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Ks. Wiestaw Dabrowski”
L’Aquila (Italia)

LA GENERAZIONE DEL FIGLIO SECONDO
SAN TOMMASO D’AQUINO NEL SUO
COMMENTO DEL SAL 2,7

Siamo abituati che il pensiero teologico di san Tommaso d’Aquino viene pre-
sentato secondo la sua piu famosa e pit matura opera, cio¢ La Summa Theolo-
giae, il che fa si che non conosciamo il suo pensiero, altrettanto maturo, valido
e interessante, contenuto nelle sue altre opere, soprattutto quelle esegetiche.
L’ Aquinate infatti, essendo magister in Sacra Pagina, non ha mai insegnato la
sua Summa di Teologia, ma tutta la sua attivita accademica era dedicata e con-
centrata sulla spiegazione-esegesi della Sacra Scrittura. Percio questo studio
ha per scopo presentare la dottrina della generazione del Figlio dal Padre, che
troviamo nel suo commento al Sal 2,7 e nei commenti dei testi paralleli di Eb
1,5 e 5,5; con riferimenti al commento del Vangelo di Giovanni.

INTRODUZIONE

Nella Prima parte della Summa Theologiae('), parlando della generazione del
Figlio, san Tommaso si richiama al Sal 2,7

Questa sua Summa perd, benché la piu diffusa e piu studiata tra le opere
dell’ Aquinate, “non rappresenta 1’insegnamento universitario di san Tommaso’”.
Egli infatti “non ha mai insegnato la Summa, ma la prima ora delle lezioni, chia-
mata ora Prima, quando la mente ¢ ancora fresca, dedicava al commento dei

Ks. Wiestaw Dabrowski — dr hab. teologii dogmatycznej, professore stabile ordinario teologii
dogmatycznej w Wyzszym Instytucie Nauk Religijnych w L’Aquila (ISSR-AQ), potaczonym
z Papieskim Uniwersytetem Lateranskim w Rzymie; e-mail: wieslaw1@virgilio.it.

Per quanto riguarda la questione che il vero titolo della Summa non ¢ Summa Theologica, ben-
si Summa Theologiae, vedi A. Walz, De genuino titulo ‘Summae theologiae’, in ‘Angelicum’
18 (1941), pp. 142-151.

Vedi Summa Theologiae (piu avanti come S.7h.), 1, q. 27, a. 2 (Utrum aliqua processio in divi-
nis generatio dici possit; resp. — si), sed contra.

M.-D. Chenu, Introduzione, in Tommaso D’Aquino, La conoscenza di Dio, Messaggero, Pado-
va 1982, p. 5.



Ks. Wiestaw Dabrowski

testi ispirati”™. Per questo la teologia dell’ Aquinate appare come “‘un’emanazione
vitale e spiegazione della Sacra Pagina™.

Nel Medioevo, infatti, il titolo ufficiale di professore di teologia era il magi-
ster in Sacra Pagina (alla fine del sec. XIII questo titolo fu cambiato in doctor
in Sacra Theologia), ed il compito del magister era precisamente 1’esposizione,
cioe I’esegesi, della Sacra Scrittura®. Ed ¢ per questo che “la teologia medievale
ha padroneggiato i limiti, raggiungendo posizioni equilibrate e costruttive, perché
nelle scuole medievali la Bibbia era intensamente letta e commentata e perché si
viveva un concreto clima di fede™”.

San Tommaso, in veste di magister in Sacra Pagina, ha commentato i Salmi
(1-54) a Napoli nel 1272-1273%.

E ovvio che “il Medio Evo in realta non era in grado di praticare la critica
storica con gli strumenti necessari, perché a questo tempo si studia il valore delle
parole™, tuttavia, come vedremo, all’ Aquinate non fu estranea non solo la storia
dell’esegesi biblica, ma anche il metodo della critica letteraria e comparativa del
testo sacro, i generi letterari e i sensi biblici.

Come osserva B. Mondin, “I’esegesi biblica di s. Tommaso ¢ estremamente
precisa, analitica, rigorosa, ed arriva a vivisezionare il testo in maniera apparen-
temente impietosa, come se si trattasse di un’opera more geometrico demonstrata
e, tuttavia, allo stesso tempo ¢ un’esegesi contemplativa che sente e fa sentire il

Y.M.J. Congar, Zarys dziejow teologii, in Aa.Vv., Tajemnica Boga, Poznah—Warszawa—Lublin

1965, p. 190; vedi anche E.J. Gratsch, Manuale introduttivo alla Summa Teologica di Tomma-

so d’Aquino, Piemme, Casale Monferrato 1988, p. 24; 1. Taurisano, La vita e [’epoca di san

Tommaso d’Aquino, Studio Domenicano, Bologna 1991, p. 130; cftr. J.-P. Torrell, Tommaso

d’Aquino. L’'uomo e il teologo, Piemme, Casale Monferrato 1994, pp. 169s.

M.D. Chenu, San Tommaso d’Aquino e la teologia, Gribaudi, Torino 1989, p. 26; vedi anche

J. Duajat, in Aa.Vv., Aktualnos¢ sw. Tomasza, Pax, Warszawa 1975, p. 12.

Vedi per es. J.A. Weisheipl, Tommaso d’Aquino. Vita, pensiero, opere, Jaca Book, Milano 1994,

pp- 50-136; O.H. Pesch, Tommaso d’Aquino. Limiti e grandezza della teologia medievale. Una

introduzione, Queriniana, Brescia 1994, pp. 73s; J.-P. Torrell, Tommaso d’Aquino..., op. cit.,

pp. 73-78.

L. Serentha, Teologia dogmatica, in Dizionario Teologico Interdisciplinare, Marietti, Torino

1977, vol. 1, pp. 262-278, qui p. 269; vedi anche J. Verger, L ‘esegesi dell 'universita, in Aa.Vv.,

Lo studio della Bibbia nel Medioevo latino, Paideia, Brescia 1989.

8 Vedi J.A. Weisheipl, Tommaso d’Aquino..., op. cit., pp. 306-309, 375; O.H. Pesch, Tomma-
so d’Aquino..., op. cit., p. 87; J.-P. Torrell, Tommaso d’Aquino..., op. cit., pp. 290-293, 380.
Il patrimonio esegetico biblico di san Tommaso contiene ben dieci opere: dell’Antico Testa-
mento egli commento i Salmi, il libro di Giobbe, i profeti Isaia e Geremia, le Lamentazioni
e il Cantico dei Cantici; del Nuovo Testamento: i quattro Vangeli (Catena aurea), il vangelo di
Matteo, il vangelo di Giovanni e le lettere di Paolo; vedi J.A. Weisheipl, Tommaso d’Aquino...,
op. cit., pp. 374-381; J.-P. Torrell, Tommaso d’Aquino..., op. cit., pp. 376-380; O.H. Pesch, Tom-
maso d’Aquino..., op. cit., pp. 85-87; vedi anche B. Mondin, Dizionario enciclopedico del pen-
siero di san Tommaso d’Aquino, Studio Domenicano, Bologna 1991, voce: Bibbia, pp. 95-96;
voce: Esegesi (biblica), pp. 222-226.

®  H. Cazelles, J.P. Bouhot, Pentateuco, Paideia, Brescia 1968, p. 91.
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La generazione del Figlio secondo san Tommaso d’Aquino

fascino della parola di Dio. Oltre il senso teologico, anche il senso morale e ana-
gogico sono continuamente sottolineati cosi da fornire preziosi indirizzi alla vita
spirituale del credente”'®. E lo vedremo con molta facilita.

Nel Proemio, cio¢ nel Prologo — che, come osserva J.-P. Torrell, “¢ tra i piu
istruttivi per capire il metodo e I’intenzione dell’autore che si appresta a com-
mentare un tale tesoro della preghiera ecclesiale”!! — I’ Aquinate, con una stra-
ordinaria conoscenza del problema, fa sapere che ci sono “tre traduzioni (tres
translationes)” dei salmi in latino a tutti note:

“Una, da principio della Chiesa terrena nel tempo degli apostoli, e questa era stata
manipolata (vitiata) dagli scrivani (scriptores) nei tempi di Girolamo. Percio, sulla
richiesta del papa Damaso, Girolamo corresse il Salterio, e questo viene letto in Ita-
lia. Ma, perché questa traduzione discordava dal /testo/ greco, Girolamo ritradusse /il
Salterio/ dal greco in latino sulla richiesta di Paola, e il papa Damaso fece che questo
/Salterio/ si cantasse in Francia, ed /esso/ concorda, parola per parola, con il /testo/
greco. Poi un certo Sofronio, dopo una disputa con dei Giudei, i quali dicevano che
alcune cose non si avevano cosi come le aveva introdotte dalla seconda traduzione
del Salterio, prego Girolamo di tradurre il Salterio dall’ebraico in latino. Girolamo
accondiscese alla richiesta: questa traduzione concorda in tutto con il /testo/ ebraico,
ma non viene cantata in nessuna Chiesa; tuttavia & avuta da molti”'2.

La versione corretta da san Girolamo, che risale al 383, fu divulgata con il
nome di Salterio romano; la versione tradotta dall’ebraico in latino, che risale al
392, fu conosciuta con il nome di Salterio gallicano. San Tommaso pero, come
osserva J.A. Weisheipl, “non specifico quale delle tre versioni avrebbe usato
come testo di base per le sue lezioni, ma, da un confronto fra il salterio romano
e il gallicano (PL 29, 123-420) si deduce chiaramente che si trattava del salterio
gallicano, mentre il salterio romano veniva presentato come 1’alia littera. Per la
loro liturgia i domenicani assunsero quella seguita nelle basiliche romane del
XIII secolo; la distribuzione dei salmi era identica, ma il testo adottato dai dome-
nicani era quello del salterio gallicano. [...] Il testo della Vulgata corrisponde al
salterio gallicano, e non c’¢ da meravigliarsi che Tommaso abbia commentato
nelle sue lezioni a Napoli nel 1272-73 il salterio gallicano™’.

Per intendere meglio il pensiero esegetico-teologico esposto nel Super Psal-
mos, dobbiamo aver sempre presente che, secondo il nostro teologo-esegeta:

“Materia di questo libro ¢ Cristo e le sue membra’'.

10 B. Mondin, La cristologia di san Tommaso d’Aquino. Origine, dottrine principali, attualita,

Urbaniana University Press, Vatican City 1997, p. 67.

J.-P. Torrell, Tommaso d’Aquino..., op. cit., p. 291.

Super Psalm., Proemio [tutte le traduzioni di quest’opera di san Tommaso sono mie — W.D.].
J.A. Weisheipl, Tommaso d’Aquino..., op. cit., pp. 308-309.

Super Psalm., Proemio.

TwP 8,2 (2014) 7
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Dunque, la materia del Libro dei Salmi ha il carattere cristologico ed
ecclesiologico.

Come afferma J.A. Weisheipl, “i moderni esegeti probabilmente non sareb-
bero d’accordo” con il principio dell’Angelico, secondo cui materia dei Salmi
¢ Cristo e la sua Chiesa, “ma si tratta di un modo molto salutare di considerare
i salmi nella liturgia cristiana. Tommaso non nega che essi posseggono un senso
letterale [...], ma preferisce concentrarsi su quello che in genere chiama i/ senso
spirituale, in cui persone, fatti e cose stanno a indicare Cristo o la sua Chiesa [...].
Il senso spirituale & per lui piu importante di quello letterale sia per il culto sia
nella vita personale dei cristiani”'>.

Nei tempi odierni, ad es. Angelo Lancellotti, parlando della lettura cristiana
dei Salmi, dice: “Se Cristo, nella mente della Chiesa primitiva, riempie di sé tutto
I’ Antico Testamento, cio € vero in modo particolare nei Salmi”®; e piu avanti da
“alcune norme pratiche che sono indispensabili per una retta e fruttuosa utiliz-
zazione della preghiera dei Salmi. In primo luogo va ricuperato e compreso con
tutta cura il senso letterale, il quale non potra mai essere offuscato o sostituito con
altri sensi pit 0 meno spiritualizzanti, anche se apparentemente pit comprensibili
e piu vicini alla nostra mentalita. In secondo luogo la mente deve stare attenta
a quello che gli esegeti chiamano il sensus plenior, che ¢ pure senso letterale, ma
frutto di una maturazione posteriore. Cosi pure lo spirito, illuminato dalla fede,
deve saper scorgere il senso tipico, cio¢ il senso posto da Dio negli eventi e nelle
cose e rivelato solo nel Nuovo Testamento™!”.

Qui vale la pena di ricordare che Papa Benedetto XVI, nell’esortazione apo-
stolica Verbum Domini del 30.09.2010, per quanto riguarda I’interpretazione
della Sacra Scrittura, dopo aver indicato nel n. 34 “i grandi principi dell’inter-
pretazione propri dell’esegesi cattolica espressi dal Concilio Vaticano II, partico-
larmente nella Costituzione dogmatica Dei Verbum”, nel n. 35 segnala “il grave
rischio” del dualismo e dell’ermeneutica secolarizzata con “la mancanza di un’er-
meneutica della fede nei confronti della Scrittura”, il che “non pud che produrre
danno alla vita della Chiesa”, nel n. 36 indica il ruolo della fede e della ragione
nell’approccio alla Scrittura, sottolineando che il lavoro interpretativo della Sacra
Scrittura “presuppone, in definitiva, un’armonia tra la fede e la ragione”, per
poi, nel n. 37, esortare “al recupero di un’adeguata ermeneutica della Scrittura”,
ricordando che oltre il senso letterale — qui il Papa si richiama a san Tommaso,
S.Th.,1,q. 1,a. 10, ad 1 — c’¢ anche quello spirituale, e che “al tempo patristico e
medievale ogni esegesi, anche quella letterale, veniva fatta sulla base della fede e
non vi era necessariamente distinzione tra senso letterale e senso spirituale”, per

15
16

J.A. Weisheipl, Tommaso d’Aquino..., op. cit., p. 310.

A. Lancellotti (versione — introduzione — note di), Salmi (1-41), in Nuovissima versione della
Bibbia, vol. 18*, Paoline, Roma 1977, p. 69.

7 Ibid., p. 71.

8 TwP 8,2 (2014)



La generazione del Figlio secondo san Tommaso d’Aquino

poi, nel n. 38, esortare non solo a “cogliere il passaggio tra lettera e spirito”, che
non ¢ “un passaggio automatico e spontaneo”, ma anche a “un trascendimento
della lettera”, che san Paolo ha espresso “in modo radicale nella frase: la lette-
ra uccide, lo Spirito invece da vita (2 Cor 3,6)”; affinché pero questo “passag-
gio dalla lettera allo spirito” dia frutti soprattutto nella nostra vita “chiamandola
a continua conversione”, il Papa, nel n. 39, invita a cogliere “I’unita di tutta la
Scrittura, poiché unica ¢ la Parola di Dio” e c¢’¢ “I’unica Parola di Dio rivolta
a noi”, percid — ricorda Benedetto XVII con la Costituzione dogmatica Dei Ver-
bum, n. 12 — I'unita interna di tutta la Bibbia ¢ “criterio decisivo per una corretta
ermeneutica della fede”.

Ad un’eventuale obiezione che il commento Super Psalmos di san Tommaso
¢ una cosa vecchia e non interessa piu nessuno, rispondiamo con le parole di
Pietro Cardoletti, il quale dice che non bisogna dimenticare che “nel mondo cul-
turale il vecchio, solo vecchio, totalmente e radicalmente vecchio, non puo esi-
stere, perché ogni lettura del vecchio € nuova, e il piu accanito approfondimento
del vecchio si trasforma sempre in una ultima novita, ’ultima interpretazione. Il
vecchio ¢ completamente vecchio quando non ¢ piu letto, quando ¢ assenza dal
nostro mondo™'®.

E adesso, dopo questa lunga, ma necessaria introduzione, passiamo al nostro
tema, cio¢ al Sal 2,7.

L’INTERPRETAZIONE DI SAL 2,7

Nel Sal 2,7 leggiamo: Egli mi ha detto: “Tu sei mio figlio, io oggi ti ho gene-
rato” — Dominus dixit ad me: filius meus es tu, ego hodie genui te(*).

8 P. Cardoletti, Presentazione, in B. Lonergan, Conoscenza e interiorita. Il Verbum nel pensiero

di s. Tommaso, Dehoniane, Bologna 1984, p. 10; cfr. G.L. Brena, Interpretazione antropologica
di san Tommaso, in Aa.Vv., Tommaso d’Aquino nel suo settimo centenario, vol. 7: L’uomo,
Ed. Domenicane Italiane, Napoli 1978, pp. 83-100, qui p. 89: “Rivolgere le nostre domande
a un pensatore del passato ¢ gettare un ponte [...], € superiamo la precomprensione del passato
verso una esplicitazione accurata del nostro orizzonte culturale, nelle somiglianze e differenze
dal contesto antico. Cosi viene circostanziato e motivato, mediante la distanza storica, il nuovo
senso e valore attuale che assume per noi il pensiero degli antichi”; S. Swiezawski, Swiety
Tomasz na nowo odczytany, Krakéw 1983, p. 23: “Proprio cid che perennemente rimane giova-
ne, rimane anche perennemente attuale”.

In tali citazioni il testo italiano proviene da La Bibbia di Gerusalemme, Dehoniane, Bologna
2009 (piu avanti come BG; questa molto spesso si richiama a La Bible de Jérusalem, Paris
1998, piu avanti come BJ); le citazioni bibliche nei testi di san Tommaso saranno tradotte
quasi sempre dai testi biblici latini da lui riportati, il che permettera di far vedere meglio come
I’ Aquinate intendeva quei testi e come essi funzionano nei suoi commenti. In alcuni casi i testi
saranno confrontati anche con quelli della bibbia polacca, Biblia Tysigclecia (La Bibbia del
Millennio), Pallottinum, Poznan 2003 (piu avanti come BT), ma — il che sottolineo fortemente
— sempre come curiosum.

TwP 8,2 (2014) 9
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Secondo la BG, qui “prende la parola il Messia. Consacrandolo re su Israele
(v. 6), Dio lo ha dichiarato «suo figlio», secondo una formula familiare all’antico
oriente, ma che, ripresa gia dalla promessa messianica di 2 Sam 7, ricevera un
senso piu profondo: il v. 7 sara applicato da Eb 1,5, poi dalla tradizione e dalla
liturgia, alla generazione eterna del Verbo™*.

A. Lancellotti, che traduce: Mio figlio sei tu, io in questo giorno ti ho genera-
to, cosi interpreta: “Mio figlio: si tratta, naturalmente, di una filiazione simbolica,
sulla linea di quella adottiva. A David, per mezzo del profeta Natan, Dio aveva
solennemente proclamato in riferimento a suo figlio Salomone (e agli altri discen-
denti): «Jo saro per lui un padre ed egli sara per me un figlio» (2 Sam 7,14). — in
questo giorno ti ho generato: si allude certamente al giorno dell’introduzione la
quale, in un linguaggio altamente poetico, ¢ equiparata a una «divina generazio-
ney», linguaggio che risente senza dubbio dell’ambiente antico-orientale in cui la
regalitd era vista avvolta nei bagliori della divinita. Nel NT questa divina procla-
mazione ¢ riferita direttamente al Cristo intronizzato, dopo la risurrezione, alla
«destra di Dio» (Eb 1,3.5; cfr. Rm 1,4)”*.

Secondo san Tommaso, visto che le parole del v. 8: Chiedimi e ti daro in
eredita le genti, non sempre si sono compiute riguardo a Davide, percio bisogna
intenderle di Cristo, al quale compete il dominio sulle genti, perché ¢ il Re dell’u-
niverso; percio il v. 7 parla dell’eterna generazione di Cristo?.

Le parole del Sal 2,7 parlano dunque, secondo 1’ Aquinate, dell’eterna genera-
zione di Cristo; e il nostro teologo-esegeta ne esamina tre aspetti: “Primo modus
generationis. Secundo proprietas filiationis. Tertio aeternitas filii generati”.

Il primo aspetto concerne il modo della generazione che ¢ indicato nelle
parole:

“Il Signore disse: perché, cio¢, /Cristo/ procede per modum intellectus. Qualunque
generazione avviene per il suo modo. Il modo della divina natura non ¢ carnale, ma
intellettuale, anzi ¢ ’ipsum intelligere. In secondo luogo, la generazione ¢ la proces-
sione secondo 1’origine che notiamo nella realta intelligibile, la quale /generazione/ ¢
secondo la concezione del verbo procedente dall’intelletto; e questo ¢ dire il verbo nel

20 BG, ed. cit., p. 1206.

2 A. Lancellotti, Salmi (I-41), op. cit., pp. 93-94; similmente BT, ed. cit., p. 575.

2 Super Psalm., ps. 2, n. 5: Deinde cum dicit, Dominus, ex eadem historia ostenditur, quomodo se
habet ad gentes: et circa hoc duo facit. Primo ostendit quod Christo convenit habere potestatem
super gentes. Secundo ponit usum potestatis, reges eos. Circa primum duo facit. Primo ostendit
quo jure potestas sibi competit super gentes. Secundo ponit acceptionem ipsius potestatis, ibi,
dabo tibi gentes. Dicit ergo, Dominus dixit ad me. Hoc non usquequaque completur de David,
et ideo intelligitur de Christo cui competit dominium super gentes duplici jure: scilicet here-
ditario, et meritorio. Primo ergo ponit jus. Secundo meritum, ibi, postula et cetera. Est autem
Christus rex universorum, sicut dicitur Hebr. 1: et hoc competit ei, quia filius: Gal. 4: si filius,
et heres per Deum: et ideo agit de aeterna generatione Christi.
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cuore; e percio dice: il Signore disse, quasi, dicendo mi ha generato. Percio il Figlio ¢
il Verbo che il Padre disse, cio¢ produsse generando (gignendo produxit)”.

Qui dobbiamo fare alcune precisazioni. Il verbo: gignere, significa: generare,
partorire, creare, produrre®, e certamente san Tommaso non pensa qui del crea-
re; mentre produrre non significa cio che oggi intendiamo con questo verbo, cioé
un semplice produrre, ma soprattutto: far uscire, trascinare, generare™; possiamo
dunque tradurre:

“Il Signore disse, cio¢, dicendo mi ha generato-partorito. Percio il Figlio ¢ il Verbo
che il Padre disse, cio¢ fece uscire generando”?.

L’ Aquinate dunque fa capire che 1’intelligere — perché riguarda la natura divi-
na — ¢ atto essenziale comune alle Tre persone divine, mentre il dire ¢ atto nozio-
nale e proprio del Padre?’.

Il secondo aspetto riguarda la proprieta della filiazione divina di Cristo; e que-
sta proprieta ¢ indicata dalle parole:

“Mio figlio, non adottivo come gli altri, dei quali ¢ detto in Gv 1,12: Diede loro
potesta di diventare figli di Dio, ecc.(**); ma per proprieta della natura. Percio: tu

2 Super Psalm., ps. 2, n. 5. Sull’ipsum intelligere, vedi B. Lonergan, Conoscenza e interiorita.

11 Verbum..., op. cit. pp. 202-208 (dove, purtroppo, non ¢ menzionato il testo succitato).

24 Vedi L. Castiglioni, S. Mariotti, Vocabolario della lingua latina, Loescher, Milano 2001, p. 537.

% Vedi ibid., p. 1015.

%6 Super Psalm., ps. 2, 1. 5.

27 Cfr. B. Lonergan, Conoscenza e interiorita. Il Verbum..., op. cit., p. 208.

8 Super Ioann., c. 1, lect. 6, nn. 149-150: La venuta del Figlio di Dio ¢ un fatto veramente grande,
poiché per mezzo di essa gli uomini diventano figli di Dio. Gal 4,4s: Dio mando suo Figlio,
nato da donna... affinché ricevessimo l’adozione a figli. Ed € giusto che noi, diventando figli di
Dio e assomigliando al Figlio, siamo rinnovati appunto per mezzo del Figlio. Prendiamo dun-
que la frase: Ha dato loro il potere di diventare figli di Dio. Per bene intenderla ricordiamo
che gli uomini diventano figli di Dio mediante una somiglianza con Dio; percid secondo i tre
modi in cui essi possono assomigliare a Dio, sono anche figli di Dio. Primo, per 1’infusione
della grazia: chiunque possiede la grazia santificante diviene figlio di Dio. Rm 8,15: Giacché
non avete ricevuto uno spirito da schiavi, per ricadere nel timore, ma avete ricevuto lo spirito
di figli adottivi. Gal 4,6: E perché siete figli, mando Dio lo Spirito del Figlio suo. Secondo, pos-
siamo renderci simili a Dio con la perfezione delle opere; poiché colui che fa opere di giustizia
¢ figlio. Mt 5,44: Amate i vostri nemici... affinché siate figli del Padre vostro. Terzo, siamo resi
simili a Dio con il conseguimento della gloria: quella dell’anima mediante la luce della gloria.
1 Gv 3,2: Quando egli si manifestera saremo simili a lui. E quella del corpo, quando trasfigu-
rera il nostro corpo di miseria, Fil 5,21. Ne parla san Paolo in Rm 8,23: Noi aspettiamo [’ado-
zione, cioé la redenzione del nostro corpo. In questo studio viene seguita la traduzione italiana:
Tommaso D’ Aquino, Commento al Vangelo di san Giovanni, a cura di T.S. Centi OP, voll. 1-3,
Citta Nuova, Roma 1990-1992; per una migliore chiarezza dell’esposizione di san Tommaso,
ho sostituito il «testo» con il grassetto il testo del Vangelo di Giovanni, e con il corsivo il testo
delle altre citazioni bibliche.
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sei il mio Figlio naturale, singolare, consostanziale. Mt 17,5: Questi e il mio Figlio
diletto™.

Notiamo che con poche parole il nostro teologo-esegeta confuta sia 1’eresia
adozionista riguardante la filiazione divina di Cristo, sia I’eresia di Ario riguar-
dante la natura divina del Verbo-Figlio di Dio.

Il terzo aspetto, cio¢ 1’eternita del Figlio (contro gli Ariani, benché non nomi-
nati) ¢ indicata nelle parole:

“Io oggi ti ho generato, cio¢ eternamente: infatti, questa generazione non ¢ nuova,
ma eterna; e percio dice: oggi ti ho generato: perché 1’oggi significa il presente (pra-
esentiam signat), e cid che ¢ eterno ¢ sempre. Dice anche: ti ho generato, ¢ non
“genero”, per designare la perfezione della generazione: perché la generazione avvie-
ne senza cambiamento (sine motu), allo stesso tempo avviene venir generato ed essere
generato (simul est generari et generatum esse). Dice anche: oggi, per designare la
presenza ¢ la chiarita che spettano al Cristo il quale abita una luce inaccessibile, 1 Tm
6,16; e che Egli ¢ veramente Colui nel quale non ¢’¢ niente del passato o del futuro
o dell’oscuro, ma il chiaro™®.

Solo questo nel commento dell’Angelico? Si, solo questo, ed ¢ veramente
poco, ma questo poco esige dal lettore una scienza teologica ampia, non poca.

Ricordiamo che il commento sui Salmi risale agli anni 1272-1273 a Napoli.
Come osserva J.-P. Torrell, alcuni studiosi di san Tommaso “affermano che questi
testi non corrispondono del tutto alla maturita di questo periodo’!.

Ora, secondo molti studiosi, durante I’insegnamento a Napoli, I’ Aquinate ten-
ne simultaneamente anche un corso sul Corpus Paulinum (secondo alcuni studio-
si, invece, a Parigi durante il suo secondo insegnamento negli anni 1269-1272)%,
a giorni alterni, oppure un corso il mattino e I’altro la sera. Si potrebbe dunque
promuovere I’ipotesi che il nostro teologo-esegeta ¢ stato un po’ “sbrigativo” con
i Salmi, perché il suo studente avrebbe imparato di pit e completato, o avrebbe
gia acquisito, una necessaria scienza teologica durante le sue lezioni sulle Lettere
di Paolo. Infatti, la sua Super Epistolas S. Pauli Lectura ¢ non solo molto ampia
ed esauriente, ma soprattutto cristologica e cristocentrica®.

29
30
31

Super Psalm., ps. 2, n. 5.

Super Psalm., ps. 2, n. 5.

J.-P. Torrell, Tommaso d’Aquino..., op. cit., p. 290.

32 Vedi per es. I.A. Weisheipl, Tommaso d’Aquino..., op. cit., pp. 250-254, 309, 380-381; J.-P. Tor-
rell, Tommaso d’Aquino..., op. cit., pp. 282-290, 379-380; O.H. Pesch, Tommaso d’Aquino...,
op. cit., pp. 85, 87s.

Vedi In Rom., Prologo, nn. 5-11; cftr. J.-P. Torrell, Tommaso d’Aquino..., op. cit., p. 289. In
questo studio ¢ usata 1’edizione S. Thomae Aquinatis, Super Epistolas S. Pauli Lectura (a cura
dip. R. Cai OP, editio VIII revisa), 2 voll., Marietti, Torino-Roma 1953. Esiste 1’edizione bilin-
gue: San Tommaso D’ Aquino, Commento al CORPUS PAULINUM, traduzione e introduzione

33
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Nel Super Psalmos troviamo ancora due testi, molto brevi, riguardanti la
generazione del Figlio, e 1i compariamo con quelli della Super Epistolas.

Il primo testo proviene dall’interpretazione delle parole del Sal 19/18/,7: Sor-
ge da un estremo del cielo — A summo caelo egressio eius. Secondo san Tom-
maso, qui si tratta dell’ascensione di Cristo. Il discorso teologico dell’ Aquinate
¢ molto logico e denso di dottrina:

“A qualsiasi cosa ¢ naturale tendere al suo luogo a sé connaturale. Il sommo luogo
naturale € dovuto a colui che ha la somma natura. Il Cristo € nato dal Padre, avendo
la somma natura. Ef 4,10: Colui che discese é lo stesso che anche ascese. E percio il
Salmista dice: Dal sommo cielo la sua uscita, cio¢ per mezzo dell’eterna generazio-
ne. E dice: dal sommo, non dall’etereo o empireo o altro, ma dall’essere della Trinita
(ab esse Trinitatis), perché ¢ consostanziale al Padre, uguale nell’essenza (idem in
essentia)™,

La tematica cristologico-trinitaria in questo testo € cosi ampia che sarebbe
difficile indicare solo uno, due o tre testi paralleli della Super Epistolas, perché
veramente sono molto numerosi®.

Qui ci soffermiamo brevemente sull’ab esse Trinitatis. Certamente si tratta
dell’unita dell’essenza divina e della pericoresi intratrinitaria, che san Tommaso
basa sulla tearchia del Padre®.

Infatti, nel commento dell’ Aquinate al Corpus Paulinum, il punto di partenza
della teologia trinitaria non ¢ I’unita dell’essenza divina, ma il Padre:

“Il Padre ¢ la fonte della divinita™’.

Qui I’Angelico parla chiaramente della tearchia del Padre. Infatti, I’espres-
sione latina da lui qui usta: fons divinitatis, ¢ la traduzione della parola greca:
hierarchia, che significa non tanto santa signoria, quanto santa fonte*,.

Percio, in un altro passo, san Tommaso dice fortemente:

“L’altezza della divinita viene appropriata al Padre, il quale ¢ il principio fontale della
divinita”™®.

di B. Mondin, voll. 1-6, Ed. Studio Domenicano, Bologna 2005-2008; tuttavia tutte le traduzio-
ni delle citazioni di quest’opera sono mie — W.D.

Super Psalm., ps. 18, n. 4.

35 Vedi W. Dabrowski, Tréjca Swieta w swietle komentarza $w. Tomasza z Akwinu do CORPUS
PAULINUM, Warszawa 2010, pp. 253-287.

Vedi W. Dabrowski, La tearchia del Padre secondo i commenti di san Tommaso d’Aquino al
Corpus Paulinum, in ‘Angelicum’ 86 (2009), pp. 755-794.

In 2 Tim., c. 4, lect. 1, n. 130: Pater enim est fons divinitatis.

Tale significato della parola hierarchia ha indicato J. Ratzinger, Sol ziemi. Chrzescijanstwo
i Kosciol na przetomie tysigcleci. Z Kardynatem rozmawia P. Seewald, Krakow 1997, pp. 165s.
In Eph., c. 4, lect. 2, n. 203: Sed primum (altitudo divinitatis) appropriatur Patri, qui est fontale
principium divinitatis.

34

36

37
38

39
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Qui bisogna sottolineare che questi due succitati testi provengono dalle lezioni
di Tommaso sul Corpus Paulinum tenuti per la prima volta in Italia fra il 1259-
1265%, di cui appunti sono stati presi dal suo segretario Reginaldo di Piperno*!;
essi dunque rispecchiano il pensiero primordiale dell’ Aquinate che segue la teo-
logia greca®. Piu tardi, per rimanere nell’ambito della teologia occidentale latina,
1I’Angelico lega il mistero della tearchia del Padre al mistero del principio-princi-
pium, infatti con questa parola ¢ stata tradotta la parola greca arché®. Percio gia
nel corretto personalmente commento alla Lettera ai Romani*, dice brevemente:

“Il Padre ¢ il principio di tutta la divinita™*.

Ora, il Padre ¢ anche “garante” dell’unita di Dio. Cio si vede molto chiara-
mente nell’interpretazione di 1 Cor 8,4.6: Non c’¢ alcun dio, se non uno solo...
per noi c’eé un solo Dio, il Padre, dal quale tutto proviene e noi siamo per lui;
e un solo Signore, Gesu Cristo, in virtu del quale esistono tutte le cose e noi esi-
stiamo grazie a lui — nullus est Deus nisi unus... Nobis autem unus Deus pater,
ex quo omnia, et nos in illo: et unus Dominus lesus Christus, per quem omnia, et

40 Vedi per es. J.A. Weisheipl, Tommaso d’Aquino..., op. cit., pp. 250-254, 309, 380-381; J.-P. Tor-
rell, Tommaso d’Aquino..., op. cit., pp. 282-290, 379-380; O.H. Pesch, Tommaso d’Aquino...,
op. cit., pp. 85, 87s.

Vedi per es. J.-P. Torrell, Tommaso d’Aquino..., op. cit., riguardo a quest’opera, p. 380: “La
reportatio fatta da Reginaldo da Piperno, che si estende da 1 Cor 11 fino alla lettera agli Ebrei,
poterebbe essere il frutto dell’insegnamento degli anni 1265-1268 a Roma”; O.H. Pesch, Tom-
maso d’Aquino..., op. cit., p. 87, dice che “il fedele Reginaldo da Piperno”, dal 1259 in poi, fu
incaricato a trascrivere le lezioni di Tommaso.

4211 Padre ¢ detto arché e peghé (origo e fons) non solo in Origene, In Ioh., 11, 20 (SC 120, 220);
S. Gregorio Nazianzeno, Or, 2, 38 (SC 247, 140); Dionigi Areopagita, De Divinis Nominibus, 2
(Corpus Dionys. I, 132); S. Giovanni Damasceno, De Fide Orth., 8 (Kotter 11, 19); vedi G. Gre-
shake, Il Dio Unitrino. Teologia trinitaria, Queriniana, Brescia 2000, p. 64, nota nr 44; ma
anche in S. Agostino, De Trinitate, lib. 4, c. 20, 29 (PL 42, 908: principium, fons et origo totius
divinitatis), vedi G.L. Miiller, Dogmatica cattolica. Per lo studio e la prassi della teologia, San
Paolo, Cinisello Balsamo 1999, p. 541; J. Bolewski SJ, Poczgtek w Ojcu. Hierarchiczna jed-
nos$¢ i communio, in Aa.Vv. Wokot tajemnicy Boga Ojca. Materialy Seminarium Wykiadowcow
Dogmatyki — Radom 20-22.09.1999, Opole 1999, pp. 87-114; anche in Magistero della Chiesa:
VI Sinodo di Toledo (638), DH 490: Credimus... Patrem... fontem et originem totius divinitatis;
XI Sinodo di Toledo (675), DH 525: Fons ergo ipse (Pater) et origo est totius divinitatis.

Vedi S.Th., 1, q. 33, a. 1 (Utrum competat Patri esse principium; resp. — si); In I Sent., d. 12, a.
2,ad 1;d. 29, a. 1; In Il Sent., d. 11, a. 1, ad 5; Contra Error. Graec., c. 1; De Potentia, q. 10,
a.1,ad 8,9 ¢ 10. Nella S.7Th., 1, q. 33, a. 1, ad 3, san Tommaso spiega: Hoc nomen principium...
non tamen significat prioritatem, sed originem.

Vedi per es. J.-P. Torrell, Tommaso d’Aquino..., op. cit., riguardo a quest’opera: p. 379: “La
parte dove la sua mano ¢ molto direttamente percettibile comprende i primi otto capitoli dei
Romani; il resto del commento dei Romani non € stato corretto”.

In Rom., c. 11, lect. 5, n. 949: Potentia... appropriatur Patri, qui est principium totius divinitatis.

41

43
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nos per ipsum. L’esposizione di questo testo non ¢ di Tommaso, ma ¢ la postilla
di Nicola di Gorran*:

“E sappiamo anche che non ¢’é che un Dio solo. — Dt 6,4: Ascolta, Israele, il Signore
Dio tuo é unico Dio. Poi I’ Apostolo dimostra... in che modo avviene 1’unita della
divinita, dove dice: Per noi ¢’¢ un solo Dio, ecc. Qui parla prima dell’unita nel Padre;
poi nel Figlio, dove dice: E un solo Signore, ecc. In prima /parte del versetto/ parla di
quattro cose [fria tangit; ma in realta tratta di quattro cose — nota W.D.], cio¢ dell’es-
senza, perché un solo Dio; della persona, perché il Padre; della potenza: dal quale
tutto; della clemenza, perché e noi in lui; similmente parla di queste cose nel Figlio.
[...] Per noi pero c’é soltanto un solo Dio essenzialmente, cio¢ il Padre, dal quale
tutto /proviene/ secondo la natura e per I’autorita paterna, Rm 11,36: Dal quale tutto
e noi in lui per grazia. At 17,28: In [ui viviamo, ci muoviamo e siamo. E un solo, con
il Padre, Dio, il Signore Gesu Cristo. Gv 10,30: lo e il Padre siamo una cosa sola.
Per mezzo del quale tutto ¢ stato fatto secondo la natura, Gv 1,3: Tutto ¢ stato fatto
per mezzo di lui. E noi per mezzo di lui siamo in Dio per grazia. Rm 1,5: Per mezzo
del quale abbiamo ottenuto la grazia, ecc. Dunque, unico e altissimo ¢ il Creatore
Onnipotente di tutte le cose™.

Adesso vediamo alcuni testi, gia di Tommaso, nei quali si parla della pericore-
si, cio¢ della reciproca compenetrazione ed inabitazione delle Tre Persone divine,
anche se non viene usato il termine latino circumincessio o circuminsessio*.

Nell’interpretazione di Gal 4,4, I’ Aquinate dice che il Figlio, nonostante 1’in-
carnazione, € eternamente nel seno del Padre:

“Lo mando, dico, non separato da sé [cio¢ dal Padre — W.D.], poiché ¢ stato mandato
per mezzo dell’assunzione della natura umana, e ciononostante era nel seno del Padre,
Gv 1,18: L’Unigenito che é nel seno del Padre eternamente”™.

Anche nel commento di 2 Cor 5,19: Era Dio infatti che riconciliava a sé il
mondo in Cristo, basandosi sul testo latino: Quoniam quidem Deus erat in Chri-
sto mundum reconcilians sibi, I’ Angelico parla della pericoresi, indicando 1’unita
della natura divina:

4 J.-P. Torrell, Tommaso d’Aquino..., op. cit., p. 287: “Il commento di Tommaso su 1 Cor 7,10

fino alla fine del cap. 10 & andato perduto; esso ¢ stato rimpiazzato molto presto, nei manoscritti
e nelle edizioni a stampa, da un testo ispirato a Pietro di Tarantaise (in una redazione attribu-
ita a Nicola di Gorran)”; con la nota n. 30; vedi anche J.A. Weisheipl, Tommaso d’Aquino...,
op. cit., pp. 252-253.
47 In1 Cor.,c. 8, lect. 1, nn. 429-430.
® Vedi S.Th., 1, q. 42, a. 5 (Utrum Filius sit in Patre, et e converso; resp. — si, dove nel sed contra
I’argomento biblico principale ¢ Gv 14,10; vedi anche In I Sent., d. 19, q. 3, a. 2; C.G., 1V, c. 9;
Super loann., c. 10, lect. 5, n. 1450; c. 14, lect. 3, n. 1891.
In Gal., c. 4, lect. 2, n. 202; lect. 3, n. 213: Misit, inquam, eum non a se separatum, quia missus
est per hoc quod assumpsit humanam naturam, et tamen erat in sinu Patris, lo. I, 18: Unigenitus,
qui est in sinu Patris aeternaliter. Gv 3,16: questo efc. ¢ qui molto importante: da dare il suo
Figlio unigenito (BG).

49
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“E di cio dicono le parole: Poiché Dio era nel Cristo, per I’'unita dell’essenza, Gv
14,10.11: Io sono nel Padre e il Padre é in me™°.

Ma ¢ nell’interpretazione di Ef 2,18: Per mezzo di lui (Cristo) infatti possiamo
presentarci, gli uni e gli altri, al Padre in un solo Spirito, che la pericoresi intra-
trinitaria compare nella sua pienezza:

“Le parole: al Padre, bisogna intenderle che si riferiscono anche a tutta la Trinita,
perché, grazie all’unita dell’essenza, nel Padre ¢ il Figlio e lo Spirito Santo, e nello
Spirito Santo ¢ il Padre e il Figlio™!.

Cio avviene per il fatto che:

“La sostanza non si moltiplica mai. Non ¢ infatti un’altra sostanza del Padre ed un’al-
tra del Figlio. N¢ si divide secondo i diversi individui. Poiché, dunque, unica ¢ mede-
sima numericamente ¢ la natura nel Padre e nel Figlio di Dio, percio /in Ebr 1,3/ non
¢ detto: della natura [...], ma della sostanza indivisibile. Gv 10,30: fo e il Padre siamo
una cosa sola. Gv 14,10: Io sono nel Padre e il Padre é in me”>.

Nella Somma di Teologia, san Tommaso supera 1’essenzialismo e afferma:

“Essentia divina non solum idem est realiter cum una persona, sed cum tribus. [...]
Essentia est tres Personae, [...] Deus est tres Personae™.

Passiamo adesso al secondo testo del Super Psalmos, che tratta della gene-
razione del Figlio; questo testo proviene dall’interpretazione di Sal 29/28/,6: /
Fa balzare come un vitello il Libano/ e il monte Sirion come un giovane bufa-
lo — /comminuet eos tamquam vitulum Libani/ et dilectus quemadmodum filius
Unicornium(®*). 1l nostro teologo-esegeta interpreta queste parole in due modi:
primo, che si riferiscono al Cristo, Figlio diletto di Mt 3,17; secondo, al Cristo,
figlio Unicornium, cio¢ figlio dei Giudei, a motivo del mistero dell’incarnazione;

0 In 2 Cor., c. 5, lect. 5, n. 198: Et hoc est quod dicit quoniam quidem Deus erat in Christo,

per unitatem essentiae, lo. XIV, 10. 11: Ego in Patre, et Pater in me est.

In Eph., c. 2, lect. 5, n. 121: Per hoc etiam quod dicit ad Paterm, intelligendum est quod etiam

pertinet ad totam Trinitatem, quia propter essentiae unitatem in Patre est Filius et Spiritus Sanc-

tus, et in Spiritu Sancto est Pater et Filius.

2 In Hebr., c. 1, lect. 2, n. 29.

3 8Th,1 q.39,a. 6 (Utrum personae possint praedicari de nominibus essentialibus; resp. — si;
vedi anche In [ Sent., d. 4,q.2,a.2,ad4 e S.

% BG nella nota: “il monte Sirion: nome dato all’Ermon dagli abitanti di Sidone (Dt 3,9)”; BT nel-
la nota: “I monti tremano alla voce del tuono simboleggiante la potenza del Signore”; A. Lan-
cellotti, Salmi (1-41), op. cit., p. 226: “Sirion: 1 LXX hanno interpretato come participio passi-
vo, da cui la VIg: dilectus”.
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i Giudei, infatti, vengono chiamati Unicornes, in quanto si gloriano del culto
dell’unico Dio*. Oppure ancora di Cristo:

“Unicornis dicitur, quia secundum generationem aeternam est sine matre, et secun-
dum temporalem generationem fuit filius sine patre™.

Una spiegazione, molto pit ampia, la troviamo nel commento di Eb 7,3,
riguardante Melchisedek: senza padre, senza madre, dove san Tommaso sottoli-
nea la paternita divina di Dio Padre nei confronti del Cristo e la maternita vergi-
nale di Maria Santissima:

“In quanto dunque ¢ detto: senza padre, significa la nascita di Cristo dalla Vergine,
che ¢ avvenuta senza padre. Mt 1,20: Quel che é nato in lei viene dallo Spirito Santo.
Cio invece che ¢ proprio di Dio, non dev’essere attribuito alla creatura. Solo a Dio
Padre spetta di essere Padre di Cristo. Dunque, nella nascita di quello (Melchisedek),
il quale prefigurava questo (Cristo), non doveva esserci menzione sul padre carnale.
Ancora, in quanto alla generazione eterna, ¢ detto: senza madre. E cid non dev’es-
sere inteso che questa generazione sia materiale, cosi come la madre da la materia al
generato, ma ¢ spirituale, come lo splendore dal sole. Eb 1,3: Egli ¢ splendore, ecc.
Ancora, quando c¢’¢ la generazione da padre e madre, non tutto ¢ dal padre, ma la
materia viene fornita dalla madre. Per escludere dunque I’imperfezione in Cristo e per
designare che tutto cio che /Cristo/ ha ¢ dal Padre, non ¢’¢ nessuna menzione sulla
madre. Di qui il versetto: “E Dio senza madre, & carne senza padre”. Sal 110/109/,3:
Dal seno prima dell’aurora io ti ho generato, cio€ io solo™.

Ed ancora un testo molto importante — il commento di Ef 1,3 — in cui I’ Aqui-
nate non solo esclude assolutamente qualsiasi sessualita in Dio, ma costituisce

55 Vedi Super Psalm., ps. 28, . 6. E molto strano che san Tommaso non abbia qui citato il famoso

testo di Rm 9,4s, perché nel suo commento sviluppa ampiamente la dottrina suesposta, vedi /n

Rom., c. 9, lect. 1, nn. 743-747.

Super Psalm., ps. 28, n. 6.

ST In Hebr., c. 7, lect. 1, n. 333; vedi anche S.Th., 111, q. 32, a. 3 (Utrum Spiritus Sanctus debeat
dici pater Christi secundum humanitatem; resp. — no); In IIl Sent., d. 4,q. 1, a. 2, qcc. 1 12; In
1V Sent., d. 8, q. 1, a. 2, qc. 3; In Matth., c. 1; Summa contra Gentiles (piu avanti come C.G.),
1V, c. 47; Comp. Theol., 1, c. 223. La materia ¢ fornita (administratur) dalla madre, mentre il
padre da il principio attivo nella generazione: vedi Aristotele, De Generat. Animal., 1, 2 (716
a5);20(729 a9); 11, 4 (738 b 20); IV, 1 (765 b 10) [nota — W.D.]. “Di qui il versetto: Est sine
matre Deus, est sine patre caro”: cfr. VI Sinodo di Toledo (638): DH 491: Natus itaque a Deo
sine matre, natus a virgine sine patre solus, ,, Verbum caro factum est et habitavit in nobis” /lo
1,14/ [nota— W.D.]. Mt 1,20: VIg: Quod enim in ea natum est, de Spiritu Sancto est; BG Il bam-
bino che ¢ generato in lei viene dallo Spirito Santo; BT: Dallo Spirito Santo e cio che é conce-
pito in lei. — Eb 1,3: BG: Egli é irradiazione della sua gloria; BG: splendore. — Sal 110/109/,3:
Vlg: Ex utero ante luciferum genui te; BG e BT: Dal seno dell’aurora come rugiada io ti ho
generato. Sulla maternita verginale di Maria, vedi W. Dabrowski, I/ pensiero mariologico di
san Tommaso d’Aquino nei suoi commenti alle lettere di san Paolo Apostolo, in ‘Angelicum’
79 (2002), pp. 51-86, qui pp. 66-72.
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teologicamente la Persona del Padre e quella del Figlio sulla base della proprieta
della generazione:

“L’ Apostolo dunque dice: Benedetto, ossia ¢ lodato da me, da voi e dagli altri, cio¢
con cuore ¢ bocca ed opere, Dio e Padre, cio¢ Colui che ¢ Dio per essenza del-
la divinita, e Padre a motivo della proprieta della generazione(*®). Respinge pero la
copulazione, non a motivo della supposizione, perché il supposito ¢ lo stesso, ma
a motivo della significazione essenzialmente e relazionalmente (essentialiter et rela-
tive). 11 Padre, dico, del Signore nostro Gesu Cristo, cio¢ del Figlio(*), il quale ¢
nostro Signore secondo la divinita, Gesu Cristo secondo 'umanita”®.

Adesso, visto che Sal 2,7 ¢ citato in Eb 1,5 e 5,5, vale la pena di vedere la
dottrina che 1’ Angelico espone nelle sue interpretazioni di questi testi.

L’INTERPRETAZIONE DI EB 1,5

In Eb 1,5 leggiamo: Infatti, a quale degli angeli Dio ha mai detto: “Tu sei mio
figlio, oggi ti ho generato”? — Cui enim dixit aliquando angelorum: “Filius meus
es tu, ego hodie genui te”?

Commentando questo testo, S. Zedda osserva: “Figlio mio sei tu: incomin-
ciando da questa citazione, 1’autore usa spesso I’AT: la sua teologia e in parti-
colare la cristologia sono elaborate con testi dell’ AT. Questo, per 1’autore della
lettera, annunciava Cristo. Egli ¢ in cio nella linea della predicazione cristiana
primitiva che leggeva I’AT nella luce di Cristo e interpretava i fatti e tutto il
mistero della persona di Gesu alla luce dell’ AT. Il Salmo 2 in particolare era stato
applicato a Gesu nella comunita di Gerusalemme (cfr. At 4,25-27) e da S. Paolo
nel discorso ad Antiochia di Pisidia (cfr. At 13,33). Il salmo nel suo senso lette-
rale parla del re davidico che nel giorno della sua intronizzazione incomincia ad
essere considerato da Dio come suo figlio, a cui viene conferita la dignita regale.
Successive riletture hanno fatto scoprire sempre piu il senso pieno del salmo:
esso si verifica pienamente nel Messia. La lettera agli Ebrei intende parlare del-
la filiazione divina in senso stretto, della natura divina posseduta da Gesu fin
dall’oggi dell’Incarnazione e manifestata nell’oggi dell’esaltazione in gloria. La
regalita ¢ suggerita indirettamente dall’uso stesso di un salmo regale™'.

8 In 1 Cor., c. 4, lect. 3, n. 221: Pater est qui generat; cfr. Pietro Lombardo, Sententiae, lib. 1, d.

27,c. 1 (QR 1, 171): quia generat, est Pater [nota — W.D.].

In Philipp., c. 2, lect. 2, n. 54: Filius enim est qui generatur.

0 In Eph.,c. 1, lect. 1,n. 6.

1 S, Zedda, Lettera agli Ebrei, in P. Rossano (a cura di), Lettere di san Paolo, San Paolo, Cinisel-
lo Balsamo 1998, p. 601.
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Secondo san Tommaso, che era convinto che ’intero Corpus Paulinum fosse
scritto da san Paolo®, la Lettera agli Ebrei ¢ stata scritta “contro 1’errore di coloro
che, convertiti dal giudaismo alla fede di Cristo, volevano osservare la Legge con
il Vangelo, come se la grazia di Cristo non fosse sufficiente alla salvezza. Percio
ed ¢ divisa in due parti. In primo luogo, infatti, in molti modi 1’ Apostolo racco-
manda 1’eccellenza di Cristo, affinché per questo si preferisca il Nuovo Testa-
mento al Vecchio; in secondo luogo, /cominciando/ dal c. 11, tratta delle cose per
mezzo delle quali i membri vengono congiunti al Capo, ossia della fede”®.

L’eccellenza del Nuovo Testamento nei confronti del Vecchio — dice 1’ Aqui-
nate — ¢ dimostrata per mezzo dell’eccellenza di Cristo sui tre solenni personaggi
che incontriamo nel Vecchio Testamento, cio¢ gli angeli, per mezzo dei quali ¢
stata data la Legge (cfr. Gal 3,19), Mos¢ legislatore e profeta (cfr. Gv 1,17; Dt
34,10), e i sacerdoti (cfr. Eb 9,6)%.

Il testo di Eb 1,5, dunque, san Tommaso lo vede alla luce dell’eccellenza-su-
periorita di Cristo sugli angeli, e lo esamina in quattro aspetti, cio¢ “quanto all’o-
rigine, perché Figlio (v. 5), quanto alla dominazione, perché erede (v. 2), quanto
all’operazione, perché Egli fece anche i secoli (v. 2), e quanto all’onore, perché
siede alla destra della maesta (v. 3)7%.

Qui ci interessa innanzitutto il primo aspetto, cio¢ I’origine di Cristo, che I’ A-
quinate esamina “quanto alla filiazione, ¢ lo fa in due punti: secondo la divinita
e secondo I’'umanita®’. Noi vedremo qui soltanto il primo punto®,

Il nostro teologo-esegeta sa molto bene che in Eb 1,5:

“l’ Apostolo introduce 1’autorita del Sal 2,7: 1 Signore disse a me, ecc. Percio: Infatti,
a quale degli angeli, ecc., come se dicesse: A nessuno degli angeli sono state dette
queste parole, ma soltanto a Cristo”®.

%2 In Rom., Prologo, n. 11: “L’Apostolo scrisse quattordici lettere: nove di esse istruiscono la

Chiesa dei Gentili; quattro i prelati ed i principi della Chiesa, cio¢ i reggenti; una il popolo di
Israele, cio¢ quella che ¢ /indirizzata/ agli Ebrei”; vedi anche /n Hebr., Prologo, n. 4; la difesa
dell’autenticita paolina della Lettera agli Ebrei, vedi /n Hebr., Prologo, n. 5, dove si vede con
molta chiarezza ed evidenza che all’Aquinate non fu estranea non solo la storia dell’esegesi
biblica, ma anche il metodo della critica letteraria e comparativa del testo sacro; sull’autore
della Lettera agli Ebrei vedi per es. S. Zedda, Lettera agli Ebrei. Introduzione, in P. Rossano
(a cura di), Lettere di san Paolo, op. cit., pp. 590-595, dove sono indicati, con i riferimenti
patrologici, tutti i nomi accennati da san Tommaso nell’/n Hebr., Prologo, n. 5.

% In Hebr., c. 1, lect. 1, n. 6.

% Vedi In Hebr., c. 1, lect. 1, n. 6.

% In Hebr., c. 1, lect. 3, n. 45.

% In Hebr., c. 1, lect. 3, n. 45.

7 In Hebr., c. 1, lect. 3, n. 48 (divisione del testo di Eb 1,5).

8 Per il secondo punto, vedi In Hebr., c. 1, lect. 3, nn. 50-52.

®  In Hebr., c. 1, lect. 3, n. 49.
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Dopo aver brevemente accennato a tre aspetti che vuole esaminare, cio¢ il

modo dell’origine, indicato nel verbo: disse; la singolarita della filiazione: Figlio
mio sei tu; ed il suo autore (auctoritas eius): lo oggi; san Tommaso passa alla loro
esposizione piu dettagliata.

Per quanto riguarda il modo dell’origine:

“Questo modo non ¢ carnale, ma spirituale ed intellettuale. Dio, infatti, ¢ spirito, Gv
4,24(’); e percio non genera carnalmente, ma spiritualmente ed intellettualmente.
L’intelletto, poi, dicendo genera la parola (verbum), la quale ¢ il suo concetto, e percio
I’Apostolo dice significativamente che il Signore disse a me, cio¢ il Padre disse al
Figlio. Il dire dunque dell’intelletto del Padre non € nient’altro che il concepire nel
cuore la parola. Sal 45/44/,2: Il mio cuore emise una parola buona. Gb 33,14: Dice
una sola volta, e per la seconda volta non ripete lo stesso. Sir 24,3/5/: o sono uscita
dalla bocca dell’Altissimo™".

Nel commento del succitato Sal 45/44/,2, 1’ Aquinate, dopo aver presentato

I’esposizione letterale del testo’, passa alla sua esposizione cristologica. Qui
I’ Angelico ¢ molto sincero: Agostino e Girolamo non approvano questa esposi-
zione che troviamo nel c. 2 de I Nomi Divini di Dionigi Areopagita’. Le parole:
1l mio cuore emise, ecc. — dice il nostro teologo-esegeta — sono le parole con le
quali Dio Padre raccomanda Cristo secondo la divinita, ed indicano “emanatio-
nem eius a Patre” in quattro aspetti:

“Primo, la sua naturale processione, quando dice: emise, il che ¢ qualche emanazione
dalla pienezza; percio la processione del Figlio dal Padre ¢ la divina emissione (eruc-
tatio), perché procede dalla pienezza della natura divina, Gv 3,35: Il Padre ama il
Figlio, ecc [e gli ha dato in mano ogni cosa — W.D. con BG™]. Secondo, pone il modo
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Super loann., c. 4, lect. 2, n. 615: Con ’espressione: Dio € spirito, si afferma I’incorporeita di
Dio; Lc 24,39: Lo spirito non ha carne né ossa.

In Hebr., c. 1, lect. 3, n. 49. Sal 45/44/2: Vlg: Eructavit cor meum verbum bonum; BG: Liete
parole mi sgorgano dal cuore; BT: Dal mio cuore zampilla una bella parola. — Gb 33,14: Vlg:
Semel loquitur, et secundo idipsum non repetit, BG: Dio puo parlare in un modo o in un altro,
ma non vi si presta attenzione; BT: Dio, infatti, parla una volta e una seconda volta, ma ecc.
come in BG.

Vedi Super Psalm., ps. 44, n. 1.

Vedi Super Psalm., ps. 44, n. 1.

Super loann., c. 3, lect. 6, n. 545: Se infatti /queste parole/ si riferiscono a Cristo per la sua
natura divina, allora I’espressione: il Padre ama, non puo indicare causalita rispetto al seguito,
ma semplice indizio, o segno. Infatti non possiamo dire che il Padre da al Figlio ogni cosa
perché lo ama. E questo per due ragioni. Primo, perché amare ¢ un atto della volonta; invece
dare la natura divina al Figlio significa generarlo. Percio, se il Padre desse al Figlio la natu-
ra divina per volonta, la volonta del Padre sarebbe il principio della generazione del Figlio,
e cosi ne seguirebbe che il Padre avrebbe generato il Figlio ad arbitrio della sua volonta e non
per natura: avremmo cio¢ ’eresia di Ario. Secondo, perché ’amore del Padre per il Figlio non
¢ che lo Spirito Santo. Percio, se I’amore del Padre per il Figlio fosse in tal senso la ragione per
cui il Padre ha messo tutto nelle mani del Figlio, ne seguirebbe che lo Spirito Santo funge da
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dell’emanazione, perché non corporalmente, né da qualche altra natura emano, ma per
modo spirituale. Il mio cuore, cio¢ non dal nulla, né da un’altra essenza, ma dal mio
cuore, Sal 110/109/,3: Dal seno, prima dell ’aurora, ti ho generato. Terzo, viene posta
la proprieta del Procedente, perché il Verbo. Gv 1,1: In principio era il Verbo. Viene
posta anche la perfezione del Procedente, perché buono, quasi avente la piena bonta
della divinita, Lc 18,19: Nessuno é buono, ecc [se non Dio solo — W.D. con BG]”".

Vale la pena di notare che qui san Tommaso utilizza il termine emanazione,

caratteristico del neoplatonismo’®, ma lo fa con grande liberta e assoluta padro-
nanza, evitando ogni dannoso compromesso con principi inaccettabili, per sot-
tolineare la naturale processione divina del Figlio dal Padre, con molto chiari
accenti antiariani.

Torniamo al commento di Eb 1,5.
Per quanto riguarda il secondo aspetto, cio¢ la singolaritd della filiazione,

I’ Aquinate dice:

“Questa generazione ¢ singolare, perché dice: Tu sei il mio Figlio, come se dices-
se: Anche se molti altri vengono chiamati figli(”’), tuttavia essere Figlio naturale
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principio nella generazione del Figlio; il che ¢ inammissibile. Percio si deve affermare che il
termine ama implica nel caso solo I’idea di indizio, o di segno rivelatore; nel senso che il Padre
ha posto tutto nelle sue mani, ossia tutto cio che I’amore perfetto col quale il Padre ama il
Figlio ¢ il segno che il Padre ha posto tutto nelle sue mani, ossia tutto cio che rientra nel suo
dominio. Mt 11,27: Ogni cosa mi é stata data dal Padre mio; Gv 13,3: Sapendo che il Padre
gli aveva dato tutto nelle mani.

Super Psalm., ps. 44, n. 1. Sal 110/109/,3: Vlg: Ex utero ante Luciferum genui te; BG: Dal seno
dell’aurora, come rugiada, io ti ho generato; con la nota in cui ci sono varie versioni: TM,
LXX e BJ; BT ha il testo come in BG, con una nota simile, ma conclude: “Si tratta certamente
dell’inesprimibile generazione del Re-Messia, rappresentata figurativamente; cfr. Sal 2,7”.
Vedi per es. B. Mondin, Dizionario enciclopedico del pensiero di san Tommaso d’Aquino,
op. cit., voce: Emanazione, pp. 211-212; voce: Neoplatonismo, pp. 412-413.

In Hebr., c. 1, lect. 1, n. 17-18 (Eb 1,1-2): Cosi, dunque, risulta la proprieta di Cristo [come
Signore dei profeti — nota W.D.], perché ¢ il Figlio naturale. Gv 14,10: 7/ Padre ¢ in me e io nel
Padre. Ma forse cio ¢ /detto/ in qualche modo di quei figli, dei quali ¢ detto in Sal 82/81/,6: lo
ho detto: Siete dei, e tutti figli dell’Altissimo? In nessun modo, perché quelli vengono chiamati
figli con tutte le cose (cum universitate), Egli € costituito erede e Signore di tutte le cose. Forse ¢
/detto/ in qualche modo di quei figli, dei quali ¢ detto in Gv 1,12: Diede loro potesta di diventare
figli di Dio? No, appunto perché di quelli ¢ detto che sono diventati figli, Egli invece ¢ il Figlio,
per mezzo del quale /Dio/ fece anche i secoli. Forse ¢ /detto/ in qualche modo di quei figli che
si gloriano nella speranza della gloria dei figli di Dio?, Rm 5,2. No, appunto perché quelli sono
figli per la speranza della gloria di Dio, Egli invece ¢ splendore della gloria [Eb 1,3 — nota W.D.].
Gli altri vengono chiamati figli, perché sono diventati all’immagine di questo Figlio. Rm §,29:
Quelli che ha da sempre conosciuto, li ha anche predestinati ad essere conformi all’ immagine
del Figlio suo; Egli invece ¢ immagine stessa [Col 1,15 — nota W.D.] e figura della sua sostanza
[Eb 1,3 — nota W.D.]. Gli altri vengono chiamati figli, perché contengono in sé la parola di Dio,
secondo cio che in Fil 2,15: Per essere irreprensibili e puri, figli di Dio immacolati in mezzo
a una generazione malvagia e perversa. In mezzo a loro voi risplendete come astri nel mondo,
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¢ proprio di Lui; gli altri, invece, vengono chiamati figli di Dio, perché sono partecipi
della parola di Dio. In Gv 10,35 vengono chiamati dei coloro ai quali ¢ stata rivolta la
parola di Dio(?); ma Cristo ¢ il Verbo stesso. Mt 17,5: Questi ¢ il mio Figlio diletto”.

11 terzo aspetto riguarda il fatto che la generazione del Figlio non ¢ temporale,

ma eterna, perché ¢ detto:

“Oggi ti ho generato. Il tempo pero differisce dall’eternita, perché il tempo varia
come il cambiamento (motus), di cui misura sta nella variazione e nella successione.
E percio viene nominato per successione del passato e del futuro. L’eternita invece
¢ la misura della realta immobile, e percid non vi ¢ la variazione per successione,
ma sempre v’¢ il presente; e percio viene indicata con I’avverbio del tempo presente,
cio¢ oggi, cio¢ nell’eternita. Vero, perché cio che diventa, perché ancora non c¢’¢, per
conseguenza ¢ incompleto; cio invece che ¢ diventato (factum est) ¢ completo e cosi
anche perfetto. Percio non dice: “ti genero”, ma: ho generato, perché /il Figlio-Verbo/
¢ perfetto. Ma perché non si pensi che le generazione del Figlio (eius) ¢ tutta nel pas-
sato e, per conseguenza, nella defezione, aggiunge: oggi. E congiunge al presente il
passato, cio¢ oggi ¢ ho generato, affinché tu sappia che questa generazione ¢ sempre
ed ¢ perfetta, e cosi nell’oggi ¢ designata la permanenza, mentre nell’ho generato la
perfezione. Perché sia il senso: Perfetto sei, Figlio, e tuttavia la tua generazione ¢ eter-
na, e sempre da me vieni generato: come il lume nell’aria ¢ perfetto, e tuttavia sempre
procede dal sole. Mi 5,2: La sua uscita fin dal principio, dai giorni dell eternita. Sal
110/109/,3: Dal seno, prima dell’aurora, ti ho generato®.
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tenendo salda la parola di vita. Questo Figlio invece sostiene tutte le cose con la parola della sua
forza [Eb 1,3 — nota W.D.]. In Hebr., c. 1, lect. 3, n. 47 (Eb 1,4): Ma forse dirai che anche gli
altri vengono chiamati figli di Dio. Gb 1,6 e 2,1: Accadde, un giorno, che i figli di Dio andarono
a presentarsi davanti al Signore, ecc. Bisogna dire che se vengono chiamati figli di Dio, ¢id non
¢ essenzialmente e per natura, ma per qualche partecipazione. Cristo (ipse) invece ¢ essenzial-
mente Figlio di Dio, e percio ha il nome piu differente degli altri; [...] perché differiscono quanto
al modo. Sal 89/88/,7: Chi é simile a Dio tra i figli di Dio? Come se dicesse: Nessuno per natura.
[...] Percio Cristo, che sia Figlio, lo ha dall’origine e per natura; gli angeli invece dal dono della
grazia. Sal 89/88/,7: Vlg: Quis est similis Deo in filiis Dei?; BG: Chi é simile al Signore tra i figli
degli dei?; con la nota: “figli degli deéi e santi (v. 8) designano qui gli angeli (cfr. Gen 6,1+)”;
BT: Chi tra i figli di Dio sara simile al Signore?; con la nota che rimanda alla nota a Sal 82/81/,1
(Dio... giudica in mezzo agli déi), dove leggiamo che si tratta di “esseri celesti”.

Super loann., c. 10, lect. 6, n. 1460: Li ha chiamati déi, in quanto partecipi della Divinita per
la comunicazione loro fatta della parola di Dio. Poiché per la parola di Dio I’'uomo ottiene una
certa partecipazione della virti e della purezza di Dio. [...] E evidente che par la partecipazione
della parola o Verbo di Dio, uno diventa dio per partecipazione; ma nessuna cosa pud diventare
tale per partecipazione, se non partecipando quella data qualita da cio che ¢ tale per essenza.
[...] Dunque niente puo diventare divino per partecipazione, se non per una partecipazione da
parte di chi ¢ Dio per essenza. Percio il Verbo di Dio, ossia il Figlio, per la cui partecipazione
alcuni diventano d¢i, ¢ Dio per essenza.

In Hebr., c. 1, lect. 3, n. 49.

In Hebr., c. 1, lect. 3, n. 49. Mi 5,2: Vlg: Egressus eius a principio a diebus aeternitatis; BG:
Le sue origini sono dall’antichita, dai giorni pit remoti. — Sal 110/109/,3: Vlg: Ex utero ante
Luciferum genui te; BG e BT: Dal seno dell’aurora, come rugiada, io ti ho generato.
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Di questa generazione I’ Angelico ha gia parlato nell’interpretazione di Eb 1,2:
/Dio/ ha parlato a noi per mezzo del Figlio — locutus est nobis in Filio, richia-
mandosi appunto a Sal 2,7:

“Dio, dunque, parlando [...] ha concepito, la cui concezione fu una sola e fin dall’eternita
— Gb 33,14: Dio parla una sola volta — ¢ questa fu I’eterna generazione del Figlio, di
cui Sal 2,7: Il Signore ha detto a me: Tu sei il mio Figlio, io oggi ti ho generato™'.

E questo Figlio — spiega altrove san Tommaso — “¢ il Verbo di Dio nel cuore
del Padre. Sal 45/44/,2: Il mio cuore emise il verbo buono’?. Infatti, come in un
altro passo dice I’ Aquinate, richiamandosi a sant’Ilario: “Il Figlio procede dal
Padre come il Verbo dal cuore”®.

Il modo della generazione, san Tommaso lo spiega nell’esposizione di Col
1,15: Egli e immagine del Dio invisibile, primogenito di tutta la creazione — Qui
est imago Dei invisibilis, primogenitus omnis creaturae, dove troviamo il con-
cetto dell’ipsum intelligere, che abbiamo gia visto nell’esposizione del Sal 2,7:

“Bisogna sapere che in ciascuna cosa la generazione avviene secondo il modo del suo
essere e della sua natura. Infatti, un altro modo della generazione ¢ negli uomini, e
un altro nelle piante, e cosi di altri. La natura di Dio, invece, ¢ I’ipsum esse intellige-
re, e cosi bisogna che la sua generazione o concezione intellettuale sia generazione
o concezione della sua natura. In noi invece la concezione intelligibile non ¢ conce-
zione della nostra natura, perché in noi un’altra cosa ¢ I’intellezione e /un’altra/ la
nostra natura. E percio, perché questa immagine ¢ Verbo e concezione dell’intelletto,
bisogna dire che ¢ germe della natura (germen naturae) e cosi per necessita generato
(genitus), perché riceve la natura dall’altro”®*

Questo Figlio, dunque, generato dal seno del Padre, “per eterna generazione
¢ il Primogenito, secondo cio che in Gv 1,18: Il Primogenito che é nel seno del
Padre”®. “Il cosi generato Verbo del Padre ¢ il Primogenito del Padre”s¢.

8 In Hebr., c. 1, lect. 1, n. 15. Gb 33,14: Vlg: Semel loquitur Deus; BG: Dio puo parlare in un
modo o in un altro; BT: Dio, infatti, parla una volta e una seconda volta.

8 In I Tim., c. 3, lect. 3, n. 130. Sal 45/44/, 2: Vlg: Eructavit cor meum verbum bonum;

BG: Liete parole mi sgorgano dal cuore; BT: Dal mio cuore sgorga bella parola.

In Rom., c. 1, lect. 2, n. 33: Dicit enim Hilarius: “Hic verus et proprius est Filius, [...]; procedit

enim a Patre sicut Verbum ex corde”. S. llario, De Trinitate, lib. 3, 11 (PL 10, 82) [corr. - W.D.;

Ed. Marietti 1953, vol. 1, p. 8, ha: “S. Hilarius, De Trinitate, lib. 1I"’; cfr. S.Th., 111, q. 23, a. 4,

ob. 1 —nota W.D.].

In Col., c. 1, lect. 4, n. 34; vedi anche S.7h., 1, q. 27, a. 2 (Utrum aliqua processio in divinis

generatio dici possit; resp. — si, dove nel sed contra c’¢ Sal 2,7); C.G., IV, cc. 10, 11 e 14; De

Ration. Fidei, c. 3; De Potentia, q. 2, a. 1; Comp. Theol., 1, cc. 40 e 43. Sull’ipsum esse intel-

ligere, vedi B. Lonergan, Conoscenza e interiorita. Il Verbum..., op. cit., pp. 202-208 (dove,

purtroppo, non ¢ menzionato il testo succitato).

8 In Rom., c. 8, lect. 6, n. 706.

8 In Col., c. 1, lect. 4, n. 35.
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Non si puo dunque parlare del divenire — del fieri — in Dio¥’, ma dell’eterno
permanere, dell’eterno presente, dell’eterno adesso-oggi, che non ¢ affatto passi-
vo, ma divinamente attivo. Il Figlio nasce eternamente e sempre, perfettamente
e completamente dal Padre cosi che il Padre da e il Figlio riceve dal Padre tutta,
completa e perfetta, la natura divina®, e grazie a cio il Figlio stesso cosi gene-
rato ha tutta e medesima la natura del Padre, anzi ha perfettamente la forma del
Padre¥, e percio ¢ il germe della natura divina®.

Ora, se prendiamo in considerazione che il Padre ¢ il principio della genera-
zione®!, allora il succitato testo di Mi 5,2 assume un altro, molto piu forte signi-
ficato: il Figlio-Verbo esce eternamente dal Padre-Principio; e sembra che san
Tommaso abbia proprio in mente questo significato.

Se prendiamo in considerazione anche il fatto che Dio & luce® — il che signi-
fica che I’essenza divina, che ¢ atto puro, ¢ la luce stessa®® — e che il Padre ¢ il
principio fontale della divinita®, cio¢ il principio di tutta la divinita®, allora ¢
chiaro che:

“Dio Padre ¢ la fonte di tutto il lume. 1 Gv 1,5: Dio é luce e in lui non ci sono tene-
bre, ecc. Da questo lume fontale poi deriva I’'Immagine di questo lume, cio¢ il Figlio
Verbo di Dio. Eb 1,3: Egli e splendore, ecc [della gloria e figura della sua sostanza
— W.D. con VIg]™.

8 In Rom., c. 1, lect. 2, n. 37: Cum Deus sit immutabilis, secundum illud Mal. 111, 6: Ego Deus et

non mutor, non potest in aliquid aliud converti.

In Eph., c. 3, lect. 4, n. 169 (Ef 3,15: Ex quo omnis paternitas in caelis, et in terra nominatur;
BG e BT: dal quale ha origine ogni discendenza in cielo e sulla terra): Paternitas quae est in
ipsis creaturas, est quasi nominalis seu vocalis, sed illa paternitas divina, qua Pater dat totam
naturam Filio, absque omni imperfectione, est vera paternitas.

In Philipp., c. 2, lect. 2, n. 54: Filius enim est qui generatur, et finis generationis est forma. Et
ideo, ut ostendatur perfectus Dei filius, dicit in forma, quasi habens perfecte formam Patris [...]
et sic Verbum Dei in forma Dei dicitur, quia habet totam naturam Patris.

% Vedi In Col., c. 1, lect. 4, n. 34.

U In 1 Tim., c. 4, lect. 2, n. 154: Principium autem generationis est pater.

2 In Philipp., c. 2, lect. 4, n. 82 (Fil 2,15: nella quale dovete splendere come astri nel mondo —
inter quos lucetis sicut luminaria in mundo): Lucens non quantum ad essentia, quia sic tantum
Deus lux est; c. 3, lect. 2, n. 127: Deus autem lux est.

In 1 Tim., c. 6, lect. 3, n. 268: Divina essentia, quae est actus purus, est ipsa lux.

In Eph., c. 4, lect. 2, n. 203: Sed primum (altitudo divinitatis) appropriatur Patri, qui est fontale
principium divinitatis. /n 2 Tim., c. 4, lect. 1, n. 130: Pater enim est fons divinitatis.

In Rom., c. 11, lect. 5, n. 949: [...] Patri, qui est principium totius divinitatis.

In 2 Cor., c. 4, lect. 2, n. 125. Eb 1,3: Vlg: Qui cum sit splendor gloriae et figura substantiae
eius; BG: Questo Figlio, che é irradiazione della sua gloria e impronta della sua sostanza; con
la nota: “Queste due metafore desunte dalla teologia alessandrina della sapienza e del Logos
(Sap 7, 25-26) esprimono I’identita di natura tra il Padre e il Figlio e nello stesso tempo la
distinzione delle persone. Il Figlio ¢ I’irradiazione o il riflesso della gloria luminosa (cf. Es
24,16+) del Padre, Lumen de Lumine. Ed ¢ 'impronta (cf. Col 1,15+) della sua sostanza, come
I’impronta esatta lasciata ad un sigillo (cf. Gv 14,9)”.
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Non ci si pud non avere I’impressione che questo testo dell’ Aquinate sia pro-
prio un commento alle parole del Credo: Luce da Luce.
Adesso passiamo a Eb 5,5.

L’INTERPRETAZIONE DI EB 5,5

Il testo di Eb 5,5: Nello stesso modo Cristo non attribui a se stesso la gloria di
sommo sacerdote, ma colui che gli disse: “Tu sei mio figlio, oggi ti ho generato”,
gliela conferi — Sic et Christus non semetipsum clarificavit, ut pontifex fieret, sed
qui locutus est ad eum: “Filius meus es tu, ego hodie genui te”, fa parte del bra-
no di Eb 5,1-10, in cui € affrontato “il tema di Gesu sacerdote misericordioso”’;
percio S. Zedda, BG e BT non commentano le parole del Sal 2,7 ivi citate.

Anche san Tommaso ¢ breve:

“/Tl Cristo/ invece ¢ glorificato (clarificatus) dal giudizio divino, perché, cio¢ il Signo-
re, ha detto a lui, in Sal 2,7: Tu sei il mio Figlio, ecc. E cid ¢ stato esposto sopra.
Anche Mt 3,17: Questi e il Figlio mio diletto, nel quale mi sono compiaciuto, ecc.
Quando dunque Lo ha manifestato come generato fin dall’eternita, ha manifestato la
gloria di Lui. Eb 1,3: Egli é splendore della gloria, ecc™®.

Della generazione eterna del Figlio, I’ Aquinate parla anche nell’interpretazio-
ne di Fil 2,9: Per questo Dio lo esalto e gli dono il nome che ¢ al di sopra di ogni
nome — Propter hoc Deus exatlavit illum, et donavit illi nomen, quod est super
omne nomen. 1l nome — dice 1’Angelico, introducendo nel tema — viene dato
per significare qualche cosa, e tanto piu alto ¢ il nome, quanto piu alta ¢ la cosa
significata da questo nome; e percio il nome di divinita ¢ il piu alto (vedi Sal 8,2).
Questo nome, dunque, perché il Cristo si chiamasse e fosse Dio, Gliel’ha dato il
Padre come al vero Dio”.

In seguito, respingendo |’eresia adozionista di Fotino, il quale diceva che Cri-
sto non ¢ vero Dio, ma che gli ¢ stata data qualche eminenza della creatura e la
similitudine della divinita, I’ Angelico insegna:

“In Cristo ci sono due nature ed un solo supposito. Questa Persona infatti ¢ Dio e
uomo; e percio questo /testo/ puo essere esposto duplicemente. Un modo: che questo
nome Gli ha donato il Padre, in quanto /Cristo/ ¢ il Figlio di Dio, e cio fin dall’eternita

97 S. Zedda, Lettera agli Ebrei, in P. Rossano (a cura di), Lettere di san Paolo, op. cit., p. 621.

%8 In Hebr., c. 5, lect. 1, n. 252. Mt 3,17: corr. — W.D.; Ed, Marietti 1953, vol. 2, p. 391, ha: “Mat-
th. IX, 17”.

In Philipp., c. 2, lect. 3, n. 69: Nomen autem imponitur ad significandam rem aliquam, et tanto
nomen est altius, quanto res significata per illud est altior, et ideo nomen divinitatis est altius.
Ps. VIII, 2: Domine Dominus noster, quam admirabile est nomen tuum, etc. Ergo hoc nomen,
ut Deus diceretur et esset, dedit isti, scilicet Christo, Pater, tamquam vero Deo.
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per mezzo della generazione eterna; questa donazione non ¢ nient’altro che 1’eterna
generazione di Lui. Gv 5,26: Come il Padre ha la vita in se stesso, cosi ha dato anche
al Figlio di avere la vita in se stesso, ecc. L’altro modo: del Cristo Uomo, e cosi il
Padre ha dato questo nome a Lui, perché fosse Dio, non per natura, perché altra ¢ la
natura di Dio ed altra dell’uomo, ma perché fosse Dio per grazia, non dell’adozione,
ma dell’unione, per cui simultaneamente fosse Dio e Uomo. Rm 1,4: E stato predesti-
nato Figlio di Dio nella potenza, Colui cio¢ che a Lui ¢ stato fatto dal seme di David
secondo la carne. E questa ¢ 1’esposizione di Agostino secondo I’intenzione dell’A-
postolo. Similmente abbiamo in At 2,36: Sappia dunque con certezza tutta la casa di
Israele, ecc [che Dio ha costituito Signore e Cristo quel Gesti che voi avete crocifisso
— W.D. con BG]. La prima /esposizione/ invece ¢ di Ambrogio™®.

Si tratta, ovviamente, del nome divino di Signore. Questo nome compete sia
al Padre sia al Figlio (sia allo Spirito Santo'""), pero, come spiega san Tommaso
nell’esposizione di Eb 1,2: /per mezzo del Figlio, che Dio/ ha stabilito erede di
tutte le cose — quem constituit haeredem universorum, questo nome compete al
Cristo Figlio di Dio a motivo del Padre. In Cristo, infatti — insegna 1’ Aquinate —
ci sono due nature, cio¢ divina ed umana. Secondo la natura divina pero, come
non ¢ stato costituito Figlio, perché ¢ Figlio naturale fin dall’eternita, cosi non ¢
stato costituito Erede, ma fin dall’eternita ¢ Erede naturale. Ed € secondo la natu-
ra divina che a Cristo compete d’essere Erede genito e Signore. E cio perché Egli
¢ potenza di Dio e sapienza di Dio (1 Cor 1,24), per mezzo del quale il Padre fa
tutte le cose. E percid, se il Padre ¢ chiamato Signore di tutte le cose a motivo
della creazione, similmente ed il Figlio, per mezzo del quale tutte le cose sono
state prodotte ad esistere, ¢ Signore (cfr. Pr 8,30). Anche perché il Figlio ¢ la
sapienza del Padre con cui il Padre governa tutto (cfr. Sap §,1). Se dunque il
Padre ¢ chiamato Signore a motivo del governo (cfr. Sap 14,3), anche al Figlio
compete il dominio. Allo stesso modo il Padre ¢ Signore, in quanto tutto ¢ ordi-
nato a Lui come causa prima e fine di tutte le cose; similmente ed il Figlio — che
¢ la sapienza di Dio, che precede tutto — ¢ Signore (vedi Sir 1,3; Pr 16,4). Anche
secondo la natura umana, compete a Cristo d’essere costituito Erede e Signore
di tutte le cose. E cio sia a motivo dell’unione ipostatica in cui questo Uomo ¢
stato assunto nella Persona del Figlio di Dio (cfr. At 5,31; Ef 1,21), sia a motivo
della potesta, poiché tutto Gli obbedisce e serve (vedi Mt 28,18), sia a motivo

109 1n Philipp., c. 2, lect. 3, n. 70; vedi anche S.Th., 11, q. 23, a. 3 (Utrum Christus, secundum quod
homo, sit filius Dei adoptivus; resp. — no) (Ed. Marietti 1953, vol. 2, p. 103, indica S.Th., 111,
g. 20, a. 3 — che non esiste); In 1] Sent., d. 18, a. 4, qc. 3; De Veritate, q. 29, a. 6. Che a Lui ¢
stato fatto dal seme di Davide secondo la carne: Qui factus est ei, ecc.: vedi Rm 1,3 Vlg; BG
e BT non hanno: a Lui. S. Agostino, De Praedest. Sanct., c. 15 (PL 44, 982) [nota — W.D.].
S. Ambrogio, De Incarnatione, c. 8 (PL 16, 875) [nota — W.D.].

In 1 Cor., c. 12, lect. 1, n. 723: Et quod dicit Spiritus, potest referri ad personam Spiritus San-
cti; quod dicit Dominus, ad personam Filii; quod dicit Deus, ad personam Patris. Vel haec tria
possunt attribui Spiritui Sancto, qui est Dominus Deus.
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della soggezione (vedi Fil 2,10). Le parole: tutte le cose, si riferiscono sia a tutto
I’universo della natura su cui ha preso il dominio (cfr. Sal 8,7); sia ad ogni genere
degli uomini: Giudei e tutti gli altri (vedi Sal 2,8; Est 4,17¢)!%.

Il nome di Signore compare nel famoso, ma sopra non citato testo di Fil 2,11:

E ogni lingua proclami: “Gesu Cristo é Signore, a gloria di Dio Padre” — Et
omnis lingua confiteatur, quia Dominus lesus Christus in gloria est Dei patri-
5(19%). Qui pero I’ Angelico non si occupa del nome di Signore, ma della gloria di
Cristo uguale alla gloria del Padre'®, perché, come abbiamo gia visto, del nome
di Signore si era gia occupato nell’interpretazione di Fil 2,9.
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In Hebr., c. 1, lect. 2, n. 21: Quem constituit haeredem universorum. [...] Sciendum est
autem, quod in Christo sunt duae naturae, divina scilicet et humana; sed secundum divinam
naturam, sicut non est constitutus filius cum sit filius naturalis ab aeterno; ita nec est consitutus
haeres, sed ab aeterno est haeres naturalis. [...] Et quidem secundum divinam naturam competit
Christo, quod sit haeres genitus, et Dominus. Et primo quidem, quia ipse est Dei virtus, et Dei
sapientia, I Cor. 1, 24, per quem Pater omnia facit. Et ideo si Pater dicitur Dominus omnium,
ratione creationis, similiter et Filius, per quem omnia producuntur in esse, Dominus est. Prov.
VIIL, 30: Cum eo eram cuncta componens. — Secundo quia Filius est Patris sapientia, qua omnia
gubernat. Sap. VIIIL, 1 dicitur de sapientia: Attingit a fine usque ad finem, etc. Si ergo Pater
dicitur Dominus ratione gubernationis — Sap. XIV, 3: Tu autem, Pater, gubernas omnia, etc.,
— et Filio competit dominium. Item Pater est Dominus, inquantum ad ipsum omnia ordinantur,
sicut ad primam causam, et finem omnium; similiter et Filius, qui est Dei sapientia, praece-
dens omnia, Dominus est. Eccli. 1, 3: Sapientiam Dei praecedentem omnia, quis investigabit?
Prov. XVI, 4: Universa propter semetipsum operatus est Dominus. Secundum humanam vero
naturam competit etiam Christo, quod sit constitutus haeres et Dominus universorum. Primo
quidem ratione unionis, ex hoc scilicet ipso, quod assumptus est homo ille in persona Filii
Dei. Act. V, 31: Hunc Deus Dominum salvatorem constituit. Eph. 1, 21: Constituit eum super
omnem principatum, et potestatem, etc. — Secundo ratione potestatis, quia omnia ei obediunt, et
serviunt. Matth. ult. /’XXVIIL, 18/: Data est mihi omnis potestas in caelo, etc. — Tertio ratione
subiectionis. Phil. II, 10: /n nomine lesu omne genu flectatur, etc. Sed dicit universorum, quod
refertur ad totius naturae universitatem, in qua accepit dominium, secundum illud Ps. VIII, 8:
Omnia subiecisti sub pedibus eius. Item refertur ad omne genus hominum, ut sit sensus: Uni-
versorum, id est, tam [udaeorum, quam etiam omnium aliorum hominum, secundum illud Ps.
1L, 8: Postula a me, et dabo tibi Gentes haereditatem tuam, etc. Et de hoc dicitur Esth. XIII, 11:
Dominus omnium tu es. BG — Sap 14,3: Ma la tua provvidenza, o Padre, la pilota; con la nota:
“il termine provvidenza (pronoia), che compare qui per la prima volta nella LXX, ¢ attinto dalla
filosofia e dalla letteratura greca. L’idea pero ¢ biblica (Gb 10,12; Sal 145,8s.15s; 147,9; ecc.)”.
— Pr 16,4: 1l Signore ha fatto ogni cosa per il suo fine. — Sal 8,8: Sal 8,7. — Est 13,11: Est 4,17c.
BG nella nota a Fil 2,11: “a gloria di Dio Padre: ¢ la professione di fede essenziale per il
cristianesimo (Rm 10,9; 1 Cor 12,3; Col 2,6)”. Nell’edizione BG del 1991 la nota ¢ piu lunga,
e continua: “Utilizzando Is 45,23 che si applica a Jahve (cfr. Rm 14,11), Paolo mostra bene il
carattere divino che attribuisce al titolo di Signore (cftr. anche Gv 20,28 ¢ At 2,36+). — a gloria
di Dio Padre: volg. ha compreso: che il Signore Gesu Cristo é nella gloria di Dio Padre. Dio
ha esaltato Gesu; ma anche la sua gloria si trova accresciuta per 1’obbedienza del Figlio (2,8);
BT nella nota: “e ogni lingua proclami — Is 45,23; Signore — cio¢ Dio; a gloria di Dio Padre, al
quale questa proclamazione non toglie nulla”.

Vedi In Philipp., c. 2, lect. 3, n. 73.
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CONCLUSIONE

Come abbiamo visto, san Tommaso spiega teologicamente che la Prima e la
Seconda persona della Santissima Trinita, cio¢ il Padre e il Figlio, sono tra loro in
rapporto di una vera e propria paternita e filiazione. Una vera e propria filiazione
ha il suo fondamento nella generazione naturale. L’eterna generazione naturale
del Figlio dal Padre ¢ direttamente attestata dal Sal 2,7 e da Eb 1,5 ¢ 5,5.

Questa eterna generazione del Figlio dal Padre, I’Aquinate la spiega come
puramente spirituale ed intellettuale, ovvero come atto dell’intelletto del Padre,
percio il Figlio ¢ il Verbo generato per mezzo di un atto intellettivo del Padre.
Cosi vengono costituite anche le persone: il Padre ¢ colui che genera, e il Figlio ¢
colui che ¢ generato. Questa generazione-concezione del Figlio-Verbo ¢ I’eterno
parlare del Padre, cosi il Verbo ¢ concepito nel cuore del Padre che pronunciando
se stesso ha generato il Figlio uguale a sé in tutto e per tutto. Grazie a ¢io I’An-
gelico prova, in base all’eterna generazione, anche la consostanzialita del Figlio
con il Padre.

Notiamo anche che la dottrina di san Tommaso sull’eterna generazione del
Figlio dal Padre non si basa, come nelle sue opere sistematiche, sulla speculazio-
ne filosofica, ma sulla giusta interpretazione teologica dei testi della Sacra Scrit-
tura. Come abbiamo visto, nei suoi commenti Super Psalmos, Super Epistolas
e Super loannem, 1’ Angelico usa un metodo dell’analisi ed interpretazione dei
testi biblici molto efficace, cio¢ il metodo della lettura e spiegazione della Sacra
Scrittura con ed alla Iuce della stessa Sacra Scrittura. Questo metodo medievale
dell’interpretazione dei testi biblici con 1 testi paralleli arricchisce e completa sia
il testo stesso, sia la dottrina che viene esposta, ¢ fa si che la formulazione della
dottrina di san Tommaso riguardante 1’eterna generazione del Figlio dal Padre,
esposta in queste sue opere esegetiche, ¢ una formulazione molto intelligente che
costituisce un raro esempio di equilibrata sintesi tra la Bibbia, di cui I’Aquinate
si dimostra un ottimo conoscitore, la tradizione patristica e la speculazione o,
meglio dire, riflessione teologica; ma allo stesso tempo € anche una formulazione
molto “moderna” ed attuale sia nel linguaggio che nei concetti: un linguaggio
biblico, ricco di citazioni ben scelte, esprime i concetti di questa dottrina e, il
che ¢ molto importante, permette di rimanere nell’ambito della fede della Chiesa
cattolica.

ZRODZENIE SYNA WEDLUG SW. TOMASZA Z AKWINU
W JEGO KOMENTARZU DO PS 2,7

Streszczenie

Sw. Tomasz z Akwinu wyjasnia teologicznie, ze Pierwsza i Druga Osoba Trojcy
Swigtej, tj. Ojciec i Syn, sg wobec siebie w prawdziwej 1 wlasciwej relacji ojcostwa
i synostwa. Prawdziwe i wlasne synostwo Syna ma swoja podstawe w naturalnym zrodze-
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niu przez Ojca. Odwieczne zrodzenie Syna przez Ojca jest stwierdzone w Ps 2,7 i paralel-
nych tekstach Hbr 1,51 5,5. To odwieczne zrodzenie Syna przez Ojca Akwinata przedsta-
wia jako czysto duchowe i intelektualne, czyli jako akt intelektu Ojca; dlatego Syn jest
Stowem zrodzonym przez akt intelektywny Ojca. W ten sposob sg ukonstytuowane teolo-
gicznie takze Osoby, z zachowaniem tearchii Ojca: Ojciec jest tym, ktory zradza, a Syn
jest tym, ktory jest zrodzony. To zrodzenie Syna, czyli poczgcie Stowa, jest odwiecz-
nym moéwieniem Ojca, tak Zze Stowo jest poczgte w sercu Ojca, ktoéry wypowiadajac
siebie samego, zrodzit Syna rownego sobie we wszystkim. Dzieki temu Doktor Anielski
wykazuje, wlasnie na podstawie odwiecznego zrodzenia, ze Syn jest wspotistotny Ojcu.

THE GENERATION OF THE SON — THE COMMENTARY OF SAINT THOMAS
AQUINAS ON THE PS 2,7

Summary

In the presentation of the subject — preceded by an Introduction, where the Aquinas is
presented as Bible’s Commentator — the author examines the saint Thomas’ interpretations
of the text Ps 2,7 regarding the theme of this research, confronted with the contemporary
exegesis, and presents also two parallel commentaries of the text Hebr 1,5 and 5,5. The
exposition is theological, doctrinal and biblical: the generation of the Son is spiritual,
intellectual, natural and eternal. All this permits to the author to conclude that the doctrine
on the generation of the Son presented by Saint Thomas in Commentary on the Ps 2,7 and
parallels is very clear, rich and remains valid and topical and permits to remain in the faith
and doctrine of the catholic Church.

Parole chiave: Padre, Figlio, Verbo, generazione, concezione, intelletto, paternita,
filiazione.

Stowa kluczowe: Ojciec, Syn, Stowo, zrodzenie, poczgcie, intelekt, ojcostwo,
Synostwo.

Keywords: Father, Son, Word, generation, conception, intellect, paternity, filiation.
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KOSCIOL SWIETYCH — KOSCIOEL GRZESZNIKOW
WEDLUG JOSEPHA RATZINGERA — BENEDYKTA XVI

Trzeba wyraznie rozroézni¢ Koscidt swiety, czyli wole Boza i orgdzie Boga,
1 Kosciot grzesznikdw jako stabo$¢ cztowieka. Kosciot Swigty stara sie oredzie
Boga przekazac¢ swiatu.

W eklezjologii, czyli nauce o Kosciele, operuje si¢ sformutowaniami paradok-
salnymi, mianowicie, ze jest on Kosciotem swigtym (Ecclesia sancta) 1 Kos$ciotem
swigtych (Ecclesia sanctorum), a jednoczesnie takze Kosciotem grzesznikow (Ecc-
lesia peccatorum), a nawet niekiedy Kosciolem grzesznym (Ecclesia peccatrix).
Przy tym wystepuje niekiedy poglad, ze ,,Kosciot §wigtych” oznacza dazenie do
$wietosci sakramentalnej i moralnej jedynie hierarchii, zakonnikow, osob konsekro-
wanych i1 uczestniczacych w instytucjonalnym zyciu Kosciota, a nie odnosi si¢ do
swieckich wiernych, co sugeruje, jakoby oni nie stanowili Ko$ciota swigtych, jak to
byto w czasach apostolskich, a nawet jakoby to oni stanowili jaka$ warstwe, gdzie
szerzy si¢ i moze si¢ szerzy¢ grzech. W rezultacie faktycznie bywa bardzo czgsto,
ze $wigto$ci wymaga sie jedynie od tych pierwszych, i cala krytyka zwraca si¢
przeciwko nim, jak robili to juz na wielkg skale wicklefici, husyci i reformatorzy.

Jak ten paradoks rozwigza¢? Aby to uczynic, trzeba najpierw uscisli¢ rozumie-
nie (1) Kosciota jako catosci, (2) skonfrontowac sensy $wigtosci i grzesznosci,
a wreszcie (3) probowac okresli¢, na czym polega tzw. wina KosSciota i oczysz-
czenie z niej. Przewodnikiem po tych zawilych Sciezkach bedzie mysl jednego
z najwigkszych teologdw wspotczesnych, a mianowicie Josepha Ratzingera, obec-
nie papieza seniora Benedykta XVI'.

Ks. prof. dr hab. Krzysztof G6zdz (ur. 1955) — kierownik Katedry Historii Dogmatoéw i Teologii
Historycznej, cztonek Komitetu Nauk Teologicznych PAN; konsultor Komisji Nauki Wiary
przy KEP, cztonek Centralnej Komisji do Spraw Stopni i Tytutdéw, czlonek Miedzynarodowe;j
Komisji Teologicznej; e-mail: kgozdz@kul.pl.

Catkiem $§wiadomie zostaje obrana taka wiasnie droga, gdyz wydaje si¢ ona wspotczesna wizja
calosci tego szerokiego problemu teologicznego, obejmujaca wszystkie plaszczyzny swietosci
i grzeszno$ci. Problem ten dotyczyt juz Kosciota pierwotnego, a szczegélnie Kosciota Afry-
kanskiego pierwszych wiekow. J. Ratzinger dat temu wyraz w swojej rozprawie doktorskie;.
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ROZUMIENIE KOSCIOLA

Kosciol nie moze by¢ utozsamiany z sama hierarchia, z wtadzami ko$cielnymi
na wzor wladz panstwowych, ani tez z administracjg koscielna, ktoéra musi istnie¢
w czasie ziemskim, w historii. W eklezjologii Ratzingera mozna odnalez¢ kilka
okreslen Kosciota, ktore sg ze sobg wewngtrznie powigzane. Przyjrzyjmy si¢ im:

1) Najszerszym okres$leniem jest nastepujace ujecie: ,,Kosciot jest ludem Bozym
przez Cialo Chrystusa™. Konkretniej jeszcze wyraza to formula $w. Pawla, dla
ktorego Wcielony Syn jest Ciatem Chrystusa, czyli ,,komunig” Boga z ludzmi:
,,Kosciot jako Kosciol i jak dalece jest Kosciotem, jest «Cialem Chrystusa», czyli
wlasnie uczestnictwem ludzi w komunii miedzy cztowiekiem i Bogiem, ktora jest
Wecieleniem Stowa’. Ten wiasnie fakt Inkarnacji sprawia, ze Kos$cidt jako Ciato
Chrystusa jest tworzony przez Niego, a nie przez ludzi. To Chrystus czyni nas
czlonkami swego Ciala*. Dlatego Ko$ciot nie nalezy do nas, lecz do Pana’. My
mozemy by¢ jedynie wiaczeni do Jego Kosciota.

2) Kolejne okreslenie Kosciola opiera si¢ na wyznaniu wiary chrzescijanskiej,
ktora ujmuje Kosciot jako communio sanctorum w podwdjnym sensie. Najpierw
jest to wspolne uczestniczenie w sakramentach §wietych (communio sacramen-
torum); jest to Boza rzeczywisto$¢ jako absolutno$c¢ taski Bozej. A nastgpnie jest
to wspolnota wiernych, ktorzy uczestnicza w stowie i rzeczywisto$ci Chrystusa
(communio fidelium, communio sanctorum hominum), co oznacza, ze ci ludzie
przez wiarg i chrzest sa cztonkami Ko$ciota Boga®.

Zob. Lud i dom Bozy w nauce sw. Augustyna o Kosciele, w: J. Ratzinger, Opera omnia, red.
K. G6zdz, M. Gorecka, t. I, tt. W. Szymona OP, Lublin 2014, s. 39-392. Tematyka ta porusza-
na jest takze w pracach wielu patrologéw, np.: W.H.C. Frend, Saints and sinners in the early
Church. Differing and conflicting Traditions in the first six centuries, Wilmington, Deleware
1985; W. Myszor, Meczennicy Kosciola donatystow, VoxP 20 (2000), t. 38-39, s. 449-456;
B. Czesz, Duch Swiety w Kosciele a grzechy jego czlonkéw. Proba wyjasnienia u przednicej-
skich Ojcow Kosciota (t. 1. Teologia patrystyczna), Poznan 2004, s. 19-27; S. Longosz, Dona-
tysci a nie katolicy sq grzesznikami, VoxP 27 (2007), t. 50-51, s. 551-555; W. Myszor, Kosciot
grzesznikow i $wietych, ,,Slaskie Studia Historyczno-Teologiczne” 2009, t. 42, s. 38-48; I. Kra-
cik, Swiety Kosciol grzesznych ludzi, wyd. 2 poprawione, Krakoéw 2011; W. Prus OP, Spér
o Ecclesia sancta w Afiyce na podstawie tacinskich przektadow patrystycznych 111 i IV wieku
(rozprawa doktorska napisana po kierunkiem ks. prof. B. Cz¢sza na Wydziale Teologicznym
UAM w Poznaniu w 2014 1.).

Jest to maksyma catego tomu VIII Opera omnia (red. K. G6zdz, M. Goérecka), wyrazona na
oktadce, ale tez obecna w korpusie dzieta; por. t. VIII/1 i VIII/2: Kosciot — znak wsrod naro-
dow, tt. W. Szymona OP, Lublin 2013 [dalej: Kosciot — znak wsréd narodow, 1 lub 2], s. 192,
950.

Koscidl — znak wsrod narodow, 1, s. 296.

Kosciol — znak wsrod narodow, 2, s. 1258

Tamze, s. 1218.

Kosciot — znak wsrod narodow, 1, s. 448.

v AW
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3) Te rzeczywistos¢ Kosciota mozna opisaé jeszcze inaczej: ,,Kosciot jest
komunia — i nie tylko wzajemna komunia ludzi migdzy soba, lecz przez §mier¢
1 Zmartwychwstanie Jezusa — komunig z Chrystusem, Synem Wcielonym i tym
samym komunig z wiekuistg trojjedyna mitosciag Boga™. Wiodace jest tu rozu-
mienie Kosciota jako Eucharystii®. Eucharystia nie jest wylacznie moja komunia
z samym tylko Jezusem, a wigc jakby moja ,,prywatng” sprawa, lecz moja komu-
nia z Jezusem jest z konieczno$ci komunig ze wszystkimi cztonkami Jego Ciala.

4) Wreszcie Kosciot w swej najglebszej istocie jest ,,przezwyci¢zeniem granicy
oddzielajacej «ja» od «ty», zjednoczeniem si¢ ludzi ze soba przez przekraczanie
siebie samego i zblizanie si¢ do wlasnego zrodta, do wiecznej mitosci. Kosciot
jest procesem wilaczania ludzko$ci w sposob zycia trynitarnego Boga™.

5) Ostatecznie mozna tez widzie¢ Kosciot w perspektywie jego misji: ,,Kosciot
nie jest celem samym w sobie, lecz ma stuzy¢ obecnosci Boga w swiecie”!?,
Koscidt jest trwata obecnoscig Chrystusa i Boga!'. Taki Koscidt jako Kosciot
pochodzi zawsze ,,z gory”'2.

6) W koncu Chrystus i Ko$ciot stanowia jedng catosc¢®. Dlatego Ratzinger
przywotuje pigkny obraz patrystyczny, ukazujacy Kosciol w symbolice ksiezyca,
ktory jest jednoczesnie ciemnoscia i jasnoscia. Ksigzyc ,,sam z siebie jest ciemno-
$cig, ale rozdaje jasnosc¢, otrzymang od kogos drugiego, ktorego Swiatto przechodzi
przez niego dalej. I w tym wlasnie obrazie przedstawia on Kos$ciot, ktory swieci,
nawet kiedy sam jest ciemny. Jest jasny nie ze wzgledu na swe wlasne §wiatto,
lecz otrzymuje je od Chrystusa, prawdziwego Heliosa™'4.

W rezultacie Kosciot jest wyraznie okreslony przez pojecie koinonia, commu-
nio, wspolnota. Komunia ta jest tworem samego Boga przez Chrystusa w Duchu
Swietym. W zaden sposéb nie jest tworzona ,,oddolnie” przez ludzi na ksztatt spo-
tecznosci ludzkiej. Mowiac dobitniej stowami samego Benedykta XVI: ,,Kosciot
sam siebie nie stwarza i nie zyje sam z siebie, lecz dzigki stwdérczemu stowu,
pochodzacemu z ust Bozych”'s. Koscidt zyje wigc na mocy Wydarzenia Chry-
stusa i w Nim przez Ducha dalej trwa w Najswietszym Sakramencie Kosciota,
ktory takze jednoczy ludzi migdzy sobg. Cztowiek moze naleze¢ do tej komunii
z Chrystusem wylgcznie przez akt wiary i sakrament chrztu, ktory wilacza wie-
rzacego w Pasche Chrystusa i jego Zmartwychwstanie. Tak mozemy powiedzie¢

7 Tamze, s. 294.

8 Tamze, s. 477.

Tamze, s. 469n.

Tamze, s. 551.

Kosciol — znak wsrod narodow, 2, s. 760.

2 Tamze, s. 863.

3 Tamze, s. 1157.

4 Tamze, s. 1091.

Benedykt X VI, Swiat potrzebuje wspélnego swiadectwa chrzescijan, L’ Osservatore Romano”
[wyd. pol.] 2007, nr 3, s. 17.
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za Benedyktem XVI, ze ,,Kosciot to Chrystus i my, to Chrystus z nami'®. Bycie
z Chrystusem i w Chrystusie jest usynowieniem i jednoczesnie bramg do zycia
Boga jako Trojjedynej Mitosci.

SWIETOSC I GRZESZNOSC KOSCIOLA

Sam Kosciot — powiedzial Benedykt XVI —, jest Swiety 1 zlozony z grzeszni-
kéw, panuje w nim napigcie migdzy «juz» i «jeszcze nie»”!’. Nalezy w nim tez
odrozni¢ swigto$¢ od grzesznosci. Podstawg zrozumienia tej rzeczywistosci jest to,
ze $wigtos¢ — w odroznieniu od grzesznosci — nie opiera si¢ tylko na moralnosci,
jak to byto u ludu Starego Przymierza, ktore byto zwigzane warunkiem ludzkie;j
moralnosci, lecz takze na tasce, ktorg jest Wcielenie Boga. Laska ta zostata dana
pomimo niemoralno$ci cztowieka. Wcielenie jest bowiem taska, czyli decyzja
Boga, ktora ma na celu ocalenie, odkupienie cztowieka. Stad Kosciot, ktéry ma
swoj korzen w Jezusie Chrystusie, wcielonym Synu Bozym, jest rzeczywisto$cia
definitywng, absolutng, niczym nie uwarunkowang i opiera si¢ na absolutnosci
Boga, i wlasnie dlatego — dzigki tej tasce — jest swigty'®. Kosciot jest reprezentan-
tem tej taski, a wigc reprezentantem definitywnej i zbawczej woli Boga. Wigcej,
Kosciodl jest obecnoscig tej taski Bozej w §wiecie. Dlatego jest absolutny, nieusu-
walny i $wiety".

Bardzo prosto wyraza $wigto$¢ Kosciota papiez Franciszek. Wedtug niego
Kosciot jest §wiety na sposob trynitarny: ,,Kosciot jest Swiety, poniewaz pocho-

Benedykt XVI, Kosciot to Chrystus i my, to Chrystus z nami, ,,’Osservatore Romano” [wyd.
pol.] 2009, nr 7-8, s. 19: ,,Sw. Augustyn chetnie okreslat tajemnice Kosciota jako Christus
totus — Chrystus caly, cate i kompletne Ciato Chrystusa, Glowa i cztonki. Taka jest rzeczywi-
stos¢ Kosciota: Kosciol to Chrystus i my, Chrystus z nami. On jest z nami tak jak winny krzew
jest ze swoimi latoro$lami (por. J 15,1-8). Koscidt jest w Chrystusie wspdlnota nowego zycia,
dynamiczng rzeczywistoscia taski, ktora od Niego ptynie. Poprzez Kosciot Chrystus oczyszcza
nasze serca, o§wieca nasze umysty, faczy nas z Ojcem i, w jednym Duchu, sktania do prakty-
kowania na co dzien chrze$cijanskiej mitosci”.

Benedykt X VI, Homilia na zakonczenie Tygodnia Modlitw o jednosc chrzescijan (25.01.2007),
,,L'Osservatore Romano” [wyd. pol.] 2007, nr 3, s. 17.

Kosciol — znak wsrod narodow, 1, s. 445.

Widaé, ze Ratzinger jednoznacznie chrystologicznie podchodzi do rozumienia $wigtosci
Kosciota, w odrdznieniu od pneumatologicznego pojmowania $wigtosci Kosciota w pierwszych
wiekach chrzescijanstwa. Por. B. Czesz, Duch Swiety w Kosciele a grzechy jego czlonkéw,
Poznan 2004, s. 19-27. Z artykulu poznanskiego teologa jednoznacznie wynika, ze Ojcowie
Kosciota szli za tezg $w. Ireneusza: ,,Tam gdzie jest Ko$ciol, tam jest Duch Bozy. Gdzie jest za§
Duch Bozy, tam jest Ko$ciot i wszelka taska”. Ogolniej teza ta wybrzmiewata w ten sposob, ze
Kosciol jest $wiety nie §wictoscig swoich cztonkow, lecz obecnoscig w nim Ducha Swietego.
Por. I. Jasianek, ,, Swiety Kosciét grzesznych ludzi”. Sprawozdanie z sympozjum Zakladu Teo-
logii Patrystycznej WT UAM (Kalisz, 21 marca 2013), ,,Poznanskie Studia Teologiczne” 2003,
t. 15, s. 266.
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dzi od Boga, ktory jest swiety, jest mu wierny i nie zostawia go w mocy $mierci
i zla (por. Mt 16,18). I jest §wiety, poniewaz Jezus Chrystus, Swiety Boga (por.
Mk 1,24), jest z nim nierozerwalnie zjednoczony (por. Mt 28,20); jest Swiety,
poniewaz kieruje nim Duch Swiety, ktéry oczyszcza, przemienia, odnawia. Nie
jest $wiety ze wzgledu na nasze zastugi, ale dlatego ze Bog czyni go Swigtym, jest
owocem Ducha Swietego i Jego daréw. To nie my czynimy go $wietym. To Bog,
Duch Swicty w swojej mitosci uswieca Kosciob™.

Mowigc o swietosci Kosciota, nalezy rozrozni¢ swigtos¢ sakramentalng, a wiec
$wigtos¢ taski, sakramentow, samej Eucharystii, i §wieto$¢ w znaczeniu moralnym,
ktora jest wynikiem wspotdziatania moralnego cztowieka z taska. Wtedy bedzie
to Kosciot swietych, blogostawionych i kanonizowanych?', ktorzy przeciez kiedys
zyli na ziemi, ale nie mozna o nich powiedzie¢, ze byli cigzkimi grzesznikami.
Stad Kosciot jest swiety tez dlatego, ze gromadzi ludzi dazacych do §wigtosci, nie
tylko sakramentalnej, ale i do $wigtosci moralnej?>. Dobrym przyktadem mogg by¢
tzw. anonimowi chrzescijanie (K. Rahner), ktorzy nalezag do Kosciota §wietego
dlatego, ze daza do doskonatosci moralnej, cho¢ nie przyjmuja sakramentow.

Jednak pomimo tej bezwarunkowej laski Bozej Kosciot jest tez wspolnota
wiernych i1 wlasnie ta widzialna rzeczywisto$¢ Kosciota — ludzie go tworzacy — sa
w roznym stopniu grzesznikami, ale dgzacymi do $wigtosci zycia. W konsekwencji
Kosciol $wicty staje si¢ jednoczes$nie Kosciolem grzesznikow, a to z tego powodu,
ze kazdego cztowieka objat grzech pierworodny?. I jako taki Kosciot grzesznikow
podlega krytyce i nawet potrzebuje krytyki. Ale krytyka ta nie jest krytyka samego
Kosciota, lecz ludzi w Kosciele. ,,Kosciot jako Kosciot, w samym rdzeniu swej

20 Kosciot $wiety ztozony z grzesznikéw” — przemoéwienie podczas audiencji generalnej w dniu

2 pazdziernika 2013 roku; http://www.opoka.org.pl/biblioteka/W/WP/franciszek i/audiencje/
ag 02102013.html.

A Jan Pawet II doda , takze $wietych ukrytych, anonimowych”: ,,Swieci — méwit Jan Pawet I
— ktorzy w kazdej epoce historii ukazywali §wiatu blask $wiatlosci Bozej, sa widzialnymi
swiadkami tajemniczej $wigtosci Kosciota. [...] To oni ukazuja, czym jest Kosciot w swej naj-
glebszej istocie, a jednoczes$nie chronig go przed miernos$cia, ksztattuja od $rodka, pobudzaja
do tego, by byl oblubienica Chrystusa bez skazy i zmarszczki (por. Ef 5, 27)” (Przemdéwienie
do mtodych z Lukki, 23.09.1989 r.; por. Kard. Jose Saraiva Martins CMF, Swieci i Swietos¢
wedlug Jana Pawla II, http://www.opoka.org.pl/biblioteka/T/TH/THO/25jp/martins_swietosc.
html#).

Kazdy chrzescijanin jest powotany do $wigtosci, por. Konstytucja dogmatyczna o Kosciele
Lumen gentium, nr 39-42. Swicto$é ta polega na tym, aby cztowiek otworzyt si¢ na dziatanie
Boga i pozwolil Mu dziataé. Swigto$¢ jest to zatem spotkanie naszej stabosci z potega Bozej
taski.

Nie znalazlem u Ratzingera wyraznego rozwigzania stopni grzesznosci, czy to grzesznosci
w znaczeniu grzechoéw lekkich, czy ciezkich. W kazdym razie ,,grzesznym” nie jest kazdy
w ten sam sposoOb, co np. Hitler czy Stalin (por. t. VIII/2, s. 1150). Zatem Ko$ciot grzesznikow
nie oznacza, ze kazdy cztowiek jest cigzko grzeszny, jakkolwiek nikt nie jest doskonaty, to jed-
nak og6t os6b dazy do doskonatosci moralnej i prowadzi $wigte zycie. Peccator oznacza wigc
cztowieka sktonnego do grzechu. To jest takze skutek grzechu pierworodnego, konkupiscencja.

21
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koscielnosci, jest [...] poza zasiegiem krytyki. Natomiast istnieje i powinna istniec¢
krytyka ludzi w Kosciele (takze jego drugorzednych instytucji, instytucji prawa
koscielnego)**. Trzeba wyraznie rozrézni¢ Kosciot swigty, czyli wolg Boza i ore-
dzie Boga, i Kosciot grzesznikow jako stabos¢ czlowieka. Kosciot §wigty stara si¢
oredzie Boga przekazac §wiatu. Grzech jest zatem we wnetrzu ludzkiego wymiaru
Kosciota, w cztowieku. Aby Koséciot mogta przenikna¢ taska Boza, to cztowiek
sam musi si¢ otworzy¢ na t¢ taske i wyznaé, ze ,,grzechy, ktore swymi korzeniami
siegajg przeszlosci, ksztaltuja moja terazniejszos¢. Pan potrafi jednak dziataé przez
Kosciot 1 czyni¢ dobro. £6dz Kosciota jest nadal zawsze Jego todzig, do Niego
nalezy takze pole z chwastami i nawet jesli w sieci sg zte ryby, jest to Jego siec.
Wyznanie grzechow stanowi akt szczerosci, przez ktéry mozemy ludziom da¢ do
zrozumienia, ze Pan jest silniejszy niz nasze grzechy”?.

Odréznienie Kosciota swigtego od Kosciota grzesznego nalezy tez widziec¢
w okresleniu istoty Kosciota jako sakramentu zbawienia. Vaticanum II wyraznie
mowi, ze ,,Koscidt jest w Chrystusie jakby sakramentem, czyli znakiem i narzg-
dziem wewngtrznego zjednoczenia z Bogiem i jednosci calego rodzaju ludzkie-
g0, Oznacza to, ze Kosciot jest jedynie znakiem $wictosci Pana. ,,Swiattos¢
nie pochodzi od KoSciota i nie jego jest chwalg. I wtasnie to jest jego radoscia,
ktorej nikt nie moze mu odebra¢ — bycie «znakiem i narzedziem» Tego, ktory jest
«lumen gentiumy, $wiattoscig narodow”*’. Zmartwychwstaty Pan jest jednoczesnie
gwarantem swego Kos$ciota. Ustanowit On bowiem przez swego Ducha Ozywiciela
»swoje Ciato, ktorym jest Kosciot jako powszechny sakrament zbawienia”?. Wta-
sciwym czlonkiem Kosciota jest wigc ten, kto nie tylko przynalezy do Kosciota
w kategorii instytucjonalnej, prawnej, widzialnej, ale przede wszystkim w kategorii
duchowej, pneumatologicznej, niewidzialnej. Instytucja (czyli budowla, struktura,
ramy prawne) ma sens tylko wtedy, gdy jest sferg ducha (tj. sfera stowa Bozego,
sakramentu, taski Bozej). Nie sama instytucja, lecz sfera ducha prowadzi cztowieka
do Boga. Ale obydwa te porzadki — zewnetrzny (a wigc instytucja) i wewnetrzny
(duch) — musza si¢ jednak wzajemnie przenikac. Pytanie jest jednak, jak to si¢
dzieje?

Najlepsza odpowiedz na kwesti¢ przenikania si¢ dwoch porzadkoéw w Kosciele
dat §w. Augustyn poprzez ide¢ communio sanctorum. W starozytnym Kosciele
idea ta obejmuje dwa aspekty: communio santa (komunia $wigtych znakow, ktore
ma Kosciot i dzigki ktorym Kosciot tworzy communio ecclesiarum) i communio
sanctorum (komunia swietych osob, uswigconych przez Chrystusa i tworzacych

24 Kosciot — znak wsréd narodéw, 1, s. 446; por. K. Gozdz, Koscidt jako znak chrzescijanskiej

odnowy, w: Dlaczego jeszcze jestem w Kosciele?, red. tenze, S. Kunka, Lublin 2013, s. 109-122.
Kosciot — znak wsrod narodow, 1, s. 462.

Konstytucja dogmatyczna o Kosciele Lumen gentium, nr 1.

Benedykt XVI, Homilia podczas uroczystosci Objawienia Panskiego (6.01.2009 r.), ,,L’Osse-
rvatore Romano” [wyd. pol.] 2009, nr 3, s. 19-20.

Konstytucja dogmatyczna o Kosciele Lumen gentium, nr 48.
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z Nim jedno Cialo). Nastgpne pytanie: Kto jest szafarzem tych §wigtych znakow?
Odpowiedz Augustyna jest jasna: Chrystus fotus, czyli Chrystus i §wigci z Nim
zjednoczeni®. Zatem sakramenty sg udzielane w dwoch porzadkach jednoczes$nie:
widzialnym i niewidzialnym. Faktycznie udziela je osoba upowazniona przez
Kosciot instytucjonalny, ale glebiej patrzac — sakramentu udzielajg ,,$wieci zjedno-
czeni z Chrystusem”. To widzialne dziatanie jest niesione przez dziatanie duchowe
wspolnoty $wietych. ,,W zewnetrznej postudze Kosciota urzedowego przychodzi
do mnie wewnetrzna poshuga swictego Kosciota™.

Na kanwie tego przyktadu Ratzinger moze postawi¢ zasadne pytanie: Gdzie jest
»wiecej” Kosciota i gdzie tkwi istota Ko$ciota: w strukturze widzialnej czy ducho-
wej? Odpowiedz jest oczywista, ze ,,wiecej” Kosciola zawiera si¢ w uczestnictwie
w Chrystusie. A wigc istota KoSciota tkwi w jego §wigtosci, w przynaleznosci do
Chrystusa. I wlasnie ta przynalezno$¢ do Pana sprawia, ze Ko$cidt uczestniczy
w tym byciu Chrystusa dla innych, w Jego proegzystencji.

Chrystus jest postany do wszystkich, bo kazdy jest po grzechu pierworodnym.
Wszyscy wiec jeste§my grzesznikami. Bog jednak kocha czlowieka nie dlatego,
ze jest on grzesznikiem, lecz kocha go pomimo jego grzechow. Przyszedt wigc,
aby nas odkupi¢ z tych grzechow. W tym sensie przyszedt Chrystus do chorych,
do grzesznikow, a nie do zdrowych, do sprawiedliwych (por. Mk 2,17). Z tej
perspektywy Kosciot $wigtych jest jednoczesnie Kosciotem grzesznikow, ktorych
szuka, aby ich doprowadzi¢ do Boga. To jest misja Kosciota. Dlatego ,,Ko$ciot
musi by¢ Kosciotem grzesznikow™!.

Podobny problem mieli ojcowie Kosciola, ktorzy po grzesznym Izraelu ocze-
kiwali Kosciota swigtego jako nowej Oblubienicy Chrystusa ,,bez zmarszczki
iskazy”. Ale i ta nowa Oblubienica, czyli nowy lud Bozy okazat si¢ tak samo peten
zmarszczek i skaz. By jednak nie mie¢ jednolitego obrazu KosSciota jako samych
grzesznikow, trzeba odczytac biblijne stowa o Oblubienicy: ,,T¢ pelng prawde,
paradoksalne polaczenie winy i taski, J. Ratzinger — Benedykt XVI wyraza za
ojcami Ko$ciota stowami Oblubienicy z Pie$ni nad Pie$niami: «Nigra sum sed

formosa (Pnp 1,5 — jestem poplamiona grzechami, lecz pigkna — pigkna dzigki

2 Ko$cidl — znak wsréd narodéw, 1, s. 313. ,,Sw. Augustyn chetnie okreélat tajemnice Kosciota

jako Christus totus — Chrystus caty, cale i kompletne Ciato Chrystusa, Gtowa i cztonki. Taka
jest rzeczywisto§¢ Kosciota: Kosciot to Chrystus i my, Chrystus z nami. On jest z nami tak jak
winny krzew jest ze swoimi latoro§lami (por. J 15,1-8). Koscidt jest w Chrystusie wspolno-
ta nowego zycia, dynamiczng rzeczywistoscig taski, ktoéra od Niego ptynie. Poprzez Kosciot
Chrystus oczyszcza nasze serca, o§wieca nasze umysty, taczy nas z Ojcem i, w jednym Duchu,
sktania do praktykowania na co dzien chrzescijanskiej mitosci. Glosimy t¢ radosng rzeczy-
wisto$¢ jako jeden, $wigty, katolicki 1 apostolski Kosciot” (Benedykt X VI, Betania za Jorda-
nem, Przemowienie podczas uroczystosci poswigcenia kamieni wegielnych pod budowe dwoch
kosciotow katolickich, 10.05.2009 r., ,,L’Osservatore Romano” [wyd. pol.], 2009, nr 7-8, s. 19).
Kosciol — znak wsrod narodow, 1, s. 314.

Tamze.
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Twojej tasce i Twojemu dziataniu»™32. Jest to przejaw Bozej mitosci, ktora w Chry-
stusie zasiadla do stotu z grzesznikami (por. Mk 2,15). W tym wlasnie wyraza
si¢ Swietos¢, ktora nie boi sie grzesznosci, lecz ja wyzwala w sensie odkupienia.

Kosciot nie jest wiec wspdlnota tylko doskonatych, lecz takze spolecznoscia
grzesznikow*, ktorzy nie tylko potrzebuja przebaczenia, ale i szukaja go. Dlatego
tez nalezy rozpatrzy¢ kwestie winy Kosciota, a konkretnie winy przesztosci, ktore
obcigzajg terazniejszos¢, aby tym samym mieé petniejsze spojrzenie na calosé
tematu.

WINA KOSCIOLA 1 OCZYSZCZANIE PAMIECI

Gdy Jan Pawet II 12 marca 2000 roku odprawit w bazylice $w. Piotra liturgie
pokutng z Kosciotem i za Kosciot, wypowiadajac mea culpa w imieniu KoSciota,
wowczas pojawity sie przeciwstawne glosy: Z jednej strony — ,,Kos$ciot przyznat
si¢ do winy”, a z drugiej — powstaje problem, ,,czy sam Kos$ciot moze by¢ winny”?
Komu zatem nalezy przypisa¢ wing przesztosci, ktora obcigza terazniejszo$¢? Aby
zastanowi¢ si¢ doglebnie nad tym problemem, Ratzinger przedstawia trzy rozne
postawy myslenia i dziatania w Kosciele™.

Pierwsza postawa okreslona jest przez confiteor, od ktérego rozpoczyna si¢
kazda liturgia eucharystyczna. Wowczas wszyscy, od papieza po najprostszego
cztowieka, mowia, ze zgrzeszyli, i ciazy na nich wina. Istotne przy liturgicznym
wyznaniu grzechow (spowiedzi powszechnej) jest to, ze kazdy wierny wyznaje
swoje, a nie cudze czy anonimowe grzechy, oraz to, ze w tych wszystkich cztonkach
Kosciota caly zywy Ko$ciot mowi ,,zgrzeszylem”*. Przez to wspolne wyznanie
grzechow wyraza si¢ obraz Kosciota jako Swiety 1 grzeszny zarazem. Albo, jak
wyrazil to Sobor Watykanski II: ,,Kosciot swiety i zarazem ciagle potrzebujacy
oczyszczenia, nieustannie podejmuje pokute i odnowe™. W dziejach Kosciota

J. Szymik, Kosciot jako uniwersalny znak zbawienia, w: Dlaczego jeszcze jestem w Koscie-
le?, red. K. Gozdz, S. Kunka, s. 58. Takze Ratzinger wspomina o wizji Hildegardy z Bingen:
,,Kosciol o wielkiej pigknosci, ale jego szaty sa potwornie zabrudzone i podarte” (J. Ratzinger,
Opera omnia, red. K. G6zdz, M. Gorecka, t. X: Zmartwychwstanie i zycie wieczne. Studia
o eschatologii i teologii nadziei, tt. J. Kobienia, Lublin 2014, s. 598).

W tle wybrzmiewa jakby formula Lutra ,,simul iustus et peccator”. Oczywiscie powstata
ona w innym kontekscie. Por. O.H. Pesch, LThK? t. 9, k. 612-615; T. Jaklewicz, EK t. 18,
k. 215-216.

Zwigzle sformutowat ten problem kardynat J. Ratzinger podczas konferencji prasowej 7 marca
2000 roku, omawiajac program Dnia Pojednania i dokument Migdzynarodowej Komisji Teolo-
gicznej ,,Pamie¢ i pojednanie”, http://www.opoka.org.pl/biblioteka/W/WR/inne/pamiec_pojed-
nanie2.html.

Kosciol — znak wsrod narodow, 1, s. 456.

Konstytucja dogmatyczna o Kosciele Lumen gentium, nr 8.
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byly tendencje, ktore chciaty tzw. Kosciota czystego, w odroznieniu od Kosciota
grzesznikow. Przykladem moze by¢ Kosciot donatystow w Afryce Potnocnej*’.

Druga postawa Ko$ciota widoczna jest w psalmach pokutnych Starego Testa-
mentu, w ktorych Izraelici, bedac w niewoli, wyznajg grzechy ojcow, ktore byty
buntem przeciwko Bogu. W historii tych grzechow Izrael nie tyle potepiat ojcow,
ile chciat rozpozna¢ swoje wilasne grzechy i prosi¢ o przebaczenie. Wida¢ tu wielkie
podobienstwo do wspomnianej liturgii pokutnej Jana Pawta II, gdy przedstawiono
Bogu w modlitwie historie grzechéw ojcows.

Wreszcie trzecia postawa Kos$ciota wyraza sie w profetycznych napomnie-
niach Apokalipsy do siedmiu Kos$ciotow (Ap 1-3), ktore dotycza takze wszystkich
Kosciotow lokalnych wszech czasow. W historii Ko$ciola nawigzywano do tych
napomnien w rdézny sposob. Najczesciej byla to krytyka hierarchii za ich grzechy,
wypowiedziana cho¢by przez Alberta Wielkiego, Bonawenturg, czy nawet lite-
racko przez Dantego. Od czasOw nowozytnych zaczela narasta¢ jednak krytyka
ideologiczna Ko$ciota. Ma ona swoje korzenie w protestantyzmie, ktory rozpoczat
tworzenie historii Kosciota przez tego rodzaju krytyke: ,,Kosciol katolicki jest
nie tylko splamiony grzechami, co zawsze wiedzial i mowit, lecz jest calkowicie
zdeformowany i zepsuty i nie jest juz Kosciolem Chrystusa, lecz przeciwnie,
stat si¢ narzedziem Antychrysta. A wigc — jako gruntownie zepsuty — nie jest juz
Kos$ciotem, lecz Antyko$ciotem™. Wtedy Kosciot katolicki musiat sie przeciw-
stawi¢ tym oszczerstwom i wykaza¢, ze pomimo niezaprzeczalnych grzechéw
nadal jest Kosciotem Chrystusa i Ko$ciotlem §wigtym. Apologetyka ta dowodzi,
ze Swigtos¢ w Kosciele nie zanikla.

Jeszcze wigkszy atak na Kosciol wzmogt si¢ od epoki o§wiecenia, a szczegolnie
od czasu Nietzschego, ktory posunat si¢ do takiego stwierdzenia, ze Kosciot byt
juz ,nie tylko zaprzeczeniem woli Chrystusa, lecz najwickszym ztem ludzkos$ci
w ogole, catkowitg alienacja czlowieka, z ktorej nalezato go w koncu wyzwoli¢,
azeby na powro6t stat si¢ samym sobg. Ten sam motyw, tylko w odmiennym zasto-
sowaniu, widzimy w marksizmie”*. Ratzinger, dobrze rozpoznajac te sytuacje,
uwaza, ze mimo tych negatywnych faktow, czesto bardzo wyolbrzymionych,
,,K0$ciol mimo wszystko jest i pozostanie narzgdziem zbawienia i dobra, nie za$
niszczenia cztowieka™!. Dlatego Ko$ciot moze wyznawaé winy, gdyz przyjmuje on

37 Por. J. Ratzinger, Gesammelte Schriften, t. 1: Volk und Haus Gottes in Augustins Lehre von

der Kirche, Freiburg i. Br. 2011, s. 105-194; por. tez sprawe¢ Lutra: J. Ratzinger — Bene-

dykt XVI, Na poczqtku Bog stworzyl... Cztery kazania o stworzeniu i upadku. Konsekwencje

wiary w stworzenie, Krakow 2006, s. 87.

Kosciol — znak wsrod narodow, 1, s. 457.

3 Tamze, s. 458.

40 Tamze, 1, s. 458n.

4 Tamze, 1, s. 459: ,Widzieliémy dzielo wielkich zniszczen dokonanych przez ateizmy, ktore
przyczynity si¢ do powstania nowego stopnia antyhumanizmu, niszczenia cztowieka. Okrop-
nosci, ktére wynalazty 1 wprowadzaly w zycie systemy ateistyczne, usuwaja w cien wszystko
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dar Bozego przebaczenia i pojednania. Ko$ciota zatem nie zniszcza zadne grzechy,
co Chrystus zaznaczyt w stowach: ,,i bramy piekielne go nie przemoga” (Mt 16,18).

Stad wynika tez propozycja Ratzingera, w jaki sposob podej$¢ do winy Koscio-
a i do oczyszczenia pamigci. Ukazuje to, opierajac si¢ na mysli §w. Augustyna,
w trzech kryteriach*.

— Pierwsze kryterium mowi, ze wyznawanie grzechow ojcéw nie oznacza, iz
dzisiejszy Kos$ciot jest trybunatem ich osgdzania, lecz wyznanie to stanowi roz-
poznanie naszych wlasnych grzechéw i cheé oczyszczenia z nich.

— Drugie kryterium okre$la wyznawanie grzechow jako augustynskie ,,czy-
nienie prawdy”. Chodzi tu nie tylko o dyscypling, ale i o pokor¢ prawdy, a wigc
nienegowanie zla (grzechow) popemionego w Kosciele, ale tez nieprzypisywanie
sobie grzechow, ktorych sie nie popehito.

— Trzecie kryterium uwaza, ze za confessio peccati podaza confessio laudis.
Oznacza to, zeby w Kosciele nie widzie¢ tylko popelnionego w przesztosci zta,
lecz aby tez dostrzec wielkie dobro, jakiego dokonat i dalej czyni Kosciot. Bog,
pomimo naszych grzechow i utomnosci, zawsze oczyszcza i odnawia Ko$ciot. Oto
caly paradoks grzechu i taski. Wyraza go poetycko, ale zarazem bardzo gleboko
wspomniane juz zdanie ,,Nigra sum sed formosa” (PnP 1,5) — , Jestem splamiona
grzechami, lecz pigkna”. Tak, splamiona grzechami ludzi, ale pickna Bogiem, Jego
taska, czyli $wigta. I dalej Kosciot jest narzedziem zbawienia, gdyz Bog jest silniej-
szy niz nasze grzechy, a przede wszystkim dlatego, ze Bog odpuszcza nam grzechy.

ZAKONCZENIE

Paradoks grzechu i taski pokazuje, ze Kosciot jako dar i twér Boga jest nie
tylko dla $wietych, ale i dla grzesznych, ktérzy pomimo grzesznosci sa jego czton-
kami. Sam Piotr, na ktérym Chrystus jako opoce zbudowal swdj Kosciot (Mt
16,18), trzykrotnie si¢ zapart swojego Mistrza (Mt 26,69-75). Ale Piotr wyznat
swoj grzech, otworzyl si¢ na taske Boga. Dlatego akt pokuty kaze powiedziec,
ze grzech jest w Kosciele, w kazdym chrze$cijaninie, ale zeby taska Boza mogta
nas przenikna¢, musimy si¢ otworzy¢ na te taske i wyznaé swoj grzech, a nie i8¢
drogg Judasza (Mt 27,5)%.

Otwarcie si¢ na taske Bozg jest aktem oczyszczenia pamigci i stuzy on uwiary-
godnieniu Ko$ciota w $wiecie. A nade wszystko jest on uSwiadomieniem, Ze istnieje
Bozy dar przebaczenia, ktory jest silniejszy niz wszystkie grzechy, a takze, Ze istnieje

dotychczasowe; mozemy si¢ tylko wzdrygaé na ich wspomnienie. ,,Nie” wobec Kosciota, ,,nie”
wobec Boga i wobec Chrystusa nie ocali cztowieka; przeciwnie, widzimy, jak straszliwe moz-
liwosci wyzwalajg w cztowieku”.

42 Tamze, 1, s. 460.

4 Por. studium na temat Judasza: Cz.S. Bartnik, Judasz Iskariota — historia i teologia, w: tenze,
Mysl eschatologiczna, Lublin 2002, s. 270-281.
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w czlowieku zdolno$¢ odnowy i1 pojednania. W przebaczeniu i odnowie streszcza si¢
istota Ewangelii. Ko$ciol, pomimo swych grzechow, jest nadal zwiazany z ukrzyzo-
wanym Panem i jasnieje blaskiem Zmartwychwstalego. W Nim jest zrodtowa §wie-
tos¢, ktora nie zna zmierzchu, lecz rozlewa si¢ na swietych, tworzac istotg $wietego
Kosciota. Z calg pewnosciag mozemy uchwyci¢ si¢ tej communio sanctorum, ktora
wskazuje, ze Ko$cidt ,,nie jest po prostu caly i zupelie zabrudzony”*.

Dlatego Joseph Ratzinger moze spuentowac cato$¢ problematyki w jakze traf-
nym i pigknym stwierdzeniu: ,,Ko$ciol, swiety i grzeszny Kosciot, jest Swiadec-
twem i rzeczywistoscia zawsze niepokonalnej taski Boga, Jego coraz wigkszej
taskawosci, ktorg nas kocha z cala ta nasza niegodziwoscia. Wiasnie w swej sta-
bosci Kosciot jest i pozostanie Ewangelia Boga, dobra nowing o zbawieniu, ktore
przerasta cate nasze rozumienie i oczekiwanie”®. Te niepokonalng taske Boga
wyrazit rzeczywiscie najpelniej sw. Jan Pawel 11 w kulcie Bozego Mitosierdzia,
mowiac: ,,Jedyna nadzieja jest w mitosierdziu!”.

THE CHURCH OF SAINTS AND THE CHURCH OF SINNERS

Summary

Any analysis of the problem of “the Church of saints and the Church of sinners” must
start from defining the Church as such. First and foremost, the Church cannot be concep-
tually reduced to hierarchical structures, nor should be put on equal with the ecclesias-
tic institution. Instead, it must be seen as the personal communion of people with Jesus
Christ. This view is originally expressed in Joseph Ratzinger’s claim that “The Church
is the people of God as the Body of Christ.” This claim means that the Church does not
create herself, that she is not a human creation, but she comes from God and it comprises
the human co-element in the realization of the Divine Plan. In this sense, the Church is
holy, yet, at the same time, she gathers sinners. This holiness relies on the unconditional
grace of God’s Incarnation. Indeed, the Holy Church realizes the will of God and she is
His envoy to the universe, while the Church of sinners is a Church made of people, trying
to transmit God’s message to the world, despite the limits and sins of her members.

Stowa kluczowe: Kosciot swigty, Kosciot grzesznikow, wina, oczyszczenie, Joseph
Ratzinger.

Keywords: Holy Church (Church of saints), Church of sinners, guilt, redemption,
Joseph Ratzinger.
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J. Ratzinger, Opera omnia, t. X: Zmartwychwstanie i zZycie wieczne, s. 598.

Kosciol — znak wsrod narodow, 1, s. 421.

Wezwanie to stanowi glowne przestanie Jana Pawla II z jego pielgrzymki do Ojczyzny
(16-19 sierpnia 2002), por. http://www.opoka.org.pl/biblioteka/W/WP/jan_pawel_ii/homilie
/8pl_lagiewniki 17082002.html. Przestanie o Bozym Milosierdziu jest zarazem jednym z klu-
czowych oredzi pontyfikatu Jana Pawta II. Z Lagiewnik ma wyjs¢ iskra, ktora objawi ludzkosci
Boze milosierdzie — jedyna nadziej¢. Dnia 30 marca 2014 r. prawde t¢ przypomniatl w Lagiew-
nikach kard. S. Dziwisz w homilii podczas Mszy §w., por. http://dzielo.pl/pl/strona/249/homili-
a-ks-kard-stanislawa-dziwisza-lagiewniki-30-03-2014-r-kanonizacyjna-iskra-milosierdzia.
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Ks. Jerzy Szymik”
WT US, Katowice

TAM OTWIERA SIE NIEBO.
MARYJNY WYMIAR TEOLOGII I SZTUKI
CHRZESCIJANSKIEGO ZYCIA
WEDLUG JOSEPHA RATZINGERA — BENEDYKTA XVI

Jest wigc doktadnie odwrotnie, niz chcieliby ,,postepowi” reformatorzy teologii,
tkwiacy korzeniami w latach 60. ubiegtego wieku i uzaleznieni mentalnie od
ducha tamtego czasu: ,,tam gdzie, jest Maryja”, tam jest petna prawda o Bogu,
Chrystusie i1 cztowieku, ,,tam jest pierwotny obraz catkowitego poswigce-
nia si¢ i nasladowania Chrystusa”, tam tez ,,jest zielonoswigtkowe tchnienie
Ducha Swietego, tam jest poczatek i prawdziwa odnowa” — przypomniat Bene-
dykt XVI.

,Kobieta w §rednim wieku o powiekach cigzkich od czgstego ptaczu, a zara-
zem o zamyslonym spojrzeniu skierowanym w dal, jak gdyby rozwazajac w sercu
to, co si¢ wydarzylo. Na jej tonie spoczywa bezwtadne cialo Syna; obejmuje je
delikatnie i z mito$cia jak cenny dar...”"

Eine Frau mittleren Alters mit schweren Augenlidern vom vielen Weinen...
Tak zaczyna si¢ opis wizerunku Matki Bozej Bolesnej z sanktuarium Etzelsbach
w powiecie Eichsfeld w niemieckiej Turyngii; przejmujacy do dna duszy fragment
jednej z najswietniejszych maryjnych homilii Benedykta XVI. Jest to krotkie,
8—10-minutowe rozwazanie, w ktorym spotykaja si¢ wielka mariologia, najlepsza,
najwrazliwsza strona europejskiego humanizmu, wybitna retoryka oraz geniusz
czasu 1 migjsca.

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

In Gott ist unsere Zukunft. Ansprachen & Predigten wéihrend seines Besuchs in Deutschland,
Leipzig 2011 [dalej: IGIUZ], s. 81; polska wersja: www.nowy.ekai.pl/media/szuflada/KAZA-
NIE.htm, t. kg [dostep: 23.09.2011]. Jesli nie zaznaczono inaczej, podane w przypisach publi-
kacje sg autorstwa J. Ratzingera — Benedykta XVI.
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Byl wczesnojesienny wieczor 23 wrzesnia 2011 roku, nieszpory, w czytaniu
wybrzmiaty stowa §w. Pawta: ,,Wiemy [...], ze Bog z tymi, ktorzy Go mituja,
wspotdziata we wszystkim dla ich dobra” (Rz 8,26a). Papiez mowit:

,,Osobliwoscia cudownego wizerunku z Etzelsbach jest pozycja Ukrzyzowanego. Wigk-
szo$¢ wyobrazen Piet ukazuje martwego Jezusa lezacego z glowa zwrocona w lewa
strong, dzigki czemu osoba spogladajaca na rzezbg moze widzie¢ rang w Jego boku.
Tymczasem tutaj, w Etzelsbach, rana w boku jest ukryta, gdyz ciato jest obrocone
w druga strong. Wydaje mi si¢, ze w takim przedstawieniu kryje si¢ glebokie znaczenie
[...]: w cudownym wizerunku z Etzelsbach serca Jezusa i Jego Matki zwrdcone sg ku
sobie nawzajem, zblizaja si¢ do siebie. Wzajemnie wymieniajg swa mitos¢. Wiemy, ze
serce jest takze narzadem najsubtelniejszej wrazliwo$ci wobec innej osoby, jak réwniez
organem glebokiego wspotczucia. W sercu Maryi jest miejsce na mitosé, ktora jej Boski
Syn chce obdarzy¢ $wiat™.

Maryjnos$¢ jako serdecznos¢... Wymowe wizerunku Bolesnej z Etzelsbach,
zarazem przestanie Matki skierowane do kazdego z Jej wspotczesnych dzieci,
wyrazit nastgpujaco:

»[...] Zrozum, ze Bog, bedacy zrédlem wszelkiego dobra i nie pragnacy niczego innego,
jak tylko twego prawdziwego szczg$cia, ma prawo wymagac od ciebie zycia, ktore
poddasz bez zastrzezen i z rado$cig Jego woli i dotozysz staran, aby takze inni czynili
to samo. «Tam, gdzie jest Bog, jest przyszlosc». Istotnie: tam, gdzie pozwalamy, aby
milos¢ Boza oddzialywata catkowicie na nasze zycie, tam otwiera si¢ niebo. Tam jest
mozliwe ksztaltowanie terazniejszo$ci tak, aby coraz bardziej odpowiadata ona Dobre;j
Nowinie naszego Pana Jezusa Chrystusa. Tam male rzeczy zycia codziennego nabieraja
znaczenia i tam wielkie problemy znajduja swe rozwigzanie. Bedac tego $wiadomi
modlmy sie do Maryi™.

,.Zrobcie wszystko, cokolwiek wam powie” (J 2,5b).

OKNO NADZIEI I PRZYCZYNA NASZEJ RADOSCI

I taka wtasnie — jak wtedy w Etzelsbach — jest istota maryjnego wymiaru sztuki
chrzescijanskiego zycia w teologii Josepha Ratzingera i w nauczaniu Benedykta
XVI: Jej po-Boznos¢ jest serdeczna (jest drogg serca, a nie chtodnego i zdystanso-
wanego racjonalizmu) i chrystocentryczna (zesrodkowana na Jezusie, nasladujaca

IGiUZ, s. 82. Przypomnijmy w tym miejscu, ze Benedykt XVI rost i wychowywat si¢ w bli-
skim sasiedztwie bawarskiego Altotting, maryjnego sanktuarium, ktore nieraz ciepto wspomi-
nat i odwiedzit podczas pielgrzymki w 2005 roku. Por. tez wspomnienia brata Georga, Moj brat
Papiez, spisat M. Hesemann, tt. K. Markiewicz, Krakow 2012, s. 8§9-92.

3 1GiUZ, s. 84-85.
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Go). Prosta i skromna. Wielka, najwicksza — rzecz jasna, w prawdziwie chrzesci-
janski, ,,maryjny” wtasnie sposob:

,Maryja jest wielka dlatego wlasnie, Ze zabiega nie o wlasng wielko$¢, lecz Boga. Jest
niewiasta nadziei. Ona jest kobieta wiary. Jej mysli pozostaja w syntonii z my$lami
Bozymi, jej wola idzie w parze z wola Boga™.

Do jakiego stopnia Maryja i mariologia sg dla J. Ratzingera — Benedykta XVI
wazne i wrecz decydujace dla chrzescijanskiej teologii, duchowosci i egzystencji,
pokazuja jego niezwykte stowa wypowiedziane w Fatimie w maju 2010 roku. Kie-
dy w 1917 roku ,,otwarlo si¢ niebo nad Portugalia” — mowit papiez — byto to ,,jak
okno nadziei”, ktore Bog otwiera, ,,gdy cztowiek zamyka przed Nim drzwi™. Tak
»Sprawe Maryi dzisiaj” widzi i rozumie: Ona i Jej XIX- oraz XX-wieczne obja-
wienia sg otwartym przez Boga oknem taski, Jego mitosierng reakcja w sytuacji,
gdy drzwi $wiata zostaty przed Nim zaryglowane, zatrzasnigte przez ateistyczny
racjonalizm 1 krwawe dyktatury®. Istnieje bowiem co$ takiego jak historia wiary
i jej rozwoj (,,Kardynal Newman dobrze to ukazal”)’. W naszej epoce wiaze si¢
to migdzy innymi ,,z coraz mocniejszym wkraczaniem w $wiat Matki Bozej jako
drogowskazu™®. Ona — od wiekow czczona jako ,,Przewodniczka chrzescijan”
(Unsere Liebe Frau vom Weg), na Wschodzie jako Hodegetria, ,,Przewodniczka
w drodze™ — jest $wiatlem od Boga, w blasku ktorego wida¢ droge poprzez nasze
czasy, poprzez mrok bezboznosci. Trdjca Przenajswigtsza nam Ja daje, by nas pro-
wadzila z troska i pokora Matki, ,.ktora si¢ ukazuje malym dzieciom i méwi im to,
co istotne: wiara, nadzieja, mitos¢, pokuta”; by$my tym samym odzyskali wzrok
,umozliwiajacy dojrzenie Boga w tym $wiecie z jego wszystkimi ograniczeniami
i calym jego zamknigciem” na Boga'®.

Benedykt XVI przypomina w kontekscie owej ,,§wictej relacji” Trojcy (Prze-
najswiegtszej) 1 Matki (Najswietszej, Panagia) tytul, ktorym obdarzyt Maryje
sw. Tomasz z Akwinu: Tridinium totius Trinitatis — ,,miejsce, gdzie Trojca znaj-
duje swoj spoczynek”, gdzie ,.trzy Boskie Osoby mieszkaja i zaznajq [...] radosci
z zycia w Jej duszy pelnej taski”!'. Ona jest zreszta w teologii J. Ratzingera —

Wioski wydawca ksiazki Perché credo? — Dlaczego wierze?, z podtytulem Przestanie pontyfi-
katu 2005-2013, zredagowanej juz po abdykacji papieza, wybrat ten tekst jako najlepsza, jego
zdaniem, synteze mariologii Benedykta XVI. Dlaczego wierze? Przestanie pontyfikatu 2005-
-2013, tt. A.M. Stefanska, Krakow 2013 [dalej: DW], s. 68.

Swiatlo$¢ $wiata. Papiez, Kosciol i znaki czasu [rozm. P. Seewald], th. P. Napiwodzki, Krakow
2011 [dalej: $S], s. 170.

Tamze, s. 171; DW, s. 45.

$S,s. 171.

Tamze.

IGiUZ, s. 104; polska wersja: www.nowy.ekai.pl/media/szuflada/Przemwienie na_spotkaniu-
_z przedstawicielami_... [dostep: 24.09.2011].

08§ 5. 171.

Mistrzowie franciszkanscy i dominikanscy, tt. ,,L’Osservatore Romano”, Poznan 2012, s. 99.
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Benedykta XVI nie tylko radoscia Boga, ale i Przyczyna naszej radosci, Causa
nastrae laetitiae'® jako Ta, z ktorej narodzit si¢ Nowy Poczatek' ludzkiej radosci,
jako nosicielka i realizatorka duchowosci, ktora jest ,,radoscig pelng”, jako Matka
nasza, ktorej duch raduje si¢ w Bogu, jej Zbawcy (Lk 1,47) i ktora to wlasnie —
doktadnie to: rado$¢ Boga — nam daje.

Taka wtasénie wielka, zapierajaca dech w piersiach, wizja Maryi i maryjnosci,
jest charakterystyczna dla catej mariologii J. Ratzingera — Benedykta X VI, obecne;j
zarowno w jego refleksji $cisle teologicznej, systematycznej, jak i w jego papie-
skim nauczaniu. Jest to wizja, rzektbym, na wskro$§ panoramiczna, nawigzujaca
do wielkiego biblijnego tuku si¢gajacego od Niewiasty z Ksiegi Rodzaju (3,15)
do Obleczonej w stonce z kart Apokalipsy (12,1), swoja szerokos$cia, glebia i pasja
porownywalna we wspotczesnej teologii chyba tylko z mariologia Jana Pawta II.
Jest to maryjno$¢ w zadnym detalu nicoderwana od ziemi, a zarazem metahisto-
ryczna (1 w tym znaczeniu réwniez ,,apokaliptyczna”) i metafizyczna. Czerpiaca
petnymi gar§ciami z tradycji, a jednocze$nie niebywale nowoczesna, pokazujaca,
jak w poboznos$ci maryjne;j i refleksji mariologicznej skupiajg si¢ wszystkie naj-
bardziej palace problemy naszego hic et nunc.

Wtasnie Ja, mitos¢ do Niej, prawde o Niej; trwanie przy Niej, pod Jej plaszczem,
jestesmy jako chrzescijanie katolicy winni naszemu wspolczesnemu $wiatu, uczy
Benedykt XVI. ,,Mito$¢ do Matki Bozej jest wielka sitg katolicyzmu”. To olbrzymi
dar i fundamentalne zadanie katolicyzmu — ,,te radosng mito$¢ do Bogurodzicy,
do Maryi, pielggnowac i nia zy¢”, wotat podczas jednego ze spotkan z wloskim
duchowienstwem!'*. 1 zaraza¢ nig §wiat, leczy¢ nig rany... Wracamy do genialnej
formuty fatimskiej z maja 2010 roku: okno nadziei, ktore otwiera sam Bog, gdy
czlowiek zamyka przed Nim drzwi®.

PEDAGOGIA W GLOSZENIU EWANGELII

W potowie lat 80. XX wieku, w rozmowie z Vittorio Messorim, kardynat Rat-
zinger wyznaje, ze jego dawna — z czaséw teologicznej mtodosci (,,przed soborem”)
— rezerwa wobec takich formul, jak ,,0 Maryi nigdy za wiele” (de Maria numquam
satis) czy Maryja jako ,,nieprzyjaciotka wszelkiej herezji” (,,pogromczyni wszel-
kich herezji” — formuta obecna w mariologii od czasu sporéw o tytut Theotokos,
poprzedzajacych dogmat soboru efeskiego z 431 roku) nalezy juz do przesztosci,

,Niech nam towarzyszy Blogostawiona Dziewica Maryja, Causa nostrae laetitiae, i niech nas
wspiera w trudzie wyzwalania serc naszych z niewoli grzechu, by coraz bardziej stawaty si¢
«zywym tabernakulum Boga»” (Benedykt X VI, Or¢dzie na Wielki Post 2009 [11.12.2008]).

13 Jezus z Nazaretu. Dziecinstwo, tt. W. Szymona, Krakéw 2012 [dalej: IN II1], s. 17-18, 23.
24.07.2007 roku. Byto to spotkanie z duchowienstwem diecezji Belluno-Feltre i Treviso. Maria
voll der Gnade. Meditationen zum Rosenkranz, red. F. Johna, Freiburg im Br. 2008, s. 12.
1588, 5. 170-171.
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bo stracita racje bytu'®. Z powodéw, o ktérych byta mowa wyzej, gteboko teo-
logicznych i duszpasterskich, par excellence katolickich: strzec prawde o Bogu
i glosi¢ ja znaczy stuzy¢ kazdej i kazdemu rados$cia zbawienia. Maryja zas jest tej
prawdy najczystszym nosicielem i najskuteczniejszym obronca. Dlaczego nalezy
jej przywroci¢ nalezne miegjsce w teologii i duchowosci — zeby przywrdcic nalezne
miejsce petnej prawdzie o Bogu, Chrystusie, Kosciele i cztowieku; Ona — Matka
Boga, Kosciota i kazdego cztowieka — jest ,,pedagogia w gloszeniu Ewangelii
wspotczesnym™!’,

W Raporcie o stanie wiary znajdujemy cztery stronice (opatrzone tytulami
»~Ratunkiem: Maryja” oraz ,,Sze$¢ punktow do zapamigtania”), na ktorych kardynat
Ratzinger buduje swoistg mariologiczng synteze, a doktadniej probuje w skrocie
ukaza¢ ,,rolg¢ Dziewicy w utrzymaniu rownowagi i petni wiary katolickiej”'®. Oto
skrot tamtego skrotu:

1. Cztery dogmaty maryjne (o Dziewictwie, o Bozym Macierzynstwie, o Nie-
pokalanym Poczgciu i o Wniebowzigciu) chronig autentyczng wiar¢ w Chrystusa
jako prawdziwego Boga i prawdziwego cztowieka: dwie natury w jednej osobie.
Strzega wlasciwego ukierunkowania eschatologicznego i chronig ,,tak dzisiaj
zagrozong” wiar¢ w Boga Stworzyciela, ktory wnika w materi¢ w sposob wolny
(,,frei in die Materii hineinwirken kann”').

2. ,Mariologia Ko$ciota utrwala nierozerwalny zwigzek migdzy Biblig i Tra-
dycja. Cztery dogmaty maryjne maja zakorzenienie w Biblii. Tkwig w niej jak
ziarno, ktore wzrasta i daje owoc” — w zyciu Tradyc;ji.

3. Ona, hebrajska dziewczyna, matka Mesjasza, ,.taczy w jedno, Zywotnie
i niepodzielnie, starozytny i nowozytny Lud Bozy, Izrael i chrzescijanstwo, Syna-
goge 1 Koscidl. [...] W Niej dokonuje si¢ synteza Pisma §wietego” — zjednoczenie
obu Testamentow.

4. Prawdziwa pobozno$¢ maryjna ,,gwarantuje” (sichert?”) wierze harmonijne
wspotistnienie w niej racji rozumu i racji serca. Maryja chroni Kosciot przed nie-
doszacowaniem ktéregos z tych wymiaréw badz przed ktdrego$ przerysowaniem
(dominacja uczu¢ nad racjonalno$cia lub odwrotnie: pycha i ciasnota rozumu
niezdolnego do symbiozy z czymkolwiek poza soba), Kosciol, w ktérym czlowiek
jest (ma by¢) zawsze jednoscig obu tych wymiarow.

5. Maryja — jak uczy Sobor Watykanski I — jest jednoczesénie ,,figurg”, ,,obra-
zem” i,,wzorem” KoSciota. Chroni go (a wlasciwie ,,j3”, pamigtajac, ze ,,Kosciot”

Raport o stanie wiary [rozm. V. Messori], t. Z. Oryszyn, Krakoéw—Warszawa-Struga 1986
[dalej: RoSW], s. 89; Bog i swiat. Wiara i zycie w dzisiejszych czasach [rozm. P. Seewald],
th. G. Sowinski, Krakéw 2001 [dalej: BiS], s. 327.

17" RoSW, s. 89.

18 RoSW, s. 90.

Zur Lage des Glaubens. Ein Gesprdch mit Vittorio Messori, Miinchen—Ziirich—-Wien 1985
[dalej: ZLdG], s. 108.

20 Tamze, s. 109.
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jest w nowotestamentalnej grece, tacinie i wielu jezykach nowozytnych rodzaju
zenskiego) przed maskulinizacja (!) i jakakolwiek instrumentalizacja (przeksztatce-
niem w parti¢, stowarzyszenie, grupg nacisku czy wylacznie doczesnego interesu,
w abstrakcje — ta nie potrzebuje Matki).

6. Maryja rozjasnia zadania wyznaczone przez Stworcg kazdej kobiecie, broni
jej rownosci 1 godnosci wobec mezczyzny. Jej Dziewictwo i Macierzynstwo nadaja
tajemnicy kobiety najwyzsze znaczenie. Jest Ona kwintesencja biblijnej kobiecosci;
,wcieleniem odwagi i postuszenstwa, kontemplacji i czynu™?'.

Najkrocej, streszczajac jeszcze i to streszczenie: Maryja chroni pelnig wiary,
integralno$¢ Biblii, istote Kosciola, prawdziwe dobro czlowieka jako mezczyzny
i kobiety. Dlatego o Niej nigdy zbyt wiele; takze dlatego Jej tak zdecydowanie
nie po drodze z jakakolwiek nieprawda (ktamstwem o Bogu i czlowieku, here-
zjg, sekciarstwem itp.): az w nieprzyjazn i zmiazdzenie gtowy ducha klamstwa
(por. Rdz 3,15). W pogrom...

Ale jeszcze kilka dopowiedzi do tej mariologicznej syntezy sprzed trzydziestu
lat (z 1984 roku) bedzie tu teologicznie i pastoralnie pozytecznych, a i koniecznych,
by unikna¢ nieporozumien i poszerzy¢ perspektywe rozwazan.

KECHARITOMENE

Z czasem bowiem wida¢, w jaki sposob i wokot jakich poje¢ tresci mariolo-
giczne w teologii i przepowiadaniu J. Ratzingera — Benedykta X VI podlegaja sys-
tematyzacji. Otdz sg one porzadkowane — prawdopodobnie intuicyjnie, ,,wewngetrz-
nie”, niemniej konsekwentnie i zgodnie z sensus Ecclesiae et theologiae christia-
nae — wokot dwoch par pojec; poje¢ roznych, ale nie przeciwstawnych, niejako
dopetniajacych si¢ i wielorako glgboko powigzanych teologicznie, ontologicznie
i hermeneutycznie.

Pierwsza z tych par to taska — wiara.

Fenomen Maryi ma swoje zrodto w niepojetej dla nas i nieopisywalnej tajem-
nicy Boga i Jego dzialania — podkresla Benedykt XVI w swoim porywajgcym,
by¢ moze najwspanialszym w czasie catego pontyfikatu, mariologicznym fresku:
homilii podczas uroczystosci Zwiastowania Panskiego, 25 marca 2006 roku®.
Biblia jednakowoz usiluje wyrazi¢ i czyni to za pomoca stowa, ktore jest czyms$
na ksztatt imienia nadanego przez Boga mlodej dziewczynie z Nazaretu: kecha-

2l Wszystkie cytaty i tezy w punktach 1-6: RoSW, s. 90-92. Por. Radosé¢ wiary, red. G. Vigini,

red. wyd. pol. M. Romanowski, Czgstochowa 2012 [dalej: RW], s. 123-148; A. Nichols, Mys!
Benedykta XVI. Wprowadzenie do mysli teologicznej Josepha Ratzingera, tt. D. Chabrajska,
Krakow 2006, s. 267-268.

2 RW, s. 124; Swieci w roku liturgicznym, tt. M. Wilk, Krakow 2011 [dalej: SWRL], s. 66-67.
Por. Rozwazanie przed modlitwa Aniot Panski, 8.12.2006; Mysli o Matce Bozej. Komentarz do
Litanii Loretanskiej, tt. M. Wilk, Krakéw 2009 [dalej: MoMB], s. 86-87.
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ritomene — gratia plena, ,,pelna taski”, czyli ,,umitowana” przez Boga®. ,,Ory-
genes zauwaza, ze nigdy podobne okreslenie nie zostato uzyte w stosunku do
istoty ludzkiej i ze nie znajduje ono odpowiednika w catym Pismie Swietym
(por. In Lucam 6, 7)"*. Laska nie zatrzymuje si¢ jednak ,,na Maryi” — ona nie jest
tamg dla strumienia mito$ci Boga, ale akweduktem (wedtug wymownego obrazu
$w. Bernarda z Clairvaux, pochodzacego z jego Kazania na Narodzenie NMP%).
Podstawowe znaczenie ma tu Jej pokora i ptyngca zen wolnos$¢ (od siebie samej),
ktore sprawiaja, ze nie zatrzymuje Ona dla siebie zadnego z darow.

Maryja jest absolutng antyteza bez-Boznosci, szatanskiej Aybris i jej skutkdw;
fascynujaca samego Boga pokora — wejrzat na Jej unizenie i1 znalazta u Niego faske
(Lk 1,48.30)* — jest Jej ,,znakiem szczegdlnym”, niejako znakiem centralnym
w biblijnym ,,znaku Niewiasty”?. I Zrédlem zawierzenia Bogu, catej Jej przepo-
teznej wiary. Pierwszenstwo Bozej taski i wybrania w zaden sposob nie thumi ani
nie umniejsza zaangazowania Maryi w dziele zbawienia: przyjmuje Ona Boga
i Jego plan z aktywnoscia catkowicie wolnego postuszenstwa?. To jedna z naj-
cenniejszych lekcji w Jej szkole: taska i wolno$¢ sg do siebie nie odwrotnie, lecz
wprost proporcjonalne; faska nie jest przeszkoda dla wolnosci, lecz jej przyczyna
i warunkiem, a ich zjednoczenie — wspdlnym celem obu.

Stad te zdania w Sacramentum caritatis:

»[Maryja] jawi si¢ jako osoba, ktdrej wolnos¢ jest catkowicie poddana woli Bozej.
Jej Niepokalane Poczgcie odstania si¢ wtasnie w Jej bezwarunkowym postuszenstwie
stowu Bozemu. Postuszna wiara jest postawa, jakg w swoim zyciu przyjmuje w kazde;j
chwili wobec Bozego dziatania. Zastuchana Dziewica zyje w pelnej harmonii z wola
Boza; zachowuje Ona w swoim sercu stowa, ktore pochodza od Boga, i sktadajac je
razem jak w mozaice, uczy, jak je doglebnie pojmowac (por. Lk 2,19.51); Maryja jest
ta wielka Wierzaca [...]"%.

Jest tym samym Matka Wierzgcych®; Blogostawiona, ktora uwierzyta (por.
Lk 1,45).

B RW,s. 124,

24 Tamze.

%5 Sermo in Nativitate B.V. Mariae: PL, 183, 437-448 (cyt. za: RW, s. 123-124).

26 MoMB, s. 87.

2T Wzniosta Céra Syjonu. Rozwazania mariologiczne, tt. J. Krolikowski, Poznan 2002 [dalej:
WCS], s. 79, 82-83, 132-133.

2 RW,s. 125.

2 Adhortacja Sacramentum caritatis (22.02.2007), nr 33. Por. Bendykt XVI, Homilia (8.12.2005):

AAS 98 (20006), s. 15-16; ,,L’Osservatore Romano” [wyd. pol.] 2006, nr 2 (280), s. 42-44.

Maria voll der Gnade. Meditationen zum Rosenkranz, red. F. Johna, Freiburg im Br. 2008,

s. 88.
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MIESZKANIE BOGA W SWIECIE

Druga ze wspomnianych wyzej par to chrystologia—eklezjologia w ich wzajem-
nej relacji wobec mariologii’'. Jak rzecz nalezatoby widzie¢ i rozumie¢?

Jedng z niebezpiecznych tendencji teologii Zachodu ostatnich dekad widzi
J. Ratzinger — Benedykt XVI w programowym dystansowaniu si¢ od mariologii (od
jej przedsoborowej ,,przesady” — mawiano, a i sam rzecz styszatem wielokrotnie,
studiujac teologi¢ w latach 70. i 80. XX wieku). Mialaby ona rzekomo zagrazaé
chrystocentryzmowi i samej chrystologii (posrednio takze pneumatologii, popraw-
nej eklezjologii itd.). Dlatego dla dobra doktryny chrze$cijanskiej nalezy — zgodnie
z tym pogladem —minimalizowa¢ mariologi¢ w przestrzeni teologicznej (nazywa-
jac rzecz ostro, cho¢ po imieniu: ,,protestantyzowac ja”), a w sferze poboznosci
chrzescijanskiej (wlasciwie katolickiej, bo rzecz dotyczy gtownie katolicyzmu)
stale ,,oczyszcza¢” maryjno$¢ z nalotu ludowej tradycji.

Do tej tezy i takiego myslenia J. Ratzinger — Benedykt X VI podchodzi bardzo
krytycznie. W szczegodtach moze by¢ nieraz shuszna teologiczna podejrzliwos¢
wobec bombastycznej mariologii i quasi-poganskiej dewocji (z boginia w miejscu
Boga), ale jej gtowna linia jest dalece — teologicznie, diagnostycznie, historycznie
i ewangelizacyjnie — bledna.

Trzeba bowiem pami¢tac, ze w czasie chrystologicznych sporéw, newral-
gicznych dla doktryny i formut Credo, mariologia oddata teologii najcenniejsze
i emblematyczne ustugi. Ratzinger przypomina:

,»Wizja Maryi pozwolita wowczas uratowac, z jednej strony, cate cztowieczenstwo
Jezusa, ale tez, z drugiej strony, w walce o godnos¢ Maryi, Jego boskosé. W sporze
o Maryj¢ wyklarowata si¢ poniekad rowniez chrystologia, ta tajemnica jednosci Boga
i cztowieka w Jezusie Chrystusie” .

I jeszcze glebiej: jesli w tym 1 w kazdym innym kontekscie widzimy w Niej
Pocieszycielke chrzescijan, Przyczyne naszej radosci, ostoje, to te i taka, przez
ktora staja si¢ nam dostgpne zbawcze pociechy Chrystusa. Ona nie odbiera Mu —
w teologicznej istocie, nie moéwimy o btedach koscielnej praxis, ktore si¢ zdarzaja —
ani ,,berta, ani wyznawcow”’; przeciwnie: ,,to przez Nig mozemy pojmowac wielka
tajemnice Chrystusa”, a Bog — rowniez przez Nig, dla wielu — staje si¢ bliski*:.

Jest wiec doktadnie odwrotnie niz chceieliby ,,postepowi” reformatorzy teologii,
tkwiacy korzeniami w latach 60. ubiegtego wieku i uzaleznieni mentalnie od ducha
tamtego czasu: ,,tam, gdzie jest Maryja”, tam jest petna prawda o Bogu, Chrystusie

31 [...] mariologia nigdy nie moze byé wylacznie mariologiczna; tkwi ona w calej rzeczywisto$ci

Chrystusa i KoSciola, jest najbardziej konkretnym przejawem ich powiazan”. Maryja w tajem-
nicy Kosciota [wspotautor: H.U. von Balthasar], th. W. Szymona, Krakow 2007 [dalej: MwTK],
s. 25.

2 BiS, s. 327.

3 Tamze.
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i cztowieku, ,,tam jest pierwotny [nie znieksztatlcony — J.Sz.] obraz catkowite-
go poswiecenia si¢ i nasladowania Chrystusa”, tam tez ,,jest zielonoswigtkowe
tchnienie Ducha Swietego, tam jest poczatek i prawdziwa odnowa” — przypomniat
Benedykt XVI u cystersow w austriackim Heiligenkreutz 9 wrzesnia 2007 roku*.
Zreszta wiez tego, co Maryjne, z tym, co Chrystusowe, idzie jeszcze dalej, jest
jeszcze powazniejszej rangi: mariologia ze swej istoty broni chrystologii — nie
istnieje bowiem chrystologia bez nastgpstw mariologicznych (chyba ze nestorian-
ska...); ,,trwanie zmyshu mariologicznego jest rzeczywiscie sprawdzianem, czy jest
w pelni zachowana tre$¢ chrystologiczna’. I najjasdniej, najproscie;j, 2 lipca 2000
roku, w Miinchen-Pasing w kosciele pw. Maryi Obronczyni (!): ,,Ten, kto mowi,
ze Maryja zakrywa Chrystusa, oddala od Niego, myli si¢. Ona we wszystkich
wiekach rodzi Chrystusa. Dzi¢ki jej matczynej dobroci uczymy si¢ Go poznawac
i kocha¢¢, Paradygmatyczne jest tu wydarzenie z Kany Galilejskiej (J 2,1-11).
Tak jak tam, tak zawsze i teraz, powierza ,,cata sytuacje” decyzji reckom Jezusa; to
Jej stata prochrystologiczna postawa (Grundhaltung)®’, w ten sposob — w samym
srodku zyciowej komplikacji, ale i w sercu wesela — prowadzi ona ludzi kazdego
miejsca i czasu do Jezusa Chrystusa’®.

Czyli tym samym do Kosciola, poza ktorym nie ma przeciez Chrystusowe-
go zbawienia (dogmat ten zachowuje swa teologiczng i hermeneutyczng moc
1 bezcenng wartos¢, jesli go wlasciwie rozumie¢ i interpretowac). Bo tez relacja
Maryja—Kos$ciot i mariologia—eklezjologia jest pierwszorzedna konsekwencja rela-
cji Maryja—Chrystus i mariologia—chrystologia. Ba, Ratzinger w swojej refleksji
idzie dalej: ,,ponowne odkrycie tranzytywnosci Maryi, ktora uosabia Kosciol,
i Kosciota, ktory uniwersalizuje Maryje, nalezy do najwazniejszych odkry¢ dwu-
dziestowiecznej teologii’’. Nawiasem: spory udzial w tym dorobku zdaje si¢
mie¢ 1 polska teologia, ktorej najwybitniejszy mariolog ostatnich dekad, ojciec
Stanistaw Celestyn Napiorkowski (i wielu jego ucznidow) rozwijat doktadnie taki
model i kierunek refleksji tzw. mariologii eklezjotypiczne;.

Maryja, najpiekniejszy owoc po-Boznosci Ludu Przymierza, ,,wzniosta Cora
Syjonu” (KK 55)*, w ktorej ztaczyly si¢ w jeden nurt wszystkie strumienie (moty-
wy 1 przeczucia, obietnice i nadzieje, cierpienia i modlitwy) Starego Testamentu,
jest bowiem juz w Testamencie Nowym owa ,.$wigtg ziemia Kosciota”, jak ja

34 Benedykt XVI do 0s6b konsekrowanych, red. M. Saj, Krakow 2009, s. 168.

3 WCS, s. 27.

3 Glosiciele Stowa i studzy Waszej radosci. Teologia i duchowos$¢ sakramentu swiecen (Ope-
ra omnia, t. XI1), red. K. G6zdz, M. Gorecka, tt. M. Gorecka, M. Rodkiewicz (wspolpraca
J. Kobienia, D. Petruk), Lublin 2012 [dalej: GSiISWR], s. 743.

37 Maria voll der Gnade, s. 63; MoMB, s. 68-70.

38 GSiSWR, s. 742.

¥ BiS, s. 326-327.

40 Taki tytul nosi jedna z najwazniejszych pozycji mariologicznych J. Ratzingera — Benedy-
kta XVI: Die Tochter Zion, polska wersja: Wzniosta Cora Syjonu.
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cudownie nazywaja Ojcowie*'. ,,Tajemnica Maryi polega na tym wilasnie, ze Stowo
Boga nie pozostalo samo, lecz przyjeto do swego wnetrza co$ innego — ziemie.
W «ziemi» Matki stato si¢ cztowiekiem i mogto wréci¢ do Boga nowe, zespolone
juz z ziemig catej ludzkosci™? — mowil Ratzinger na otwarcie zebrania Konferencji
Episkopatu Niemiec w Stapelfeld 6 marca 1979 roku.

Z Niej wyrasta i Nig jest tajemnica Ko$ciota. Przenikanie (tranzytywno$¢) obu
tajemnic (Maryi i KosSciota) pokazuje, ze §wigta Ecclesia jest czym$ znacznie
wiecej niz ludem, strukturg, dzielem i dziataniem, ze w KoSciele zyje tajemnica
macierzynstwa®*. To w Niej znajduje Kosciot swoje wszystko — ,,czymze innym
mialaby by¢ Ecclesia, jesli nie mieszkaniem Boga w $wiecie?” To zadanie Koscio-
fa i eklezjologii ,,na zawsze”: wpatrywac si¢ w Maryje¢ 1 w ten sposob odkrywac
i rozumieé, czym Ko$ciot jest i czym by¢ powinien*.

W ten sposdb ujawnia si¢ ,,maryjna, wewnetrzna strona Kosciota” (bo istnieje
tez Piotrowa, rownie konieczna). Nie jest tym samym, co ,,strona kobieca”, ale
blisko, bo ,,juz w samej kobiecie ziemskiej [...] promieniuje w kierunku mezczy-
zny, za posrednictwem tajemniczej i nieprzeniknionej komunikacji, co$ z blasku
zbawienia i szczg$cia, cierpienia i wstawiennictwa Matki Bozej”*. Dla jasnosci
1 a propos zwigzku maryjne—kobiece: nie kazda kobieta jest Maryja (to bardziej niz
jasne), ale Maryja jest kobieta i jej Swigto$¢ oraz nieporownywalna z zadng inng
rola Maryi w historii zbawienia majg forme¢ i1 geniusz kobiece. Tak ze Maryjnosc-
-kobieco$¢ ,,porusza si¢” w przestrzeni tajemnic wiary ze szczeg6lng, wlasciwa
tylko sobie inteligencja i wrazliwo$cig*’, absolutnie konieczng dla integralnosci
Kosciota i drog zbawienia. Genialnie wyrazit ptynaca z tego faktu syntezg i swoista
soteriologiczng rownowage $wigty Augustyn: ,,Nie traccie nadziei, m¢zczyzni:
Chrystus zechcial by¢ mezczyzng. Nie traccie nadziei, kobiety: Chrystus zechciat
narodzi¢ si¢ z kobiety. Obydwie plci przyczyniajg si¢ do zbawienia”*. Jest rownos¢
w darach taski, w mito$ci, w godnosci. Nie ma prostej symetrii.

4 MwTK, s. 10; Chrystus i Jego Kosciét, tt. W. Szymona, Krakow 20052 [dalej: CiJK], s. 178-179.

2 MwTK, s. 10.

4 Tamze, s. 21-22; T. Rowland, Wiara Ratzingera. Teologia Benedykta XVI, tt. A. Gomola, Kra-
kow 2010, s. 147.

4“4 MwTK, s. 57.

4 GSiSWR, s. 309.

4 WCS, s. 8.

47 Mistrzynie duchowe, tt. L Osservatore Romano”, Poznan 2012, s. 10. Por. GSiSWR, s. 190 (na
temat relacji mariologii i feminizmu).

4 Cyt. za: WCS, s. 144,
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KWESTIA SERCA

I tu, w obszarze tej wlasnie problematyki, pojawia si¢ najciekawszy i najbardziej
bodaj oryginalny rys mariologii J. Ratzingera — Benedykta XVI. A mianowicie
przemyslenie i wyeksponowanie wigzi, jaka taczy maryjnos¢ z ,.kwestiag serca”,
$miem twierdzi¢, ze stawianie w istotnych dla duchowosci (wspotczesnej zwlasz-
cza) obszarach wregcz znaku rownosci migdzy ,,maryjnoscig” a ,,serdecznoscia”.
Uwaga: robi to z ogromnym zaangazowaniem intelektualnym i pisarskim mysli-
ciel, teolog i pasterz, ktory jest na mapie ideowej wspotczesnego swiata wielkim
(by¢ moze najwickszym) ,,obroncg prawdy o ludzkim rozumie i jego zdolnosci
do poznania prawdy”®, a przez przeciwnikow, przypomnijmy, bywat obrzucany
takimi inwektywami, jak ,,pancerny kardynal” i ,,rottweiler Pana Boga”. I wlasnie
on ujmuje maryjnos$¢ jako serdecznos¢. Tym samym Niepokalane Serce Maryi
staje si¢ centrum mariologii J. Ratzingera — Benedykta XVI.

Serce jest dla J. Ratzingera — Benedykta X VI ,,wewnetrznym obszarem pojmo-
wania, w ktérym spotykaja si¢ ze soba zmysty i duch, rozum i uczucie, widzenie
zewnetrzne 1 wewnetrzne” — tak definiuje to pojecie, i to wlasnie wtedy, kiedy
wystepuje ono w wybitnie mariologicznym kontekscie (Maryja chowata wiernie
/ zachowywata / rozwazata wszystkie te sprawy / wspomnienia w swoim sercu,
Lk 2,19.51)%, Powtarza za Ojcami, Ze jest ono ,,dynamizujacym organem ciata”,
t6 hegemonikon®', ,,zakotwiczeniem ducha w realnosci ciata™?. 1 jako takie, jest
serce centrum zycia osobowego czlowieka, osrodkiem, w ktorym dochodzi do
najwyzszej syntezy i integralnosci tego, co rozumne, i tego, co uczuciowe, mysle-
nia i odczuwania.

Tym, co cztowiek jest winien swojemu sercu — epicentrum swojego istnienia,
istocie swojego zycia 1 przezywania — jest nieustanna troska o jego, jak to okresla
J. Ratzinger — Benedykt X VI, ,,poszerzenie i poglebienie”. Jesli serce cztowieka
nie jest wielkie i dobre, wtedy nic nie bedzie wielkie 1 dobre — przypomina w klu-
czowym dla calej chrystologicznej trylogii miejscu Jezusa z Nazaretu®. A wielkie
i dobre bedzie ono wtedy tylko, kiedy bedzie wystarczajaco ,,poszerzone™, by
moc ,,widzie¢” Boga i jego sprawy, i to widzie¢ w centrum zyciowego widno-
kregu. Serce ciasne — silg rzeczy — zawgza ,,widzenie”, zamyka je na Boga, ludzi

4 M. Jurek, Na krawedzi nicosci, ,,Go$¢ Niedzielny” 91 (2014), nr 32, s. 74.

0 MwTK, s. 61.

St CilK, s. 103-104.

2 Shuzyé prawdzie. Mysli na kazdy dzien, tt. A. Warkotsch, Wroctaw 1986 [dalej: SP], s. 173.

3 INLs. 41-42.

34 Kosciot — ekumenizm — polityka, red. i th. L. Balter i in., Poznan—-Warszawa 1990, s. 70; SP,
s. 88.
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i $wiat®. Bez taski Bozej nie jest mozliwe poszerzenie serca®... i dlatego rola tej,
ktora Gabriel nazwat Kecharitomene i ktora, godna tego imienia, wspolpracowata
z taska wlasnym sercem (,,w swoim sercu” — &v 1] kapdio avtiic, £k2,19.51), jest
w kwestii serdeczno$ci wiary chrzescijanskiej nie do zastgpienia.

J. Ratzinger — Benedykta XVI nazwie t¢ zaleznos¢ jednoznacznie: ,,chrzesci-
janstwo jest religig serca”’, a ,,mariologia zrodzita chrzescijanska serdecznos¢®.
W petniejszym kontekscie rozmowy z Peterem Seewaldem z 2000 roku brzmi to
nastepujaco:

,Posta¢ Maryi w szczegdlny sposob porusza ludzkie serca. Zarowno serca kobiet, ktore
czuja si¢ rozumiane i bliskie Maryi, jak i serca mezczyzn, ktorzy nie zatracili niezbgdne;j
wrazliwo$ci wobec macierzynstwa i dziewictwa. Mariologia zrodzita chrzescijanska
serdeczno$¢. Wlasnie tutaj chrzescijanstwo jawi si¢ jako religia ufnosci, otuchy. A te
pierwotne, proste modlitwy, ktore utozyta ludowa pobozno$¢ i ktére nigdy nie stracity
na $wiezosci, podtrzymujg chrzescijan w ich wierze, poniewaz dzigki Matce czuja si¢
oni tak blisko Boga, Ze religia nie jest juz cigzarem, lecz otuchg i pomocg w zyciu™.

W formie bardziej konceptualnej, systematycznej, daloby si¢ to powiedzie¢
tak: dla maryjno$ci charakterystyczna jest synteza dwoch wymiarow, istotnych
dla chrzescijanstwa, mianowicie personalistycznego i inkarnacyjnego. Pierwszy
,Sciaga” stale akcent ze struktur i instytucji (skadinad ko$cielnych!) na osobe
1 osoby; drugi nie pozwala wiary chrze$cijanskiej ,,odcielesnié”, ,,przespirytu-
alizowac”. Puenta jest nastepujaca: ,,ze wzgledu na oba te wymiary pierwiastek
maryjny implikuje domene serca, sferg afektywna, i w ten sposob osadza wiare
na najglebszych podstawach cztowieczenstwa®.

Do tematu — jednego z mu najdrozszych w calym jego piSmiennictwie i naucza-
niu — wraca czgsto, nieraz wznoszac si¢ na wyzyny literackiego i teologicznego

55 Trzeba przyznaé¢ racje Tracey Rowland, kiedy blyskotliwie zauwaza, ze ,troska Ratzingera

o sprawy serca ma swg analogi¢ w zainteresowaniu Wojtyly tym, «co si¢ dzieje w cztowie-

kuy. [...] Wojtylg, podobnie jak Ratzingera [...], interesowat dramatyzm relacji migdzy Bogiem

a kazda osoba” (Rowland, s. 50). W kazdym razie troska o to, by — wedlug sformutowania

$w. Bernarda — w$rdd mnogosci i cigzaru zaje¢ wlasne ,,serce nie stawalo si¢ coraz bardziej

twarde”, byta serdecznie bliska obu papiezom. Por. SS, s. 83-84.

Ojcowie Kosciotla. Od Klemensa Rzymskiego do Augustyna, Poznan 2008, s. 247.

7 BiS, s. 288.

¥ Tamze, s. 275.

% Tamze. Kontrapunkt — z tej samej rozmowy z Seewaldem jest taki: ,[...] uczucia zawsze musza
by¢ kontrolowane i oczyszczane — przyznajemy to zadanie profesorom. Nie mogg si¢ wyradzac
w czysty sentymentalizm, ktory nie stapa po ziemi i nie potrafi pozna¢ wielkosci Boga. Ale od
czasOw o$wiecenia obserwujemy — wspotcze$nie mamy do czynienia z nowym o$wieceniem —
tak ogromne dazenie do racjonalizacji i purytanizacji, ze serce wystepuje przeciw tym trendom
i trzyma si¢ mariologii” (tamze).

80 MwTK, s. 28-29.
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kunsztu, ptomiennie, nie bojac si¢ czutosci... Zdania, ktoére — przeczuwam — prze-
trwaja wieki.

,»Aby moc zrealizowa¢ swe Przymierze, Bog szukal mtodego serca i znalazt
je u Maryi, «mtodej kobiety»”®' — méwit do wloskiej mtodziezy na btoniach
Montorso, koto Loreto, 2 wrzesnia 2007 roku. Czes¢ dla Nigj, ,,dla tej Kobiety,
w ktorej tonie przyjat On ludzka nature i odczuwat bicie Jej serca; dla tej Kobiety,
ktora z delikatnoscig i szacunkiem towarzyszyta Mu przez cate Jego zycie, az do
momentu $mierci na krzyzu”*? — modlit sie przed kolumna maryjng na wiedenskim
placu Am Hof 7 wrze$nia 2007 roku. ,,Zyje [...] z sercem nieustannie zwréconym
ku Bogu”® — méwit w Castel Gandolfo podczas rozwazania przed modlitwa Aniof
Panski 15 sierpnia 2006 roku. Ona ,,ukazuje nam, czym jest mito$¢ i gdzie ma
swoje zrodto”, a takze ,,w jaki sposob taka mito$¢ jest mozliwa”®* — pisat w ency-
klice Deus caritas est 25 grudnia 2005 roku. ,,Mamy Matke w niebie. [...] Niebo
stoi nam otworem, Niebo ma serce”®” — mowil w homilii w Castel Gandolfo
15 sierpnia 2005 roku.

W adhortacji Sacramentum caritatis Benedykt XVI zaapelowat do wszystkich
wiernych o staranie, by mie¢ te same uczucia, co Maryja”®. Z kontekstu wyraznie
wynika, ze wysilek upodobnienia serca do Tej, ktora jest Tota pulchra, uwaza za
remedium na wiele bolaczek Kosciota i wspotczesnosci. W kazdym razie wycho-
wanie catego Kos$ciota (duszpasterzy i wiernych, kazdej i kazdego, siebie — przede
wszystkim) do maryjnej poboznosci, ktéra moze naszemu §wiatu wréci¢ serce
utracone badz ponownie rozgrza¢ serce wyzigbione, jest jednym z najwazniej-
szych pastoralnych apeli J. Ratzingera — Benedykta XVI. Najkrocej przedstawit go
Joseph Ratzinger w programowym dla tej kwestii artykule pt. Miejsce mariologii
i poboznosci maryjnej w calosci wiary i teologii:

,,Pobozno$¢ maryjng zawsze bedzie charakteryzowalo napiecie istniejace miedzy teo-
logiczna racjonalnoscia a uczuciowosciag wiary. Wigze si¢ to z sama jej istota; chodzi
w niej o to wlasnie, zeby jeden i drugi wymiar dochodzit do glosu: uczucie nie powinno
zapominac¢ o trzezwych normach ratio, ale w tej trzezwosci rozumnej wiary nie nalezy
tez thumic¢ glosu serca, ktore czgsto widzi dalej niz sam rozum. Nie bez powodu Ojco-
wie w Mt 5,8 upatrywali centrum swej teorii teologicznego poznania: «Blogostawieni
czystego serca, albowiem oni Boga oglada¢ bgda» — organem zdolnym widzie¢ Boga
jest oczyszczone serce. Poboznos$ci maryjnej moglaby przypas¢ w udziale rola budzenia
serca i jego oczyszczania przez wiarg. Nieszczesciem dzisiejszego czlowieka jest coraz
wyrazniejsze opowiadanie si¢ za samym bios i za racjonalnoscia, totez pobozno$¢ ta

o1 MoMB, s. 42.
2 Tamze, s. 26.
6 SwRL, s. 170.
% DCE, nr 42.
% Maria, s. 106.
% SC, nr 96.
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moglaby przeciwdziata¢ takiej «dekompozycji» cztowieczenstwa i przez wspotdziatanie
serca dopomaga¢ w odnajdywaniu jednosci w posrodku™®’.

Ale jak realizowa¢ to zadanie, jak wychowywaé¢ do maryjnej serdecznosci,
ktora byltaby jednoczesnie powrotem do zrownowazonej i pelnej ,.kompozycji”
czlowieczenstwa?

Diagnoza i recepta Benedykta X VI jest tu absolutnie jednoznaczna: po-Bozna
i pro-ludzka serdeczno$¢ Maryi, to, ze moze by¢ i jest przyczyng naszej radosci,
bierze si¢ stad, iz shucha Ona Stowa Bozego i zyje Nim uwaznie i intensywnie,
akceptujaco 1 wiernie, tak, ze staje si¢ mieszkaniem Stowa. Maryja staje si¢ owym
Domem ztotym z loretanskiej litanii, w ktorym zamieszkuje Bog — on bowiem nie
mieszka w kamieniu i drzewie; mieszka w ,,tak” powiedzianym ciatem i dusza
Jego Stowu, a tym samym Jego woli®®. Oto zrodto najglebszej Tajemnicy Maryi.

W przemdwieniu na zakonczenie gloszonych przez kardynata Cé rekolekcji
watykanskich dla papieza i Kurii Rzymskiej (5-11.09.2006 r.) Benedykt XVI
nawigzal do pewnego typu obrazow i ikon Zwiastowania, na ktorych Maryja kle-
czy na wewnetrznej stronie zwoju trzymanego w reku przez Archaniota Gabriela.
Maryja jest tu wewnatrz biblijnego zwoju (istnieje tam cata, bez reszty) — powie-
dzial wtedy papiez — czyli ,,zyje Stowem Bozym i wszystkim tym, czego ono
wymaga”® (,,Maria lebt im Wort Gottes, lebt mit ihrem ganzen Dasein im Innern
des Wortes™"). T dalej:

,,Ona zyje ogarnigta Stowem. Jest prawie przepelniona Stowem. Wszystkie Jej mysli, jej

wola, jej dziatanie — wszystko to jest przepetnione i uformowane Stowem. Maryja, sama

zamieszkuje w Stowie, moze sta¢ si¢ nowym «Mieszkaniem» Stowa w tym $wiecie™”.

Oczywiscie: dzieje si¢ to z catkowita wolnoscia, za ceng bolesnosci, w prze-
czystej (niepokalanej, pozbawionej domieszki egocentryzmu) mitosci. Ewangelie
pokazujag nam Maryje jako kobiet¢ wewnetrznie mocujgcg si¢ ze stowem (zob.
Lk 2,19.51), usitujaca ,,zrozumie¢”, kobiete odwazng i roztropna, ,,prowadzaca
bogate zycie wewnetrzne: kontroluje swe serce i rozum oraz probuje pozna¢ kon-
tekst i catos¢ oredzia Bozego™>.

Ale istota maryjnej sprawy jest to wlasnie: postuszne ,,tak” wobec Stowa Boga.
Charakterystyczny dla Niej rodzaj po-Boznego stuchania Stowa, ktory prowadzi do
postuszenstwa Bogu. Ojcowie wyrazali to wszystko w mocnej metaforze: ,,Maryja
poczeta za posrednictwem ucha (Maria habe durch ihr Ohr empfangen™), czyli

7 MwTK, s. 30.

% MwTK, s. 76, 82; MoMB, s. 23, 39, 40, 51, 84.
%  MoSB, s. 48.

70 Maria, s. 53.

71" MoSB, s. 48.

72N IIL, s. 50.

3 Tamze, s. 54.
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przez stuchanie. Przez Jej postuszenstwo Stowo weszto w nig i w Niej stato si¢
ptodne™’.,

W mistrzowskiej puencie adhortacji Verbum Domini postawe t¢ Benedykt X VI
proponuje i poszerza na wszystkich wierzacych, przedstawiajac ja jako zadanie
wspotczesnego Kosciota:

Mater Verbi et Mater laetitiae

[...] gleboki zwigzek migdzy stowem Bozym i rados$cig widoczny jest whasnie w Matce
Bozej. Przypomnijmy stowa $w. Elzbiety: «Blogostawiona [jest], ktora uwierzyta, ze
spehnig si¢ stowa powiedziane Jej od Panay (por. Lk 1,45). Maryja jest btogostawiona,
poniewaz ma wiare, uwierzylta, i w tej wierze przyjeta do swego tona Stowo Boze, by
da¢ Je $wiatu. Ta rado$¢, zrodzona ze Slowa, moze teraz ogarna¢ wszystkich, ktorzy
w wierze pozwalajg si¢ przemienic¢ przez stowo Boze. Ewangelia §w. Lukasza ukazuje
nam w dwoch fragmentach t¢ tajemnice stuchania i rado$ci. Jezus méwi: «Moja matka
i moimi bra¢mi s3 ci, ktorzy shuchaja stowa Bozego i wypehiaja je» (8,21). Styszac
wotanie pewnej kobiety z thumu, wychwalajacej tono, ktore Go nosito, oraz piersi,
ktore ssat, Jezus wyjawia sekret prawdziwej radosci: «btogostawieni sg raczej ci, ktorzy
stuchaja stowa Bozego i [go] przestrzegaja» (por. Lk 11,28). Jezus ukazuje prawdziwag
wielko$¢ Maryi, otwierajac takze przed kazdym z nas droge do tego blogostawienstwa,
ktdre rodzi si¢ ze stowa Bozego przyjetego i zastosowanego w praktyce.

Dlatego przypominam wszystkim chrzescijanom, ze nasza osobistg 1 wspolnotowa
wiez z Bogiem poglebia znajomos¢ stowa Bozego™™.

I to tez jest gtdéwna trescig mariologicznego wymiaru teologii J. Ratzingera —
Benedykta XVI: mie¢ udzial w zbawczej radosci tego btogostawienstwa — w owocu
zycia wewnatrz biblijnego zwoju.

% ok sk

Aby to si¢ stato, Benedykt XVI przypomina za Redemptoris Mater Jana Paw-
ta Il stowa Czwartej Ewangelii w prawie dostownym przektadzie: ,,I od tej godziny
uczen wziagt Ja sobie do wlasnego wnetrza” (J 19,27). I obaj wielcy papieze ape-
luja: chodzi o nawigzanie z Nig bardzo osobistej relacji, o dopuszczenie Maryi do
samego wnetrza zycia umystowego i duchowego, powierzenie si¢ Jej niewiesciej
i macierzynskiej egzystencji, wzajemne zaufanie sobie”’®.

Bo, jak radzit w jednej ze swoich homilii $w. Bernard z Clairvaux:

,,W niebezpieczenstwach, w niedostatkach, w niepewnos$ciach [...] mys$l o Maryi, przy-
zywaj Maryje. Niech Ona nigdy nie schodzi z twoich ust, niech nie opuszcza nigdy
Twojego serca, a zeby Jej modlitwa byta ci pomocna, nigdy nie zapominaj przykladu
Jej zycia. Postgpujac z Nia, nie zbtadzisz; modlac si¢ do Niej, unikniesz rozpaczy,

7 JyN 111, s. 46.
5 VD, nr 124.
% MwTK, s. 49.
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myslac o Niej, nie zboczysz z drogi. Gdy Ona ci¢ wspiera¢ bedzie, nie upadniesz; gdy
opiekowac si¢ toba bedzie, nie zlekniesz si¢; gdy przewodniczy¢ tobie bedzie, nie
doznasz znuzenia; gdy taskawa dla ciebie bedzie, dojdziesz do celu””’.

A w modlitwie znanej jako Memorare dodawat rzecz w naszym kruchym i nie-
doskonatym $wiecie niestychana:

,,Pomnij, o Naj§wietsza Panno Maryjo, ze nigdy nie styszano (non esse auditum
a saeculo), aby$ opuscita tego, kto sie do Ciebie ucieka™’®.

Zaiste, bowiem jest Ona oknem Boga.

THERE HEAVEN OPENS.
MARIAN DIMENSION OF THEOLOGY AND THE ART OF CHRISTIAN LIFE
ACCORDING TO J. RATZINGER - BENEDICT XVI

Summary

J. Ratzinger — Benedict XVI convinces about an essential role Mariology plays for
Christian theology, spirituality and existence. In reply to academic tendencies to margin-
alize Mariology, among others, because of the shape it takes in folk piety, he shows analo-
gy between Maria-Christ-Church relationship and Mariology-Christology-Ecclesiology
relationship. Starting from specific biblical, redemptive events, in which Maria participat-
ed through Grace and in which she committed herself voluntarily, he proves that Mariolo-
gy protects the height of faith, Bible integrity, essence of the Church, true good of men, as
a man and a woman, over the centuries — since the times of first doctrinal disputes until the
most contemporary civilisation and theological dilemmas. Catholic faith and piety owe
the balance between rationality and feelings to Maria and Her heart constitutes the very
centre of Ratzinger’s Mariology. Hence learning Maria’s feelings — Her pure cordiality
— is a Christian way, on which blessing from the Sermon on the Mount and its promise:
looking at God, come true.

Stowa kluczowe: mariologia, chrystologia, eklezjologia, wiara i rozum, serdecznos¢,
chrystocentryzm, pobozno$¢, dogmaty maryjne.

Keywords: Mariology, Christology, Ecclesiology, faith and mind, cordiality, Christo-
centrism, piety, Marian dogmas.

77 MDOIPS, s. 44.
8 Liturgia godzin, t. 3, Poznan 1987, s. 1707.
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SAKRAMENT A CELEBRACIJA

Najwazniejszym miejscem i zrodtem dziatania sakramentu jest Kosciol, ktory
ze swej natury jest przeznaczony do tworzenia prawdziwej przestrzeni zbaw-
czej. W nim Bog w sposob szczegolny ujawnia i udziela siebie przez Chrystusa
i Ducha Swietego cztowiekowi. Dzigki temu nastepuje tajemnicze zjednocze-
nie istoty ludzkiej i boskiej bez naruszenia ich suwerennosci. To zespolenie
wprowadza w $wiat ludzki, widzialny i calg doczesnos¢ nowy porzadek, ktéry
stanowi¢ bedzie o ich relacyjnosci zbawcze;.

Migdzy Kosciolem a sakramentami zachodzi trwala i wzajemna wspotzalez-
no$¢, gdzie rzeczywisto$¢ niewidzialna przyjmuje postaé widzialng w darach
sakramentalnych. Te bowiem stajg si¢ udziatem czlowieka wedle jego pragnie-
nia i gotowosci do czerpania dla swego pozytku duchowego. Jednak w Kosciele
odbywa si¢ zawsze przenikanie dwoch ptaszczyzn — sakramentalnej i praktycz-
nej, czyli tej zwigzanej z celebracjg. Obie one roznig si¢ od siebie i tym samym
wywoluja napigcie odnosnie do oddziatywania daré6w nadprzyrodzonych. Jest to
problem niedzisiejszy, niemniej rowniez aktualnie budzacy wiele pytan i wat-
pliwosci. Stad proba doktadniejszej analizy sakramentalnego urzeczywistnienia,
opierajaca si¢ na celebracji.

LITURGICZNE POJECIE AKCJI

Za posrednictwem wydarzen sakramentalnych odbywa si¢ nowe spotkanie
z Bogiem i wspo6lnotg wiernych. Jednakze kazde otwarcie sakramentalne musi
by¢ zwigzane z akcja, ktora zaktada czystos$¢ intencji ludzkiej i dyspozycje dzia-
lania szafarza. Poniewaz w tym procesie nie chodzi o przyjecie i udzielenie cze-
go$ materialnego, lecz duchowego i misteryjnego. Ta warto$¢ jest najwazniejsza
z punktu widzenia zycia Kosciota oraz rozwoju wspodlnoty. Ona tez peini nad-
rzgdng rolg w stosunku do calosciowej zasady kultu liturgicznego, a szczegdlnie

Ks. prof. dr hab. Jarostaw Moskatyk — Zaktad Teologii Fundamentalnej i Ekumenizmu WT
UAM w Poznaniu; e-mail: moskalyk@amu.edu.pl.
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wobec Eucharystii. Dlatego w pierwotnej swiadomosci eklezjalnej tak mocno
zadomowito si¢ pojecie misterium, ktore bylo zawsze traktowane z jednakowa
czcig w Kosciele wschodnim'. W nim zawiera si¢ niezrOwnana moc przenikania
swiata nadprzyrodzonego do $wiata ludzkiego, a jednoczes$nie pewien symbol
dramatu zwigzany z niemozno$cia odczytania tresci calego przestania.

Greckie stowo ,,misterium”, w przeciwienstwie do tacinskiego ,,sacramen-
tum”, wskazuje bardziej na rzeczywisto$¢ tajemnicza oraz niesie w sobie charak-
ter nieogarnionej wielkosci. Ono pozostaje w cieniu pewnych czynnosci rytual-
nych, cho¢ wiagze si¢ zdecydowanie z postugiwaniem, podczas gdy sacramentum
ma wyraznie sens widzialnego znaku, ktory oznacza okreslonag forme dziatania
rytualnego. Dlatego sacramentum jest czes$ciej przypisywany wymiar rzecZowy
i przedmiotowy, co wiaze si¢ takze z konkretnym aktem formalnym. W zwigzku
z tym ma miejsce jeszcze jedno subtelne rozroznienie miedzy obydwoma termina-
mi. Mianowicie w odniesieniu do misterium przystuguje kategoria sprawowania
lub celebrowania, a sacramentum }aczy si¢ z czynnos$cia udzielania i oddawania
naleznej czci’. Tak wigc, podczas celebracji misterium ma miejsce obiektywne
wspomnienie, ktore wymaga zawsze aktualizacji w oparciu o §wigte czynnosci.

Jednak wskazujac na rdznice interpretacyjne powyzszych pojec, trzeba zauwa-
zy¢, iz odmienne ujecia od strony teologicznej wcale nie $swiadcza o ich cal-
kowicie innej roli wzgledem spotecznos$ci wierzacych w Kosciele. Samo miste-
rium nie posiada wylgcznie znaczenia wewnetrznego i duchowego, lecz takze
zewnetrzne 1 widzialne. Jako warto$¢ ukryta i niedostepna moze zosta¢ przybli-
zone i poznane przez cztowieka dopiero dzieki widzialnemu znakowi sakramen-
talnemu. Albowiem uobecnienie pierwiastka duchowego w formie materialnej
dokonato si¢ juz we Wcieleniu, ktore zapoczatkowato ostatecznie odrodzenie
materii. Dalej sama natura Kosciola posiada charakter Bosko-ludzki po to, by
moéc kontynuowaé misterium obecnosci Chrystusa w historii. ROwniez elementy
materialne, znaki i gesty, wedtug wschodniej zasady kultycznej, sg obecne w kaz-
dym misterium i pelnia wobec niego rol¢ stuzebng. Istotnie odnosza si¢ i bazuja
na ludzkim doswiadczeniu rzeczywistosci’. Aby moc je w petni zaakceptowac,
jak podkreslat L. Ganczikow, czlowiek powinien najpierw potaczy¢ wszystkie
swoje zdolnosci duchowe, doswiadczenie zmystowe, racjonalne myslenie, per-
cepcje estetyczna, zmyst moralny i kontemplacj¢ religijna®.

Najwazniejsze jest uznanie, iz znaki widzialne, spelniane w formie sakramen-
tow, a zarazem objawiajace glebi¢ misteryjng, nie reprezentujg samych siebie,
lecz kazdorazowo za$wiadczaja o obecnosci w nich Ducha Swietego. Na to zwra-

! Por. A. Schmemann, Problem of Orthodoxy in America. The Liturgical Problem, VTQ 8 (1964),
nr4,s. 164-185.

Por. L. Bouyer, Erneuerte Liturgie. Geistlicher Kommentar zur Liturgiekonstitution, Salzburg
1964, s. 25-27.

3 Por. Prawostawie. Swiatlo ze Wschodu, red. K. Le$niewski, Lublin 2009, s. 291.

4 Enciclopedia filosofica, t. 11, Venezia-Roma 1956, col. 1719n.
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ca szczegblng uwage wschodnia intuicja celebracji liturgicznej, wedtug ktorej nie
mozna pozna¢ obecnosci misterium w znakach zewnetrznych bez odwotania do
Ducha Swictego. Podobnie jak nie mozna zrozumieé¢ sposobu przemiany oso-
bowej lub rzeczowej bez pokornego uznania dziatania mocy nadprzyrodzone;j.
»Mozna jedynie stwierdzi¢, iz — tak jak w naturze — chleb do jedzenia, wino oraz
woda do picia, sg przemieniane w cialo i krew tego, ktory je spozywa i pije, jed-
nak nie stajg si¢ innym ciatem od poprzedniego; zatem chleb oraz wino i woda
na ottarzu sg w sposob nadprzyrodzony przemienione przez epikleze i obecnosé
Ducha Swigtego w Ciato i Krew Chrystusa, nie sa czym$ roéznym, ale jednym
i tym samym’”. Dlatego wszystkie wydarzenia sakramentalne Ko$ciota stanowia
jednoczes$nie misteryjne uobecnienie, celebrowane wspoélnie z wiarg i nadzieja.

MOC ODDZIALY WANIA

Dziatanie $wietych misteriow skierowane jest do cztowieka w celu jego prze-
miany. Jednakze dopiero celebracja misteriow odkrywa ich prawdziwe znaczenie
i sens zbawczy. Przez udziat w wydarzeniach sakramentalnych osoba otrzymuje
mozliwo$¢ odnalezienia glebi swojej ludzkiej egzystencji. Niemniej pozostaje
zawsze jeden warunek do spetnienia, czyli uznania i utozsamienia z celebrowang
rzeczywistoscig jako z misterium Boskim. Tutaj nie wystarczy jedynie akcep-
tacja czynnosci liturgicznych realizowanych w imieniu Kosciota, czy chocby
ufnos¢ wobec duchowej dyspozycji kaptanow, lecz potrzebna jest dobra wola
przyjmujacych, ktorzy majg odwage widzie¢ w nich misterium zbawienia. Kazda
celebracja stanowi akt bezposredniego wyjscia Boga naprzeciw istocie ludzkiej
1 szczegolnego zblizenia wobec niej. Dzigki czemu wyzwala po drugiej stronie
pragnienie uczestnictwa i zaangazowania.

Wida¢ zatem, ze prawdziwe przeznaczenie celebracji czynnosci liturgicznych
polega na objawieniu niezmierzonej mitosci Boga wobec Kosciota oraz odpo-
wiedzi jego spotecznosci. W tym przypadku czynnik ludzki odgrywa istotna
role, gdyz od niego zalezy wspodtdziatanie w procesie zbawczym. Bog domaga
si¢ aktywnosci ludzkiej, aby moc spetni¢ swdj plan wobec jej przysztosci®. Stad
nalezy wyraznie zaznaczy¢, iz $wigte misteria nie sg w zadnym razie przypadko-
wymi czy magicznymi czynnosciami. Tak samo nie sa praktykowane z jakich$
pobudek zwyczajowych lub materialnych. Cho¢ niejednokrotnie takowe zarzuty
si¢ pojawiaja, ktore maja na wzgledzie przede wszystkim pozbawienie ich war-
tosci sakralnej i sakramentalnej. Jest to rowniez proba negacji ich pochodzenia
Boskiego i oddziatywania duchowego.

5
6

Prawostawie. Swiatlo ze Wschodu, s. 291.
Por. W. Stinissen, Zy¢ w glebokiej relacji do Boga, przekt. J. Iwaszkiewicz, Krakéw 2003,
s. 28-31.
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Jednakze nie nalezy zapominaé, iz $wigte misteria maja w istocie charakter
osobowy 1 wspolnotowy. Odnoszg si¢ one zawsze do konkretnego czlowieka
i znajduja w nim swoje upodmiotowienie. Nastgpnie obejmuja nie tylko jego
swiadomos¢, ale takze przezycie wewnetrzne i catoSciowa sfer¢ do§wiadczenia
osobowego. Dzigki temu czlowiek zyjacy w czasie i przestrzeni jeszcze bardziej
odnajduje swojg tozsamos¢ oraz jedno$¢ cielesno-duchowa. Przez co potwier-
dza si¢ wazna zasada, ze cztowiek bez §wigtych misteriow zostatby ogolocony
ze $wigtosci, bo tylko one daja mu nieustanne poczucie wiczi ze sferg Swieta
i nieskonczona, z kolei misteria liturgiczne bez cztowieka statyby si¢ niezrozu-
miale i bezprzedmiotowe. Niezwykle znaczaca refleksje w tym kontekscie wyra-
zit P. Evdokimov, twierdzac, iz ,,liturgia ziemska jest ikong liturgii niebianskiej,
a ludzie sg ikonami anielskiego stuzenia, adoracji i modlitwy [...]. W tej wspania-
lej catosci wierny zapatrzony w Boskie misterium widzi swych przodkéw, apo-
stotow, meczennikow i §wigtych obecnymi i razem z nimi uczestniczy w niebian-
skim eonie. Petlnigc wspolng shuzbe z aniotami, §piewa on Ducha Pigkno$ci’™.

Wilaczajac si¢ aktywnie w przezywanie §wietych misteriow, osoba odradza
w sobie pragnienie prawdziwego mitowania rzeczy niepochodzacych z tego
Swiata. Wtedy tez jest jej tatwiej odnalez¢ prawdziwg istote rzeczy, polegajaca na
przenikaniu Ducha Bozego w przestrzen materialng. Najwazniejsze poczué swo-
ja niezalezno$¢ wzglgdem materii, a wraz z nig pokona¢ zabdjczy instynkt samot-
no$ci. Dopiero na gruncie wspolnotowego udzialu w misteriach mozna poznac
znaczenie swoich wigzi i bliskos$ci z cala wspolnota. Oceni¢ dokladniej rzeczy-
wisty stosunek miedzy jednostka a spoteczno$cia i zaakceptowad sens wzajem-
nego zobowigzania. Podczas spotkania przy celebracji czynnosci liturgicznych
skuteczniej dochodzi si¢ do zasadniczego rozroznienia migdzy modlitwa indy-
widualng a wspdlnotowa. Ta jednostkowa i osobista jest najczesciej motywo-
wana potrzebg chwili badz refleksjg nad samym sobg i swoim odniesieniem do
Boga. Natomiast powszechna i wspdlna wynika z nastawienia na poszukiwanie
petni i nieograniczonosci. Gdzie nie ma miejsca na partykularyzm lub rodzaj
sentymentalnego skupienia na wlasnych dazeniach, lecz odbywa si¢ ksztaltowa-
nie katolickiej swiadomosci wszystkich. W wyniku tego odsuwane sg wszelkie
niezdrowe emocje, jednostronne uczucia i subiektywne natchnienia. Wtedy juz
przewaza prawdziwa forma treSciowa, ktora zostaje dopetniona do§wiadczeniem
pokoleniowym i doskonato$cig pochodzaca z taski wewnetrzne;j®.

W ten sposob czynno$ci liturgiczne, cho¢ spetniajg funkcje posrednia, to sa
w stanie wplywac na ludzkie zaangazowanie indywidualne i nadawa¢ mu wymiar
wspolnotowy. Ten wymiar, ktory wskazuje na wlasciwe zrodlo sakramentalne;j
celebracji i jej spetnienie w tajemniczym zjednoczeniu z Chrystusem i Duchem

7
8

P. Evdokimov, Prawostawie, przekt. J. Klinger, Warszawa 1986, s. 288.
Por. C. Berger, Does the Eucharist Make the Church? An Ecclesiologacal Comparison of Sta-
niloae and Zizioulas, ,,St Vladimir’s Theological Quarterly” 51 (2000), s. 23-70.

62 TwP 8,2 (2014)



Sakrament a celebracja

Swietym. Jakkolwiek poznanie tej prawdy wiaze sie zawsze z bezposrednim
i osobowym doswiadczeniem, to osiaga ono zro6znicowany poziom wtajemnicze-
nia, ale nigdy nie moze by¢ sprowadzone do kategorii pojeciowej. Podobnie jak
cata glgbia misteridow $wigtych sprawowanych w Kosciele.

PRZEMIANA PORZADKU CZASOWEGO

Dla wiary chrzescijanskiej szczegélne znaczenie posiada prawdziwy zwig-
zek z wydarzeniem Wcielenia. Ono wyznacza i ksztaltuje rytm calego roku
liturgicznego, miesi¢cznego, tygodniowego i dziennego w znaczeniu celebracji
sakramentalnej i w ogodle kultycznej. Wcielenie otwiera i uzdalnia ludzi wie-
rzacych na przyjecie tajemnicy narodzenia naszego Zbawiciela, Jego $mierci,
zmartwychwstania i wstgpienia do niebios. Cho¢ wspomniane fakty posiadaty
charakter jednorazowy, to otrzymaty swoje przedtuzanie i kontynuacje, a dzigki
wlasciwym rytom i ceremoniom s3 takze na nowo przezywane. ,,Jezus Chrystus
jest ten sam wczoraj, dzisiaj i na wieki” (Hbr 13,8). Stad nie zwazajac na prze-
ptywajacy strumien czasu, oddawanie czci Bogu powraca nasze mysli, uczucia
i ducha do tej jednej jedynej przesziosci zbawczej 1 taczy nas z tymi wszystkimi,
ktorzy tak samo jak my dzisiaj starali si¢ owladng¢ misterium obecnosci Chry-
stusa przez §wigtg celebracje. Jednoczesnie daje nadzieje na zjednoczenie z przy-
sztymi pokoleniami ludzi rownie gorliwie i szlachetnie podtrzymujacymi ciagla
celebracj¢ swigtych wydarzen.

Mocg sakramentalng jesteSmy zdolni przekracza¢ podzialy czasu i z jed-
nakowa sita odczuwaé przesziosé, terazniejszo$¢ i przysziosé. Kosciol, dajac
sakramenty jako misterium, wezwal nas do jednosci ze swoim Stwoércs, ale tez
uzmystowit nam ich nieprzemijalnos¢. Dlatego wlaczajac sie w cykl liturgiczny,
w ktoérego centrum stoi Eucharystia, utozsamiamy si¢ z misterium Chrystusa tak
gteboko, ze czas, w ktorym zyjemy i dziatamy, przemienia si¢ w czas nasze-
go zbawienia. Sposrod wszystkich naturalnych zjawisk Zadne nie jest tak wazne
i zarazem przetomowe dla czlowieka, jak te normowane przez $wigte celebra-
cje. Za ich posrednictwem czas niejako ustaje, a pojawia si¢ btysk niegasnacego
$wiatta, ktore odstania tajemnice przysztego wieku.

Glowng czynnoscia Kosciola jest gromadzenie swoich wiernych na celebracji
Boskiej Liturgii. Jest to misterium, ktore urzeczywistnia si¢ na sakralnej scenie
1swoja dynamika przejmuje do glebi wszystkich obecnych. Cala dialogiczna akcja
kierowana przez kaplana, ktoremu asystuje diakon oraz chor wiernych, nadaje
kategoriom czasowym zupelnie nowe znaczenie. Teraz bowiem czas fizycznie
odczuwany i mierzony przestaje pelnic¢ swoja funkcje 1 zmienia si¢ w niczym nie-
ograniczony czas §wiety. Podczas liturgii wierni zostaja postawieni w punkcie,
gdzie dochodzi do zetknigcia terazniejszos$ci z wiecznoscia, i stajg si¢ zywymi
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uczestnikami ich zjednoczenia®. Symbolicznym wyrazem tego polaczenia jawi
si¢ ruchoma bariera wnetrza wschodniej $wiatyni, ktora tworza drzwi ikonostasu,
ujawniajac przy tym rézne stopnie dostepu do spraw niebieskich. Natomiast dia-
kon, pelniacy role postanca, stojac miedzy sanktuarium a nawa, prowadzi dialog
z uczestnikami oraz odtwarza namiastke przysztego dialogu z Panem.

W obliczu nowego do$wiadczenia czasu z okazji celebracji eucharystycznej
w zyciu chrze$cijanina wiele si¢ zmienia. A przede wszystkim zjawia si¢ u nie-
g0 szczere pragnienie ponownego udziatu w tych samych czynnosciach §wig-
tych, aby oderwac¢ si¢ od swoistej monotonii przezy¢ codziennych oraz pozostac
w atmosferze oddzialywania innego czasu pozaziemskiego. Jest mu to potrzeb-
ne na podobienstwo snu celem regeneracji wlasnego organizmu. I jak sen staje
si¢ konieczny i niezbedny dla normalnego funkcjonowania cztowieka, tak samo
udzial we wspomnieniu eucharystycznym powoduje odnowienie i ozywienie
relacji z poza tymczasowoscig. Dlatego, zgodnie ze wschodnig ideg liturgicz-
ng, wspomnienie mistycznej Wieczerzy kazdorazowo zaprasza do uczestnictwa
w jedynej tresci wiecznie pozostajacej. Z kolei zblizajac si¢ do stotu Pana, wier-
ny powtarza modlitwe: ,,Przyjmij mnie dzi$, Synu Bozy, jako uczestnika Twej
mistycznej Wieczerzy™'’.

Zatem samo zaangazowanie w kult eucharystyczny nigdy nie zatrzymuje
spojrzenia osoby wylgcznie na memoriale liturgicznym, lecz rozbudza wrazli-
wo$¢ wokot calosciowej celebracji $wigtych wydarzen z przesztosci. Jednak teraz
one nie s3 juz wydarzeniami minionymi, ale obecnymi wspomnieniami obrazéw
liturgicznych. Dzigki ktorym, jak twierdzil Grzegorz z Nyssy, nastepuje zmiana
,»porzadku czasu” na podstawie regularnej i cyklicznej zasady obchodzenia wiel-
kich uroczystosci $wiatecznych!!. Ta sytuacja sprawia, ze kazde liturgiczne czyta-
nie Ewangelii kieruje mysli wiernych ku konkretnemu obrazowi §wietemu ,,one-
go czasu”, a dziejacego si¢ aktualnie. I tak przyktadowo podczas obchodow $wig-
ta Bozego Narodzenia jesteSmy zZywo obecni przy narodzeniu Chrystusa. Z kolei
zmartwychwstaty Chrystus pojawia si¢ nam paschalna nocg i czyni z tych, ktérzy
go wspominaja, naocznych swiadkow wydarzen tego Wielkiego Czasu'?.

W ten sposdb mozemy moéwi¢ z optymizmem, ze za posrednictwem naszej
doczesnej celebracji taczymy w jedno wszystkie wydarzenia historyczne
i z catym ludem ofiarujemy si¢ zawsze w sakramencie. Jednak czynimy te $wicte
obrzedy, by ,,otwiera¢ czas”, ten, w ktorym jeste§my, na bezczasowg wiecznosc.
To za$ z chrzeScijanskiego punktu widzenia upowaznia, aby zaktada¢ pokona-
nie bariery r6éznic czasowych oraz polozenie kresu tzw. slepemu lub martwemu

Por. J. Czerski, Boska Liturgia sw. Jana Chryzostoma. Wprowadzenie liturgiczno-biblijne do
liturgii Kosciota Wschodniego, Opole 1998, s. 24-46.

Boska Liturgia z komentarzem i czgsciami zmiennymi, Warszawa 2004, s. 71.

" Por. PG. XLIV, 1312 B.

P. Evdokimov, Prawostawie, s. 266.
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czasowi powtarzania si¢ wszystkiego w ludzkiej doczesnosci. Aktualnie wszyst-
kie wydarzenia sakramentalne celebrowane w czasie nabierajag nowego wymiaru
oraz przenikaja spolecznos¢ wierzacych catoscia historii.

UCZESTNICTWO W PASCHALNYM
UNIWERSALIZMIE ZBAWIENIA

Cata ludzkos¢ podlega jednoczesnie bezposredniemu oddziatywaniu tzw. cza-
su uzytecznego i czasu swigtego. Dzigki temu realizuje si¢ prawdziwy dostgp
do $wiatta zmartwychwstania Chrystusa, ktore ,,0$wieca kazdego czlowieka”
(J 1,9) oraz dokonuje si¢ nieustanne przejscie z plaszczyzny stworzonej i ludz-
kiej do porzadku nadprzyrodzonego na sposob niewidzialny. Dynamizm tego
przejscia przyjmuje charakter §cisle sakramentalny 1 jest celebrowany w wymia-
rze powszechnym'. Oznacza to, ze przede wszystkim kazdy cztowiek staje si¢
uczestnikiem paschalnej tajemnicy Chrystusa i otrzymuje udziat w jej owocach.
Ta sytuacja, rzecz jasna, wymusza pytanie o niewierzacych oraz ich relacyjna
skuteczno$¢ wobec paschalnego uniwersalizmu zbawienia. Jakkolwiek jest tu
trudno o jednoznaczng odpowiedz, to niewatpliwie sa podstawy, aby mowic
przynajmniej o podswiadomym zaangazowaniu cztowieka w odkrywanie prawdy
religijnej, ktore prowadzi ostatecznie do zblizenia ku Bogu.

W zwiazku z tym nawet ludzie o niechetnym badz negatywnym stosunku
wobec uznania wymiaru nadprzyrodzonego niejako mimowolnie uzyskuja zdol-
no$¢ rozpoznania warto$ci absolutnej i $wigtej, ktora si¢ kryje za objawionym
zbawieniem paschalnym. Niekiedy jednostki reprezentujacy $wiatopoglad dale-
ki od chrzescijanskiego oraz skupiajacy si¢ wytacznie na sferze czysto ludzkich
warto$ci doczesnych sa w stanie zmieni¢ wlasny punkt widzenia $wiata i samo-
dzielnie uczyni¢ krok w stron¢ nadprzyrodzonego zbawienia. Cho¢ ta perspek-
tywa pozostaje jakby na marginesie i nierzadko jest niezauwazalna nawet przez
samych wierzacych. A to dlatego, ze oni wola raczej utwierdza¢ swoje samoza-
dowolenie z otrzymania osobistej taski wiary. Tymczasem chrzescijanin nigdy
nie powinien zapomina¢ o otwartosci serca wszystkich ludzi dobrej woli, kto-
rzy zaznaja przenikania niewidzialnej taski, oraz nie traci¢ ich z pola widzenia
w odniesieniu do daru zbawienia.

Udzial w paschalnej tajemnicy zbawienia dokonuje si¢ zawsze w sposob nie-
ograniczony i réznoraki. Niemniej przywilej uczestnictwa w wymiarze sakra-
mentalnego kultu Kosciota zachowuje swoja wyjatkowos$¢ i niepowtarzalnosc.
Poniewaz on otwiera catkiem inng mozliwos¢ zjednoczenia i spetienia si¢ aktu
dobrej woli cztowieka, a takze stuzebnego oddania na drodze swego i $wiata zba-
wienia. Swiadome wlaczenie w celebracje wydarzen $wietych stanowi manife-

13" Por. R. Schulz, Niech twoje $wieto trwa bez konca, Warszawa 1982, s. 112-114.,
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stacje zbawczej obecnosci i mocy zmartwychwstatego Chrystusa. Zatem zacho-
dzi tu zasadnicze okreslenie postawy, czego nie nalezy lekcewazy¢, jesli chodzi
0 wyrazenie intencji 0sob wierzacych. Tego zazwyczaj nie ma po stronie niewie-
rzacych, a z pewnos$cia u nich nie ma dobrowolnego poswigcenia idei celebra-
cji swigtych czynnosci. A kto oddaje swoje zycie na stuzg wartosci duchowych
i $wigtych, w sposob szczegolny uobecnianych w Kosciele, ten z jeszcze wicksza
moca stuzy dzielu zbawienia.

Sw. Ireneusz do tego stopnia docenil znaczenie celebracji sakramentalnej
i jej wpltyw na przemiane egzystencji ludzkiej, ze odstgpienie od niej uznal za
pozbawienie samego siebie zyciodajnej ,,rosy Boskiej”. A w konsekwencji stania
si¢ ofiarg bezowocnego, jalowego i koszmarnego zmagania z przeciwnos$ciami
losu'*. Przestanie Ireneusza dotyka w znacznej mierze istoty relacyjnosci ludz-
kiej wobec kultu sakramentalnego i jest zarazem przestroga przed jej zaniecha-
niem. W celebracji sakramentalnej nastepuje zetknigcie ofiary czlowieka z ofia-
ra 1 miloscig Chrystusa, dzigki czemu cata egzystencja osoby nabiera wymiaru
zbawczego. Odtad on sam i jego dziatanie przyjmuje postawe celebracji litur-
gicznej oraz zamienia si¢ w ofiarne poswigcenie i stuzbe wartosciom. Wtedy tez
wszelkie dobro dokonujace si¢ w zyciu czlowieka i wobec $wiata jeszcze dobit-
niej wskazuje na obecnos$¢ niewidzialnego znamienia Ducha Bozego'’.

Wspomniany tu Ireneusz podkreslat, ze Duch Swicty zostal rozlany w ostat-
nich czasach na caly rodzaj ludzki'®. Co moze oznaczaé, ze On jest i przebywa
wsrod calego stworzenia Bozego, a zarazem napetnia go prawda pochodzaca ze
$wiata nadprzyrodzonego. A najwazniejsze — Jego szczegdlnym przenikaniem
jest objeta cata spotecznos¢ ludzka oraz nikt nie jest pozbawiony taski zbaw-
czej. Duch Swiety ponadto wspiera wysitek kazdego ku poznaniu paschalnego
uniwersalizmu zbawienia. Jego rola jest zawsze inspirujaca zarowno w odniesie-
niu do jednostkowego wyzwolenia doczesnego i zjednoczenia wspolnotowego,
jak 1 przyjecia odpowiedzialnosci za przyszte zbawienie. W koncu to On ciggle
odstania i prowadzi zbawcze dzieto Boze w dziejach ludzkich i $wiata, jednocze-
$nie nadajac mu dynamike uniwersalna.

SAKRAMENTALNA CELEBRACJA A CODZIENNOSC
SAKRAMENTALNA

Doswiadczenie sakramentalnej celebracji niewatpliwie przektada si¢ na ludz-
ka codzienno$¢ i ja znaczaco dopetnia. W zyciu chrzedcijanina dni powszednie,

4 Adv. haer. IV 17,3. SCh 211,336.

Por. R. Laurentin, Nieznany Duch Swiety. Odkrywanie Jego doswiadczenia i Jego Osoby,
tl. M. Tarnowska, Krakoéw 1998, s. 27-29.

16 Adv. haer. III 11, 9. SCh 211,170.172.
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a w nich praca i dziatalno$¢ codzienna, sg zwroécone ku momentowi szczyto-
wemu i zamykajagcemu wszelki wysitek fizyczny, ktéry ma miejsce w dniu
swiatecznym. W tym dniu dokonuje si¢ swoiste podsumowanie, a wraz z nim
przediozenie rachunku z zaangazowania fizycznego i rozwoju duchowego oso-
by. Refleksja chrzescijanska od poczatku starata si¢ doszukiwaé bezposredniego
zwigzku migdzy zyciem i dzialaniem osoby oraz jej wiarg i celebracja liturgiczna.
Traktujac ten zwigzek jako naturalng zalezno$¢ ze wzgledu na mozliwos¢ dwo-
istego wymiaru samorealizacji czlowieka. Poniewaz cztowiek ze swej istoty jest
determinowany wilasnym stosunkiem do rzeczy doczesnych, a zarazem posiada
zdolno$¢ wychodzenia naprzeciw wewngtrznym motywom samodoskonalenia
duchowego, stad charakteryzuje si¢ bytowaniem rownoczesnym.

Aktywne odniesienie do celebrowanych wydarzen sakramentalnych wplywa
na postaw¢ moralng i nadaje nowy sens zyciu cztowieka. W szczegolnosci Eucha-
rystia posiada moc oddziatywania i przenikania tajemnicy catego zycia osoby.
Ona powoduje, ze czas migdzy niedzielna celebracja a powszednio$cig pozosta-
lych dni tygodnia, wypelnionych réznymi zajeciami, staje si¢ jednym i nieroze-
rwalnym okresem. Przez co spotkanie sakramentalne nie stanowi wylacznie jed-
norazowej przygody czy odskoczni w sferze doczesnej egzystencji. Przeciwnie
ono odciska swoje znami¢ na zwyklej powszedniosci dni tygodnia oraz wlacza ja
w jedng sakramentalng cato$¢. Uczestnictwo w $wigtych czynnosciach nie odrywa
ani w zaden sposdb nie wyobcowuje osoby od rzeczywistosci doczesnej, lecz czy-
ni wierzacego jeszcze bardziej odpowiedzialnym za jej terazniejszy i przyszty los.

Rzecza wlasciwa jest, jak glosi wschodnia mysl sakramentalna, uznawac
w zwiazku z celebracjg $wictych sakramentow rowniez sakramentalny charak-
ter wszelkiego dobra w cztowieku i w §wiecie. Tak naprawde to dobro rodzi
si¢ i umacnia, pozostajac w $cistej relacji ze zjawiskami sakralnymi, a szczegol-
nie §wietymi czynno$ciami koscielnymi. Pawet Florenski zauwazyl, iz cztowiek
czynu postuguje si¢ zawsze instrumentami, za pomocg ktdrych realizuje 1 czyni
zrozumialg swojg tworcza aktywnosc, swego ducha’”. W ten sposob mysliciel
rosyjski stara si¢ udowodni¢, ze ludzkie czynienie dobra wiaze si¢ z pewng dys-
pozycja, czyli uposazeniem lub instrumentem, w ktora osoba zostaje zaopatrzona
przez uswigcenie wewngtrzne. Liturgia jako celebracja daru taski i zbawienia nie
odnosi si¢ i nie dotyczy tylko jednej przestrzeni i jednego zgromadzenia, lecz
swym zasi¢ggiem duchowym jest nieograniczona. Dlatego wpltywa na postawe
i stosunek wobec dobra nie tylko uczestnikow jej celebracji, ale takze innych ludzi
z tego $wiata 1 taczy wszystkich we wspolnym sprawowaniu liturgii wszechswia-
ta. W tym chyba tkwi sens, jak podkreslat K. Rahner, okre$lania liturgii Kosciota
prefigura liturgii $wiata i wskazywania na ich wspotzaleznos$¢ i podobienstwo'®.

7" Filosofia kulta, w: Bogostowskije Trudy, Moskwa 1977, s. 101-103.
18 Por. Uberlegungen zum personalen Vollzug des sakramentalen Geschehs, Schriften X 413-414.
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Uczestnictwo sakramentalne jako spotkanie z Bogiem dokonuje si¢ takze
w codzienno$ci zycia oraz w aktywnej shuzbie sobie i innym. Niektorzy chrze-
$cijanscy mistycy w przesztosci podkreslali, ze $wigte czynno$ci sprawowane
w Kosciele musza mie¢ swoj cel i spelnienie w $wiecie materialnym. W przeciw-
nym razie bylyby narazone na zapomnienie jako prawdziwe znaki $wicte. Jednak
zwracano przy tym uwage, ze nie wszyscy sa w stanie w jednakowej mierze
korzysta¢ z taski celebracji sakramentalnej, co ogranicza ich prawa do uczest-
nictwa w spotkaniu z Bogiem, ktére rdwniez dzieje si¢ na sposob sakramentalny.
Celebracja sakramentalna dopelnia si¢ w sakramentalnym sposobie Zycia oraz
mitosci do ludzi i $wiata'. Inaczej méwiac, ma ona swoje przedtuzenie i roz-
ciagga si¢ na calg egzystencje ludzka. Jesli chrzescijanin S$wiadomie wyrzeka si¢
lub odmawia uczestnictwa w $wigtych wydarzeniach Ko$ciota, wowczas prze-
staje tez czerpa¢ z ptynacej stad taski, a w konsekwencji traci wrazliwo$¢ zycia
sakramentalnego.

W celebracji liturgii i innych sakramentow najglebiej ujawnia si¢ wszystko to,
co jest stale obecne w codziennym zyciu, to jest intencja spotkania i pragnienie
poznania czego$§ nowego w zwigzku z zaufaniem drugiej stronie. W tym przy-
padku zaufaniem Bogu i Jego tasce obecnosci w akcie sprawowanych w $wiecie
i dla $wiata czynnos$ci $wietych. Kto potrafi zrozumiec i przejaé si¢ swoja shuzba
liturgiczng, ten bedzie rowniez w kazdym dniu swej codzienno$ci korzystac z jej
owocow. Czego dowodem staje si¢ konsekwentne dazenie do przezwyci¢zania
wlasnego egoizmu, dokonywanie dobra i oddanie prawdzie, w trosce o przyszie
zbawienie. Ten ponadto bedzie nabiera¢ coraz wigkszej odwagi do bezintere-
sownego poswigcenia innym w celu budowania prawdziwych wigzi migdzyludz-
kich?. Dlatego juz samo pozytywne nastawienie cztowieka wobec pokonywania
wiasnych ograniczen i po$wigcenie na rzecz innych, ktore dzieje si¢ z inspiracji
liturgicznej, nalezy uznac jako przedhuzenie celebracji sakramentalne;.

Dzigki tasce celebracji urzeczywistnia si¢ nadprzyrodzone powotanie czto-
wieka, ktore on przyjmuje i realizuje jako zadatek nowego zycia. Aktywne
uczestnictwo w czynnosciach $wigtych bardziej zwraca osobg¢ ku $wiatu nad-
przyrodzonemu i jego mocy. Odtad staje si¢ ona przeniknigta blaskiem $§wiatta,
ktorego jasnoscia pragnie by¢ zawsze o$wiecana. Poddajac si¢ oddziatywaniu
sfery nadprzyrodzonej w miejscu $wigtym i w atmosferze §wietych znakdéw
sakramentalnych, nie przestajemy ja glosi¢ i manifestowa¢ takze poza miejscem
sakralnym. Co jedynie potwierdza ludzka integralno$¢ postrzegania i bytowania
w $wiecie. Ostatecznie pozwala lepiej sobie uswiadomi¢, ze miedzy wydarze-
niem sakramentalnym a celebracjg nie zachodzi przeciwienstwo, lecz zetknigcie
dwoch wymiarow, ktore si¢ wzajemnie potrzebuja i dopehiajg. Natomiast praw-

19 Por. Cz.S. Bartnik, Eucharystia uniwersalna, CT 56 (1986), nr 2, s. 5-17.
20 Por. K. Parzych, Dialog jako wymiana daréw w perspektywie dialogi miedzyreligijnego wedtug
mysli Jana Pawta 11, Poznan 2006, s. 187-197, ,,Filozofia Dialogu” t. 4, red. J. Baniak.
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dziwym ich beneficjentem moze by¢ wytacznie cztowiek, ktory stanowi szcze-
g6lny osrodek zjednoczenia i zespolenia sakramentu i celebracji.

% %k 3k

Sakramenty Kos$ciota nie tylko uobecniajg ofiare Chrystusa i task¢ Ducha
Swietego, ale sa takze wezwaniem dla cztowieka, aby przyjal aktywna postawe
wzgledem aktu ich celebracji. Poniewaz za posrednictwem calego wydarzenia
sakramentalno-celebracyjnego ofiara Chrystusa aktualizuje si¢ wciaz na nowo.
Wspoélnota wiernych, dostgpujac uczestnictwa w zbawczym misterium, otrzy-
muje przywilej czerpania z daro6w nadprzyrodzonych. A wraz z nim impuls ku
przemianie swej dziatalnosci doczesnej w rzeczywista warto$¢, stuzaca dobru
jednostki 1 spoteczno$ci powszechnej. W sakramentach i celebracji ujawnia si¢
zawsze jedna celowos$é, pozbawiona jakiegokolwiek wewnetrznego sprzeciwu
i wykluczenia, ktéra polega na zblizeniu czlowieka do Boga. Poza tym wiez
zachodzaca miedzy dwoma zjawiskami pozwala pokonaé obojetnos¢ wobec
autentycznych warto$ci duchowych.

THE SACRAMENT AND CELEBRATION

Summary

The sacraments of the Church are not only making manifest the victim of the Christ
and the favour of the Holy Spirit, but are also calling for the man so that he assumes the
positive attitude with regard to the act of their celebration. Since via the entire sacramen-
tal-ceremonious event the victim of the Christ is being updated still anew. Community
faithful obtaining the participation in the salutary mystery play, receives the privilege of
drawing from supernatural gifts. And along with him impulse towards the transforma-
tion of one’s earthly activity into the actual value serving the good of the individual and
the universal community. In sacraments and the celebration one purpose always becomes
apparent, deprived any of the internal opposition and ruling out which consists in bring-
ing the man closer to God. Apart from that carry occurring between two phenomena let
overcome the indifference to true spiritual values.

Stowa kluczowe: sakrament, celebracja, misterium, wspdlnota wiernych, przemiana.

Keywords: sacrament, celebration, mystery, community faithful, transformation.
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KERYGMA I MISTAGOGIA W ZBAWCZYM SPOTKANIU
WSPOLCZESNEGO CZELOWIEKA Z BOGIEM

Czlowiek jest droga Kosciota. Jakich wigc sposobéw powinien szukaé¢ dzisiaj
Kosciot, aby dotrze¢ do cztowieka, by ten nie bat si¢ spotka¢ Chrystusa, poznad
prawde o Nim i przyja¢ Go do swojego zycia? To jedna z gtéwnych idei adhor-
tacji Evangelii gaudium papieza Franciszka. Papiez wskazuje na dwie podsta-
wowe, nierozerwalnie ztaczone zagadnienia: kerygmat i mistagogi¢. Dynamizm
kerygmy winien ksztattowac celebracj¢ misteriow wiary, aby dokonywat si¢
proces zmiany zycia w kierunku chrystoformizacji, czyli ksztattowania postaw
na wzor Jezusa Chrystusa.

Soteriologia jest refleksjg nad tajemnicg naszego zbawienia w Chrystusie. Dla-
tego stara si¢ bra¢ pod uwage kwestie aktualizacji orgdzia zbawienia, czyli sposobu
dotarcia do wspodtczesnego cztowieka, tak aby odwazyt si¢ wejs¢ w zbawczy dialog
z Bogiem, ktory pragnie da¢ zycie wieczne wszystkim ludziom (por. 1 Tm 2,4).
Troska o to jest jedna z cech charakterystycznych pontyfikatu obecnego papieza
Franciszka. Wyrazem tego jest adhortacja Evangelii gaudium. Refleksja ponizsza
zmierza ku wydobyciu dogmatycznych aspektow mysli papieza w tej kwestii,
zawartych przede wszystkim we wspomnianej adhortacji. Niezbednym punktem
wstepnym bedzie krotkie wyjasnienie wystepujacych tu dwoch podstawowych
poje¢: kerygmy i mistagogii.

WYJASNIENIE POJEC

Kerygma to pierwotne przepowiadanie apostolskie, skoncentrowane na gto-
szeniu $mierci i zmartwychwstania Jezusa, ukazujace, iz jest On Mesjaszem
(Chrystusem), Panem, Zbawicielem, przez swoje zmartwychwstanie'. W ogdélnym

Ks. dr hab. Janusz Lekan — prof. KUL, dyrektor Instytutu Teologii Dogmatycznej; jlekan@kul.
Iublin.pl.

Por. G. Castro, Kerigma, w: F. Fernandez Ramos, Diccionario de Jesus de Nazaret, Burgos—
Monte Carmelo 2001, s. 715-716.
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znaczeniu poj¢cie to wskazuje na pierwotng katecheze (didaché), ktéra obejmo-
wala gloszenie zycia, stow i czynow Jezusa, zawsze jednak wychodzac od zmar-
twychwstania i domagajac si¢ odpowiedzi wiary. W Nowym Testamencie kerygma
zawiera zazwyczaj schemat zycia, $mierci i wywyzszenia Chrystusa. Najlepszym
tego przyktadem sa mowy Apostota Piotra w Dziejach Apostolskich. Kerygma
apostolska nie jest tylko nowa nauka czy wizjg Boga albo nowym kultem: jest
czyms$ catkowicie innym w swojej tresci. Chrystus staje si¢ obecny, Stowo Boze
jest wypowiadane i dziata. Kerygma apostolska to co$ wigcej niz tylko zwykte
gloszenie dobrej nowiny. Sw. Pawel udaje si¢ do Koryntu, aby zanies¢ dobra
nowing o zbawieniu. Lecz to, co byto specyficzne dla tego or¢dzia i odrdzniato go
od nauki filozoféw, nie dotyczyto doktadnie tresci logos w kerygmie, lecz tego, co
bylto z pneuma i dynamis. To wlasnie to, co posiada sit¢ i moc Ducha, jest tym, co
odrdznia kerygme od innych aktow stowa, majacych miejsce i koniecznych w dzia-
faniu duszpasterskim i ewangelizacyjnym, takich jak: wyznanie wiary, didaskalia
chrzes$cijanskie, katecheza czy charyzmatyczne prorokowanie, hymn liturgiczny.
Tak wiec, kerygma jest oficjalng i autorytatywna proklamacja wielkiego chrze-
$cijanskiego wydarzenia: Jezusa Chrystusa obecnego i dziatajacego w historii
ludzkiej, ktéra dzigki temu zmierza do ostatecznego spelnienia. W najprostszej
formie przedstawil go sw. Pawel w Pierwszym Liscie do Koryntian: Chrystus
umarl — zgodnie z Pismem — za nasze grzechy, zostal pogrzebany, zmartwychwstat
trzeciego dnia zgodnie z Pismem i1 ukazat si¢ Kefasowi, a potem Dwunastu (por.
1 Kor 15,3b-5).
Papiez Franciszek w Evangelii gaudium tak charakteryzuje kerygme:

,,Odkrylismy, ze takze w katechezie rol¢ fundamentalng odgrywa pierwsze przepo-
wiadanie lub «kerygmay, ktéra powinna zajmowac centralne miejsce w dziatalnosci
ewangelizacyjnej i w kazdej probie odnowy Kosciota. Kerygma jest trynitarna. Jest
ogniem Ducha udzielajacego si¢ pod postacia jezykow i sprawiajacego, ze wierzymy
w Jezusa Chrystusa, ktdry przez swa $mier¢ i zmartwychwstanie objawia nam i komu-
nikuje nieskonczone mitosierdzie Ojca. W ustach katechety nieustannie rozbrzmiewa
pierwsze oredzie: «Jezus Chrystus ci¢ kocha, dat swoje zycie, aby ci¢ zbawic, a teraz
jest zywy u twego boku codziennie, aby ci¢ o§wieci¢, umocni¢ i wyzwolié»™.

Pojgciem logicznie 1 istotowo zwigzanym z kerygma jest mistagogia.

»Stowa mistagogia w przedchrzescijanskich zrédtach uzywano na oznaczenie wprowa-
dzenia w misterium, np. w kultach eleuzyjskich. Samo stowo nie wystgpuje w Starym
i Nowym Testamencie. Na przetomie IV/V wieku zastosowano je w chrze$cijanstwie
do sakramentow inicjacji. Oznaczalo wowczas wprowadzenie katechumena w miste-
rium i okreslato przede wszystkim poglebione, katechetyczne wtajemniczenie nowo
ochrzczonego dorostego; szerzej: wprowadzenie do dosSwiadczenia niepojetej tajemnicy
Boga [...]. W Koéciele tacinskim termin ten znalazt state zastosowanie dopiero w doku-

Franciszek, Adhortacja ,,Evangelii gaudium” 164 [dalej: EG].
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mentach posoborowych, gdzie czas pomiedzy wiaczeniem do wspolnoty a zakoncze-

niem catego rytu (wzorcowo pomigdzy Wielkanoca a Zestaniem Ducha Swigtego)

zaczgto nazywaé Tempus mystagogiae™.

To odnowione zainteresowanie mistagogia wynika z reformy zycia Kosciola,
zwlaszcza w wymiarze liturgicznym. Ma to prowadzi¢ do ozywienia zycia wiary,
co ma Scisty zwigzek ze zwrotem ku mistycznej istocie chrzescijanstwa.

Liturgia rozumiana mistagogicznie pozwala glebiej wchodzi¢ w relacje ze zba-
wiajacym Bogiem. Czlowiek do§wiadcza obecnosci Zmartwychwstatego Pana, co
wzywa i umozliwia chrystoformizacj¢ chrze$cijanina: ksztattowanie postaw na
wzor Jezusa Chrystusa. Ta przemieniajgca bliskos¢ Zmartwychwstatego staje sie
zrodtem prawdziwej radosci. Jednoczes$nie tak rozumiana liturgia lepiej pozwala
doswiadczy¢ uczestnictwa w misterium tremendum, co budzi jakze potrzebne
poczucie bojazni Bozej. W ten sposdb, dzigki liturgii rozumianej mistagogicznie,
dzieki uczestnictwu w misterium taczacym niebo z ziemig, chrzedcijanin lepiej
przygotowuje si¢ do stanigcia ,,twarzg w twarz” z Bogiem (1 Kor 13,12). Tak
wigc ,,mistagogia jest dzialaniem taski Bozej darmo danej i przemieniajacej, za
pomoca ktorej Ojciec przez Chrystusa w Duchu Swietym troszczy si¢ o umitowane
dzieci w swoim KoSciele, prowadzac je do pelni Bozego zycia [...]. Rzeczywistos¢
mistagogii, jak i jej terminologia, dotycza catego zycia Kosciota jako wspolnoty
wiernych: narodzin, wzrostu, doskonatosci, trudow zycia, celebracji misteriow,
zycia w $wiecie, przepowiadania, kontemplacji, az do ostatecznego i przemienia-
jacego spotkania z Bogiem. Celem mistagogii jest pelniejsze i bardziej owocne
poznanie tajemnicy zbawienia przez nowe, poglebione wytlumaczenie, a przede
wszystkim przez do§wiadczenie przyjmowanych sakramentow”,

Chrzes$cijanstwo ma charakter misteryjny, co oznacza, ze w swojej najglebszej
istocie jest wydarzeniem chrysto-zbawczym, ktoérego ostateczne zrodto znajduje
sie w wewnetrznym zyciu Boga Trojjedynego’. To zycie objawia si¢ nam w osobie
i dziele Jezusa Chrystusa, przez ktorego wszystko zostato stworzone. Poniewaz
stworzenie oddalilo si¢ przez grzech od Boga, swojego pierwotnego przeznacze-
nia, stad tajemnica Chrystusa jest zarazem tajemnicg zbawienia i objawia si¢ jako
realizacja zbawienia w magnalia Dei, ktorych centrum i szczytem jest Pascha
Chrystusa. To misterium niesie ze sobg wymog naleznej odpowiedzi cztowieka,
ktora polega na rationabile obsequium fidei. Poprzez wiarg 1 sakramenty (misteria)
aktualizuje si¢ tajemnica KoSciota, ktory jest Mistycznym Ciatem Chrystusa, swej

W. Zyzak, Mistagogia, w: Leksykon duchowosci katolickiej, red. M. Chmielewski, Lublin—Kra-
kow 2002, s. 527-528.

4 Tamze, s. 530.

5 K. Salicky, Misteryjny charakter chrzescijaristwa, w: Leksykon teologii fundamentalnej, s. 798.
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Glowy. Z nim ,,nowe stworzenie”, ktore narodzito si¢ w wydarzeniu Paschy, roz-
wija si¢ i dgzy ku swemu wypehieniu w odwiecznej chwale Boga Trojjedynego®.

ZALOZENIA OGOLNE

W jakim kontek$cie dokonuje si¢ refleksja nad kwestig kerygmy i mistagogii
papieza Franciszka w Evangelii gaudium? Trzeba o to pyta¢, majac swiadomos¢,
iz adhortacja to niejako dokument programowy papieza’. Odpowiedz na to pytanie
wskazuje na wazne, z punktu widzenia teologicznego, rzeczywistosci, stanowigce
pewne ramy naszej refleksji nad wspotczesnymi drogami cztowieka do Boga.
Pierwsza, ogolna perspektywa tej adhortacji ukazuje duzg zmian¢ mentalno$ci
w eklezjalnym rozumieniu misji zbawienia cztowieka. Zmiana ta ma prowadzi¢ do
porzucenia stylu «zwyczajnego administrowaniay i przejscia we wszystkich regio-
nach ziemi w «permanentny stan misji»”. Papiez wyraznie wskazuje, ze dotyczy
to wszystkich struktur Ko$ciota, od parafii, poprzez diecezje, az po papiestwo?.
Wskazmy na kilka innych waznych, naszym zdaniem, elementdw, tworzacych
ramy tej refleksji.

Prymat laski. Wizja papieza jest zgodna z treécia i logika Bozego planu zba-
wienia. Tym, ktory wychodzi z inicjatywa, jest Pan Bog. Papiez podkresla pierw-
szenstwo taski. Kiedy mowi o procesie wzrastania w wierze, wskazuje, ze jest on
poprzedzony darem synowskiego przybrania, jakie Ojciec daje bezinteresownie:
jest to element inicjatywy daru Jego taski. W tym kluczu trzeba najpierw zauwa-
zy¢, ze Bog jedynie z taski pociaga nas ku sobie, by nas ze sobg zjednoczy¢; daje
nam Ducha dziecigctwa, ktory uzdalnia nas do dania odpowiedzi na Jego mitos¢;
Bozym darem jest tez Kosciot, postany przez Jezusa Chrystusa, jako sakrament
zbawienia’. Bez tego nie jest mozliwe nasze uswigcanie, przemienianie si¢ w Chry-
stusie. Jest to proces glgboko pneumatologiczny, ktorego skutkiem jest stopniowo
wzrastajace zycie wedhug Ducha'. Dotyczy to rowniez moralnego dziatania czto-
wieka. Jesli cztowiek kieruje si¢ milosierdziem, to zawsze jest ono zewngtrznym
znakiem wewnetrznej taski Ducha Swietego, gdyz — papiez odwoluje sie tu do
$w. Tomasza — ,,czynnikiem zajmujacym w prawie nowym pierwsze miejsce jest
taska Ducha Swietego, ktora przejawia si¢ w wierze dziatajacej przez mitosé™!".

Jeszcze bardziej uwidacznia si¢ prymat taski, kiedy chcemy zrozumie¢ spoczy-
wajacy na kazdym chrzescijaninie obowigzek gloszenia Ewangelii. Ewangelizacja

¢ Tamze, s. 798-799.

Papiez pisze wprost: ,,Niemniej podkreslam, ze to, co mam zamiar wyrazi¢, ma znaczenie pro-
gramowe i powazne konsekwencje” (EG 25).

Por. tamze.

®  Por. EG 112.

10 Por. EG 162.

' EG 37. Cytowany jest tu $w. Tomasz, STh I-11, q. 108, a.1.
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jest zadaniem Kosciota, ale tym ewangelizujagcym podmiotem nie jest instytucja,
lecz lud zwotany przez Boga i bedacy w drodze ku Niemu. Bardzo tratnie wyraza
to cytowana przez Franciszka mys$l papieza Benedykta XVI: ,,pierwsze stowo,
prawdziwa inicjatywa, prawdziwe dzialanie pochodzi od Boga, i tylko wtedy, gdy
wlaczamy si¢ w t¢ Bozg inicjatywe, tylko gdy usilnie prosimy o t¢ Bozg inicjatywe,
my réwniez mozemy staé si¢ — z Nim i w Nim — ewangelizatorami”'?.

Eklezjologia. W adhortacji otrzymujemy bardziej charyzmatyczng niz insty-
tucjonalng wizj¢ Kosciota. Charyzmatyczne spojrzenie na Koscidél domaga si¢
zmiany naszej mentalnosci, by uniknaé¢ zawezonej wizji Kosciota, jako dostepnego
tylko dla wybranych i wtajemniczonych. Wynika to z dwoch rzeczy: zbawienie
ma charakter powszechny i z Bozego ustanowienia dokonuje si¢ we wspdlno-
cie. Kazdy jest wezwany do tej wspolnoty, gdyz jest to wezwanie mitosci, a ona
zawsze wyplywa z wolnosci. Papiez pragnie, aby taka wizja Kosciota i powotania
do bycia w nim dotarta zwlaszcza do tych, ktérzy ,,czuja si¢ daleko od Boga i od
Kosciota, ktorzy si¢ Igkaja i sa obojetni”'®. W jaki sposob Kosciot ma si¢ stac
znakiem przekonujacym dla tych ludzi? Papiez nie ma watpliwosci: Kosciol ma
by¢ miejscem mitosierdzia dla wszystkich'.

Drogg do osiagnigcia tego celu jest eklezjologia Vaticanum I, ukazujgca Kosciot
jako wspdlnote zbawienia w dopetniajacych si¢ wzajemnie obrazach biblijnych's.
Jej realizacja oznacza widzenie Kosciota posiadajacego oblicze wielu stanowigcych
go narodow, ktére zamieszkujg ziemi¢. Zgodnie z zalozeniem teologii taski dziata-
nie Boga nie niweczy natury cztowieka, lecz na niej buduje. Papiez odwotuje sie
tu do pojecia kultury, ktore ,,jest cennym narzedziem do zrozumienia réznych form
zycia chrzescijanskiego, wystepujacych w Ludzie Bozym”. Stad ,,taska zaktada
kulture, a Bozy dar wciela si¢g w kulture przyjmujacych go”'s. Franciszek widzi
w tym procesie niezbedne dziatanie Ducha Swictego, bez ktorego niemozliwa jest
inkulturacja Ewangelii i Kosciota. ,,W zwyczajach chrzes$cijanskich ewangelizowa-
nego ludu Duch Swiety ozdabia Kosciot, ukazujac mu nowe aspekty Objawienia
i obdarzajac go nowym obliczem”, przez co Kosciot staje si¢ ,,sponsa ornata
monilibus suis — «oblubienica strojna w swe klejnoty» (por. 1z 61,10)”"7. Otrzy-
mujemy w tym obrazie bardzo ciekawe pneumatologiczne okreslenie Kosciota.

Benedykt XVI, Rozwazanie podczas I Kongregacji Generalnej XIII Zwyczajnego Zgromadze-
nia Ogolnego Synodu Biskupow (8.10.2012), AAS 104 (2012) 897.

B EG 113.

Papiez Franciszek podkresla, ze do§wiadczenie bezinteresownego milosierdzia w Kosciele ma
prowadzi¢ cztowieka do zycia zgodnego z Ewangelia: ,,Ko$ciot powinien by¢ miejscem bezin-
teresownego milosierdzia, w ktorym wszyscy moga si¢ czué przyjeci, kochani, w ktorym moga
doswiadczy¢ przebaczenia i by¢ zacheceni do zycia zgodnego z Ewangelig” (EG 114).

Por. Sobor Watykanski II, Konstytucjia dogmatyczna o Kosciele ,, Lumen gentium” 6 [dalej:
KKX].

16 EG 115.

7 EG 116.
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Taka wizja nie stanowi absolutnie zagrozenia dla jednosci Kosciota, gdyz to Duch
Swiety jest gwarantem i dawca jednosci, a Koéciot wyraza swoja autentyczng
katolickos$¢ i ukazuje ,,piekno tego wieloksztattnego oblicza™'®. W ten sposob
ewangelizacja pomaga zrozumiec, ze jedno$¢ Kosciota nie jest jaka$ jednolitoscia,
lecz wielopostaciowg harmonia, ktdra przyciaga. Jednocze$nie papiez ostrzega nas,
uciekajac si¢ do argumentu teologicznego, by ewangelizujac, nie narzucac jedne;j
obowiazujacej formy kulturowej, gdyz ,,jest bezsprzeczne, ze jedna kultura nie
wyczerpuje tajemnicy odkupienia Chrystusa™".

KOSCIOE GLOSZACY CHRYSTUSA

Powszechny podmiot gloszenia. Ko$ciot nieustannie przypomina, iz wraz
z przynaleznos$cig do wspdlnoty Kosciota kazdy podejmuje obowigzek aktywnego
udzialu w jego zbawczej misji?’. Jesli wszyscy jestesmy wezwani do gloszenia
Ewangelii, to bedzie si¢ rodzi¢ podstawowe, niekiedy pelne obaw pytanie: jak
mamy glosi¢? Jakie tresci sa najwazniejsze w przekazie? W odpowiedzi papiez
wskazuje na role sensus fidei*' jako daru, jaki ogdt wiernych otrzymuje z Bozej

18
19

Jan Pawet 11, List apostolski ,, Novo millennio ineunte” 40.

EG 118. Jest to rowniez argument o naturze eklezjologicznej, gdyz — jak pisat w swojej pierw-
szej encyklice Jan Pawet 11, kieruje nasz wzrok ,.ku Tajemnicy Odkupienia, w ktdrej sprawa
cztowieka wypisana jest ze szczegdlng mocg prawdy i mitosci”. Skoro za$ Chrystus ,,zjedno-
czyt si¢ jako$ z kazdym czlowiekiem, Kosciol, wnikajac w glebie tej tajemnicy, w jej pelna
i wszechstronng wymowg, przezywa zarazem najglebiej swoja wlasng istot¢ i wlasne postan-
nictwo” (Jan Pawetl II, Encyklika ,, Redemptor hominis” 18 [dalej: RH].

Sobor przypomina o tym chocby w konstytucji Lumen gentium: ,,Wiedza mianowicie paste-
rze, iz nie po to ustanowieni zostali przez Chrystusa, aby cale zbawcze postannictwo Kosciota
w stosunku do $wiata wziaé na siebie samych, lecz ze ich zaszczytnym zadaniem jest tak spra-
wowac opieke pasterska nad wiernymi i tak uznawac ich postugi oraz charyzmaty, zeby wszy-
scy oni pracowali zgodnie, kazdy na swoj sposob, dla wspdlnego dzieta” (KK 31). Rowniez
Jan Pawet II od poczatku swojego pontyfikatu zwracat na to uwage. Pisat np. ,,Kos$ciot spetnia
te swoja stuzbe, uczestniczac w troistej postudze (in triplici munere) samego swojego Mistrza
i Odkupiciela. T¢ wlasnie nauke, oparta na biblijnym fundamencie, Sobdr Watykanski II pelniej
odstonit ze szczegblnym pozytkiem dla Zycia Kosciota. Kiedy bowiem stajemy si¢ §wiadomi
tego uczestnictwa w troistym postannictwie Chrystusa, w troistej Jego postudze — prorockie;j,
kaptanskiej i krélewskiej — uswiadamiamy sobie rownoczesnie lepiej, czemu ma stuzy¢ caty
Kosciot jako wielka spoteczno$é i wspolnota Ludu Bozego na ziemi, a takze jaki udzial w tym
postannictwie i stuzbie ma mie¢ kazdy z nas” (RH 18).

To kolejny argument na to, iz w adhortacji papiez mocniej uwypukla rolg calego Kosciota
w dziele ewangelizacji, ze podkresla jego wymiar charyzmatyczny. ,,Mozna wrecz powiedzieé,
ze tak jak wspolistnieja w KoSciele urzad i charyzmat, tak tez Kosciol dysponuje podwojna
ochrong depozytu Objawienia: Magisterium i zmystem wiary. O ile nauczanie Magisterium ma
charakter $cisle urzedowy, o tyle zmyst wiary jest rzeczywistoscia, ktora trudno uja¢ w sztyw-
ne ramy urzedowego tekstu. Da si¢ zatem zauwazy¢ jego charyzmatyczne pochodzenie [...].
Jednym z przejawow dziatania Ducha Prawdy jest rzeczywistos¢, ktdra nazywamy sensus fidei

20
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mito$ci, a ktéry pomaga rozeznawac to, co rzeczywiscie pochodzi od Boga. Znowu
uwidacznia sie tu rola Ducha Swietego, ktory nie tylko pobudza do ewangelizowa-
nia, ale rOwnoczesnie czyni wierzacego nieomylnym in credendo oraz prowadzi
w prawdzie i pociaga do zbawienia*.

Cieszac si¢ obecnoscia Ducha Swietego, kazdy cztonek ludu Bozego, nie-
zaleznie od swojej funkcji w Kosciele i stopnia zaawansowania w wierze, musi
uswiadomic¢ sobie na nowo, ze jest wezwany do zywego udziatu w ewangelizacji.
Nikt go w tym nie zastapi. Papiez podkresla, ze dzielenie si¢ Boza mitoscia, ktorej
si¢ doswiadczylo, stanowi element naszej chrzescijanskiej tozsamosci, ktora two-
rzy bycie jednoczesnie uczniem i ewangelizatorem?. Ta dwucztonowa tozsamos¢
dotyczy wszystkich ochrzczonych, takze kaptanow i biskupow, ktérzy nie moga
uwazac si¢ za jedynych ewangelizatorow, lecz nieustannie wzrasta¢ w swoim
osobistym byciu uczniem Pana. Papiez podaje przyktady z Ewangelii i Dziejow
Apostolskich, pytajac: ,,A my na co czekamy?”. Jakby nie chciat stucha¢ czg-
stych tltumaczen, zwalniajacych z tego obowiazku: ze dzisiejszy $wiat taki trudny,
zamkniety; ze my stabi, ograniczeni. Kieruje wezwanie do kreatywnosci kazdego
cztowieka Kos$ciota 1 zachgca go do formacji. Stajac wobec konkretnej sytuaciji,
kazdy ma si¢ pyta¢: Jak w danych warunkach dotrze¢ do cztowieka z Ewangelig?

Jedng z kreatywnych Sciezek ewangelizacji jest poboznos¢ ludowa. Po Soborze
Watykanskim II dokonata si¢ odnowa znaczenia poboznosci ludowej, czego swia-
dectwem jest adhortacja Pawta VI Evangelii nuntiandi i opinia Benedykta XVI,
uznajacego ja za ,,cenny skarb Kosciota katolickiego™?*. Na relacj¢ poboznosci
ludowe;j z liturgia zwracal uwage dokument Kongregacji Kultu Bozego i Dyscy-
pliny Sakramentoéw z roku 2002%. Papiez Franciszek, mowiac o roli konkretnego

— zmystem wiary ludu Bozego. [...] Starsza siostra zmystu wiary jest zasada lex orandi — lex
credendi (prawo modlitwy jest prawem wiary). Oznacza ona, ze tres¢ modlitwy jest jednocze-
$nie trescig wiary i na odwrét. Wprawdzie zasada ta odnosi si¢ glownie do liturgii, jednak nic
tak bardzo jak liturgia nie jest dzielem catego Ko$ciota, zatem bez przeszkdéd mozna szukaé
poczatkow zmystu wiary wlasnie w tej siegajacej V wieku zasadzie” (K. Mierzejewski, Zmyst
wiary ludu Bozego, http://www.wieczernik.oaza.pl/artykul/zmysl-wiary-ludu-bozego id1019).
22 Por. EG 119; por. takze KK 12.
3 Por. EG 120.
24 Benedykt XVI, Przem. podczas sesji inauguracyjnej V Konferencji Ogélnej Episkopatu Amery-
ki Lacinskiej i Karaibow (13.05.2007), AAS 99 (2007) 446.
Kongregacja Kultu Bozego i Dyscypliny Sakramentow, Dyrektorium o poboznosci ludowej
i liturgii. Zasady i wskazania (2002). W zatwierdzonym przez Jana Pawtla II Dyrektorium jest
mowa o harmonijnej zgodnosci migdzy liturgia a poboznoscia ludowa. Dokument przypomina
takze zasady, ktore powinny by¢ podstawa tej zgodnosci. Podaje on takze odpowiednie wska-
zania w celu ich zastosowania w kazdym z Ko$ciotdw lokalnych zgodnie z ich tradycjami
miejscowymi. Cze$¢ pierwsza dokumentu zawiera wnioski wynikajace z historii, nauczania
katolickiego i teologii, dla poszanowania i odnowy poboznosci ludowej. Czgs¢ druga zawiera
wskazania odnoszace si¢ do konkretnych praktyk poboznosci, ujete w rozdziatach: Rok litur-
giczny i pobozno$¢ ludowa; Czes¢ oddawana Matce Bozej; Kult $wietych i blogostawionych;
Modlitwy wstawiennicze za zmartych; Sanktuaria i pielgrzymki.

25
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wyrazu wiary danej czastki Ludu Bozego, uwypukla obecno$é Ducha Swietego
jako gtownego Tworcy tego nieustannego procesu®. Jedna ze szczegdlnych form
ewangelizowania, na ktoéra zwraca uwagg papiez, sa pielgrzymki do sanktuariow
i inne akty poboznosci. Poboznos¢ ludowa nie jest ,,pozbawiona tresci, lecz je
odkrywa 1 wyraza bardziej za posrednictwem symboli niz rozumu praktycznego,
a w akcie wiary podkresla bardziej credere in Deum niz credere Deum”. Akty
te ,,53 przejawem zycia teologalnego, ozywianego dziataniem Ducha Swigtego,
ktory zostal «rozlany w naszych sercach» (por. Rz 5,5)”%. Stad wymog otwartosci
i docenienia roli poboznosci ludowe;j, ktorej przejawy ,,moga nas wiele nauczyc,
a dla tego, kto potrafi je odczytywac, sa miejscem, w ktorym mozna znalezé Boga,
na ktére powinniSmy zwraca¢ uwage, szczeg6lnie w chwili, gdy myslimy o nowej
ewangelizacji™?.

Personalistyczny charakter ewangelizacji. Jesli ewangelizacja jest dzieleniem
si¢ osobistym do§wiadczeniem spotkania Boga i doznania Jego mitosci, to winna
by¢ dzielem nieformalnego spotkania si¢ z drugim cztowiekiem, niekoniecznie
przygotowanego, co do tresci i miejsca. Pierwszym krokiem jest nawigzanie zycio-
wego dialogu, wymiany doswiadczen o tym, co aktualnie zajmuje cztowieka.
Dopiero potem mozliwy jest drugi krok: wyrazenie fundamentalnej kerygmy,
,,0 osobistej mitosci Boga, ktory stal si¢ cztowiekiem, wydal samego siebie za
nas, i jako zyjgcy ofiaruje swoje zbawienie i swojg przyjazn”%.

Prymat Chrystusa. W ten personalistyczny charakter kerygmy wpisuje si¢
rowniez, a moze przede wszystkim, pierwszenstwo osobistej relacji ewangelizu-
jacego z Chrystusem. Ewangelizacja posiada wiele réoznorodnych drog. Na kaz-
dej jednak absolutng koniecznoscia jest pierwszenstwo Chrystusa. Oznacza to, iz
zawsze to Jezus jest Panem i nic, w zadnej sytuacji ewangelizacyjnej misji KoSciota
i kazdego chrzescijanina nie moze przestoni¢ Jego pierwszenstwa. Nawigzujgc
do posynodalnej adhortacji Jana Pawta Il Ecclesia in Asia, papiez Franciszek nie
tylko podkresla, iz w kazdej dziatalno$ci ewangelizacyjnej musi by¢ prymat glo-
szenia Jezusa Chrystusa, ale okresla tez sposob, w jaki si¢ to powinno dokonywac.
Ewangelizacja ma by¢ ,,radosnym, cierpliwym i stopniowym przepowiadaniem
zbawczej $mierci 1 zmartwychwstania Jezusa Chrystusa™. Mimo przeréznych
kryzysow, jakie generuje i jakim podlega wspotczesny czlowiek, zawsze bedzie
w nim obecne — cho¢ nie zawsze nazwane — pragnienie nieskonczonosci. Stad tez
kazdy cztowiek ma w swoim zyciu prawo nie do czego$ (wartosci przemijajacych),
ale do tego, by spotkatl Jezusa Chrystusa.

% Por. EG 122.

7 EG 125.

28 EG 126.

2 EG 128. Papiez dodaje, ze je$li roztropne rozwazenie okoliczno$ci na to pozwala, warto zakonf-
czy¢ to krotka wspdlng modlitwa.

30 EG 110.

78 TwP 8,2 (2014)



Kerygma i mistagogia w zbawczym spotkaniu wspétczesnego cztowieka z Bogiem

To za$ zaktada wlasciwe spojrzenie na cztowieka, wtasciwg z teologicznego
punktu widzenia antropologie. Cztowiek jest powolany do wzrastania. W petni
teologiczne spojrzenie na cztowieka pozwala dostrzec, ze jego dojrzewanie nie
jest mierzone jedynie ilo$cig lat, osiggnie¢ ekonomicznych czy naukowych. Papiez
przypomina, ze jedynym ,.chrystusowym” kryterium jest stopien odpowiedzi czto-
wieka na Bozg mito$¢. Te odpowiedz mierzy si¢ czyms, co jest ponad wszystkimi
cnotami, a mianowicie nowym przykazaniem, ,,ktore jest pierwszym, najwiekszym,
ktore najlepiej nas okresla jako uczniéw: «To jest moje przykazanie, abyscie si¢
wzajemnie milowali, tak jak Ja was umitowatemy (J 15,12)3".

Postuszenstwo Duchowi. Osobowa relacja z Chrystusem i osobami ewange-
lizowanymi znajduje swoje przedtuzenie w postuszenstwie Duchowi Swietemu
w postugiwaniu si¢ Jego darami. Wskazujac na stuzebny charakter kazdego chary-
zmatu (charyzmaty w stuzbie ewangelizujacej komunii), papiez wymienia kolejny
aspekt pneumatologicznego wymiaru ewangelizacji. Ojciec Swiety przypomina,
iz autentyczno$¢ charyzmatu mierzy si¢ jego zdolnoscia stuzbie dzietu Kosciota
i jego jednosci. Tylko Duch Swiety moze wzbudzaé roznorodne dary w Kosciele,
zapewniajac jednoczesnie ich jednos¢. Stad wezwanie papieza, aby nie przeszka-
dza¢ dziataniu Ducha, zwtaszcza przez dazenie do r6znorodnosci na fundamencie
wiasnych ludzkich inicjatyw, ktore najczesciej prowadza do podziatlu przez zamy-
kanie si¢ w ciasnych ludzkich schematach®. Tym samym, po raz kolejny, papiez
Franciszek zwraca uwagg na bezwzgledne pierwszenstwo faski i koniecznos¢ jej
postuszenstwa ze strony chrzescijanina.

Inng wazng drogg ewangelizacji jest ludzka mysl i ludzie tworzacy kregi inte-
lektualne, zwazywszy na wptyw tych kregdw spolecznych na $wiat. ,,Jesli pewne
dziedziny nauki i kategorie myslenia sg przyjete do gloszenia oredzia, to stajg si¢
one narzedziami ewangelizacji; to woda przemieniona w wino. To jest to, co raz
przyjete, nie tylko zostaje odkupione, ale staje si¢ narzedziem Ducha, by o§wieci¢
i odnowi¢ $wiat™®. Szczegolne zadanie staje przed teologami. Gtos papieza jest
zdecydowany: nie wolno zadowoli¢ si¢ teologia uprawiang abstrakcyjnie, jedynie
przy biurku! Papiez pisze: ,,Kieruj¢ apel do teologoéw, aby petnili t¢ postuge jako
cze$¢ zbawczej misji Kosciota. Konieczne jest jednak, aby lezat im na sercu ewan-
gelizacyjny cel Kosciota™*. W tym duchu wazny wktad w ewangelizacje stanowig
uniwersytety, z ich interdyscyplinarng oraz zintegrowana wizja ewangelizacji, oraz
szkoty katolickie, faczace zadanie wychowawcze z jasnym gloszeniem Ewangelii,
co stanowi bardzo wazny wktad w ewangelizacje kultury*.

3 EG 161.
32 Por. EG 131.
3 EG 132.
3 EG 133.
3 Por. EG 134.
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Tytulem podsumowania trzeba podkresli¢, ze bezwzgledne pierwszenstwo
gloszenia kerygmy nie wynika jedynie z przestanek metodologicznych. O wiele
bardziej jest nim argument chrystologiczny. Personalistyczny charakter oredzia
chrzescijanskiego wyptywa z faktu, iz wiara jest przede wszystkim osobowym
spotkaniem. Ten osobowy dialog to wej$cie w relacje z zywym Chrystusem, ktory
moca swego Ducha realizuje w nas dzieto naszego pojednania z Ojcem i wpro-
wadzenia w zywotng, osobow3 relacj¢ z Bogiem. Jest osobistym do$wiadczeniem
Bozej mitosci. I ta Boza milos¢ jest wiasnie tre$cig kerygmy.

KOSCIOL PROWADZACY DO CHRYSTUSA.
OD KERYGMY DO MISTAGOGII

Wskazujac na mistagogiczny wymiar ewangelizacji, papiez Franciszek po§wie-
ca drugi rozdziat III cze$ci adhortacji Evangelii gaudium liturgicznemu przepo-
wiadaniu Stowa, czyli homilii. Stwierdza wprost, ze znaczenie tego tematu obej-
muje nie tylko tres¢ 1 forme liturgicznego przepowiadania, ale rowniez bierze si¢
z wielkiej wagi, jaka przywiazuja do niego wierni. Jesli stanowi ono kryterium
oceny bliskosci spotkania pasterza ze swoich ludem, to ,,wiele jest uwag krytycz-
nych w odniesieniu do tej waznej postugi i nie mozemy ich nie stysze¢’¢. Tym
bardziej ze niezbednos¢ gloszenia Stowa pochodzi z Bozego ustanowienia, czego
swiadectwo daje cho¢by $w. Pawet (por. Rz 10,14-17).

Od strony dogmatycznej wazny jest, podkreslony przez papieza, eucharystyczny
kontekst gloszenia homilii. Liturgiczne gloszenie Stowa jest wigcej niz medytacja
czy katecheza, jest przede wszystkim dialogiem Boga ze swoim ludem. Dialog ten,
poprzedzajacy sakramentalng komunie, ,,0glasza wspaniate prawdy o zbawieniu
i wcigz na nowo przypomina o zobowigzaniach, jakie wynikaja z Przymierza™’.
Z racji na swa wage, na centralno$¢ Bozego przestania nalezy czyni¢ wszystko,
aby homilia nie stata si¢ widowiskiem. Jakie cechy winna wigc posiada¢, by nie
traci¢ swojej tozsamosci, by wzbudzi¢ zapatl i nada¢ sens celebracji? Najpierw
papiez zwraca uwage na jej dtugos¢: homilia ma by¢ krotka. ,,Jesli homilia zbyt-
nio si¢ przedtuza, niszczy dwie charakterystyczne cechy celebracji liturgicznej:
harmoni¢ mi¢dzy jej czeSciami oraz jej rytm”. Przepowiadanie ma ukierunkowy-
waé wszystkich ,,ku komunii z Chrystusem w Eucharystii przemieniajacej zycie.
Wymaga to, aby stowo kaznodziei nie zajmowalo nadmiernego czasu, aby Pan

3¢ EG 135. Tym bardziej Ze ,,homilia moze by¢ rzeczywiscie intensywnym i szcze$liwym doswiad-

czeniem Ducha, pokrzepiajacym spotkaniem ze Stowem, statym zrodtem odnowy i wzrastania”
(tamze).
37 Jan Pawet 11, List apostolski ,, Dies Domini” 41; por. EG 137.
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btyszczal bardziej niz szafarz’%. Po raz kolejny dochodzi do glosu pierwszenstwo
Chrystusa, prymat taski.

Prymat laski zwraca tez nasza uwage na role Ducha Swigtego w tym liturgicz-
nym przepowiadaniu. To bowiem dzigki Jego obecnosci moze dokonywac si¢
ewangelizowanie serc stuchaczy. W tym kontek$cie homilia jawi si¢ jako dialog
Kosciota-Matki ze swoimi dzie¢mi, w ktérym wazne sg dwie postawy. Postawa
dziecka, ktore ,,ufa, ze wszystko, o czym jest pouczane, stuzy jego dobru, poniewaz
wie, ze jest kochane”, oraz postawa matki, ktora ,,przyjmuje to wszystko, co Bog
zasiat w jej dziecku, wstuchuje si¢ w jego troski i uczy si¢ od niego”. Harmonia
1 owocno$¢ obu postaw w homilii jest mozliwa dlatego, ze to ,,Duch, ktory inspi-
rowal Ewangelie i dziata w Ludzie Bozym, wskazuje rowniez, jak powinno si¢
wshuchiwa¢ w wiare ludu i jak powinno si¢ gtosi¢ stowo w kazdej Eucharystii”™*.

Tresciowo homilia powinna by¢ przekazem integralnej syntezy ewangelicz-
nego oredzia. Papiez nie dokonuje oceny homilii jedynie po efekcie koncowym,
ale wskazuje réwniez na znaczenie najwazniejszych, konkretnych elementow jej
przygotowania. ,,Przygotowanie przepowiadania stowa jest zadaniem tak waznym,
ze nalezy poswieci¢ mu dhuzszy czas studium, modlitwy, refleksji i kreatywnosci
duszpasterskiej™. Sprawa podstawowa jest zaufanie Duchowi Swigtemu i ofia-
rowanie si¢ Mu jako aktywne i kreatywne narzedzie dla Jego dzieta. W innym
przypadku, jak mocno podkresla papiez, ,.kaznodzieja, ktory si¢ nie przygotowuje,
nie jest «duchowy», jest nieuczciwy i nieodpowiedzialny wobec otrzymanych
darow™!. Pierwszy krok, zdaniem papieza, to uznanie, ze podstawa przepowiadania
jest tekst biblijny, stad trzeba mu poswiecic¢ cala uwage. Kolejny krok to poko-
ra, czyli $wiadomos¢, iz Stowo Boze zawsze przekracza mozliwo$ci poznawcze
cztowieka, stad przygotowanie kazania winno by¢ nacechowane wielkoduszna
i cierpliwg mitoscig. Bo ,,bezinteresownie i bez pospiechu poswigcamy czas tylko
rzeczom lub osobom, ktore kochamy. A tutaj chodzi o ukochanie Boga, ktory chciat
przemowic¢™*. Ostatecznie przygotowanie winno zmierza¢ do odkrycia glownego
przestania tekstu biblijnego, tego, co tworzy jego strukture i nadaje mu jednosc.
Zdaniem papieza ,,centralnym przestaniem jest to, co autor na pierwszym miejscu
chciat przekazaé, co oznacza nie tylko poznanie idei, ale takze efektu, jaki autor
chciat wywota¢”®. To gtéwne przestanie odnajdziemy tylko wtedy, gdy bedziemy

% EG 138.

3 EG 139. Za tym idg konkretne wskazéwki papieza: ,,Temu kregowi macierzynsko-koscielne-
mu, w ktorym zachodzi dialog Pana ze swoim ludem, nalezy sprzyjac i poglebiaé go przez
serdeczng bliskos¢ kaznodziei, ciepto tonu jego glosu, spokojny styl jego zdan, rado$¢ jego
gestow” (EG 140).

40 EG 145.

4 Tamze.

2 EG 146.

4 EG 147. Papiez Franciszek obrazuje swojg mysl bardzo konkretnie: ,,Jesli tekst zostal napisa-
ny, by pocieszy¢, nie powinni$my si¢ nim poshugiwaé¢ w celu poprawiania btedoéw; jesli zostat
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odczytywac dany tekst w kontek$cie nauczania catej Biblii, przekazanego przez
Kosciol. Bo — co mocno podkresla papiez — ,,jest to wazna zasada interpretacji
biblijnej, bioracej pod uwage fakt, ze Duch Swiety nie natchnat tylko jednej czesci,
ale cata Biblig™*.

Personalizacja Slowa oznacza dla gloszacego postawe wstuchania si¢ zarowno
w glos Boga, jak i w glos stuchaczy. Trudno by¢ wiarygodnym przekazicielem
Stowa, jesli samemu nie stanie si¢ jego pierwszym stuchaczem. Franciszek przyta-
cza tu mysl Jana Pawtla II: pasterz ,,z sercem ulegtym i rozmodlonym musi zbliza¢
si¢ do Stowa, aby ono przenikneto do glebi jego mysli i uczucia i zrodzito w nim
nowa mentalno$¢™*. Tak wigc Stowo ma zmienia¢ najpierw jego zycie, gdyz ludzie
zawsze najchetniej stuchaja swiadkow. Kaznodzieja powinien by¢ pierwszym
adresatem kerygmy, swiadomym, ze to wiasnie jego Bog zbawit w Chrystusie;
winien by¢ przekonany, ze ostatnie stowo zawsze nalezy do mitujacego Boga.
Dlatego papiez w mocnych stowach przestrzega gltoszacego, ze ,,jesli nie po§wigca
czasu, by modli¢ si¢ Stowem, wtedy stanie si¢ falszywym prorokiem, oszustem
lub pustym szarlatanem™*®. Nie poprzestaje jednak tylko na napominaniu, lecz
jednoczesénie pokazuje wlasciwa konkretna droge: lectio divina®’. Druga za$ prze-
strzenig postawy otwartosci jest wstuchanie si¢ w troski i potrzeby stuchajacego
go ludu. Ta kontemplacja Iudzkiej sytuacji ma pomdc w odpowiednim o$wietle-
niu zycia cztowieka $wiattem Bozego Stowa*. Dobry glosiciel Stowa powinien
rowniez zwroci¢ uwage na odpowiedni doboér i wlasciwe wykorzystanie narzedzi
pedagogicznych®.

napisany, by zacheci¢, nie powinniSmy si¢ nim postugiwaé, by pouczac; jesli zostat napisany,
by uczy¢ czego$ o Bogu, nie powinnis$my si¢ nim postugiwac, by wyjasni¢ rézne idee teolo-
giczne; jesli zostal napisany, by motywowac do pochwaly lub zadania misyjnego, nie postugu;j-
my si¢ nim, by przekaza¢ najnowsze wiadomosci” (tamze).
4 Por. EG 148.
4 Jan Pawel 11, Adhortacja ,, Pastores dabo vobis” 115; por. EG 149.
4 EG 151.
47 Por. EG 152. Franciszek wskazuje na konkretne pytania, jakie mozna sobie wtedy stawiaé:
«Panie, co mnie méwi ten tekst? Co chcesz zmieni¢ w moim zyciu przez to przestanie? Co
mnie denerwuje w tym tekscie? Dlaczego mnie to nie interesuje?» albo «Co mi si¢ podoba, co
mnie inspiruje w tym Stowie? Co mnie pociaga? Dlaczego mnie pociaga?»” (tamze). Kaplan
musi by¢ tez $wiadom, ze jak kazdemu dzietu taski, tak i przy osobistej lekturze Pisma Swigte-
go szatan bedzie probowat go od tego odwies¢ réznymi pokusami.
,-Chodzi o powiazanie przestania tekstu biblijnego z ludzka sytuacja, z tym, czym ludzie zyja,
z doswiadczeniem potrzebujacym Swiatta Stowa” (EG 154). Jednoczesnie papiez zwraca uwa-
ge, ze jest to cel gleboko religijny i duszpasterski, stad nawigzywanie do konkretnych zycio-
wych wydarzen nie moze by¢ przegladem aktualnos$ci w celu zaspokojenia ciekawosci (od tego
s3 media) ani odpowiedzig na pytania, ktorych nikt sobie nie stawia. Por. EG 155.
Papiez ma tu na mysli sposéb odpowiedniej prezentacji Stowa: czyli nie tylko co, ale i jak
glosi¢. Franciszek wskazuje tu na kilka wybranych praktycznych narze¢dzi. Pierwszym jest
odpowiednie przemawianie obrazami, bo — precyzuje papiez — ,,Dobra homilia, jak powiadat
mi stary mistrz, powinna zawiera¢ «jedna mys$l, jedno uczucie i jeden obrazy»” (EG 157). Dalej

48

49
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KERYGMA W MISTAGOGII: KU CHRYSTOFORMIZACII

Czwarty rozdzial adhortacji Evangelii gaudium papiez po§wieca ukazaniu praw-
dy o tym, iz ewangelizacja w stuzbie kerygmy ma prowadzi¢ do konkretnego
celu: statego przemieniania si¢ w Chrystusie, by stopniowo ,,zy¢ wedtug Ducha”
(Rz 8,5). Jednak dar Chrystusa (kerygma) stanowi jedynie poczatek, ktory zakta-
da trud powigzania ze Zbawicielem catego zycia wiary (mistagogia). Dynamizm
kerygmy winien ksztattowac celebracj¢ misteriow wiary, aby dokonywat si¢ proces
chrystoformizacji, czyli ksztattowania postaw na wzér Jezusa Chrystusa. Roz-
woj ten nie jest jedynie formacjg o charakterze intelektualnym, gdyz jego celem
jest doprowadzenie cztowieka do zycia nowym przykazaniem mitosci, ktore jest
korong wszystkich cnét™. Bedzie to mozliwe tylko wtedy, gdy czlowiek uzna
bezwzgledne pierwszenstwo taski w swoim zyciu chrzescijanskim: najpierw jest
si¢ obdarowanym, dopiero potem mozna odpowiedzie¢ na dar’'.

Temu rozwojowi stuza wychowanie i katecheza. Glowna role w kazdej odno-
wie chrzescijanina czy calego Kos$ciota odgrywa kerygma, pierwsze przepowia-
danie. Pierwszenstwo nie ma tu charakteru czasowego, lecz tresciowy, ,,poniewaz
jest gtéwnym oredziem, tym, do ktérego trzeba stale powracac i stuchaé na r6zne
sposoby, i ktore trzeba stale glosi¢ podczas katechezy w tej czy innej formie, na
wszystkich jej etapach™2. W konsekwencji glosicielowi winna towarzyszy¢ swia-
domos¢, ze sam musi by¢ nieustannie ewangelizowany*?. Oznacza to, ze i kaptan,
i caly Kosciot nie moze zapomnie¢ o aktualnosci kerygmy na kazdym etapie
chrzescijanskiego wzrastania. Ta aktualno$¢ ma charakter solidnego fundamentu:
,,Nie ma nic bardziej solidnego, bardziej glebokiego, bardziej pewnego, bardziej
treSciwego 1 bardziej madrego od przepowiadania poczatkowego™*. Stad cata
chrzescijanska formacja jest niczym innym, jak poglebianiem i ukonkretnianiem
kerygmy. Jest bowiem odpowiedzig na drzemigce w ludzkim sercu pragnienie
nieskonczono$ci. Dlatego, zdaniem papieza, z centralnego charakteru kerygmy
wynikaja konkretne cechy, jakimi powinno odznaczac¢ si¢ przepowiadanie:

,-aby wyrazato ono zbawcza mito$¢ Boga, uprzednia wobec wszelkich naszych zobo-
wiazan moralnych i religijnych; zeby nie narzucalo ono prawdy i odwolywato si¢ do
wolnosci; zeby miato pewne cechy radosci, bodzca, zywotnosci i harmonijnej petni
nie sprowadzajacej przepowiadania do kilku doktryn, czasem bardziej filozoficznych
niz ewangelicznych”*.

wskazuje na prostote jezyka (por. EG 158) oraz na pozytywny jego charakter (samo narzekanie
bowiem zniechgca (por. EG 159).

30 Por. EG 161.

S Por. EG 162.

2 EG 164.

3 Por. Jan Pawet 11, Pastores dabo vobis, 26.

3 EG 165.

55 Tamze.
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Réwniez osoba ewangelizatora winna odznaczac si¢ wlasciwymi przymiotami,
ulatwiajacymi gloszenie kerygmy®.

Inicjacja mistagogiczna. Dopiero gdy jasna i utrwalona zostala zasada pierw-
szefnstwa kerygmy, mozna odwota¢ si¢ do drugiego elementu, mianowicie ini-
cjacji mistagogicznej. Zdaniem papieza oznacza ona ,,zasadniczo dwie rzeczy:
niezbedng progresywno$¢ doswiadczenia formacyjnego, w ktérym uczestniczy
cata wspolnota, oraz dowartosciowanie liturgicznych znakéw inicjacji chrzesci-
janskiej”’. Papiez ubolewa, ze wiele podrecznikdéw i programow nie uwzglednito
jeszcze konieczno$ci odnowy mistagogicznej, i przypomina, ze katecheza, bedac
gloszeniem Slowa, ,,potrzebuje zawsze odpowiedniego §rodowiska i atrakcyjne;
motywacji, postugiwania si¢ wymownymi symbolami, wigczenia w szeroki proces
rozwoju oraz integracji wszystkich wymiarow osoby we wspdlnotowym proce-
sie stuchania i odpowiedzi”8. Szczegdlnie owocne moze okazaé sie, zdaniem
Franciszka, zwrdcenie uwagi na ,,droge pickna” (via pulchritudinis)*®. Moze to
pomoéc w odkryciu, iz wierzy¢ w Chrystusa i1 kroczy¢ za Nim jest rzecza ,,piekna,
zdolna napehic¢ zycie nowym blaskiem i gleboka radoscia, nawet posrod trudnych
doswiadczen. W tej perspektywie wszystkie formy autentycznego pigkna moga
by¢ uznane za droge prowadzaca do spotkania z Panem Jezusem”®. Pomaga to
wzmocni¢ moralne przestanie katechezy, zachgcajace do wzrastania w wiernosci
ewangelicznemu stylowi zycia. Latwiej bedzie mozna to przyjac i zrozumieé, gdy
gloszacy bedzie wskazywatl najpierw pozadane dobro, propozycj¢ zycia, dojrzato-
$ci, realizacji, owocnosci. Dopiero w tym $wietle bedzie zrozumiale pigtnowanie
zta, ktoére moze zaciemni¢ prawde Ewangelii®!.

Gloszenie osobistym towarzyszeniem. Nic tak nie uwiarygodnia gloszenia
dobrej nowiny Ewangelii, jak osobiste towarzyszenie gloszacego tym, ktorzy go
stuchaja. Jak zauwaza Franciszek, w $wiecie cywilizacji anonimowosci ,,Kosciot
potrzebuje serdecznego spojrzenia, by kontemplowac, wzruszy¢ si¢ i zatrzymac

%6 Tymi predyspozycjami, pomagajgcymi lepiej przyjaé oredzie, sa: ,,bliskos¢, otwarcie na dialog,

cierpliwos¢, serdeczna goScinnos$é, ktora nie potepia” (tamze).
57 EG 166.
8 Tamze.
% Via pulchritudinis jako droga teologicznego poznania, pomagajgca lepiej zrozumie¢ zbawczg
relacje Bog—czlowiek, zajmuje coraz wigcej miejsca we wspolczesnej refleks;ji teologicznej. Na
przyktad odnosnie do via pulchritudinis w mariologii zob.: S. De Fiores, Mariologia w wymia-
rze estetycznym, ,,Salvatoris Mater” 2009, nr 2, s. 161-192; T. Siudy, Droga pigkna w mario-
logii, w: ,, Cata piekna jestes, Maryjo”. Mariologia na drodze piekna. Materialy z sympozjum
mariologicznego i spotkania kustoszy sanktuariow polskich, Skarzysko Kamienna, 11-12 wrze-
Snia 2009 r., red. G.M. Bartosik, J. Karbownik, Cz¢stochowa 2009, s. 36-44; J. Lekan, Maryja
ikong Chrystusa — ,,Nowego Czlowieka”. Via pulchritudinis w mariologii, ,,Roczniki Teolo-
giczne” 61 (2014), z. 2, s. 79-98.
EG 167. Papiez od razu uspokaja, ze nie chodzi tu o szerzenie relatywizmu estetycznego, lecz
o przywrocenie szacunku dla pigkna, gdyz — jak twierdzi $w. Augustyn — ,.kochamy tylko to, co
jest pickne” (De musica, VI, XIII, 38: PL 32,1183-1184).
1" Por. EG 168.
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Kerygma i mistagogia w zbawczym spotkaniu wspétczesnego cztowieka z Bogiem

przed drugim cztowiekiem za kazdym razem, kiedy jest to konieczne™®?. Stawia
to przed Kosciolem wyzwanie takiego formowania pasterzy i wszystkich ewan-
gelizatorow, aby w tej ,,sztuce towarzyszenia” ,,wszyscy nauczyli si¢ zawsze zdej-
mowac¢ sandaty wobec $wigtej ziemi drugiego (por. Wj 3,5)”63. Nikt nie moze
sobg przestania¢ innym Chrystusa. Jednoczesnie to towarzyszenie duchowe, z tej
racji, ze prowadzi do Boga, jest szkotg prawdziwej wolnosci. Papiez uwypukla
tu gleboka prawde antropologiczna: odejscie od Boga nie czyni cztowieka bar-
dziej wolnym, a wrgcz przeciwnie, bardziej go zniewala, gdyz wowczas ludzie
,,pozostajg sierotami bez ratunku, bez domu, do ktérego mozna by zawsze wrocic.
Przestaja by¢ pielgrzymami i zamieniajg si¢ w bladzacych, zawsze krazacych wokot
siebie, nigdzie nie dochodzac™®. By w tym procesie by¢ ulegtymi prowadzeniu
Ducha Swietego, trzeba ,,uczy¢ sie sztuki stuchania, ktéra jest czyms wiecej niz
tylko styszeniem. W komunikacji z drugim cztowiekiem pierwsza sprawa jest
zdolnos$¢ serca, umozliwiajaca blisko$¢, bez ktorej nie ma prawdziwego spotka-
nia duchowego™®. Postawa ta nie tyle prowadzi do poznania do konca tajemnicy
zycia taski, ile pomaga przeciwdziala¢ popadaniu w fatalizm czy matodusznos¢,
gdy czlowiek odkrywa wlasne stabosci. Sprzyja tez wzrostowi wiary w moc taski
Bozej, pelnemu przyjeciu orgdzia Ewangelii, gdyz autentyczne towarzyszenie
duchowe zawsze jest cze$cig misji ewangelizacyjnej®. Wszystko za$ powinno by¢
oparte na ciggtym stuchaniu zywego Stowa. Albowiem ,,Stowo Boze, stuchane
i celebrowane, zwlaszcza w Eucharystii, karmi i umacnia wewnetrznie chrzes$cijan
oraz czyni ich zdolnymi do prawdziwego $wiadectwa ewangelicznego w zyciu
codziennym™®". Stad postulat papieza, by studium Pisma Swictego byto dostepne
dla wszystkich wierzacych®.

WNIOSKI

Pytajac papieza Franciszka o drogi czy sposoby spotkania Pana Boga odpowied-
nie dla wspolczesnego cztowieka, otrzymujemy refleksje wielowatkowa, obejmu-
jaca wszystkie najistotniejsze aspekty. Jesli szukamy sposobow wilasciwej inicja-
cji mistagogicznej, musimy stale strzec pierwszenstwa (jakosciowego) kerygmy.

62 EG 169. To wezwanie jest bardzo konkretne i sprzyjajace wzrastaniu w wierze: ,,Musimy nada¢

naszej drodze zdrowy rytm blisko$ci, wraz ze spojrzeniem okazujacym szacunek i pelnym
wspolczucia, ktore jednak jednoczesnie bedzie leczyto, wyzwalato i zachecato do dojrzewania
w zyciu chrze$cijanskim” (tamze).

Tamze.

% EG 170.

6 EG171.

6  Por. EG 172-173.

7 EG 174.

% Por. EG 175.
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Wrynika ono nie tylko z jej zawartos$ci treSciowej, ale rowniez z zawartego w niej
dynamizmu uobecniania Krolestwa Bozego posrod nas. Kerygma jest trynitarna,
a przez to jednoczesnie gleboko personalna i personalistyczna. Ja spotykam Pana
Boga; ja pomagam innym Go spotkac.

Niewatpliwie mamy tu do czynienia z powazng, zdrowa teologia. A jednocze-
$nie jest to przekaz bardzo praktyczny, o zastosowaniu pastoralnym. Na dodatek
przenikniety stylem ,,zywiotowo-latynoskim”. Jest to teologia o charakterze pozy-
tywnym. Dzisiejsze drogi cztowieka do Boga to zachowanie zawsze waznych i obo-
wiazujacych prymatow: taski Bozej, prymatu Chrystusa, postuszenstwa Duchowi
Swietemu — indywidualnego i wspolnotowego (a nie narzucanie Mu wiasnych
schematow); jednos¢ Kosciota w wielo$ci 0sob i charyzmatdw; pneumatologiczny
wymiar Ko$ciota.

Waznym przestaniem pltynacym z adhoratacji Evangelii gaudium papieza Fran-
ciszka jest ukazanie powszechnej odpowiedzialno$ci za gloszenie dobrej nowiny
o zbawieniu. Jest to jakby opcja za mocniejszym uwypukleniem charyzmatycz-
nej rzeczywistosci tajemnicy Kosciota. Nie na darmo I rozdziat III czg$ci nosi
tytul: ,,Caly lud Bozy glosi Ewangeli¢”. Nie negujac dogmatycznego fundamentu
Kosciota, papiez zaprasza do zglgbienia jego wymiaru historycznego i pozainsty-
tucjonalnego. Nie jest to ludzka arbitralna decyzja, lecz wynikajaca z boskiego
pochodzenia tego wlasnie historycznego Kosciota, ,,majagcego swa ostateczng pod-
stawe w wolnej i bezinteresownej inicjatywie Boga™®.

KERYGMA AND MYSTAGOGY IN THE SALVIFIC ENCOUNTER OF MODERN
MAN WITH GOD

Summary

Man is the way of the Church. So what ways should the Church seek today in order
to reach man who will not be afraid to encounter Christ, to attain the truth about Him and
to accept Him into his life? It is one of main ideas of Pope Francis’ exhortation Evangelii
Gaudium. The Pope points to two fundamental and inextricably linked issues: kerygma
and mystagogy. The dynamism of kerygma ought to shape the celebration of the mysteries
of faith and thus the process of the transformation of life will lead to a formation in Christ-
likeness, which means shaping the attitudes in imitation of Christ.

Stowa kluczowe: kerygma, mistagogia, chrystoformizacja, Kosciot, ewangelizacja,
zbawienie, Jezus Chrystus.

Keywords: kerygma, mystagogy, formation in Christlikeness, the Church, evangeliza-
tion, salvation, Jesus Christ.

% EG 111.
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MARIOLOGIA JOZEFA KUDASIEWICZA
DLA KOSCIOLA W POLSCE

Biblijne badania ks. Jozefa Kudasiewicza (1926-2012), profesora z KUL, przy-
czynily si¢ do wyjasnienia lub wypromowania waznych zagadnien mariolo-
gicznych. Jego uwrazliwienie teologiczne uwarunkowane bylo poboznoscia
maryjng w Polsce i nauczaniem Vaticanum II. Przekonywajaco uzasadnit potrze-
be uprawiania mariologii eklezjotypicznej. Maryja jest proroczo zapowiedziana
w Starym Przymierzu jako Cora Syjonu. Nowe Przymierze ukazuje ja jako Ikong
Kosciota. Dla lepszego poznania godnosci i funkcji Matki Pana stuzy dewiza:
., przez Jezusa do Maryi”. Byt do niej przekonany Jan Pawet II. Kudasiewicz
podat jej uzasadnienie biblijne. W swym dorobku mariologicznym zostawit
medytacyjny komentarz do wszystkich tekstéw biblijnych o Maryi. Refleksje
prowadzil w kontekscie zycia Kosciota w Polsce. Doszedt w ten sposéb do
sformutowania wielu postulatow (czegsto niepopularnych) wiasciwego ksztat-
towania poboznos$ci maryjne;.

W 2007 roku prof. S.C. Napiorkowski OFMConv zwroécit si¢ do ponad
300 teologdw w Polsce z zapytaniem: ,,Teologu polski, co sgdzisz o swojej twor-
czo$ci?”. Chodzito o samooceng swojgo dorobku, czyli wskazanie najwazniejszych
tez i publikacji. Na inicjatywe emerytowanego profesora KUL odpowiedziato
122 naukowcow. Wsrod nich znalazt si¢ ks. prof. J. Kudasiewicz. W autorefe-
racie wskazal na nastepujacy obszar badan: ,,ewangelie synoptyczne w aspekcie
historycznym, literackim i teologicznym, teologia biblijna Nowego Testamentu ze
szczegdlnym uwzglednieniem mariologii”'. Po tym wstepie, zaznaczyt, ze sposrod
jego 15 ksiazek i ponad 200 artykutdéw tylko 3 ksigzki zastuguja na szczegdlna
uwage. Wsrdd nich wymienit ksigzke pt. Matka Odkupiciela, ktora miata dwa
wydania w latach 1991 1 19962, J. Kudasiewicz potwierdzit i rozwinat to stanowisko

*

Ks. dr hab. Kazimierz Pek — prof. KUL, kierownik Katedry Pneumatologii, Eklezjologii
i Mariologii WT KUL.

S.C. Napiorkowski, Teologu polski, co sqdzisz o swojej tworczosci, Niepokalandw 2007, s. 165.
2 Tamze, s. 165, 167-168.
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w wywiadzie, ktory sie ukazat w 2002 roku®. Publikacja zawiera rowniez wybor
jego prac mariologicznych, ktorych liczba tylko nieznacznie wzrosta do 2013
roku, kiedy zorganizowano sesj¢ poswigcona jego tworczosci’. Biblista z KUL
zyczy sobie, aby zwrocono uwage na jego mariologi¢. Lektura jego prac pozwala
potwierdzi¢, ze zyczenie to jest w pelni uzasadnione.

UWARUNKOWANIA MARIOLOGII JOZEFA KUDASIEWICZA

Nie tylko mariologia, ale cata teologia lubelskiego biblisty byta ukierunkowa-
na na zycie. Mial on zatem §wiadomos$¢, ze na ksztalt jego tworczosci wptywata
juz pobozno$¢ ludowa. Wychowywat si¢ w rodzinie katolickiej. Parafi¢ swoja
nazywatl maryjng, gdyz w kosciele znajdowat si¢ obraz Matki Bozej z wotami.
Pielgrzymowat tez do sanktuarium maryjnego w Piotrkowicach Chmielnickich.
Zauwazyt jednak po latach, ze duszpasterze promowali nabozenstwa maryjne,
a szczegoblnie stawiano na modlitwe rozancowa, ktora byla postrzegana ,,prawie
jak sakrament Maryi™.

3
4

J. Kudasiewicz, Biblijna droga poboznosci maryjnej, Kielce 2002.

Matka naszego zawierzenia, WDr 8 (1980), nr 8, s. 45-56; Biblijne korzenie mariologii, AK 80
(1988), nr 475, s. 361-380; Testament Jezusa (J 19,25-27). Nowe trendy interpretacyjne, RTK
37 (1990), z. 1, s. 49-61; Kult Ojca w Duchu i prawdzie a szczegdlna czes¢ Maryi, w: Nauczy-
cielka i Matka, red. S. Napiorkowski, Lublin 1992, s. 250-284; Biblijne podstawy mariologii
eklezjotypicznej, w: Matka Jezusa posrod pielgrzymujgcego Kosciola, red. J.S. Gajek, K. Pek,
Warszawa 1993, s. 39-76; Maryja a Kosciot, RT 40 (1993), z. 6, s. 31-34; Matka Odkupiciela,
Kielce 19962 Biblijne spojrzenie na Matkq Jezusa w ujeciu Katechizmu Kosciola Katolickiego,
w: Maryja w Katechizmie Kosciota Katolickiego, red. S.C. Napidrkowski, B. Kochaniewicz,
Krakow 1996, s. 21-31; Dziewica stuchajqca i rozwazajgca, ,,Pastores” 8 (2000), nr 3, s. 111-
-119; Dziewica modlgca sig, ,,Pastores” 9 (2000), nr 4, s. 109-116; ,,1 od tej godziny uczen wzigt
Jg do siebie” (J 19,27b), w: Pan moim swiatlem. Ksiega pamigtkowa dla Ksiedza Profesora
Jerzego Chmiela, red. W. Chrostowski, Warszawa 2000, s. 205-213; ,, Mqz Jej Jozef, ktory byt
cztowiekiem sprawiedliwym i nie chcial narazi¢ Jej na zniestawienie” (Mt 1,19), w: Wszyst-
ko czyniq dla Ewangelii. Ksiega pamigtkowa ku czci O. Prof. Hugoliona Langkammera, red.
ks. G. Witaszek, Lublin 2000, s. 221-228; Biblijna droga poboznosci maryjnej (wywiad),
»dalvatoris Mater” 3 (2001), nr 2, s. 239-280; Dziewica proszgca, ,,Pastores” 10 (2000), nr 1,
s. 108-120; Jasnogorskie sluby Narodu dzis, ,,Go$¢ Niedzielny” 2001, nr 17, s. 11; Dziewica
trwajgca na modlitwie, ,,Pastores” 13 (2001), nr 4, s. 116-126; Teologia i duchowos¢ dziewic-
twa Maryi w $wietle Pisma Swictego, w: In Christo Redemptore. Ksiega pamigtkowa ku czci
Ksiedza Profesora Jerzego Misiurka, red. J.M. Poptawski, Lublin 2001, s. 151-162; Dziewica
rodzqca, ,Pastores” 14 (2002), nr 1, s. 117-126; Dziewica ofiarujgca, ,,Pastores” 15 (2002),
nr 2, s. 110-119; Nowe tajemnice rozanca swigtego: teologia, kontemplacja, Zycie, Zabki 2002;
Przez Jezusa do Maryi. Materialy z sympozjum mariologicznego zorganizowanego przez Pol-
skie Towarzystwo Mariologiczne, Lichen, 26-27 pazdziernika 2001 roku, red. S.C. Napiorkow-
ski, K. Pek, Czestochowa—Lichen 2002, s. 31-51; Oto Matka Twoja: biblijny katechizm maryyj-
ny, Kielce 2007; Rozaniec Dziewicy Maryi: rozwazanie tajemnic z Janem Pawftem I1, Kielce
2010.

5 ]. Kudasiewicz, Biblijna droga poboznosci maryjnej, s. 248.
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Mariologia J6zefa Kudasiewicza dla Kosciota w Polsce

O zachecie do nasladowania Maryi prawie nie wspominano. Majac to na uwa-
dze, J. Kudasiewicz ocenia, ze ,,byla to poboznos¢ typowo ludowa, emocjonalna’.
Tak odbieral rowniez czas pobytu w szeregach sodalicji marianskich, do ktorej
nalezat w okresie gimnazjum oraz liceum. Lata PRL wyraznie przyczynity si¢
do tego, ze wowczas pobozno$¢ maryjna nabrala ksztalttow bogoojczyznianych.

Na inne kierunki formacji tej poboznosci J. Kudasiewicz natrafit w seminarium
duchownym w Kielcach. Nalezal do kota czcicieli Maryi. O ile scholastyczna
mariologia nie wzbudzita w nim zainteresowania, o tyle zafascynowat si¢ biblij-
nymi wprowadzeniami do modlitwy r6zancowej. Jednak majac na uwadze swoj
artykut w pismie kleryckim, uznat po latach, ze to w dalszym ciagu byta maryjnos¢
z wczesnej mtodosci.

Pewien zwrot nastapit, gdy wyjechat do Rzymu na studia. Zabrat tam znaleziony
przypadkowo traktat maryjny §w. Ludwika Grignion de Montforta. Po tej lekturze
uznat, ze ,,prawdziwe nabozenstwo do Maryi stawia duze wymagania, to nie jest
zwykta dewocja’’. Prawdopodobnie od tego czasu zaczat oceniaé¢ wszelkie formy
poboznos$ci maryjnej w kontekscie catego zycia chrzescijanskiego. Prowadzito go
to do wniosku, Ze tatwo jest zorganizowac wystawny kult, bez troski o prawos¢
zycia 1 sprawiedliwos¢, bez stalej formacji chrzescijanskie;.

Studia biblijne i nauczanie Vaticanum Il przyczynity si¢ do bardziej krytyczne;j
lektury Montforta. Zdaje si¢, ze Biblia wowczas zajela jednoznacznie miejsce
traktatu, ktorego tezy w niektérych miejscach nalezato skorygowacé. J. Kudasie-
wicz nie opublikowat komentarza do pism francuskiego niewolnika maryjnego.
Postanowit nade wszystko stosowa¢ Pismo Swiete w ksztaltowaniu poboznosci
chrzescijanskiej, takze maryjnej. Krotko mowigce, zaczat wspotmysle¢ z naucza-
niem soborowym i nauczaniem papiezy Pawta V11 Jana Pawla II. Utwierdzito go
w takim nastawieniu spotkanie w KUL z prof. S.C. Napioérkowskim OFMConv.
Az do czasu przejscia tych profesorow na emeryture oba nazwiska figurowaty na
najwazniejszych sympozjach mariologicznych w Polsce.

WKEAD JOZEFA KUDASIEWICZA W ODNOWE
POLSKIEJ MARIOLOGII

Prof. Kudasiewicz do najwazniejszych swych prac mariologicznych zaliczyt
medytacje biblijne o Maryi. Jednak lektura wszystkich jego publikacji prowadzi
do wniosku, ze nie mozna pomina¢ opracowan mniejszych, zwlaszcza dwoch
artykutow. Zabrat wazny glos w sprawie mariologii eklezjotypicznej i w sprawie
dewizy per lesum ad Mariam.

¢ Tamze.

7 Tamze, s. 250.
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UZASADNIENIE MARIOLOGII EKLEZJOTYPICZNEJ

W dniach 18-21 pazdziernika 1989 roku organizowatem w Lublinie sympozjum
poswigcone mariologii eklezjotypicznej. Jego celem byta weryfikacja metodo-
logiczno-teologiczna takiego nauczania o Matce Pana®. Proba zostata podjeta
przez polskich teologéw. Nawigzano do kongresu mariologicznego w 1958 roku,
na ktorym odkrywano, ze w mariologii pojawily si¢ dwie koncepcje: chrystoty-
piczna i eklezjotypiczna. Nie trzeba by¢ wybitnym znawcg mariologii w Polsce,
aby odkry¢, ze byta ona w XX wieku ukierunkowana chrystotypiczne. W czasie
wspomnianego sympozjum postulowano, by to ukierunkowanie uzupeic¢ ujgciem
eklezjotypicznym. Ten glos popart i uzasadnit J. Kudasiewicz’. Zauwazyt, ze kwe-
stia jest wazna, gdyz Ewangelie wprost i wyraznie nie moéwig o zwigzkach Maryi
z Kosciotem. Jedyny dostgpny na ten temat tekst to Dz 1,13-14.

Jednak wedlug niego ogromnego znaczenia nabierajg wyrazenia, ktore implicite
ukazujg prawde o godnosci i misji Maryi. Postawil zatem tezg, ze mariologia ekle-
zjotypiczna jest przede wszystkim mariologia Coéry Syjonu!®. Odniesienie tytutu
Coéra Syjonu do Maryi pozwala w niej dostrzec uosobienie Kosciola — nowego
Ludu Bozego. Terminem tym postuguje si¢ Vaticanum II''. Byt on bliski takze
Janowi Pawtowi I1'>. W zrozumieniu znaczenia tego tytulu nalezy odwotaé si¢
do S0 3,41 Za 2,14. W tych tekstach Céra Syjonu stanowi personifikacj¢ Izraela.
Zastosowanie tego ujecia wida¢ u Lukasza, zwlaszcza w wyrazeniu chaire, ktore
wzywa do radosci mesjanskiej. Plynie ona z poczecia, narodzin i zycia Jezusa.
Zdaniem biblisty Maryja jako indywidualna osoba reprezentuje i streszcza w sobie
lud Bozy Starego Testamentu. Wedlug Jana ,,zamiast Jerozolimy — Matki wszyst-
kich ludzi wystepuje teraz Maryja — Matka wszystkich wierzacych w Chrystusa,
ktorych przedstawia umitowany uczen stojacy pod krzyzem”!3. Majac to na uwadze,
mozna stwierdzi¢, ze Maryja reprezentuje rowniez Koscidol — Matke. Zdaniem
J. Kudasiewicza to ujecie wzbogaca rozumienie roli Maryi w Kosciele. Nie tylko
potwierdza, ze jest ona obecna posrod Kosciota, jak wzor i orgdowniczka, ale
prawdziwa personifikacja Kosciota. Jednak jego zdaniem, nie tylko jest wazny dla
mariologii tytut Coéra Syjonu. Matka Jezusa jest uosobieniem ludu Przymierza.
Bowiem ,.fiat zwiastowania jest momentem poczecia Jezusa i Kosciota, ktorego On
jest Glowg”!*. Podobne znaczenie eklezjotypiczne posiada J 2,1-12; 2,5. Prowadzi

8 K. Pek, Intorno alla mariologia ecclesiotipica, EphM 40 (1990), I-11, s. 129-133.

J. Kudasiewicz, Biblijne podstawy mariologii eklezjotypicznej, w: Matka Jezusa posrod piel-
grzymujgcego Kosciola, red. J.S. Gajek, K. Pek, Warszawa 1993, s. 39-76.

Tamze, s. 43nn.

1 KK 55.

2. RM, 3, 8, 24, 41.

J. Kudasiewicz, Biblijne podstawy mariologii eklezjotypicznej, s. 50.

Tamze, s. 55.
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to biblist¢ do wyrazenia przekonania, ze racje miat M. Thurian, gdy nazwal Maryj¢
ikong Kosciota. To ujecie bardzo uzupekia znany w Polsce tytut Matka Kosciota's.

W podsumowaniu referatu J. Kudasiewicz wyraznie zaznaczyl, ze mariologia
eklezjotypiczna posiada glebokie podstawy biblijne. Ponadto uwzglednia ona jed-
no$¢ obu Testamentow. Od strony egzystencjalnej ukazuje bisko§¢ Maryi i macie-
rzynski rys Ko$ciota.

Dzi$ w polskiej literaturze przedmiotu mozna znalez¢é wiele prac rozwijajacych
mariologi¢ eklezjotypiczng. Referat sprzed 25 lat byt jednak pionierski.

PROMOCIJA DEWIZY PER IESUM AD MARIAM

Nowe tysiaclecie przyniosto interesujgca inspiracj¢ dla mariologii. Impuls dat
Jan Pawel I w roku 2000, na zakonczenie kongresu mariologicznego w Rzymie
podczas Roku Jubileuszowego. 24 wrze$nia na zakonczenie papieskiej sesji Jan
Pawet II podczas homilii przypomnial znang dewize per Mariam ad lesum. Ale
dodal, takze: per lesum ad Mariam. Rok pdzniej, bo w dniach 26-27 pazdziernika,
zostato zorganizowane w Licheniu sympozjum poswigcone tej sprawie. Organiza-
torem bylo Polskie Towarzystwo Mariologiczne i sanktuarium. Uczestnicy mieli
swiadomos¢, ze papiez wyeksponowal dewize niezwykle brzemienng w skutkach
teologicznych i pastoralnych. Ponadto byto juz wiadome, ze w Europie jedynie
wydanie polskie i francuskie ,,.’osservatore Romano” zauwazylo spontaniczne
dopowiedzenie Jana Pawta I1'. Badacze jego mysli nie byli zdziwieni, gdyz kil-
kakrotnie postuzyt si¢ tym okresleniem juz jako Karol Wojtyta, poczawszy od lat
60. minionego stulecia. Po sympozjum powstata zespolowa monografia. Wydatnie
przyczynit si¢ do jej powstania J. Kudasiewicz!”. Warto jednak w tym miejscu
zauwazy¢, ze lubelski biblista juz nie pierwszy raz zmagatl si¢ z tym tematem.
Zainspirowany komentarzem S.C. Napiorkowskiego do encykliki Redemptoris
Mater w pierwszym wydaniu swej ksigzki wprowadzit paragraf zatytutowany:
Przez Jezusa do Maryi'®. Uzasadnienie dla tej dewizy znalazt w perykopie o medr-
cach ze Wschodu (Mt 2,1-12).

Na uzytek lichenskiej sesji J. Kudasiewicz sformutowal dwie tezy:

,,1. Jezus umierajac na krzyzu objawil nowy rodzaj macierzynstwa Maryi: Maryja nie
tylko jest matka Jezusa, ale z Jego woli jest matkg umitlowanego ucznia i tych, ktorych
On reprezentowal. Maryja zostata przez Jezusa objawiona jako matka uczniow. Przez

Tamze, s. 72.

16 K. Kowalik, Per Mariam od Iesum, per Iesum ad Mariam, ,,Salvatoris Mater” 2 (2001), s. 23.
J. Kudasiewicz, Przez Jezusa do Maryi w Biblii, w: Przez Jezusa do Maryi. Materialy Z sym-
pozjum mariologicznego zorganizowanego przez Polskie Towarzystwo Mariologiczne, Lichen,
26-27 pazdziernika 2001 roku, red. S.C. Napiorkowski, K. Pek, Czgstochowa—Lichen 2002,
s. 31-51.

8 J. Kudasiewicz, Matka Odkupiciela, Kielce 1991, s. 109.
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Jezusa... ma tu nie tylko zwykly sens poznawczy, ale rowniez glgboka wymowg teolo-
giczng (J 19,25-27). Wreszcie Jezus dat Janowi Maryj¢ za matke. Przez Jezusa Maryja
zostata dana Janowi i tym, ktérych on przedstawia. «Objawionay i «danay przez Jezusa.
Tekst ten stanowi podstawe teologiczng formulty Przez Jezusa do Maryi. 2. W Nowym
Testamencie spotykamy ludzi, ktérzy «szukajac» Chrystusa znajduja rowniez Jego
Matke (Mt 2,1-11); «oczekujacy» na Mesjasza-Zbawiciela spotykaja rowniez Jego Matke
(Lk 2,25-35); wreszcie «stuchajac» stow Jezusa i «patrzac» na Jego czyny dochodza
do uwielbienia Jego Matki (Lk 11,27-28)""°,

Trzeba przyznaé, ze najbardziej oryginalna jest interpretacja J 19,25-27. Nie
tylko wida¢ w niej ilustracj¢ dewizy przez Jezusa do Maryi. Ta perykopa bywata
czytana na uzytek niewolnictwa maryjnego lub zawierzenia Maryi z pominigciem
bezposredniego kontekstu. J. Kudasiewicz, nieskrgpowany upowszechnionymi
komentarzami, wydobywa na $wiatto dzienne czasownik lambanein (polskie thuma-
czenie ,,przyjac”) i jego znaczenie teologiczne. To okreslenie taczy si¢ z terminem
obecnym w prologu Janowym i nie oznacza przyjmowania niewolniczego lub
sentymentalnego, ale w wierze. Nie jest wykluczone, ze przemyslenia J. Kuda-
siewicza wyraznie sg pionierskie takze dla teologii przyjmowania Matki Jezusa.
Wazne bylto odkrycie prawdy w testamencie z Krzyza, ze kontemplujac tajemnice
Jezusa, spotykamy Jego Matke. Zdaniem profesora budowanie maryjnosci na takim
komentarzu bedzie chroni¢ przed mariocentryzmem i pozwoli na nowo odkry¢
w misterium Krzyza Jezusa Bozego Ducha. Zdecydowanie wyraza przekonanie,
ze przyjmowanie dewizy przez Jezusa do Maryi w odczytaniu tekstu Janowego
,.bedzie prowadzi¢ do Ducha Swigtego, a nie zastgpowaé Go. Dar Ducha bowiem
jest nowym darem umierajacego Jezusa (J 19,30.37). Nie utozsamia si¢ z Jego
Matka™.

MEDYTACJE O MARYT W KONTEKSCIE ZYCIA KOSCIOLA

Ksiagzka Matka Odkupiciela posiada w podtytule informacjg, ze jest to zbior
biblijnych medytacji. Pozostaje jednak stwierdzi¢, ze wystepujace analizy literac-
kie, egzegetyczne i teologiczne nie pozwalaja zaliczy¢ opracowania do fatwych
medytacji. Wydaje si¢, ze to raczej medytacyjne uprawianie teologii, a w tym
wypadku mariologii. Jest ona biblijna, takze poetycka, ale pozbawiona ckliwo-
$ci 1 psychologizowania. Najwazniejsze jest jednak inne zalozenie, ktére przyjat
J. Kudasiewicz. Postanowit nie tylko przedstawi¢ najnowsze badania mariologii
biblijnej, ale takze ukaza¢ je w kontekscie zycia Kosciota. W wywiadzie powie-
dzial: ,,moim wielkim pragnieniem bylo, zeby przyszly czytelnik mojej ksigz-
ki dowiedziat si¢ nie tylko o poziomie mariologii, ale rowniez o zyciu mojego

19
20

Tenze, Przez Jezusa do Maryi w Biblii, s. 33.
Tamze, s. 42.
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Kosciota, o poziomie duchowosci maryjnej, o recepcji soboru”?'. Powstata ksigzka,
ktora ukazuje Matke Pana w kontek$cie historiozbawczym i w relacjach z Ojcem
(cz. 1), z Synem (cz. 2) i z Duchem Swigtym (cz. 3). Relacje biblijne autor czy-
tal zgodnie z zatozeniem w kontekscie Kosciota w Polsce. Odkrywal, ze polska
pobozno$¢ maryjna w wielu miejscach odstaje od Objawienia, bo sktania si¢ ku
objawieniom prywatnym, nie liczy si¢ z nauczaniem Kosciota. Ujawnit jednak po
latach, ze krytyczny glos spowodowal reakcje pewnych osob, ktore przekazaty
opracowanie do Kongregacji Nauki Wiary. Okazato si¢ jednak, ze w Kongregacji
glos krytyczny spotkat oskarzycieli, a pozytywnie przyjeto diagnoze i postulaty
lubelskiego biblisty?.

Na uwage zastuguje takze przektad tej ksigzki na jezyk rosyjski®’. Ksigzka
w ten sposob nie tylko stuzy wlasciwemu ksztattowaniu poboznosci maryjnej
we wschodnich rejonach Europy. Wyraznie pozytywnie zostata zauwazona przez
encyklopedyczne §rodowiska prawostawne w Moskwie*.

JOZEF KUDASIEWICZ’S MARIOLOGY FOR THE CATHOLIC CHURCH IN
POLAND

Summary

Jozef Kudasiewicz’s (1926-2012) biblical studies constitute an important contribu-
tion to explaining or promoting vital Mariological issues, his theological sensitivity being
shaped by Polish Marian devotion and by the teaching of the Second Vatican Council.
Kudasiewicz convincingly argued for the need of pursuing ecclesiotypical Mariology. The
Virgin Mary is prophesied in the Old Testament as the Daughter of Zion, while the New
Testament shows her as an Icon of the Church. A better understanding of the dignity and
function of Jesus’ Mother is obtained with the acceptance of the motto: “through Jesus to
Mary”, very much embraced by John Paul II and biblically justified by Kudasiewicz. The
latter scholar’s Mariological publications include a meditative commentary to all biblical
references to Mary, grounded in the context of the Church in Poland. In this way, Kudasie-
wicz arrives at several (frequently unpopular) propositions as to proper Marian devotion.

Stowa kluczowe: Jozef Kudasiewicz, polska mariologia, mariologia eklezjotypiczna,
dewiza przez Jezusa do Maryi.

Keywords: Jozef Kudasiewicz, Polish Mariology, ecclesiotypical Mariology, motto:
through Jesus to Mary.

J. Kudasiewicz, Biblijna droga poboznosci maryjnej, s. 253.

S.C. Napiorkowski, Teologu polski, co sqdzisz o swojej tworczosci, s. 167-168.

. Kynacesuu, Mamepo Hcxkynumens.: 6ubnetickue pazmviunenus, Mocksa 2000.

B.H. Baceuko, bozcopoouya. Kamonuueckoe yuenue o boowcueii Mamepu, I[Ipasocrasna
suyukaoneoua, T. 5, Mocksa 2000, c. 499-501.
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SPOLECZENSTWO CHRZESCIJANSKIE.
REFLEKSJE NA KANWIE ADHORTACJI APOSTOLSKIEJ
EVANGELII GAUDIUM PAPIEZA FRANCISZK A

Spoteczenstwo chrzescijanskie, ktoremu papiez Franciszek w adhortacji apo-
stolskiej Evangelii gaudium poswigca wiele miejsca, jest strukturg interesujaca
dwie odrebne dyscypliny: teologie i socjologie. Naukowe badanie jej moze
zatem natrafia¢ na przeszkody natury metodologicznej. Wyjatkowa wprost
mozliwos$cig pokonania ich jest wcielenie Slowa i ogloszone przez Jezusa
panowanie Boga. Wcielenie bowiem najlepiej odstania rzeczywisto$¢ osoby,
w ktorej — przez wolne dziatanie podmiotu — mozliwe jest rozwigzanie napigcia
migdzy jednostkowoscia (indywidualnoscia) a spotecznosciag. Owocem tego
jest wspolnota, ktora w perspektywie krolestwa Bozego, bedacego owocem
misterium paschalnego Jezusa, stanowi podstawe braku zgody na wykluczanie
kogokolwiek z tej rzeczywistosci, jaka jest chrzescijanskie spoteczenstwo. Ale
tez braku zgody na grzech we wlasciwych tej strukturze relacjach. Dowarto-
$ciowane przez misterium paschalne Jezusa, w ktorym grzech zostat poko-
nany, chrzescijanskie spoteczenstwo staje si¢ coraz bardziej wspdlnota, czyli
rzeczywistoscia, pozwalajaca najpetniej realizowac si¢ kazdej osobie, az po
eschatologiczne dopetnienie.

Papiez Franciszek w swojej adhortacji apostolskiej, poswigconej gloszeniu
Ewangelii w dzisiejszym $wiecie — Evangelii gaudium, doktadnie w IV rozdzia-
le, pisze na temat spotecznego wymiaru ewangelizacji. Niemniej jednak biskup
Rzymu kwestiom spotecznym pos$wieca takze II rozdziat dokumentu, zatytuto-
wany: ,,W kryzysie zaangazowania wspolnotowego”. Papiez, dostrzegajac wiele
pietrzacych sie problemow spotecznych i starajac si¢ wskazac najlepsze — w jego
rozumieniu — drogi do ich rozwiazywania, mowi o spotecznych konsekwencjach

*  Ks. dr hab. Edward Sienkiewicz (ur. 13.10.1962 r.) — kaptan diecezji koszalifisko-kotobrze-
skiej, profesor Uniwersytetu Szczecinskiego, kierownik Katedry Teologii Fundamentalnej
i wyktadowca teologii dogmatycznej w Wyzszym Seminarium Duchownym oraz w Instytucie
Teologicznym w Koszalinie. Autor wielu monografii i artykutéw naukowych; e-mail: esienkie-

wicz@op.pl.
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gloszenia przez Koscidét Dobrej Nowiny. Przy czym konsekwencje owe rozumie
jako wyraznie wptywajace na rozwigzania spoteczne, az po ksztaltowanie na pod-
stawie wartosci chrzescijanskich, a wigc pochodzacych z Objawienia, spolecznych
relacji migdzy osobami. Przy czym $wiadomie wspominamy o problemach, ktore
muszg si¢ pojawic przy tak sformulowanym temacie tego artykutu. Bagatelizo-
wanie ich, a tym bardziej jakakolwiek proba ominigcia, skazuje nasza refleksje
na niepowodzenie, a przynajmniej na nierzetelnosé. Stad — jak to zreszta czyni
papiez Franciszek — sprobujemy podjaé to wyzwanie.

O jakich zatem problemach mowa — przewidywanych i pojawiajacych si¢
w ramach okreslenia: ,,spoteczenstwo chrzescijanskie”? To po pierwsze do$¢
wyrazne ztozenie dwoch odrebnych wymiardéw, wlasciwych roznym dyscyplinom
naukowym. Nie musza one by¢ od razu i tylko ukazane jako konfrontacja. Ale
tez — jak si¢ wydaje — nie powinno si¢ nad tym przechodzi¢ bez cho¢by stowa
wyjasnienia. Ztozenie to bowiem zaktada odniesienie do bardzo konkretnej rzeczy-
wistos$ci, co nie pozwala rozumie¢ go jako wysoce teoretycznego problemu, a tym
bardziej abstrakcyjnego. Takie wlasnie nastawienie, przy wskazaniu na bardzo
konkretne rozwigzania w zwigzku z imperatywem gloszenia Ewangelii w kazdym
czasie i w kazdym miejscu, charakteryzuje dokument papieza Franciszka.

Zanim przejdziemy do bardziej szczegdtowych rozwazan, trzeba sobie uprzy-
tomni¢ bogatg tradycje, powstata na drodze rozwigzywania problemow spotecznych
i zadan, jakie w zwigzku z tym pojawiajg si¢ przed zobowigzanymi do $wiadectwa
chrzescijanami. Poza tym warto juz na poczatku rozstrzygnaé, jak rozumiemy
»spoteczenstwo chrzescijanskie”. Czy chodzi tu tylko o spoteczne relacje migdzy
chrze$cijanami, co prowadzi z konieczno$ci do powstania okreslonych instytucji
oraz urzedow? Czy tez przenikanie warto$ci chrze$cijanskich do relacji spotecz-
nych jako takich, stanowiacych bardzo szeroka perspektywe tego rodzaju odniesien,
co musi si¢ jawi¢ rowniez jako pewne zadanie, wynikajace z misyjnego nakazu
Jezusa Chrystusa: ,,Idzcie na caty $wiat i gloscie Ewangeli¢” (Mk 16,15-18)?
W zaleznosci od tego rozstrzygnigcia zajmiemy si¢ w dalszej czesci rozwiazy-
waniem kwestii metodologicznych, zwiazanych z podj¢tym przez nas tematem.

L WSPOLCZESNE WYZWANIA” — KONTEKST ROZWAZAN
NA TEMAT SPOLECZENSTWA W PERSPEKTYWIE
CHRZESCIJANSKIEJ WIARY

Sprobujmy w tej kwestii podazac za rozwigzaniem, jakie znajdujemy w Evan-
gelii gaudium, dokumencie podejmujacym wiele kwestii zwigzanych z problema-
tyka spoteczenstwa chrzescijanskiego. Otoz biskup Rzymu zdaje si¢ traktowac
spoteczenstwo w kontekscie chrzescijanskiego gloszenia Ewangelii, jako zastane,
przynajmniej w zwigzku z wieloma wprost narzucajgcymi si¢ problemami. Mozna
je okresli¢ jako wlasciwe kazdej strukturze spotecznej, ktora radzac sobie z nimi,
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oczywiscie opierajac si¢ na okreslonym systemie wartosci oraz sprawdzonych
sposobach postgpowania, wznosi si¢ na wyzszy poziom, co oznacza wigksze
bezpieczenstwo stanowiacych je 0sob i coraz bardziej harmonijne dziatanie w zdo-
bywaniu przez nie oraz ochronie konkretnych dobr. I odwrotnie, brak powodzenia
w rozwigzywaniu tych problemow niesie ze sobg brak poczucia bezpieczenstwa,
uregulowania stanu posiadania, wlasnosci, az po przejawy chaosu w sporze jednych
z drugimi, ktory to spér moze si¢ przerodzi¢ w otwarte konflikty. Jakie to sg pro-
blemy i jak nalezatoby sobie z nimi poradzi¢? Wyliczajac je i postrzegajac zarazem
jako szczegodlne wyzwanie wobec chrzescijanskiego $wiadectwa, odwotamy sie do
opisu oraz analizy przeprowadzonej przez papieza Franciszka w jego adhortacji.
Okazuje sig¢, ze biskup Rzymu sam okresla wspomniane problemy jako ,,wspot-
czesne wyzwania”, ktore uznaje za wystepujace we wszystkich wspotczesnych
spoteczenstwach, niezaleznie od ich stopnia rozwoju, historycznych i kulturo-
wych, a nawet geograficznych uwarunkowan'. Dostrzegajac nickwestionowane
osiagnigcia i sukcesy, jesli chodzi o ochrong zdrowia, bezpieczenstwo, edukacje
i komunikacje, papiez Franciszek zwraca uwage na ciagle wielka liczbe ludzi zma-
gajacych si¢ z ogromnym, czesto niepokonalnym wrecz lgkiem egzystencjalnym;
wielu ludzi — podkresla w swoim dokumencie — zyje z dnia na dzien, doswiad-
czajac braku stabilizacji, pewnosci jutra, co jest spowodowane rozwarstwieniem
spotecznym, nieréwnoscia i przemoca®. W swojej adhortacji z naciskiem artykutuje
zdecydowane ,,nie” — jak to okresla — ,,dla ekonomii wykluczenia”, cho¢ w do§¢
wnikliwej analizie najwazniejszych zagrozen zycia spotecznego nie zatrzymuje sie
na ekonomii, poniewaz nie tylko w niej dostrzega zrodto wykluczenia®. Niemniej
,Kult pienigdza” — jak zauwaza biskup Rzymu — okreslany przez niego jako ,,nowo-
czesne batwochwalstwo”, rodzi, takze w wysoko rozwinigtych spoteczenstwach,
razaca nierownos¢. Wypacza to zupetnie relacje oraz zalezno$¢ srodka od celu, co
z kolei jest konsekwencja daleko idacych przewarto§ciowan w hierarchii wartosci.
Pieniadz, zamiast by¢ srodkiem w rozwigzywaniu probleméw dotyczacych zdrowia
i zycia ludzkiego, staje si¢ czynnikiem nie tylko uzalezniajacym jedno i drugie,
ale wrecz podporzadkowujacym zadzy zysku nielicznych cate rzesze ubogich®.
W takiej optyce, stawiajacej na szczycie tylko to, co policzalne, cztowiek jest
czgsto traktowany jak towar, ktory mozna wykorzysta¢. Aspekt ekonomiczny
przystania wszystkie inne wartosci, w tym ludzkie zycie i zdrowie. Kiedy chodzi
o biedniejszego, bez skruputéw traktuje si¢ je jako mniej wazne niz wymierny
dochod ludzi bogatych®. Instytucjonalna ochrona bogatych prowadzi do sytuacji
wlasciwej mniej rozwinigtym spoleczenstwom, ale zagrazajacej takze tym, ktore

Benedykt XVI, Oredzie na Swiatowy Dzieri Pokoju 2007, 5, ,Insegnamenti” III 2 (2007), 796.
Franciszek, Eangelii gaudium, Rzym 2013, 52.

Tamze, 53-54.

Tamze, 55-57.

Tamze, 59-60.
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osiagnety juz pewien poziom stabilizacji. Rosngca liczba biednych i wykluczonych
W pewnym momencie nie ma juz nic do stracenia, co moze prowadzi¢ do powaz-
nych konfliktow. Moze warto przemyslec ten problem takze w kwestii zagrozenia
pokoju; zagrozenia terrorystycznego®, w ktorym granica do$¢ regularnie przebiega
miedzy zagrozonymi bogatymi i biednymi agresorami. Oczywiscie nie bagateli-
zujac w tym wzgledzie rowniez innych przyczyn, takich jak kulturowe i religijne,
takze polityczne’.

Poza zagrozeniami dotyczacymi wymiaru ekonomicznego papiez Franciszek
pisze o ,,niektorych wyzwaniach kulturowych”, a wiec zagrozeniach, jakie nie-
sie ze sobg niekontrolowany i bezkrytycznie przyjmowany proces globalizacji.
O zwigzanym z tym niszczeniu regionalnych kultur oraz systemow warto$ci. Poza
tym o wciaz stymulowanej, takze przez wiele instytucji — jakby to byto ich podsta-
wowym zadaniem — sekularyzacji, co naturalnie wyzwala w niektorych obszarach
wrecz radykalny opor 1 aktywno$¢ nowych ruchdw religijnych, a wérdd nich o cha-
rakterze fundamentalistycznym?®. O zjawisku tym i zwigzanych z nim zagrozeniach
swego czasu pisal kardynat J. Ratzinger. Otoz sekularyzacja i wrecz ateizacja
rozwini¢tych spoteczenstw Zachodu niszczy podstawowa plaszczyzne spotkania
i dialogu ze spoteczenstwami biednego Wschodu, ktorg powinna by¢ religia’. Jej
brak nie pozostawia tym ostatnim wigkszego wyboru i dostarcza waznego argu-
mentu w postaci zagrozenia religii jako takiej, prowadzac przy tym do otwartych
konfliktow!?. Papiez Franciszek nie pomija w swojej adhortacji rowniez problemow
zwigzanych z poglebiajacym si¢ kryzysem rodziny, podwazaniem jej tradycyjnego
modelu, a takze z postmodernistycznym indywidualizmem i relatywizmem.

¢ Ph. Hitti, The Arabs. A Short History, Chicago 1949, s. 110; N. Daniel, The Arabs and Media-
eval Europe, London 1998, s. 7; J. Huzinski, Dzihad we wczesnoosmanskiej ideologii ekspansji,
,.Zeszyty Naukowe Uniwersytetu Jagiellonskiego — Prace Historyczne” 102 (1992), s. 17.

R. Armour, Islam, chrzescijanstwo i Zachod. Burzliwe dzieje wzajemnych relacji, Krakow
2004, s. 266-267; S. Janowski, Dlaczego w Sudanie wymordowano ok. 3 min. chrzescijan?
Przemilczane ludobdjstwo, ,Zrodto” 48 (2001), s. 25; H. Waldenfels, Religie odpowiedzig na
pytanie o sens istnienia czlowieka, tham. E. Perczak, Warszawa 1986, s. 51; K. Koscielniak,
Dzihad. S’wig‘ta woja w islamie, Krakow 2002, s. 125-127; B. Lewis, Europa a islam, ttum.
A. Szostkiewicz, w: Europa i co z tego wynika. Rozmowy w Castel Gandolfo, red. K. Michal-
ski, Warszawa 1990, s. 286-287.

Franciszek, Evangelii gaudium, 61-67.

J. Ratzinger, Europa — dziedzictwo zobowigzujqgce chrzescijan, thum. L. Balter, ,,Communio”
(kolekcja: Kosciol — Ekumenizm — Polityka), 5 (1990), s. 260; tenze, Europa. Jej podwaliny
dzisiaj i jutro, tham. S. Czerwik, Kielce 2005, s. 20.

Pawel VI, Populorum progressio, Rzym 1967, 47; Jan Pawet 11, Sollicitudo rei socialis, Rzym
1987, 42.
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KWESTIE METODOLOGICZNE

Obecnos¢ kwestii spotecznych w dokumentach Magisterium nie jest niczym
nowym i na pewno wszyscy zdazylismy si¢ do tego przyzwyczai¢. Histori¢ tego
zagadnienia mozemy w tym miejscu poming¢, aczkolwiek jest ona nie tylko cie-
kawa, ale rowniez bardzo pouczajaca. Trzeba jednak pamigtac, ze niesie takze ze
sobg pewne problemy, wspomniane na poczatku naszej refleksji. Chodzi o kom-
petencje, jakie w tym przypadku rosci sobie Urzad Nauczycielski Kosciota. Nie
przez wszystkich roszczenie to jest akceptowane, a nawet tolerowane!'!.

Dosc¢ istotne w tym konteksScie wydaje si¢ przypomnienie przez papieza Fran-
ciszka oczywistej z punktu widzenia teologicznego prawdy, ze ,,ewangelizowac to
czyni¢ obecnym w $wiecie krolestwo Boze™!2. Stwierdzenie jednak takie niesie ze
sobg pytanie o zwigzek, jaki zachodzi migdzy krdlestwem Bozym a strukturami
spotecznymi. W nieco innym ujg¢ciu — migdzy teologia a socjologia'®. Nie chodzi
zatem o relacje spoleczne miedzy chrze$cijanami tylko, to znaczy osobami, za
pomoca tych relacji, powotujacymi — stuzace wskazanym przez nie celom — trwate
instytucje. Taki wymiar nosi z koniecznosci na sobie rzeczywisto$¢ Kosciota.
Z koniecznos$ci pominiemy w tym miejscu szczegotowe kwestie eklezjologiczne,
poniewaz zbyt mocno poszerzylyby one naszg refleksje'*. Mammy wiec na mysli
spoteczenstwo jako takie, z wlasciwymi sobie rozwigzaniami, ktore w tym samym
stopniu dotyczg chrzescijan i innych osdb, w tym niewierzacych, co akurat nie
tylko nie musi by¢ chrzes$cijanom obojetne, ale wprost nie powinno'.

" F. Fiirstenberg, Struktura Kosciola i spofeczenstwa, thum. F. Adamski, w: Socjologia religii,

wybor i oprac. F. Adamski, Krakow 1983, s. 119-120; J. Mazur, Katolicka nauka spotecz-
na, w: Jan Pawet 1l, Encyklopedia nauczania spolecznego, red. A. Zwolinski, Radom 2005,
s. 227-231.

Franciszek, Evangelii gaudium, 176.

N. Mette, Zu den soziologischen und theologischen Bedingungen heutiger Glaubensvermit-
tlung, ,,Theologisch-praktische Quartalschrift” 2 (2008), s. 115-122.

P. Neuner, Eklezjologia — nauka o Kosciele, ttum. W. Szymona, w: Podrecznik do teologii
dogmatycznej, red. W. Beinert, Krakow 1999, s. 334; M. Kehl, Ekklesiologie, w: Lexikon fiir
Theologie und Kirche, Bd 3, Hrsg. W. Kasper, Freiburg-Basel-Rom—Wien 1995, s. 569-570;
J. Gnilka, Pierwsi chrzescijanie. Zrédia i poczqtki Kosciota, ttum. W. Szymona, Krakow 2004,
s. 328-340; A.A. Napiorkowski, Misterium communionis. Eklezjalny paradygmat dziejow
zbawienia, s. 135-142; tenze, Bosko-ludzka wspolnota, Podstawy katolickiej eklezjologii inte-
gralnej, Krakow 2010, s. 153-169; W. Htadowski, Zarys apologetyki. Analiza chrzescijanskiej
refleksji nad wiarygodnoscig objawienia, Warszawa 1980, s. 184nn; H. Pietras, Poczqgtki teolo-
gii Kosciota, Krakow 2007, s. 45-48, E. Staniek, Kosciol — wspolnota czy spolecznosé? Zarys
eklezjologii pierwszych trzech wiekow, ,,Vox Patrum” 6 (1986), 10, s. 203-218; S. Wiedenho-
fer, Ekklesiologie, w: Handbuch der Dogmatik, Bd 2, Hrsg. Th. Schneider, Diisseldorf 1995,
s. 72-74; Benedykt XVI, Ojcowie Kosciola. Od Klemensa Rzymskiego do Augustyna, Poznan
2008, s. 23-25; H. Bourgeois, B. Sesbiié, P. Tihon, Znaki zbawienia, tham. P. Rak, w: Historia
dogmatow, red. B. Sesbii¢, Krakow 2001, s. 312-344; tenze, Wladza w Kosciele. Autorytet,
prawda i wolnosé, thum. P. Rak, Krakéw 2003, s. 21-32.

15 J. Szacki, Porzqdek spoteczny, w: Stownik spoteczny, red. B. Szlachta, Krakow 2004, s. 918.
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Trudno jednak poming¢ spor kompetencyjny, ktory musimy jako$§ rozwigzaé.
Samo stwierdzenie, ze znane systemy religijne nosza na sobie konkretne rozwia-
zania spoleczne, nie zatatwia wszystkiego. Zatrzymajmy si¢ zatem nad biblijnym
i teologicznym rozumieniem krolestwa Bozego. Juz sama $wiadomo$¢ kontekstu,
w ktorym Jezus wypowiada stowa he basileja tou Theu, musi przekonywaé, ze
gloszenie Ewangelii ma konsekwencje spoteczne. Co wigcej, wypowiadane sg one
przez Jezusa w wyraznej perspektywie spotecznej i z zamiarem takiego oddzwie-
ku, jesli nie wprost prowokacji. Obtaskawianie tego niczemu nie stuzy i tylko
wypacza obraz zarysowany w Nowym Testamencie. Z tego obrazu bowiem nie
mozna usuwac sceny Jezusa z pretorium Pitata'®. Chcac broni¢ tezy o prowokacji
Jezusa, nalezy przywota¢ chociazby kontekst Zelotow, rozumiejacych krolestwo
Boze w sensie politycznym, a wigc i spotecznym. Przy czym wyraznie postugiwali
si¢ oni interpretacja religijng'’.

Problem okazuje si¢ tak samo stary, jak i nowy. Cho¢ wedtug wielu zajmujacych
si¢ refleksja wiary niepozostawiajacg poza swoim zainteresowaniem takze wymiaru
spotecznego, jesli chodzi o te nowos¢ — jak twierdzg — nieco przebrzmiaty. Mamy tu
na mysli tzw. teologi¢ wyzwolenia'®. Chociazby w niektorych jej nurtach, trudnych
do zaakceptowania przez Magisterium, mi¢gdzy innymi z powodu dokonywane;
niegdy$ na tym gruncie analizy marksistowskiej kwestii spotecznych'®. Do§wiad-
czenie to uczy nas jednoznacznie, ze interpretacja Objawienia przez wczesniej
dokonane rozstrzygnigcia socjologiczne, nie moéwigc juz o ideologicznych, pro-
wadzi na manowce i jest bardzo niebezpieczna. I nie chodzi tu bynajmniej o spor
kompetencyjny. Kierunek musi by¢ nieco inny. Najpierw trzeba dokonac¢ teologicz-
nej refleksji na temat krolestwa Bozego, a pozniej wskaza¢ na jej konsekwencje
spoteczne. Przemawia za tym rzetelno$¢ i podstawowa zasada metodologiczna.
Podobnie jak zadnej struktury spotecznej, bedacej przedmiotem badania nauk spo-

16 F. Millar, The World of the Golden Ass, ,Journal of Roman Studies” 71 (1981), s. 63-75;
M. Goodman, Rzym i Jerozolima. Zderzenie antycznych cywilizacji, thum. O. Zienkiewicz,
Magnum, Warszawa 2007. s. 64.

P. Neuner, Eklezjologia — nauka o Kosciele, s. 249-250.

F. Stefano, The Absolute Value of Human Action non in the Theology of Juan Luis Segundo,

New York 1992, s. XXI; J.A. Merkle SNDdeN, Z serca Kosciota. Katolicka tradycja spoteczna,

ttum. A. Bielecka, Warszawa 2009, s. 179.

9 J.A. Ktoczowski, Spor o teologie wyzwolenia, ,,W Drodze” 5-6 (1986), s 17-18. Za wlasciwych
tworcow teologii wyzwolenia uwazani sg Gustavo Gutierreza i Hugo Assmanna. Do grona
uznanych teologdw wyzwolenia zalicza si¢ rowniez takich teologdw, jak: Leonardo Boff, Jose
M. Bonino, Segundo Galilea, Ronaldo Munoz, Juan Carlos Scanone, Juan L. Segundo, Raul
Vidales. M. Nowaczyk, Teologia wyzwolenia, ,,Euhemer” 3 (1985), s. 83-84; A. Siemianowski,
Chrzescijanin: zbawienie i polityka, ,,W Drodze” 9 (1985), s. 5; The Church and Culture since
Vatican I1, red. J. Gremillion, University of Notre Dame Press, Paris 1985; Jan Pawet 11, Reco-
ciliatio et poenitentia, Rzym 1984, 16; M. O’Keefe, What Are They Saying About Social Sin,
New York 1990; Th.L. Schubeck, Liberation Ethics: Sources, Models and Norms, Minneapolis
1993, s. 66-68; St. Pope, Proper and Improper Partiality and the Preferential Option for the
Poor, “Theological Studies” 54 (1993), s. 242-271.
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lecznych, nie nalezy rozwigzywac przede wszystkim jako problemu teologicznego.
Przy czym pierwszenstwo nie stanowi tu problemu czasowego, ale logiczny. Nie
powinna by¢ zatem przedmiotem sporu miedzy teologia a socjologiag na przyktad
jakakolwiek forma uprzywilejowania ktorej$ z tych nauk®.

Co wobec tego wynika z prowokacji Jezusa, ktora znalazta swoje echo w teo-
logii wyzwolenia i nieco wczesniej w teologii politycznej, ktorych dyskredyto-
wanie z zasady rownaloby sie z powazng ignorancja?*' Nie mamy tu miejsca
na szczegbdlowe analizowanie warstwy biblijnej — Nowego Testamentu. Wynika
z niej jednak, ze oglaszajac bliskie krolestwo Boze (panowanie Boga), Jezus
nie zamyka tego panowania w jakichkolwiek uwarunkowaniach spotecznych,
wskazujac na wyrazny eschatologiczny wymiar tej rzeczywistosci. Niemniej przy
tym zalozeniu nie pozwala catkowicie odrywa¢ panowania Boga od doczesnego
wymiaru ludzkiego zycia i whasciwych temuz rozwigzan®. Roszczenie Jezusa idzie
bardzo daleko i nie mamy prawa go ostabia¢ ze wzgledu na tak zwang popraw-
no$¢ metodologiczng czy jakakolwiek inng. Nie jest to zatem w Jego rozumieniu
jedna z wielu propozycji do wyboru, ale propozycja jedynie stuszna i jedynie
prawdziwa, w obronie ktorej oddaje swoje zycie®. Zaproponowane przez Jezusa
rozwigzanie oparte jest na konkretnym systemie wartosci i ich niewzruszonej
hierarchii, co mozemy uja¢ w stwierdzeniu: im wiecej bedzie krolestwa Bozego
w nas, tym lepsze bedg — bardziej sprawiedliwe struktury spoteczne. Ale czy w ten
sposéb definitywnie rozwigzujemy spér teologii z socjologia? Na pewno w sposob
zadowalajacy i1 godzacy wszystkich nim zainteresowanych, nie. AbySmy jednak
sami cho¢ troche byli zadowoleni, a przede wszystkim mieli poczucie rzetelnie
wykonanego zadania, musimy zdoby¢ si¢ jeszcze na jeden wysitek. Powinnismy
poszuka¢ jakiej$ wspolnej plaszczyzny w jego rozwigzywaniu.

20 T. Slipko, Kara smierci. Za czy przeciw, Krakow 2010, s. 19; G. Biihrer-Thierry, Imperium

Karola Wielkiego, trum. B. Spieralska, Warszawa 2001, s. 111-117; V. Possenti, Religia i zycie
publiczne. Chrzescijaristwo w dobie ponowozytnej, ttum. T. Zeleznik, Warszawa 2005, s. 24-25;
J. Ratzinger, Bog na marginesie — rozmowa Marco Politiego. ,,Tygodnik Powszechny” 49
(2004), s. 8.

2 ]B. Metz, Faith in History and Society, New York 1980, s. 53; tenze, Teologia polityczna, thum.

A. Mosurek, Krakow 2000, s. 41-42; J.A. Merkle SNDdeN, Z serca Kosciota. Katolicka tra-

dycja spoleczna, s. 158-159; Ch. Lasch, The True and Only Heaven: Progress and Its Critics,

New York 1991.

J.D. Crossan, Historyczny Jezus. Kim byt i czego nauczat, ttum. M. Stopa, Warszawa 1997,

S. 264-268; L. Bouyer, Syn Przedwieczny, ttum. W. Dzieza, P. Rak, Krakow 1999, s. 282;

G.L. Miiller, Chrystologia — nauka o Jezusie Chrystusie, traktat V, ttum. W. Szymona, w: Pod-

recznik teologii dogmatycznej, red. W. Beinert, Krakow 1998. s. 189; T. Soding, Jesus und die

Kirche. Was sagt das Neue Testament, Freiburg—Basel-Wien 2007, s. 54-58.

23 Cz.S. Bartnik, Nauka spoteczno-polityczna Kosciota, Lublin 2008, s. 363-421; L. Goppelt, Teo-
logia del Nuovo Testamento. L’opera di Gesu nel suo significato teologico a cura di Jiirgen
Roloff, v. 1, Brescia 1982, s. 299; T. Soding, Die Macht der Wahrheit und das Reich der Fre-
iheit. Zur johanneischen Deutung des Pilatus-Prozesses, ,,Zeitschrift fiir Theologie und Kirche”
93 (1996), s. 35-58.
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SOCJOLOGIA Z TEOLOGIA SPOTYKA SIE W ANTROPOLOGII

Refleksja wiary na temat Jezusa Chrystusa, ktory oglasza bliskie panowanie
Boga i wskazuje na siebie jako jedyne kryterium potwierdzenia tego obwieszczenia,
czyli chrystologia, zaktada antropologi¢?*. Co wigcej, przez podstawe zjednoczenia
w Chrystusie Boskiej i ludzkiej natury, ktdrg to podstawa jest Osoba Stowa, jako
podstawowy wymiar w antropologii, ukazuje personalizm?. W podobny sposéb
trzeba spojrze¢ na socjologie, ktora bez problemu cztowieka i bez problemu osoby
jest po prostu wartoscia do czlowieka dodana. Jako taka jest rowniez, w zwigzku
z takim jej rozumieniem, rozwigzywana. Mozna wymieni¢ dwa takie klasyczne
sposoby rozwigzywania, w ktorych rzeczywistos¢ osoby jest pomijana. Czyli
liberalizm ze zwroceniem szczegdlnej uwagi na nurt nominalistyczny i kolekty-
wizm. Ostatnio w wyniku dewaluacji i zmierzchu zinstytucjonalizowanej formuty
tej wizji czesciej w literaturze wystepuje termin: socjologizm. O ile w pierwszym
przypadku mamy do czynienia z traktowaniem spoleczenstwa jako pewnego srodka
do osiagniecia osobistych, indywidualnych i nierzadko egoistycznych korzysci,
o tyle w drugim $rodkiem staje si¢ jednostka, poszczegdlny cztowiek®. W tym
drugim przypadku spoleczenstwo traktuje si¢ jako swoisty wymiar kreacji, decy-
dujacy o wszystkim, kim i czym czlowiek jest, co posiada, ile moze, jakie sg jego
ograniczenia i uwarunkowania?’. Obie drogi, rozumiane i realizowane radykalnie,
zamykajgc si¢ na inne propozycje, prowadza do glebokich kryzyséw zaréwno
samego cztowieka, jak i1 spoteczenstwa, wielu wtasciwych temuz i niezbednych
instytucji.

To dos¢ oczywiste, ze — wierzy w Boga, jest religijny lub nie, podobnie jak
nawigzuje relacje z innymi, drugimi, co prowadzi do powstania wielu zwigzkow
i zalezno$ci, tudziez trwatych struktur, instytucji — cztowiek. Jego miejsce w roz-

24 K. Wojtyta, Rozwazania o istocie cztowieka, Krakéw 2003, s. 15-26; Cz.S. Bartnik, Spotka-
nie personalistyczne, w: Ku magdrosci teologii, red. K. G6zdz, E. Sienkiewicz, Szczecin 2008,
s. 385-391; W. Granat, Personalizm chrzescijanski. Teologia osoby ludzkiej, Poznan 1985,
s. 15-16; Cz.S. Bartnik, Personalizm, Lublin 1995, s. 157; M.A. Krapiec, Ja — czlowiek. Zarys
antropologii filozoficznej, Lublin 1986, s. 6.

L. Negri, Kosciél miejscem wolnosci chrzescijanskiej, tham. F. Mickiewicz, w: Narod, wolnosé

— liberalizm, ,,Communio” — kolekcja 9, Poznan 1994, s. 408.

26 J. Kochanowicz, Teologia rynku, ,Res Publica Nowa” 10 (2000), s. 19; B. Sobolewska,
M. Sobolewski, Mys! polityczna XIX i XX w. Liberalizm, Warszawa 1978, s. 7; Z. Pawlak,
Wspolczesny liberalizm i jego filozoficzne fundamenty, ,,Ateneum Kaptanskie” 33 (1999),
s. 244; K. Wojtyta, Osoba i czyn oraz inne studia antropologiczne, Lublin 1994, s. 314.

27 Cz.S. Bartnik, Historia filozofii, Lublin 2000, s. 342-348; W. Tatarkiewicz, Historia filozofii,
t. 3, Warszawa 1983, s. 49; F. Engels, Anty-Diihring, thum., P. Hoffman, Warszawa 1949, s. 112;
R. Garaudy, Gramatyka wolnosci, Warszawa 1951, s. 151-157; D. Lavoie, National Economic
Planning: What is Left?, Cambridge 1985, s. 76; L. Kotakowski, Gtowne nurty marksizmu,
Londyn 1988, s. 325-326; P.L. Berger, Rewolucja kapitalistyczna. Pigédziesigt tez o dobroby-
cie, rownosci i wolnosci, tham. Z. Siembierowicz, Warszawa 1995, s. 37.
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wigzywaniu probleméw, ktorymi si¢ tutaj zajmujemy, nie moze by¢ kwestiono-
wane, nawet jesli prawda jest to, ze bez spoteczenstwa czlowiek jest tematycznie
trudny do ujecia, do wyodrebnienia. W zwigzku z tym podstawa solidarnosci
spotecznej nie powinny by¢ socjologiczne kryteria, ale antropologiczne — perso-
nalne. | to z bardzo prostego powodu: Socjologiczne kryteria nie maja charakteru
trwatego i jednoznacznego, co papiez Franciszek dostrzega i o czym wspomina?,
Chcac jednak wskaza¢ w takim sensie na cztowieka i w nim samym poszukiwaé
zrozumienia oraz uzasadnienia dokonywanych rozstrzygnig¢, takze spotecznych,
musimy sobie odpowiedzie¢ na pytanie: Kim jest cztowiek w relacji do kazde-
go drugiego czlowieka i co jest podstawa jego godnosci? W odpowiedzi na tak
postawione pytanie kryteria tylko socjologiczne nie wystarcza. Co nie oznacza
tym samym, zZe sg one catkowicie zbgdne.

I cho¢ cztowiekiem, pozostajagcym wcigz wielkg tajemnicag mimo powstatych
1 rozwijanych dyscyplin naukowych, zajmuje si¢ wiele dziedzin wspodtczesnej
wiedzy ho athropos, to nie to samo co prosopon®. Swiadomi tego byli i zmagali
si¢ z tym problemem juz starozytni mysliciele. Co zatem, oprocz terminologicznej
,ciekawostki”, wnosi termin ,,0soba” do sporu o cztowieka czy tez coraz lepszego
odkrywania go, zrozumienia? Przy czym w tym miejscu owa tradycja starozytnych
nie moze by¢ pominieta, poniewaz ma ogromne znaczenie*. Ot6z w przeciwien-
stwie do poganskiej (hellenskiej) tradycji, rozumiejgcej termin prosopon jako
zewngtrzno$é, co$ natozonego na indywidualny, konkretny byt i w sobie nieco
zamkniety, tajemniczy, tradycja chrzeécijanska — przez wcielenie Stowa — dostrzega
W tym samym terminie drogowskaz do poszukiwania oraz mozliwos$ci opisywania,
przy do$¢ czgstych probach takze definiowania (chociazby M. Boecjusz’') jego
wewngtrznej struktury bytowej, Swiadczacej o jego nieporownywalnym — przez
jedyne w swoim rodzaju ztozenie — istnieniu z calg otaczajaca go naturg®?. Co weale
nie znaczy, ze przez t¢ natur¢ cztowiek nie moze by¢ lepiej poznany i rozumia-
ny. I nie tylko na podstawie polaryzujacej rzeczywisto$¢ zasady przeciwnosci®.
Dopiero u§wiadomienie sobie tej wewnetrznej struktury bytowe;j i jej poznawa-
nie, do czego potrzebne sa okreslone narzedzia, z ktorych wspotczesne dyscypli-
ny, roszczace sobie prawo do wyrokowania o cztowieku, dawno zrezygnowaty,

28
29

Franciszek, Evangelii gaudium, 184.

J. Silva, Kto jest osobg?, tham. L. Balter, w: Osoba we wspdlnocie. Kosciot Chrystusowy,
,,Communio” — kolekcja 16, Poznan 2004, s. 51-53.

30 G. Reale, Historia filozofii starozytnej, t. 1, ttum. E.I. Zielinski, Lublin 1994, s. 35; F. Cople-
ston, Historia filozofii, t. 1, ttum. H. Bednarek, Warszawa 1998, s. 27, 30.

AM. Boecjusz, Ksigga o osobie i dwoch naturach przeciwko Eutychesowi i Nestoriuszowi do
Jana Diakona Kosciola Rzymskiego, w: tenze, O pociechach filozofii ksigg piecioro oraz trak-
taty teologiczne, thum. T. Jachimowski, Poznan 1926, s. 227-229.

B. Smolka, Narodziny i rozwdéj personalizmu, Opole 2002, s. 33.

K. Kaucha, Czlowiek, w: Leksykon teologii fundamentalnej, M. Rusecki, K. Kaucha, red.
L.S. Ledwon, J. Mastej, Lublin—Krakdéw 2002, s. 294; Jan Pawet 11, Fides et ratio, Rzym 1998, 1;
J. Tischner, Swiat ludzkiej nadziei, Krakow 1992, s. 67.
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prowadzi nas do uchwycenia bardzo charakterystycznego rozwigzania, na jakie
zdobywa si¢ byt ludzki, do§wiadczajacy — z jednej strony — swojej odrebnosci,
niepowtarzalnosci i z drugiej swoich relacji, zwigzkow, a nawet zaleznosci od
drugich. Innymi stowy, odrgbnych od niego bytow, ktore — jak sadzi na podstawie
swojego wlasnego doswiadczenia — posiadaja do§wiadczenie do niego podobne.
Niekoniecznie trzeba to widzie¢ w lekliwej postaci J.-P. Sartre’a: ,,inni to piekto™*.

Jakie zatem jest to podstawowe do§wiadczenie, ktore moze postuzy¢ i powinno
jako podstawa spotkania teologii z socjologia w cztowieku? Nawiasem mowiac,
doswiadczenie nadajace rozwiazaniom spolecznym gleboki sens, ktoérego nie
posiadaja one same z siebie. Z tego tez tytutu bardzo wiele zawdzigczajg wilasnie
teologii — chrystologii, bez ktérej personalizm pozbawiony bylby wyjatkowo
dowartos$ciowujacego go horyzontu, o czym pisat w encyklice Fides et ratio Jan
Pawet I1%. Osobowa wigc struktura czlowieka, na ktorg sktada si¢ jego suppositum
— rozumiane jako trwala i niewzruszona podstawa zakorzenienia jego podmioto-
wosci oraz jego przezycie, podkreslajace owag podmiotowos¢ i historie kazdego
ludzkiego bytu’, umozliwia dokonywanie rozwigzywania, i to na kazdym etapie,
w kazdym momencie, interesujacego nas tu sporu. Chodzi tu o spor spotecznych
odniesien cztowieka z jego indywidualnym, niepowtarzalnym i posiadajacym
charakter trwaty, jednostkowym istnieniem. Chodzi o rozwigzanie, ktore mozliwe
jest tylko w osobie — przy zalozeniu jej wewnetrznej, bogatej i niepowtarzalnej
struktury’’. Rozwigzanie — dalej — ubogacajace i rozwijajace osobg, ktore to ubo-
gacenie nie jest w petni mozliwe ani na poziomie tylko spotecznych struktur, ani
w szczelnej od nich izolacji, na poziomie jedynie jednostkowego doswiadczenia.

KROLESTWO BOZE A WSPOLNOTA

Wroémy jeszcze do panowania Boga w kontekscie wydarzenia kazdej osoby
ludzkiej. Oprocz wspomnianej powyzej cechy eschatycznego wychylenia krolestwa
Bozego i zarazem doczesnego zakorzenienia, ma ono jeszcze jeden bardzo charak-
terystyczny aspekt. Jezus nie wyklucza z tej rzeczywistosci nikogo — niezaleznie

3 ]J.-P. Sartre, B. Lévy, Czas nadziei, ttum. H. Puszko, Warszawa 1996, s. 32.

35 Jan Pawel 11, Fides et ratio, 13.

36 K. Wojtyla, Zagadnienie wiary w dzietach $w. Jana od Krzyza, ttum. Leonard od Mgki Pan-
skiej OCD, Krakéw 1990, s. 23; J. Galarowicz, Czlowiek jest osobg. Podstawy antropologii
filozoficznej Karola Wojtyly, Krakéw 1994, s 29; K. Wojtyla, Osoba i czyn, w: tenze, Osoba
i czyn oraz inne studia antropologiczne, Lublin 1994, s. 113.

37 K. Wojtyla, Osoba i czyn, s. 314; M.A. Krapiec, ,, Cywilizacja mitosci” spetnieniem osoby,
w: Czlowiek w poszukiwaniu zagubionej tozsamosci, Lublin 1987, s. 228; E. Mounier, Co to
jest personalizm?, Krakow 1960, s. 233; W. Granat, Osoba ludzka — proba definicji, Sando-
mierz 1961, s. 87-88, 90; A.M. Krapiec, Od koncepcji ku teorii osoby, w: Z zagadnien kultury
chrzescijanskiej, Lublin 1973, s. 187-188; E.L. Mascall, Chrzescijanska koncepcja cztowieka
i wszechswiata, Warszawa 1986, s. 40-41; Cz.S. Bartnik, Personalizm, Lublin 1995, s. 202.
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od przynalezno$ci do jakiejkolwiek innej struktury czy tez — jak to zwyklismy
okresla¢ — naturalnych uwarunkowan?®®. W rozumieniu Jezusa krolestwo Boze ma
oczywiscie przeciwnika i sposob zycia, ktory jest z nim nie do pogodzenia, ten
jednak w Jezusie Chrystusie zostat pokonany™.

Zastrzegali$my si¢ wprawdzie powyzej przed podjgciem zagadnien wiasciwych
eklezjologii, ale moga si¢ one okaza¢ bardzo pomocne, poniewaz w migdzyczasie
zarysowal si¢ nam kolejny spor: migdzy krdlestwem Bozym — rzeczywistoscia,
w ktorej nie ma miejsca dla jakiegokolwiek wykluczenia, i grzechem. Jezus bowiem
glosil krolestwo Boze i pojawit si¢ Kosciot. Innymi stowy, sytuacja, a raczej stan
braku zgody na jakiekolwiek wykluczenie, z woli Jezusa przybiera bardzo kon-
kretng postaé, wrecz instytucjonalng. Przy poszanowaniu wszystkich istotnych
elementow, wyrdzniajacych Kosciot sposrod wszystkich innych instytucji. Ten stan
braku mozliwo$ci wykluczenia, co Jezus chciat pokazaé choéby przez swoje positki
i kontakty z grzesznikami, domaga si¢ precyzyjnego okreslenia, a wigc wlasciwego
terminu®’. Ponownie zatem bardzo wazne okazuja si¢ kwestie etymologiczne. W tej
perspektywie znamienny jest — znany juz Peryklesowi w V wieku przed Chrystu-
sem — termin ekklesia jako powszechne zwolanie w celu rozstrzygania réznych
sporow w oparciu o niewzruszone i wszystkich obowiazujace zasady. Okazato sie,
ze nie tylko w Atenach, ale rowniez w hellenskich i zydowskich §rodowiskach,
w ktorych zyli wspotczesni Jezusowi i Jego uczniom, rozwigzywanie konkretnych
sporow — dotyczacych na przyktad koniecznos$ci obrzezania przed chrztem czy tez
nie, prowadzi do pojawienia si¢ w ramach ekklesia pewnego, charakterystycznego
sposobu dziatania, postepowania i odnoszenia si¢ do siebie*!.

Na okreslenie tego zaczeto stosowac, pochodzacy z tradycji nowotestamentowe;j
termin koinonia — communicatio (Wulgata). I wlasnie ten termin zdaje si¢ roztaczac
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przed teologiczng refleksjg bardzo szerokie perspektywy. Oznacza on zaréwno
Eucharystie, jak i spoteczno$¢. Rownie dobrze moze odnosi¢ si¢ do wspolnoty
i do zalozonego przez Jezusa Ko$ciota*. Problem jednak wyraznie si¢ komplikuje,
kiedy otworzymy pierwszy lepszy slownik wyrazow obcych, poniewaz pojecia
te w naszym jezyku oznaczajg zupehie rozne rzeczywistosci. W tym przypadku
zostaly one potaczone w jednym stowie®, co tylko $wiadczy o ich jednosci.

J. Ratzinger w swojej ksiazce pt. Tajemnica Jezusa Chrystusa wskazuje na
zydowskie korzenie greckiego terminu koinonia, ktéremu odpowiada hebrajskie
stowo chaburah, oznaczajace ,,spotke”, ,,spotdzielnie. Termin ten pojawia si¢
juz w pierwszym wieku przed Chrystusem, kiedy to okresla nim siebie grupa
faryzeuszow. Funkcjonuje on do drugiego wieku po Chrystusie jako okreslenie
rabinow. Wreszcie oznaczal grupe przynajmniej dziesieciu 0osob zbierajacych sie
na spozywanie Paschy. Dotyczy to rowniez Paschy Jezusa, a wigc takze Ostatniej
Wieczerzy. Stowo to rodzi bardzo wiele skojarzen, pozwala nawet doszukiwac si¢
pewnych zwigzkdw, zamierzonych i realizowanych oraz wyjasnianych przez Jezusa
czynnosci, Jego postepowania wobec uczniow i wszystkich tych, ktérzy uwierza
ich stowu — dzieki ich stowom, $wiadectwu, beda wyznawac¢ Zmartwychwstatego.

Teologiczny aspekt jest w tym momencie trudny do przecenienia. Umozliwia on
bowiem uj¢cie w jednej podstawie oraz potaczenie rzeczywistosci znajdujacych sie
na przeciwlegtych biegunach, ktorych rozchodzenie si¢ rozumiane byto dotychczas
jako potwierdzenie niewzruszonej, naturalnej prawidtowosci. Co jest tg podsta-
wa 1 o jakie ekstremalne rzeczywistosci chodzi? Podstawa jest Jezus Chrystus,
w ktorym mozliwe jest — dotad nawet nie do pomyslenia — zjednoczenie cztowieka
z Bogiem. Poza tym chaburach — koinonia, oznaczajaca co$ zwartego i od wszyst-
kiego na zewnatrz odizolowanego — w tym samym Jezusie Chrystusie — przyjmuje
charakter uniwersalistyczny; skierowany do wszystkich bez zgody na wykluczanie
kogokolwiek. Tyle tylko, ze nawet przy tym uniwersalistycznym przesunig¢ciu,
wspodlnota nie utozsamia si¢ i nie pokrywa ze strukturami spotecznymi. Te — jak
to okreslilismy — dotycza wszystkich: wierzacych i niewierzacych; religijnych
1 niedostrzegajacych takiego problemu. Tymczasem zaistnienie dotad niemozli-
wego w kwestii zjednoczenia i zarazem poszerzenia — objgcia nim wszystkich,
ktorym wspolne jest cztowieczenstwo i osobowy charakter bytowania, koniecznie
domaga si¢ tej podstawy i tego wydarzenia, jakim jest Jezus Chrystus*. Dobrze
to rozumieli pierwsi chrzescijanie, ktorzy — jak podkreslajg Dzieje Apostolskie —
nie ograniczali doswiadczenia wspolnoty tylko do celebracji eucharystycznej; do
famania chleba. Ale temu doswiadczeniu chcieli podporzadkowac cale swoje zycie,
przenoszac je na wszystkie jego wymiary, na swdj stan posiadania: ,,Ci wszyscy,
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co uwierzyli, przebywali razem i1 wszystko mieli wspolne. Sprzedawali majatki
i dobra i rozdzielali je kazdemu wedlug potrzeby” (Dz 2,44-45). Tak jak Bog
obdarowat czlowieka sobg w Jezusie Chrystusie, tak tez obdarowani, przez sam
fakt korzystania z tego Daru i zjednoczenia z Bogiem, konsekwentnie jednocza
si¢ z soba. Przy czym brak takiej relacji migdzy jednoczacymi si¢ z Bogiem unie-
mozliwia prawdziwg wspolnote (J 17,20-21). Trudno jednak wyobrazi¢ sobie takie
zjednoczenie i na tej podstawie tworzong wspdlnote, bez wzajemnego obdarowania
sie, gotowosci do dawania i otrzymywania; dzielenia si¢ z drugimi stosownie do
mozliwosci. Wspolnota taka jest nie do pomyslenia, kiedy jedni prowadza zycie
w nadmiarze, a inni cierpig niedostatek. Obdarowywanie si¢ we wspolnocie musi
przenika¢ wszystkie wymiary duchowego 1 materialnego zycia cztowieka. W ten
sposob takze struktury spoteczne stajg si¢ przestrzenia zawigzywania si¢ oraz
rozwoju chrzescijanskiej communio®. ,,Przyjdz, Panie Jezu” (Ap 22,20), aby cate
zycie ludzkie stato si¢ eucharystyczne — jak powie Jan Pawet II — i Swiat przez
przemiang egzystencji ubogich, zaradzanie ich koniecznym potrzebom przyblizat
si¢ do spelnienia obietnic eschatologicznych*, kiedy to ,,Bog bedzie wszystkim
we wszystkich” (1 Kor 15,28). Kierunek ku temu ostatecznemu wypehieniu,
rozumianemu takze jako ostateczne zrealizowanie cztowieka w jego dazeniach
i pragnieniach, wyznacza wydarzenie Wieczernika. Dzigki niemu wspolnota jest
zjednoczona w Jezusie Chrystusie, poniewaz w Nim Bog przestaje by¢ strona,
gdyz i w cztowieku jest sobg?.

Spoteczenstwo, instytucje potrzebne sa po to, aby mogly w nich istniec i sig¢
realizowaé rézne wspolnoty. Uktad krazenia sklada si¢ z tetnic i zyt. Podobnie
$wiat relacji jednych osob do drugich porzadkowany jest przez rzeczywistos¢
spotecznych struktur i wymiar wspolnoty. I jak nie sposéb sobie wyobrazi¢ uktadu
krazenia; pelnionej przez ten uktad funkcji, zarowno bez tetnic, jak i zyl, tak trudno
sobie wyobrazi¢ cztowieka bez relacji wlasciwych wspolnocie, jak i mniej trwatej
spotecznosci. Natomiast spoteczenstwo chrzescijanskie to struktura przybierajaca
coraz wyrazniej cechy i zasady wspolnoty. Stad jest o tyle bardziej chrzescijanskie,
o ile bardziej stajace si¢ wspdlnota. W zwiazku z tym, im wigcej bedzie w spote-
czenstwie odniesien wtasciwych wspolnocie, co oznacza takze jak najmniej okazji
do wykluczenia, tym lepsze bedzie spoteczenstwo.
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CHRISTIAN SOCIETY. REFLECTIONS ON THE BASE OF THE APOSTOLIC
EXHORTATION EVANGELII GAUDIUM OF POPE FRANCIS

Summary

Christian society is an interesting structure both for sociology as well as for theology.
Pope Francis in Evangelii gaudium shows this society as not excluding anyone. Two major
problems imposed with this assumption (one — methodological and second —resulting from
human sin) helps to resolve the reality of the Incarnation of the Word and the kingdom of
God announced through Jesus. The Kingdom of God remains the most important criterion
of the community, to which can belong all men, because thanks to the mystery of Jesus’s
Passover even sin is no longer an obstacle to the full realization of each person, open to
the eschatological dimension.

Stowa kluczowe: Eucharystia, Koscidt, spoteczenstwo chrzescijanskie, krolestwo
Boze, wspoélnota, ubodzy, misterium paschalne, socjologia, teologia, antropologia,

personalizm

Keywords: Eucharist, Church, Christian society, Kingdom of God, community, poor
people, mystery of Passover, sociology, theology, anthropology, personalism
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CHRZEST SW. INSPIRACJA DO PODJECIA WALKI
DUCHOWEJ W ZYCIU KATOLIKOW SWIECKICH

Sakrament chrztu nie zaprzecza, lecz przeciwnie, potwierdza prawde o wolnosci
cztowieka wobec zbawczych planéw Boga. Dzigki otrzymywanej w tym sakra-
mencie tasce odrodzenia cztowiek jest wezwany do dobrowolnej odpowiedzi na
Boze dary. Odpowiedz ta znaczona jest w codziennym zyciu jedyng w swoim
rodzaju walka, ktorg przyjeliSmy okresla¢ jako walke duchowg. W ramach
teologicznej analizy zrodia, skutkow i owocdéw sakramentu chrztu niniejsze
studium akcentuje wymiar motywacyjny tego sakramentu. Stara si¢ uzasad-
ni¢, dlaczego od chwili chrztu, przyjmujac kolejne sakramenty, cztowiek ma
prowadzi¢ glgbokie zycie duchowe, a tym samym prowadzi¢ wytrwalg i zwy-
cigska walke duchowg. Poza tym znajdziemy w teks$cie artykutu odniesienia
do wspolnotowego wymiaru wspomnianej walki. W duszpasterskiej postudze
Kosciota sakrament chrztu powinien by¢ bowiem ukazywany zaréwno jako
inspiracja do podejmowania walki duchowej przez wszystkich wierzacych
w Chrystusa, jak i zrédlo teologicznego ogdlnego uzasadnienia stalej formacji
chrzes$cijanskiej w perspektywie zadan, przed jakimi staje dzisiaj Kosciot jako
wspolnota, idaca do wspolczesnego §wiata z radosnym oredziem o paschalnym
zwycigstwie Chrystusa.

Walka duchowa jako postawa moralna zakorzeniona w teologii sakramentu
chrztu $w. moze i powinna dokonywac si¢ w codziennym postepowaniu kato-
likow $wieckich. Katolicy §wieccy stusznie szukaja motywacji; wazne jest, aby
nie zapomnieli, iz jednym z ,,0bszarow motywacyjnych” jest teologia sakramentu
chrztu. Czytamy w Katechizmie Kosciota Katolickiego: ,,Dramatyczna sytuacja
Swiata, ktory «caty [...] lezy w mocy Ztego» (1 J 5,19), sprawia, ze zycie czto-
wieka jest walka: W ciaggu bowiem catlej historii ludzkiej toczy si¢ cigzka walka
przeciw mocom ciemnosci; walka ta zaczgta ongi$ u poczatku §wiata trwaé bedzie

Ks. Henryk Szmulewicz — kaptan diecezji tarnowskiej, doktor habilitowany teologii w zakresie
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do ostatniego dnia, wedtug stowa Pana. Wplatany w nig cztowiek wcigz musi si¢
trudzi¢, aby trwa¢ w dobrym, i nie bedzie mu dane bez wielkiej pracy oraz pomocy
taski Bozej osiggnac¢ jednosci w samym sobie”!.

Jest rzecza charakterystyczna, ze Katechizm Kosciota Katolickiego taczy kwe-
sti¢ uzasadnienia i motywacji przy podejmowaniu walki duchowej z darem taski,
otrzymywanej przez cztowieka w sakramencie chrztu: ,,Chrzest, dajac zycie taski
Chrystusa, gladzi grzech pierworodny i na nowo kieruje cztowieka do Boga,
ale konsekwencje tego grzechu dla ostabionej i sktonnej do zta natury pozostaja
w cztowieku i wzywaja go do walki duchowe;j™.

Bo rzeczywiscie, aby wszyscy ochrzczeni, w tym katolicy $wieccy, wlaczyli
si¢ z catym przekonaniem w walke duchowa we wspolnocie Kosciota, powin-
ni poczuwac si¢ do obowiazku statej wspolpracy z taska otrzymang na chrzcie
swietym. Chrzest mozna wigc i nalezy postrzegac jako zrodto taski, a tym samym
zrodto uzasadniajgcej motywacji dla katolikow §wieckich, ktorzy pragng wiaczy¢
si¢ w pokonanie szatana i grzechu w swoim zyciu i w zyciu innych ludzi. Kierujac
sie¢ bowiem wlasciwg motywacja, w tym przypadku motywacja wynikajaca z teo-
logicznej analizy sakramentu chrztu, bedg mogli skutecznie podejmowaé walke
duchowa w codziennym zyciu.

Opowiedzenie si¢ ,,za” dobrem, a jednoczesnie zdecydowana postawa skierowa-
na ,,przeciw” ztu i grzechowi we wspotczesnym $wiecie ukazuje si¢ ochrzczonym
jako zadanie bardzo trudne i wymagajace. Dlatego tak wazne we wspdlczesnym
$wiecie jest, aby podejscie do problemu walki duchowej byto spdjne; aby moty-
wacja pojecia ,,walki” wigzata si¢ z osobista odpowiedzialno$cia przed Bogiem.

U poczatkow odpowiedzialnosci za podjecie walki duchowej znajduje si¢ Bozy
dar — dar wolnosci. Jest to dar udzielony cztowiekowi dla jego zbawienia. Odpowie-
dzialnos$c¢ jest $cisle zwigzana z wolnos$cig rozumiang w kategorii daru. Wszystkie
taski udzielane cztowiekowi przez Boga zaktadajg fakt ludzkiej wolnosci. Takze,
a moze szczegodlnie, taska pierwszego sakramentu — chrztu; jest ona udzielna
cztowiekowi jako istocie rozumnej i wolnej, czyli dysponowanej do przyjecia
odpowiedzialno$ci za otrzymane dary.

Oczywiscie sakrament chrztu jest darem poczatkowym nie tylko w kwestii
podjecia przez katolika $wieckiego walki duchowej. Jest darem poczatkowym
w perspektywie wszystkich obszarow zycia chrzesécijanskiego. Dlatego nasze roz-
wazania dotyczace walki duchowej bedg przeniknigte odniesieniami do ré6znych
aspektow wigzi, jaka ma miejsce pomiedzy sakramentem chrztu a caloksztattem
zycia chrze$cijanskiego. Inaczej mowiac, nie mozna i nie wolno oddziela¢ kwestii
zobowigzania do walki duchowej od pozostatych moralnych zobowigzan, jakie
wigzg si¢ z przyjeciem sakramentu chrztu.

I KKK 409.
2 KKK 405.
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Chrzest $w. Inspiracja do podjecia walki duchowej w zyciu katolikéw $wieckich

W pierwszej czesci naszej refleksji (1) podkreslimy, ze katolikom $wieckim
powinno zaleze¢, aby zbawcza prawda o realnej mozliwosci zwyciestwa w wal-
ce duchowej dotarta do wszystkich ludzi; aby urzeczywistniata si¢ powszechna
znajomos¢ tej prawdy. Katolicy §wieccy uczestniczg w przyblizaniu innym Boze-
go objawienia. Maja by¢ swiadkami Jezusowej Ewangelii, zgodnie ze stowami
sw. Pawla: ,,Wszystko, co z Boga zrodzone, zwyci¢za Swiat; tym wilasnie zwycie-
stwem, ktore zwycigzylo $wiat, jest nasza wiara. A kto zwycig¢za $wiat, jesli nie
ten, kto wierzy, ze Jezus jest Synem Bozym?” (1 J 5,4-5).

Katolicy §wieccy sa wiec zobowiazani do wiaczenia si¢ w walke duchowa
w nadziei ostatecznego zwycigstwa. Sg tym samym zmotywowani, aby innym
glosi¢ to, czego sami doswiadczaja jako ochrzczeni, a mianowicie wiaczenia
w Jezusowe zwyciestwo nad grzechem. Odwotujac si¢ do przyjetego sakramentu
chrztu, mogg i powinni by¢ we wspolczesnym swiecie $wiadkami, ze kazda pokusa
ze strony szatana i kazdy grzech — nawet najci¢zszy — moga by¢ pokonane.

W dalszej czgsci (2) zwrdcimy uwage, ze w refleksji teologicznej na temat
chrztu $wigtego jako zroédta motywacji w walce duchowej w zyciu katolikow §wiec-
kich nalezy podkresla¢ prawd¢ o Bozym mitosierdziu. Jesli bowiem przegrywaja
swoja walke duchowa, to tatwo moga zapomnie¢ o Bozym milosierdziu, przezy-
wajac powazny kryzys moralny w swoim zyciu. Prawda o Bozym mitosierdziu
przenika catg teologie chrztu. Dlatego katolicy §wieccy w tym sakramencie moga
i powinni odnalez¢ motywacje koniecznego nawrocenia z popetnionego grzechu
na mocy daru Bozego mitosierdzia.

Na zakonczenie (3) zaakcentujemy, ze chrzest wlacza cztowieka do wspdlnoty
Kosciota. Mocg taski chrztu katolicy $wieccy maja by¢ na co dzien ludzmi zwy-
cigskiej wiary, ktora jest sita w walce duchowej, zgodnie z zasadami Ewangelii.
Nieodzowna jest jednak dla nich pomoc Ducha Swietego. Caly Kosciot jako
powszechny sakrament zbawienia urzeczywistnia swa zwycigskg misje, kierowa-
ny Duchem Swietym. Poddani Duchowi Swietemu, katolicy $wieccy sa wiaczeni
w Jezusowe zwyciestwo przez taske chrztu swietego w kontekscie ich osobistej
walki duchowej. Dlatego umocnieni taskg chrztu i prowadzeni przez Ducha Swie-
tego, powinni by¢ zawsze gotowi do prowadzenia walki duchowej, wiedzac, ze
W ten sposob okazuja postuszenstwo nauczaniu Kosciota.

CHRZEST GLADZI GRZECHY — OSTATECZNE ZWYCIESTWO
W WALCE DUCHOWEJ BEDZIE PO STRONIE DOBRA

Nie mozna walczy¢ ze ztem bez przekonania, ze zwycigstwo jest naprawde
mozliwe. Katolicy $wieccy moga i powinni czerpaé¢ nadziej¢ na ostateczng porazke
grzechu z faktu, iz sakrament chrztu uobecnienia Jezusowe zwycigstwo nad grze-
chem. Niestety, jest wielu katolikéw swieckich, ktérzy wobec ,,plagi grzechu” nie
wierza, aby to si¢ kiedykolwiek skonczylo; aby grzech zniknat z historii ludzkie;j.
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Dlatego tak wazne jest poglebienie wiary w prawde o Jezusowym odkupieniu,
ktore byto wystuzeniem cztowiekowi mocy, aby mogt pokona¢ w swoim zyciu
kazdy grzech. Petnia za$ tego zwycigstwa zostanie objawiona w czasie powtdrne-
go przyjscia Jezusa (paruzja). Do tego czasu trwa walka miedzy dobrem a ztem.

Ostateczny wynik tej walki zostat juz przesadzony na korzys$¢ dobra. Znakiem
tego zwycigstwa jest sakrament chrztu. On jest takze zrodlem zobowigzania do
dawania w kazdej — nawet niesprzyjajacej — okolicznosci Swiadectwa o zwycig-
stwie Jezusa nad grzechem.

Jako pierwsi przyjeli t¢ Dobra — ,,dobra”, bo zwycigeska — Nowing ci, ktorzy
szczerze oczekiwali Mesjasza: pobozni Zydzi, prozelici, ubodzy, niewolnicy, imi-
granci itp. W kolejnych latach i dziesi¢cioleciach orgdzie o zwycigstwie Jezusa nad
grzechem bylo gorliwie przekazywane, chociaz nie przez wszystkich przyjmowane.
Od poczatku tez przyjecie chrztu byto znakiem wiary w to zwycigstwo.

Warto w tym miejscu przypomnieé, ze zaszczepianie chrzescijanskiej wiary
w wielu 6wczesnych spolecznosciach przebiegato z wielkimi trudnos$ciami. Mozna
powiedzie¢, ze im bardziej dane spoteczenstwo byto zniewolone grzechem, tym
trudniej byto mu przyjac prawde, ze rzeczywiscie mozna je pokonac. Na przyktad
na poczatku lat pieédziesigtych naszej ery Klaudiusz wypedzit Zydéw z Rzymu.
W stolicy zostala nieliczna grupa chrzescijan. Podczas przesladowan za czaséw
Nerona (lata sze$c¢dziesigte po Chrystusie) w Rzymie istniata niewielka grupa
chrzescijan. Dopiero sto lat pozniej, za czasow papieza Korneliusza, wspdlnota
chrzescijanska w Rzymie mogta liczy¢ nawet trzydziesci tysiecy osob (2-5 proc.
populacji). W tym samym czasie wspolnoty chrzescijanskie powstawaly w Galii.
Niestety, wielu jej cztonkow poniosto $mier¢ meczenska’.

Pomimo trudnosci, niebezpieczenstw, przeszkod i przesladowan gloszenie
Ewangelii wszystkim narodom byto §wiadectwem wilasciwego zrozumienia przez
ochrzczonych prawdy o Jezusowym zwyciestwie nad grzechem. Z tej motywa-
¢ji udzielany nawracajacym si¢ na chrzescijanstwo sakrament chrztu stanowit
znak powszechnosci Bozego mitosierdzia wobec faktu powszechnosci grzechu
pierworodnego.

Czasy Nowego Testamentu to zatem Radosna Nowina: Boze mitosierdzie,
wpisane w zwyciestwo Jezusa nad grzechem, jest darem dla wszystkich. Jezusowe
odkupienie to bowiem zwyciestwo obfite i powszechne*. Uobecnia si¢ ono w sakra-
mencie chrztu, co znalazto si¢ w samym centrum radosnego org¢dzia, gtoszonego
od poczatku chrzescijanstwa wszystkim narodom.

Juz chrzest, ktory Jezus otrzymat z rak Jana Chrzciciela, byt objawieniem
prawdy o Mesjaszu jako Zwyciezcy. Syn Bozy przychodzi na ziemig, aby poko-

Por. F. Gomez, Historia misji od poczqtku po czasy wspotczesne, w: Kosciot misyjny. Podsta-
wowe studium misjologii, red. S. Karotempler, Warszawa 1997, s. 180-181.

Por. A.F. Dziuba, Ojcostwo Boga w duchowosci biblijnej, w: ,,Abba, Ojcze!”, red. A.J. Nowak,
Lublin 2000, s. 215.
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naé grzech. Jezus to Bozy Pomazaniec, Namaszczony Duchem Swietym. Przez
zanurzenie w wodach Jordanu niejako przyjat na siebie grzechy catej ludzkosci.
Ukazujac si¢ $wiatu, rozpoczyna swoja publiczng dziatalnos¢. W tacznosci z wyda-
rzeniem chrztu w Jordanie Jezus przygotowuje si¢ do zwyciestwa nad grzechem
na pustyni, na ktorg — jak zaznaczajg ewangelisci — ,,wyprowadzit Go Duch” (por.
Mt 4,1; Mk 1,12). Tam dokonuje si¢ zapowiedz zwyciestwa nad grzechem; a zna-
kiem jest trzykrotne pokonanie — w walce duchowej — szatanskich pokus.

Swiety Jan Chrzciciel raduje sie objawieniem sie Jezusa, gdyz wiedziat, ze
wraz z Nim przyszto na §wiat upragnione zwycigstwo nad grzechem. Jezus, Boski
Oblubieniec, zostat nad Jordanem niejako wprowadzony przez Jana w urzeczy-
wistnianie tego zwycigstwa, ktore przed wiekami zapowiadali prorocy. Dlatego
Jan ukazat Jezusa takze jako Oblubienca absolutnie wolnego od jakiegokolwiek
grzechu; jako umitowanego przez Ojca. Siebie za$ Jan Chrzciciel okreslit w kate-
goriach przyjazni wobec Boskiego Oblubienca, dla ktorego chciat si¢ umniejszaé
po to, aby On moégt wzrastaé, aby On mogt zwyciezaé. I w tym upatrywat swoja
najwyzsza rados¢ (por. J 3,30).

Pod koniec swego ziemskiego zycia Jezus zapowiedzial, ze On — Oblubieniec
— zostanie zabrany. Bedzie to jednoczesnie znak Jego zwycigstwa nad grzechem
na drodze ofiary krzyza, ktorg wypetni zgodnie z nauczaniem prorokow Starego
Testamentu, a ostatecznie — zgodnie z wolg Ojca. Po ustanowieniu Kosciola,
uobecnienie Jezusowego zwyciestwa dokonuje si¢ w sakramentach. Poczatkiem
jest pokonanie grzechu i szatana w sakramencie chrztu — bramie i fundamencie
zwycigskiej wspolnoty Kosciota’.

Na ten zwycieski charakter chrztu w mocy Ducha Swietego Kosciot zwrocit
uwagg szczeg6lnie na Soborze Watykanskim II. Ducha Swietego nazywa si¢ zasada
jednosci, gdyz On mieszka w sercach oczyszczonych z grzechu i pojednanych
z Bogiem. Poznanie Trzeciej Osoby Bozej prowadzi do wewnetrznego zjednocze-
nia wszystkich chrzescijan. Stanowi On najwyzsze zrddto tej jednosci tam, gdzie
grzech zostaje pokonany?®.

Moc Ducha Swietego objawita si¢ w zyciu ziemskim Jezusa, ktéry pokonat
grzech, sam bedac bez grzechu. Wobec ataku ze strony grzesznych ludzi, Jezus
cierpliwie znosit ztorzeczenia i upokorzenia. Rezygnowat z odwetu za uczyniona
Mu krzywde. Byl peten mitosierdzia dla czlowieka, zdecydowanie potepiajac
grzech. Krzyz stal si¢ narzgdziem dla usprawiedliwienia grzesznikéw. Owocem
$mierci i zmartwychwstania stala si¢ sprawiedliwos$¢ czlowieka odkupionego.
Jezus to Lekarz ludzkich dusz’.

Por. W. Stomka, Ku dojrzatosci laikatu w Kosciele i w swiecie. Studium wedtug adhortacji Jana
Pawta II ,, Christifideles laici”, w: Dojrzatos¢ chrzescijanska, red. A.J. Nowak, W. Stomka,
Lublin 1994, s. 125.

¢ Por. S. Gres, Jednosé w Duchu S"wietym, ,Homo Dei” 1996, nr 1, s. 46.

Por. H. Langkammer, Hymny chrystologiczne Nowego Testamentu. Najstarszy obraz Chrystusa,
Katowice 1976, s. 170-172.
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Wszystkie skutki, jakie przynidst ze sobg grzech popetniony przez pierwszych
ludzi, moégl naprawi¢ jedynie sam Stwoérca. Poprzez swojego Syna, odwiecz-
nego Logosu, dokonat zbawczego dzieta. Wcielenie, $mier¢ i zmartwychwsta-
nie — a takze wszystkie pozostate wydarzenia z Zzycia Jezusa, Wcielonego Syna
Bozego — przywrdcity jednos¢ cztowieka z Bogiem®. Idac za $w. Pawlem, mozna
powiedzieé, ze jak zaistnial powszechny zakres grzechu, tak objawita si¢ w swym
powszechnym zakresie odwieczna mito$¢ mitosierna Boga. Cztowiek przez grzech
pierworodny i jego nastgpstwa jest sktonny do nienawisci, egoizmu, pozadliwosci,
zazdrosci itd. Ale mitosierny Bog daje zwycigskie lekarstwo — chrzest, majacy
uzdrawiajgcg moc’.

Tylko na fundamencie pokonania grzechu cztowiek czystego serca moze cat-
kowicie zy¢ dla Boga i traktowaé swoje zycie jako stuzbe Bogu. Owszem, po
otrzymaniu taski chrztu cztowiek jest §wiadom swej grzesznosci. Z calego serca
chce jednak odrzuci¢ od siebie wszelkie zlo. Czuje swg stabos¢ i dlatego prosi
Chrystusa o pomoc. Chrystus przychodzi, aby go strzec i broni¢. Jezus wie, ze czlo-
wiek jest ostabiony w swych duchowych wtadzach rozumu i wolnosci. Koniecznie
potrzebuje pomocy taski. I t¢ pomoc zawsze moze otrzymac'.

Zwycigski charakter taski sakramentu chrztu potwierdza, ze przez dar mito-
sierdzia Bozego kazdy nawracajacy si¢ grzesznik moze uratowacé swa dusze od
wiecznego potepienia i osiggnaé wieczng szczesliwosé!!. Bog objawia swg mitosé
i lito$¢. Nie jest to lito§¢ falszywa, ktora przymyka oczy na zto (por. Mt 23,27)"2.
Mitosierdzie Boze jest szansa dla grzesznikow, jest darem mozliwos$ci nawrdce-
nia'?. W taki sposob nauczali prorocy Starego Testamentu'®. Tak okreslona droga
jest takze w samym centrum Nowego Testamentu, Tradycji i nauczania Kosciota®.
Sakrament chrztu jest znakiem Bozego mitosierdzia'®. Pomimo grzechu nie zostata
zniweczona mozliwos¢ zbawienia ludzi'”.

Ta prawda o Bozym zwyciestwie nad grzechem znalazta swdj wyraz w tekstach
obrzedu chrztu. Wskazujg one na fakt powszechnosci mitosierdzia Bozego wobec

Por. J. Tofiluk, Kosciot prawostawny, w: Ku chrzescijanstwu jutra. Wprowadzenie do ekumeni-
zmu, red. W. Hryniewicz, J.S. Gajek, S.J. Koza, Lublin 1997, s. 106.

®  Por. A. Drago, Dary Ducha Swietego, Krakow 1998, s. 78-82.

Por. J. Homerski, Nawrdcenie i pojednanie w nauczaniu prorokow Starego Testamentu, w:
U zZrodet Mgdrosci, red. S. Hargzga, Rzeszow 1997, s. 175.

' Por. R. Ukleja, Mifosierdzie Boze z pokolenia na pokolenie (Ek 1,50), Wroclaw 1997, s. 242.
Por. H. Dziadosz, Mifosierdzie Boze na nowo odkrywane, Krakéw 1999, s. 64.

Por. K. Lachmanova, Przewodnik po mitosierdziu, Krakow 2002, s. 13.

Por. S. Tutodziecki, Mifosierdzie Boze u prorokow, ,,Powotanie Cztowieka” 1972, nr 2, s. 243.
Por. B. Richard, Przebaczenie nieskoniczone w swych zasobach, ,,Communio” 1990, t. 1, s. 87.
Por. J. Krolikowski, Kaplan w kosciele dzisiaj, w: J. Krolikowski, K. Kupiec, Swiete postanie.
Z teologii kaplanstwa, Tarnéw 2005, s. 124.

Por. Cz.S. Bartnik, Historia ludzka i Chrystus. Szkice z chrzescijanskiej wizji dziejow, Katowice
1987, s. 276.
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faktu powszechnosci grzechu pierworodnego'®. Modlitwy wchodzagce w sktad
obrzedow chrztu wychwalaja powszechng dobro¢ i mitosierdzie Boze, ktore obja-
wilo si¢ w madrosci stworzenia $wiata i rzadzenia nim, w opiece nad Izraelem,
ktoremu Bog dat Ziemig¢ Obiecang, uwalniajac naréd wybrany od wrogow. Kosciot
wychwala Boze mitosierdzie, objawiajace si¢ nade wszystko w zbawczym dziele
Jezusa Chrystusa, gdyz ,,Bog tak umitowat swiat, ze Syna swego Jednorodzonego
dat, aby kazdy, kto w Niego wierzy, nie zginal, ale miat zycie wieczne” (por. J 3,16).

Zwycigski wymiar chrztu nie moglby by¢ wlasciwie ukazany, gdyby zabrakto
odniesienia do faktu, iz wcielenie bylo najwyzszym darem Bozym dla ludzkosci®.
Cud zjednoczenia natury Boskiej z naturg ludzka w jednej osobie Syna Bozego
potwierdzit, ze cztowiek jest w Bozych planach ukierunkowany na ostateczne
zwyciestwo nad wszelkim grzechem; jest powotany do szczesliwego, czyli bez-
grzesznego zycia wiecznego. Smier¢é Weielonego Syna Bozego otworzyta czto-
wiekowi drogg do takiego zycia, gdyz byla wystuzeniem cztowiekowi mocy dla
zycia w wolnosci od niewoli grzechu i jego skutkow. Dlatego tak decydujace, czyli
historiozbawcze znaczenie posiada sakrament chrztu.

Czlowiek odzyskuje utracone Boze zycie — stan taski u§wigcajacej. Podobnie jak
w sakramencie chrztu, mitosierdzie Boze udzielane w darze przebaczenia grzechu
w sakramencie pokuty i pojednania ma charakter darmowy. Jest to jednocze$nie
dar zobowigzujacy. Nie zawsze jednak czlowiek to rozumie i tym zobowigzaniem
si¢ kieruje. Z Ewangelii $w. Lukasza (por. Lk 6,37) znamy kontrast: wielkie jest
mitosierdzie pana wobec swojego stugi, ktory niestety, nie okazuje litosci i prze-
baczenia wobec wspotstugi®®.

A przeciez chrzescijanin, uczestniczac przez taske chrztu w Bozym zyciu,
otrzymuje obfito§¢ Bozych daréw. Kazdy uczen Jezusa moze i powinien dzieli¢
si¢ nimi, nasladujac Boskiego Mistrza w czynach milosierdzia, zwlaszcza w zwal-
czaniu grzechu pod kazda postacia.

Swiadectwo zycia katolikow $wieckich, jednoznacznie wystepujacych przeciw-
ko grzechowi, stanowi wlasnie wyraz ich jednoznacznego wiaczenia si¢ w Jezu-
sowe zwycigstwo nad wszelkim ludzkim grzechem?'. Katolicy §wieccy moga
wigc czerpac z teologii chrztu motywacj¢ do dawania §wiadectwa wobec §wiata,
ze przez tajemnic¢ paschalng Jezusowej §mierci i zmartwychwstania ostateczne
zwycigstwo bedzie nalezato nie do zta, lecz do dobra. Jednoczesnie swiadomo$é

Por. S. Burzawa, Milosierdzie Boze w roku liturgicznym, ,,Powotanie Cztowieka” 1972, nr 2,
s. 191.

Por. L. Stopnicki, Milosierdzie Boze w $wietle Pisma Swietego i nasza na nie odpowieds,
,,Powolanie Czlowieka” 1972, nr 2, s. 26.

Por. J. Kudasiewicz, Mitosierdzie w Ewangeliach, w: Jan Pawel 11, ,, Dives in misericordia”.
Tekst i komentarze, red. S. Nagy, Lublin 1983, s. 71.

Por. J.W. Gogola, Ubdstwo konsekrowane jako Swiadectwo mitosierdzia, ,,Zycie Konsekrowa-
ne” 2004, nr 1, s. 69.
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stabosci w walce duchowej jest tym, co tym bardziej powinno kierowaé w strone
mitosierdzia Bozego?®.

Katolik §wiecki, ktory uczestniczy w Jezusowym zwycigstwie nad grzechem,
chce dobrowolnie po§wigcac si¢ ratowaniu tych, ktorzy trwajag w grzechu. W tym
akcie mitosci blizniego upodobania si¢ do postawy Chrystusa. Rolg zas Kosciota,
w ktorego wspolnocie udzielany jest sakrament chrztu, jest budzenie §wiadomosci
i ,,zapotrzebowania” na takg duchowo$¢ pomocy, po$wigcenia i wynagrodzenia
wsrdd katolikow §wieckich. Gleboko ufajac w ostateczne pokonanie wszelkiego
grzechu w historii ludzkos$ci, moga swoja postawa uratowac od rozpaczy wielu
ludzi, ktérzy utracili nadziej¢ zwycigstwa w walce duchowe;.

CHRZEST JEST DAREM BOZEGO PRZEBACZENIA — TRZEBA SIE
NAWROCIC PO KAZDEJ PRZEGRANEJ W WALCE DUCHOWEJ

,,10, co sig stalo, jest nie do naprawienia. Nie mozna pokona¢ grzechu. Nie ma
nadziei, ze Bog przebaczy” — tego rodzaju mysli zapewne gleboko przenikaja wiele
ludzkich serc, w ktorych stopniowo zaczyna krolowac zatamanie, Igk i rozpacz.
A przeciez mozliwo$¢ nawrocenia jest zawsze mozliwa. Dlatego takim osobom,
ktore z powodu grzechu — jako przegranej ,,bitwie” w walce duchowej — traca
nadziej¢ na Boze milosierdzie, potrzebna jest pomoc. Powinni jej udziela¢ katolicy
$wieccy. Zrodtem za$ ich motywacji moze byé przekonanie ptynace z teologicznej
analizy sakramentu chrztu, ze Bog jest nieskonczenie mitosierny.

Sakrament chrztu, tak jak pozostale sakramenty, zostat ustanowiony przez
Jezusa Chrystusa. Wszystkie sakramenty sa darem Bozego mitosierdzia. W kon-
tekscie chrztu Boze milosierdzie wyraza si¢ w tym, iz pograzony w grzechu czto-
wiek zostaje od niego uwolniony. Chrzest jest znakiem realizacji plandéw Bozego
mitosierdzia wobec catego rodzaju ludzkiego. B6g w swej dobroci pragnie dac
kazdemu cztowiekowi wolnos¢ od wszelkiego grzechu. Przez chrzest czlowiek
zostaje niejako wcielony w odkupiencze dzielo Chrystusa, w Jego ukrzyzowanie
1 zmartwychwstanie.

Warto w tym miejscu przywota¢ mysl z teologii prawostawnej, wedtug ktorej
szczegblnie w czasie sprawowania Najswigtszej Ofiary, w czasie Eucharystii,
kazdy chrzescijanin staje si¢ uczestnikiem mistycznie pojmowanego zjednoczenia
ze Zbawicielem?. Tajemnica wcielenia i zmartwychwstania, ktora dokonala si¢
w Chrystusie, jest tym punktem szczytowym, z ktorego nalezy spogladac na catos¢
zbawczych wydarzen. Ochrzczony zostaje wlaczony w histori¢ zbawienia przez

22 Por. F.F. Carvajal, Rozmowy z Bogiem. Medytacje na kazdy dzien, t. 3: Okves zwykly, tygodnie

1-XII, Zabki 1998, s. 174.
Por. K. Karski, Symbolika. Zarys wiedzy o KoSciotach i wspolnotach chrzescijanskich, Warsza-
wa 1994, s. 32.
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wlaczenie w misterium paschalne Jezusa. Staje si¢ tym samym cztonkiem KoS$ciota
— Ludu Bozego nowego przymierza — na fundamencie daru Bozego milosierdzia.

Chrzest jako owoc Bozego mitosierdzia zawsze sprawowany jest w imi¢ Trojcy
Swietej — Ojca i Syna, i Ducha Swigtego. Poprzez dziatanie taski chrztu cztowie-
kowi zostaje udzielone przez Boga nowe zycie. Dzigki mitosierdziu Boga zycie
cztowieka zmierza do petni mitosci w Bogu Trojjedynym. On przysposabia dusze
do mitosci, ktdra jest Bozym darem, taskg?.

Mitosierdzie Boga juz w Starym Testamencie bylo ukazywane jako zrodio
wyzwolenia od zta, aby czlowiek mogt bra¢ udziat w realizacji Bozych planow.
Integralng cze¢$cia tych planéw byto wyzwolenie calego narodu z kazdej postaci
niewoli**. Autorzy biblijni wychwalaja niezglgbione plany mitosierdzia Bozego.
Laska Boga jak niebo goéruje nad ziemig. Boze przebaczenie odsuwa ludzkie
wystepki tak daleko, jak odlegty jest wschod od zachodu (por. Ps 103,11-12)%.

Prawdg¢ o mitosierdziu Bozym czgsto opisywano w Starym Testamencie przez
analogie do macierzynskiego uczucia. Boze milosierdzie wobec pokutujacych
grzesznikow przyrownywane byto do macierzynskiej czutosci. Oczywiscie, Boze
mitosierdzie wykracza znacznie ponad ludzka czulos¢, przewyzszajac ja istota
1 intensywnoscig. Nawet gdyby matka zapomniata o swym niemowleciu, Bog
nie zapomni o swym ludzie (por. Iz 49,15). Bog wzruszony pokuta czlowieka
nieustannie zacheca go i prowadzi na droge nawrocenia?’.

,Macierzynskie” mitosierdzie Boga stato si¢ ,,widzialne” w osobie Jezusa
Chrystusa. Boga nikt nigdy nie widziat (por. J 1,18), ale patrzac na Chrystusa,
stuchajac Jego stow i rozwazajac sens Jego czyndw, mozemy dostrzec objawienie
si¢ mitosiernego Ojca?®. Sama za$ dziatalno$¢ apostolska Jezusa, bedac najlepszym
przyktadem $wiadczenia mitosierdzia Bozego w $wiecie, nie tylko pokazuje wla-
sciwy kierunek na drodze do Boga Ojca w mocy Ducha Swietego, ale tez wymaga
od cztowieka, aby poprzez dziela mito$ci mitosiernej wiaczyt si¢ w urzeczywist-
nianie wsrod ludzi mitosierdzia Bozego. Wspolpraca ze zbawczymi zamierzeniami
Bozego mitosierdzia, realizowana najpierw przez apostoldow, znajduje si¢ zatem
w samym centrum wszelkich dobrych dziet, do ktérych zobowigzani sa we wspol-
nocie Kosciota migdzy innymi katolicy §wieccy®.

24 Por. S. Olejnik, Wiara, nadzieja i mitos¢ w ksztattowaniu zycia chrzescijanskiego, ,,Ateneum

Kaptanskie” 85 (1975), s. 65.

Por. A. Sobieraj, Teologiczne podstawy soteriologiczno-eschatologicznej nadziei Izraela, ,,Stu-
dia Paradyskie” 10 (2000), s. 207.

26 Por. W. Pikor, Biblijne pytania o Boze Mitosierdzie, Pelplin 2004, s. 144.

27 Por. J. Bramorski, Wyzwalajgca moc pokuty chrzeScijanskiej. Studium teologicznomoralne, Pel-
plin 2004, s. 208.

Por. L. Lorenzetti, Moralnos¢. Odpowiedzi na najbardziej prowokacyjne pytania, Czg¢stochowa
2001, s. 91.

Por. Cz. Parzyszek, Apostolstwo swieckich jako odpowiedz Mitosiernemu Bogu w pismach
sw. Wincentego Pallottiego, ,,Powotanie Cztowieka” 1975, nr 4, s. 328.
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Ich szczego6lng misjg jest coraz glebsze poznawanie Boga i gloszenie poznanej
o Nim prawdy. W tym znaczeniu celem ich walki duchowej jest ostatecznie jak
najlepsza stuzba planom Bozego mitosierdzia. Chrzest, bedacy darem Bozego mito-
sierdzia, motywuje katolikow swieckich do zwycigskiego uczestnictwa w tej walce.
Swiadomi wielko$ci Bozego milosierdzia sa powotani, aby takze szerzyé prawde
o koniecznosci pokonania grzechu, o konieczno$ci nawrdcenia szczegdlnie tych,
ktorzy pod wpltywem przegranej w walce duchowej w Boze mitosierdzie zwatpili.

Jezus pragnal, aby Jego uczniowie objawiali wszystkim prawde o Bozej mitosci
mitosiernej, ktora moze poznaé ten, kto uwolniony od grzechu, otworzy si¢ na
Boza prawde. Jezus zwrocit si¢ w modlitwie do Ojca podczas ostatniej wieczerzy:
,»0jcze, chee, aby takze ci, ktorych Mi dates, byli ze Mng tam, gdzie Ja jestem,
aby widzieli chwalg moja, ktérg Mi dales, bo umitowates Mnie przed zatozeniem
$wiata. Ojcze sprawiedliwy! Swiat Ciebie nie poznal, lecz Ja Ciebie poznatem i oni
poznali, ze§ Ty Mnie postat. Objawilem im Twoje imi¢ i nadal bedg objawiat, aby
mitos¢, ktorg Ty Mnie umitowates, w nich byta i Ja w nich” (J 17,24-26).

Syn Bozy objawil mito§¢ Boga do cztowieka. Wpatrujac si¢ w dzialanie Jezu-
sa, mozna bez trudu dopatrzy¢ si¢ motywu mitosierdzia®. Jego znakiem jest cate
dzieto odkupienia®'. Uobecniane w sakramencie chrztu jest udzielane cztowiekowi
dla jego zbawienia®2. Chrzest jest owocem Jezusowego odkupienia®. Jest znakiem
Bozej wierno$ci wzgledem zawartego z cztowiekiem przymierza**. Sakrament ten
potwierdza, ze mitosierdzie jest przejawem i realizacjg Jezusowego zwycigstwa
nad grzechem®.

Czlowiek, ktory przez chrzest zostaje wiaczony w Mistyczne Ciato Chrystusa,
jest wezwany do realizacji apostolskiego powotania wlasciwego naturze Koscio-
fa. Jest to misja ewangelizacyjna, ktorg przenika prawda o Bozym mitosierdziu.
Katolicy $wieccy powinni wigc bra¢ aktywny udzial w ewangelizacji jako apo-
stolstwie mitosierdzia. O zaszczytnym obowiazku i prawie kazdego z nich do
tak rozumianego apostolstwa decyduje fakt, ze chrzest otworzyt na moc Bozego
mitosierdzia. Katolicy $wieccy maja by¢ apostotami milosierdzia; w codziennym
zyciu majg konkretyzowac dzieta mitosierdzia wedtug mozliwosci, jakie posiadaja,
1 na ptaszczyznach wilasciwych ich zyciowemu powotaniu.

30 Por. Cz.S. Bartnik, Mitos¢ i milosierdzie, w: Dogmatyka w perspektywie Bozego Milosierdzia,

red. K. G6zdz, K. Guzowski, Lublin 2010, s. 244-245.

Por. E. Treter, Bog objawiony w milosierdziu. Beatyfikacja s. Faustyny Kowalskiej, Warszawa
1993, s. 24.

Por. W. Hryniewicz, Koscidl jest jeden. Ekumeniczne nadzieje nowego stulecia, Krakéw 2004,
s. 149.

Por. A. Btawat, Kontemplacja mitosierdzia Bozego w mysterium paschale, ,,Communio” 1981,
t. 1-2,s. 101.

Por. R. Lipinski, aska Boza a predestynacja w pracach Jana Kalwina oraz we wspoiczesnej
nauce Kosciota Ewangelicko-Reformowanego w Polsce, w: Nauka, Kosciotl, ekumenizm. Studia
ofiarowane ksigdzu Bogdanowi Trandzie, red. K. Karski, Warszawa 1994, s. 91.

Por. W. Granat, Milosierdzie Boze eschatologiczne, ,,Communio” 1981, t. 1-2, s. 125.
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Czy jest to jednak rzeczywiscie mozliwe, aby byli §wiadkami Bozego mito-
sierdzia takze wobec o0sob, ktore zwatpity w to milosierdzie z powodu porazki
(lub wielu porazek) w walce duchowej? Odpowiedz: tak, gdyz Jezus Chrystus,
najdoskonalszy Lekarz duszy i ciala, pragnal, aby w Jego Kosciele trwato dzieto
uzdrawiania. Ma to miejsce w sakramencie chrztu, ale takze w sakramencie pokuty
i pojednania’®.

W zyciu katolikow swieckich nie moze wigc brakowa¢ modlitwy o dar Bozego
mitosierdzia dla tych, ktorzy ,,nie radzg sobie” w walce duchowej. Wspotczesny
swiat, ktory tak czesto odrzuca prawde o konicznosci nawrdcenia, a wybiera inne
drogi, potrzebuje czytelnego $wiadectwa katolikow $wieckich. Oni naprawd¢ moga
pomoéc watpigecym i zrozpaczonym odnalez¢ droge do Boga i sprawi¢, aby mogli
poradzi¢ sobie ze ztem i odnowi¢ oblicze swojego zycia.

Konkretnym przejawem wspomnianej pomocy jest dotarcie do tych osob wia-
$nie z informacjg o konieczno$ci wejscia na droge prowadzaca do sakramentu
pokuty i pojednania. Sakrament pokuty i pojednania taczy si¢ przeciez §cisle
z sakramentem chrztu. Swiadczy o tym miedzy innymi teologia liturgii chrztu
pierwszych wiekow chrzescijanstwa. Odrodzenie, skutek kapieli chrzcielnej, trak-
towano jako znak chrzcielnego odpuszczenia grzechow. Podkreslano, ze chrzest
wprowadza czlowieka do eschatologicznego krolestwa. Sw. Ireneusz z Lyonu
postrzegat chrzest wlasnie w kategorii odrodzenia. Pisze o dwoch wydarzeniach,
a mianowicie narodzeniu Jezusa Chrystusa z Dziewicy i o Jezusowym zmar-
twychwstaniu. Te wydarzenia ukazuja realng mozliwo$¢ duchowego odrodzenia.
Zrédtem dokonujacego sie odrodzenia jest Boze milosierdzie?’.

Od poczatku wigc chrzescijanstwa uczniowie Chrystusa byli przekonani, ze plan
doprowadzenia wszystkiego do Chrystusa — ,,aby Bog byl wszystkim we wszyst-
kich” (1 Kor 15,28) — nie jest jakim$ sloganem, ale mozliwym do urzeczywistnienia
celem. Dlatego wszyscy uczniowie Chrystusa obdarzeni darem chrztu $wigtego
sg zobowigzani — kazdy wedhug realnych mozliwosci — do pomagania innym,
aby wszystkich doprowadzi¢ do pelni w Chrystusie. Pomoc ta ma si¢ dokonywac¢
w duchu przykazania mitosci blizniego. Jezus pragnie, aby wszyscy ochrzczeni
mitowali wszystkich — takze zagubionych i zniewolonych grzechem — miloscia
bezinteresowng, opartg na prawdzie. Duch Swiety daje katolikom $wieckim taka
zdolno$¢ do mitowania wszystkich ludzi®®,

W mocy Ducha Swietego juz apostotowie dokonywali wielu znakow i cuddw.
Dla apostotow i dla pierwszych ochrzczonych Duch Swicty Pocieszyciel byt Kim$

36 Por. Cz.S. Bartnik, Istota chrzescijaristwa, Lublin 2004, s. 292.

37 Por. J. Grzeszczak, Sakramentalne skutki inicjacji chrzescijanskiej w ujeciu teologii II wieku,
w: Ad sapientiam cordis. Ksiega pamigtkowa dedykowana Ksiedzu Profesorowi Ludwikowi
Gladyszewskiemu w 70. rocznicg urodzin, red. P. Podeszwa, W. Szczerbinski, Gniezno 2002,
s. 104-107.

Por. S. Fausti, Rozwazaj i glos Ewangelie. Wspolnota czyta Ewangelie wg sw. Jana, t. 2, Kra-
kow 2005, s. 70.
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znacznie wigkszym niz tylko Dawcg charyzmatow, wspomagajacych w ewangeli-
zacyjnej dziatalno$ci. Stat sie przede wszystkim Zrodlem i Architektem ich zycia
wewnetrznego, statym punktem odniesienia dla uzasadnienia, ze mito$¢ blizniego
jest Scisle zwigzana z prawdg o otwartosci cztowieka na Boze milosierdzie.

Kazdy katolik §wiecki winien trwa¢ w glebokim przekonaniu, Ze nie ma takiej
sytuacji w ludzkim zyciu, w ktorej cztowiek pragngcy si¢ nawroci¢ nie moglby
liczy¢ na Boze mitosierdzie. W stosunku do ochrzczonych, ktérzy pragng si¢
nawroci¢, wymogiem jest sakrament pokuty i pojednania. To taska sakramentu
chrztu pozwala na zachowanie $wiadomosci co do imperatywu moralnego o potrze-
bie $wiadczenia o konieczno$ci i mozliwosci nawrdcenia. Nie mozna bowiem by¢
chrzescijaninem tylko przez sam fakt przyjecia sakramentu chrztu, a potem nie
wypehniaé trescig wiary catego swojego zycia®*. Katolik $§wiecki, ktory to rozumie,
bedzie nieustannie szukat sposobow, aby doprowadzi¢ tych, ktorzy przegrywaja
w swojej walce duchowej, do nawrdcenia.

W przypowiesci o mitosiernym Samarytaninie (por. £k 10,30-37) Jezus pod-
kresla, ze sama wiedza nie wystarcza. Takg wiedze zapewne posiadali kaptan
i lewita. Nie zastosowali jej jednak w praktyce*. Wazne jest zatem, aby kazdy
katolik §wiecki pamietat o podejmowaniu czynéw mitosierdzia wobec wszystkich.
W ten sposdb bedzie we wlasciwy sposob brat udziat w realizacji planéw Bozego
mitosierdzia wobec $wiata, a przez to owocnie wspoOtpracowal z otrzymanymi
w sakramencie chrztu darami.

CHRZEST WEACZA DO KOSCIOLA — PODEJMOWANIE WALKI
DUCHOWE] ZNAKIEM POSELUSZENSTWA KOSCIOLOWI

Duch Swiety jest stworcza moca, obecno$cia Boga w stworzeniu od creatio
originalis az po creatio nova*'. Ochrzczony staje sie duchowg $wigtyniag Bozg. Na
mocy Jezusowego odkupienia i postanego Ko$ciotowi Ducha Swigtego rozwija si¢
w cztowieku zycie Boze. Kazdy ochrzczony staje si¢ §wiatynia Boza (mikronaos)
i $wiagtynig Bozg staje si¢ tez caly Kosciot (makronaos)®. Sg to owoce dziatania
Ducha Swietego, ktory ,,przedtuza” zbawcze dziatanie Chrystusa w Kosciele i jest
Porgczycielem Jego nauki. W tej perspektywie katolicy §wieccy, na mocy chrztu
Swietego, zostajg wilaczeni w zbawcza misje Kosciota kierowang przez Ducha
Swietego.

39
40

Por. M. Quoist, Chrystus zawsze zZyje, Paris 1974, s. 52.

Por. L. Mateja, Oblicza mitosierdzia. Historyczne uwarunkowania rozwoju doktryny o mitosier-
dziu. Studium dziet Tertuliana i sw. Cypriana, Krakow 2003, s. 99.

Por. B. Ferdek, Zwigzek protologii z eschatologiq, ,,Wroctawski Przeglad Teologiczny” 1998,
nr 1, s. 40.

Por. K. Kupiec, Jednos¢ chrzescijan darem Ducha S'wigtego, ,,Currenda” 1998, nr 1, s. 76.
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Polecenie zmartwychwstalego Chrystusa ma charakter ponadczasowy:
,»Nauczajcie wszystkie narody” (Mt 28,19)*. Historyczny Jezus, ukrzyzowany
i zmartwychwstaty, Zyje i dziala w sposob sakramentalny jako Chrystus uwielbio-
ny*. Z przebostwionego i uwielbionego cztowieczenstwa Jezusa, wedlug ewange-
licznych zapiséw, wyplywa — jak ze zrodta zywej wody — Duch Swiety i rozlewa
si¢ na caty $wiat (por. J 7,19; Rz 5,5). Sam Jezus o swojej ofierze krzyza mowit
jak o chrzcie, poniewaz w symbolu kielicha, ktoéry miat wypi¢, zawierato si¢
symbolicznie Jego zanurzenie w cierpieniu. Mowit takze o swym chrzcie, korzy-
stajac z symboliki ognia, ktory rzucony zostanie na ziemi¢. Jest to symbol Ducha
Swietego, ktory poprzez obecno$é w Jezusie caly §wiat ochrzci ogniem.

Postuszenstwo Kosciotowi ze strony katolikow $wieckich w sprawach wiary
i obyczajow — a taka sprawg jest bez watpienia walka duchowa — jest ostatecznie
postuszenstwem Chrystusowi: ,,0go6t wiernych... nie moze zbtadzi¢ w wierze i t¢
szczegblng swoja wlasciwos¢ ujawnia przez nadprzyrodzony zmyst wiary catego
ludu, gdy poczynajac od biskupdw az po ostatniego z wiernych §wieckich ujawnia
on swg powszechng zgodno$¢ w sprawach wiary i obyczajow™.

Duch Swiety przypomina uczniom wszystkich czasow, czego Jezus nauczat
(por. J 14,26). Postannictwo Ducha Swietego jest owocem odkupienczego dzieta
Jezusa. Zostal postany, aby w sercach wiernych nieustannie odzywaly rzeczy
przeszte, aby nie ulegly zapomnieniu. Duch Swiety zostat postany w celu przy-
pominania przesztosci, ale takze po to, aby zbawcze wydarzenia z zycia Jezusa
uobecnia¢ w Kosciele i sprawia¢, aby cztowiek w pelni poddat sie Jezusowej
mitosci. Kosciot przypomina katolikom $§wieckim, aby zmierzali do zwyciestwa
dobra w ich zyciu; aby — inaczej mowiac — ulegli ,,urokowi osoby Chrystusa,
bedacej ludzkim objawieniem Boskiej mitosci™.

Trzeba wigc, aby katolicy $wieccy umieli dostrzec, ze dla osiagnigcia wspo-
mnianego zwycigstwa niezbedna jest pomoc Ducha Swigtego. Katolicy $wieccy
sa wezwani, aby podda¢ si¢ mocy Ducha Swietego, ktéra ptynie z Jezusowego
krzyza i niesie §wiatu dary Jego odkupienia. Odwaznie, chociaz nie bez trudnosci,
powinni starac si¢ trwac¢ w postuszenstwie Kosciotowi, aby wiarygodnie przekazy-
wac $wiatu orgdzie Ewangelii. Przyktadem i wzorem zwycigskiej walki duchowej,
a tym samym owocnego gloszenia Ewangelii w mocy Ducha Swietego, powinien
by¢ dla nich $w. Jan Chrzciciel.

Dajac swiadectwo o Boskim postannictwie Chrystusa, §w. Jan znad Jordanu
oznajmial thamom, iz tylko Jezus jest Tym, na ktérym spoczat Duch, zstepujacy
z nieba w postaci przypominajacej golebice (por. J 1,32). Owo ,,namaszczenie”

43
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Por. K. Miiller, Misjologia: wprowadzenie, w: Kosciot misyjny, s. 31-32.

Por. W. Kowalik, Obecnos¢ Chrystusa w sakramentach KosSciota wedtug nauki Soboru Waty-
kanskiego I1, ,,Czgstochowskie Studia Teologiczne” 27 (1999), s. 139.

4 KKK 92.

46 A. Cencini, Bedziesz mitowat Pana, Boga swego. Psychologia spotkania z Bogiem, Krakow
1995, s. 144.
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stanowi jednoznaczny znak, iz to Jezus jest Bozym Pomazancem, obdarzonym
moca udzielania chrztu Duchem Swietym, ktory Go napetnia. Zgodnie z Bozym
zamystem, $w. Jan Chrzciciel przyjal na siebie zadanie przygotowania narodu
wybranego na przyjecie nadchodzacego Mesjasza, stajac si¢ w ten sposob zaja-
szowym ,,glosem wotajacego na pustyni” (por. 1z 40,3) — niecomylnym znakiem
spetnienia si¢ Bozej obietnicy zbawienia ludzkosci.

Jan Chrzciciel — najwigkszy z prorokow (por. Mt 11,11) — nie tylko ogtlosit
obecnos¢ Chrystusa na ziemi, ale wskazal takze na istot¢ Jego mesjanskiej dzia-
falnos$ci. Jezus Chrystus, odchodzac do Ojca, zapewnit swoich uczniéw, ze nie
pozostawi ich samych; obiecat by¢ z nimi az do skoficzenia $wiata. Swa obietnice
zrealizowat miedzy innymi w darze Ducha Swietego. Zestat swego Ducha na
uczniéw przebywajacych z Maryja w Wieczerniku, a teraz nieustannie zsylta Go
na Kosciot. Dzigki dziataniu Ducha Swigtego Jezus moze byé nieustannie obecny
w Kosciele w swoim stowie i sakramentach. Jego za$ stowo daje mito$¢ i zycie
— prowadzi do zwycigstwa w walce duchowe;.

Analiza tekstow Dziejow Apostolskich odnoszacych si¢ do wydarzenia Pigc-
dziesigtnicy pozwala na stwierdzenie, ze gloszone przez Kosciot zasady wiary
1 moralnosci od poczatku majg charakter powszechny. Nie miaty to by¢ zasady
tylko Kosciota jerozolimskiego. Jako pierwotna wspolnota apostotdéw i ucznidow
Chrystusa Kosciot zrodzit si¢ w Jerozolimie, ale od poczatku jego nauka miata
ceche powszechnosci. Swiadczy o tym migdzy innymi dar jezykéw, dzieki ktoremu
apostotowie mogli mowic, tak jak im pozwalat Duch.

W wyniku §wiadectwa apostolow powstaja wspolnoty lokalne. Ci, ktorzy odpo-
wiedzieli na taske i przyjeli chrzest, nie traktowali tego faktu jako wykluczaja-
cego innych. Akcentowali natomiast niecodzowno$¢ postuszenstwa Kosciotowi:
,»W imieniu Chrystusa spelniamy postannictwo jakby Boga samego, ktory przez
nas udziela napomnien. W imi¢ Chrystusa prosimy: pojednajcie si¢ z Bogiem. On
to dla nas grzechem uczynit Tego, ktéry nie znat grzechu, aby$my si¢ stali w Nim
sprawiedliwos$cig Boza” (2 Kor 5,20-21). Dojscie do Boga, do komunii mitosci
z Bogiem na wieki, jest mozliwe dla wszystkich ludzi. Przyczyna tej mozliwosci
jest powszechny charakter odkupienia dokonanego przez Jezusa Chrystusa.

Pozostaje kwestig tajemnicy Bozej opatrznosci, w jaki sposob t¢ mozliwos¢
zbawienia moga wykorzystac ci, ktorzy zyja bez przyjecia sakramentu chrztu.
Wobec réznorodnosci religijnej i wyznaniowej nie moze by¢ zaskoczeniem fakt,
ze w ciggu wiekow, takze i obecnie, problem zbawienia tych, ktérzy umieraja
bez sakramentu chrztu, jest podejmowany w refleksji teologicznej. Wspodtczesna
refleksja taczy ten problem migdzy innymi z kwestig wzajemnych powigzan dwoch
dziedzin teologicznych: chrystologii i eklezjologii. Wsrod szczegotowych tematow
pojawiaja si¢ nastgpujace: Koscidt jako miejsce przepowiadania Jezusa Chrystu-
sa; krzyz Chrystusa i Jego taska; niewiara w Jezusa Chrystusa wobec prawdy
o obecnosci Chrystusa w Kosciele; przyjscie Chrystusa na $wiat z or¢dziem spra-
wiedliwo$ci i mitosierdzia; $mier¢ Chrystusa w kontekscie udziatu ochrzczonych
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w postannictwie zbawczym Chrystusa; wiara w Chrystusa we wspolnocie Jego
wyznawcow; zastuga Chrystusa w centrum odkupienia przez Niego dokonanego;
zmartwychwstanie Chrystusa i Jego wniebowstapienie; a takze zagadnienie zwigz-
ku catego wszechswiata z misterium Chrystusa. We wszystkich tych i podobnych
zagadnieniach zwraca si¢ dzi§ uwage na role katolikow swieckich. Ich wiaczenie
si¢ w realizacje misji Kosciota jest traktowane jako wiaczenie we wszystkie rado$ci
i smutki tej realizacji*’.

Problem zbawienia tych, ktérzy odchodzg z tego §wiata bez sakramentu chrztu,
jest w samym centrum troski Kosciota o zbawienie wszystkich ludzi. Z pomoca
przychodza kierunki rozwigzan, ktore sa wypracowywane przez teologéw. Wielu
z nich tworzy szerokie syntezy teologiczne, ktore pozwalajg na prowadzenie poz-
niej bardziej szczegotowych badan. Warto w tym miejscu wspomnieé, ze jednym
z teologow, ktory podejmowat temat ostatecznego wypelnienia si¢ dziejow Swiata
w Chrystusie przez moc Ducha Swigtego, byt P. Teilhard de Chardin. Wychodzit
z zatozenia, ze przebodstwienie ludzkiej natury Jezusa zapoczatkowato nowe stwo-
rzenie oraz przemiang ludzi i catego kosmosu. Przez odkupienczy czyn Chrystusa
Bog na nowo ,,wszystko” skierowat ku sobie. Sw. Pawel wyraza przekonanie, ze
caly kosmos bedzie uczestniczyt w wolnosci oraz chwale dzieci Bozych*.

Te i podobne syntezy teologiczne wskazuja, ze przez zastugi Jezusa nie tylko
caly $wiat, ale nade wszystko kazdy ochrzczony ma mozliwo$¢ poddania si¢
Duchowi Swigtemu dla ostatecznej petni wszystkiego w Chrystusie. Ta mozliwo$é
jest dostepna dla wszystkich ludzi, czyli takze tych, ktérzy odchodza z tego $wiata
bez sakramentu chrztu. Kos$ciot raduje si¢ z faktu powszechnej woli zbawczej
1z rado$cig §piewa w czasie liturgii hymn dzigkczynienia i uwielbienia za otwarcie
wszystkim drogi do tego celu, do zbawienia, gdy nienawis¢ zostanie ostatecznie
zastgpiona przebaczeniem i mitoscia.

Zbawienie jest celem Bozego dziatania, u ktorego fundamentéow jest Boza
mitos¢. Celem Bozego planu jest pelnia mitosci osiagnigta przez kazdego czto-
wieka. W tym wlasnie celu Duch Swiety nieustannie dynamizuje dziatania apo-
stolskie Ko$ciota. Gdy wigc katolicy §wieccy podejmuja walke duchowa, okazuja

47 Por. E. Weron, Specyficzna duchowos¢ ludzi $wieckich, w: Asceza, odczlowieczenie czy uczto-

wieczenie, red. W. Stomka, Lublin 1985, s. 173-186; J. Mikotajec, Postuga teologow swiec-
kich w Kosciele w Polsce. Studium pastoralne, Opole 2000; J. Mikotajec, Uwarunkowania
postugi katechetycznej teologow swieckich, w: Dzisiejszy katecheta. Stan aktualny i wyzwania,
red. J. Stala, Krakow 2002, s. 55-74; B. Rusin, Zaangazowanie misyjne Swieckich w Polsce —
stan obecny i perspektywy, w: Wiara umacnia sig, gdy jest przekazywana. Il Krajowy Kongres
Misyjny. Czestochowa, 16-18 pazdziernika 1992 r., red. H. Fraczek, Warszawa 1994, s. 128-
-146; J. Siedlarz, Zapraszac¢ Swieckich do gorliwego uczestnictwa w zyciu Kosciota, w: W Trze-
cie Tysigclecie. Komentarz pastoralny do dokumentow II Polskiego Synodu Plenarnego, red.
W. Lechowicz, Tarnéw 2002, s. 107-126.

Por. J. Grzeskowiak, Teologiczne przestanki odpowiedzialnosci za srodowisko przyrodnicze,
,,Roczniki Teologiczno-Kanoniczne” 6 (1980), s. 20-22.
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postuszenstwo Kosciotowi prowadzonemu przez Ducha Swigtego, a tym samym
przyczyniaja si¢ do przyblizenia wszystkich ludzi do prawdy objawione;j.

Powodowany miloscig do ludzi Ojciec postat swego Syna, aby kazdy cztowiek
miat zycie wieczne (por. J 3,16). Aniot Gabriel przynosi Maryi i Jozefowi wies¢
o wcieleniu Syna Bozego®. Aniot jest §wiadom, ze przyj$cie Mesjasza nie bedzie
traktowane przez wszystkich ludzi jednakowo. Nie wszyscy dostrzega i uznaja
w tym wydarzeniu znak Bozej mitosci — zawsze wiernej. Bo rzeczywiscie, juz za
ziemskiego zycia Jezusa wielu odrzucito Go. Pomimo tego odrzucenia aniotowie
z rados$cia ,,ewangelizowali”, gtoszac Dobra Nowine¢ wcielenia i zmartwychwstania
Chrystusa. Sw. Grzegorz Wielki dostrzegt w tym dziataniu aniotéw dowod Bozej
wiernosci, a zarazem wzor wiernosci dla Kosciota w jego zbawczej misji*.

Aniotowie byli glosicielami prawdy, ze Bogu, ktory okazuje czlowiekowi we
wecieleniu i dziele odkupienia swoje niezmierzone mitosierdzie, nalezy okazac¢
petne postuszenstwo. Katolicy §wieccy stuzg ewangelizacji, gdy kieruja si¢ — m.in.
w kwestii walki duchowej — nauczaniem Kosciota. Sg do tego uzdolnieni przez
Ducha Swietego. Z powodu wspotczesnego zametu moralnego wielu katolikow
swieckich niejako naraza si¢ temu $wiatu, wiedzac, ze nie mozna stuzy¢ Bogu
i Mamonie (por. Mt 6,24). Z pomoca Ducha Swietego sa jednak w stanie zacho-
wac¢ prymat zasad Ewangelii: ,,Starajcie si¢ naprzod o krélestwo [Boga] i o Jego
sprawiedliwos$é, a to wszystko bedzie wam dodane” (Mt 6,33).

Dlatego dla realizacji kazdego ewangelizacyjnego zadania we wspolnocie
Kosciota, rowniez obowiazku walki duchowej, taska sakramentu chrztu jest pod-
stawowa, jak zapewnia $w. Pawetl: , Jesli kto$ jest w Chrystusie, jest nowym stwo-
rzeniem. To, co dawne, przemingto, a nastato nowe” (2 Kor 5,17-18)%".

Duch Swiety sprawia, ze Kosciol jest dynamiczny i ciagle si¢ rozwija. Duch
Swiety daje katolikom $wieckim site do tego, aby mogli pokonywaé stabosci
i pokonali zto w walce duchowej; aby nie Igkali si¢ $wiata 1 jego niekiedy wrecz
pogardy dla postuszenstwa Kosciotowi. Katolicy §wieccy zawsze z petng nadzieja
powinni by¢ otwarci na dziatanie Ducha Swietego, ktory kieruje calg misja Ko$cio-
ta. Zwycieskie dziatanie Boga w §wiecie dokonuje sie bowiem w Duchu Swigtym?2,

4 Por. T. Dajczer, Rozwazania o wierze. Z zagadnien teologii duchowosci, Czestochowa 1992,

s. 100.

Por. $w. Grzegorz Wielki, Homilie na Ewangelie, Warszawa 1969, s. 169.

Por. Ch. Schonborn, IS¢ za Jezusem kazdego dnia. Zachety do poglebienia wiary, Kielce 2005,
s. 118.

Por. B. Susboii¢, Chrystologia i soteriologia. Efez i Chalcedon (IV-V wiek), w: Historia dogma-
tow, red. B. Susbotié, t. 1: Bog zbawienia. Tradycja, reguta i symbole wiary. Ekonomia zbawie-
nia. Rozwoj dogmatow trynitarnych i chrystologicznych, Krakow 1999, s. 306.
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Chrzest $w. Inspiracja do podjecia walki duchowej w zyciu katolikéw $wieckich

REFLEKSJA KONCOWA

Poczucie obowiazku i moralnej powinnosci walki duchowej niekiedy staje si¢
dla katolikow $wieckich cigzarem po ludzku nie do uniesienia. Dlatego powinni
wraca¢ do korzeni — do daru chrztu $wigtego. Ten powro6t jest w stanie odnowié
w ich sercu pokorng $§wiadomos¢, ze zaden czlowiek nie jest panem swojego zycia.
Czlowiek sam dla siebie nie jest ani stworca, ani odkupicielem. Jest stworzeniem
Bozym, odkupionym przez Wcielonego Syna Bozego. Powotany do zycia wieczne-
go jest wezwany do wspoltpracy z taskg odkupienia, co oznacza, ze ponosi osobista
odpowiedzialno$¢ za swoje czyny przed Bogiem. Walka duchowa to dla katolika
swieckiego obowigzek, zobowigzanie. A u samych poczatkoéw tej odpowiedzialno-
$ci jest wlasnie dar sakramentu chrztu. Jesli wigc Jezus — we wspolnocie Kosciota
— powotuje katolikéw $wieckich do tego zadania, to nieustannie im tez pomaga.

Dlatego wazne jest, aby w ramach pracy duszpasterskiej przekazywac katolikom
swieckim nie tylko wiedze (nauczy¢ okre§lonych umiejgtnos$ci w walce duchowej),
ale takze umacnia¢ ich nadprzyrodzong motywacje. Warto w tym wzgledzie siegac
do licznych interwencji Magisterium Kosciota w ciggu wiekow, a takze w czasach
wspotczesnych, oraz do publikacji teologicznych, aby katolicy $wieccy traktowali
walke duchowa nie jako jakas wypadkowa danej kultury i tendencji psychologicz-
nych, lecz przeciwnie, jako moralne zobowiazanie o ponadczasowym uzasadnieniu.

Mamy bowiem dzi$ do czynienia z negacja w ogoéle nadprzyrodzonego cha-
rakteru zycia moralnego. Urzad Nauczycielski Ko$ciota wypowiadat si¢ — i wciaz
si¢ wypowiada — na temat tak zwanego modernizmu i jego wielorakich odcieni.
Czyni to w poczuciu odpowiedzialnosci za czysto$¢ wiary katolickiej, czyli tak-
ze o zachowanie wlasciwego zwigzku miedzy sakramentem chrztu a p6zniejsza
postawa moralng ochrzczonego. Na pojawiajace si¢ ataki na sakramenty, w tym
sakrament chrztu, odpowiedziat juz na poczatku ubiegtego wieku Pius X, wydajac
w 1907 roku encyklike Pascendi, w ktdrej potepil jako niewlasciwe nowe tendencje
biblijno-krytyczne, historyczne i filozoficzne>.

Niestety, od tamtej pory wcigz wiele nurtdw 1 kierunkow teologiczno-antro-
pologicznych i filozoficznych podwaza nie tylko sens sakramentu chrztu, ale
w ogole ,religijnej argumentacji” w Zyciu moralnym cztowieka. A przeciez od
odpowiedzi na pytanie, czy Bog istnieje, zalezy odpowiedZ na inne pytania: Kim
jest cztowiek? Jaka jest jego godnosc¢? Jaka wartos¢ ma dobro? Czy warto i mozna
skutecznie walczy¢ ze ztem i grzechem? Czy zwycigstwo na ztem i grzechem jest
w ogole mozliwe?

To zastanawiajace, ze ci, ktorzy chcg ,,wyzwoli¢” cztowieka od ,,religijnych
motywacji” i przekona¢ go, ze walka duchowa jest antropologicznym anachro-
nizmem, czynig to, jak deklaruja, w imi¢ motywacji humanistycznych: dla praw-

33 Por. M. Schmaus, Wiara Kosciota, t. 1: Objawienie — inicjatywa Boza oczekujgca odpowiedzi

cztowieka: wiary, Gdansk Oliwa 1989, s. 181.
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dziwego dobra cztowieka. Trudno podwaza¢ samg intencje takich deklaracji. Nie
jest trudno natomiast zauwazy¢, ze owo wyzwolenie miatoby si¢ dokona¢ za
ceng ,,poddania si¢”, czyli rezygnacji z walki duchowej. Dlatego naszej refleksji
o zakorzenieniu obowigzku walki duchowej w sakramencie chrztu towarzyszyto
przekonanie, ze katolicy Swieccy, podejmujac t¢ walke, powinni by¢ dla wspotcze-
snego §wiata wiarygodnymi $wiadkami ponadczasowej aktualnos$ci zasad Jezuso-
wej Ewangelii. Zasady te bowiem w Zaden sposob nie sg wymierzone przeciwko
cztowiekowi i jego prawdziwemu dobru.

BAPTISM AS AN INSPIRATION TO UNDERTAKE SPIRITUAL STRUGGLE IN
THE LIFE OF SECULAR CATHOLICS

Summary

The sacrament of Baptism does not contradict the truth about the freedom of man
towards God’s redemptive plans, but just the opposite, it confirms it. Owing to the grace of
revival received in this sacrament, man is summoned to a voluntary response to the gifts of
God. In everyday life, this response is marked by one-of-a-kind struggle which we usually
define as spiritual struggle. Within the framework of the theological analysis of the source,
effects and fruits of the sacrament of Baptism, this study emphasizes the motivational
dimension of this sacrament. It tries to justify why from the moment of Baptism, when
taking subsequent sacraments, man is supposed to live a deep spiritual life, and thus lead
persistent and victorious spiritual struggle. Moreover, in the text of the article we can find
references to the community dimension of the aforementioned struggle. In the pastoral
service of the Church, the sacrament of Baptism should be shown both as an inspiration to
undertake spiritual struggle by all those who believe in Christ, and as a theological source
of the general justification of the permanent Christian formation in the perspective of the
tasks the Church is facing today as a community, coming to the contemporary world with
the joyful address about the paschal victory of Christ.

Stowa kluczowe: chrzest, walka duchowa, odkupienie, mito$¢, mitosierdzie, ewange-
lizacja, moralnos¢, inspiracja, motywacja, grzech, przebaczenie.

Keywords: Baptism, spiritual struggle, redemption, love, mercy, evangelization,
morality, inspiration, motivation, sin, forgiveness.
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DUCH SWIETY W TEKSTACH
POLSKIEGO SREDNIOWIECZA
O POCZECIU MATKI BOZEJ

Tajemnica poczecia Matki Bozej zajmuje szczegdlne miejsce zard6wno w $rednio-
wiecznych teologicznych traktatach, jak i utworach literackich, stanowiagcych
swiadectwo wiary. W tekstach daja si¢ zauwazy¢ echa zywego w Sredniowie-
czu makulistyczno-immakulistycznego dyskursu. Zwigzane z polska kultura
religijna, proza i poezja tego czasu obfituja w refleksje dotyczace obecnosci
trzeciej Osoby Trojcy w tajemnicy poczecia Matki Bozej. Kwestie teologiczne
nie wplywaja jednak na sposob ekspresji utworé6w podejmujacych tematyke
poczecia, wpisujacych sie¢ w swoisty fenomen, jakim jest polska $redniowiecz-
na pobozno$é maryjna. Duch Swiety odgrywa w tych tekstach podwojna role:
jest obecny w wydarzeniu zbawczym i jest niezbedny w usposobieniu ludzi do
przyjecia prawdy.

WSTEP

Aleksander Briickner w I1I tomie Literatury religijnej w Polsce Sredniowiecznej
zamieszcza fragmenty Zéttarza Panny Maryjej, ktory mial w opisywanej epoce
przewyzsza¢ popularnoscia Psafterz Dawida. Przemawialo za tym przeswiadcze-
nie, ze ten ostatni zostat stworzony przez grzesznego cztowieka, a Zoéttarz Panny
Maryjej pochodzi wprost od Boga, ,,a na ten Swiat przeniesion przez Gabryela
archaniota $wigtego, §wietej Trojcy jest przyjemniejszy, a cztowiekowi ku zba-
wieniu jego jest pozyteczniejszy i ku dosy¢ uczynieniu za swe grzechy dostatecz-
niejszy”'. Nawet najwickszy grzesznik, modlac si¢ stowami maryjnego psalterza,
dzieki wstawiennictwu Najswietszej Panny, uzyska odpuszczenie win, co tez sama
Matka Boza w Zéitarzu obiecuje. Przytoczony fragment jest reprezentatywny

Katarzyna Janus — absolwentka filologii klasycznej KUL, neolatynistka. Zatrudniona w Insty-
tucie Filologii Polskiej Akademii im. Jana Dlugosza w Czgstochowie. Zajmuje si¢ religijnym
pismiennictwem polsko-tacinskim i polskim epok dawnych. Tlumaczy tacinskie hymny litur-
giczne; e-mail: katarzynajanusx@wp.pl.

' A. Briickner, Literatura religijna w Polsce Sredniowiecznej, t. 11, Warszawa 1904, s. 159.
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dla kultu Maryi w $redniowiecznej Polsce. Jednak z uwagi na temat niniejszego
studium, znakomity przyktad stanowi inny passus cytowanego psatterza: ,,Na
poczatku byto nic, Anna nieptodna, a Duch Swiety unosit si¢ nad nig”>. Taka
trawestacja stow I rozdz. Ksiegi Rodzaju jest §wiadectwem interpretacji Biblii
w duchu poboznosci maryjnej, ale tez wskazuje na szczegdlny moment w eko-
nomii zbawienia. Laczy starotestamentowego Ducha — Ruah — site, energi¢, moc
stworczg, z tajemnicg poczecia, ktorego skutkiem bedzie tajemnica wcielenia.
Roéwnie zaskakujace powigzanie momentu stworzenia Swiata z poczgciem Matki
Bozej znajdujemy w mowie Bernardyna z Bustis. Sens metaforyczny ,,unoszenia
si¢ Ducha nad wodami” wyjasnia franciszkanin Jego — Ducha — troska o Maryje,
by nie utopila si¢ w ,,wodach grzechu™. Jakkolwiek postawienie hipotezy, iz te
dwa teksty, wigzace poczecie Maryi z poczatkiem $wiata i Duchem Swietym
z 1 rozdz. Ksiggi Rodzaju, mogty na siebie oddzialywac, opatrzone jest pewnym
ryzykiem, to mozna przyjaé, ze taczenie ,,obydwu poczatkoéw” stanowi wazny
kierunek refleksji §redniowiecznych mariologow.

Znaczenie Ducha Swietego z Ksiegi Rodzaju, gdzie podkreslona jest Jego rola
jako porzadkujacego beztad, podkreslana w wykonywanej powszechnie w $rednio-
wiecznym koSciele sekwencji: ,,Bez Twojego tchnienia / Coz jest wrod stworzenia,
/ Jeno ciern i nedze”, thumaczy teologiczng mysl z fragmentu psalterza i mowy
Bernardyna z Bustis.

Zwigzany z krakowskim §rodowiskiem naukowym profesor teologii Jan Hiero-
nim z Pragi w pierwszej polowie XV wieku napisat w kazaniu na dzien poczgcia
Matki Bozej: ,,Tak si¢ w dniu dzisiejszym stat poczatek zbawienia naszego, albo-
wiem w nim poczgta zostata Maryja, ktéra nam zrodzita zbawienie Jezusa Chry-
stusa™. T¢ zapowiedz zmiany w ludzkiej historii potwierdzaja stowa psalmisty:
,Emittes spiritum tuum, et creabuntur; et renovabis faciem terrae” (Ps 123,30),
mozna je bowiem odnie$¢ takze do chwili poczecia Genetricis Genitoris — jak
czesto zwyklo si¢ okreslaé Matke Boza w Sredniowiecznych hymnach i prozach,
a ktora Sep Szarzynski opisat w drugiej potowie XVI wieku in vulgari jako ,,prze-
dziwng Matke Stworzyciela swego”. W niniejszym studium podj¢ta zostanie proba
wskazania fragmentow tekstow liturgicznych oraz lacinskich i polskich piesni
sredniowiecznych, w ktorych maryjna poboznos¢ zwigzana jest z nauka trynitarng,
w szczego6lnosci tych ustepow, w ktdrych dominantg jest relacja Maryja a Duch
Swiety w kontekscie tajemnicy poczecia Matki Bozej®.

Tamze.

Bernardyn de Bustis, Mariale, pars I, sermo 2, w: Teksty o Matce Bozej. Franciszkanie srednio-
wieczni, przel. S. Kafel OFMCap, Niepokalanéw 1992, s. 164.

Za: J. Fijatek, Nasza nauka krakowska o Niepokalanym Poczeciu NP. Maryi w wiekach sred-
nich, ,,Przeglad Polski” 1900, t. IV, s. 432.

W szkicu korzystam z tekstow zrodtowych opublikowanych przez bpa Juliusza Wojtkowskiego
w nastepujacych studiach: Wiara w Niepokalane Poczecie Najswigtszej Marii Panny w Polsce
w Swietle Sredniowiecznych zabytkow liturgicznych. Studium historyczno-dogmatyczne, Lublin
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SWIADECTWA SPORU MAKULISTOW Z IMMAKULISTAMI
W PISMACH TEOLOGICZNYCH

Najpewniej pojawienie si¢ zapisu o u§wieceniu Matki Bozej taska Ducha Swie-
tego juz w chwili poczgcia spowodowane byto znajomoscig traktatu De conceptione
sanctae Mariae, woOwczas przypisywanego $w. Anzelmowi z Canterbury, a napisa-
nego przez biografa Anzelma — Eadmera. Ten w retorycznym, zywym wywodzie
przywotuje postaci Jeremiasza (Jr 1,5) i $w. Jana (Luk 1,15-17), uswieconych,
jeszcze zanim si¢ urodzili, i wskazuje wyzszos¢ nad nimi Maryi w hierarchii
Bozych planow. Nazywa Jg ,,singulare propitiatiorium totius saeculi i dulcissimum
reclinatorium Filii Dei Omnipotentis” (szczegdlny tron taski catego doczesnego
$wiata, najstodszy przybytek Syna Boga Wszechmogacego). Wreszcie w bezpo-
$redniej, patetycznej formie zwraca si¢ do Matki Bozej stowami:

,,BOg [...] zechcial, abys$ Ty stala si¢ jego matka, a poniewaz zechciat, sprawil, ze jestes.
Mozna powiedzie¢, ze uczynit Ciebie 6w Pan ziem, Stwoérca i Rzadca wszystkich
rzeczy, powiem nie tylko poznawalnych, ale i tego wszystkiego, co dotyczy poznania
ponadzmystowego, Pan i Sprawca, Ciebie Panig i Whadczynig uczynit i jestes; 1 aby tak
byto, w tonie matki Twojej od momentu poczecia, za sprawa Ducha Swietego zostatas
stworzona. Tak jest, dobra pani, i cieszymy sie, ze tak jest™.

W polskiej §redniowiecznej poboznosci maryjnej zwigzanej z uznaniem Niepo-
kalanego Poczecia przez srodowisko krakowskie zauwaza si¢ wptyw nauki Dunsa
Szkota, ktory rozstrzygnat zywy wowczas dyskurs, prowadzony z tomistami na
rzecz immakulizmu®. W dziele De conceptione Beatae Mariae Virginis® filozof
w dowodzeniu nie zaznacza w sposéb bezposredni udziatu trzeciej Osoby Trojcy,
dziatajacej w chwili poczecia. Ten motyw znajdujemy u Eadmera. Takze styl
wywodu tego ostatniego, dzigki zastosowaniu przezen srodkow retorycznych, jak
rowniez bogatej metaforyki, z pewnoscig byl bardziej atrakcyjny niz Scisle teolo-
giczne dowodzenie Jana Dunsa Szkota. Zwazywszy na charakter §redniowiecznych
tekstow dotyczacych Niepokalanego Poczgcia, stanowigcych czgsciej pobozne

1958; I. Wojtkowski, Duch Swiety w polskiej sredniowiecznej poboznosci maryjnej, ,,Ateneum
Kaptanskie” 80 (384), co sygnalizuj¢ w przypisach. Pozostate zrodla stanowia efekt wtasnych
poszukiwan.

Por. S. Ruminski, Eadmer, w: Encyklopedia katolicka, t. 4, red. L. Lukaszyk, L. Bienkowski,
F. Gryglewicz, Lublin 1985, s. 630; T. Perry, Mary for Evangelicals: Toward an Understanding
of the Mother of Our Lord, Inter Varsity Press 2006, s. 188.

Patrologia Latina, t. 159, s. 305sq (przektad wlasny).

8 JLF ijatek, Nasza nauka krakowska, s. 424.

Lectura III Sententiarum, 123: ,,Christus fuit perfectissimus mediator, igitur habuit quantum
ad aliquam personam summum gradum mediationis; sed non fuisset perfectissimus mediator
et reparator nisi Matrem praeservasset a peccato originali (ut probatur); igitur cum ipse fuerit
perfectissimus mediator quantum ad personam Matris suae, sequitur quod praeservavit eam
a peccato originali”.
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wezwania niz teologiczne minitraktaty, jak ma to miejsce w pismach dotyczacych
np. Ducha Swietego, mozna zalozy¢, ze tworcy antyfon czy sekwencji znali tre$é
dzieta o niepokalanym poczgciu biografa §w. Anzelma. Napisane w pozniejszym
okresie przez Leonarda de Nogarolis na zamowienie Sykstusa IV i zatwierdzone
w 1476 roku oficjum ku czci Niepokalanej Dziewicy Maryi zawiera fragmenty
o roli Ducha Swietego w ustrzezeniu Maryi od grzechu pierworodnego. Wiado-
mo, iz bylo ono powszechnie wykonywane i zapoczatkowato szczegélny kult
Niepokalanej takze w $redniowiecznej Polsce!’. Cytat z lekcji oktawalnych wart
jest przytoczenia:

,,Owa komnata, owa dusza, 6w brzuch, ktory przeszyl miecz Chrystusa. Miecz czy-
stosci, miecz niewinnosci, miecz Ducha Swigtego wychodzacy z ust Boga i Baranka,
rozprzestrzenit si¢ niezmiernie, poniewaz chronit z daleka (powotang) przeznaczong™!'.

Ostatnie stowa opisu sugeruja, iz ochrona Ducha Swigtego stanowita jakby klosz
izolujacy Marie od cielesnosci, bedacej zrodtem grzechu juz w chwili poczgcia.
Ow brzuch, tono, jakkolwiek odnosi si¢ do Marii jako Preumatofory, moze jednak
takze wyobraza¢ chroniong przez Ducha przestrzen ciata $w. Anny. Przemawia
za takg interpretacjg przeznaczenie modlitwy, stanowigcej cze$¢ oficjum o Nie-
pokalanym Poczeciu.

Wobec toczacych si¢ dysput pomiedzy sredniowiecznymi zwolennikami maku-
lizmu i immakulizmu, jak rdwniez na skutek gtoséw przeciwnikow obchodzenia
swieta Niepokalanego Poczecia Maryi, jako faktu zwigzanego z grzechem pier-
worodnym, powstaja lekcje o incipicie Natandum si aliquis..., gdzie anonimowy
autor zabiera glos w sprawie odmowy obchodzenia §wigta Niepokalanego Poczgcia
Maryi, umotywowanej tym, ze nie ma tego zwyczaju w odniesieniu do innych
swietych. Najpewniej tekst Notandum si aliquis... byt reakcja na list $w. Bernar-
da skierowany do kanonikéw Lyonu, w ktérym ten zarzuca zwolennikom kultu
niesubordynacje w stosunku do Stolicy Apostolskiej i brak ustalen prawnych'2.
W tresci listu teologiczne dowodzenie przeciwko $wigtowaniu dnia poczgcia oparte
jest na tych samych fragmentach Pisma Swietego, ktére dostarczaly argumentow
immakulistom. Wedtug Bernarda teza o poczgciu bez skazy miataby potwierdzaé¢

10 B. Nadolski, Liturgika, t. II: Liturgia i czas, Poznan 1991, s.130 sq.

' Hec illa cella, illa anima, ille venter, quem pertransivit Christi gladius. Gladius puritatis, gla-
dius innocentiae, gladius Spiritus Sancti, procedens ex ore Dei et Agni profundepenetravit,
quia a longe previsam preservavit” (tekst tacinski za: J. Wojtkowski, Duch Swiety w polskiej
Sredniowiecznej poboznosci maryjnej, ,,Ateneum Kaptanskie” 384 (1973), 80, s. 111 [przektad
wiasny]).

Epistola CLXXIV Ad Canonicos Lugdunenses de conceptione S. Mariae, w: Opera omnia
Sancti Bernardi abbatis Clarce-Vallensis [...], vol. 1, 1, Parisiis 1839, 38: ,,Conceptionis festum
novum esse, Nullo niti legitimo fundamento: caeterum non fuisse instituendum in consulta sede
apostolica, cui sententiam suam subjicit”.
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obecno$é¢ Ducha Swietego w samym akcie cielesnym matzonkow, w ktorym nie
brakuje wszak pozadania, zatem musi by¢ mowa o grzechu. Ironicznie konczy
wywod $w. Bernard: ,,Chyba ze kto$ powie, ze Maria (eam) z Ducha Swietego
a nie z megzczyzny, zostata poczgta. Ale o tym, jak dotad, nie styszano”'*. W reakcji
na deprecjonowanie przez Bernarda chwili poczecia Matki Bozej nieznany autor
Notandum... zwraca uwage na doniosty moment potaczenia w tonie Matki Naj-
swietszej duszy z cialem, co powinni docenic takze ci, ktorzy sprzeciwiaja sie kul-
towi Niepokalanego Poczecia Matki Bozej. Pisze o dwoch poczeciach — cielesnym
i duchowym. Jeéli si¢ komu nie podoba czci¢ poczgcia cielesnego, niech czci 6w
dzien, w ktorym zostala w sposob duchowy stworzona Maryi dusza (spiritualem
eius creationem). Niech takze wstydza si¢ ci, ktorzy majg czelno$¢ porownywac
znaczenie poczgcia Matki, z ktorej cielesng posta¢ wziat Bog, z poczgciem innych
$wietych'®. Kult poczecia Maryi jest przyzwolony przez Ducha Swictego: ,,Illi
tamen a Spiritu Sancto concessum est, quae maior et excellentior cunctis est” (Stato
si¢ to za przyzwoleniem Ducha Swigtego, poniewaz jest potezniejsza i wspanial-
sza od wszystkich [przekt. K.J.]). Zauwazamy tutaj zasygnalizowanie roli Ducha
Swietego jako tego, ktory oswieca $wiattem Bozej madro$ci i umozliwia przez to
przyjecie niedajacych si¢ racjonalnie wyjasni¢ prawd wiary.

W dyskurs na temat swigtosci Poczgcia Maryi wpisuje si¢ popularna w §rednio-
wieczu legenda przypisywana $wigtemu Hieronimowi. Wedlug przekazu Joachim,
upokorzony przez kaptana jako przeklety przez Boga, czego dowodem jest brak
potomstwa, otrzymuje wiadomo$¢ od aniota Gabriela, ze modlitwy matzonkow
zostaly wysluchane. Wyjawit on Joachimowi istotng prawde: Bog jest mscicielem
grzechu, nie natury. Bezptodno$¢ moze zosta¢ w cudowny sposob odwrocona, by
bylo wiadomo, ze potomstwo, ktore si¢ pojawi, bedzie darem Bozym, nie owo-
cem pozadliwosci (,,non libidinis esse, quo nascitur, sed divini fore muneris”).
Corka — Maria: ,.erit ab infancia Domino consecrata et adhuc ex utero matris
Suae Spiritu Sacro plena”'s. Te dwa argumenty z legendy $w. Hieronima — bra-
ku pozadliwosci i uswigcenia w tonie przez Ducha Swietego — nadaty kierunek
rozwazaniom immakulistow. Nie bez znaczenia dla pdzniejszych refleks;ji jest
analogia z chwila zwiastowania Naj$wigtszej Marii Panny — udziat aniota Gabriela
w przekazaniu wiadomosci. W omawianym konteks$cie wazny jest jednak takze
sam fakt uznania u§wig¢cenia Maryi jeszcze w lonie matki Spiritu operante przez
wielkich myslicieli §redniowiecznych — przeciwnikéw niepokalanego poczgcia.

,»,Quomodo namque aut sanctitas absque Spiritu sanctificante aut Sansto Spiritui societas cum
peccato fuit? Aut certe peccatum quomodo non fuit, ubi libido non defuit? Nisi forte quis dicat
de Spiritu Sancto eam et non de viro conceptam fuisse: sed id hactenus inauditum” (tamze,
392).

Lacinski tekst oficjum zob. J. Wojtkowski, Wiara w Niepokalane Poczecie Najswietszej Marii
Panny w Polsce w Swietle Sredniowiecznych zabytkow liturgicznych. Studium historyczno-
-dogmatyczne, Lublin 1958, s. 239.

15 Tamze, s. 237.
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Warto w tym miejscu przypomnieé, ze rozwazaniom de sanctificatione in utero
nadat kierunek $w. Tomasz z Akwinu: W kwestii XXVII trzeciej czgsci Summy
odnosi si¢ do kazania §w. Augustyna O Whniebowzieciu Matki Bozej, ktore jest
racjonalng konsekwencja uswigcenia w tonie matki. ,,Rationalibiter enim cre-
dimus, quod illa quae genuit Unigenitum a Patre, plenum grate et veritatis, pre
omnibus alijs privilegia accepit gratiae, iuxta illud: Ave gratia plena” (Luc 1, 28).
Centralny etap pomigdzy uswigceniem w tonie matki a wniebowzigciem wypet-
nia przeznaczenie do macierzynstwa, zapowiedziane w Ps XVL, 5: , Sanctificavit
tabernaculum suum Sanctissimus’'6.

CONCEPTIO W PRZEKAZACH LITERACKICH

Przywolane ustgpy dziel Ojcéw Kosciota, teologéw maja odzwierciedlenie
w tekstach maryjnych o szerszym zasiegu: homiliach, oficjach, sekwencjach, poezji
polskiego sredniowiecza. Mikotaj z Blonia — jeden z cenionych kaznodziejow
XV wieku — w nastgpujacy sposob pisze o etapach zycia Matki Bozej, zwigzanych
z u$wieceniem przez Ducha Swictego:

,»W chwili swojego poczgcia, kiedy jej dusza weszta w cialo, stata si¢ jakby ksigzycem
w nowiu, o$wiecona dzigki darowi uswigcajacej taski, ktéra ja oczyscita od zmazy
pierworodne;j. [...], pigkniejsza byta z powodu kolejnego zadania — poczecia Syna
Bozego, niczym ksiezyc w pelni poprzez dar taski plodnosci, ale najpigkniejsza bylta
w momencie wyjscia, jakby ztaczona ze stoncem poprzez dar taski wywyzszajacej”"".

Kaznodzieja wskazuje trzy wydarzenia w historii zbawienia, ktore sa zwigzane
z anielskim pozdrowieniem, zaktualizowanym statym od chwili Zwiastowania
ewangelicznym okresleniem gratia plena, wskazujacym na dziatania Ducha Swie-
tego w odniesieniu do Bozych plandéw zwigzanych z dziewczyna z Nazaretu: Pocze-
ciem Maryi, Wcieleniem Jezusa Chrystusa i Wniebowzigeciem Matki Bozej. Owa
gradacja przywoluje na mysl fragment cytowanej juz w niniejszym szkicu kwestii
XXVII $w. Tomasza, ktory mowi o trzech stopniach doskonatosci: dyspozycji do
przyjecia misji macierzynstwa: ,,operatio dispositiva czyli perfectio sanctificationis;
perfectio ex praesentia Filii dei; perfectio finis in Gloria”'®. Przystepujac do analizy

Summa Theologica, Pars 111, q. 27, art. 1.

,In ingressu suae conceptionis, quando anima eius ingressa est corpus, tunc enim erat quasi
nova luna per donum gratiae sanctificantis illustrata, quae ipsam emundavit a macula originali.
[...] pulchrior in processu, in conceptione Filii Dei, sive in plenilunio.per donum gratiae fecun-
dantis, sed pulcherrima in egressu velut soli coniuncta per donum gloriae elevantis et beatifi-
cantis” (za: J. Fijalek, Nasza nauka krakowska, s. 443).

Summa Theologica, Pars 111, q. 27, art. 3: ,,In Beata Virgine fuit triplex gratiae operatio. Prima
quidem dispositiva, per quem, per quem reddebatur idonea ad hoc, ut esset mater Christi. Et
haec fuit perfectio sanctificationis. Secunda autem perfectio gratiae in Beata Virgine fuit ex
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fragmentow tekstow, nalezy uczyni¢ zastrzezenie, ze w $redniowiecznej Polsce
funkcjonowaly teksty, w ktorych znalazta odzwierciedlenie mysl makulistyczna
albo tez nie ma w nich wyraznej manifestacji immakulistycznej. Sa tez utwory,
w ktorych tgczg si¢ obydwie tezy, co jest zjawiskiem charakterystycznym, spoty-
kanym do konca XV wieku'®. Jednak bezsprzeczna pozostaje rola Ducha Swictego
w uswigceniu Matki Bozej jako Tabernaculum Altissimi.

Napisany w 1372 roku przez Chwalistawa z Nysy?, wikariusza kolegiaty kie-
leckiej, antyfonarz zawiera oficjum o Poczeciu Matki Bozej. Czytamy w nim:
Zywicielka Ko$ciét §piewa hymn uwielbienia Maryi, czczac jej poczatki, ktore
daja $wiatu radosc¢”. Jest to do§¢ wezesny zapis dotyczacy poczecia, wyprzedzajacy
o stulecie wprowadzenie przez Sykstusa IV i zapisanie w 1477 roku w mszale
Kurii Rzymskiej swigta Poczgcia Najswigtszej Marii Panny. Te samg antyfone
znajdujemy takze w pdzniejszych dokumentach liturgicznych, funkcjonujacych na
terenie Polski w wieku XTIV i XV?!, Szczegodlnie istotne jest tutaj uzycie okreslenia
Sacrata Spirutu Sancto, co wskazuje na moment $wigtosci czy tez u§wiecenia,
namaszczenia Duchem Swietym, dziatajacym od samego poczatku istnienia Maryi,
cho¢ nie mozna jednoznacznie stwierdzi¢, czy autor byt zwolennikiem tezy o nie-
pokalanym poczgciu. Wyrazne zabarwienie myslg immakulistyczng ma sekwencja,
ktorg znalez¢ mozna w Graduale Cieszynskim z pierwszej potowy XVI wieku.
W piesni zaczynajacej si¢ stowami: O Quam Felix es Maria® nieznany autor

praesentia filii Dei , in eius utero incarnate. Tertia autem perfectio est finis, quam habet in Glo-

ria. Quod autem secunda perfectio sit potior quam prima, et tertia quam secunda, patet. [...] In

prima sua sanctificatione adepta est gratiam inclinantem eam ad bonum, in secunda, id est in
conceptione Filii Dei, confirmata est in gratia confirmante eam in bono. In sui vero glorificatio-
ne consumata est eius gratia, perficiens eam in finitione omnis boni”.

Zob. np. tekst antyfony nieszpornej do Magnificat: ,,Mea exultans anima iam Dominum magni-

ficat, qui sublata culpa prima, conceptam me sanctificat” (Antyfona nieszporna do Magnificat,

za: J. Wojtkowski, Wiara, s. 120).

20 Manuskrypt, Kielce, Biblioteka Kapituty Katedralnej, Ms. 1 (150v): ,,Alma promat ecclesia
Mariae nunc praeconia sua colens primordia quae mundo praestant gaudia. [...] Virgo sacrata
Spiritu Sancto in conceptus ritu, assis nobis in obitu nos salvans ab interitu” (za: http://cantus-
database.org/source/420397/pl-kik-1 [dostep: 20.01.2014], przekt. wiasny).

2 Zob. J. Wojtkowski, Wiara, s. 120 sq.

22 W Graduale Cieszynskim (Officia de Beata Maria Virgine — Graduale Tessinense, a. ca. 1526,
Ksiaznica Cieszynska, SZDD128) proza znajduje si¢ na s. 213. Tekst sekwencji opublikowat
takze Henryk Kowalewicz (Cantica medii aevi Polono-Latina, Warszawa 1964, s. 77). Julian
Wojtkowski podaje takze inne zrodla $wiadczace o popularnosci utworu w $redniowiecznej
Polsce. Tekst znajduje si¢ rowniez w zbiorze Analecta Hymnica Maedii Aevi (vol. 34). Dla
podjetego tematu istotne sg nastgpujace strofy: 5b ,,Nam de tua carne munda / Nostra vita fluxit
unda / Eve purgans falacium. 6a. Quando deus factus homo / Est in tui ventris domo / Virtute
sacri flaminis. 6b. Hinc dum matrem tee legit, / carnem tuam non subegit / Horrori turpidinis.
7a. Ut de tua carne pura / Carnis ferret nova iura / Ex gutta puri sanguinis, 7b. Cur purus non
posset esse, Si pollutum sumpsit esse / Ex massa fedi seminis?, 8a. Sed sic esset depuratus, /
prius fedus, post mundatus / Actu sacri spiraminis. 8b. Cum pars sit cum massa tota / [dem ens,
quamvis semota / Causa sui originis”.
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dowodzi bezgrzesznos$ci Maryi poprzez wprowadzenie poréwnania do pierwsze-
go czlowieka, ktory byt wolny od grzechu od samego poczatku istnienia. Skoro
zatem jego zycie miato clarum principium, tym bardziej na taki poczatek zastuzylta
kobieta; na poczatek bez tej winy, ktorej kres ustanowita sama poprzez narodzenie
Jezusa, majacego moc odpuszczenia grzechow — unda Eve purgans flagicium.
Za sprawa Ducha Swietego — actu spiraminis sacri — dokonato si¢ oczyszczenie
kropli krwi skazonej nasieniem, ktora tgczac si¢ z cialem, oczyscila je cate. Wszak
Bog moze wszystko dzigki swojemu bostwu. Do symboliki Ducha Swietego zdaje
si¢ nawigzywac tez okreslenie Lux celi, niebieskie $wiatlo otaczajace Maryje, by
uchroni¢ ja przed grzechem pierworodnym — vicium prothoplasti.

W mszale krakowskim z 1532 roku znajdujemy? expressis verbis wyrazone
przekonanie o Niepokalanym Poczgciu Maryi, natomiast opisany tam udziat Ducha
Swietego odnosi sie raczej do momentu wcielenia i wniebowziecia. W sekwencji
wykonywanej w §wieto Poczgcia zostat zaznaczony teologiczny sens zachowania
Maryi od zmazy pierworodnej jako kobiety predestynowanej do szczegolnego
macierzynstwa i uhonorowanej wniebowzieciem. Okreslenie: feta Sancto Spiritu
oznacza bowiem ptodno$¢, urodzajnosé za sprawa Ducha Swietego. Peryfraza
Marii jako przyjemnego, wypehionego boskim blaskiem schronienia i przedstawie-
nie jej wedtlug wizji z Apokalipsy $w. Jana jako obleczonej w stonce, ozdobionej
dwunastoma gwiazdami w nastgpnej strofie, nawigzuje do aktu wniebowzigcia
1 czytan mszalnych przeznaczonych na ten dzien. Divinus fulgor jest peryfraza
Ducha Swigtego. Wersy: ,,Illibata David nata, / Utero sacrificata / Quando erat
generata / Delictis subiacuit” sa zaskakujace w kontekscie catego utworu. Sto-
wa: ,,Bez uszczerbku urodzona, w tonie matki uswigcona, kiedy byta ptodzona,
podlegata wystepkom” sg echem idei makulistycznej i przekonania o u§wieceniu
W rozumieniu oczyszczenia od grzechu pierworodnego w mysl cytowanych juz
fragmentow rozwazan §w. Tomasza z Akwinu. Reprezentatywnym przyktadem
wptywu mysli §w. Tomasza, dobitnie wyjasniajgcym znaczenie u§wigcenia przez
Ducha Swietego, ktore ,,nie jest niczym innym, jak tylko oczyszczeniem z grzechu
pierworodnego”*, jest fragment Rozmyslan przemyskich:

2 Tekst za: H. Kowalewicz, Cantica medii, s. 105 sq. ,,Nova nunc oritur Stella / Jakob ex stripe

Puella, criminis absque procella / feta sancto spiritu Maria. Immaculata concepta / Originali
exempta. / Summum honorem adepta / sed non humano ritu maria. Vere sidus et amenum /
Divino fulgore plenum, / A tenebris alienum Fecis originalis / Sole mulier amicta, Stellis duode-
cim picta / A angelis benedicta nescia venialis Maria. Illibata David nata, / Utero sacrificata /
Quando erat generata / Delictis subiacuit. Maria. Custos ventris virginei, / Sublevamen nostrae
spei, Misereri veils rei, Nam tibi hoc congruit. Maria”.

Summa Theologica, pars 111, q. 27, art. 2: ,,Sanctificatio igitur Beate Virginis [...] non est nisi
mundatio a peccato originali. Sanctitats enim est perfecta mundicia, ut dicit Dionisius XII capi-
tulo De divinis nominibus, culpa autem non potest emundari nisi per gratiam, cuius subiectum
est sola creatura rationalis. Et ideo ante infusionem animae rationalis beata Virgo sanctificata
non fuit”.

24
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,,ledy Bog wlat dusze $wigta w to cialo i oblat jg swa swietg miloscia, i przytaczyt
k temu ciatu $wietemu dusze, i darowat dary rozmaitymi a tako okrasil ja wszemi cno-
tami przyrodzonymi i okrasil cielestng nadobnoscia [...]. Kiedyz to ciato §wigte bylo
wyobrazono, Duch Swiety zstapiw i oswiecit ja w zywocie jej matki a tako oczyscit
od pirworodnego i nieczystego grzechu [...], tako ize Duch Swiety w niej odpoczywat
i napeknit jg siedmiorym mitosierdzim [Ducha Swigtego — K.J.] [...]. Takoz ten wieleb-
ny plod nizli si¢ porodzit, juz byt oblany cielestnym darem [i przez] Ducha Swietego
wzigl pom[m]nozenie?.

Sposob dowodzenia w powyzszym fragmencie, gdzie zaznaczone sa kolejne
chwile, etapy zycia Matki Bozej od poczecia, gdzie w peten prostoty, ale tez patosu
sposob autor opisuje chwile potaczenia duszy i ciata, wskazujac jakby gotowosé
stworzonej istoty na dziatanie Ducha Swietego, miat z pewnoscig moc przekony-
wania. Anonimowy autor uruchamiat w ten sposob wyobrazni¢, wskazywat realne
miejsce owego uswiecenia, odwolywat sie do tego, co juz znane, jak ,,siedmiore”
mitosierdzie Ducha Swigtego z hymnu Veni Creator Spiritus. Ow do$é¢ rozbudo-
wany opis poczgcia jest zapowiedzig udziatu Maryi w akcie Wcielenia Jezusa
jako gtoéwnego zadania w ekonomii zbawienia. Z pewnoscig makulistyczne prze-
stanie tekstu nie odejmowato wielkosci i godnosci Maryi, z taka pieczotowito$cia
i troska przygotowywanej do Bozego macierzynstwa. Styl owego ,,czcienia” jest
reprezentatywny dla autoréw apokryfow. Poprzez wzbudzenie zainteresowania
sposobem narracji autorzy przekazywali barwne epizody w celu perswazyjnym,
aby uczyni¢ przystepnymi, zdolnymi do przyjecia trudne prawdy wiary?, jak te
zwigzane z dziataniem Ducha Swietego czy odnoszace si¢ Trojcy Swietej.

Ona to — Sancta Trinitas — zadziatala w poczetej Maryi, by ta zostata oczysz-
czona, o czym czytamy w modlitwach Nawojki. Autor(ka) modlitewnika przy-
dzielil(a) kazdej z 0s6b Trojcy Swictej inna relacje z Maryja. Byta cora Ojca oraz
corka, oblubienica i matka Syna. Duchowi Swigtemu przypadto w udziale zadanie
oczyszczenia, uswigcenia i przygotowania Blogostawionej Dziewicy na anielskie
zwiastowanie: ,,Jaz Swicta Trdjca w zywocie matczynym oczyscila i o$wigcita
i dary Ducha Swietego obdarowata i moca swego béstwa blogostawita™’. Mozna
powiedzie¢, ze dzialania Trzeciej osoby Trojcy sg dwustopniowe. Najpierw maja
udziat w oczyszczeniu z grzechu pierworodnego, nastepnie w obdarowaniu taska,
darami, dzigki ktorym bedzie przygotowana do Bozego macierzynstwa. Zazna-

%5 Fragmenty tekstu wedlug edycji: Rozmyslanie przemyskie, transliteracja, transkrypcja, podsta-

wa tacinska, niemiecki przektad, t. 1, wyd. W. Twardzik i F. Keller, Weiher—Freiburg i. Br.
1998. ,,Czcienie [0 tem, to jest] o poczeciu Maryje dziewice i o wlaniu dusze w jej Swigte ciato.
Czcienie o tem, ize dziewica Maryja w zywocie swej matki byta poswigcona i oczyszczona
przez Ducha Swietego od przyrodzonego grzechu”.

T. Michatowska, Sredniowiecze, Warszawa 1995, s. 597nn.

Cytat wedhlug edycji: Ksigzeczka do nabozenstwa, na ktorej si¢ modlita sw. Jadwiga..., wyd.
J. Motty, Poznan 1823, s. 49-50; zob. tez: J. Wojtkowski, Poczqtki kultu Matki Boskiej w Polsce
w Swietle najstarszych rekopisow, ,,Studia Warminskie” 1966, t. 3, s. 241.
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czone przez autora cytowanego apokryfu przemieszkiwanie, odpoczywanie Ducha
Swigtego w Maryi od chwili poczecia skutkujace ,,siedmiorym mitosierdziem”,
jest tez czestym motywem tacinskiej i polskiej poezji zwiazanej z ,,wyposaza-
niem” Marii do macierzynstwa Bozego. ,,Ave, spiritus Sancti nobile sacrarium
[...] Tu Trinitatis es triclinium” — czytamy w sekwencji*®. ,,Ty§ Swateho Ducha
schrana, Ty$ od poczatku pozehnana, Ty$ §wietos¢ niebieskich zborow” — wtoruja
stowa pigtnastowiecznego przekladu czeskiej piesni, z zaginionego kancjonatu
Przeworszczyka®. Sacrarium, Triclinium i schrana — wszystkie trzy rzeczowniki
maja okreslone konotacje przestrzenne: kaplica, $wiatynia; sofa dla trzech osob;
przybytek, pomieszczenie. W wyrazonej po lacinie paronomastycznej peryfrazie
miejsca ,,wypoczywania” Trojcy Swietej zauwazamy literacki kunszt podporzad-
kowany semantyce i, co wazne, sposob obrazowania oddziatuje na wyobraznig.

Ciato Matki Bozej od poczatku zostato uswigcone i przygotowane na tajem-
nice zwiastowania. Aktualizacja tego uswigcenia dokonuje si¢ w konkretnym
historycznym czasie, ale zapowiedzi pojawiaja si¢ w Starym Testamencie. Swie-
ty Bonawentura pisze o uformowanym z ziemi ciele Maryi i o dzialaniu Ducha
Swietego jako najsubtelniejszego artysty, ktory to ciato aktem u§wiecenia zmienia
w urzekajgco pigkny, przestronny przybytek:

., Uswigcit swoj przybytek Najwyzszy. Znaczy to, ze Duch Swiety, oczyszczajac cat-
kowicie owg Dziewice z wszelkiego grzechu, uczynit Jg pigkniejsza od §wiatla mate-
rialnego stonca. [...] Stata si¢ Ona przybytkiem przestronnym ogromem Zzyczliwosci.
Zgodnie z [zajaszem: [...] Rozszerz przestrzen twego namiotu, rozciggnij ptdtna twego
mieszkania (Iz 54,2)%.

Metaforyke wykorzystujaca przestrzenne konotacje w omawianym kontekscie
znajdujemy w piesni Ladystawa z Gielniowa Anna, niewiasta nieptodna oraz
blizniaczej pie$ni anonimowego autora Anna swigta i nabozna:

Duchem Swietym o$wiecona,
A przez grzechu narodzona,
O Maryja luto$ciwa,

BadZ grzesznikom mitosciwa.

Ezechijel, prorok Bozy,
Duchem Swietym o§wiecony,
Widzial zamkniong uliczke
Znamionujac Boza Matke.

28
29

Sekwencja o incipicie: ,,Ave Maria, virgo sanctissima”, w: Cantica, s. 111 (2a).

Tekst za: Sredniowieczna piesi religijna polska, opr. M. Korolko, wyd. 2 zmienione, Wroctaw
1980, s. 165, BN.

Sw. Bonawentura, Sermones de tempore (sermo 26), w: Opera omnia, t. IX, s. 124-125, za:
Teksty o Matce Bozej. Franciszkanie Sredniowieczni, opr. M.S. Wszotek OFMConv, tt. i wstgp
C.S. Napiorkowski OFMConv, Niepokalanow 1992, s. 54.
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Farao krol widzenie miat,

Gdy sietm’ klosow cudnych widziat;
Sietm’ darow Swigtego Ducha
Miata w sobie Boza Matka’!.

Pierwsza z przywotanych strof nawigzuje do uswiecenia Marii przez Ducha
Swietego w tonie matki i narodzenia przyszlej Bozej matki*2. Zamkniona uliczka
— to symbol dziewictwa Marii ante partum, in partu et post partum3. Nawiazuje
do pierwszego rozdzialu Ksiegi Ezechiela. Ten sposob egzegezy byt rozpowszech-
niony**. Wystepuje takze w piesniach Ave Maris stella oraz Ave pulcherrima Regi-
na®. Od 1V wieku 6w topos zamknigtej uliczki, bramy, przez ktora przejs¢ ma
$wiatlo zbawienia, znajdujemy w tekstach Ojcéw Kosciota®®. Piesn Gielniowczyka
W poréwnaniu z utworem Anna swigta i nabozna uwydatnia w warstwie stownej
role Ducha Swictego. Przez Niego natchniony prorok zapowiedziat czystos¢ Matki
Bozej. Alegoryczny sens widzenia Faraona z Ksiegi Wyjscia zostat wyjasniony
w my$l maryjnej poboznosci: siedem ktoséw — to siedem daréw Ducha Swietego?’.
Konsekwencjg takiej interpretacji jest zaznaczenie w kolejnych strofach kultu

31
32

Tekst za: Sredniowieczna, s. 168n, w. 13-24.

Poréwnanie piesni Gielniowczyka (strofy D, E, F) z blizniacza pie$nig Anna Swigta i nabozna
pozwala wysnu¢ wniosek o Zywym sporze pomi¢dzy przeciwnikami a zwolennikami imma-
kulistycznej idei poczecia Maryi (,,Falszywie, niedobrze mowia / Ktorzy cudng panng maza /
Pirwym grzechem niezmazana, / Bo przez Boga zachowanga”).

W ten sposdb wyjasnia symbolike ,,zamknionej uliczki” Pseudo-Albert (Alberti Magni, Opera
omnia, t. 37, Parisiis 1898, s. 416); por. R. Mazurkiewicz, Polskie Sredniowieczne piesni maryj-
ne, Krakow 2002, s. 101.

Ez 44, 1-3: ,Et convertit me ad viam portae sanctuarii exterioris, quae respiciebat ad orientem:
et erat clausa. Et dixit Dominus ad me: Porta haec clausa erit: non aperietur, et vir non transibit
per eam, quoniam Dominus Deus Israel ingressus est per eam: eritque clausa principi. Princeps
ipse sedebit in ea, ut comedat panem coram Domino: per viam portae vestibuli ingredietur, et
per viam ejus egredietur” (cyt. wedtug edycji: Novum Testamentum Vulgatae editionis juxta
textum Clementis VIII. Romanum ex Typogr. Apost. Vatic. A 1592 accurate expressum, Lipsiae
1840). Nawiazuje do tego ustgpu Biblii takze hymn maryjny, ktérego przektad polski znajdu-
jemy w Modlitewniku Gasztolda. Tu jednak na plan pierwszy wysuwa si¢ godno$¢ Marii jako
Matki Jezusa i tajemnica wcielenia, z uwagi na trawestacje¢ stow proroka: ,,Fit porta Christi per-
via / Stata uliczka otworzona / referta plena gratia, / Duchem Swictym napetniona / Transitque
rex et permanent/Przez ktdrg sam krol przechodzit / Clausa ut fuit per secula. / Panienstwu nic
nie zaszkodzil” (przektad ostatniego wersu stanowi wlasciwie interpretacje oryginatu). Tema-
tem piesni Gielniowczyka jest poczecie i narodzenie Maryi.

Por. T. Wierzbowski, Piesn o swigtej Annie z konica wieku XV, ,,Prace Filologiczne” 5 (1985),
s. 102.

Zob. R. Mazurkiewicz, Polskie sredniowieczne, s. 101.

,»A kiedy znow zasnat, miat drugi sen. Przys$nito mu si¢ siedem klosow wyrastajacych z jedne;j
todygi, zdrowych i picknych” (Rdz 41,5, wg edycji: Biblia Tysigclecia. Pismo Swiete Starego
i Nowego Testamentu, Pallottinum 1984).
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Matki Bozej jako posredniczki task®®. W warstwie leksykalnej zar6wno tekstu
lacinskiego, jak i polskiego przektadu zauwazy¢ mozemy aluzje, a nawet cytacje
hymnu Rabana Maura Veni Creator Spiritus.

Polgczeniem kultu oddawanego Niepokalanej Dziewicy i Duchowi Swietemu
znajdujemy w Godzinkach Wactawa — modlitewniku spisanym w latach 1476-
-1482 przez Wactawa z Brodni, profesora krakowskiej Almae Matris, zwanego
Ubogim®. Godzinki o niepokalanym poczeciu sa najpewniej parafrazg wiaczo-
nych do brewiarza w 1476 roku modlitw Leonarda de Nogarolis*. W tercji po
recytowanej kilkakrotnie modlitwie ,,Zdrowas§ Maryja” $piewano polski przektad
hymnu do Ducha Swietego, z maryjng doksologia: ,,Nynie swianti nam duchu
jedney ginosczi z oczczem y sinem raczy richlo wlaacz se w naszem roszszirzoni
serczu. Usta yanzik dusza s smisl mocz sdziokowanym, abi spiwali nyechay se
zapali ognyem, miloszcz nyechay zarze goranie blizne. Chwala Tobie Panie, ktori
se narodzit z mariey dziewicze z oczcem i duchem swiatim na wieki wiekow™!.

Po modlitwach majacych na celu poparcie fragmentami Starego Testamentu
tezy o niepokalanym poczeciu Maryi, znajduje si¢ sek$cie antyfona, w ktorej
Maryja pojawia si¢ w biblijnym kontekscie zwiazanym z Duchem Swietym z ksiegi
Rodzaju: ,,Ong nawisszy stworzyl, ktory nad woda ong ufundowat Alleluja”. Capi-
tulum wypehia modlitwa z toposem zamknigtej uliczki. ,,Uliczka ta zamknyona
badze grzechowi, a nye bandze othworzona, a bocziem pan bog wszedt przez ong
y bandze zamknyona od poczantku swego stworzenya™?. Hipoteza, ze w aluzji
biblijnej chodzi wtasnie o owo ,,unoszenie si¢ nad wodami”, jak to ma miejsce
w odniesieniu do Ruah, wydaje si¢ prawdopodobna z uwagi na poczatek modlitwy,
gdzie mowa o stworzeniu Maryi. Wraz ze stowami zawartymi w capitulum modli-
twa wskazuje na odwieczno$¢ Bozych planéw w stosunku do Maryi, co nabiera
szczegolnego znaczenia w kontekscie nauki o Niepokalanym Poczeciu. Niezwykle
bogata symbolika wody, takze zwigzana z frazeologia, odnosi si¢ przede wszystkim
do Ducha Swigtego i strumienia task. W pismach $redniowiecznych myslicieli
owo nawiazujace do Starego Testamentu wyniesienie nad wody jest alegorycznie
interpretowane jako wniebowzigcie Matki Bozej, zobrazowane historia potopu
i podniesieniem arki (Rdz 7,17):

,»Wezbrane wody podniosty arke. Wezbranie wod oznacza pomnozenie task — czytamy
w kazaniu Mateusza z Aquasparta. Woda bowiem w Pi§mie §wigtym symbolizuje taske,
jak $wiadcza o tym stowa samego Zbawiciela: Kto wierzy we mnie, temu strumienie

38 Por. J. Wojtkowski, Kult Matki Boskiej w polskim pismiennictwie do kovica XV wieku, ,,Studia

Warminskie” 1966, t. 3, s. 249.

Fragmenty tekstu za: Modlitwy Wactawa. Zabytek jezyka polskiego z wieku XV..., wyd. L. Mali-

nowski, Krakow 1875.

40 T. Michatowska, Sredniowiecze, s. 638; J. Wojtkowski, Poczgtki, ,,Studia Warminskie” 1964, t.
1, s. 226-234.

4 Modlitwy Wactawa, s. 54.

42 Tamze.
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wody zywej poptyng z jego wnetrza. A powiedzial to o Duchu, ktérego mieli otrzymac
wierzacy w Niego (J 7,38-39). Jako pelng takich wod, aniot pozdrowit Maryje stowami
,,Badz pozdrowiona, taski petna”.

W egzegezie stow z Modlitewnika Wactawa: ,,nad woda ong ufundowal” przy-
da¢ si¢ moze wyktadnia wspolczesnego autorowi godzinek — Bernardyna de Bustis:

,«Jeszcze nie bylo glebiny, czyli grzechow, a ja juz poczeta bytam» (Prz §,24).
OczywisScie mialo to miejsce w planie Boga, ktory przed wiekami postanowit byl, ze
Ona powinna zosta¢ poczgta na najwyzszej gorze taski, zachowujacej ja od grzechu
pierworodnego™*.

ZAKONCZENIE

Zaprezentowane teksty pozwalaja doceni¢ wage Ducha Swigtego w $rednio-
wiecznej Maryjnej poboznosci, jak rowniez role Matki Bozej w pneumatologii
wiekow $rednich. Obecnos¢ tekstow liturgicznych o wyraznym zabarwieniu imma-
kulistycznym obok takich, w ktorych zaciera si¢ sam moment u§wigcenia Maryi,
a pozostaje przekonanie o roli trzeciej osoby Tréjcy Swietej w przygotowaniu
Maryi do godno$ci Matki Bozej, dowodzi wlasciwego podejscia do tajemnicy
Wecielenia. Poczgcie Matki Bozej stanowi historyczng cezure, kolejne wydarzenia
wiaza sie juz bezsprzecznie z dziataniem Ducha Swigtego — u§wiecaniem owego
Sacrarium. Oficja, pie$ni, modlitwy o tajemnicy poczg¢cia Matki Bozej, stano-
wig bowiem tylko swoiste ,,prolegomena”, podporzadkowane tajemnicy Wciele-
nia Chrystusa, macierzynstwu, skutkujacemu Wniebowzieciem. We wszystkich
wykonywanych przez Maryje zadaniach w dziele Odkupienia immanentnie jest
obecny Duch Swiety. Jak bardzo trzecia Osoba Trojcy byla potrzebna, by owe
maryjne tajemnice, w ktorych aktualizacji uczestniczyta, byly zrozumiane przez
sredniowiecznych Polakéw, dowodza stowa modlitwy przed kazaniem z pierwszej
potowy XVI wieku:

,Ale niszli co ustyszymy, ucieczmy si¢ do Panny Maryjej po dar Ducha Swictego, kto-
rego daru Ducha Swigtego nikt nie jest godniejszy uprosié¢ jedno blogostawiona panna
Maryja, do ktorej si¢ uciekajmy, pozdrawiajac ja onym archanielskim pozdrowieniem,
ktorg pozdrowit archaniot Gabriel rzekaczy tako: Ave Maria gracia [...]"*.

4 Mathaeus ab Aquasparta, Sermones de Beata Maria Virgine, w: Teksty o Matce Bozej. Francisz-

kanie Sredniowieczni, s. 86, przet. M.S. Wszotek OFMconv.

4 Tamze, s.164.

4 Wezwanie do modlitwy przed kazaniem, rekopi$mienna glosa marginalna z pierwszej poto-
wy XVI wieku, odnaleziona przez Juliana Wojtkowskiego, w: Glosy i drobne teksty polskiego
1550 roku z inkunabutow Kalisza, Kazimierza Biskupiego, Kota, Sieradza i Warty, zebrat
i wydat J. Wojtkowski. objasnienia jezykowe: W. Kuraszkiewicz, Poznan 1965, s. 84sq.
W niniejszym studium zastosowano transkrypcje.
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THE HOLY SPIRIT IN THE TEXTS ABOUT THE CONCEPTION OF BLESSED
VIRGIN MARY OF MEDIEVAL POLAND

Summary

The paper presents some of medieval works in which the Holy Spirit’s motif connected
with the conception of the Blessed Virgin Mary is emphasized. They are prayer books,
liturgical sequences, sermons, liturgical documents , poetry written in Latin and in Polish.
The doctrine of the Immaculate Conception was a matter of dispute in the Middle Ages.
In the first part of this article an attempt is made to show the fragments of the works of the
Church Fathers, divided in two factions, maculists and immaculists. The paper presents
fragments relating to the mystery of the conception of the Blessed Virgin Mary from
treaties of St Bernard and St Thomas Aquinas, who did not see any theological justifi-
cation for the idea of immaculate conception and Eadmer of Canterbury secretary to St
Anselm, presenting an argument from congruity that Mary was free from original sin. In
the second part the literary works are analyzed. In the article special attention is paid to the
explanation of theological contexts of presented works and to the showing of literary skill,
biblical erudition and religious consciousness of medieval authors.

Stowa kluczowe: poczecie Matki Bozej, $redniowiecze, Duch Swicty, literatura
staropolska.

Keywords: Conception of the Blessed Virgin, Middle Ages, Holy Spirit, Old-Polish
Literature.
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PRZEBOSTWIENIE W PERSPEKTYWIE
CHRYSTOLOGICZNE].
SLADAMI JOSEPHA RATZINGERA — BENEDYKTA XVI

Benedykt XVI pisat o uniwersalnej tesknocie czlowieka do bycia ,,jak Bog”.
Prarodzice wybrali samoubostwienie zamiast przebdstwienia z taski Boze;j.
Benedykt XVI ukazywat misterium przebostwienia w perspektywie chrystolo-
gicznej. Dokonuje si¢ ono na wzor zjednoczenia dwdch natur w jednej Osobie
Syna Bozego (sobor w Chalcedonie). Lekarstwem na fatszywe rozumienie, czym
jest theosis, jest ukazanie drogi do celu: chodzi o postuszenstwo, ktore wiedzie
przez ,,bram¢ Krzyza”. Sposob zjednoczenia dwoch woli (ludzkiej i Boskiej)
w Chrystusie jest warunkiem i modelem komunii woli cztowieka i Boga (Sobor
Konstantynopolitanski III).

WSTEP

Wspolczesni ulegajg tej samej pokusie samoubostwienia, ktorej nie odparli
Adam i Ewa. W zwiazku z tym rodzi si¢ pytanie: czy samo pragnienie bycia ,,jak
Bog” jest juz niewlasciwe, czy tez sposob jego realizacji? A jesli mozna moéwié
o przebostwieniu czlowieka, to jak nalezy je rozumie¢? I ktora droga wiedzie
w takim razie do celu? Nie mozna kwestii przebdstwienia odktadaé ,,na bok”,
oznaczatoby to bowiem zar6wno niewiernos¢ wzgledem Bozego powotania skie-
rowanego do czlowieka, jak i pozostawienie dzisiejszych ludzi bez odpowiedzi
na to pragnienie, ktdre nie moze pozosta¢ niezaspokojone. Jesli Dobra Nowina
0 przebodstwieniu nie bedzie gloszona, z pewnoscia pojawig si¢ kolejne proby
samoubostwienia.

W poszukiwaniu odpowiedzi na te pytania warto odwotac si¢ do Ojcoéw Koscio-
la, ktorzy wiazali fakt przebostwienia cztowieka z misterium wcielenia Boga;
wlasnie zwigzkowi pomiedzy humanizacja Boga a przebostwieniem cztowieka

*

Stawomir Zatwardnicki (ur. 1975) — absolwent teologii na Papieskim Wydziale Teologicznym
we Wroclawiu, obecnie doktorant na tej uczelni, laureat nagrody ,,Pro Redemptione” (2014
r.), publicysta, autor wielu artykutéw oraz szesciu ksigzek; ostatnio wydal: Pomoc przeciw
nieprzyjaciotom Twoim, czyli jak chwalié Maryje i broni¢ Jej godnosci (Krakéw 2014). Zonaty,
ma czworke dzieci; e-mail: zatwardnicki@gmail.com.
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poswiece pierwsza czes$¢ artykulu. Nastepnie podejme refleksje nad dramatem,
ktory wydarzyt sie w raju i powtarza si¢ az do dzisiaj; druga czes¢ ukaze wigc, na
czym polega roznica miedzy dwiema drogami: przebdstwienia i samoubostwienia.
W tym miejscu warto bedzie siegnac¢ do do§wiadczenia mistycznego, bo jesli prze-
bostwienie ma si¢ w pelni objawié, to wolno oczekiwaé tego zwlaszcza w zyciu
swietych. W ostatniej czg$ci niniejszego tekstu ukaze droge, ktora wiedzie ku
przebostwieniu; jak si¢ okaze, przebostwienie begdzie niejako ,.kontrprocesem”
wzgledem tego, co dokonato si¢ w zyciu prarodzicow. Chrystus, jako Nowy Adam,
objawi i umozliwi czlowiekowi realizacje przebdstwienia.

Oczywiscie wszystkim ponizszym refleksjom przy$wieca zasadnicze przeko-
nanie, ze tylko w Chrystusie odstania si¢ tajemnica cztowieka — w zwigzku z tym
antropologia wiaze si¢ nieodtgcznie z chrystologia. Papiez senior w swojej ksigzce
Jezus z Nazaretu wyrazit zdanie, ze ,,Sobor powszechny w Chalcedonie pozostaje
dla Kosciota wszystkich czasow wigzacym drogowskazem na drodze prowadzacej
w glab tajemnicy Jezusa Chrystusa”'. RoOwniez na przebostwienie nalezy patrze¢
z perspektywy chrystologicznej, w czym pomocna okazaé si¢ moze ,,formuta
Chalcedonu”, dotyczaca nie tylko tajemnicy Boga, ktory stat si¢ cztowiekiem, ale
rowniez cztowieka, ktory staje si¢ Bogiem.

ZWIAZEK POMIEDZY WCIELENIEM A PRZEBOSTWIENIEM
HUMANIZACJA BOGA — PRZEBOSTWIENIE CZLOWIEKA

Ojcowie Kosciota przyjeli zasade, ze Bog stat si¢ czlowiekiem, aby czlo-
wiek stat si¢ bogiem, to znaczy by dzicki tasce stat si¢ tym, kim Bog jest w swej
naturze?. W zwigzku z tym mozna mowi¢ o pewnej symetrycznosci pomiedzy
,uczlowieczeniem” Boga (tajemnica Wcielenia) a ,,przebostwieniem” (theosis,
theiosis, deificatio, divinizatio) cztowieka. ,,Stowo stato si¢ ciatem, by uczyni¢ nas
«uczestnikami Boskiej natury» (2P 1,4)” — tak o tym zwiazku miedzy Wcieleniem
a przebostwieniem piszg autorzy Katechizmu Kosciota Katolickiego, odwolujac
si¢ przy tym miedzy innymi do sentencji $w. Atanazego: ,,Istotnie, Syn Bozy
stat si¢ cztowiekiem, aby uczyni¢ nas Bogiem™. Kardynat Ratzinger wtasnie

! J. Ratzinger (Benedykt XVI), Jezus z Nazaretu, cz. 2: Od wjazdu do Jerozolimy do Zmartwych-

wstania, tt. W. Szymona, Kielce 2011 [dalej: JzN], s. 173.

Por. H. Paprocki, Przebostwienie, w: Encyklopedia katolicka, t. XV1, red. E. Gigilewicz, Lublin

2012, s. 608.

3 Por. Katechizm Kos$ciota Katolickiego, Poznan 2002, nr 460 [dalej cyt. KKK]. Nie wchodze tu
w dyskusje, na ile formuta ,,Bog stat si¢ czlowiekiem, by czlowiek stat si¢ bogiem”, ktdra zaist-
niata w Tradycji, odzwierciedla tres¢, ktora rzeczywiscie cheial wyrazi¢ §w. Atanazy, a tym bar-
dziej, czy nalezy ja wigza¢ ze $w. Ireneuszem, do ktérego mial odwolywac si¢ Atanazy (z czym
polemizuje ks. Jan Stomka — por. tenze, Ireneusz i przebéstwienie czlowieka, ,,Slaskie Studia
Historyczno-Teologiczne” 2009, t. 42, z. 1, s. 97-104). Prof. M. Wojciechowski przetlumaczyt
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w ,,bezprecedensowym” wydarzeniu Wcielenia widziat punkt zwrotny w calych
dziejach §wiata i ludzkos$ci, bowiem gdy Bog stal si¢ cztowiekiem, nastapito swego
rodzaju utozsamienie §wiata z Bogiem, i cata przesztos¢ oraz przysztos¢ otrzymaty
sens polegajacy na wlaczeniu §wiata w zjednoczenie z Bogiem, innymi stowy:
na wiaczeniu wielkiego kosmicznego ruchu w przebdstwienie?. Juz jako papiez
w przemoéwieniu dotyczacym $w. Maksyma Wyznawcy (ok. 580-662) wyjasniat,
ze jak Chrystus zjednoczyl w sobie istotg ludzka, tak w cztowieku-stworzeniu,
bedgcym w komunii z Chrystusem, Stwoérca moze zjednoczy¢ kosmos®. Grec-
ki teolog wlasnie w ,,syntezie Chrystusa”, ktéra umozliwila zjednoczenie ,,bez
zmieszania” tego, co wydawalo si¢ niemozliwe do zjednoczenia, widzial swego
rodzaju ,,formule Swiatowa”, thumaczacg strukturg calej rzeczywistosci, bedace;j
,,Synteza”, a nie ,,mieszaning”. Chrystus jednoczy natur¢ niestworzong ze stwo-
rzong, ktora przez otrzymanie taski moze stanowi¢ z tamtg jedno, dzigki czemu
jest mozliwe, by caty $wiat zamieszkal w Bogu i stal si¢ tym wszystkim, czym
jest Bog, z wyjatkiem tozsamosci natury®.

W niniejszym artykule chciatbym skupi¢ si¢ na przebostwieniu cztowieka. Na
te tajemnice mozna czy trzeba spojrze¢ z punktu widzenia misterium Chrystusa.
W ogdle w poszukiwaniu odpowiedzi na wszelkie pytania o cztowieka, jak shusz-
nie zauwaza dominikanin Michat Paluch, ,,chrzescijanin powinien odruchowo
zwracac¢ si¢ do prawd wiary opisujacych tajemnice Chrystusa”, poniewaz Zmar-
twychwstaty Jezus jest Stowem Boga odstaniajacym ,,sens i cel istnienia swiata;
jest kluczem hermeneutycznym, pozwalajacym zrozumieé histori¢ zbawienia™’.
Zgodnie ze stowami Ojcéw Soboru Watykanskiego II ,,misterium cztowieka wyja-
$nia si¢ prawdziwie jedynie w misterium Stowa Wcielonego”, poniewaz ,,On sam
bowiem, Syn Bozy, poprzez wcielenie zjednoczyt si¢ w pewien sposob z kazdym
czlowiekiem™; stat si¢ podobny nam we wszystkim z wyjatkiem grzechu (por.

sentencj¢ Atanazego nastepujaco: ,,[ Stowo] si¢ weielito, zeby$Smy zostali ubdstwieni” (Atanazy
z Aleksandrii, O wcieleniu Stowa, 54, 3, ttum. M. Wojciechowski, Warszawa 1998, s. 73, Pisma
Starochrzescijanskich Pisarzy, 61). Mimo wszystko wydaje mi sig, ze sformulowanie, ktore
zafunkcjonowato w Tradycji, lepiej wyraza sens Boskiej ekonomii. W kazdym razie nie nalezy
si¢ obawiaé tej symetrycznosci: ,,ucztowieczenie” Boga — ,,przebostwienie” czlowieka, jesli
rozpatruje si¢ ja z chrystologicznego punktu widzenia.

Por. J. Ratzinger, O sensie bycia chrzescijaninem, tt. J. Merecki, Krakéw 2006, s. 52-53.

5 Por. Benedykt XVI, Audiencja generalna: ,,Sw. Maksym Wyznawca” (25.06.2008), ,,.L’Osse-
rvatore Romano” 2008, nr 9, s. 52 [dalej: SMW].

Por.: H. Urs von Balthasar (wybodr tekstow: W. Loser), W petni wiary, tt. J. Fenrychowa, Kra-
kow 1991, s. 545 1 547; A. Warkotsch, Wprowadzenie, w: Maksym Wyznawca, Antologia zycia
wewnetrznego. Dialog o zZyciu wewnegtrznym. Ksiega Milosci. Ksiega Oswieconych. Wykiad
Modlitwy Panskiej. List o mitosci, tt. A. Warkotsch, Poznan [b.r.w.], s. 67.

7 M. Paluch, Traktat o zbawieniu, w: Dogmatyka, t. 3, red. E. Adamiak, A. Czaja, J. Majewski,
Warszawa 2006, s. 397, Biblioteka ,,Wiezi”, 195.

Sobor Watykanski 11, Konstytucja duszpasterska o Kosciele w Swiecie wspolczesnym ,, Gau-
dium et spes”, nr 22 [dalej: GS]. W artykule korzystam z tlhumaczenia dokumentu zawarte-
go w: Sobor Watykanski I, Konstytucje, dekrety, deklaracje. Tekst polski. Nowe ttumaczenie,
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Hbr 4,15), a jednak nie przestat by¢ Bogiem. To, co ludzkie, nierozerwalne splotto
si¢ (,,bez zmieszania i bez rozdzielania™), z tym, co Boskie. Wcielenie jednak, jesli
nie ma by¢ przeciwne istocie Boga i czlowieka (albo inaczej: jesli w ogdle mogto
si¢ wydarzy¢), musi kulminowac (co oznacza mimo wyjatkowosci wydarzenia
— jakas$ jego odpowiednios¢ wzgledem istoty Boga oraz mozliwosci zwigzanych
z naturg ludzka, otwartg na laske) zarbwno wolne i mitosne odniesienie Boga
do cztowieka, jak i konieczne (cho¢ rowniez milosne i nie przeczace wolnosci
ludzkiej — jak si¢ okazuje w Chrystusie, jest to mozliwe) odniesienie cztowieka
do Boga, wpisane w jego nature juz na mocy stworzenia. Cztowiek musiat zosta¢
stworzony jako otwarty na przebostwienie'®, jesli Chrystus mogt sta¢ sie rzeczy-
wiscie jednym z nas, ludzi; cztowiek ,,namalowany” przez Stworce ,,na obraz
Bozy” (Rdz 1,27), jako stworzony w Chrystusie (por. Kol 1,15-17) — wedtug
niektorych Ojcow Kosciota na wzor Weielonego Stowa!! — jest obrazem Obrazu
Boga-Cztowieka, ktorym jest Pierworodny wobec kazdego stworzenia'. Grzegorz
Palamas (1296-1359), $wigty Kos$ciota prawostawnego i teolog, ktory nawigzywat
do Ojcow Kosciota, a zwlaszcza do Maksyma Wyznawcy, twierdzit, ze wlasnie
silne pokrewienstwo migdzy natura cztowieka a Bogiem umozliwilo zjednoczenie
dwoch natur w Osobie Syna Bozego'®. W takim razie wolno tez powiedzie¢, ze juz

Poznan 2002, s. 526-606. Troch¢ inne sformutowanie w: Jan Pawel 11, Redemptor hominis,
nr 8: ,,Albowiem On, Syn Bozy, przez wcielenie swoje zjednoczyt si¢ jako$ z kazdym czlowie-
kiem”, www.opoka.org.pl [dostgp: 15.07.2014].

Por. Wyznanie wiary Soboru Chalcedonskiego, 451 r., w: Breviarium fidei. Wybor doktrynal-
nych wypowiedzi Kosciota, opr.: S. Glowa, 1. Bieda, Poznan 1998, nr 89: ,[...] jednego i tego
samego Chrystusa Pana, Syna Jednorodzonego nalezy wyznawaé¢ w dwoch naturach, bez zmie-
szania, bez zmiany, bez rozdzielania i rozlaczania”. Por. rowniez inne thumaczenie: Sobor Chal-
cedonski (451). Definicja wiary, nr 11, w: Dokumenty soborow powszechnych. Tekst grecki,
tacinski, polski, t. I: Nicea I, Konstantynopol I, Efez, Chalcedon, Konstantynopol II, Konstanty-
nopol III, Nicea II (325-787), uklad i oprac. A. Baron, H. Pietras, Krakoéw 2007, Zrédta Mysli
Teologicznej, 24. W tekscie jest mowa, ze Chrystusa ,,nalezy wyznawa¢ w dwoch naturach: bez
zmieszania, bez zmiany, bez podzielenia i bez rozlgczania”.

10 Por. Cz.S. Bartnik, Dogmatyka katolicka, t. I: Traktaty I-VI, Lublin 2012 [dalej: DK], s. 520.
' Por. Y. Spiteris, Ostatni Ojcowie Kosciota. Kabasilas, Palamas, tt. B. Widla, Warszawa 2006
[dalej: OOK], s. 270, Bogostowije, 5.

Ojcowie Kosciola akcentowali réznice miedzy ,,obrazem” a ,,podobienstwem” (por. Rdz 1,26-
-27). Obraz jest czym$ danym, a podobienstwo zadanym, zaleznym od woli cztowieka, ktory
zostaje wezwany do przebostwienia, czyli do upodobnienia si¢ do Obrazu Chrystusa. Kiedy
Wschdd moéwi o przebostwieniu, chodzi mu ,,0 zrealizowanie podobienstwa Bozego, o stanie
si¢ »konsubstancjalnym« z Bogiem; rzeczywisto$¢ taski przedstawia dokonczenie ontologii
czlowieka, poglebiajac i wypelniajac jego wrodzone i konstytutywne podobienstwo z Bogiem,
udziela mu Bozego sposobu istnienia. Chodzi o wywyzszenie ontologii ludzkiej, o iluminacje
przeksztatcajaca byt samej natury ludzkiej” (Y.M.-J. Congar, Czlowiek i przebostwienie w teo-
logii prawostawnej, th. L.B. i S.G., ,,Znak” 1968, nr 7-8, s. 859).

Por. G.I. Mantzaridis, Przebostwienie cztowieka. Nauka swietego Grzegorza Palamasa w swie-
tle tradycji prawostawnej, t. 1. Czaczkowska, Lublin 1997 [dalej:. PCP], s. 57, Swiatlo Prze-
mienienia, 3. Inny $wigty teolog prawostawny, zyjacy w XIV w., Mikotaj Kabasilas, twierdzit,
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samo ,,stworzenie cztowieka jest antycypacja inkarnacji Boga. Ksztatt cztowieka
jest wiec $cisle powigzany z wizerunkiem Boga-Czlowieka™*. Z kolei sam fakt
inkarnacji Syna Bozego jest juz antycypacja przebostwienia czltowieka. Innymi
stowy, Bog ,,odwiecznie zamierzyl wezwac cztowieka do uczestnictwa w «Bozej
naturzey» (por. 2 P 1,4)”'5.

Istnieje ,,wspotzalezno$é pomigdzy humanizacja Boga a przebostwieniem czto-
wieka”!®. W tajemnicy Bozego Narodzenia dokonuje sie ,,przedziwna wymiana”
(czy tez — bo i takiego wyrazenia uzywat Ratzinger — ,,alchemia bytu”!”) w dwoch
aktach migdzy tym, co Boskie, a tym, co ludzkie: pierwszym aktem admirabile
commercium — komentowat kazanie §w. Leona (ok. 400—461) papiez Benedykt
XVI —jest ,,samo cztowieczenstwo Chrystusa. Stowo przyjeto nasze cztowieczen-
stwo 1, w zamian, ludzka natura zostala wyniesiona do godnosci Bozej. Drugim
aktem wymiany jest nasze rzeczywiste i glebokie uczestnictwo w Bozej naturze
Stowa™'8. Nie nalezy wiec w refleksji nad zbawieniem cztowieka zatrzymywac
si¢ nad aktem pierwszym, ale widzie¢ go w powigzaniu z calo$cia Boskiej sztuki,
skoro tego cztowieczenstwa Syn Bozy nigdy nie porzucit. To, co wydawato si¢ nie-
prawdopodobne, okazuje si¢ jednak mozliwe: cztowiek moze zy¢ w Bogu, o czym
$wiadczy i co zapowiada Zmartwychwstanie i Wniebowstgpienie Pierworodnego
— wszak Chrystus, jak to zauwazyl Ignacy Antiochenski, ,,«zostal ustanowiony
Bogiem» jako cztowiek”, oczywiscie nie dlatego, ze nie byl Bogiem wczesnie;j,
,,ale w tym sensie, ze «staje sie» tym, czym juz «byb», lecz w swym ciele, poprzez
zmartwychwstanie, jak w Rz 1,4”". Tajemnicg ucztowieczenia Boga nalezy wigc

ze nie Pierwszy Adam jest powodem przyjscia Adama Drugiego, owszem wiasnie czlowiek
zostal stworzony przez i dla Chrystusa, by umozliwi¢ Jego Wcielenie (por. OOK, s. 38-56).

L. Utrata, Theosis czlowieka, www.opoka.org.pl [dostep: 28.06.2014].

Jan Pawet 11, Redemptoris Mater (O blogostawionej Maryi Dziewicy w Zyciu pielgrzymujace-
go Kosciota), www.opoka.org.pl [dostep: 4.07.2014].

B. Sesboiie, J. Wolinski, Bog zbawienia. Tradycja, reguta i Symbole wiary. Ekonomia zbawie-
nia. Rozwoj dogmatow trynitarnych i chrystologicznych, t. P. Rak, red. nauk. wyd. pol. T. Dzi-
dek, Krakow 1999, s. 303, Historia Dogmatow, t. I, red. B. Sesboiie.

Por. J. Ratzinger, Kosciol. Pielgrzymujgca wspolnota wiary. J. Kard. Ratzingerowi na 75. uro-
dziny — uczniowie, red. S.0O. Horn, V. Pfniir, th. W. Szymona, Krakow 2005, s. 73.

Benedykt XVI, Audiencja generalna: ,, Przedziwna wymiana” (4.01.2012), ,,L’Osservatore
Romano” 2012, nr 3 [dalej: PW], s. 28; por. Bog zywy. Katechizm Kosciota Prawostawne-
go. Opracowany przez zespol wiernych prawostawnych, tt. A. Kury$ [i in.], Krakow 2001,
s. 175: ,,Pierwszy krok byt krokiem Boga, ktory stat si¢ uczestnikiem naszego cztowieczen-
stwa, stat si¢ czlowiekiem. Drugi krok to krok cztowieka, ktory staje si¢ uczestnikiem tego, co
Boskie, dzigki darowi Bozemu, udzielanemu przez Chrystusa wierzacym w Niego: Jezus Chry-
stus obdarowuje czlowieka Bogiem i w ten sposob cztowiek staje si¢ bogiem”. Por. rowniez
GS 22: ,,Poniewaz w Nim natura ludzka zostata przyjeta, a nie odrzucona, tym samym takze
w nas zostala wyniesiona do wysokiej godnosci”.

B. Sesboiie, J. Wolinski, Bog zbawienia, s. 123. W zwigzku z tym warto zauwazy¢, ze
$w. Tomasz z Akwinu przyjmowat sentencj¢ ,,Bog stat si¢ czlowiekiem” (bo Odwieczny
z czasem zaczal by¢ czlowiekiem), jednak krytykowat wyrazenie ,,czlowiek stat si¢ Bogiem”
(poniewaz On zawsze byl Bogiem), a zamiast tego preferowat formule: ,,stalo si¢, ze cztowiek
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taczy¢ z powstaniem z martwych oraz ze wstapieniem do nieba, w ktorych to
misteriach czlowieczenstwo zostaje uwielbione i doprowadzone do chwaty Ojca?.
,Formuta Chalcedonu” stosuje si¢ rowniez do uwielbionego Chrystusa, w ktorym
nalezy rozrézniaé, ale nie rozdziela¢, czlowieczenstwo i Bostwo, a zatem konse-
kwentnie nalezy rowniez cztowieczenstwu przypisac to, co do tej pory nalezato
do Bostwa Stowa?'. Z kolei to, co nalezy do Syna Czlowieczego, nalezy rowniez
do Jego braci, ,,dlatego wierzymy — pisat Maksym Wyznawca — ze kiedy$ bedzie-
my tam, gdzie teraz jest Chrystus w ludzkim ciele jako gtowa catego ciata, nasz
poprzednik u Ojca (Hbr 6,20). «B6g bowiem powstaje w zgromadzeniu bogdw»
(Ps 8,1) (tj. zbawionych), rozdajac tam dobra szczesliwosci, gdzie nie dzieli go
zaden dystans od wybranych”*.

PRZEBOSTWIENIE CZELOWIEKA — HUMANIZACJA CZEOWIEKA

Proces przebdstwienia nie jest dzietem cztowieka (byloby to samoubdstwie-
nie), ale wlasnie przede wszystkim Boga, bo przebostwienie dokonuje si¢ przez
taske. Z drugiej strony przebostwienie z taski o tyle nalezy do natury cztowieka
(paradoks), ze dla tego celu zostat on stworzony. (Warto zreszta relacjg stworzenie—
zbawienie widzie¢ w kluczu chalcedonskiem, ,,bez zmieszania i bez rozdzielenia”;
stworzenie juz jest taskg nicodtaczng od zbawienia, z kolei nie ma zbawienia bez
daru stworzenia). Z kolei Bog nie bytby Bogiem, a cztowiek cztowiekiem — gdyby
przebostwienie przez taske nie faczylo si¢ ze wspodlpraca z taska, co zaktada dwie
wole w tym procesie — Boska i ludzka, analogicznie jak w Bogu, ktory stal sie
cztowiekiem — i w tym sensie nalezy mowi¢ o procesie bogocztowieczym. W opo-
zycji do gnozy nalezy stwierdzi¢ w zgodzie z Ojcami KoSciota, ze czlowiek nie

jest Bogiem” (por. Swicty Tomasz z Akwinu, Sprostowanie bledéw greckich, t. I. Salij, cz. 1,
nr 21, w: tenze, Dzieta wybrane, Kgty 1999, s. 284-285). Cickawych refleksji na bazie ,,adop-
cjanistycznych” tekstow Nowego Testamentu dokonuje Piotr Sikora — wedlug niego mowia one
o Jezusie-cztowieku, a zatem nalezy uznaé, ze ,,stowa o dokonanym przez Zmartwychwstanie
wywyzszeniu Jezusa na prawice¢ Boga, o ustanowieniu lub uczynieniu go Panem czy Synem
Bozym znacza wiasnie to, co znacza, czyli moéwia o rzeczywistej przemianie — przebostwieniu
samego Jezusa, a nie tylko o ujawnieniu ludziom Jego niezmiennej, boskiej istoty” (P. Siko-
ra, Przebostwienie czlowieka, Chalcedon i chrystologia dwustopniowa, ,,Polonia Sacra” 2003,
nr 12, s. 338).

Por. L. Jedrzejewski, Integralna wizja tajemnicy odkupienia, w: Tajemnica odkupienia, red.
L. Balter, Poznan 1997, s. 119, Kolekcja Communio, 11.

Por. Miedzynarodowa Komisja Teologiczna, Wybrane zagadnienia chrystologii (1979), V, B.
Korzystam z wydania: Wybrane zagadnienia chrystologii (1979), tt. J. Bielecki, w: Od wiary do
teologii. Dokumenty Migdzynarodowej Komisji Teologicznej 1969-1996, red. J. Krolikowski,
Krakow 2000, s. 111-132.

Maksym Wyznawca, Ksiega Oswieconych, 11, 25, w: tenze, Antologia zZycia wewnetrznego,
s. 344.
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jest nieSwiadomym tego bogiem?, z drugiej jednak strony, gdy cztowiek realizuje
swoje cztowieczenstwo w sposob zgodny z odwiecznym planem Boga, staje si¢
Bogiem?*. Najlepiej wyraza to paradoks: cztowiek jest cztowiekiem, a nie Bogiem,
ale cztowiekiem jest, jesli staje si¢ Bogiem?; albo jeszcze inaczej: przebostwienie
oznacza rowniez humanizacje cztowieka —umozliwia bycie (bardziej czy w ogole?)
czlowiekiem?. Wiasnie ,,chrystologiczna weryfikacja” tego stwierdzenia pozwala
zobaczy¢, ze nie jest to jedynie gra stow, ale proba uchwycenia paradoksalnej
istoty cztowieczenstwa?’. Karl Rahner stusznie zauwazal, iz z faktu, ze Bog stat sie
czlowiekiem, wynika powigzanie teologii z antropologig®. Ze sformutowan Soboru
w Chalcedonie mozna wyczyta¢ fakt, ze misteria Boga i czlowieka odkrywaja
si¢ jedynie we wzajemnym powiazaniu; Bog objawia w Jezusie zaro6wno siebie,
jak i nas samych: ,,zycie, $mier¢, zmartwychwstanie Jezusa sa wspotrzednymi,
w ktorych si¢ sytuujg i troche niejasno wyjasniaja: tajemnica Boga i zagadka
cztowieka. Nie mozemy juz wiedzie¢, kim jest Bog, bez odniesienia si¢ do cato-
Sciowego przeznaczenia Tego, ktory stat si¢ «konsubstancjalny» z nami; i nie
mozemy wiedzie¢, kim jestesmy, bez odniesienia do Tego, ktory jest wspotistotny

2 1 dlatego zbawieniec wedlug gnostykéw polegajace na wyzwoleniu ducha z materii mozna

widzie¢ jako ,,ponowne przebostwienie”, stanie si¢ na powrot bogiem (ale o wlasnych sitach —
wiec chodzi o samoubdstwienie) — dokonujace si¢ za cen¢ porzucenia cztowieczenstwa. W kaz-
dym razie gnostycy zacieraja granic¢ pomi¢dzy cztowiekiem a Bogiem.

Dlatego nie wolno za cel odkupienia stawia¢ humanizacji czlowieka, ale jego przebostwienie
— por. Migdzynarodowa Komisja Teologiczna, Teologia, chrystologia, antropologia (1981), 1,
D, 1. Korzystam z wydania: Mi¢dzynarodowa Komisja Teologiczna, Teologia, chrystologia,
antropologia (1981), tt. J. Bielecki, w: Od wiary do teologii, s. 133-150.

Por. P. Sikora, art. cyt., s. 337: ,,natura ludzka moze przyjac przebdstwienie i pozostaé soba,
poniewaz wlasnie dla przebostwienia zostata stworzona. Objawia si¢ tu po raz kolejny paradok-
salnos¢ chrzescijanskiej antropologii: cztowiek jest ze swej natury stworzeniem nieskonczenie
mniejszym od Boga, a wigc réznym od Niego; a z drugiej strony, rOwniez ze swej natury osiaga
pelie swojego czlowieczenstwa dopiero stajac si¢ Bogiem”. Por. rowniez GS 22: ,,[...] osta-
teczne powotanie cztowieka jest w istocie jedno, mianowicie Boskie [...]”.

Por. Jan Pawet 11, Bulla oglaszajgca Wielki Jubileusz roku 2000 ,, Incarnationis mysterium”,
nr 2: ,,Kosciol, gloszac Jezusa z Nazaretu, prawdziwego Boga i doskonalego Czlowieka, otwie-
ra przed kazda ludzka istota perspektywe «przebdstwienia», a tym samym bycia bardziej czto-
wiekiem”, www.opoka.org.pl [dostep: 15.07.2014]. Por. rowniez: Migdzynarodowa Komisja
Teologiczna, Teologia, chrystologia, antropologia, 1, D, 2,2: , Prawdziwa humanizacja czto-
wieka osiaga szczyt w jego darmowym przebostwieniu. [...] Dlatego w Jezusie Chrystusie,
réwnoczesnie Bogu i cztowieku, cztowiek osiaga wlasna pelnie eschatologiczng”. Dla chrzesci-
janskiego Wschodu przebostwienie — jak zauwazal ceniony teolog — ,,nie stanowi daru dorzu-
conego jakiej$ naturze catkowicie okreslonej bez niego; przebdstwienie jest wrgcz materialem
natury, kiedy jest ona doskonala, to znaczy kiedy realizuje swoja prawde” (Y.M.-J. Congar,
Czlowiek i przebostwienie w teologii prawostawnej, s. 843).

27 Por. Ch. Schénborn, Przebéstwienie, Zycie i Smieré, tt. W. Szymona, Poznan 2001 [dalej: PZS],
s. 40.

Por. K. G6zdz, Antropologia w relacji do teologii, ,,Teologia w Polsce” 4 (2010), nr 1, s. 83-95.
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z Bogiem”?. Chrystologia §w. Maksyma Wyznawcy — a wigc chrystologia orto-
doksyjna, zgodna z definicjami dogmatycznymi soboréw (zwtaszcza Chalcedonu
i III Konstantynopola), ukazujaca Chrystusa jako rzeczywistego cztowieka, ktory
musiat mie¢ ludzka wole, gdyz inaczej nie mogltby przezywac¢ dramatu czlowieka
polegajacego na trudno$ci dostosowania woli ludzkiej do prawdy bytu, czyli do
woli Bozej — jest zarazem antropologia. Syn Bozy, ktory stal si¢ cztowiekiem,
objawia dynamike istoty ludzkiej, realizujacej si¢ jedynie przez exodus z samego
siebie ku Bogu: ,,czlowiek znajduje swa jednos¢, integracje siebie samego, swo-
ja pelnie nie w sobie samym, lecz przezwyci¢zajac siebie, wychodzac z siebie.
Podobnie w Chrystusie, cztowiek, wychodzac z samego siebie, odnajduje siebie
w Bogu, w Synu Bozym” (SMW, s. 51). Zjednoczony z Bogiem-Czlowiekiem
staje si¢ cztowiekiem-Bogiem.

Nie jest przypadkiem, ze o przebostwieniu bodaj najradykalniej (czytaj: naj-
pehiej) wypowiedziat si¢ wlasnie wielki Ojciec Kosciota wschodniego, odwazny
obronca doktryny chrystologicznej (tytut ,,Wyznawcy” przyznano Maksymowi ze
wzgledu na $wiadectwo wiary, az po cierpienie, w Chrystusa — Boga i cztowieka
pelego, a wigc — to trzeba raz jeszcze podkresli¢ ze wzgledu na wagg w temacie
przebostwienia — posiadajacego ludzka wole). Wedlug Maksyma cztowiek moze
stac si¢ tym wszystkim, czym jest Bog, poniewaz do uczestnictwa w Bogu zostat
stworzony, przy czym przebdstwienie nie oznacza unicestwienia ludzkiej natury
(i Chrystus wszak pozostaje cztowiekiem na wiecznos¢), lecz wlasnie jej najdo-
skonalszg realizacje. Bostwo nigdy nie moze utozsamic si¢ istotowo z cztowie-
czenstwem, przez zjednoczenie z Bostwem to, co stworzone — nie moze stac si¢
z Nim wspotistotne. Nie przekresla to jednak autentycznego stania si¢ ,,jak Bog”,
bycia Bogiem — z taski, przez zjednoczenie z Bogiem, ktorego modelem jest unia
hipostatyczna. Tre$¢ tak rozumianego przebdstwienia w nawigzaniu do Maksyma
oraz innych Ojcéw Kosciota kardynat Christoph Schonborn opisal nastepujaco:

,,Cztowiek przebdstwiony przez taske otrzymuje dla siebie wszystko, co posiada Bog
— poza tozsamoscia istoty. Wszystko! — mozna by si¢ dopatrywaé tutaj retorycznej
przesady. Jednak cata zachodnia® i wschodnia Tradycja to wlasnie ma na mysli, kiedy

¥ 0.G. de Cardedal, Sobor Chalcedoniski a istotne kwestie chrystologii dzisiejszej, tt. L. Balter, w:

Tajemnica odkupienia, s. 105.

Jednak — niestety — nalezaloby ztagodzi¢ to stwierdzenie, bowiem w historii doktryny mozna
wyr6zni¢ rozne rozumienia przebdstwienia. Na przyklad §w. Augustyn twierdzil, ze przebo-
stwiony czlowiek staje si¢ rOwny nie Bogu, lecz aniotlom — por. A. Eckmann, Przebdstwienie
cztowieka w pismach wczesnochrzescijanskich, Lublin 2003 [dalej: PCW], s. 109-110, 207,
220, 222, 224, 233, Zrodha i Monografie — Towarzystwo Naukowe KUL, 249. Znana jest row-
niez nauka teologa z Tagasty — pisze ks. prof. Augustyn Eckmann — ,,ze cz¢§¢ zastgpow aniel-
skich, powodowana pycha, opuscita Boga i na skutek tego zostata ukarana przez Boga i ze Bog
postanowil uzupeli¢ wspoélnote aniotéw przez inne swoje stworzenie” (tamze, s. 206). Bog
Augustyna zechciat zbawi¢ nie wszystkich ludzi, ale tylko wybranych. ,,Tak wigc — zauwa-
za Andrzej Siemianowski — kiedy Atanazy powiada, iz «Bog stal si¢ cztowiekiem, aby czto-
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moéwi o tasce przebostwienia: kto zostanie zaszczycony taska przebdstwiajaca, ten
otrzymuje nie «jaka$ czgsé» lub «co$» z Boga, ale otrzymuje Go rzeczywiscie calego.
Tak Ojcowie rozumieja uczestnictwo w zyciu Bozym, jako celu naszego istnienia”
(PZS, s. 43).

SOTERIOLOGICZNE WYZWOLENIE — PRZEBOSTWIENIE CZLOWIEKA

U Ojcoéw Kosciota na pierwszym planie debat chrystologicznych znalazta sig
argumentacja soteriologiczna — ,,dla nas i dla naszego zbawienia” (Credo) Bog
stat si¢ cztowiekiem, aby cztowiek stal si¢ Bogiem. Zbawienie bowiem oznaczato
dla nich jedno$¢ migdzy Bogiem i cztowiekiem, ztgczenie w Chrystusie z samym
Bogiem, a wigc przebostwienie cztowieka — mozliwe dzigki temu, ze w Chrystu-
sie natury ludzka i Boska nierozerwalnie i doskonale si¢ ztaczyty, a zatem ludzie
przez swojg natur¢ moga otrzymac udziat w Jego boskosci®'. Ojcowie Kos$ciota
widza zbawienie cztowieka nie tylko w uwolnieniu od zepsucia i zta, ale rowniez
w obdarzeniu go niezniszczalnos$cia, niesSmiertelnoscia, niecierpietliwoscia, nie-
zmiennoscia, szczeSciem wolnosci (Teodor z Mopsuestii) — wlasciwymi jedynie
Bogu®; chcg powiedzieé, ze jedynie przebostwienie jest adekwatng odpowiedzig
na ,,problem” natury ludzkiej, ktora bez tego pozostaje niespelniona, sprzeczna,
a wigc — paradoksalnie — przez to, ze ,,nie-boska”, jest takze ,,nieludzka”. Joseph
Ratzinger wtasnie ludzkie pragnienie wolnosci uczynit punktem wyjscia refleks;ji
o przebostwieniu — tylko ono umozliwia osiggnigcie prawdziwego wyzwolenia:

,,Aby czlowiek stat si¢ wolny, musi by¢ «jak Bogy. Pragnienie bycia «jak Bogy stanowi
wewnetrzng motywacj¢ wszelkich ludzkich programéw wyzwolenia. Poniewaz pragnie-
nie wolno$ci zakorzenione jest w istocie cztowieka, dlatego od samego poczatku stara
si¢ on «by¢ jak Bég». Rzeczywiscie — wszystko inne jest mniej wazne od czlowieka.
Swiadcza o tym nasze czasy z ich pelnym pasji dazeniem do anarchicznej, totalnej
wolnosci w obliczu dla wszelkich niedostatkow, nawet najwigckszych wolno$ci obywa-
telskich i wszelkiego libertynizmu. Dlatego antropologia wyzwolenia, jesli ma osiggnaé
swoj cel, nie moze unikng¢ pytania: jak to mozliwe — by¢ jak Bog, sta¢ si¢ Bogiem?”*.

wiek stat si¢ Bogiem», to Augustyn de facto utrzymuje, iz Bog stat si¢ cztowiekiem po to, aby
wybrani przez niego ludzie zastapili upadtych aniotow” (A. Siemianowski, Tomizm a pala-
mizm. Wokdt kontrowersji doktrynalnych Wschodu i Zachodu w Sredniowieczu, Poznah 1998,
Studia 1 Materiaty — Papieski Wydziat Teologiczny w Poznaniu, 22 [dalej cyt. TP], s. 84).

Por. D.B. Hart, Chrzescijanska rewolucja a ztudzenia ateizmu, tt. A. Gomola, Krakéw 2011,
s. 257-258. Wedlug prawostawia Nowe Przymierze polega wlasnie na tym, ze czlowiek otrzy-
muje Boga od Boga, ktory stat si¢ cztowiekiem — por. Bog zywy. Katechizm Kosciota Pra-
wostawnego, s. 175: ,,;To wlasnie jest Nowym Przymierzem, to znaczy zjednoczeniem Boga
i cztowieka. Bog, ktory stat si¢ cztowiekiem, daje Boga cztowiekowi, ktory w Niego wierzy”.
Por. J. Pelikan, Tradycja chrzescijanska. Historia rozwoju doktryny, t. I: Powstanie wspolnej
tradycji (100-600), tt. M. Hoffner, Krakow 2008, s. 242-244.

J. Ratzinger, Patrze¢ na przebitego. Szkice o chrystologii duchowej, th. J. Merecki, Krakow
2008 [dalej: PP], s. 30-31. Rowniez ks. Czestaw Bartnik widzi pragnienie pelnej wolnosci
wpisane w osobe ludzka, ktore moze by¢ zaspokojone jedynie w istnieniu przebdstwionym
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Antropologia musi uwzgledni¢ fakt, ze wyzwolenie czlowieka bez mozliwosci
jego utozsamienia z Bogiem jest oszustwem i zdradg czlowieczego pragnienia skie-
rowanego ku nieskonczonosci (por. PP, s. 32). Jesli ta wolno$ciowa perspektywa
stanowi, jak si¢ wydaje, ,,znak czasu”, oddajacy dramat wspolczesnych, to w takim
razie mozna w niej widzie¢ rowniez dobry ,,punkt wyjscia” dla duszpasterstwa
oraz ,,istotny moment” dla refleks;ji teologicznej. W takim razie nalezy dazy¢ do
ukazania przebostwienia wlasnie jako wyniku wspotistnienia dwoch woli, Boskiej
i ludzkiej w Chrystusie, oraz wynikajacej ze zbawienia ludzkiej woli w Chrystusie
mozliwosci postuszenstwa woli czlowieka wzgledem Boga, jako swego rodzaju
,»odwrocenia” upadku pierwszych rodzicow?*.

RAJSKI DRAMAT: STAC SIE BOGIEM, ALE W JAKI SPOSOB?

BYC BOGIEM Z LASKI, NIE Z NATURY

Joseph Ratzinger pisat o tym, ze cztowiek ,,od samego poczatku” stara si¢ ,,by¢
jak Bég” (por. PP, s. 30), oraz o ,,wiecznej rozmowie” z rajskim we¢zem?*, nawia-
zujac w ten sposob do ponadczasowosci tego, co znajduje si¢ w poczatkowych
rozdziatach Ksi¢gi Rodzaju. W tym, ze autor natchniony nie informuje o czasie
zdarzenia, wolno za ks. Czestawem Bartnikiem widzie¢ gleboka racje: ,,przekaz
Bozy ma odda¢ misterium cztowieka w aspekcie archetypicznym” (DK, s. 335).
Benedykt XVI w katechezie poswigconej Maksymowi Wyznawcy wyrazil prze-
konanie, ze Adamem, ktory szczyt swojej wolnosci widzial w powiedzeniu ,,nie”
Bogu, jest kazdy cztowiek®, z kolei w Bozonarodzeniowej katechezie papiez
mowit o uniwersalnym marzeniu ludzkosci — byciu jak Bég — ktdrego poczatek
tkwi juz w raju (por. PW, s. 28). Papiez senior widziat w rajskiej opowiesci histo-
ri¢ wszystkich epok i wszystkich ludzi, gdyz ,,wszyscy nosimy w sobie krople
trucizny tego sposobu myslenia, przedstawionego w obrazach Ksiegi Rodzaju.
Te krople trucizny nazywamy grzechem pierworodnym”. Caly dramat ludzkosci
zawarty jest ,,w niesmiertelnych obrazach opowiadajacych o pierwotnym upadku

(por. DK, s. 388). Dostrzega réwniez ludzkie dazenia ,,do absolutnie najwyzszej doskonatosci
prozopoicznej, tacznie ze stanem bezsmiertelnosci” (tamze, s. 520).

W punkcie ,,Zwigzek pomigdzy Wcieleniem a przebdstwieniem” korzystalem rowniez z:
S. Zatwardnicki, By¢ jak Bog, stac si¢ Bogiem, ,,Biblioteka Kaznodziejska” 2012, nr 6, s. 20-27.
Por. J. Ratzinger, Bog Jezusa Chrystusa. Medytacje o Bogu Trojjedynym, th. J. Zychowicz, Kra-
kow 1995, s. 73.

Por. SMW, s. 52: , Sw. Maksym méwi nam, a my wiemy, ze to jest prawda: Adam (Adamem
jestesmy my sami) myslat, ze «nie» stanowi szczyt wolnosci. Tylko ten, kto moze powiedzie¢
«niey, bylby rzeczywiscie wolny; cztowiek, by naprawde urzeczywistni¢ swoja wolno$¢, musi
powiedzie¢ Bogu «nie»”.
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i 0 wygnaniu czlowieka z ziemskiego raju”’. Wiasnie po upadku Adama i Ewy
zostaje ludziom dana obietnica zbawienia (tzw. Protoewangelia — por. Rdz 3,15),
ktora rowniez kaze widzie¢ opowiadanie o raju jako posiadajace znaczenie dla ludzi
wszystkich epok. W Katechizmie KosSciota Katolickiego z opisu znajdujgcego si¢
na pierwszych stronicach Biblii wyciaga si¢ wnioski dotyczace relacji cztowieka
ze Stworcg (por. KKK 396-401). Pamigtajac o catosci historii zbawienia, o kto-
rej mowi Pismo Swiete oraz Tradycja, wolno w takim razie interpretacji zawsze
aktualnych scen rajskich dokona¢ w perspektywie przebostwienia.

Pan Bog daje czlowiekowi ,,wszelkie drzewa”, z ktorych moze on spozywac
wedlug upodobania, jedynie z ,,drzewa poznania dobra i zta” nie wolno mu jes¢,
bo wtedy cztowiek umrze, a zatem utraci dostep do ,,drzewa zycia”. Znajomos¢
dobra i zta to przywilej boski, a spozycie owocu z tego drzewa udzielitoby ludziom
,wladztwa nad zyciem i autonomii, ktore nie s odpowiednie dla stworzenia ule-
pionego z prochu ziemi. Gdyby do tego doszto, cztowiek przestatby by¢ istota
skonczong i jedynie ludzka™®. Nie oznacza to jednak, ze cztowiek nie ma dostepu
do tego drzewa, owszem, poznaje on ,,dobro i zto” w relacji ze Stworca, przyjmujac
Jego wolg i w ten sposob stajac sie istota nieskonczong i wcale nie jedynie ludzka.
Nie wydaje mi si¢, zeby drzewo poznania dobra i zta oraz drzewo zycia miaty
,.pehi¢ niemal identyczna role (por. 2,17 1 3,22)” i by¢ ,,odmianami tego samego
drzewa”, cho¢ mozna by si¢ zgodzi¢ z wnioskami interpretatora Ksiegi Rodzaju,
ze tacznie drzewa te symbolizuja ,,prawde, ze postuszenstwo wobec nakazéw Boga
oznacza zycie [...]. Po okazaniu przez pierwsza pare ludzka niepostuszenstwa
drzewo zycia staje si¢ dla ludzi niedostepne™. Tyle ze to, co zostalo nazwane
,,postuszenstwem wobec nakazéw Boga”, nalezatoby rozumie¢ szerzej: jako pod-
danie si¢ Bozej woli. Innymi slowy: dlatego zabronione jest si¢ganie po owoce
drzewa dobra i zta, ze mozna je otrzymac jedynie od Boga, a razem z przyjeciem
tego daru czlowiek otrzymuje réwniez dar zycia.

Bog daje cztowiekowi wszystko — z wyjatkiem tego, czego da¢ nie moze,
a co nalezy do natury Boga; to nie moze sta¢ si¢ udziatem czlowieka ,,z natury”
(bo jego natura nie jest Boska), ale jedynie ,,z faski”, jesli tylko nie bedzie on
probowat zawtadna¢ tym, co do niego nie nalezy, ale jako syn przyjmie wszystko
od Ojca, ktory go mituje. Drzewo zycia znajdujace si¢ ,,w $rodku tego ogrodu”
oznacza to, co z natury nalezy tylko do istoty Boga (wigc, zgodnie z tym, co napi-

37 Benedykt XVI, Homilia w uroczystosé Niepokalanego Poczecia Najswietszej Maryi Panny

,, Niepokalana Matka pielgrzymujgcego Kosciota” (8.12.2005), ,,L”Osservatore Romano” 2006,
nr 2 [dalej: HNP], s. 44.
38 R.J. Clifford, R.E. Murphy, Ksiega Rodzaju, w: Katolicki komentarz biblijny, red. R.E. Brown,
J.A. Fitzmyer, R.E. Murphy, red. wyd. pol. W. Chrostowski, red. nauk. W. Chrostowski, War-
szawa 2004, s. 17, Prymasowska Seria Biblijna.
L. Boadt, Ksiega Rodzaju, tt. S. Zalewski, w: Miedzynarodowy komentarz do Pisma Swietego.
Komentarz katolicki i ekumeniczny na XXI wiek, red. W.R. Farmer, red. wyd. pol. W. Chrostow-
ski, tt. H. Bednarek [i in.], Warszawa 2001, s. 298.
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sano wyzej: nieSmiertelnos¢, niezniszczalnosé, niezmiennos¢, niecierpigtliwose,
szczgscie wolnosci). Warunkiem uzyskania dostepu do ,,bycia jak Bog” — jest nie
siegganie samemu po przebostwienie, bo cztowiek ani nie wie, kim jest Bog, ani
tym bardziej nie zna drogi do tego, by stac¢ si¢ Bogiem. Cztowiek przyjmuje od
Boga istnienie i zalezy od Jego mitosci — to jest prawda o cztowieku, i na tym
powinien on budowac swoje zycie, a w takim razie nie odpowiada tej prawdzie
proba zdobycia wiedzy i spodziewana po niej wladza kierowania swoim Zzyciem
(por. HNP, s. 44). Jedynie otrzymanie ,,dobra i zta” od Boga, czyli poddanie si¢
woli Bozej — daje dostep do tego, by stac si¢ jak Bog. Innymi stowy, mozna by¢
jak Bog jedynie w postuszenstwie Bogu — tylko Bog moze ,,powiedzie¢” cztowie-
kowi, jak by¢ Bogiem; Bogiem mozna sta¢ si¢ jedynie z Bogiem i dzigki Niemu
— a wigc z taski, a nie z natury.

DWIE DROGI: PRZEBOSTWIENIE ALBO SAMOUBOSTWIENIE

Dramat opisany w Rdz 3,1-7 w powigzaniu z Rdz 2,8-9.15-17 ,,jest podsta-
wowa lekcja na temat natury ludzkiego grzechu™, ale tez jest czym$ znacznie
wigcej — posrednio mowi réwniez o naturze cztowieka, w ktdrg zostalo wpisane
nieskonczone pragnienie. Opis stworzenia i upadku dowodzi, ze w Bozych planach
nie byto nigdy jedynie naturalnego zycia cztowieka, ze ten zostat od poczatku
skierowany do zycia w stanie taski, bez ktorej pozostaje niespelniony (dlatego po
upadku znajduje si¢ nie w stanie samej natury, ale w stanie natury upadtej — por.
DK, s. 337). ,,Waz kusit doswiadczeniem tego, czego ludzie zawsze pragng: nie-
zaleznoS$ci 1 wolnosci”™!, ale kusi¢ mogl, jedynie odwolujac si¢ do rzeczywistego
pragnienia Boskosci, ktore zostalo ztozone w sercu cztowieka, w przeciwnym
razie pokusa nie miataby ,,punktu zaczepienia”#. Szatan — waz przebiegly — wyol-
brzymia, rozciagajac zakaz na wszystkie drzewa, jakby chciat zasugerowac, ze
jesli czlowiek nie jest Bogiem z istoty, to jest nikim; w rzeczywistosci jednak
cztowiek jest kims$ wlasnie w mitosci Boga, a nie poza nig. Ewa niby przeczy, ale
przeciez ulega pokusie — o zakazie mowi tak, jakby dla niej nowina, Ze nie zna
drogi ku przebdstwieniu, rownata si¢ zanegowaniu przebostwienia; jakby to, ze
nie jest Bogiem z natury, przekreslato, ze moze by¢ Bogiem z taski. Niewiasta
si¢ myli — Bog nie zabronit dotyka¢ owocow drzewa dobra i zta — jednak tylko
jako owoce Jego mitosci nie powodujg $mierci. Ojciec ktamstwa odwotat si¢ do

40 Tamze, s. 299.

4 W.C. Kaiser, P.H. Davids, F.F. Bruce, M.T. Brauch, Trudne fragmenty Biblii, tt. L. Bigaj, T. For-
tuna, G. Grygiel, red. wyd. pol. W. Chrostowski, red. nauk. W. Chrostowski, Warszawa 2011,
s. 11, Prymasowska Seria Biblijna.

Jak wyjasnia prof. Uniwersytetu w Salonikach, przebdstwienie jest religijnym idealem prawo-
stawia, poniewaz ,,to ono wiasnie od poczatku stanowi najskrytsze pragnienie zycia cztowieka.
Adam probowat osiggna¢ je przekraczajac nakaz Boga, nie spehit poktadanych w nim oczeki-
wan 1 zamiast przebdstwienia spotkato go zepsucie i §mier¢” (por. PCP, s. 19).
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fatlszywego obrazu Boga; w gruncie rzeczy takiego Boga, ktérym zapragneli by¢
prarodzice — nie ma!

Scena rajska odnosi si¢ do wszystkich ludzi i oddaje zardwno ludzkie pragnienie
przebostwienia, jak i konieczno$¢ dokonania wyboru drogi ku niemu prowadzace;.
Droga pierwsza jest samoubostwienie (czy samoprzebostwienie®), autosoteria,
stawianie si¢ na rowni z Bogiem, proba siggnigcia po przebostwienie o wlasnych
sitach 1 bez Boga, niezaleznos¢ od Boga, autonomia wobec Jego mitosci, ostatecz-
nie — bycie synem diabla; ta droga prowadzi oczywiscie ku degradacji cztowieka.
,,Wszelkie proby stania si¢ obrazem Boga poprzez czynienie si¢ samowystarczal-
nym, przez cheé osiagnigcia niczym nieograniczonej autonomii istot calkowicie
wyemancypowanych, z powodu swej wewngtrznej sprzecznosci i zawartej w nich
absolutnej nieprawdy, konczg si¢ fiaskiem™*. Cztowiek przeznaczony do pelnego
przebostwienia w chwale, jak powiada Katechizm, odwotujac si¢ do Maksyma
Wyznawcy, ,,zwiedziony przez diabta, chcial «by¢ jak Bog», ale «bez Boga i ponad
Bogiem, a nie wedlug Boga»” (KKK 398). Za §w. Augustynem, tak cenionym przez
Benedykta XVI, mozna by powiedzie¢, ze proba Adama i Ewy stania si¢ bogami
(por. Rdz 3,5) byla grabieza, wywyzszaniem si¢ oraz nieprawnym przywlaszcze-
niem (uzurpacja) tego, co nalezy do Boga (por. PCW, s. 109).

Druga droga to przebostwienie, zbawienie z taski, bycie Bogiem z Bogiem
i dzigki Niemu, wedtug Niego i niejako ,,pod Nim”, zalezno$¢ od Boga, bycie
owocem mitosci, a nie realizacja siebie przez siggniecie po wiedzg, postawa przyj-
mujacego dziecka, bycie synem Boga — jest to jedyna autentyczna, odpowiadajaca
prawdzie o Bogu i cztowieku droga do deifikacji i humanizacji. Swoja przyjazn
z Bogiem cztowiek musi przezywac ,,jako dobrowolne poddanie si¢ Bogu” (wszak
przyjazn wymaga prawdy o sobie i Drugim), a drzewo poznania dobra i zla ,,przy-
wotuje symbolicznie nieprzekraczalng granice, ktora czlowiek jako stworzenie
powinien w sposob wolny uznaé i z ufnoscig szanowaé. Zalezy on od Stworcy;
podlega prawom stworzenia i normom moralnym, ktére reguluja korzystanie z wol-
nosci” (KKK 396). Tesknoty za tym, by sta¢ si¢ jak Bog, nie wolno lekcewazy¢
czy zaklamywac, ale podobnie nie wolno fatszowaé drogi prowadzacej do celu.
,Zrédtem probleméw i alienacji nie jest to, ze cztowiek pragnie przebostwienia,

4 Por. P. Deseille, Grzech, zbawienie, przebostwienie. Ujecie prawostawne, tt. L. Balter, w:

Tajemnica odkupienia, s. 422 [dalej cyt. GZP]: ,,Opowiadanie Ksiggi Rodzaju poucza nas
o tym, jak cztowiek juz na samym poczatku zle wykorzystal swoja wolno$¢. Zamiast otrzy-
mac¢ przebostwienie jako taskawy dar swego Stworcy i dostosowaé swoje postuszenstwo do
przykazania Bozego, zechcial to wszystko sam sobie przywlaszczy¢ [...]. Kazdy grzech oso-
bisty, popetiony w ciaggu dziejow ludzkosci, odtwarza grzech popetniony przez pierwszego
prarodzica: zamiast szuka¢ w Bogu rozwoju swego dazenia ku dobru, zakodowanego w glebi
serca wlasnego, cztowiek ukierunkowuje je na swe wilasne, czysto egoistyczne zaspokojenie,
na samo-przebostwienie”.

F.K. Chodkowski, ,, Ty jestes Chrystus Syn Boga zywego”. Zarys chrystologii Josepha Ratzin-
gera, Poznan 2007 [dalej: TIC], s. 220.
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ale to, jak usituje je osigga¢”™®. Ostatecznie cztowiek moze staé si¢ Bogiem jedynie
przez to, ze staje si¢ Jego dzieckiem, przebdstwienie rozumiane po chrzescijansku
to usynowienie (por. 1 J 3,1-3), co podkreslal bawarski teolog:

,,Cztowiek pragnie sta¢ si¢ Bogiem — i powinien tego pragnac. Jesli wszakze — jak
w wiecznej rozmowie z rajskim wezem — probuje osiggnaé to w ten sposob, ze si¢
uniezaleznia od Boga i Jego dzieta stworzenia, nastawia na siebie samego, ze, jednym
stowem, staje si¢ w petni dorosty, w petni wyemancypowany i catkowicie odrzuca od
siebie dzieciectwo jako sposob egzystencji, to konczy w nicosci, przeciwstawit si¢
bowiem swojej prawdzie, ktdra jest zdanie si¢ na Boga. Tylko jesli zachowa on istote
dzieciectwa, egzystencje jako syna, ktérej przyktad dat swoim zyciem Jezus, wstapi
wraz z Synem w bosko$¢”.

SWIECI OBJAWIAJA CHARAKTER PRZEBOSTWIENIA

Jesli ,,szczegblny charakter godno$ci ludzkiej polega na powotaniu czlowieka
do tacznosci z Bogiem” (GS 19), nic dziwnego, ze wlasnie w to powotanie uderza
diabet jako ,,0jciec ktamstwa”, ktéry wypacza prawde — jak jednak dotrze¢ do
prawdy niewypaczonej? Jak uprawia¢ teologie, skoro ,,stowo pokusy i szalenstwa
wszechmocy pierwszego Adama [...] usungto oczywistos¢ stworzenia i skazito na
zawsze — ale nie w sposob niemozliwy do pokonania — jezyk ludzkiej teo-logii”?*’

Jesli nieodzownym warunkiem ,,przedziwnej wymiany” jest podwojna wspot-
istotno$¢ Syna z Ojcem oraz ludzmi, to nalezy podkresli¢, ze wlasnie wspot-
istotno$¢ z ludzmi bierze si¢ ze wspoOlistotnosci Syna z Matka, na co zwracat
uwage papiez Leon Wielki*®. Wcielenie w perspektywie Chalcedonu oznaczac¢
musi Bosko-ludzka wspotprace, dokonujacg si¢ we wspotdziataniu woli Boskiej
i Maryjnej, co podkreslali Palamas i Kabasilas®. Mater Verbi Dei przez swoje
,hiech mi si¢ stanie” niejako ,,wrodzita” ludzkg naturg¢ Chrystusa w zycie oso-
bowe Trojcy Swietej*, w ten sposob stajac si¢ ,,Matka przebostwienia”, swojego
i naszego. Trzeba zatozy¢, ze jedynie Maryjna droga wiedzie ku przebdstwieniu
—jak Ewina ku potegpieniu. Potrzeba §wigto$ci, aby z jednej strony nie zaprzeczy¢
tesknocie za przebdstwieniem, a z drugiej nie uciec si¢ do samoubostwienia, lecz
wlasnie w Bogu szuka¢ sposobu na jego realizacj¢. Wydaje si¢ logiczne — wszak

4 M. Paluch, Traktat o zbawieniu, s. 410.

46 J. Ratzinger, Bog Jezusa Chrystusa, s. 73.

47 Por. Migdzynarodowa Komisja Teologiczna, Bég Trdjca, jednos¢ ludzi. Monoteizm chrzesci-
Janski przeciwko przemocy, tt. K. Stopa, Krakow 2014, nr 29.

Por. T. Dola, Zbawczy sens Wcielenia w swietle formuly ,,admirabile commercium”, t. L. Bal-
ter, w: Tajemnica odkupienia, s. 150.

Por. OOK, s. 45.292. Wedlug Kabasilasa ,,jedynie wspotpracy Boga i Maryi zawdzigczamy
realizacj¢ prawdy ogloszonej w dogmacie chalcedonskim: Chrystus jest doskonatym Bogiem
dzieki Ojcu i doskonatym Cztowiekiem dzicki Dziewicy i Duchowi Swictemu” (tamze, s. 45).
50" Por. Cz.S. Bartnik, Matka Boza, Lublin 2012, s. 158, Biblioteka Katedry Teologii historyczne;j, 1.

48

49

154 TwP 8,2 (2014)



Przebdstwienie w perspektywie chrystologicznej

Bog jest Swiety! — zwrocenie sie wlasnie w strone $wietych i mistykéw Kosciota
w poszukiwaniu zrozumienia tajemnicy przebdstwienia. ,,Jedynie w $wietych —
stwierdza prawostawny teolog — ktorzy doszli, na ile to mozliwe na tej ziemi, do
szczytu gory §wigtej, objawia si¢ w pelni to przebostwienie, jakie Bog zastrzegt
tym, ktorzy Go mitujg” (GZP, s. 427).

Warto zauwazy¢ za Jaroslavem Pelikanem, Ze ,,definicja zbawienia jako prze-
boéstwienia przeszta pewna zmiang, poniewaz przebdstwienie zidentyfikowano
z celem czekajacym prawdziwego mistyka na koncu jego drogi, ztozonej z trzech
stopni: oczyszczenia, o§wiecenia i zjednoczenia™'. Wydaje mi si¢, ze ,,pewna
zmiana”, o ktorej pisze historyk doktryny chrzescijanskiej, jest po prostu konse-
kwencja przejscia od teorii do praktyki: od teologicznego namystu nad tajemni-
cami zbawienia (w tym Wcielenia!) do odpowiedzi na egzystencjalne pytanie: jak
przebostwienie moze zrealizowac si¢ w zyciu wierzacego? To przejscie $wiadczy
zresztg o istniejgcym powigzaniu miedzy doktryng wiary a zyciem wierzacych;
w chrystologii kryje si¢ rowniez antropologia, a eschatologia w pelni zrealizowana
w zyciu przysztym, musi by¢ na sposob mistyczny doswiadczana juz w tym zyciu.
Dlatego teologie, jako madro$¢ nabyta bedaca dzietem rozumu o$wieconego przez
wiarg, nalezy formalnie rozr6zni¢>, ale nie rozdzieli¢ (quasi-formuta Chalcedonu)
od madro$ci mistycznej lub ,,wiedzy $wietych”, ktora jest darem Ducha Swicte-
go wyplywajacym ze zjednoczenia z Bogiem, i stanowi o poznaniu wyrazanym
niepojeciowo™,

Przebostwienie we wschodniej tradycji monastycznej uzyskato dzieki Maksy-
mowi Wyznawcy interpretacj¢ wlasnie chrystologiczng — poniewaz byt on ,,przede
wszystkim konsekwentnym chalcedonczykiem, totez podchodzit do problemu
z zasadniczym przekonaniem, ze kazda natura chrzescijanina jako taka zachowuje
wlasciwe sobie cechy i formg aktywnosci. «Przebostwienie» nie thumi czlowieczen-
stwa, lecz czyni je bardziej autentycznie ludzkim™*. Czilowiek ani nie rozptywa
sic w Bogu, ani nie staje si¢ Bogiem w rozumieniu panteistycznej tozsamosci
substancji ludzkiej i boskiej*>. W zgodzie z paradygmatem chalcedonskim mozna

J. Pelikan, Tradycja chrzescijanska, s. 358.

Por. J. Salij, Mgdrosciowy wymiar teologii, w: O naturze teologii, red. B. Kochaniewicz,
Poznan 2013, s. 55, Studia theologiae fundamentalis, 5: ,,Zadnej z tych dwéch form nadprzyro-
dzonej madrosci nie da si¢ zredukowac¢ do drugiej”.

Por. Miedzynarodowa Komisja Teologiczna, Teologia dzisiaj. Perspektywy, zasady i kryteria,
th. K. Stopa, Krakow 2012, nr 91-92. Warto doceni¢ stopniowo uchylajace si¢ drzwi do teologii
o egzystencjalnym charakterze, inspirowanej do§wiadczeniem wiary i zainteresowanej chry-
stologia mistykow — por. G. Strzelczyk, Traktat o Jezusie Chrystusie, w: Dogmatyka, t. 1, red.
E. Adamiak, A. Czaja, J. Majewski, Warszawa 2005, s. 409-410, Biblioteka ,,Wigzi”, 181.

3% Por. J. Meyendorff, Teologia bizantyjska. Historia i doktryna, tt. J. Prokopiuk, Krakéw 2007,
s. 58.

,Herold taski” (tak liturgia bizantynska nazywa Palamasa) w zwiazku z tym formutuje do
dzi§ dyskutowane rozrdznienie na istot¢ Boga i Boskie niestworzone energie, w ktorych prze-
bostwiony czlowiek uczestniczy, nie majac jednak dostgpu do istoty Boga — por. PSP, s. 62.
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powiedzie¢, ze najwyzsze zjednoczenie z Bogiem — przebostwienie — nie niwelu-
je réznicy miedzy Stworca a stworzeniem, cho¢ nie mozna ich rowniez widzie¢
odtad oddzielnie (bylby to rodzaj ,,nestorianizmu’). Nalezy pamigta¢, ze ,,cztowiek
W swojej istocie jest stworzeniem i stworzeniem pozostanie na wieki, nigdy wigc
nie bedzie mozliwe wchlonigcie ludzkiego »ja« przez »Ja« Boskie, nawet w naj-
wyzszych stanach taski”*® (bylby to ,,eschatologiczny monofizytyzm”).

,Rozwazanie tych prawd — utrzymuje Kongregacja Nauki Wiary — prowadzi do zdu-
miewajacego odkrycia, ze w chrze$cijanstwie ponad wszelkg miarg, bez unicestwiania
w morzu Absolutu osobowego «ja», z zachowaniem statusu stworzenia, spetniaja si¢
wszystkie pragnienia zawarte w modlitwie innych religii [...]. W tym sensie Ojco-
wie Kosciota maja pelna racj¢, mowiagc o przebodstwieniu cztowieka, ktory weiclony
w Chrystusa Syna Bozego przez naturg, przez Jego taske staje si¢ uczestnikiem natury
Boskiej, «synem w Synu»”’ (OF 15).

Potwierdzaja to do§wiadczenia mistykow, ktorzy przez Ducha Swietego zostali
doprowadzeni do mistycznego zjednoczenia z Bogiem. W tym stanie, jak zauwaza
0. Réginald Garrigou-Lagrange, dominikanin dokonujacy w swojej pracy syntezy
teologii dogmatycznej z mistyczna, ,,mimo nieskonczonej odlegtosci, dzielacej
byt stworzenia od Bytu Stworcy [...] dusza jest przebostwiona przez otrzymanie
doskonatego uczestnictwa w naturze Bozej. W tym znaczeniu $w. Pawel mogt
napisa¢: ,,Kto taczy si¢ z Panem, jest z Nim jednym duchem” (1 Kor 6,17)%,
Tak o do$wiadczeniu mistycznego przebostwienia w odwotaniu do 2 P 1,2-4 pisat
$w. Jan od Krzyza:

,,Gdy bowiem Bog udzieli jej taski zjednoczenia w Trojcy Przenajswigtszej, tym samym
dusza staje si¢ przebostwiona i samym Bogiem przez uczestnictwo. [...] Dusze posia-
daja wigc przez uczestnictwo te same dobra, jakie Syn Bozy ma przez naturg. Sg wige

prawdziwie Bogami przez uczestnictwo, rtownymi Bogu i Jego wspottowarzyszami”.

Rozréznienie to sprawia trudnos$ci zwlaszcza tomistom, jednak mozna szuka¢ porozumienia
miedzy tomizmem a palamizmem — por. TP. Wedlug autora palamizm nie jest tak odleglty od
tomizmu, jak zwykle si¢ sadzi, a w wielu sprawach blizej tomizmowi do palamizmu niz augu-
stynizmowi (por. tamze, s. 14-15).

Kongregacja Nauki Wiary, List do biskupow Kosciota katolickiego o niektorych aspektach
medytacji chrzescijanskiej ,, Orationis formas”, nr 1; korzystam z wydania: W trosce o petnig
wiary. Dokumenty Kongregacji Nauki Wiary 1966-1994, red. J. Krdlikowski, Z. Zimowski, Tar-
néw 2010, s. 407-424.

Tamze, nr 15.

R. Garrigou-Lagrange, Trzy okresy zycia wewnetrznego wstegpem do Zycia w niebie, tt. T. Landy,
Niepokalanéw 2001, s. 840-841.

Por. $w. Jan od Krzyza, Piesn duchowa, strofa 39, 6. Korzystam z wydania: tenze, Dziela,
th. B. Smyrak, Krakow 1998, s. 715-803.
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PRZEBOSTWIENIE DZIEKI ZJEDNOCZENIU
DWOCH WOLI CHRYSTUSA

KOMUNIA WOLI ,,BEZ ZMIESZANIA I BEZ ROZDZIELANIA”

Jesli Bog sam w sobie pozostaje ,,niepojety i niezglebiony, to tym bardziej
niepojety i niezglebiony jest w rzeczywistosci Wcielenia Stowa”®, z kolei jesli
zjednoczenie natur w jednej Osobie jest tajemnicg, to jedno$¢ osoby ludzkiej
z Osoba wcielonego Boga mozna uzna¢ za ,tajemnice do potegi”. Wedtug
$w. Augustyna, jesli niewypowiedziane wydarzenie Wcielenia zostalo oznajmione
ludziom w sposéb dla nich zrozumialy, to z kolei fakt przebostwienia cztowieka
nalezatoby pojmowac¢ boskim milczeniem (por. PCW, s. 118). Mimo ze ,,wielkos¢
i glebia dziatania Bozego nie mieszczg si¢ zgota w granicach ludzkiego jezyka —
kazat §w. Leon Wielki — sktaniaja ci one do mowienia, lecz sg nie do wystowienia”,
to jednak zasada wiary podpowiada to, czego mowa sama z siebie nie bytaby zdolna
wyjasni¢, i ,,wiasnie dlatego nigdy nie braknie tresci do stawienia, ze nigdy nie
wystarczy bogactwa wymowy”*'. Poza tym nabozne milczenie, stuszne w obliczu
Bosko-ludzkiego misterium, ze wzgledu na samego zainteresowanego — ktory bez
refleksji nad tym, w jaki sposob dokonuje si¢ theosis, nie bedzie wiedziat, jak odpo-
wiedzie¢ na Boze powotanie — trzeba begdzie przerwac, by to, co niewypowiedzia-
ne, mogto jednak sta¢ si¢ ,,cialem” dla naszego zbawienia. W chrystologicznych
dogmatach ukrywa si¢ rowniez antropologia, a w soborowej ontologii zawarta jest
duchowa tres¢, ktora nalezy pojac, aby przyjac jako tres¢ zycia. W zwiazku z tym
chalcedonski model przebdstwienia cztowieka nalezy uzupehi¢ o jeszcze jedna
refleksje, poniewaz Ojcowie Soboru w 451 roku, uznajac prawdziwe cztowieczen-
stwo 1 prawdziwe bostwo w Chrystusie, nie wyjasnili, w jaki sposob stanowia one
jednos¢. Jak stusznie zauwazyt Ratzinger, jesli cztowiek ma by¢ zbawiony, czyli
przebostwiony, natury Boska i ludzka w Chrystusie nie mogg istnie¢ na zasadzie
jakiego$ ,,paralelizmu” (co przez dlugi czas uwazano za konieczne, by broni¢
wolnos$ci Chrystusa), ale musza tworzy¢ rzeczywista jednos¢®. Dla cztowieka
wierzgcego zagadnienie to nie jest teoretyczne, ale jak najbardziej egzystencjalne:
,,Chodzi tu o nas samych, o odpowiedz na pytanie: W jaki sposob mozemy zy¢
my, ochrzczeni, do ktorych muszg si¢ odnosi¢ stowa Pawta: «Teraz juz nie ja zyje,
lecz zyje we mnie Chrystus» (Ga 2,20)”%.

60
61

Jan Pawet 11, Redemptoris Mater, nr 51.

Sw. Leon Wielki, Mowa 29, nr 1; korzystam z wydania: §w. Leon Wielki, Mowy, th. K. Tomczak,
Poznan—Warszawa—Lublin 1958, Pisma Ojcéw Kosciota, 24 [dalej: LWM, nr mowy, nr punktu].
Por. PP, s. 34-35. Benedykt XVI w formule Chalcedonu widzi antycypacje, ktdrej znaczenia nie
pojeto do glebi w 451 roku — por. JzN 172.

J. Ratzinger, Kosciol. Pielgrzymujqca wspolnota wiary, s. 71-72. Por. komentarz Palamasa do
Pawlowego wyznania: ,,Tak wigc i w §wigtym Pawle zyje i przemawia Chrystus, chociaz to
Pawet zyje i mowi [...]” (PCP, s. 117).
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Bawarski teolog wskazywal, ze odpowiedzi na to pytanie dostarczyl dopiero
III Sobor Konstantynopolitanski, ktory zajal si¢ zagadnieniem zalezno$ci woli
ludzkiej 1 woli Boskiej w Chrystusie. Odrzuciwszy poglady zarowno tych, ktorzy
nie chcieli uzna¢ ludzkiej woli Chrystusa (co oznaczatoby, ze ludzka wola nie
zostata zbawiona przez Niego — a wlasnie wola najbardziej ucierpiata po upadku
Adama i potrzebowata zbawienia!®), jak i tych, ktorzy catkowicie rozdzielali dwie
wole w Chrystusie (co prowadziloby do schizofrenii Chrystusa), Ojcowie Soboru
rozumieli jedno$¢ ontologiczng ,,na planie egzystencjalnym jako komuni¢”, zatem
zjednoczenie woli widzieli ,,w taki sposob, w jaki moga si¢ ze sobg zjednoczy¢
dwie odmienne wole: w jednym tak wobec wspdlnej wartosci”, dzigki czemu , te
dwie wole staja si¢ w rzeczywistosci jedng wola, a mimo to pozostajg oddziel-
ne”®, Ludzka wola Chrystusa nie zostaje wchlonieta przez wole Bozg, a jednak
razem stanowig jedno$¢ (,,bez zmieszania i bez rozdzielania”, formuta Chalcedonu
zostaje zastosowana w Konstantynopolu w stosunku do ,,dwoch woli” i ,,dwdch
dziatan”®) na drodze wolnos$ci. Powstata w ten sposob jednos¢ jest doskonalsza
niz jedno$é naturalna i mozna w niej widzie¢ analogie do komunii Tréjcy Swietej:

»[...] ludzka wola idzie za wola Boza, a zatem nie na sposob naturalny, ale na drodze
wolnosci staje si¢ z nig jedng wola: metafizyczna dwoisto$¢ ludzkiej i Boskiej woli nie
zostaje zniesiona, ale w przestrzeni osobowej, w przestrzeni wolnosci, dokonuje si¢
ich zjednoczenie, tak ze staja si¢ jedng wola nie w sposob naturalny, lecz osobowy. Ta
wolna jedno$¢ — jedno§¢ powotana do istnienia przez mito$¢ — jest wyzsza i bardziej
wewngtrzna niz jednos$¢ czysto naturalna. Odpowiada najwyzszej jednosci, jaka istnieje
— jednosci trynitarnej” (PP, s. 35).

RAJ OGROJCA — WYZWOLENIE I THEOSIS CZLOWIEKA

Za Maksymem Wyznawcg Benedykt XVI uwaza, ze w stowach modlitwy
w Getsemani (por. np. Mk 14,36: ,,lecz nie to, co Ja chce, ale to, co Ty!”) odstania
si¢ ,,na naszych oczach” jak nigdzie indziej wglad w wewnetrzne zycie Jezusa,
w dramatyczny proces jednoczenia si¢ woli ludzkiej i Boskiej Chrystusa, w kto-
rym urzeczywistnia si¢ dramat odkupienia cztowieka. Jesli ,,nasze zbawienie byto
chciane przez Boska Osobe za posrednictwem ludzkiej woli”®, to z kolei reali-
zacja tego zbawienia oznaczala uzgodnienie woli ludzkiej z Boska. W modlitwie

% Wlasnie do tego odwotywat si¢ Maksym, zdecydowany przeciwnik monoteletyzmu — por. PZS,

s. 44. Rowniez Palamas podkreslat role woli cztowieka, ktora miata istotne znaczenie przed
upadkiem, a zatem musi takowe posiada¢ i w misji odnowienia. Warto tez doda¢, ze Ojcowie
Kosciota wlasnie wolng wole uznawali za kluczowy sktadnik ,,obrazu Bozego” w cztowieku
(por. PCP, s. 27).

J. Ratzinger, Chrystus i Jego Kosciol, t. W. Szymona, Krakow 2005, s. 117.

% Por. Sobér Konstantynopolitanski (680-681). Wyktad wiary, nr 14, 16 i 19, w: Dokumenty sobo-
row powszechnych.

Migdzynarodowa Komisja Teologiczna, Wybrane zagadnienia chrystologii, 11, C.
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Jezusa ujawnia si¢ konflikt miedzy wolg ludzka (nie umiera¢) a boska (wydac
si¢ na $mier¢), ludzka sktonnos¢ do tego, by powiedzie¢ ,,nie”, i w tym widziec¢
szczyt wolnosci, istnieje rowniez w ludzkiej naturze Chrystusa, ale zostaje prze-
zwyciezona dzigki temu, ze poddaje si¢ woli Syna, tozsamej przeciez z wolg Ojca;
,,Ww Nim naturalna wola jest w petni wlagczona w nastawienie, ktore jej daje Osoba
Boska. Jezus przezywa swoje zycie zgodnie z tym, co jest istota Jego Osoby:
jest Synem Bozym. Jego ludzka wola zawiera si¢ w «Ja» Syna, zawierzajagcym
sie catkowicie Ojcu”®. Pierwszy Adam, ,,Rajski”, chciat by¢ jak Bog w petni
wolny, a realizacje tej wolnosci widziat w wyrazeniu ,,nie” wobec Boga, w kon-
sekwencji jednak przez zamknigcie si¢ w sobie ani nie stat si¢ boski, ani wolny.
Drugi Adam, ,,Oliwny”, wypowiada swoje ,,tak” w odniesieniu do woli Bozej, co
prowadzi do przebdstwienia; w Ogrdjcu mozna za §w. Ambrozym widzie¢ raj —
Chrystus przyprowadza ludzka egzystencj¢ tam, skad zostala wyrzucona — tym
razem prowadzacy do Krolestwa Bozego (por. PCW, s. 160-161). Okazuje si¢, ze
,jedynie przez wielkie otwarcie, wyrazone w «tak», w zjednoczeniu swojej woli
z wola Boza, cztowiek otwiera si¢ catkowicie, staje si¢ «Bozy»” (SMW, s. 52).
Dzigki temu, ze wola Jezusa podporzadkowana jest woli Syna, przez to, ze ,,Ja
oddaje si¢ Ty, staje si¢ wolnoscia, gdyz przyjmuje «forme Boga»”, albo — innymi
stowy — ,,Logos uniza si¢ tak bardzo, ze przyjmuje ludzka wole i wraz z Ja tego
cztowieka moéwi do Ojca [...]. Przekazujac temu czlowiekowi swoje Ja, swoja
tozsamos$¢, wyzwala czlowieka, zbawia go, czyni go Bogiem”®,

Walka z monoteletyzmem jest walkg o pelne cztowieczenstwo Chrystusa, ale
tym samym jest rowniez batalia toczona o kazdego cztowieka. ,,Wtasnie w zagad-
nieniu dwoch sposobow chcenia i dziatania w Chrystusie — stwierdza kardynat
Schonborn — staje si¢ bardziej widoczne, ze osoba Syna Przedwiecznego moze az
do samych korzeni przenika¢ ludzka rzeczywisto$¢ Chrystusa, nie niszczac jej ani
W niczym nie zmieniajac”’. Dopiero w jedno$ci Boskiej Osoby Syna swoje pelne
urzeczywistnienie znalazta ludzka wola, co mozna wytlumaczy¢ za Maksymem
Wyznawca tym, ze ludzka wola zostala stworzona przez Boga jako nastawiona na
wole Bozg i dlatego wlasnie w ,,tak” powiedzianym Bogu, w upodobnieniu si¢ do
woli Bozej, znajduje ona swoje urzeczywistnienie i wolnos¢, staje si¢ ,,boska”’".
W Jezusie istnieje wola natury ludzkiej, ale tylko jedna wola osobowa obejmuja-
ca wolg natury, co jest ,,mozliwe bez zniszczenia istotnego elementu ludzkiego,
poniewaz na mocy samego stworzenia wola ludzka jest ukierunkowana na wolg
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Benedykt XVI, Audiencja generalna: , «Tak» powiedziane Bogu szczytem wolnosci’

(1.02.2012), ,,L’Osservatore Romano” 2012, nr 4, s. 45.

8 PP, s. 37. Por. Sobér Konstantynopolitariski (680-681), nr 15, w ktérym Ojcowie soboru odwo-
tuja si¢ do wypowiedzi Jezusa, zapisanej w J 8,36, interpretujac ja jako wypowiadang przez
Boga-Stowo, ktory nazywa wolg wynikajaca z ludzkiej natury swoja wola, podobnie jak ciato
uznaje za swoje.

70 Ch. Schénborn, Tkona Chrystusa, tt. W. Szymona, Poznan 2001, s. 131.

" Benedykt XVI, Audiencja generalna: ,, «Tak» powiedziane Bogu szczytem wolnosci”, s. 45.
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Boza; przez przylgniecie do woli Bozej nie ulega zniszczeniu, lecz osigga wlasng
doskonato$¢” (JzN, 174). Maksym widziat naturalny stan cztowieka nie w posia-
daniu autonomicznego zycia, ale wtasnie w komunii z Bogiem; wedlug niego
naturalna wola oznacza wspotprace z Bogiem, a wolnos¢ wyboru, wigc i buntu
przeciw Bogu, umiejscawial nie w naturze, ale w osobie (hipostazie) ludzkiej™.

Adam zatozyl, Ze przyjecie Bozej woli musi oznaczaé niewole cztowieka, Boza
wola oznaczata dla niego zewnetrzny przymus, a nie wymog prawdy, wynikajacy
z jego natury, i dlatego straszliwie si¢ pomylit, przeciwstawiajac wtasng autonomig
heteronomii. W Bogu widziat rywala, ktorego trzeba usuna¢, zeby moc by¢ praw-
dziwie wolnym; w mito$ci Boga widzial nie dar, ale Zrodlo swojego uzaleznienia,
od ktorego trzeba si¢ uwolni¢, by by¢ w pelni soba (por. HNP, s. 44). ,,Dramat
naszego odkupienia polega na tym, ze Jezus ciagnie ku gorze naszg wolg, nasz
sprzeciw wobec woli Bozej, a takze nasz sprzeciw wobec $mierci oraz grzechu,
1 taczy go z wola Ojca: «nie moja wola, lecz Twoja». W tej przemianie «nie»
w «tak», w tym wiaczeniu woli stworzenia w wole Ojca przemienia On ludzkos¢
i nas zbawia””®. Konstantynopol I1I ukazuje wigc przebostwienie (a zarazem praw-
dziwe wyzwolenie), mozliwe dzigeki uczestnictwu cztowieka w wolnosci Syna,
dokonujace si¢ przez wilaczenie ludzkiej woli w wole Bozg, ktore nie redukuje
cztowieczenstwa (por. PP, s. 38).

MILOSNY WYMIAR ZJEDNOCZENIA Z BOGIEM

Przebostwienie realizuje si¢ rzeczywiscie w ,,kontrprocesie” wzgledem poku-
sy rajskiej. Okazuje si¢, ze cztowiek staje si¢ Bogiem jedynie wtedy, gdy chce
traci¢ swoje zycie, a nie je zachowaé, gdy wzorem Mistrza niesie krzyz (por.
Mt 16,25 i par.); dopiero wychodzac z siebie ku Bogu — staje si¢ autentycznie ,,jak
Bog”, a zatem rowniez staje si¢ prawdziwym cztowiekiem. Na wzor Chrystusa
»egzystencja chrzescijanska jest «exodusem dlay, wyrzeczeniem si¢ samego sie-
bie, jakie dokonato si¢ w czlowieku, ktory catkowicie jest «wyjsciemy, mito$cia
przezwyci¢zajacg siebie — w Jezusie Chrystusie, Bozym Synu” (TJC, s. 218). Jest
to kenoza na wzor tej, ktorej dokonat Bog, wcielajgc si¢ najpierw z mitosci do
cztowieka, a potem oddajac za niego zycie. Okazuje sig, Ze tak upragniona przez
prarodzicow autonomia ,,nie istnieje dzigki jej zatrzymaniu, lecz z racji daru”,
a prawdziwg wolno$¢ odzyskuje si¢ ,,nie przez przywlaszczenie jej sobie, lecz

2 Por. J. Meyendorff, Teologia bizantyjska, s. 24. Wedtug chrzeécijanskiego Wschodu cztowiek

nie jest istota autonomiczna, a jego natura jest soba o tyle, o ile istnieje w Bogu, dlatego to
taska nadaje cztowiekowi zgodny z jego naturg rozwdj (por. tamze, s. 128). Przekonaniu temu
pozostal wierny réwniez palamizm — por. TP, s. 42: ,,Cztowiek nie przebdstwiony nie jest
w pehni ludzki, nie posiada jeszcze natury catkowicie odpowiadajacej jego powotaniu i godno-
$ci. Przebostwienie stanowi wigc integralny sktadnik ludzkiej istoty, inaczej natury”.
Benedykt XVI, Audiencja generalna w Wielkq Srode: ,, Tajemnica Wielkiego Tygodnia umacnia
wiare” (20.04.2011), ,,L’Osservatore Romano” 2011, nr 6, s. 31.
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przez wydanie siebie i przez shuzbe”’*. Boga, o ktorym marzyt Adam — nie ma nic
wiec dziwnego, ze rowniez obraz cztowieka, jaki Adam miatl — byt fatszywy; jest
,.to projekcja zludzen cztowieka, zamykajaca go w diabelskim kregu, pomiedzy
urojong wszechmoca Boga i znienawidzong wlasng bezsilnoscia, od ktorej w swych
marzeniach chciatby si¢ wyzwoli¢” (PZS, s. 50).

Jak wida¢, marzenie ludzi, by by¢ jak Bog, ktérego wyraz znajdujemy juz
w opowiadaniu o raju, urzeczywistnia si¢ zupelie inaczej, niz oczekiwat tego
cztowiek — bo na drodze ,,przedziwnej wymiany”, a wigc mitosnego daru i odpo-
wiedzi na niego. Bog z mitosci do czlowieka wecielit si¢ dla niego az do oddania
za niego zycia, dlatego uciele$nianie tej mitosci zdaniem Maksyma jest droga ku
przebostwieniu (por. PZS, s. 50). Wymaga to synergii ludzkiej woli i woli Bozej,
ktorej ontologiczng podstawa jest relacja dwoch woli w Chrystusie (mozna wigc
w przebdstwieniu widzie¢ proces bogo-cztowieczy’). ,,W unii hipostatycznej
natura boska i ludzka stworzyty doskonatg jednos¢, bez zlania i zmieszania, stajgc
si¢ jednoczes$nie wzorem dla rozwoju duchowego cztowieka. Odtad miara jego
doskonato$ci bedzie uczestniczenie w zyciu Boga bez jednoczesnego zatracenia
swojej ludzkiej natury’”’¢. Przebdstwienie dokonuje si¢ ,,nie dzigki wielkoSci czto-
wieka, ktory nie moze stac si¢ Bogiem, ale dzicki pokorze Boga, ktory uniza si¢
i wchodzi w nas w swojej pokorze, i wynosi nas do prawdziwej wielkosci swoje-
go bytu” (PW, s. 28; por. LWM, 26,2). Ostatecznie chodzi o to, aby by¢ ,,synem
w Synu”, bo tylko w ten sposéb — bedac w Chrystusie, pozwalajac Jemu by¢ w nas
— zostajemy wlaczeni w Jego postuszenstwo, a razem z Nim zostajemy, by uzy¢
okreslenia ks. Bartnika, ,,wosobieni” w Trojce (por. DK, s. 389-410).

Chrystus, chociaz byt Synem, nauczyt si¢ postuszenstwa przez to, co wycier-
piat (por. Hbr 5,8); w Ewangelii Marka Jezus zwraca si¢ do Ojca ,,Abba” jedynie
w Getsemani (por. 14,36)”. Rowniez nasze synostwo ujawnia si¢ w unizeniu,
co pozwala odrzuci¢ wszystkie grzeszne wyobrazenia na temat przebdstwienia,
a takze samego Boga. W podwdjnej kenozie (Wcielenie-Ukrzyzowanie) mozna
widzie¢ srodek przeciw pysze oraz wezwanie do uznania przez cztowieka swojego
czlowieczenstwa — ostatecznie to przez nie, a nie pomimo niego, moze on zostac¢
przebostwiony. Lekarstwem na pychg pierwszego czlowieka jest, wedlug papieza
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0.G. de Cardedal, Sobor Chalcedonski a istotne kwestie chrystologii dzisiejszej, s. 108.

Por. P. Deseille, Grzech, zbawienie, przebostwienie, s. 427: ,,Aby staé si¢ prawdziwie naszym,
przebostwienie, do ktdrego zostalismy powotani, winno by¢ owocem statej synergii (wspotpra-
cy) naszej wolnej woli z taska Boza”.

7. Kijas, Traktat o Duchu Swietym i lasce, w: Dogmatyka, t. 4, red. E. Adamiak, A. Czaja,
J. Majewski, Warszawa 2007, s. 411, Biblioteka ,,Wi¢zi”, 216.

Co przy okazji kaze odrzuci¢ opini¢ tych, ktérzy w modlitwie na Gorze Oliwnej chcg styszeé
zwrocenie si¢ Czlowieka Jezusa do Boga trynitarnego — por. JzN 176: ,,Zupehie niedorzeczna
jest zatem opinia niektorych teologdéw, twierdzacych, ze na Gorze Oliwnej Czlowiek Jezus
zwracal si¢ do Boga trynitarnego. Nie, wlasnie tutaj mowi Syn, ktory przyjat cala ludzka wolg
i przemienit ja w wole Syna”.
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Leona, pokora Chrystusa: ,,Adam, powolny diablu az do ztamania wierno$ci Bogu,
w swojej osobie wszystkim wystuzyt Smier¢”, a postuszny az do Krzyza Jezus
,,W swojej osobie wszystkim przynidst zycie”; pierwszy ,,sobie wtasciwa godnos¢
utracit”, a drugi ,,przyjat na siebie n¢gdz¢ naszej natury, a do nieba wprowadzit”
(LWM, 25,5). Jesli komunia z Bogiem znajduje swojg podstawe we Wcieleniu,
to staje si¢ dostgpna dla cztlowieka dzigki wydarzeniom Paschy; Chrystus udzie-
la sie wierzacym i prowadzi ich do jednosci z Bogiem zywym w Eucharystii’8,
a cztowiek zostaje wezwany i uzdolniony do wspolnoty woli swojej z wolag Boga
(zjednoczenie to dokonuje si¢ ,,bez zmieszania i bez rozdzielania™).

Do przebostwienia prowadzi waska droga postuszenstwa Krzyza™ — do tego
stwierdzenia kierujg zar6wno rozwazania chrystologiczne, jak i do$wiadczenia
mistykoéw. Dla przyktadu mozna odwota¢ si¢ do Doktora Karmelu, ktory wia-
$nie w $mierci krzyzowej w zmystach i duchu (czyli w zewngtrznej i duchowej
,»cze$ci” cztowieka) widzi brame do zjednoczenia z Bogiem®. Réwniez o zjed-
noczeniu woli ludzkiej z Boska, ktére nawet w przysztym zyciu nie przekresli
autonomii cztowieka, mowi zarowno teologia, jak i mistyka. Warto zacytowaé
o. Garrigou-Lagrange’a, ktory teologi¢ zycia duchowego widziat jako zastosowanie
dogmatéw w zyciu chrzescijanskim: ,,Wola ludzka istnieje jeszcze niewatpliwie,
poniewaz bedzie istniata nawet w mito$ci uszczesliwiajacej; nie jest ona fizycznie
wchlonigta przez Boga, jakby powiedzieli panteisci™®!, cho¢ z drugiej strony Bog
udziela ludzkiej duszy zdolnosci kochania Boga Jego moca, co dobrze wyrazit
$w. Jan od Krzyza w Piesni duchowej:

,»W chwale wiecznej nie zaniknie wola duszy, lecz bedzie tak $cisle i z taka sita ztaczona
z kochajaca ja wola Boza, ze dusza z taka moca i tak doskonale, jak jest kochana, bedzie
mitowata Boga. Wowczas dwie wole potacza sie¢ w jednej woli i w jednej tylko mitosci
Boga. Dusza wigc mituje Boga moca i wolg samego Boga, be¢dac z Nim zjednoczona
ta samg potega mitosci, jaka Bog ja kocha™®2.

Wilasnie ta relacja mitosci miedzy czlowiekiem a Bogiem stanowi zaréwno
cel przebostwienia, jak i droge do niego. Z tej perspektywy moze najlepiej wida¢
pokuse, ktorej ulegli Adam 1 Ewa, gdy chcieli by¢ jak Bog, ktoérego nie ma — bo
Bog jest mitoscig. Mozna by wigc atanazjanska sentencje sparafrazowaé nastgpu-
jaco: Bog stat si¢ cztowiekiem z mitosci, by cztowiek stat si¢ Bogiem z mitosci.
Maksym Wyznawca wiasnie w mitosci widziat site zdolng dokona¢ syntezy ,,bez
zmieszania i bez rozdzielania”: wedtug niego ,,przebdstwienie cztowieka dokonuje
si¢ przez umitowanie Boga”, a ,,wcielenie Boga dokonuje si¢ przez umitowanie

8 Por. J. Ratzinger, Duch liturgii, tt. E. Pieciul, Poznaf 2002, s. 41; TJC, s. 218.

7 Por. Ch. Schénborn, Ikona Chrystusa, s. 141.

80 Por. $w. Jan od Krzyza, Droga na Gére Karmel, ks. druga, 7,11, w: tenze, Dziela, s. 139-401.
81 R. Garrigou-Lagrange, Trzy okresy zycia wewnetrznego, s. 852.

8 Sw. Jan od Krzyza, Piesi duchowa, strofa 38,3.

162 TwP 8,2 (2014)



Przebdstwienie w perspektywie chrystologicznej

cztowieka”®. Przy czym, dodajmy za $w. Tomaszem z Akwinu, postawa mito$ci
cztowieka do Boga jest warunkiem koniecznym, ale niewystarczajacym do zjed-
noczenia z Bogiem — nie bytoby theosis, gdyby nie zjednoczenie ontologiczne
natur Boskiej i ludzkiej w Osobie Drugiego (por. TP, s. 86). I znow, eschatolo-
giczne zjednoczenie cztowieka z Bogiem rowniez nalezy widzie¢ w perspektywie
,formuty Chalcedonu”, jako ze nie bedzie juz mozna rozdzieli¢ Boga i cztowieka,
cho¢ pozostanie rozréznienie miedzy Stworcg a stworzeniem®. Stanie si¢ wtedy
»clatem” w zyciu konkretnego czlowieka to, co stato si¢ mozliwe dzigki Wcieleniu,
gdy Bog stat sie¢ cztowiekiem, otwierajac kazdemu drogg do stania si¢ Bogiem. Na
zasadzie swego rodzaju ,,perychorezy eschatologicznej”™ cztowiek bedzie wiecz-
nie istnie¢ w Bogu, a Bog w cztowieku, co stato si¢ udzialem Wniebowzigte;j®e.

ZAKONCZENIE

Zainteresowanie cztowiekiem mozna uzna¢ za ,,znak czasu”, ktéry nalezy
rozpozna¢ i na ktory nalezy odpowiedzie¢ wizjg cztowieka stworzonego na wzor
Chrystusa i powotanego do uczestnictwa w naturze Bozej. Benedykt XVI w daze-
niu wspotczesnych do nieograniczonej autonomii widzial wyraz uniwersalnej
tesknoty do bycia ,,jak Bog”, a w zwigzku z tym wskazywal na koniecznos¢
ukazywania wtasciwej drogi do tego, by sta¢ si¢ Bogiem: nie samoubostwienie,
ale przebostwienie z taski Bozej jest odpowiedzig na rajska pokuse. W nawigza-
niu do Maksyma Wyznawcy Ojciec Swiety ukazywat misterium przebostwienia
w perspektywie chrystologicznej, jako dokonujace si¢ na wzor zjednoczenia dwoch
natur w jednej Osobie Syna Bozego. Akurat chalcedonska formuta ,,bez zmieszania
1 bez rozdzielania” pozwala patrze¢ na zjednoczenie cztowieka z Bogiem bez leku
o to, ze granica pomi¢dzy Stworcg a stworzeniem zostanie zatarta. Nie chodzi o to,
by wyzbywac si¢ pragnienia, ale by wlasciwie je zaspokoi¢, bowiem ,,czlowieka
niszczy nie wielko$¢ jego tesknoty, lecz jej wynaturzenie” (PZS, s. 54). Skutecznym
lekarstwem na falszywe rozumienie, czym jest theosis, wydaje si¢ ukazanie drogi
do tego celu: jest nig postuszenstwo, ktore czgsto wiedzie przez ,,brame Krzyza”.
Papiez Leon Wielki napominat stuchaczy: ,,nie odbiegajmy w pokorze od Niego,
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Cyt. za: H. Urs von Balthasar, W petni wiary, s. 548.

Por. T. Dzidek, Granice rozumu w teologicznym poznaniu Boga, Krakow 2001, s. 360.

Por. R.J. Wozniak, Przysziosé, teologia, spoleczenstwo, Krakow 2007, s. 113, Mysl Teologicz-
na, 56.

Por. J. Ratzinger, Wzniosta Cora Syjonu. Rozwazania mariologiczne, tt. J. Krolikowski, Poznan
2002, s. 138. Por. réwniez: Migdzynarodowa Komisja Teologiczna, Bog Trojca, jednos¢ ludzi,
nr 59: ,,W trynitarnej tajemnicy Boga jest pewne «miejsce» i pewne «trwanie» dla zycia wiecz-
nego istoty stworzonej [...]. Maryja zapoczatkowata — w sposob jedyny i niepowtarzalny —
otwartg forme¢ Ciata Chrystusa, ktorym jest Kosciol. Przez swoje Wniebowzigcie zyje Ona
— duszg i ciatem — w chwale Najswigtszej Trojcy”.

86

TwP 8,2 (2014) 163



Stawomir Zatwardnicki

jesli w chwale Mu chcemy by¢ podobni” (LWM, 23,5). W zwiazku z tym Chal-
cedon wymagat uzupehienia o chrystologiczne formuty Soboru Konstantynopo-
litanskiego 111, ukazujace ,,spos6b” zjednoczenia dwoch woli (ludzkiej i Boskiej)
w Chrystusie jako warunku i modelu komunii woli miedzy cztowiekiem a Bogiem.

DIVINIZATION IN THE CHRISTOLOGICAL PERSPECTIVE. FOLLOWING
JOSEPH RATZINGER (BENEDICT XVI)

Summary

Benedict XVI wrote about a man’s universal longing to be “like God”. The first parents
chose self-divinization instead of divinization by God’s grace. Pope Emeritus showed the
mistery of divinization in the Christological perspective. It takes place similarly to the
way two natures are united in one Person of the Son of God (the Council of Chalcedon).
Showing way to the goal is a remedy for false understanding of what theosis is: it is obedi-
ence that leads through “the gate of Cross”. The way two wills (human and divine) are
united in one in Christ is a condition and model of communion of God’s will and a man’s
one (the Third Council of Constantinople).

Stowa kluczowe: Benedykt X VI, Joseph Ratzinger, Chrystus, Bog, cztowiek, przebost-
wienie, Sobor w Chalcedonie, III Sobor w Konstantynopolu, sobor, zjednoczenie, misty-
ka, teologia, chrystologia, antropologia, natura, wola.

Key words: Benedict XVI, Joseph Ratzinger, Christ, God, man, divinization, the

Council of Chalcedon, the Third Council of Constantinople, Council, union, mysticism,
theology, Christology, anthropology, nature, will.
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Tomasz Czura’

TRYNITARNY WYMIAR PIEKNA W SWIETLE TEOLOGII
SYMBOLICZNEJ BRUNONA FORTEGO

Potocznie przyjeto sie traktowaé pigkno jako warto$¢ artystyczna, wyda-
na wylacznie na zywiot sztuki. Podczas gdy jest ono droga do jednos$ci tak
powszechnej, ze obejmuje wszystko, ma charakter absolutnie powszechny.
Nie ma bowiem aspektu zycia, ktéry nie bylby objety zbawczym dziataniem
pickna. Nawet grzech naruszajacy harmoni¢ i wprowadzajacy rozlam tam, gdzie
panowata dotychczas jednos$¢, nie moze ostatecznie pokona¢ porzadku, ktory
zachwyca swym blaskiem. Pickno jest droga do jednosci absolutnej, ale nie
totalizujacej, czyli takiej, ktora uznaje i chroni poszczegolne czesci tej catosei.
Jest ono stowem Stowa, trynitarnym blaskiem czlowieczenstwa Logosu. Jesli
bowiem fundamentem cztowieczenstwa w Bogu jest Stowo, to Jego pierwszym
stowem skierowanym do ludzi jest trynitarne pickno. Bog w tym stowie daje
cztowiekowi najdoskonalszy paradygmat jednosci.

Poczatkiem pigkna jest Ojciec, ktory stwarza $wiat z nico$ci, a nastgpnie nadaje
swemu dzietu harmonijny rozwoj. Grzech cztowieka naruszyt t¢ harmonig, co
nie pozostatlo bez odpowiedzi kochajacego Boga, ktory zapragnat przez postanie
swego Syna i Ducha Swietego odbudowaé jedno$¢ i integralno$é §wiata, pograzo-
nego w grzechu. Do$wiadczenie pickna jako mocy milosci jednoczacej wszystko
stato si¢ mozliwe najpierw w Kosciele, ozywianym przez Ducha Ojca. Po czym
Koscidt przez swoja misje, dynamizm gloszenia Stowa oraz udzielanie taski przez
sakramenty otrzymany dar jedno$ci przekazatl i nadal przekazuje §wiatu. Stad
pickno rozrasta si¢ i z kazdym dniem obejmuje swym zasiegiem nowe przestrzenie
i wszelkie czasy. Przez dzialanie Ducha Swietego zrealizowany zostaje plan Ojca,
polegajacy na pojednaniu wszelkich sprzecznosci. Duch zatem nadzoruje dzieto
polegajace na tym, iz w Chrystusie wszechswiat, zgodnie z wola Ojca, staje si¢

Tomasz Czura (ur. 1980 r.) — doktorant na Wydziale Teologicznym Uniwersytetu Warmin-
sko-Mazurskiego w Olsztynie, obecnie zajmuje si¢ teologia symboliczng Brunona Fortego
w aspekcie symbolu Boga Ojca; e-mail: tomek.czl@vp.pl.

Niniejszy artykul powstal w ramach projektu badawczego oraz zadan z nim zwigzanych, stuza-
cych rozwojowi mtodych naukowcow oraz uczestnikow studiow doktoranckich.
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ikong Tréjcy. Niewidzialny Bog przeglada si¢ w swoim dziele, a przez to staje
si¢ widzialny, ale réwniez i obecny w przestrzeni, bedacej dotad pozbawiona
harmonii pigkna.

Zbawcze dzieto Trojcy staje si¢ darem dla cztowieka i objawia si¢ mu w sym-
bolu pigkna. Pismo Swigte jest tego $wiadectwem i chociaz systematyczna nauka
na temat Trojcy Swietej w nim nie wystepuje, to do jego istoty nalezy przestanie
0 Ojcu, Synu i Duchu Swietym'. Pierwsze sobory powszechne odwotywaly sie
przeciez do Biblii jako do swego zrodla, co zaowocowato utozeniem przez nie
symboli wiary, majacych znaczenie trynitarne?. W artykule tym ukazane beda te
elementy trynitarne, ktdre zostaty rozwinigte przez Brunona Fortego, co przyniosto
oryginalne ujecie estetyki teologicznej. Nalezy podkresli¢, iz maja one gtownie
charakter chrystologiczny. Znawca mysli Fortego, ksigdz Krzysztof Guzowski,
zwraca uwagg na to, ze wloski teolog ,,woli mowic o «symbolice trynitarnej», bo
wtedy nie musi rozstrzygaé, w jaki sposob Osoby, ktore si¢ nie wcielity, otrzymuja
swoja strone «do§wiadczalng»”. W ten sposdb nie wiadomo, zdaniem Guzowskie-
g0, czy ,,nalezy mowic¢ o trzech symbolach: Ojca, Syna, Ducha (Tchnienia), czy
tylko o jednym symbolu, czyli Syna, poprzez ktorego poznajemy prawdg Boga™.
Wydaje si¢ jednak, iz rozwinigcie estetyki chrystologicznej Fortego moze rozwiac¢
watpliwosci, ukazujac obecno$¢ poszczegdlnych Osob Trojey w symbolu pigkna.
W symbolu tym bowiem Osoby, ktore si¢ nie wcielily, uobecniajg si¢ realnie,
chociaz w sposdb zaposredniczony przez cztowieczenstwo Syna Bozego. Dlatego
celem niniejszego artykulu bedzie proba rozwiniecia estetyki chrystologiczne;j tak,
aby ukaza¢ odrgbno$¢ poszczegolnych Osob Boskich oraz niepodzielno$¢ istoty
Bozej. Aby osiagnac ten cel, nalezy dokonac ekstrapolacji tresci chrystologiczne;
w kierunku ukazania pickna, ktore jest charakterystyczne dla Ducha Swigtego
i Ojca. Syn bowiem ukazuje Ojca i czyni to we wspolpracy z Duchem Swietym,
ktory $wiadczy o odrebnosci Osob Boskich i ich jedno$ci, co pozwala ukazac
paradoksalne pickno Boga. Dzigki temu mozliwe stanie si¢ mowienie o trzech
symbolach: Ojca, Syna i Ducha Swigtego. Pozwoli to réwniez ukaza¢ odrebnosé
misji Ducha Swietego, czego — zdaniem Guzowskiego — wloski teolog nie roz-
strzyga jednoznacznie*. Oczywiscie ograniczona forma tych rozwazan pozwoli
jedynie zasygnalizowa¢ omawiany problem.

Por. E. Piotrowski, Traktat o Tréjcy Swietej, w: Dogmatyka, t. 4, pod red. E. Adamiak, A. Czai,
J. Majewskiego, Warszawa 2007, s. 40.

Sobor Konstantynopolitanski I, 381 r., w: Breviarium fidei, pod red. I. Bokwy, Poznan 2007,
nr 36.

K. Guzowski, Symbolika trynitarna Brunona Fortego, Lublin 2004, s. 410.

Por. tamze, s. 411.
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PIEKNO SYNA

Jak to zostato powiedziane, poczatkiem pigkna trynitarnego jest Ojciec. Jed-
nak prawda ta ujawnia si¢ w postaniu Syna. Posyla On swojego Syna na $wiat
1 wyznacza Mu misj¢ pojednania, zjednoczenia ludzkosci, a przez nig calego
wszechswiata w harmonijng jednos¢. Chrystus moze podota¢ swej misji, ponie-
waz jest odwiecznym Synem Bozym, Bogiem rownym Ojcu. Sw. Pawel pisze
o Chrystusie: ,,W Nim bowiem mieszka cala Pelnia: Boéstwo na sposob ciata”
(Kol 2,9). Stowa te potwierdzaja to, ze w Jezusie z Nazaretu Bog objawit swoja
istote, a w odniesieniu do Niej ukazal stworzenie i calg prawde o nim, co sugeruja
inne teksty $w. Pawla, w ktorych Chrystus jest Tym, w ktorym i przez ktorego
Bog dokonat dzieta stworzenia (por. Kol 1,16-17; Ef 1,4). Jest wigc w Chrystusie
zawarta cala Petnia bytu oraz cata prawda o nim, w odniesieniu zarowno do Boga,
do czlowieka, jak i do calego wszechswiata. Prawde t¢ potwierdza rowniez autor
Listu do Hebrajczykow: ,,Ten Syn, ktory jest odblaskiem Jego chwaty i odbiciem
Jego istoty, podtrzymuje wszystko stowem swej potegi, a dokonawszy oczyszczenia
z grzechow, zasiadt po prawicy Majestatu na wysokosciach” (Hbr 1,1-6). Stowa
te sugeruja, ze Chrystus jest Pelnig objawienia, ale rowniez posredniczy w dziele
stworzenia, poniewaz podtrzymuje wszystko dzieki swej mocy. Jednak nalezy
zwrdci¢ uwage na to, ze objawienie to nie jest bezposrednim wglagdem w Boga,
ale odbywa sie¢ niejako w ,,lustrzanym odbiciu”, gdyz Syn Bozy po wcieleniu jest
odbiciem i odblaskiem istoty i chwaty Boga.

Powyzsze analizy pokazuja, ze Biblia zawiera nauke o Chrystusie, ktory uosa-
bia w sobie to, co starozytni filozofowie nazywali picknem, czyli odbija w sobie
wszystko, calos¢ bytu i jego harmoni¢®. To w Nim Trojca pojawia si¢ we fragmen-
cie, to znaczy w Jego czlowieczenstwie odmalowuje si¢ 1 uobecnia Bog. Pojawia
si¢ Ona jednak w swojej chwale, czyli nie w bezposredni sposob, ale w sposob
zaposredniczony przez stworzone czlowieczenstwo Syna Bozego, ktére odbija
i uobecnia istot¢ Boga i Jego hipostazy.

Tajemnica wcielenia naznacza i ksztattuje estetyke zwigzang z Synem Bozym.
Stad mozna rozr6zni¢ ontologiczne znaczenie pigkna oraz jego znaczenie funk-
cjonalne. To pierwsze znaczenie nalezy wigzac¢ z tym, kim jest Jezus Chrystus,
a zwlaszcza kim On jest jako Kyrios, Pan wszech§wiata. Drugi aspekt pickna
dotyczy misji Kyriosa, rozumianej jako dazenie do zjednoczenia Boga i $wiata.
W efekcie tego powsta¢ ma najdoskonalsza harmonia, ktorej zwienczenie prze-
widziane jest w nieokres$lonej do konca przysziosci, co nadaje picknu znaczenia
eschatologicznego. Oczywiscie nie mozna izolowac od siebie tych dwoch aspek-
tow pigkna. Kyrios moze podota¢ swej misji pojednania wszelkich sprzeczno$ci
tylko dlatego, ze jest Synem Bozym, drugga osobg Trojcy, a przez tajemnice wcie-

5 Diogenes Laertios, Zywoty i poglady stynnych filozofow, Warszawa 1968, s. 415.
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lenia staje si¢ w petni cztowiekiem. Jego cztowieczenstwo ,,z koniecznosci staje
si¢ wyrazem calej trojjedynej istoty Boga™®. Na mocy wiec unii hipostatycznej,
zdaniem Fortego, nieusuwalna przepas¢ miedzy Bogiem a czlowiekiem zostata
pokonana, chociaz nieusuni¢ta, i stato si¢ mozliwe nie tylko pojednanie wszelkich
sprzecznosci, ale nadto widoczna stata si¢ doskonata harmonia, petnia ukazata si¢
we fragmencie’ i pozwolita si¢ ujrzec.

Refleksje na temat Boskosci Jezusa Chrystusa podjeta wspolnota Kosciota,
a do powaznych kontrowersji na ten temat doszto w poczatkach czwartego wieku.
Ostatecznie Sobdr w Nicei uznat, ze Chrystus jest wspotistotnym Ojcu, rownym
mu w Bostwie®. Jak podkresla Forte, ma to rowniez swoje konsekwencje dla reflek-
sji estetycznej, poniewaz orzeczenie soborowe potwierdzito, iz Petnia, Bostwo
uobecnito si¢ i objawito w Jezusie Chrystusie, a wigc jego cztowieczenstwo stato
si¢ miejscem odmalowania si¢ ikony Tréjcy, co znajduje wyraz w misji Kosciota’.
Niewidzialno$¢ Boga stala si¢ widzialna w przestrzeni eklezjalnej, to znaczy w tej,
ktora jest przedtuzeniem dziatania Chrystusa, a w ktorej Duch Swiety kontynuuje
Jego dzieto!®. Dzicki temu mozna przyjac, ze Kosciot jest ikona Trojcy.

Jak wskazuje wloski teolog, prawda ta zostala podj¢ta przez sw. Augustyna,
ktory ukazuje Chrystusa jako Tego, ktory taczy w sobie przeciwienstwa i przez
swego Ducha wprowadza jednos$¢, ktéra w Nim nabiera doskonatego blasku'!.
Innymi stowy, pigkno wytania sie, rozblyskuje z wnetrza osoby Chrystusa i jedno-
czes$nie jest ono drogg do jednosci miedzy Bogiem a cztowiekiem, a przez niego
z calym kosmosem. Wtoski teolog zwraca uwage na to, ze w dzisiejszych czasach
pickno obecne w liturgii prowadzi ludzko$¢ rozdartg przez podziaty do jednosci'2.

Omawiany problem jednosci ukazuje jeszcze inny wymiar pigckna Syna Boze-
g0, zwigzany z miloscig ukrzyzowana. Krzyz, na ktérym dokonuje si¢ tajemnica
pojednania, ujawnia mito$¢, bedaca sita pickna jednoczacego $wiat. Pigkno jako
moc mitosci, zdolnej przebaczy¢ kazdy grzech, objawia si¢ na drzewie krzyza
W postaci cierpigcego Boga-czlowieka. Wedlug Fortego zapowiedz tej jednoczace;j
mocy piekna mitosci znajduje si¢ juz w postaci picknego (dobrego) Pasterza, ktory
oddaje swoje zycie za grzechy $wiata (por. J 10,11)"%. Chociaz krzyz wydaje si¢
miejscem, gdzie zostaty ztamane wszelkie kanony pickna, to zdaniem wtoskiego
teologa przez swoj wymiar soteriologiczny w objawieniu sub contrario ujawnia

H.U. von Balthasar, Chwata. Estetyka teologiczna, t. 1: Kontemplacja postaci, tt. E. Marszat,
J. Zakrzewski, Krakow 2008, s. 400.

7 B. Forte, Theology of beauty: way to unity?, w: L’eterno Emmanuele, Milano 2010, s. 204.
Sobor nicejski 325 r., w: Breviarium fidei, nr 30.

9 B. Forte, Trinita come storia, Milano 2002, s. 193.

Katechizm Kosciota Katolickiego, Poznan 1994, nr 737.

" B. Forte, Theology of beauty: way to unity?, s. 216.

12 Tamze, s. 218.

13 Tamze, s. 216.
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jedno$¢ Trojcy™ i jest wezwaniem do ostatecznej jedno$ci Boga i $wiata. Piek-
no jako moc jednoczacej mitosci objawia si¢ w postaci Ukrzyzowanego, ktory
zapowiadat: ,Ja, gdy zostan¢ nad ziemi¢ wywyzszony, przyciaggne wszystkich do
siebie” (J 12,32). Jego zapowiedZ w sposOb ukryty spehita si¢ w mroku krzyza.

Mozna zatem powiedzie¢, ze Syn jest odbiciem Ojca, najdoskonalszym obra-
zem Jego Peni. Niemniej przez to, ze pelni funkcje objawieniowa, jest On Pelnig
rozblyskujacg, ktora objawia si¢ czlowiekowi i udziela po to, aby poprowadzi¢
go w glab tajemnicy Boga. Pelnia rozbtyskujaca, Chrystus, objawia si¢, by popro-
wadzi¢ ludzkos¢ w tono Petni zanikajacej, Ojca, Boga ukrytego (o czym bedzie
szerzej mowa). Dzielo to dokonuje si¢ przy wspotpracy Ducha Swigtego, ktory
kontynuuje misj¢ postanego Syna, jednak naznaczajac ja swoim specyficznym
sladem. Dlatego omoéwione zostanie teraz pigkno trzeciej Osoby Trojcy.

PIEKNO DUCHA SWIETEGO

Z omawianym zagadnieniem zwigzane jest pickno Ducha Swietego. W tym zna-
czeniu mozna mowic o nauce Nowego Testamentu, ktora ukazuje réznice osobowa
miedzy Ojcem i Synem, ale i jedno$¢ miedzy nimi. Duch Swiety bowiem ujawnia
réznice migdzy pozostatymi osobami Trdjcy, ale jednoczesnie jest sprawcg jeszcze
wiekszej jednosci'®. Wydarzenia paschalne najlepiej pokazujg te osobowa roznice,
zwlaszcza krzyz, na ktorym umiera Chrystus. Chwila Jego zgonu ujawnia zazna-
czajaca si¢ r6znic¢ migdzy Ojcem a Synem az po ,,rozdzielenie”. Stowa Jezusa
wypowiedziane na krzyzu potwierdzajg to: ,,Boze moj, Boze mdj, czemu$ mnie
opuscit” (Mk 15,34). Forte podkresla, iz podczas swej $mierci Chrystus zstepuje
w otchtan pozbawiong Boga po to, by cierpienie grzesznej ludzkosci uczyni¢ swym
wilasnym 1 nastepnie przez swoje zmartwychwstanie zjednoczy¢ si¢ z Ojcem,
a z Nim ludzko$¢'. W misji Ducha Swictego to osobowe rozréznienie wewnatrz-
trynitarne oraz jedno$¢ Boga zostajg przedtuzone w historii zbawienia i sprawiaja
otwarcie si¢ Boga na czlowieka a cztowieka na Boga. Bog zstepuje na ziemig, by
cztowiek mogl wstapi¢ do nieba. Wiele tekstow Nowego Testamentu potwierdza
te prawde. Ewangelie synoptyczne ukazuja chrzest Jezusa, w ktorym objawia si¢
Trojca w swoim rozrdéznieniu osobowym, ale i w jeszcze wigkszej jednosci (por.
Mt 3,16-17). Réwniez Przemienienie Jezusa na gérze Tabor ukazuje Trdjce w jej
jednosci, ale i odrgbnosci osobowej (por. Lk 9,28-36). Pierwsza wspolnota chrze-
$cijan, doswiadczajac zbawienia pochodzacego od Boga, zachwycita si¢ pigknem

14
15

Por. K. Guzowski, Symbolika trynitarna Brunona Fortego, s. 215.
B. Forte, Trinita come storia, s. 110.
16 Tenze, Solitudine dell’ uomo, soiltudine di Dio, Brescia 2003, s. 31-32.
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roéznicy osobowej, ktora jednak nie niszczy jednosci, ale paradoksalnie jg tworzy,
poniewaz struktura spotkania opiera si¢ na odrebnosci w jednosci'”.

Duch Swiety zatem kontynuuje misje Chrystusa, ktorej celem jest utworze-
nie nowej ludzkosci i zjednoczenie wszech§wiata z Bogiem'®. Czyni to jednak
w charakterystyczny dla siebie sposob. Po swoim wniebowstgpieniu Chrystus
zestal swego Ducha jako najwyzszy dar i owoc swojego paschalnego dzieta'.
W poszukiwaniu specyficznej cechy Ducha Swictego, wyznaczajacej wyjatkowosé
pickna Jego osoby, nalezy zwrdci¢ uwage na to, iz Duch jest wig¢zig mitosci Ojca
i Syna. W wewnetrznym zyciu Trojcy jest On osobowa mitoscia Ojca i Syna oraz
ekstaza Boga, Jego wyjsciem ku drugiemu. Stad Duch Swiety jako osoba moze
by¢ postrzegany jako pickno roznicy i jednosci. Jako Ten, ktory ukazuje roznice
osobowg i jednoczesnie sprawia jednos¢ w Bogu, a po ekstatycznym wyjsciu
Trojcy w przestrzen stworzonego $wiata nie tylko umozliwia to wyjscie, ale nad-
to jest sprawca jednosci Boga i stworzenia. O ile bowiem w Synu dokonuje si¢
powszechne pojednanie Boga i czlowieka oraz ludzi migdzy soba i wszech§wiata
jako catosci, to Duch Swiety jest sprawca tej jednosci. Jest On osobowa jednoscia
zardwno w Bogu, jak i w Kosciele. W ekonomii zbawczej Duch Swiety objawia
swoja Boskos¢, ale ukrywa swojg osobowo$é2. Duch Swigty w tajemniczy sposob
utozsamia si¢ z poszczegolnymi osobami wspolnoty Kosciota, by w ich imieniu
zwracaé sie do Ojca?'. Kenoza Ducha Swietego polega wlasnie na tym, iz ukrywa
On swoja osobe, niejako si¢ jej wyrzeka po to, by zrealizowat si¢ rozwdj oso-
bowy cztonkow Kosciota. Unizenie to odnosi si¢ do poczatkowej kenozy Ojca
i paschalnego dziela Syna, ale jest charakterystyczna tylko dla Ducha Swietego.
Realizuje On swoje unizenie w postudze ksztattowania wielu synow na podobien-
stwo jedynego Syna Bozego, oddanego Ojcu.

Wioski teolog uwaza, ze Duch Swiety buduje jednoéé, nie usuwajac jedno-
czesnie rdéznicy osobowej w Bogu. Stad mozna o Nim powiedziec, iz jest On
paradygmatem spotkania, gdyz w horyzoncie jednego sensu dopuszcza istnienie
odrebnosci znaczen??. Tam bowiem, gdzie mamy do czynienia z mysla totalizujaca,
zostaje usuni¢ta roznica, a myslenie przyjmuje znamiona ideologii. Z kolei tam,
gdzie zanika jedno$¢, mysl popada w alienacje. Dlatego by zostala zbudowana
doskonata harmonia, potrzeba, zdaniem Fortego, rownowagi migdzy calo$cia
a fragmentem tej catos$ci, poniewaz w przeciwnym razie cato$¢ pochtania frag-
ment badz fragment odrywa si¢ od calosci i tworzy roztam?. Duch Swiety, ktéry

17" B. Forte, Gesu di Nazaret, storia di Dio, Dio della storia, Roma 1981, s. 225.

18 Por. . Galot, La beata passio, Milano 1969, s. 321.

Por. tenze, Gesu Liberatore, Firenze 1978, s. 437.

Por. W. Losski, Teologia mistyczna Kosciota Wschodniego, ttam. M. Sczaniecka, Warszawa
1989, s. 150.

Por. tamze, s. 153.

Por. K. Guzowski, Symbolika trynitarna Brunona Fortego, s. 233.

Por. tamze, s. 33.
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w Tréjcy ujawnia odrgbno$¢ osobows, jak i sprawia jednos¢, rowniez w przestrzeni
eklezjalnej dziata podobnie. Jego dziatanie polega na budowaniu doskonatej har-
monii migdzy Bogiem a $wiatem, przy jednoczesnym rozdzieleniu obu porzadkow.

Z tym dziataniem Ducha Swietego jest zwigzane co$, co mozna by nazwaé
cudem pi¢kna. Polega on na tym, ze Pelnia, objawiajaca si¢ we fragmencie, miesci
si¢ w nim i nie rozsadza go. Z drugiej strony rowniez fragment, w ktérym obja-
wia si¢ Pelnia, ma w niej udzial, ale nie rozptywa si¢ w niej. To dziatanie Ducha
Swietego, trzymajace razem Pelni¢ i fragment we wzajemnej relacji przynalez-
no$ci 1 komunii, ujawnia si¢ w tajemnicy kontemplacji. W Ewangelii dotyczacej
dziecinstwa Jezusa, a w sposob szczegélny w scenie Przemienienia na gorze
Tabor, a wreszcie na Golgocie, ujawnia si¢ ten niezwykly cud pigkna. Wszyscy
ci, ktérzy kontempluja Dzieciatko Jezus, uczniowie na gorze Tabor, jak i Setnik
pod krzyzem, doswiadczaja tej cudownej jednosci Wszystkiego i fragmentu, bez
redukgc;ji i totalizujacej przemocy. Warto zauwazy¢, iz kontemplacja Petni we frag-
mencie prowadzi ostatecznie do jej zanikania. Milczenie i mrok krzyza powoduja,
ze Stowo i Swiatlo zanikaja w glebi tajemnicy. Syn oddaje swe zycie Ojcu przez
Ducha*, co znajduje swoj wyraz w zamilknieciu Absolutu. Tajemnica zanikaja-
cej Petni $wiadczy o dynamizmie pigkna, o relacji migdzy Pehnig a fragmentem,
o dialektyce migdzy unizeniem a wywyzszeniem Syna Bozego, tworzonej przez
Ducha Swigtego ku chwale Ojca i zbawieniu czlowieka.

PIEKNO OJCA

Jak to zostato powiedziane, objawienie chrzescijanskie uobecnia odwieczny
plan Ojca. Cate zycie Chrystusa, Jego stowa i czyny ujawniajg tajemnice mitosci
Ojca, ktory posyta swego Syna i Ducha Swictego na $wiat po to, by go zbawic.
Duch Swiety oraz Ojciec obecni sa w Chrystusie realnie w tajemnicy perychore-
zy. Kluczowym momentem objawienia jest Pascha. W $mierci Chrystusa Ojciec
objawia si¢ jako Milczenie (por. Mk 15,34) oraz mrok, tajemnica Boga ukrytego.
Ciemno$¢ zalegajaca na Golgocie odnosi si¢ do innej ciemnosci, tej z poczatku
stworzenia (por. Rdz. 1,2). Symbolika zwigzana z dzietlem odkupienia nawigzuje
w tym miejscu do symboliki stworczej. Mroki krzyza, ukazujgce kenozg Syna,
wskazuja na kenoze Ojca, ktory by stworzy¢ swiat, wycofuje si¢, wyrzeka si¢
bycia wszystkim?.

Poza tym symbolika obu wydarzen ma znaczenie eschatologiczne. Opis $mierci
Jezusa ukazuje sily przyrody, ktore wstrzasniete, wydaja z glebin ziemi ciata zmar-
tych, powstajace na sad. W przypadku stworczego dzieta Ojca mamy do czynienia
z uporzagdkowywaniem, harmonizacjg sit wszech§wiata. Zestawienie obu tych

24 Por. tamze, s. 214-215.
25 Por. tamze, s. 332.
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scen pokazuje, iz odkupiony w Chrystusie §wiat, odnowiony przez Jego mgke,
domaga si¢ zharmonizowania, odniesienia do ostatecznego celu, Ojca, ktéry ma
moc, by ksztaltowa¢ swoje dzielo wedtug swojego odwiecznego planu zbawienia.
W ten sposoOb stworzenie zostaje zorientowane na spetnienie w Ojcu, na wejscie
w przygotowane ,,miejsce” w odwiecznym tonie Ojca.

Nie jest to jednak jedyny moment, w ktorym Ojciec objawia si¢ jako Milczenie
w Pismie Swie;tym. Forte zwraca uwage na to, ze zwlaszcza Psalm 119,2, w kto-
rym dzieta Boze glosza w niemy sposob wielko$¢ swojego Stworcy, ukazujg Ojca
jako ukrytego Boga. Milczaca harmonia wszech§wiata daje pewne wyobrazenie
o0 absolutnym Milczeniu Ojca. Réwniez w Ksigdze Krolewskiej Bog pojawia si¢
w kategoriach nie-Stowa, Milczenia (1 Krl 19,11-13). Eliasz doswiadcza Boga na
gorze Horeb jako tagodnego powiewu wiatru. To do$wiadczenie mistyczne jest
musnigciem Nieobecnego, tajemnicg Ojca, niedostepng czlowiekowi, a dajaca si¢
wyrazi¢ tylko w kategoriach Milczenia®. Bruno Forte wskazuje na to, ze Ojciec
jako Milczenie daje sie¢ doswiadczy¢ w Biblii na rézne sposoby: Milczenie Ojca
w dziele stworzenia; ,,dynamiczne” Milczenie Boga w wydarzeniach wyjscia
z Egiptu, Milczenie Boga, ktorego doswiadcza Hiob, bedace rodzajem proby;
wreszcie jest ono opatrznosciowym milczacym towarzyszeniem Ojca, ktory przeby-
wa ze swoim ludem, jak to ma miejsce w przypadku historii o Jozefie sprzedanym
do Egiptu?’.

Pickno Ojca jest zatem kenotyczne. Etapy Zycia i unizenia si¢ Syna Bozego
ukazuja kenoze Ojca az po doswiadczenie catkowitego zamilknigcia®s. Smieré
Chrystusa objawia szczytowy moment kenozy Ojca, poniewaz ujawnia Milczenie
poczatku i odstania istot¢ aktu stworzenia, samoograniczenie si¢ Boga®. W ten
sposob objawienie chrystologiczne pozwala zinterpretowaé calg histori¢ zbawie-
nia w kategoriach trynitarnych. Forte zwraca uwagg, ze Pascha jako wydarzenie
objawienia si¢ Trdjcy stwarza mozliwos¢ odnalezienia trynitarnego sensu calej
ludzkiej historii od stworzenia $wiata az po ostateczne spetnienie w Bogu®. Te
dwa punkty graniczne, stworzenie i eschatyczne spetnienie wszech§wiata w Bogu,
sa zainicjowane i przeprowadzane przez Ojca, ktory w tym celu posyta na §wiat
Syna i Ducha Swietego. Przyjrzenie sie tej misji Boga na §wiecie daje wyobrazenie
nie tylko o zbawczym planie Boga, ale pozwala zada¢ pytanie o to, kim jest Bog.
Soteriologiczne odczytanie historii prowadzi do nieuniknionych pytan o tozsamos¢
Boga, od Jego dziatania przechodzi si¢ do pytan o sposéb Jego bycia. Wtoski teo-
log zwraca uwage na to, iz Koscidl, prébujac odpowiedzie¢ na powyzsze pytania,

26 B. Forte, Teologia della storia, Milano 1991, s. 87.

27 Tamze, s. 88.

28 Por. K. Guzowski, Symbolika trynitarna Brunona Fortego, s. 215.
2 B. Forte, Solitudine dell uomo, solitudine di Dio, s. 28.

30 Tenze, Trinita come storia, s. 31.
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odwotywat si¢ do tego, ze Bog jest mitoscia, historig odwiecznej mitosci Ojca,
Syna i Ducha Swietego®!.

W kluczu tego stopniowego odczytywania objawienia Bozego Ojciec, widziany
jako Stworca $wiata, zostal uznany za tego, ktory w zyciu Trojcy rodzi odwiecz-
nie Syna*. Od refleksji nad ekonomig zbawczg wspdlnota Kosciota przeszta do
refleksji na temat wewngtrznego zycia Trojcy. Pelna mitosci relacja Ojca do $wiata
zostata odczytana w horyzoncie odwiecznej mitosci, jakg Ojciec darzy Syna. Zbaw-
cze dzielo Chrystusa odkryto przed wiernymi aspekt mito$ci wewnatrztrynitarne;.
Mitos¢ Ojca do ludzi zamanifestowata odwieczng mitos¢ Ojca do Syna w Duchu
Swietym. Dlatego Kosciot uznat, ze zbawcza milosé Ojca objawiona w dziele
Chrystusa ma swoje korzenie w wewnetrznym zyciu Trojcy i ze na kanwie tego
wewngtrznego aspektu zycia Trojcy mozliwe staje si¢ dzieto stworzenia®.

Koscidt od poczatku odczytal te prawde. Juz pierwsze wyznania wiary uka-
zuja Ojca jako Stworce nieba i ziemi**. XI Sobér w Toledo widzi w osobie Ojca
absolutny poczatek bez poczatku zycia Bozego. Jako niezrodzony Ojciec rodzi
odwiecznie Syna i tchnie Ducha Swigtego, ktéry widziany jest w perspektywie
wzajemnej osobowej wiezi Ojca i Syna®. Dlatego mozna powiedzie¢, ze Ojciec
jest absolutnym poczatkiem Pehi, inicjuje odwieczng histori¢ mitosci jako Ten,
ktory odwiecznie obdarowuje i wyposaza pozostate dwie Osoby Trojcy boskoscia.
Pewien §lad tej prawdy znalez¢ mozna w stowach Jezusa, gdy mowi o tym, ze
wszystko, co otrzymat, pochodzi od Ojca (por. £k 10,22). O Duchu Swietym za$
powiada, ze posle Go od Ojca (por. J 15,26).

Wewngtrzne zycie Trojcy, objawione w cztowieczenstwie Chrystusa, przyjeto
posta¢ prawdy zbawczej. Posta¢ i osoba Boga Ojca jest pieczecia tej tajemnicy,
gdyz Ojciec, w przeciwienstwie do Syna i Ducha Swietego, jest obecny w prze-
strzeni eklezjalnej przez swoja ,,nieobecnos¢”, dlatego mozna Go doswiadczy¢,
jedynie nastuchujac Milczenia®.

Kosciot odkrywa, ze Ten, ktory jest poczatkiem Petni w zyciu Trojcy, jest Nim,
poniewaz wyrzeka si¢ by¢ Petnig samotng, bez relacyjnych odniesien. Poprzez swo-
jarelacje do Syna i Ducha Ojciec odwiecznie tworzy zycie wspolnotowe. W eko-
nomii zbawczej, w cztowieczenstwie Chrystusa, prawda o kenozie wewnatrztryni-
tarnej Ojca ukazuje si¢ jako Petnia zanikajaca, Chwata wyrzekajaca sig siebie samej

31

32
33
34

Por. K. Guzowski, Symbolika trynitarna Brunona Fortego, s. 230.

Sobor nicejski, 325 r, w: Breviarium fidei, nr 30.

Por. K. Guzowski, Symbolika trynitarna Brunona Fortego, s. 331.

Por. M. Kowalczyk, Traktat o stworzeniu, w: Dogmatyka, t. 6, pod. red. E. Adamiak, A. Czai,
J. Majewskiego, s. 17-18.

35 B. Forte, Teologia della storia, s. 153.

36 Tamze, s. 94.
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dla innych?’. Pigkno Ojca zatem jest paradoksalne tak, jak paradoksalna jest mitos¢.
Wyrzekajac sie samego siebie, Ojciec daje ludzkosci udzial w Bostwie Trojcy.

KENOTYCZNE PIEKNO TROJCY

Po przeanalizowaniu pigkna poszczegdlnych Oséb Trojcy dochodzimy do
zagadnienia istoty Bozej. Dzialanie poszczegodlnych Oséb odkrywa bowiem tajem-
nicg Bozej jednosci, ktora, aby by¢ jednoscia dla innych, musi by¢ kenotyczna.
Jedno$¢ w Bogu nie moze by¢ zamknig¢ta w sobie doskonato$cia, ale jako jednos¢
mitosci jest zawsze otwarta na drugiego. Jak wskazuje Forte, istotowa mitos¢
w Bogu jest jednocze$nie ,,autoalienacja” Boga, ciaglym przekraczaniem siebie
w strone drugiego®®. Wedtug wtoskiego teologa Pascha objawia mito$¢ dziatajaca
w wolnosci. Jest to mitos¢, ktéra kocha (Ojciec), pozwala si¢ kocha¢ (Syn) oraz
jednoczy w wolnosci (Duch Swigty)®. Pascha wiec ujawnia charakter tej jednosci
istoty Boga, ktora jest dynamiczna i otwarta na pograzony w ciemnosci $wiat.
Stad bierze si¢ paradoksalne okreslenie Fortego, ze monoteizm chrzescijanski jest
monoteizmem trynitarnym!*’

Takie rozumienie istoty Bozej, ktdre pojawito si¢ wraz z nowozytnym sposo-
bem filozofowania (Kasper)*', ma ogromne znaczenie dla estetyki teologicznej,
poniewaz wilacza ludzkie pragnienie jednosci w dynamizm relacji trynitarnych.
W tym ujeciu jednos¢ Boska nie jest pojmowana statycznie, ale jako odwieczna
historia mitosci, udzielajgca si¢ ludzkoséci*’. Stad ludzkos¢ moze uobecniaé i odbi-
ja¢ odwieczny blask trynitarnego zycia Boga.

PODSUMOWANIE

Czym zatem jest pickno w wymiarze trynitarnym? W jaki sposob interpretuje
je wloski arcybiskup Brunon Forte? Konczac te rozwazania, nalezy podkreslic, iz
udato sig zrealizowac¢ ich gtdéwny cel — na fundamencie estetyki chrystologicznej
zostaty ukazane (w zarysie zaledwie) elementy estetyki trynitarnej. Jednak rozwa-
zania te mogg przyczyni¢ si¢ do dalszych badan nad tym zagadnieniem. Pigkno
Syna bowiem pozostaje zawsze w relacji z picknem Ducha Swietego i tajemni-
czym, ukrytym picknem Ojca. Caly wszechswiat nie tylko odgradza ludzkos¢ od

37 Por. T. Czura, Elementy patrylogiczne w teologii Jeana Galota i Brunona Fortego. Zarys patry-

logii estetycznej, ,,Teologia w Polsce” 7 (2013), nr 2, s. 133-135.

B. Forte, Trinita come storia, s. 98.

Tamze, s.139.

Tamze, s. 141.

W. Kasper, Bog Jezusa Chrystusa, thum. J. Tyrawa, Wroctaw 1996, s. 197.
B. Forte, Trinita come storia, s. 142.
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Boga, ale staje si¢ niejako medium, posredniczy w projekcji pigkna, obecnosci
Trojjedynego Boga. To doswiadczenie obecnosci nie jest ztudzeniem, poniewaz
kontemplujac pigkno Syna, tym samym stajemy wobec Trojcy. Swoista dialekty-
ka pigkna, jako dialektyka rozbly$nigcia i zanikania Petni, jednosci i odrgbnosci,
pozwala nada¢ kazdej z Osob Boskich jej charakterystyczne cechy, niesprowa-
dzalne ani do tego, co nazywamy istota Boska, ani do cech poszczegélnych Osob.
W tej estetycznej wizji Syn widziany jest w perspektywie Pelni rozblyskujace;,
Ojciec — Pelni zanikajacej, a Duch widziany jest jako blask odregbnosci i jednosci
Ojca i Syna.

Ponadto odwotujac si¢ do estetyki Brunona Fortego i jej rozwinigcia w niniej-
szym artykule, nalezy podkresli¢ soteriologiczne znaczenie pigkna. Wcielenie Syna
Bozego umozliwia samo-oddanie si¢ Boga w symbolu piekna. Duch Swiety z kolei,
czerpiac z paschalnego dzieta Syna, ustanawia jednos¢ catej rodziny ludzkiej. Tak
zjednoczona ludzko$¢ zostaje przemieniona, a przez nig i caty wszechswiat, dzigki
czemu moze wroci¢ do swego Stworcy. Cate zbawcze dzielo bowiem odbywa sie
zgodnie z planem Ojca. Od Niego wszystko pochodzi i do Niego powraca przez
Chrystusa w Duchu. Dlatego mozna powiedzie¢, ze pickno jest droga do jednosci
Boga i cztowieka, jest projekcja Nieskonczonego w tym, co skonczone, ,,ciatem”
Trojcy na obliczu wszech§wiata. Na mocy wcielenia Chrystusa pickno umozliwia
wizualizacje pozostalych Osob Boskich, ktore si¢ nie wecielity. One to poprzez
gloszenie Stlowa Bozego, przez Symbole Wiary i liturgi¢ staja si¢ obecne i daja
udziat ludzkos$ci w swoim dynamizmie mitosci. Dzigki pieknu czlowiek nie tylko
,»widzi” oczami wiary Trojce, ale moze w Niej uczestniczy¢ poprzez Stowo Boze,
gesty liturgiczne, sakramenty, symbole i znaki. Poprzez swoje postawy liturgiczne
1 etyczne wierni §wiadcza o pigknie Boga. Jest to pigkno trynitarne, Ojca, Syna
i Ducha Swigtego.

THE TRINITARIAN DIMENSION OF BEAUTY IN THE LIGHT
OF THE SYMBOLIC THEOLOGY OF BRUNON FORTE

Summary

The subject ofthese considerationswill be the problemof beauty initsTrinitarian
perspective and in the context ofthe symbolic theology of Brunon Forte, which provides-
the appropriate toolstoexplorethis issue.

This article presents the beauty of the Father, who is the beginning without the begin-
ning of the other divine persons, who eternally come from Him. The Father eternally
begotten the Son and on the foundation on His relationship with Him, He creates the
universe.

In this way, by giving up being everything, God the Father becomes the beginning of
harmony whose light reveals everlasting beauty.

In turn, by the act of the Incarnation, the Son of God enables intra-Trinitarian harmony
to reveal in the space of creation, which is wounded by sin. In Christ,it becomes possible
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tocompletethe unification ofsinful humanitywith the mercifulGod.Heis thereforethe only
way tounity, reflecting theunityof the Trinity.

Holy Spirit also builds the unity of both the Trinity and ecclesial space. For he is the
bond of love between the Father and the Son; Their communion open to others. Thanks to
that, he may serve a similar function in the community of the Church as he serves in the
Trinity - uniting people.

All this allows one to consider beauty as a beautifully mysterious attribute of God,
manifested in the light of unity, which dominates in the Trinitarian relations. By the act of
the Incarnation, this unity is shared by humanity.

Stowa kluczowe: Trojca, Pigkno, Ko$ciot, teologia.

Keywords: Trinity, Beauty, Church, theology.
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UBODZY JAKO LOCUS THEOLOGICUS.
TEOLOGICZNE ZNACZENIE LATYNOAMERYKANSKIE]
»PREFERENCYJNEJ OPCJI NA RZECZ UBOGICH”

Na przestrzeni wielowiekowej tradycji judeochrzescijanstwa temat wartosci
ubdstwa powraca wielokrotnie. Takze i podczas pierwszych sesji Soboru Waty-
kanskiego I ojcowie starali si¢ zmierzy¢ z tym wyzwaniem. Recepcja soboru,
a w szczegolnosci zagadnienia ,,Kos$ciola ubogich”, w Ameryce Lacinskiej
znalazta do$¢ szybko swoje miejsce, bo juz na Il Generalnej Konferencji Epi-
skopatu Latynoamerykanskiego w Medellin (1968), a nastgpnie podczas trzeciej
konferencji w Puebla (1979) biskupi oglaszaja koniecznos¢ ,,preferencyjnej
opcji na rzecz ubogich”, nadajac temu zagadnieniu znaczenie eklezjologiczne.
Nowy jest jezyk i sposob traktowania ubogich. W latynoamerykanskiej mysli
teologicznej ubogi nie jest tratowany jako akcydentalny fenomen socjologicz-
ny, ale jako locus theologicus, ktory wyznacza zrédto i metodologie refleksji
o Bogu, cztowieku i $wiecie.

WSTEP

Zwotanie Soboru Watykanskiego II 25 stycznia 1959 roku, czyli wkrétce po
wyborze na Stolice Piotrowg Jana XXIII, z pewno$cig mozna potraktowac jako
epokowe wydarzenie. ROwnie wazna jest wiadomos¢ radiowa przekazana przez
wyzej wspomnianego inicjatora soboru, ktéry na miesiac przed rozpoczgciem
obrad powiedzial: ,,Kosciot prezentuje si¢, jaki jest i jaki chce by¢, jako Kosciot
wszystkich, a w szczegolnoscei, jako Kosciot ubogich™!. Pomimo ze juz przed
soborem istniaty tendencje w tym kierunku?, to na pewno nowos¢ tego zdarzenia
polega na tym, ze s3 to stowa wypowiedziane przez papieza.

*

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

1 AAS 54 (1962) 678; Discorsi-Messaggi-Colloqui del Santo Padre Giovanni XXIII, vol. 1V,
s. 524.

Np. ,.ksigzy robotnikow” we Francji z cichym, ale znaczagcym wsparciem kardynata Suhar-
da, albo ruch Georgesa Merciera jako misjonarzy Afryki, albo inicjatywa Don Helder Camara
w Brazylii.
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Nastepnie po rozpoczeciu walnego zgromadzenia, juz na pierwszej sesji kardy-
nat Giacomo Gerlier moéwil o maksymalnie mozliwej koniecznosci dostosowania
si¢ Kosciota do cierpienia wielu ludzi i jezeli sobor tego nie zrobi — wedtug nie-
go — to wszystko, co zostanie postanowione, na nic si¢ nie przyda. Dwa miesigce
p6zniej stwierdzil, ze pomimo uczciwego poszukiwania soborowi dalej czego$
brakuje®. W dalszych sesjach temat ten nie zostat podjety, cho¢ wida¢ ,,ziarenka”
tego zagadnienia w Konstytucji dogmatycznej o Ko$ciele Lumen gentium®* czy
w Konstytucji duszpasterskiej o Kosciele w §wiecie wspolczesnym Gaudium et
spes”’.

Recepcja soboru, a w szczegdlnosci zagadnienia Kosciota ubogich, w Ameryce
Lacinskiej znalazta do$¢ szybko swoje miejsce, bo juz na Il Generalnej Konferen-
cji Episkopatu Latynoamerykanskiego w 1968 w Medellin®. Jednakze poruszane
tresci skupiaty si¢ glownie wokodt problemu ubdstwa jako zjawiska spoleczne-
go 1 koniecznosci transformacji struktur ekonomiczno-politycznych’. Nastepnie
IIT Generalna Konferencja Episkopatu Latynoamerykanskiego w 1979 roku
w Puebla® wznawia temat, a oglaszajac ,,preferencyjng opcje na rzecz ubogich™,
nadaje temu zagadnieniu znaczenie eklezjologiczne.

Jak zatem nalezatoby zinterpretowa¢ slowa dokumentu z Puebla, w ktoérym
jasno jest sformutowana ,.konieczno$¢ nawrdcenia catego Kosciota na preferen-
cyjng opcje na rzecz ubogich”?'®* W czym tkwi nowo$¢ tej mysli?

Przede wszystkim stowa te nalezy odczytywacé w duchu postuszenstwa Koscio-
lowi, a nie protestu, co juz jest zasadnicza r6znica w poréwnaniu z wczesniejszy-
mi inicjatywami. Wspomniana ,,opcja” jest wyrazonym pragnieniem Kos$ciota
w Ameryce Lacinskiej (magisterium lokalnego, wiernych zaangazowanych w zycie
Kosciota i teologoéw) i recepcja Soboru Watykanskiego 11, a jako taka zastuguje
na szczegodlng uwage, gdyz jawi si¢ nam jako proba budowania communio 1 teo-
logicznej praxis.

Cyt. za J. Sobrino, ,,La Iglesia de los pobres” venturas y desventuras. Del papa Juan XXIII
a Monserior Romero, ,,Concilium. Revista internacional de Teologia” 349 (2013), s. 116.

Zob. KK 8, 551 in.

Zob.GS 1, 4, 11.

Dalej cytowana jako ,,Medellin”.

Zob. DH 4480-4496; J. Sobrino, ,, La Iglesia de los pobres” no prospero en el Vaticano Il. Pro-
movida en Medellin, historizo elementos esenciales en el concilio, ,,Concilium. Revista interna-
cional de Teologia” 346 (2012), s. 398.

Dalej cytowana jako ,,Puebla”.

®  Zob. DH 4632-4634

10" Puebla 1134.

N TS

178 TwP 8,2 (2014)



Ubodzy jako /locus theologicus

TEOLOGIA LATYNOAMERYKANSKA JAKO FORMA
TEOLOGII KONTEKSTUALNEJ

Wspolczesna teologia latynoamerykanska'' w swoim réznorodnym bogac-
twie!? jest owocem licznych refleksji wynikajacych z dojrzatosci teologicznej
tego kontynentu. Niestety, niektore stanowiska tradycyjne nie traktuja refleksji
latynoamerykanskiej jako godnej uwagi wartosci teologicznej, gdyz za mato poru-
szaja kwestii odpowiadajacych depozytowi wiary. W odpowiedzi na ten zarzut
teologowie zwigzani z kontynentem latynoamerykanskim'® podkreslaja, ze doko-
nujac przejscia z klasycznej teologii europejskiej do latynoamerykanskiej, probuja
odpowiedzie¢ z perspektywy wiary i Stowa Bozego na wyzwania dzisiejszego
swiata'. Kolumbijski teolog Ignacio Madera jest przekonany, ze: ,,W ostatnich
latach teologia latynoamerykanska dokonata znaczacego zwrotu ku zajeciu si¢
aspektami o szczegdlnym znaczeniu dla aktualnej rzeczywistosci: pici, Indian,
ludzi pochodzenia afrykanskiego — wszystkie te tematy zostaly przez niektorych
okreslone jako ,,pilne”!*. Warto pamictac, ze refleksje, ktore wyptywaja z teologii
kontekstualnych, a teologi¢ latynoamerykanska nalezy zaliczy¢ do takowych,
przedstawiajg perspektywe antropologiczng rozpoznajaca konkretne podmioty i ich
otoczenie, tzn. pozwalaja zobaczy¢ kobiete i m¢zczyzng ukorzenionych w czasie
1 przestrzeni, a tym samym dostrzegaja kultury przeniknig¢te doswiadczeniem wiary.

Mysliciele latynoamerykanscy podkreslaja, ze fakt kontekstualnos$ci jest whasci-
woscig przekazu ewangelicznego, ktory chee ogarngé i dotrze¢ do catego cztowie-
ka. Dlatego musi dostosowac sie¢ do roznych kontekstow, w ktorych zyje cztowiek
(podmiot refleksji)'®. Teologia kontekstualna tworzy swoja metode i kategorie,
opierajac si¢ na analizie rzeczywistosci 1 nastepnie jej konfrontacje ze Stowem
Bozym. Zatem nie opiera si¢ na traktatach, a jej konstrukcje charakteryzuja sie
przywotanymi kategoriami. Konkretnie ujmujgc, 6w rodzaj refleksji mozna uwazac

" Od Soboru Watykafiskiego 1I do dzisiaj.

Nalezatoby méwi¢ raczej o teologiach latynoamerykanskich, gdyz posiada wiele odcieni: femi-
nistyczna, afroamerykanska, amerindia, holistyczna, ancestralna (indianska), inkulturacyjna
czy ekoteologia. Medellin wszystkie owe teologie denominowat jako teologie (liczba mnoga)
wyzwolenia i uznat je za dziedzictwo Kosciota w Ameryce Lacinskiej i typowe dla kontynentu.
Dlatego CELAM w swoich dokumentach stosuje zamiennie nazewnictwo: teologia wyzwole-
nia i teologia latynoamerykanska jako suma wszystkich refleksji majacych ten sam mianownik
— krytyczna refleksja na temat Ko$ciota w Ameryce Lacinskiej. Por. Consejo Episcopal Latino-
americano [Rada Episkopatu Latynoamerykanskiego], £l método teologico en America Latina.
Coleccion: documentos CELAM 136, Bogota 1994, s. 15-18.

Gustavo Gutiérrez, Leonardo Boff, Ivone Gebara, Jon Sobrino, F. Martinez i wielu in.

Zob. F. Martinez, Teologia latinoamericana y teologia europea. El debate en torno a la libera-
cion, Madryt 1989.

Ante la densidad del futuro, http://www.conver.org.ve/admin/documentospdf/38.pdf [dostep:
15.08.2014], s. 17.

Por. L. Aratjo, Teologia y nuevos paradigmas, Sdo Paulo 1999, s. 152.
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za mys$l integralng, ktora probuje oswieci¢ rzeczywisto$¢ zycia i wiary nie w sposob
abstrakcyjny (spekulacyjny), ale osadzony w czasie i historii. Jednakze, jak kazda
teologia, w centrum stawia wiare, ale jej doSwiadczenie opiera si¢ na sytuacji
konkretnych osob: kobiet, me¢zczyzn, starcow, Indian, Afroamerykanow i innych.

Maria de Socorro Vivas — teolozka wyktadajgca dogmatyke na Papieskim
Uniwersytecie Javeriana w Bogocie — dodaje: ,,Teologia tworzy wlasny jezyk,
przez ktory szuka trwatego, krytycznego i systematycznego zrozumienia wiary,
ktorg zyje, celebruje 1 oglasza wspolnota”’. Kontynuujac swojg mysl o wysitku
refleksji (logos) o Bogu (theos) i o zyciu, ktore jest darem od Boga, podkresla, ze
dokonuje si¢ ona od dotu, czyli zaczynajac od bogactwa doswiadczenia wierza-
cego. Zatem bardziej niz nauka intelektualng teologia jest stownictwem afektu,
mitosci, doswiadczenia wiary, i zarazem owocem jej samej. Rozwdj teologiczny
powoduje nieustanny dynamizm, ale i stabilno$¢ zycia wiarg, zapoczatkowang
Stowem Bozym, obecnym w historii, wczoraj i dzi$'s.

Dla wielu wspotczesnych teologow doswiadczenie jest zrodlem waznego
dostepu do poznania Boga, aspektem teologii, ktora nadaje witalno$¢ swojej reflek-
sji?. Dlatego mozna powiedzie¢, ze cata tworczo$¢ teologiczna i wiara poszczegol-
nych osob lub nawet wspdlnot, jako doswiadczenie Boga, odczytywane sg gleboko
w zyciu. Ta wlasnie rzeczywistos¢ zaprasza do tworzenia, w coraz nowszy sposob,
transcendentalnych relacji pomiedzy ludzkos$cia i Bogiem.

ZALOZENIA EPISTEMOLOGICZNE

Podejscie teologiczne to perspektywa, punkt spojrzenia globalnego — optyka,
ktora orientuje prace teologa. Teologia latynoamerykanska jest usytuowana w kon-
tekscie spotecznym i historycznym jako odpowiedz na sytuacje zalezno$ci struk-
turalnej i ucisku, obecnych na kontynencie. Zrodet mozna by sie dopatrywac juz
w czasach, kiedy prowadzona byta conquista, podczas ktorej mieszkancy Nowego
Swiata, od samego poczatku, zostali podporzadkowani wtadzy Hiszpanow i Portu-
galczykow. Przybywajacy ze Starego Kontynentu naktadali ,,nowe prawa” ucisku
1 wyzysku nie jako osoby prywatne, ale jako wystannicy krola, a nawet i ,,Boga”.

La experiencia como validacion epistemolégica del conocimiento en general y en particular en
sujetos especificos, ,,Franciscanum. Revista de las Ciencias del Espiritu” 151 (2009), s. 181.

18 Tamze, s. 184-186.

Jednakze nie w znaczeniu empiryczno-pozytywistycznym, ale nade wszystko perceptywno-
-zyciowym, jak chocby radykalne wcielenie w rzeczywisto$c.

Zob. np.: G. Doig, La pobreza, un reto para América Latina, ,,Communio. Revista Catoli-
ca Internacional.Argentina” 1 (1982), s. 40-49; O. Velez, El Método Teologico, Bogota 2008;
W. Jeanrond, Hermeneutyka teologiczna, Krakow 1999.

20

180 TwP 8,2 (2014)



Ubodzy jako /locus theologicus

Dlatego, jak to afirmuje Medellin, teologia latynoamerykanska?! rodzi sie jako
,Stlumiony krzyk wychodzacy od milionéw ludzi, proszacych swoich pasterzy
o wyzwolenie, ktore nie przychodzi znikad” (rozdz. X1V, Pobreza de Iglesia, 2).

Mowigc o ,,preferencyjnej opcji na rzecz ubogich”, na gldowny plan wysuwaja
si¢ pytania, ktore w konsekwencji wyznaczaja kierunek refleksji: Kim jest ubogi
i 0 jaki poziom ubostwa chodzi? Kto dokonuje ,,opcji...” i dlaczego? Jaki jest jej
cel?

DEFINICJA UBOGICH

Chodzi o ,,ubogich” w znaczeniu realnym, a nie metaforycznym?®, o tych, kto-
rzy cierpig fundamentalne braki srodkéw do godnego zycia, zdrowia czy nauki®.
Ubodzy to Lazarze dzisiejszego $wiata i maja oni rozne twarze, ale we wszystkich
mozna rozpozna¢ ,,oblicze cierpigcego Chrystusa™*: a) dzieci — ,,bedace owocem
[...] biedy i rozktadu moralnego rodziny”*; b) mtodziez — niemoggaca odnalez¢
swojego miejsca w spoteczenstwie; c) Indianie i potomkowie Afroamerykandéw
— zyjacy w nieludzkich warunkach, uwazani za najbiedniejszych ze wszystkich
biednych; d) rolnicy — pozbawieni ziemi; e) pracownicy — wykorzystywani, bez
uczciwego wynagrodzenia i mozliwosci jakiejkolwiek zmiany przysztosci; f) star-
si ludzie — wyrzuceni na margines spoteczenstwa jako ludzie nieproduktywni®;
g) kobiety: matki — samotnie wychowujgce dzieci, prostytutki — z wyboru albo
z konieczno$ci, opuszczone — przez swoich mezow?’.

Struktura spoteczenstwa w Ameryce Lacinskiej, pomimo ciagtych zmian glo-
balizacyjnych, stale przypomina piramid¢. Ubodzy znajdujg si¢ na samym dole
tej piramidy, ktorzy cierpig i dzwigajg caty cigzar wykorzystanych spotecznie,
a nastgpnie odrzuconych?. Gtéwnie zatem chodzi o biednych, ktorym ich ngdza
zostala narzucona i nie jest ona ich wlasnym wyborem, podyktowanym racjami
filozoficznymi albo religijnymi. Ubodzy — w teologicznej refleksji latynoamery-
kanskiej — to ofiary instytucjonalnej niesprawiedliwosci.

21 Jak juz bylo wspomniane, nalezy ja traktowaé jako zbioér wszystkich teologii latynoskich.

22 C. Boff, Opcidén por los pobres, Madryt 1986, s. 17.

3 G. Gutiérrez, Pobres y opcién fundamental, w: Mysterium liberationis, t. 1, red. 1. Ellacuria,
J. Sobrino, Madryt 1990, s. 304.

24 Puebla 31.

2 Tamze 32

26 Tamze, 33-39.

27 1. Gebara, Opcién por la mujer pobre, ,,Concilium. Revista internacional de Teologia” 212

(1987), s. 466-467.

L. Proaio, Los pobres en América Latina hoy, ,,Concilium. Revista internacional de Teologia”

150 (1979), s. 508.
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KOSCIOL JAKO PODMIOT ,,OPCJI...”

Pytajac sie o to, kto dokonuje ,,opcji...”, trzeba zaznaczy¢, ze mozna rozpa-
trywac ja na wielu poziomach, ktore jednakze wzajemnie si¢ ze sobg przenikaja
1 pozostaja w ciaglej korelacji. Glownym podmiotem ,,0pcji...” jest Kosciot, w swo-
ich r6znych wymiarach realizujgc projekt bycia Kosciotem dla Ludu, Kosciotem
z Ludem i Ko$ciotem Ludu®:

— Koscidt instytucjonalny — pasterze, dokonujac ,,opcji...”, podejmuja si¢ zada-
nia ciaglego nawrocenia® i odkrycia na nowo swojej misji w historii*'. Wyraza si¢
to w wieloraki sposob przez: przyjecie ubogiego stylu zycia, kontakt z popularng
warstwa spoleczenstwa w pracy lub w miejscu zamieszkania, inkulturacja dusz-
pasterstwa do $wiata ubogich32.

— Chrzescijanie zaangazowani w duszpasterstwo Kosciota’® — wszyscy chrze-
Scijanie, a zwlaszcza mtodzi ludzie, ktérzy wspotpracuja z pasterzami w catej
dziatalnosci Kosciota, zar6wno ad intra przez swoja wiasng formacje, jak i ad
extra w rdznych inicjatywach ewangelizacyjnych lub spotecznych.

— Bogaci — jako ci, ktorzy wspieraja biednych w ich zmaganiach sig¢
o sprawiedliwos$¢®.

— Biedni — ktorzy ewidentnie sg glownymi podmiotami ,,opcji...”, kiedy solida-
ryzujg si¢ pomigdzy sobg i otwieraja na najbiedniejszych sposrod siebie, ale takze
przyjmujac niebiednych, ktorzy chcg staé sie towarzyszami ich drogi’®.

»TEOLOGIA ZINTEGROWANA I INTEGRUJACA” JAKO CEL ,,OPCJI...”

Teologowie latynoamerykanscy swoja dzialalnos¢ literacka traktuja jako
refleksj¢ integrujacg pasterzy i laikat, uwrazliwiajgc caty Kosciot na potrzebe

2 Por. G. Rodriguez, El episcopado latinoamericano: ministerio de comunién y participacion

desde los pobres, ,,Theologica Xaveriana” 118 (1996), s. 165-168.

Polegajacego na przerwaniu paktu, zawartego na przestrzeni wielu wydarzen historycznych,

z poteznymi i skierowaniu si¢ ku sektorom ubogich.

31 C. Boff, Opcion por los pobres, Madryt 1986, s. 156.

32 Por. I. Sobrino, “La Iglesia de los pobres” no prosperé en el Vaticano II. Promovida en Medel-
lin, historizo elementos esenciales en el concilio, ,,Concilium. Revista internacional de Teolo-
gia” 346 (2012), s. 396-400; N. Vélez, Puebla: la opcion por los pobres, ,,Theologica Xaveria-
na” 51 (1979), s. 175-177.

3 C. Boff, Opcién por los pobres, Madryt 1986, s. 157.

3% Por. Puebla 1171-1173.

35 C. Boff odwotuje si¢ do Dz 4,34-35 gdzie nikt nie cierpiat niedostatku, bo bogaci, chcac two-

1zy¢ jedng wspolnote, dzielili si¢ swoimi dobrami. Por. Opcion por los pobres, Madryt 1986,

s. 157. Cho¢ w innym miejscu (s. 256-257) autor krytykuje taka postawe, nazywajac ja paterna-

lizmem, a podkresla konieczno$¢ motywacji bogatych, jako che¢ wspotdzielenia zycia wedtug

sprawiedliwosci danej przez Boga.

Por. tamze, s. 157.
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wyzwolenia¥’. Dlatego jednogto$nie cel ,,opcji...” jest okreslany jako ,,integralne
wyzwolenie”, ktore stanowi zarazem praxis Kosciota. W literaturze posiada ono
podwojny zakres semantyczny. Po pierwsze, ma znaczenie ekonomiczno-poli-
tyczne, ktore dokonuje si¢ poprzez interpretacje historii i ludzkiej dziatalnosci,
aby odczyta¢ wlasciwy projekt Boga®. W drugim natomiast zakresie znajduje si¢
rozszerzona warto$¢ biblijnego znaczenia wyzwolenia, ktore od samego poczat-
ku posiada charakter religijny i prowadzi do rzeczywistosci socjo-politycznej®.
Obydwa rozumienia laczg doglebnie wyrazony koncept teologiczny z sytuacja
spoteczna, nie redukujac wiary chrze$cijanskiej, ale ukonkretniajac ja w rzeczy-
wistosci. Proces integracji teologicznej dokonuje si¢ takze i wtedy, kiedy coraz
wigcej laikow uczestniczy w kursach teologicznych i konferencjach, pogltebiajac
W ten sposob wilasng wiare.

,Preferencyjna opcja na rzecz ubogich” realizuje si¢ przez efektywne/autentycz-
ne zobowigzanie si¢ Kosciota do wyzwolenia, wynikajacego z przyjecia ubdstwa
wymaganego przez Ewangelie (Mt 5,1-12). By¢ ewangelicznie ubogim znaczy
zawierzy¢ osobe, kim jest i co posiada, na stuzbe Bogu i braciom, co z kolei pro-
wadzi do nieuzalezniania bezpieczenstwa i znaczenia zycia od bogactw, lecz od
sprawiedliwosci dla wszystkich. To by¢ solidarnym z ubogimi i identyfikowac si¢
z nimi, tak jak to zrobit Chrystus*. W obecnej sytuacji wydaje si¢ niemozliwe by¢
ewangelicznie ubogim bez bycia solidarnym z ubogimi i uciskanymi.

W teologii latynoamerykanskiej zatem mozna znalez¢ nowy sposob ,,tworzenia”
teologicznej praxis. Nie mialkiej, ale naznaczonej w swoich celach: doswiadcze-
niem eklezjalnym, regionalnym stylem mys$lenia wiara, odkrywania Boga w bied-
nym — wykorzystanym i szukajacym swojego wyzwolenia.

Na praxis sktada si¢ caty zespot czynnikow akcji i refleksji, ktore szukajg trans-
formacji spoteczenstwa lub wptywu na ksztattowanie przysztosci*'. Cel ,,opcji...”
zawiera si¢ takze w tworzeniu mysli teologicznej, ktdra przemienia spoteczenstwo
i inspiruje do zycia wiarg. Kazdy chrzescijanin jest w pewnym sensie teologiem,
zawsze kiedy mysli na temat wiary, kultywowanej kolektywnie w konteks$cie
Kosciofa.

37 Por. C. Boff, Epistemologia y método de la teologia de liberacion, w: Mysterium liberationis,

t. 1, s. 94-95.

Por. H. Assman, Teologia desde la praxis de la liberacion. Ensayo teologico desde la América
dependiente, Salamanca 1973, s. 24.

Por. J. Segundo, Libertad y liberacion, w: Mysterium liberationis, t. 1, s. 377; L. Boff, Teologia
da libertagdo e do cativeiro, Petropolis 1983, s. 34.

J. Sobrino, Opcion por los pobres y seguimiento de Jesus, w: La opcion por los pobres, red.
J. Vigil, Santander 1991, s. 38.

C. Boff, Teologia e pratica: teologia do politico e suas mediagdes, Petropolis 1978, s. 44.
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»PREFERENCJA” JAKO EXTRA ECCLESIAM NULLA SALUS

Juz Medellin** méwi, ze nalezy dokonac ,,efektywnej preferencji sektorow naj-
ubozszych i najbardziej potrzebujacych i odrzuconych z jakiegokolwiek powodu™*.
Jednakze sam termin ,,preferencja” daleki jest od rozumienia ekskluzywistycznego,
jedynie akcentuje tych, ktorzy powinni by¢ pierwsi — nie jedyni — ogarnigci soli-
darnoscig catego Ko$ciota*. Tak jak to mowit wielokrotnie w swoich homiliach
biskup Romero: ,,zaczynajac od ubogich, Kosciot bedzie dla wszystkich™*.

PREFERENCJA JAKO MILOSC EWANGELICZNA

W Jezusie Chrystusie Bog-Mito§¢ wchodzi w historie w sposob bardzo specy-
ficzny i konkretny. Syn postany przez Ojca staje si¢ ubogi i solidarny z najbardziej
odrzuconymi w tamtych czasach*. Jezus ,,ukazatl wielko$¢ tego zobowigzania
stajac sie cztowiekiem, przeciez utozsamit si¢ z ludzmi, stajac si¢ jednym z nich,
solidarnym z ludzmi, przyjmujac ta sama sytuacje, w ktorej sie znajduja: w jego
narodzeniu, w jego zyciu, ale przede wszystkim w jego megce i $mierci wyraza
si¢ ubostwo w sposob maksymalny™’. Chrystus w swojej misji gtosi Ewangeli¢
ubogim, proklamuje wyzwolenie wi¢zniow i oglasza rok taski Pana (Lk 4,18-27).
W ten sposodb staje si¢ Mitoscig-Boga-Wcielonego, ktory ,,broni ubogich i kocha
ich”®, bo sg Jego ,,umitowanymi”™®.

Problem preferencji nie istnieje w rozumieniu milosci chrze$cijanskiej (do
ubogiego) jako samej w sobie, ale raczej w konkretnych formach tej mitosci na
kazdy dzien. Chyba zaden chrzescijan nie moze zanegowac potrzeby caritas, tak
samo dla teologow latynoamerykanskich wydaje si¢ to jasne, cho¢by na podstawie
Ewangelii (Lk 10,29-37; £k 16,19-31; Mt 25,31-46).

42 (Czylina 11 lat przed konferencjg w Puebla, ktora ostatecznie zatwierdza ,,preferencyjng opcje

na rzecz ubogich”.

4 Medellin, Pobreza 90.

4 G. Gutiérrez, Pobres y opcion fundamental, w: Mysterium liberationis, t. 1, s. 308.

4 Cytowany fragment wystepuje w wielu publikacjach, niestety, nie udalo si¢ ustali¢ zrodla
wypowiedzi. Cho¢ jest ona zgodna z cato$cig wypowiedzi i homilii opublikowanych na portalu
internetowym: http://http://www.servicioskoinonia.org/romero/ [dostep: 22.08.2014].

46 Puebla 165.

47 Tamze, 1141.

4 Tamze, 1142.

4 Tamze, 1143; J. Vigil dodaje, Ze jednak nie mozna traktowaé wyzej wspomnianego umitowania
jako ,.kaprysu” Boga, ale jako priorytet mitosci nad wszystkimi: La opcion por los porbes es
opcion por la justicia, y no es preferencial. Para un reencuadramiento teologico-sistematico de
la opcion por los pobres, ,,Theologica Xaveriana” 149 (2004), s. 153.
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Jednakze kwestia zaczyna si¢ komplikowa¢ w momencie pytania o to, na
czym powinna polegaé ,,mito§¢ makrostrukturalna”®. Clodovis Boff stwierdza,
ze ,,preferencyjna opcja na rzecz ubogich” w relacji do zasadniczej tresci (mitos¢
potrzebujacego) nalezy do statego rdzenia wiary, cho¢ nie jest tradycja wiary jako
glownym przekazem®', bo to zwyczajnie bytoby dogmatycznym anachronizmem.
Preferencja to wyrazenie i realizacja Ewangelii w agape.

PREFERENCJA JAKO SPRAWIEDLIWOSC

Teologowie latynoamerykanscy podkreslaja, ze Bog Biblii to Bog, ktory wypro-
wadzit Izraela z Egiptu. Ten Bog stworzyl niebo i ziemie, ten Bog nadat $wiatu
porzadek i doskonatos¢ (harmonig). Wszystkie przykazania, ktore instruuja, w jaki
sposob postepowac sprawiedliwie, sg wprowadzone jako bezposredni i perso-
nalny nakaz tego Boga, ktory ,,wyprowadzil z ziemi egipskiej, z domu niewoli”
(Pwt 5,6). Bog z Exodusu wstuchuje si¢ w wotanie uciskanych, aby ich wyzwolié¢
i wprowadzi¢ do Ziemi Obiecanej. Sprawiedliwos$¢ zawiera si¢ w opowiedzeniu sie
Boga po stronie uciskanych i wyzwoleniu ich®. Bo Bog z Ksiegi Wyjscia to ten,
ktory jako jedyny moze nada¢ prawo (sedaqa) i sprawiedliwo$¢ (mispat), zaden
cztowiek (faraon) nie moze postawi¢ si¢ na Jego miejscu®. Izrael, wotajac do
Boga w swoim ucisku, tym samym wyznaje, ze to Bog jest stworzycielem nieba
i ziemi, i to w Nim powinien poktada¢ nadziej¢ kazdy, kto zostat pozbawiony
domu i ziemi**.

Wedlug José Vigila prawdziwg, cho¢ nie jedyna, naturg ,,preferencyjnej opcji
na rzecz ubogich” jest opcja, ktorg dokonat Bog na rzecz sprawiedliwosci, tak
ze mozna by ja nazwaé jako ,,opcja na rzecz doznajacych niesprawiedliwosci”.

Na pierwszy plan wysuwa si¢ zatem koncept sprawiedliwosci przychodzacej
poprzez droge wiary w Boga. Cho¢ réwniez stuszna wydaje si¢ my$l catkowicie
odwrotna, ze wierzy si¢ w Boga, ktory miesci si¢ w naszej wizji sprawiedliwosci.
Podstawa ,,opcji...” zatem staje si¢ wybor zycia sprawiedliwego. Sprawiedliwos¢
ta jest zarazem utopia dla §wiata. Obraz Boga to konsekwencja opcji zycia spra-
wiedliwego i wyplywajacej utopii dla §wiata™®.

50 Chodzi dokladnie o forme konkretyzacji historycznej (czasoprzestrzennej) owego ,,ducha

mitosci”.
I Por. Opcién por los pobres, Madryt 1986, s. 138-139.
52 J. Pixley, Opcidn por los pobres, Madryt 1986, s. 37-39.
53 J. Goldingay, OId Testament Theology, t. 3: Israel s life, Madison 2009, s. 588.
% Por. Puebla 187.
55 Por. La opcién por los porbes es opcion por la justicia, y no es preferencial. Para un reen-
cuadramiento teologico-sistemadtico de la opcion por los pobres, ,,Theologica Xaveriana”
149 (2004), s. 157-158.
J. Segundo, La opcion por los pobres como clave hermenéutica para entender el Evange-
lio, ,RELalt. Revista Electronica Latinoamericana de Teologia”, http://servicioskoinonia.org/
relat/118.htm [dostep: 22.08.2014].
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Bog jest sprawiedliwy i sprawiedliwo$¢ jest Boza. Preferencja jest zatem z jed-
nej strony aktem wiary w Boga, a z drugiej wyborem sprawiedliwosci®’. Boga
i ,,preferencyjna opcje na rzecz ubogich” nie mozna roztaczy¢, bo ,,opcja...” ma
swoje korzenie w Bogu samym — w Jego sprawiedliwosci.

UBOGI JAKO ,,SAKRAMENT” BOGA

Nie ma podziatu ani dystansu pomiedzy Chrystusem i ubogim. W ubogim odna-
lez¢ mozna Pana. Istnieje bezposrednia relacja: to, co czyni si¢ ubogiemu, czyni
si¢ Chrystusowi®®. Pomigedzy Chrystusem i ubogim istnieje tacznos¢ i to nie tylko
moralna, ale mistyczna, dlatego wiasnie rzeczywista®. W tym witasnie znaczeniu
ubogi staje si¢ sakramentem Jezusa, cho¢ wcale to nie znaczy, ze pomiedzy Chry-
stusem 1 ubogim istnieje tozsamos¢ ontologiczna (ubogi = Chrystus), ale przede
wszystkim chodzi tu o konkretng identyfikacj¢ (Chrystus w ubogim).

Tozsamos¢ ta nie jest ani jurydyczna, ani moralna — jest teologiczna. W miste-
rium chrze$cijanskim glebokie zjednoczenie pomiedzy Bogiem a ubogim dokonuje
si¢ na podstawie istnienia pewnego rodzaju podobienstwa. Dlatego wydaje sie,
ze nie przypadkiem Jezus w swoim nauczaniu stosuje kategorie rodzinne — ,,bra-
ci moich najmniejszych”® (Mt 25,40). Istniejace ,,pokrewienstwo’®! pomiedzy
Bogiem-Chrystusem i ubogim wprowadza w misterium Wcielenia Logosu Przed-
wiecznego w ubostwie®?. Dlatego ubogi moze szczycic sig, ze to wlasnie z jego
srodowiska wywodzi si¢ Syn Przedwieczny Ojca®, bo Bog Biblii nigdy si¢ nie
identyfikuje z wtadcg albo cesarzem, albo z bogatym wlascicielem.

»W ubogim Bog znajduje si¢ doktadnie w jego ubdstwie. Przedstawia si¢ w nim
[ubogim — L..S.] jako Bog-ubogi, i nie jako Bog bogaty w rzeczy”*. Wedtug teo-
logoéw latynoamerykanskich cztowiek majacy kontakt z ubogim jest zaproszony
przez Boga do mitosci, stuzby, solidarnosci i sprawiedliwos$ci, i w ten sposob ubogi
staje si¢ dla niego gorzkim ,,sakramentem”, ktory przyjmuje. Ten ,,sakrament”
okazuje si¢ takze konieczny do zbawienia, jako ze ukazuje wol¢ Boga®. Droga

57 Por. 1 Kor 6,1-11.

8 Por. C. Boff, Opcién por los pobres, Madryt 1986, s. 131-132.

% ]. Torres, La opcién por los pobres parece eclipsarse, ,,Theologica Xaveriana” 161 (2007),
s. 118.

60 Puebla 3.

1 Nie w sensie dostownym, ale analogicznym.

2 Por. Puebla 182-184.

% Por. L. Proafio, Los pobres en América Latina hoy, ,,Concilium. Revista internacional de Teo-
logia” 150 (1979), s. 514-515.

% C. Boff, Opcién por los pobres, Madryt 1986, s. 132.

. Francou, Opcidn por los pobres y universalidad de la salvacién, ,,Communio. Revista Cato-
lica Internacional. Argentina” 1 (1982), s. 26.
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wyznaczona przez Boga dla kazdego (bez wyjatku) prowadzi przez czlowieka —
cztowieka potrzebujacego — jakakolwiek bytaby jego potrzeba, chleba czy stowa®.

CHRYSTOLOGICZNY FUNDAMENT

Wydawacé by si¢ mogto, ze punktem centralnym ,,opcji...” jest cztlowiek (ubo-
gi). Jednakze jest to konsekwencja wiary w Jezusa Chrystusa. Zatem ,,0pcja...”
w swojej podstawie nie ma zatozen antropologicznych®’, ale przede wszystkim
charakter teologiczny, a dokladniej chrystologiczny.

Chrzescijanin, dokonujac ,,preferencyjnej opcji na rzecz ubogich”, tak naprawde
wybiera (optuje) Chrystusa i Jego Ojca. Chrystus w zyciu chrze$cijanina zajmuje
centralne miejsce jako Pan §wiata i historii®®. Wszystko pozostate, nawet kwestia
ubogich, jest konsekwencja wiary.

To wtasnie odrdznia ,,opcjg..” od jakiegokolwiek ruchu spotecznego. Dla chrze-
$cijanina ,,preferencyjna opcja na rzecz ubogich” wyptywa z wczesniejszej decyzji:
wyboru Chrystusa jako Pana historii. Dlatego ,,opcje...” nie mozna traktowac jako
co$ absolutnego, a jesli posiada ona w sobie charakter czy znamiona absolutu
(np. oddanie wlasnego zycia za wyzwolenie ubogich), jest to konsekwencja (a nie
gléwna przyczyna) tego jedynego wyboru — wiary w Jezusa Chrystusa®.

Nie ma zadnej opozycji pomi¢dzy opcjami: ubogich czy Chrystusa. Co wigcej,
nie chodzi tu nawet o dwie opcje, ale by¢ moze nalezatoby bardziej méwic¢ o dwoch
aspektach, o dwoch momentach jednej i tej samej opcji — wiary w Jezusa Chrystusa.

Wiara w Chrystusa prowadzi do ubogich. Z kolei postawa odpowiedzialno$ci
za nich wprowadza w misterium Chrystusa. Jezus pomaga odkry¢ ubogich i ich
wielko$¢. Ubodzy za$ pozwalaja odkry¢ Jezusa™ i Jego krolestwo. Pomiedzy
jednym a drugim biegunem, jak to wspominat Pawet VI w Evangelii nuntiandi®,
potrzeba ,,wzajemnego odniesienia”.

,JKOSCIOL UBOGICH” JAKO COMMUNIO

Clodovis Boff w swoim klasycznym dziele pisze, ze ,,opcja na rzecz ubogich
nie pretenduje by¢ catosciowa misja Kosciofa [...], ale bardziej jest dla Kosciota
priorytetem partykularnym’”, a zwlaszcza Ko$ciota w Trzecim Swiecie. Cho¢
jednak istnieje ryzyko, ze 6w priorytet przeksztatci si¢ w opcje ekskluzywizmu,

% J. Lois, Opcién por los pobres. Sintesis doctrinal, w: La opcién por los pobres, red. J. Vigil,
Santander 1991, s. 13.

Ani tym bardziej humanistycznych, etycznych czy politycznych.

Por. G. Gutiérrez, Pobres y opcion fundamental, w: Mysterium liberationis, t. 1, s. 305.

8 Por. Puebla 742-757.

0 Tamze, 476 i 1145.

" Opcién por los pobres, Madryt 1986, s. 146.
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transformujac chrzescijanstwo i redukujac go do zwyczajnego ruchu wyzwolenia
spotecznego, a wtedy ,,opcja...”, tracac swoje korzenie ewangeliczne i horyzont
wiary, stracitaby swoja radykalno$¢ i sit¢, a w konsekwencji tozsamo$¢’. Dlatego
,»opcja...”, pomimo iz powstaje w konkretnych warunkach spotecznych i historycz-
nych, nie moze si¢ sta¢ jedyna i ekskluzwistyczna wizja wspolnoty Kosciota™.

Ubogi, cho¢by byl najbiedniejszy, zawsze jest i zawsze bedzie osobg ludzka.
Nie mozna zredukowa¢ go do jego nedzy (krytyka asystencjalizmu i paternali-
zmu Kos$ciota). Na ubogiego nie nalezy patrze¢ jedynie z perspektywy interesu
spotecznego, ale przede wszystkim z perspektywy jego ludzkiej godnosci i wiary.
W konsekwencji ,,opcja...” jest wyborem osoby jako dziecka Bozego™ —1i to jest
sens troski o sprawiedliwo$¢ — z tej perspektywy ,,opcja...” ma charakter mocno
inkluzywny, gdyz godnos¢ dziecka Bozego dotyczy kazdego, bez wyjatku.

,,Kosciol ubogich” to Kosciot, w ktorym pierwsze miejsce zajmuja ubodzy, ale
jest w nim rowniez miejsce dla bogatych, o ile si¢ nawrdca i zsolidaryzuja z tymi
»hajmniejszymi”?. Nie jest prawda, ze ,,Kosciol ubogich” przyjmuje postawe anta-
gonistyczng w stosunku do bogatych. Jest przeciwko: przywilejom, nielegalnym
interesom i zadaniom nieewangelicznym bogatych — ale nie przeciwko osobom.

Ubodzy przez swoja wrodzona otwarto$¢ posiadaja potencjat ,katolicko$ci”,
w przeciwienstwie do bogatych, ktorzy gtdéwnie pozostaja skupieni na swoich
dobrach i mozliwosciach. W ten oto sposob tylko Kosciol ubogi i ubogich moze
by¢ naprawde Kosciotem katolickim™. Ko$ciot bogaty i prowadzony przez majet-
nych to Ko$ciot zamkniety (ekskluzywistyczny) i dlatego niekatolicki. Ubodzy
jawia si¢ zatem jako grupa uniwersalna, jako czastka calosci, jako Ze to przez nich
wszyscy sa powolani do sprawiedliwosci Bozej. Przez nich wszyscy majg jedna
wspolng wiar¢ ewangeliczng jako warto$¢ podstawowa. Warto zatem za Jonem
Sobrino powtorzyc¢, ze ,,najsilniejsza wigz jednosci eklezjalnej to nie typ wigzi
spolecznej, ale wiez wiary: wiary w Jezusa Chrystusa””’. Tylko wiez wiary moze
utrzymac grupy politycznie przeciwstawne w zjednoczeniu. ,,W konsekwencji, o ile
bardziej ubodzy beda intymnie zwigzani z Jezusem Chrystusem, tatwiej bedzie,
wokot nich, tworzy¢ jednos¢ wiary”’®. By¢ ubogim to sposob zycia, myslenia,
kochania, modlitwy, wiary i czekania na lepsze jutro’™.

2 Por. M. Leroy, ,,Communio. Revista Catélica Internacional. Argentina” 1 (1982), s. 22.

> DH 4761

™ Por. G. Rodriguez, El episcopado latinoamericano: ministerio de comunién y participacion
desde los pobres, ,,Theologica Xaveriana” 118 (1996), s. 173-175.

5 C. Boff, Opcién por los pobres, Madryt 1986, s. 158.

6 F. Francou, Opcidn por los pobres y universalidad de la salvacién, ,,Communio. Revista Cato-

lica Internacional.Argentina” 1 (1982), s. 30.

Resurreccion de la verdadera Iglesia.. Los pobres, lugar teologico de la Eclesiologia, Santan-

der 1984, s. 116.

8 C. Boff, Opcién por los pobres, Madryt 1986, s. 159.

" G. Gutiérrez, Pobres y opcién fundamental, w: Mysterium liberationis, t. 1, s. 305.
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ZAKONCZNIE

Na przestrzeni wielowiekowej tradycji judeochrzescijanstwa temat wartosci
ubostwa powraca co jaki§ czas niczym bumerang. Jednakze pomimo wielu ini-
cjatyw réznorodnych ruchow oddolnych, ktére czesto byty motywowane dobrymi
intencjami, finalnie nie zdotaly osiagna¢ zamierzonego celu, a w konsekwencji
zaistnie¢ w KosSciele w sposdb pozytywny.

W czym zatem tkwi oryginalno$¢ posoborowej teologii latynoamerykanskiej,
a w szczegolnosci ,,preferencyjnej opcji na rzecz ubogich”?

Jako teologia kontekstualna jest proba zmierzenia si¢ z rzeczywistym proble-
mem — ubodstwa, wyzysku, cierpienia, niepewnosci jutra czy niesprawiedliwosci
spotecznej — z perspektywy wiary. Nie jest to zatem klasyczna teologia traktatowa,
wigc nie moze by¢ traktowana jako alternatywa systemowa, ale na pewno posiada
wielkg warto$¢ jako teologia komplementarna, w ktorej wielka wartos¢ oprocz
Objawienia posiada doswiadczenie. Gdzie Objawienie i do§wiadczenie stajg si¢
dla siebie (ciagle dookreslajacym si¢) wzajemnym kryterium hermeneutycznym.

Wobec trudnosci i sytuacji teologia latynoamerykanska przyjmuje zadanie nie
tylko eschatologicznej pociechy na przyszlos¢, ale nadania sensu temporalnosci
1 transformacji $wiata. Jest to teologia, ktora zobowiazuje si¢ do bycia w spote-
czenstwie, czynigc z samej siebie dyskurs publiczny, u§wiadamiajgc w ten sposob
konieczno$¢ interioryzacji Objawienia i zapraszajac do autoformacji teologiczne;j
kazdego cztowieka.

Warto podkresli¢, ze wigcej si¢ akcentuje osobg, a mniej fenomen. Bardziej si¢
mowi o ubogim niz o samym ubdstwie, i o ile si¢ wspomina o tym ostatnim, to
zawsze w relacji do cierpigcego, probujac nada¢ temu do§wiadczeniu znaczenie
ewangeliczne i duchowe.

Przez wiele wiekow Cyprianowa zasada extra Ecclesiam nulla salus przypomi-
nata podstawowa funkcje Kosciota jako stuzba zbawieniu — rozumienie inkluzywne
— z czasem jednak zaczeta by¢ interpretowana, wbrew pierwotnym zatozeniom,
jako podzial ludzi na: zbawionych i nie — rozumienie ekskluzywistyczne. Analo-
giczny problem pojawia si¢ w kwestii preferencyjnosci latynoamerykanskie;j ,,opcji
na rzecz ubogich”. Obie mys$li w rzeczywistosci wyrazaja t¢ sama rzeczywistosc,
cho¢ moze za pomoca innego jezyka. Te dwie koncepcje wyrazaja inkluzyw-
ne znaczenie Kosciota i jego funkcje soteriologiczng — wynikajaca z woli Jego
Zatozyciela.

Teologia latynoska w swojej literaturze ,,maluje” obraz Boga jako tego, ktory
si¢ identyfikuje ze swoim stworzeniem, i jest mu wierny. Jest to Bog — Pan zycia,
i dlatego ,,integralnego wyzwolenia”.

,Preferencyjna opcja na rzecz ubogich” jak i cata latynoamerykanska mysl teo-
logiczna charakteryzuje si¢ wybitnie mocnym zabarwieniem chrystocentrycznym.
Z jednej strony jest to jej walor, gdyz na pierwszy plan wysuwa si¢ konieczno$¢
autentycznej wiary w Jezusa Chrystusa jako jedynego Posrednika, ale z drugiej
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strony jest to réwniez jej stabo$¢: mato rozwinigta mysl trynitologiczna i prawie
nieobecna pneumatologia. Gdzie sama podejmowana tematyka wymagataby, per
se, odniesienia si¢: teologii historii (historii zbawienia zwtaszcza) do Trojcy imma-
nentnej i ekonomicznej, czy Kosciota do obecnosci i dziatania Ducha Swigtego.

Ponadto, jak zostalo ukazane wyzej, wazna jest gldowna motywacja. Nie chodzi
bowiem o pordznienie i podzielenie Kosciota na wierny i nie, na lepszy i gorszy,
na bardziej doskonaly i mniej, ale o probe znalezienia podstawowej tozsamosci
samego Kosciota: 1) wspdlnotowe doswiadczenie wiary, 2) roznorodno$¢ i kom-
plementarno$¢ wspolnotowej wiary, 3) aktywne znaczenie obecnosci biednych
w Kosciele.

% %k sk

Uwzgledniajac cate dziedzictwo ko$cielne, mozna powiedzie¢, ze tematyka
obecna w ,,preferencyjnej opcji na rzecz ubogich” to nic nowego. Jednakze nowy
jest jezyk i sposob traktowania ubogich. Dlatego $miato mozna stwierdzi¢, ze
w latynoamerykanskiej mysli teologicznej ubogi nie jest tratowany jako akcyden-
talny fenomen, ale jako locus theologicus, ktory wyznacza zrodlo i metodologie
refleksji o Bogu, cztowieku i $wiecie.

THE POOR AS A LOCUS THEOLOGICUS. LATIN AMERICAN THEOLOGICAL
SIGNIFICANCE “THE PREFERENTIAL OPTION FOR THE POOR”

Summary

The old tradition of Judeo-Christianity on the value of poverty returns repeatedly over
the centuries. Again, during the first session of the Second Vatican Council fathers were
trying to tackle this challenge.

In Latin America the reception of the Council, in particular the issue of ”Church of
the poor” found its place fairly quickly. The Bishops giving the ecclesiological signifi-
cance to this issue at the Second General Conference of the Bishops of Latin America in
Medellin (1968) followed by the third conference in Puebla (1979) announced the need for
a “’preferential option for the poor”.

The language and the treatment of the poor has a new approach. In Latin American
theological thought on poverty is not trampled as a sociological, accidental phenomenon
but as a locus theologicus which defines the source and methodology of reflection on God,
man and the world.

Stowa kluczowe: latynoamerykanska teologia, teologia wyzwolenia, CELAM ,,prefe-
rencyjna opcja na rzecz ubogich”, ,,Kosciot ubogich”, teologia kontekstualna.

Keywords: Latin American theology, liberation theology, CELAM, “the preferential
option for the poor”, the ”Church of the poor”, contextual theology.
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Marcin Walczak”
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TEOLOGIA SEKULARYZACIJI
I TEOLOGIA POSTSEKULARYZACYJNA.
PROPOZYCJE HARVEYA COXA

Sekularyzacja stanowi dzi$§ ogromne wyzwanie dla chrzescijanstwa oraz dla
teologii. Proces ze$wiecczania kultury prowokuje do pytania o miejsce i role
wiary w zyciu cztowieka. Harvey Cox jest jednym z teologdw, ktérzy swoja
refleksje umieszczajg w kontekscie sekularyzacji. Teologia i sekularyzacja oka-
zuja si¢ przedziwnie powigzane: pierwsza domaga si¢ uwzglednienia drugiej,
a druga staje si¢ zrozumiata jedynie w §wietle pierwszej. Intuicje Coxa pomagaja
dostrzec, ze wspotczesny kontekst niejako zmusza teologi¢ do realnego zwigzku
z egzystencja cztowieka. Dogmatyka w $wiecie postsekularyzacyjnym musi na
nowo odzyskac swoj $cisty zwiazek z doswiadczeniem chrzescijanskim.

Jednym z kluczowych elementoéw wspotczesnego kontekstu teologii i samego
chrzescijanstwa jest proces zwany sekularyzacjg. Wedtug Harveya Coxa polega
on na ze$wiecczaniu kultury lub, méwiac precyzyjniej, na uniezaleznianiu si¢
coraz wigkszych przestrzeni zycia i dziatania cztowieka spod wptywow religij-
nych'. Namyst nad samym fenomenem sekularyzacji obejmuje dziedziny filozofii,
politologii, etyki, socjologii, psychologii. Z czasem réwniez teologowie zaczeli
przygladac¢ sie¢ temu zjawisku, upatrujac w nim istotnego locum theologicum.
Najwazniejszymi z nich byli protestanci: Dietrich Bonhoeffer, Paul Tillich, Rudolf
Bultmann, a z katolickich teologow na sekularyzacje zwrocili uwage chocby
Edward Schillebeeckx czy Johann Baptist Metz. Teologia sekularyzacji to dziedzina
prowadzaca w $wietle Objawienia refleksje nad fenomenem odchodzenia ludzi
1 kultury wspotczesnej od religii. Sama sekularyzacja wydaje si¢ na tyle istotnym
i nieuchronnym wyzwaniem dla Kosciota, ze nie sposob uznac ja jedynie za pewien
przypadtosciowy element, ktéry mozna ewentualnie uwzgledni¢ w dzisiejszej teo-
logii. Sekularyzacja ma bowiem tak kolosalne znaczenie dla wspolczesnej mysli

Marcin Walczak (ur. 1990) — doktorant w Instytucie Teologii Dogmatycznej KUL; e-mail:
marwal8@wp.pl.

' Por. H. Cox, The Secular City, New York 1965, s. 17; por. M. Marczewski, J. Marianski, Seku-
laryzacja, EK 17, Lublin 2012, kol. 1374-1376.
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teologicznej, ze mozna wrecz moéwic o potrzebie teologii postsekularyzacyjne;,
czyli takiej teologii, ktora konstruuje si¢ juz nie w zderzeniu z heretyckimi nurta-
mi, jak to bylo w epoce Ojcow Kosciota, lecz w zderzeniu z absolutnie $wiecka
kulturg wspotczesna. Teologiem, ktory z jednej strony byt jednym z pierwszych
przedstawicieli teologicznego namystu nad sama sekularyzacja, a z drugiej podej-
mowal probe tworzenia teologii z uwzglgdnieniem przemian sekularyzacyjnych
w $wiecie, jest amerykanski baptysta Harvey Cox?. Przez swoj wktad w refleksje
teologiczng na temat sekularyzacji zastuguje na szczegdlng uwage. Dziwi zatem,
ze w polskiej teologii Cox pozostaje raczej niezauwazany. Jego zasadnicze intu-
icje zostang przedstawione w niniejszym artykule. Zostanie tez pokrotce ukazana
droga, jaka przeszla refleksja nad sekularyzacja, zanim doszto do rozwoju tak
zwanej teologii sekularyzacji. Pomoze to zrozumie¢ sama mys$l Coxa i umiesci¢
ja w nurcie szerokiego namystu nad zesSwiecczeniem kultury. Omawiany teolog
podejmuje bowiem wprost wiele idei zapoczatkowanych przez takich myslicieli,
jak: Nietzsche, Weber, Bonhoeffer, Gogarten czy Tillich®.

ZARYS DZIEJOW REFLEKSJI NAD SEKULARYZACJA

Mozna uznaé, ze swego rodzaju prekursorem, czy wrecz postacia profetyczng
dla namyshu nad sekularyzacja, byt Fryderyk Nietzsche*. W jego Wiedzy rado-
snej odnalez¢é mozna znane sformulowanie, ktore stato si¢ znamienne dla catej

2 H. Cox urodzit si¢ w 1929 roku w Malvern w stanie Pensylwania. Oprocz sekularyzacji tema-

tami jego badan byty chocby teologia wyzwolenia, dialog migdzyreligijny i ruch zielonoswiat-
kowy. Do przejécia na emeryture w 2009 roku wyktadat w Harvard Divinity School. Por. bio-
gram naukowy na stronie uczelni: http://www.hds.harvard.edu/people/faculty/harvey-g-cox-jr
[dostep: 26.03.2014].

Trzeba zaznaczy¢, iz kanon kluczowych nazwisk i etapow refleksji nad sekularyzacja jest
dyskusyjny. W niniejszym artykule zostaly wymienione szczegolnie te postaci, ktorych mysl
pomaga umiejscowi¢ i zrozumie¢ propozycje H. Coxa. Andrzej Napiorkowski w swoim artyku-
le wskazuje na zasadniczg role innych myslicieli, niz jest to zaproponowane tutaj. Jako prekur-
sorow mysli sekularyzacyjnej przedstawia np. Davida Hume’a, G.W. Hegla i L. Feuerbacha.
Z kolei w dziedzinie teologicznej juz refleksji nad sekularyzacja zwraca uwage na znacze-
nie mysli K. Bartha. Por. A. Napiorkowski, Wspolczesny sekularyzm a teologia sekularyzacji
jako wyzwania dla wiary, ,,Teologia Praktyczna” 14 (2013), s. 17-39. Natomiast W. Kulbat
akcentuje glownie rolg¢ samych teologdw sekularyzacji, szczegdlnie wskazujac na Bultmanna
i Metza. Prezentuje takze interesujace poglady amerykanskiego filozofa religii Louisa Dupré.
Por. W. Kulbat, Nowe koncepcje sekularyzacji w perspektywie teologicznej, ,1.0dzkie Studia
Teologiczne” 19 (2010), s. 117-144. Nota bene, zarébwno Napidrkowski, jak i Kulbat jedynie
zdawkowo wspominajg o Coksie.

Wplyw Nietzschego na teologi¢ sekularyzacji pozostaje niekwestionowany. Szczegélnie
wyrazny jest wptyw tego filozofa na mysl D. Bonhoeffera, ktory z kolei niejako patronuje cate-
mu nurtowi teologii sekularyzacji. Sam Cox odwoluje si¢ wprost do postulatéw Bonhoeffera,
uwazajac si¢ za jego spadkobiercg. Por. H. Cox, The Secular City, s. 241.
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kultury nadchodzacego XX stulecia. Nietzsche pisze: ,,Boég umart! Bog nie zyje!
MyS$my go zabili!”. Piszgc o umierajagcym Bogu, Nietzsche stal si¢ zwiastunem
zmian, ktére juz niebawem miaty na dobre zagosci¢ w cywilizacji europejskie;.
Sam mysliciel nie mogt jeszcze zobaczy¢ tych zmian, stad dalej kaze swojemu
szalencowi mowic: ,,przyszedlem za wczesnie [...], nie jestem jeszcze na cza-
sie. To olbrzymie zdarzenie jest jeszcze w drodze”®. Niezwykle odwazna teza
XIX-wiecznego filozofa stata si¢ waznym fundamentem dla teologii sekularyzacji,
a takze dla pokrewnego nurtu, ktéry okresla si¢ mianem wtasnie teologii $mierci
Boga’, w nawigzaniu do Nietzschego®. Ponadto niezwykle istotne dla refleksji nad
sekularyzacja okazuja si¢ intuicje wielkich ojcow socjologii. Juz August Com-
te, ktory ukul sam termin ,,socjologia”, de facto zapowiedzial nadej$cie epoki
poreligijnej w swoim stynnym podziale dziejow. Po epoce teologicznej, czy tez
mitycznej, miata nastapi¢ metafizyczna, a po niej wreszcie naukowa, w ktorej
ludzkie postrzeganie $wiata ma by¢ wolne od wplywow wszelakiej religii czy
metafizyki’. Rowniez idee dwoch wielkich pionierow socjologii — M. Webera
i E. Durkheima — sg cenne dla refleksji nad sekularyzacja. Zdaniem Durkheima
religia jako taka zawsze towarzyszy spoteczenstwu, ktore poprzez nig integruje
si¢ i realizuje swoje cele rozwojowe. Obecnie dominujacg forma religii — twier-
dzi Durkheim — jest indywidualizm, stawiajacy w centrum dobro pojedynczego
cztowieka, a odpowiednikiem niegdysiejszej teologii sg nauki Sciste, gdyz to od
nich oczekuje sie dzi$ wyjas$niania rzeczywistosci'®. Takie diagnozy Durkheima
mozna uznaé¢ w zasadzie za opisy fenomenu sekularyzacji''. Z kolei Max Weber

F. Nietzsche, Wiedza radosna, Krakéw 1911, s. 168. Wbrew obiegowym opiniom jest jasne, iz
Nietzsche nie méwi o nieistnieniu Boga jako takiego, gdyz w ogdle nie zajmuje si¢ zagadnie-
niami klasycznej metafizyki. Filozof ma raczej na mysli swoisty koniec wptywu idei Boga na
zycie ludzi i spoleczenstw.

¢  Tamze, s. 169.

Zob. Z. Zdybicka, Problem tak zwanej smierci Boga, w: O Bogu dzis, Warszawa 1974,
s. 133- 151.

Sam Nietzsche byt oczywiscie wielkim krytykiem wiary chrzedcijanskiej, por. tenze, Anty-
chryst. Proba krytyki chrzescijanstwa, Krakow 2004. Jednoczes$nie nie mozna nie dostrzec
u niego pewnej dozy przychylnosci co do mozliwosci jakiejkolwiek transcendencji. Znane jest
powiedzonko o checi uwierzenia w takiego Boga, ,.ktory by tanczy¢ potrafit”. F. Nietzsche,
Tako rzecze Zaratustra, Poznan 2000, s. 35.

Por. A. Comte, Rozprawa o duchu filozofii pozytywnej. Rozprawa o catoksztaicie pozytywizmu,
Warszawa 1973, s. 4.

Por. E. Durkheim, Elementarne formy zycia religijnego. System totemiczny w Australii, Warsza-
wa 2010, s. 358-376; zob. tenze, Proba okreslenia zjawisk religijnych, Warszawa 1903.

Cho¢ Durkheim méwi o religii jako o czym$ niezbywalnym dla spoleczenstwa, w rzeczy-
wistosci trudno uznaé jego diagnoze wspodtczesnej mu sytuacji za opis jakiejkolwiek religii
w klasycznym rozumieniu tego pojecia. Dla Durkheima zreszta przez religi¢ spoleczenstwo
ostatecznie zawsze czci samo siebie. Podobnie jest juz u Comte’a, ktory wystepujac przeciwko
religii, ostatecznie sam tworzy wilasng instytucj¢ religijng, propagujaca kult Wielkiej Istoty,
czyli ludzkosci. Zob. A. Comte, Rozprawa, s. 536.
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uwazat, ze religijne i magiczne thumaczenie §wiata odchodzi catkiem w niepamig¢
dzieki procesowi racjonalizacji. Sekularyzacja to zatem, zdaniem Webera, proces
sukcesywnego odczarowywania rzeczywistosci'?. Gdyby zatem spojrze¢ na seku-
laryzacj¢ okiem wielkich mistrzow socjologii, mozna by powiedzie¢, ze jest ona
procesem dojrzewania ludzkosci.

W XX wieku wielu badaczy podjeto namyst nad sekularyzacja, na dobre juz
majgcg miejsce. Religioznawcy zaczegli stawiaé pytanie, co to za etap w historii
religii, w ktorym po raz pierwszy w dziejach ludzkos$ci wierzenia religijne zdaja
sie¢ w jakims$ sensie znika¢. Mircea Eliade pisat, ze pozorne zanikanie sacrum jest
w rzeczywistosci jego kamuflazem. Oto bowiem sacrum utozsamia si¢ z profanum,
staje si¢ z nim zlaczone i pod nim ukryte'. Cztowiek wciaz pozostaje wigc homo
religiosus, cho¢ obecna jego religijno$¢ dotyczy spraw uwazanych za §wieckie'®.
Z kolei znaczenie cywilizacyjne sekularyzacji podkresla znany politolog Samuel
Huntington w ksigzce poswieconej politycznym perspektywom wspotczesnosci'.
Warto wspomnie¢ tu takze socjologa Petera Bergera, ktory swego czasu zapowia-
dat catkowity upadek religii w obrebie cywilizacji euroatlantyckiej's. Co wigcej,
uwazal, ze to samo chrzescijanstwo w jakims sensie doprowadza do sekularyzacji.
W swojej ksigzce pisze: ,,MoglibySmy powiedzie¢, ze na tym polega gleboka
historyczna ironia relacji migdzy religig i sekularyzacja, ironia, ktérg mozna by
wyrazi¢ w sposob obrazowy moéwiac, ze — z historycznego punktu widzenia —
chrze$cijanstwo stato sie swoim wiasnym grabarzem”!”. Po pewnym czasie jednak
socjolog skorygowal nieco swoje poglady, dostrzegajac, ze w obliczu dynamicz-
nych przemian §wiata religia nie tyle znika, ile raczej zmienia tylko swoje formy!'s.
Ogolnie nalezy zauwazyc¢, ze sekularyzacja byta przedmiotem badan i refleksji na
wielu ptaszczyznach, zanim stata si¢ na dobre tematem teologicznym i Zroédlem
nowego stylu myslenia teologicznego.

Koncepcja przedstawiona chocby w: M. Weber, Racjonalnosé, wiadza, odczarowanie, Poznan
2004.

Por. M. Eliade, Historia wierzen i idei religijnych, t. 1, Warszawa 1988, s. 3.

Czesto powtarzana jest na przyktad teza o religijnym charakterze systemow politycznych,
zwlaszcza totalitarnych. Swoj naukowy wyraz znalazta ona zwlaszcza w klasycznej pracy
E. Voegelina Die politischen Religionen (Paderborn 1993).

Zob. S. Huntington, Zderzenie cywilizacji i nowy ksztalt tadu swiatowego, Warszawa 2008.
Por. P. Berger, Swiety baldachim. Elementy socjologicznej teorii religii, Krakoéw 2005.

Tamze, s. 175. Na paradoks chrze$cijanstwa jako czynnika sekularyzujacego wskazywat juz
wczesniej Max Weber. Wiara chrzescijanska w ciagu wiekow sprzyjata racjonalizacji $wiata,
wskazywata tez na konieczng samodzielno$¢ 1 odpowiedzialno$¢ cztowieka. Na chrzescijanskie
korzenie sekularyzacji wskazuje rowniez H. Cox, co zostanie przedstawione w dalszej czesci
artykutu.

Berger zblizyt si¢ z czasem do chrzescijanstwa — napisat nawet ksiazke stanowiaca komentarz
do wyznania wiary: P. Berger, Pytania o wiare. Sceptyczna zacheta do chrzescijanstwa, War-
szawa 2007.
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Swoistym prekursorem teologii sekularyzacji i teologii $§mierci Boga byt
Dietrich Bonhoeffer, protestancki duchowny i teolog. Najwazniejsze intuicje
Bonhoeffera zawieraja si¢, co znamienne, nie w rozprawach teologicznych, lecz
w listach do przyjaciot. Listy te teolog pisal z wigzienia, w ktérym przebywat w la-
tach 1943-1945, by ostatecznie zosta¢ zabitym przez nazistow'®. Bonhoeffer pod-
daje krytyce powszechne rozumienie Boga i chrzeScijanstwa, sktaniajac si¢ ku
moéwieniu o chrzescijanstwie bezreligijnym. ,,W jaki sposéb Chrystus moze by¢
Panem takze bezreligijnych?” — pyta Bonhoeffer. I dalej: ,,Jesli religia jest tyl-
ko szata chrze$cijanstwa — a i ta szata w roznych czasach réznie wyglada — to
czym jest bezreligijne chrzescijanstwo?”’?. Religijna koncepcja Boga to — zdaniem
Bonhoeffera — najczesciej deus ex machina, Bég, o ktorym mowi si¢ dla ,,pozor-
nego rozwigzania nierozwigzywalnych probleméw” i wtedy, ,,gdy moc ludzka
zawodzi”?!. Taka jednak idea Boga jest, po pierwsze, niegodna, po drugie za$,
skazana na kleske, bo cztowiek coraz lepiej radzi sobie w §wiecie bez ,,hipotezy
boga”. Bonhoeffer mowi o pewnej dojrzatosci $wiata, ktory teraz — jesli ma stanac¢
naprawde wobec Boga — musi stana¢ przed nim jako dorosty*. ChrzeScijanstwo
wspotczesne musi zatem by¢ bezreligijne — w tym sensie, ze nie moze diuzej
funkcjonowac jako realizacja tych potrzeb religijnych, ktorych wspotczesni ludzie
juz nie maja.

Drugim waznym protestanckim myslicielem, ktory wptynat na nurt teologii
sekularyzacji, jest Paul Tillich. W swych naukowych rozprawach wystepuje on
mocno przeciwko koncepcji Boga jako jednego z wielu bytow, ktéry miatby sie
od innych r6zni¢ jedynie pewng szczegdlng doskonatoscia. Tillich dostrzega tez,
ze przy okazji sekularyzacji staje si¢ jasne, iz nie istnieje jaka$ specjalnie swicta
sfera, gdyz w $§wietle Objawienia wszystko jest jednocze$nie $wigte i Swieckie.
Bog za$ nie jest jakim$ bytem unoszacym si¢ nad innymi bytami, bo wtedy sam
bylby czescig rzeczywistosci. Jest natomiast glebig, istnieniem i sensem wszyst-
kich rzeczy — tym, co nieuwarunkowane?. W tym kontekscie Tillich pisze stowa,
ktore moga brzmie¢ szokujaco: ,,Bég nie istnieje (nie egzystuje). Jest On samo-

Zob. biografi¢ teologa: E. Metaxas, Bonhoeffer. Prawy cztowiek i chrzescijanin przeciwko Trze-
ciej Rzeszy, Krakow 2012.

20 D. Bonhoeffer, Wybor pism, Warszawa 1970, s. 240.

2L Tamze, s. 241.

22 W liécie z 8 czerwca 1944 roku D. Bonhoeffer pisze: ,,Uwazam atak chrze$cijanskiej apologe-
tyki na dojrzato§¢ §wiata po pierwsze za bezsensowny, po drugie za nieprzyzwoity i po trzecie
za niechrzescijanski. Bezsensowny — poniewaz wydaje mi si¢ podobny probie cofnigcia kogos,
kto jest juz dorostym czlowiekiem, z powrotem w okres dojrzewania, czyli uzaleznienia go od
rzeczy, od ktorych faktycznie nie jest juz zalezny, wepchnigcia w problemy, ktdre naprawde
nie s3 juz jego problemami. Atak ten jest tez nieprzyzwoity, poniewaz probuje si¢ tutaj wyko-
rzystac stabos¢ cztowieka do obcych mu, niepotwierdzonych swobodnie celow. Jest niechrze-
$cijanski, poniewaz miesza Chrystusa z pewnym stadium ludzkiej religijnosci, tj. z pewnym
ludzkim prawem” (tamze, s. 252-253).

2 Por. P. Tillich, Pytanie o nieuwarunkowane, Krakow 1994,
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bytem poza esencja i egzystencja. Dowodzi¢ przeto, ze Bég istnieje, znaczy to
negowa¢ Go”?*. Wiare natomiast Tillich rozumie nie tyle jako jaki$ akt rozumowy,
jak czesto bywato w redukcyjnych ujeciach teologicznych, ile jako cato$ciowo
egzystencjalny akt bezwarunkowego zatroskania®. Dzigki Tillichowi teologowie
sekularyzacji odkryli, ze kleska religii i idei Boga moze okaza¢ si¢ wrgcz upadkiem
pewnej formy batwochwalstwa i momentem, w ktérym odkry¢ mozna obecnos¢
prawdziwego, niewystowionego Boga.

Wyzwanie rzucone przez takich myslicieli, jak Bonhoeffer, Tillich, a takze
Fridrich Gogarten?, zostato podjete przez wielu teologéw sekularyzacji. Godng
odnotowania jest tu pozycja Honest to God Johna A.T. Robinsona z 1963 roku.
Anglikanski biskup przekonywat w niej, iz skonczyta si¢ definitywnie pewna epo-
ka, w ktorej narracja o Bogu opierata si¢ na pewnym szkielecie zatozen metafizycz-
nych. W miejsce takiej idei Boga ponad $§wiatem Robinson proponuje rozumienie
Tillichowskie — Bog jako podstawa, glebia i zrodto wszelkiego bycia. Koncepcja
Boga bgdacego istota ponad$wiatowa, o ktérej mozna zastanawiac sig, czy istnieje,
czy nie, nie moze ostac¢ si¢ we wspoélczesnej kulturze?. Idac za Bonhoefferem,
Robinson odrzuca takze koncepcj¢ odrebnej sfery sacrum, ktora miataby naleze¢
do wiary®®. Ksigzka Robinsona uchodzi za jedng z pierwszych pozycji wprost
nalezacych do nurtu teologii sekularyzacji, cho¢ nie porusza jeszcze explicite
samego fenomenu, a raczej w jego obliczu prébuje formutowacé nowe postulaty
teologiczne. Teologiem, ktory jako jeden z pierwszych napisat prace bezposrednio
analizujacg zjawisko sekularyzacji w perspektywie oredzia chrzescijanskiego,
jest wreszcie Harvey Cox. Jego pozycja The Secular City, wydana w 1965 roku,
prezentuje gleboki teologiczny namyst nad rzeczywistoscig tych zmian w kulturze
wspolczesnej, ktore doprowadzaja do glgbokiego kryzysu religii i dotychczaso-
wych form méwienia i myslenia o Bogu®. Oprocz tej ksiazki, bgdacej pierwsza
opublikowang przez Coxa, teolog na kolejnych etapach swojej tworczosci wcigz
uwzgledniat jako kluczowy kontekst epoki sekularyzacji. W wydanej w 2009 roku
pozycji The Future of Faith koryguje nieco swoje poglady, prezentujac postulaty
teologiczne, ktore sg mozliwe do przyjecia dla ludzi wspolczesnych w epoce
postsekularyzacyjnej*’.

24 P. Tillich, Teologia systematyczna, t. 1, Kety 2004, s. 191.

%5 Koncepcja przedstawiona szczegolnie w: P. Tillich, Dynamika wiary, Poznan 1984.

26 Ten protestancki teolog jako jeden z pierwszych upatrywat zrodet sekularyzacji w samym
Objawieniu biblijnym. Por. F. Gogarten, Der Mensch zwischen Gott Und Welt, Stuttgart 1956.

27 Por. J.A.T. Robinson, Honest to God, Philadelphia 1963, s. 17. Zdaniem Robinsona taka idea
Boga musi odej$¢ w zapomnienie, podobnie jak wcze$niej odrzucona zostala idea Boga miesz-
kajacego ponad $wiatem w sensie dostownym — w jakim$ ponadziemskim niebie.

2 Por. tamze, s. 84-104.

2 H. Cox, The Secular City, New York 1965.

30 Por. H. Cox, The Future of Faith, New York 2009.

196 TwP 8,2 (2014)



Teologia sekularyzacji i teologia postsekularyzacyjna

COXA TEOLOGIA SEKULARYZACIJI

Harvey Cox problem sekularyzacji stawia w centrum swojego teologicznego
namystu. Samg sekularyzacj¢ rozumie jako ,,wyzwolenie czlowieka spod reli-
gijnego i metafizycznego nadzoru, przeniesienie jego uwagi z innego $wiata na
ten obecny’!. Tenze proces jest zdaniem autora The Secular City nieuchronnym
skutkiem zwyczajnego rozwoju spolecznego. Cox wyrdznia trzy etapy historii
spoteczenstwa, z ktorych pierwszym jest plemig (fribe), nastgpnym miasteczko
(town), a ostatnim wreszcie miasto (city)*. Ludzie zyjacy w plemieniu sg catko-
wicie zamknigci na obcych, plemi¢ bowiem cechuje si¢ wyraznym podkreslaniem
swojej odrebnosci. Bog plemienny jest wiec bogiem partykularnym, zwigzanym
tylko z tym oto plemieniem i konkurujacym z bogiem drugiego plemienia. Ponadto
plemig jest spotecznoscia o niskim stopniu rozwoju, totez odwolujac si¢ do swe-
go boga, thumaczy wszystko to, czego nie potrafi wyjasni¢ w sposdb naturalny*.
W plemieniu bardzo mato zalezy od czlowieka, a bardzo wiele od boga. Kolejnym
stadium jest miasteczko, w ktorym spoteczno$¢ zaczyna organizowac sobie zycie
wedlug $wieckich, naturalnych zasad. Spoteczefstwo zyjace w formie miastecz-
ka stopniowo otwiera si¢ na innych, obcych. Bog miasteczka jest juz Bogiem
uniwersalnym, jednym Bogiem wszystkich ludzi. Wciaz jednak stuzy on jako
hipoteza do wyjasniania trudnych zagadnien przyrodniczych czy politycznych.
Oczywiscie dzieje si¢ to w mniejszym zakresie, niz to bylo w plemieniu. Wcigz
jednak zycie spoteczne ma charakter zasadniczo religijny**. Ostatnim etapem roz-
woju spoteczenstw, zdaniem Coxa trwajacym obecnie, jest miasto, ktore zgodnie
z tytutem ksiazki jest catkowicie $wieckie. Spotecznos¢ zyjaca w miescie potrafi
zorganizowac sobie zycie polityczne, gospodarcze i kulturalne bez odwotania si¢
do sit nadprzyrodzonych. Potrafi takze ujarzmi¢ sily natury i dzigki racjonalizacji
zwigzanej z naukami $cistymi nie rozumie juz tych sit jako efektow dziatania
bogéw czy Boga®. Krotko méwiac, im bardziej spoteczenstwo sie rozwija, tym
mniej jest religijne. Mieszkaniec miasta moze by¢ wierzacym, lecz nalezy to do
jego osobistej zyciowej postawy 1 decyzji. Nie ma za$ juz wiary rozumianej jako
sposob ttumaczenia §wiata. Dlatego miasto jest miejscem ostatecznej sekularyzacji
— w miescie nie trzeba juz mowi¢ o Bogu.

Nie tylko jednak socjologiczne prawidta stanowig klucz do wyjasnienia pro-
cesow sekularyzacyjnych. Cox upatruje wrecz takze przyczyn procesu ze§wiec-
czenia kultury w samym Objawieniu. Zdaniem teologa-baptysty to wlasnie wiara
chrzescijanska wcielana w $wiat sprawia, ze Swiat ten si¢ sekularyzuje. Caty ten

3 H. Cox, The Secular City, s. 17 (ttum. wlasne).

32 Por. tamze, s. 7-13.

3 Por. tamze, s. 8.

3 Cox nawiazuje tu do greckiej tradycji polis. Por. tamze, s. 9.

35 Innym okres$leniem tego stadium miasta (city) jest technopolis. Por. tamze, s. 6.
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paradoks tatwiej zrozumie¢, przygladajac si¢ wymienionym przez Harveya Coxa
biblijnym czynnikom sekularyzacji*®.

Pierwszym z tych czynnikéw jest teologia stworzenia®’. Wedtug Biblii §wiat
zostat stworzony dobrowolnie przez Boga, totez nie stanowi jakiejs Jego czesci
i sam w sobie nie ma nic boskiego. Swiat jest Bozym dzietem, lecz nie jest bostwem
ani nie jest wypetiony jakimi§ bostwami, jak widzial to pierwotny politeizm.
W polemice z magicznymi, politeistycznymi i panteizujgcymi wierzeniami ludow
osciennych Izrael proponuje teologi¢ stworzenia, ktora de facto implikuje §wiec-
kos¢ swiata. Wszelka sakralizacja natury jest tym, od czego Objawienie stanowczo
si¢ odcina. Mato tego, Objawienie pokazuje, ze cala rzeczywisto§¢ materialna nie
tylko nie ma panowac nad czlowiekiem, ale to on ma panowac nad nig. Tak wigc
wowczas, gdy zalekniony cztowiek padat na kolana przed potgga natury i ubostwiat
ja, Izraelita twierdzil, Ze natura jest darem od Boga, ktory to dar cztowiek ma
przyjaé i nad ktorym ma panowaé. Swieckie postrzeganie $wiata przyrody, ktore
przyczynito si¢ w duzej mierze do rozwoju nauk $cistych w kregu kultury chrze-
Scijanskiej®, ma swe potezne zrodto w judeochrzescijanskiej teologii stworzenia.

Kolejnym zrodlem sekularyzacji zawartym w Objawieniu biblijnym jest teolo-
gia wyjscia (Exodusu)*. Tym razem sferg sekularyzowana jest nie przyroda, lecz
polityka. Wtadza polityczna przez cate wieki w réznych kulturach uchodzita za
pochodzaca z namaszczenia bogéw lub Boga. W ten sposob tlumaczono, dlaczego
jakas osoba lub grupa os6b ma sprawowac wladze nad innymi. Uwazano, ze wta-
dzy — z powodu jej sakralnego charakteru — nie wolno si¢ przeciwstawiaé. Taka
sakralizacja wtadzy jest szczegolnie widoczna w antycznym Egipcie, gdzie faraon
wprost uwazany byt za bezwarunkowego bozego reprezentanta. W zderzeniu z tg
egipska koncepcja pojawiaja si¢ roszczenia ludu wybranego, ktory pod wladza
Mojzesza sprzeciwia si¢ wladzy faraona. Wtadca ten nie jest reprezentantem Boga,
lecz przeciwnie — Bog sam drwi z niego i przeciwstawia si¢ jego roszczeniom
(zob. Wj 5-10). W $wietle Objawienia cztowiek nie jest poddany w sposob abso-
lutny wladzy politycznej. Wiadca jak kazdy cztowiek moze si¢ myli¢ i nalezy mu
si¢ czasem przeciwstawia¢. Ucieczka Izraelitow z Egiptu oznacza de facto bunt
przeciwko rezimowi uciskajgcemu cztowieka. Trzeba doda¢, ze jak podkresla
Cox, w samej Biblii, a potem takze w historii Ko$ciota pojawialy si¢ tendencje

3 Na poczatku po$wieconego tym wptywom rozdziatu Cox pisze: ,,Thus the ‘disenchantment

of nature’ begins with the Creation; the ‘desacralization of politics’ with the Exodus; and the
‘deconsecration of values’ with the Sinai Covenant, especially with its prohibition of idols”
(tamze, s. 17).

37 Por. tamze, s. 21-24.

3 Por. I. Zycinski, Inspiracje chrzescijanskie w powstaniu nauki nowozytnej, Lublin 2000,
s. 12-13.

3 Por. H. Cox, The Secular City, s. 25-30.
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do ponownego sakralizowania wladzy politycznej*. Nie zmienia to wedtug Coxa
faktu, Ze teologia wyjscia pozostaje istotnym zrédlem sekularyzacji. Pokazuje ona,
iz ustroj polityczny nalezy do sfery ludzkich dziatan i nie wolno sankcjonowac
zadnych doraznych rozwigzan przez bezprawne odwotywanie si¢ do rzekomej
instancji boskiej, majgcej dang wladzg legitymizowac.

Ostatnie biblijne zrédlo sekularyzacji to zdaniem Coxa teologia przymierza
synajskiego*'. Tutaj z kolei desakralizowana sfera zycia sa ludzkie wartosci. Cox
zauwaza, ze w dzisiejszych czasach wszelkie wizje, poglady i przekonania sg
uwazane za relatywnie wazne w zaleznosci od kontekstu. Kazdy bowiem cztowiek
jest wielorako uwarunkowany historycznie, spotecznie i kulturowo, a wigc jego
system wartosci nie moze nosi¢ na sobie znamienia bezwzgledno$ci i niezmien-
nosci. Krotko méwigc, nie moze by¢ uwazany za sakralny, lecz jedynie za ludzki.
Cox utrzymuje, iz u zrodet tego przekonania moze sta¢ Objawienie, a konkretnie
prawo Synaju, ktére prezentuje catkowity zakaz przedstawiania Boga i uznawania
czegokolwiek utworzonego przez cztowieka za co$ boskiego*. Teolog dopatruje
si¢ w tym starotestamentalnym ikonoklazmie potwierdzenia faktu, ze Bog jest
niewyrazalny, a wiec wszystko, co ludzie wyrazaja, nie jest Bogiem. Zadne sys-
temy wartosci, zadne przekonania nie moga by¢ uznane za sakralne. Wszelkie
ludzkie warto$ci sg swieckie, bo sg wzgledne i zmienne. Tylko sam Bog, ktory
jest niewyrazalny, jest takze bezwarunkowo $wigty i niezmienny.

Harvey Cox proponuje zatem, by spojrze¢ na sekularyzacj¢ przychylnie. Jest
ona procesem koniecznym, a wiec nie ma sensu wystepowanie przeciwko niej.
Nie da si¢ jej zatrzymac, wynika bowiem z samego rozwoju zycia spotecznego.
Ponadto sekularyzacja, jak twierdzi Cox, nie jest sama w sobie antychrzescijan-
ska. Powoduje ona pewien kryzys chrzescijanstwa, ale stanowi dla niego raczej
wyzwanie niz zagrozenie. Cox wskazuje takze na to, iz sekularyzacja ma sama
w sobie korzenie chrzescijanskie, to znaczy objawieniowe. Chrzescijanstwo nie
jest przeciwne sekularyzacji, gdyz samo prowadzi do ze§wiecczenia §wiata. Zda-
niem Coxa, podobnie jak wczes$niej Bonhoeffera, sekularyzacja oznacza pewna
dojrzatos¢ ludzkosci, ktora teraz musi szuka¢ nowego stylu przezywania swojego
odniesienia do Boga.

Na wczesnym etapie swojej tworczosci Cox prezentuje niezwykle odwazne
postulaty i wnioski w odniesieniu do relacji chrzeécijanstwa do sekularyzacji.
Autor The Secular City jest wlasciwie piewcg wspotczesnej cywilizacji wielko-
miejskiej, uwazajac, ze w zasadzie jest ona nieSwiadomie chrzescijanska. Cox nie
tylko nie dotacza sie do grupy myslicieli upatrujacych we wspotczesnej kulturze

40 Cox odwoluje si¢ do okresu monarchii w Izraelu. Ponadto przywotuje sytuacje polityczng $re-

dniowiecza, gdy wladcy ponownie zaczeli by¢ uwazani za pomazancéw boskich. Por. tamze,
s. 26.

4 Por. tamze, s. 30-36.

42 Niczego tu nie zmienia pdzniejszy chrze$cijanski fenomen oddawania czci ikonom, jesli rozu-
mie si¢ go ortodoksyjnie. Por. KKK 1159.
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gtownie zagrozenia dla wiary, ale wrecz przedstawia XX-wieczne spoteczenstwo
jako odzwierciedlajace w duzej mierze przestanie Ewangelii. I tak na przyktad
postepujaca w zyciu spotecznym anonimowo$¢ Cox pochwala i uwaza za wielka
szans¢®. Anonimowos¢ paradoksalnie umozliwia generacj¢ prawdziwej wspolnoty,
ktora nie powstaje juz niejako ,,z natury”, jak dawne wspolnoty sasiedzkie, lecz
powstaje na bazie prawdziwych wiezi i wspdlnych doswiadczen*. Inng chwalong
przez Coxa cechg wspotczesnego, zsekularyzowanego spoteczenstwa jest mobil-
no$¢®. Coraz mniej jest ludzi zadomowionych, a coraz wigcej gotowych zostawic
wszystko 1 wyruszy¢ tam, gdzie otwieraja si¢ nowe perspektywy. Cox twierdzi, ze
wspotczesna mobilno$¢ doktadnie odpowiada biblijnej koncepcji czlowieczenstwa.
W Pismie Swietym czlowiek jest ukazany jako niemajacy stalego miejsca, lecz
wyruszajacy w nieznane, pielgrzymujacy. Mato tego, rowniez sam Bog jest ukazany
jako mobilny, szczegolnie w Pigcioksiegu, gdzie objawia si¢ w rdznych miejscach,
prowadzi lud przez pustyni¢ w stupie obtoku, a wreszcie Jego obecno$¢ wyraza
przenoszona Arka Przymierza*. To wszystko zatem, co budzi Igk sceptykow, dla
Coxa jest oznaka czego$ niesamowitego — $wiat zsekularyzowany jest gotowy jak
nigdy dotad do przyjecia Chrystusa.

W koncowej czgsci The Secular City teolog podejmuje ryzyko prognozy przy-
szto$ci samej teologii, czyli moéwienia o Bogu. Jego zdaniem musi si¢ ona totalnie
zmieni¢, jesli chce by¢ inteligibilna dla wspotczesnego cztowieka. Wobec tego
nalezatoby dowarto$ciowacé pojecia zwigzane z polityka czy socjologig’. Wreszcie
najbardziej kontrowersyjna teza mlodego Coxa jest przekonanie o tym, ze by¢
moze trzeba zrezygnowac ze stowa ,,Bog”*. Wedlug Coxa ,,B6g” ma konotacje
metafizyczne i religijne, ktore sa tak mocno ugruntowane, ze nie da si¢ ich oddzieli¢
od samego terminu. Jesli zatem staja si¢ one obce wspolczesnemu mieszkancowi
swieckiego miasta, obce bedzie tez dla niego stowo ,,B6g”. Ta odwazna teza nie
znalazta kontynuacji u samego Coxa, cho¢ rozwineta si¢ skadingd w tak zwanej
teologii $mierci Boga*. Sam Harvey Cox z biegiem swojego zycia i rozwoju

4 Por. H. Cox, The Secular City, s. 40.

4 Por. tamze, s. 46-49.

4 Por. tamze, s. 49-58.

4 Warto takze odnotowaé, Ze szczegolnie Ksiega Ezechiela wskazuje wyraZnie na mobilno$é
chwaly JHWH. W ten sposob ukazuje fakt, iz Bog nie jest zwiazany na state z zadnym konkret-
nym miejscem, nawet Swigtynia Jerozolimska. Por. Ez 1; 10.

47 Por. H. Cox, The Secular City, s. 243.

4 Cox pisze: ,,We cannot simply conjure up a new name. Nor can we arbitrarily discard the old

one. God does reveal His name in history, through the clash of historical forces and the faithful

efforts of a people to discern His presence and respond to His call. A new name will came when

God is ready” (tamze, s. 265).

Por. H. Cox, On not leaving it to the snake, New York 1967, s. 3-13. Cox analizuje tam fenomen

teologii $mierci Boga. Zob. takze pochodzaca z tego samego okresu klasyczng pozycje jednego

z propagatordw tak zwanego ,,chrzescijanskiego ateizmu™: T. Altizer, The Gospel of Christian

Atheism, Philadelphia 1966.
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naukowego nieco skorygowal swojego poglady. Wciaz podkreslajac realnos¢
i niebywala wage procesu sekularyzacji, dostrzegt, iz sg takie rejony §wiata, gdzie
wiara odradza si¢ z niebywala sita. Sekularyzacja nie stala si¢ wigec koncem chrze-
$cijanstwa tradycyjnie rozumianego, lecz raczej czynnikiem wprowadzajacym
w nim pewne zmiany. Pod jej wptywem zmniejszyta si¢, zdaniem Coxa, rola
aspektow instytucjonalnych i dogmatycznych w chrzescijanstwie, a zwigkszyta
si¢ rola osobistego doswiadczenia religijnego i wiary rozumianej jako droga zycia.
Cox z biegiem lat szczeg6lng uwagge poswigcat tym zjawiskom, ktore korygowaty
jego poglady w tymze kierunku — latynoamerykanskiej teologii wyzwolenia®
i ruchowi pentakostalnemu®'. Ostatecznie w ksiazce The Future of Faith spotkac
si¢ mozna z tezami pokazujgcymi, ze wiara nie staje si¢ wcale mniej widoczna
w spoteczenstwie bedagcym pod wptywem sekularyzacji. Jej rozumienie natomiast
podlega pewnej zmianie. Cox pokazuje, ze sekularyzacja wymaga nowego rozu-
mienia wiary, a wigc poniekad nowej teologii.

JAKA TEOLOGIA PO SEKULARYZACII

Sekularyzacja sama domaga si¢ refleksji teologicznej, ale takze stanowi postu-
lat dla calej teologii jako takiej. Ogromne zmiany, jakie dokonaty si¢ w kulturze
pod wptywem sekularyzacji, nie moga pozosta¢ bez oddzwicku w refleksji nad
oredziem chrzescijanskim. Sekularyzacja zatem obliguje do podjecia wyzwania
teologii postsekularyzacyjnej, czyli umieszczonej w konteks$cie wspotczesnego,
w duzej mierze areligijnego $wiata. Harvey Cox jest jednym z tych teologow,
ktorzy takie wyzwanie podj¢li. Cata teologia Coxa ma wyrazne tto sekularyzacji.
Szczegdlnie godna uwagi jest w tym wzgledzie ksigzka The Future of Faith,
w ktorej teolog prezentuje wizjg mozliwo$ci przezywania i rozumienia wiary
chrzescijanskiej w obecnej epoce.

Cox, reflektujac nad miejscem i rolg wiary w zyciu cztowieka i spoteczenstwa,
proponuje trzyetapowa periodyzacje¢ dziejow Kosciota. Kluczem do tego podziatu
jest rozumienie samej wiary, jakie dominowato w danej epoce®?. Pierwszy okres
Cox okre$la mianem epoki wiary (Age of Faith)>. Jest to czas pierwszych wiekow
chrzescijanstwa, od czasow apostolskich az do tak zwanego przetlomu konstantyn-

50 Zob. np. H. Cox, Religion In the Secular City, New York 1984, s. 107-117. Ponadto Cox
poswiecit odrebna ksigzke jednemu z klasykow teologii wyzwolenia: H. Cox, The Silencing of
Leonardo Boff: The Vatican and the Future of World Christianity, New York 1988.

H. Cox, Fire from Heaven. The Rise of Pentecostal Spirituality and the Reshaping of Religion
in the Twenty-First Century, Cambridge—Massachusetts 1995.

Rozumienie pojgcia wiary jest rzeczywiscie niezwykle istotnym parametrem dla catej teologii
i mozna ubolewaé, ze traktat De fide coraz rzadziej znajduje nalezne mu miejsce w ratio stu-
diorum na wydziatach teologicznych.

33 Por. H. Cox, The Future of Faith, s. 5.
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skiego. W tym czasie wiara byla, zdaniem Coxa, rozumiana przede wszystkim jako
pewna egzystencjalna postawa, styl zycia, przepojony ufnoscia do Boga i mitoscia
blizniego. By¢ wierzacym oznaczato nasladowac¢ Jezusa w Jego postawie i dzia-
faniu. ,,Wiara oznaczata nadziej¢ i przekonanie o nadej$ciu nowej ery wolnosci,
uzdrowienia i wspolczucia, ktore Jezus objawit. By¢ chrzescijaninem oznaczato zy¢
w Duchu Jezusa, podziela¢ Jego nadziej¢ i podazac¢ za Nim w dziele, ktore rozpo-
czal™*. Epoka wiary ma wiec swojg geneze w zyciu apostolow, a wreszcie samego
Jezusa. Totez niezwykle istotne jest, zdaniem Coxa, wskazanie na Chrystusa jako
wierzacego. Wiara chrzescijanska oznaczata w pierwszych wiekach podjecie drogi
wiary samego Jezusa®. Czynniki instytucjonalne i dogmatyczne nie zostaly jeszcze
wowczas w petni wyksztatcone, a mimo to Kosciot trwat w jednosci moca Ducha
Swietego. Epoka wiary ma wiec takze pewien rys przedinstytucjonalny.

Kolejng epokg dziejow chrzescijanstwa jest epoka wierzen (Age of Belief).
Zdaniem Coxa rozpoczeta si¢ ona wraz z rzgdami Konstantyna Wielkiego, a konczy
si¢ dopiero wspodtczesnie. Ta epoka jest niezwykle krytycznie oceniana przez teo-
loga. Miata wowczas nastapi¢ dewaluacja pojgcia wiary, kierujaca jego znaczenie
od egzystencji i postawy do §wiatopogladu i przekonania. Wiarg zaczgto rozumiec
wlasnie jako wierzenia, czyli jako przyjmowanie tez na temat rzeczywistosci
transcendentnej. Bycie wierzacym zaczgto oznaczaé juz nie tyle reprezentowanie
radykalnej postawy ucznia Chrystusa, ile raczej akceptacje dogmatow i podpo-
rzadkowanie si¢ hierarchii koscielnej. Najbardziej dominujagcym rozumieniem
wiary w tej epoce pozostawala jej interpretacja intelektualistyczna. Wierzy sie
nie tyle Bogu, ile raczej wierzy si¢ w twierdzenia o Nim. Takie rozumienie wiary
znalazto swéj wyraz jeszcze w nauczaniu Soboru Watykanskiego I. Swiadczy to
o diugotrwatym zywocie tego stylu myslenia w teologii chrzescijanskiej*’. Epo-
ka wierzen oznacza zatem — wedlug Coxa — pewne powazne wypaczenie sensu
oredzia chrze$cijanskiego™.

Trzeci, majacy si¢ wlasnie rozpoczynac, okres dziejow chrzescijanstwa to
wedhig Coxa epoka Ducha (Age of the Spirif)®. Epoka ta ma by¢ paralelna do
pierwszej. Wiara zndw zaczyna by¢ rozumiana jako osobista droga zycia, a nie
jako zbior pogladow na sprawy religijne. W epoce Ducha struktury instytucjonal-
ne Kosciola tracg na znaczeniu, a tym, co najwazniejsze w wierze, jest zdaniem

54
55

Tamze (ttum. wlasne).

Temat wiary Jezusa coraz czgsciej jest dyskutowany w teologii. O wierze Jezusa jako drodze
zob. G. Strzelczyk, Droga wiary Jezusa, ,,Pastores” 11, 4 (2010), s. 17-24.

56 Por. H. Cox, The Future of Faith, s. 73-84.

57 Por. DS 3008.

8 Oczywiscie podziat na epoki jest umowny i nie mozna z niego wyprowadza¢ wnioskow doty-
czacych konkretnych osob. Sam Cox przyznaje, ze w czasie epoki wierzen zyto wielu ludzi,
ktérzy reprezentowali prawdziwa wiare. Por. The Future of Faith, s. 8.

¥ Tamze, s. 11.
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samych wierzacych osobiste doswiadczenie®. Stad niebywaty rozwdj wspolnot
charyzmatycznych, ktore akcentuja ten wlasnie do§wiadczeniowy aspekt wiary®!.
Ponadto wiara staje si¢ coraz mocniej zwigzana z konkretnym zyciem, jego warun-
kami i1 problemami. Tu z kolei trzeba wspomnie¢ o latynoamerykanskiej teologii
wyzwolenia, ktora akcentuje potrzebe dziatania w §wiecie i przemieniania go®.
W epoce Ducha wiara wzywa zatem do aktywnosci i dziatania. Ponadto jest prze-
zywana kontekstualnie, a nie w oderwaniu od egzystencji. Wiara jest catozyciowa
postawa, aktem podjsécia za Jezusem. W tym sensie obecne czasy, zdaniem Coxa,
przypominaja czasy apostolskie. Zanik znaczenia tradycyjnych form religijnych
pod wplywem sekularyzacji nie stanowi zagrozenia dla samej wiary, lecz daje moz-
liwo$¢ jej oczyszczenia i pogtebienia. Ostatecznie wiara jako taka nie poddaje si¢
sekularyzacji, lecz wciaz jest potezna sita, ksztattujaca zycie ludzi i spoleczenstw.
Cox pisze na koncu swojej ksigzki: ,,wszystkie znaki wskazuja, ze jesteSmy goto-
wi wkroczy¢ w nowa epoke Ducha i ze przysztos¢ bedzie przysztoscig wiary”®.

Proponowany przez Coxa podzial dziejow Kosciota pokazuje, iz sekularyzacja
moze odegra¢ wrgcz pozytywna role dla samej wiary. Moze bowiem oczys$ci¢ ja
z tego wszystkiego, co byto jedynie uwarunkowanymi kulturowo i historycznie
dodatkami®. Te za$ dodatki niejednokrotnie wrecz zaciemnialy raczej, niz roz-
jasnialy istote samej wiary. Probowac¢ utrzymywaé¢ dawne formy praktykowania
wiary mogtoby przypomina¢ walke z wiatrakami. Zamiast tego lepiej zastanowic¢
sie, na ile $wiat wspotczesny jest gotowy przyjmowac Boga i jak mu o Nim opo-
wiedzie¢, czyli jak uprawia¢ teologie.

Pierwsza rzecza, ktora si¢ nasuwa, jest kontekstualnos¢ refleksji i narracji teo-
logicznej. Odrywanie teologii od konkretnego kontekstu czasu i miejsca, w ktorym
zyje teolog i w ktorym zyja jego odbiorcy, wydaje si¢ droga donikad. W §wiecie
postsekularyzacyjnym teologia musi takze by¢ postsekularyzacyjna, czyli traktu-
jaca powaznie i uwzgledniajgca zmiany, jakie dokonaly si¢ w kulturze w ciagu
ostatniego wieku. Teologia tak ustawiona wobec wspoétczesnosci moze odkryé

60 Rzecz jasna, méwigc o epoce Ducha, Cox nawigzuje do znanych pogladéw Joachima z Fiore.

W przeciwienstwie do tego $redniowiecznego teologa zaznacza jednak, ze epoka Ducha nie

musi by¢ wcale ostatnia z epok dziejow Kosciota. Ponadto Coxa periodyzacja ma charakter

jedynie umowny, a Joachima $cisle historiozoficzny. Por. tamze, s. 8-9; G. D’Onorfio, Historia

teologii Il — Epoka Sredniowieczna, Krakoéw 2005, s. 272-275.

Por. H. Cox, The Future of Faith,s. 199-211, gdzie autor omawia fenomen ruchu pentakostalnego.

Por. tamze, s. 187-197, rozdzial po§wigcony teologii wyzwolenia. Ponadto Cox zwraca uwagg

na rozwdj wspolnot skoncentrowanych na dziataniu spotecznym i charytatywnym. Podaje przy-

ktad katolickiej Wspolnoty Sant’Egidio. Zob. tamze, s. 171-173.

8 Tamze, s. 224 (thum. wiasne).

% W swojej ksigzce o wierze S.C. Napiorkowski pisze: ,,Przeciez chrzeScijanstwo to przede
wszystkim wiara w Boga, w Chrystusa Zbawiciela, to nadzieja zycia w Chrystusie i mito$¢
Chrystusa. Praktyki zewnetrzne mozna w znacznej mierze zredukowac, zakazac ich lub je usu-
naé, a wiara moze pozostac” (S. Napiorkowski, O wierze. Nie tylko na Rok Wiary, Lublin 2012,
s. 136-137).
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ze zdumieniem, ze w niektorych aspektach czasy wspotczesne sg jakby idealnie
przysposobione do przyjecia Chrystusa. Harvey Cox dostrzegal na przyktad, iz
szczegblnie wyrazng cechg czlowieka wspotczesnego jest pragmatyzm®. Zamiast
krytyki tego pragmatycznego nastawienia wspotczesnosci i narzekania na to, ze
ludzie sg skoncentrowani na dziataniu, a nie na refleksji metafizycznej, mozna
dostrzec trzezwym okiem, iz to wlasnie praktyka zycia, a nie rozwazania metafi-
zyczne, byla od poczatku najwazniejsza w zyciu chrzescijanskim. Chrzescijanstwo
okreslano juz w Dziejach Apostolskich jako droge®, a wigc wskazywano na wiare
jako sposdb zycia, czyli co$ wlasnie pragmatycznego. Inne cechy wspolczesnego
cztowieka, jak na przyklad wskazana juz wyzej anonimowos¢, czy mobilnosc,
stajg si¢ szansg odpowiednio do stworzenia prawdziwych, gltebokich wiezi mie-
dzyludzkich i zrozumienia, ze cztowiek jest na ziemi jedynie pielgrzymem, ktorego
prawdziwy dom jest gdzie indziej. Sekularyzacja powoduje takze, poprzez rozwoj
nauki i techniki, ze Bég jako hipoteza majaca wyjasniac trudne aspekty rzeczywi-
stosci staje si¢ niepotrzebny®’. Zamiast tego Bog staje przed czlowiekiem juz nie
jako potrzebna hipoteza, lecz — zgodnie z Objawieniem — jako Mito$¢ i wezwanie
do mitosci. Sekularyzacja przypomina takze, ze zadne ludzkie pojecia — zawsze
wszak uwarunkowane kulturowo i historycznie — nie mogg ostatecznie uchwyci¢
boskiej rzeczywistosci. Tym samym staje si¢ wezwaniem do przyznania naleznego
prymatu drodze apofatycznej w teologii chrzescijanskiej®®.

ZAKONCZENIE

Mysl Harveya Coxa prowokuje do glebokiej refleksji nad miejscem i rola
teologii we wspotczesnym zeswiecczonym $wiecie. Wydaje sig, ze nastgpuje
przedziwna zaleznos$¢: z jednej strony teologia naswietla i glgboko interpretuje
zjawisko sekularyzacji, z drugiej strony sama sekularyzacja staje si¢ przyczyn-
kiem do refleksji na temat znaczenia teologii. Jest pewne, ze sekularyzacja jest
tak silnie wpisana w kontekst wspotczesny, iz teologowi nie wolno tego zjawiska

8 Por. H. Cox, The Secular City, s. 62-70.

% Por. Dz 9,2; C.S.C. Williams, 4 Commentary on the Acts of the Apostoles, London 1964, s. 122.
7 Krytyke koncepcji ,,Boga od zapychania dziur” podejmuje czesto M. Heller, zob. np. Ostatecz-
ne wyjasnienia wszechswiata, Krakéw 2008.

A. Napiorkowski pisze: ,,A moze tez sekularyzm i sekularyzacja sa przyczynkiem dla theolo-
gia negativa, ktora to I Sobor Watykanski catkiem pominal, a ktéra mowi o skrytosci Boga?
W tej perspektywie ateizm moze si¢ jawié jako ukryty teizm” (tenze, Wspoiczesny sekularyzm,
s. 38). Warto tez odnotowa¢ fenomen popularnych ksigzek T. Halika, ktory w swojej refleksji
uwzglednia i powaznie traktuje zjawisko sekularyzacji, a jednoczes$nie — nieprzypadkowo —
w glebokiej warstwie swojej mysli reprezentuje teologi¢ negatywna. Zob. np. T. Halik, Cierpli-
wos¢ wobec Boga. Spotkanie wiary z niewiarg, Krakéw 2009.
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lekcewazy¢®. Uwzglednienie tego procesu moze by¢ teologicznie bardzo pozy-
teczne. Byloby btedem potraktowanie go jedynie jako zagrozenia. Sekularyzacja
przede wszystkim prowokuje do tego, by teologi¢ zwigza¢ mocno z egzystencja
cztowieka. Jesli teologia ma rozswietla¢ zycie konkretnych ludzi, musi by¢ z tym
zyciem naprawdg zwigzana’. Postulat zwigzku dogmatyki z egzystencja chrzesci-
janska i w ogole ludzka jest zreszta powszechnie powtarzany. Sekularyzacja jednak
sprawia, ze staje si¢ on palacg koniecznoscig. Zdaje sig, ze teologia nie moze juz
bazowac na schematach religijnego my$lenia, gdyz coraz mniej ludzi takie mys$lenie
reprezentuje. Wspotczesny, zsekularyzowany cztowiek ceni natomiast nie teorie,
koncepcje i spekulacje na temat Boga, lecz to, co realnie jest zwigzane z jego
zyciem. W duzym uproszczeniu mozna powiedzie¢, ze w obliczu sekularyzacji
przed teologig stajg dwie mozliwosci: albo na powro6t, jak to byto w jej poczatkach,
zwigze si¢ z zyciem i dos§wiadczeniem osdb, albo, zgodnie z czgsto powtarzanym
powiedzeniem, stanie si¢ zbiorem odpowiedzi na pytania, ktorych nikt nie zadaje.

SECULARIZATION AND POST-SECULARIZATION THEOLOGY. HARVEY
COX’S PROPOSITIONS

Summary

Secularization appears to be one of the vital elements in modern theology. Its sense
for understanding faith and Christian life is tremendous, thus it demands deep reflection.
Changes that have occurred in culture during the last century have made it essential to
consider a parameter of secularization as a part of modern theology. Harvey Cox’s view
includes both deep reflection upon secularization and post-secularization theology. He
analyzes the phenomenon of secularization from a theological perspective, placing his
theology in a context of secularized world. The basic postulate for post-secularization
theology is a relation between theological reflection and life and experience of different
people and Christian communities.

Stowa kluczowe: Harvey Cox, sekularyzacja, teologia sekularyzacji, teologia kontek-
stualna, teologia $mierci Boga.

Key words: Harvey Cox, secularization, theology of secularization, contextual theol-
ogy, death of God theology.

% Twierdzenie, ze sekularyzacja nalezy do kontekstu panstw Europy Zachodniej, lecz nie Polski,

bytoby ,,gra na zwloke”. Nawet jesli jeszcze nie nalezy, mozna si¢ spodziewal, ze wkrotce
bedzie nalezed.

Warto przywotaé¢ ponownie mysl Paula Tillicha, ktéry w swojej Teologii systematycznej zasto-
sowal metod¢ korelacji, wigzac egzystencjalne pytania z teologicznymi odpowiedziami. Zarys
metody w: P. Tillich, Teologia systematyczna, t. 1, Kety 2004, s. 61-66.

70

TwP 8,2 (2014) 205






DOKUMENTACJA

Ks. Stanistaw Kozakiewicz"
WT UW-M, Olsztyn

STANISEAWA HOZJUSZA NAUKA O ZBAWIENIU
W KOSCIELE KATOLICKIM

Rozwo6j wybranych aspektow eklezjologicznych i soteriologicznych mysli
Hozjusza w relacji do osiagnie¢ teologii wspotczesnej, Olsztyn 2013, SQL, ss. 306.

Soteriologia — i jej historia — pasjonuje mnie od wielu lat, poniewaz méwi
o istocie wiary religijnej — zbawieniu i dotyczy nie tylko teologii katolickiej, ale
tez innych wyznan chrzescijanskich. Wtasciwie trzeba si¢ odnie$¢ az do czasow
poganskich, gdyz zasada salus animarum suprema lex przypisywana jest Markowi
Tulliuszowi Cyceronowi (106—43 r. p.n.e.). Zbawienie jako spehienie ludzkiego
zycia nie tylko w wymiarze doczesnym, ale przede wszystkim wiecznym, jest
sensem kazdej religii. Problem zbawienia jest wigc punktem wyjscia dla problemu
Boga.

Studiujac ten problem, doszedtem do wniosku, ze teologowie roézne tresci
teologiczne podktadaja pod to jedno pojecie. W jezyku religijnym ,,zbawienie”
stato si¢ niejako wytrychem, ale mowi si¢ tez o zbawieniu $wieckim, tak wiec
soteriologia $cisle wiaze si¢ z antropologia. Czgsto uwaza sig, ze czlowiek nosi
w sobie jakie$ pragnienia, ze sg w nim jakie$ dazenia czy oczekiwania. W pewien
sposob te zjawiska antropologiczne wiaza si¢ z definicjg samego cztowieka. Probuje
si¢ okresli¢ cztowieka jako istote, ktora ze swej natury jest zwrocona ku czemus
lub komus (drugiemu cztowiekowi, ludziom, ale tez ku Bogu). Jesli zbawienie to
wartos¢, ktora w jakims$ sensie umozliwia mu catkowite spetnienie, mozna pokusi¢
si¢ o jego definicje. ,,Zbawienie — jak definiuje je jeden ze wspotczesnych teologow
— polega na kierowaniu swoim zyciem tak, by osiggna¢ spetnienie samego siebie
1 wszystkich rzeczy w celach, ktore nas okreslaja” (A. Gesché, Przeznaczenie,
Poznan 2006, s. 31).

Tak sformutowane zbawienie nie ma w sobie faktu grzechu, zla, wiec jest czyms
catkowicie pozytywnym, czyms$ czystym z natury, nieskazitelnym i nastawionym

Ks. dr hab. Stanistaw Kozakiewicz — Wydziat Teologiczny Uniwersytetu Warminsko-Mazur-
skiego w Olsztynie. 5 czerwca 2014 roku Rada Wydziatu nadata mu tytut doktora habilitowa-
nego nauk teologicznych (specjalizacja: teologia dogmatyczna). Tekst ten jest prezentacjg jego
wlasnej dysertacji; e-mail: stakoz@uwm.edu.pl.
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,.ku” czemus lub ,.komus$”, co mnie jako cztowieka przekracza. Kiedy zjawia si¢
grzech, nastepuje tym samym w jakim$ stopniu przewarto$ciowanie zbawienia.
Pojawia si¢ potrzeba uwolnienia, wyzwolenia ,,0d”, dlatego w pytaniu o zbawie-
nie zawiera si¢ pragnienie uwolnienia si¢ od ,,czego$” lub ,.kogo$”. Mozna wigc
wyrozni¢ w zbawieniu aspekt pozytywny i negatywny. Zbawienie najczesciej koja-
rzy si¢ z wyzwoleniem, ktore jest mu najblizsze 1 zawiera wlasng tre$¢ ontyczna.
Patrzac na wyzwolenie od strony fenomenologicznej, mozna zauwazy¢, ze dzisiaj
zwlaszcza ludzie mtodzi nosza w sobie pragnienie wyzwolenia si¢ od samych
siebie. Nastepuje jakas absolutyzacja wolno$ci.

Zbawienie nie moze sta¢ si¢ pragnieniem wyzwolenia ,,z samego siebie, jak-
bysmy wlekli za soba nature, ktéra sama w sobie jest zta 1 podejrzana (gnostycka
koncepcja zbawienia). Nie musz¢ zosta¢ uwolniony od siebie, lecz od tego, co
nie pozwala mi by¢ soba. Idea zbawienia, jak najdalsza od tego, by opiera¢ si¢ na
pogardzie czy nieufnosci wobec czlowieka, zasadza si¢ na szczytnej idei cztowieka
[...]" (A. Gesché, Przeznaczenie, Poznan 2006, s. 32-33).

Chrzescijanska wizja zarowno cztowieka, jak i zbawienia jest bardzo zblizona
do naturalnego rozumienia cztowieka przez samego siebie. Cztowiek nosi w sobie
pragnienie zbawienia. Chrzescijanstwo ukazuje mu Boga, ktory wlasnie dla jego
zbawienia stat si¢ Cztowiekiem; Bog-Czlowiek, Jezus Chrystus.

Dzisiaj coraz odwazniej moderatorzy polityczni i ideologowie laiccy odrzu-
cajg Boga i nadprzyrodzonos$¢, a radykalnie gloszg zbawienie antychrzescijan-
skie, ograniczajac spetnienie si¢ cztowieka tylko w doczesnosci. Problem ten
w encyklice Redemptoris missio (nr 17), poruszal papiez Jan Pawet II: , Istnieja
bowiem koncepcje zbawienia i misji, ktore nazwaé mozna «antropocentrycznymi»
w zawezonym znaczeniu tego stowa, gdyz skupiaja si¢ na ziemskich potrzebach
cztowieka. W tej perspektywie Krolestwo zmierza ku temu, by staé si¢ rzeczywi-
stoscig catkowicie ludzka i zeSwiecczong, w ktorej tym, co si¢ liczy, sa programy
i walki o wyzwolenie spoteczno-ekonomiczne, polityczne, a rowniez kulturalne,
ale z horyzontem zamknigtym na to, co transcendentne”.

Odrzucenie transcendentnego zbawienia niszczy w cztowieku pragnienie petni
zycia, a tgsknota za trwaniem, za wiecznym zyciem nalezy przeciez do istoty czlo-
wieczenstwa. Dlatego warto korzysta¢ z dorobku minionych epok, by pokazac, ze
cztowiek zawsze dazyt do wiecznej szczes§liwosci. Madrosé Kosciota przejawia
si¢ wigc w tym, ze stara si¢ przypomina¢ i jednoczes$nie zglebia¢ Chrystusowe
oredzie o zbawieniu.

Takim przypominaniem i zglgbianiem nauki o zbawieniu jest soteriologia Sta-
nistawa kard. Hozjusza. Jako teolog i pasterz Kosciola musiat w trudnych czasach,
w jakich zyl, pogodzi¢ czysto$¢ wiary z popularnym jej rozumieniem. Oczywista
jest rzecza, ze jako biskup i maz stanu przede wszystkim odznaczat si¢ wielka
teologiczng erudycja w przepowiadaniu orgdzia Chrystusowego o zbawieniu.

Teologowie najczesciej postugujg si¢ trzema pojeciami: odkupieniem, usprawie-
dliwieniem i zbawieniem, za pomoca ktorych przedstawiaja biblijna soteriologie.
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Wielu teologdw w minionych wiekach traktowalo te pojecia synonimicznie. Takze
1 dzi$ nie wszyscy dostrzegaja ich specyficzne tresci soteriologiczne. Inni z kolei te
tresci rozrdzniaja i uwazaja, ze zbawienie dokonuje si¢ wlasnie poprzez nie i ze to
jest petnig zycia w Chrystusie. Podobnie rozumiat je rowniez Stanistaw Hozjusz,
poniewaz uprawiajac teologi¢ polemiczng, odwotywat si¢ przede wszystkim do
soteriologii biblijnej, zwlaszcza do $w. Pawla Apostota, ktory wyraznie nauczat:
,,B0Og zas okazuje nam swoja mito§¢ witasnie przez to, ze Chrystus umart za nas,
gdysmy byli jeszcze grzesznikami. Tym bardziej wige bedziemy przez Niego
zachowani od karzacego gniewu, gdy teraz przez krew Jego zostaliSmy uspra-
wiedliwieni. Jezeli bowiem, begdac juz pojednanymi, dostapimy zbawienia przez
Jego zycie” (Rz 5,8-10).

Najczesciej uwaza si¢ Stanistawa Hozjusza za czlowieka kontrowersyjnego.
Znany polski hozjanista, niezyjacy juz, prof. Mirostaw Korolko wydat prace pt.
Ksiegi o Jasnym a Szczyrym Stowie Bozym z 1562 roku, w anonimowym prze-
ktadzie na jezyk polski. W napisanej przez niego ,,Zachecie do lektury” mozna
przeczytaé: ,,Chcemy jednoczes$nie zaprezentowac idee polskiego mysliciela Zfo-
tego wieku naszej kultury, piszacego z wielu powodow [...] wylacznie — podobnie
jak Frycz Modrzewski — po tacinie; uczestniczacego w europejskich debatach
o dziedzictwie mysli chrzescijanskiej w XVI w. Chcemy wreszcie ,,odkurzy¢”
posta¢ wybitnego intelektualisty polskiego z dziejowego zapomnienia, na jakie
skazano go w ostatnim pi¢cdziesiecioleciu, gdy na kartach podrecznikoéw historii
przedstawiano Hozjusza jako nieprzejednanego, wrecz fanatycznego szermierza
kontrreformacji, ocenianego niezwykle surowo za brak tolerancji wobec reformacji,
traktowanej jako niekwestionowane zrodto postepu nowozytnej kultury polskiej”
(M. Korolko, Zacheta do lektury, Krakow 1999, s. VII-VIII).

Jesli w XXI wieku sg teologowie, ktorzy interesujg si¢ nauczaniem Hozjusza,
to znaczy, ze jego osoba i dzieta, ktore pozostawit, moga by¢ inspiracja do roz-
woju mysli teologicznej i humanistycznej. Swiadcza o tym opublikowane ostatnio
ksigzki: Eweliny Weber Zrédla patrystyczne teologii Stanistawa Hozjusza (Olsztyn
2004) czy ks. Roberta Samsela Teoria reformacji Stanistawa Hozjusza na podstawie
jego Cenzury, opublikowana w Krakowie w 2011 roku. Autorzy tych ksiazek to
mtlodzi doktorzy teologii.

Nauka o zbawieniu w Kosciele, gtoszona przez Hozjusza w szesnastowiecznej
chrzes$cijanskiej Europie, obecnie jest przyczynkiem do zglebienia samej historii
i soteriologii, a jeszcze bardziej do rekonstrukcji jej rozwoju. Chociaz Stanistaw
Hozjusz, wierny pasterz XVI-wiecznego Kosciota, gorliwie nauczat prawd wiary
chrzescijanskiej, jednak mial $wiadomos¢ roztamu Kosciota Chrystusowego i bar-
dzo nad tym bolat. Przeciez Ko$ciot od samego poczatku glosi prawde o zbawieniu
wszystkich ludzi przez Pana Jezusa. To Chrystusowe dzielo zbawienia, gtoszone
i realizowane za posrednictwem Jego Kosciota, jest dla cztowieka i catej ludzko-
$ci egzystencjalng propozycja petni zycia. Dlatego poznanie, choéby w zarysie,
nauki o zbawieniu w Kosciele, gltoszonej przez Hozjusza w X VI wieku, pozwala
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rowniez z tej historycznej perspektywy spojrze¢ na sam Ko$ciot jako przestrzen
Chrystusowego zbawienia.

W swojej pasterskiej postudze Hozjusz starat si¢ nauczac¢ o zbawieniu w Koscie-
le, pamigtajac o kategorii jakosciowej, poniewaz Bogu zawsze chodzi przede
wszystkim o jako$¢ ludzkiego zycia. Byt on teologiem-polemista, bo takie byty
czasy, w ktorych zyt i nauczatl ten $wiatobliwy biskup warminski. Dlatego aby
zrozumie¢ 1 w miar¢ syntetycznie ukaza¢ kwesti¢ zbawienia w Kosciele, nalezy
najpierw osadzi¢ ja w nauczaniu Hozjusza w kontekscie historyczno-teologicz-
nym (rozdziat I). Nastgpnie trzeba przedstawi¢ zrodta zbawcze, ktore dla teologa
z Warmii byly najwazniejsze, to znaczy zapewnialy otrzymanie tego zbawienia
w Kosciele (rozdziat IT). Nade wszystko nalezy ukaza¢ Kos$cidt i jego tajemnice
jako miejsce zbawienia. Sam Ko§$ciot przeciez nie zbawia, poniewaz zbawienie jest
dzietem i darem Zbawiciela Jezusa Chrystusa. On to wlasnie w Kosciele i przez
Koscidt zbawia ludzkosé, dajac rozne narzedzia, ktore stuza przekazywaniu Chry-
stusowego zbawienia. Stad wspodtczesna eklezjologia, poczynajac od Soboru Waty-
kanskiego I1, sam Ko$ciot nazywa narzedziem i niejako sakramentem zbawienia.
Przekaz zbawienia w soteriologii Hozjusza dokonuje si¢ w rozny sposob i temu
problemowi jest poswigcony III rozdziat niniejszej rozprawy. Zbawienie nie jest
czyms$ determinujacym cztowieka, ale wymaga osobowego zaangazowania, ktore
przejawia si¢ w roznych aktach i ludzkich procesach, co stanowi tres¢ rozdziatu I'V.

Opracowanie powyzszego tematu moze by¢ zrealizowane tylko przez zasto-
sowanie metody historyczno-dogmatycznej, wiec aby osiagnaé postawiony cel,
trzeba przeanalizowacé wiele kwestii dogmatycznych. Poznanie i przedstawienie
problemoéw soteriologicznych, poruszanych w nauczaniu Stanistawa Hozjusza,
pozwoli réwniez na sformulowanie wlasciwych wnioskow.

Niniejsze opracowanie nie jest tylko prezentacja wycinka XVI-wiecznej historii
teologii w zakresie soteriologii i eklezjologii katolickiej, ale takze proba ukaza-
nia rozwoju tych dyscyplin w perspektywie minionych prawie pigciu wiekow.
W rozprawie zostat bowiem zaprezentowany nie tylko wspanialy dorobek jedne-
go z bardziej znamienitych polskich teologow, lecz rowniez doktryna KoSciota,
a takze mysl teologoéw doby wspotczesnej w zakresie stanowigcym przedmiot
merytoryczny. Nieograniczenie si¢ jedynie do historycznej rekonstrukcji nauki
o zbawieniu w ujeciu Hozjusza ma swoje uzasadnienie cho¢by i w tym fakcie, iz
wiele elementow jego soteriologii i eklezjologii znajduje wcigz swoja kontynuacje
w dzisiejszej katolickiej mysli teologiczne;.

Za czas6w Hozjusza nie bylo jeszcze pelnej nauki o Kosciele jako oddzielnej
dyscypliny teologicznej. Rowniez i dzisiaj po Soborze Watykanskim II eklezjologia
wcigz poszukuje bardziej wlasciwych rozwigzan. Nauka o Kosciele nieustannie
ma przed sobg ogromne pole badawcze.

Na poglady eklezjologiczne biskupa warminskiego wywarli wptyw nauka
sw. Pawla Apostota o Kosciele jako Mistycznym Ciele oraz nauka Ojcéw Koscio-

210 TwP 8,2 (2014)



TwP 8,2 (2014) - dokumentacja

fa, nieustannie przez niego cytowana i omawiana w teologii polemicznej, a takze
eklezjologia sredniowieczna i rodzaca si¢ w jego czasach eklezjologia protestancka.

Zbawienie, zdaniem Hozjusza, mozna osiagnac tylko w Kosciele katolickim,
ktory byl wowczas utozsamiany z Kosciotem rzymskim. Dlatego tyle troski prze-
jawial kardynat warminski o zbawienie wszystkich, ktorzy odeszli od Kosciota,
aby do niego powrdcili. Byt wigc zwolennikiem rekatolizacji. Dzigki wspotczesne;
teologii rozumie si¢ odpowiedzialno$¢ za rozbicie jednosci eklezjalnej dwojako:
W znaczeniu przesztym i terazniejszym. Ta perspektywa czasowa pozwala lepiej
zrozumie¢ i wlasciwie oceni¢ samego Hozjusza, ale tez dostrzec elementy ekle-
zjalne w Kosciotach niekatolickich.

Hozjusz, podobnie jak i dzisiejsza teologia, naucza, ze Kosciot jest insty-
tucjonalny i niewidzialny. Od Soboru Watykanskiego Il szczegolnie podkresla
si¢ 1 rozwija problem tajemnicy Ko$ciota i jego otwarto$¢ na $wiat zewnetrzny.
W obecnej teologii Kosciot czgsto jest okreslany jako wspolnota pielgrzymow.

Poniewaz poza Kosciolem nie ma zbawienia, Hozjusz przekonywat innowier-
cow, aby do niego wrocili. Byt zwolennikiem ekumenizmu przekonywania. Wspot-
czesnie teologowie katoliccy takze podkreslaja, ze bez Kosciota nie ma zbawienia,
poniewaz w nim sg wszystkie srodki zbawcze, co podkreslat Sobor Watykanski I1.

Pisma warminskiego teologa zawierajg wiele gorzkich refleksji wynikaja-
cych z faktu rozbicia jedno$ci Kosciota i ze §wiadomosci pomniejszania wiary
chrzescijanskie;j.

Jezyk polemiczny byl wowczas na czasie, ale przeciez i w obecnej dobie, cho¢
zdawatoby sig¢, ze panuje duch ekumeniczny, mozna spotka¢ ludzi, ktéorym brakuje
postawy dialogu. Ostre sformutowania niekoniecznie sa podyktowane niezyczli-
woscig czy wrogoscia. W przypadku Hozjusza wyptywaly z ducha epoki, kiedy
jezyk polemiczny obowigzywatl po jednej i po drugiej stronie. Zapewne biskup
warminski zarliwie bronil wiary chrzescijanskiej, ktora moze by¢ przyjeta tylko
w Kosciele. Wiara w Jezusa Chrystusa jest warunkiem zbawienia, dlatego Hozjusz
wskazuje wlasciwa droge do jej poznania i realizowania, a ta droga jest Kosciot.

Wiara w Jezusa Chrystusa jako jedynego Zbawiciela jest mozliwa wtedy, kiedy
cztowiek wierzy rowniez w Kosciol, poniewaz tylko w Kosciele aktualizuje si¢
misterium zbawcze Jezusa Chrystusa. Hozjusz w swoim nauczaniu podkresla, ze
nie wystarczy tylko wierzy¢, ze Kosciot jest, ale trzeba uwierzy¢ w to wszystko,
co stanowi zrodto zbawcze, czyli obecne w Kosciele Pismo Swicte i sakramenty.

W ro6znych swoich dzielach teologicznych czy tez polemicznych Hozjusz czesto
zauwazal, ze reformatorow i ich zwolennikéw zgubita pycha, poniewaz nad Boga
wyzej stawiali swoje intelektualne dywagacje. Zarzucat im, ze nie stuchali tego, co
mo6wi do nich Duch Bozy, ale ufali tylko swoim umiejetnosciom. I dlatego czgsto
swiatly kardynat do swoich adwersarzy kierowat nauke ,,0 skromno$ci rozumienia”,
poniewaz skazony grzechem rozum ludzki nie moze pozna¢ prawd wiary obja-
wionej. Zawsze wyraznie podkreslat i w tym upatrywal rowniez sprawe jednosci
Kosciota, zeby nie wynosi¢ swoich subiektywnych zdolno$ci poznawczych nad
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autorytet samego Kosciota. Trzeba przede wszystkim trzymac si¢ eklezjalnego
kryterium poznawania prawdy Bozej. Ta zasada Stugi Bozego z Warmii jest i dzi-
siaj aktualna. Nie bytoby w Polsce i w innych krajach tragicznych apostazji wérod
znanych teologow, gdyby wigcej cenili autorytet poznawczy Kosciola, a nie swoj
wlasny, ograniczony i subiektywny umyst.

Nie mozna tez Hozjusza posadzac o jakas nadgorliwos¢ pasterska, jesli chodzi
o ratowanie Kosciota warminskiego, ktorego byt biskupem. Uleganie wpltywom
reformacji jego diecezjan byto widoczne i nie dotyczyto tylko pojedynczych osob.

Hozjusza nie mozna rowniez posadzac¢ o jaka$ nadmierna spolegliwos¢ wobec
Rzymu. Byt on nie tylko samodzielnym i tworczym teologiem, ale takze gorliwym
1 odpowiedzialnym pasterzem, probujacym z mitoscig przekonywac btadzacych czy
tez watpigcych. Nie uzywat argumentéw przemocy wobec nich, ale byt stanowczy
1 wyraznie nauczal wiary Kosciota, cho¢by w podstawowej kwestii zbawczej,
jaka jest wiara i dobre uczynki. Jako ojciec Soboru Trydenckiego i legat papieski
z przekonaniem glosit, ze nie dobre uczynki zbawiaja czlowieka, ale bez dobrych
uczynkow nie ma tez zbawienia.

Z perspektywy kilku wiekow, patrzac na sposob argumentacji, jakim postugi-
wat si¢ Hozjusz, a takze jego doktrynalni adwersarze, mozna nabra¢ przekonania
o potrzebie uczenia si¢ kultury dialogu i otwarcia na inaczej wierzacych, czego
zabraklo ludziom tamtej epoki. Okolicznosci rozbicia Kosciota w XVI wieku
sprawity, ze eklezjologia nastgpnych stuleci pozostata wyraznie instytucjonalna.
Wczuwajac sie w dramat eklezjalnego podziatu, jaki rozpoczat si¢ od reformacji,
nalezy przejawia¢ wiecej troski zwigzanej z poglebieniem $wiadomosci soterio-
logicznej wspotczesnego cztowieka i z wigkszym zaangazowaniem podejmowaé
trud ekumenicznego dialogu.

Chociaz reformacja jest najczesciej uwazana przez badaczy za zlo, to jednak
w pewnym stopniu przyczynita si¢ do rozwoju eklezjologii, soteriologii i sakramen-
tologii katolickiej, jak tez byta przyczynkiem do bardziej precyzyjnego okreslenia
elementdéw eklezjalnych, ktére musi mie¢ dany Kosciot konfesyjny, aby mogt by¢
srodowiskiem zbawienia.

Hozjusz tego jeszcze nie widzial, poniewaz stat na poczatku dtugiej drogi
wypracowywania petiejszego obrazu Kos$ciota i szukania jedno$ci podzielonych
chrze$cijan. Ta idea, zapoczatkowana przez Hozjusza i reformatorow, znalazta
swoje zwienczenie w nauce Soboru Watykanskiego II i posoborowej, gdzie mowi
si¢ wyraznie, ze jaka$s forme eklezjalnosci majg rowniez Ko$cioly niekatolickie.
Wypracowanie takiego kryterium poszerzylo rozumienie i mozliwosci zbawcze
Kosciota Chrystusowego, stad dziwi zarzut wspotczesnych teologow z ekumenicz-
nym zaangazowaniem, ze Hozjusz nie odznaczat si¢ ekumeniczng wrazliwoscia.
Priorytetem jego nauczania byla przeciez troska o jedno$¢ Kosciota. Nawotywat
odtaczonych do jednosci eklezjalnej i czynit to z wielka kulturg duchows i inte-
lektualng, nigdy nie atakowat osob, ale polemizowat z tezami blednymi z jego
punktu widzenia. W jego czasach gloszono teze, ze poza Kosciotem nie ma zba-
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wienia, dlatego ci, ktorzy od niego odeszli, powinni do niego powrocic. Dzisiaj tez
naucza si¢, ze nie ma zbawienia poza Ko$ciotem, poniewaz w nim sg wszystkie
srodki zbawcze.

Spory soteriologiczno-eklezjalne, jakie panowaty w XVI wieku w krajach
Europy Zachodniej, wywotaty wiele skutkow negatywnych, np. spowodowaty
odrzucenie przez reformacje eklezjologii instytucjonalnej. To z kolei byto przyczy-
ng podkreslania i eksponowania widzialnej strony Kosciota. Pokutuje to po dzien
dzisiejszy. Nawet wielu ludzi Kosciota i dzisiaj wcigz pojmuje go jako instytucje
i utozsamia z hierarchig koscielng i duchowienstwem, tak jakby nie byto Soboru
Watykanskiego Il i posoborowego nauczania wielkich papiezy: Pawta VI, Jana
Pawta 11, Benedykta XVI czy Franciszka. Znaczna cze¢$¢ wiernych $wieckich,
zwlaszcza tych ze znikoma §wiadomoscig eklezjalng, podobnie traktuje Kosciot.

Reformacja rowniez utracita zwigzek z urzedem Piotrowym, ktory z woli Chry-
stusa jest znakiem widzialnej jednosci eklezjalnej. Z kolei postawienie tylko na
Pismo Swicte, gdzie si¢ znajduje Stowo Boze, sprawilo utrate obiektywnej interpre-
tacji Pisma Swietego i jego whasciwego rozumienia. Subiektywizacja w rozumieniu
1 przyjmowaniu Slowa Bozego przyczynita si¢ do zatracenia wlasciwego ducha
objawionej Prawdy Bozej, stuzacej zbawieniu cztowieka i calego stworzonego
$wiata. Spory szesnastowieczne doprowadzity do relatywizacji prawdy zbawczej,
ktora obecnie nabiera wickszego znaczenia. Zjawisko relatywizmu poznawcze-
go sprawito, ze prawdy objawione zaczeto wowczas traktowaé — i traktuje si¢
obecnie — jako wzgledne. Nauka o zbawieniu w Kosciele, raczej utozsamianym
przez Hozjusza z instytucja, jest po czgsci pozbawiona sakramentologii soteryjne;j
i rozumienia samego Kosciota jako sakramentu. Znakami, ,,po ktorych Kosciot
moze by¢ rozpoznany, jest szczere gloszenie Ewangelii i poprawne oraz zgod-
ne z ustanowieniem Chrystusa udzielanie Sakramentow” (S. Hozjusz, Odparcie
przediozen Brencjusza, s. 327). Takiej nauce o KoSciele, gdzie jest gtoszona Ewan-
gelia Chrystusowa i sg udzielane sakramenty dla zbawienia cztowieka, kardynat
warminski byl wierny i przekazat ja nastgpnym pokoleniom. Przez swoja moze
czasami nadgorliwo$¢ uwazat ludzi niemoralnych oraz zwolennikow reformacji za
martwych cztonkow Kosciota: ,,[...] takze obtudnicy sa w zewnetrznym zgromadze-
niu i spotecznoéci prawdziwego Kosciota, chociaz s3 niezboznego ducha. Ze za$
oni stanowig ten sam Kos$ciot Katolicki, ktorego «Bramy piekielne nie przemoga»
(Mt 16,18), tego Piotr [a Soto — S.K.] nigdy nie powiedziat, lecz powiedziat tylko,
ze nalezg do owego zewnetrznego zgromadzenia i spolecznos$ci i wmieszani sa do
prawdziwego Kosciota, ktoremu dana zostata ta obietnica, ze sa jego martwymi,
a nie zywymi cztonkami. A jezeli kto$ taki zostatby wybrany na stuge Kosciola
czy biskupa, postuga jego bedzie skuteczna” (S. Hozjusz, Odparcie przedtozen
Brencjusza, s. 337). Cho¢ odmawia takim ludziom przynaleznosci do prawdziwe-
go Kosciola, ale nie odmawia przynaleznos$ci jako takiej. Hozjusz zachowuje tez
pickng zasade¢ katolickiej doktryny, ze skuteczno$¢ sakramentalna jest zawsze po
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stronie Boga i nie zalezy od osobistej §wigtosci cztowieka, bo tylko Bog moze ze
zta wyprowadzi¢ dobro.

Nauka kardynata z Warmii o zbawieniu w Kosciele jest nie tylko przyczynkiem
do poznawania historii soteriologii 1 jej analizy, ale dobra okazja do rekonstrukcji
rozwoju katolickiej teologii w zakresie jej eklezjologii, sakramentologii i soterio-
logii. Z perspektywy litery i ducha Soboru Watykanskiego II jest odpowiedzialng
inspiracjg do systematycznego, zdecydowanego odchodzenia od eklezjologii insty-
tucjonalnej, tak mocno zakorzenionej i wcigz obecnej w Kosciele.

Warto takze zwroci¢ uwage i na sposob prowadzenia polemik przez Hozju-
sza. Jego wysoka osobista kultura, doskonale wyrobienie intelektualne, biegla
znajomos¢ jezykow obcych, wszechstronne oczytanie, zdolnosci dyplomatyczne,
rozlegte do§wiadczenie nabyte przez liczne podréze i1 duszpasterskie kontakty
z ludzmi mogg by¢ dla nas wzorem prowadzenia (ekumenicznego) dialogu. Trzeba
pamigtaé, ze za czasow Hozjusza byl prowadzony dialog przekonywania tych,
ktorzy odeszli od Kos$ciota, aby do niego wrocili 1 zalowali za grzechy rozdarcia
Ciata Chrystusa. Taka jednos¢ przekonywania byla mozliwa w jego czasach,
poniewaz nie bylo takich podziatow, jakie istniejg obecnie.

Nalezy tez pamietac, ze w czasach Stanistawa Hozjusza nie byto zadnych prob
prowadzenia dialogu ekumenicznego z protestantami, poniewaz ci byli mocno
podzieleni wewnatrz swoich wyznan. Nikt jeszcze nie myslal ani o Swiatowej
Radzie Kos$ciotow (Amsterdam, 1948 r.), ani o Konkordii Leuenberskiej (Szwaj-
caria, 1973 r.). Ruchy zjednoczeniowe, jesli chodzi o protestantow, zaczety sie
dopiero w stopniu odpowiedzialnym i konsekwentnym w XX wieku. O dazeniu
do zjednoczenia w $wiecie protestanckim $wiadczy wiele organizacji i struktur.
Wypada tez jeszcze raz wymieni¢ bardzo wazny dokument ekumeniczny o nazwie
,Konkordia Leuenberska”, przyjety 16 marca 1973 roku w Leuenbergu przez
wigkszos¢ europejskich Kosciotow luteranskich i reformowanych, a takze Koscioty
ewangelicko-unijne, waldensow i braci czeskich. Podpisanie dokumentu umozli-
wilo powstanie 1 pazdziernika 1974 roku wspolnoty Kosciotow ewangelickich,
zwane]j Leuenberska Wspolnota Kosciotow, ktora w 2003 roku zmienita nazwe
na ,,Wspolnota Kosciotow Ewangelickich w Europie”.

Zyjac i nawet zglebiajac w Kosciotach konfesyjnych chrzescijanska prawde,
nalezy nieustannie poszukiwa¢ drog chrzescijanskiej jednosci, o ktorg przeciez
modlit si¢ sam Jezus Chrystus, zanoszac modlitwg do Ojca Niebieskiego za nas
i za tych, ktérzy przyjda po nas (por. J 17). ,,Jedno jest Ciato i jeden Duch, bo tez
zostaliscie wezwani do jednej nadziei, jakg daje wasze powotanie. Jeden jest Pan,
jedna wiara, jeden chrzest. Jeden jest Bog i Ojciec wszystkich, ktory jest i dziata
ponad wszystkimi, przez wszystkich i we wszystkich. Kazdemu za$ z nas zostata
dana taska wedlug miary daru Chrystusowego” (Ef 4,1-7). Aby by¢ wiernym
nauce Ewangelii gltoszonej z mocg przez Apostota Narodow, nie mozna mysle¢
i dziata¢ tylko konfesyjnie, ale dgzy¢ do jedno$ci, poniewaz jeden jest Zbawiciel
wszystkich i jedno jest zbawienie w Chrystusie.
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Krzysztof Staniek”
WT KUL, Lublin

CHARAKTERYSTYKA POLSKICH SANKTUARIOW
MARYINYCH Z KORONOWANYMI OBRAZAMI
I FIGURAMI MATKI BOZEJ W POLSCE
W DRUGIEJ POLOWIE XX WIEKU
W ASPEKCIE GEOGRAFICZNYM®

Artykut charakteryzuje sanktuaria maryjne w Polsce z koronowanymi obrazami
i figurami Matki Bozej w drugiej potowie XX wieku. Tre$¢ punktu pierwszego jest
geograficzng panoramg sanktuariéw maryjnych, rozmieszczonych w poszczegol-
nych regionach kraju. Wskazuje na ich zageszczenie w Matopolsce i Wielkopol-
sce. Przestanie poszczegolnych sanktuariow maryjnych, o ktorym decyduje tres¢
wizerunkow maryjnych, tytut obrazu, tradycja i historia sanktuarium, przybliza
punkt drugi artykutu. W ostatniej czesci zostal poddany analizie czas koronacji.
Zwraca uwagg duza ilo§¢ koronacji w czasie obchodow tysiaclecia chrztu Polski
1 w podczas pielgrzymek do Polski Jana Pawta I1.

Koronacje cudownych obrazow i figur Matki Bozej sa niczym duchowy wieniec,
oplatajacy polska ziemig, rozciggnigty poprzez liczne rozsiane po niej sanktuaria'.
Pierwsza w Polsce koronacja odbyta si¢ na Jasnej Gorze w roku 1717 i od tamtej
pory do konca XX wieku na ziemiach polskich przeprowadzono 202 koronacje.
Uwaga zostanie poswigcona koronacjom papieskim, tzn. takim, na ktorych prze-
prowadzenie uzyskano zezwalajacy dekret papieza’.

Dr Krzysztof Staniek (ur. 1973 r. w Sandomierzu) — studia teologiczne ukonczyt w 2003 roku
w KUL, w Katedrze Mariologii; interesuje si¢ sanktuariami maryjnymi w Polsce; mieszka
w Sandomierzu; katecheta, przewodnik turystyczny po Sandomierzu i wojewddztwie §wigto-
krzyskim; e-mail: ks.staniek@sandomierz.opoka.org.pl.

Por. K. Wojtylta, Kazanie wygloszone w uroczystos¢ koronacji obrazu Matki Bozej w Mysleni-
cach, dnia 24 VIII 1969 r., Archiwum Archidiecezjalne w Krakowie.

Historycznie rzecz ujmujac, koronacje takie zatwierdzata Kapitula Swietego Piotra w Rzymie.
Obecnie ,,koronacje w imieniu i powaga Papieza” dokonuje specjalny legat, a upowaznienia do
tego aktu, poprzedzonego specjalng procedura, udziela si¢ dekretem watykanskiej Kongregacji
Kultu Bozego i Dyscypliny Sakramentow oraz pismem apostolskim w formie breve (zob. Kon-
gregacja Kultu Bozego, Normy dotyczqce koronacji wizerunkow Najswietszej Maryi Panny, nr
4-5, , Notificationes” 124 [1986], 79).
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Jesli chodzi o przedziat czasowy, tres¢ artykutu obejmuje drugg polowe XX
wieku, co sprowadza si¢ do koronacji po Il wojnie $wiatowej, gdyz pierwsza koro-
nacja po zakonczeniu wojny odbyta si¢ w 1958 roku (Piotrkowice, diec. kielecka).

W tym okresie w Polsce odbylo si¢ 141 koronacji papieskich®. W dotychcza-
sowych publikacjach nie znajdujemy cato$ciowego spojrzenia na ten fenomen
polskich sanktuariow maryjnych*. Celem artykutu jest proba usystematyzowania
sanktuariow maryjnych w Polsce wedtug klucza geograficznego.

W punkcie pierwszym zamieszczona zostanie statystyczna panorama polskich
sanktuari6w maryjnych; w drugim — przedmiotem uwagi stanie si¢ przeslanie
sanktuaridow z ukoronowanymi obrazami i figurami Matki Bozej; w trzecim — czas
koronacji.

PANORAMA SANKTUARIOW MARYIJNYCH
(UJECIE STATYSTYCZNE)

Spogladajac na mape sanktuariéw z koronowanymi obrazami (figurami) Matki
Bozej w Polsce, obserwator bez trudu zauwazy nieproporcjonalno$¢ w potozeniu
sanktuaridow maryjnych®. Biorac pod uwage poszczegdlne regiony kraju, naj-
wiecej sanktuariow z koronowanymi wizerunkami znajduje si¢ w Matopolsce,
Wielkopolsce i w dalszej kolejnosci na Slasku, Mazowszu i Podlasiu. Od pozo-
stalych ziem Polski w tym wzgledzie odbiegaja Pomorze Zachodnie i Ziemia
Lubuska, co podyktowane jest wzgledami historycznymi, gdyz ziemie te przez
dhlugi okres nalezaty do zaboru pruskiego, z powszechnie obowigzujacym wyzna-
niem protestanckim.

Wyjatek stanowia tu: Warmia ze swoimi gléwnymi sanktuariami w Swietej
Lipce i Gietrzwaldzie oraz Kaszuby z Koscierzyng, ktore staty si¢ ogniskiem
polskosci i wiary katolickiej na tych ziemiach w mrocznym okresie zaborow®.

Wsrdd polskich diecezji po 11 wojnie §wiatowej najwiecej koronacji odbyto
si¢ w archidiecezji krakowskiej, bo az 15, a w samym Krakowie 57, na drugim

3 K. Staniek, Teologia kazarn wygloszonych w czasie koronacji obrazéw i figur Matki Bozej

w Polsce w II potowie XX wieku, Lublin 2003 [mps] BKUL, s. 1.

Tenze, Fenomen sanktuariow maryjnych z koronowanymi obrazami i figurami Matki Bozej
w Polsce w II potowie XX wieku, ,,Salvatoris Mater” 5 (2003), nr 1, s. 233-251.

K. Staniek, Teologia kazan, [mapa] s. 357.

S. Wyszynski, ,,Znak Wielki nad Swietq Warmiq...” (podczas koronacji obrazu Pani Ziemi
Warminskiej, Gietrzwatd, 10 IX 1967 r.), w: S. Wyszynski, Kazania i przemowienia [dalej:
SWKiP], VII-XII 1967 r., mps, [Instytut Prymasa Wyszyniskiego w Warszawie; dalej: IPWW],
t. 27, s. 130-137; tenze, ,,Swieta Lipka — szarficem wiary” (podczas koronacji obrazu Matki
Bozej, Swicta Lipka, 11 VIII 1968 r.), SWKiP VI-IX 1968 r., mps, [[PWW], t. 29, s. 229-238.
Podczas koronacji siodmego w Krakowie obrazu Matki Bozej abp Stanistaw Nowak powie-
dziat: ,,Szczes$liwe miasto Krakow, ktore posiada tak wielka liczbe grobow §wigtych i btogosta-
wionych, a od dzi$ juz siddmy koronowany, cudowny obraz Martki Bozej” (S. Nowak, Kazanie
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miejscu w tej statystyce znajduje si¢ archidiecezja poznanska, z 8 koronacjami
(3 w Poznaniu), nastepnie po 7 koronacji w diecezjach: kieleckiej, gnieznienskiej
i kaliskiej, 6 w tarnowskiej i wroctawskiej (2 we Wroctawiu), po 5 w diecezjach:
przemyskiej, radomskiej, ptockiej, pelplinskiej i wtoctawskiej; do diecezji, w kto-
rych nie odbyla si¢ zadna koronacja, naleza: t6dzka, elblaska i warszawsko-praska.

Mozna tez wskaza¢ na fenomen niektorych polskich miast, posiadajacych
duza liczbe sanktuariow z koronowanymi wizerunkami. Krakow ma tacznie
9 takich sanktuariow. Jesli chodzi o Krakdéw, na pewno jest to zwigzane z tym, ze
najpierw, poczawszy od X VIII wieku, gtéwnie koronowano obrazy w sanktuariach
zakonnych, a wlasnie w Krakowie w wigkszosci z tych sanktuariow kustoszami sg
zakony®. W dalszej kolejnosci jest Wroctaw — 5, Warszawa — 4, Poznan i Gdansk
— po 3, Wadowice — 2. Nalezy przy tym zaznaczy¢, ze niektore koronowane
wizerunki Matki Bozej w tych miastach pochodza z Kresow Wschodnich i zostaty
przywiezione do Polski wraz z repatriacja ludnosci z tych ziem. I tak na przyktad
wszystkie koronowane wizerunki Gdanska pochodza z Kresow: z Botszowic,
Lwowa i Stanistawowa. Krakow, i tak posiadajacy duza ilo$¢ koronowanych
wizerunkow, wzbogacit si¢ o jeden z Sokala (dzisiejsza Ukraina), znajdujacy si¢
w kosciele Bernardynoéw. Wroctaw na 5 koronowanych wizerunkow, 3 pochodzi
z Kresow Wschodnich (Lwow, Podkamien, Mariampol).

W tym miejscu warto zwrdci¢ uwage na to, ze 8 kosciolow katedralnych w Pol-
sce szczyci sie¢ koronowanymi wizerunkami. Sg to katedry w: Opolu, Lublinie,
Lomzy, Kielcach, Etku, Bialymstoku, Wroctawiu i w Lowiczu.

PRZESEANIE SANKTUARIOW MARYINYCH

Przestanie, jakie niosg poszczegolne sanktuaria maryjne, wynika, po pierwsze,
z tresci, jakg przedstawia koronowany wizerunek i tytut Maryi z nim zwigzany, np.:
Matka Boza Bolesna, Nieustajacej Pomocy, Rézancowa, Anielska, Pocieszenia,
Laskawa, Mitosierdzia, Czestochowska, Fatimska; po drugie, przestanie niosa
same sanktuaria maryjne, nagromadzone ich bogactwo duchowe, przekazywana
tradycja i zapisana w nich historia.

Trudno bytoby w tym miejscu poddac¢ analizie przestanie, jakie niosa wszystkie
141 sanktuaridw maryjnych, ukoronowanych w drugiej potowie XX wieku. Uwaga
zostanie zwrocona na sanktuaria niosace najbardziej charakterystyczne przestanie
w poszczegblnych regionach Polski.

arcybiskupa Stanistawa Nowaka na Rynku Podgorskim [Krakow 26 VI 1994 r.] wygloszone
w czasie koronacji obrazu Matki Bozej Nieustajgcej Pomocy, ,,Notificationes” 132 (1994),
s. 179-184.

8 A. Witkowska, Koronacja obrazéw, Encyklopedia katolicka [dalej: EK], t. 9, kol. 885
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W polskim krajobrazie sanktuari6w maryjnych mozna wskaza¢ sanktuaria,
z ktorych ptynie przestanie szacunku dla zycia, jednosci, pojednania, skierowane
do rodzin. Do takich sanktuariéw nalezy sanktuarium Matki Bozej Swigtorodzinnej
w Studziannie (diec. radomska). Obraz w tym sanktuarium przedstawia rodzing
nazaretanska, zebrang przy stole podczas positku’®, podkresla si¢ w nim wartos¢
rodziny, jej zadania w ojczyznie i w Kosciele.

W Koscierzynie (diec. pelplinska) w sanktuarium Matki Bozej Krolowej Rodzin
wymowne i przemawiajace do serc pielgrzymow sa wota z obraczek matzenstw
rozbitych, ktore dzieki Maryi, u Jej stop w Kos$cierzynie, znalazty z powrotem
droge do wspolnoty ze soba'®. Tytut Krolowej Rodzin nosi Matka Boza w sank-
tuarium w Lubaszu (adiec. poznanska), w Wambierzycach (adiec. wroctawska)
i we Wroctawiu (kosciot §w. Karola Boromeusza), a w Le$niowie (adiec. czgsto-
chowska) i Makowie Podhalanskim (adiec. krakowska) Patronki Rodzin.

Wsrod sanktuariow mamy te, ktére upodobaly sobie poszczegdlne grupy spo-
leczne: cyganie, zotnierze, robotnicy. W Rywaldzie Krolewskim (diec. torun-
ska) odbiera cze$¢ Maryja jako Matka Cyganow, a to za sprawa wydarzenia,
jakie mialo miejsce w sanktuarium w Rywatdzie na poczatku lat trzydziestych
XX wieku, kiedy to zostato przywrdcone do zycia zrozpaczonej matce — Cygance
zmarte dziecko''. Cyganie upodobali sobie takze sanktuarium w Limanowe;j (diec.
tarnowska), dokad co roku zmierza we wrzes$niu pielgrzymka Romow. Patron-
ka Zomhierzy Wrzeénia ma swoéj tron w Woli Gutowskiej (diec. siedlecka), do
niej pielgrzymuja zotnierze wrzednia, ktérzy tu rozegrali ostatnig bitwe kampanii
wrzesniowej 5 pazdziernika 1939 roku, znang jako bitwa pod Kockiem!'2. Tytut
Opiekunki Gornikoéw i Hutnikow otrzymata Matka Boza z sanktuarium w Plokach
(adiec. krakowska), ktore znajduje si¢ u progu Zaglebia Dabrowskiego. W tym
miejscu nie mozna nie wspomnie¢ o sanktuarium $w. Jozefa w Kaliszu, patrona
robotnikéw, z koronowanym juz obrazem Swietej Rodziny w 1796 roku, co jest
uznawane za pierwszy w swiecie przypadek koronacji §w. Jozefa, poniewaz aktu
koronacji nie dostepowaty wizerunki §wietych. Podczas koronacji obrazu Swietej
Rodziny w Studziannie (1968 r.) $w. Jozefowi natozono ztoty kotpak, natomiast
w Tarnobrzegu (1904 r.) koronami ozdobiono jedynie wizerunki Matki Bozej
i Dzieciatka, pozostawiajac wizerunek §w. Jozefa bez zmian'®.

Inng grupe stanowig sanktuaria, ktorym szczegolnie bliska jest idea pojednania
miedzy narodami czy migedzy wyznaniami. Taka role petni sanktuarium w Wambie-

Grazyna SM od Wszechposrednictwa MB, Gizela SM od Niepokalanego Serca Maryi, R. Szym-
czak, Z dawna Polski Tys Krolowq. Przewodnik po sanktuariach maryjnych, Szymanow 1999,
[skrét: PrzSM], s. 315.

10 K. Staniek, Teologia kaza#, s. 330-331.

S. Wyszynski, Potrzeba nam nowych ludzkich dioni! (podczas koronacji figury Matki Bozej,
Rywald, 3 IX 1972 r.), SWKiP IX-XII, mps, [IPWW, t. 41, s. 5-13.

12 PrzSM, s. 425-427.

B EK,t. 9, kol. 885.
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rzycach (adiec. wroctawska), od dawna pielgrzymuja tam Polacy, Czesi i Niemcy;
sanktuarium w Pasierbcu (diec. tarnowska) bliska jest idea jedno$ci europejskiej,
bowiem mieszkaniec sgsiedniej wioski, Jan Matras, wcielony do wojska austriac-
kiego, brat udziat w bitwie pod miastem Rostatt nad Renem w 1793 roku i zostat
cudownie ocalony. Wymiar europejski zostal nadany uroczystej koronacji w tym
sanktuarium w 1993 roku, w ktdrej uczestniczyli przedstawiciele episkopatéw
Europy'*. Polska byta wtedy na drodze wejscia do Unii Europejskiej. Sanktuaria:
Matki Bozej Mitosierdzia (Ostrobramskiej) w Biatymstoku i w Wojcicach (diec.
opolska), z obrazem przywiezionym przez wysiedlencow z Lopatyna (dzisiejsza
Ukraina), majg zwigzek z Kresami Wschodnimi. W Wojcicach Maryja otrzy-
mata tytul Matki Pocieszenia i Wygnancow. Repatrianci ze Wschodu, zmuszeni
do opuszczenia swoich rodzinnych miejscowosci, zabierali ze sobg to, co mieli
najcenniejsze, a tym byly tez taskami stynace obrazy, przed ktérymi si¢ modlili.

Przestanie modlitwy rézancowej kieruje Maryja do nas z sanktuariow w: Zego-
cinie (diec. kaliska) jako Zegocinska Matka Rézancowa, Poznaniu jako Matka Boza
Roézancowa (koscidt Jezuitow), Wysokim Kole (diec. radomska) jako Krolowa
Rozanca Swietego, w Janowie Lubelskim (diec. sandomierska) jako ELaskawa
Rozancowa Matka Boza Janowska, katedrze kieleckiej jako Matka Boza Laskawa
Kielecka — Matka Boza Rozancowa, Myszkowie — Mrzygtodzie (adiec. czgsto-
chowska) jako Matka Boza Mrzygtodzka Krolowa Rézafica Swictego.

W przypadku polskich sanktuariéw maryjnych mamy do czynienia z tzw. trans-
lokacja kultu. Sg to miejsca zwigzane z kultem Matki Bozej, ktora odbiera czes¢
w swoim innym gléwnym sanktuarium. Swiadczy to o tym, ze przestanie, ktére
niosg sanktuaria, z ktoérych dokonano translokacji kultu, nie zaciesnia si¢ tylko
do okreslonego regionu, kraju, ale ma wymiar powszechny. Matka Boza Czgsto-
chowska odbiera takze cze$¢ w Kosciele Mariackim w Krakowie; Matka Boza
Nieustajgcej Pomocy, ktdrej macierzyste sanktuarium znajduje si¢ w Rzymie,
przy via Merulana, u ojcdw redemptorystow, odbiera cze$¢ pod takim tytutem w:
Poznaniu (kolegiata), Toruniu, Krakowie Podgdrzu, Niedzwiadach (diec. kaliska,
w kaplicy siostr karmelitanek bosych), Jaworznie (diec. sosnowiecka) i w Wado-
wicach, w rodzinnej parafii papieza; Matka Boza Ostrobramska we wspomniane;
juz katedrze bialostockiej; Matka Boza Saletynska w Debowcu (diec. rzeszowska),
w polskim La Salette. W 1987 roku miata miejsce pierwsza w Polsce koronacja
figury Matki Bozej Fatimskiej z ko$ciota Niepokalanego Poczgcia NMP w Szcze-
cinie, a nast¢gpne — 21 listopada 1987 roku w Rzymie, na Placu $w. Piotra, uko-
ronowana zostala figura Matki Bozej Fatimskiej z sanktuarium w Zakopanem na
Krzeptowkach. Z translokacja kultu Matki Bozej Fatimskiej mamy do czynienia
takze w sanktuariach: w Etku, Wadowicach (ko$ciot §w. Piotra), w Krakowie —
Nowej Hucie (kosciot Arka Pana), w Trzebini (adiec. krakowska).

4 PrzSM, s. 538-540.
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Matka Boza jest patronkg ziemi, na ktérej obrata sobie tron i ktorg ze wzajem-
no$cig umitowat wierny jej lud, i uczynit ja swoja Pania, Krolowa, Opiekunka,
nadajac jej swoje lokalne tytuly. I tak mamy w Nowym Saczu — Panig Ziemi
Sadeckiej, w Ludzmierzu — Krolowa Podhala, w Le$nej Podlaskiej — Opiekunke
Podlasia, w Hodyszewie — Krolowa Podlasia, w Gorce Klasztornej — Panig Gorec-
ka, w Markowicach — Markowicka Panig Kujaw, w Krasnobrodzie — Pocieszycielke
Zamojszczyzny, w Rychwaldzie — Panig Ziemi Zywieckiej, w Bardzie Slaskim —
Dolnoslaskg Strazniczke Wiary, w Sianowie — Krolowa Kaszub, w Gietrzwatdzie
— Pania Ziemi Warminskiej, w My$lenicach — Myslenicka Pania, w Czerwinsku
— Krélowa Mazowsza, w Szamotutach — Szamotulskg Panig, w Wieluniu — Pania
Ziemi Wielunskiej, w Warszawie, w kosciele ojcow Jezuitow na Starym Miescie
— Matke Boza Laskawa Patronke Stolicy, w Lewiczynie — Panig Ziemi Grojec-
kiej, w Gtogowcu — Patronke Ziemi Kutnowskiej, w Oborach — Patronkg Ziemi
Dobrzynskiej, w Blotnicy — Patronke Ziemi Radomskiej, w Sierpcu — Ksieni¢ Ziemi
Sierpeckiej, w Szczyrzycu — Patronke Ziemi Szczyrzyckiej, w Ostrowasie — Pania
Kujaw, w Gnieznie — Panig Gnieznienska, w Krzeszowie — Krolowa Sudetow,
w Wieliczce — Ksigzng Panig Wieliczki.

Bardzo mocno zwigzane z historig narodu polskiego i gloszace przestanie umito-
wania ojczyzny sa sanktuaria w Gietrzwatdzie i Swietej Lipce (adiec. warminska),
do ktorej pielgrzymowali Polacy w okresie zaborow. Sanktuaria te przyczynity si¢
do zachowania polskosci i wiary katolickiej na tych terenach. W Gietrzwatdzie
Matka Boza w tym okresie objawila sie i przemawiala w jezyku polskim i jest
to jedyne w Polsce sanktuarium z zatwierdzonymi przez Kos$ciot objawieniami
Matki Bozej. Charakterystyczne sa wizerunki Matki Bozej z orfem na piersiach
w Licheniu (diec. wtoctawska) i Rokitnie (diec. zielonogorsko-gorzowska).

CZAS KORONACII

Najwigcej koronacji przypada na okres przygotowan do Roku Milenijnego
i w Roku Milenium oraz w dwodch nastepnych latach. W latach Wielkiej Nowen-
ny (1958-1965) odbylto si¢ 12 koronacji, w Roku Milenijnym — 8, w pojubile-
uszowym roku 1967 — 5 koronacji, a 9 w roku 1968'5. Znaczny wzrost liczby
koronacji po 1966 roku zwigzany byl z maryjnym programem obchodow Mile-
nium oraz z maryjng katechezg narodu, zainicjowang przez kardynata Stefana
Wyszynskiego podczas Wielkiej Nowenny, przygotowujacej do tysiaclecia chrztu

Por. L. Balter, Koronacje wizerunkow Matki Bozej w Polsce 1962-1987, w: Przewodniczka:
kult Matki Bozej w Polsce od , Lumen gentium” do ,,Redemptoris Mater” 1964-1987: akta
VI Ogolnopolskiego Kongresu Mariologicznego i Maryjnego, Czestochowa—Jasna Gora,
20 IX 1990, Czgstochowa—Jasna Gora 1994, s. 115-126; K. Staniek, Fenomen sanktuariow,
s. 233-251.
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Polski'é. Koronacjom tym w wigkszo$ci przypadkow, tj. 41 razy, przewodniczyt
i homili¢ wyglosil prymas Polski Stefan Wyszynski. W kazdej diecezji Polski
prymas Wyszynski przewodniczyt lokalnym obchodom tysigclecia chrztu Polski,
a diecezjalne obchody milenijne w diecezji kieleckiej 1 tarnowskiej obchodzono
w dniu koronacji figur Matki Bozej w Wislicy (diec. kielecka) i w Limanowej
(diec. tarnowska)!”. Koronacje obrazow i figur Matki Bozej byty jednym z nurtéw
programu duszpasterskiego Prymasa Tysigclecia. Byly one okazja do zamanife-
stowania swojej wiary w okresie zniewolenia komunistycznego.

Po $mierci prymasa Wyszynskiego kontynuowal ten program jego nastep-
ca, prymas Glemp, ktoéry ukoronowat 22 obrazy. Koronatorami byli takze inni
kardynatowie: Franciszek Macharski, Henryk Gulbinowicz, Antonio M. Javier-
re, arcybiskupi i biskupi. Koronacji Matki Bozej Mrzyglodzkiej przewodniczyt
kard. Adam Maida z Detroid, legat papieski na Migdzynarodowy Kongres Mario-
logiczno-Maryjny, ktory odbywat si¢ w Czgstochowie w 1996 r., a kulminacyjnym
punktem tego kongresu byta uroczysta koronacja obrazu Matki Bozej w Myszko-
wie-Mrzyglodzie (adiec. czestochowska).

Pielgrzymki Jana Pawta II do ojczyzny staty si¢ okazjg do ukoronowania przez
papieza wielu obrazow i figur Matki Bozej. Jan Pawet II jako papiez ukoronowat
w Polsce 26 obrazoéw badz figur Matki Bozej. Akt koronacji miat wowczas miej-
sce pod koniec wielkiej celebry i sama koronacja w calej liturgii papieskiej nie
zajmowata duzo miejsca.

W czasie | Pielgrzymki do Ojczyzny w 1979 roku ukoronowany zostat
obraz Matki Bozej z sanktuarium w Makowie Podhalanskim (adiec. krakowska)
10 czerwca w Krakowie.

W czasie II Pielgrzymki do Ojczyzny w 1983 roku ukoronowano 5 obrazow
Matki Bozej z sanktuariow w: Brdowie (diec. wloclawska); Stoczku Klasztornym
(adiec. warminska); Zielenicach (diec. kielecka), 19 czerwca w Czestochowie; na
Gorze Iglicznej (adiec. wroctawska), 21 czerwca we Wroctawiu; Opolu — katedra,
21 czerwca na Gorze Swietej Anny.

W czasie III Pielgrzymki do Ojczyzny w 1987 roku ukoronowany zostat obraz
i figura Matki Bozej z sanktuariow w: Szczecinie — ko$ciol Niepokalanego Serca
NMP — Pani Fatimskiej, 11 czerwca w Szczecinie; Trabkach Wielkich (adiec.
gdanska), 12 czerwca w Gdansku.

W czasie IV Pielgrzymki do Ojczyzny w 1991 roku ukoronowano 6 obrazéw
badz figur Matki Bozej z sanktuariow w: Lukawcu (diec. zamojsko-lubaczowska)
— 3 czerwca w Lubaczowie; Lomzy — katedra 9 czerwca w Lomzy; Kielcach —
katedra, 9 czerwca w Kielcach; Etku — katedra, 6 czerwca w Olsztynie; Niedzwia-
dach (diec. kaliska), 7 czerwca we Wroctawiu; Wadowicach — kosciot sw. Piotra
Apostota (adiec. krakowska), 14 sierpnia w Wadowicach.

16 EK, t. 9, kol. 885.
17 K. Staniek, Fenomen sanktuariéw, s. 235.

TwP 8,2 (2014) 221



TwP 8,2 (2014) - dokumentacja

W czasie VI Pielgrzymki do Ojczyzny w 1997 roku ukoronowano 8 obrazéow
badz figur Matki Bozej z sanktuariow w: Wroctawiu — katedra, 30 maja we Wrocta-
wiu; Krzeszowie, diec. Legnicka, 2 czerwca w Legnicy; Gnieznie i Skulsku (adiec.
gnieznienska), 3 czerwca w Gnieznie; Londynie, 8 czerwca w Krakowie; Haczowie,
Jasliskach i Wielkich Oczach (adiec. przemyska), 10 czerwca w Kro$nie.

W czasie VII Pielgrzymki do Ojczyzny w 1999 roku ukoronowano 4 obrazy
Matki Bozej z sanktuariow w: Wejherowie (adiec. gdanska), 5 czerwca w Sopo-
cie; Warszawie — kosciot Najswietszego Zbawiciela, 13 czerwca w Warszawie;
Jaworznie (diec. sosnowiecka), 14 czerwca w Sosnowcu Zagodrzu; Wadowicach
— bazylika Ofiarowania NMP (adiec. krakowska), 16 czerwca w Wadowicach.

CHARACTERISTIC OF POLISH SANCTUARIES TO THE VIRGIN MARY WITH
FIGURINES AND PICTURES OF THE VIRGIN MARY CROWNED IN POLAND
IN THE II HALF OF THE XX CENTURY IN GEOGRAPHICAL ASPECT

Summary

The article characterizes sanctuaries devoted to the cult of the Virgin Mary in Poland
with pictures and figures of the Virgin Mary crowned in the II half of the XX century. In
the first part the location of the sanctuaries is presented. It’s worth noticing that there are
lots of sanctuaries especially in the Little Poland and in Wielkopolska. The second part
presents the tradition and history of sanctuaries.

The third part takes into account the time of the coronation. It’s noticeable that a lot
of coronation ceremonies took place during celebrations of the 1000 anniversary of the
Christianization of Poland and during Pope’s visits to Poland.

Stowa kluczowe: sanktuarium maryjne, koronacja obrazu, tytuty Maryi, translokacja
kultu, Milenium chrztu Polski, pielgrzymki Jana Pawla II, Stefan Wyszynski, Jan Pawet
11, Jozef Glemp.

Keywords: sanctuary to the Virgin Mary, the pictures of the Virgin Mary crowned,

titles of Mary, cult’s translocation, Millenial celebrations of Poland’s Baptism, Pope’s
John Paul II visits to Poland, Stephen Wyszynski, John Paul II, Joseph Glemp.
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RECENZIJE

Towards a New Catholic Church in Advanced Modernity: Transformations, Visions,
Tensions, red. S. Hellemans, J. Wissink, Ziirich—Berlin 2012, ss. 280, Tilburg
Theological Studies, t. 5.

Niewiele jest tematow, o ktorych mozna pisa¢ z ponadprzecietng lekkoscia czy
swobodng beztroska. Do tej grupy z pewnoscia nie nalezy problematyka eklezjo-
logiczna — skoro bowiem Kosciot jest rzeczywistoscig teandryczna, juz ze swej
natury wymaga zlozonych wyjasnien. Dodatkowa trudnoscig jest procesualny
charakter jego ludzkiego komponentu: Kosciot jest ciagle w dynamice, bo czlo-
wiek si¢ zmienia — wraz z jego postrzeganiem rzeczywistosci, hierarchizowanymi
warto$ciami, a w konsekwencji — takze dokonywanymi wyborami. Stad uczciwa
1 szczera odpowiedz na pytanie o Kosciol, zawsze domaga si¢ akompaniamentu
pytan o cztowieka, o epoke i przestrzen jego funkcjonowania.

Recenzowana pozycja jest taka proba zmierzenia si¢ z pytaniami o Ko$ciot,
jego terazniejszo$¢ 1 przysztosc, ktéora w duzym stopniu bierze pod uwage socjo-
logiczne uwarunkowania. Towards a New Catholic Church in Advanced Moder-
nity. Transformations, Visions, Tensions jest zbiorem jedenastu angielskojezycz-
nych artykutéw, oddanych czytelnikowi staraniem niemieckiego wydawnictwa
LIT Verlag, w piatym woluminie serii ,, Tilburg Theological Studies”. Zasadniczy
trzon publikacji przygotowali filozofowie, socjologowie i teologowie zwigzani
z holenderskim Uniwersytetem w Tilburgu, przy wsparciu ze strony dwoch wykta-
dowcow Heythrop College, bedacego czescia Uniwersytetu w Londynie. Badacze
ci, mato znani (o ile w ogoéle) w polskim §rodowisku teologicznym, przy uwzgled-
nieniu historii i dos§wiadczenia wlasnych narodowych wspoélnot, kresla ewolucje,
ktorg przeszedt i przechodzi Kosciot katolicki w Europie Zachodniej. Sugeruja
oni takze mozliwe kierunki i perspektywy jego rozwoju wraz z konsekwencjami
dla spotecznosci swieckiej i koscielne;j.

Celem publikacji jest opis Kosciota w zachodniej czgsci Europy, ktory ciagle
si¢ zmienia (Church-in-the-making) przez nowa pozycj¢ w spoleczenstwie oraz
nowy sposob funkcjonowania w przestrzeni wewnatrzkos$cielnej. Na przetomowa
date procesu koscielnej reorientacji jest wybrany rok 1960, poniewaz wydarzenia
dwoch nastepujacych po nim dekad okazaly si¢ symptomami zakonczenia pewnej
ery funkcjonowania Ko$ciola w epoce nowoczesnos$ci, a jednoczesnie wejscia
w jej kolejna, zaawansowang faze (advanced/late/liquid modernity), okreslana
mianem po6znej lub ptynnej nowoczesnosci. Co wazne, autorzy poszczegodlnych
dysertacji chca dokonac opisu koscielnej rzeczywistosci w sposob kompleksowy,
wykraczajgc poza fragmentaryczne ujgcia i unikajgc przyjecia ideologicznych
czy stereotypowych pogladow. Przyjete metody pracy nad tematem pozostaja
w metodologicznej zbieznosci z perspektywa badawcza, charakterystyczng dla
poszczegblnych dziedzin.
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Oproécez kilkustronicowego wstepu (s. 7-16), prezentujacego skrotowo catosé
publikacji, struktura omawianej pozycji obejmuje dwie — w przyblizeniu — propor-
cjonalne objetosciowo czgsci. Pierwsza z nich, zatytutlowana Projecting the New
Church (s. 19-176), sktada si¢ z szesciu artykutow. W ogolnym zarysie przyblizaja
one krzyzowanie si¢ drog spoteczenstwa oraz Kosciota katolickiego w ostatnim
poétwieczu, a takze koscielny sposob formowania odpowiedzi na zachodzace zmia-
ny. Nakreslona perspektywa widzenia Ko$ciota zawiera przede wszystkim socjolo-
giczne i pastoralne akcenty, w mniejszym za$ stopniu — filozoficzne i teologiczne.

Pierwsza z czgdci otwiera praca holenderskiego socjologa religii Stafa Helle-
mansa pt. Tracking the New Shape of the Catholic Church in the West (s. 19-50).
Tekst jest proba nakreslenia mozliwych scenariuszy rozwoju Kosciota w Euro-
pie Zachodniej, zarowno opierajac si¢ na analizie historycznych struktur, form
i sposobow funkcjonowania Kos$ciota, jak i tych obserwowanych dzisiaj. Arty-
kut sktada si¢ z trzech modutdéw: (I) teoretycznych zatozen, w §wietle ktorych
Kosciot ukazany jest jako dynamiczna cze$¢ zmieniajacego si¢ spoteczenstwa;
(IT) przedstawienia podstawowych ryséw Kosciota katolickiego w dobie pdznej
nowoczesnosci (jak ukierunkowanie na mozliwo$¢ wyboru czy ostabienie mocy
wynikajacej z autorytetu); (III) w opinii autora najtrudniejszy, zawierajacy analize
uwarunkowan i mozliwosci, jakie ma Kosciot katolicki, by pozosta¢ wigkszosciowa
wspolnotg wierzacych w zachodniej cze$ci kontynentu (tu holenderski socjolog
rozwaza trzy potencjalne wizje przysztosci Kosciota: waskiego z wygdérowanymi
wymaganiami, niewielkiej liberalnej wspolnoty oraz najwiekszego z Kosciotow
mniejszosciowych). W podsumowaniu niepewng przyszto$¢ zachodniego Kosciota
katolickiego autor widzi w pierwszej ze wskazanych mozliwo$ci — w wizji nie-
wielkiej wspolnoty (a small, sect-like church, s. 46).

Kolejny tekst jest proba spojrzenia na relacje Kosciot katolicki a pdznono-
woczesne spoteczenstwo. Jezuicki teolog i filozof Anthony Carroll w artykule
zatytutowanym A Catholic Program For Advanced Modernity (s. 51-77) prezen-
tuje szkicowo mozliwe spektrum dziatan, jakie katolicki §wiat moglby podjac.
Autor nazywa go programem katolickiej nowoczesnosci (a program of Catholic
Modernity, s. 51). W tym celu przybliza samo pojecie katolickiej nowoczesnosci,
zaproponowane po raz pierwszy w 1996 roku przez kanadyjskiego filozofa Charlesa
Taylora. Angielski wyktadowca przybliza histori¢ nowoczesno$ci, w ktorej akcen-
tuje znaczacg role chrzescijanstwa (i to zar6wno protestantyzmu, jak i katolicyzmu)
w tworzeniu si¢ pogladéw modernistycznych. W koncowych fragmentach jezuicki
naukowiec zachgca obie strony do podjecia dialogu — z nadzieja, ze wzajemnie
moga si¢ od siebie wiele nauczy¢. Ponowoczesne spoteczenstwo ze strony progra-
mu katolickiej nowoczesnosci mogtoby zaczerpna¢ odwagg w prowadzeniu debaty
bez uprzedzen wobec partnera dyskursu, doceni¢ znaczenie duchowego wsparcia
dla fundamentalnych kwestii, jak cierpienie i umieranie (,,the spritual problems
of human beings [...] can only be met by spritual means”, s. 64), czy tez zastano-
wi¢ si¢ nad judeochrze$cijanskim spojrzeniem na cztowieka i §wiat, pomocnym
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w przezwyci¢zaniu kryzysu ekologicznego oraz niesprawiedliwosci spotecznych.
Takze odwrotna interakcja bylaby pozyteczna, gdyby — w opinii autora — Ko$ciot
rozwazyl implementacje w swoja rzeczywisto$¢ niektorych sposoboéw funkcjo-
nowania wspolczesnego spoteczenstwa. Jako przyktadowe obszary wylicza kwe-
stie sprawowania wladzy, przejrzystosci rozwigzywania drazliwych problemow,
wigkszego zaangazowania kobiet w swoje dziatania, zreinterpretowania podej$cia
do seksualno$ci czy odwagi w uzyciu nowych srodkéw komunikacji ze swiatem.

Jednym z wielu wymiaréw, w jakich ponowoczesne spoteczenstwo zachodu
stawia wyzwanie wobec Kosciota katolickiego, jest sfera intelektualna. Stad w trze-
cim artykule Peter Jonkers, holenderski filozof, probuje wskaza¢ — opierajac si¢
na argumentacji Josepha Ratzingera — Benedykta X VI — intelektualny wktad, jaki
mys$l chrzescijanska moze zaproponowac §wiatu (A4 Purifying Force for Reason:
Pope Benedict on the Role of Christianity in Advanced Modernity, s. 79-102). Autor
analizuje mys$l Benedykta XVI w kwestii znaczenia rozumu i prawdy (zwlaszcza
powstala po 2004 roku) oraz zestawia ja z pogladami wspotczesnych myslicieli:
Jiirgena Habermasa oraz Johna Rawlsa. Niemiecki teolog wskazuje na zbiezno$¢
mysli chrzescijanskiej i o$wieceniowej co do istotnej roli rozumu, jednoczesnie
wskazujac ich ostateczna niekomplementarnos¢, ktora objawia si¢ chociazby
w r6znicy pogladoéw co do radyklanego pluralizmu czy naukowego redukcjoni-
zmu. Koscielna propozycja dla ponowoczesnego spoteczenstwa moze polegaé
na oczyszczeniu niektérych intuicji przez zaproponowanie wizji racjonalnosci
poszerzonej o chrzescijanskg madros¢.

Zmiany dotykajace Kosciot nie dotycza jedynie dynamiki miedzy nim samym
a $wiatem, ale zachodza rowniez wewnatrz katolickiej wspodlnoty. Przyktadem
takiego procesu jest koscielna ewolucja pojmowania religijnej wolnos$ci, majaca
miejsce w dwoch poprzednich wiekach. Jej analizy podejmuje si¢ kanonista Ton
Meijers (Reform with Continuity: Religous Freedom and Canon Law, s. 103-
120). Kre$lagc historyczng panorame recepcji prawa do wolnosci religijnej — od
XIX-wiecznego papieskiego sceptycyzmu po XX-wieczng soborowa afirmacje
— autor zastanawia si¢ nad mechanizmem, ktéry mogltby usprawiedliwi¢ takie
przejscie. Widzi je w hermeneutyce ,,reformy i ciaglosci” (reform with continuity,
s. 113). Podobny proces dotyczyt transformacji pogladow w kwestii matzenstw
mieszanych. Te zjawiska stanowig przyktad owocnego odczytania przez Kosciot
zmian we wspotczesnym spoleczenstwie w swietle jego Tradycji 1 wiernosci
postannictwu zleconemu przez Boga.

Wsrod licznych socjologicznych ujec i intuicji podejmowanych wczesniej
niebagatelne wydaje si¢ pytanie o rol¢ eklezjologii dla funkcjonowania Kosciota
w obecnym $wiecie. Kwesti¢ t¢ podnosi holenderski dogmatyk Henk Witte w tek-
scie pt. ,, Ecclesia, quid dicis de teipsa?”: Can Ecclesiology Be of Any Help to
the Church to Deal with Advanced Modernity? (s. 121-145). Autor wyraza ciagla
zasadnos¢ metodycznej refleksji o Kosciele, a uzasadnia swoéj punkt widzenia
dwojako: historycznie (,,by reminding us of the motives, lessons and pitfalls of
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the models of the past”, s. 123) oraz pastoralnie (,,by reflecting on the nature and
the mission of the Church in relations to the new contextually given questions and
assignments”, tamze). Niderlandzki systematyk przypomina najpierw zakorzenio-
ne w przesztosci modele Kosciota jako societas perfecta oraz Mysticum Corpus
Christi, by nastepnie przyjrze¢ si¢ blizej posoborowym jego ujeciom jako Ludu
Bozego, sacramentum mundi oraz communio. Na tej podstawie formutuje sugestie
dotyczace przysztosci Kosciota w odniesieniu do jego poczynan, ktore skoncen-
trowane w pastoralnie silnych centrach, majg duchowo oddziatywaé na otoczenie.

Ostatni z artykutow tej czesci jest proba wzbogacenia eklezjologicznych roz-
wazan o wybrane do$wiadczenia konkretnej wspolnoty wiernych. W tym celu
angielski socjolog i pastoralista James Sweeney CP kresli droge, ktora Kosciot
katolicki w Wielkiej Brytanii przebyl w ciggu ostatniego potwiecza (Catholicism
in Britain: A Church in Serach its Way, s. 147-176). Emerytowany wyktadowca
periodyzuje wzmiankowany okres, a jako punkty przelomowe wskazuje przybli-
zone daty przelomu pontyfikatow kolejnych papiezy. Po krotkim przedstawieniu
religijnie nielatwego kontekstu historycznego Wysp Brytyjskich, analizuje ,,pierw-
szy okres posoborowy” (1965-1980), ,,drugi okres posoborowy” (1980-2000) oraz
czasy najnowsze (od 2000 roku, nazwane beyond the Council, s. 147). Autor skupia
si¢ na takich zagadnieniach, jak edukacja i teologia, ruchy religijne i zgromadze-
nia zakonne, relacje ekumeniczne, zaangazowanie Kosciota w sprawy panstwa
1 spoteczenstwa. Zauwaza on jednoczes$nie, ze Koscidl odpowiada nie tyle na
wyzwania nowoczesnosci, ile raczej postmodernizmu, co tym samym oznacza dla
niego koniec ery posoborowej, a zarazem wejscie na nowe, nieznane terytorium.

Druga cz¢$¢ recenzowanej publikacji poglebia tematyke Kosciota, ciagle budu-
jacego swoja tozsamos¢ w ponowoczesnym §wiecie, sugerujac konkretne sposoby
postugiwania (Ministering the New Church, s. 177-275). W tej sekcji tres¢ pigciu
artykuldéw koncentruje si¢ na konkretnych obszarach dziatalnosci koscielnej, ktory-
mi s3: troska duszpasterska, rozwoj Kosciota, zycie liturgiczne, praca z mtodzieza
oraz zaangazowanie misyjne.

Pierwszy z artykutow, autorstwa Stafana Gértnera (Indywidual Pastoral Care
in Late Modernity: An Essentail Matter for the Church, s. 179-194), podkresla
konieczno$¢ wyrazniejszej orientacji Kosciota w strone jednostki. Obecnie spo-
leczenstwo nie moze by¢ traktowane jako homogeniczny odbiorca adresowanej
do niego dzialalnosci, ale musi uwzglednia¢ indywidulany rys osoby, ktory jest
poczatkiem namyshu w wyborze koscielnego postugiwania (,,the individual, each
with his or her unique biography, becomes the starting point for ministry”, s. 186).
Holenderski pastrolista przypomina jednak, ze skupienie si¢ na konkretnym czlo-
wieku musi i§¢ w parze z duchem catej Ewangelii — zestawienie tych dwoch
punktow jest zas priorytetowym zadaniem Kos$ciota.

Szerokiego opisu i analizy roznorakich form oddziatywania Kos$ciota w §wiecie
ptynnej nowoczesnosci dokonuje socjolog i teolog Kees De Groot (How the Roman
Catholic Church Maneuvers through Liquid Modernity, s. 195-216). Funkcjono-
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wanie Ko$ciota widzi on w kategoriach hybrydy. Takie uj¢cie podyktowane jest
bardzo niejednorodnym odbiorcg, do ktorego kierowane jest koscielne przesta-
nie — s3 to bowiem zarowno $wiadomi cztonkowie wspolnoty, jak i okazjonalni
klienci, pragnacy zaspokoi¢ w Kosciele potrzebe danej chwili (the clients of the
organization, s. 199). Stad wynika konieczno$¢ zindywidualizowania przekazu
wiary. Mimo takiej diagnozy, wedlug autora Kosciot dobiera sposoby dziatania
takze w duchu minionej epoki, ktdéra moze by¢ okreslona mianem ,,twardej” czy
,,Sztywnej” (solid modernity). Jednocze$nie stoi on na stanowisku, ze Ko$cidt nie
moze optowac za $rodkami adekwatnymi tylko dla jednego okresu czasu (liquid
czy solid), ale z wielkg uwagg powinien czuwa¢ nad wszystkimi formami, w jakich
Bog moze przyjs¢ do swiata (por. reinterpretacja eklezjologicznego aksjomatu
w kierunku extra mundum nulla salus, s. 202).

Obrzedowo-kultyczny wymiar Kosciota podejmuje liturgista Willem-Marie
Speelman (Liturgy of Real Presence: From Books to Communication, s. 217-
-240). Porusza on trudnosci, jakie napotyka czlowiek w przestrzeni celebracji
wiary. Historycznie rzecz ujmujac, wazka czes$¢ praktyki wiary zostata przez wieki
zapisana w liturgicznych ksiggach, ktore dzis majg stuzy¢ jak najaktywniejszemu
ozywieniu wiernych w jej przestrzeni. I cho¢ z jednej strony istnieje potrzeba
i tendencja dostosowania form liturgicznych do konkretnych grup czy odbiorcéw
(wyraznie wida¢ to na przyktadzie analizowane;j tu holenderskiej rzeczywistosci),
to jednak napotykany jest brak otwarto$ci mimo przychylnych krokow Kosciota.
Z liturgicznego postannictwa Koscidt nie moze zrezygnowac, bowiem rzeczywista
obecnos$¢ Boga jest tym, co moze da¢ on nowoczesnemu §wiatu — i to w nadziei,
ze odpowiada to potrzebom cztowieka (,,real presence is what the Church has to
offer, also in the sense that it responds to the needs of the people”, s. 236).

Probe odpowiedzi na pytania o religijno$¢ ludzi mtodych funkcjonujacych
w czasie pdznej nowoczesnosci oraz o sposoby dotarcia do nich z ko$cielnym
przestaniem podejmuje holenderska socjolozka Monique Van Dijk-Groeneboer
(Reaching out beyond the Fortissimos? Youth, Church and religion, s. 241-256).
W wyniku analizy przeprowadzonej przez siebie ankiety wsrdod holenderskiej mto-
dziezy dokonuje typologii tej grupy, opierajac si¢ na dwoch kryteriach, ktorymi
sg stopien zwigzania z religijnymi instytucjami oraz miejsce religii w procesie
tworzenia tozsamos$ci. Owa typologia zawiera cztery grupy: zaangazowanych
(fortissimo's), religijnych okazjonalnie (legatos), poszukujacych duchowosci
(spirituosos) oraz niezainteresowanych wiarg (tranquillios). Przypatrujac si¢
inicjatywom holenderskiego Kosciota adresowanym do badanego srodowiska
wiekowego, autorka zauwaza, ze zasadniczo kierowane sa one do najbardziej
aktywnych (fortissimo s), ktorzy stanowig 10-15 proc. mlodych ludzi. Wartym roz-
wazania krokiem bytoby takie ksztattowanie duszpasterskich poczynan, by mogty
one trafi¢ takze do pozostatych grup, bedacych w mniejszym (badz praktycznie
zadnym) zwigzku z Kosciotem katolickim.
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Ostatni z artykutow recenzowanej publikacji (Mission and Modernity: Reflec-
tions on the Mission of the Church in Advanced Modern Society, s. 257-274)
napisat Jozef Wissink, emerytowany profesor teologii pastoralnej. Tekst dotyczy
dziatalno$ci misyjno-ewangelizacyjnej Kosciota na przyktadzie holenderskiego
srodowiska wiary. Autor najpierw przybliza historyczne rozumienie pojecia misji
oraz jego wspotczesne znaczenie, pokrywajace si¢ — w okreslonych warunkach —
z pojeciem ewangelizacji. Badajac rzeczywistos¢ holenderskiego spoleczenstwa,
nazywa niektore podmioty dziatan ewangelizacyjno-misyjnych, a takze dokonuje
szerokiej analizy sposobow, jakie Ko$ciot moze przyjmowaé w odniesieniu do
tych dziatan. W zaleznosci od akcentéw stawianych na odbiorcg przekazu wiary
(do wewnatrz/na zewnatrz) oraz formy interakcji z podmiotem, ktéremu kerygmat
jest gloszony (nauczanie/aktywne shuchanie), wyroznia model: fortecy (fortress),
militarno-ksztattnej formacji (salvation army), anteny (antenna) oraz schronienia
(refuge). Nie wybierajac zadnego z tych modeli jako uprzywilejowanego, stwierdza
jednak, ze w praktyce potrzeba wielu krokéw, by zalety kazdego z nich mogty
skutecznie zafunkcjonowac.

Catos$¢ publikacji wienczy lista autorow z ich krotkimi biogramami naukowy-
mi (s. 275-277). Warto wspomnie¢, ze po kazdym z artykulow odnalez¢ mozna
spis pozycji wykorzystanych dla przedstawienia tematu, wraz z ich kompletnym
opisem bibliograficznym.

Wyrazistg korzyscia z lektury recenzowanej publikacji jest oryginalno$¢ tematu.
Nowos¢ ujecia nie wynika przede wszystkim z jej przedmiotowego charakteru
— nie brakuje bowiem na rynku wydawniczym réznorakich prob charakterystyk
i ocen dziatania Kos$ciota. Owa oryginalno$¢ moze zaistnie¢ glownie ze wzgledu
na odbiorce: polski czytelnik, funkcjonujacy sam w innych uwarunkowaniach spo-
teczno-kulturowych anizeli te obowiazujace w Europie Zachodniej, ma mozliwos¢
zapoznania si¢ z nowym kontekstem eklezjologicznym. Jest to o tyle cenne, ze
zaznajamiajac si¢ z opiniami badaczy na co dzien zyjacymi w tym Srodowisku,
sam moze dokona¢ oczyszczenia panoramy tamtejszego Kosciota z zastyszanych
opinii czy stereotypdéw (np. poprzez zapoznanie si¢ z konkretnymi przyktadami
pastoralnych dziatan podejmowanych w Holandii czy na Wyspach Brytyjskich).
W tekstach odnalez¢ mozna rowniez, cho¢ nieliczne, impulsy teologiczne, stano-
wigce inspiracj¢ dla dalszych dziatan (np. kierunki praktycznego rozwoju eklez-
jologii — ,,ecclesiological reasoning should recognize the characteristics of the
Church-as-it-is and the world-as-it-is, and then distinguish the spirits on the basis
of Bible and Tradition”, s. 213). Wérdd zalet wydawniczej strony warto wspomnie¢
réwniez nieprzesadnie skomplikowany jezyk oraz — okazjonalne wprawdzie — gra-
ficzne ujecia niektorych tez, umieszczone migdzy ciggtym tekstem, ktore utatwiaja
zrozumienie toku mysli autora.

Omawiana pozycja nie jest jednak pozbawiona mankamentow. W warstwie
merytorycznej (cho¢ bardzo sporadycznie) przywotywane sg niepokojace uogol-
nienia, ktore moga znieksztatca¢ obraz Kosciota i obraz jego dziatanh wychylonych
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W strong rozumiejgcego otwarcia na zachodnie spoteczenstwo, np. dotyczace kato-
lickiego ujecia teologii ciala i seksualnosci (,,Despite attempts by Pope John Paul
II to develop a theology of the body, it is still the culture of the Catholic Church
to equate holiness with abstinence from sexuality. This tradition goes back to the
early centuries of the Christian era and has cast a long shadow over the history of
Christian reflection on the body”, s. 71). Co wigcej, zachowujac $wiadomo$¢ mocno
socjologicznego charakteru cato$ci pracy, pozostaje w czytelniku pewien biblijno-
-teologiczny niedosyt w ujeciu rzeczywistosci Kosciota. Co prawda, nikogo zamia-
rem nie jest i nie moze by¢ sztuczne przesycenie tresci teologicznym akcentem,
ale ze wzgledu na bosko-ludzka natur¢ Kosciota analiza nawet $cisle pastoralnych
wymiaroéw jego dziatalnosci moglaby pokusi¢ si¢ nieco bardziej o uwzglednienie
przestanek ptynacych z Objawienia. W koncu wizualne formatowanie pojedyn-
czych czesci artykutdow domagatoby sie wigkszego stopnia parcelacji — duze partie
tekstu w ciagltym uktadzie utrudniajg $ledzenie argumentacji.

Towards a New Catholic Church in Advanced Modernity jest ksiazka, ktora
moze bardzo konkretnie pomodc polskiemu czytelnikowi nie tylko w zaznajomie-
niu si¢ z najnowszg historig Kos$ciota niektorych panstw Europy Zachodniej, lecz
takze w poréwnaniu tamtejszego Srodowiska wiary z krajowymi realiami. Stano-
wi dobre poszerzenie dla chcacych poglebi¢ znajomosé zwlaszcza holenderskiej
eklezjologii o socjologiczny punkt widzenia. To tym cenniejsze, bo obecno$¢ tej
ostatniej w rodzime;j teologii od niedawna jest wyrazniejsza, chociazby przez pracg
ks. dr. hab. A. Nadbrzeznego pt. Sakrament zbawienia. Zbawcze postannictwo
Kosciota w posoborowej teologii holenderskiej (Lublin 2013). Przede wszystkim
jednak omawiany zbior artykutéw zachgca do wypracowania wlasnego stanowiska
na podstawie faktow i pogladow przywolywanych przez ludzi funkcjonujacych
w tamtejszym srodowisku wiary i spoleczenstwa. Publikacja wyznacza tez pewne
mozliwe kierunki dalszych poszukiwan, ktadac nacisk na koniecznos$¢ ciaglej teo-
logicznej ewaluacji kultury i $wiata (bo w nim funkcjonuje Kosciot) oraz wskazuje
niezwykle ciekawe potaczenie teologicznych obszaréw badawczych, inspirujac
wspotprace pastoralistow z dogmatykami. Ta przestrzen warta jest dalszej eksplo-
racji, poniewaz rzetelny opis eklezjalnej rzeczywistosci inspiruje do uprawiania
rownie rzetelnej eklezjologii.

Ks. Wojciech Maciqgzek
(KUL)
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