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Ks. Jerzy Szymik”
US Katowice

RELIGIO VERA.
RZECZYWISTOSC CHRZESCIJANSTWA —
CHRZESCIJANSKI WYMIAR RZECZYWISTOSCI
WEDLUG JOSEPHA RATZINGERA/BENEDYKTA XVI

By¢ chrzescijaninem — co to wlasciwie znaczy? Czym jest chrzescijanstwo
w swej najglebszej istocie? Co teologia Josepha Ratzingera/Benedykta XVI
wnosi do rozumienia christianoi i christianitas — poje¢, rzeczywistosci, egzy-
stencjalnej gtebi? Promienie odpowiedzi na wszystkie te pytania schodza si¢
w jeden punkt, w jedno centrum, ktorym jest On — Jezus Chrystus, Przebity,
z ktorego ogladu (okiem ciata, rozumu, serca, woli, wiary) wynika wszystko,
wszelkie rozumienie, wszelka nowos¢, wszelka istota rzeczy: chrzescijanstwa
1 zycia jako takiego.

STAC SIE CHRZESCIJANINEM

JEZYKI OGNIA - NOWOSC CHRZESCIJANSTWA

Cala prechrystologiczna historia Zbawienia — za Starym Przymierzem jako jej
teologalng kulminacjg — zmierza do wspdlnoty migdzy Bogiem a Jego ludem. Ale
pojecia ,,chaburah — communio — nie uzyto jednak nigdzie [w Starym Testamen-
cie — J.Sz.], aby okresli¢ stosunek Boga i cztowieka; stuzy ono wytacznie [w Sta-
rym Testamencie — J.Sz.] do tego, aby wyrazi¢ miedzyludzkie zwiazki”, wyjasnia
Ratzinger w kilku miejscach swoich chrystologicznych pism!. Pomiedzy starote-
stamentalnym Jahwe i cztowiekiem nie ma (jeszcze) communio — transcendencja
Stworcy pozostaje nienaruszalna, a najglebsza wigz Boga i cztowieka okresla sto-
wo berith (przymierze), ktérego nie wolno rozumie¢ ,,partnersko”, gdyz zaktada

*

Ks. prof. dr hab. Jerzy Szymik — profesor zwyczajny w Zaktadzie Teologii Dogmatycznej
Wydziatu Teologicznego Uniwersytetu Slaskiego, cztonek Miedzynarodowej Komisji Teolo-
gicznej; e-mail: jerszym@gmail.com.

' Tajemnica Jezusa Chrystusa, thum. J. Ptoska, Kielce 1994 [dalej: TICh], s. 80; Chrystus i Jego
Kosciot, tham. W. Szymona, Krakow 20052 [dalej: ChiJK], s. 110-111. Jesli nie podano inaczej,
przytoczone w przypisach publikacje sg autorstwa J. Ratzingera/Benedykta XVI.



Ks. Jerzy Szymik

ono staty, nieprzekraczalny dystans uczestnikow przymierza oraz wzniosto$¢
Boga, pewien rodzaj trwatej Jego ,,przewagi” w tej relacji’.

Dopiero Wcielenie wychodzi poza granice Starego Testamentu: przejmuje
w catosci jego spuscizne, ale poszerza go o dotad niestychane — o komuni¢ Boga
i cztowieka. Ono samo jest owa komunia, dokonang przez samego Boga. Jezus
Chrystus — a z Nim jego dzieto, czyli chrzescijanstwo — jest radykalnym przeto-
mem i absolutng nowosciag w kwestii teandrycznej komunii: ,,Stary Testament nie
zna ykomunii« (chaburah, korvawvie) pomigedzy Bogiem i cztowiekiem — Nowy
Testament jest ta komunig w Osobie 1 poprzez Jezusa Chrystusa’™.

I tak pojecie ,.komunia” objasnia samo centrum chrzescijanstwa, odnosi si¢ do
jego istoty. I stad odpowiedz na pytanie o prawde chrzescijanstwa nie moze abs-
trahowa¢ od komunii bosko-ludzkiej, a — z drugiej strony — podstawowych zrodet
komunii (chrzescijanskiej, koscielnej) nalezy szuka¢ w chrystologii. Schauen auf
den Durchbohrten®, patrze¢ na Przebitego (Ap 1,7), z calg patrzenia tego trescia:
kontemplatywna i hermeneutyczna, racjonalng i mistyczng. Bowiem to Wcielony
,jest sam w sobie komunig Boga z ludzmi, a najglebszy rdzen chrzescijanskosci
sprowadza si¢ do uczestnictwa w misterium Wcielenia™. Raz jeszcze: chrzesci-
janstwo jest komunig z Bogiem w Osobie i poprzez Jezusa Chrystusa, w Nim
dana, w Nim odkryta, w Nim realizowang. Istnieje znak réwnosci migdzy komu-
nig i chrzescijanstwem. Ten znak jest prawda z mocy Chrystusa, z Jego Osoby
i Dziela. On go kresli.

Joseph Ratzinger/Benedykt XVI 6w radykalny przetom, jaki wniosto chrze-
$cijanstwo w histori¢ zbawienia, czyli w dzieje relacji Boga z ludzmi, wyrazit za
pomocg wspaniatego obrazu zaczerpnigtego z pism $w. Jana Zlotoustego. Chry-
zostom w jednej ze swoich mow analizuje wydarzenie w Listrze, gdzie Pawet
i Barnaba uzdrowili kaleke, na skutek czego poganski thum wziat ich za Zeusa
1 Hermesa, ci za$ rozdarli szaty na znak oburzenia i krzyczeli: ,,My takze jesteSmy
ludzmi, podobnie jak wy podlegamy cierpieniom” (Dz 14,15; por. Dz 14,8-28).
Tak, to prawda, zauwaza Chryzostom: byli oni ludzmi jak inni. Ale jednak ina-
czej niz pozostali, ,,bo ich ludzkiej naturze dodano jezyki ognia™.

Komentarz Ratzingera do tej kapitalnej frazy Zlotoustego: ,,To wilasnie jest
istota chrzescijanstwa: do jego ludzkiej egzystencji dochodzi jezyk ognia [...].
Duch Swiety stal sie jego duchem, jego jezykiem ognia™. Oto istota sprawy
chrzes$cijanskiej komunii: jedno$¢ Boskiego z ludzkim...

2 TICh, s. 80-81.

3 TICh, s. 81; ChiJK, s. 11.

Patrzqc na Przebitego (tytut ksiazki — polska wersja podstawowa tlumaczenia: Tajemnica Jezu-
sa Chrystusa).

5 ChiJK,s. 113-114.

Obrazy nadziei. Wedrowki przez rok koscielny, ttum. K. Wojtowicz, Poznan 1998 [dalej: ON],
s. 64.

Tamze, s. 64.
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Religio vera. Rzeczywisto$¢ chrzescijanstwa

Sta¢ si¢ chrzes$cijaninem znaczy przyjac¢ dar owego ,,dodania”, zosta¢ wilgczo-
nym w ten nowy poczatek®, w nowa ,,inno$¢” (Chryzostom) bycia cztlowiekiem,
w komuni¢ z Bogiem. Sta¢ si¢ chrzescijaninem to by¢ cztowiekiem przeniknig-
tym do samych trzewi swego bytu ogniem Ducha. Oto specificum christianitatis.
Chrzest za$ jest tym wiasnie: wejsciem w przygotowang przez Boga odpowiedZ’
na pytanie o istot¢ bycia cztowiekiem i chrze$cijaninem, w nowo$¢ i w ,,doda-
nie”, w samo serce teandrycznej komunii.

OczywisScie: koinonia ta, chrzescijanska — Boga i czlowieka — zachowuje
geniusz religijnej intuicji Starego Testamentu, nieutracalny rys tamtej ,,wzniosto-
$ci” przymierza, berith. Jest po chrzescijansku nowa i jedyna w swoim rodzaju,
zarliwie bliska i serdeczna, serdecznos$cia najblizszg i nie do podwazenia ani anu-
lacji: serdecznos$cia przelanej przez Chrystusa krwi. Ale nie staje si¢ liberalnym
partnerstwem réwnych; Bog jest Bogiem, cztowiek — cztowiekiem. I to Bog szu-
ka cztowieka w zakamarkach ludzkiego losu, Bog, ktorego nikt nie jest w stanie
odkry¢, zaskoczy¢, posias¢ — nawet ktos najczystszy. To Bog ,.kroczy za cztowie-
kiem 1 wchodzi z nim w kontakt™'?. Cztowiek odpowiada w calej swej wolnosci.
Bog jest pierwszy, niedoscigniony w mitosci, On dziata, On jest tym, ktory daje
zbawienie — On wchodzi w komunie. Chrzescijanstwo nie jest — pierwszorzednie
— ,,znajdowaniem prawdy [! — J.Sz.], lecz dziataniem samego Boga, ktore tworzy
histori¢”!!. Decydujaca sprawg fundujaca komunie nie sg wlasne przezycia reli-
gijne, lecz gtos Boga'?. Ratzinger jest w tej kwestii (jak w kazdej innej) wyrazisty
i cudownie jednoznaczny:

[...] ostatecznie wszyscy, ktorzy wierza w ten glos, sa w takiej samej sytuacji: kazdy
jest powolany w ten sam sposob. Podczas gdy w religiach mistycznych mistyk jest
,»Z pierwszej reki”, a wierzacy ,,z drugiej”, to ,,pierwsza regka” jest tutaj jedynie sam
Bog. Ludzie sa bez wyjatku drugorzedni, sg tymi, ktorzy stuchaja Bozego wezwania'.

Maryja w tajemnicy Kosciola [wspoétautor H.U. von Balthasar], thum. W. Szymona, Krakow
2007, s. 81.

® W czas Bozego Narodzenia, thum. K. Wojtowicz, Krakow 2001, s. 73.

Wiara — prawda — tolerancja. Chrzescijanstwo a religie swiata, tham. R. Zajaczkowski, Kielce
2004 [dalej: WPT], s. 35.

Tamze.

»Wnikliwie dostrzegt to Jean Daniélou (Vom Geheimnis der Geschichte, tham. P. Henrici, Ost-
fildern 1995, s. 133 n.): »Mate dziecko lub przytloczony praca robotnik, jesli wierza, sa wigksi
niz najwspanialsi asceci. Guardini powiedziat kiedys$: ‘Nie jestesmy zadnymi wybitnymi oso-
bistosciami religijnymi, lecz stugami Stowa’. Sam Chrystus méwit, o $w. Janie Chrzcicielu, ze
‘mi¢dzy narodzonymi z niewiast nie ma wigkszego od Jana. Lecz najmniejszy w krolestwie
Bozym wigkszy jest niz on’ (Lk 7,28). Mozliwe, ze jest wiele wybitnych postaci religijnych na
Swiecie, rowniez poza $wiatem chrzescijanskim, istnieje nawet wielkie prawdopodobienstwo,
ze poza $wiatem chrzescijanskim znajduja si¢ najwigksze osobistosci religijne, lecz nie ma to
wigkszego znaczenia; tym, co si¢ liczy, jest postuszenstwo stowu Chrystusa«” (WPT, s. 35-36).
3 WPT, s. 36.
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Dzigki temu nie ma lepszych i gorszych. Ludzie nie sg réwni Bogu i dzicki
temu sg rowni miedzy soba: kazdej i kazdemu Bog proponuje te sama zbawcza
communio.

CHRZESCIJANIN — CZEOWIEK EK-STATYCZNY

Stad, z tych historiozbawczych ,,faktéw” i odpowiadajacych im hermeneutycz-
nych ,,aktéw”, wynikaja najwazniejsze aspekty tego, co istotnie chrzescijanskie
i komunijne, a co Joseph Ratzinger/Benedykt X VI z niebywatla pastoralng wrazli-
woscig sytuuje nieodmiennie na pograniczu systematyki, kerygmatu i duchowo-
$ci. Ta ostatnia jest w jego ujeciu prawie zawsze teologia zycia codziennego. To
znaczy takim sposobem uprawiania teologii, takim ksztattem myslenia w prze-
strzeni wiary, z ktorego to sposobu i ksztaltu da si¢ zy¢ — w najprostszym 1 naj-
bardziej realnym sensie tego zwrotu. Autorowi O sensie bycia chrzescijaninem
chodzi w kazdym wypadku o taka teologiczna teorie, ktora stanowitaby zarazem
stelaz chrze$cijanskiej duchowosci, a ta z kolei stuzytaby praktyce zycia; bylaby
fundamentem sensu, ,,paliwem” woli (zycia), $wiattem dla wyborow i decyzji,
przewodnikiem w tym, co nieznane badz mroczne, pociecha i sila w cierpieniu.

W tym wigc duchu (w duchu tak rozumianej teologii-duchowosci) Joseph
Ratzinger/Benedykt XVI stawia podstawowa dla rozwazanej tu kwestii teze:
do$wiadczenie chrzescijanskie jest doswiadczeniem par excellence komunijnym.
Czlowiek — jako taki, ze swej istoty (stworzonej!) — §rodek grawitacji (miejsce
swego ontycznego i egzystencjalnego zakotwiczenia) wiasnego ,ja” znajduje
nie w sobie samym, lecz poza sobg'*. By¢ chrzescijaninem to uznaé t¢ praw-
de i wyciagna¢ z niej praktyczne (zyciowe — po prostu) konsekwencje. Inaczej:
jako ludzie jesteSmy ek-statyczni ex definitione (ze swej stworzonej istoty — pod-
kre§lmy raz jeszcze najglebsza tego przyczyng). Chrzescijanstwo wychodzi z tej
wspodlnej wszystkim glebi doswiadczenia bycia cztowiekiem, jest jej uznaniem
i traktuje ekstaze — oderwanie si¢ od siebie, wyjscie z siebie — za podstawowa
duchowa posta¢ chrzescijanskiej egzystencji'”. ,,Doswiadczenie chrzescijanskie
dokonuje si¢ w codziennym doswiadczeniu wspolnotowym™'®, podkresla Ratzin-
ger jednoznacznie komunijny rys chrzescijanskiej duchowosci (najkonkretnie;j-
szej, ,,codziennej”), a jako Benedykt XVI okresla to jeszcze mocniej, przenikli-
wie 1 napominajaco (z wyraznie antysekularyzacyjnym ostrzem tej polemiczne;j
wypowiedzi):

Fenomen sekularyzacji, ktory nie przypadkiem ma cechy zdecydowanie indywiduali-
styczne, osigga swoje zgubne skutki nade wszystko wsrod ludzi, ktorzy sie izoluja,

Formalne zasady chrzescijanstwa. Szkice do teologii fundamentalnej, thum. W. Szymona,
Poznan 2009 [dalej: FZCh], s. 231.

15 FZCh, s. 230.

16 FZCh, s. 471.
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Religio vera. Rzeczywisto$¢ chrzescijanstwa

majac nikly zmyst przynaleznosci. Chrzescijanstwo od samego poczatku zakladato
jednoczenie si¢, tworzenie sieci wigzi ciagle ozywianych stuchaniem stowa i celebra-
cja Eucharystii, ozywianych przez Ducha Swigtego!’.

By¢ chrzescijaninem ,,0znacza zawsze 1 przede wszystkim porzucenie ego-
izmu kogos$, kto zyje tylko dla siebie, a przyjecie postawy bycia dla siebie nawza-
jem™8, To jest z Boga, ze zrodta: Bog taki jest i chce przychodzi¢ do ludzi przez
ludzi, pragnie, by wszyscy zyli dla siebie nawzajem. Bog ,,nie o§wieca swoim
ptynacym z gory $wiattem tylko pojedynczego czlowieka, tak ze wiara i religia
rozgrywatyby si¢ miedzy jednostka a Bogiem”” (prawdopodobnie, wowczas,
zazdro$nie bytyby strzezone...). W nasza wzajemna stuzbg¢ Bog wpisuje sens
historii — i tak go, tym sposobem, buduje. Stad podstawowy ruch chrzescijanstwa
— wewnetrzny 1 zewngtrzny — jest ruchem mitosci, przez ktdry uczestniczymy
w stworczej i zbawczej mitosci Boga®. Bez tej ekstazy, bez zgody na ,,zewnetrz-
no$¢” wilasnego $rodka cigzkosci, a mowiac jezykiem Ewangelii — bez wyrze-
kania si¢ siebie samego (Mk 8,31-9,1; Mt 16,21-28; Lk 9,22-27), czlowiek nie
odnajdzie siebie — prawdy o sobie, sensu, spetnienia.

A tylko komunia z Innym jest znalezieniem siebie. Chrzescijanstwo dopre-
cyzowuje: komunia z Chrystusem, owa o$ zycia, decydujaca o naszej wspol-
nocie tak z Bogiem, jak z ludzmi — jedno$¢ w mitosci?!. W tym sensie chrze-
Scijanstwo pojmowane i przezywane pierwszorzednie chrystocentrycznie, jako
wspolnota cztowieka (ludzi) z Jezusem Chrystusem, jest zarazem — jak uczyli
Ignacy z Antiochii i Tertulian — pierwszorzednym dobrem dla cztowieka (ludzi),
,»spiskiem” (aluzja do zarzutéw starozytnych przeciwnikow chrzescijanstwa) na
rzecz dobra, dla dobra, ktére cztowiek winien jest Bogu, ludziom, sobie. Ojcowie
wykorzystywali tu gre stow, jaka jest mozliwa miedzy christos a chrestos, dowo-
dzac, ze ,,imi¢ chrzescijan oznacza wspélnote z Chrystusem, ale wlasnie przez
gotowos¢ wzigcia na siebie martyrii [w obu znaczeniach: §wiadectwa i me¢czen-
stwa — J.Sz.] dobra”?2,

Stowo martyria nie pojawia si¢ tu przypadkowo: komunia za ceng ekstazy jest
czym$ dobrym i bolesnym zarazem. Osoba i dzieto Jezusa Chrystusa te ,,dobra
boles¢” (czy tez ,,bolesne dobro™) i reprezentuje, i wyraza w niemozliwej do
przewyzszenia bosko-ludzkiej esencji. Tak rzecz o§wietla Ratzinger, nawiazujac
do jednej z najwazniejszych biblijnych figur Chrystusa — odrzuconego kamie-

17" Adhortacja Sacramentum caritatis (22.02.2007), nr 76.

80 sensie bycia chrzescijaninem, thum. J. Merecki, Krakow 2006 [dalej: OSBCh], s. 56.
Tamze.

20 OSBCh, s. 57.

Mistrzowie duchowi. Ojcowie i pisarze sredniowiecza, ,,L’ Osservatore Romano” [Poznan] 2011,
s. 16, 22.

Podstawy moralnosci chrzescijanskiej [wspotautorzy: H. Schiirmann, H.U. von Balthasar],
thum. E. Adamiak, Poznan 1999 [dalej: PMCh], s. 44.

22
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Ks. Jerzy Szymik

nia, ktory stat si¢ glowicg wegta: ,,sta¢ si¢ chrzescijaninem znaczy tyle, co stac
si¢ elementem budowli wznoszonej na odrzuconym kamieniu. [...] Chrzescijanie
wiedza, ze buduje ja sam Bog i ze w nich, ktérzy zaufali odrzuconemu kamienio-
wi, spelnia si¢ odwieczny sen o mieszkaniu Boga — Ze to oni sami sg $wiatynig”>.

Tym samym chrze$cijanska komunia jest synteza: Boskiego z ludzkim, krzyza
z Wielkanoca, odstaniajac (i zarazem jg chronigc) prawde o najglebszej istocie
cztowieka, ktora jest rowniez syntezg — personalizacji (indywidualizacji) i uni-
wersalizacji, syntezg, ktorej punktem wyjscia i statym centrum nowej historii jest
Jezus Chrystus, w ktorym wiara widzi ostatniego Cztowieka (nowego Adama)*.
Zyé z relacji z tym wiasnie ,,statym centrum” (chrzescijanin: moje Centrum jest
poza mna), zy¢ ta relacja — oto istota chrzescijanskiego wymiaru komunii.

UWIERZYC — DAC SOBIE UMYC NOGI

W kazdym razie sprawa z cztowiekiem musi i$¢ — je$li ma i8¢ w dobra strone
— w strone pokornej zgody na zalezno$¢, w strong kenotyczna, w strong przyjmo-
wania istnienia od Innego, Istniejacego. Wtedy tylko mozliwa jest communio
z Bogiem, ktora jest niczym woda dla ryby, prastarego skadinagd symbolu chrze-
Scijanstwa: komunia z Bogiem jest naturalnym $rodowiskiem zycia czlowieka.
A mozliwa jedynie wowczas jest ona dlatego, bo taka jest wewngtrzna logi-
ka Stworcy cztowieka, Boga, logika Trojcy: by¢ z wzajemnej mitosci, dajacej
i przyjmujacej, mie¢ taka wiasnie nature — mitos¢; by¢ mitoscia.

Dla Josepha Ratzingera/Benedykta XVI najwymowniejszym biblijnym obra-
zem tej kwestii, samg jej kwintesencja, jest scena umycia nog w wielkoczwartko-
wym Wieczerniku. Wydarzenie to, samo w sobie, zawiera i odzwierciedla to, co
autor Wprowadzenia w chrzescijanstwo zwykt nazywac ,,wewnetrzng strukturg
chrzescijanstwa”? — chrystologiczne centrum, nierozerwalne potaczenie mitosci
trynitarnej i mitosci braterskiej (druga wlaczona w pierwsza), ,,nowe przykaza-
nie” (w Janowym sensie): ,,Jezeli wiec Ja, Pan i Nauczyciel, umylem wam nogi,
to 1 wyScie powinni sobie nawzajem umywac nogi” (J 13,14). Scena ta jest tak
kluczowa, ze stanowi biblijne tworzywo dla podstawowej obrazowej definicji
bycia chrzescijaninem, jaka wypracowal Josepha Ratzinger/Benedykt XVI: ,,by¢
chrze$cijaninem oznacza da¢ sobie umy¢ nogi albo — innymi stowy: uwierzy¢”?,

Na szczeg6lne podkreslenie i uwage zasluguje owo synonimiczne potgczenie
dwoch aktow decydujacych dla chrze$cijanskiej tozsamos$ci: wiary w Chrystusa

2 Nowa piesn dla Pana. Wiara w Chrystusa a liturgia dzisiaj, tam. J. Zychowicz, Krakow 1999,

s. 127.
24 FZCh, s. 208.
2 ChiJK, s. 59.
26 ChiJK, s. 60.
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1 zgody na to, by umyt nam nogi. Rozumiemy, ze sg to akty tozsame, ze sg tym
samym, zawierajg t¢ sama — istotna dla bycia chrzescijaninem — rzeczywistosc¢.

Ludzkim zyciem i cala wszechrzeczywistoscia rzadzi bowiem od-Boska logika
daru i jego przyjecia. Zbawienie §wiata nie pochodzi od cztowieka: nie w naszej
mocy umywanie wlasnych ndg... Jak wiele kosztuje ta konstatacja i zycie wedlug
niej, rozumiemy z poczatkowej, surowej odmowy Szymona Piotra: ,,Nie, nigdy
mi nie bedziesz ndg umywal”, ktdrej hardo$¢ przetamuje dopiero Jezusowe ,,Jesli
ci¢ nie umyje, nie bedziesz mial udziatu ze Mna” (J 13,8). Czlowiek musi (!)
pozwoli¢, by zbawienie zostalo mu podarowane i tylko jako dar niewymuszo-
ny (!), dar mitosci, moze je w calej tego prostocie (daru i swojej) — przyjac”.
Jedynym prawdziwie koniecznym i niezb¢dnym warunkiem zbawienia jest wolne
,»tak”, powiedziane mito$ci Bozej. Chrzescijanstwo jest wiasnie ta odpowiedzia,
ktora stata si¢ mozliwa w Jezusie® — w Nim przetamata hardos¢ ludzkiego grze-
chu, barier¢ winy.

I — w tym dokladnie sensie, w logice konieczno$ci przyjecia daru — tylko
cztowiek, ktory pozwala si¢ obdarowac, moze staé si¢ soba®. To znaczy odzy-
ska¢ swojg tozsamo$¢ — w teandrycznej komunii. Zgoda na obmywanie naszych
stop jest w gruncie rzeczy jedyna i stala potrzeba; potrzebujemy taski ciaglego
nawrdcenia®® — zeby by¢ sobg dzigki Innemu. Ale — trzeba to z calg mocg pod-
kresli¢ — nie chodzi tu o ,,wyczyn moralny”; czysto$§¢ — skutek obmycia — jest
darem, darem wspdlnoty z Chrystusem i zycia w Nim. To stuzebna mito$¢ Jezusa
wyzwala nas z naszej pychy i czyni nas ,,czystymi”: zdolnymi przyja¢ Boga,
zy¢ w komunii z Nim. Komunii chrzescijanskiej wilasnie, czyli zaposredniczonej
w Chrystusie. To wyraza gest umycia nog*'.

»Wszystko da¢ i wszystko otrzyma¢ — nie jest sprzecznos$cia, lecz uzupet-
nieniem’?, wrecz regulg zycia po chrzescijansku rozumianego i przezywanego.
W koncu wszystko jest taska, powtdrzmy za Bernanos; wszystko, co najwigksze
i decydujace dla ludzkiego losu: Bog i Koscidt, zycie i mitos¢, drugi cztowiek.
To wszystko 1 wiecej jeszcze, mozna jedynie otrzymacé — za darmo, w wolnos$ci
przyjecia®.

¥ Wprowadzenie w chrzescijaristwo, thum. Z. Wiodkowa, Krakow 20063 [dalej: WwCh], s. 291.
3 ChilK, s. 59.

2 WwCh, s. 271.

30 Ojcowie Kosciota. Od Klemensa Rzymskiego do Augustyna, Poznan 2008, s. 245.

3V Jezus z Nazaretu, cz. 2: Od wjazdu do Jerozolimy do Zmartwychwstania, thum. W. Szymona,
Kielce 2011 [dalej: JNpol II], s. 65-87.

Studzy waszej radosci. Chrzescijanstwo, apostolstwo, kaplanstwo, thum. T. Jaeschke, K. Wéjto-
wicz, Wroctaw 1990, s. 60.

Por. Kosciot — ekumenizm — polityka, red. i thum. L. Balter i in., Poznan—Warszawa 1990, s. 19,
21.

32

33
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ISTOTA CHRZESCIJANSTWA — SIEDEM ODPOWIEDZI
RATZINGERA

We Wprowadzeniu w chrzescijanstwo, w dodatku do cze$ci chrystologicznej,
ekskursie noszacym tytut ,,Struktury chrzescijanstwa”, Ratzinger szkicuje ,,spoj-
rzenie catosciowe” na to, ,,co istotne dla chrzescijanstwa™. Probuje on w tym
niewielkim objetosciowo (30 stronic), ale niezwykle ggstym i profetycznym tek-
Scie® odpowiedzie¢ na pytania, ,,co to znaczy wlasciwie by¢ chrze$cijaninem?”
oraz ,jaka jest istota decyzji przyjecia wiary?”*® [ czyni to w horyzoncie nowo-
czesnos$ci (pod katem ,,zagadnien stawianych wprost przez ludzi wspolczesnych”,
jak pisze’), ale przede wszystkim w perspektywie ponadczasowej — najglebsze;,
najbardziej wewnetrznej prawdy rzeczywistosci: teandrycznej komunii.

Jest to niewatpliwie jedna z peret jego tworczosci, a tez szerzej — dorobku
posoborowej teologii drugiej potowy XX wieku. Joseph Ratzinger, ktorego jesz-
cze w latach 50. ubiegtego wieku okrzyknieto w Niemczech ,,cudownym dziec-
kiem teologii™*® (byt przez czas jaki§ najmlodszym profesorem teologii w §wie-
cie), potrzebowal dekady (jakze naukowo bogatej: praca na Soborze Watykan-
skim II, wspolpraca z kardynalem Fringsem, dwadziescia kilka semestrow na
uczelniach Fryzyngi, Bonn, Monastyru i Tybingi, liczne publikacje), by w wieku
42 lat (jesienia 1969 roku) takg synteze zasadniczych ,,struktur chrzescijanstwa”
stworzy¢ i opisa¢. Udziela w niej siedmiu odpowiedzi na pytanie o istot¢ chrze-
$cijanstwa. Wszystkie one, systematyczne w swym rdzeniu, maja wyraznie egzy-
stencjalno-pastoralny profil oraz maksymalnie skondensowang forme literacka
(ksztatt zasad). I sa nastepujace:

1. JEDNOSTKA I CALOSC

Czlowiek jest istotg, ktora istnieje i moze istnie¢ tylko jako pochodzaca od
kogo$ drugiego. Jak pisat w 1830 roku Johann Adam Mbohler, wielki teolog

3 WwCh, s. 254.

3% WwCh, s. 253-283.

3¢ WwCh, s. 254. Odpowiedzi Ratzingera s3 autorskie, ale tak jak autorska bywa najlepsza teo-
logia: nigdy nie karmi odbiorcy ,,wlasna gadaning zamiast stowa Bozego” (WwCh, s. 254).
,,Tam jednak, gdzie w ostatnich czasach zaczynajg si¢ takie pytania pojawiac¢ na wigksza skalg,
zdarza si¢, ze przedstawia si¢ chrze$cijanstwo za pomocg pigknie brzmigcych ogoélnikow, by
si¢ przypodoba¢ wspodtczesnym (por. 2 Tm 4,3); ogélniki te jednak nie zawieraja posilnego
ziarna wiary, chociaz roszcza sobie do tego pretensje. Teologia nie spetnia swego zadania, gdy
z zadowoleniem obraca si¢ dookotla siebie 1 wlasnej uczono$ci; mija si¢ jednak jeszcze bardziej
ze swym powotaniem, gdy nauki »wedtug wlasnych pozadan« wynajduje (2 Tm 4,3) i przez to
podaje kamienie zamiast chleba: swa wlasng gadaning zamiast stowa Bozego” (WwCh, s. 254).
Tamze.

G. Ratzinger, Moj brat Papiez, spisat M. Hasemann, ttum. K. Markiewicz, Krakow 2012,
s. 219, 225.

37
38
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z Tybingi: ,,Cztowiek jako istota catkowicie zalezna nie moze sta¢ si¢ sobg sam
przez sig, chociaz takze nie bez wlasnego udziatu staje si¢ sobg”. Wspotczesny
mu monachijski filozof Franz von Baader wyraza to jeszcze dobitniej, antykarte-
zjansko: nie samoswiadomos¢, ale bycie poznanym jest decydujace dla cztlowieka
i bycia cztowiekiem. Nie cogito ergo sum, ale cogitor ergo sum — jest fundamen-
tem ludzkiego bytu, egzystencji i poznania. [ wlasnie z tak pojetym cztowiekiem
ma ,,do czynienia” chrzescijanstwo, taka lezy u jego (chrzescijanstwa) podstaw
antropologia. Czyli: by¢ chrzescijaninem jest ,,zrodlowo” (w powyzszym sen-
sie) charyzmatem nie indywidualnym, lecz spotecznym — komunijno$¢ jest tu
konieczna w sensie istotnym, dostownym.

Ale (tu zasada ta winna zosta¢ zrownowazona madroscia kontrapunktu) ze
wzgledu na to odniesienie do drugiego, drugich, catoéci — ,,chrzescijanstwo zyje
dzieki kazdej jednostce i dla kazdej jednostki, bo tylko poprzez jednostki [!!!
— J.Sz.] moze si¢ dokonywac¢ przemiana historii, przetamywanie dyktatury $ro-
dowiska”. Dlatego w chrzescijanstwie wszystko zawisto ostatecznie na jednost-
ce — Jezusie z Nazaretu — ktory przezwyciezyt potege anonimowego kolektywu,
owego niszczacego ,.tak si¢ robi”. ,,Jednostka jest zbawieniem catosci, catos¢
otrzymuje zbawienie tylko od jednego czlowieka, ktory jest nim prawdziwie,
przez co przestaje istnie¢ tylko dla siebie — tu wracamy do catosci.

I tak oto spotykaja si¢ w chrzesécijanstwie — nierozerwalnie — chrystologia,
eklezjologia, personalizm. Chrzescijanstwo wychodzi z zasady ,,cielesnosci”
(historycznosci), ale jest zrozumiate jedynie na ptaszczyznie calosci (a nie indy-
widualizmu) i na niej jest ono tylko sensowne, ale tez wtasnie dlatego (dla sen-
sownosci catosci) przyja¢ ono musi i faktycznie przyjmuje zasadg ,,jednostki”
— co jest jego ,,zgorszeniem”, ale tez objawieniem jego wewngtrznej rozumnosci.

Czyli: ani liberalny indywidualizm, ani apersonalny kolektywizm. Persona
i communio wzajemnie si¢ warunkuja i spotykajg we ,,wspdlnocie 0s6b”*.

2. ZASADA ,DLA”

Zasada ta wyraza gtoéwne prawo (logike) chrzescijanskiej egzystencji i zespa-
la w nierozdzielng jedno$¢ uwielbienie Boga i braterstwo z ludzmi. Na wzor
rozwartych ramion Ukrzyzowanego, ktore ,,sa3 wyrazem uwielbienia wtasnie dla-
tego, ze wyrazaja pelne oddanie si¢ ludziom, ze sg gestem objecia, petnego, bez-
kompromisowego braterstwa”. Wtadnie dlatego — oto istota sprawy.

By¢ chrzescijaninem znaczy wigc przejs¢ od bytowania dla siebie samego do
bytowania dla drugich. Jest to droga typowo chrzescijanskiego exodusu (wyjscia;
jego biblijnego paradygmatu: z ziemi niewoli do obiecanej). Ale to, co ,,typowo
chrzescijanskie”, nie jest nigdy ani wewnetrznie, ani istotowo obce logice swiata
stworzonego badz sprzeczne z nig. W calym kosmosie obowigzuje prawo, ze

3 WwCh, s. 255-262.
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przez $mieré, przez zatracenie siebie, powstaje zycie; $wiat zyje przez ofiare,
z ofiary, z jakiego$ najbardziej fundamentalnego ,,dla”. Zyje logika ziarna psze-
nicy obumierajgcego dla plonu (J 12,24). Oto podstawowa zasada zycia chrze-
$cijanskiego, ktore jest ,,dla” — przyjmowaniem od drugiego i dawaniem (si¢)
drugiemu®.

3. PRAWO ANONIMOWOSCI

Jest to konsekwencja zasady ,,dla”. Bog, Ten, ktory jest Pierwszy, Alfa
wszech$wiata i jego Stworca, ukazuje si¢ jako Omega, ostatnia litera w alfabecie
dzieta stworzenia, jako ,,najmniejsze w nim stworzenie” — sub contrario, incogni-
to, w ukryciu. A wraz z Nim to, co w §wiecie 1 zyciu najwigksze, najwazniejsze,
naj$wigtsze, czyni tak samo, nasladujac Stworce 1 Boga. W Jezusie Chrystusie
prawo to osigga apogeum i zarazem krystaliczng czysto$¢: Bog jest Tym, ktory
jest zupetnie inny, niewidzialny, niepoznawalny. Dyskretny, ukryty za zastona
,,stabosci”.

Bog objawia si¢ wigc dwojako. Po pierwsze: w potedze kosmicznej wszech-
Swiata — w jego duchowej strukturze przebtyskuje stworcza pramysl i jej sku-
teczna mysl. Po drugie: w znaku matosci, ktora mierzona w skali ,,kosmiczno-
-iloSciowej” nie ma zadnego znaczenia i jest (prawie) niczym. Wiasnie ten znak,
przez to, ze bardziej Boga ukrywa, ukazuje Go w tym, co dla niego najistotniej-
sze... Dla chrzescijanskiego wymiaru rzeczywistosci szczegolnie znamienny jest
w perspektywie ,,znaku matosci” cigg Ziemia—Ilzrael»Nazaret—Krzyz—Kos-
ciol,w ktorym — jak si¢ wydaje — Bog coraz bardziej zanika. I wlasnie przez to
coraz bardziej si¢ objawia.

Ziemia — pytek w kosmosie; Izrael — nic wsrdd poteg $wiata; Nazaret — pro-
wincjonalne zero w Izraelu; i tak dalej... Bo male jest uprzywilejowanym zna-
kiem Boga, ,,ujawniajacym to, co calkowicie inne i co wbrew naszym oczekiwa-
niom okazuje si¢ raz jeszcze zupehie niepoznawalne”... Gdzie$ z tego korzenia,
z odkrycia/rozumienia tego teo-logicznego fenomenu, wyrasta ewangeliczna
madros¢, z jej widzeniem $wiata ,,nie tak, jak widzi §wiat”; takze tu zdaje sie
mie¢ zrodlo antyboski opdr wszelkiej pychy, rozdraznionej ta najglebiej sobie
obcg logika... Ale ,,nic” jest wszystkim, gdyz by¢ ,,dla” jest istotg Boga*!.

4. PRAWO NADMIARU
W etycznej wizji Nowego Testamentu, a co za tym idzie — i chrzescijanstwa

— istnieje pozornie nieprzezwyci¢zalne napigcie migdzy taska a etosem, abso-
lutno$cig przebaczenia a absolutno$ciag wymagan moralnych, catkowitym obda-

40 WwCh, s. 262-266.
4 WwCh, s. 266-268.
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rowaniem a zadaniem calkowitego oddania siebie, az do owego niestychanego,
,hiemozliwego” roszczenia-nakazu: ,,badzcie wiec wy doskonali jak doskonaty
jest Ojciec wasz niebieski” (Mt 5,48). Lacznikiem wsrod tych biegunow, rozwar-
tych zdawatoby si¢, poza ludzkie mozliwosci, jest nowotestamentalne pojgcie
,nadmiar” (mepicoevpa).

Wszelka ludzka sprawiedliwosé jest niewystarczajaca. Czlowiek, nawet
w swej pozornej sprawiedliwosci, wplatany jest w niesprawiedliwos$é $wiata;
Wszyscy stoja w powszechnym potmroku. Krélestwo Boze musiatoby pozostaé
zhudna utopia, gdyby miato zaleze¢ od ludzkiej sprawiedliwosci i dobrej woli
cztowieczej. Dlatego chrzescijanstwo wie i rozumie, ze czlowiek staje si¢ sobg
wtedy jedynie, kiedy pozwala si¢ obdarowac, porzucajgc wlasne pretensje co do
wlasnej sprawiedliwos$ci 1 stajac si¢ samemu darczynca: hojnym zebrakiem.

Czlowiek zyje wigc z nadmiaru, z rozrzutnosci Boga, ktorego hojnos¢ — ze
swym chrystocentrycznym apogeum — wyrownuje wszelkie braki stworzenia.
,»Nadmierna hojno$¢” jest definicja historii zbawienia. Stworzenie zyje z mito-
snego nadmiaru Boga, w ktérym spelnia si¢ sens wszech$wiata i jako takie jest
ono powotane do zycia nadmiarem, czyli ,,rozrzutng” mitoscig*.

5. DEFINITYWNOSC I NADZIEJA

Relacja tego, co definitywne, do tego, co nadziejorodne, tego, co ,,zamkniete”,
do tego, co ,,otwarte”, ma swoja podstawe — jak wszystko, co prawdziwie chrze-
$cijanskie — w Chrystusie. W Nim bowiem zarazem spehia si¢ zbawienie ludzi,
jak i otwiera przyszto$¢ cztowieka — a ta, cho¢ jest prawdziwa przysztoscia, jest
jednak juz ,,dokonana”. W Jezusie Chrystusie, w Jego Osobie, w Jego Wydarze-
niu — wypowiedziat si¢ Bog ostatecznie, definitywnie. ,,Wypowiedziat si¢” — naj-
dostowniej. To znaczy: wypowiedziatl samego siebie w Synu-Stowie. Zamiarem
tej] wypowiedzi-dialogu nie jest bowiem ,,jakas wiadomos¢”, ale zbawcze ujaw-
nienie si¢ Mitosci.

Dlatego Chrystus celem, konicem: nie moze ludzko$¢ wyjs¢ poza Niego. Musi
natomiast wej$¢ w Niego — w tym sensie jest On poczatkiem, nadzieja. Mowiac
obrazowo: cel ten nie jest sztywng granicg, ale otwartg przestrzenig. Definityw-
nos¢ Chrystusa nie wyklucza przysztosci, wrgez przeciwnie; wlasnie owg przy-
szlos¢ — ostatecznie! — otwiera. I w tym sensie relacja definitywnos$é—nadzieja
nalezy istotnie do struktury chrzescijanstwa i calej rzeczywistos$ci: ,,niezachwia-
na nadzieja, ze to, co ostateczne, juz istnieje i ze w nim wilasnie otwarta jest przy-
szto§¢ cztowieka, jest charakterystyczne dla calego chrzescijanskiego stosunku
do rzeczywistos$ci™.

2 WwCh, s. 268-274.
3 WwCh, s. 274-278.
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6. PRYMAT TEGO, CO OTRZYMANE, I POZYTYWNOSC CHRZESCIJANSTWA

Czlowiek zostaje zbawiony przez Krzyz Jezusa Chrystusa. Cztowiek staje
si¢ wiec najbardziej soba (zbawienie nalezy réwniez rozumie¢ jako ,,stanie si¢
soba”, osiagnigcie upragnionej ,,ostatecznej tozsamosci”) nie przez to, co czyni,
ale przez to, co otrzymuje. Mitosci nie da si¢ ,,zrobi¢” samemu — nie mozna jej
doswiadczy¢ inaczej niz jako dar dany i przyjety w wolnos$ci. Dlatego pelnym,
prawdziwym, zbawionym cztowiekiem mozna sta¢ si¢ ,,tylko przez to, ze si¢
zostanie pokochanym, ze si¢ pozwoli pokocha¢” siebie samego komus$ Drugie-
mu. Oznacza to rowniez, negatywnie, ze aktywnos$¢ (,,zbawcza”) absolutyzujgca
sama siebie, ktora bycie cztowiekiem chce wydac z siebie samej, jest sprzeczna
z istota czlowieka. Ale gldwnie oznacza to co§ ogromnie pozytywnego: wszel-
ka aktywnos¢ ludzka moze si¢ dokonywacé ,,w spokoju, odprezeniu i swobodzie,
jaka przystoi temu, co nie jest ostateczne”.

To bezcenny wktad chrzescijanstwa w rozumienie i ksztaltowanie ludzkie-
go zycia, tak indywidualnego, jak spotecznego: 6w rodzaj dystansu, poczucia
wzglednosci 1 relatywnosci wobec wszelkiej aktywnosci cztowieczej. To ten rys
chrzescijanstwa chroni to, co ochrzczone (a i $wiat caty) przed totalitaryzmem
i rewolucjonizmem wszelkiej masci. [ uczy madrej pokory wobec tego, co przy-
chodzi z zewnatrz, a co jawi si¢ jako przypadkowe, niekonieczne, ulotnie histo-
ryczne, a co jest (koniecznie zewnetrznym, ze strony ,,drugiego”!) otwieraniem
wnetrza cztowieka. I w tym sensie pozytywnym, majacym co$ gteboko wspolne-
go z mitoscia, z jej struktura.

Chrzescijanski stosunek do Boga nie polega na ,,niezaleznosci” czy ,,spekula-
cji” (na tym, co sami wymys$limy), ale na pozytywnosci (wewnetrznej akceptacji)
tego, ,,wobec czego stoimy, co si¢ do nas zbliza jako co$ pozytywnego, co$ do
przyjecia”. Na wewnetrznej zgodzie na to, co zewnetrzne wobec nas, a co jest
w swej istocie tajemnicg daru®.

7. STRESZCZENIE: ISTOTA CHRZESCIJANSTWA

Wszystkie powyzsze zasady — sktadajace si¢ na istotg chrzescijanstwa, struk-
ture chrzescijanskiej egzystencji, chrzes$cijanski wymiar rzeczywistosci — spoty-
kajg si¢ w jednej: w zasadzie milosci. Nie ten bowiem jest prawdziwym chrze-
Scijaninem, ,,kto wyznaje te wiare, [...], tylko ten, kto przez to, iz jest chrzescija-
ninem, stat si¢ naprawde cztowiekiem [...], kto zdobyl wolno$¢, pozwalajaca mu
oddac¢ sie¢ prostej ludzkiej dobroci”.

Oczywiscie, prawdziwa zasada prawdziwej mito$ci zawiera wiarg: ta chroni
mito$¢ przed grozaca jej samowolg. A mitos¢ samowolna ,,wywyzsza si¢ i chce
wymierzy¢ sobie sprawiedliwos$¢”, niszczac sama siebie. 1 zawiera nadzieje:

# WwCh, s. 278-282.
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ta chroni mitos¢ przed naporem chwili obecnej i jej rozdrobnieniem. Nadzieja
pozwala mito$ci mie¢ na oku catos¢.

Ale to mitos¢ jest zasada chrzescijanskich zasad: jest z nich najwigksza (por.
1 Kor 13,13)*.

MISJA

SZACUNEK DLA TEGO, CO PONIZEJ

Ale nie tylko stynna synteza z FEinfiihrung in das Christentum jest odpo-
wiedzig Josepha Ratzingera/Benedykta XVI na pytanie o to, co stanowi istote
chrzescijanskiego wymiaru rzeczywistosci. Wielokrotnie, w pozniejszych latach,
odpowiedz t¢ poszerzat i poglebiat, koncentrujac si¢ zwlaszcza coraz intensyw-
niej na konsekwencjach (duchowych, intelektualnych, kulturowych, spotecznych
itd.) tego, co oryginalnie chrzescijanskie.

Jednym z najciekawszych komponentéw tej odpowiedzi jest zachwyt tym,
co w chrzescijanstwie najpigkniejsze, a co jest bezposrednim skutkiem prawa
anonimowosci, zasady ,,dla” i bezwzglednej obowigzywalno$ci personalizmu
(antykolektywnego dowarto$ciowania jednostki). Zachwyt ten jest dost¢pny
dla kazdego nieuprzedzonego wobec chrzescijanstwa oka, takze dla oka ,,nie-
uzbrojonego” teologicznie. Ratzinger wyraza go z calg intelektualna i jezykowa
maestria, stosujgc kapitalne okreslenia. Pisze: w Ukrzyzowanym, ktory jest cen-
trum chrzes$cijanstwa, ,,ma swoje zrodlo 6w »szacunek dla tego, co ponizej nas«,
ktorego brak poganskiemu humanizmowi i ktory gasnie tam, gdzie ustaje wiara
w Ukrzyzowanego™.

Na tym tez polega misja chrze$cijan w naszym $wiecie: wspotcierpie¢ od
wewnatrz meka bycia czlowiekiem, rozszerza¢ przestrzen bycia cztowiekiem tak
dalece (wtasnie w rejony ,,tego, co ponizej nas”), aby znalazto si¢ w niej miejsce
réwniez dla Boga*’. Inaczej, ale z tym samym zachwytem i na temat tej samej
misji: wstepowac nieustannie w samotnos¢ Jezusa ,,i ciggle szuka¢ Go — zapo-
mnianego, wysmianego — tam, gdzie jest samotny i by¢ przy Nim tam, gdzie
ludzie nie chcg Go zna¢”*. Oto znak Kroéla oplutego, ponizonego i odrzucone-
go az po morderstwo, az w $mier¢, krolewskie znami¢ chrzeécijanstwa, znamig,
dzigki ktoremu chrzescijanstwo jest nie do pomylenia z czymkolwiek: ptona-
ce $wiatlo owego ,,szacunku dla tego, co ponizej nas”, z ktérego blask pada na

4 WwCh, s. 282-283.

4 Bég Jezusa Chrystusa. Medytacje o Bogu Tréjjedynym, thum. J. Zychowicz, Krakéw 1995,
s. 57.

4T Wiara i przysztosé, thum. J. Merecki, Krakow 2007, s. 62.

4 TICh, s. 107; por. A. Nichols, Mysl Benedykta XVI. Wprowadzenie do mysli teologicznej Jose-
pha Ratzingera, tham. D. Chabrajska, Krakow 2006, s. 257, 262, 271.
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wszystko — na to, kim jesteSmy i czym rzeczy sga. Na wszystko: takze w kazdy
mrok.

Wiasénie ten rodzaj nieustgpliwosci, nalezacy do istoty chrzescijanstwa, swo-
ista jego bezgraniczno$¢, schodzenie ,,ponizej” granic, najnizej — jest jedna
z gtéwnych przyczyn nieusuwalnej obecnos$ci chrzescijanstwa w tym, co ludzkie.
Im bardziej bytoby (jest?) ono wykluczane i spychane ,,ponizej”, tym bardziej
byloby (jest!) ono ,,u siebie”, czyli w tym, co najintymniej ludzkie, najbardziej
w cztowieku kruche i nedzne, co ,,ponizej nas™. W jezyku Dogma und Verkiin-
digung brzmi to nastepujaco: w Chrystusie, w Jego Krzyzu, nastepuje spotkanie
Boga i $wiata, zwycigskie wkraczanie Boga w $wiat, w ktorym nie byto dla Nie-
g0 miejsca, a ktory ostatecznie nie moze teraz Go juz z zadnego miejsca wyklu-
czy¢ (,,das Zusammentreffen von Gott und Welt, der sieghafte Einbruch Gottes
in die Welt, die ihm keinen Platz geben will und ihm dennoch am Ende den Platz
nicht verwehren kann”).

ODPOWIEDZIALNOSC ZA CALOSC

Nie znaczy to, ze kwesti¢ obecnosci chrzescijanstwa w §wiecie mozna zosta-
wi¢ bez dodatkowego komentarza. W pismach Josepha Ratzingera/Benedyk-
ta XVI juz od konca lat 50. funkcjonuje para przeciwstawnych pojeé: Verweltli-
chung — Entweltlichung. To pierwsze, aksjologicznie negatywne, oznacza proces
upodabniania si¢ Kosciota do $wiata, w praktyce przerézne formy ze§wieccze-
nia chrzescijanstwa’'. To drugie, pozytywne, oznacza proces nawrocenia z tamtej
grzesznej tendencji i postawy, ,,od-§wiatowienie”, oderwanie od §wiata, odcigcie
od ze$wiecczenia, zerwanie w byciu chrzescijaninem z tym, co jedynie doczesne,
wyzwolenie od tej skrajnosci®?. Oczywiscie, nie ma to nic wspdlnego z wyco-
faniem si¢ ze §wiata, z odpowiedzialnosci zan, z zaangazowania spotecznego

4 Dlatego tez chrzescijanstwo jest koniecznie takze religia ciata i krwi, a nie jedynie mysli i idei:

,»Jezus Chrystus jest Tym, ktory przyszedt przez wode i krew, i ‘Ducha’, nie tylko w wodzie,
lecz w wodzie 1 we krwi. Duch daje §wiadectwo, bo ‘Duch’ jest prawda. Trzej bowiem daja
$wiadectwo: Duch, woda i krew, a ci trzej w jedno si¢ tacza« (1 J 5,6 nn.). Co autor chce powie-
dzie¢ przez to stanowcze stwierdzenie, ze Jezus przyszedt nie tylko w wodzie, lecz 1 we krwi?
Mozna przypuszczac, ze czyni aluzje do pradu myslowego, ktory przypisywal znaczenie tylko
chrztowi Jezusa, a pomijal Krzyz. To za$ przypuszczalnie znaczy jednoczesnie, ze za istotne
uwazano jedynie stowo, nauke, oredzie, nie za$ »ciato«, zywe ciato Chrystusa, wykrwawione
na Krzyzu; ze probowano stworzy¢ chrzescijanstwo mysli i idei, z ktérego chciano usunaé
rzeczywisto$¢ ciata: ofiare i sakrament” (JNpol II, s. 241).

S0 Dogma und Verkiindigung, Donauwdrth 2005, s. 337; por. A. Nichols, Mysl Benedykta XVI,

s. 272.

In Gott ist unsere Zukunft. Ansprachen & Predigten wdihrend seines Besuchs in Deutschland,

Leipzig 2011 [dalej: IGiUZ], s. 146, 149; A. Nichols, Mys! Benedykta XVI, s. 204, por. takze

s. 204-210.

2 IGiUZ, s. 146-149; polska wersja tego tekstu (thum. kg): Internetowy Dziennik Katolicki KAI
[25.09.2011].
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1 politycznego. Entweltlichung nie jest potgpieniem doczesnosci — jest potegpie-
niem chorej postaci ,,§wiata”, niesionej w samym sobie. Jest dla chrzescijanstwa
i Kosciota odwréceniem sie od pokus wladzy, znaczenia, gry pozordéw, samo-
oszukiwania si¢ 1 oszukiwania $wiata> — celu wlasnej misji, przeciez.

,»Nadszedl czas odwaznego zerwania z tym, co jest doczesne w Kosciele”
(,,es wieder an der Zeit, die wahre Entweltlichung zu finden”*) — mowit papiez
25 wrzesnia 2011 roku we Fryburgu Bryzgowijskim, wywotujac ogolnoniemiec-
ka wielomiesieczng debatg na temat koniecznosci, znaczenia i ksztaltu chrzesci-
janskiej Entweltlichung. Chrzescijanstwo jako religia Wcielonego Logosu nigdy
nie odrzucito ani o$wiecenia, ani $wiata, ani nowoczesno$ci®. Ale tez nigdy,
w zadnym czasie ani miejscu nie moze pozwoli¢ si¢ ,,uwikta¢ i wykorzystac”,
co probowaly w rozny sposob i z roznym skutkiem w ostatnich wiekach ustroje
monarchistyczne i nacjonalistyczne, ruchy emancypacyjne, a i sam marksizm®,
Tymczasem wiara chrzescijanska nie jest ,,bezwartosciowym placebo [,,ein nich-
tiges Scheinmedikament™], ktorym mozna si¢ postugiwac¢ w sposob dowolny”%,
ale posiada ona swoja wilasna, rzeczywista tres¢ dotyczaca relacji Bog—$wiat,
ktorej znaczenie sytuuje si¢ poza jakakolwiek polityczna i doczesng mozliwo-
$cig zawlaszczenia czy instrumentalizacji. To znaczy: mozna t¢ teo-logiczna, par
excellence soterio-logiczng tres¢ wiary zawlaszczy¢ i zinstrumentalizowac, ale
w tym samym momencie utraci ona swojg tozsamos$é, a w rekach manipulatora
pozostanie jedynie wyrob chrzescijanskopodobny.

Chrzescijanstwo nie jest kameleonem, ktoéry moze przyjaé barwe kazdej
ideologii ani bezsmakowym produktem, ktory mozna doda¢ bezproblemowo do
kazdej potrawy (politycznej, kulturowej), ani spirytualnym placebo, markujacym
jedynie prawdziwe leczenie dusz. Jest sola ziemi i $wiatloscig §wiata — w Chry-
stusowych uczniach. I dlatego tez, z uwagi na t¢ wlasnie ,,ponadczasowg tre$¢”,
rozsadzajgcg kazdy ideologiczno-polityczny gorset, ktorym probuje si¢ ,,uniesz-
kodliwi¢” jego wywrotowg, duchowa moc, nie da si¢ ono zamkna¢ w koscielnej
zakrystii. W tym réwniez i przede wszystkim objawia si¢ jego glteboka, z tean-
drycznych zrodet ptynaca, komunijno$¢, wyrazajaca si¢ — w tym wypadku —
odpowiedzialno$cia za catos¢. Komentujgc starozytny List do Diogneta (,,chrze-
Scijanie sa w Swiecie tym, czym dusza jest w ciele [...] to ona podtrzymuje cialo

33 P. Seewald, Benedykt XVI jednym z najwiekszych papiezy, tham. ts, Internetowy Dziennik Kato-

licki KAI [11.04.2012].

5% IGiUZ, s. 149; polska wersja tego tekstu (thum. kg): Internetowy Dziennik Katolicki KAI
[25.09.2011].

5 T. Rowland, Wiara Ratzingera. Teologia Benedykta XVI, thum. A. Gomola, Krakow 2010,
s. 261-262.

56 FZCh, s. 85.

7 Theologie Prinzipienlehre. Bausteine zur Fundamentaltheologie, Donauwdrth 2005, s. 70.

8 FZCh, s. 85.
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[...]. Tak zaszczytne miejsce Bog im wyznaczyl, ze nie godzi sie go opuscic¢”)>,
kardynat Ratzinger, tuz przed wyborem na papieza, podkres$lat , niezastgpiona
misj¢ chrzedcijan w §wiecie”®. Pisal: ,,chrzescijanstwo jest pamigcig [...] spojrze-
nia mitoéci Pana Boga na czlowieka™', zwlaszcza w kwestii centralnej istnienia
cztowieka na ziemi — w kwestii zycia. Ze sprawg naszego zycia nie jesteSmy
bowiem sami; to sprawa teandryczna i chrzescijanstwo jest tego wymiaru sprawy
zycia strézem 1 pamigcia. Bog spoglada z mitoscig na ludzkie zycie, a bez chrze-
Scijanstwa pamig¢ tego spojrzenia zanika; bez wiary chrzescijanskiej ,,istnienie
ludzkie nie przetrwa dtugo”, a bez chrzescijan ,,$wiat nie moglby [...] zy¢”® —
przestrzega kardynat w profetycznym teks$cie na temat duchowej kondycji wspot-
czesnej Europy.

Istniejg takie problemy i takie konflikty wartosci, w ktorych ,,my chrzesci-
janie mamy obowigzek broni¢ nie tylko Kos$ciota, ale i cztowieka jako Bozego
stworzenia”. OczywiScie nie z pobudek czysto politycznych czy pierwszorzednie
spotecznych: to wiara w Boga jest zrédtem poznania prawdy i jedyna pierwszo-
rzgdnos$cia; z niej ,,wyplywa spoteczna dziatalnos¢” Kosciota i calego chrzesci-
janstwa®. Dlatego z tych powodoéw wiara chrzescijanska nie moze si¢ dyspenso-
wac od zaangazowania i odpowiedzialnos$ci za caty nasz $wiat — z pokora pozba-
wiong besserwisserstwa i jakiejkolwiek formy przemocy, ale i z determinacja
godng tej sprawy. Wiara chrzescijanska niesie w sobie dziedzictwo wszystkich
czasOw 1 zarazem otwiera wielkie dziedzictwo religijne i filozoficzne ludzkos$ci
na Logos, czyli na madros$¢ prawdziwag i trwala®, na nadzieje i przysztosc, ,,mimo
ze w obecnym momencie wydaje si¢ ptynaé¢ raczej pod prad”®. Ale wynikajace
stad zmagania sa cena, jaka trzeba i warto zaptaci¢ za wierno$¢ Bogu, poznanej
prawdzie, sobie i §wiatu.

Bo jesli jest prawda, co napisal Benedykt XVI w jednym z najwigkszych zdan
swojej teologii, w profetycznej kulminacji drugiego tomu Jezusa z Nazaretu —

I czy naprawde nie jest tak, ze niepojednanie si¢ ludzi z Bogiem — z Bogiem milcza-
cym, tajemniczym, pozornie nieobecnym, a jednak wszechobecnym — stanowi istotny
problem catej historii $wiata?%

3 Europa Benedykta w kryzysie kultur, tham. W. Dzieza, Czestochowa 2005 [dalej: EBpol], s. 94.

% EBpol, s. 93.

' EBpol, s. 92.

2 Tamze.

8 Nowe porywy ducha. Ruchy odnowy w Kosciele, thum. S. Czerwik, Kielce 2006 [dalej: NPD],
s. 75, 77.

84 WPT, s. 64.

6 NPD, s. 78.

¢ JNpol II, s. 92.
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— to postannictwo chrzescijanstwa dotyczy najglebszego wymiaru komunii, doty-
czy catosci®”. Na tym wtasnie polega oryginalno$¢ chrzescijanstwa, jego nowosé
i jedynos$¢, owo das speziphisch christliche: ,,na nowej postaci catosci, w ktora
wtopione zostato ludzkie poszukiwanie i zmaganie si¢ pochodzace z orientujace-
go centrum wiary w Boga Abrahama, w Boga Jezusa Chrystusa”®. Na tym pole-
ga tez jednoczaca, komunijna funkcja chrzescijanstwa wobec §wiata i catoSci: nie
na eliminacji i wykluczeniu, ale na oczyszczeniu i integracji ,,poszukiwan i zma-
gan” cztowieczych wokot ,,orientujacego centrum” — wiary w Trojjedynego. Tu
ma swoje zrodto rowniez absolutnos¢ 1 uniwersalno$é chrzesdcijanskiej wiary®,
jej nieporownywalna z zadna religia potega ,,ogladu rzeczy”, ktora dzigki ,,doste-
powi” do Jezusa Chrystusa, Alfy i Omegi wszechrzeczywistosci, a w Nim do
jej (wszechrzeczywisto$ci) Stworcy i Zbawcy, osiaga perspektywe kosmiczng’,
i dalszg jeszcze, siegajaca bezkresu prawdziwego Boga.

% ok sk

Juz $w. Pawel, przemawiajac na Areopagu, zadat dla chrzescijanstwa statusu
religio vera — religii prawdziwej. Znaczylo to, ze wiara chrzescijanska nie pod-
piera si¢ ani polityka, ani poezjg (szeroko rozumianymi, dwoma wielkimi Zrodta-
mi religii), ale bierze si¢ z poznania, roszczac sobie prawo do poznania prawdzi-
wego — poznania Prawdy: o Bogu, o $wiecie, o cztowieku’'. ,,Wiara chrze$cijan-
ska czci ten Byt, ktory tkwi u podstaw wszystkiego, co istnieje, »prawdziwego
Boga«””?, Tego, ktory pragnie wejs¢ ze wszystkimi ludzmi w zbawczg commu-

7 Na $cisly zwigzek communio i ,,cato$ci” w teologii Josepha Ratzingera/Benedykta XVI zwra-

caja uwage Horn i Pfniir, jego uczniowie, we wprowadzeniu do Kosciol. Pielgrzymujgca
wspolnota wiary: ,,[...] motywem przewodnim tego tomu jest wskazywanie na cafos¢ w jej
najgltebszym wymiarze, w celu przeciwstawienia si¢ nazbyt powierzchownej wizji rzeczywi-
stosci, a zwtaszcza Kosciota, a takze — wskazywanie na catos¢ w jej wymiarze powszechnym,
w celu przeciwstawienia si¢ nazbyt partykularnej wizji rzeczywistosci, a zwlaszcza Kosciota.
Na poczatku tomu znajdziemy odniesienie si¢ do tej wyzszej rzeczywistosci, z jaka maja do
czynienia wiara i teologia; w nastepujacych przyczynkach bedzie si¢ ona pojawiata, niczym nic¢
przewodnia, pod konkretng nazwa communio, »wspélnota«” (S.0. Horn, V. Ptniir, Wprowa-
dzenie, w: J. Ratzinger, Kosciol. Pielgrzymujgca wspolnota wiary, ttum. W. Szymona, Krakow
2005, s. 7-8).

Podstawy moralnosci chrzescijanskiej [wspotautorzy: H. Schiirmann, H.U. von Balthasar],
thum. E. Adamiak, Poznan 1999, s. 39; por. A. Nichols, Mysl Benedykta XV1, s. 309. Nie polega
natomiast oryginalno$¢ chrzescijanstwa ,,na sumie twierdzen, dla ktorych nie znaleziono jesz-
cze nigdzie paraleli (o ile mozna w ogole ustali¢ takie twierdzenia, co jest watpliwe); specyfiki
chrzescijanstwa nie mozna wydestylowac, odrzucajac wszystko, co powstato przez wymiang
z innymi” (PMCh, s. 39).

© Wyktady bawarskie z lat 1963-2004, thum. A. Czarnocki, Warszawa 2009, s. 39, 47.

0 Duch liturgii, ttum. E. Pieciul, Poznan 2002, s. 92.

T WPT, s. 136, 147.

2 WPT, s. 136.
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nio. Dlatego ma ona odwage twierdzi¢, ze obchodzi i dotyczy wszystkich ludzi”.
I ze ,,nie moze inaczej” — nie z przyczyn fanatyzmu, religijnych fanaberii czy
matostkowej rywalizacji, ale z powodu Prawdy.

Okreslenie religio vera zawiera synteze rozumu, wiary i zycia™. Zrodlo owej
syntezy tkwi w Bogu samym: Bog jest Mitoscig (1 J 4,8), czyli Prawda i Mitos¢
sg tym samym?”, T jesli chrze$cijanstwo miatoby dzisiaj, w sytuacji wielorakie-
go kryzysu, by¢ Swiatloscig §wiata jako religio vera, a chrzeécijanie solg naszej
wspodlnej ziemi, to drogag winno by¢ urzeczywistnienie tej wilasnie syntezy:
,,mito$¢ 1 rozum jednocza si¢ jako zasadnicze filary rzeczywistosci” w wierze,
ktora zardwno poznaje (ortodoksja), jak i kocha (ortopraksja)’.

Stowa kluczowe: chrystologia, Wcielenie, Przymierze, komunia, wiara, dar,
chrzescijanstwo, $wiat, religia

RELIGIO VERA.
REALITY OF CHRISTIANITY — CHRISTIAN DIMENSION
OF REALITY ACCORDING TO JOSEPH RATZINGER/BENEDICT XVI

Summary

The biblical history of salvation results in tightening the bond between God and man
more and more closely, though there is a sudden change in the quality between the Old
and New Testaments that makes the bond so far expressed through the Covenant to fulfil
itself in the theandric communion in the Person of Jesus Christ. Christianity arises as
a communion and, as such, it fulfils itself in the Church, through the Holy Spirit: it consists
in making a gift of oneself and relying on the gift. J. Ratzinger/Benedict XVI shows how
Christianity not only enters the structures of reality, but — in fact — constitutes its most
appropriate — since salutary — structure and a hermeneutic key to understand man. What
seems paradoxical, or even nonsensical in Christianity, as a matter of fact, breaks the
absurdity of atheistically ideologised structure of the world and thinking.

Key words: Christology, Incarnation, Covenant, communion, faith, gift, Christianity,
the world, religion

3 WPT, s. 147.
7 WPT, s. 140.
5 WPT, s. 183.
% WPT, s. 146.
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Ks. Pablo Blanco Sarto”

MYSL TEOLOGICZNA JOSEPHA RATZINGERA

Artykut jest syntezg teologii aktualnego biskupa emeryta Rzymu. Najpierw
zostaje ukazana kwestia dla niej centralna: Chrystus obecny w Pismie Swie-
tym i w liturgii oraz Jego blisko$¢ w Kos$ciele i w Maryi. Nastepnie ukazane
zostaty filary teologiczne i ontologiczne jego mysli, wsrod ktorych znajduja
si¢ osoba i uzupetniajace elementy: mitos¢, prawda, pickno i nadzieja. Z mysla
o gloszeniu oredzia chrze$cijanskiego Ratzinger ktadzie nacisk zaréwno na
wiare, jak 1 na rozum, a z tej relacji wyplywa jego spojrzenie na teologig,
katechezg 1 przepowiadanie. Wreszcie w tym, co odnosi si¢ do misji, interesu-
jace wydaja si¢ jego stwierdzenia odnosnie do postugi kaptanskiej i Euchary-
stii (z tego wytania si¢ cata teologia ekumeniczna), stworzenia, religii i relacji
Kosciota ze swiatem.

Wyktad ten jest syntezg wczesniejszych studiow historyczno-teologicznych
nad teologia Josepha Ratzingera. Metodologia tego wyktadu bedzie bardziej sys-
tematyczna, pozytywna i opisowa, pozostawiajac krytyke na inny czas. W tym
przedtozeniu zechcemy ukaza¢ gldwne idee mysli teologicznej Josepha Ratzin-
gera/Benedykta XVI i uwypukli¢ jednoczaca perspektywe jego idei, tak jak to
ukazali niektorzy wspotczesni autorzy. Poszczegolne tematy teologii Ratzingera
budowane sg wokot tego, co nazwaliSmy centrum i ,.filarami” jego mysli, a do
czego dotacza nurt praktyczny i bardziej duszpasterski, obecny w kategoriach,
ktore nie wykluczaja gloszenia i misji. Do tych grup mozna by tez wiaczy¢ wiele
innych tematow, jednak rozwinigcie i przedstawienie tematow podjetych w tym
studium zmierza ku wyjasnieniu wewnetrznej jednosci, jaka jest obecna w mysli
niemieckiego teologa. Podczas gdy Murphy odwoluje si¢ do inner consistency
jego pism, to ze swej strony Hahn stwierdza, ze Ratzinger ,,nie tyle jest myslicie-
lem systematycznym, ile bardziej symfonicznym”.

*

Ks. prof. Pablo Blanco Sarto — profesor teologii dogmatycznej na Wydziale Teologii Uniwer-
sytetu Nawarry w Pampelunie (Hiszpania), autor wielu publikacji o teologii Ratzingera, a takze
jego biografii. Stworzyt bazg dokumentowa o teologii i mysli Josepha Ratzingera (Foro de
Estudios ”Joseph Ratzinger”, http://www.unav.es/tdogmatica/ratzinger/); pblanco@unav.es.
Artykut niniejszy jest zapisem konferencji wygloszonej na KUL 23.05.2013 r. (ttum. ks. Janusz
Lekan).
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CENTRUM

Rozpoczynamy od zasad teologicznych czy, $cislej ujmujac, teandrycz-
nych. Chrystocentryzm, obecny u tylu autoréw XX wieku, jaki przejmie Sobor
Watykanski II, zajmuje gtowne miejsce rowniez w mysli Josepha Ratzingera.
W tym znaczeniu mozemy powiedzie¢, ze stanowi on gtéwny nurt. Z racji na
obecno$¢ Chrystusa w Stowie 1 sakramentach (szczegdlnie w Eucharystii) szcze-
g6lng uwage teolog niemiecki poswicca liturgii i Pismu Swietemu. Duza cze$é
jego teologicznych osiagnie¢ bedzie szta w tym kierunku. Ponadto chce podkre-
$li¢ wiez laczaca Chrystusa i Ko$ciol oraz Kosciot i Maryje. Ona nie tylko jest
Matka Boza, lecz takze ,,pierwszg wierzaca” i ,,pierwszym Ko$ciotem”. W ten
sposob Ratzinger bedzie rozwijat jednoczaca wizje — bez pomieszania ani roz-
dzielenia — pomiedzy chrystologia, eklezjologia i mariologia.

CHRYSTUS

W tym punkcie mamy do czynienia z integracyjng wizja Ratzingera. Odno-
$nie do figury Chrystusa Ratzinger proponuje ,,chrystologia duchowa”, w ktorej
Tacza si¢ ontologia i soteriologia, teologia krzyza i wcielenia, chrystologia, pneu-
matologia i eklezjologia. W osobie Jezusa Chrystusa nie mozemy oddzieli¢ Jego
bytu od Jego misji: Ten, ktéry jest prawdziwym Bogiem i prawdziwym czto-
wiekiem, wcielit si¢, umart i zmartwychwstat dla naszego zbawienia i wyzwole-
nia nas z grzechu. Historia zbawienia obejmuje w ten sposob zaréwno theologia
crucis (mgka i $mier¢ Chrystusa), jak i theologia gloriae, wywodzacg si¢ z nauki
o wcieleniu Syna Bozego. W ten sposob zostaje rozwigzany dylemat postawiony
przez Lutra i rozwinigty przez teologi¢ protestancka, ktora zajeta si¢ rozwojem
tej pierwszej (theologia crucis), unikajac tej drugiej (theologia gloriae).

Dla Ratzingera nie ma miejsca dla takich dychotomii — obie powinny by¢ roz-
wazane w szerokiej i glebokiej wizji misterium Syna Bozego wcielonego. W tym
znaczeniu rowniez pozbawione sg racji przeciwstawienia Chrystusa i Ducha
(ktory jest rowniez ,,Duchem Chrystusa™: Ef 4,4), czy tez — jak zobaczymy —
Chrystusa 1 Kosciota. Mimo to najbardziej znana dialektyka nastgpi pomigdzy
Chrystusem i Jezusem, migdzy Chrystusem wiary i Jezusem historii (Bultmann).
Chrystologiczna wiara pierwszych wiekow wyznawata, ze Chrystus jest prawdzi-
wym Bogiem i prawdziwym czlowiekiem. Ta jedno$¢ w osobie (boskiej) Jezusa
Chrystusa stanie si¢ kamieniem-kluczem dla wyrazenia tych wszystkich perspek-
tyw teologicznych, dla ktorych Bostwo Syna stanowi ich wlasciwy fundament.
W Jezusie z Nazaretu (2007-2012) Ratzinger niejednokrotnie wskazuje na Boski
byt Jezusa, czynigc go nawet gtdwnym przedmiotem swojego dzieta. W aktual-
nym stanie, kiedy chrystologie i jezusologie nie odnalazty rozwigzania problemu
Jezusa, Ratzinger proponuje ustanowi¢ boskos¢ Jezusa Chrystusa jako centralny
element wizji chrzescijanskiej, obojetnie jakiego byloby to wyznania.
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Wobec ,,Jezus tak, Chrystus nie” teolog niemiecki przypomina o dopetnianiu
si¢ obu stwierdzen. To wyznanie boskosci Jezusa Chrystusa i centralnego miejsca
Jego zbawienia moze by¢ takze interesujgcym punktem ekumenicznego spotka-
nia. By tak si¢ stalo, trzeba przezwyci¢zy¢ roztam pomiedzy Jezusem historycz-
nym i Chrystusem wiary — kontynuuje Ratzinger — broni¢ homousios i Bostwa
Chrystusa zdefiniowanych w Nicei (325) 1 na III Soborze Konstantynopolitan-
skim (680-681). Chrystologia chalcedonska odgrywa takze i tutaj decydujaca
rolg, bronigc jednos$ci substancji lub osoby i rozroéznienia natur. Terminologia ta
nadal jest uzyteczna i aktualna, zwlaszcza ze pozwala uzyskac trudng rownowage
pomigdzy obu naturami. Ratzinger przypomina, ze konsekwencja tego jest cen-
tralno$¢ zbawczej figury Chrystusa, w ktorej trzeba potwierdzi¢ na nowo Jego
charakter jedynego Posrednika zbawienia. Tylko On zbawia, gdyz jest rowniez
Bogiem; gdyby Nim nie byl, nie méglby ani zbawic¢, ani przebostwi¢. Nie jest
wiegc jakim$ tylko prorokiem czy geniuszem religijnym, jakimi moga by¢ Bud-
da, Konfucjusz czy Mahomet, ani tez jeszcze jednym awatarem (reinkarnacja)
boéstwa jak Kriszna: jest Synem Bozym, ktory stat sie ,,dla nas” i ,,dla nasze-
go zbawienia” cztowiekiem, jak wyznajemy w Credo. Jezus z Nazaretu posiada
,hiepowtarzalng niezwyktos$¢ i jedynos¢” i jedynie On moze by¢ Posrednikiem
1 Zbawca. Opierajac si¢ na tych zatozeniach, poszukiwanie oblicza Jezusa osiaga
swoj szczyt w ostatnim teologicznym dziele Benedykta XVI.

LITURGIA

Wraz ze studiowaniem Biblii Ratzinger rozpoczat studiowanie liturgii. A nawet
byta ona wczeséniej: on sam wspomina, jak obok rozumu liturgia byta jednym ze
schronien przed przesladowaniami nacjonalnego socjalizmu. Szedt wtedy dwoma
drogami, aby odnalez¢ Boga: droga rozumu i droga pigkna celebracji. Liturgia
nie jest jedynie nostalgicznym wspomnieniem, lecz stanowi punkt wyjscia jego
mysli, poczawszy od przeczytanej w 1946 roku ksigzki Guardiniego Duch liturgii
(1918). Wigcej, Ratzinger uwaza, ze samo rozumienie Kosciola winno wyrastaé¢
z liturgii. Jesli Chrystus staje si¢ rzeczywiscie obecny w celebracji Eucharystii, to
ta staje si¢ zrodtem Kosciota. Bedzie to ta ekklesia, zgromadzenie wokot Stowa
i Ciata, i Krwi Chrystusa. Idac po linii eklezjologii eucharystycznej, Ratzinger
stwierdza, ze Eucharystia czyni Kosciot.

W ten sposob liturgia zajmuje centralne i uprzywilejowane miejsce w jego
mysli, podobnie jak to si¢ dzieje w teologii Soboru Watykanskiego 1I. Wielce
wymowna jest bibliografia naszego teologa w tym temacie. Bedac zdecydowa-
nym i jednoczes$nie krytycznym zwolennikiem ruchu liturgicznego, Ratzinger
swictowal wlaczenie go do nauki soborowej w Sacrosanctum concilium (1963).
To, ze wlasnie ta konstytucja byta pierwszym dokumentem ogloszonym przez
sobor, uznawal zawsze za co$ o wielkim znaczeniu, réwniez dla nauki soboru.
Liturgia jest czym$ pierwszym, centrum, sercem. Odnosnie do teologii liturgii
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Ratzinger utrzymuje, ze celebracja eucharystyczna nie jest jedynie ucztg wspol-
notowa (jak to uznali protestanci), lecz przede wszystkim zawiera w sobie sama
$mier¢ i zmartwychwstanie Chrystusa: aktualizuje catg Pasch¢ Pana. Ofiarniczy
wymiar Eucharystii i jej uymowanie jako pamiatki Paschy Pana stanowig istoto-
we elementy rozumienia misterium eucharystycznego.

Dlatego tez jest jednoczesnie swigtem i ofiarg. W ksiazce Duch liturgii (2000)
Ratzinger pogtebit nie tylko historyczny, ale tez i kosmiczny wymiar liturgii,
jak rowniez jej charakter chrystologiczny i trynitarny. Liturgia bierze poczatek
w Bogu, lecz staje si¢ bliska ludziom, wchodzac w historie i §wiat. Stanowi w ten
sposob rowniez centrum stworzenia i wszech$wiata. W tym znaczeniu nadaje
duze znaczenie zyciu liturgicznemu, przyznajac mu centralne miejsce. W rze-
czywisto$ci ludzka egzystencja polega na jednoczesnym wypetnianiu zajg¢ Mar-
ty i Marii, siostr Lazarza: pracowa¢ jak Marta oraz modli¢ si¢ i kontemplowaé
jak Maria (por. £k 10,38-42). Jednoczesnie Ratzinger szybko zauwazy niekon-
sekwencje we wprowadzaniu soborowej reformy liturgicznej. Niemiecki teolog
odnosil wrazenie, ze niekiedy brakowato glgbokiego rozumienia tego, co cele-
bruje si¢ w liturgii, to znaczy wymiaru misterium, a co wida¢ na przyktad w litur-
giach wschodnich.

Liturgia powinna jasno wyraza¢ misterium, jakie w sobie zawiera, stad bedzie
czym$ koniecznym zdaé sobie sprawe z glebi i godnosci tego, co ma miej-
sce w kazdej celebracji liturgicznej. W tym sensie Ratzinger proponuje nowy
,ruch liturgiczny”, taki jak miat miejsce w najlepszych europejskich teologiach
pierwszej potowy XX wieku. Chrystus i celebracja Jego misterium paschalne-
go powinny naprawde znajdowac si¢ w centrum zycia Kosciota. Dla niego nie
mogg istnie¢ fatszywe przeciwienstwa, np. pomiedzy aktywnym uczestnictwem
wszystkich wiernych i ars celebrandi, jaki powinien realizowac celebrans. Cele-
bracja nie moze by¢ miejscem, gdzie celebrans bedzie rozwijal swoje umiejetno-
$ci improwizacji: to nie jest show czy happening, powtarza raz i drugi. Centrum
celebracji jest Jezus Chrystus, a nie kaptan. W tym znaczeniu — jak o tym juz
mowilismy — Ratzinger nie ukrywa swojej bliskosci z linig rozwijang przez teo-
logi¢ i duchowos$¢ prawostawna, gdzie liturgia zajmuje miejsce centralne.

PISMO SWIETE

W tym przypadku uwidacznia si¢ podobienstwo i blisko$¢ ze swiatem prote-
stanckim. Pismo Swigte jest takze jednym ze statych, koniecznych i obowiazko-
wych odniesien w mysli Josepha Ratzingera. Sam stwierdza, zZe jest to ,,centrum
jego studiow teologicznych”. Uformowany w metodzie historyczno-krytycznej,
teolog niemiecki ktadzie nacisk na konieczno$¢ kontekstu hermeneutycznego,
ktory jest zakorzeniony w wierze Ko$ciota, co pomaga zrozumie¢ tekst biblij-
ny w jego catosci. Podkresla rowniez jednos¢ Biblii i Kosciota, Stowa Boze-
go 1 ludu Bozego. Tworza w ten sposob dwa koncentryczne filary: Kosciot jest
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domem, miejscem zamieszkania, srodowiskiem hermeneutycznym, gdzie zyje
i jest zrozumiate Stowo w calej swojej petni dzieki asystencji Ducha Swietego
(por. KO 12). Ratzinger domaga si¢ takze zwrocenia uwagi na zwiazek istniejacy
pomigdzy egzegeza i teologig, Stowem 1 dogmatem, Starym i Nowym Testamen-
tem, 1 w koncu pomiedzy Objawieniem, Pismem i Tradycja. Ta jednoczaca wizja
jest tym, co on nazywa ,.hermeneutyka wiary”, ktéra wychodzi z ,,hermeneutyki
historycznej”, lecz nie zatrzymuje si¢ w niej, lecz idzie dalej, aby prawde obja-
wiong obja¢ w jej catosci.

Stad obok odkry¢ wspotczesnej egzegezy i krytyki biblijnej Ratzinger odwo-
luje si¢ do lektury Ojcow Kosciota i1 $wigtych, ktorzy wedtug niego sa najlep-
szymi interpretatorami Pisma. Zwyczajowy, personalistyczny schemat teologii
Ratzingerowskiej uzywany jest teraz do wyjasnienia fenomenu Objawienia. Sta-
jemy przed lekturg wielowatkowa, w ktorej dochodza do glosu roézne interpreta-
cje, chociaz istnieje wspolna partytura dla wszystkich: to samo Pismo. Jedno$¢
1 wielo$¢ winny znalez¢ si¢ w kazdej lekturze Biblii. Kazda interpretacja bedzie
wazna w miare, jak zaproponuje lektur¢ w harmonii z calym Pismem (Starym
i Nowym Testamentem) i pelng wiarg Kosciota w ciagu wiekéw (jedno$¢ pomie-
dzy dogmatem i Pismem, czy — co jest tym samym — analogia pomi¢dzy wiarg
i Pismem). W ten sposob zostaje odrzucona luteranska nauka o sola Scriptura.
Obok Pisma obecny jest Kosciol, to znaczy wiara zawarta w Credo 1 tradycja
przekazana w pismach Ojcow. Wszelako ta partytura Objawienia jest wspolna dla
wszystkich interpretatorow. Pismo przedstawia pierwszenstwo wobec Kosciota:
jest on podporzadkowany i petni role stuzebng wobec Pisma.

Stala perspektywa jednoczaca Ratzingera jest takze obecna na tym polu, gdzie
stara si¢ nada¢ wspotczesnej egzegezie nie tylko prawomocnos¢ i obywatelstwo,
lecz takze wizj¢ catosci. Wobec egzegezy czysto historycznej i filologicznej ten,
ktory potem bedzie przewodniczacym Papieskiej Komisji Biblijnej, ktadt nacisk
takze na konieczno$¢ rozumu i wiary dla uzupehnienia tej wizji. Z jednej stro-
ny koniecznie trzeba podda¢ krytyce sama metode hermeneutyczng i przyjrzec
si¢ zatozeniom filozoficznym stojacym u jej podstaw. Jest to krytyka metody,
koniecznos¢ krytykowania krytyki. Zarowno metoda historyczno-krytyczna, jak
i egzegeza bultmanska domagajg si¢ refleksji, analizy ich zatozen filozoficznych.
Woéwczas Pismo Swicte bedzie dla wszystkich chrze$cijan, a Biblia stanie si¢
,.ksiegg otwarta” dla wszystkich: ksiega catego Kosciota. W tym sensie bedzie
czym$ znaczgcym np. propozycja zawarta w Jezusie z Nazaretu, w ktorej tacza
si¢ Jezus historyczny z Chrystusem wiary, a ostatecznie wiara z rozumem i histo-
rig. Ratzinger wykorzystuje wszystkie rozumne i naukowe odkrycia wspotcze-
snej egzegezy, zharmonizowane z lektura bardziej duchows, obecna u Ojcoéw
Kosciota.
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KOSCIOL

Kosciot stanowi inny obszar refleksji teologicznej Ratzingera, bedacy jed-
noczesnie jednym z punktow fundamentalnych jego mysli. Chodzi oczywiscie
o element koncentryczny, wokot wielkiego punktu podstawowego, jakim jest
Chrystus. Ojcowie Kosciota glosili, ze Chrystus jest stoncem, Kosciot zas ksie-
zycem, ktory odbija swiatto stofica. W ten sposob ma najpierw miejsce wzajem-
ne dopetnianie si¢ Chrystusa i Ko$ciota, gdzie ten ostatni kontynuuje dziatanie
Chrystusa. Wobec hasta ,,Chrystus tak, Koscidt nie”, powtarzanego przez czes¢
teologii (zwlaszcza pochodzenia protestanckiego), Ratzinger wypowiada zde-
cydowane ,,Chrystus tak, Ko$ciol rowniez”. Wspominali$my juz, ze Chrystus
i Kosciol konstytuujag dwa koncentryczne punkty podstawowe, jako ze Kosciot
nie jest niczym innym, jak Ciatem i Oblubienicg Chrystusa. Dlatego Ratzinger,
podobnie jak sobor, na pierwszym miejscu postawi wymiar wertykalny i nad-
przyrodzony (I rozdzial Lumen gentium). Eklezjologia Ratzingera jest na pierw-
szym miejscu ,,eklezjologia teologiczng”, ktora przekracza wszelka wizjg¢ czysto
socjologiczng i horyzontalna, i kroczy od Trojcy do ludzkosci. Kosciot jest tu
ludem Bozym, jak przypomnial Sobor Watykanski II. Nie mozemy jednak zapo-
mnie¢ o boskim pochodzeniu Kosciota — poprzez misje Chrystusa i Ducha.

W ten sposob Kosciot bedzie przede wszystkim i na pierwszym miejscu
Ludem Bozym. Model eklezjologiczny, jaki proponuje Ratzinger, nie rézni si¢
od modelu teologii Ojcow Kosciota, ktory posiada — co jest logiczne — moc-
ny fundament biblijny (przede wszystkim nauka §w. Pawla o mistycznym Ciele
Chrystusa, rozwini¢ta przez refleksje epoki romantyzmu Szkoty w Tybindze).
Dlatego kategorie Ludu Bozego i ciata Chrystusa sa dla Ratzingera dopeia-
jacymi sie: wymiar misteryjny i sakramentalny zlewaja si¢ w jego eklezjologii
communio. Ko$ciot jest misterium i sakramentem komunii. W tym miejscu doty-
ka eklezjologii eucharystycznej, jakiej niemiecki teolog nauczyt si¢ u $w. Augu-
styna i ze studiéw historyczno-teologicznych Henriego de Lubaca. Ko$ciot jest
Ludem Bozym, ktory zyje dzigki ciatu i stowu Chrystusa; dlatego i on jest ciatem
(mistycznym) Chrystusa. Wraz z matryca socjologiczng i sakramentalng Kosciota
Ratzinger — ponownie w logicznym wspolbrzmieniu z Konstytucja dogmatyczng
o Kosciele — przypomni rowniez wymiar teologalny i chrystologiczny Kosciota.
Nazywa to ,,widzialno$cig okna”, zawsze odsylajaca do glgbszej rzeczywistosci,
ktora nie jest nic innego jak sam Chrystus.

Kosciot ukazuje swoj wymiar chrystologiczny i pneumatologiczny (Chrystus
jest jego zatozycielem i fundamentem; Duch Swiety jest jego dusza), wraz ze
swoim jednoczesnym charakterem sakramentalnym i charyzmatycznym, ludzkim
i boskim. To samo ma miejsce tez w Eucharystii: postacie chleba i wina mieszcza
w sobie Cialo i Krew Chrystusa. Ta teologiczno-sakramentalna wizja zawiera nie
tylko Eucharysti¢ i pozostale sakramenty, lecz takze apostolskos¢ reprezentowa-
ng w prymacie, kolegialnosci biskupiej i postudze kaptanskiej. Jest to wymiar
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horyzontalny, jednoczesny z wertykalnym i na nim oparty. W ten sposob Kosciot
jest takze apostolski, a przez to wyposazony w dopelniajace si¢ instancje pry-
matu i kolegialno$ci, Koscidt powszechny i Koscioty partykularne czy lokalne.
Lokalno$¢ i globalnos¢ tacza si¢ w Kosciele: Eucharystia nie tylko zalezy od
biskupa, lecz réwniez przynalezy do Kosciota powszechnego. Ponadto, wraz ze
Stowem i sakramentami, elementem jednoczacym jest takze postuga (kaptanska).
Posiada ona fundament chrystologiczny i pneumatologiczny i jest nierozdzielna
od episkopalnosci i apostolskosci Kosciota. Takie sg elementy bosko-ludzie kon-
stytuujace communio Kosciota: Stowo, sakramenty i postugi (kaptanska, biskupia
i Piotrowa).

MARYJA

Dobrze znany jest dystans Ratzingera z czaséw soboru wobec tradycyjnej
pobozno$ci maryjnej. Dlatego tez przemyslenia na tym polu beda owocem dlugiej
refleksji. Mariologia to kolejna dziedzina, gdzie Ratzinger dokonuje krytycznego
poglebienia, aby przywroci¢ jej miejsce, jakie jest jej nalezne w ramach teolo-
gii. Mimo ze miejsce to nie przestaje by¢ aspektem wzbudzajacym kontrowersje,
rowniez z racji na implikacje chrystologiczne Raztinger postanowit przyblizy¢
si¢ do niego w perspektywie biblijnej 1 teologicznej. Kontynuujac wypowiedzi
kardynata Josefa Fringsa (1887-1978) na auli soborowej, Ratzinger starat si¢
posredniczy¢ pomiedzy oboma skrajno$ciami. Niemiecki teolog szukat réwno-
wagi pomiedzy chrystocentryzmem wiasciwym dla ruchu liturgicznego a maryj-
ng dewocyjnoscia, obecng takze dzisiaj. W ten sposob chciat pogodzi¢ modele
chrystotypiczny i eklezjotypiczny, ktore stangty naprzeciw siebie podczas Soboru
Watykanskiego II. Dlatego dazyt do syntezy. Zwigzek Maryi z Chrystusem jest
oczywisty z racji na Jej macierzynstwo i na bycie pierwsza wierzaca, najlepsza
chrzescijanka, najblizsza uczennica Chrystusa, z ta szczegdlng wiasciwoscia, ze
ludzka natura Chrystusa pochodzi od Jego wtasnej matki.

Maryja jest takze ,,pierwszym Kosciotem”, jak to powtarza Ratzinger. Jesli
Chrystus i Kosciot nie moga pozosta¢ rozdzielone, rowniez na polu mariologicz-
nym roztam ten, pomigdzy Jezusem, Kosciotem i Jego wlasng Matka, winien
jawi¢ si¢ jako co$ sztucznego. W jego koncepcji teologicznej soborowa dyskusja
na temat ,.kwestii maryjnej” pozostawita na jego teologii gleboki §lad. Odnosit
sie¢ w ten sposob do ostatnich rozdzialow soborowej Konstytucji o Kosciele (VII-
-VIII). To, ze Maryje umieszczono w ostatnim rozdziale Lumen gentium, w rela-
cji do najwazniejszego wymiaru Kosciota — eschatologicznego, §wietych, stano-
wi dla niemieckiego teologa znaczacy fakt. W ten sposob posta¢ Maryi staje si¢
nieroztaczna z Chrystusowym Kosciolem: zajmuje zaszczytne miejsce w najwaz-
niejszej jego czesci, w Ecclesia in patria. Na bazie tej uprzywilejowanej sytuacji
Ratzinger dokonal w latach 70. ubiegltego wieku poglebienia miejsca teologicz-
nego misterium Maryi. Rozpoczat wtedy od badan biblijnych i teologicznych nad
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figurg Maryi w Jej starotestamentalnych korzeniach jako Céry Syjonu. Maryja
jest rowniez czescia ludu lzraela, przez co ma miejsce zbawcza kontynuacja,
a jednoczes$nie jest pierwsza w nowym Ludzie Bozym, Kosciele.

W tym temacie, podobnie jak w wielu innych, ma miejsce jedno$¢ Starego
i Nowego Testamentu, Izraela i Kosciota. Ratzinger, prowadzony przez ducha
introspekcji teologicznej, poddaje krytycznej analizie dogmaty maryjne, aby
zobaczy¢, czy dochodzi w nich do naduzy¢ o charakterze dewocyjnym czy
sentymentalnym. Teolog bawarski daje nam wyjasnienie tytulu Niepokalanego
Poczecia i dogmatu Wniebowzigcia, opierajac si¢ na liturgii, tekstach biblijnych
i kategoriach rozumowych, zawsze w relacji do osoby Chrystusa i Jego zbawczej
misji. I widzi kontynuacje istniejaca pomigdzy tytulami maryjnymi a jedynym
posrednictwem Chrystusa. t.aczac osobe Maryi z chrystologia, daje Jej miejsce
w historii zbawienia: znajdzie w ten sposob miejsce (drugoplanowe i podporzad-
kowane) w soteriologii. Ona bedzie posredniczkg w Posredniku. Céra Syjonu,
Matka Boza jest ,,pierwszym Kos$ciotem” i ,,Matka wszystkich zyjacych”, gdyz
cata Jej skuteczno$¢ wspotzbawcza pochodzi od Jej ,tak”, wypowiedzianego
Bogu, i z Jej Scistej wspotpracy w zbawczej misji Jej Syna, tak jak to widac¢
w scenie wesela w Kanie (por. J 2,1-12).

FILARY

Po ukazaniu przestanek teologicznych zajmiemy si¢ teraz zasadami antro-
pologicznymi i ontologicznymi. W ramach proponowanego przez Ratzin-
gera ,,humanizmu Wcielenia” zostang uwypuklone rzeczywistosci antropologicz-
ne, przyjete wraz z ludzka naturg Chrystusa. Jedng z tych zasad, na pierwszym
miejscu, bedzie rzeczywisto$é, jedna z podstawowych kategorii teologii Ratzin-
gerowskiej. W ciaglosci z wlasciwym jej boskim pochodzeniem osoba zachowu-
je glebokie wewnetrzne wiezi pierwotne z mitoscig i prawda, picknem i nadzie-
ja. Istotnie milos¢, prawda i pigkno stang si¢ trzema zasadniczymi filarami, na
ktorych opiera si¢ pojecie osoby, przedluzajac jednoczesnie istnienie ziemskie
w wiecznoséci. Owczesny teolog z Ratyzbony szczegdlng uwage poswiecit escha-
tologii, ktorg uznaje tez za poligon dla swojej wiedzy teologicznej i antropolo-
gicznej. Nie mozemy tez zapomniec¢, ze jego druga encyklika poswigcona byta
wlasnie nadziei, podczas gdy pierwsza moéwila o mitosci, a trzecia o mitosci
w prawdzie.

OSOBA
»Zasade osoby” Ratzinger przejmuje jako dziedzictwo swojej pierwotnej for-
macji filozoficznej i teologicznej, od zazylosci ze $w. Augustynem, egzystencjali-

zmu Jaspersa i Heideggera oraz filozofii dialogu Martina Bubera. Od pierwszych
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chwil jawit si¢ jako goracy zwolennik personalizmu i egzystencjalizmu poczat-
ku XX wieku. Pojecie osoby bedzie czym$ wiecej niz tylko zwykta konwencja
lingwistyczna czy intelektualna; stanie si¢ zasada strukturalng jego witasnego
sposobu myslenia. Bedzie wigc czyms$ wigcej niz tylko narzucong zasada mysli
wspotczesnej, jako ze przejmuje je od wczesniejszego zrodla pochodzenia: od
teologii. Rzeczywisto$¢ osoby stanowi, zdaniem Ratzingera, propozycje chrze-
Scijanskiego pochodzenia, a bardziej konkretnie, wywodzacg si¢ z nauki o Trojcy
i dwoch naturach Chrystusa. Poczawszy od tej nowej objawionej rzeczywistosci
(,,Bog jest Osoba”, napisze Ratzinger, Trojca Osob), nastapi postep teologiczny
i antropologiczny w kluczu personalistycznym.

Ta chrzescijanska idea Boga jako Osoby i Trojcy Osob miesci w sobie zarow-
no jednosé¢, jak i wielo$¢. Bog jest jeden, a jednoczes$nie rozny: wielo$¢ jest ele-
mentem Trojcy. Jako konsekwencja rowniez w osobie ludzkiej tacza si¢ obie rze-
czywisto$ci: jedno$¢ i wielo$¢. Pluralizm i uznanie stusznej réznorodnos$ci row-
niez posiadaja swoje teologiczne zrodto. Inng konsekwencja osobowej koncepcji
Boga jest to, ze rowniez osoba ludzka — na obraz i podobienstwo Boga (por. Rdz
1,26) — bedzie posiada¢ oblicze 1 imig: nie bedzie zwykla liczba, lecz znajduje si¢
mocno zakotwiczona w mitosci 1 prawdzie. Bég objawiony w Jezusie Chrystusie
jest komunig 0sob zjednoczonych mitoscig i prawa; Jezus Chrystus jest odwiecz-
nym Logosem wcielonym, umartym i zmartwychwstalym przez mito§¢. Dlatego
osoba ludzka jest mocno zakorzeniona w zasadach mitosci i prawdy. Z nich si¢
wywodzi i ku nim jest wezwana. Tam znajduje si¢ jej poczatek i jej cel, tak jak te
znajduja si¢ ,,wcielone” w samym Bogu. Osoba ukazuje wigc swoje pochodzenie
(zrodto) ontologiczne, pierwotny zwiazek z mitoscia i prawda.

W ten sposéb w Jezusie Chrystusie odnajdujemy wcielenie prawdy i mitosci,
komplementarnych zasad dla rozumu i relacji; Logosu, ktory staje si¢ dialogiem
(oryg. dia-logos), ktory si¢ wciela, umiera i zmartwychwstaje z mitosci. Chry-
stus, bedac doskonatym obrazem Ojca, staje si¢ doskonatlym wzorem dla osoby
ludzkiej, stworzonej ,,na obraz i podobienstwo” Boga (por. Rdz 1,28). Chrystus
jest wzorem kazdej osoby, glosi Sobor Watykanski 1I, stwierdzajac, ze ,,Chry-
stus objawia w petni czlowieka samemu cztowiekowi” (por. KDK 22). Tajem-
nica krzyza i zmartwychwstania Chrystusa stanowig w ten sposob najpetniejsze
wytlumaczenie zagadki ludzkiej egzystencji. ,,Jestem ja, lecz nie tylko (sam) ja”
bedzie powtarzal Ratzinger, idgc za §w. Pawlem (por. Ga 2,20). Utozsamienie
z Chrystusem nada ludzkiej osobie nowy wymiar. Od ,,ja” i ,,Ty” przejdziemy
teraz do ,,my” Kosciota, do Wir-Struktur, jak ma zwyczaj powtarza¢ Ratzinger,
odwotujac sie do terminologii wtasciwej dla filozofii dialogu. W ten sposob spo-
tykamy si¢ z momentem trynitarnym, utworzonym przez ,,My”” Boga Ojca, Syna
i Duch; momentem chrystologicznym, w ktorym ,,ja” osoby ludzkiej styka si¢
z Ty Jezusa Chrystusa; i momentem eklezjalnym, w ktorym owo wielorakie spo-
tkanie stwarza ,,my” Kos$ciota. W ten sposob struktura osobowa i migdzyosobo-
wa wyjasniajg cata dynamike ludzkiego zbawienia.
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MILOSC

Pierwsza encyklika Benedykta X VI nosi tytut Bog jest mitoscig (Deus Cari-
tas Est, 2005). Juz w 1946 roku mlody Ratzinger okazywat zainteresowanie tym
tematem, thumaczac wiasnie t¢ quaestio disputata $w. Tomasza z Akwinu. Z dru-
giej strony widzieliSmy wlasnie, jak teolog niemiecki stale podkresla w swoim
dorobku teologicznym — nie ma tu zadnej watpliwos$ci — nierozerwalny zwigzek
pomiedzy mitoscig i prawda. Jak na to wskazuje Koch, uzywajac bardzo trafnego
sformutowania, ,,prawda bez mitosci jest slepa”, nie moze widzie¢; mitos¢ umoz-
liwia t¢ przenikliwo$¢ wzroku, to widzenie rzeczywistosci w jej glebi. Natomiast
,,mito§¢ bez prawdy jest pusta” i stacza si¢ w samowole lub czysty sentymen-
talizm. By moc wzrasta¢, mitos¢ musi spotkaé si¢ ze swoim logos. Jest to wigc
jeden z pierwszych wnioskow, kiedy Ratzinger zaczyna studiowaé swoich pierw-
szych mistrzow: Augustyna, Tomasza, Bonawenture, Guardiniego... Niewatpli-
wie temat ten bedzie mu towarzyszyt w catej jego intelektualnej drodze. W swo-
jej pierwszej encyklice Ratzinger/Benedykt XVI wyjasni, dlaczego jest mozliwa
mito$¢ w tym okrutnym $wiecie.

Wkrotce po objeciu Stolicy Piotrowej Benedykt XVI rozpoczal zglebianie
natury ludzkiej i chrzescijanskiej mitosci, wokot pojec eros 1 agape, aby podjac
nastgpnie gldwne twierdzenie teologiczne ,,Bog jest mitoscig” (1 J 4,16). Jed-
nym z pierwszym wnioskdéw bedzie pierwszenstwo mitosci Boga: On nas kocha
i dlatego my mozemy kochac. Jest to mito$¢ ,,uzyczona”: mozemy kocha¢ w pet-
ni jedynie w mitosci Boga, samym sercem Chrystusa. Nie oznacza to istnienia
catkowitego rozdzialu pomig¢dzy eros y agape, pomigdzy mitoscig ludzka i mito-
scig Boza, jak to utrzymywal w swoim czasie protestancki egzegeta Nygren.
Przeciwnie — stwierdza Ratzinger — istnieje interkomunikacja i obieg pomi¢dzy
obiema. Wigcej, ludzki eros powinien rowniez by¢ obecny w mitosci chrzesci-
janskiej. Mozemy powiedzie¢ — za swietym XX wieku — ze ,,milos¢ jest takze
czuloscig (carifio)”, ludzkim uczuciem, jako jedna z bezposrednich konsekwencji
nauki o wcieleniu i tajemnicy paschalnej. Mito$¢, czutos¢, ludzkie uczucie nie sg
zamknigte jedynie w obszarze czysto ludzkim, oddzielonym i niedostepnym dla
boskiego.

Wobec oskarzen Nietzschego, Zze chrzescijanstwo odebrato rado$¢ zycia
w mitosci, niemiecki, papiez proponuje ,,rewolucje mitosci”’. Mitos¢ jest mozli-
wa w tym okrutnym $wiecie, lecz eros — dodaje — potrzebuje by¢ oczyszczony,
by stal si¢ w ten sposob prawdziwa agape, stwierdza Benedykt XVI. Domaga si¢
oczyszczenia w tyglu, co wyeliminuje wszystkie egoizmy i nieczysto$ci obecne
w naszym sercu. Nie kazda mito$¢ ma warto$¢, lecz musi to by¢ mitos¢ lepsza,
wigksza, czystsza. Wowczas nasza ludzka mito§¢ bedzie coraz bardziej stawac
si¢ podobna do Boskiej mitosci, ktora stanowi istot¢ Boga. Eros moze powoli
sta¢ si¢ wtedy agape; po tym procesie oczyszczenia mito§¢ ludzka bedzie coraz
bardziej upodabnia¢ do mitosci Boga. Opierajac si¢ na tym, papiez analizuje to,
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na czym polega owa mito$¢ chrzescijanska, ktorej najwyzszym szczytem jest
swietos¢. Nie jest ona niczym innym jak czysta mitoscig, miloscia catkowita.
Stad $wigto$§¢ mozemy osiagnaé, przystepujac do samego Boga, zrodta mitosci,
poprzez dziatanie, modlitwe i adoracj¢. Prawdziwa mito$¢ chrzescijanska powo-
duje odbicie mitosci Bozej w tym $wiecie, jak o tym pisze $w. Jan w swoim
Pierwszym Liscie. A Maryja jest najlepszym tego przyktadem.

PRAWDA

Trzecia encyklika (2009) podejmuje kwesti¢ prawdy mitosci: caritas in veri-
tate. ,,Kwestia prawdy” to jeden z tematow, jakie stale byly obecne w refleksji
teologa Ratzingera, poczawszy od pierwszych jego pism teologicznych. Jego
korzenie siggaja Augustyna, Tomasza, Bonawentury, Newmana i Guardiniego.
Chrzescijanstwo jest religia prawdy i mitosci z racji na nierozdzielno$¢ obu, jaka
ma miejsce w Bogu. Prawda i mito$¢ sa zasadami komplementarnymi, jakie win-
ny by¢ poszukiwane przez kazdego czlowieka. Potrzebujemy ,,mitosci w praw-
dzie” i ,,prawdy mitosci”, logosu mitosci, aby osiagna¢ prawdziwg wolnos¢. To
prawda czyni nas wolnymi (por. J 8,32). Wraz z klamstwem tracimy korzenie
naszego bytu. Sama wolno$¢ nie wyzwala, jesli nie jest ukierunkowana na to, co
prawdziwe. Dlatego tez oskarzenie przez Ratzingera ,dyktatury relatywizmu”,
tuz przed wyborem na biskupa Rzymu, szto w parze z obrong prawdy, jakg pro-
wadzit przez wiele lat. Jednocze$nie byto mowa prorocka odnosnie do jednego
z priorytetow koniecznych, aby $wiat byt prawdziwie wolny.

Natomiast negacja prawdy prowadzi do totalitaryzmu, do ,,dyktatury relaty-
wizmu”. Istniejacy zwiazek pomiedzy prawda i wolnoscig staje si¢ jedng z prze-
stanek dla zrozumienia tej zdecydowanej obrony. Ratzinger przestudiowat relacje
istniejgcg pomiedzy prawda, wolnoscig i kulturami. Z jednej strony wolno$¢ musi
posiada¢ korzenie, to znaczy mocny punkt oparcia, ktéry obroni ja przed popad-
nigciem w czysta dowolno$¢. Kultura i cztowiek stajg si¢ jak drzewo: z konarami
otwartymi na cztery wiatry wolnosci, ale majace tez glebokie korzenie w bycie
i rzeczywistosci. Teolog niemiecki doszedt do tego zwigzku prawdy i wolnos$ci
poprzez pojecie sumienia: ono potrafi poradzi¢ sobie z trudna, ale mozliwg praw-
da. Ratzinger proponuje w ten sposob calg ,,teologie wolnosci”, w ktdrej centrum
znajduje si¢ osoba Chrystusa jako szczyt ludzkiego bytu. W tym znaczeniu jest
on pelnym optymistg i broni prawa prawdy do wecielenia si¢ w rézne kultury:
one takze moglyby mie¢ dostep do tej wyzwalajacej prawdy. Prawda powinna
mie¢ wptyw na kazda kulture: jesli ta nie bedzie zbyt statyczna lub zamknieta,
moze dac si¢ ksztaltowa¢ przez tamtg. Prawda zawsze bedzie tngca: jak w owo-
cach sykomory — powie, cytujac tekst Sw. Atanazego — dokonuje malego wcigcia,
nacigcia, ktore je wzmacnia.

Mozliwo$¢ poznania prawdy za pomocg rozumu i sumienia (réwniez
w wymiarze praktycznym) daje czlowiekowi nadziej¢ na wzrastanie w wolno-
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$ci. Pojawia si¢ tu pojecie andmnesis lub wspomnienia prawd podstawowych.
Prawda gwarantuje wolno$¢ wszystkich. Natomiast prawda bez korzeni jest
zawsze ofiarg huraganu spowodowanego przez najsilniejszych. Tak wigc prawda
bedzie dostgpna zarowno dla ludzkiego rozumu, jak i objasniania przez chrzesci-
janska wiare. Zashuga Ratzingera jest przypomnienie teologicznego fundamentu
prawdy. W tym sensie religia stanowi rowniez gwarancje dla etyki i poznania.
W rzeczywisto$ci oboje, wiara i rozum, pochodzg z tego samego zrodta, ktore
ukierunkowuje ich ku tej samej mecie. Jan Pawet II mowit o dwoch skrzydtach,
ktore pozwalaja nam dotrze¢ do prawdy (por. Veritatis splendor, nr 1). Ich wspdl-
ne zrodto moze by¢ doskonata okazja, aby wszystkie — wiara, rozum, kultury
— mogly odnalez¢ $wiatlo i wolnos¢ w Chrystusie. Stad pochodzi jego odniesie-
nie do pascalowego etsi Deus daretur w $wiecie zdominowanym nie tylko przez
multikulturalizm, lecz takze przez agnostycyzm i relatywizm. Tym, co najpew-
niejsze dla wszystkich, jest zycie, jakby Bdg istnial, mawiat Pascal do swoich
przyjaciot ateistow.

PIEKNO

Ratzinger zawsze jawit si¢ cztowiekiem rozmitowanym w pigknie. Sztuka
1 pickno to kolejne punkty wyjscia dla jego refleksji, rowniez z racji biograficz-
nych. Jego ,.trzej wielcy mistrzowie” — Augustyn, Tomasz, Bonawentura — bar-
dzo cenili wymiar estetyczny. Teolog bez wrazliwosci na sztuke i pickno — dodaje
Ratzinger — moze by¢ niebezpieczny. Dla niego pulchrum nigdy nie stanie si¢
jednym z ,,zapomnianych transcendentaliow”. Od wczesnego dziecinstwa byt
blisko muzyki i sztuki, rowniez jako zrodta poznania. Faktycznie, sam wspomi-
nat, Ze wobec przemocy rezimu narodowego socjalizmu istnialy dwa schronienia,
ktore prowadzity go do Boga i bronity wiary: rozum i pickno obecne w celebra-
cjach liturgicznych. Rozum i pigkno wzajemnie si¢ bowiem dopetniajg, stwierdza
Ratzinger, w przeciwienstwie do sprolongowanego romantycyzmu estetyczne-
go, ktory pragnie zredukowa¢ przejawy sztuki do pola zmystow i uczué. A sztu-
ka, jaka proponuje nam teolog bawarski, jest ,,sztuka wigksza”, z glowa i ser-
cem, ideami i uczuciami. W ten sposob jedno$¢ osoby ukaze si¢ takze w sferze
estetycznej.

Ponadto jest czym$ logicznym, ze jego pasja dla muzyki klasycznej zajmie
szczegolne miejsce w jego refleksji. Nie bedzie to tylko kwestia osobistego gustu,
lecz nada sztuce rowniez wymiar objawiajacy. Dzieto sztuki bedzie tez epifania
bytu, miejscem, gdzie ukazuje si¢ prawda, dobro i pickno. Ratzinger ktadt row-
niez nacisk na antropologiczng jedno$¢ tych transcendentaliow. Z tego powodu
nadaje uprzywilejowane miejsce muzyce sakralnej 1 liturgicznej, gdzie chwata
Boza powinna by¢ na pierwszym, gtdwnym miejscu. Rola artysty winna pozostaé¢
dyskretna, albowiem gdy mowa jest o sztuce sakralnej czy liturgicznej, pierw-
szenstwo zawsze zajmuje Boza chwata. W ten sposob, zdaniem Ratzingera, nie
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kazda sztuka — nawet nie kazda sztuka sakralna — bedzie stuzy¢ do tego, aby by¢
obecna w celebracji liturgicznej. Bawarski teolog wymaga na pierwszym miejscu
doskonatos$ci technicznej, obok koniecznej tez inspiracji, aby jakie$ dzieto sztuki
rzeczywiscie prowadzilo do Boga. W tym znaczeniu Ratzinger staje si¢ bliski
bardziej romanskiej symbolice i sztuce bizantyjskiej niz ekspresyjnosci i figura-
tywnosci sztuki renesansu i baroku, gdyz dwie pierwsze wydaja mu si¢ bardziej
symboliczne.

Ratzinger ktadzie tez nacisk na koniecznos$¢ tego, by pickno towarzyszyto kul-
towi w $wiatyniach i ko$ciotach. W temacie architektury religijnej teolog bawar-
ski stwierdzat, ze powinny to by¢ domy Boze zbudowane przez ludzi, dlatego
muszg tez by¢ miejscem przebywania pigkna; domem Bozym i miejscem, w kto-
rym ludzie spotkajg si¢ z Bogiem. Stwierdza, nawigzujac do $wiata judaizmu,
ze chrzescijanskie budynki o przeznaczeniu religijnym powinny by¢ zaréwno
Swiatynia, jak 1 synagoga: zarowno miejscem dla sktadania ofiary, jak i dla prze-
powiadania. Jest dla niego czym$ oczywistym, ze Kos$ciot potrzebuje sztuki; fak-
tycznie, stwierdza, w aktualnym spoteczenstwie wrazliwym estetycznie, pigkno
obecne w sztuce chrzescijanskiej i zyciu $wietych mogtoby by¢ gtownym czynni-
kiem ewangelizacyjnym. Ponadto widzi pigkno jako co$ prawdziwie niezbednego
dla cztowieka — ,,wyzsza forma poznania”, ktora odsyta jednoczesnie do zrdodta,
do samego Boga. Stad Chrystus bedzie rowniez najwickszym picknem ziemskim,
Tym, ktory jest ,,najpickniejszym sposrod synéw ludzkich” (Ps 44 (45) 3). Jest to
piekno ,,po przejsciach”, ukrzyzowane, umarte i zmartwychwstate. Poszukiwanie
wszelkiego pigkna osigga swoj szczyt w picknie Chrystusa, zdolnym wzig¢ na
siebie nawet cierpienie i Smier¢, aby przemieni¢ je w chwale zmartwychwstania.

NADZIEJA

Benedykt XVI zachowuje rowniez jedno$¢ z innymi wymiarami zycia, kto-
re ukierunkowane jest na przysztos$¢. Jego druga encyklika nosi tytut Spe salvi
(2007), ,,zbawieni w nadziei” (por. Rz 8,24). Jednak jego zainteresowanie ,,tym,
co dalej”, rozpoczeto si¢ o wiele wezesniej. W eschatologii opracowanej w latach
70. ub. wieku Joseph Ratzinger chcial da¢ biblijne i historyczne, krytyczne
i eklezjalne opracowanie tego zagadnienia. Postuzyt si¢ og6lng metoda teolo-
giczng. Chciat w ten sposob potaczy¢ najpierw odniesienia, pozornie sprzeczne,
z historii, metafizyki i eschatologii. Przez dtugie wieki teologowie dyskutowali
o tym, czy zajmowanie si¢ przeszlo$cia sprawia, ze zapominamy o terazniejszo-
$ci, a zwlaszcza o przysztosci. Ratzinger uwaza, ze wieczno$¢ wilacza wszystko
w jedng catosc¢ 1 ze perspektywa chrzescijanska winna by¢ czescia tej ponadczaso-
wej wizji. Wychodzac od pojecia historia salutis, teolog niemiecki dochodzit do
ontologicznego wymiaru chrzescijanskiego bytu: nie wszystko moglo by¢ czysta
przysztoscig zbawczg. Zbawienie jest jednoczes$nie historig i ontologig. Historia
zbawienia tworzy si¢ w terazniejszosci, w dzi$ kazdego chrzescijanina. W tym
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sensie okazuje si¢ rowniez krytycznym wobec mitu postepu. Nie wszystko sta-
nie si¢ lepsze tylko dlatego, ze co$ si¢ zmieni: przeszto$¢ rowniez ma wartos$¢
dla terazniejszos$ci, potrzebujac jednoczesnie aktualizacji w kazdym momencie
historii.

Przysztos¢ musi by¢ zakotwiczona w przesztosci, w terazniejszosci, a przede
wszystkim w wiecznosci. W ten sposob ,,zasada nadziei” (Prinzip Hoffnung) jest
czyms$ realnym, lecz — wedlug Ratzingera — winna przej$¢ przez osobe Jezu-
sa Chrystusa, w ktorym taczg si¢ te wszystkie wymiary; wigcej, krolestwo jest
tozsame z Jego osoba. Odzyskuje w ten sposob kategorie postepu, przysztosci
i nadziei, zawsze jednak z koniecznym zakorzenieniem ontologicznym w wiecz-
nosci 1 mocnym fundamentem chrystologicznym. Przysztoscia jest Chrystus
i Jego chwalebne zmartwychwstanie, przypomina Ratzinger wobec licznych
ziemskich utopii. ,,Krolestwo moje nie jest z tego $wiata” (J 18,36). Co$ z wiecz-
nosci winno pozosta¢ we wnetrzu kazdego zbawionego, co stanowitoby kulmi-
nacje¢ procesu transformacji w Chrystusie zmartwychwstatym. To uchrystusowie-
nie-przebostwienie bedzie mie¢ tez miejsce w sposob petny — jesli pozwoli na
to nasza wolno$¢ — w momencie $mierci. Nie bedzie to proces ,,automatyczny”
i niezgodny z naszg wolno$cig. W tym znaczeniu dowarto$ciowanie przez egzy-
stencjalistow tego niezbywalnego wymiaru osoby winno by¢ utrzymane rowniez
podczas $mierci i po niej. Wolnos¢ decyduje o przyszlosci, powierzajac si¢ jed-
noczesnie — bez zanikania ani rozptywania si¢ — Bozemu mitosierdziu.

Zycie wieczne jest owocem Bozej sprawiedliwosci i milosierdzia, jak tez
i naszej wolnosci. Dlatego wedlug Ratzingera eschatologia — libertate adiu-
vante — powinna by¢ przede wszystkim ,,teologig zmartwychwstania”, jako ze
w tym wydarzeniu historycznym znajduje si¢ klucz do calego naszego przysztego
zycia. Ontologia, eschatologia i historia zbawienia zbiegajg si¢ w jedyny sposob
w zmartwychwstaniu Chrystusa. On utozsamia si¢ z krolestwem Bozym i w ten
sposob eschatologia przewyzsza wszelka utopie. Jest czym$ wiecej niz ta ostat-
nia, a ponadto jest rzeczywista, gleboko rzeczywista. W podobny sposob teo-
log bawarski przywrécit aktualno$¢ pojecia duszy nie§miertelnej — ktore zostato
podane w watpliwos$¢ przez uznanie go za zbyt filozoficzne — nie rezygnujac
z whasnych osiagnie¢ personalistycznych. Wedlug niego pojecie to stanowi naj-
bardziej koherentne wyjasnienie wydarzen post mortem. Nie jest nawet czyms$
pozbawionym logiki méwienie o anima separata, zanim nastgpi ostateczne
zmartwychwstanie cial. Ratzinger, kiedy mowi o wiecznosci i zmartwychwsta-
niu, o niebie, piekle i czy$¢cu, zachowuje zwyczajowy schemat dialogiczny, per-
sonalistyczny, wspolnotowy, chrystologiczny i trynitarny.
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GLOSZENIE

Po przyjrzeniu si¢ zasadom teologicznym, antropologicznym i ontologicznym
mysli Ratzingera przejdzmy teraz do wymiaru praktycznego, to znaczy do tego,
co odnosi si¢ do dziatania KoS$ciota i chrzescijan w $wiecie. Po logosie nasteg-
puje ethos, a po ,,ortodoksji” — ,,ortopraxis”, powtarza czgsto nasz autor. Naj-
pierw omowimy kwesti¢ gloszenia imienia Jezusa Chrystusa w Ko$ciele i poza
nim. Aby doj$¢ do wiary, konieczne jest, by Chrystus byt gltoszony. To rozpo-
wszechnianie wiary sprawi, ze trzeba bedzie podja¢ wyzwania rozumu, co nie
tylko jest starym tematem Ratzingera, lecz rowniez jednym z czotowych tema-
tow jego pontyfikatu. W ciggu swojego zycia akademickiego i duszpasterskiego
kardynat Ratzinger w jednakowy sposob zajmowal si¢ miejscem, jakie zajmuje
teologia posrdd innych nauk, jak i jej relacjg z kultura i misjg Kosciota. Wraz
z tym, na szerszym poziomie, wielka role przypisal katechezie i przepowiada-
niu jako momentom, w ktorych doktryna dociera do wiekszos$ci chrzescijan. Jed-
nak, jak to zobaczymy, Ratzinger przypomina rowniez, ze imi¢ Jezusa winno
by¢ obecne rowniez w innych obszarach, w szerszych kregach: w catej kulturze
1 spoteczenstwie.

WIARA

Wiara jest fundamentem. Aby moc lepiej glosi¢ Chrystusa we wspotczesnym
swiecie, Ratzinger rozpoczyna od studium nad tym, czym ogoélnie jest wiara i akt
wiary kazdego pojedynczego chrzeécijanina. Najpierw bawarski profesor stosu-
je wzgledem aktu wiary swoje znane zasady personalistyczne, gdzie kategorie
osoby, rozumu i relacji odnajdujg gleboka jednos¢. Wiara rodzi si¢ z zaufania
(pomys$lmy w tym miejscu o wierze fiducyjnej Lutra), lecz przekracza czysta
sfere afektywna, by dojs¢ do sfery intelektualnej, do samego rozumu. Wiecej,
wiara jest relacjg, jaka powstaje pomigdzy Jezusem a kazdym wierzacym, dzigki
ktorej wytwarza si¢ sfera zaufania, ktora daje miejsce glebokiej ufnosci, praw-
dziwej relacji personalnej, prowadzacej do relacji jednoczes$nie osobistej i wspol-
notowej. Akt wiary jest bowiem relacja (uprzywilejowang), ktora rodzi poznanie,
réwniez uprzywilejowane. W ten sposob w obszarze aktu wiary ukazuja si¢ zjed-
noczone kategorie milo$ci i prawy, zaufania i poznania, relacji i rozumu.

Czym jest wiec wiara? Jest aktem, ktory dociera do centrum osoby, stwier-
dza Ratzinger. Mozemy tu zauwazy¢ egzystencjalistyczne tlo jego mysli, gdzie
jednos¢ osoby odgrywa wazng role. Wiara angazuje w ten sposob cala osobe:
idee, etyke, uczucia. To akt, ktory obejmuje catos¢ osoby, wszystkie jej wila-
dze 1 wymiary. Wszelako przypomina nam réwniez jednoczesnie, ze nie moze-
my pozosta¢ tylko w jej strukturze antropologicznej, lecz winni§my dotrze¢ do
wymiaru teologalnego, ktéry jest zrédtem catej struktury antropologicznej aktu
wiary. Dlatego wiar¢ mozna i powinno si¢ takze nazywac darem, taska, prezen-
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tem ze strony Boga. To jest jej gtowne zrodto. To pierwszenstwo czy nadrzednos¢
Bozego dziatania staje si¢ decydujace i dlatego wiara jest cnota wlang lub teolo-
galna: to znaczy z Bozego natchnienia lub obdarowania. To jest poczatek: Boze
zawotanie, ktore domaga si¢ nastepnie od nas inteligentnej i wolnej odpowiedzi
(Wort-Antwort). Oczywisty staje si¢ wiec schemat dialogiczny i personalistyczny
w tym obszarze. Inicjatywa nalezy do Boga: wiara jest przede wszystkim darem,
ktory moze zostac przyjety.

Wiara jest wiec spotkaniem dwdch wolnosci: Boga i kazdego wierzacego.
Wiara jest na pierwszym miejscu stuchaniem, ludzka odpowiedzig na mitosna
inicjatywe Boga, ktory si¢ objawia. Z drugiej strony wolnos$¢, z jaka cztowiek
akceptuje wiarg, nie jest niezgodna z taskg. Wiara jest wlasciwa przede wszyst-
kim Osobie (Innemu), ktéry wychodzi na moje spotkanie, przenika mnie i spra-
wia, ze si¢ otwieram. Jej tajemnica polega na wypowiedzeniu ,,ty”, ktore pro-
wadzi mnie do wypowiedzenia ,,tak” Bogu w Jezusie Chrystusie. Znowu, jak to
mozna zauwazy¢, poruszamy si¢ w obszarze kategorii filozofii dialogu. Wiara
przenika to, co najbardziej osobowe i intymne — rozum i serce, etyke i poznanie
— ale jednocze$nie wprowadza nas we wspolnote z Jezusem, to znaczy, w Kosciot
(Ratzinger nazywa to Wir-Struktur: struktura nas). Wchodzimy tu w wymiar
eklezjalny, spoteczny i wspolnotowy aktu wiary: jest to stehen, ktore prowadzi do
ver-stehen — by¢ w Kosciele, ktore prowadzi do zrozumienia tego, czego Kosciot
nas naucza, co Chrystus nam objawit. Jak to stwierdza sw. Pawel w 6 rozdziale
Listu do Rzymian, wiara znajduje si¢ w relacji do chrztu. Przez chrzest wchodzi
si¢ do wierzacej wspolnoty Kosciota, stad mozna zauwazy¢, ze pierwszy sakra-
ment inicjacji chrzescijanskiej jest cze$cig wiary i komunii, w ktorej odnajdujemy
Chrystusa. Wiara bedzie wigc ostatecznie aktem teologalnym (Bog daje wiare),
osobowym i migedzyosobowym (poprzez spotkanie z Chrystusem), eklezjalnym
i sakramentalnym: otrzymuje si¢ ja w Kosciele przez chrzest.

ROZUM

Jest to jeden z jego pierwszych tematow badawczych i staty punkt odniesie-
nia w jego pismach jako papieza: spotkanie tajemnicy i racjonalnosci. Niemiecki
teolog przypomina nam o koniecznos$ci harmonii pomiedzy wiarg i rozumem,
jak o tym moéwil §w. Pawet w mowie na areopagu w Atenach (por. Dz 17,16-
-34). Wedlug Ratzingera ,,nieznany bog” moglby by¢ Bogiem chrzescijan, a Bog
filozofow moze utozsamic si¢ z Bogiem Abrahama, Izaaka i Jakuba. Takie byto
staranie 1 poszukiwanie, nie bez ryzyka, pierwszych filozofow chrzescijanskich.
Albowiem poczatki Kosciota sa wyraznie rozumowe, jak mozna to zauwazy¢
w pismach Justyna, Klemensa Aleksandryjskiego i w ogole Ojcow Kosciota.
Bardziej niz z credo quia absurdum Tertuliana mamy do czynienia z credo ut
itelligam, itelligo ut credam Augustyna. Wiara domaga si¢ zrozumienia, zawsze
posiada w sobie moment racjonalny. W akcie wiary istnieje ten moment i ten
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wymiar racjonalny, ktore stanowig nieodwotalng instancj¢ kazdej prawdziwe;j
wiary.

Bez spojrzenia rozumu nie moze istnie¢ prawdziwy akt wiary. Jedynym,
co czyni wiara, jest umozliwienie szerszego i lepszego widzenia tego, co sam
rozum nam ofiaruje, jakkolwiek — mozna tak powiedzie¢ — bedzie to w §wiatlto-
cieniu, po$rod mgly. Jest to drugie swiatto, by¢ moze potegzniejsze, ktore taczy sie
z pierwszym (nieodzownym) $wiattem rozumu. Nie jest to jednak co$ wylacz-
nego dla chrzescijanstwa, gdyz i inne religie powinny promowa¢ harmoni¢
pomiedzy misterium i racjonalnoscia, jak to widzimy w judaizmie i co poswiad-
cza greckie thumaczenie Septuaginty. Ratzinger zawsze poszukiwat zrozumienia
pomiedzy rozumem 1 religig (wystarczy wspomnie¢ spotkanie z Habermasem
w 2004 roku). Wigcej, rozum i religia winny wzajemnie leczy¢ si¢ ze swoich
patologii”, stwierdzat w pelnej zgodzie z filozofem niemieckim: rozum powi-
nien przeszkodzi¢ temu, by religia zdegenerowala si¢ i popadta w fanatyzm i fun-
damentalizm; religia powinna uniemozliwi¢ rozumowi, by wytwarzal potwory,
jak to mialo miejsce we wspolczesnosci. Obok niewatpliwych osiagnige¢ rozumu
oswieceniowego pojawiaja sie tez niepozadane skutki uboczne: Auschwitz, Hiro-
szima czy Czarnobyl, by tylko poda¢ kilka ostatnich przyktadow.

Ratzinger, podobnie jak to uczyt w swojej refleksji nad aktem wiary, wpro-
wadza do refleksji nad rozumem wymiar relacyjny: Cogito jest przede wszyst-
kim Cogitor, bytem pomyslanym uprzednio przez Kogos. Rozum jest réwniez
droga otwarcia, punktem odniesienia. Stad Ratzinger proponuje pojecie rozumu
nowego. Czyni to, podejmujac ogromne wyzwanie, gdyz chce dokonac przegladu
historii mysli od O$wiecenia az po nasze dni. Istotnie, nie ma to by¢ rozum czy-
sty, matematyczny, jedynie techniczny czy instrumentalny, lecz ma by¢ to rozum
uniwersalny, ,,poszerzony” i otwarty. Winien by¢ dyspozycyjny dla sztuki, etyki,
religii, a nawet dla samych uczué. Jest to nowy rozum — bardziej ponowocze-
sny niz antynowoczesny, zauwazal Kasper — ktory moze tez jawic¢ si¢ w harmonii
z wiarg chrzescijanska. To wielkie wyzwanie Ratzingera: nowy rozum, ktory dat-
by miejsce ,,nowemu Os$wieceniu”, analogicznemu do wczesniejszych, lecz bez
popehiania ich btedow. Tak wiec rozum powinien by¢ otwarty na swoj wlasny
fundament: na 6w Logos, ktory jednoczesnie jest osobg i mitoscig i ktory nadaje
sens wszystkim rzeczom. Jego konsekwencja stajg si¢ gleboko zjednoczone logos
y agape, rozum i relacja, prawda i mitos¢ w Chrystusie i Duchu, fundament wszel-
kiej prawdy, wszelkiej zdolnosci rozumowania i wszelkiej mozliwos$ci kochania.

TEOLOGIA

Czym jest teologia? — pytat si¢ rOwniez nasz Autor. Zainteresowanie Josepha
Ratzingera mysla teologiczng zawsze byto jasne i doglebne. Kilka rzeczy go do
tego motywowato. Pierwsza to fakt bycia specjalista w tej materii; druga to bycie
pasterzem, co dato mu punkt widzenia umozliwiajacy spojrzenie na teologi¢ nie
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tylko w Europie Centralnej czy krajach rozwinigtych, lecz takze w calym $wie-
cie. W tym znaczeniu Ratzinger przedstawia wizje szeroka i globalizacyjna, ktora
pozwala mu na refleksje odno$nie do aktywnosci teologa i misji, jaka posiada
w Kosciele i w relacji do kultury $wieckiej. Do czego shuzy teologia? — bedzie
pytaniem, jakie sobie stawia i podejmuje. Wychodzac, co jest logiczne, z wcze-
$niejszych przestanek, Ratzinger rozumie teologi¢ jako wiarg przemyslang, jako
wiedze¢ racjonalng; dlatego owa podwojna instancja wiary i rozumu bedzie jed-
nakowo potrzebna. Teologia bgdzie rozwojem racjonalnego wymiaru calego aktu
wiary, aktywno$¢ krytyczna i zarazem wierzaca — krytyka, bo rodzi si¢ z umy-
stu, 1 wierzaca, gdyz domaga si¢ owego nieustannego wychodzenia i powracania,
a co Ratzinger okresla jako ,,wiara ludzi prostych”. Dlatego tez teologia posiada
,,demokratyczng” funkcje stuzenia catej wierze catego Kosciota.

Jednoczes$nie teologia uprawiana przez Ratzingera niesie w sobie rozne
wymiary: jest wiedzg, jest praxis i madroscig jednocze$nie. Wiedzg z racji na
bycie Scisle racjonalng i spekulatywna, a przez to postugiwanie si¢ metoda filo-
zoficzna; praxis, poniewaz zaktada rownoczes$nie zmyst praktyczny, skoncen-
trowany na zyciu. Wymiar madro$ciowy winien rowniez by¢ obecny w wiedzy
0 Bogu i o $wiecie widzianym z perspektywy Boga. Takie poznanie praktyczne
i spekulatywne jednoczes$nie bedzie czerpa¢ przede wszystkim z Biblii i wzrastaé
w Kosciele. Biblia bedzie ,,duszg teologii” (KO 24), Kosciot zas bedzie domem,
w ktorym teologia bedzie wzrasta¢. Tak wigc mamy do czynienia z dwoma kon-
centrycznymi podstawami, na ktorych bedzie sie rozwija¢ mysl teologiczna:
Pismo i jego dom, Koscidét. Wobec rozwoju czysto intelektualnego dyscypliny,
ktora jest tez akademicka, Ratzinger proponuje teologie, ktora rowniez znajduje
si¢ w stuzbie Kosciotowi. To wymiar pastoralny.

W tym celu teologia powinna by¢ racjonalna, naukowa i eklezjalna: winna
wzrasta¢ w KoSciele i Kosciolowi ma stuzy¢ jak najlepiej. W ten sposob wniesie
swoj wktad takze dla $wiata i aktualnej kultury. Tak wiec wraz ze wspomnianymi
zrodtami, Pismem i Ko$ciotem, nauka o Bogu i $wiecie przybliza sie, z wielkim
szacunkiem i uwagg, do liturgii i $wiadectw Ojcoéw Kosciota. To rowniez zro-
dta o wielkiej wadze, ktore catej mysli teologicznej nadaja niezbednego dla niej
wspotbrzmienia i rownowagi. Dla Ratzingera nauka ptyngca z historii jest row-
niez ostateczna: ta magistra vitae moze stac si¢ tez magistra theologiae. Reflek-
sja teologiczna bedzie mie¢ bardzo na uwadze nie tylko wktad historii, lecz row-
niez wymogi jezyka, do§wiadczenia $wietych, a nawet piekno sztuki chrzescijan-
skiej. Jezykowe i pojeciowe formutowanie tajemnic, pigkno uzupethiajace mitosé
i prawdg, jak tez doswiadczenia Boga, jakie moga mie¢ §wigci, przeksztalcajg te
wiedze w prawdziwa madros¢. Teolog winien by¢ réwniez cztowiekiem modli-
twy, aby uzyska¢, by ta byla rowniez ,,teologia na klgczkach”, a nie tylko sama
wiedza erudycyjna czy akademicka. Ostatecznie kazda teologia, wedtug Ratzin-
gera, winna by¢ wiedzg osSwiecong, madros$cig partycypowang: winna stara¢ si¢
by¢ jednoczes$nie naukg Chrystusa i madrosciag Ducha (por. 1 Kor 2,1-5).
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KATECHEZA

Wraz z naturg i metoda teologii Ratzinger (jako prefekt) stykat si¢ praktycznie
na co dzien z problemami katechezy w Kosciele, dlatego tez poswigcit jej wie-
le uwagi i zainteresowania. Nie jest to bowiem temat wlasciwy dla jego teolo-
gii, cho¢ niewatpliwie jedna z podstawowych trosk jako arcybiskupa i prefekta.
Zanim wzigt czynny udziat w redagowaniu Katechizmu Kosciota Katolickiego
(1986-1997), Ratzinger mowit o ,kryzysie katechezy” juz na poczatku lat 80.
XX wieku. Byla to przede wszystkim krytyczna analiza sytuacji. Ratzinger przy-
wolywal najpierw zasady prawdziwej katechezy, ktora powinna by¢ w $cistej
relacji z Pismem 1 teologia, by wskaza¢ potem jej oczywiste rdznice. Katecheza
jest jedynie synteza podstawowych prawd wiary dla dobra wszystkich chrzesci-
jan. Dlatego tez powinna unika¢ zarowno jednostronnego, radykalnego biblicy-
zmu, jak tez przeksztatlcenia wiary w rodzaj gnozy: w zawila wiedze, do kto-
rej mogg dotrze¢ jedynie wtajemniczeni lub o$wieceni. Katecheza jest jednym
z misteriow, jakie Kosciot ofiaruje wszystkim wierzacym.

Powszechno$¢ wiary narzuca wilasny styl wyjasniajacy, dlatego nie moze
sta¢ si¢ prywatng refleksja teologiczng. Historia lat bezposrednio po Vatica-
num II przyniosta historyczna mozliwos¢ redakcji nowego katechizmu, ktory
zebralby tez to, co najlepsze z najnowszego magisterium i teologii, tak jak to
uczynil wezesniej Sobdr Trydencki. Byltby to wiec katechizm Soboru Watykan-
skiego I, w ktorym duzy wktad wnidst kardynat prefekt Ratzinger. Niespokojna
sytuacja lat bezposrednio po soborze, z jakimi$ probami katechizméw lokalnych,
nie zawsze zgodnych z naukg Kosciota, nie pozwolity zrealizowac tego zamiaru.
Nowa okazjg stal si¢ synod nadzwyczajny w 1985 roku, podczas ktérego pewien
arcybiskup afrykanski poprosit o to narzedzie ewangelizacji. Jan Pawet II podjat
inicjatywe, mimo wyraznych trudnosci redagowania go w chmurnych czasach
pierwszych lat po soborze. Wszelkie prace redakcyjne nowego katechizmu pro-
wadzone byly pod przewodnictwem kardynala Ratzingera, na wyrazng prosbe
Jana Pawta II. Byta to ogromna praca i niewielu wierzyto w jej sukces.

W koncu prace zakonczono w 1992 roku, a w 1997 roku przedstawiono wyda-
nie typiczne — tlumaczenie tacinskie — tej pomocy w ewangelizacji, w ktérym
dokonano niewielu drobnych poprawek. Podobnie jak katechizmy zredagowa-
ne przez Lutra i Sobor Trydencki, ten obecny opiera si¢ na ,,czterech filarach”:
wiary, moralno$ci, liturgii i modlitwy. Uzywajac jezyka bardziej teologicznego,
moglibySmy powiedzie¢, ze punkty tego katechizmu budowane sa wokot Credo,
przykazan, sakramentow i Ojcze nasz. W ten sposob ukazane sg gtdéwne $ciezki
wierzenia, zycia, celebracji i modlitwy. Jednoczesnie chrystocentryzm i miejsce
katechizmu wzgledem Objawienia — a konkretniej, wobec Pisma — beda statymi
punktami nacisku koordynatora Ratzingera. Wedlug niego obie ksiegi — Biblia
1 katechizm — winny ukazywac¢ swoja wzajemng komplementarno$¢ pastoralna,
kazda w swoim wlasnym obszarze. Wreszcie, kardynatowi Ratzingerowi zostata
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tez powierzona redakcja kompendium tego katechizmu, ktérg zakonczono nie-
dtugo przed $miercia papieza Polaka.

PRZEPOWIADANIE

Roéwniez od lat 80. ubieglego wieku spora uwage poswigcil Ratzinger takze
przepowiadaniu. Wraz z liturgig i postuga kaptanskg stanowi ono jedno z miejsc,
gdzie Chrystus staje si¢ obecny w Kosciele, jak to przypomina rowniez Wyzna-
nie Augsburskie (1530), synteza wiary wypracowana przez protestantow, ktorzy
rozwingli przede wszystkim ten wymiar przepowiadania, ze szkoda dla sakra-
mentéw. Rozwoj tego wymiaru jest bowiem niezaprzeczalny. Ratzinger rowniez
nadaje mu sporego znaczenia, co zreszta mozna oceni¢ w jego homiliach. Jako
kaznodzieja bedzie potrafit przeplata¢ pojecia z symbolami, stowa z obrazami,
jezyk racjonalny z poetyckim i emocjonalnym. Ponadto refleksja Ratzingera nad
liturgig ktadzie najpierw fundamenty, by to przepowiadanie byto odbiciem glosu
Chrystusa w Kosciele. Zasada chrystologiczna i nadprzyrodzona bedzie bowiem
jedna z przestanek jego sposobu rozumienia samego przepowiadania. Winno ono
wyraza¢ ludzkimi stowami Stowo Boze.

Biblia, Kosciot — jako przestrzen lektury stowa Bozego — i dogmat stanowia
trzy punkty jasne odniesienia dla kaznodziei. Dogmat i przepowiadanie winny
by¢ gleboko zlaczone, powtarzal teolog niemiecki. Niemniej jednak Ratzin-
ger zajmie si¢ szczegdtami, gdy bedzie analizowal sposoby wyjasniania wiary
chrzescijanskiej. Przepowiadanie winno mowi¢ przede wszystkim o Bogu, a nie
o samych sprawach ziemskich. Barth twierdzil, ze by dzisiaj przepowiadac, trze-
ba mie¢ w jednym r¢ku Biblig, a w drugim gazete. Przepowiadanie musi by¢ tez
zakorzenione w chwili obecnej. Lecz istotnymi podstawami tematycznymi prze-
powiadania sa, wedlug teologa bawarskiego, Chrystus i Trojca: przepowiadanie
powinno by¢ na pierwszym miejscu trynitarne i chrystologiczne, ale tez wymiar
personalistyczny nie moze by¢ zasada odlegla i abstrakcyjna. Kategoria persona-
listyczna je ukonkretni, nada mu bliskos$ci, a nawet szczego6lnego ciepta. Jedno-
czesnie, stwierdza Ratzinger, we wszelkim przepowiadaniu winno mie¢ miejsce
state odniesienie do liturgii i historii jako konkretnego zakorzenienia chrzescijan-
skiego kerygmatu.

Moze to nada¢ mu, z jednej strony, wysokiego i gltebokiego poziomu, a jed-
noczesnie bedzie zakotwiczeniem w czasie 1 w wiecznos$ci. Nasz autor przypo-
mina tez, ze moralno$¢ chrzescijanska rowniez powinna by¢ obecna w przepo-
wiadaniu, bez popadania w jednostronne moralizowanie. Inne, niezb¢dne tematy
w homiliach to stworzenie, jako zrodto logosu, wszystkich rzeczy, to znaczy zna-
czenia i sensu wpisanego w samg nature. ,,Na poczatku bylo Stowo... Wszyst-
ko przez Nie si¢ stato... A Stowo stato si¢ ciatem” (J 1,1.3.14). To sa tematy
powracajace w jego mysli: Bog stworca, prawo naturalne, rozum ludzki. Przepo-
wiadanie powinno si¢ w ten sposob odnosi¢ do konkretnej egzystencji kazdego
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chrzescijanina. Przez to winno podtrzymywac¢ wazno$¢ wezwania do nawroce-
nia wraz z nawigzaniem do przypowiesci wyjasnianych przez samego Jezusa
i do doswiadczenia $wigtych, ktore ubogaca caly Kosciot. 1 to nie tylko dzigki
nagromadzeniu (§wiadectw). Chrystocentryzm bedzie ostatecznie jedng z formut
niezbednych dla sukcesu wszelkiego przepowiadania, ktore — podsumowuje —
winno rodzi¢ si¢ ze spotkania z Bogiem w Jezusie Chrystusie i prowadzi¢ do
spotkania z Nim i Jego miloscia.

WNIOSKI

W teologii Josepha Ratzingera widzimy dojrzala synteze osiggnig¢ ruchu
biblijnego, liturgicznego, patrystycznego i ekumenicznego w latach poprzedza-
jacych Sobor Watykanski 11, jak rowniez najlepszej teologii XX wieku. W jego
mysli teologicznej zasady Pisma 1 liturgii, osoby i Ko$ciota, rozumu i teologii
Ojcow (niektérzy z nich odkryci na nowo bardzo niedawno) zajmuja miejsce
centralne i strukturalne.

Dla ,,nowej ewangelizacji” niezbedne staje si¢ nie tylko poglebienie wilasnej
wiary, lecz takze odwaga rozumu oraz poszukiwanie prawdy i prawdziwej mito-
sci. W naszej analizie mogliSmy zobaczy¢, ze cho¢ teologia Josepha Ratzingera
nie tworzy jakiegos systematycznego projektu — w zwyczajowym znaczeniu tego
pojecia — to jednak mozemy ja uwazaé jako rozwoj organiczny, symfoniczny
i jednolity jego refleksji nad wiara i doktryna chrzescijanska. Wszystko obraca
si¢ wokot wspomnianych poje¢ mitosci, prawdy i pigkna, obecnych w osobie
Jezusa Chrystusa.

Stowa kluczowe: Chrystus, Eucharystia, Kosciol, mitos¢, prawda

THE THEOLOGY OF JOSEPH RATZINGER

Summary

In these lines we offer a synthesis on the theology elaborated by the current bishop
of Rome. We begin at the centre, with the central nuclei: Christ present in the Scripture
and the liturgy, and his/it’s closeness to the Church and Mary. Later we deal with the
theological and ontological pillars of his thought, in which we find love, truth, beauty and
hope. Regarding the announcement of the christian message, Ratzinger insists on faith
and reason, and in this relationship we can deduce his ideas on theology, cathechesis and
preaching. Finally, with regard to the mission, his statements about the ministry and the
Eucharist (here an ecumenical theology can be deduced), creation, other religions and the
realtionship between the Church and the world are of some note.

Key words: Christ, Church, Eucarist, thruth, love
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INTERPRETACJA TERMINU PSYCHE
W PISMIE SWIETYM I W TEOLOGII

Wsrdd termindéw antropologicznych psyche zajmuje miejsce szczeg6lne. Po
odejsciu od metafizyki, w sytuacji zorganizowanego wyciszania refleksji
chrzescijanskich, w powszechnej §wiadomosci, a nawet w naukach humani-
stycznych (psychologia) pozostaje termin psyche, aczkolwiek juz bez aspektu
transcendentnego. Przedmiotem niniejszego artykutu jest stowo psyche, odpo-
wiadajagca mu rzeczywistos¢ stuzy jedynie do wyjasnienia sensu tego stowa.
Refleksja nad rzeczywisto$cia, ktora wymaga doboru zestawu nazw, aby moz-
na bylo o niej mowi¢, stanowi temat odrgbnego opracowania. W kazdym razie
stowo samo w sobie jest umowne, neutralne, nie wskazuje na jaki$ konkret
W sposob automatyczny.

WSTEP

W antropologii w jezyku polskim czesto wystepuje termin ,,dusza”. Czasami
termin ten traktowany jest jako tlumaczenie ruach, jednak w wigkszym stop-
niu jest on odpowiednikiem hebrajskiego stowa nefesz. Analogicznie, polskie
stowo pojawia si¢ jako odpowiednik greckich termindéw pneuma i psyche, ktore
z kolei sa odpowiednikami powyzszych stow hebrajskich. Przedmiotem niniej-
szego artykulu jest jeden z wymienionych terminéw, mianowicie greckie sto-
wo psyche. Podobnie jak wszystkie wymienione terminy psyche rozumiane jest
na wiele réoznych sposobow. Jest ttumaczeniem réznych terminow hebrajskich,
a sam w sobie traktowany jest wieloznacznie i z kolei na inne jezyki thumaczony
jest dos¢ dowolnie. Jego znaczenie zalezy do kontekstu. Niestety, bywa tak, ze
wypowiadajacy nowe stowo jest przekonany, ze jego tres¢ jest jednoznaczna i ze
wypowiadajac je, wyjasnil juz bezdyskusyjnie sens stowa oryginalnego. Wiado-
mo, ze tak nie jest. Nie jest tak w szczego6lnosci wtedy, gdy stosowane jest stowo
psyche 1 odpowiadajace mu polskie stowo ,,dusza”.

Ks. prof. dr hab. Piotr Liszka CMF — prof. zw., Papieski Wydziat Teologiczny; e-mail: liszka.p@
wp.pl.
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W jezyku potocznym stowa nie sg definiowane. Ich znaczenie nie jest precy-
zowane, lecz okre$lane praktycznie poprzez uzywanie w odpowiednich kontek-
stach i sytuacjach. Na og6l znaczenie ich jest tylko ogélnie odczuwane. W jezyku
naukowym natomiast kazde slowo ma jaki$ zakres znaczen, ktory jest podawa-
ny przez definicj¢, a pozniej w rozny sposoéb modyfikowany i powigkszany. Po
dtugim czasie i w innych uwarunkowaniach moga pojawi¢ si¢ nowe znaczenia,
niezgodne z pierwotng definicjg czy z pierwotnym odczuwaniem. Dlatego bada-
nie pola semantycznego stowa psyche powinno uwzgledniaé nie tylko sytuacje
poczatkowa, oryginalna, lecz réwniez dzieje jego rozwoju, a zwlaszcza sytuacje
obecng. Rozwoj badan nad sytuacja oryginalng pozwala coraz lepiej poznawac
znaczenie zrédlowe. Obserwowanie aktualnego funkcjonowania stowa pozwala
sprawdzi¢, czy uwzgledniane sg wyniki tych badan, aby stosowanie tego stowa
bylo coraz blizsze wobec sytuacji poczatkowe;j.

DEFINIOWANIE TERMINU PSYCHE W FILOZOFII

Mysl chrzescijanska korzystata z terminologii wypracowanej w r6znych kre-
gach kulturowych. W szczegdlnosci korzystata z terminologii Starego Testa-
mentu, ktéra z uptywem czasu ulegata odpowiednim zmianom. Przetomem byt
przeklad Biblii na jezyk grecki (Septuaginta). Filozofia grecka oddziatywatla na
rozumienie Objawienia, ale zachodzito tez oddzialywanie w druga strong. Od
poczatku filozofia w jakim$ stopniu tworzona byla pod wptywem mysli reli-
gijnej'. Rowniez termin psyche zostal wprowadzony przez filozofi¢ starozytng
w kontekscie religijnym.

Cztowiek starozytny w kulturze greckiej, wyposazony w inteligencje, zdol-
nos$ci techniczne i artystyczne, zdolny do do$wiadczania innych i taczenia si¢
z nimi dzieki uniwersalnosci poznania, trwal w szoku spowodowanym ogranicze-
niami i koniecznoscig $mierci. Zdawat sobie sprawe z tego, ze nie jest Bogiem,
dostrzegal tez dystans dzielacy go od bogow, niezaleznie od tego, czy wierzyt
w ich istnienie, czy tez traktowat ich jedynie jako wzorzec, jako punkt odniesie-
nia absolutnie nieosiggalny dla cztowieka. W takim klimacie religijno-misteryj-
nym rodzaca si¢ filozofia wprowadzita termin psyche, ktory wskazywal na ludzka
swiadomos¢ 1 zdolno$¢ do dziatania (Sokrates). Czlowiek wyroznial si¢ ze Swiata
przyrody, mial zdecydowanie wyzszg od niej warto$¢. Pozniej starano si¢ wypra-
cowac pojecie osoby, przynajmniej w jakim$ ograniczonym zakresie, ktore byto

Por. W. Hryniewicz, A. Nossol, Antropologia teologiczna. V B. Dzieje, w: Encyklopedia kato-
licka, t. 1, red. F. Gryglewicz, R. Lukaszyk, Z. Sutowski, Lublin 1985, kol. 694-698, kol. 694:
W pierwotnej tradycji chrzeécijanskiej tre§¢ religijna wzbogacata stopniowo podstawowg ter-
minologig¢ religijng i filozoficzng mysli greckiej (nous, pneuma, psyche, sarx itp.)”.
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ciagle ubogacane odnos$nie do zakresu koncepcji, jak i znaczenia poszczegolnych
stow. Proces okreslania cztowieka jako osoby do dzi$ nie zostat zakonczony?.
Zazwyczaj w jezyku polskim termin psyche thumaczony jest stowem ,,dusza”,
odpowiednio w jezyku facinskim i innych jezykach romanskich okreslany jest za
pomocg terminu anima. W jezyku hebrajskim terminem zroédlowym jest nefesz,
oznaczajacy osobe zyjaca, widziang ze szczegodlnego punktu widzenia, miano-
wicie z perspektywy esencji, jej wsobno$ci (mismidad), czyli tego, co dla oso-
by jest wlasciwe, co jest jej wlasnym rdzeniem, z perspektywy jej ego (jazn).
Nefesz w sensie istoty osoby jest obecny w calym cztowieku, we wszystkich
jego dziataniach, ale szczegolnie jest we krwi (Rdz 9,4; Pp 12,23), otrzymujac
znaczenie bardziej substancjalne. Termin ten bywa tez desygnatem calej osoby,
jednostki rozumianej personalistycznie, czyli catego ludzkiego ciata (corpus,
soma), a nawet ciata ludzkiego jako materii, migsa. Takze moze oznaczac uczu-
cia i ludzkg zmystowos¢, wszystko to, co nazywamy ,,kondycja ludzkg™. Nie
wystarczy w nowym jezyku znalez¢ jakie$ stowo, rownie nieprecyzyjne, lecz
trzeba doglebnie wyjasnic¢ stowo oryginalne, opisac jego pole semantyczne.
Pierwotne znaczenie slowa psyche, funkcjonujagce w starozytnej filozo-
fii poganskiej, a takze okreslane w starozytnych tekstach biblijnych, zawiera-
lo w sobie wizje¢ cztowieka diametralnie przeciwstawnag wizji chrzescijanskie;j.
Dopiero w dlugim procesie rozwoju Objawienia i paralelnie w toku refleksji filo-
zoficznej nadano temu terminowi znaczenie, ktoére byto bardziej odpowiednie.
W Nowym Testamencie pojawily si¢ zupelnie nowe aspekty, wynikajace ze stow
i czynow Jezusa Chrystusa. Kwestia elementu duchowego w cztowieku byta jed-
nym z najtrudniejszych tematéw funkcjonujgcych w pierwszych wiekach chrze-
Scijanstwa’. Bledny jest poglad, ze chrzescijanstwo przyjeto ten termin do swojej
antropologii bez zastrzezen. Od poczatki zdawano sobie sprawe z tego, ze nie
jest on jedynie neutralnym narzedziem, lecz hastem, za ktérym mie$ci si¢ wyraz-
nie sprecyzowana tres¢, nieraz bardzo daleka od chrzescijanskiej nowosci, czy
wprost z nowym objawieniem sprzeczna. Dlatego przyjmowanie tego terminu
(jak 1 wielu innych stow ze stownika myslicieli poganskich) wigzalo si¢ automa-
tycznie z $wiadomym nadaniem mu nowej tresci. Tego rodzaju reinterpretacja
praktykowana byla powszechnie, tym bardziej miata miejsce wtedy, gdy doty-
czyla stosowania slow poganskiej proweniencji do wyrazania misterium chrze-
scijanskiego. W czasach poprzedzajacych Nowy Testament, w nurcie judaizmu,

Por. F. Elizondo, La antropologia teologica y el pensar actual sobre lo humano. El interés
actual de la antropologia, ,,Revista Espanola de Teologia” 53(1993), s. 209-240, tutaj: s. 215.
3 Por. A. Rodriguez Carmona, E/ hombre en el judaismo, ,.Estudios Biblicos” 57(1999), s. 589-
-611, tutaj: s. 599.

Por. S. Fernandez Ardanaz, El pensamiento religioso en la época hispanoromana, (r. 1), w:
Historia de la Teologia Espariola, red. M. Andrés Martinez, t. I: Desde sus origenes hasta fines
del siglo XVI, Fundacion Universitaria Espafiola: Seminario Suarez, Madrid 1983, s. 21-256,
tutaj: s. 172.
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pod wptywem hellenizmu, mozemy zauwazy¢ tendencje zmierzajaca w kierunku
uduchowienia starych hebrajskich termindw, ktore pierwotnie miaty wydzwiek
konkretny, plastyczny, zmyslowy, cielesny, materialny. Dla przyktadu ksiega
Madrosci Salomona, wchodzaca w sktad kanonu greckiego, odeszta od staro-
zytnego myslenia integralnego, traktujac psyche jako element natury ludzkiej
wyraznie oddzielony od ciala, ktore jest jedynie wigzieniem i ci¢zarem dla wyz-
szych elementow cztowieka. Psyche traktowane jest tam jako duchowe podtoze
intelektu (nous, logismos), ktore moze istnie¢ bez ciata. Wedtug ksiegi Madrosci
Salomona 6w element duchowy istniat jeszcze przed uksztalttowaniem ciata’.

Spirytualistyczne traktowanie cztowieka, gdy radykalnie odrywato element
duchowy od materialnego, zawsze w jaki§ sposob wigzato si¢ z wyraznym
podziatem spoteczenistwa na odrebne kasty. Gnostycy dzielili ludzi na cielesnych,
psychikdéw i pneumatykow. Z powodu wieloznaczno$ci termindow oraz tendencji
gnostykéw do tajemniczo$ci trudno dzi§ jednoznacznie okresli¢, czy tym trzem
grupom ludzi odpowiadaja tez w kazdym czlowieku trzy czgsci: ,,pneuma”, ,,psy-
che” i ,,sarks™. Do dzi§ w antropologii chrzescijanskiej trwa zamgt terminolo-
giczny, ktory jest poglebiany wskutek cigglego trwania myslenia gnostycznego.
Z tego powodu starozytne problemy terminologiczne sg nadal aktualne. Zna-
czenie antropologiczne stowa psyche w systemach panteistycznych byto scisle
powigzane ze znaczeniem kosmicznym, jako dusza $wiata. Tak byto w starozyt-
nosci, tak jest rowniez dzis. Znane sg systemy panteistyczne i statyczne, skrajne
i umiarkowane, potaczone w jaki$ sposob z personalizmem, np. witalistyczny
biokosmizm Bergsona, ortogeneza Piotra Teilharda de Chardin, czy holistyczna
geobiologia Wiernadskiego, w ktorej Psyche ludzkosci staje si¢ jedng wspolng
noosferg’.

PISMO SWIETE

W Septuagincie termin psyche jest odpowiednikiem nefesz. Poniewaz arty-
kut skoncentrowany jest na greckim terminie psyche, jego konotacje z terminem
hebrajskim sg w nim tylko wspomniane. Termin grecki z oczywistych wzgledow
istnieje w tych ksiggach biblijnych, ktore byly pisane w jezyku greckim, czyli
w niektorych ksiegach zydowskich, a pdzniej w Nowym Testamencie.

Por. W. Szczerba, Arnokardracic w Starym Testamencie, w: Studia z filozoficznej tradycji chrze-
Scijanstwa, red. M. Manikowski, Filozofia XXVIII, Wydawnictwo Uniwersytetu Wroctawskie-
go, Wroctaw 1998, s. 13-40, tutaj: s. 28.

¢ W. Myszor, Chrystologia gnostykéw (Podstawowe problemy), ,,Vox Patrum” 20(2000), t. 38-39,
s. 83-92, tutaj: s. 84.

Por. A. Pomorski, Duchowy proletariusz. Przyczynek do dziejow lamarkizmu spoteczne-
go i rosyjskiego komunizmu XIX-XX wieku (na marginesie antyutopii Andrieja Platonowa),
Wydawnictwo Naukowe i Literackie, Warszawa 1996, s. 157.
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STARY TESTAMENT

Podobnie jak nefesz, rowniez termin psyche okresla niematerialng czgs¢ czto-
wieka, bez wyraznego odniesienia do substancjalnosci. Termin grecki nie jest
jednak doktadnym odpowiednikiem terminu hebrajskiego. ,,Tlumaczenie Biblii
z jezyka hebrajskiego na jezyk grecki wprowadzito nie tylko drobne niuanse
semantyczne, lecz rowniez istotne zmiany merytoryczne™®. Podzielam ten poglad
i dlatego daj¢ dostlowny cytat, aby w jego swietle wyraznie zauwazy¢, ze ogét
teologoéw wyraza postawe diametralnie odmienng, utozsamiajac ich pole seman-
tyczne®. Zazwyczaj terminy te sg traktowane jako synonimy mimochodem, bez
uzasadnienia i bez wyraznej $wiadomosci. Traktowanie terminéw o réznym zna-
czeniu jako synoniméw, $wiadome czy nieswiadome, powoduje zamieszanie
metodologiczne, ktore uniemozliwia dalszg rzetelng refleksje. Musi by¢ $wia-
domos$¢ odrebnosci tam, gdzie faktycznie odrebno$¢ wystepuje. Potrzebne jest
wyczucie roznic w najdrobniejszym nawet aspekcie wtedy, gdy za drobnymi niu-
ansami znaczeniowymi kryja si¢ istotne réznice merytoryczne.

Zadaniem niniejszego artykutu jest wskazanie réznic semantycznych migdzy
nefesz 1 psyche po to, aby doj$¢ do specyficznego znaczenia terminu greckiego.
W terminie greckim kryje si¢ inna tre$¢ (inne pojecie), wskazuje na inng rzeczy-
wisto$¢. Tego rodzaju sytuacja zachodzi juz w obszarze judaizmu podczas wcho-
dzenia w inne kultury, tym bardziej inno$¢ semantyczna widoczna jest w pismach
chrzescijanskich. Refleksje dotyczace Nowego Testamentu wykaza, ze do wiel-
kich zmian w rozumieniu termindow doprowadzit nie tyle nowy jezyk i wpltyw
hellenizmu, ile przede wszystkim nowe Objawienie, nie tylko w stowach, lecz
przede wszystkim w czynach Chrystusa. Celem artykutu nie jest wykazanie r6z-
nic terminologicznych w samych tekstach biblijnych, poniewaz tym zajmuja si¢
biblisci, lecz przedtozenie pogladdéw teologdw dotyczacych pola semantycznego
stowa psyche oraz wskazanie rzeczywistosci, do ktorej termin ten jest odnoszony.

Wiele tekstow teologicznych nie zwraca uwagi na istnienie roznic. Gdy w pol-
skim tek$cie nefesz utozsamiane jest z dusza (nefesz = dusza)'’, to w takiej sytu-
acji okazuje sig, ze rowniez grecki termin psyche jest utozsamiany z hebrajskim
nefesz 1 z polskim ,,dusza”. Na ogoét termin ,,dusza” pojawia si¢ w kontekscie
prezentowania odmiennosci bytowania cielesnego i duchowego, a wtedy kwe-
stia doglgbnego zrozumienia znaczenia termindw schodzi na dalszy plan. Teo-
log zaabsorbowany aspektem zbawczym poprzestaje na suchym stwierdzeniu, ze
hebrajskie stowo nefesz w zasadzie zostato przettumaczone na greckie stowo
psyche. Poza tym teologia przestata si¢ interesowaé ontologiag i zajmuje si¢

8 W. Szczerba, Anokardraoic, s. 29.

% Zob. tamze, s. 30.
10 Np. G. Ravasi, Krétka historia duszy, ttum. A. Wojnowski (Breve storia dell’anima, Arnoldo
Mondadori Editore S.p.A. 2003), Salvator, Krakow 2008, s. 87.
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przede wszystkim warstwa refleksji zwigzang z dziataniem, gdzie faktycznie
roznice semantyczne stow nie maja wielkiego znaczenia. W opisie dziatania
cztowieka powyzsze stowa moga by¢ uzywane zamiennie. Natomiast w reflek-
sji ontologicznej, zajmujacej si¢ substancja duchows i jej wyposazeniem, r6z-
nice znaczeniowe stow majg wielkie znaczenie i muszg by¢ brane pod uwage.

Wybitny wtloski teolog, kardynatl Giorgio Ravasi, spostrzega, ze badanie
stowa greckiego pozwala niejako automatycznie na odnalezienie ,,zdumiewa-
jacej teczy znaczen” stowa hebrajskiego!!. Jest to bardzo wazne, poniewaz tego
rodzaju mys$l opowiada si¢ za identycznos$cig nefesz i psyche w tym sensie, ze
jedno i drugie w literaturze teologicznej jest stosowane tak samo wielorako.
Tymczasem w pierwszych tekstach, w ktorych te terminy si¢ pojawity, r6zni-
ca merytoryczna jest ogromna. Wiele tekstow glosi tozsamos¢ terminéw nefesz
1 ruach, zwtaszcza wtedy, gdy zajmuja si¢ ich relacjg do terminow okreslaja-
cych element materialny w czlowieku, np. traktujgc zestaw dusza—ciato na rowni
z zestawem duch—ciato'?. Stad wynika odpowiednio uznanie tozsamosci ter-
minéw ,,duch” i ,,dusza”, a po drodze réwniez pneuma i psyche. Tymczasem
zachodza odrgbnos$ci w znaczeniu termindw zarowno w ramach danego jezyka,
jak i w przektadzie danego terminu na inny jezyk.

Na przeciwlegtym biegunie znajduje si¢ poglad gloszacy, ze psyche (w jezyku
polskim dusza ludzka) jest koncepcja grecka, ktéra w ogdle nie miata odpowied-
nikéw hebrajskich'. Jedni chcg tozsamosci, inni nie widza nic wspolnego. Ist-
nieje tez wariant przyjmujacy oba poglady, ale na réznych poziomach, gdy kto$
uwaza, ze zmiany semantyczne zachodzace podczas przekladu, nie sa zbyt wiel-
kie, ale w nowej sytuacji kulturowej termin ten zaczgt by¢ stosowany do opisy-
wania nowych rzeczywistosci. Poglad taki przyjmuje, ze wskutek innego tta kul-
turowego zastapienie w Septuagincie stowa nefesz stowem psyche w przektadzie
tekstu hebrajskiego na grecki musi wprowadzi¢ zupelie nowa koncepcje. Mimo
ze w tekscie przektadu termin psyche ma zasadniczo tres¢ hebrajskiego nefesz,
w mysli czytelnika ma on juz zupeknie inne znaczenie. Wkorzeniony w tradycje
Zyd, czytajac Septuaginte, nadawal terminowi psyche stara, znang sobie tres¢,
ktora w swoim zrodlowym jezyku okreslal termin nefesz. Jednak w mysleniu
typowo greckim tres$¢ tego terminu byta zupetie odmienna. Gdy tekst biblijny
czytal Grek, to nie tylko czytat, ale myslat on po grecku, nadawat tekstowi zupet-
nie nowe znaczenie, te same stowa odnosit do rzeczywistosci zupetnie innej, niz
ta, o ktérej myslat autor tekstu.

11 Zob. tamze, s. 88.

Por. J.L. Ruiz de la Pefa, Imagen de Dios. Antropologia teologica fundamental, Sal Terrae,
Coleccion "Presencia teologica” 49, Santander 19882, s. 45.

L. Stachowiak, Antropologia biblijna. A. Stary Testament i Srodowisko judaistyczne, w: Ency-
klopedia katolicka, t. 1, red. F. Gryglewicz, R. Lukaszyk, Z. Sutowski, Lublin 1985, kol. 689-
-692, tutaj: kol. 691.
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Grecki czytelnik Septuaguinty, napotykajac termin psyche, bez glebszego
zastanawiania si¢ utozsamiat nefesz i ruach. Podobnie w jezyku polskim mowie-
nie o duszy jest malo precyzyjne i w praktyce nastgpuje utozsamienie tresci obu
termindw hebrajskich, jak rowniez odpowiadajacych im termindéw greckich.
W mysleniu hebrajskim ruach jest dziataniem Boga, a nawet jest utozsamiane
z Bogiem, natomiast nefesz jest skutkiem tego dzialania, jako element natury
ludzkiej. W mysli greckiej psyche to przede wszystkim dusza §wiata, rozumiana
W sposob panteistyczny, jako element boski i ludzki zarazem. Rozumienie rze-
czywistosci okreslanej terminem ,,dusza” w sposob hebrajski moze prowadzi¢
do wniosku o $miertelnosci duszy, z kolei ujmowanie jej w sposob pozabiblijny
ogranicza jej zakres semantyczny, nadany przez Pismo Swicte. Termin grecki
psyche, ktory pojawit si¢ w judaizmie migdzytestamentalnym zamiast hebraj-
skiego nefesz oznacza podmiot zycia wiecznego i nie$miertelnosci'®. Termin
nefesz wskazuje na integralno$¢ cztowieka, psyche natomiast wskazuje na co$, co
przetrwa po $mierci cztowieka. Taki aspekt jest wazny w refleksji nad wydarze-
niem paschy Jezusa, nad sytuacja Jezusa po $mierci i zrealizowang mozliwo$cia
zmartwychwstania.

Odczytywanie przektadu Biblii na jezyk grecki w sposob dowolny taczy si¢
z odchodzeniem od Objawienia. Niebezpieczenstwo odejscia od tresci oryginatu
istnieje w kazdym przektadzie. Doktryna zawarta w przektadzie moze by¢ zdecy-
dowanie inna. Dlatego konieczny jest dobor stow i odpowiednie ich rozumienie,
aby tlumaczenie tresci oryginalnej byto prawidtowe. Gdy nie ma odpowiednich
stow, gdy nie maja one identycznego pola semantycznego, trzeba ttumaczy¢ ter-
min oryginalny opisowo, za pomoca wielu innych stow'.

Inng kwestig jest to, ze w Starym Testamencie nie jest podana cata prawda
o strukturze ontologicznej cztowieka. Cata prawda o elementach natury ludz-
kiej dana jest w Nowym Testamencie, zwlaszcza w wydarzeniu zwycigstwa
Jezusa nad $miercig: juz w momencie $mierci, w szeolu, a przede wszystkim
w zmartwychwstaniu.

NOWY TESTAMENT

Nowa tre§¢ chrzescijanska nie pojawita si¢ poprzez odczytywanie tekstu
biblijnego za pomoca poje¢ hellenistycznych. Nawet wtedy, gdy z kultury grec-
kiej zapozyczane byly stowa, to bez ich poganskiej tresci. Nowe znaczenie wyni-
kato ze stéw i czynow Jezusa Chrystusa. Btedem jest zaréwno odczytywanie tek-

4 Por. tamze, kol. 692.

15 Uwazam np., ze sens formuty polskiej ,,od Ojca i Syna pochodzi” jest blizszy temu, co wyraza
w odpowiednim miejscu Credo konstantynopolitanskie, niz formuta polska ,,0d Ojca pocho-
dzi”. Sobér cheiat przede wszystkim wyrazié prawde o boskosci Ducha Swigtego. Zamiast
stowa ,,pochodzi” powinno by¢ wyrazenie ,,przechodzi jak przez brod”. Bledne thumaczenie
zostato w jaki$§ sposdb naprawione przez dodanie ,,i Syna” — Filioque.

TwP 7,2 (2013) 51



Ks. Piotr Liszka CMF

stow chrzescijanskich w sensie hellenistycznym, jak tez catkowicie w ich sensie
starotestamentalnym. Wszystkie te uwagi doktadnie odnosza si¢ do terminu psy-
che przejetym przez Nowy Testament z hellenizmu bezposrednio albo posrednio,
poprzez Septuaginte'®. Nowy Testament pozwala rozumie¢ duszg¢ jako ludzka
substancj¢ duchowa. Taka mozliwo$¢ nie wystepuje ani w Starym Testamencie,
ani w hellenizmie, ani tez jakim$ innym systemie filozoficznym czy religijnym.
Jest to pojecie typowo chrzescijanskie, okreslone przez wydarzenie paschy Jezusa
Chrystusa. Zagadnienie to jest biatg plama, nie wystepuje w tekstach oficjalnych
Kosciota ani tez w publikacjach teologicznych. Przyktadem jest wybitny teolog
C.S. Bartnik, ktory nawet wtedy, gdy mowi, ze termin psyche definiuje osobe
(Mt 12,18; Dz 2,41.43; Rz 2,9; 13,1), wskazuje na jej personalistyczne wypo-
sazenie wewnetrzne, ale nie informuje o jej aspekcie substancjalnym i nic nie
mowi o paschalnym zrédle informacji na ten temat!’. W ramach teologii persona-
listycznej warto si¢ zastanowi¢ nad tym, czy dusza definiowana w mysli chrze-
Scijanskiej ma wszystkie aspekty wystarczajace i konieczne do bycia osobg. Nie
jest to zadaniem tego artykutu, aczkolwiek warto je podjac, bo do tej pory nie ma
publikacji na ten temat. W sumie brakuje refleksji na temat Paschy jako zrodta
chrzescijanskiej definicji duszy, jak rowniez brakuje refleksji na temat duszy jako
osoby. Potrzebna jest tez refleksja dotyczaca miejsca duszy w naturze ludzkie;j.
Przyjecie terminu psyche przez Nowy Testament obwarowane jest kilkoma
zastrzezeniami. Oprocz nadania mu nowego znaczenia, innego niz starotesta-
mentalne i hellenistyczne, trzeba zauwazy¢, ze ujecie chrzedcijanskie wyraznie
(doktadniej niz wymienione tu dwa ujecia zrodlowe) oddziela pole semantyczne
tego terminu od semantyki wyznaczonej przez termin pneuma. Trzeba na to zwro-
ci¢ uwage w oryginalnych tekstach Nowego Testamentu, a takze w ttumacze-
niach na rézne jezyki. Tym bardziej wyraznie inne znaczenie ma chrzescijanskie
tltumaczenie tych terminéw w jezyku polskim. By¢ moze w interpretacji tekstow
Starego Testamentu oraz tekstow filozoficznych mozliwe jest ich utozsamianie,
natomiast w Nowym Testamencie ich mieszanie nie jest dopuszczalne. Myslenie
Nowego Testamentu jest metaforyczne, ré6zne od racjonalnej mentalnosci grec-
kiej, ale nie oznacza to dowolnos$ci. Termin psyche jest tu tak samo tajemniczy,
jak wydarzenie zmartwychwstania Jezusa, bo na podstawie tego wydarzenia jest
definiowana jego tres¢, ale wlasnie dlatego tre$c nie jest dowolna, musi by¢ rozu-
miana w tym konkretnym kontek$cie'®. Psyche Jezusa Chrystusa nie jest rozu-

16 Por. C.S. Bartnik, Dogmatyka katolicka, t. 1, Redakcja Wydawnictw KUL, Lublin 2000, s. 401:
,,Do Nowego Testamentu weszty na ogoél wszystkie terminy Starego Testamentu, ale pozostaja
one wyrazniej pod wplywami jezyka greckiego i wysoko rozwinigtej mysli hellenistycznej, nie
moéwige juz o kontek$cie semantycznym, jaki stworzyta osoba Jezusa Chrystusa”.

17" Zob. tamze, s. 402.

8 Por. N. Frye, Wielki kod. Biblia i literatura, tum. A. Faulinska (oryg. The great code. The Bible
and literature, Harcourt Brace & Company 1981), Wydawnictwo Homini, Bydgoszcz 1998,
s. 53.
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miane w sensie filozoficznym — jako element czlowieka nieulegajacy zmianom.
Nowy Testament wskazuje na to, ze psyche Jezusa Chrystusa ulega przemianom,
aby ostatecznie poprzez $mier¢ i zmartwychwstanie dojs¢ do petni. Termin psy-
che jest charakterystycznym stowem kluczowym w pismach Janowych'". Wedtug
ewangelisty Jana wyraznym momentem w historii Jezusa jest chrzest w Jordanie,
ktory zintegrowal jeszcze bardziej elementy natury ludzkiej Chrystusa: soma,
psyche, nous (ciato, dusza, duch)®.

Chrzescijanscy autorzy ksigg biblijnych nie tworzyli antropologii ontologicz-
nej. Kierowali uwage na postepowanie. Tak jest w pismach $w. Jana, tak jest tez
u $w. Pawta. Sw. Pawet nie stosowat terminu psyche w sensie duszy oddzielonej
radykalnie od wszelkiej cielesnosci, tak jak to jest w Mdr 3,1 oraz w filozofii
platonskiej. Pragnienie przebywania z Chrystusem bylo u $w. Pawla tak silne
(2 Kor 5,8), ze wolat zrezygnowac z wersji spotkania z Chrystusem w swej sytu-
acji cielesnej, lecz dopiero po opuszczeniu swojego ciata. Cialo $miertelne przy-
roOwnane jest przez niego do namiotu, ktory jest niestaly, mozna go w kazdej
chwili zwing¢, natomiast ciato zmartwychwstale bedzie juz solidnym, trwalym,
niezniszczalnym domem. Dusza bez ciata jest §wiadoma swojej niepelosci,
teskni za ciatem i otrzyma go w dniu zmartwychwstania powszechnego. Dzien
paruzji bedzie sadem ostatecznym, ktory zakonczy stan trwania duszy bez cia-
fa (2 Kor 5,10)*'. Dusza ludzka trwa po $mierci nienaruszona dlatego, ze ma
w sobie zalazek Ducha Swietego (por. Rdz 3,5). Natomiast powiazanie z Chry-
stusem podczas zycia na ziemi powoduje, ze po $mierci cztowiek nadal zyje
w Chrystusie (Rz 6,8; Flp 1,21). Mysl ta pojawita si¢ juz w Drugim Liscie do
Koryntian (2 Kor 5,1-10), ale moéwiacy na ten temat list kierowany do Filipian
powstal cztery lata pdzniej, gdy chrzescijanie mieli juz $wiadomos¢ spotkania
z Chrystusem po $mierci, a przed zmartwychwstaniem??.

Okazuje si¢, ze Nowy Testament jest bardziej dualistyczny niz hellenizm.
Dualizm nie pojawit si¢ pod wptywem hellenizmu, lecz odwrotnie, to Nowy
Testament jest samodzielnym zroédtem dualizmu, i to chrzescijanstwo wniosto
dualistyczng antropologi¢ w obszar mysli greckiej. Absurdalny jest wigc postu-
lat odejscia od dualizmu hellenistycznego i powrotu do myslenia biblijnego.
Widoczne to jest juz nawet w mysli biblijnej Starego Testamentu (np. Mdr 9,15),
ale szczeg6lnie wyrazne jest u $w. Pawla. Najwazniejsze informacje antropolo-
giczne nie sg zakodowane w tekscie 1 Tes 5,23, lecz w wydarzeniu paschy. Zresz-

Por. B. Prete, Dati e caratteristiche dell antropologia giovannea, w: Antropologia Biblica, red.
G. de Gennaro, Napoli 1981, s. 817-870; V. Pasquetto, I/ lessico antropologico del Vangelo
e delle Lettere di Giovanni, ”Teresianum” 1(1996), s. 103-137, tutaj: s. 103.

Por. J. Leal, Notas para un estudio semantico de la Concepcion Tertulianea del hombre en el
tratado sobre la resurrecion de la carne, ” Augustianum” 1(1998), s. 83-119, tutaj: s. 105.

Por. M. Garcia Cordero, La esperanza del mas alld en el Nuevo Testamento, ”Ciencia Tomista”
114(1987), nr 373, s. 209-264, tutaj: s. 233.

Por. tamze, s. 235.
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ta zawarty w tym tekscie schemat trychotomiczny pochodzi z literatury helleni-
stycznej. Podobny schemat: ciato, psyche i duch jest tez w innych tekstach biblij-
nych (1 Kor 2,13-16; 15,44nn.; Rz 1,3; 5,5; por Hbr 4,12)%. Dziwny jest wigc
poglad gloszacy, ze jest to schemat biblijny przeciwstawny mysli hellenistyczne;j.
Zarowno schemat trychotomiczny, jak 1 zawarte w nim terminy wystepuja w hel-
lenizmie, nowa natomiast jest tre$¢ tych termindéw: paschalna i trynitarna. Trzeba
tez pamigtaé, ze sposob myslenia §w. Pawla uksztaltowany byt przez trzy kultury.
Rozumiat on dobrze mentalno$¢ biblijng hebrajska i mentalnos$¢ hellenistyczng.
Nowos¢, ktora glosit, nie wynikata ani z hellenizmu, ani tez z judaizmu, lecy ze
stow 1 czynow Jezusa Chrystusa. Wyrazat on Objawienie Chrystusowe w jezyku
greckim ,,w sposob nadzwyczaj oryginalny, ksztattujac jego stownictwo swobod-
nie i tworczo”*. Dowolno$¢ dotyczyta stosowania terminow, ale nie wyrazanej
przez nie Tajemnicy. Nie odczuwal on konieczno$ci stosowania tych terminow
w znaczeniu oryginalnym, ale w zaden sposéb nie pozwalal sobie na dowolng
interpretacje tresci Objawienia. Troszczyt si¢ o dokladne przekazanie zbawczej
tresci. Wyznaczat ramy dla dalszej refleksji, ktora powinna si¢ ciagle rozwijac,
ale zawsze adekwatnie do tego, co powiedzial i uczynit Jezus Chrystus. W pau-
linskiej antropologii istotne znaczenie ma rezygnacja z refleksji na temat zwigz-
ku pomiedzy psyche i soma (dusza i ciato) na korzys¢ schematu pneuma-sarks
(duch-ciato). Terminy te nie moga by¢ mieszane, nie sg one tozsame, majg swoje
odrebne znaczenie?.

ANTROPOLOGIA CHRZESCIJANSKA

Antropologia chrze$cijanska rozwineta si¢ na podstawie tekstow biblijnych.
Przedmiotem jej wszechstronnych refleksji stat si¢ termin psyche. Termin ten
odnoszony byt do jednego z elementoéw natury ludzkiej, jako substancja ducho-
wa albo jako jej duchowe wyposazenie. Podjgto tez refleksje nad relacja ludzkiej
psyche z ludzkim ciatem, zaré6wno przed $miercig, jak i po $mierci, w samym
momencie przejscia na drugg strong, jak i w wydarzeniu Paruzji.

ELEMENT NATURY LUDZKIEJ

Interpretacja terminu psyche jako elementu natury ludzkiej jest wieloraka.
Jedni okreslaja nim duchowy fundament cztowieka, inni wszechstronne wypo-
sazenie subsystujace w tym fundamencie, inni redukujg zakres tego terminu tyl-
ko do czesci duchowego wyposazenia, akcentujac energie zyciowa. Najbardziej

2 Zob. C.S. Bartnik, Dogmatyka, s. 391.
24 G. Ravasi, Krétka historia duszy, s. 114,
2 Por. tamze, s. 115.
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powszechne jest redukowanie znaczenia terminu tylko do objawdéw dziatania
duchowej energii ludzkiej. Tak czyni Kazimierz Romaniuk, méwiac, ze termin
ten okresla ,,wszystkie przejawy naturalnego zycia czlowieka (Rz 11,3; 16,4; Flp
2,30; 1 Tes 2,8) z wyjatkiem aktow czysto intelektualnego poznania, ktorych sie-
dliskiem jest nous, czyli umyst”*. Z tego okreslenia trudno doj$¢ do stwierdze-
nia, ze jest to duchowa substancja, nie wiadomo tez, czy mozna uznaé, ze termin
ten opisuje wewngtrzne wyposazenie cztowieka, jego duchowa energig, a nie tyl-
ko objawy jej dzialania. W konteks$cie tego okreslenia trzeba si¢ zastanowi¢ nad
tym, jaka jest r6znica znaczeniowa miedzy psyche i pneuma, a takze czy jest r6z-
nica migdzy terminami psyche i dusza oraz mi¢dzy pneuma i duch? Odpowied-
nio: Jaka jest roznica w jezyku polskim pomigdzy terminami ,,dusza” i ,,duch”?
Czy doktadnie taka, jak w jezyku greckim miedzy psyche i pneuma, czy troche
inna? Bardzo czgsto pole semantyczne danego stowa polskiego jest utozsamiane
z zakresem znaczeniowym stowa greckiego. Ponadto pojawia si¢ pytanie, czy
ciato, dusza i duch to juz wszystkie aspekty cztowieka, czy wystarczaja do opisa-
nia obrazu catego czlowieka. Skoro wiadomo, ze nie, wiec dlaczego inne aspekty
sa pomijane, dlaczego nie ma ujec integralnych, ujmujacych wszystkie aspekty
i wszelkie powigzania migdzy nimi, relacje migdzy nimi a cato$cia? Ostatecznie
potrzebne jest ujecie catosciowe, integralne. Celem powyzszego okreslenia nie
bylo podanie odpowiedzi na wszystkie postawione tu pytania, lecz jedynie poin-
formowanie, ze termin pneuma akcentuje powigzanie natury ludzkiej z bosko-
$cig, natomiast termin psyche wskazuje na to, co jest w naturze ludzkiej jak naj-
bardziej wlasne.

Terminy biblijne odczytywano w kontekscie wielorakiego sposobu myslenia,
ksztaltowanego przez splot uwarunkowan tkwiacy w danej kulturze. Wskutek
tego od poczatku antropologia chrzescijanska narazona byta na znieksztatcenie.
Zydzi negowali wszelka nowos$¢, filozofia poganska nie byta daleka od zydow-
skiej tradycji. Ponadto zawsze i wszedzie ujawniato si¢ zjawisko gnozy, czyli
specyficzny sposob myslenia, ktory ujawnia sie ciagle, we wszelkich religiach
i we wszelkich kulturach. Gnoza stanowi konkurencje jako zjawisko intelektual-
ne, a takze w formie zorganizowanej jako nurt spoteczny, ktéry pojawit si¢ row-
niez wewnatrz chrzescijanstwa. W wieku II istnialy juz zorganizowane szkoty
gnostyckie. Wyrozniaty si¢ trzy Srodowiska: Syria, Azja Mniejsza z Italig oraz
Egipt. Syria akcentowata ascezg, Italia intelekt, a Egipt teozoficzng kontemplacje.
Syryjczycy glosili dualizm, natomiast Egipcjanie — panteizm. W$rdd gnostykow
syryjskich dziatali Szymon Mag, Meander i Cerynt, gnostyk uksztaltowany przez
sekty egipskie. Cerynt uwazat judaizm i chrzescijanstwo za objawienie mniej
doskonate, a oba Testamenty za twor duchow nizszych. Prawie wszyscy gnosty-
cy uwazali Chrystusa za emanacj¢ Boga, natomiast Cerynt uwazat go tylko za

26 K. Romaniuk, Antropologia biblijna. B. Nowy Testament, w: Encyklopedia katolicka, t. 1, red.

F. Gryglewicz, R. Lukaszyk, Z. Sutowski, Lublin 1985, kol. 692-694, tutaj: 693.
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cztowieka. W czlowieku syryjski gnostyk przyjmowatl (oprocz materii) psyche
cztowieka zwierzece, ubogacone wlanym w nie duchem boskim (pneuma). Zba-
wienie jest wyzwoleniem si¢ ludzkiej boskosci ze zwierzecej powtoki i powrocie
do boskiego Poczatku (palingeneza)?’.

W filozofii greckiej psyche byla traktowana jako cze$¢ czlowieka, powigza-
na luzno z ciatem i duchem. Plotyn przyjmowat w cztowieku schemat trychoto-
miczny, uwazany przez niektdrych teologdw za schemat specyficznie biblijny.
Wedtug Plotyna cztowiek to zlepek ciata, psyche i ducha. Istota cztowieka jest
duch rozumny (nous, intelekt, jazn), tylko funkcjonalnie powiazany z psyche®.
W takim ujeciu, podobnie jak w ujeciu gnostyckim, nie ma ludzkiej substancji
duchowej, czyli nie ma miejsca na zmartwychwstanie. To samo zachodzi w filo-
zofii Arystotelesa, u ktorego psyche to tylko mysl porzadkujaca materie ciata.
Na uwagg zastuguje to, ze jedni wylaczaja mysl z zakresu znaczeniowego tego
terminu, natomiast Arystoteles traktuje mysl jako jego znaczenie centralne. W tej
sytuacji pole semantyczne terminu psyche utozsamia si¢ w z polem semantycz-
nym terminéw prneuma i nous. Giuseppe Marco Salvati zauwazyl, ze w takim
ujeciu pojawia si¢ podziat czlowieka na wigcej niz trzy elementy, a z drugiej
strony wszystkie te elementy sg niezbyt jasno okreslone, poniewaz wyrazone sg
przez terminy wieloznaczne, ktore wzajemnie si¢ na siebie naktadaja®.

We wszystkich nurtach mysli ludzkiej widoczny jest brak myslenia integralne-
go, uwzgledniajacego autonomi¢ elementdw, a jednoczesnie tworzacych spojna
catos$¢. Analogiczny brak myslenia integralnego widoczny jest u tych myslicieli
chrzescijanskich, ktorzy nie potrafili odczytac¢ petnej tresci objawionej, poniewaz
byli zniewoleni przez mentalnos¢ zydowska albo poganska: hellenistyczna, gno-
styczng czy inng. Jedni traktowali psyche tylko jako zmystowa cze$¢ duszy ludz-
kiej 1 na tej podstawie tworzyli heterodoksyjna wizje duszy ludzkiej w Chrystusie
(Apolinary z Laodycei), inni w ogéle negowali jej istnienie (Ariusz)*.

27 Por. M. Menéndez Pelayo, Advertencias preliminares, w: Historia de los heterodoxos espaiioles,

t. I: Espaiia romana y visigota. Periodo de la Reconquista. Erasmistas y protestantes, Bibliote-
ca se Autores Cristianos, La Editorial Catolica, S.A., Madrid 1986%, s. 3-30, tutaj: s. 124.
28 Por. C.S. Bartnik, Personalizm, Lublin 20002, s. 72.
2 Zob. G.M. Salvati, Espiritu Santo, w: Diccionario Teoldgico. EI Dios cristiano, Salamanca
1992, s. 478-493, tutaj: s. 478.
Zob. F. Draczkowski, Patrologia, Pelplin—Lublin1998, s. 188; tenze, Antynestorianska teologia
wcielenia Cyryla Aleksandryjskiego, ,,Vox Patrum” 20(2000), t. 38-39, s. 259-266; H. Pietras,
Poczgtki teologii Kosciota, Krakow 2000, s. 211; J.M. Szymusiak, Apolinaryzm, w: Encyklo-
pedia katolicka, t. 1, kol. 733. Apolinary z Laodycei, przyjmujac platonski podzial duszy na
zmystowa (psyche) i rozumng (nous), twierdzit, ze Chrystus nie posiadat peinej duszy ludzkie;j.
W Chrystusie miejsce ludzkiego nous zajeto boskie Logos.
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ENERGIA

Niektorzy teologowie pierwszych wiekow chrzescijanstwa wyraznie wyod-
rebniali tres¢ terminu psyche od tresci terminu nous, inni natomiast w jakis spo-
sob je ze sobg taczyli (Arystoteles, $w. Ignacy z Antiochii, Ewargiusz z Pontu).
Wedtug Ewargiusza psyche jest to po prostu ludzkie nous znieksztatcone poprzez
oddalanie si¢ od Boga. Psyche to nous gluche i nieme, zamknigte na Boga,
a wskutek tego w jakims$ sensie zmaterializowane, nie duchowe, lecz cielesne.
Poprzez oddalanie si¢ od Boga nous przeksztatca si¢ w psyche, natomiast przy-
wrocenie wlasciwej sytuacji dokonuje si¢ poprzez dzialanie przeciwne, poprzez
przyblizanie si¢ cztowieka do Boga, zwtaszcza podczas modlitwy?!. Psyche staje
si¢ wtedy energia ozywiajaca cztowieka, ktora przenika swoim §wiatlem rowniez
ludzka cielesnos¢. W taki sposob mowit juz §w. Ignacy z Antiochii w Il wieku
chrzescijanstwa. Laczyt on idee §w. Pawla i §w. Jana. W jego antropologii
dostrzec mozna kulminacje ewolucji mysli biblijnej*>. Nie mogt on znaé catosci
pism Nowego Testamentu, a jednak jego mysl jest z nig jak najbardziej zgod-
na. Termin psyche odnosit on czgsto do zycia fizycznego, przeciwstawiajac mu
prawdziwe zycie — duchowe, okreslane przez niego stowem zoe®. Chrzescijanin
taczy w sobie psyche i pneuma, zycie zmystowe z duchowym, doczesne z wiecz-
nym. Stad, w miar¢ rozwoju, antropologia chrzescijanska stawata si¢ coraz bar-
dziej uduchowiona. Tak samo zmieniato si¢ znaczenie stowa psyche, ktore sta-
walo si¢ coraz bardziej duchowe, coraz bardziej nadprzyrodzone, coraz bardziej
ukierunkowane ku eschatologicznemu spetnieniu. Potaczenie ukierunkowania
eschatologicznego z wymiarem historycznym sprawito, ze antropologia Nowe-
go Testamentu jest mniej dualistyczna niz antropologia pdznego judaizmu pale-
stynskiego*. Wedtug Ignacego antytezg wobec zycia Bozego (zoe) nie jest zycie
w ciele (psyche), lecz grzech, oddalenie si¢ od Boga i $mier¢ wieczna®*. Samo
w sobie psyche w antropologii chrze$cijanskiej nie ma wydzwigeku negatywnego.
Jego pole semantyczne, jak roéwniez znaczenie zbawcze zalezy od wewnetrznej
harmonii, a to z kolei zalezy od relacji czlowieka do Boga. Jeden i drugi wymiar
decyduje o personalizacji cztowieka, o tym, ze jest on osoba.

31 Por. P. Evdokimov, Poznanie Boga w Kosciele Wschodnim. Patrystyka, liturgia, ikonografia,

tlum. A. Liduchowska, Wydawnictwo M, Krakéw 1996, s. 54.

Por. S. Zafartu, El concepto de ZQH en Ignacio de Antiogia, Publicaciones de la Universidad
Pontificia Comillas, Ed. Eapsa, Madrid 1977, s. 72.

Por. tamze, s. 74.

Por. tamze, s. 82.

Por. tamze, s. 95.
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OSOBA

Termin psyche najczesciej bywa stosowany do nazwania okreslonego elemen-
tu natury ludzkiej. Poniewaz odnosi si¢ nie tylko do ludzkiego ducha, ale tez
do cielesnos$ci, wystgpuje rowniez jako okreslenie ich integralnej catosci, czyli
stuzy tez dla mowienia o integralnej osobie ludzkiej*. W ten sposob pojawia si¢
rozumienie przedmiotowe i podmiotowe’’. Tak czy inaczej, termin ten oddaje
najglebszy sens osoby.

FORMA CIALA

Odniesienie terminu psyche zaroéwno do ciata, jak i do ducha ludzkiego wyni-
ka nie tylko stad, ze termin ten wskazuje na dwojaka jako$¢ bytowa, lecz rowniez
stad, ze nawet odnoszac si¢ do wymiaru duchowego, niesie w sobie informacje
o ksztalcie bytowym ciata ludzkiego. Psyche jest uksztattowane wedlug obrazu
Bozego, jest nosnikiem tego obrazu i przekazuje go ciatu, czyniac go ciatem ludz-
kim. Tego rodzaju mysli widoczne sg wyraznie w antropologii teologa z IV wie-
ku, Potamiusza z Lizbony. Wedtug niego dusza jest formg ciata jako obrazu Boga.
Dzigki temu cztowiek, chociaz sktada si¢ z ciata i duszy, jest bytem integral-
nym. Dusza przenika i ozywia cialo, ktoremu daje forme, strukture, harmonig®.
W odro6znieniu od terminu pneuma, ktdry podkresla odrgbnos¢ elementu ducho-
wego w cztowieku, termin psyche wskazuje na powigzanie elementu duchowego
z ludzkim cialem. W ujgciu materialistycznym element natury ludzkiej zwany
psyche jest wykwitem materii, natomiast w ujeciu spirytualistycznym — odwrot-
nie, jest po stronie transcendentnego fundamentu duchowego jako nazwa wska-
zujaca na jego funkcje spetniang dla ciata, ktéra polega na organizowaniu materii.

SUBSTANCJA

Wszyscy mysliciele chrzes$cijanscy uznajg istnienie psyche jako energii
duchowej, ktora jest bezposrednio powigzana z elementem materialnym natu-
ry ludzkiej. Nie wszyscy przyjmuja istnienie psyche duchowej, transcendentnej
wobec materii, a w$rod nich tylko czg$¢ wyraznie wskazuje na subsystowanie
psyche w duchowym fundamencie substancjalnym cztowieka. Podobnie bylo
u poczatkdéw chrze$cijanstwa, w I wieku. Cala teologia chrzesécijanska czerpa-
ta z mysli antropologicznej Zydow i pogan, nie zawsze w sposob prawidtowy.
To, co miato by¢ tylko pomoca, stawato si¢ nadrzgdnym kryterium interpretacji

36 Por. C.S. Bartnik, Personalizm, s. 77.
37 Zob. P. Liszka, Teologia historii zbawienia, w: Ku mgdrosci teologii, red. K. G6zdz, E. Sienkie-
wicz, Szczecin 2008, s. 159-169, tutaj: s. 161

3% S. Fernandez Ardanaz, El pensamiento religiososo, s. 92.
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tekstow biblijnych. W ten sposdb czynit m.in. Apolinary z Laodycei, ktory przyj-
mowal w naturze ludzkiej Chrystusa tylko dusze zmystowa, §cisle powigzana
z cialem. Czynigc ten sam btad metodologiczny po wielu wiekach, Kartezjusz
mowit o duszy Scisle duchowej, bez jakiegokolwiek zwigzku z ciatem. Chry-
stologia i antropologia ortodoksyjna uznawata istnienie elementu duchowego
substancjalnego jako fundamentu duchowych dziatan, jednoczacych go z ciatem
w personalng catos¢. Poglad ten, prezentowany przez $w. Tomasza z Akwinu,
do dzis$ nie jest jeszcze do konca opracowany. Konieczne jest ujgcie integralne
i to w kontekscie trynitologii (pie¢ warstw refleksji personalistycznej integralnej
z uwzglednieniem termindw pneumatologicznych: proballein, proienai, ekporeu-
omenon, ekporeuethai oraz pempesthai).

Od starozytnosci do dzisiaj pod pozorem walki z dualizmem schematu ,,dusza—
ciato” pojawia si¢ poglad o dwoch roéznych duszach w cztowieku. Dwie dusze,
zmystowa (psyche) 1 rozumna (nous), pojawity si¢ w tradycji orfickiej, pitagore;j-
skiej i platonskiej. Dusza rozumna boska, zyjaca w umysle Bozym, utozsamiona
zostata z samym Bogiem. W ten sposob redukowano czlowieka tylko do materii
(panteizm materialistyczny) albo utozsamiano go z Bogiem (panteizm spirytuali-
styczny). Tego rodzaju idee przejeli Orygenes (Aleksandria, II wiek) oraz Pry-
scyliusz (Iberia, TV wiek)*. Dzisiaj méwi si¢ o niesmiertelnosci duszy (psyche)
oraz o jej znaczeniu dla calosci zycia cztowieka. Okreslana jest nawet jako fun-
dament, w ktorym subsystuje cztowiek: ,,Daje podstawe pod osobe cziowieka™.
Pomijana jest jednak mys$l o tym, ze dusza ludzka jest duchowg substancja.

Przewaznie mowienie o duszy jest zbyt metaforyczne, poetyckie. Przyktadem
jest wyrazenie ,,nasza dusza pochwycila iskre”, jakby chodzito o co$ wspolne-
go*!. Dusza bylaby tylko ,,miejscem”, a co najwyzej energetycznym nagromadze-
niem do$wiadczen i wrazen, a nie bytem jednostkowym substancjalnym. Gno-
styk Karol Jung glosit w XX wieku, ze dusza jest sitg poruszajaca, pelng wital-
nej mocy, i niczym wigcej*?. Podobnie wypowiada sie jeden z autoréw dialogu,
Anselm Griin: ,,Moze to wskazywac, ze dusza przed urodzeniem cztowieka znaj-
dowata si¢ w morzu i ze tam po jego $mierci powraca”*. Wunibald Miiller mowi
jedynie o oceanie ludzkosci rozwijajacej si¢ kilka milionow lat. Dusza ludzka to
czg$¢ ,,zbiorowej pamiegci”, to ,,pole”, ktére jest czesciag wielkiego ,,pola” calej
ludzko$ci, a jednoczesnie jest to wewnetrzna glebia, ktérg mozna odczuwac*.

3 Zob. C.S. Bartnik, Dogmatyka katolicka, t. 1, Redakcja Wydawnictw KUL, Lublin 2000, s. 382.
40 Tamze, s. 383.

4 Zob. A. Griin OSB, W. Miiller, Czym jest dusza?, tum. J. Zychowicz, Wydawnictwo WAM,
Krakéw 2010, s. 9. Na s. 10 1 11 jest wiersz, ktorego autorem jest gnostyk Johann Wolfgang
Goethe. Na s. 15 wymienieni sa Sigmund Freud oraz Carl Gustav Jung, tej samej orientacji.
Albo jest to przypadek, albo autorzy rowniez wpisuja si¢ w ten nurt?

Zob. tamze, s. 15.

Tamze, s. 16.

Tamze, s. 17.

42
43
44

TwP 7,2 (2013) 59



Ks. Piotr Liszka CMF

W ramach dyskusji pojawia si¢ wyjasnienie, ze termin polski ,,dusza” jest thu-
maczeniem greckiego stowa psyche, natomiast w jezyku hebrajskim odpowiada
mu termin nephesz, ktorego znaczenie pierwotne brzmi: paszcza, gardziel. ,,Sta-
ry Testament laczy to stowo z pragnieniem, pozadaniem i usposobieniem jako
miejscem emocji, albo tez z oddechem, Zyciem, sitg witalng™*. Autorzy dialogu
wyjasniaja, ze Nowy Testament kojarzy ten termin z rdzeniem duchowym czto-
wieka, ktorym jest jazn ludzka*. Sg oni kantystami, bo w taki sposéb mowit
Kartezjusz, podczas gdy $w. Tomasz z Akwinu podkreslat substancjalnos¢ ele-
mentu duchowego w cztowieku. Sposob myslenia Tomasza zostat potwierdzony
dogmatycznie przez Sobor w Vienne*’. Paradoksalnie, poprzez definitywne roz-
strzygniecia i sprecyzowanie poje¢, Sobor w Vienne chceiat podkresli¢ znacze-
nie refleks;ji antropologicznej, a tymczasem wtasnie w ten sposob ja zahamowat.
Do Soboru Watykanskiego Il nie podejmowano refleksji nad elementami natury
ludzkiej w sposob tworczy, powtarzano jedynie wczesniej ustalone formuty*,
Efekt okazat sie fatalny, bo dzi$, gdy Sobdr przypomina o potrzebie rozwoju
antropologii chrzescijanskiej, nastapit zanik myslenia metafizycznego i wskutek
tego refleksja o duchowych elementach cztowieka przemienita si¢ w psycholo-
gie, 1 to raczej materialistyczna, traktujaca psyche jako wykwit materii. Wrocono
do panteizmu, gdzie wszystko jest ideg albo tylko materig®. Zatracono bogactwo
pola semantycznego, wypracowane przez dwadziescia wiekow rozwoju mysli
chrzescijanskiej. Nastgpil powro6t do uje¢ plytkich, powierzchownych. Starozyt-
ny rzymski poeta méwit, ze po $mierci cztowieka psyche wedruje na Ksigzyc™.
Mozna powiedzie¢, ze dzi$ refleksja nad ludzkim psyche powedrowala na ksie-
zyc. Psychologia zostata zredukowana do wymiaru materialnego. W wymiarze
duchowym pozostata pustka.

PODSUMOWANIE

Wsrod termindéw antropologicznych psyche zajmuje miejsce szczegdlne. Po
odejsciu od metafizyki, w sytuacji zorganizowanego wyciszania refleksji chrze-
scijanskich, w powszechnej swiadomosci, a nawet w naukach humanistycznych
(psychologia) pozostaje termin psyche, aczkolwiek juz bez aspektu transcendent-
nego. Przedmiotem niniejszego artykutu jest stowo psyche, odpowiadajagca mu
rzeczywisto$¢ stuzy jedynie do wyjas$nienia sensu tego stowa. Refleksja nad rze-

4 Tamze, s. 19.

46 Zob. tamze, s. 20.

4 Por. J.L. Ruiz de la Pefia, Imagen de Dios, s. 112.

4 Por. tamze, s. 113.

4 Por. tamze, s. 114.

50 Zob. M. Lurker, Przestanie symboli w mitach, kulturach i religiach, thum. R. Wojnakowski,
Znak, Krakow 1994, s. 144.
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czywistoscia, ktéra wymaga doboru zestawu nazw, aby mozna byto o niej mowic,
stanowi temat odrgbnego opracowania. W kazdym razie stowo samo w sobie jest
umowne, neutralne, nie wskazuje na jakis konkret w sposob automatyczny.

W historii mysli ludzkiej termin psyche odgrywat wielka role, byt przedmio-
tem wielorakich refleksji i stuzyt dla wyrazania istotnych prawd zwigzanych
z ontyczng strukturg czlowieka i z jego egzystencja. Jego pole semantyczne
bywato utozsamiane z jednej strony z zakresem znaczeniowym terminow odpo-
wiadajacych mu w innych jezykach, a takze innych terminéw w tym samym
jezyku. Analiza historyczna, w artykule zawsze tylko szkicowa i ogdlna, pozwala
dostrzec, ze my$lenie mieszajgce nie jest zgodne ze stanem faktycznym. Mamy
do czynienia z bogactwem znaczeniowym, z wyodrebnianiem cech charaktery-
stycznych poszczegdlnych terminow. Kazdy termin ma swoj wlasny rdzen oraz
peryferie, blizsze i dalsze, ktore mniej lub wigcej zazebiaja si¢ z otoczka rdzenia
innych terminéw. Tak jest tez z polem semantycznym stowa psyche.

Stowa kluczowe: psyche; ruah, nefesz, pneuma, nous, spiritus, intellectus.

THE INTERPRETATION OF THE TERM PSYCHE IN THE BIBLE
AND IN THE THEOLOGY

Summary

Among anthropological terms, the term psyche occupies a special place. After the
movement away from metaphysics, in the situation of the organized drowning of Christian
reflection, in the general awareness , and even in the humanities (psychology) remains the
term psyche, although with no transcendental aspect any more. The object of this paper
is the word, while the reality serves only to explain its sense. Another thing is a reflection
on the reality, which requires the selection of a set of names, in order to be able to speak
about it. A word in itself is conventional, neutral, it does not point to a concrete thing
automatically.

In the history of the human thought this term has played an important role, has been the
object of multiple reflections and has served to express essential truths linked to the ontic
structure of the human being and to its existence. Its semantic field used to be identified
on one hand with the meaning scope of the terms corresponding to it in other languages as
well s of other terms in the same language. A historical analysis, which in a paper can be
only sketchy and general, permits to notice that a mingling thinking is not consistent with
the actual state of affairs. We are facing a semantic richness, an isolation of characteristic
features of individual terms. Each term has its own stem as well as nearer and further
peripheries which to a smaller or higher degree have a common part with the neighbor-
hood of the stem of the other terms. This is how the situation with the semantic field of
the term psyche is.

Key words: psyche, ruah, nefesz, pneuma, nous, spiritus, intellectus
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MARYJNOSC POLSKICH SWIADKOW WIARY
WEDLUG PIOTRA SKARGI I JANA PAWLA II

Studium zyciorysow polskich swietych z wiekéw od X do XVI przedstawia-
nych przez ks. Skarge i Jana Pawta II prowadzi do wniosku, ze polscy $wieci
reprezentuja wiele modeli maryjnosci: od przyzywania Matki Pana po nasla-
dowanie Jej postaw. W relacjach obu autorow przedstawione zostaly rdzne
modele, ale brak dowoddéw na promowanie i eksponowanie jednej tylko formy
maryjnos$ci. Zywoty niektorych $wietych nawet przemilczajg sprawe maryjno-
sci. W $wietle tych relacji negatywnie zostaje zweryfikowana hipoteza o jed-
nej drodze maryjnej polskich swigtych.

MODELE MARYJNOSCI

Sformutowany temat zdaje si¢ stawia¢ jednoznacznie problem teologiczny. Po
zapoznaniu si¢ z zakresami pojeciowymi poszczegolnych wyrazen trzeba przed
realizacja tematu przyjac jednak kilka zatozen. Z doswiadczenia sympozjow, ktore
organizuje Polskie Towarzystwo Mariologiczne, wynika, ze byloby btgdem przyjaé
tezg o istnieniu jednego modelu maryjnosci polskich $wigtych. Gdyby nie inspira-
cja przygotowaniami do Roku Jubileuszowego 2000, prawdopodobnie nie bytoby
w 1998 roku sympozjum na temat ,,Duch Swiety a Maryja”. Wyklady na tej sesji
wystarczajagco uzasadnily postulat ksztattowania maryjnosci nie tylko w oparciu
o misterium Maryi i Chrystusa (czy Chrystusa i Maryi), ale takze wskazywaty na
zasadno$¢ uwzglednienia aspektu pneumatologicznego'. Sympozjum zorganizo-
wane rok pozniej jeszcze bardziej rozszerzyto ten horyzont teologiczno-duchowy.
Podczas namystu nad tematem ,,Trojca Swigta a Maryja” szczegdlnie wybrzmiat
problem obrazu Boga®. Z tego kilka lat pdzniej zrodzila si¢ monografia, ktora

Ks. dr hab. Kazimierz Pek MIC — prof. KUL, kierownik Katedry Mariologii KUL; e-mail:
kazpek@kul.pl.
' Duch Swiety a Maryja, red. S.C. Napiorkowski, K. Kowalik, T. Siudy, Czestochowa 1999.
Tréjca Swieta a Maryja, red. K. Pek, T. Siudy, Czestochowa 2000.
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pozytywnie zweryfikowata hipoteze o zalezno$ci obrazu Maryi od obrazu Boga®.
Podczas sympozjum wyakcentowano sprawe relacji jako znaczacego wymiaru
doswiadczenia duchowego, teologicznego, a w tym maryjnego. W 2001 roku zosta-
o zorganizowane sympozjum ,,Przez Jezusa do Maryi”™. Odkryto wowczas wielkg
warto$¢ teologicznag, czyli takze mariologiczng i maryjna, dewizy przypomnianej
przez Jana Pawta II na zakonczenie kongresu mariologicznego w 2000 roku w Rzy-
mie. Nalezy moéwic¢ o przypomnieniu, gdyz jeszcze jako biskup krakowski postu-
lowal, aby ja stosowaé. Wyrazit takie przekonanie w latach 60., gdy komentowat
$luby jasnogorskie z 1966 roku. Gdyby wyznacznikiem maryjnosci §wiadka wiary
miata by¢ obecno$¢ w jego zyciu dewizy per Mariam ad lesum, nie zauwazyto-
by si¢ maryjnosci wielu §wietych. W ten sposob zostata odkryta droga duchowa
bt. Matulewicza-Matulaitisa, ktory zglebiajac misterium Chrystusa, otrzymat taske
nowej relacji z Jego Niepokalang Matka. W jego doswiadczeniu wyraznie miala
miejsce (cho¢ bezposrednio tak nie wypowiedziana) dewiza per lesum ad Mariam.

Poza wspomnianymi sympozjami nalezaloby wskaza¢ prace metodologiczno-
-teologiczne prof. S.C. Napiorkowskiego OFMConv. Systematyzujac i oceniajac
nauczanie mariologiczne i maryjne, wielokrotnie wykazywal, ze pozyteczne jest
rozrdznianie modelu chrystotypicznego i eklezjotypicznego. Ujecie to, pochodzace
z kongresu mariologicznego w 1958 roku, zyskato prawo obywatelstwa w mariolo-
gii soborowej, gdy sobor podat zarys nauki o Bogarodzicy w misterium Chrystusa
1 Kosciota®.

Gdyby skorzysta¢ z przedstawionych modeli mariologiczno-maryjnych, nale-
zaloby zwyczajnie zapyta¢: Czy dany $wiadek wiary w maryjnosci byt chrysto-
typiczny, czy eklezjotypiczny? Czy rozwazal misterium Ducha i Maryi lub Troj-
cy Swietej i Maryi? Odpowiadajac na te pytania, uzyskuje si¢ wazne odpowiedzi,
ale nie pozwalaja one stwierdzi¢, czy to byt najbardziej charakterystyczny wymiar
maryjnosci danego $wigtego. Dlatego nalezy uznaé za bardzo trafne ogdlne posta-
wienie problemu maryjnosci, i to w szeroko rozumianym kontekscie historycznym.
W ten sposob istnieje szansa udzielenia odpowiedzi na pytanie, jaka byta maryjnos¢
swiadkow 1 czy istnieje tylko jedna droga maryjna Polakow.

Tak postapit Sobor Watykanski II, prezentujac kult maryjny w Kosciele na prze-
strzeni wiekow: ,,Maryja, dzigki tasce Bozej wywyzszona po Synu ponad wszyst-
kich aniotow i ludzi, jako Najswigtsza Matka Boza, ktora uczestniczyta w tajem-
nicach Chrystusa, stusznie doznaje od Kos$ciota czci szczegdlnej [...]. Zwtaszcza
od czasu Soboru Efeskiego wzrastal przedziwnie kult Ludu Bozego dla Maryi
wyrazajacy sie¢ we czci 1 mitosci, w inwokacjach i nasladowaniu [...]"”°. Wskaza-

K. Pek, Deus semper maior. Teologiczny obraz Boga w mariologii polskiej XX w., Lublin 2009.
4 Przez Jezusa do Maryi, red. S.C. Napiorkowski, K. Pek, Czestochowa—Lichen 2002.

S.C. Napiorkowski, O mariologii eklezjotypicznej, w: Matka Jezusa posrod pielgrzymujgcego
Kosciota, red. K. Pek, Warszawa 1993, s. 19-36.

¢ KK 66.
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no na cztery charakterystyczne wymiary pobozno$ci maryjnej: veneratio, dilec-
tio, invocatio, imitatio. Ojcowi soborowi nie ukazali tego szczegdétowo w per-
spektywie historycznej. Zaapelowali jedynie, aby wspotczesnie dowartosciowac
dilectio 1 imitatio.

W temacie niniejszego artykutu wskazano na zrodto: ,,polscy swiadkowie wia-
ry”. Chodzi zatem o doswiadczenie 0sob i wspolnot. Nie wiadomo, czy za auto-
ra, ale na pewno za promotora okreslenia ,,$wiadek wiary” nalezy uzna¢ bt. Jana
Pawta II. Papiez uzywat tego terminu m.in. w kontekscie prezentacji §wiadectwa
meczennikow z Pratulina, a takze przywotujac $w. Wojciecha i Stanistawa oraz
Jozafata Kuncewicza: ,,Nowa ewangelizacja potrzebuje prawdziwych swiadkow
wiary. Ludzi zakorzenionych w krzyzu Chrystusa i gotowych dla niego ponosi¢
ofiary. Prawdziwe bowiem $wiadectwo o zyciodajnej mocy krzyza daje ten, kto
w jego imi¢ pokonuje w sobie grzech, egoizm i wszelkie zto i pragnie nasladowac
mito§¢ Chrystusa az do konca™’. Papieskie nauczanie zapoczatkowalo, zwtasz-
cza listem apostolskim 7ertio millenio ineunte z 1994 roku, opracowywanie nie
samego jedynie martyrologium chrzescijan XX wieku®. Wskazujac na §wiadkow
wiary, papiez nie miat na mysli jedynie tych, ktorzy zostali beatyfikowani lub
kanonizowani.

Zreferowanie maryjno$ci polskich §wigtych w panoramie historycznej jawi si¢
zatem jako zadanie ogromnych rozmiaréw. Pozostaje przedstawi¢ jedynie przyczy-
nek do tak wielkiego tematu’. W imie wyraznego uwzglednienia parametru czaso-
wego zostato skonsultowanych dwoch wielkich promotorow $wiadectw §wietych:
ks. Piotr Skarga (czyli opracowania z przelomu XVI i XVII wieku) i Jan Pawel II
(czyli wypowiedzi z ostatnich dwoch dekad XX wieku). Chociaz rozni ich status

" VI pielgrzymka do Polski (Siedlce 1999), w: Jan Pawel 11, Dzieta zebrane, t. IX, Krakoéw 2009,
s. 806 [dalej: JPDZ]. Tym samym okresleniem postuzyt si¢ w Jan Pawetl Il w czasie spotkania
z ojcami bazylianami. Przypomniat takze list z 1995 roku na 400-lecie unii brzeskiej, w ktorym
poshuzyt si¢ okre$leniami: ,,m¢czennicy i wyznawcy wiary” (tamze, s. 818). Podczas tej same;j
pielgrzymki, majac na mysli wowczas kanonizowanych i beatyfikowanych, mowit o ,,$§wiad-
kach wiary” w oredziu do Konferencji Episkopatu Polski (tamze, s. 822). O ,,$wiadkach Ewan-
gelii” na zakonczenie Il synodu plenarnego (tamze, s. 828). Podczas powitania w Regbiechowie
nt. ,.$wiadkow tajemnicy Bozej mitosci” (tamze, s. 766).

,»Tak wiec zadaniem Stolicy Apostolskiej w perspektywie trzeciego tysiaclecia bedzie uzu-
pelienie martyrologiow Kosciota powszechnego, ze szczegdlnym uwzglednieniem §wigtosci
tych, ktorzy zyli Chrystusowg prawda takze w naszych czasach. Nalezy popiera¢ uznanie hero-
iczno$ci cndt zwlaszcza §wiatobliwych wiernych swieckich, ktorzy realizowali swe powotanie
chrzescijanskie w matzenstwie. Zywigc przeswiadczenie, ze w rzeczywistosci nie brak owocow
$wietosci rowniez w tym stanie, czujemy potrzeb¢ znalezienia odpowiednich sposobow, azeby
Swigtos¢ ta byta przez Kos$cidl stwierdzana i stawiana za wzor dla innych chrzescijanskich
matzonkow” (37).

Pewnym przyczynkiem dla tego tematu jest praca dr Elzbiety Andrasz opublikowana w Olsz-
tynie w 2006 roku: Polska mariologia hagiograficzna. Studium historyczno-dogmatyczne. To
doktorat napisany pod kierunkiem ks. bpa Juliana Wojtkowskiego. Zasadniczo przedmiotem
badan byly zyciorysy Maryi.
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kos$cielny, to jednak na poziomie autorytetu i popularnosci w odniesieniu do sprawy
swigtosci dziela ich chyba niewielkie roznice. Obaj przedstawiali §wieto$¢ polskich
swigtych. Pozostaje zatem zwroci¢ uwage na zawarte w ich wypowiedziach opisy
maryjnosci.

ZYWOTY SWIETYCH JAKO SWIADECTWO MARYJNOSCI

Piotr Skarga (1536-1612), jezuita, opublikowal w 1579 roku w Wilnie Zywoty
swietych. Publikacja cieszyla si¢ popularno$cia juz od pierwszego wydania. Za zycia
autora miata 7 wydan, a do chwili obecnej ponad 30. Urodzony 455 lat temu autor
doczekat si¢ wznowienia publikacji, ale zatytutowanej Zywoty swietych polskich',
gdyz jest to wybdr z wydania w 1610 roku. Edycja zawiera wybor 12 zywotow
swietych polskich z ostatniego wydania za zycia Skargi: Kazimierza, Wojciecha,
Floriana, Stanistawa Biskupa, Andrzeja Swierada, Kingi, Jacka, Stanistawa Kostki,
Wactawa, Jadwigi Slaskiej, Jana Kantego, Salomei. Biografie wskazanych $wietych
zawierajg wigksze lub mniejsze wzmianki o ich maryjno$ci. Zadna z prezentowa-
nych postaci nie zostata okreslona przez ks. Skarge jako osoba maryjna. Prezentujac
duchowe sylwetki Floriana, Stanistawa Biskupa, Andrzeja Swierada, Wactawa, nic
nie napisatl o ich maryjnosci.

Powstaje zatem pierwsza konkluzja. Nie we wszystkich zyciorysach pisanych
przez ks. Skarge zwracano uwagg na odniesienie §wietych do Maryi. Nie oznacza
to, jak zapewne dzisiaj by niektorzy powiedzieli, ze ulegt wptywom protestanty-
zmu. O sposobie prezentacji zawazylo pojecie $wietosci. W przedmowie do zywo-
tow zapisat: ,,Swieci [...] s3 $wiattoscia od Pana Jezusa i maja pochodnie w rekach
swoich: to jest nauke i1 przyktady cnot chrzescijanskich, ktérych stuchajac i na nie
patrzac, medrszymi zawzdy by¢, a glupstwo i §lepote bledow 1 grzechdéw oddala¢ od
sicbie mozem™!!. Dla ks. Skargi wielko$¢ swictych tkwi w tym, Ze cieszg si¢ Swia-
tloscig pochodzaca od Pana i stanowig przyktad do nasladowania. Z teologicznego
punktu widzenia to ujecie jest niezwykle interesujace 1 prawdziwe, gdyz wskazuje
na zrédto cnét chrzescijanskich. Autor nie wspomina o oredownictwie §wigtych.

Tymczasem Jan Pawel II, odwotlujac si¢ do tych samych $wigtych, przy-
najmniej ogdlnie wspomina o wstawiennictwie $wigtych u Maryi: ,,W naszych
dziejach doznawalismy wielokrotnie szczegdlnej macierzynskiej opieki Mat-
ki Chrystusa. Kazimierz Odnowiciel wzywa Bogarodzic¢ i odzyskuje utracone
dziedzictwo. Lokietek w Wislicy styszy stowa: » Wstan, ufaj, zwyciezysz« — tymi
stowy Matka Boza umacnia krola, ktory wyprowadzit kraj z dzielnicowego roz-

10 P. Skarga, Zywoty swietych polskich, Krakéw 2011 [dalej: ZP]. Podobne edycje ukazaty sie
w latach 18551 1912.

Za: E. Andrasz, Polska mariologia hagiograficzna. Studium historyczno-dogmatyczne, Olsztyn
20006, s. 72.
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bicia. Przetomowe w dziejach zwycigstwa — od Legnicy po Chocim i Wieden,
a w naszym stuleciu rok 1920 — wszystkie wigzali§my ze wstawiennictwem
Bogarodzicy. A w szczegdlnosci to zdumiewajace zwyciestwo jasnogorskiego
klasztoru-warowni w 1655 1.2,

SW. KAZIMIERZ (ZM. 1484)

Ks. Skarga w zywocie §wictego tak wspomnial o jego maryjnosci: ,,Mial wielkie
kochanie w rozmy$laniu Zywota i dostojnosci Przeczystej Matki Bozej i w goracym
ku Niej nabozenstwie. Rytmy i wiersze tacifiskie o Niej ztozyt i madra a niebieskg
ong filozofijg chtodzit zawzdy serce swoje”. W tej krotkiej wypowiedzi poznaje-
my maryjno$¢ $w. Kazimierza jako dilectio 1 veneratio. Autor zywotéw nie napi-
sal, ze Swigty uktadat rymy do Maryi, ale o Niej. Jesli zatem nalezatoby wskazaé
na wystgpowanie invocatio, to trzeba zrobi¢ zastrzezenie, iz nie oznaczato to jako
takiej modlitwy prosby, ale blogostawienstwo i kontemplacje zycia Matki Jezusa.

Jan Pawel Il w sprawie §w. Kazimierza tak powiedzial: ,,Mysli nasze i modli-
twa zwracajg si¢ przede wszystkim do §w. Kazimierza, ktérego juz w roku 1636
moj poprzednik Ubran VIII oglosit patronem Litwy. Trzy lata temu obchodziliscie
uroczyscie piecsetlecie jego $mierci i te uroczystosci jubileuszowe, w ktorych
wraz z catym Ko$ciotem goraco pragnatem uczestniczy¢ z wami, byly dla waszej
koscielnej wspdlnoty szczegdlnym momentem taski. Wywodzacy si¢ ze stawnego
rodu Jagiellonéw ksigze Kazimierz odznaczat si¢ szczegdlnymi cnotami i »wcze-
$nie osiagnawszy doskonato$¢, przezyt czasow wiele« (Mdr 4,13) [...]. Jasniejacy
wzo0r czystosci, mitosci, pokory i gotowosci stuzenia braciom, Kazimierz niczego
nie stawiat ponad mitos¢ Chrystusa i zastuzyt sobie u swoich wspotczesnych na
zaszczytny tytul »obroncy ubogich«”'*. Natomiast w liscie na jubileusz przyje-
cia chrztu przez Litwe znalazty si¢ nastgpujace stowa: ,,W tej $wiatyni, w ktorej
bije serce narodu litewskiego, spoczywaja otoczone czcig Smiertelne szczatki §w.
Kazimierza, ponownie ztozone w poswigconej mu kaplicy 4 marca 1989 r.”'.
Zastanawiajace jest, ze papiez nic nie powiedziat o maryjnosci $w. Kazimierza.
W swej koncowej wypowiedzi wspomniat Maryje jako Coérg Boga Ojca, Matke
Chrystusa, Matkg Kosciota i apostotow, ale bez odniesienia do samego §wietego.
O Maryi Jan Pawet I méwit podczas pobytu w Ostrej Bramie. Tam odwotat si¢

12 [V pielgrzymka do Polski (Lubaczéw 1991), JIPDZ 9, s. 462.

7P, 28-29. Ks. Skarga prawdopodobnie odwotuje sie do stow: Omni die dic Mariae. Tekst przy-
pisywany Kazimierzowi (lub nawet Bernardowi z Clairvaux) pochodzi (ZP, 318) od Bernarda
z Morlas (XII w.). Przypisano go Kazimierzowi, gdyz znaleziono go na pergaminie przy glowie
$wigtego podczas otwierania trumny w 1604 roku. Natomiast R. Mazurkiewicz twierdzi, ze
tekst pochodzi od Macieja z Jawornika (,, Terminus” 2001, z. 1-2, s. 169-176, http://staropolska.
pl/sredniowiecze/opracowania/Polonicum.html [16.11.2013]).

W List apostolski z okazji 600-lecia chrztu Litwy (1987), JPDZ 3, s. 132-133.

5 Pielgrzymka na Litwe (Wilno 1993), JPDZ 11, s. 617.
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do $w. Kazimierza, ale znéw bez zwracania uwagi wprost na jego maryjnosc: ,,Ta
$wiatynia jest wymownym symbolem, jest jakby pamiatka wydarzen, ktore pozo-
stawity niezatarty $lad na chrzescijanskich i narodowych dziejach dwoch krajow
[...], potaczonych $cistymi wigzami sgsiedztwa, przyjazni i braterstwa. Wystar-
czy przypomnie¢ $wietlang posta¢ $w. Kazimierza, by ukaza¢ glebi¢ i owocno$¢
tej wiezi”'¢. Swicty zostal jednak ukazany w perspektywie maryjnosci Litwy:
,Litwo, kraju Maryi [...], Litwo $w. Kazimierza z dynastii Jagiellonoéw [...] jako
patron Litwy, jest szczegdlnym symbolem i znakiem jedno$ci Litwindw”!7. W tej
wypowiedzi Jan Pawet II odwotat si¢ rowniez do bt. J. Matulewicza i jego mito-
$ci do Niepokalanej. W podobnym duchu padty takie stowa: ,,Polecam dzisiaj
waszg ojczyzn¢ Ostrobramskiej Pani i $w. Kazimierzowi, patronowi Litwy”'%.

Dopiero podczas obchodow 500-lecia §mierci Kazimierza zostata wskazana
jego maryjnos¢: ,,Sw. Kazimierz w swoim krétkim zyciu odznaczy? sie nieztom-
ng wiarg, wytrwala modlitwa, przejrzysta czystoscia, czynng mitoscig do bied-
nych i potrzebujacych, goracym nabozenstwem do Najswietszej Panny”!"®. Warto
zauwazy¢ swego rodzaju hierarchi¢ prezentacji cech $wietego. Na pierwszym
planie stawia papiez wiar¢ §w. Kazimierza. Gdyby zalozy¢ takie rozumowanie
papieskie w wypowiedziach wcze$niej wskazanych, wowczas swego rodzaju
milczenie o maryjnosci $w. Kazimierza nie moze by¢ postrzegane jako przeocze-
nie i uznanie znikomej wartosci jego nabozenstwa do Maryi. Jesli wypowiedz
o swietym miata by¢ krotka, to wypadato najpierw wskaza¢ na sprawy funda-
mentalne — wiare i chrzest — takze dla budowania maryjnosci. Dobitnie potwier-
dza to wypowiedz z modlitwy potudniowej podczas obchodow jubileuszu:
.Sw. Kazimierz bowiem »pozostaje jako $wiadek tajemnicy Odkupienia oraz
znak tej nadziei, w ktorej jesteSmy odkupieni« [...]. Pragng powtdrzy¢ to, co
powiedzialem 4 marca: »caly powszechny Kosciot wraz z Biskupem Rzymu,
nastgpcg $w. Piotra, wyrusza w duchowej pielgrzymce do tego wilenskiego sank-
tuarium, gdzie spoczywa §w. patron Litwy. Jest to pielgrzymka wiary i mitosci,
ktora nas taczy i jednoczy w Jezusie Chrystusie, Synu Bozym i Synu Maryi«”?.
Jan Pawel II potwierdzit znaczenie maryjnosci $w. Kazimierza, ale posrednio
zwrocil uwage, ze jest ona pewnym wymiarem misterium chrzescijanskiego,
w ktorym funkcjonuje hierarchia prawd. Blisko prawd centralnych znajduje si¢
mito$¢ do matki Chrystusa, czego przyktadem byt tez sw. Kazimierz.

16 Pielgrzymka na Litwe (Wilno 1993), JPDZ 11, s. 632.

7 IV pielgrzymka do Polski (Lomza 1991), JPDZ 9, s. 491.

18 VII pielgrzymka do Polski (Etk 1999), tamze, s. 799.

19 Aniof Pariski 4.03.1984, JPDZ 15, s. 353-354.

Aniol Panski 26.08.1984, tamze, s. 373-374. Powtorzenie pochodzi z homilii wygloszonej
4.03.1984 podczas Eucharystii z episkopatem litewskim, LRo 3[1984].
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SW. WOJICIECH (ZM. 997)

Zanim zostanie poruszona sprawa maryjnos$ci meczennika, warto zwrdoci¢ uwa-
ge na pojecie polskosci nie tylko za czasow ks. P. Skargi. Sw. Wojciech, a nawet
$w. Florian zostali zaliczeni do grona polskich $wietych nie ze wzgledu na etniczne
pochodzenie, ale na fakt, Zze byli czczeni przez Polakow, w Polsce. W tym wypadku
pojecie polskosci jest zblizone do pojecia Kosciota, rzeczywistosci przekraczajgcej
granice, poddane Opatrzno$ci. Gdyby przyja¢ taka logike myslenia o polskosci, to
dla realizacji niniejszego tematu o maryjnos$ci polskich §wiadkoéw wiary nalezatoby
wlaczy¢ wielu innych §wigtych czczonych w Polsce: $w. Franciszka, $w. Antonie-
g0, $w. Krzysztofa itd.

O $w. Wojciechu ks. Skarga tak napisat, wspominajac jego pierwsze dni po naro-
dzeniu: ,,I niesli go napolty umartego do ottarza Przeczystej Matki Bozej Maryjej,
proszac, aby Ona na stuzbe Synowi swemu nowego a maluczkiego stuge przyka-
zata, a zdrowie mu do tego zjednata. Anielska i nasza Cesarzowa $wigta przyczyna
swoja 1 cudem onym naznaczyla shuge wielkiego Panu Bogu™!'. W tym miejscu
mowa 0 maryjnosci rodziny przyszlego meczennika. Na podstawie tej relacji nale-
zaloby powiedzie¢, ze zostato podkreslone petne ufnosci wobec Maryi invocatio.

W zyciorysie Wojciecha ks. Skarga wspomniat hymn o Bogurodzicy: ,,Jaka wia-
re $w. Wojciech w Polszcze szczepil, dochowanie jej stateczne i podane od mitych
a cnych przodkéw naszych pokazuje, zwlaszcza w piesni onej, ktérg Bogarodzica
zowa, ktorej Wojciech $wiety Polakow nauczyt. Ktora iz ma w krotkosci madre,
prawowierne katolickie wyznanie, aby jej starozytno$¢ w ty zle czasy na§miewcow
1 wszem dobrym od przodkow podanim gardzacych heretykow nie zgineta, stowa ja
od stowa, z wyktadem dla staropolszczyzny trudnej, potoz¢”**. Hagiograf nie nazy-
wa tej pie$ni maryjna, lecz jedynie zawierajaca prawdy katolickie. Sw. Wojciech
takze nie zostal ukazany jako maryjny, ale przede wszystkim jako nauczyciel
wiary wsrdd Polakéw. Ks. Skarga wykazuje ogromng fascynacje trescig hymnu,
zwracajac uwage na to, ze sw. Wojciech tylko go uczyt, a nie napisal: ,,To jest:
Ty, ktora§ nam porodzita Boga i cztowieka, Pana naszego, Matko z wolej Bozej
obrana, ziSci nam w przyczynie Twej obietnice Boze [...]. Adamie, ty Bozy kmie-
ciu, ty siedzisz u Boga w wiecu, dmies¢ nas swe dzieci, gdzie kroluja anieli [...].
Juz nam czas godzina grzechow si¢ kajaci, Bogu chwaledaci, ze wszemi sitami
Boga mitowaci. Maryja dziewica, prosi Syna swego, Krola niebieskiego, aby nas
uchowat ode waszego ztego. Wszyscy $wigci, proscie [...]. W tej piesni pokazuje
si¢ naprzod prawa a szczera wiara katolicka, wszytkie kacerstwa glowniejsze pote-
piajaca, a to w tym jednym stowku i tytule Panny Przeczystej: Bogurodzica. Bo
wszytkie kacerstwa [...], abo bija na czlowieczenstwo prawe Chrystusowe, abo na
bostwo®”. Maryja zostata ukazana jako oredownicza wraz z innymi §wigtymi.

2L 7P, s. 42.
2 Tamze, s. 69-69.
2 Tamze, s. 70-72.
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Takze w tym miejscu jezuickiemu biografowi nie zabraklo precyzji teologicz-
nej: ,,A obacz, iz na $wigtych nie przestajem w tej piesni, ani im czci Boskiej przy-
pisujem, ani je bogami zowiemy, ale za towarzysze jej mamy, lepsze i zastuzensze,
anizeli my jestesmy. Z nimi do Chrystusa idziem i mowim: Chryste, zmituj si¢”*.
Niezwykle interesujaca jest w tej wypowiedzi teologia oredownictwa. Maryja
1 $wieci nie sg tylko adresatami modlitwy, ale adresatem jest Chrystus, oni za$ przy-
chodza z pomocg. Takie orgdownictwo nie nalezy do tzw. modelu pictrowego, gdyz
eksponuje znaczenie modlitwy ,,jak” i ,,z” Maryja oraz swigtymi. Warto tez mie¢
na uwadze kontekst wyjasnienia znaczenia takiego oredownictwa. Autor wpierw
mowi o powodach wecielenia, a nastgpnie o wartosci $mierci Chrystusa, o dobro-
dziejstwie odkupienia, o nadziei na niebo, o tym, o co nalezy prosic.

Wystepujacy w hymnie tytut ,,Bogurodzica” ks. Skarga nie postrzega tylko
jako maryjny, ale wskazuje, iz zawiera on tresci dla obrony misterium Chrystusa
Boga i Cztowieka. Takim podej$ciem charakteryzowata si¢ starozytnos¢. Efesko-
-aleksandryjskie orzeczenie ukazuje mariologi¢ w funkcji chrystologii. Trzeba
w tym miejscu raz jeszcze powtorzyc, ze to interpretacja ks. Skargi, a nie charak-
terystyka maryjnosci §w. Wojciecha. Zashuga tego meczennika jest, ze uczyt tak
waznej piesni, zawierajgcej istotne tresci wyznania wiary.

Jan Pawet IT miat sporo okazji, by nawigza¢ w nauczaniu do $w. Wojciecha®. Na
jubileusz jego meczenstwa powiedziat: ,,Wspominajac chwalebne swiadectwo tej
budujacej postaci pasterza, niestrudzonego glosiciela Chrystusa ludziom bliskim
i dalekim, zaczelismy stucha¢ jego glosu. On nadal przemawia! Swym pociaga-
jacym przyktadem ukazuje biskupom, kaptanom, osobom konsekrowanym i mto-
dziezy ideat zycia ofiarowanego wielkodusznie Panu i braciom™?. Papiez wpierw
wskazuje na koniecznos$¢ nasladowania $wigtego i potrzebe zycia w relacji, czy
odkrywania prawdy o communio sanctorum. Nie méwi o modlitwie do niego, ale
o stuchaniu go. Przy innej okazji tak samo: ,,A na tym btoniu jest Sw. Wojciech,
przemawiajgcy do naszych praojcow”?’. Nawolywanie do stuchania $wietego
brzmi oryginalnie i nie nalezy do czestych tematoéw w ramach teologii §wietych.

To, jakie tresci Wojciechowe miat na mysli Jan Pawet I, mozna znalez¢ w tej
wypowiedzi: ,,W pamigci Kosciota na ziemi Bolestawow utrwalit si¢ najwymow-
niej $w. Wojciech, znéw syn i pasterz pobratymczego narodu czeskiego. Znane sa
jego dzieje na stolicy biskupiej w Pradze, jego pielgrzymowania do Rzymu, nade
wszystko jednak znana i droga nam jest go$cina na dworze gnieznienskim Bole-
stawa, ktora miata go przygotowac do ostatniej podrézy misyjnej na pdtnoc [...].
Swiadectwo $mierci meczenskiej, $wiadectwo krwi, przypieczetowato w sposob

2 Tamze, s. 75.

25 List apostolski na 1000-lecie konsekracji biskupiej sw. Wojciecha, JPDZ 3, s. 674-676, List do
biskupow polskich 1997, tamze, s. 870-873.

26 Aniof Panski 27.04.1997 [1000-lecie meczenstwa Wojciecha], JPDZ 16, s/ 276.

27 [ pielgrzymka do Polski (Gniezno 1979), tamze, s. 39.
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szczegblny chrzest, jaki przed tysigcem lat przyjeli nasi praojcowie. Mgczenskie
zwloki apostola, biskupa Wojciecha, legly u fundamentéw chrze$cijanstwa na
caltej polskiej ziemi. I dlatego dobrze, ze widze tutaj przed oczyma ten napis:
Otc’e... — w siostrzanym jezyku, w jezyku $w. Wojciecha: Pamatuj Otc’e na své
c’eské deti. Niegdys te bliskie sobie stowianskie jezyki brzmialy jeszcze podob-
niej. Historia jezykoznawstwa wykazuje to, jak rosty ze wspdlnego pnia sto-
wianszczyzny, ze wspolnego pnia chrzescijanstwa, pnia Wojciechowego. Pama-
tuj Otc’ena své c’eské deti. Nie moze ten papiez, ktory nosi w sobie spuscizne
Wojciechowa, zapomnie¢ tych dzieci! I nie mozemy my wszyscy, drodzy Bracia
i Siostry, ktoérzy nosimy w sobie to samo Wojciechowe dziedzictwo, zapomnie¢
tych naszych braci!”?. Wedtug biskupa Rzymu $w. Wojciech byt meczennikiem,
poniewaz byt §wiadkiem. Jego meczenstwo to zatem nie tylko samo cierpienie
przy $mierci. Takie wielkie §wiadectwo miato swe podstawy w tasce chrztu, ale
takze we wspolnocie ochrzczonych praojcow.

Podobnie jak w przypadku nauczania o $w. Kazimierzu Jan Pawel 11 zwro-
cit uwagg na zagadnienia fundamentalne. Potem przyszta okazja, by mowi¢
o Maryi: ,,Wiadomo, autor [hymnu — K.P.] nie jest znany. Tradycja przypisuje
pochodzenie Bogurodzicy $w. Wojciechowi — wigc na temat §w. Wojciecha... Ale
jeszcze wpierw mowic bede od siebie™. T tak zostato to postanowienie rozwi-
nigte: ,,Moi drodzy, Bogurodzica jest najstarszym pomnikiem polskiej literatury.
Historia literatury pozwala nam ustali¢ najstarsze zapisy tej wspaniatej piesni-
-oredzia na wiek XV. Mowie: piesni-oredzia, poniewaz Bogurodzica jest nie tyl-
ko pies$nig. Jest rOwnoczesnie wyznaniem wiary, jest polskim symbolem, polskim
Credo, jest katecheza, jest nawet dokumentem chrzescijanskiego wychowania.
Glowne prawdy wiary i zasady moralnos$ci weszty w nig. Nie jest tylko zabyt-
kiem. Jest dokumentem zycia. Jakub Wujek, ktory pochodzit z wielkopolskiego
Wagrowca, najstarszy polski biblista, thumacz Pisma Swietego, nazywat ja »kate-
chizmem polskim«. Spiewamy ja zawsze z glebokim przejeciem, z uniesieniem,
pamigtajac, ze $piewano ja w momentach uroczystych i decydujacych. A czyta-
my ja z wielkim wzruszeniem. Trudno czyta¢ inaczej te prastare wersety, jesli si¢
pomysli, ze wychowywaty si¢ na nich pokolenia naszych praojcow. Bogurodzica
jest nie tylko zabytkiem kultury. Ona data kulturze polskiej podstawowy, pier-
wotny zrgh™°. Interpretacja papieska jest zblizona do tej, ktorg reprezentowat
ks. Skarga. U obu autorow nie pojawita si¢ konkluzja, ze §w. Wojciech byt
maryjny.

Jan Pawet II przy ukazywaniu sylwetki meczennika zachowat raczej jednolite
stanowisko: ,,Na tle tego wydarzenia [jubileusz 1966 — K.P.], a takze w porowna-
niu z postacig $w. Wojciecha, rowniez biskupa-meczennika, ktorego zycie zwig-

28 [ pielgrzymka do Polski (Gniezno 1979), s. 39-41.
2 Tamze, s. 44.
30 [ pielgrzymka do Polski (Gniezno 1979), JPDZ, 9, s. 44.
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zato sie¢ w naszych dziejach jeszcze z epoka chrztu!. Papiez nic nie powiedziat
o maryjnosci Wojciechowej. Postapit podobnie w 1997 roku w ramach obchodéw
1000-lecia $mierci Wojciecha. A na 1000-lecie jego kanonizacji padty takie sto-
wa: ,,Niech za sprawg Wojciecha i wszystkich polskich patronéw zgromadzonych
wobec Bogarodzicy owoce odkupienia trwajg i utrwalajg si¢ wsrod tych pokolen,
ktore ida. Niech ludzie trzeciego tysigclecia podejma misj¢ przekazang kiedys,
przed tysigcem lat, przez $w. Wojciecha i niech ja z kolei przekazujg coraz to
nowym pokoleniom™?, Jan Pawel II dat wyraz swej maryjnosci, wspominajac
Matke Pana, ale z jego relacji nic nie wiadomo o maryjnosci $w. Wojciecha.

SW. STANISLAW, BISKUP MECZENNIK (ZM. 1079)

W biografii biskupa ks. Skarga nic nie powiedziat o jego maryjnosci, a nawet
o samej Maryi. Tak samo przedstawia si¢ sprawa w nauczaniu Jana Pawta II.

Zanim zostal biskupem Rzymu, zorganizowatl wieloletnie przygotowanie do
obchodow 900-lecia $mierci §w. Stanistawa. W specjalnym li§cie zapisat: ,,Jakze
potezna jest moc chrztu — tego sakramentu, ktory zanurza nas w $mier¢ Chrystu-
sa. Patronat ten [...] sprawuje [$w. Stanistaw — K.P.] wspoélnie z Matka Boza, Kro-
lowg Polski oraz ze §w. Wojciechem [...]. Obaj za$ §wieci: Stanistaw 1 Wojciech
patronujg Ojczyznie przy boku Maryi**”. Nic zatem nie zostalo powiedziane
o maryjnosci biskupa. Papiez wskazat jedynie na obecnos¢ biskupa meczennika
wsrod swietych, w ktorych gronie znajduje si¢ takze Matka Chrystusa. Ponadto
podkreslona zostata moc sakramentu chrztu.

Podczas pierwszej pielgrzymki, gdzie byto bardzo duzo odniesien do jubile-
uszu 900-lecia, nie padto ani jedno stowo o Maryi czy maryjnosci: ,,Mija 900 lat
od daty jego $mierci, ktora poniost z rak kréla Bolestawa Smiatego na Skalce.
Smieré biskupa, ktory glosit wszystkim, z krélem wiacznie, prawdy wiary i zasa-
dy moralnosci chrzes$cijanskiej, miata znaczenie szczegdlnego §wiadectwa dane-
go Ewangelii, danego samemu Chrystusowi™*.

Papiez zabral glos takze z okazji rocznicy kanonizacji Stanistawa, ale nic nie
powiedzial o Maryi i maryjnosci biskupa®. Stato si¢ tak, mimo podania wie-
lu szczegotow historyczno-teologicznych: ,,Kiedys w XIII wieku, w 1253 roku,
Polacy doczekali si¢ kanonizacji pierwszego syna swojej ziemi, ktory zarazem byt
pasterzem na krakowskiej stolicy. Kanonizacja §wigtego Stanistawa odbyta si¢
w Asyzu, rodacy jednak, a zwtaszcza ksiazgta z rzadzacego Polska rodu Piastow,
czuli potrzebe zgromadzenia si¢ w Krakowie, aby na wlasnej ziemi doswiad-

31 Tamze, s. 158.

32 Tamze, s. 770.

3 Listapostolski do KoSciotaw Polsce z okazji 900-lecia meczenskiej sw. Stanistawa (1979),JPDZ 3,
s. 839-842. Maryja zostaje posrednio przywolana podczas wspomnienia Pigédziesiatnicy.

34 [ pielgrzymka do Polski (Czestochowa 1979), JPDZ 9, s. 74.

35 List z okazji 750-lecia kanonizacji $w. Stanistawa Biskupa (2003), JPDZ 3, s. 879-881.
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czy¢ paschalnej radosci z wyniesienia rodaka na oltarze Kosciota powszechne-
go: radosci z narodzin $wietego dla rodzimej i ojczystej ziemi. Widzieli w nim
znak Bozej Opatrznosci dla tej ziemi. Widzieli w nim swego patrona i posredni-
ka przed Bogiem. Wigzali z nim nadzieje na lepsza przysztos¢ Ojczyzny, ktora
wtedy znajdowala si¢ w trudnym potozeniu z powodu rozbicia dzielnicowego™.
Warto dostrzec pierwszoplanowe wyeksponowanie misterium paschalnego, ktore
stato si¢ udziatem najpierw biskupa, a potem Kosciota w Polsce.

SW. KINGA (ZM. 1292)

Ks. Skarga w zyciorysie $wigtej opisal pewna praktyke: ,,Byl obyczaj ten, iz
krolewskim dzieciom, skoro je od mleka odsadzono, dawano im Najswigtsze Ciato
Chrystusowe w kielichu, a iz ta, skoro si¢ ochrzcita, przemowita ono stowo: Ave
Regina coelorum, zaraz dane jej jest pierwej Cialo Panskie w kielichu, nizli piersi
skusita™’. Wedlug biografa §wigta miata wpierw wypowiedzie¢ stowa: ,,Witaj
Krélowo niebios”. Skarga wspomina nastgpnie mtodo$¢ Kingi i jej mitos¢ do
Maryi: ,,W drodze Zzadnego kosciota nie mingta, aby ofiary do niego posta¢ nie
miata, a gdzie byl Naswigtszej Panny, Matki Bozej, do niego pieszo szta i boso
po najgorszej i najostrzejszej drodze™®. T dalej: ,,W wigilie Panny Maryjej troche
optatkow jadta™. Wedtug tej relacji maryjnos¢ $w. Kingi polegataby na veneratio
1 dilectio.

Jan Pawel I w 1999 roku podczas siodmej pielgrzymki do Polski kanonizowat
Kinge. W przemowieniach nie bylto stowa o Maryi i maryjnosci, ale duzo o potrze-
bie dawania $wiadectwa: ,,Sw. Kinga i wszyscy $wieci i blogostawieni XIII w.
daja odpowiedz: potrzeba swiadectwa. Potrzeba odwagi, aby nie stawia¢ pod
korcem $wiatla swej wiary. Potrzeba wreszcie, aby w sercach ludzi wierzacych
zagoscito to pragnienie $wigtosci, ktore ksztattuje nie tylko prywatne zycie, ale
wplywa na ksztalt calych spotecznosci™. Swietosé wedlug powyzszych stow to
nade wszystko eksponowanie swej wiary w formie swiadectwa.

SW. JACEK (ZM. 1257)

Ks. Skarga o dominikaninie w kontekscie Maryi zapisat tylko tyle: ,,Raz w wigi-
lija Wniebowziecia Matki Bozej zywot Jej z placzliwym weselem i chwala Jej
w niebie rozmys$lajac [podkreslenie moje — K.P.] $wiatlo$¢ niebieska i w Niej
Przechwalebniejsza Dziewice widzial i stowy si¢ Jej, ktore slyszal, bezmiernie

3¢ JI pielgrzymka do Polski (Niepokalanéw 1983), JPDZ 9, s. 202.
3 7P, s. 142.

3% Tamze, 148.

3 Tamze, 157.

40 VII pielgrzymka do Polski (Stary Sacz 1999), JPDZ 9, s. 875.
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weselit”*!. Maryjnos$¢ $w. Jacka polegataby na veneratio i invocatio. Nie bylo to
jako takie przyzywanie Maryi, lecz raczej kontemplowanie Jej w chwale nieba
1 nastuchiwanie Jej stow.

Diecezja wroctawska za pontyfikatu Jana Pawta Il obchodzita jubileusz. W liscie
na t¢ okazje tak zostato zapisane m.in. o §w. Jacku: ,,Wspominamy bt. Bronistawe,
$w. Jacka Odrowaza, bt. Czestawa i cate rzesze Swigtobliwych niewiast i m¢z-
czyzn. To oni, ozywieni duchem Ewangelii dawali $wiadectwo o Chrystusie
1 wskazywali tym, ktérzy po nich przyszli, droge do Boga. To dzi¢ki ich §wigto-
$ci powstawato wspolne dobro duchowe tego Kosciota. Na Ewangelii i Krzyzu
wzrastato i rozwijalo si¢ chrzescijanskie zycie ochrzczonych™?. W calym liscie
nie padto ani jedno stowa o Maryi i maryjnosci $w. Jacka. Na pierwszym planie
wyeksponowano misterium chrztu i Ewangelii.

SW. STANISEAW KOSTKA (ZM. 1568)

W biografii $w. Stanistawa napisanej przez ks. Skarge znalazto si¢ sporo tek-
stu o jego maryjnosci: ,,Gorace barzo mial nabozenstwo ku Przeczystej Matce
Bozej; a iz mtodzi studenci, towarzysze jego, bractwo $w. Barbary dziewicy
1 mgczenniczki w Wiedniu mieli, on jg tez za swoja patronke wzigl i modlitwie
si¢ jej 1 obronie naboznie zalecat. A bedac wszytka mysla do rzeczy niebieskich
obrocony, i w szkole ¢wiczenia i pisanie argumentéw swoich na wychwalanie
Przeczystej Matki obracal”®. Byla to zatem maryjno$¢ oparta na modelu ,,do”
Maryi.

Podczas lektury mozna znalez¢ cechy specyficzne doswiadczenia maryjne-
go $w. Stanistawa: ,,A za tym si¢ barzo zle mie¢ i prawie kona¢ poczynal; i juz
miawszy on na droge¢ niebieska positek, z rado$cig $mierci i1 konca czekat, a owo
mu si¢ przeczysta Matka Boza, Dziecigtko na reku swoich niosgc, ukazata sie,
shuge swego cieszyla, i chcac go hojniejsza stodkoscia napetnié, na tozku jego
Synaczka potozyta [...]. A chcac mu taski przyczyni¢, Krolowa niebieska upo-
mniala go, aby si¢ do zakonu Societatis lesu Panu Bogu oddat [...] [tak zrobit
— K.P.] zwtaszcza iz to mial od Matki Bozej upomnienie, ktore $lub jego umoc-
nito”*. Maryjno$¢ ta polegata na doswiadczeniu otrzymania Jezusa od Maryi. To
On stat si¢ powodem rado$ci $wietego.

Wedlug ks. Skargi mitos¢ Stanistawa do Maryi rozwijata si¢: ,,Ku Przeczystej
Matce Bozej takie miat serce, iz jg bezpiecznie za swoje matke mial i w kazdej
rozmowie tak Ja wdzigcznie 1 mile wspominal, iz i te, ktorzy stuchali, stodkos¢
ona pokrapiata, czego doznal Emanuel Sa, gdy go do kosciota Panny Maryjej

4 7P s. 176.

42 List z okazji 1000-lecia powstania diecezji wroctawskiej (1999), JPDZ 3, s. 875.
4 7Ps. 189.

4 Tamze, s. 194-195.
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Snieznej za towarzysza brat. Spytat go w drodze, jesli Naj$wietsza Panne mituje?
A on pokornie i wdzigcznymi usty odpowiedzial: co pytasz ojcze, moja to Matka
[...]. Gdy o tej Krolowej Niebieskiej czgsto mawiat, wymyslal jako mogl nowe
i przesliczne jej przezwiska i stopnie, na ktorych Ja posadzat, co najwyzsze, jako-
by mu bylo cigzko, iz wyzszego dla Niej miejsca, ktorym by Jg czcit, nalez¢
niemogt. Gdy wianek Jej 1 pozdrowienie, i inne do Niej modlitwy odprawowat,
co barzo czesto czynil, baczyli to ojcowie, iz to czynit z wielkg i nad zwyczaj
pospolity stodkoscia, jakoby mu ta Przeczysta, ktorg wychwalat, onej wdzigcz-
no$ci dodawal™®.

Biograf przekazat tez opis o domniemanych widzeniach, ktore miat §w. Sta-
nistaw: ,,Jest pewne §wiadectwo, iz mu si¢ ukazata Przeczysta Matka Boza z Wielg
okoto siebie panienek dziewic [...]. Trzeciej po potnocy godzinie dokonal, o ktorej
drudzy mniemaja, iz Najswictsza Panna do nieba wzicta jest™.

Wedhtug relacji hagiografa §w. Stanistaw trwat w mitosci do Maryi az do $Smierci:
,,lakze obraz Przeczystej Matki, ktorego uzywal, wzigwszy obejmowal i calowat
[...]. A drugiej $wiece poswiecong, mowiac czesto i powtarzajac Jezus i Maryja,
z ciala wyszedt i zy¢ Panu Bogu poczat™'.

Jan Pawet II miat okazje wspomnie¢ $w. Stanistawa Kostke, piszac list do
parafii w Krakowie, gdzie zaczgta sie jego lektura dziet Jana i Teresy. Jednak
papiez ani jednym stowem nie wspomina tu o maryjnosci $wietego*.

JADWIGA SLASKA (ZM. 1243)

W opracowaniu ks. Skargi mozna znalez¢ bardzo zdawkowa informacje o jej
maryjnosci: ,,Blisko ostatniej godziny bedac, w dzien narodzenia Bogarodzice, szty
inne siostry na nieszpo6r, sama z Katarzyng zostata [...]; trzy palce jej u lewej reki,
ktorymi przy $mierci trzymata obraz Przeczystej Matki Bozej i po $mierci bra¢ go
sobie nie dafa, tak cale sg nalezione, jakoby dzi$ skonata™. Trzymany w palcach
obraz Maryi pozostat swego rodzaju znakiem mitosci do Matki Jezusa.

Wiecej uwagi maryjnoéci $wictej ze Slaska poswiecit Jan Pawel II podczas
pobytu we Wroctawiu: ,,We wdowienstwie juz odkryla, ze poprzez powolanie
matzenskie i macierzynskie Chrystus przygotowat ja do innego jeszcze powota-
nia, przez ktore miata do konca wypehic¢ wolg Boza, stajac si¢ — przez calkowite
1 wytaczne oddanie Boskiemu Oblubiencowi w przyjeciu stylu zycia zakonnego
— siostra i matka Chrystusa, stosownie do Jego wlasnych stow: »Kto pelni wolg
Boza, ten Mi jest bratem, siostra i matka« (Mk 3,35). Stowa te czytamy w dzi-

4 Tamze, s. 206-207.

4 Tamze, s. 217.

47 Tamze, s. 215-216.

4 List do parafian sw. Stanistawa Kostki w Krakowie (1996), JPDZ 3, s. 869.
4 7P,s. 262-263.
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siejszej Ewangelii. Jadwiga wypelnita do konca wole Boza, stajac si¢ w Duchu
Swietym »siostra i matka« samego Chrystusa. A to jej — Jadwigi — duchowe
macierzynstwo miato si¢ w szczeg6lny sposob wypehic i potwierdzi¢ w stosun-
ku do wtasnego syna: Henryka, zwanego Poboznym. Polegt on — jak wszyscy
wiemy — w nierownej walce pod Legnica z Tatarami, ktorzy wtedy (w pierwszej
potowie XIII wieku) zapuscili swe wojownicze zagony daleko na zachdd, przez
calg ziemi¢ polska. Henryk Pobozny legl na placu boju pod Legnica, ale Tatarzy
dalej na zachdd juz nie poszli, owszem, cofneli si¢ ku wschodowi, uwalniajac
ziemie piastowskie ze swego jarzma. Mozna powiedzie¢, ze juz wowczas Polska
stata si¢ »przedmurzem chrzescijanstwa«. Matka Jadwiga przezywala w duchu
wiary $mier¢ syna Henryka, podobna w tym do Bogarodzicy, ktora u stop krzyza
na Kalwarii sktadata ofiar¢ ze swego Boskiego Syna dla zbawienia $wiata. W ten
sposob tez weszla §wicta Jadwiga Slaska w dzieje Polski i w dzieje Europy”™.
Relacja papieska wyraznie wyeksponowala postawy nasladowania Maryi przez
$w. Jadwige. Macierzynstwo $wietej zostalo pordwnane do macierzynstwa Matki
Chrystusa. Zreszta cata ta wypowiedz o zyciu swigtej zostata ukazana w §wietle
stowa Bozego.

SW. JAN KANTY (ZM. 1473)

Ks. Skarga w biografii $wigtego zapisat tylko: ,,Czystos¢ duszng i cielesng zacho-
wal [...], Izy czesto przed obrazem Zbawiciela i Przeczystej Matki Jego wylewajac
[...]. Nic z usciech nie mial, jedno Pana Jezusa a imi¢ Matki Jego przeswigtej™".
Relacja poswiadcza mitos¢ §wigtego do Jezusa i Maryi. Biograf przywotal takze
fakt widzen Maryi przez $w. Jana: ,,[...] drudzy przydaja, ze on¢ sama Przeczysta
Matka Boza jemu si¢ pokazawszy, oddala, za uczynno$¢ nad ubogim dziekujac™.
Relacja dotyczy wydarzenia, ktore miato miejsce w $wigto Bozego Narodzenia,
kiedy idacy na wczesng jutrznie Jan Kanty dat swoje palto lezacemu i zzigbnigte-
mu mezczyznie na $niegu. Odnalazt je po powrocie w swoim domu.

W nauczaniu Jana Pawla II nie mozna niczego znalez¢ o maryjnosci $w. Jana
z Ket.

BL. SALOMEA (ZM. 1268)
Ks. Skarga napisat w zyciorysie: ,,Nie proscie Pana Boga o moj zywot, bo pro-

szg Chrystusa, aby mi¢ z tego wigzienia wyzwolit [...], a za przyczyng przestaw-
nej Matki swej przywies¢ mi¢ Chrystus moj bedzie raczyt do ochtody wiecznej”>.

50 [I pielgrzymka do Polski (Wroctaw 1983), JPDZ, s. 253.
SL 7P, s. 274.

2 Tamze, s. 286.

3 Tamze, s. 298.
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Maryjnos$¢ polskich swiadkéw wiary wedtug Piotra Skargi i Jana Pawta Il

Biograf dat $wiadectwo przyzywania Maryi przez Salomeg, ale podkreslit jedno-
czesnie, ze adresatem i tym, ktéry mogt spelni¢ prosbe, byt Chrystus. Ostatecznie
juz za zycia miata widzenie: ,,Widze¢ Panig moj¢ Naswictsza dziewice, Matke Boza
przed sobg™*.

W nauczaniu Jana Pawla II nie mozna niczego znalez¢ o maryjnosci $w. Salo-
mei. Nie powinno to budzi¢ zdziwienia, gdyz papiez nie stosowal zasady, iz we
wszystkich relacjach o $wigtych nalezy wspomnie¢ ich maryjno$¢. Tak byto cho-
ciazby podczas beatyfikacji w 1999 roku 108 meczennikéw. Nic nie powiedziat
o ich maryjno$ci. Jedynie w godzinie modlitwy Aniot Panski powiedziat tego
dnia kilka stow o Maryi: ,,Wraz z Maryja dzigkujemy Bogu za tych $wiadkow
Jego obecnosci, ktorzy wyrosli z naszego pokolenia. Wielbimy Go, wierzac,
ze z niego pochodzi ta moc, ktéra pozwala stabym ludziom wytrwa¢ w mito-
$ci mimo ciezkich prob i doswiadezen. Niech przyktad meczennikow wyniesio-
nych dzisiaj na oltarze umacnia nasze zycie religijne, nasza nadzieje i ufnosc.
Niech stanie si¢ oparciem dla kazdego, kogo trudna codzienno$¢ wystawia na
pokuse zwatpienia i zniechgcenia. Oby$my nie przestawali czerpa¢ od Chrystusa,
Syna Maryi, tej mocy, ktéra napetnia serce cztowieka odwaga wiary, ufnoscia
w Boza Opatrzno$¢ i mito$cia, mocniejszg od $mierci. Wielbimy Boga rowniez
za wiare, nadziej¢ 1 mitos¢ tych dwojga wyznawcow, ktorzy dzi§ dostapili chwa-
ly ottarzy: Reginy Protmann i Edmunda Bojanowskiego. Ich calkowite oddanie
w stuzbie Chrystusowi, Kosciotowi i cztowiekowi, zwtaszcza potrzebujacemu
materialnego i duchowego wsparcia, stato si¢ droga swiadectwa o mitosci Ojca,
ktory jest w niebie. Dla nich samych stato si¢ droga §wietosci. Niech ich $wia-
dectwo ozywia wrazliwo$¢ dzisiejszych uczniow Chrystusa na potrzeby innych.
Niech pobudza do bezinteresownej stuzby w duchu mitosci Boga i blizniego.
Niech stanie si¢ drogowskazem dla wszystkich, ktorzy pragna §wietosci. Matko
Stowa Wcielonego, Pani Laskawa, miej w opiece Warszawg, jej mieszkancow
i calg naszg Ojczyzne! Strzez obecnosci Twojego Syna w sercach wszystkich
ochrzczonych, aby pamietali zawsze o swej godnosci ludzi odkupionych krwia
Chrystusa, wezwanych do ufnosci Bogu i do stuzenia z miloscig cztowiekowi.
Wypraszaj, Maryjo, Twojemu ludowi wytrwatos¢, ktorej potrzebuje, aby mogt
pemi¢ wole Ojca niebieskiego i dostapic¢ spetnienia obietnicy zbawienia. Niech
pod Twoja opicka ziarno $wigtosci, tak bogato posiane na polskiej ziemi, stale
si¢ rozwija ozywiane taska Ducha Swictego, i wydaje obfite owoce w kolejnych
pokoleniach”%,

3 Tamze, s. 299.
55 VII pielgrzymka do Polski (Warszawa), JPDZ 9, s. 845.
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Kazimierz Pek MIC

WNIOSKI

Zarowno Piotr Skarga, jak i Jan Pawet II nie przyjmowali zasady, iz w kazdej
biografii trzeba wskaza¢ na maryjnos$¢ swigtych. Swego rodzaju przemilczenie
wynikato z réznych powodéw. Niekiedy brakowalo swiadectw, innym razem
postanowiono jedynie wyeksponowaé centralne prawdy misterium chrzescijan-
skiego. Obaj mowili o maryjnoséci w kontekscie catego Swiadectwa chrzescijan-
skiego, catego misterium Chrystusa. Wypowiedzi ich wskazuja, ze polscy swieci
reprezentuja wiele modeli maryjnosci. W relacjach obu autoréw sa one rozrdz-
niane, ale brak dowodow na promowanie i eksponowanie jednej formy maryjno-
$ci. Tam, gdzie zwrocono uwage na maryjnos¢, uczyniono to, by wskazac, jak
mito$¢ do Matki Pana, ufnos¢ w Jej oredownictwo i zywa obecnos¢ we wspolno-
cie Kosciota, a zwlaszcza nasladowanie Jej postaw chrzescijanskich, pomagato
w wypetnianiu woli Boga. Ks. Skarga i Jan Pawet 11 wskazywali na rézne ksztat-
ty maryjnos$ci polskich §wietych: od przyzywania Matki Pana po nasladowanie
Jej postaw. W $§wietle tych relacji negatywnie zostaje zweryfikowana hipoteza
o0 jednej drodze maryjnej polskich $wigtych.

Stowa kluczowe: Piotr Skarga, Jan Pawet II, polska mariologia, biografie
swietych, poboznos¢ maryjna, nasladowanie Maryi

MARIAN DEVOTION OF POLISH WITNESSES OF FAITH ACCORDING
TO PIOTR SKARGA AND JOHN PAUL II

Summary

A study of Piotr Skarga’s and John Paul II’s biographies of Polish saints from between
the 10th and the 16th c. reveals that the saints represent many models of Marian devotion:
from calling upon the Virgin Mother to following her attitudes. Thus, no evidence has
been found for promoting and highlighting a specific model of Marian devotion. Indeed,
some biographies even fail to mention the subject. Therefore, the hypothesis of a single
and uniform Marian way of Polish saints must be refuted.

The study has also revealed an original model of Polishness in the period investigat-
ed. It had a universal dimension, approximating the idea of ”Church”. For example, St.
Wojciech (Adalbert of Prague) is a patron saint of Poland and is regarded as a Polish saint.

Key words: Piotr Skarga, John Paul II, Polish mariology, biographies of saints, Marian
devotion, following Mary
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Ks. Piotr Roszak”
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UN, Pampeluna

DYNAMIKA CHRYSTOLOGICZNO-PARTYCYPACYINA
MADROSCI W SWIETLE
SUPER PSALMOS SW. TOMASZA Z AKWINU

Troska o pielegnowanie cnoty madrosci w zyciu cztowieka jest jednym z istot-
nych zagadnien komentarza $w. Tomasza z Akwinu do ksiggi Psalmow. Per-
spektywa refleksji nie ogranicza si¢ jednak do naturalnych staran o wiedze
w $wietle przyczyn ostatecznych, lecz znajduje swoj wzor 1 zrodto w osobie
Jezusa Chrystusa. Odwotujac si¢ do tekstow Lectura super Psalmos, zostanie
przedstawiona Tomaszowa interpretacja chrystologiczna Psalmoéw, realizuja-
ca si¢ na wielu ptaszczyznach, opierajagca si¢ na teorii sensoOw biblijnych, ale
takze sposoby ujmowania madro$ci w jej dynamizmie partycypacyjnym, ktory
silnie oddziatluje na rozumienie teologii przez pryzmat kontemplacji madro-
$ciowej historii i dziet Boga. Sapiencjalny charakter teologii to jej wrazliwosc¢
na to, co ucieka pobieznym obserwacjom $wiata, redukujacym ja do jednego
tylko wymiaru. W centrum rozwazan pozostanie pytanie o natur¢ ,,analogii
madrosciowej” w pismach Akwinaty, wyeksponowanie postrzegania madrosci
jako cognitio divinorum, konieczno$¢ uczestnictwa w wiedzy Boga, a takze
wymiar soteriologiczny madrosci.

Wsrod bogatej tworczosci komentatorskiej $w. Tomasza, ktora coraz bardziej
zwraca uwage wspoélczesnych badaczy, wazne miejsce — cho¢ nieco zapomniane
— zajmuje komentarz do Psalmow (Lectura super Psalmos)'. Jego wyjatkowosé

Ks. Piotr Roszak — dr hab. teologii, adiunkt Zaktadu Teologii Fundamentalnej i Religiologii
na Wydziale Teologicznym Uniwersytetu Mikotaja Kopernika w Toruniu; profesor stowarzy-
szony Uniwersytetu Nawarry w Pampelunie; redaktor naukowy serii Scholastica Thoruniensia,
w ktorej ukazuja si¢ thumaczenia i studia dotyczace komentarzy biblijnych Akwinaty; redaktor
naczelny czasopisma ,,Scientia et Fides”. Niniejszy artykut jest polskim tlumaczeniem tekstu
opublikowanego w czasopismie ,,Angelicum” 3-4(2012), s. 749-769.

Por. M. Morard, 4 propos du Commentaire des Psaumes de saint Thomas d’Aquin, ,,Revue
Thomiste” 96(1996), s. 653-670; T.F. Ryan, Thomas Aquinas as Reader of the Psalms, Univ.
of Notre Dame Press, Notre Dame 2000; T. Gatuszka, Badania nad Biblig w XIII wieku. Super
Psalmum XXIII, Homini, Krakoéw 2006.
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nie wynika jedynie ze szczegbdlnego ujecia pewnych zagadnien, lecz z tego, ze
mamy do czynienia z jednym z ostatnich dziet §w. Tomasza, ktory w pewien spo-
sob zbiera jego zyciowe do$§wiadczenie jako teologa — magister in Sacra Pagina.
Dla integralnej oceny jego egzegetycznego stylu, metod, zapatrywan bedzie to
niestychanie cenne spojrzenie, ktére pozwoli z perspektywy catosci oceni¢ jego
praktyke komentatorska, uchwycic¢ drogi rozwoju Tomaszowej egzegezy, ktora
przeciez nie jest tworem statycznym?. Z drugiej strony, wglad w komentarz do
Psalméw pozwala na wlasciwe ujecie pewnych interpretacji teologicznych, kto-
re dopiero w stycznos$ci z konkretnymi cytatami biblijnymi nabieraja kolorytu
1 zostajg osadzone w swoim wlasciwym Sitz im Leben. W ten sposob zostajemy
naprowadzeni na taka hermeneutyke tekstow Akwinaty, ktora do wyktadu syste-
matycznego pewnych prawd dogmatycznych musi z koniecznos$ci dotaczy¢ wizje
przedstawiong w komentarzach biblijnych, ktore podejmuja watki szczegotowe?.

Komentarz do Psalméw miat w zatozeniu Tomasza wypehi¢ wyjatkowe zada-
nia — podobnie jak nietypowe byto audytorium jego wyktadow, ktore sktadato sie
z dominikandéw z Neapolu przygotowujacych si¢ do prowadzenia w przysztosci
misji ludowych. Akwinata, zdajac sobie sprawe, ze Psalmy sa bardziej Ewan-
gelig niz proroctwem, jak sam zaznacza w Prologu do Super Psalmos — chcial,
aby w calej pelni zajasniala tajemnica Chrystusa, ktora jest zasadniczym klu-
czem interpretacyjnym jego egzegezy*. Jest to tajemnica madrosci, ktorg Tomasz
analizuje nie tyle w jej wymiarze filozoficznym czy teologicznym, ile w kluczu
soteriologiczno-chrystologicznym?®.

W niniejszym artykule pragniemy dokona¢ analizy najwazniejszych tekstow
z komentarza do Psalmow dotyczacych tajemnicy madrosci. Tomaszowa lectura
psalméw jest pewnym teologicznym programem zaszczepienia troski o madrose,
przektadajacej sie na optyke chrystologicznej egzgezy i ducha modlitwy, ktorej
wlasciwe praktykowanie odstania niezwykle horyzonty dla egzystencji cztowie-
ka. Prawdziwa madros¢ jest w Chrystusie, a dostep do niej dokonuje si¢ w pelne;j
ufnosci oratio i contemplatio, dajac konkretne owoce zycia chrzescijanskiego.
Przestaniem niniejszego artykulu jest ukazanie postulowanego studium sapien-
tiae, ktore odstania si¢ w Chrystusie, co uczynimy przez synteze, obejmujaca
jedynie najwazniejsze watki refleksji nad madroscig. Dlatego rozpoczniemy

2 Por. E. Cothenet, L oeuvre exégétique de saint Thomas d’Aquin, ,,Esprit et Vie” 113/80(2003),
s. 8-11.

Por. M. Mréz, P. Roszak, ,, Perfectus secundum intellectum et affectum”. Ideatl egzegety i jego
pracy komentatorskiej wg Tomasza z Akwinu, ,,Teologia 1 Cztowiek 10(2007), s. 113-130.
Por. P. Roszak, Tomas de Aquino como comentador de los Salmos, w: Comentario de santo
Tomas de Aquino al salmo 50(51). Traduccion y estudios, ed. P. Roszak, Cuadernos de Anuario
Filosdfico, Serie Universitaria, Universidad de Navarra, Pamplona 2011, s. 35-49.

Por. P. Morrisey, The Sapiential Dimension of Theology according to St. Thomas (2011),
s. 310nn.
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nasze rozwazania od przedstawienia zasadniczych aspektéw chrystologicznych
komentarza do Psalmow.

SENSUS CHRISTOLOGICUS.
CZYTAJAC CHRYSTOLOGICZNIE PSALMY ZE SW. TOMASZEM

Lektura chrystologiczna psalmow byta doswiadczeniem juz pierwotnej teolo-
gii Kosciota, ktéry w opisywanych w nich wydarzeniach dostrzegal zapowiedz
tego, co miato nastapi¢ w zyciu Chrystusa®. W ten sposob Chrystus stawat si¢
autentyczng ,zasadg hermeneutyczng” interpretacji Pisma Swietego (waz-
ny watek augustynski’), ktora podkreslata nie tylko jednos$¢ i ciagto$¢ historii
zbawienia, ale takze ukierunkowanie na Niego: Stary Testament ma swoj finis
w Nowym, spontanicznie niejako cigzyl ku niemu. Relacj¢ obu testamentow
w Lectura super Psalmos oddaje znaczacy termin mutatio (Ps 39), ktory sugeruje
tagodne przejscie oparte na logice wypetniania, a wigc kontynuacji zamystu
Bozego, osiagajacego przewidziany cel. Jest to zatem hermeneutyka ,,kontynu-
acji” planu zbawienia, a nie ,,zerwania” i dlatego miarodajna procedura interpre-
tacyjna uwzglednia ten fakt, postugujac si¢ technika locum ex loco, wyjasniajac
Pismo Swigte nim samym?®. Alegorycznym przedstawieniem tej relacji migdzy
Starym 1 Nowym Testamentem moze by¢ sen Natanaela, odczytywany przez
tradycje patrystyczng (a za nig przez Akwinatg) witasnie jako czas Starego Pra-
wa, z ktorego przebudzit Chrystus, lub niezwykte poréwnanie obu testamentow
do miodu i plastra’. W jaki jednak sposob psalmy mowia o Chrystusie zdaniem
sw. Tomasza? Akwinata udziela potrojnej odpowiedzi: poszczegdlne psalmy
odnoszg si¢ do Chrystusa dostownie (ad litteram), prawdziwie 1 wlasciwie (vere
et proprie) lub przez podobienstwo (sub similitudine).

Ad litteram

Na baczng uwage zaslugujg sposoby odczytywania tresci chrystologicznych
w psalmach, ktore przede wszystkim nawigzujg do postaci krola Dawida. Wyra-
Zaja to czesto pojawiajace si¢ w komentarzu sformutowania, jak secundum veri-
tatem czy signatur, ktore uzmystawiajg, ze mamy do czynienia z podwdjnym

¢ Por. H. Pietras, Poczqtki teologii Kosciota, WAM, Krakow 2007, s. 141-143; por. takze O. Lin-
tins, The Interpretation of the Psalms in the Early Church, Texte und Untersuchungen 9(1961),
s. 143-239.

M. Cameron, The Christological Substructure of Augustine s Figurative Exegesis, w: P. Bright,
Augustine and the Bible, s. 74-103.

Por. M. Waldstein, On Scripture in the ,,Summa theologiae”, ,,Aquinas Review” 1(1994),
s. 73-94; R.L. Wilken, Interpreting the Bible as Bible, ,,Journal of Theological Interpretation”
1(2010), s. 7-14.

° InPs., 18,n.7.
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tlem odniesien. Wigzg si¢ one z dialektycznym napieciem miedzy praeparatio
i consummatio, niedostrzegalnego dla wszystkich ,,przygotowania” oraz juz
widzialnego ,,spetnienia”!. Tomasz poddaje je glebokiej analizie i precyzuje, ze
psalmy mowig o tajemnicy Chrystusa nie tylko na sposob alegoryczny, lecz takze
w wielu przypadkach — jak choc¢by w Ps 21(22) — trzeba je odbiera¢ w sensie
dostownym!!, Dlatego potrzebny jest taki rodzaj lektury, ktory okresla si¢ termi-
nem secundum mysterium'?. Hermeneutyka misteryjna przektada si¢ na argumen-
towanie na zasadzie opozycji migdzy ,,cieniem” a ,,rzeczywistoscia” (idea Pawto-
wa, za ktora podaza egzegeza patrystyczna i sredniowieczna), ktora w wydarze-
niach starotestamentalnych widziala ,,cien” tego, co miato nadejsc¢.

Vere et proprie

Istote tej interpretacji wyjasnia Akwinata w Wyktadzie Listu do Kolosan,
piszac, ze ,,gdy kto$§ widzi cien, spodziewa si¢, ze pojawi si¢ ciato. Nakazy Prawa
sg za$ cieniem poprzedzajacym Chrystusa i zapowiadaty, ze On przyjdzie”". Taki
jest dla Tomasza kazus epizodow zycia krola Dawida, ktore w kluczu mysterium'
— rozumianego przez Doktora Anielskiego, za §w. Pawlem, jako chrystologiczna
dynamika historii — s3 odczytywane sub figura' albo jako odpowiadajace Chry-
stusowi ze wzgledu na odkrycie pelni wymiardéw i odniesien'®. Z tego powodu
stosuje do postaci krola Dawida klucz chrystologiczny: per David signatur Chri-
stus'’. Stad czesto pojawia sie w Super Psalmos znaczaca formuta hoc convenit
Christo'®, ktora odstania egzegetyczne konsekwencje myslenia teologicznego,
opartego na convenientia, co charakteryzuje styl pracy Tomasza w ramach sacra
doctrina". Myslenie, ktore Akwinata charakteryzuje krotkim i znamiennym

In Ps., 30, n. 16: ,,praeparatio [...] est in abscondito; sed consummatio et expletio est manifesta”.
Wigcej por. Le sens littéral des écritures, red. O.-Th. Venard, Cerf, Paris 2009.

In Ps., 19, n. 1; por. P. Roszak, Secretum meum mihi. Przyczynek do teologii misterium
u $w. Tomasza z Akwinu, ,,Analecta Cracoviensia” XLI(2009), s. 281-300.

B3 In Col, nr 121.

P. Roszak, Mysterium en la teologia de santo Tomds de Aquino, ,,Excerpta e Dissertationibus in
Sacra Theologia” 55(2010), s. 89-162.

S InPs.,30,n. 1.

In Ps., 51, n. 1. Warto zwrdci¢ uwage, ze takie hermeneutyczne refleksje Akwinaty zazwyczaj
umieszcza na poczatku rozwazan nad kazdym z psalmem, zwlaszcza przy okazji analizy teolo-
giczno-historycznej tzw. tituli Psalmorum.

7" InPs., 15,n. 1.

In Ps., 44, n. 5; por. takze: J. Loza Vera, Santo Tomds de Aquino, intérprete de la Sagrada,
,Escritura, Andmnesis” 1(2003), s. 29-45; K. Froehlich, Biblical interpretation from the Church
Fathers to the Reformation, Ashgate, Farnham—Surrey—Burlington 2010, s. 524nn.

Okreslenie to pojawia si¢ w pismach $redniowiecznych myslicieli, czgsto obok pojecia con-
gruitas (zwl. u $w. Bonawentury) i zwraca dzi§ baczng uwage wspotczesnych interpretatorow
Tomasza: od tradycyjnych tomistow po filozoféw z kregu radykalnej ortodoksji. Por. A. Gug-
genheim, Verite et figure, ,,Revue Thomiste” 104/1-2(2004), s. 221-239; P. DeHart, On being
heard but not seen: Milbank and Lash on Aquinas, analogy and agnosticism, ,,Modern Theolo-
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secundum mysterium, przektada sic w Super Psalmos na jezyk mistyczny, jak
w przypadku wyktadu Ps 10, ktory literalnie odnosi sie¢ wedtug Tomasza do krola
Dawida, ale mystice autem de Christo, co jego zdaniem pokrywa si¢ z rozumie-
niem alegorycznym (sive allegorice)™.

Relacje migdzy Starym i Nowym Testamentem wyraza slynna metafora
podwojnego kota (ktora stata si¢ inspiracja dla niezwyklego malowidta Fra Ange-
lico?!), majgca swoje zrodto w jednej z homilii Grzegorza Wielkiego, ale w Super
Psalmos oznacza imperatyw sposobow lektury chrystologicznej. Tomasz nie
ucieka przed tym wyzwaniem, lecz pragnie zmierzy¢ si¢ z nim razem z tradycja
egzegetyczng Ojcow, ktorych zdanie nieustannie przytacza w konkretnych inter-
pretacjach tekstow?, ale rowniez abstrahuje z nich ogolne zasady hermeneutycz-
ne. Akwinata ma $wiadomo$¢ wczesniejszego odczytania tekstu natchnionego,
ktory sprawia, ze nie spotykamy si¢ z arbitralng decyzja interpretacyjng: czesto
postepuje tak jak w przypadku analizy Ps 39, w ktérym §w. Pawet Apostot odno-
sit ten tekst do Chrystusa (przy wielu innych mozliwosciach interpretacyjnych),
ku czemu takze on si¢ sktania®.

Podczas odczytywania Psalmoéw z Tomaszem z Akwinu na sposob chrystolo-
giczny trzeba zwrdci¢ uwage na jeszcze jedng istotng procedure hermeneutyczna,
ktora jest powigzana z augustynskim konceptem Christus totus. Tym terminem
w Ennarationes in Psalmos oznaczal §w. Augustyn taka lekturg tekstu biblijnego,
w ktérej uwidacznia si¢ jednos¢ Chrystusa i wiernych, wyrazona w Pawlowe;j
metaforze Kosciota jako Ciata Chrystusa®. W konsekwencji oznacza to znacza-
ce poszerzenie perspektywy interpretacyjnej, w ktorej odczytuje sie psalmy jako
ksigge traktujaca o catym Chrystusie. Dlatego gdy raz oznacza¢ bedzie odniesie-
nie do Glowy tegoz Ciata, to innym razem do poszczegdlnych Jego cztonkow.
Tomasz, ktory w Super Psalmos czgsto odwotuje si¢ do hermeneutyki augustyn-
skiej, rowniez stosuje t¢ zasade, co wprost wyraza cho¢by w wyktadzie Ps 21,
gdy zauwaza: ,,Et ita intelligitur de Christo non secundum se, sed quantum ad
membra”?.

gy” 2(2010), s. 250. Dla tej anglosaskiej szkoly filozoficzno-teologicznej okreslenie convenit
jest okazja do snucia refleksji nad naturg jezyka teologicznego i rozwigzan przyjetych w tej
mierze przez §w. Tomasza.
20 InPs., 10,n. 1.
2l Por. H. Boersma, Nouvelle Teologie and Sacramental Ontology. A Return to Mystery, Oxford
University Press, Oxford 2007, s. 149.
Jakze znamiennie brzmi chocby takie sformutowanie: Augustinus aliter solvit (In Ps., 21, n. 9);
por. G. Dahan, Les Peéres dans I’exégése médiévale de la Bible, ,Revue des Sciences Philoso-
phiques et Théologiques” 91/1(2007), s. 109-128.
In Ps., 39, n. 4: ,,exponit de Christo, et nos etiam exponamus de e€0”.
Por. V.J. Bourke, Augustine on the Psalms, w: Augustine: biblical exegete, red. F. Van Fleteren,
J.C. Schnaubelt, Peter Lang, New York 2001, s. 55nn.
In Ps., 21, n. 11: ,,Quaerit Augustinus quomodo de Christo capite verum sit: quia hoc videtur
provenire ex superabundanti timore, quod non est dicendum de Christo: quia etsi fuerit in eo
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Sub similitudine

Chrystocentryczna lektura psalméw czerpie jednak nie tylko z tradycji augu-
stynskiej, lecz takze odwotuje si¢ do zasad §w. Hieronima, ktory w egzegezie
Ksiggi Ezechiela zastosowat inng regute interpretacyjna, za ktorg podazata $re-
dniowieczna egzegeza uniwersytecka. W Prologu do Super Psalmos $w. Tomasz
jasno wskazuje na t¢ zasade:

Swiety Hieronim w komentarzu do Ksiegi Ezechiela zostawit nam pewna regute, kto-
ra bedziemy postugiwac si¢ w [interpretacji — P.R.] Psalmow: przedstawiane [w nich
— P.R.] wydarzenia powinny by¢ odczytywane jako zapowiadajace co$ o Chrystusie
lub Koéciele®.

Jest to sposdb, ktory Akwinata ocenia jako convenientius i w przypadku wspo-
minanego juz Ps 21 pozwala on na odczytanie go jako traktujgcego wprost o mece
Zbawiciela?”. To Chrystus zdaje si¢ we wlasnej osobie przedstawia¢ psalm?®. Jaka
jest jednak podstawa i uzasadnienie tej ciaggtosci hermeneutycznej miedzy Dawi-
dem a Chrystusem? Dotyczy ona genealogicznych powigzan Jezusa ,,wedle cia-
fa” z rodem Dawida, co sprawia, ze pewne watki dotyczg postaci samego krola,
a inne juz Zbawiciela, i dlatego w psalmach styszymy gtos samego Chrystusa®,
co podkresla Akwinata znamienng formula: legitur ex persona Christi*.

Chrystologiczno$¢ odczytywania psalmow to jednak co$ wigcej niz zrozu-
mienie technik hermeneutycznych: wymaga bowiem zrozumienia specyficz-
nego uktadu odniesien i relacji, ktore wyznacza Objawienie 1 jego charakter®'.
W tym znaczeniu sensus christologicus bazuje na wlasciwym zrozumieniu nauki
Akwinaty o proroctwie i sposobach przekazywania Objawienia, aby wtasciwie

timor naturalis, non tamen fuit tantus quod liquesceret cor. Et ita intelligitur de Christo non

secundum se, sed quantum ad membra”.

In Ps., prologus: ,,Beatus ergo Hieronymus super Ezech. tradidit nobis unam regulam quam

servabimus in Psalmis: scilicet quod sic sunt exponendi de rebus gestis, ut figurantibus aliquid

de Christo vel Ecclesia”.

Por. G. Narcisse, Les Enjeux Epistémologiques de I’Argument de Convenance Selon Saint Tho-

mas d’Aquin, w: ,,Ordo Sapientiae et Amoris”: Image et Message de Saint Thomas d’Aqu-

in a travers les Récentes Etudes Historiques, Herméneutiques et Doctrinales, red. C.J. Pinto

de Oliveira, Editions Universitaires Fribourg Suisse, Fribourg 1993; por. takze A. Johnson,

A fuller acount. The role of “fittingess” in Thomas Aquinass Development of the Doctrine of

Atonement, “International Journal of Sistematic Theology” 2(2010), s. 304.

In Ps., 21, n. 9: ,,Et ut dicit Hieronymus, convenientius legitur cum sequentibus: nam »Psal-

mus ex persona domini exponens passioneme, praemittit primo orationem; postea ordinem

passionis”.

In Ps., 15, n. 1: ,,Sed quia David gerebat etiam personam Christi ex ejus semine nascituri, ideo

quaedam hic de David, quaedam de Christo ponuntur [...]. Et signatur quod agitur in Psalmo

illo de simplicitate et humilitate David, sive singularis, sive figurati, scilicet Christi”.

30 In Ps., 15,n. 2.

31 Por. R.J. Wozniak, Réznica i tajemnica. Objawienie jako teologiczne #rédio ludzkiej sobosci,
W Drodze, Poznan 2012.
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ulokowa¢ sama posta¢ Chrystusa, ktory je wienczy i spetnia. Dlatego trzeba tu
odwotania do istoty wiary implicite, o ktérej wspomina w Sumie teologii, oraz
zdecydowanego sprzeciwu wobec pogladow Teodora z Mopsuesti, co przypomi-
na w Prologu do Super Psalmos.

Literalne odczytywanie psalméw nie nosi na sobie wytacznosci odpowiedzi.
Moze zastanawia¢ (i powinno), dlaczego pojawia si¢ u niego 6w znamienny vel
,,albo”, ktéry obala pokutujace dtugo przekonanie, ze Tomasz rozwigzuje wszyst-
kie trudnosci interpretacyjne. Byla to $wiadomos¢ Akwinaty, ze w egzegezie nie
mozna zatrzymac si¢ w ,,potowie drogi”. Jest to egzegeza, ktora nie chce pozostac
przy jednowymiarowej interpretacji, lecz pragnie prowadzi¢ czytelnika do glebi,
otwierajac go na bogactwo znaczeniowe kazdego z fragmentow. To odkrywanie
poktadéw znaczeniowych psalméw, w sensie dostownym, dokonuje si¢ dzigki
modlitwie, otwierajacej na poznanie Jezusa Chrystusa, ktorego glos rozbrzmiewa
w psalmach. Rowniez posta¢ krola Salomona ma dla §w. Tomasza odcien chry-
stologiczny (Ps 71,8)*.

PSALMY JAKO KONTEMPLACJA BOZEJ MADROSCI
W HISTORII I STWORZENIU

Bez watpienia wlasciwa ramg dla zrozumienia przestania Super Psalmos Akwi-
naty jestjego wizja historii zbawienia. Teologia nie ma dokonac jej uporzadkowania
ani sta¢ si¢ jedynie ,,wiedza o historii zbawienia”, lecz to ordo salutis ma ustawic¢
teologie na wlasciwych wspotrzednych®. Sacra doctrina jest w stanie uchwycic
plan Bozego dziatania, ktory w Chrystusie znajduje swoje spetienie — staje si¢
autokomunikacja Boga. Do jej przyjecia przygotowuja liczne beneficia (zarbwno
te in generali, jak i in speciali), do ktorych Tomasz powraca niemal w kazdym
z komentowanych przez siebie psalmow. Owe dary, bedace jedynie pewnym
typus, przygotowuja na dar par excellence, czyli dar zbawienia w Chrystusie*.

Juz w Prologu do swego komentarza $w. Tomasz dostrzega, ze psalmy cechu-
je istotny uniwersalizm. Nie rozwazajg tylko jednego z dziet Bozych (stworze-

32 Stwierdza to $w. Tomasz w komentarzu do Listu do Hebrajczykoéw, co przypomina takze, ze

aby w pelni ogarna¢ jego interpretacje psalmow, nalezy bra¢ pod uwage wszystkie jego pisma
egzegetyczne: In Hebr. cap. 1, lect. 3: ,,Sciendum est autem, quod in veteri testamento quaedam
dicuntur de eo quod est figura, non inquantum quaedam res, sed inquantum est figura, et tunc
non exponitur de illo, nisi inquantum refertur ad figuratum. Verbi gratia in Ps. LXXI quaedam
dicuntur de David, vel de Salomone, inquantum figurabant Christum tantum”.

B. Pincon, Lire l’alliance nouvelle dans [’ancienne, ,Recherches de Science Religieuse”
2(2011), s. 229-234.

Por. M. Levering, Ordering Wisdom: Aquinas, the Old Testament, and Sacra Doctrina, w: Res-
sourcement Thomism. Sacred doctrine, the sacraments, and the moral life, Washington 2010,
s. 80-91;
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nia lub odkupienia), lecz podejmuja je wszystkie i dlatego wedlug niego mozna
$miato powiedzieé, ze psalmy obejmuja caty zakres (materi¢) teologii*’. Na czym
jednak polega uprawianie fotius theologiae dla $w. Tomasza, jesli nie na uprawia-
niu prawdziwej madrosci?

TEOLOGIA JAKO SZKOELA MADROSCI

Wykorzystywanie w teologicznych badaniach refleksji Arystotelesa, Anzel-
ma, licznych auctoritates oraz magistralia®® §wiadczy nie tylko o wielkiej eru-
dycji $w. Tomasza, o pewnym dialogicznym charakterze jego teologii, lecz takze
o przyjeciu przez Akwinate idei kumulujacej si¢ madrosci, w ktorej istotng role
odgrywaja auctoritates®. Dlatego role teologii upatruje Tomasz w stuzbie logiki
madrosci, ktora ma kilka poziomoéw, od naturalnej po nadprzyrodzona, zwiazang
z darem madros$ci. Jest ona bez watpienia rezultatem prawdziwie chrzescijan-
skiej wizji historii, ktéra nie idzie za greckim modelem (w ktérym doskonato$é
znajduje si¢ na ,,poczatku” i kolejne etapy dziejow sg juz tylko degradacja) czy
modelem, ktory dzi$§ okreslilibySmy jako ewolucjonistyczny (w ktorym pehnia
doskonatosci dopiero oczekuje $wiat na ,,koncu”), lecz wskazuje na Logos i Jego
przyjscie jako na doskonato$¢ czasu. Stowo staje si¢ wiec miarg ludzkiej madro-
$ci, a teologia, ktora dla Tomasza nie zatrzymuje si¢ na lectio, ale takze kroczy
drogg disputatio, a zwlaszcza praedicatio, sytuuje si¢ w stuzbie przekazywania
documenta sapientiae.

Teologia glosi dzieta madrosci, a wlasciwie — zauwaza $w. Tomasz — dostrze-
zenie w slowach apostotéw nie ich wlasnych stow, lecz verba comminationis.
Prawdziwa teologia musi posia$¢ te umiejetnos¢ odczytywania historii 1 jej
zdarzen secundum mysterium w $wietle zbawczej ekonomii Trojcy*®. Pozwala
to sacra doctrina odkry¢ zasadniczag rdznic¢ miedzy nauka prorokéw a nauka
Nowego Testamentu: o ile ta pierwsza jest zaciemniona (obscura), nakryta pewna
zastona, o tyle ta druga jest jasna (clara), dajaca wglad w tajemnice Boze*.

Sapiencjalne zadania teologii opisywane w Super Psalmos dotycza pewnego
glebokiego spojrzenia na rzeczywisto$¢, ktore jest w stanie zarejestrowac to, co

35 In Ps., Procemium: ,,Materia est universalis: quia cum singuli libri canonicae Scripturae specia-

les materias habeant, hic liber generalem habet totius theologiae: et hoc est quod dicit Diony-

sius 3 Lib. Caelest. Hierar. divinarum odarum, idest Psalmorum, sacram Scripturam intendere,

est, sacras et divinas operationes universas decantare”.

G. Dahan, Les Peres dans [’exégése médiévale de la Bible, ,,Revue des Sciences Philosophiques

et Théologiques™ 91/1(2007), s. 109-128.

37 Por. J. Haldane, Faithful reason: Essays Catholic and Philosophical, Routledge, London 2004,
s. 3.

38 Por. L. Boadt, St. Thomas Aquinas and the Biblical Wisdom Tradition, ,,The Thomist” 49(1985),
s. 575-611.

¥ InPs.,17,n. 11.
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innym poznawczo ucieka: pewne scalenie miedzy wiecznoscig a historycznoscig.
To umiejetnos¢ — mozliwa do opisania jako pewna ars sapientiae — ktoéra poma-
ga ksztattowac si¢ fides recta cztowieka na podstawie §wiadectw pochodzacych
z prawa Bozego®. Na uwagg zashuguje powiazanie ze soba wiary i madrosci, kto-
re stanowi o istocie pracy teologicznej*!. Egzemplifikacjg tego w Super Psalmos
jest Tomaszowa refleksja nad prawda, ktora w zyciu cztowieka moze si¢ ,,zmniej-
sza¢”. Nawigzuje do tego Akwinata, rozwazajac Ps 11, gdzie zauwaza zastosowa-
nie przez psalmiste liczby mnogiej — ,,prawdy” — w zdaniu, ktére wedle tradycji
wywolywato tzy u Akwinaty, gdy napotykat je podczas modlitwy: ,,umniejszyty
si¢ prawdy wsrdd synow ludzkich”. Mnogo$¢ prawd wynika ze ztozonosci ludz-
kiej duszy, ktora nie jest w stanie uchwyci¢ boskiej prostoty. Unaocznia to Akwi-
nacie obraz rozbitego na kawatki lustra, ktore doskonale wyraza metafizyczng
prawde o potrzebie wielu poje¢, aby ogarngé rzeczywistosc¢*.

Ale by¢ moze lepiej ilustruje zadania teologii jako szkoty madrosci inne wyja-
$nienie tego samego wersetu, ktore odwotuje si¢ do potrdjnej prawdy, obecnej
w zyciu $wietych: prawdy zycia (veritas vitae), prawdy nauki (veritas doctrinae)
oraz prawdy sprawiedliwos$ci (veritas iustitiae). Deprawacja prawdy dokonuje
si¢ wskutek zycia moralnie nieprzejrzystego, z powodu grzechu, ktory zakto-
ca semantycznos$¢ $wiata i wprowadza odwrocony porzadek: ,,umniejszajg sie:
prawda zycia, gdy dobro nazywa si¢ ztem; prawda nauki, gdy $wiatto jest nazy-
wane ciemnoscia, oraz prawda sprawiedliwosci, gdy gorzkie jest nazywane stod-
kim i odwrotnie™*.

Jasno z tego wynika, ze zdaniem Akwinaty madro$¢ w teologii pemi funk-
cje porzadkujaca, skoro jak czgsto przytacza opini¢ Arystotelesa sam $w.Tomasz,
sapientis est ordinare®. Oznacza to umiejetnos¢ skupiania uwagi (i odrézniania)
roznych ordines, ktore pozwalaja lepiej uchwyci¢ porzadek rzeczy i zjawisk.
W Super Psalmos mowa jest o roznorakich porzadkach odniesien, ktore odsta-
niajg ukryty logos rzeczywistosci, rozkodowuja zapisang i rozpisang na wiele
poziomow mitos¢ Stworcy. To wlasnie ma na mysli $w. Tomasz, gdy rozwaza
Ps 18 1 w zdaniu mowiacym o nastgpowaniu po sobie kolejnych dni i nocy (,,dzien
przekazuje dniowi, noc nocy przekazuje wiadomos¢”) dostrzega ,,porzadek

4 In Ps., 18, nr 5: , Testimonia, quia lex divina procedit ex necessitate super aliqua credulitate:

Heb. 11: accedentem ad dominum oportet credere. Et ideo necessaria sunt testimonia per quae
fides recta hominis probetur; et ita in ea sunt testimonia et caeremoniae”.

Na konsekwencje relacji wiary i madro$ci zwracat uwage sw. Tomasz juz w S. Th., II-11, q. 171,
Prolog.

2 InPs,11,n. 1.

4 In Ps., 11, n. 1: ,Et quidem veritas vitae diminuitur, quando bonum judicatur malum. Doctri-
nae, quando lux dicitur tenebrae. Veritas vero justitiae, quando amarum judicatur dulce, et
e converso’.

In Is., cap. XI: ,sapientia dirigit intellectum, quia sapientis est ordinare; et per prima aliquis
regulatur in secundis, sicut metaphysica alias scientias, consilium fortitudinem, scientia pieta-
tem, timor omnia, quia idem dirigit in accessum ad bonum et in recessu a malo”.
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i dobro¢ madro$ci Bozej”*. Zdanie psalmisty odczytuje jako dynamike przekazy-
wania madrosci, ktora pochodzi z nieba, figuratywnie oznaczajacego intelekt lub
w sensie dostownym apostotow, ktorzy petnia rolg przekazicieli madrosci Bozej,
co Akwinata podkreslal juz w Rigans montes. Teologia sytuuje si¢ w postawie
otwarcia na t¢ ,,sapiencjalng transmisj¢”, poniewaz otrzymuje w darze zar6wno
,,stowo” (co figuratywnie oddaje czas dnia), jak i namyst nad nim w postaci kon-
templacji (czas nocy). Niezmiernie wazne jest, ze Tomasz stawia przed teologia
zadanie wdzigcznego przyjmowania stowa Boga o sobie samym, co wyraza ter-
min doctrina, uzyty w komentarzu do Ps 18: chodzi o zdolno$¢ kontemplacyjne;j
percepcji, ktora przektada si¢ na wyjatkowa teologiczng erudycje. Madra teologia,
zauwaza $w. Tomasz, potrafi dostrzec to, co najistotniejsze na drodze poznawania
Boga-Madrosci: Jego chwate oraz dzieta Stowa Wcielonego (Tomasz wylicza
cztery: narodzenie, meke, zmartwychwstanie oraz wniebowstgpienie).

Teologia nie tylko przyjmuje Boga, ktory jest madro$cia, lecz takze wycho-
wuje do postawy prawdziwie sapiencjalnej, polegajacej na utozeniu wtasciwego
rytmu wzrastania, a co si¢ z tym wiaze, odrzucenie przeszkod, na ktéore moze
natrafi¢ absorpcja Bozego Stowa w teologii. Tomasz wylicza trzy takie przeszko-
dy odstaniajace jednoczesnie transcendencj¢ madrosci Bozej. Nie ogranicza jej
bowiem ani czas (jak w przypadku ziemskiej wiedzy i jej zdobywania, ktéra ma
swoje ograniczenia naturalne), ani wyrazalno$¢ jezyka*, ani ograniczenia miej-
sca. Madros¢ jawi si¢ jako projekt uniwersalistyczny, ktéry moze zosta¢ wyra-
zony w kazdym jezyku, i wymagajacy cierpliwosci oczekiwania®’. Teologia zliza
si¢ zatem ku coraz wigkszej madrosci*®. Uprawianie teologii jako $wigtej nauki
wymaga uprzedniego przygotowania przez cnoty, gdyz logika zdobywania madro-
$ci wymaga niejako dostosowania si¢ do wielkosci tajemnicy, do ktorej otrzymuje
si¢ dostep. Dlatego Akwinata podkresla: ,,Nie glosi¢ wszystkiego wszystkim, lecz
to, co jasne — jasnym, to, co $wiete — Swietym, to, co wielkie — wielkim”*,

45
46

In Ps., 18, n. 2: ,,ordo et bonitas divinae sapientiae”.

In Ps., 44, n. 9: ,In doctrina divinae sapientiae, quae per aurum designatur, est magna gloria: et
tamen est circumamicta varietate, idest ornata et vestita aliis linguis, idest variis modis docendi,
tamen eandem veritatem sonant. Act. 2: loquebantur variis linguis apostoli etc.”.

In Ps., 18, n. 2: ,haec doctrina per hoc non impeditur, quia, non sunt loquelae neque sermones:
idest, quaecumque sint illae linguae seu nationes, possunt erudiri de divina sapientia et virtute”.
Warto zwrdci¢ uwage na bogactwo interpretacji, ktora przytacza $w. Tomasz w komentarzu
do Ps 18 odnosnie do nocy. Takim dniem secundum veritatem sa apostotowie, ktorzy przeka-
zuja Boza madros¢. Noca zas ujawnia si¢ ich kondycja ziemska, przebywaja jeszcze w ciele,
stabym 1 $miertelnym, ale noc oznacza rowniez doskonatg wiedz¢. Akwinata rozwija jeszcze
w inny sposob dialektyke dnia i nocy, wpisujac ja w tajemnice zwiastowania i Pawtowa opo-
zycje Maryja—Ewa: In Ps., 18, n. 2: ,,Vel dies, idest Gabriel, eructat verbum diei, idest virgini
beatae proponit verbum salvatoris; sed, nox, idest Diabolus, indicat scientiam nocti, idest Evae:
Gen. 3: eritis sicut dii, scientes bonum et malum”.

In Ps., 18, n. 2: ,Non enim omnibus omnia praedicantur, sed clara claris; sancta sanctis,
magnis magna praedicant”, co nalezy odczytywa¢ w kontekscie jego nauki o poznaniu ,,per
connaturalitatem”.
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W konsekwencji teologia jako szkota madrosci uczy wlasciwego porzadku
spraw, znajomos$ci podmiotu, do ktoérego kieruje oredzie zbawienia oraz umie-
jetnosci skupienia na tym, co najistotniejsze i nieschodzenia na manowce™.
Madros¢, ktorg Tomasz przedstawia w konteks$cie dialektyki zakrycia/odkrycia,
staje si¢ dla teologii droga zmierzajaca do pelnego comprehendere, poniewaz
madros¢ jest tym, co pozwala wnikng¢ w to, co przekracza ,,0czy” naszego umy-
stu, tak by nie da¢ si¢ naocznosci, ktora odrzuca tajemnice’'. Tym samym chodzi
o pewien ,,smak”, ktéry wnosi madro$s¢ w ludzkie zycie. Doskonale wyraza to
$w. Tomasz w komentarzu do Drugiego Listu do Koryntian, gdy tak definiuje
prawdziwg madro$¢: ,,wowczas mamy do czynienia z prawdziwa madro$cia, gdy
doskonali i dopetnia dzialanie intelektu przez ukojenie [jego pragnien — P.R.] oraz
uczucie zadowolenia. Dlatego madro$¢ okresla si¢ jako »smakujaca« wiedze2

SAPIENTIA MULTIFORMIS: ODKRYWANIE SCIEZEK MADROSCI

W teologicznym stowniku chrzescijanskim termin collatio oznacza mowe
majaca na celu zachete do postepowania cnotliwego. W jezyku §w. Tomasza owa
collatio z dodatkiem sapientiae begdzie przekuwala si¢ na ,,promocj¢”, a wiec
wspieranie cztowieka w tym, co dobre. Doskonalym obrazem tej logiki jest jedna
z metafor z Ps 28, gdy porownuje ludzi swigtych do skocznos$ci jelenia: nie daja
sie¢ pochwyci¢ w sidla §wiata, lecz dostrzegaja slady madrosci posrdd jego zniko-
mosci®. To sam Bog ich do tego uzdalnia dzigki darowi madrosci.

Madro$¢ bowiem jest wieloraka w swych przejawach, nie wyczerpuje si¢
w jednej jedynej formule, lecz pozostaje otwarta na wiele jej sformutowan.
W tym bogactwie uje¢, zauwaza $w. Tomasz na kanwie komentarza do Listu do
Efezjan, potrzeba nie straci¢ watku Tego, ktory jest autorem madrosci, nie abso-
lutyzowac¢ jej przejawodw, lecz wpisa¢ w szeroki kontekst nauki o Bogu, zrdodle
prawdziwej madrosci.

50 Ten aspekt madroéci rozwaza $w. Tomasz w kontekscie pytania o warto$§¢ muzyki i gry na

instrumentach dla wychwalania Pana: /n Ps., 32, n. 2: ,,Secunda ratio est, quod Deus laudatur
mente et voce, non instrumentis. Alia ratio habetur ex verbis philosophi, qui dicit quod contra
sapientiam est quod homines instruantur in lyris et musicis, quia occupant animum in sui opera-
tione; sed simplex debet esse musica, ut a corporalibus retrahantur divinis laudibus mancipati”.
In Ps., 50, n. 4: ,Occulta vocantur quae excedunt oculum mentis nostrae: Job 29: sapientia
trahitur de occultis: Eccl. 24: ego in altissimis etc. et haec sunt sapientiae Dei; quasi dicat,
licet nobis sint occulta, tamen a sapientia tua comprehenduntur”. W tym s$wietle tatwiej jest
zrozumie¢ rolg proroctwa i jego sapiencjalng funkcje dla sacra doctrina. W ciekawy sposob
$w. Tomasz rozwaza tajemnic¢ zakrytego dziatania Boga w In Ps., 17, n. 11, opierajac si¢ na
poczwdrnym znaczeniu ciemnosci.

In I Cor., cap. XIII, lect. 3: ,,Quia tunc est vera sapientia, quando operatio intellectus perficitur
et consummatur per quietationem et delectationem affectus. Unde sapientia dicitur, quasi sapida
scientia”.

3 InPs.,28,n.7.
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Swiadomo$é wieloci przejawow Bozej madrosci wyzwala w czlowieku
zaufanie i pewnos$¢, ze Bog dziala nieszablonowo i dostrzega kazdego w jego
konkretnej sytuacji zyciowej. By¢ moze dlatego, intepretujac Pawlowe zdanie
z Ef 3,10 jako ilustracj¢ sapientia multiformis, Akwinata przywotuje postac
Hioba (Hi 11,5), ktéoremu zyczy si¢, aby Bog otworzyl przed nim sekrety swej
madros$ci 1 wielo§¢ swoich praw, oraz znamienny cytat z Mdr 7,22, ktory posrod
wielu okreslen madrosci przytacza takze jej ,,wielorako$¢”*. Wspomniana wie-
lorako$¢ madrosci, jak zauwaza §w. Tomasz, dotyczy mnogosci jej skutkow przy
jednosci jej istoty oraz sposob, na ktory sie wyraza: nie ogranicza si¢ do jednego
czasu, lecz stosownie do wyrokéw Opatrznosci Bozej w kazdej epoce prowadzi
do zrédet taski®.

SACRA DOCTRINA JAKO ,WODY MADROSCI”

Tomaszowe Super Psalmos, dzigki specyfice samej Ksiegi Psalmow, postu-
guje sie bardzo czgsto obrazami, metaforami, przyblizajacymi tajemnice madro-
$ci. Warto zwréci¢ uwage na znaczace poréwnanie Pisma Swietego do ,,wody
madro$ci” ze wzgledu na jego zdolnos¢ do zaspokajania duchowego pragnienia®.
Madros$¢ ta jest ukryta na kartach Biblii 1 kluczem do jej odczytania jest sam
Jezus Chrystus. Pewnie dlatego w komentarzu do Ewangelii $w. Jana Akwinata
interpretuje ,,chleb zycia” nie tylko jako nawigzanie do Ciata Chrystusa w Eucha-
rystii, lecz takze do pokarmu madrosci.

Metaforyka ,,wody” zdaje si¢ dominowaé, co szczegdlnie widoczne jest
w wykladzie Akwinaty w Ps 17, w ktorym ,.tryskajace wody” otrzymuja wyktad-
ni¢ chrystologiczng. Pojawienie si¢ wody jest zwigzane z naturalnym rytmem
pogody na ziemi, gdy ta — parujac — nieustannie tworzy chmury, z ktérych spa-
da na ziemi¢ deszcz. Ale zroédta wody moga wytrysnaé rowniez w wyniku nad-
zwyczajnego zdarzenia, takiego jak trzesienie ziemi, ktore uwalnia drzemigce
w ziemi poktady wody. Oba te obrazy sa dla $w. Tomasza idealnym materiatem
do interpretacji mistycznej: obrazujg wtargni¢cie Boga w ludzka historig, tajem-
nice Wcielenia, ktora jest zarowno ,,zstgpieniem”, jak i ,,wstgpieniem” Jezusa
Chrystusa w rzeczywisto$¢ $wiata’’. Chrystus wkracza niejako ,,z kazdej stro-
ny”, obejmujac swoja tajemnicg jakakolwiek sytuacje cztowieka kazdego czasu.
Transcendencja tego ,,wejscia” nie moze jednak przystoni¢ jego skutkéw — dla
spragnionej zbawienia ludzko$ci Chrystus przynosi wode, po ktorej juz sie wie-
cej nie pragnie.

34 In Eph., cap. 111, lect. 3.

3 Por. In Ps.,44,n. 7.

56 In Ps., 45, n. 2: ,,Aquae signant sapientiam”.

57 In Ps., 17,n. 11: ,Mystice secundum spirituales effectus: et sicut supra ostensum est mysterium
incarnationis signans ipsam incarnationem per quam descendit, et ascensionem; ita hic desi-
gnantur ea quae secuta sunt post”.
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Ale to jednak dopiero Ps 22 w catej rozciagtosci podejmuje wprost watek teolo-
gicznych wod madrosci (aqua sapientiae sacrae doctrinae). Wyrazenie to pojawia
si¢ w konktescie uznania Pana za dobrego pasterza, ktory zaprowadza owce nad
spokojne wody, aby mogly odpoczaé¢®®. Tomasz stosuje okreslenie ,,wod madro-
sci”, tak gleboko przeciez zwigzanych z jego koncepcja teologii jako sacra doctri-
na, aby podkresli¢c dwa wazne skutki madrosci, ktéra mozna nasyci¢ si¢ dzieki
studium $wietej nauki: umocnienie (confortat) oraz od$wiezenie, ulga (refrigerat).
Pelny sens tej wypowiedzi wyjasnia dopiero, zgodnie z regutami hermeneutyki
Tomaszowej, przywolywany tuz za tym stwierdzeniem cytat z Syr 15,3: ,,napoi go
wodg madrosci”, przedstawiajacy starotestamentalny ideat medrca, nienasyconego
poszukiwacza madrosci, ktora w kontekscie psalmu rozwazanego przez Akwinate
staje si¢ synonimem troski o zbawienie i jego poszukiwanie.

O ile madro$¢ jako wzmocnienie dla cztowieka stanowi zwyczajowy sposob
jej przedstawienia, o tyle musi zastanawia¢ druga z wymienionych funkcji ,,wéd
madro$ci”, tj. od§wiezenie. W innych tekstach Akwinaty jest ono wyraznie pod-
kreslane, jak cho¢by w Sumie teologii, gdzie oznacza pewna duchowg §wiezos¢,
ktora pojawia si¢ po pierwszym obmyciu z winy, gdy pozostaje jeszcze ,,zarze-
wie grzechu” (reatus poenae)®. Odzyskanie tej $wiezosci sprawia, ze staje si¢
odczuwalna opieka Boga nad cztowiekiem, a wiec bezpieczenstwo®. Madro$§é
staje si¢ ulga w ludzkich zmaganiach i oazg, za ktéra czlowiek teskni w swym
zyciu®',

CHARAKTERYSTYKA MADROSCI W SUPER PSALMOS

W przytaczanej juz wczesniej interpretacji Ps 17 Akwinata dokonuje istot-
nej charakterystyki madro$ci jako rzeczywisto$ci dynamicznej: madrosé to ruch,
poruszanie, inspirowanie, dziatanie ,,poprzez”®?. Bog porusza ciata przez ducha.
To duch pcha $wiat do przodu, stawianie na sprawy duchowe ma przysztos¢. Zdol-
no$¢ do przyjecia duchowego ,,popchnigcia”, naprowadzenia na $Sciezki prawdy,
a nie liczenie tylko na wlasng moc. Na tym polega najglebsza charakterystyka

8 In Ps., 22, n. 1. Owe wody, nad ktore Pan jako dobry pasterz przyprowadza swe owce. to rOw-

niez wody chrztu $w.

S. Th., 11, q. 69 a. 2 ad 2: ,,Ad secundum dicendum quod aqua non solum abluit, sed etiam

refrigerat. Et ita suo refrigerio significat subtractionem reatus poenae, sicut sua ablutione signi-

ficat emundationem a culpa”.

Por. In Ps., 16, n. 3: ,.tutela Dei refrigerat dans securitatem”.

' Quodlibet V11, q. 8.

2 In Ps., 17, n. 8: ,,Divina autem sapientia moveri dicitur, inquantum motum causat in mobilia.
Quidquid autem causat Deus in istis inferioribus, causat ministerio spiritualis creaturae: unde
dicit Augustinus quod Deus movet corporalem creaturam mediante spirituali: sed non facit hoc
sua virtute spiritualis creatura, sed Deo praesidente”.
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dziatania Bozego dla Akwinaty: ,,Bog za$ wszystkie rzeczy porusza w sposob
dla kazdej z nich wlasciwy. Jak widzimy w przyrodzie — inaczej porusza ciala
cigzkie, a inaczej lekkie ze wzgledu na ich r6zna naturg. Dlatego i ludzi w kie-
runku sprawiedliwo$ci porusza stosownie do wtasciwosci natury ludzkiej. Wia-
sciwoscig za$ natury cztowieka jest posiadanie wolnosci decyzji. U tego wiec,
kto ma uzywalnos$¢ wolnej decyzji, poruszenie Boze w kierunku sprawiedliwosci
nie moze si¢ dokonac bez jej udziatu. Dar taski usprawiedliwiajacej wlewa Bog
w ten sposob, ze réwnoczesnie sktania wolng decyzje do przyjecia tego daru;
u tych oczywiscie, ktorzy do takiego dziatania woli sg zdolni”®. , Nalezy jednak
pamigtac, ze czym innym jest dar madrosci, a czym innym dar taski usprawie-
dliwiajacej. Albowiem dar taski usprawiedliwiajacej gtownie prowadzi cztowie-
ka do dobra bedacego przedmiotem woli. Dlatego cztowiek do daru tego dazy
przez dzialanie woli, jakim jest akt wolnej decyzji. Madros¢ natomiast doskonali
rozum, ktory w dziataniu wole uprzedza™®.

CZY ISTNIEJE ANALOGIA SAPIENTIS?
PARTYCYPACYJNY CHARAKTER MADROSCI

Teologiczny schemat hermeneutyczny Akwinaty zasadza si¢ na fundamen-
talnej roli analogii, usytuowanej miedzy jednoznacznoscig a wicloznacznoscia,
ktéra stanowi najglebszy nerw jego uprawiania teologii®®>. W ogniu polemiki
z dwudziestowieczng teologia protestancka Karla Bartha ten sposéb prowadzenia
refleksji wlasciwy Tomaszowi zdobyt nazwe analogia entis, w przeciwienstwie
do postulowanej przez Bartha analogia fidei®.

W tym kontekscie warto zdac sobie sprawg, ze takze na kartach Super Psalmos
mozemy odnalez¢ ciekawe teksty postulujace istnienie swoistej analogii madro-
$ci, ktora wpisuje si¢ w szerszy obraz Tomaszowej antropologii. To mysl, ktorg
rozwija Akwinata na kanwie Ps 30, gdzie rozwaza, na czym polega ,,stodycz
Boga”, tak czesto rozbrzmiewajaca w psalmach i zachecajaca do kontemplacji
Pana, ktory jest suavis (Ps 33) czy dulcis (Ps 24). Dla Tomasza wspomniana dul-
cedo Dei jest substancjalng dobrocig Boga (w ktorej, jako prawdziwym dobru,
znajduje si¢ rozkosz), ktora ma takze t¢ wlasciwos¢, ze pociesza znajdujacych
si¢ w smutku®’.

6 S Th., 11, q. 113, a. 3c.

84 S.Th.,1-1,q. 113, a. 3, ad 2.

8 T.J. Furry, Analogous analogies? Thomas Aquinas and Karl Barth, ,,Scottish Journal of Theolo-
gy” 3(2010), s. 318-330.

Przypomniata to w ostatnim czasie publikacja pos§wigcona dyskusjom miedzy E. Przywara
a K. Barthem: T.J. White, The Analogy of Being. Invention of the Antichrist or the Wisdom of
God?, William B. Eerdmans, Grand Rapids—Cambridge 2011.

In Ps., 30, n. 16: ,bonitas substantialis Dei dicitur dulcedo Dei: Sap. 16: substantiam tuam
et dulcedinem tuam quam in filios habes ostendebas. Vel dulcedo Dei dicitur eo modo quo
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Swoje rozwazania konczy Akwinata znamiennym stwierdzeniem: ,,dlate-
go cokolwiek sprawia przyjemnos¢ w swiecie, wszystko to jest w Bogu, jak
madros¢, prawda, honory, wzniosto$¢, pragnienie i podobne im znajduja si¢ tam
w nadmiarze”®®. Oznacza to konieczno$¢ przekroczenia ,,progu analogii” row-
niez w kwestii madrosci, ktorej prawdziwe zrodlo bije w Bogu. Dlatego nasze
ziemskie zglgbianie madro$ci naznaczone jest pewnag ograniczonoscia (modo
modicum, napisze $w. Tomasz), ktora stanie si¢ jakosciowo inna, gdy znajdziemy
sie w chwale®. Tej analogiczno$ci madrosci byt swiadomy $w. Pawel, gdy pisat
o madrosci Krzyza, ktora jest glupstwem w oczach ludzkich, a jednak staje sie
mozliwa do uchwycenia w swym Jogosie dzigki objawiajgcemu Stowu.

Takie ujecie tematu madrosci w komentarzu do Psalmow wyraznie wpisuje si¢
w dydaktyczny cel Lectura super Psalmos. Wszystkie ,,smaki §wiata”, w ktorych
cztowiek si¢ rozkoszuje — wsrod nich w madrosci — znajduja si¢ w Bogu in exces-
su 1 w Nim uczestnicza. To ta nadobftitos¢ madrosci w Bogu (jak Dionizyjska
dobro¢, ktora si¢ rozlewa na $wiat) jest zrodtem i zwornikiem jednosci dla calej
egzystencji czlowieka, ktory posmakowawszy jej na ziemi, w niewielkiej ilosci,
rozpala w sobie apetyt na doskonatla i pelng jej forme™. Takie postrzeganie natu-
ry madro$ci przektada si¢ na przekonanie o madrosci, ktora kryje si¢ w Bozym
prawie. Stworca bowiem ,,wycisnal” (imprimit) swe madre wyroki w stworzeniu
rozumnym’!, gdyz to On jest maxime sapiens™.

MADROSC JAKO COGNITIO DIVINORUM

Juz Platon zauwazyt, Ze aby dobrze rzadzi¢ panstwem, trzeba najpierw dobrze
moéwi¢ o Bogu. Zdaje si¢ nawigzywac do tego Akwinata w Ps 47, gdzie wskazu-
je, ze jedna z najistotniejszych kwestii dobrego zycia spotecznego jest madrosc
samych obywateli, a ta polega na poznaniu Boga’. Wyjasniajac 6w Psalm 47,
Tomasz rozroznia potrdjne poznanie Boga, przyjmujac za kryterium poszczegol-

aliquis dicitur amarum habere affectum, quando scilicet cogitat quomodo alios contristet: Eph.

4: omnis amaritudo tollatur a vobis. Ergo per contrarium dulcedo animi, quando proponit alios

consolari”.

In Ps., 30, n. 16: ,,Et ideo quidquid delectat in mundo, totum est in Deo; ut sapientia , veritas,

honores, excellentia, voluptas, et omnia hujusmodi in excessu sunt ibi”.

In Ps., 36, n. 21: ,,quia modo modicum quid de sapientia possumus loqui, sed in futuro poteri-

mus magna meditari de sapientia, et plura loqui de judiciis Dei”.

To temat (madro$¢ w ludzkim prawie i jej odniesienia do Boga), ktory pojawia si¢ w In Ps., 18,

n. 5:,,Lex autem illa humana non praestat sapientiam: aliqua enim sapientia est in humanis, ubi

est aliqua veritas, ut philosophica”.

In Ps., 44, n. 1: ,judicia suae sapientiae imprimit in rationabilibus creaturis: Rom. 1: invisibilia

Dei etc. Ecclesiast. 1: Deus effudit illam super omnia opera sua”.

2 Por.S. Th.,1,q. 1, a. 6¢.

3 In Ps., 47,n. 2: Hic commendat civitatem a sapientia civium: vera namque sapientia consistit
in Dei cognitione”.
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ne etapy historii zbawienia. Wtasciwe dla czasu przed przyjsciem Chrystusa byto
poznanie okreslane jako cognitio figuralis et obscura, ktdre obejmuje zarow-
no lud Przymierza, jak i filozoficzne proby ,,atenczykow”. Dwa kolejne rodza-
je poznania nie sg juz figuratywne, lecz zastuguja na okreslenie reales. Chodzi
0 poznanie przez wiarg, ktore nie jest jeszcze poznaniem jasnym, lecz niesie na
sobie znami¢ niedoskonatosci, wlasciwe zanurzonym w histori¢. Dopiero trzeci
rodzaj poznania, przystugujacy przebywajacym w ojczyznie, jest doskonaty™.

Interpretujac psalmy, Tomasz analizuje profil madrosci, ktory polega na zain-
teresowaniu sprawami Bozymi, na ich poznawaniu — nic dziwnego, ze szybko do
teologicznego stownika trafito okreslenie madrosci jako cognitio divinorum, sie-
gajace swymi korzeniami $w. Augustyna, ktory tak wtasnie definiowat madros¢.
Czym jednak sa owe divina? Na kanwie Ps 18 Tomasz wyjasnia, ze poznajac
Boga, powinniSmy przede wszystkim dwie sprawy wziag¢ pod uwage — chwate
Boga i jego dziela™. A poniewaz to kwestia pierwszorzedna, nie moze dziwic,
ze od kwestii relacji madrosci do spraw Bozych rozpoczyna swoj mtodzienczy
komentarz do Ksiegi Sentencji: ,,Przez madro$¢ Boza ujawniaja si¢ ukryte sprawy
Boze, dokonuja si¢ dzieta stworzen, a nie tylko si¢ dokonuja, lecz takze odnawia-
ja i doskonalg [...]. To, ze ujawnienie spraw Bozych nalezy do madrosci Bozej,
widac¢ juz po tym, ze sam Bog przez swoja madros¢ sam siebie w sposéb pelny
i doskonaty poznaje”’. Bog najlepiej poznaje siebie samego i pozwala cztowie-
kowi uczestniczy¢ w tej wiedzy. Dlatego rozwazanie dziet Bozych jest najlepsza
droga do osiagnigcia prawdziwej madrosci 1 wlasnie im Tomasz poswieca — jak
wyjasnia w Prologu do komentarza do Psalmow — zasadniczg uwagg’’.

DISCRETIO DEI JAKO PRZYKLAD DLA LUDZKIEGO ZYCIA

Z tematem madro$ci wigze si¢ wiele zagadnien nie tylko dotyczacych cnoty
intelektualnej’, ale takze objemujacej wazne aspekty zycia praktycznego, ktore
Tomasz jednoznacznie przypisuje roztropnosci jako swoistej ,,madrosci stoso-

" In Ps., 47, n. 2: ,Est autem triplex cognitio Dei: quia hoc potest referri ad statum civitatis

Jerusalem, et ad Ecclesiam, et ad futuram gloriam. Una ergo cognitio de Deo est figuralis et

obscura; [...] Alia est cognitio realis, sed obscura et imperfecta; et haec est cognitio qua Deus

cognoscitur per fidem. [...] Alia est realis, quae est cognitio perfecta et aperta”.

In Ps. 18, n. 1: ,,Duo necesse est cognoscere de Deo. Unum scilicet gloriam Dei, in qua est

gloriosus; secundo opera eius”.

In Sent., prol.: ,,Per sapientiam enim Dei manifestantur divinorum abscondita, producuntur cre-

aturarum opera, nec tantum producuntur, sed etiam restaurantur et perficiuntur: illa, dico, per-

fectione qua unumquodque perfectum dicitur, prout proprium finem attingit. Quod autem mani-

festatio divinorum pertineat ad Dei sapientiam, patet ex eo quod ipse Deus per suam sapientiam

seipsum plene et perfecte cognoscit”.

77 Contra Gentiles, lib. 2 cap. 2 n. 2.

8 Por. R. Saarinen, Wisdom as Intellectual Virtue: Aquinas, Odonis and Buridan, ,,Studies Simo
Knuuttila” 2006, s. 189-198.

75

76

94 TwP 7,2 (2013)



Dynamika chrystologiczno-partycypacyjna madrosci

wanej””’. Postawa madro$ciowa, na co chcemy zwrdci¢ uwage, idac za intuicjg
Tomaszowa, jest ksztattowana przez to, co mistrz z Akwinu okresla jako discre-
tio. Kluczowe w tym wzgledzie sa refleksje Ps 10, gdy pojawia si¢ itneresujace
zdanie: ,,discretio moderatur humanam sapientiam”. Termin discretio oznacza
rozeznanie, rozroznienie i do§¢ czesto pojawia si¢ w r6éznych tekstach Akwina-
ty (poswigconych zasadniczo kwestiom antropologicznym). Aby cztowiek mogt
dobrze dziataé, potrzebuje rozeznania rozumu (discretio rationis), ktdre pozwala
dokona¢ whasciwego wyboru dobra®.

W kontekscie Ps 10 Tomasz podkresla sposob ksztaltowania ludzkiej madro-
$ci, ktora — jak wynika z logiki psalmicznej metafory mrugajacych oczu, ktore
poprawiaja i dostrajaja wzrok cztowieka — winna niejako wyostrzy¢ swoj wzrok,
ukierunkowac na to, co najwarto$ciowsze w zyciu. Rozeznanie ksztaltuje wigc
ludzka madro$¢ i ma swoj wzor w discretio Dei, ktora doswiadcza i wyprobowu-
je¥!. Chodzi o ksztaltowanie w nieztomnosci, ktéra winna cechowaé cztowieka
madrego — dlatego Opatrznos$¢ nieraz obsypuje wielkimi majgtnosciami, innym
razem karze, dopuszcza upadek i z niego podnosi. Madro$¢ rodzi si¢ w godzinie
proby jako wiasciwa odpowiedz na sytuacje, w ktorej znajduje sie cztowiek. Stad
u Tomasza sapienter staje si¢ synonimem discrete®: podobnie jak jest z dzwie-
kiem muzyki (do ktérego Tomasz za Ps 44 przyrownuje nauke madrosci), ktory
trzeba dobrze wyodbrebni¢ od pozostatych, tak jest z umiej¢tnoscia odroézniania
sposobu wyrazania si¢ madrosci, postugujacej si¢ wieloma jezykami, sposobami
wypowiedzi, ale wy$piewajacymi zawsze t¢ samg melodi¢ madrosci®.

STUDIUM SAPIENTIAE W SWIETLE PRZYKLADU
CHRYSTUSA: KOMENTARZ DO PSALMOW
ORAZ KAZANIE PUER IESU

Nie zapominajac, ze madrosc staje si¢ udzialem cztowieka jako nadprzyrodzo-
ny dar Ducha Swigtego®, Tomasz komentuje psalmy i zauwaza, w jaki sposob

7 In Ps., 48, n. 2: ,sapientia comparata ad res humanas et materiales est prudentia”. Por. L. Meli-

na, La prudenza secondo Tommaso d’Aquino, ,,Aquinas” 49(2006) s. 381-393.
80 In Rom., cap. 111, lect. 2.
8 In Ps., 10, n. 3: ,,Per palpebras significatur discretio: quia sicut palpebrae oculi dirigunt visum,
sic discretio moderatur humanam sapientiam: Prov. 4: uia quandoque punit, quandoque parcit,
quandoque dat beneficia, quandoque aufert”.
In Ps., 46, n. 4: ,sed, psallite sapienter, idest discrete”.
In Ps., 44, n. 9: ,,Ergo in doctrina divinae sapientiae, quae per aurum designatur, est magna
gloria: et tamen est circumamicta varietate, idest ornata et vestita aliis linguis, idest variis modis
docendi, tamen eandem veritatem sonante”.
Por. C. Gonzalez Ayesta, El don de sabiduria segun Santo Tomads: divinizacion, filiacion y con-
naturalidad, Eunsa, Pamplona 1998.

82
83

84

TwP 7,2 (2013) 95



Ks. Piotr Roszak

cztowiek moze osiggna¢ madros¢ przez studium sapientiae®. Podkresla te roznice
na kanwie Ps 44, gdzie metafora ,,biegtego pisarza” wprost podejmuje ten watek:
,,Ci bowiem, ktorzy przez nauke poszukuja madrosci, [zdobywaja ja — P.R.] czg-
sciowo i dugo studiujac; ale ci, ktérzy posiadaja ja od Ducha Swigtego, szybko ja
otrzymujg”*. Ci za$, ktorzy posiadg wiedz¢ wprost z Objawienia Bozego, szybko
zostana napetnieni madroscia, a dokonuje si¢ to, gdy ,,Bog wleje swoja madrosé¢
w umysty rozumne”®’. Niemniej jednak ze strony cztowieka musi dokonaé sie
pewne przygotowanie, ktore wyznacza program ksztattowania w sobie umie-
jetnoscei stuchania: ono jest zasadniczym wymogiem®, zdolnoscig dostrzegania
madrosci®.

Watek studium madrosci i ich warunkow rozwijat juz §w. Tomasz w kazaniu
Puer lesu, gdzie rozwazajac dziecinstwo Zbawiciela, jego ,,wzrastanie w madro-
$ci, tasce u Boga i u ludzi”, stalo si¢ ono osnowg dla wskazania na konkretne
rady, ktére moga pomdc poglebiac i rozwija¢ w sobie madros¢. Akwinata wyroz-
nia cztery zasadnicze warunki osiggania postepu w madrosci: ,,Do tego, aby czlo-
wiek dokonywal postepu w madrosci, potrzebne sg cztery sprawy, mianowicie:
aby chetnie stuchal, dociekliwie poszukiwat, roztropnie odpowiadatl oraz uwaz-
nie medytowat™.

Jak wskazywal sw. Tomasz na kartach Sumy teologii, cztowiek jest capax
sapientiae, poniewaz ,,z natury zdolny jest do nabycia pochodzacych od Boga
madrosci 1 wiedzy wlasnymi zdolno$ciami i naukg; dlatego jes$li posigdzie
madro$¢ i wiedzg w inny od tego sposob, jest to czym$ cudownym™'. Niemniej
jednak to wlasnie wysitek troskliwego studium stanowi zwykla droge stawania
si¢ w pelni ,,rozumnym” cztowiekiem, a nie ,,glupcem”, ktore to okreslenie cze-
sto pojawia si¢ w psalmach.

To wlasnie grzesznika Akwinata, za Ksigga Psalmow, nazywa glupcem,
poniewaz brakuje mu madros$ci i pozostaje $lepy na to, co duchowe. Tym samym
Tomasz dotyka waznej kwestii duchowej wrazliwo$ci na sprawy Boze, ktore
wymagajg od czlowieka pewnego wysitku, pracy nad tym, co jest istota madro-
$ci, czyli niezatrzymywania si¢ na powierzchni, lecz odwagi stawiania pytan
i odpowiedzi metafizycznych. Kto ta $ciezka nie postgpuje, zauwaza Akwinata,
staje si¢ animalis homo, o ktorym mowit §w. Pawel. To rozmijanie si¢ z Bogiem

85 Por. F. Sellés, El origen y el lugar del hdbito de sabiduria. Su estudio segun Tomds de Aquino,

,Rivista di filosofia neo-scolastica” 96(2004), s. 51-64.

In Ps., 44, n. 1: ,,Qui enim per studium quaerunt sapientiam, per partes, et etiam longo tempore

student; sed qui habent eam a spiritu sancto, velociter accipiunt”.

Tamze.

In Ps., 43, n. 1: ,,Auditus necessarius est ad sapientiam”.

8 In Ps., 39, n. 4.

%0 Puer Iesu, 1: ,Ad hoc autem quod homo in sapientia proficiat quatuor sunt necessaria: scilicet
quod libenter audiat, diligenter inquirat, prudenter respondeat, et attente meditetur”.

oL S Th., 1l q.113, a. 10 ad 3.
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posiada swoj wlasny scenariusz, ktéremu poswigca uwage Akwinata w Super
Psalmos. Chodzi o grzeszne przyzwyczajenie, a wigc utrwalenie si¢ wady, kto-
ra sprawia, ze grzeszy si¢ znieprawiona wola. W innym wariancie tekstu Ps 13
Tomasz uchwycit inne jeszcze ujgcie — na droge odchodzenia od Boga wprowa-
dza takze odrzucenie studium sapientiae et disciplinae. Cytacje z Prz 1 1 Ez §,
zgodnie z praktyka egzegetyczng przytaczane przez Akwinate jako rozwinigcie
wlasnej interpretacji tekstu natchnionego, pokazujg spustoszenie, ktore sieje takie
zjawisko®?.

Na czym polega zatem zdobywanie madrosci? Na doktadnym studium, ktore
przektada si¢ nie tylko na asymilacje tresci, lecz takze na przebywanie z praw-
dziwymi medrcami®”, co daje stabilnos¢, ktorej nie ostabig zadne okolicznosci
zycia®*. Znamionuje ona kazdego, kto odczytuje tajemnice rzeczywistosci w klu-
czu najglebszych przyczyn (co stanowi podstawe klasycznej definicji madrosci
proweniencji arystotelesowskiej). Przeznaczeniem rozumu jest madrosc¢ i chociaz
jest ona jego ,,nadzieja”, to catkowicie nie zostala przez to usunieta ocigezalos¢
czy stabos¢ intelektu, ktory potrzebuje wsparcia Bozej pomocy, ale takze waznej
cnoty, ktora jest studiositas®.

To wszystko, w co cztowiek wktada studium et diligentia, nie ulega zapo-
mnieniu, gdyz nabiera szczeg6élnej wagi. Sam Bog, jak przypomina Akwinata,
jest najbardziej zatroskany (w sensie studiosus) o zbawienie cztowieka, a trud,
aby osigga¢ madro$¢ prowadzaca do zbawienia, nie jest bez znaczenia w Jego
oczach®®. Studium polega bowiem na aktywnym usposobieniu duszy, ktéra nie
zniechgca si¢ w dazeniu do poznania prawdy: jest to mocne, skuteczne ukierun-
kowanie si¢ na zrodta prawdziwej madro$ci — a ta znajduje si¢ w Tym, ktory jest
Prima Sapientia®. Dlatego to ci, ktorzy kochajg Chrystusa, Wcielong Madros¢,
moga osiagnac jej szczyty — tylko stajgc si¢ uczniem Jezusa, co jest calkowicie
niedopuszczalne w mentalno$ci greckiej, mozna osiggng¢ madros¢. Madros¢ to

2 Por. In Ps., 13,n. 1.

% In Ps., 36, n. 21: ,acquiescendo cum intelligentibus”.

% In Ps., 43, n. 1: ,nullus ita sapiens est quin instruatur ab alio: quia si audit bona, juvatur reci-
piendo; si audit mala, juvatur cognoscendo meliora”. Por. takze In Ps., 54, n. 3: ,,est tristitia una
quae est passio; et haec corporaliter imitat passionem; et haec non cadit in virum sapientem”.
Por. M. Allard, Les passions de la connaissance: Thomas d’Aquin, lecteur de Qohélet 1,18,
»Science et Esprit” 1(2007), s. 35-49.

In Ps., 15, n. 6. Wysitek ten procentuje wzniesieniem si¢ na wyzyny, osiagni¢cie wysokich
lotow, ktore za Ps 54 Tomasz utozsamia z madroscia: ,,Alia penna est sapientia; et pennis
sapientiae veritas contemplatur, quia sine illis pennis de facili quis labitur in errores si contem-
plentur divina. De istis pennis Isai. XL: assument pennas ut aquilae, quae sapientiam significat
per volatum altum” (/n Ps., 54, n. 5).

In Ps., 9, n. 8: ,Illud quod aliquis cum studio et diligentia facit, non obliviscitur quin illud
faciat; Deus autem studiosus est ad salutem hominum: et ideo non obliviscitur”.

In Matt., cap. VI, lect. 5: ,,studium autem est vehemens applicatio animi”. Okreslenie Chrystusa
jako ,,Pierwszej Madrosci” pojawia si¢ w In lo., cap. 1, lect. 11.
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przyjacielskie uczenie si¢ u Jezusa, poniewaz to przyjazn niesie z sobg prawo
i mozliwos$¢ zglebiania sekretow’.

SUAVITER JAKO SPOSOB DZIALANIA MADROSCI BOZE]

Charakterystyka madrosci, ktora rozbrzmiewa na kartach komentarza do Psal-
mow, pokazuje Tomaszowy koncept teologii jako istniejacy w pelnej harmonii
z jezykiem biblijnym. Podsumowujac te istotne zmiany w badaniach nad kon-
ceptem madrosci u Tomasza (i jego potrojnym wymiarze: madrosci filozoficznej,
daru Ducha Swietego i teologicznej, tak podkreslanym przez M. Leveringa®),
warto pamietac o soteriologicznym wymiarze madro$ci, ktory Akwinata podkre-
sla szczegdlnie w Super Psalmos, bedagcym przedmiotem niniejszych rozwazan.

Skupia swoja uwage na madro$ci, ktéra zbawia, bo prowadzi do ostateczne-
go celu czlowieka. Jest ,,0siaganiem” i ,,ocenianiem”, ale w swym najglebszym
wymiarze jest uczestnictwem w madrosci Boga, ktory pragnie dzieli¢ swoje zycie
ze stworzeniem. Odstania to nowy horyzont przed osoba wierzacg, ktora zostaje
zaproszona — w dynamice wiary — do przekraczania progu zrozumialosci jedynie
ludzkich zabiegow intelektualnych.

Zarzadzanie przez madro$¢ wszystkim w sposob opisywany przez Akwinate
za pomocg terminu suaviter (b¢dacego cytatem z Mdr 8) odnosi si¢ do sadow
Bozych, ktore wyrazajg si¢ z kolei w dzietach!®. W gruncie rzeczy to zgoda na
to, aby rzeczy we wlasciwy sobie sposob dazyty do odpowiadajacych im (conve-
niens sibi) celow'’. Owa suavitas powinna rozposciera¢ si¢ nie tylko na zycie
praktyczne, lecz takze intelektualne: tagodnos¢ umystu tak rozumiana pochodzi
od Ducha Swigtego'®.

Stowa kluczowe: madros¢, Tomasz z Akwinu, psalmy, uczestnictwo, metafora

% M. Pazdan, Thomas Aquinas and Contemporary Biblical Interpreters: "I Call You Friends”

(John 15:15), ,,New Blackfriars” 86(2005), s. 465-477.

Por. M. Levering, Scripture and Metaphysics. Aquinas and the Renewal of Trinitarian Theolo-
gy, Blackwell, Oxford 2004, s. 28-34.

In Ps., 9, n. 11: ,,Quae autem sint judicia Dei, subdit: in operibus. Proprium divinae sapientiae
est, quod disponat omnia suaviter, Sap. 8. Et hoc facit dando rebus ut per proprias formas in
proprios fines tendant: sic per ea per quae cogitant peccatores offendere, incidunt in poenas: Job
5: qui apprehendit sapientes in astutia eorum”.

In Sent., prol.: ,Suaviter autem unumquodque tunc dispositum est quando in suo fine, quem
naturaliter desiderat, collocatum est”.

102 Iy Ps., 44, n. 5:  Misericordia et omnis suavitas mentis a Spiritu Sancto est”.
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THE CHRISTOLOGICAL-PARTICIPATORY DYNAMICS OF WISDOM
IN LIGHT OF THE SUPER PSALMOS OF ST. THOMAS AQUINAS

Abstract

The cultivation of the virtues of wisdom in a person’s life is one of the important issues
of commentary of St. Thomas Aquinas to the book of Psalms. The prospect of reflection
is not limited to the natural effort of knowledge in the light of the ultimate causes, but
finds its model and source in the person of Jesus Christ. Referring to the texts Lectura
super Psalmos, will be presented Thomas’s Christological interpretation of the Psalms, ,
based on the theory of biblical meanings, but also as a way to recognize the wisdom in its
participatory dynamism, which strongly affects the understanding of theology from the
perspective of the history of wise contemplation and works of God. Sapiential nature of
theology is its sensitivity to that what escapes a cursory observation of the world, reducing
it to only to one dimension. In the center of discussion remains the question of the nature
of the “analogy of wisdom” in the writings of Aquinas, exposing the perception of wisdom
as cognitio divinorum, the necesity to participate in the knowledge of God and the salvific
dimension of wisdom.

Key words: wisdom, Thomas Aquinas, psalms, participation, metaphor
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MEZCZYZNA 1 KOBIETA OBRAZEM BOGA.
PLEC A OBRAZ BOZY W CZLOWIEKU

Dzigki roznicy pici cztowiek, mezczyzna i1 kobieta, ma mozliwos¢ realizo-
wania obrazu Boga, ktory jest Trojjedyny. Nawet czysto intelektualne neu-
tralizowanie r6znicy miedzy plciami jest niepotrzebne, bo nie przyczynia si¢
ani do zachowania rownouprawnienia kobiet, ani tym bardziej do thtumacze-
nia stosunku miedzy naturg czlowieka a faktem Bozego obrazu w cztowieku.
Podkreslanie jedno$ci w roznorodnos$ci, charakteryzujacej cztowieka
jako mezczyzng i kobiete, ma walor pedagogiczny i stuzy przyswojeniu klu-
cza interpretacyjnego calego stworzonego przez Trojjedynego Boga Swiata.
Wtlasciwag przestrzenia realizowania si¢ rzeczywistosci Bozego obrazu jest
wzajemne oddziatywanie na siebie me¢zczyzny 1 kobiety. Kazdy cztowiek jest
takze obrazem Boga dla drugiego (por. Mt 25,40), m¢zczyzna dla kobiety
i kobieta dla mezczyzny.

Biblia opisuje stworzenie cztowieka, bo tylko dzieki Objawieniu Bozemu
cztowiek moze dotknaé swych egzystencjalnych korzeni. Poznanie ,,poczatku”
jest sprawg Bozej taski. Znamienne, Ze autor natchniony wprowadza temat stwo-
rzenia ,,cztowieka jako mezczyzny i jako kobiety” jakby ,,w »cieniu« stwierdze-
nia o jego podobienstwie do Boga™'. Oczywiscie nie jest to zabieg przypadkowy,
ale przemyslana forma ukazania, jak odczytywac z pierwszych kart Biblii temat
ludzkiej ptciowosci. Podobnie jak cate misterium cztowieka odczytujemy w jego

Stawomir Kunka (ur. 1979 r.) — kaptan diecezji pelplinskiej, adiunkt Katedry Historii Dogma-
tow w Instytucie Teologii Dogmatycznej KUL; autor ksigzki Teologiczna wizja cielesnosci
cztowieka w nauczaniu Karola Wojtyly — Jana Pawta II (Lublin 2012) oraz licznych artykulow;
zainteresowania z zakresu antropologii teologicznej, soteriologii integralnej oraz personalizmu
szkoty lubelskiej; e-mail: ks.slawek@wp.pl.

' K.T. Wencel, Traktat o cztowieku, w: Dogmatyka, t. V, red. E. Adamiak i in., Warszawa 2007,
s. 100; zob. Migdzynarodowa Komisja Teologiczna, Komunia i stuzba. Osoba ludzka stworzo-
na na obraz Bozy, thum. J. Krolikowski, ,,Diakon” 2006, nr 3, s. 25-27: Mezczyzna i kobieta
(nr 32-39); oraz A. Scola, G. Marengo, J.P. Lopez, Osoba ludzka. Antropologia teologiczna,
ttum. L. Balter, Poznan 2005, s. 182-191: Mezczyzna i niewiasta, a zwt. Plciowos¢ jako pier-
wotny wymiar ,,imago Dei” (s. 188-191).
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odniesieniu do Boga, tak bycie mezczyzng i kobieta rowniez moze by¢ wiasci-
wie zrozumiane jedynie w odniesieniu do Stwoércy. W Ksiedze Rodzaju czytamy
o stworczej zalezno$ci cztowieka od Boga, ktéra oddana jest przez zwiazek ist-
niejacy ,,mi¢dzy Pierwowzorem a jego ludzkim «odbiciem»’?. Czlowiek bowiem
jest obrazem Boga jako mezczyzna i kobieta.

Niniejsze opracowanie stawia sobie za cel rozwazenie relacji miedzy plcig
czlowieka a jego stworzeniem na Bozy obraz. W pierwszej kolejnosci nalezy
podjaé¢ temat jednos$ci me¢zczyzny i kobiety w byciu tym obrazem Boga. Nastep-
nie poddana zostanie analizie rola ,,oblubienczego” znaczenia ciala cztowieka
w realizacji Bozego podobienstwa oraz ple¢ jako taka w konteks$cie trynitar-
nego rozumienia ,,obrazu Bozego”. Na koniec rozwazy¢ nalezy takze
sprawe ptodnosci, ktora wigze sie z ptciowoscia, i jej udziat w realizacji Bozego
obrazu i podobienstwa.

JEDNOSC W BYCIU OBRAZEM BOGA

Przeciwstawianie sobie plci, w jakimkolwiek sensie i aspekcie, jest catkowi-
tym niezrozumieniem istoty godnosci kazdej osoby ludzkiej. ,,Zadna z obydwu
plci nie jest bardziej obrazem Boga od drugiej, albowiem cata ludzkos¢, cate
czlowieczenstwo, me¢zczyzna i kobieta, ucielesniajg aspekt boski™. Kazda
osoba, niezaleznie od pitci, bezposrednio ,,pochodzi” od Boga na zasadzie stwo-
rzenia w catoksztatcie swego ludzkiego bytu i na tej samej zasadzie jest bezpo-
srednio obrazem Boga, bez posrednictwa innych®. Z biblijnego opisu stworzenia
cztowieka wyraznie ,,wylania si¢ prawda o osobowym charakterze istoty ludz-
kiej”, co oznacza, ze ,,w rdwnej mierze m¢zczyzna i kobieta” sg osobami, gdyz
,,oboje wszakze zostali stworzeni na obraz i podobienstwo Boga osobowego’.
Niemniej jednak to wlasnie réznica pici wprowadza w §wiat cztowieka mozli-
wos¢ realizacji obrazu Boga, ktory jest w Trojcy Jedyny. Ludzkos¢ jest ukazana
,jako zroéznicowana od pierwszej chwili swego istnienia na m¢zczyzn i kobie-

2 K.T. Wencel, Traktat o cztowieku, s. 100-101.

F. Martin, Czlowiek jako ucielesniony obraz Boga. Bilans pouczen Ksiggi Rodzaju 1, tham.
L. Balter, ,,Communio” 1999, nr 2, s. 40.

Sw. Pawel pisze: ,,Mezczyzna za$ nie powinien nakrywaé glowy, bo jest obrazem i chwalg
Boga, a kobieta jest chwala mezezyzny. To nie mezczyzna powstat z kobiety, lecz kobieta
z me¢zezyzny. Podobnie tez mezczyzna nie zostat stworzony dla kobiety, lecz kobieta dla mez-
czyzny” (1 Kor 11,7-9). Jednak cata t¢ wypowiedz nalezy interpretowac, przyjmujac inny klucz
hermeneutyczny niz ten, ktorym postugujemy si¢ przy lekturze opiséw stworzenia. Wigcej na
ten temat zob. S. Kunka, Obraz Bozy w cztowieku, ,,Kieleckie Studia Teologiczne” 2012, t. XI,
s. 124-127 (zwt. s. 126).

Jan Pawel 11, List apostolski ,, Mulieris dignitatem” z okazji Roku Maryjnego o godnosci
i powolaniu kobiety, Rzym (15.08.1988), nr 6; por. KDK 49; Jan Pawet 11, Adhortacja ,, Fami-
liaris consortio” 22; KKK 2334,
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ty”’¢. Trzeba zauwazy¢, ze wiasnie jako ,,zréznicowana plciowo, zostala wyraznie
nazwana »obrazem Boga«’”’. Prawda ta ma wielkg warto$¢. Nie mozna lekcewa-
zy¢ jej znaczenia, gdy chce si¢ budowaé antropologie teologiczng rzeczywiscie
opartg na przestankach biblijnych.

Z tego wzgledu trudno zgodzi€ si¢ z opinig, ze ludzka natura jest ,,wyposa-
zona w narzady ptciowe™. Przyjmujac ja, nalezatoby takze sadzi¢, ze ptciowos¢
jest tylko czym$ dodatkowym, zewngtrznym wobec natury cztowieka. Oznacza-
loby to takze, ze rzeczywistos¢ plci da si¢ zredukowacé do narzadow pitciowych.
Tak oczywiscie wspotczesnie wielu uwaza. Sg nawet tacy, ktorzy domagaja sie
od spoleczenstwa uznania, ze chirurgiczne zabiegi udzielity im prawa do zwraca-
nia si¢ teraz do nich w innym rodzaju niz przed ,,zabiegiem”. Sady i takie posta-
wy sa bledne, niezgodne z zamystem Stworcy, a nawet z samym uznaniem, ze to
Stwoérca stwarza, nie my.

Bezkrytycznie nie mozna takze przyjac¢ stwierdzenia, ze dla zrozumienia rela-
cji natury cztowieka i faktu stworzenia jej na Bozy obraz konieczne jest — wyni-
kajace nawet z idei stworzenia — ,,zneutralizowanie roznicy pomiedzy plciami,
ktora nie zostaje, rzecz jasna, zlikwidowana, ale staje si¢ czym$ mniej waznym
i raczej wzglednym’. Krytyka tego pogladu jest konieczna, nawet przy ryzyku
pominigcia tu pelnego kontekstu, w ktorym zostata pierwotnie wypowiedziana'®.
Zneutralizowanie roznicy pomigdzy ptciami” nie jest potrzebne ani dla ratowa-
nia godnosci kobiety przed lekcewazeniem ze strony mezczyzn, ani tym bardziej
dla thumaczenia relacji pomiedzy ludzka natura a rzeczywistoscia Bozego obrazu
i podobienstwa w cztowieku. Gdy cztowiek nie zauwazy tkwigcego w rdznicy
plci bogactwa antropologicznego sensu, nie zrozumie tego, czym jest dla mez-
czyzny i kobiety bycie obrazem swego Stworcy. W niniejszym opracowaniu cho-
dzi wlasnie o podkreslenie takze pedagogicznego waloru objawienia zawartego
w opisach stworzenia cztowieka w kwestii rozumienia jedno$ci w roznorod-
nos$ci. Taka bowiem obecna jest w rzeczywistosci Jednego Boga w Trzech Oso-
bach, a takze w istnieniu cztowieka: mezczyzny i kobiety!!. W ogdle cztowiek

Kongregacja Nauki Wiary, List do biskupow Kosciota Katolickiego o wspotdziataniu mezczyzny
i kobiety w Kosciele i swiecie, ,,L’Osservatore Romano” [ed. pol.] 2005, nr 11-12(278), s. 34,
nr 5.

Tamze.

R. Brague, Czy Bog Ojciec jest mezczyzng? Refleksja nad meskoscig i ojcostwem, ,,Communio”
1999, nr 2(110), s. 36.

Tamze.

Podobnie sadzi J. Ratzinger, gdy stwierdza, Ze ,,z naturg nie mozna walczy¢ bezkarnie. Niety-
kalna rowno$¢ migdzy kobieta i mezczyzng nie tylko nie wyklucza, lecz wymaga rozroznie-
nia plci” (J. Ratzinger, Raport o stanie wiary. Rozmowa Vittorio Messori’ego przeprowadzona
w 1984 roku z ks. kardynalem Josephem Ratzingerem — prefektem Kongregacji Nauki Wiary
— obecnym papiezem Benedyktem XVI, tam. Z. Oryszyn, J. Chrapek, Marki 20052, s. 85).
Warto refleksji nad relacja Osob Boskich wobec siebie a relacja mezczyzny i kobiety poswigcic
osobne opracowanie.
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musi nauczy¢ si¢ zycia w otaczajacej go rzeczywistosci zharmonizowane;j i zgod-
nej, ale niewykluczajacej ztozen i réznic. Takg bowiem jako$¢ charakteryzuje
caly stworzony przez Trojjedynego Swiat.

Hebrajski termin ’adam, a co z tym si¢ wigze ,,rzeczywistos¢ obrazu”, nalezy
odnies¢ ,,zarowno do mezczyzny, jak i kobiety — jako rezultatu stworczego aktu
Boga”'?. Czy to jednak wyczerpuje zalezno$¢ migdzy mezczyzna/kobietg a rze-
czywisto$cig Bozego obrazu w cztowieku? Prawda jest, Zze i mezczyzna, i kobieta
sg obrazem Boga, ale to nie wszystko. Podobnie prawdg jest, ze ,,pte¢ wyraza
jeden ze sposobow, w jaki cztowiek stanowi obraz Boga™'?, ale nie tylko to. Rze-
czywisto$¢ Bozego obrazu ,,rozgrywa si¢” w przestrzeni wzajemnego oddziaty-
wania na siebie cztowieka: me¢zczyzny i kobiety. Obrazem Boga jest si¢ w relacji,
jakby ,,z relacji”. Sobor czyni podstawy dla takiego sposobu ujecia omawianego
zagadnienia, gdy stwierdza, ze ,,Bog nie stworzyl czlowieka samotnym: gdyz
od poczatku »mezczyzne i niewiaste stworzyl ich« (Rdz 1,27); a zespolenie ich
stanowi pierwsza forme¢ wspolnoty osob. Cztowiek bowiem z glebi swej natury
jest istota spoteczng” (KDK, 12).

Zamykajac t¢ kwestig, warto wspomnie¢ jeszcze o jednym. Otoz obraz Bozy
w czlowieku nalezy rozumie¢ takze w ten sposob, ze kazdy cztowiek jest tym
obrazem dla drugiego (por. Mt 25,40), a tym samym mg¢zczyzna dla kobiety
1 kobieta dla me¢zczyzny sa dla siebie wzajemnie obrazem Boga, ich Stwoércy.

LOBLUBIENCZE” ZNACZENIE CIALA CZLOWIEKA:
MEZCZYZNY 1 KOBIETY

Pierwszy opis stworzenia $wiata i cztowieka (Rdz 1,1-2,4) ukazuje stworcza
moc Bozego Stowa. Bog swoim Stowem'* harmonizuje pierwotny chaos poprzez
roznicowanie. Tak wiec ,,pojawiajg si¢ swiatlo i ciemno$¢, morze i ziemia, dzien
i noc, trawy i drzewa, ryby i ptaki, wszystko »wedlug swego rodzaju«”". Owo
zrdznicowanie jest ,,takze obietnicg relacji”, to dlatego $wiat harmonizuje, czy-
ni go uporzadkowanym'é. W tak przygotowanym $wiecie Bog stwarza cztowie-

12 F. Martin, ,, Mezczyzng i niewiastq stworzyt ich”’: teologiczne oredzie Rdz 1, thum. M. Wyrodek,

,»Communio” 1996, nr 1(91), s. 78.

Tamze, s. 81.

Por. Kol 1,15-17: ,,Umitowany Syn Ojca jest obrazem Boga niewidzialnego — Pierworodnym
wobec kazdego stworzenia, bo w Nim zostalo wszystko stworzone: i to, co w niebiosach, i to,
co na ziemi, byty widzialne i niewidzialne, czy Trony, czy Panowania, czy Zwierzchnosci,
czy Wiladze. Wszystko przez Niego i dla Niego zostato stworzone. On jest przed wszystkim
i wszystko w Nim ma istnienie”.

Kongregacja Nauki Wiary, List do biskupow Kosciota Katolickiego o wspotdziataniu mezczyzny
i kobiety..., s. 34, nr 5; por. Rdz 1,11.12.

Tamze.
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ka. Stworcze roznicowanie dotyka takze ludzkiego bytu. Cztowiek — jak juz to
stwierdzono wcze$niej — jest jednos§ciag w roznorodnosci, bo czlowiek to
mezczyzna i kobieta, ale aby wypeni¢ nakaz Stworcy'’, mezczyzna ,taczy si¢
ze swa zong tak SciSle, ze ,,staja si¢ jednym ciatem” (Rdz 2,24) — jak czytamy
w drugim opisie stworzenia.

Ich ciata sg nie tylko dla siebie — 0 czym bedzie mowa, ale najpierw sa ,,z sie-
bie”. Maja wspdlne zrodto istnienia, co $wiadczy o ich jedno$ci w byciu, w czto-
wieczenstwie. Potwierdza to pierwsza wypowiedz mezczyzny na widok niewia-
sty: ,,cialo z mego ciata!” (por. Rdz 2,23). W wypowiedzi tej jednocze$nie jest
»zawarty zwrot do tego, przez co owo cialo jest prawdziwie ludzkie, przez co
stanowi o cztowieku jako osobie — jako istocie w calej swojej cielesnosci zara-
zem Bogu — podobnej”'?, bedacej Jego obrazem.

Jednos¢ mezczyzny i kobiety dokonuje sie dzigki ,,oblubienczemu” sensowi
ich cial’®, wlasnie poprzez to, ze sg oni dla siebie. Od ,,poczatku” cztowiekowi
ow sens zostal objawiony. Cztowiek go odkryt i przezyt catym sobg. ,,Objawie-
nie — a zarazem pierwotne odkrycie — »oblubienczego« znaczenia ciata polega
na ukazaniu czlowieka: mezczyzny/kobiety, w catej rzeczywistosci 1 prawdzie
jego ciata i ptci (»byli nadzy«®’), a rownoczesnie w petni wolnosci od przymusu
ciata i ptci”?, stwierdza Jan Pawel II. Pierwsi rodzice ludzko$ci, ,,stworzeni
z mitosci, czyli obdarowani w swym istnieniu mgskoscig i kobiecos$cig, sg obo-
je »nadzy« dlatego, ze sg wolni wolnoscig daru™??. Ich przezycie siebie w ciele
ijednoczesnie swoich cial jest prawdziwe, catkowicie zgodne z wolg Dawcy daru
stworzenia. Zmieni to dopiero ich grzech, ktory takze dotknie ich potomkow.

Stworzenie jest darem, ale tylko cztowiek — w calym $wiecie widzialnym —
jest zdolny przezy¢ §wiadomos¢ tego daru w sobie. Tylko cztowiek moze przy-
jac¢ go i czuc si¢ obdarowanym. Nalezy wigc dostrzec Scisly ,,zalezno$¢ miedzy
tajemnica stworzenia jako obdarowania ptyngcego z mitosci, a owym pierwotnie
uszczesliwiajacym »poczatkiem« bytowania cztowieka: mezczyzny i kobiety,
w catej prawdzie ich ciata i ptci”®. Prawda ta jest bowiem ,,prosta i czystg praw-
da komunii os6b™*, do ktorej cztowiek jest zdolny dzigki strukturze swojego
bytu jako obraz Boga i Jego podobienstwo.

Tres¢ tego nakazu brzmi: ,,Badzcie ptodni i rozmnazajcie si¢, abys$cie zaludnili ziemi¢ i uczy-
nili ja sobie poddang” (Rdz 1,28).

Jan Pawet 11, MezZczyzng i niewiastq stworzyl ich. Odkupienie ciata a sakramentalnosé matzen-
stwa, red. T. Styczen, Lublin 2008, s. 34.

Por. tamze, s. 48.

20 Zob. Rdz 2,25.

Jan Pawel 11, Me¢zczyzng i niewiastg stworzyl ich, s. 49.

Tamze.

Tamze, s. 48.

Tamze.
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Istotnie, u korzeni ,,oblubienczego™ znaczenia ludzkiego ciata ztozona jest
wolnos¢. Ciato cztowieka, ,,jego meskosc i kobiecos$¢”, nie jest tylko ,,zrodtem
ptodnosci i prokreacji, tak jak w catym porzadku natury”®. Od samego ,,poczat-
ku” w ciele tym jest ,,zawarta wlasciwo$¢ »oblubiencza«, czyli zdolnos¢ wyra-
zania mito$ci — tej wlasnie mitosci, w ktorej czlowiek-osoba staje si¢ darem
i spelnia sam sens swego istnienia i bytowania poprzez ten dar’”?®. Chcac glebiej
przenikna¢ te logike ,,oblubienczego” sensu ciata cztowieka, nalezy siggnaé do
soborowej konstytucji Gaudium et spes, gdzie czytamy o podobienstwie zacho-
dzacym miedzy jednoscig Osob Boskich oraz jednoscia ludzi przez mitos¢. Podo-
bienstwo to ,,ukazuje, ze czlowiek, bedac jedynym na ziemi stworzeniem, ktore-
go Bog chcial dla niego samego, nie moze odnalez¢ si¢ w pelni inaczej jak tylko
poprzez bezinteresowny dar z siebie samego” (KDK, 24). A im bardziej siebie
oddaje, tym bardziej sam czyni si¢ obdarowanym?’.

PLEC CZLOWIEKA W ,, TRYNITARNYM ROZUMIENIU
OBRAZU BOZEGO”

Rzeczywisto$¢ Bozego obrazu nie wyczerpuje si¢ w strukturze bytu czlowieka,
ale domaga si¢ przyjecia perspektywy dynamicznej, dialogicznej, komunijnej?.
Cztowiek, sprowadzony jedynie do ptaszczyzny wlasnego bytu, nie odzwiercie-
dla jeszcze catej tresci tego, co objawienie wypowiedzialo w zdaniu: ,,Stworzyt
wiec Bog cztowieka na swoj obraz, na obraz Bozy go stworzyt: stworzyt mez-
czyzng 1 niewiaste” (Rdz 1,27). Skoro ciato cztowieka przechowuje w sobie sens
,oblubienczy”, to jedynie w relacji, w odniesieniu do drugiej osoby, moze si¢
on wypowiedzie¢. Wyraza si¢ bowiem poprzez dar z siebie, a obdarowac ,,oblu-
bienczo” mozna tylko inng osobe. Czlowiek, mezczyzna i kobieta, jest obrazem
Boga, ktory jest Jedyny w Trojcy Osob. Tak dochodzimy do ,,trynitarnego rozu-
mienia »obrazu Bozego«”?.

Przyjecie perspektywy trynitarnej, komunijnej, wynika z uwaznej lektury
pierwszych rozdzialow Ksiggi Rodzaju. Domagaja si¢ tego na przyktad stowa
mezczyzny wypowiedziane na widok niewiasty: ,,Ta dopiero jest koscig z moich
kosci 1 ciatem z mego ciata! Ta bedzie si¢ zwata niewiasta, bo ta z me¢zczyzny
zostala wzigta” (Rdz 2,23). ,,Cztowiek-mezczyzna, jakby dopiero na widok stwo-

25
26

Tamze, s. 49.

Tamze.

27 Zob. tamze, s. 58.

28 Wiecej na ten temat zob. J. Kupczak, Komunijny wymiar obrazu Bozego w czlowieku w sobo-
rowej konstytucji ,, Gaudium et spes”, ,,Studia Theologica Varsaviensia” 2006, nr 1(44), s. 139-
-158; S. Kunka, Teologiczna wizja cielesnosci czlowieka w nauczaniu Karola Wojtyly — Jana
Pawfa II, Lublin 2012, s. 59-65.

2 Por. Jan Pawet 11, Mezczyzng i niewiastq stworzyf ich, s. 33.
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rzonej niewiasty potrafil zidentyfikowa¢ i nazwaé po imieniu to, co w sposéb
widzialny czyni ich podobnymi do siebie, a zarazem to, przez co zewnetrznie
wyraza si¢ czlowieczenstwo. Cialo objawia czlowieka. Uswiadamia takze
jemu samemu, kim jest (perspektywa strukturalna) i kim przez swoje ciato ma
stawac si¢ dla innych (perspektywa komunijna).

Nie mozna poming¢ faktu, ze ,,zroznicowanie pilciowe”, charakteryzujace
nature cztowieka, jest ,,cielesnym, symbolicznym wyrazem odniesienia cztowie-
ka do Boga™'. Najpierw, dos¢ wymownie, przypomina mu o jego przygodnosci,
o stworzonos$ci?®? gdyz cztowiek nie jest wszystkim. Nie wystarcza sam sobie.
Osoba ludzka, naznaczona meskoscia lub kobieco$cia, ,,wyraza za posrednic-
twem swego ciata jakas cz¢s¢ Bozej mitosci”™. Wszystko bowiem istnieje z mito-
$ci. Fakt ten cztowiek moze i koniecznie powinien sobie uswiadomi¢. Réwniez
spetniajac si¢ w relacjach wzajemnych, ,.istoty ludzkie $wiadcza o obecnosci
Boga w $wiecie i 0 Jego mitosci”** do $wiata, do cztowieka, ktorego stworzyt na
swoj obraz. Tak cztowick spetnia nakaz Stworcy. Swiadezy o Ojcu wszelkie-
go istnienia (por. Ef 3,14-15) i, jako Jego obraz, czyni sobie ziemi¢ poddana
(por. Rdz 1,28). Szczegdlng formg spetniania tego nakazu, i to mocg blogosta-
wienstwa Stworcy, jest plodno$¢ czlowieka.

PLODNOSC A REALIZACJA BOZEGO OBRAZU I PODOBIENSTWA

Bog btogostawit mezczyzne i kobiete, ,,méwigc do nich: »Badzcie ptodni
i rozmnazajcie sig, abyscie zaludnili ziemie i uczynili ja sobie poddang; abys$cie
panowali nad rybami morskimi, nad ptactwem powietrznym i nad wszystkimi
zwierzgtami pelzajacymi po ziemi«” (Rdz 1,28). Stowa te stawiajg cztowieka
w $wietle powotania do zycia rodzinnego oraz do pracy, dzigki ktorej cztowiek
bedzie opanowywal sobie ziemi¢. W drugim opisie stworzenia znajdziemy pew-
ne dopowiedzenie do tego Stworczego nakazu®. Jako Ze kobieta jest ,,cialem
z ciala” mezczyzny, dlatego on ,,opuszcza ojca swego i matke swoja i faczy si¢
ze swa zong tak $cisle, ze staja si¢ jednym ciatem” (Rdz 2,24). To samo mozna
powiedzie¢ o kobiecie. Kazdy cztowiek wychodzi z rodziny, z ktora przeciez tez
taczy go ,.ciato”. Istnienie w nim zaktada ,,z konieczno$ci histori¢ i wspolno-
te”3¢. Musimy zgodzi¢ si¢ z tym, ze ,,cielesnos¢ wyraza pochodzenie od kogo$

30
31
32

Tamze.

F. Martin, Cztowiek jako ucielesniony obraz Boga, s. 40.

Jan Pawet II ,,stworzono$¢ czltowieka” rozumie jako ,jego catkowita zalezno$¢ ontyczna
i etyczng od Stworcy” (encyklika Dominum et vivificantem, 44).

F. Martin, Czlowiek jako ucielesniony obraz Boga, s. 40.

Tamze.

35 Por. K. Wojtyla, Mitos¢ i odpowiedzialnosé, red. T. Styczen i in., Lublin 2001, s. 222.

3¢ J. Ratzinger, Wprowadzenie w chrzescijarnstwo, ttam. Z. Wiodkowa, Krakéw 2006, s. 256.
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drugiego™’. Zatem ,,opuszczajgc ojca swego i matke”, cztowiek otwiera sie na
matzenska wspolnote jednosci ciata i zaktada rodzing. Dlatego ,,mezczyzna dat
swej zonie imi¢ Ewa, bo ona stata si¢ matka wszystkich zyjacych” (Rdz 3,20).
Kazdy bowiem pochodzi od kogo$ innego®®. Ojcem za§ wszystkich jest Bog
(zob. Ef 3,14-15).

Prawda jest, ze ,,Stworca powierza »panowanie« nad ziemig rodzajowi ludz-
kiemu, wszystkim ludziom, wszystkim me¢zczyznom i wszystkim kobietom™?’.
Jednak piciowo$¢ i seksualnosé* zdecydowanie ,,nie sg narzedziami wiadzy
(jak w kultach ptodnosci), ani tez przejawem bezmiernej pychy, ale sa aspek-
tami czlowieczenstwa™!. Wilasnie jako takie ,,sprawiaja, ze adam jest obrazem
Boga™?. Shuza sprawie czlowieka, stuza nowemu zyciu. Nie mozna spro-
wadzi¢ ptciowosci i seksualnos$ci jedynie do sprawy ptodnosci®’. Jednak wiasci-
we ich zrozumienie domaga si¢ podjecia takze tej kwestii.

Zdaniem F. Martina ,,m¢zczyzna 1 kobieta sa ludzkoscia, cztowieczenstwem,
oraz obrazem Boga, zanim jeszcze stang si¢ ptodni”**. Wnioskuje wiec, ze
,ponad zdolnoscia do przekazywania zycia, o wiele wazniejsze od samego feno-
menu zycia ludzkiego jest stwierdzenie, ze mezczyzna i niewiasta sg sobie rowni
w byciu obrazem Boga™®. Nalezy si¢ z nim zgodzi¢, szczegdlnie z tego powodu,
ze jednostkowy brak ptodnosci — czy to mezczyzny, czy kobiety — nie powoduje
pomniejszenia ani godnosci tej konkretnej osoby, ani godnosci jej malzenstwa,
ani nie znosi ,,oblubienczego” sensu jej ciala. Takze osoba bezptodna jest auten-
tycznym obrazem i podobienstwem Boga, to oczywiste. Wydaje si¢ jednak, ze
w imie wiernosci hermeneutyce wyznaczonej przez antropologi¢ adekwatna
Jana Pawla II nalezy wigcej uwagi poswigci¢ poglebionemu znaczeniu ludzkiej
ptodnosci.

Cztowiek w tajemnicy stworzenia — przypomina Jan Pawet II — obdarowany
zostatl ,,jednoscig tego, co w nim po ludzku, a zarazem poprzez ciato — meskie,

37
38

Tamze.

,Ludzie pochodza oczywiscie, i to w bardzo wielu znaczeniach, jeden od drugiego. Jezeli
bowiem »jeden od drugiego« rozumie si¢ przede wszystkim fizycznie (poczawszy od pocho-
dzenia, az do wielorakich splotow wzajemnego wspotzycia), to dla tego, kto jest duchem tylko
w ciele i jako ciato, oznacza, ze takze duch — po prostu jeden caty cztowiek — nacechowany jest
najglebiej swa przynaleznoscia do calosci ludzkosci — do jednego »Adama«” (tamze).

Jan Pawet 11, List apostolski ,, Mulieris dignitatem”, nr 6.

Na marginesie warto przypomnie¢, ze ptciowo$¢ i seksualno$¢ nie sa pojeciami tozsamymi.
Gdy wskazujemy na walor istnienia cztowieka, jakim jest pte¢, méwimy o plciowosci. Gdy za$
mam na mysli zdolnos$¢ cztowieka jako mezezyzny i kobiety do relacji intymnej z druga osoba,
mowimy o seksualnosci.

F. Martin, Czltowiek jako ucielesniony obraz Boga, s. 39.

Tamze.

4 Zob. KKK 2362-2363.

4 F. Martin, Czlowiek jako ucielesniony obraz Boga, s. 39.

4 Tamze, s. 39-40.
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i tego, co w nim po ludzku, a zarazem poprzez ciato — kobiece”*. Zaraz potem
papiez dodaje, ze nad ta jednoscia od samego ,,poczatku” spoczeto ,,blogosta-
wienstwo ptodnosci zwigzanej z istotowo ludzkim rodzeniem (por. Rdz 1,28)”.
Mgzczyzna i kobieta, jako osoby, ,,maja $wiadomy udzial w dziele stworzenia
(procreatio) — sg pod tym wzgledem participes Creatoris™®, przez co robwniez
realizuje si¢ w nich Boze podobienstwo. Dlatego ,,mamy czci¢ rodzicoéw, gdyz
oni reprezentujg wobec nas Boga Stworce”, a ,,dajac nam zycie, uczestniczg
W tajemnicy stworzenia”®. Trzeba tez pamiegtaé, ze kazda z pici — cho¢ sag row-
ne w godno$ci — w sobie wlasciwy sposob jest ,,obrazem mocy i czulej mitosci
Boga” (KKK 2335). Jedno$¢ me¢za i zony — z ktorej ,,wywodzg si¢ wszystkie
pokolenia ludzkie” — jest dostepnym mezczyznie i kobiecie ,,sposobem naslado-
wania w ciele wspaniatlomyslnosci i ptodnosci Stworcy” (KKK 2335).

W $wiecie istot zyjacych ptodnos¢ i prokreacja jest podtrzymywana przez
instynkt. W §wiecie osobowym, do ktorego nalezy cztowiek, nie mozna mowic
o instynkcie i popedach jako sitach kierujacych ludzka ptodnoscia i prokreacja.
Nawet ,,zastosowanie do cztowieka owej kategorii zasadniczo przyrodniczej,
jaka wyraza si¢ w pojeciu 1 stowie »poped seksualny«, nie jest catkiem wtasciwe
i adekwatne™’. Jezeli nawet wyjdziemy od faktu, ze rowniez cztowieka dotyczy
sfera biologiczna, i wszystko, co si¢ z nig wigze, musimy pamietac, ze ,,analogia
ludzkiego ciata i ptci w stosunku do $wiata zwierzat” jest zawsze ,,podniesiona
na poziom »obrazu Bozego«, na poziom osoby i komunii 0s6b™*!. Innymi stowy,
,hiesione od wewnatrz »bezinteresownym darem« osoby ciato ludzkie ujawnia
nie tylko swa »fizyczna« meskos¢ czy kobiecosc, ale zarazem ujawnia takg war-
tos¢ 1 takie pigkno, ktore przekracza sam tylko fizyczny wymiar »plciowosci«
czlowieka™?. W tym kontekscie trzeba poruszy¢ kwesti¢ czystosci i wstrzemigz-
liwosci®®. Cztowiek, mezczyzna i kobieta, ,,§wiadom prokreacyjnych mozliwosci
swego ciata i plci, jest rownocze$nie wolny »od przymusu«™*, mogacego si¢
z nimi wigza¢ w §wiecie poza-osobowym. Czysto§¢ w rozumieniu chrzesci-
janskim w zadnym wypadku ,,nie oznacza bynajmniej odrzucenia czy tez pogar-
dy dla pitciowosci ludzkiej”, ale ,.energi¢ duchowa, ktéra potrafi broni¢ mito-
$ci przed niebezpieczenstwami ze strony egoizmu i agresywnosci oraz potrafi

46
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Jan Pawet 11, Mezczyzng i niewiastq stworzyl ich, s. 33.

Tamze. Na temat Bozego blogostawienstwa zob. tez: Rdz 4,1.25; 5,1-2.

K. Wojtyta, Mitos¢ i odpowiedzialnos¢, s. 222; por. zagadnienie ,,sprawiedliwosci wzgledem
Stworcy”, tamze, s. 189-233 oraz S. Kunka, Teologiczna wizja cielesnosci cztowieka w naucza-
niu Karola Wojtyly — Jana Pawla II, Lublin 2012, s. 74-76.

Jan Pawet 11, Pamigé i tozsamosc. Rozmowy na przetomie tysigcleci, Krakow 2005, s. 71.
Tenze, Mezczyzng i niewiastq stworzyt ich, s. 244.

Tamze, s. 49.

Tamze, s. 51.

3 Na ten temat zob. zwt. KKK 2349, 2350, 2370, 1650.

3% Jan Pawet 11, Mezczyzng i niewiastq stworzyl ich, s. 49.
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kierowac¢ jg ku pelnemu urzeczywistnieniu™’. Czlowieka sta¢ na t¢ ,,duchowa
energi¢”, ale powinien si¢ uczy¢ ja ,,gromadzi¢” i potem wykorzysta¢ w zgodzie
z ,,oblubienczym” sensem swego ciala oraz aktualng swa sytuacja i podjetym
powotaniem.

Z plodnoscig wigze si¢ temat rodzicielstwa. Rozwdj historii zbawienia opisa-
ny w Biblii nastepuje rownolegle do rozwoju kolejnych pokolen synow i corek
Adama. Ludzka ,,zdolno$¢ rodzenia” staje si¢ ,,droga, po ktorej rozwija si¢ Swieta
historia™¢. Sprawy Boskie i ludzkie rozgrywaja si¢ na tym samym polu histo-
rii. Poprzez nig Bog staje si¢ coraz blizszy cztowiekowi. Jest ,,Bogiem ojcow”,
,Bogiem Abrahama, Bogiem Izaaka i Bogiem Jakuba” (por. Wj 3,15). Oczywi-
Scie, zawsze ,,pozostaje transcendentny, ale dokonuje swego zbawienia, wkracza-
jac w ludzkie potomstwo, w czas cztowieka, ktory przechodzi od jednego ogniwa
pokoleniowego do drugiego, od ojca do syna, od jednej epoki do drugiej”’. Nie
bedzie wigc bledem stwierdzenie, ze ptodnos¢, ktorg Stworca obdarzyt cztowie-
ka, jest ,,paralelna do aktu stworczego Boga, jest znakiem Boga stwarzajacego
i zbawiajgcego”, a ,,ludzkos¢ jest obrazem Boga jako »mezczyzna i kobieta«”,
jako ojciec 1 matka.

Wreszcie, omawiajgc kwesti¢ plodnosci, nie mozemy zapomina¢ o jej ducho-
wym wymiarze, czyli o ,,ptodnosci z Ducha”™. , Ojcostwo i macierzynstwo
duchowe” jest oznaka ,,wewng¢trznej dojrzatosci osoby ludzkiej” i stanowi cel
wyznaczony kazdej osobie, w sposob zgodny z konkretnym jej powotaniem:
czy to w matzenstwie, czy poza nim®. Duchowe rodzicielstwo jest powotaniem
odpowiadajagcym ewangelicznemu zaproszeniu do doskonatosci, ktore ,jako
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Tenze, Adhortacja ,, Familiaris consortio”, 33.

G. Ravasi, Opowiesci nieba. Historie, idee, postacie Starego Testamentu, thum. K. Stopa, Kra-
kow 20009, s. 46.

Tamze.

8 Tamze; por. G. Ravasi, Ksiega Rodzaju (1-11), ttum. M. Brzezinka, Krakéw 1997, s. 40: ,,Ptod-
nos$¢ pary ludzkiej jest [...] znakiem Boga Stworcy i Zbawiciela. Ludzkos$¢ jest obrazem Boga
o tyle, o ile jest »m¢zczyzng i1 kobieta«; prawdziwie boskim wizerunkiem, figurg Pana Boga
Zyjacego na ziemi, jest wlasnie osoba ludzka w jej mesko-zenskiej pelni, w jej ptodnosci oraz
w jej posiadaniu i przekazywaniu Zycia”.

Jan Pawel 11, Mezczyzng i niewiastq stworzyt ich, s. 231. Maryja Panna i Jozef, Jej Oblubieniec,
uczestniczac w tajemnicy poczecia i narodzin Bozego Syna, ,,stali si¢ pierwszymi §wiadkami
innej niz cielesna ptodnosci — ptodnosci z Ducha” (tamze). Jozefowi zdecydowanemu juz, aby
oddali¢ si¢ od Maryi potajemnie (takie thtumaczenie Mt 1,19 proponuje ks. J. Kudasiewicz,
zob. Powolanie do stuzby. Szkice z teologii i duchowosci biblijnej, Lublin 2011, s. 191), we $nie
ukazuje si¢ aniot Panski i o§wiadcza: ,,Jozefie, synu Dawida, nie bdj si¢ wziaé do siebie Maryi,
twej Matzonki; albowiem z Ducha Swictego jest to, co si¢ w Niej poczeto” (Mt 1,20). Owa
,»ptodnos¢ z Ducha” stata si¢ takze jego udzialem, gdy ,,uczynit tak, jak mu polecit aniot Pan-
ski: wzial swoja Malzonke do siebie” (Mt 1,24), opiekowat si¢ Nia i Jej Synem, ktory w oczach
ludzi uchodzit takze za jego Syna (zob. Mt 13,55).

60 K. Wojtyta, Mitos¢ i odpowiedzialnosé, s. 233.

57

59

110 TwP 7,2 (2013)



Mezczyzna i kobieta obrazem Boga

najwyzszy jej wzor wskazuje »Ojca«’!. Dlatego szczegdlne podobienstwo do
Stworcy osiaga cztowiek, gdy si¢ uksztaltuje w nim takze ,,owo przede wszyst-
kim duchowe ojcostwo-macierzynstwo, jakiego Bog jest pierwowzorem”®. Od
Niego bowiem ,,bierze nazwe wszelki rod na niebie i na ziemi” (Ef 3,15).

ZAKONCZENIE

Zrbdznicowanie piciowe i sama plciowos¢ juz w pierwszym zdaniu opisuja-
cym cztowieka, megzczyzne i kobiete, sa umieszczone ,,w $wiecie dobrym, stwo-
rzonym przez Boga”®. Sa wiec nie tylko jednym z wyrazow dobra, ktore z mito-
sci stworzyt Bog (Rdz 1,31), ale wielkg wartoscia lezacg u podstaw ludzkiego
podobienstwa do Boga.

Swiadomo$é tej wartosci i plciowosci cztowieka w jego pierwotnym odnie-
sieniu do Stworcy jest obecnie bardzo potrzebna. ,,W kontekscie kultury, ktora
powaznie znieksztatca lub wrecz zatraca prawdziwe znaczenie plciowosci ludz-
kiej, gdyz pozbawia ja zasadniczego odniesienia do osoby, Kos$ciot uwaza za
swoja bardzo naglaca i niezastapiona misj¢ ukazywanie ptciowosci jako wartosci
i zadania catej osoby ludzkiej — mezczyzny czy kobiety — stworzonych na obraz
Boga”® i tak z Nim zwigzanych.

Owocem niniejszego opracowania sg nastgpujace wnioski:

1) Na zasadzie stworzenia, kazdy mezczyzna i kazda kobieta ,,pochodzi” bez-
posrednio od Boga i to w caloksztatcie swego ludzkiego bytu. Na tejze zasadzie
kazda osoba ludzka jest bezposrednio obrazem Boga osobowego. Godnos¢ kaz-
dego cztowieka jest jednakowa, bo wyplywa z jednego zrodta, mitosci Stworcy.
Dzieki roznicy plei cztowiek, mezczyzna i kobieta, ma mozliwos¢ realizowania
obrazu Boga, ktory jest Trojjedyny. Nawet czysto intelektualne neutralizowanie
roznicy migdzy pitciami jest niepotrzebne, bo nie przyczynia si¢ ani do zachowa-
nia rownouprawnienia kobiet ani tym bardziej do ttumaczenia stosunku miedzy
naturg cztowieka a faktem Bozego obrazu w czlowieku. Podkreslanie jedno$ci
w roznorodnos$ci, charakteryzujacej cztowieka jako mezczyzng i kobiete, ma
walor pedagogiczny i stuzy przyswojeniu klucza interpretacyjnego catego stwo-
rzonego przez Trojjedynego Boga $wiata. Wlasciwa przestrzeniag realizowania
si¢ rzeczywistosci Bozego obrazu jest wzajemne oddziatywanie na siebie mez-
czyzny i kobiety. Kazdy czltowiek jest takze obrazem Boga dla drugiego (por.
Mt 25,40), mezczyzna dla kobiety i kobieta dla me¢zczyzny.

61
62
63
64

Tamze; por. Mt 5,48: ,,Badzcie wigc wy doskonali, jak doskonaty jest Ojciec wasz niebieski”.
Tamze.

F. Martin, Cztowiek jako ucielesniony obraz Boga, s. 39.

Jan Pawet 11, Adhortacja ,, Familiaris consortio”, 32.
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2) Stwoércze Stowo Boga, réznicujgc, harmonizuje i porzadkuje pierwot-
nag rzeczywisto$¢. Owo roznicowanie jest ,obietnicg relacji”. Rowniez byt
cztowieka odzwierciedla ten Stworczy zamyshl. Czlowiek, jako mezczyzna
i kobieta, jest jedno$cig w roznorodnosci. W jednosci migdzy nimi (zob.
Rdz 2,24) wypehia si¢ nakaz Stworcy dotyczacy miejsca i roli czlowieka w Swie-
cie (zob. Rdz 1,28). Jedno$¢ ta jest mozliwa dzigki ,,oblubienczemu” znaczeniu
ciata cztowieka. Stworzenie, w samym jego fakcie i konkretnej formie, jest darem
od Boga. Do uswiadomienia sobie i przyjecia tego daru — w calym $wiecie mate-
rialnym — jest zdolny tylko cztowiek. Tajemnica stworzenia jako daru z mitosci
Boga oraz pierwotna prawda ,,poczatku” cztowieka: me¢zczyzny i kobiety sa
w Scistej ze sobg zaleznos$ci. Prawda ich ciata i plci jest takze prawda komunii
0s0b, do ktorej cztowiek, jako obraz Boga, poprzez swoj byt zostat przez Stworce
uzdolniony. ,,Oblubieficzy” sens ciata cztowieka, oparty na ludzkiej wolnosci,
przekracza porzadek natury i nie da si¢ sprowadzi¢ do samej ptodnosci i prokre-
acji. W logice ,,oblubienczej” im bardziej cztowiek oddaje siebie, tym bardziej
czyni takze siebie obdarowanym.

3) Sens ,,oblubieniczy” ludzkiego ciata moze si¢ ujawni¢ tylko w odniesieniu
do kogo$ innego, do drugiej osoby. Jest bowiem zdolno$cia do bycia darem dla
innej osoby w prawdzie i mito$ci. Rozumienie trynitarne obrazu Bozego pozwala
uchwyci¢ prawdg, ze cztowiek, mezczyzna i kobieta, jest obrazem i podobien-
stwem Jedynego Boga w Trdjcy Oséb. ,,Zréznicowanie ptciowe” cztowieka jest
cielesnym wyrazem jego odniesienia do Boga. Ujawnia, podobnie jak ludzkie
cialo w ogole, stworzonos¢ cztowieka i jego naturalne ukierunkowanie ku
drugiemu. Megskos¢ i kobiecos¢ stuzy ludzkiej osobie do, zaposredniczonego
w ciele, wyrazania w jakiej$ czesci i w pewnym sensie Bozej mitosci. Mitosci,
dzigki ktorej $wiat i cztowiek istnieja.

4) Istnienie w ciele zaktada histori¢ i wspolnote, gdyz cielesnos¢ domaga si¢
pochodzenia od kogo$ innego. Kazdy pochodzi od kogo$ innego, a Ojcem wszyst-
kich jest Bog (zob. Ef 3,14-15). Ptciowos¢ i seksualno$¢ nie moga by¢ traktowane
jako narzedzia ludzkiej wladzy czy przejaw agresji i pychy. Stuza bowiem dobru
cztowieka i nowemu zyciu. Cho¢ ptodnos$¢ rozumiana jest przede wszystkim
w aspekcie biologicznym, cielesnym, to takze kazda bezptodna osoba stanowi
autentyczny obraz i podobienstwo Boga. Stworca poblogostawit ptodng jednosé¢
meza i zony. Jednos$¢ ta jest dostepng im forma nasladowania poprzez wtasne cia-
o wspanialomysInosci i ptodno$ci Boga. Jak juz wspomniano, ,,oblubienczy”
sens ludzkiego ciala bazuje na wolno$ci. Tym samym, $wiadomi swojej potencji
prokreacyjnej, mgzczyzna i kobieta pozostaja zawsze wolni ,,0d przymusu” ciata
1 pfei, ktory istnieje w Swiecie zwierzat. Pielegnacja tej wolnosci wiagze si¢ z cno-
ta czystosci, ktora mozna okresli¢ jako duchowa energie, broniacg ludzka mitosc¢
przed egoizmem i agresjg. Czysto$¢ umozliwia mitosci cztowieka petne urzeczy-
wistnienie na wszystkich poziomach jego egzystencji. Ptodno$¢ zaktada rzeczy-
wisto$¢ rodzicielstwa. Ta staje si¢ w $wiecie czlowieka droga rozwoju ,,$wietej
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historii”, gdyz Bo6g — zawsze pozostajac transcendentnym — wkracza w histori¢
ludzkosci: w czas cztowieka i jego potomstwa, w histori¢ catych pokolen.

Dzigki temu ludzka ptodnos¢, urzeczywistniana paralelnie do stworczego
dziatania Boga, staje si¢ znakiem Stworcy 1 Zbawiciela. Ludzko$¢ zas, przez
mesko$é/ojcostwo i kobiecos¢/macierzynstwo, staje si¢ obrazem Boga. Nie-
zwykle waznym wymiarem ludzkiej ptodnosci jest ,,ptodno$¢ z Ducha”, czyli
duchowe ojcostwo i duchowe macierzynstwo. W ogole duchowe rodzicielstwo
wyznacza poziom wewnetrznej dojrzatosci cztowieka. Ojcostwo i macierzyn-
stwo ,,z Ducha” sg celem nadanym kazdej osobie ludzkiej. Przez nie bowiem
sigga cztowiek najglebszego poziomu podobienstwa do swego Stworcy.

Stowa kluczowe: cztowiek, megzczyzna i kobieta, obraz i podobienstwo Boze,
pte¢, ojcostwo i macierzynstwo, ,,ptodno$¢ z Ducha”

MAN AND WOMAN AS GOD’S IMAGE.
SEX AND THE IMAGE OF GOD IN MAN

Summary

The article considers the subject of the relationship between sex and creation of man
in God’s image. First it discusses the unity of man and woman of being the image of God.
Every human person is directly the image of personal God. The proper space for fulfilling
God’s image is a mutual self-giving as man and woman.

Then, the article makes analysis on the role of the ”spousal” meaning of the human
body in fulfillment of God’s likeness. The human being, as man and woman, remains
a unity in diversity. Their unity is made possible by the ”spousal” meaning of the human
body. The truth of their bodies and of sexes, is also the truth of communion of persons.

Another issue is sex in a context of the Trinitarian understanding of the ”image of
God”. The ”’spousal” meaning of the human body can be revealed purely in relation to
someone else, to the other person. The Trinitarian understanding of the image of God lets
capture the truth that the human being, a man and a woman, it is the image and likeness of
one God in the Trinity of Persons.

At the closing the cited article considers the case of fecundity, referred to sexuality,
and its participation in the implementation of God’s image and His likeness. Everyone of
us proceeds from someone else, and the Father of all is God (Ephesians 3: 14-15). The
fertile unity of husband and wife is a form of imitation by their bodies of the generosity
and fecundity of God. The fecundity entails the reality of the parenthood. A very important
dimension of human fecundity is the ’fecundity from the Spirit”, which means both, the
spiritual fatherhood and motherhood.

Key words: human being, man and woman, image and likeness of God, sex, father-
hood and motherhood, ”fecundity from the Spirit”
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SZTUKA MIEJSCEM HIEROFANII

Sztuka miejscem $wietosci — temat, ktory przedstawia relacje miedzy sacrum
a profanum. Ksztattowana jest przez czlowieka i niekoniecznie musi wyptywacé
z przynaleznosci religijnej. Nawet ludzie areligijni posiadaja wlasne sacrum,
ktorego troskliwie strzega.

Problematyka niniejszej pracy bedzie rozpatrywana wedlug czterech para-
grafow, w sposob fragmentaryczny i systematyczny. Pierwszy z nich zostanie
poswigcony charakterystyce dzieta, w ktorym zarysowuje si¢ hierofania. Drugi
z kolei bedzie skoncentrowany wokot rozumienia pojecia hierofanii. Rozwazane
tresci postuza w zrozumieniu trzeciego paragrafu, ktory zrekapituluje catg osnowe
artykutu. Zawarta w nim problematyka zogniskuje si¢ wokot wyjasnienia wspot-
miernosci sacrum 1 profanum. Ostatnia czg$¢ pracy bedzie poswigcona sztuce
sakralnej, zwlaszcza rozumieniu sacrum, ktore w sztuce wykazuje si¢ odrgbno-
$cig, aczkolwiek niezupelnym oddzieleniem. Stanowi¢ to bedzie wzbogacenie
tematyki hierofanii o przedstawienie Niewyrazalnego w tym, co Wyrazalne.

»HIEROFANIINY” WYMIAR DZIELA

Sztuka nalezy do dziedziny artystycznej. Ujawnia pewien wymiar tajemnicy
ludzkiej egzystencji cielesno-duchowej, polegajacej na mozliwosci dzwigania
w sobie ci¢zaru pytan, ktorych petne wyjasnienie nie musi posiada¢ Scisle logicz-
nego rozwigzania. Moga to by¢ pytania z zakresu ludzkiej dziatalno$ci, w ktorej
dokonuje si¢ odpowiedz na wartosci.

Cztowiek, rozstrzygajac, angazuje si¢ wzgledem przedmiotdéw, ktdére mu sig
jawig, a zarazem wykazuje transcendencje wobec nich!. Grzegorz Barth, analizu-
jac sztuke grang w teatrze, wskazuje, ze:

Sabina Bartoszek (ur. 1987 r.) — doktorantka Instytutu Teologii Dogmatycznej KUL, w Kate-
drze Historii Dogmatdw; e-mail: bartoszeksabinka@wp.pl

O relacji przedmiot-transcendencja osoby zob. K. Wojtyta, Osoba i czyn oraz inne studia
antropologiczne, Lublin 1994, s. 151-229.
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[...] sztuka obiecuje i poswiadcza sobg ,,0bjawienie”, ktére zostaje wydobyte z tego,
co objawione, aby w tym uczestniczy¢ i doznawa¢ jakiego$ nowego i wyjatkowego
wgladu w rzeczywistos¢. Dzieje si¢ tak wtedy, gdy publiczno$¢ i aktorzy nie zamyka-
ja si¢ na siebie, ale pozostaja otwarte na to, co chce i moze si¢ ujawnié, jako ,.trzecie”
dzigki aktywnej i wspottworzacej obecnosci jednych i drugich. Ograniczono$¢ obu
stron otwiera si¢ na nieograniczony horyzont, ktory umozliwia wglad w istote i sens
istnienia, niedajacy si¢ z samego tylko immanentnego przebiegu gry. Chociaz uczest-
nicy gry nadal poruszaja si¢ w tym wyraznie (ogdélnoludzkim) horyzoncie, to zarazem
go transcendujg?.

Catly ten proces zalezy od struktury osobowej, zakresu, w jakim potrafi si¢
angazowac wzgledem przedmiotow. Odkrywajac je, odnajduje, a zarazem poszu-
kuje niekonczacej si¢ odpowiedzi na wilasng transcendencje. Cztowiek bowiem
zauwaza wlasna transcendencje wobec przedmiotéw. Dzicki nim moze ja odkry-
wac i niejako ,,rozszerza¢”. Chodzi tu o proces pierwszego wgladu w przedmioty
przy rownoczesnym poszukiwaniu ukierunkowanym na glebszy wglad w przed-
miot, ktéry czasem wymaga ,tworczego trwania”. Mam na uwadze sytuacje,
w ktorej instynktownie odczuwamy warto$¢ jakiego$ przedmiotu, a jednoczesnie
nie potrafimy nada¢ jej odpowiedniej nazwy — dlatego poszukujemy. Jednak
w owych poszukiwaniach potrzebujemy momentu na ,,tworcze trwanie”, gdyz
w zbyt dynamicznym poszukiwaniu mozemy zagubi¢ istot¢, rdzen. Tak wigc
,Htworcze trwanie” pozwala nam zatrzymac si¢, by niejako same dotychczasowe
odkrycia, wglady w przedmioty same do nas ,,przemowily”, skumulowaty sie,
wydajac nowa jako$¢ poznawcza. Kazdy etap wgladu w przedmioty wraz z ludz-
ka transcendencja moze sta¢ si¢ przestrzenig dziatalnosci artystycznej. W niej
bowiem cztowiek wyraza siebie, to, co w nim jest nieredukowalne, czyli niewi-
dzialne, catkowicie wewnetrzne, a przez co kazda jednostka jest jakby naocz-
nym $wiadkiem siebie samego, swego czlowieczenstwa i swojej osoby?. Dlatego
otwiera ona przed nami przestrzen dialogu, stuchania i rozumienia.

Cztowiek usytuowany jest w okreslonej przestrzeni kulturowej i uwarunkowa-
ny przez nig. Wowczas charakteryzuje si¢ sobie wlasciwym sposobem rozumienia
1 uzewnetrzniania. A sztuka moze przenika¢ poza horyzont tego, co juz poznane
i sklasyfikowane. Jednak zawsze zderza si¢ z ludzka ograniczono$cig rozumienia,
stuchania i wyrazania. Dlatego dochodzi w niej do swoistego sprz¢zenia tego, co
w czlowieku jest nieredukowalne, najbardziej wewnetrzne, niewidzialne, z tym,
co on sam pojmuje i przezywa, a takze potrafi uzewnetrzni¢. Warto podkreslic,
ze jednak nie wszystko da si¢ uzewnetrzni¢. A niekiedy uzewnetrznione traci
na wartosci, jakby zostaje ,,sptaszczone”, zdegradowane do ludzkiego sposobu
komunikacji, przekazu. Z drugiej strony, potrzeba nam wzajemnego komuniko-

2 G. Barth, Hermeneutyka osoby, Lublin 2013, s. 172.
3 Por. K. Wojtyta, Osoba i czyn, s. 440-441.
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wania si¢, dialogu, ktorego tworzywem jest prawda. Tylko w tych ,,warunkach”
mozliwe jest ,,tworcze trwanie”, rozwoj, wyjscie ku temu, co nieznane.

Hierofania najbardziej wyraza si¢ w tym rodzaju sztuki, ktora charakteryzuje
si¢ wyjsciem ku temu, co nieznane, i w tym zawiera tajemnice¢ ludzkiego jeste-
stwa. W osobie bowiem — jak twierdzi G. Barth — ,,ma miejsce niepowtarzalna
»nad-synteza« dualnos$ci tego, co wewnetrzne i zewngetrzne, podmiotowe i przed-
miotowe, duchowe i materialne, immanentne i transcendentne. Kryje ona w sobie
wielostronny, zywy i peten szacunku stosunek cztowieka do calej rzeczywisto-
sci™. Czyli wszedzie tam, gdzie czlowiek moze wyrazi¢ swoje watpliwosci, zma-
gania, porazki, nadzieje i zwycigstwa. Gdzie przyznaje si¢ prawo wspolistnienia
obu stronom — jasnej i ciemnej w czlowieku, i traktuje si¢ je calkiem powaznie,
chronigc przed jednostronnoscia®, tam objawia si¢ hierofania.

W takiej sztuce potrzeba odgadywac to, co kryje si¢ ,,mi¢dzy wierszami” jako
niewypowiedziane. Gdzie by¢ moze swiadomie lub nieswiadomie przemilcza si¢
zatozenie, by ofiarowa¢ drugiemu perspektywe rozumienia, spojrzenia na dany
artefakt ,,,wltasnymi oczami”, bez narzuconych z gory zalozen. W sztuce bowiem
dochodzi do ,,ponownych narodzin”, do ,,formowania si¢ na nowo”, bo ona, na
mocy doswiadczenia, daje mozliwos¢ zejscia w glebie wiasnej egzystencji, by
tam na nowo odnajdywac zrozumienie i sens w obrebie roznych §wiatopogladow,
systemow, mentalnosci, tym samym niejako ,,ponownie” powroci¢ do uczest-
nictwa w $wiecie. Tak wigc kazdy czlowiek jest artysta w tym sensie, w jakim
pozwala siebie odczyta¢ w §wietle hierofanii. Oznacza to, ze potrzeba by¢ w sta-
ej gotowosci do przemiany i trwa¢ w tym, co wieloznaczne, chronigc si¢ przed
jednostronnoscia.

HIEROFANIA W OBLICZU EGZYSTENCIJI

Rzeczywisto§¢, w ktorej zyjemy, jest wieloksztattna. Mimo ze osoba ujaw-
nia si¢ poprzez czyn, ktory ,,pozwala nam najwlasciwiej wgladna¢ w jej isto-
te 1 najpelniej ja zrozumie¢™, to i tak po omacku poszukujemy odpowiedzi na
pytania, ktore rodzg si¢ w obliczu do§wiadczenia. Tadeusz Styczen twierdzi, ze
doswiadczenie ,,odstania nam rzeczywisto$¢ wraz z jej zagadkami, prowokujac
tym samym do stawiania pytan pod jej adresem’, a zarazem doswiadczamy
dwuznacznej odpowiedzi, ktérej nie mozna jednoznacznie zdefiniowac, gdyz ta
dwuznaczno$¢ jest zasadna i stuszna. To z kolei rodzi przerézne nasze odnie-

G. Barth, Hermeneutyka osoby, s. 77.

Por. T. Halik, Teatr dla aniotoéw. Zycie jako religijny eksperyment, Krakow 2011, s. 17-18.

K. Wojtyta, Osoba i czyn, s. 14.

T. Styczen, Doswiadczenie cztowieka i Swiadczenie cztowiekowi. (Kardynat Karol Wojtyta: filo-
zof — moralista), ,,Znak” 1980, nr 3, s. 271.
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sienia, w ktorych zauwazamy, iz cztowiek jest suppositum, czyli podmiotem
okreslanym dwojako, jako podmiot natury i mowy®. Natomiast Stawomir Kun-
ka twierdzi, ze doswiadczenie ,,naprowadza cztowieka na przezycie siebie jako
»jednosci« duchowo-cielesnej™. Hierofania za$ zawiera w sobie co$ z jednego
i co$ z drugiego fenomenu, rodzac nowa jakos¢. I dopiero w tej perspektywie
cztowiek moze siebie odnalez¢, wytrzymujac napiecie pomiedzy sferg material-
ng a duchowa. Napigcie pomi¢dzy zdefiniowang juz rzeczywisto$cig a jeszcze
otwartg na to, co przyszle, nowe, niedefiniowalne, ktére nigdy do konca nie moze
by¢ zdefiniowane.

Hierofania objawia si¢ kazdemu, poniewaz czlowiek instynktownie pragnie
czego$ wiecej, niz tylko to, co przygodne. Jednostka ludzka zawiera si¢ w Swie-
cie stworzonym, ale rowniez go transcenduje, co oznacza, ze $wiat stworzony
nie jest dla niego ostateczng przystanig, ostatecznym spetnieniem. Jednak wie,
ze go potrzebuje, by moéc normalnie funkcjonowac. Karol Wojtyta, rozwazajac
tajemnice cztowieka, podaje:

Czlowiek przezywa siebie jako sprawce swojego czynu i w konsekwencji jest jego
podmiotem. Przezywa tez siebie jako podmiot chociaz przezycie podmiotowosci jest
od przezycia sprawczosci rozne. Czlowiek przezywa siebie jako podmiot réwniez
z tego wszystkiego, co w nim si¢ dzieje. Przezycie podmiotowosci zawiera takze
pewna bierno$¢, przezycie sprawczosci jest do samego rdzenia czynne i dlatego ono
stanowi o czynie ludzkim. Tym niemniej kazdy czyn zawiera w sobie jaka$§ syntezg
sprawczosci 1 podmiotowosci ludzkiego ja. Jezeli sprawczo$¢ jest jakby polem ujaw-
niania si¢ transcendencji, to podmiotowo$¢ — integracji'®.

W tym przejawia si¢ prawda o dwoistym charakterze osoby. Z jednej strony
mamy czyn (sprawczos¢), z drugiej podmiot (sprawce czynu). I na tych dwoch
wielorakich plaszczyznach interpretujemy siebie, by w konsekwencji dojs$¢
do przekonania, iz jesteSmy integralnoscig podmiotowo sprawczg. Przy czym
dostrzezenie owej integracji rodzi nowa jakosc¢, ktora jest nie tylko prosta syn-
tezg dwoch czynnikow, ale jest to trwanie zarowno w moznosci transcendencji,
jak 1 przygodnosci. To za$ stanowi rdzen osoby i z tego wynika jej podmioto-
wos¢ 1 sprawczos¢. Dlatego hierofania przenika si¢ ze sprawczo$cig czlowie-
ka. Hierofania objawia si¢ na zewnatrz jego Swiata osobowego, fascynujac go,
odpowiadajac na jego mozno$¢ transcendencji, wyrazajac si¢ przy tym poprzez
zintegrowane dziatanie podmiotowo sprawcze (osobowe).

8
9

Por. http://katedra.uksw.edu.pl/suma/slownik/slownik start.htm.

S. Kunka, Teologiczna wizja cielesnosci cztowieka w nauczaniu Karola Wojtyly — Jana Pawta I1,
Lublin 2012, s. 79-80.

10 K. Wojtyla, Osoba i czyn, s. 231.
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Termin hierofanta pochodzi z jezyka greckiego, hieros — §wigty 1 fainomai
— pokazywa¢ si¢. Oznacza zatem $wigtos$¢, ktora si¢ pokazuje i ujawnia''. Od
sztuki wymaga sie, by byla ona swoistym znakiem tej rzeczywistosci, ktorej nie
widzimy, a ktora przez nas jest doswiadczana. Barth, przedstawiajagc mysl Karla
Rahnera, podaje, ze ,,tylko w horyzoncie tego, co nieskonczone, mozna uchwy-
ci¢ to, co skonczone jako skonczone, i jedynie w §wietle tego, co bezwzgledne
1 absolutne, mozemy uchwycic to, co uwarunkowane jako uwarunkowane. Kazde
skonczone pojecie zaktada uprzednie ujecie (przed-ujecie) tego, co nieskonczo-
ne”'2, Te perspektywe wzajemnego przenikania si¢ nieskonczonosci i skonczono-
$ci prezentuje sztuka. W niej to, co niewypowiedziane, moze zosta¢ przedstawio-
ne. Aczkolwiek dokonuje si¢ to na zasadzie werdyktu, wobec ktorego wnosi si¢
apelacje, gdyz sens jawny nigdy nie moze przesta¢ odsyta¢ do sensu utajonego’.
W sztuce dochodzi wigc do tego, ze cztowiek odstania si¢ sobie samemu, prezen-
tujac siebie innym. Jednak to od osoby zalezy, czy dany artefakt bedzie ograni-
czony do czystej arbitralno$ci, czy zostanie umieszczony w szerszym horyzoncie,
ktory otwiera si¢ przed nim, zachgcajac do tworczego projektowania. Otwierajac
si¢ na horyzont jeszcze nieznany, zawierajacy si¢ w nim samym.

Frances Jane Crosby uwaza, ze cecha nieosoby jest ,,zamknigcie jej catego
bycia w jakim$ ograniczonym obszarze $wiata, podczas gdy osoby potrafig prze-
kroczy¢ granice kazdego obszaru i zy¢ w otwartosci na catos¢”'. Te otwartos¢
na calos$¢ charakteryzuje ekstrawertyzm na dwa przenikajace si¢ ze sobg pozio-
my: naturalne i nadnaturalne, ktore nie musza by¢ pojmowane w perspektywie
dysharmonii, lecz jako przestrzen, w ktorej cztowiek moze wyrazi¢ swoja wlasna
tozsamo$¢. Tak jak ujmujac korelacyjnie przestrzen ,,dziatania” stowa i ducha,
mozna dopatrywa¢ si¢ nastepstw ponadczasowych. Przykladem owych korelacji
sa wilasnie dzieta z zakresu dziatalnosci artystycznej, ktore mimo uptywu czasu
nie tracg na swoim walorze interpretacyjnym. Tak samo w przestrzeni wzajem-
nego przenikania si¢ natury i nadnatury cztowiek moze otworzy¢ si¢ na biosferg
wzajemnosci stowa i ducha, ktdrego jest zarazem sprawca, jak i odbiorca, a takze
wspottworcg. Cztowiek jako byt transcendentny nie tylko potrafi przekraczac to,
co naturalne, ale takze z tg transcendencja wspolpracowac, tworzac nowa jakos¢.
Wtasnie ta nowa jakos¢ jest czyms ponadczasowym, czyms, co zachwyca, pozo-
stawiajac szerokie, nieprzemijalne spectrum interpretacyjne. Zatem hierofania
pojmowana jako §wigtos¢, ktora sie objawia, moze by¢ rozumiana jako niewielki,
niemalze niewidoczny punkcik na arenie catego §wiata, a jednak jej rezultaty sa
nieocenione i nieprzemijajace.

" Por. M. Eliade, Sacrum a profanum. O istocie sfery religijnej, Warszawa 2008, s. 7.

12 G. Barth, Hermeneutyka osoby, s. 105.
3 Por. P. Ricoeur, O interpretacji. Esej o Freudzie, Warszawa 2008, s. 23.
14 J. Crosby, Zarys filozofii osoby. Bycie sobg, Krakéw 2007, s. 192.
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Hierofania wpisuje si¢ w kontekst kulturowy. Kultura z kolei jest zjawiskiem
ztozonym. Wedhug Czestawa Stanistawa Bartnika jest to:

,Luprawa czegos$”, pielegnacja, tworzenie, a wigc zespot zabiegow o ,,0dziedziczenie”
$wiata 1 oswojenie go przez uzyskanie korzystnych dla nas owocoéw i rezultatow.
Grecy uzywali tu terminu ,,paidagogia”, a wigc ,,wychowanie”. Bylo to rozumienie
,.kultury” bardziej humanistyczne. Oznaczata ona tyle, co ,,wychowanie cztowieka”,
wprowadzenie mtodziezy w zycie dojrzale i godne, a nawet ,,ucztowieczenie natury”.
Jest to zjawisko bardzo trudne do zdefiniowania. Sobor Watykanski Il uczy, ze kultura
to doskonalenie moralne cztowieka, jego rozwijanie cielesne i duchowe, opanowywa-
nie $wiata przez poznanie i pracg, czynienie $wiata bardziej ludzkim poprzez postep
spoteczny, a wreszcie nieprzerwany przekaz calego dziedzictwa indywidualnego
i zbiorowego (Gaudium et spes, nr 53)'5.

Mozna wiec zauwazy¢, ze sama kultura posiada réwniez znamiona rzeczywi-
stosci nie do konca zdefiniowanej, otwartej na nowa jako$¢. Hierofanie bardziej
odczuwa sie instynktownie, anizeli zamyka si¢ w twarde ramy definicji. Jezeli
chcemy odczyta¢ dane dzielo kulturowe, zawarta w nim mysl autora, to musimy
skonfrontowaé je z naszym wilasnym postrzeganiem. W podobny sposob rozpo-
znaje si¢ hierofanie.

SACRUM A PROFANUM W WYMIARZE SZTUKI

Sacrum 1 profanum — dwa pojecia, ktore uksztattowaty si¢ jako antonimy
w sztuce, pojawiajg si¢ jako jedna niezmieszana cato$¢, nie catkiem §wiadoma
przez tworce dzieta, ktory zainspirowany, tworzy. Mircea Eliade wskazuje, ze
,,Swieto$¢ przejawia sie zawsze jako realnos¢ zupehie innego rodzaju niz realno-
Sci »przyrodnicze«”'®. Zaznacza rowniez, ze: ,,stoimy zawsze wobec tego same-
go tajemnego procesu: »catkowicie inne«, realno$¢ nie z naszego $wiata [...]
[przejawiajaca si¢ — S.B.] w przedmiotach stanowiacych integrujace sktadniki
naszego »przyrodniczego«, »$wieckiego« $wiata”'”. Dlatego hierofania 1 wszel-
kie obszary zycia ludzkiego sa ze sobg powigzane, ale nie utozsamione. Hiero-
fania pomig¢dzy wszelkimi obszarami zycia ludzkiego wprowadza nowa jako$¢
poznawcza, ktora dostrzegalna jest dla osob, ktére z nig wspotpracuja, ktdre sie
Z nig ,,zaznajomity”. W stosunku do pozostalych dostrzegalny jest zewnetrzny
zew owego synergizmu. Przejawia si¢ on w transcendencji, zgodnie z tym, co
podkresla Bartnik: ,,0soba jest centralng struktura §wiata stworzonego, jego osia,
kodem, celem i sensem. Stad cztowiek przez umysl, wole i dziatanie osobowe

15
16
17

C.S. Bartnik, Kultura wedtug personalizmu, w: tenze, Teologia kultury, Lublin 1999, s. 45.
M. Eliade, Sacrum a profanum, s. 6.
Tamze, s. 8.
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transcenduje materi¢, doczesnos$¢ i przyczynowos¢ czysto fizykalng i material-
ng”'%. Dlatego jedynie w stosunku do czltowieka mozemy mowic¢ o hierofanii,
ktora z jednej strony jest uprzednia do jego dziatania, inspiruje do transcendencji.
Z drugiej natomiast jest ,,przestrzenia” wspotpracy, tzn. w jej zakresie cztowiek
moze spetnia¢ si¢ osobowo jako centralna o$ struktury §wiata stworzonego, jako
jej kod, cel i sens.

W sztuce hierofanie jest trudniej wyrazi¢, poniewaz dysponujemy Srodka-
mi wyrazu, ktére same z siebie nie potrafia wytworzy¢ biosfery dla hierofanii.
A jednak w jaki$ sposob artefakt probuje unaoczni¢ to, co jest niewyobrazal-
ne, i wyrazi¢ to, co niepojete”. Dlatego kazda hierofania — nawet najprostsza
— zawiera w sobie pewng tajemnice, ktorg kazdy reflektuje indywidualnie. Eliade
pisze: ,,Objawiajac §wigtos$¢, przedmiot staje si¢ czyms »zupehie innyme, a jed-
noczesnie pozostaje nim samym, gdyz nadal uczestniczy w swoim kosmicznym
otoczeniu. Swicty kamien pozostaje kamieniem na pozor (a $cislej: ze $wieckiej
perspektywy) nic go nie odrdznia od wszelkich innych kamieni. Dla tych wszak-
ze, dla ktorych jaki$ kamien objawia si¢ jako Swigty, jego bezposrednia real-
nos$¢ ulega przemianie w nadprzyrodzong™?. I ta $wigto§¢ kamienia odczytywana
jest przez kazdego indywidualnie, zalezne jest to od dos§wiadczenia. Tak samo
jak ,,przedmiotem doswiadczenia jest kazdy dla siebie samego w sposob jedy-
ny i niepowtarzalny i zaden stosunek z zewnatrz do zadnego innego cztowieka
nie moze by¢ podstawiony na miejsce tego stosunku doswiadczalnego, jaki jest
udziatem wlasnego podmiotu™!. Z do$§wiadczeniem hierofanii kazdy zaznajamia
si¢ indywidualnie. Jedynie w zewngtrznym przejawie ukazuje si¢ generalnie jako
transcendencja. Przedmioty moga by¢ wigc nosnikiem hierofanii, nie same z sie-
bie, lecz jedynie na mocy interpretacji, jaka nada im cztowiek. On moze dang
rzecz zinterpretowac jako ,,moznos¢ przeskoku” w sytuacje transcendencji.

Hierofania nie jest czym$ abstrakcyjnym w stosunku do zycia ziemskiego,
ale poprzez egzystencje doczesng zawiera si¢ i tworzy. Jak to zaakcentuje Elia-
de: ,,Swicto$é i $wieckos¢ stanowia dwa rodzaje bycia w $wiecie, dwie sytuacje
egzystencjalne, jakie cztowiek uksztattowat sobie z biegiem dziejow”*2. Wydawac
by si¢ mogto, iz wystepuje tu pewna polaryzacja. Jednak niekoniecznie tak musi
by¢. Rumunski uczony wskazuje, ze nawet osoby, ktére probuja dystansowac
si¢ od jakiegokolwiek wymiaru sacrum, w zasadzie pozostaja ludzmi o zaszy-
frowanej sakralnosci, sa kryptoreligijni. Na potwierdzenie swojej tezy profesor
przywoluje kilka okreslen, takich jak: ojczyzna, krajobraz pierwszej mitosci, lub
okreslone miejsca w obcym miescie odwiedzonym w mtodosci. Wszystkie te

8 C.S. Bartnik, Personalistyczna struktura religii, ,Roczniki Teologii Dogmatycznej” 56(2009),

t. 1,s. 13.

Por. T. Halik, Przenikanie swiatow. Z zycia pieciu wielkich religii, Katowice 2012, s. 20.
M. Eliade, Sacrum a profanum, s. 9.

2L K. Wojtyta, Osoba i czyn, s. 54.

M. Eliade, Sacrum a profanum, s. 11.
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sformutowania dla osoby asakralnej posiadajg szczegdlne znaczenie, ktoére ona
pieczotowicie strzeze i zachowuje w pamieci, odnoszac si¢ do nich z poszanowa-
niem?. Dlatego kazdy czlowiek posiada wlasne odniesienie do sacrum. Jednak
chodzi tu bardziej o stosunek cztowieka do pewnych rzeczywistosci czy rzeczy,
ktére on sam wylacza z obiegu ,,$wiata profatycznego”. Moze niekoniecznie wte-
dy hierofania uwidoczni si¢ jako zew transcendencji. Bedzie wowczas posiadata
charakter punktowy, w chwili gdy znajdzie si¢ w obszarze ,,rzeczy $wigtych”,
wtedy rozbtysnie.

Wzajemna synteze swieckosci i sakralnosci ukazuje doskonale sztuka, ktorej
nie mozna nada¢ Scistych ram definicji. Wigze si¢ ona z dziatalno$cia ludzka.
W niej bowiem poprzez ekspresj¢ kolorow, dzwiekow, stow (i kazda dziatal-
no$¢), dochodzi do wykazania ,procesu tworzenia mysli”, przestrzeni pomy-
stow, otwartoSci na rzeczywisto$¢ ponadnaturalng i naturalng. Jest to ekspansja
przerdznych do§wiadczen. Ujawniajac bogactwo bytu osobowego, przejawia si¢
w mozliwosci transcendencji $wiata przyrody i siebie samego, po zachowywanie
ostrego dystansu wobec jakichkolwiek przejawow $wigtosci i w zasadzie pozo-
stajacych w formie sakralno$ci zakamuflowane;.

SACRUM 1 SANCTUM W SZTUCE SAKRALNE]J

Sztuka sakralna jest dziedzing artystyczna, w ktorej krzyzuja si¢ ze soba
dwie sfery: sacrum i profanum oraz sacrum i sanctum. Sacrum to pojecie, kto-
rym pierwotnie okreslano religijno$¢ archaiczng, boska moc zwiazang z sitami
natury, przedmiotami, miejscami, zdarzeniami. Sanctum zas to okreslenie czto-
wieka uzewngtrzniajgcego owa moc, traktujacego ja osobowo i synergizujace-
g0 Z nig.

W pierwszych wiekach chrzescijanstwa wzbraniano si¢ przed wystawianiem
$wiatyn sakralnych, identyfikowanych wtedy z religiami poganskimi. Nawet
wybudowana przez cesarza Konstantyna bazylika na Lateranie, uwazana za matke
wszystkich kosciotow, byta pozbawiona wszelkich oznak sakralnych. Budowane
w tym czasie bazyliki stuzyty jako miejsca cesarskich audiencji lub zebran gmin,
nickoniecznie liturgicznych. Eucharystie nadal sprawowano w domach prywat-
nych. Wystroj bazyliki nie nadawat jej sakralnosci, lecz obecnos$¢ w niej cesarza,
ktorego wladza i osobg kojarzono z sakralnoscia. Dopiero w IV wieku bazylikom
zaczeto nadawaé charakter sakralny, przypominajacy swiatynie jerozolimska®.

Pojecie sacrum réwniez przechodzito swoja przemiang. Od prostego oddzie-
lenia sacrum od profanum w sferze rzeczy materialnych, po bardziej ztozone,

23
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Tamze, s. 21.
Por. C. Was, Antynomie wspotczesnej architektury sakralnej, Wroctaw 2008, s. 15-17.
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poszukujace owej granicy w cztowieku®. Zauwaza si¢ wigc proces dojrzewa-
nia mysli: od sakralno$ci w ujeciu przedmiotowym po filozofi¢ osoby. Mecha-
nizm ten pozwolil na wyakcentowanie sztuki jako mozliwosci wyrazenia pigkna
Boga*. Takie zadanie spoczywa na sztuce sakralnej. Jacek Wojtysiak, analizu-
jac posredniczaca role filozofii w kulturze, wskazuje, ze ,,stanowi ona gléwne
miejsce spotkania i przetwarzania idei, ktorych swoisty wyraz przejawia si¢
w poszczeg6lnych dziedzinach kultury. Kazda z tych dziedzin, wraz z prezento-
wanymi w nich tre$ciami, moze sta¢ sie przedmiotem filozoficznego namystu”?’.
Ten sposob rozumowania mozna odnies¢ do sztuki sakralnej. Ona tez jest miej-
scem spotkania i przetwarzania idei — do§wiadczen egzystencjalnych, ktérych
rozumienia nalezy szuka¢ w transcendencji. Kazde takie do$wiadczenie moze
sta¢ si¢ przedmiotem zainteresowania sztuki sakralnej®.

Tak pojmowana sztuka sakralna nawigzuje do jednego z modeli, ktory zostat
ukonstytuowany w teologii dla scharakteryzowania zwigzkow wiary (teologii)
i kultur, zwany modelem transcendentalnym?. Odnosi si¢ do metody Immanu-
ela Kanta, nastgpnie rozwijanej i kontynuowanej przez Josepha Maréchala, Kar-
la Rahnera i Bernarda Lonergana. Punktem wyjscia jest czlowiek, posiadajacy
wlasne, indywidualne odniesienie do Chrystusa. Ta relacja wyraza si¢ w calym
kontekscie kulturowym, gdzie dokonuje si¢ transformacja przestania ewangelicz-
nego. Chodzi wigc o subiektywno$¢ podmiotu, ktory we wiasciwy sobie samemu
sposob realizuje przestanie ewangeliczne. W sztuce sakralnej rowniez subiek-
tywnos$¢ podmiotu posiada swoje odzwierciedlenie. Mianowicie artysta, pragnac
wyrazi¢ Niewyrazalnego, gdy tworzy, musi pozosta¢ przy tym, co niewyrazalne.
Nie moze zaktoci¢ dystansu pomigdzy niewyrazalnym i wyrazalnym.

Przestanie ewangeliczne osnute jest symbolika. Sa to obrazy zaczerpnigte
z zycia codziennego, ktorych wyjasnienia nalezy poszukiwa¢ w rzeczywisto-
$ci transcendentnej, objawionej przez Boga. To one sg spoiwem rzeczywistosci
wyrazalnej 1 niewyrazalnej, a zarazem stoja na strazy zachowania owego dystan-
su. Bez niego niemozliwe byloby wlasciwe poznawanie obu rzeczywistosci.
Tylko w jego perspektywie jest zachowana swoista specyfika podmiotéw. Boga
— ujawniajacego si¢ cztowiekowi — i cztowieka, ktory jakkolwiek (pozytywnie
badz negatywnie) daje odpowiedZ na dziatanie Boze.

25 Zob. tamze, s. 22.

26 Por. Konstytucja o liturgii swietej, w: Sobér Watykanski II. Konstytucje. Dekrety. Deklaracje,
Poznan 2002, nr 122.

27 J. Wojtysiak, Filozofia i Zycie, Krakéw 2007, s. 279.

28 Chodzi o zakres zagadnien, ktorych rozwigzanie nickoniecznie musi si¢ mieéci¢ w logicznym

systemie. Podobny charakter rozumienia posiada koan w buddyzmie.

Zob. A. Pietrzak, Modele ewangelizacji kultur i inkulturacji wiary w teologii latynoamerykan-

skiej, Lublin 2013, s. 50-51.
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W sztuce sakralnej istotne jest wyrazi¢ Niewyrazalnego, przy zachowaniu
dystansu. Simone Weil wskazuje na cisze jako o§ umozliwiajaca spetnienie obu
warunkow. Wedtug niej —

[...] w muzyce [...] nieskonczenie drobng warto$¢ wyobraza cisza — pauza pomi¢dzy
nutami. Najpickniejsza muzyka to ta, ktora chwili ciszy nadaje maksymalng inten-
sywnos¢, ktora zmusza stuchacza do stuchania ciszy. Najpierw przez ciag postgpu-
jacych po sobie dzwigkéw doprowadza si¢ go do uciszenia wewngtrznego; potem
dochodzi jeszcze cisza slyszalna z zewnatrz. Przede wszystkim kompozytor powi-
nien umie¢ stuchacé ciszy. W sensie najzupetniej dostownym tego stowa. Mie¢ uwage
skoncentrowang bez reszty na doznaniach stuchowych i nastawiona na nieobecnos¢
dzwigkow. Po ciszy, ktdra jest przej$ciem przez sfery transcendentne, wladze¢ krolew-
ska sprawuje ruch zstgpujacy. Poczatkowo unosi za sobg stuchacza ruch wstepujacy,
a trafiajace si¢ niekiedy zej$cie dyktuje sita cigzenia; ale potem nadchodzi moment,
w ktorym zej$cie jest mitoscig™®.

Sztuka sakralna ma zarowno angazowac artyste, jak i czytelnika dzieta. Pole-
gajaca na usposobieniu si¢, by swoje zmysty ,,otworzy¢” na to, co Niestyszalne.
Dokonuje si¢ to przez przejscie: od tego, co styszalne, w gtab — do tego, co Nie-
styszalne, Niewyrazalne. Sztuka sakralna wigze si¢ wigc ze sferg mistyki.

% ok 3k

Sztuka miejscem hierofanii — temat, ktory wstepnie moze budzi¢ kontrowersje,
wynikajacg z sugerowania ekskluzywizmu albo obligatoryjnosci. Natomiast kwe-
sti¢ sztuki jako miejsca hierofanii nalezy postrzega¢ jako zupelng i uniwersalng,
bo dotyczaca kazdego cztowieka, sposobno$¢ wyrazania i prezentowania siebie
innym. Zawiera w sobie trud ludzki, jego zmagania o zachowanie wspotmierno-
$ci cielesno-duchowej. Stoi wigc na strazy zachowania sacrum i profanum w jej
wspolistotnosci — nie niwelujac siebie nawzajem, lecz wzajemnie si¢ przenikajac.

Stowa klucze: sztuka, swigtos¢, osoba

ART PLACE OF SANCTITY

Summary

Artis a place where sanctity resides, a subject which presents a relation between sacrum
and profanum. The relation is created by man and it does not have to come from religious
affiliation. Even irreligious people have their own sacrum which is guarded protectively.

Key words: art, sanctity, person

0 S, Weil, Swiadomosé nadprzyrodzona. Wybér mysli, Warszawa 1996, s. 236-237.
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ELEMENTY PATRYLOGICZNE W TEOLOGII
JEANA GALOTA I BRUNONA FORTEGO.
ZARYS PATRYLOGII ESTETYCZNE]J

Ostatnig faza przygotowan do przezywania przez Kosciot Wielkiego Jubile-
uszu Chrzescijanstwa byto ogloszenie przez Jana Pawla II Roku Boga Ojca.
Wydarzenie to stalo si¢ impulsem do refleksji na temat Pierwszej Osoby Troj-
cy Swietej. Nie sposob bowiem zrozumie¢ tego, kim jest Bog dla cztowieka,
jesli nie postawi si¢ w centrum pytania o to, kim jest Ojciec Jezusa Chrystusa.

Bedzie to artykut o Bogu, ktéry przechadza si¢ posrdod swojego stworzenia
(Rdz 3,8). Jednak ttem tych rozwazan nie bedzie tylko i wylgcznie starotesta-
mentalna opowie$¢ o Stworzycielu, Ogrodniku, ktory doglada i odwiedza swoj
ogréd, ale dotkniety zostanie problem Boga historii, wzywajacego i wyzwalaja-
cego swoj lud (por. Wj 10,3). Niemniej jednak gtéwna o$ niniejszych rozwazan
bedzie stanowito zagadnienie Boga przechadzajacego si¢ posrdd historii, widzia-
nego i rozpoznanego w kluczu trynitarnym. By jednak dookresli¢ glowng mysl
zawartg w tym artykule, wskaza¢ nalezy na zagadnienie Boga Ojca, ktore para-
doksalnie zostato troche zaniedbane w dzisiejszej mysli teologicznej. Te luke
wypetniajg wybitni wspotczesni teologowie, tacy jak Jean Galot czy Bruno Forte.
W duzej mierze to wlasnie oni beda nadawali ton tym rozwazaniom. Pierwszy
z nich ukazuje posta¢ Boga Ojca zaangazowang w dzielo zbawienia, wspotcier-
piaca wraz z Synem'. Cate dzieto Syna jest zakorzenione w zrodtowej inicjatywie
Ojca. Drugi z nich idzie o krok dalej. Forte poprzez trzy formalne figury — Stowa,
Milczenia i Spotkania — ukazuje zaangazowanie Trojcy w doczesnos$c?. Owe for-
malne figury w procesie symbolizacji nabierajg tresci i daja wglad w zycie same-
go Boga. Dziegki temu mozliwe staje si¢ doswiadczenie osoby Ojca jako Milcze-

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.cz1@vp.pl.

Por. J. Galot, Serce Ojca, Wydawnictwo ss. Loretanck, Warszawa 1962, s. 78.

Por. K. Guzowski, Symbolika trynitarna Brunona Fortego, Wydawnictwo KUL, Lublin 2004,
s. 31-32.
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nia, ktore jest Zroédlem i Lonem Stowa, a w nim calego stworzenia®. Dlatego osta-
tecznym celem tego artykutu bedzie rozwiniecie mysli patrylogicznej Brunona
Fortego w kierunku patrylogii estetycznej. To, co w mysli estetycznej wtoskiego
teologa odnosi si¢ do Jezusa Chrystusa, zostanie odniesione do Boga Ojca, przy
zachowaniu odwrotnosci relacji. Fundamentem tego rozwinigcia bedzie estetyka
skupiona wokot Jezusa Chrystusa.

OJCIEC WSPOLCIERPIACY W TEOLOGII JEANA GALOTA

Galot ukazuje obecnos¢ Boga Ojca w historii na gruncie chrystologicznym?,
Jest to obecno$¢ rozumiana w kategoriach wspotdziatania i wspotcierpienia Ojca,
ktory jest autorem zbawienia, ale jednoczes$nie staje si¢ obecny w dziele swojego
Syna. Objawia si¢ to zwtaszcza w zapowiedziach §mierci Jezusa, ktory odczytuje
ja jako postuszenstwo woli Ojca. Kluczem do zrozumienia tego wspotdziatania
Oso6b Boskich jest z jednej strony postuszenstwo Syna Bozego, ktdre wznosi sie
i zakorzenia w zyciu Trojcy, a z drugiej — obecno$¢ Ojca w dziele Jezusa i Jego
cierpieniu’. Oczywiscie, obecnosc ta nie znosi, ale zaktada transcendencje Boga®.

Przedstawione rozumienie $mierci Jezusa, pochodzace od Niego samego,
zostaje podjete przez pierwsza wspolnote chrzescijan, ktora widzi w cierpieniu
i $mierci Chrystusa wypetnienie odwiecznej woli Ojca, ktory posyta swojego
Syna dla zbawienia ludzko$ci. Przyktadem tego jest przede wszystkim naucza-
nie §w. Pawla, ktore ukazuje meke Jezusa jako droge prowadzaca do zbawienia
cztowieka (por. Ef 1,5-7). Sw. Pawel prawde t¢ wyraza za pomoca takich pojeé
jak ,,usprawiedliwienie” i ,,pojednanie”, ktore wskazuja na znaczenie, jakie cier-
pienie i $mier¢ Syna Bozego ma dla ludzko$ci (por. Rz 5,9). Zbawienie doko-
nuje si¢ bowiem, zdaniem $w. Pawta, na drodze pojednania i usprawiedliwienia
przed Bogiem, co jest mozliwe wylacznie przez krzyz. Stad sw. Pawel mowi
o madrosci i mocy krzyza oraz o tym, ze chce zna¢ tylko Jezusa ukrzyzowanego
(por. 1 Kor 1,21-24). Daje temu wyraz w nast¢pujacych stowach: ,,Postanowitem
bowiem, bedac wsrdd was, nie zna¢ niczego wigcej jak tylko Jezusa Chrystusa,
i to ukrzyzowanego” (1 Kor 2,2).

Zbawienie ludzko$ci sw. Pawel taczy ponadto z posrednictwem Chrystusa,
ktory wedtug niego jest jedynym Posrednikiem migdzy Bogiem a ludzmi, ponie-
waz wydal On samego siebie na okup za wszystkich (por. 1 Tm 2,5-6). Ten zatem

3 Por. B. Forte, Gesu: di Nazaret, storia di Dio, Dio della storia, EdizioniPaoline 1981, s. 182-183.
Por. J. Szczurek, Zafascynowanie osobg Chrystusa. Jean Galot SI — osoba i czyny, w: Wybitni
teologowie. Krqg jezyka francuskiego, red. J. Jezierski, K. Parzych, Warminskie Wydawnictwo
Diecezjalne, Olsztyn 2004, s. 62.

5 Por. J. Galot, Serce Ojca, s. 74.

¢ Por. J. Galot, Gesu Liberatore, s. 423.
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tylko, kto oddat swoje zycie na okup za wszystkich, moze by¢ Posrednikiem
0 znaczeniu uniwersalnym’.

Natomiast autor Listu do Hebrajczykoéw zbawienie cztowieka opiera na idei
kaptanstwa Chrystusa. Istota Jego kaplanstwa polega na ztozeniu jedynej i defi-
nitywnej ofiary z wlasnej krwi, przez co ofiara ta posiada absolutne znaczenie. To
wieczne 1 absolutne znaczenie ofiary Jezusa ma swoja przyczyng w Jego osobie,
w wartosci Jego krwi, jak rowniez w tym, ze sktada On jg ,,przez Ducha wiecz-
nego” (Hbr 9,12-15). W ten sposob ofiara ta zabezpiecza ,,wieczne dziedzictwo”
dla tych, ktorzy sa do niego wezwani, i udoskonala ,,na wieki tych, ktorzy sa
przez nig uswiecani” (Hbr 9,15; 10,14). Z drugiej za$ strony kaptanstwo Chrystu-
sa przewyzsza kaptanstwo starotestamentowe, poniewaz jest kaptanstwem Syna
Bozego, przez co ofiara przez Niego zlozona posiada jedyny i uniwersalny cha-
rakter, co pozwala belgijskiemu teologowi uzna¢ Jezusa jedynym i uniwersalnym
Zbawicielem®.

Przedstawiona refleksja pokazuje, ze pierwsza gmina chrzescijanska, podob-
nie jak jej Mistrz, widzi wydarzenia pasyjne jako wypekienie woli Ojca, ktory
posyta swego Syna na §wiat po to, aby zbawit ludzkos¢. W zwiazku z tym poja-
wia si¢ pytanie o motyw takiego, a nie innego dziatania Ojca. Aby odpowiedzie¢
na to pytanie i ukaza¢ motyw dziatania Boga, Galot ustosunkowuje si¢ krytycz-
nie najpierw do teologii Reformacji, reprezentowanej przez takich teologow, jak
Luter, Kalwin, czy Barth®. Zdaniem tych teologéw gtownym motywem dziatania
Boga jest gniew wywotany przez grzech cztowieka. Stad Jezus jako Ten, kto-
ry w tajemnicy zastgpstwa staje na miejscu cztowieka, bierze na siebie wszelki
grzech, przez co staje si¢ winnym wzgledem Boga. Konsekwencjg jest to, ze
kara, ktéra nalezata si¢ cztowiekowi, spada na Jezusa.

Belgijski teolog odrzuca taka interpretacj¢, poniewaz jest ona sprzeczna
z tym, co mowi na ten temat Pismo Swiete, ktore ukazuje petng harmonie, jaka
istnieje migdzy Ojcem i Synem Bozym, oraz ich wzajemna milo$¢. Przykta-
dem tego sa stowa Jezusa: ,,Ja i Ojciec jedno jesteSmy” (por. J 10,30). Podobnie
$w. Pawel widzi cierpienie i $mier¢ Jezusa jako przejaw Bozej milosci, ktora
jest jednoczesnie mitoscig Chrystusa do ludzi. Chrystus bowiem jak pisze §w.
Pawel: ,,umitowatl mnie i samego siebie wydat za mnie” (Gal 2,20). Mito$¢ ta,
ktorej podstawa jest doswiadczenie bycia w jednos$ci z cierpigcym Jezusem, nie
jest dla §w. Pawta doswiadczeniem gniewu Bozego, lecz wyrazem mito$ci Bozej,
od ktorej nic nie moze go oddzieli¢. Jest to mito§¢ Boga w Jezusie Chrystusie
(por. Rz 8,39). Sw. Pawet wskazuje ponadto na wzajemna harmonie, jaka istnieje
w dzialaniu miedzy Ojcem i Synem, ktérego celem jest obdarowanie ludzi Bozy-

Por. J. Galot, Problemi di cristologia, Editrice Pontificia Universita Gregoriana, Roma 1997,
s. 35.

8 Por. J. Galot, Gesu Liberatore, s. 127.

°  Por. tamze, s. 162-165.
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mi darami. Obdarowanie to jest wynikiem ofiarowania przez Chrystusa siebie za
nasze grzechy, zgodnie z wola Boza (por. Gal 1,3-4).

Wszystko to, co zostato powiedziane, pokazuje, zdaniem belgijskiego jezu-
ity, ze glownym motywem dziatania Boga w dziele odkupienia jest mito$¢, kto-
ra swoje zroédlo ma w zyciu Trojcy Swietej'. Stad potrzeba obecnie zastanowié
si¢ nad skutkiem tego dziatania Bozego w wydarzeniu cierpienia i $mierci Syna
Bozego. Ot6z Galot widzi $Smier¢ Jezusa nie tylko jako wydarzenie dotyczace
jednego momentu w historii, lecz go przekraczajace i nadajace mu znaczenie
transcendentalne. Zrodlem tego wyjatkowego znaczenia jest fakt polegajacy na
tym, ze Jezus przyjmuje $mier¢ jako zaufanie i powierzenie si¢ Bogu''. Wska-
zuja na to stowa wypowiedziane przez Jezusa na krzyzu: ,,Ojcze w Twoje rece
powierzam Ducha mojego” (Lk 23,46). Stowa te sa wyrazem pelnego zaufania
1 powierzenia si¢ Syna Bozego Ojcu. Dzigki temu powierzeniu natura ludzka
Jezusa stata si¢ zdolna do przyje¢cia chwaly Bozej. Jego $mier¢ za$ byla bezpo-
$rednim przygotowaniem na przyjecie petni zycia Bozego przez naturg ludzka
Jezusa, ktore bedzie miato miejsce podczas Jego zmartwychwstania'?. Dlatego
skutkiem cierpienia i $mierci Jezusa jest Jego catkowite otwarcie si¢ na przyjecie
1 przekazanie zycia Bozego calemu stworzeniu, co dokonuje si¢ za posrednic-
twem Jego natury ludzkie;j.

Z tego, co tutaj zostatlo powiedziane, wynika, Ze cierpienie i $mier¢ Jezusa
posiada, zdaniem Galota znaczenie 1 warto$¢ teologiczng, ktorej istota polega na
tym, ze cierpienie i $§mier¢ sg przyjete przez Jezusa jako wyraz woli Ojca. Dlate-
go Chrystus przyjmuje w synowskim postuszenstwie krzyz i $mier¢, co jest, zda-
niem belgijskiego teologa, przedtuzeniem Wcielenia. Jezus swoje synowskie
postuszenstwo, ktore przezywa w swojej naturze ludzkiej, przenosi w wymiar
zycia trynitarnego, dzieki czemu Jego ofiara staje si¢ skuteczna. W ten sposob
przygotowuje On natur¢ ludzkg do przyjecia chwaly Bozej, ktora nastepnie
zostanie przekazana catej ludzkosci. Zrodlem dzialania Jezusa jest odwieczny
plan Ojca, ktory pragnie zbawienia wszystkich ludzi.

HISTORIA I SYMBOLIKA PASCHY W UJECIU FORTEGO

Bruno Forte, opisujac trynitarne znaczenie Paschy, wychodzi od Zmartwych-
wstania'*. W wydarzeniu tym, zgodnie z teologig Dziejow Apostolskich, objawia
si¢ inicjatywa Ojca, ktory ,,wskrzesit Go z martwych” (2,24). W ten sposob Ojciec

Por. tamze, s. 289.

" Por. J. Galot, La Beata Passio, Editrice Vita e Pensiero, Milano 1969, s. 311.
Por. tamze, s.299.

13 Por. J. Galot, Gesu Liberatore, s. 262-263.

4 Por. B. Forte, Gesit di Nazaret, storia di Dio, Dio della storia, s. 168.
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zajmuje stanowisko wobec przesztosci Jezusa, uznajac w jego historii histori¢
swego Syna, wobec terazniejszosci, czyniac Go zyjacym i wobec jego przyszto-
$ci, sktadajac obietnice, ze powrdci On jako Pan chwaly w paruzji. Réwniez
wobec nas Ojciec ustosunkowuje si¢ w potrojnym wymiarze czasu. W stosunku
do naszej przesztosci jest Tym, ktory wypowiada swoj sprzeciw wobec grzechu,
wobec naszej terazniejszosci jest Ojcem pelnym miltosierdzia i wreszcie wobec
naszej przysztosci objawia si¢ jako Bog obietnicy zawsze nowej i nieoczekiwa-
nej. Zmartwychwstanie, jako historia Ojca, jest wypowiedzianym przez Ojca
»tak” Jezusowi, a w Nim i nam wszystkim, ktorzy jesteSmy wiezniami grzechu'®.

Zmartwychwstanie jest rowniez historig Syna: ,,Chrystus zmartwychwstal”
(Mk 16,6). Zmartwychwstajac, Chrystus odnosi si¢ do swojej przesziosci
i potwierdza, ze jego zapowiedzi, ale i czyny nie byly bezpodstawnym naduzy-
ciem. Wobec terazniejszoéci Chrystus jawi sie jako Zyjacy, dawca zycia wiecz-
nego. W koncu w perspektywie przysziosci jest Panem chwaly, zadatkiem nowej
ludzkosci'®.

Nie mniej niz w przypadku Ojca i Syna zmartwychwstanie jest historig Ducha.
Jest On ,,Jednoczacym” w podwojnym znaczeniu. W zmartwychwstaniu Jezusa
stanowi jedno$¢ miedzy Bogiem a Zmartwychwstatym i miedzy Zmartwych-
wstatym a ludzko$cig. Poza tym stanowi fundament tozsamosci w nietozsamo-
$ci migdzy Ukrzyzowanym a Zmartwychwstatym, jak i migdzy przerazonymi
uczniami niezdolnymi do $wiadectwa a §wiadkami Zmartwychwstatego. Dzigki
Duchowi Swigtemu przesztos¢, terazniejszo$é i przysztosé Boga, ale i ludzi, jest
jedno$cig w roznorodnosei!”.

Rowniez krzyz angazuje Trojce i nie mozna go zrozumie¢ inaczej niz w per-
spektywie relacji Osob Boskich. By je opisaé, wloski teolog odwotuje sie do
kategorii ,,wydania”, ktora stanowi pomost migdzy dzialaniem Boga a dzia-
faniem cztowieka!®. W opcji tej Jezus zostaje wydany najpierw przez Judasza
i wedruje z rak do rak, aby wreszcie zosta¢ skazanym w politycznym proce-
sie przez Pitata. Jednak te ludzkie wydania odstaniaja glebie dziatania Trojcy.
W nich 1 poprzez nie objawiajg si¢ wewnatrztrynitarne relacje Osob Boskich,
ktore wchodza w histori¢ ludzka i na zawsze ja naznaczaja .

Pierwszym wydaniem jest wydanie si¢ Syna Bozego, ktéry oddaje samego
siebie (por. Ga 2,20). W tym synowskim oddaniu ujawnia si¢ tajemnica aktu
zbawienia. Syn przyjmuje na siebie cigzar grzechow. Ale wydarzenie to odkrywa
roOwniez immanentng tajemnice Trojcy, Syn Bozy bowiem jest tym, ktory w pla-
nie Ojca odwiecznie ustanowiony jest w perspektywie Wcielenia i przyjecia

5 Por. B. Forte, Trinita come storia, Edizioni San Paolo, Milano 1988, s. 32-33.
Por. tamze, s. 33.

7" Por. tamze, s. 34-35.

Por. K. Guzowski, Symbolika trynitarna Brunona Fortego, s. 212.

19" Por. B. Forte, Gesu: di Nazaret, storia di Dio, Dio della storia, s. 182.
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smierci. W historii ludzkiej uobecnia si¢ zatem odwieczna historia Boga, ktorej
autorem i rezyserem jest Ojciec.

Dlatego drugim wydaniem jest wydanie Syna Bozego przez Ojca (por. J 3,16).
Ofiar¢ Syna nalezy widzie¢ w perspektywie zrodlowej i zbawcezej woli Ojca.
W opinii wloskiego teologa godzina ukrzyzowania Jezusa jest godzing sadu nad
swiatem. Ojciec w ten sposob ocenia ci¢zar grzechéw tych popelionych, jak
i tych, ktére dopiero zostang popetnione. Jest to sad mitosierdzia odstaniajacy
prawdziwe oblicze kochajgcego Ojca®.

Trzecim wydaniem jest wydanie Ducha Swictego. Syn w godzinie swojej
$mierci oddaje Ducha (por. J 19,30). Oczywiscie w pierwszej kolejnosci mowa
jest o $mierci Jezusa, ktora polega na oddaniu ludzkiego ducha. Niemniej jednak
Forte rozumie to wydanie jako wydarzenie trynitarne, co pociaga za sobg szersze
pole interpretacyjne. Chodzi o to, ze w momencie $mierci Jezus oddaje nie tylko
swojego ludzkiego ducha, ale jakby wyzbywa si¢ rowniez swojej Boskosci, cze-
go wyrazem jest oddanie Ojcu Ducha Swietego®!, ktory w sposob cielesny zstapit
na Niego podczas chrztu w Jordanie. Natomiast sam Jezus zstepuje do otchta-
ni, gdzie przebywaja umarli. Wydarzenie to ukazuje rdznicg, jaka wystepuje
w Bogu, ktory stajac po stronie grzesznikow, wystepuje niejako przeciw samemu
sobie. W ten sposob $mier¢ Jezusa jest jednoczesnie $miercig w Bogu?. Innymi
stowy, $mier¢ Jezusa nie dotyczy tylko Jego, ale wskazuje na to, ze w Trojcy
odwiecznie istnieje ,,co8”, co odpowiada ludzkiej §mierci i umozliwia przyje¢-
cie jej przez Boga. Tym ,,czyms$” jest roznica miedzy Osobami Boskimi, ktorej
przyczyng jest Duch Swiety. W tym sensie moment wydania Ducha Swictego
przez Jezusa w chwili §mierci jest objawieniem i uobecnieniem roéznicy w Bogu.
W chwili zmartwychwstania Ojciec zsyta Ducha na swego Syna, aby ukazato
si¢ to, ze w Bogu istnieje jeszcze wicksza jednos¢ niz ukazana tutaj rdéznica. Ta
jednos¢ posiada znaczenie zbawcze, poniewaz sprawia, ze to, co oddzielito si¢ od
Boga przez grzech, ktéry prowadzi do $§mierci, wraca do petni komunii i zycia.
W ten sposob Ojciec poprzez swoj plan zbawienia $wiata, ktory jest wewnetrzna
historig Boga, tworzy histori¢ §wiata. Jak pisze Forte: ,,Krzyz jest nasza historia,
bo jest trynitarng historiag Boga™*.

CHRYSTOCENTRYZM ESTETYKI FORTEGO

Z tego, co do tej pory zostato powiedziane, wynika, ze zaangazowanie Boga
Ojca w histori¢ ludzkos$ci, o ktérym $wiadcza teologowie tacy jak Galot czy

20 Por. B. Forte, Trinita come storia, s. 37.

2L Por. B. Forte, Gest di Nazaret, storia di Dio, Dio della storia, s. 272.
22 Por. B. Forte, Trinita come storia, s. 38.
23 Tamze, s. 40.
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Forte, daje podstawy do przekonania, ze Bog Ojciec staje si¢ obecny w historii,
chociaz jest jednoczesnie transcendentny. Szukajac wartosci, ktora by w sposob
wlasciwy ukazata ten paradoks zanurzenia si¢ Boga w stworzeniu i jednoczesne,
nieskonczone przekroczenie przez Niego tegoz stworzenia, mozna odwotac si¢
do pickna.

Forte wiaze problem pickna z rzeczywistoscig widzialng, ktora moze by¢
wyrazona za pomocg ikony. Objawienie ukazuje Jezusa jako tego, ktory czyni
widzialnym Ojca: ,,Kto mnie zobaczyt, zobaczyt i Ojca” (J 14,9). Stad u wiloskie-
go teologa estetyka posiada zorientowanie chrystocentryczne®*. Ikona Chrystu-
sa jest fragmentem, w ktorym objawia si¢ petnia Boskos$ci®®, odmalowujaca si¢
w sposob wtorny na obliczu Ko$ciota. Swoj szczegodlny wyraz ikona ta znajduje
w osobie Maryi, ukazujac ja, Stuzebnicg Boga, jako osobg¢ spetniong?.

CHRYSTUS IKONA BOGA

To, co cztowiek moze kochaé, jest picknem. Cztowiek podaza za tym, co
objawia si¢ mu jako pigkne, i w tym kontekscie chrzescijanskie pojecie pigk-
na jest paradoksalne. Na 6w paradoks zwrocit uwage juz $w. Augustyn, ktory
odnosi do Chrystusa dwa teksty, jakby ze sobg sprzeczne?. Jednym z nich jest
fragment Psalmu 45: ,,Jest On najpigkniejszy z synow ludzkich” (45,3). Drugim
jest fragment z Ksiegi Izajasza: ,,Nie miat On wdzigku ani blasku, aby na Nie-
go popatrze¢” (53.2). Oba teksty, chociaz wydaja sie sprzeczne, méwia o Chry-
stusie, a dzieje sie tak dzieki dziataniu Ducha Swictego, ktory sprawia, ze naj-
pickniejszy przyjmuje na siebie brzydote. W ten sposob mozliwe staje si¢ to,
ze petlnia Bostwa wdziera si¢ we fragment, ktorym jest cztowieczenstwo Syna
Bozego. Cato$¢ objawia sie we fragmencie, a celem tego wydarzenia jest zba-
wienie $wiata.

Pelnia, ktora wtargnela we fragment, ukazata w innym $swietle to, co skon-
czone. W blasku tego, co nieskonczone, to, co skonczone, zostaje przemienione
i opromienione chwata. W ten sposob Bog, nie naruszajac integralnosci tego, co
stworzone, przyjmuje na siebie wszelkie konsekwencje skonczonosci cztowieka
i $wiata. [stota zbawienia polega zatem na uczynieniu przez Boga swoim wszyst-
kiego tego, co ogranicza cztowieka i $wiat, zapewniajac w ten sposodb godnosé
wszystkiemu temu, co skonczone?.

24 Por. B. Forte, Istota chrzescijanstwa, Wydawnictwo KUL, Lublin 2007, s. 157.

2 Por. B. Forte, Gest: di Nazaret, storia di Dio, Dio della storia, s. 290.

26 Por. B. Forte, Istota chrzescijaristwa, s. 149.

27 Por. H. Urs von Balthasar, Chwata. Estetyka teologiczna, t. 1I: Modele teologiczne, cz. 1:
Od Ireneusza do Bonawentury, Wydawnictwo WAM, Krakow 2007, s. 133-134.

28 Por. B. Forte, Istota chrzescijanstwa, s. 159.
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KOSCIOL IKONA TAJEMNICY

Zbawcze znaczenie pickna zostaje nadane i potwierdzone we wspdlnocie
Kosciota. Wspolnota uczniow bardzo szybko zrozumiala, ze wielkie dzieta Boze,
ktorych zrodlem jest Chrystus, zostaja przedtuzone i1 sa kontynuowane w misji
Kosciota. Nalezy przy tym zauwazy¢, ze Ko$ciot rozumiany jest jako Oblubie-
nica Pana, ktora ztaczona jest z Chrystusem w tajemnicy jednosci ciat. Dlatego
$w. Augustyn moze ukazywaé Kosciodl jako peten szpetoty sam w sobie, ale jed-
noczesnie jako przemieniony przez Boskiego Oblubienca, ktory sam siebie czyni
brzydkim, aby obdarzy¢ picknem Koscior”.

Wspolnota Kosciota moze podota¢ zadaniu, polegajagcemu na posrednictwie
zbawczym, poniewaz, zdaniem Fortego, jest ikong Trojcy 1 dzigki temu posiada
wszelka moc do posredniczenia migdzy Bogiem i czlowiekiem, gdyz nie jest
ludzka organizacja, ale posiada boskg geneze™®.

Kosciodt posrod dziejow $Swiata legitymuje si¢ podobienstwem do Trojcy. Ta
sama mito$¢, ktora rdznicuje i jednoczy wewnetrzne zycie Trojcy, jednoczes$nie
zapewnia réznorodnos$¢ i jednos¢ hierarchii, daréw i charyzmatéw we wspdlno-
cie. Mozna powiedzie¢ zatem, ze mito$¢ jest wszystkim, jest petnia, ktora jak
$wiatto rozlewa si¢ na obliczu Kosciota®'. Stad wtoski teolog mowi o tym, ze
Kosciot zostal utworzony na podobienstwo Trojcy, ktora jest jego poczatkiem,
forma i ojczyzna’.

MARYJA IKONA SPEENIENIA

Pelnia, ktora rozbtyska na obliczu Chrystusa i rozlewa si¢ na ikonie Kosciota,
znajduje swoj szczegolny wyraz w osobie Bogarodzicy, ktora uobecnia si¢ w tej-
ze ikonie jako wzor spelnionego cztonka Kosciota. Maryja jest ikong spetnienia,
poniewaz odzwierciedla i czyni widocznym wszystko to, co sprawia, ze czlowiek
moze o0siggnac spetnienie swojego losu, a wiec bezinteresownos$¢ mitosci, pokore
przyjmowania daru oraz otwarto$¢ w wolnosci na innych. Te wymienione aspek-
ty zycia odpowiadaja kolejno Osobom Trojcy Swietej i okreslaja Maryje jako te,
ktora posiada wyjatkowa relacje z Bogiem.

Po pierwsze, Maryja jest matka, ktora odzwierciedla ptodnos¢ Boga Ojca
i Jego bezinteresowno$¢, polegajacg na kochaniu bez jakiejkolwiek przyczyny?:.
Jej macierzynstwo jest obrazem odwiecznego rodzenia, w ktorym Ojciec rodzi
Syna. Stad mozna mowi¢ o podwdjnym zrodzeniu Jezusa, odwiecznym w tonie

2 Por. H. Urs von Balthasar, Chwata. Estetyka teologiczna, s. 134.

30 Por. B. Forte, Trinita come storia, s. 193.

31 Por. Konstytucja dogmatyczna o Kosciele ,, Lumen gentium”, nr 1.

32 Por. B. Forte Trinita come storia, s. 195.

3 Por. B. Forte, Maria, la donna, icona del Mistero, Edizioni San Paolo, Milano 1989, s. 204.
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Ojca i historycznym z tona Maryi**. W przypadku Boga Ojca mozna mowié
o mitosci zrodlowej, ktora czyni mozliwe jakiekolwiek zycie. Natomiast w przy-
padku Maryi mamy do czynienia z dziewiczym odzwierciedleniem tej ptodne;,
bezinteresownej mitosci. W kazdym razie bezinteresowna mitos¢ jest pierwszym
warunkiem osiggnigcia przez osobg spetnienia®.

Po drugie, Maryja jest dziewica, odbiciem receptywnosci Syna. By kochac
bezinteresownie, potrzeba karmic si¢ darem, by¢ gotowym przyjmowac wszyst-
ko od Boga. Stad mozemy o niej powiedzie¢, ze znalazta ,taske u Boga”
(Lk, 1,30), poniewaz cale jej zycie charakteryzowata otwarto$¢ na przyjmowanie
daréw Bozych. Dlatego Maryja jest obrazem Syna, ktory odwiecznie wszystko
otrzymuje od Ojca’*. Jej pokora wskazuje droge do ostatecznego spetnienia stwo-
rzenia, gdy ,,Bog bedzie wszystkim we wszystkich” (1 Kor, 15,28).

Wreszcie, po trzecie, Maryja jako ikona spetnienia w swojej relacji do Ducha
Swietego reprezentuje cztowicka w jego wzajemnosci i antycypacji w darach
nadprzyrodzonych’’. Wzajemno$¢ cztowieka przede wszystkim odnosi sie¢ do
Boga i jest pelnym wdzigczno$ci przyjeciem Jego mitosci, a nastepnie zwraca
si¢ do blizniego i uznaje jego wartos¢ bycia dzieckiem Bozym. Niezashuzony
dar mitosci wprowadza cztowieka w dynamike zycia Trdjcy, co urzeczywistnia
spetnienie stworzonej na podobienstwo Boga osoby.

Maryja jest zatem ikong spetnienia i symbolizuje zycie ludzkie przemienione
przez Boga, ktére wyraza si¢ w praktykowaniu cndt teologalnych. Wiara, nadzieja
i mito§¢ wyrazajg i charakteryzujg zycie chrzescijanskie, spelnione i szczesliwe™.

PEENIA ZANIKAJACA. ZARYS PATRYLOGII ESTETYCZNEJ

Z tego, co tutaj powiedziano, wynika, iz Pelnia Boga, Jego chwatla, obja-
wia si¢ w czlowieczenstwie Jezusa, a nastepnie ukazuje si¢ na obliczu Kosciota
zgodnie ze starozytna metafora, wedlug ktorej Kosciot jest ksigzycem odbijaja-
cym blask stonca, ktorym jest Chrystus®’. Wreszcie w wymiarze indywidualnym
Maryja reprezentuje ideal spetnionego stworzenia, osobg, ikong¢ spetnienia.

Koscidt zachodni, rozwazajac tajemnice Trojcy Swietej, wyznaczyt sobie
jako punkt wyjscia jedno$¢ istoty Boskiej. Pierwotnym do$wiadczeniem Boga,
wedhug zachodnich Ojcéw Kosciota, byto odkrycie Jego jednosci. By jednak

3 Por. Breviarium fidei, Ksiggarnia Swictego Wojciecha, Poznan 2007, nr 89.

35 Por. B. Forte, Maria, la donna, icona del Mistero, s. 222.

36 Por. tamze, s. 180.

37 Por. tamze, s. 251.

38 Por. B. Forte, Mate wprowadzenie w Zycie chrzescijanskie, Wydawnictwo M, Krakéw 1999,
s. 19-28.

Por. E. Manicardi, B. Forte, R. Cantalamessa, Duch we wspolnocie uczniow, Wydawnictwo
Ksigzy Sercanow, Krakow 2000, s. 34.

39
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ukaza¢ pickno przechodzacego przez histori¢ Boga Ojca, nalezy przej$¢ od pier-
wotnego doswiadczenia jednosci istoty Boga do roznorodnosci Trojey, czyli do
osobowych relacji w jednosci Istoty. Dzieki temu otwiera si¢ mozliwo$¢ mowie-
nia o picknie nie tylko pojetym jako Pelia objawiajaca si¢ we fragmencie, ale
rowniez jako Petnia zanikajagca w glebi tajemnicy. W ten sposob staje si¢ moz-
liwe odkrycie pigkna skupionego wokot Boga Ojca, ktore rodzi si¢ wraz z pas-
cha Ojca przez histori¢. Bowiem wraz z Wcieleniem Syna Bozego historia staje
sie miejscem i sposobem objawienia si¢ Trojcy*. W tym kontek$cie obraz Boga
Ojca nabiera dynamiki i glebi. Stad staje si¢ mozliwe ukazanie pigkna Boga Ojca,
ktore polega na zanikaniu Chwaty Boga w glebi tajemnicy absolutnego poczatku
i absolutnego spetnienia. Proces tej dialektyki Petni, ktora rozbtyskuje w Stowie
i zanika w Milczeniu, przebiega i ogniskuje si¢ wokot dwoch aspektow.

Pierwszym aspektem jest otoczenie chwatg Ojca przez Syna. Syn otacza chwa-
1a Ojca przez to, ze Béstwo jedynego Boga zanika przez Syna, w Jego zgasnigciu
na krzyzu. Cata dziatalnos$¢ Jezusa charakteryzuje sie skrajnym postuszenstwem
wobec Ojca, ktoremu oddaje On Ciato i Krew, Duszg i Bostwo swoje. Momen-
tem $mierci Jezusa jest, jak to zostalo wyzej powiedziane, wydanie ludzkiego
ducha przez Zbawiciela, a wraz z nim rowniez i wyrzeczenie si¢ przez Chrystusa
swojego Bostwa. W chwili zgonu Chrystusa wydany zostaje i Duch Swiety, ktory
wraca do Tego, ktory Go tchnat i jest Jego jedyna zasada*', czyli do Ojca. W ten
sposob zostaje wyznaczony kierunek, zgodnie z ktérym wszystko, co istnieje,
powraca do swojego Zrodta jako do swojego poczatku. Chrystus jako Ten, ktory
jest zrodzony przez Ojca od wiekow, posiadajacy Ducha Swictego od Ojca, odda-
je Mu tegoz Ducha w chwili $mierci. Jest to Duch, w ktérym zostanie odnowione
wszelkie stworzenie, poniewaz jest to rowniez Duch Chrystusa, a sam Chrystus
przyjat i odnowil ludzka natur¢®’. W ten sposob w chwili oddania Ducha przez
Jezusa, przed stworzeniem objawia si¢ Zrodlo, ktore jest poczatkiem bez poczat-
ku i z ktorego ono pochodzi. W ten sposob zostaje ono odestane do swego Zro-
dta, odkrywa swoja autentyczna tozsamos¢, ale to odkrycie posiada swoja cene.
Jest nig $mier¢ ,,starego cztowieka”, ktora jest konieczna po to, aby stworzenie
poprzez Chrystusa zwroécito si¢ z powrotem do swego Stworcy i otrzymato swoje
odkupienie.

Drugi aspekt wyraza si¢ w tym, ze to Ojciec otacza chwalg swojego Syna:
,Wypehitem dzieto, ktore Mi date§ do wykonania. A teraz Ty, Ojcze, otocz
Mnie ta chwala, ktorg miatem u Ciebie pierwej, zanim $wiat powstat” (J 17,4-5).
Chrystus jest od poczatku wspotistotnym Ojcu®, co znaczy, ze jest Bogiem
z Boga, Swiatloicig ze Swiattoéci, gdyz — jak to zostato powiedziane — Duch

40
41

42
43

Por. B. Forte, Trinita come storia, s. 139.
Por. Breviarium fidei, nr 201.

Por. tamze, nr 89.

Por. tamze, nr 30.
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Swiety spoczywa na Nim w calej swojej petni. Po Weieleniu Bosko$é Chrystu-
sa rozbtyska i zanika nie tylko przez Niego, ale i w Nim. Znaczy to tyle, ze
Syn nie jest bezwladnym narzedziem w r¢kach Ojca, ale jest wolny w swoich
dziataniach i podejmuje decyzje o zbawieniu, ktorego dokonuje wraz z Duchem
Swietym dziatajacym w Koéciele. Po zmartwychwstaniu Duch Swicty uobecnia
Jezusa Chrystusa w eklezjalnym Ciele i prowadzi to Ciato ku doskonatej postaci,
,gdy Bog bedzie wszystkim we wszystkich” (1 Kor 15,28). Zmartwychwstanie
Chrystusa jest wiec wydarzeniem, ktore wskazuje na ostateczny cel stworzenia
i historii**, na Milczenie Spetnienia, Ojczyzne stworzenia. W ten sposob zostaje
odkryty inny aspekt Boga Ojca, a mianowicie zostaje on ukazany jako Zbawiciel.
To zgodnie z jego planem i zamystem dziata Jezus Chrystus. Ostatecznym wigc
celem ekonomii zbawczej jest doprowadzenie stworzenia do Milczenia Spetnie-
nia, ktore w ekonomii eklezjalnej zwigzane jest z symbolem Boga Ojca jako
tona wszechswiata. Bég Ojciec zatem w przepowiadaniu Ko$ciota jest Lonem,
w ktorym stworzenie jest ogarniete i w ten sposob chronione, by nastepnie wraz
ze Stowem znalez¢ sie¢ w Milczeniu Ojca. Stad po dokonanym dziele zbawczym
Milczenie Poczatku, odwieczne Zrodto wszechswiata, staje si¢ Milczeniem Spet-
nienia, Ojczyzna, do ktorej zmierza stworzenie.

Formalne figury Milczenia Poczatku i Milczenia Spelnienia nie pokrywaja si¢
w pelni ze soba, chociaz obie ukazujg tajemnic¢ Boga Stworcy 1 Boga, autora
zbawienia. O ile bowiem §mier¢ Jezusa objawia Milczenie Poczatku, o tyle Jego
zmartwychwstanie ukazuje Milczenie Spelnienia®. Oba te symbole ukazujg pick-
no Ojca i wzywaja czlowieka do podazania poza doczesno$e*.

Dynamizm zatem Pigkna jako Pelni, ktora objawia si¢ we fragmencie i przez
niego i w nim zanika, nalezy do wewngtrznych relacji Osoéb w Trojcy, ktore jed-
nak w historii przyjmujg w glab swojej dynamiki cale stworzenie. Stad Kosciot
modli si¢ nastepujacymi stowami: ,,Przez Chrystusa z Chrystusem i w Chrystu-
sie, Tobie Boze Ojcze wszechmogacy w jednosci Ducha Swietego, wszelka czesé
i chwata przez wszystkie wieki wiekow™.

DOSWIADCZENIE BOGA W KONTEKSCIE
PATRYLOGII ESTETYCZNEJ

Opisane wyzej dzialanie i przenikanie si¢ Osob Trojcy nie jest bez wptywu na
losy ludzi i znajduje swoj oddzwiek w do§wiadczeniu ludzkim. Czlowiek posrod
wielu doswiadczen, ktore buduja jego madros¢ zyciowa i w konsekwencji jego

4 Por. B. Forte, Gesu: di Nazaret, storia di Dio, Dio della storia, s. 289-290.

4 Por. B. Forte, Teologia della storia, Edizioni Paoline, Milano 1991, s. 305.

4 Por. tamze, s. 309.

47 Por. Nowe ogélne wprowadzenie do Mszalu Rzymskiego, Pallottinum, Poznan 2004, s. 37.
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tozsamos¢, posiada i przezywa doswiadczenie wyjatkowe. Jest ono doswiadcze-
niem Boga i jako takie obejmuje ono wszystkie inne do§wiadczenia i nadaje im
ostateczny sens. Na ambiwalentne znaczenie do§wiadczenia religijnego wska-
zal Walter Kasper, ktory jednak ukazuje je jako konieczne i jako punkt wyjscia
w mowieniu o Bogu®. Ze wzgledu na wspomniang ambiwalencje doswiadczenia
religijnego nalezy poddac je osagdowi objawienia i Magisterium Ko$ciota. Na tak
przygotowanym gruncie uzyska¢ mozna kryteria, ktore pozwola na rozroéznienie
miedzy obszarami sacrum a sanctum®. Nie kazde bowiem do$§wiadczenie sacrum
jest doswiadczeniem Boga.

Absolutny i autentyczny charakter doswiadczenia religijnego staje si¢ zrozu-
mialy tylko w horyzoncie jedno$ci Bozej istoty, ktora obejmuje swoim zasiggiem
catos$¢ rzeczywistosci. Jednos$¢ i jedynos¢ Boga daje si¢ odczué za posrednic-
twem religijnego doswiadczenia®, co oznacza, ze nauka Biblii ukazuje cztowieka
w spotkaniu z Bogiem jako z rzeczywisto$cig unifikujaca, w $wietle ktorej czto-
wiek doswiadcza horyzontu tajemnicy ostatecznej i nadajacej sens wszystkiemu.
Doznanie tej jedno$ci nie jest wejsciem w §wiat jakiej$ totalitarnej, zadajacej
gwalt rzeczywisto$ci, ale przeciwnie, jest doswiadczeniem wolno$ci, ktora uwal-
nia. Dzieje si¢ tak dlatego, ze jedno$¢ Boza jest jedno$cig trynitarng. Stad nie
wyklucza ona, lecz zaktada roznorodnosée?'.

DOSWIADCZENIE MILCZENIA OJCA W KOSCIELE

W perspektywie tak pojetego dos§wiadczenia religijnego chciatbym zwroci¢
uwagg na zagadnienie milczenia Boga jako doswiadczenia pickna Ojca, ktore
dostepne jest cztowiekowi kontemplujacemu i dziatajacemu. Jak to zostato uka-
zane, czlowiek do$wiadcza Boga w pierwszej kolejnosci jako jednosci, ktora
wszystkiemu, co istnieje, zapewnia wewnetrzng integracje. Dopiero w ramach
tak pojetej jednos$ci zaznacza si¢ r6znorodnos¢ osobowa. W do§wiadczeniu Trdj-
cy zatem z jednej strony wyrazne staje si¢ odniesienie do jednosci, a z drugiej
za$ zachowana zostaje r6znorodnos¢ osobowa, dana w jednym i tym samym
doswiadczeniu. Stad chrzescijanin, przezywajac bliskos¢ Boga, kontempluje za
posrednictwem Chrystusa jedno$¢ w wielosci. W tym konteksScie Petnia, ktora
jest odblaskiem istoty Bozej i objawia si¢ za posrednictwem Chrystusa, w roz-
roznieniu osobowym Trdjcy zanika w Milczeniu Ojca. W chwilach cierpienia,
przemijania i $mierci czlowiek do$wiadcza zanikania tej Pelni. W tym sensie

4 Por. W. Kasper, Bég Jezusa Chrystusa, Wydawnictwo Wroclawskiej Ksiegarni Archidiecezjal-

nej, Wroctaw 1996, s. 114-115.

4 Por. J. Tischner, Miedzy Panem a Plebanem, Znak, Krakoéw 1995, s. 502-504.

S0 Por. W. Kasper, Bég Jezusa Chrystusa, s. 297.

S Por. Dzieta $w. Dionizjusza Areopagity O imionach Bozych (ttum. E. Buthak, Krakow 1932,
s. 19).
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mozna uzna¢ pigkno za takg rzeczywistos¢, ktora taczy w sobie to, co wieczne,
z tym, co przemijajace®, ludzkie przemijanie z Boskim byciem Zrédtem zycia.

Bruno Forte w swojej mysli symbolicznej przedstawia dwa wymiary milcze-
nia Boga w zyciu Kosciola. Pierwszym z nich jest proste odrzucenie wiary. Ten,
kto odrzuca wiarg, nie moze ustysze¢ glosu Boga®*. Drugim wymiarem milczenia
Boga jest przestrzen wolno$ci. Relacje migdzy Bogiem a cztowiekiem sg zbudo-
wane na fundamencie wolnosci. Bog, poddajac probie cztowieka, stwarza prze-
strzen, w ktorej czlowiek moze podja¢ niezawista i niczym niezdeterminowang
decyzje**. Innymi stowy, czlowiek poddany probie (do§wiadczenie milczenia)
ma mozliwos¢ wybra¢ Boga z milosci i z wlasnej nieprzymuszonej woli. Na tle
mysli wloskiego teologa mozliwe staje si¢ ukazanie innego wymiaru milczenia
Boga, ktore prowadzi cztowieka w jego kontemplacji do intuicyjnego przenik-
ni¢cia tajemnicy przemijania i $mierci oraz sprawia, ze Smier¢ i cierpienia tracg
swoja niszczycielskg moc. Jaka jest wigc natura tego zbawczego doswiadczenia?

By odpowiedzie¢ na tak postawione pytanie, nalezy zwrdci¢ uwage na to, ze
zbawienie, ktore pochodzi od Boga, posiada trynitarng strukturg. Kazda z Osob
Trojcy obdarza zbawieniem w sposob sobie wlasciwy, nie naruszajac jednosci
istoty. Cztowiek zatem do$wiadcza Bozego zbawienia i w darach prawdy, dobra
i pickna rozpoznaje roznorodno$¢ Boskich Osob. Stad prawda, ktorg przyniost
Jezus, zbawia. Przyjmuje ona posta¢ nie tylko stlowa, ale i milczenia. Poza tym
nalezy zwrdci¢ uwage na to, ze (Logos) Stowo zobowiazuje, co oznacza, ze
implikuje dziatanie (etos). Milczenie Boga réwniez zobowigzuje, ale inaczej,
wzbudzajac wrazenie estetyczne. Pigkno jest wartoscia, ktore prowadzi do zaan-
gazowania cztowieka i do czynnego przezywania rzeczywistosci, ktore z natury
swej sg bierne (cierpienie, $mier¢), a ktore zwigzane sa z milczeniem Ojca. Pigk-
no zatem zwigzane jest z milczeniem Boga w taki sposob, ze pozwala cztowie-
kowi do$wiadczy¢ zanikania Catos$ci, objawionej w Stowie, w glebi tajemnicy.

W tekstach Nowego Testamentu Ko$cidl znajduje potwierdzenie tej niezwy-
ktej, zbawczej dialektyki Stowa i Milczenia, ktéra wyznacza gtéwna o$ objawie-
nia. Pierwszy tekst, ktory zostanie tutaj przywotany, zaczerpnigty jest z Ewan-
gelii $w. Jana (J 18,38). Pitat, sprawujac sad nad Jezusem, zadaje mu pytanie
o prawdg: ,,Co to jest prawda?”. Pytanie to spotyka si¢ z milczeniem Jezusa. Czy
prawda jest milczenie? Czy Stowo zawsze prowadzi do Milczenia? Nie moze si¢
bez niego obej$¢? W kontekscie catego zycia Jezusa, ktore jest droga do Ojca,
na te pytania nalezy odpowiedzie¢ twierdzaco. W spotkaniu Stowa i Milczenia
i w ich napieciu objawia si¢ prawda i pickno™.

52
53
54

Por. S. Weil, Swiadomos¢ nadprzyrodzona, Instytut Wydawniczy PAX, Warszawa 1996, s. 228.
Por. B. Forte, La guerra e il silenzio di Dio, Editrice Morcelliana, Brescia 2003, s. 64.

Por. tamze, s. 65.

3 Por. B. Forte, Solitudine dell uomo, solitudine di Dio, Editrice Morcelliana, Brescia 2003, s. 23.

TwP 7,2 (2013) 137



Tomasz Czura

Drugi fragment zaczerpnigty jest rowniez z Ewangelii, ale tym razem Mate-
uszowej (Mt 27,46). W chwili zgonu Jezus do§wiadcza w sposob szczegolny mil-
czenia Boga. Duch Swiety, ktory zstapit na niego ,,w cielesnej postaci” (Ek 3,22),
zostaje wydany Ojcu, a w konsekwencji Jezus doswiadcza skrajnego opuszcze-
nia. W swoim ludzkim duchu zstgpuje do otchtani umartych. W Trojcy dochodzi
do ,,rozdarcia™®, ktore umozliwia wejscie stworzenia w komunig trynitarng. Mil-
czenie poczatku, z ktoérego wszystko pochodzi, staje si¢ Ojczyzng spetnienia, do
ktorej wszystko zmierza.

Ten moment, ruch Trojcy w historii czlowieka, jest przenikaniem ludzkiego
przemijania przez mito§¢ Ojca’’. W ojcowskim Lonie wszystko si¢ rodzi, przemi-
ja, umiera i przez $mier¢ odradza si¢ do zycia®.

ZAKONCZENIE

Czy zatem Bog przechadza si¢ posrod swojego stworzenia? Pytanie to prowo-
kuje inne, dla nas bardziej pilne: Czy Bog przemija wraz z nami? Pigkno prze-
mijajacej chwili moze dotyczy¢ Boga tylko za posrednictwem cztowieczenstwa
Chrystusa, ktore rozumiane jest jako narzedzie zbawienia. W skrajnym przypad-
ku interpretacyjnym rodzi si¢ w tym miejscu zagrozenie polegajace na tym, ze
cztowieczenstwo Jezusa bedzie rozumiane w wyizolowany i przedmiotowy spo-
sob, co doprowadzi¢ moze do tego, ze zagubione zostanie trynitarne i podmioto-
we rozumienie Objawienia. By jednak uniknaé tego zagrozenia, nalezy podkre-
$li¢, ze doswiadczenie ludzkiego przemijania przez Boga, a wigc towarzyszenie
cztowiekowi w jego najbolesniejszych chwilach, mozliwe jest jedynie w ujeciu
trynitarnym. Czlowieczenstwo Jezusa Chrystusa wchodzi niejako w dynamike
zycia Trojcy 1 Bog do§wiadcza przemijania w taki sposob, w jaki jest to dla Nie-
go mozliwe. Bog przemija poprzez Pasche, przejscie Trdjcy przez histori¢ czto-
wieka. Stowo odwieczne, umierajac na krzyzu, pozwala nam doswiadczy¢ Ojca
jako odwiecznego Milczenia, ktore dla nas staje si¢ Lonem. Jesli Chrystus jest
pigknem w tym sensie, ze uobecnia wieczno$¢ w czasie, to przechodzacy przez
histori¢ Ojciec jest wiecznoscig zanikajaca.

Milczenie, w ktorym zanika Petnia, sprawiajac wrazenie tragicznego przerwa-
nia egzystencji, zachowuje swoja tozsamo$¢ Zrodta, podtrzymujacego wszystko
W istnieniu, oraz L.ona, ktore wszystko ochrania i daje wszystkiemu wzrost. Czto-
wiek, wiernie podazajac za przechadzajacym si¢ Bogiem, dochodzi do progu, za
ktoérym rozposciera si¢ tajemnica konca.
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Por. K. Guzowski, Symbolika trynitarna Brunona Fortego, s. 214.
Por. tamze, s. 213.
8 Por. B. Forte, Solitudine dell uomo, solitudine di Dio, s. 28.
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Elementy patrylogiczne w teologii Jeana Galota i Brunona Fortego

Obaj teologowie, zarowno Galot, jak i Forte, wniesli znaczny wktad w reflek-
sje teologiczna na temat Boga Ojca. Przede wszystkim zwrocili uwage na potrze-
be doswiadczania ojcowskiej mitosci we wspdlnocie Kosciota. W ten sposob Bog
staje si¢ bliski, otwarty na czlowieka. Natomiast przedstawiony na kanwie ich
mysli zarys patrylogii estetycznej pozwala na dostrzezenie obecno$ci Boga Ojca
w najtrudniejszych chwilach zycia cztowieka. Doswiadczajgc pickna Ojca, czto-
wiek nie pozostaje sam ze swoim pytaniem o sens zycia, lecz czuje si¢ powotany
do wspdlnoty z Bogiem i innymi ludzmi.

Stowa kluczowe: Bog, Ojciec, Trojca, Kosciodt, Zrodlo, Lono, teologia

PATRYLOGICAL ELEMENTS IN THEOLOGY OF JEAN GALOT
AND BRUNON FORTE. THE OUTLINE OF PATRYLOGICAL AESTHETICS

Summary

This article presents patrylogical elements of two contemporary, outstanding theolo-
gians: Jean Galot and Bruno Forte. According to Galot, God the Father is personally
involved in Christ’s salvation work.

In Galot’s theology, Father is no longer a distant and abstract being, but He fully partic-
ipates in his Christs’ s actions. Following this theory, we can speak of God as someone
compassionate and emphathecic who accompanies in His Son’s suffering and death and
the same expresses his parental love.

Bruno Forte went one step further in his Trinitarian thought and presented God the
Father as the source and the bosom of nature. Only in such a way God is present in our
history. We can experience this misterious presence of biblical God in His silence. Accord-
ing to Forte, only the Word of God and Jesus Christ can lead us straight to God’s Silence-
the Father. Only by experiencing God’s Silence, a man can find the source and aim of his
existence.

This article also presents and develops Forte’s theological esthetics, based on patry-
logical elements. Italian theologian develops Christian theology, which presents Christ in
Fullness of a complete human being, who share one divine essence. However, this article
presents the outline of patrylogical aesthetics.

Starting from the methodological side, we can observe extrapolation of Christological
tenets, while simultaneously maintaining the reversal of relatioship.

Key words: God, Father, Trinity, Church, Source, Bosom, theology
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HERMENEUTYKA PODSTAWOWYCH
POJEC CHRYSTOLOGICZNYCH
W TEOLOGII HANSA URSA VON BALTHASARA

Chrystologia Hansa Ursa von Balthasara wydaje si¢ niezrozumiala bez wni-
kliwej analizy kluczowych dla niej poje¢, do ktorych naleza: misja, postu-
szenstwo, kenosis, universale concretum. Tylko dzigki przyjrzeniu si¢ misji
Jezusa Chrystusa oraz Jego bezwzglednemu postuszenstwu wydaje si¢ moz-
liwe rozpoznanie w Nim prawdziwego Syna Ojca. Porzucenie postaci Bozej
(Flp 2,7), wejscie w doswiadczenie kenozy, pokazuje radykalizm oddania
si¢ woli Posytajgcego oraz poddanie dziataniu Ducha. Tym samym tajemni-
ca Jezusa Chrystusa staje si¢ niemozliwa do opowiedzenia bez odniesienia
do Misterium Trinitas, a takze bez uwzglednienia wydarzenia Paschy. Osta-
tecznie jednak dopiero kategoria chrystologiczna, jaka jest universale concre-
tum, pozwala zobaczy¢, ze ,,prawdziwie Ten byt Synem Bozym” (Mt 27,54).

Wydarzenie Jezusa Chrystusa permanentnie stanowi misterium, ktore pokole-
nia teologow niestrudzenie staraja si¢ opowiedzie¢ wspolczesnemu sobie swia-
tu. Wsrdd nich dorobek teologiczny Hansa Ursa von Balthasara to gltos wyma-
gajacy szczegodlnej uwagi, jak réwniez niematego wysitku. Zapewne powodem
pojawiajacych sie trudnos$ci w studiowaniu mys$li Balthasara moze by¢ bogate
wykorzystanie przez niego, oprocz zrodet teologicznych, takze dorobku filozo-
fii oraz literatury. Oparta na glebokich podstawach biblijnych i patrystycznych
z uwzglednieniem roznorodnych kontekstow kulturowych, mysli szwajcarskiego
teologa mozna uzna¢ za oryginalniejszy glos w teologii XX wieku. Niebezpod-
stawna zatem wydaje si¢ opinia jednego z przyjaciot Balthasara, ktéry nazwat go

]

,najbardziej wyksztatconym cztowiekiem dwudziestego wieku™'.
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Niniejszy artykul stanie si¢ proba przyblizenia (jak si¢ wydaje) kluczowych
poje¢ obecnych w refleks;ji chrystologicznej Hansa Ursa von Balthasara, do kto-
rych przede wszystkim naleza: misja, postuszenstwo, kenosis oraz universale
concretum. Nie sposob wydarzenie Jezusa Chrystusa oderwac¢ od Misterium Pas-
chalis et Trinitatis, stad wspomniane kategorie chrystologiczne zostang ukazane
w perspektywie zarowno paschalnej, jak i trynitarnej.

MISJA

W Balthasarowej teologii kategoria misji jest kluczem hermeneutycznym, bez
ktoérego nie mozna zrozumie¢ jego chrystologii. Szwajcarski teolog, definiujac
pojecie misji, wskazuje w sposob najbardziej ogdlny, ze musi ona by¢ czyms
danym komus od kogo$, a przy tym obejmujgcym cale jestestwo przyjmujacego?.
Nadane postannictwo jest wiec rzeczywisto$cig dynamiczna, ktérej nie nalezy
kontemplowag, lecz petnié?®, gdyz stanowi ono element konstytuujacy osobe, uka-
zujac tozsamo$¢ osoby 1 misji, przez co o Chrystusie mozna powiedzie¢: ,,On jest
postannictwem Ojca™.

Glgbia wspomnianej tozsamosci siega tak daleko, ze Balthasar nie boi si¢
moéwi¢ o Chrystusie jako o ,,zadaniu”, ktoremu podporzadkowuja si¢ wszyst-
kie wymiary jego egzystencji’. Nie jest to jednak statyczne zharmonizowanie
pomiegdzy bosko-ludzka natura Postanego, ale ,,dramatyczna struktura”, majaca
przejawy we ,,wszystkich aspektach Jego bytu, dziatania i zachowania”. W idei
Boga Chrystus jawi si¢ jako definitywne ,,tak”, wypowiedziane przez Boga $wia-
tu, z perspektywy $wiata, musi On w mozliwie zrozumiaty sposob stowo Boga
przekazac, co dokona si¢ w pelni poprzez zmartwychwstanie®.

Rozpoznana tozsamos$¢ Logosu jest takze przez Niego samego lepiej pojmo-
wana, im bardziej zwraca si¢ On ku zrédhu swojej misji. Kazdorazowe wypowie-
dziane przez Niego ,,Ja jestem” wynika z Jego glebokiej relacji z Ojcem, w kto-
rej odkrywa zardwno swoja tozsamos$¢, jak i zrodto misji’. Chrystusowe postan-
nictwo ma wigc swoje zakorzenienie intertrynitarne, nie stanowi zatem czegos
dodatkowego do processio, lecz wyraza je w historii. Dla okre$lenia oryginal-
nosci misji Syna Balthasar przypomina uzywane przez Jana Ewangeliste grec-

2 H.U. von Balthasar, Teodramatyka, t. 11/2, ttam. W. Szymona, Wydawnictwo M, Krakow 2003,
s. 148.

3 Tamze, s. 160.

S. Budzik, Dramat odkupienia. Kategorie dramatyczne w teologii na przyktadzie R. Girarda,

H.U. von Balthasara i R. Schwagera, Wydawnictwo Diecezji Tarnowskiej Biblos, Tarnow

1997, s. 207.

5 H.U. von Balthasar, Teodramatyka, t. 11/2, s. 160.

¢ Tamze, s. 16-17.

Tamze, s. 162.
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kie stowo pempein zamiast apostellein, przez co nie zostaje zatracony podwojny
charakter niepowtarzalnos$ci osoby Jezusa — relacja trynitarna oraz soteriologicz-
ny cel®.

Warto takze zauwazy¢ trynitarny charakter misji, przejawiajacy si¢ nie tylko
w relacjach wewnatrztrynitarnych, ale rowniez w dziataniu Tréjcy ekonomicz-
nej. Przede wszystkim widoczne jest to w egzystencji Jezusa, Jego relacja do
Ojca, jako do Posytajacego, stanowigcego dla Syna gtdéwny punkt odniesienia,
do Ktoérego On tez powraca. Przez Chrystusa ludzie mogg dostrzec Posylajacego,
w Nim moga Go ,,zna¢” i w Niego ,,wierzy¢™. Role Ducha Balthasar pokazuje,
widzac w Paraklecie kontynuatora misji Syna po Wniebowstapieniu, ma wigc
doprowadzi¢ wszystko do Ojca'®. Rowniez koniec Chrystusowego postannictwa
powiazany zostaje z Duchem, gdyz w jednym z ewangelicznych opiséw Mgki
Jezusa, Jego $mierci, towarzyszy oddanie Ducha''. Z kolei inny ewangelista
przytacza wypowiedziane przez Ukrzyzowanego stowa: ,,wykonato si¢”, co Bal-
thasar interpretuje zar6wno jako zakonczenie misji, jak i podkreslenie jej escha-
tologicznego charakteru'?.

Z postaniem Syna zwigzane sg konkretne cele, Jemu zadane i przez Niego
zrealizowane, ktore mozna podzieli¢ na dwa zasadnicze — wedtug ich charakteru
epifanijnego oraz soteriologicznego. Objawienie Ojca w $wiecie stanowi centrum
misji, Jezus Chrystus nazwany zostaje przez Balthasara ,,interpretatorem Ojca”,
gdyz przez Niego Swiat moze zobaczy¢, czym jest ojcostwo Boze w §wiecie i dla
$wiata'3. Dokonuje si¢ to zardwno poprzez lata zycia ukrytego, jak i w drodze
Jezusa na Krzyz', podczas ktorej Bog sukcesywnie otwiera si¢ 1 objawia swoje
wngtrze. To stopniowe objawienie uwidacznia si¢ poprzez osobowa mitos¢, kto-
ra jest Jezus Chrystus'®. Kulminacyjnym momentem staje si¢ Krzyz, na ktorym
— wedtug Teodramatycznej wizji Teologa z Bazylei — gtowny Aktor zdejmuje
maske i odstania przed widzami, kim jest On i kim Ten, ktérego objawial'®. Ten
szczytowy moment wyraza si¢ poprzez milczacy czyn, ktory z jednej strony sta-
nowi centrum mitosci Boga do $wiata, a z drugiej najglebiej te mito§¢ oddaje.
Objawiajacy Logos swojg egzystencja — w tym takze i M¢ka — nie mowi ani za

8 Tamze, s. 146-147.

Tamze.

10" H.U. von Balthasar, Teologika, t. II: Prawda Boga, thum. J. Zychowicz, Wydawnictwo WAM,
s. 142.

Tamze.

E. Piotrowski, Teodramat. Dramatyczna soteriologia Hansa Ursa von Batlhasara, Wydawnic-
two WAM, Krakow 199, s. 179.

13 H.U. von Balthasar, Teodramatyka, t. 11/2, s. 165.

Tamze.

M. Sobocinski, Wydarzenie Jezusa Chrystusa jako odzwierciedlenie wewnetrznego zycia Trojcy
Swietej w ujeciu Hansa Ursa von Batlhasara, Prymasowskie Wydawnictwo Gaudentium, Gnie-
zno 2007, s. 179.

16 H.U. von Balthasar, Teodramatyka, t. 11/2, s. 141.
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mato, by Go nie mozna bylo rozpozna¢, ani zbyt wiele, tak jakby opowiedziat
juz o sobie wszystko, jest zatem przeciwienstwem bozkoéw!” i jedyng prawdziwag
epifania Boga.

Waznym aspektem w refleksji nad postannictwem Chrystusa wydaje si¢ idea
zastepstwa, wyrazajaca soteriologiczny cel jego misji. Dla zobrazowania, czym
jest zastepstwo, Teolog z Bazylei przywotuje obecny w mysli religijnej, a przy-
pomniany przez Girarda, topos kozta ofiarnego, rozumianego zaroéwno jako przy-
padkowy, zawsze wytaniany w jakims spoteczenstwie, lecz rowniez jako ten, kto-
ry jest poszukiwany, aby na nim skupi¢ wing i nalezng kare'®. Balthasar, podej-
mujac intuicj¢ jakoby koztem ofiarnym ludzkos$ci byl Wcielony Syn Bozy, zadaje
sobie zarazem pytanie, dlaczego wtasnie ofiara Tego kozta mialaby mie¢ zna-
czenie powszechne i definitywne w catej historii'’. W odpowiedzi zostaja przy-
toczone dwa zasadnicze argumenty. Po pierwsze, w przeciwienstwie do innych
koztéw ofiarnych Chrystus ma wole wzia¢ na siebie grzech swiata®, a po drugie,
jest zdolny do jego uniesienia®'. Dokonane przez Syna dzieto jest realnym czy-
nem oczekiwanym w Starym Przymierzu, gdzie wystepowato pewnego rodzaju
przedrozumienie idei zastgpstwa, obecne zwlaszcza w przyktadach postgpowa-
nia Abrahama (Rdz 18,20), Mojzesza (Wj 32,32) czy w profetycznych Pie$niach
0 Studze Panskim??. Jednak na ponadczasowos¢ i ostateczno$¢ Chrystusowego
zastepstwa wptywa przede wszystkim Jego tozsamo$¢ Boga-Cztowieka.

POSLUSZENSTWO

Dla zrozumienia Balthasarowej chrystologii konieczne wydaje si¢ prze-
analizowanie kategorii postuszenstwa. Warto na wstgpie przypomnie¢ zaloze-
nia metafizyczne, stanowigce podwaling dla tej teologii i antropologii. Teolog
z Bazylei przyjmuje metafizyczng koncepcj¢ bytu otwartego, w ramach ktorego
wolnos$¢ przenika sie z miloscia, co uzupehia o zapozyczong z filozofii dialogu
mysl o ,,otwarciu zaadresowanym”. Dla bytu otwartego zaadresowanego wyraz
otwarcia stanowi postuszenstwo oraz dyspozycyjnos¢ wzgledem prawdy. Te filo-
zoficzne zatozenia Balthasar przenosi na grunt antropologii teologicznej, przed-
stawiajac cztowieka jako otwartego na shuchanie stowa Bozego i stwierdzajac,
ze ,,cztowiek jest rzeczywistos$cig stowa”. Stad wycigga wniosek o strukturze

7" H.U. von Balthasar, Teologika, t. Il: Prawda Boga, tham. J. Zychowicz, Wydawnictwo WAM,
Krakéow 2004, s. 254.

H.U. von Balthasar, Wienczysz rok darami swej dobroci, ttam. E. Marszat, J. Zakrzewski,
Wydawnictwo WAM, Krakow 1999, s. 89-90.

Tamze, s. 90.

Tamze, s. 91.

2l H.U. von Balthasar, Teodramatyka, t. 1I1: Akcja, Einsiedeln 1980, s. 208.

H.U. von Balthasar, W pefni wiary, ttum. J. Fenrychowa, Wydawnictwo Znak, s. 222.
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czlowieka wyrazonej poprzez stuchanie i postuszenstwo? (w jezyku niemieckim:
Horen 1 Gehorchen, w polskim: ,,stuchanie”, ,,postuszenstwo’).

Teologiczne rozumienie postuszenstwa zostaje w sposob streszczony zdefi-
niowane jako ,,poddawanie si¢ decyzjom drugiego”. Starotestamentowa per-
spektywa réwniez postrzegata postuszenstwo jako wydanie swojej egzystencji
na polecenie Boga, az do tego stopnia, ze ,,cale istnienie staje si¢ nastuchiwa-
niem”?. Archetypicznymi przyktadami poddania si¢ woli Bozej sa przede wszyst-
kim prorocy, na czele z Mojzeszem. Ich egzystencja poddana stowu Boga niesie
za sobg pewne ryzyko i nieodwracalno$¢, gdyz probujacy wycofac sie ze swego
postannictwa niemal ptonie wewngtrznym ogniem i paradoksalnie Zycie zostaje
mu udostepnione poprzez zgodzenie si¢ na Smieré. Zasadniczym zatem punktem
postuszenstwa zostaje zgoda na wcielenie kazdej woli Bozej, co pociaga za soba
konieczno$¢ $mierci, ktora w réznych doswiadczeniach jawi si¢ jako ,,ciemna
noc” (Jan od Krzyza), ,,umieranie, gdyz nie mozna umrze¢” (Teresa od Jezusa),
gotowos$¢ przyzwolenia na rozdanie siebie w kazdy sposob (Mata Teresa), mitos¢
niepytajaca (Eckhart)®.

Filozoficzna i biblijna perspektywa pozwoli teraz doglebniej zrozumie¢ postu-
szenstwo Chrystusa, ktore jest przede wszystkim petng otwartosci dyspozycyjno-
scig wobec woli Ojca, a tym samym ,,odpowiedzig dang Ojcu”, co wskazuje na
jego dialogiczng strukturg. Posluszny Syn nie ma nic wspdlnego z niewolniczym
poddaniem, lecz swojg postawa objawia odwieczng mitos¢ Trojcy. Jego wolnosé
sprawia, ze postuszenstwo staje si¢ wyrazem Jego synostwa, tak gleboko, ze
wedlug Balthasara On jest samym postuszenstwem. Dyspozycyjnos¢ wobec woli
Ojca staje si¢ najgtebszym pragnieniem Syna, a tym samym stwarza najintym-
niejszg wiez w Ich wzajemnej relacji?’. Oddaniu Syna do dyspozycji Ojca nie
mozna jednak zarzuci¢ zadnej pasywnosci, przeciwnie, przejecie woli Ojca staje
si¢ miejscem aktywnego wypetnienia odwiecznych zamystéw?®. Dla Wcielonego
Logosu postuszenstwo staje si¢ — w Mece 1 w wstapieniu do piekiel — mozliwo-
$cig przezwycigzenia sprzecznosci, co dokonuje si¢ dzieki Jego hipostatycznemu
postuszenstwu jako odwiecznego Syna. Ponadto, oddanie si¢ Ojcu okazuje si¢
spelnieniem misji*’, a nawet jej przekroczeniem, poniewaz wydajace si¢ fiasko

2 1. Bokwa, Trynitarno-chrystologiczna interpretacja eschatologii w ujeciu Hansa Ursa von Bal-

thasara, Radomskie Wydawnictwo Diecezjalne Ave, Radom 1998, s. 149-151.

24 H.U. von Balthasar, Teodramatyka, t. 11/2, s.174.

25 H.U. von Balthasar, W pefni wiary, s. 246-247.

26 Tamze, s. 248-249.

27 M. Sobocinski, Wydarzenie Jezusa Chrystusa jako odzwierciedlenie wewnetrznego Zycia Tréjcy
Swietej w ujeciu Hansa Ursa von Balthasara, Prymasowskie Wydawnictwo Gaudentium, Gnie-
zno 2007, s. 217.

28 K. Wencel, Teologia chwaty, Wydawnictwo M, Krakow 2001, s. 223.

2 H.U. von Balthasar, Teologika, t. 11, s. 323.
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postannictwa zostaje przez Ojca i Ducha doprowadzone do osiggnig¢cia celow —
Objawienia i zbawienia®.

Woeielony realizuje misj¢ powierzong przez Ojca na drodze postluszenstwa,
ktore staje si¢ podstawa jej petnienia oraz gwarancja powodzenia. Syn zawsze
jest postuszny swojej misji, a doktadniej posytajacemu Ojcu, Jego woli szuka,
w niej takze odkrywa sposdb, w jaki ma postgpowac. Poniewaz postanie doko-
nuje si¢ w Swiecie pelnym grzechu, w sposob naturalny kuszenie towarzyszy
egzystencji Chrystusa. Stad odwotywanie si¢ w Ogrodzie Oliwnym do woli Ojca
stanowi okazanie wiernosci nie tylko wobec powierzonej misji, ale takze sposobu
jej wykonania®'. Podczas modlitewnej walki zakryty zostaje wszelki inny sens
zbawczych cierpien, Syn ma przyja¢ wolg Ojca ze wzgledu na Niego samego™,
w catkowitym zaufaniu i powierzeniu si¢ Jemu. Slepe postuszenstwo staje sie
jeszcze bardziej widoczne, gdy okazuje si¢, ze wola Ojca to wydanie Syna w r¢ce
grzesznikow. Postuszny, pozwala si¢ wydac, przez co staje si¢ ,,przeklety przez
Boga” (jako Ten, ktory niesie grzech $wiata), a Jego samowydanie wyraza rady-
kalizm oddania si¢ do dyspozycji Ojca®.

Postuszenstwo w Mece staje si¢ nosnikiem ,,tak” wypowiadanego przez Syna,
gdy ten doswiadcza na sobie wszystkich ludzkich ,,nie” w postaci uderzenia,
oplucia, szarpania, obelgi. Takze podczas ukrzyzowania, w momencie opuszcze-
nia przez Boga, zostaje przerwana wszelka komunikacja i tylko milczacy czyn
Postusznego ciggle wypowiada wobec Ojca ,,tak™*. Widoczna w Mece, a podz-
niej takze w zstapieniu do Otchtani, pewnego rodzaju bierno$¢ Chrystusa jest tak
naprawde wyrazem Jego ,.czynnej woli oddania siebie i przekroczeniem granic
samostanowienia na korzy$¢ bezgranicznosci poddania si¢ woli Ojca’. Pasyw-
no$¢ przebywania Syna w Szeolu jest dla Balthasara skutkiem otrzymanej misji,
ktora domaga si¢ Jego petnej solidarnosci ze zmartymi. Ponadto, pozwolenie na
postanie siebie do krainy umartych oraz doswiadczenie powalenia tam przez brak
mitosci, stanowi konsekwentng kontynuacje¢ objawiania absolutnej tréjjedyne;j
mito$ci we wszystkich momentach egzystencji Weielonego®. Dla dosadniejsze-
go zobrazowania stanu i postawy Ukrzyzowanego zostaje przywotane stwierdze-
nie $w. Franciszka z Asyzu o ,,postuszenstwie trupa™’. Teolog z Bazylei zatem
wyraznie odgradza si¢ od wschodniej interpretacji Credo, jakoby Zmarty miat

30 Por. tamze, s. 223-225.

31 Por. H.U. Balthasar, Teodramatyka, t. 11/2, s. 160-161.

32 H.U. von Balthasar, Teologia Misterium Paschalnego, thum. E. Piotrowski, Wydawnictwo
WAM, Krakow 2001, s. 98-99.

3 Por. tamze, s. 104-105.

3% Por. H.U. von Balthasar, W pefni wiary, s. 249-250.

3 M. Pyc, Objawienie chwaly Bozej w Tajemnicy Krzyza, ,,Studia Warminskie” 36(1999), s. 265.

36 E. Geurriero, Hans Urs von Batlhasar. Monografia; ttum. M. Rodkiewicz; Wydawnictwo M,
Krakow 2004, s. 327.

37 H.U. von Balthasar, Teologia Misterium Paschalnego, s. 168.
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niszczy¢ bramy piekiet i obwieszcza¢ dobrg nowine. Jego stan solidarnosci
z umarlymi pozwala Mu tylko na szukanie Ojca tam, gdzie zdecydowanie nie ma
mozliwosci Go odnalez¢.

Rowniez Zmartwychwstanie, jako ukazanie §wiatu zrealizowanego pojedna-
nia, dokonuje si¢ w postuszenstwie, w ktérym Syn daje siebie wskrzesi¢ Ojcu,
jak i pozwala na przyodzianie Go we wszystkie insygnia wtasciwej Bogu suwe-
rennosci®. A chociaz Zmartwychwstaty ukazuje sie jako ,,posiadajacy siebie”,
jednak nie zaprzestaje oddawania siebie Ojcu, przez co ciggle objawia moc
i chwale Boga, trwajac przed Nim w eucharystycznym dzigkczynieniu za to, ze
mogt si¢ tak poswieci¢®. Podobnie wigc jak podczas walki w Ogrdjcu, opusz-
czeniu w Megce, zstgpieniu do Otchtani, w Zmartwychwstaniu rowniez zostaje
pokazane, ze postuszenstwo Ojcu wigze si¢ $cisle z samooddaniem Syna, a przez
to dotyka kwestii relacji miedzy postuszenstwem a wolnoscia.

KENOSIS"

Kolejnym zagadnieniem czgsto pojawiajacym si¢ w refleksji chrystologicznej
Hansa Ursa von Balthasara jest kwestia kenozy, bedaca szczegolnie radykalng
forma historiozbawczego postuszenstwa Chrystusa. W interpretacji Balthasara
kenoza Jezusa Chrystusa jako porzucenie ,,postaci Bozej” jest aktem czystej mito-
$ci Syna do Ojca, przez ktory Jego bycie-zrodzonym (forma pewnej zaleznos$ci)
od Ojca zmienia formg i staje si¢ postuszenstwem stworzenia*>. Odwotujac si¢
do biblijnej podstawy nauki o kenozie (Flp 2,6-11)*, szwajcarski teolog uwaza,

38
39
40
41

Por. I. Bokwa, Tirynitarno-chrystologiczna interpretacja, s. 215.
H.U. von Balthasar, Teologia Misterium Paschalnego, s. 203.
M. Pyc, Objawienie chwaly Bozej, s. 266.
kenosis — z gr. ogolocenie, zrzeczenie si¢, oznacza dobrowolne ogotocenie i unizenie si¢ osoby
Syna Bozego zapoczatkowane przyjeciem ludzkiej natury (exinanitio), kontynuowane w jego
ziemskiej egzystencji, a dopelnione w cierpieniu i $mierci na krzyzu, majace na celu pojedna-
nie cztowieka z Bogiem 1 wywyzszenie cztowieczenstwa (exaltatio): biblijnie kenoza Chrystu-
sa oznacza jego wyrzeczenie si¢ rownosci z Bogiem oraz chwaty naleznej, jednak bez utraty
boskiej natury przez akt Wcielenia. Zob. Encyklopedia katolicka, red. A. Szostek, B. Migut,
E. Gigilewicz, A. Bronk, S. Fita, S. Napiorkowski, J. Patucki, R. Rubinkiewicz, Wydawnictwo
KUL, Lublin 2000, s. 1346.
4 H.U. von Balthasar, Chwata. Nowy Testament, t. 111/2, cz. 2, Wydawnictwo WAM, Krakow
2010, s. 173.
Flp 2,6-11: ,,On to, istniejac w postaci Bozej, nie skorzystat ze sposobnosci,

aby na rowni by¢ z Bogiem, lecz ogotocil samego siebie,

przyjawszy posta¢ stugi, stajac si¢ podobnym do ludzi.

A w zewngtrznej postaci uznany za cztowieka, unizyt samego siebie,

stajac si¢ postusznym az do $mierci — i to §mierci krzyzowe;j.

Dlatego tez Bég Go nad wszystko wywyzszyt i darowal Mu imi¢

43
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ze mozliwe we Wcieleniu unizenie ma swoje zrodlo w preegzystenciji Logosu*,
stad wysnuwa wniosek o trzech kenozach: wewnatrztrynitarnej, we Wcieleniu
i w konsekwencji najglebszej — przez postuszenstwo na Krzyzu®*. W tym miej-
scu Balthasar oddaje swoj gtos w dyskusji wspotczesnych kenotykow, dotyczacej
podstaw mozliwosci ,,wywlaszczenia” w samym Bogu. Zdecydowanie odzegnu-
je sie od pogladu, wedtug ktérego sama istota Boga bytaby kenotyczna, a zwraca
si¢ ku interpretacji, iz boska moc charakteryzuje si¢ mozliwosciag przygotowania
miejsca do samowyzucia*. Poglad ten ma swoje zakorzenienie w nauce Ojcow
Kosciota, ktorzy widzieli w Ukrzyzowanym ,,przeblyskujaca WSZECHMOC
Boga” i porownywali Go do najmniejszego ziarnka gorczycy, wyrastajacego
ponad wszystko dzigki mieszkajagcej w nim mocy*’. Obok mocy fundamentem
samorezygnacji i samoograniczenia jest przede wszystkim boska wolnos¢, kto-
ra moze sobie pozwoli¢ na to, aby zwigzac si¢ postuszenstwem stugi®’. Z per-
spektywy stworzenia wydaje si¢ trudne do pojecia, jak Bog, ktéremu nie mozna
przypisywac zadnej wlasciwej stworzeniu zmiany, porzuca ,,posta¢ Boza” i staje
si¢ podatny na cierpienie. Jednak przyjmujac perspektywe ,,niepojetej wolnosci”
w Bogu, uzasadniony wydaje si¢ nastgpujacy postulat: niepojeta wolnos¢ —

Ponad wszelkie imig, aby na imi¢ Jezusa zgigto si¢ kazde kolano
i aby wszelki jezyk wyznat, ze Jezus Chrystus jest Panem — ku chwale Boga Ojca”.

Fragment pokazuje Chrystusa, ktory swojej boskiej postaci nie traktuje jako ,,czegos uchwy-
conego kurczowo” ani nie wykorzystuje jej do czysto egoistycznych celow. Jego réwnosé
z Bogiem to wedtug tradycji zydowskiej przede wszystkim podobienstwo w byciu niepodle-
gajacym $mierci, jednak rezygnuje z niego, by sta¢ si¢ podobnym do pozbawionego wladzy
niewolnika (zycie cztowieka nieodkupionego podobne jest do niewoli w wi¢zach duchowych
wladz, ktorych kresem jest $mier¢). W Chrystusie zatem dochodzi do paradoksu istnienia na
podobienstwo Boze (niesmiertelnego) i ludzkie (podlegajacego $mierci). Przez Wcielenie
i przyjecie kondycji ludzkiej w oczach ludzi i Boga bedzie uznany za cztowieka w jego nie-
wolniczej kondycji, na co dobrowolnie si¢ zdecydowatl. Ziemskie postuszenstwo i wynikajaca
z tego $mier¢ krzyzowa stanowi konsekwencje wezesniejszego postanowienia. Za moment naj-
glebszego unizenia uwaza si¢ $mier¢ na krzyzu, poniewaz wowczas byla to $mier¢ niewolni-
koéw 1 ludzi pozbawionych wszelkich praw publicznych. Hanba krzyza zostaje przezwycigzona
przez wywyzszenie, ktore jest decyzja Boga na ,,usprawiedliwienie” Chrystusa, przez co zostat
wywyzszony ponad wszelkich sprawiedliwych, gdyz jego bezinteresowno$¢ pozwolita w petni
dziata¢ tasce Bozej. Chrystus dostaje od Boga tytut Kyrios, przez co nie doznaje uszczerbku
$cisty monoteizm, ponadto sprawuje wiadz¢ nad $wiatem. Celem Jego dziatan zbawczych byto
ponowne poddanie wszech$wiata wladzy Boga, stad rola Jego unizenia i wywyzszenia ma cha-
rakter instrumentalny wobec tego nadrzednego celu. Zob. Katolicki komentarz biblijny, red.
nauk. R.F. Brown, J.A. Fitzmyer, R.M. O’Carm, red. pol. W. Chrostowski, Oficyna Wydawni-
cza ,,Vocatio”, Warszawa 2001, s. 1404-1405.

4 H.U. von Balthasar, Chwata. Nowy Testament, t. 111/2, cz. 2, s. 172.

4 Por. H.U. von Balthasar, Teologia Misterium Paschalnego, s. 24.

4 Tamze, s. 29.

47 Tamze s. 34-35.

4 Tamze, s. 28.
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[...] pozwala Mu czyni¢ wiecej i by¢ innym niz przypisywatoby Mu stworzenie na
podstawie swoich poje¢ Boga®.

Szczegdlnym wymiarem misterium kenosis jest paschalne postuszenstwo
Chrystusa, jednak warto jeszcze przed tym przyjrze¢ sie¢ w ogole relacji, jaka
zachodzi miedzy kenozg a postuszenstwem, ktorego podmiotem dziatajgcym jest
Wcielony Logos. Balthasar opisuje to w nastgpujacy sposob:

Jej [misterium kenozy — M.J.] skutkiem jest wcielenie, nastgpnie cala ludzka egzy-
stencja Jezusa. Chociaz osoba, ktora uniza si¢ do postaci stugi jest osobg Boskiego
Syna — dlatego tez Jego cate zycie jako stugi pozostaje wyrazem Jego boskiej wolno-
$ci, a tym samym Jego jednomys$lnosci z Ojcem — to z drugiej strony, postuszenstwo,
ktore okresla catg Jego egzystencje, jest nie tylko funkcja tego, kim si¢ On stat
[...], a wigc ,,byciem ku $mierci”, lecz kim On chcial byé¢, wywlaszczajac i unizajac
si¢: poprzez porzucenie swojej ,,boskiej postaci” (a przez to boskiego rozporzadzania
soba) tym, ktéry w wyjatkowy i niepowtarzalny sposob jest postuszny Ojcu tak, ze
Jego postuszenstwo winno przedstawia¢ kenotyczne wyrazenie Jego odwiecznej,
synowskiej mitosci wobec ,,zawsze wickszego” Ojca™.

Podmiotem dziatania we Wcieleniu jest zatem Syn Bozy, ktory przez ten akt
nie podlega istotowo zadnej zmianie w przyjeciu postaci stugi, a jednak doswiad-
czajacy zmieniajacych sie warunkéw Jego egzystencji. Objawienie dokonane
przez Chrystusa jest wiec absolutng nowoscia w pordwnaniu z Objawieniem
Boga w Starym Testamencie, gdzie Boza chwata objawiata si¢ w ,,nieskon-
czonej” mocy, a nie jak w Jezusie Chrystusie — ,,nieskonczonej mitosci’!. Syn
wobec Ojca jest w nowych warunkach jak udajacy si¢ do dalekiego kraju®, przez
co Ojciec musi ,,nauczy¢” si¢ spoglada¢ na Syna zupeklie na nowo, gdyz Ten,
ktorego zrodzil w wieczno$¢, wyglada teraz zupehie inaczej™. Dzieje si¢ tak
dlatego, poniewaz Chrystus we Wcieleniu przyjat nie tylko kondycje stworzenia
jako taka, ale konkretny ludzki los obcigzony grzechem i wynikajaca z niego
konsekwencja pierwszej i drugiej Smierci*.

Balthasar, powolujgc si¢ na Tradycj¢ patrystyczng, widzi we Wcieleniu nie
tylko kenotyczng postawe Jezusa Chrystusa, lecz takze juz w Inkarnacji ukierun-
kowanie w strone Krzyza®. Wcielenie jest wigc dla Syna pierwotnym dramatem,
gdyz dos§wiadcza On roztaki z Ojcem, a takze pozostawia u Niego ,,boskg wspa-

4 H.U. von Balthasar, Chwala, t. 111/2, cz. 2, s. 173.

50 H.U. von Balthasar, Teologia Misterium Paschalnego, s. 83.

S J. O’Donnell, Klucz do teologii Hansa Ursa von Balthasara, tham. A. Walecki, Wydawnictwo
WAM, Krakow 2005, s. 76.

2 Tamze, s. 157.

53 M. Sztajner, Rozumienie kategorii , kenosis” w pismach Hansa Ursa von Balthasara, ,,Ate-
neum Kaptanskie” 139(2002), s. 242.

3% H.U. von Balthasar, Chwala, t. 111/2, cz. 2, s. 172.

55 Tamze.
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niatos¢” 1 ,,mito$¢ do Ojca”. Ponadto, stajac si¢ cztowiekiem, wchodzi na droge
postuszenstwa, pozwalajac, aby decydowat i dziatat ,,na” Nim kto$ drugi — pod-
czas Zwiastowania s3 to Duch Swiety i Matka, Syn w postuszenstwie pozwala
»dac¢ si¢ wcieli¢” i wyda¢ na §wiat>®.

Kenotyczna egzystencja wymaga od Chrystusa takze nauki postuszenstwa
zarowno wobec Ojca, jak i wobec ludzi, aczkolwiek Jego ludzkie postuszen-
stwo wyplywa z poddania Ojcu. Dzigki temu rodzice ,,moga”, a czasem nawet
,.muszg” wydawa¢ Mu polecenia®’. Balthasar przestrzega jednak, aby unizenia do
postaci stugi nie traktowa¢ zbyt szeroko, jako doswiadczenie absolutnego Krzy-
za w calej ziemskiej egzystencji Chrystusa, gdyz do Jego bezwzglednej kenozy
nalezy postuszenstwo Ojcu, w tym takze oczekiwanie na wyznaczong godzing.
Ponadto szwajcarski teolog sadzi, ze najglebsze doswiadczenia opuszczenia
przez Ojca zaktada najwicksze doswiadczenie zwigzania z Bogiem i zycia z Nim,
co Jezus musiat przezywaé takze na ziemi, niekoniecznie majac nieustanng visio
beatifica®.

UNIVERSALE CONCRETUM®

Pojawiajace si¢ w historii problemow filozoficznych napigcie migdzy tym, co
powszechne, a tym, co konkretne, wydaje si¢ nie do przezwyci¢zenia przez jaka-

56 Por. M. Sztajner, Rozumienie kategorii , kenosis”, s. 241-242.

57 Tamze, s. 243.

% H.U. von Balthasar, Chwata, t. 1112 cz. 2, s. 174-175.

3 Jezus Chrystus to universale concretum catej historii. W jedynej, niepowtarzalnej, »kon-
kretnej« osobie Jezusa Chrystusa i w Jego dzietach wypelnit si¢ sens dziejow powszechnych
(i lezacych u ich podstawa natury). Oznacza to nie tylko, ze w Nim znajduje swoj nadajacy
im sens os$rodek, swoje ostateczne »po co« nieskonczenie wiele poszczegoélnych dziejow ludzi
i narodow. Wypelnienie jest glebsze 1 bardziej zasadnicze: powszechny »logos« historii (a wigc
caly rozum, naturalna prawidtowos$¢ i norma moralna, sens i wartosci, rozwoj i wolno$¢, jakie
w ogole jawia si¢ w Swiecie) jest zintegrowany i doprowadzony do doskonatosci w tym jedy-
nym szczegolnym Logosie, w Stowie Bozym, ktore stalo si¢ cialem. W tej Osobie »strasz-
liwie szeroka szczelina« (Lessing) migedzy tym, co powszechnie uznane (przez rozum i jego
idee), z jednej strony, a tym, co historycznie szczegdlne (w historii i jej faktach), z drugiej
strony, zostata zamknigta: nie ogdlna idea czy uniwersalna nauka o zbawieniu (na przyktad
»dobro moralne« albo »wolno$¢«, albo »mitosé«, albo »pokoj na $§wiecie«) ani tez jakiekol-
wiek ogolne struktury, ktore stopniowo zostaja przyjete w procesie historycznego rozwoju (na
przyktad »to, co godne cztowieka« — humanum — czy »spoteczenstwo bezklasowe«), nie tworza
W ostateczny sposob syntezy tej uniwersalnej waznosci i konkretnego faktu historycznego.
Jedynie 1 wylacznie w historycznej osobie Jezusa Chrystusa obydwa te bieguny tak si¢ do
siebie zblizaja, ze zar6wno kazde poszczegdlne dzieje i niepowtarzalny los, ktérego z nikim
zamieni¢ nie mozna, jak i wszystkie ogélne istotne struktury, wartosci i idee sg rzeczywiscie
»przechowane«, to znaczy zachowane jako one same, i nadany im zostaje pelny sens. Kon-
kretny Jezus Chrystus jest absolutnie wazny dla sensu catej rzeczywistosci: jedynie On nadaje
wszystkiemu ostateczny sens” (M. Kehl, Wstep, w: H.U. von Balthasar, W peini wiary, s. 44).
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kolwiek probe syntezy. Powotujac si¢ na zastapienie przez Grzegorza z Nyssy
pojecia ,,idei” pojeciem ,,catosci”, Balthasar widzi mozliwos¢ pokonania proble-
mu filozoféw na gruncie wiary chrzeécijanskiej. W jego koncepcji Jezus Chry-
stus jako Stowo ucielesnia jednoczes$nie Catos¢ (Byt sam w sobie, Bog) oraz
konkretno$¢, gdyz dzigki misterium Wcielenia mozna odkry¢ ,,uniwersalng rze-
czywisto$¢ Cato$ci w najwigkszej konkretnoSci Jezusa z Nazaretu”®. Poprzez
takie spojrzenie na Chrystusa szwajcarski Teolog nawigzuje do koncepcji uni-
versale concretum Mikotlaja z Kuzy, ktéry dla jej wyrazenia zamiennie stosowat
rowniez takie wyrazenia, jak: Absolutum concretissimum oraz Universalissimum.
W dostownym ttumaczeniu sformutowanie to oznacza ,,najuniwersalniejszy kon-
kret” badz szerzej — ,,najbardziej ukonkretniona idea uniwersalna’'.

Biblijne podstawy stuzace do wyjasnienia gtownych linii interpretacji univer-
sale concretum w chrystologii Balthasara to przede wszystkim Chrystus przed-
stawiony w Apokalipsie jako Alfa i Omega. Podobnie hymny chrystologiczne
w pismach Pawta i Jana ukazujg Syna Bozego, ktory nie jest jaka$ abstrakcyj-
ng zasada $wiata, lecz Jego Tworcg i wiasnie ku Jego Wcieleniu i Ukrzyzowa-
niu zmierza stworzone istnienie®’. Z perspektywy stworzenia Logos to ,,Obraz”,
»Wyraz Boga”, w ktorym wszystko ma swoj Prawzor®, jednoczesnie jednak jest
On ,,Barankiem zabitym od zatozenia $wiata”, co pokazuje wieczny aspekt histo-
rycznej krwawej ofiary na Krzyzu i jej pewnego rodzaju ponadczasowo$¢ jako
trwajaca ceche ,,Baranka”®. Dlatego tez dzieje $wiata sa swoistym krwawym
dramatem walki, na przestrzeni ktorej Logos przedstawia si¢ w skrwawionej sza-
cie oraz z ostrym mieczem. Doznaje On réwniez jak najbardziej realnej Smierci
pelnej mroku i1 opuszczenia przez Boga, jednak przejscie przez nig daje Mu wia-
dzg oraz klucz do kazdej $mierci i wszystkich tkwigcych w niej®. I cho¢ Janowe
syntezujace spojrzenie na Krzyz i Zmartwychwstanie jako jedng wielko$¢ i wspa-
niato$¢, przy czym bez umniejszenia tragizmu krzyku opuszczenia na Krzyzu,
jest poparte przekonaniem ,,Jam zwyciezyt swiat” (J 16,33), to jednak wydawac
by sie mogto, ze dokonane zwyciestwo Boga objawione w Omedze wcale si¢ nie
przyblizyto i dlatego ciagle, z socjologicznego punktu widzenia, poszukiwany
jest Girardowy koziot ofiarny®. A mimo to Chrystus jest Omega, gdyz przeszedt
przez Pasche i wziat to, czego nikt nie chciat wzigé, stad kazde istnienie moze si¢

60
61

J. O’Donnell, Klucz do teologii Hansa Ursa von Balthasara, s. 85.

Por. J. Szymik, Teologia. Rozmowa o Bogu i czlowieku, Wydawnictwo KUL, Lublin 2008,
s. 134.

2 H.U. von Balthasar, Chrystus — Alfa i Omega, ttum. L. Balter, ,,Communio” 98(1997), nr 2, s. 3.
% Tamze.

% Por. H.U. von Balthasar, Teologia Misterium Paschalnego, s. 35.

% H.U. von Balthasar, Chrystus — Alfa i Omega, s. 3.

% Tamze, s. 8.
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ze spokojem oprze¢ na Nim?’. Jest takze Alfg, poniewaz to On stwarza przestrzen
wolnosci, w ktorej miedzy Bogiem i stworzeniem moze rozgrywac si¢ dramat®®.

Dla wyrazenia idei universale concretum Balthasar postuguje si¢ kilkoma
obrazami. Pierwszy z nich to Chrystus jako magnes, ktéry moca swojej misji
staje w centrum i przyciaga wszystkich do siebie, w zaleznosci od nich ku ich
zbawieniu badz zgubie. Jego Krzyz jest najwigkszym polem oddziatywania
magnetycznego, gdy pozornie zakonczona porazkg misja dosigga tej godziny,
dopiero Zmartwychwstanie ujawni, ze na ziemi byto to tylko zapoczatkowanie
tego, co dopelnione bedzie w wymiarze obejmujacym i wykraczajacym poza
histori¢®. Inne obrazy to Chrystus jako ,,zwornik””°, |, waska szczelina” (od Les-
singa) i ,,zwezenie klepsydry”, poprzez ktére dochodzi do komunikacji i spotka-
nia pomigdzy Bogiem a $wiatem stworzonym’'.

Zaczerpnigte z mysli hebrajskiej idee, takie jak: ,,stworzenie”, ,,Adam”,
,»Mesjasz”, ,,Bog jako Ten, ktory jest”, pozwolily teologii katolickiej na uczy-
nienie z Jezusa Chrystusa zasady wszelkiej historii, wobec ktorej jako szyfru,
osrodka i celu dzieje swiata bylyby osadzone. Jest to spojrzenie na Chrystusa
jako na ,,wszechbyt” w Jego wymiarach przedmiotowym i podmiotowym oraz
uniwersalnym i szczegoétowym. Podstawami dla takiego rodzaju spojrzenia sa
teorie rekapitulacji $wiata w Chrystusie oraz zdogmatyzowana nauka o unii hipo-
statycznej jako osobowej tozsamosci Jezusa z Nazaretu i Syna Bozego w jednej
subsystencji. Balthasar opowiada si¢ za spojrzeniem na Chrystusa jako na zasade
dziejow, jednak widzi w Nim tylko zasade historii zbawienia’. W Jezusie spoty-
kaja si¢ czas 1 wiecznos¢, gdyz jest On jednocze$nie odwiecznym Logosem, jak
réwniez Logosem w pelni egzystujacym w ludzkiej historii”.

Dla teologa z Bazylei Chrystus jest nie tylko zasadg historii, ale samg historia,
a glebiej takze kazda ,,zasada mozliwo$ci” historycznej cztowieka, gdyz w Nim
dochodzi do skrzyzowania migdzy czasem wertykalnym (ku Bogu) a horyzon-
talnym (ku czlowiekowi). Ponadto szwajcarski teolog postrzega historyczne
dzieje nie tyle z perspektywy bytu, ile woli Boga, stopniowo naktadanej, oraz
odpowiedzi stworzenia na t¢ wol¢ w postaci odrzucenia jej badz przyjecia. Chry-
stus przyjmuje w sposob absolutny woleg Ojca, przez co staje si¢ zasada historii
jako doskonata recepcja Ojca w §wiecie, a tym samym przektad Boskiego Bytu
na egzystencje ludzka’™. Mysl Balthasara zostala sformutowana w nastepujacy
sposob:

¢ H.U. von Balthasar, Teodramatyka, t. 11/2, s. 156.

% Tamze, s. 15.

% Tamze, s. 27-28.

0 Tamze, s. 15.

" E. Guerriero, Hans Urs von Balthasar. Monografia, s. 107-108.

2 C. Bartnik, Dogmatyka katolicka, t. I, Redakcja Wydawnicza KUL, Lublin 1999, s. 804.
3 J. O’Donnell, Klucz do teologii Hansa Ursa von Balthasara, s. 38.

™ C. Bartnik, Historia ludzka i Chrystus, Ksiggarnia $w. Jacka, Katowice 1987, s. 295.
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W Stowie tym objawia si¢ ludziom cata petnia mitosci Bozej, mianowicie w postaci
postusznego Syna i stugi, przedstawiajacej si¢ ludziom jako czyste ,,istnienie w przyj-
mowaniu”. I wlasnie jako takie moze sta¢ si¢ integrujacym i nadajacym sens osrod-
kiem catej historii. Syn stawszy si¢ czlowiekiem chce w catym swoim ziemskim zyciu
by¢ jedynie tym, ktory jest bezgranicznie obdarowywany mitoscig Ojca, dlatego moze
przyjmujac t¢ nieskonczong mitosc¢, jednoczesnie obdarowywac nig dalej; moze — nie
tracac siebie i nie ,,roztapiajac si¢” — w tym dawaniu zarazem nieskonczenie otwiera¢
si¢ na kazda rzeczywistosc¢, z ktorg si¢ styka, 1 w afirmujacej lub korygujacej mitosci
wlaczaé ja w zabawiajace wszystko, przepelnione Duchem trwanie mitosci miedzy
Ojcem i Synem. Tylko w tym trwaniu powszechne dzieje osiagaja swoj — juz teraz
w ,,petni czasow” przewidziany — cel, znajduja swoj najglebszy sens™.

Jest wiec Jezus napetniony Duchem, tym, ktory wypowiada idealnie ,,tak”
wobec Ojca, przez co staje si¢ ,,petnig czasow”, gdyz w Nim zostaja osiggniete
zamierzone cele, jakie uprzednio zostaty wyznaczone przez Boga. Chrystus uka-
zuje si¢ jako idealna propozycja Ojca jak i oczekiwana przez Niego odpowiedz,
dzieki temu dochodzi we Wcielonym do boskiego connubium miedzy Bogiem
a $wiatem’s.

Balthasar bardzo mocno podkresla znaczenie historycznego concretissimum
Logosu. Staje si¢ On bowiem normg wszelkich dziejow wiasnie ze wzgledu na
doswiadczenie historycznego usytuowania” Paschy, z jej szczytowym momen-
tem Krzyza, ktory jako taki rowniez bedzie stanowit centrum historii. Konkretne
umiejscowienie w historii pozwala Synowi rowniez na do$wiadczenie ,,r6zno-
barwnej, twardej dziejowosci rzeczywistego cztowieczenstwa’’s, ktore nie jest
jakas$ abstrakcjg 1 dlatego Wcielony moze mocg swojego postuszenstwa doko-
na¢ rekapitulacji wszystkich stworzonych istot”. Bierze On zatem na siebie,
nie ogolne ludzkie do$§wiadczenie, lecz wszelkie konkretne mozliwosci relacji
miedzy Bogiem a cztowiekiem, co pozwala Mu przezy¢ realizm kuszenia. Jego
cztowieczenstwo staje si¢ konkretnym narzedziem, przez ktore w Misterium Pas-
chalnym, a zwlaszcza w cierpieniach Mgki, dochodzi do zastepczego przezycia
dystansu migdzy Stworcg a cztowiekiem, co Balthasar opisuje:

W niezwyklym rozciagnigciu ludzkiej miary, ktora grzesznik zawezil, a Pan w skraj-
nym cierpieniu musi przemocg znowu poszerzy¢, w wykreceniu cielesnych czton-
kéw na krzyzu, ktéremu odpowiada jeszcze glebsze napigcie wszystkich zdolno$ci
duchowych, uzyskuje On wymiar ostatecznego dystansu, jaki zna konkretna istota
stworzona: mi¢dzy Bogiem plomiennej, gniewnej sprawiedliwosci, a ,,0puszczo-
nym”, odrzuconym przez tego Boga czlowiekiem. Uzyskuje ten dystans zast¢pczo,

5 M. Kehl, Wstep, w: H.U. von Balthasar, W pefni wiary, s. 45-46.

76 J. O’Donnell, Klucz do teologii Hansa Ursa von Balthasara, s. 203.

77 H.U. von Balthasar, Teologia dziejéow, thum. J. Zychowicz, Wydawnictwo ,,Znak”, Krakow
1996, s. 32.

Tamze, s. 72.

Tamze.

78
79
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to znaczy w subiektywnym i obiektywnym braku rozréznienia miedzy cudza wing
a wlasng bezwing. Wszystkie te cz¢$ciowe odcinki i warianty jednej miary (dystans
miedzy Bogiem a czlowiekiem, migdzy Bogiem a obcigzonym grzechem pierworod-
nym cztowiekiem sprawiedliwym i miedzy Bogiem a grzesznikiem w ogdle) moze
On oczywiscie mierzy¢ tylko dlatego, ze jest kim$ wigcej niz czlowiekiem: Ze jest
Bogiem-Cztowiekiem. Nie mierzy ich jednak po prostu z wysoka, miarg spojrzenia
niebianskiego; mierzy je od dotu i od wewnatrz, poszerzajac i czynigc rozciggliwym
swoje cztowieczenstwo, cialo i dusze, uzywane jako jednostka miary, ktérg postuguje
si¢ zgodnie z wolg Ojca, tak az zostanie nig zmierzony kazdy wymiar tego Swiata®.

Przyjecie zasady universale concretum pozwala chrzescijanskiej interpretacji
teologii dziejow na przezwyci¢zenie napi¢cia pomiedzy ogdlnoscia a konkretem,
uniwersalizmem a partykularno$cig. Jezus Chrystus jest zatem z jednej strony
concretissimum, streszczajacym wszelki byt w niepodzielna jednosé, a z dru-
giej universalissimum, nieobcigzonym zadnymi ograniczeniami ani podziatami.
Chrystus jako zasada dziejow przezwycieza dylemat zagubienia w konkretach
i zatonigcia w 0golnosci®!.

k ok %k

Misterium Jezusa Chrystusa zostalo przedstawione przez Hansa Ursa von
Balthasara w optyce immanentnego zycia Trojjedynego, jak i Jego historiozbaw-
czego dzialania, dlatego tez chrystologii szwajcarskiego teologa nie sposob zro-
zumie¢ bez kontekstu paschalnego oraz wewnatrztrynitarnego. Dla zrozumienia
kluczowych poje¢ chrystologii Balthasara niezbedne wydawato si¢ przywotanie
ich podstawowych znaczen oraz sposobu ich rozumienia, a takze odwolanie si¢
do perspektywy biblijnej, filozoficznej oraz kulturowej. Konieczne rowniez sta-
je si¢ holistyczne spojrzenie na misje, postuszenstwo, kenosis oraz universale
concretum, gdyz ostatecznie nie sg one akcydentalng wilasciwoscig egzystencji
Jezusa Chrystusa, lecz raczej objawieniem odwiecznie dziejacego si¢ misterium
— Misterium Amoris.

Stowa kluczowe: Balthasar, postuszenstwo, kenoza, universale concretum,
Pascha

80 Tamze, s. 67.

81 C. Bartnik, Historia ludzka, s. 300-301.
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THE HERMENEUTICS OF THE BASIC CHRYSTOLOGICAL
CONCEPTS OF HANS URS VON BALTHASAR’S THEOLOGY

Summary

In order to comprehend the chrystology of Hans Urs von Balthasar, one of the most
prominent of twentieth-century theologians, it is apparently essential to familiarize with
the key concepts employed by the Swiss theologian whilst describing the Christ Event.
Doubtless, in chrystological reflection of Balthasar it is mission, obedience, kenosis and
universale concretum. Scrutinizing the key concepts of Balthasar’s chrystology one cannot
separate them from their paschal as well as intra-trinitarian context. Hence, hermeneutics
of terms: mission, obedience, kenosis and universale concretum requires presenting them
in the light of the Triune immanent life and also His work within the Salvation History.

Comprehension of these Balthasar’s chrystology concepts necessitates recalling their
primary meanings and the way of understanding by the Swiss theologian as well as refer-
ring to biblical, philosophical or cultural perspective. Eventually, setting in an appropriate
context and taking Misterium Paschalis and Misterium Trinitatis into consideration may
help to outline the horizon of Balthasar’s chrystology.

Key words: Balthasar, obedience, kenosis, universale concretum, Passover
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ZARYS PERSONALIZMU INTEGRALNEGO
WINCENTEGO GRANATA

Cztowiek od dawna probowal rozumie¢ siebie samego oraz otaczajacy go
$wiat. Historia ludzkiej mysli obfituje w wielu uczonych, ktorzy przy uzyciu
rozmaitych systemow filozoficznych, etycznych, spolecznych czy religijnych,
a w czasach najnowszych takze za pomoca wysoko rozwinigtej aparatury tech-
nicznej, probowali i prébuja wyjasni¢ fenomen cztowieka. Na tym tle nie-
zwykle interesujgca jawi si¢ droga personalistyczna. Stara si¢ ona wyjasnié
istotg bycia cztowiekiem za pomoca kategorii $cisle zwiazanych z tym, co
prawdziwie ludzkie: z jego doswiadczeniem; z jego egzystencja; z relacjami,
w ktorych zyje i dziata. Wspolczesna polska mys$l antropologiczna posiada co
najmniej kilku wybitnych przedstawicieli tego pradu. Jednym z nich byt zna-
komity lubelski personalista i teolog Wincenty Granat.

Niniejszy artykut bedzie proba przedstawiania spuscizny naukowej Wincen-
tego Granata. Z konieczno$ci przedstawienie to bedzie raczej szkicem anizeli
wyczerpujaca analizg, niemniej jednak zostang w nim zawarte najwazniejsze
zatozenia personalizmu lubelskiego mysliciela. W pierwszej kolejnosci zosta-
nie opisana metodologia, ktdra jest szkieletem kazdego naukowego podejscia do
przedmiotu badawczego. Nastepnie zaprezentowana zostanie filozoficzna kon-
cepcja osoby, bedaca proba syntetycznego ujecia fenomenu osoby. Jako trzecia
zostanie przedstawiona antropologia teologiczna, ktora rozszerza perspektywe
filozoficzna, opierajgc si¢ na danych Objawienia.

RYS METODOLOGICZNY

Zafascynowanie kategoriami personalistycznymi sprawito, ze lubelski uczony
nie byt do konca zadowolony z tomizmu i augustynizmu, na ktoérych si¢ wycho

*

Michat Kosche (ur. 1984 r.) — doktorant w Katedrze Personalizmu Chrzescijanskiego KUL,;
e-mail: michal kosche@gmail.com.
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wat'. Przeciwko klasycznej mysli Granat podnosit to, ze filozofia powinna bar-
dziej zajmowac si¢ Swiatem o0sob, a nie $wiatem rzeczy (Swiatem substancji),
a filozofia substancjalna w czystej postaci nie jest w stanie udzwigna¢ deskrypcji
tak wielobarwnej rzeczywistosci, jaka jest wewnetrzny §wiat czlowieka?. Dla-
tego tez lubelski personalista poszukiwal nowych sposobow dotarcia do miste-
rium cztowieka. Nie oznacza to jednak jakiego$ catkowitego zerwania Granata
z mys$lg tomistyczng. Wrecz przeciwnie, mozna powiedzie¢, ze bardzo czgsto
odwotywat si¢ on w swoich badaniach naukowych do $w. Tomasza z Akwinu,
biorgc od niego to, co uwazat za cenne, i traktujac go jako autorytet’. Lubelski
personalista przekraczat jednak tomizm zaré6wno w kierunku augustynizmu®, jak
tez w kierunku egzystencjalizmu® i fenomenologii®. Rektor KUL nie wychodzit
w swoich badaniach, jak tomi$ci, od zatozen ogdlnych (systemowych), by za
ich pomocg de facto a priori opisywac fenomen osoby, lecz praktykowal raczej
model empiryczno-indukcyjny, w ktéorym opisy poszczegdlnych wlasciwosci
osoby prowadza do proby podania definicji catosciowej’.

Metoda lubelskiego profesora polega na probie odczytania mozliwie jak naj-
szerszego spektrum bytu ludzkiego, dotarciu do kazdego mozliwego doswiad-
czenia o cztowieku, by nastgpnie zestawi¢ to w jeden spojny obraz. Empiria
miata tak wielkie znaczenie dla Granata, ze bez wahania stwierdzit, iz tylko te
systemy myslowe majg warto$¢, ktore biorg za kryterium ,,sylwetke czlowieka
empirycznego” oraz ktore ,,najlepiej odpowiedzg danym empirycznym” o czto-

Por. C.S. Bartnik, Filozoficzne horyzonty tworczosci Wincentego Granata, w: Tajemnica czto-
wieka. Wokot osoby i mysli ks. Wincentego Granata, red. 1. Szumit, Lublin 1985, s. 103-108.
Por. K. Guzowski, Amo ergo sum. Osoba i personalizm w mysli ks. Wincentego Granata, RT,
2005, t. LII, z. 2, s. 150; W. Granat, Osoba ludzka, Kolekcja Katedry Personalizmu Chrze$ci-
janskiego KUL, Lublin 20062, s. 13-14. O zasadnosci tego postulatu $wiadczy takze zaintereso-
wanie Granata koncepcjami osoby obecnymi w filozofiach nietomistycznych, jak tez u psycho-
logéw 1 pedagogow. Granat poswigca tym koncepcjom cze$¢ pierwsza ksiazki Osoba ludzka.
Jak podkresla K. Guzowski, kazdy realistyczny personalizm musi by¢ powigzany z ontologia.
Por. Personalizm i dziedzictwo niepersonalizmu, w: G. Barth, Ku petni osoby w Chrystusie,
Lublin 2009, s. 10; tenze, Co to jest personalizm?, w: Wspolczesny fenomen osoby. W kre-
gu mysli personalistycznej Wincentego Granata, red. K. Guzowski, G. Barth, Lublin 2011,
s. 17-20.

Por. S. Kowalczyk, Integralny personalizm ks. Wincentego Granata, w: W. Granat, Osoba ludz-
ka, Lublin 2006, s. 8.

Konkluzje t¢ potwierdza zywe zainteresowanie Granata mysla egzystencjalistow, a szczegol-
nie personalizmem E. Mouniera, obecne w catej jego trylogii personalistycznej oraz w artyku-
tach: Elementy personalistyczne w egzystencjalizmie, ,,Znak” 13(1961); Idea osoby w pismach
Emanuela Mounier, ZN KUL 2(1959); Integralna definicja osoby ludzkiej, RF 2/3(1949/1950);
Ku syntezie w definicji osoby, ZN KUL 3(1960).

W sposob szczegolny Granat docenia mys$l R. Ingardena (por. np. Osoba ludzka, s. 194n; Feno-
men czlowieka. U podstaw humanizmu chrzescijanskiego, Kolekcja Katedry Personalizmu
Chrzescijanskiego KUL, s. 32-34, 393) oraz M. Schelera (por. np. Osoba ludzka, s. 27-31).
Por. S. Kowalczyk, Integralny personalizm ks. Wincentego Granata, s. 8.
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wieku®. Realizm empiryczny lubelski dogmatyk wzmacnial ponadto realizmem
epistemologicznym, majacym swoje oparcie w mysli $w. Tomasza’. Granat pra-
gnat uczynic¢ swoja definicje osoby ludzkiej neutralng $wiatopogladowo, totez nie
wprowadzat do niej rozmys$lnie zadnych elementow religijnych. Jak wyjasniat
w jednym ze swoich dziet, czynit tak dlatego, Ze pragnat, aby namyst nad tym,
kim jest cztowiek, stal si¢ ptaszczyzna do porozumienia dla wszystkich, ktorym
drogie sa warto$ci prawdziwie ludzkie'. Profesor nie wahat si¢ wciggnaé w orbi-
te swojego namystu nad osobg takze koncepcji psychologicznych, wlaczajac w to
analiz¢ temperamentu i charakteru''. Nie wzdragat si¢ takze przed szukaniem
tego, co prawdziwie ludzkie w filozofii marksistowskiej'2.

Powyzsze konkluzje ukazuja silne zakorzenienie personalizmu Granata
w do$wiadczeniu. Znajduje to swoje dodatkowe potwierdzenie w stosowanej
przez niego metodzie introspektywnej. Bardzo wazng kategoria na tym polu jest
intuicja. Nieocenione zastugi dla dowarto§ciowania intuicji wniesli fenomenolo-
gowie, a wérod nich na pierwszy plan wyltania si¢ zwtaszcza E. Husserl". Intu-
icja pozwala cztowiekowi na dojscie do ,.bezposredniego” doswiadczenia bytu,
jednakze nie stanowi wyczerpujacej wiedzy o nim samym. Totez pomimo Ze daje
zroédtowe doswiadczenie osoby, to nie moze aspirowac do catosciowej doktryny
0 osobie'.

Profesor dogmatyki intuicjg interesowat si¢ gtdwnie przy badaniu problematy-
ki poznania Boga'®. Zauwazyl, ze metody tej nie da si¢ zastgpi¢ inng w pewnych
okolicznosciach, stanowi ona bowiem istotne dopelnienie i ubogacenie klasycz-
nego wnioskowania rozumowego'¢. Z drugiej strony Granat byt swiadom tego,
ze intuicja nie moze by¢ wylacznym sposobem percepcji, gdyz prowadzitoby

Por. W. Granat, Personalizm chrzescijanski. Teologia osoby ludzkiej, Poznan 1985, s. 88.

Badajac tworczos¢ Granata, nalezy stwierdzi¢, iz pomimo ze wilacza on do swojego syste-

mu mys$lowego szeroka game odkry¢ filozofii $wiadomosci, to postulat szeroko rozumianego

realizmu filozoficznego, w tym epistemologicznego i ontologicznego, jest priorytetowy w jego

badaniach.

10 Por. W. Granat, Osoba ludzka, s. 300; Personalizm chrze$cijanski, s. 70; G. Barth, Ku petni
osoby w Chrystusie, s. 100.

' Por. W. Granat, Osoba ludzka, s. 137-169.

Granat, dokonujac krytycznej analizy marksizmu, dostrzega jednak na gruncie tej filozofii ele-

menty wchodzace w sklad integralnej osoby ludzkiej. Por. tamze, s. 69-91.

Ciekawe przemyslenia na temat roli intuicji w poznaniu podaje E. Husserl w dziele Idee czy-

stej fenomenologii i fenomenologicznej filozofii. Ksiega druga (ttum. D. Gierulanka, Warsza-

wa 1974). Tematyka intuicji byla takze zywo obecna w polskiej mysli filozoficznej za sprawa

E. Stein oraz R. Ingardena. Wspolczesnie sprawie tej duzo uwagi poswigca A. Siemianowski.

Szerzej na ten temat zob. A. Siemianowski, Istota czlowieka jako osoby. Proba syntezy, FCh

2(2005), s. 7-34.

Por. W. Granat, Religijne wartosci metody intuicyjnej w poznawaniu istnienia Boga, RTK

3(1956); W. Stomka, Rola intuicji i doswiadczenia w poznaniu Boga, w: Tajemnica czlowieka.

Wokot osoby i mysli ks. Wincentego Granata, red. 1. Szumit, Lublin 1985, s. 169-179.

Por. W. Granat, Religijne wartosci metody intuicyjnej w poznawaniu istnienia Boga, s. 30.
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to na manowce poznania zarowno filozoficznego, jak i teologicznego!’. Granat
postulowat zatem przenikanie si¢ obu tych metod w poznaniu naukowym. Intu-
icja stanowi swego rodzaju ,,przedpole” poznania ludzkiego, dotyczy subiektyw-
nego pojmowania $wiata, podczas gdy rozumowanie daje obiektywizacje tych
doswiadczen'®. Ostatecznie jego zdaniem ,,tylko rozum moze utworzy¢ pojecie
bytu samoistnego, to jest Boga i bytu wzglednego, to jest stworzenia”!?. Zdajac
sobie sprawg z tego dialektycznego napigcia pomigdzy intuicjg a rozumowaniem,
Granat nie porzucit ani jednego, ani drugiego sposobu poznania. O ile jednak
powszechnie przyjmowana w czasach zycia lubelskiego mysliciela metoda spe-
kulatywna nie wymagata obrony i dowarto$ciowania, o tyle nalezalo pokazac¢
walory metody intuitywnej. Dlatego tez lubelski dogmatyk nadmienial, Ze intuicja
spetnia bardzo wazng role w poznaniu oraz w afirmacji Transcendencji. Zasad-
niczo zgadzat si¢ z postulatem intuicjonistow na temat tego, ze zanim cztowiek
dojdzie do pojecia Boga, to najpierw jest ku niemu skierowany calym sobg®.
Podkreslat takze, iz intuicja ma za zadanie dynamizowa¢ $§wiadomos¢ religijna?'.

Jako prawdziwego personaliste postulujacego zwiazek teorii z praktyka,
cechowato Granata takze to, ze na logosie prawdy o cztowieku budowal swqj
etos. Tak wiec o misterium humanum nie mozna mowié, opierajac si¢ wylacz-
nie na rozumie, lecz trzeba wlaczy¢ w to sfer¢ wolitywna, uczuciowa, stowem,
catego czlowieka. Stusznie zatem zauwazyt K. Guzowski, ze mysl ta cechuje si¢
przetamaniem chtodnego i racjonalistycznego postulatu Kartezjusza cogito ergo
sum w strong prawdziwie personalistycznego amo ergo sum®.

Zaprezentowane powyzej metody filozoficzne Granat uzupehial perspekty-
wa teologiczng. Znamienny jest w tym miejscu tekst pochodzacy z Personali-
zmu chrzescijanskiego: ,,obok metody empirycznej, obok metod stosowanych
w filozofii, obok badan historycznych [...] jest ponadto chrzescijanska metoda
teologiczna oparta na objawieniu Bozym, ktore swoj szczyt osigga w Chrystusie
Panu”?. Nieco dalej autor tych stow wyjasnial, ze o ile wcze$niejsze metody
postugiwaty sie obserwacja i spekulacja, o tyle ta postuguje sie dedukcja z prze-
stanek dla umystu niewidocznych i dlatego wtasnie jest potrzebna w studium
nad osobg. Niewlasciwie stosowana metoda teologiczna moze jednak zawiera¢
w sobie pewne niebezpieczenstwa, zwlaszcza kiedy zacznie rosci sobie prawo do
rozstrzygniecia wszystkich probleméw ludzkich. Dlatego tez Granat postulowat:

Por. tenze, Dogmatyka katolicka. Bog jeden w trdjcy osob, t. 1, Lublin 1962, s. 67.

Por. tenze, Personalizm chrzescijanski, s. 234; G. Barth, Ku pefni osoby w Chrystusie, s. 92-99.
W. Granat, Religijne wartosci metody intuicyjnej w poznawaniu istnienia Boga, s. 28.

Intuicja posiada walor poznania na sposéb osobowego zaangazowania, a nawet osobowego
spotkania. Por. G. Barth, Ku cafosciowej wizji osoby ludzkiej. Metodologiczne zatozZenia perso-
nalizmu integralnego, TwP 2(2008), nr 1, s. 49.

Por. W. Stomka, Rola intuicji i doswiadczenia w poznaniu Boga, s. 172.

22 Zob. K. Guzowski, Amo ergo sum, s. 149-162.

23 W. Granat, Personalizm chrzescijanski, s. 153.
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,,Teologia, podsuwajac ogdlne wskazowki przy szukaniu opisu osoby ludzkie;j,
musi za wszelkg ceng zachowac szeroko$¢ spojrzenia, powinna w swoj system
wiaczy¢ lub przynajmniej pozytywnie oceni¢ wyniki innych metod”?. W zamian
za to teologiczna perspektywa chroni personalizm przed szablonami w pojmowa-
niu cztowieka oraz przed totalitaryzmem. Podkresla jednoczes$nie wagg godnosci
cztowieka jako podmiotu, jak tez wspdlnotowy charakter dgzenia do pehni czto-
wieczenstwa, ktore nazywa zbawieniem?,

Postulat chrystocentryzmu w namysle teologicznym nie pozostawal tylko
w sferze metodologii lubelskiego profesora. Granat w ksiazce U postaw huma-
nizmu chrzescijanskiego dokonuje konstrukcji swego rodzaju personalistycz-
nego humanizmu, ktoérego centrum stanowi osoba Jezusa Chrystusa. Ponadto
w calej jego tworczosci uwidacznia si¢ wielka fascynacja misterium Wecielenia
Chrystusa i jego konsekwencjami dla antropologii i teologii**. W opinii Granata
Woecielenie niesie ze sobg wielki uniwersalizm, przejawiajacy si¢ w ,,aprobacie
cztowieczenstwa’?’.

Wszystko to pozwolilo Granatowi stworzy¢ personalizm, ktory dowartoscio-
wywat zar6wno humanizm prawdziwie ludzki, polegajacy na glebokim szacunku
dla osoby ludzkiej, jak i ,,humanizm wcielenia”, polegajacy na dowarto$ciowaniu
Chrystusa jako tego, kto jest niezbgdny dla zrozumienia bytu ludzkiego i obrony
godnosci kazdego cztowieka?.

Granat w szeroko rozumianym poznaniu teologicznym, podobnie jak w pozna-
niu filozoficznym, akcentowal rol¢ intuicji, cho¢ zasadniczo ograniczat jej kom-
petencje do sfery poznania mistycznego. Szczegélnie wiele uwagi poswigcit
temu zagadnieniu w dziele Ku cztowiekowi i Bogu w Chrystusie®, gdzie rozwazat
potrzebe i natur¢ tegoz poznania, oraz w Personalizmie chrzescijanskim®, gdzie
na pierwszy plan wysunat wptyw poznania mistycznego na sfer¢ moralng.

W. Stomka, analizujgc role doswiadczenia i intuicji w mysli Granata, zwrécit
uwage na jego pewna niekonsekwencje metodologiczng®'. Objawia sie ona w tym,
ze pomimo szerokiej aprobaty dla intuicji w poznaniu filozoficznym i mistycz-
nym, Granat nie zdecydowat si¢ wprowadzi¢ jej do systematycznej refleksji nad
fenomenem wiary (tzw. teologii systematycznej). Taka postawa databy si¢ uspra-

24 Tamze, s. 154.

25 Por. tamze, s. 155-156.

26 Zob. L. Balter, Chrystologiczne podstawy humanizmu, w: Tajemnica cztowieka. Wokét osoby
i mysli ks. Wincentego Granata, red. 1. Szumit, Lublin 1985, s. 293-315.

27 Por. W. Granat, Fenomen czlowieka, s. 172-174.

28 Por. K. Guzowski, Humanizm personalistyczny w koncepcji ks. Wincentego Granata, RTD

56(2009), t. 1, s. 65-78; J. Krasinski, Personalistyczny charakter humanizmu chrzescijanskiego,

w: Tajemnica cztowieka. Wokot osoby i mysli ks. Wincentego Granata, s. 317-332.

Zob. W. Granat, Ku czlowiekowi i Bogu w Chrystusie. Zarys dogmatyki katolickiej, t. 1, Lublin

1972, s. 138n.

Zob. tenze, Personalizm chrzescijanski, s. 260-302.

Por. W. Stomka, Rola intuicji i doswiadczenia w poznaniu Boga, s. 172-176.
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wiedliwi¢, gdyby poznanie teologiczne bylo tylko systemowym rozumowaniem
i wnioskowaniem. Jednak w ujeciu Granata zdaje si¢ ono by¢ czyms wigcej, pro-
wadzi bowiem do osobowego spotkania w Chrystusie Boga i cztowieka*’. Ponad-
to intuicj¢ do teologii zaaplikowat juz Augustyn oraz teologowie $redniowieczni.
Dlaczego Granat nie wprowadzit intuicji jako swego rodzaju ,,przedpola” teologii
systematycznej? By¢ moze, jak twierdzit W. Stomka, byto to spowodowane bra-
kiem dostatecznego namystu metodologicznego, a by¢ moze podyktowane wcigz
trwajaca walka z btgdami modernizmu.

Podsumowujac rozwazania na temat metodologicznego statusu mysli Gra-
nata, nalezy zwroci¢ uwage na jeszcze jedng cechg jego personalizmu. Jest nig
przekonanie, zapewne zaczerpnigte od E. Mouniera, Ze personalizm nie jest sys-
temem o profilu zamknietym, lecz jest otwartym sposobem formutowania mysli,
ktory wynika po prostu z faktu, ze otwarta i tajemnicza jest sama osoba®. Sam
E. Mounier we wczesniejszych pismach postrzegat personalizm wregcz jako co$
zupelnie odrebnego od filozofii*. Jednakze w najbardziej reprezentatywnym
swoim dziele uznal, ze ,,personalizm jest filozofia, a nie tylko postawa. Jest filo-
zofia, ale nie jest systemem, cho¢ nie unika systematyzacji”*. Cztowiek bowiem
ostatecznie wymyka si¢ finalnemu zdefiniowaniu*®, poprzez dynamiczny charak-
ter swojej egzystencji, co nie oznacza, ze nie mozna badac¢ Swiata osoby w spo-
sob integralny i zdyscyplinowany metodologicznie®’.

FILOZOFICZNA KONCEPCJA OSOBY

Oryginalno$¢ Granata w podejsciu do fenomenu osoby uwidacznia si¢ w spo-
sobie definiowania tego, kim jest byt osobowy. Mysliciel dokonuje hermeneu-
tycznego zabiegu deskrypcji osoby przez osobowo$¢*®, a SciSlej, przez trzy jej
warstwy: psychiczng, etyczng i spoteczng. Ma to na celu dojscie do wnetrza bytu
osobowego (osoby) poprzez analize jej zewngtrznych przejawow (osobowosci).
Pozwala mu to, zgodnie z jego metoda empiryczno-indukcyjng, rozszerzy¢ pole

32 Por. W. Granat, Dogmatyka katolicka. Chrystus Bég-Czlowiek, t. 111, Lublin 1959, s. 61.

3 Por. K. Guzowski, Amo ergo sum, s. 151-152.

3% To ze personalizm nie jest systemem, E. Mounier podkreslat m.in. w Les taches actuelles d une
pensée d’inspiration personnaliste (,,Espirit” 1948, nr 11, s. 703); Qu est-ce que le personnali-
sme?, Paris 1948, s. 101-103.

E. Mounier, Le personnalisme, Paris 1949, s. 6, thum. za: W. Granat, Osoba ludzka, s. 109.
Por. W. Granat, Fenomen cztowieka, s. 34; W. Hryniewicz, Ku integralnej ontologii osoby ludz-
kiej, w: Tajemnica cztowieka. Wokot osoby i mysli ks. Wincentego Granata, red. 1. Szumit,
Lublin 1985, s. 351-352.

Por. G. Barth, Ku catosciowej wizji osoby ludzkiej, s. 43-53.

Por. tenze, Personalizm integralny a personalizm chrzescijanski, w: Wspolczesny fenomen oso-
by. W kregu mysli personalistycznej Wincentego Granata, red. K. Guzowski, G. Barth, Lublin
2011, s. 78-81.
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badan o dane z zakresu psychologii (osoba psychiczna), etyki i aksjologii (osoba
etyczna), czy socjologii (osoba spoleczna).

W terminologii potocznej terminy ,,0soba” i ,,0s0bowos$¢” bywaja uzywa-
ne zamiennie lub s uznawane za bliskoznaczne. Cho¢ niekiedy Granat wydaje
si¢ takze uzywac ich zamiennie, to jednak zasadniczo uznaje pojgcie ,,0s0by”
za zakresowo szersze od pojecia ,,0sobowosci”™®. Osoba jest kategorig bardziej
metafizyczng, wskazujaca na zasadniczy przedmiot poznania. Jest takze zasada
scalajacg wszystkie aktywnos$ci, jest centrum osobowos$ciowym. Wskazuje na
samoistnos¢, rozumnos¢, indywidualnos$¢ i jednostkowos¢. Jest to bardziej termin
uzywany przez filozofi¢ klasyczna i teologig. Osobowo$¢ natomiast jest kategorig
dynamiczng, relacyjng. Bardziej spopularyzowang posrod psychologow i peda-
gogow*. Reasumujac, zdaniem Granata ,,pojecie osobowosci rdzni sie¢ od inte-
gralnej osoby tym, ze wskazuje nie na cato$¢ jednostkowej natury ludzkiej, lecz
na jej wyodrebniony zakres dziatan*!. W zwigzku z tym osobowosci: psychicz-
na, etyczna i spoteczna z powodu nieobejmowania wszystkich elementow, jakie
zawiera w sobie osoba ludzka, stajg si¢ jej sktadnikiem, niejako wypelieniem**.

Fundamentalna dla rozumienia cztowieka jest osobowos¢ psychiczna®. Gra-
nat definiowat jg jako ,,wszystkie akty psychiczne skoncentrowane wokoét pod-
miotowego »ja«, czyli ze jest to osoba integralna w sferze psychicznych aktow
uswiadomionych i ztagczonych z centrum nazywanym »ja«’”*. Na pierwszy plan
wytania si¢ tu osobowe ,,Ja” jako zwornik wszystkich aktow osoby. Granat utrzy-
mywal, ze niemozliwe jest oderwanie aktow psychicznych od podmiotu sub-
stancjalnego, to bowiem sprowadzitoby ludzki podmiot do rangi ,,wigzki czuc
i wyobrazen, do sztucznego i abstrakcyjnego tworu™*. Bronit przy tym stalosci
podmiotowego ,,Ja”” rozumianego jako ponadczasowe*®. Niemniej jednak zauwa-
zat pewng zmienno$¢ w podmiocie, charakterystyczng dla cztowieka jako bytu
dynamicznego, obdarzonego licznymi potencjalno$ciami’.

Lubelski personalista uwypuklil kwesti¢ tozsamosci podmiotowej ludzkiego
,»Ja”. Analizujac to zagadnienie, widziat, jak bardzo potrzebne jest wprowadze-
nie metafizyki wraz z pojeciem substancji, aby udowodni¢, ze istnieje trwata

3 Por. S. Kowalczyk, Integralny personalizm ks. Wincentego Granata, s. 7-8.

40 Por. W. Granat, Fenomen czlowieka, s. 390-391.

4 Tamze, s. 70-71.

42 Por. tenze, Osoba ludzka, s. 305; K. Krajewski, Etyczny status osoby. Propozycje Wincentego
Granata i Karola Wojtyly, w: Wspolczesny fenomen osoby. W kregu mysli personalistycznej
Wincentego Granata, red. K. Guzowski, G. Barth, Lublin 2011, s. 140; K. Guzowski, A4mo ergo
sum, s. 156-157.

4 Por. W. Granat, Osoba ludzka, s. 169-202.

4 Tamze, s. 71

4 Por. tamze, s. 170.

46 Por. tenze, Personalizm chrzescijanki, s. 89-94; szerzej na ten temat: G. Barth, Ku pefni osoby
w Chrystusie, s. 109-115.

47 Por. W. Granat, Osoba ludzka, s. 185-186.
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tozsamos$¢ ,,Ja” w zmiennym czasie®®. Owa niezmienno$¢ jego zdaniem w spo-
sob konieczny prowadzi do uznania niesmiertelnej ludzkiej duszy jako warunku
istnienia podmiotowego ,,Ja”*. Tym samym Granat polaczyl filozofi¢ o profilu
dynamicznym z filozofig o profilu substancjalnym, bez przeakcentowania badz
niedowartosciowania ktorejkolwiek z nich.

Zestawiajac 1 podsumowujac swoje wilasne analizy, Granat wyroznil cztery
podstawowe znaczenia osobowos$ci psychicznej: 1) jest ona zespotem stanow
swiadomosci; 2) jest to podmiot, ,,spetniacz” aktow swiadomosci; 3) jest to cen-
trum wszystkich dziatan i dyspozycji; 4) jest to cate indywidualne zachowanie si¢
cztowieka. Dodat takze, ze pomimo tak waznych funkcji osobowo$¢ psychicz-
na nie moze by¢ uznana za calg osobe¢ integralng, m.in. dlatego, ze nie zawie-
ra odniesienia do elementéw biologiczno-somatycznych oraz nie moze zastgpic
ontologicznego wymiaru osoby™’.

Osobowo$¢ etyczna w przekonaniu Granata jest bardzo bogatg i urozmaico-
ng rzeczywistoscig badawcza®'. Na jej tle analizowal kwestie ludzkiej wolno-
$ci, wartos$ci czy autoteleologii. ,,Osobowos$¢ etyczna — wyjasniat — jest to osoba
ludzka integralna, dziatajaca w zakresie warto$ci religijno-moralnych i bedaca
odpowiedzialng za swe dziatania”*?. Podstawa odpowiedzialnosci etycznej jest
wolnoé¢. Granat jako fundamentalng przyjmowal wolno$¢ psychologiczng™
1 uznawal ja za minimum wymagane do stwierdzenia faktu prawdziwej wolno-
sci ludzkiej. Uwazal, ze sama wolno$¢ empiryczna bytaby niezwykle chwiejnym
fundamentem dla wytlumaczenia fenomenu wolnosci osoby**, ktory polega wta-
$nie na moznosci wyboru pomi¢dzy dziataniem lub zaniechaniem dziatania®.

Granat widziat takze odniesienie wolnosci do wartosci: ,,Osobowos¢ etycz-
na to zdolnos$¢ cztowieka do §wiadomego i dobrowolnego wyboru wsrdéd war-
todci szczegdlnie moralnych’ . Jako wybitny analityk nakreslit takze koncepcje
dynamicznej korelacji osobowosci etycznej rzeczywistej oraz idealnej, co jest
niezmiernie istotne dla koncepcji wychowania. Cztowiek bowiem obok tego, ze
posiada osobowos$¢ realna, aktualng, to nieustannie wzrasta ku wyzszym warto-
sciom-ideatom, czyli kieruje si¢ ku osiagni¢ciu osobowosci idealnej”’.

48
49

Por. tenze, Fenomen czlowieka, s. 394; tenze, Osoba ludzka, s. 188.

Por. tenze, Personalizm chrzescijanski, s. 131-137; tenze, Osoba ludzka, s. 201; G. Barth,
Ku petni osoby w Chrystusie, s. 116-129.

30 Por. W. Granat, Osoba ludzka, s. 202; tenze, Fenomen czlowieka, s. 393-394.
S Por. K. Krajewski, Etyczny status osoby, s. 139-143.

2 'W. Granat, Personalizm chrzescijariski, s. 71.

33 Por. tenze, Fenomen czlowieka, s. 395-396.

3 Por. tenze, Osoba ludzka, s. 205.

55 Por. tamze, s. 232; K. Krajewski, Etyczny status osoby, s. 141

36 'W. Granat, Fenomen czlowieka, s. 394.

57 Por. tenze, Osoba ludzka, s. 206.
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Profesor taczyl $cisle osobowo$¢ etyczng ze spolecznym charakterem bytu
ludzkiego: osobowos¢ etyczna to ,,podmiot $wiadomy i rozumny, jaki w zwigzku
z cala ludzka spotecznoscia dazy w sposob uporzadkowany, lecz nieprzymuszo-
ny ku wszelkiej prawdzie i dobru ubogacajac siebie i ludzkos¢*®. Generalnie
w pismach Granata obecna jest wyrazna tendencja do scalania poszczegdlnych
rodzajow osobowosci w $cista jednos$¢®, ktorej substancjalng podstawa, jak poka-
zano wczesniej, jest osoba. Podobne spostrzezenie mozna poczyni¢ w stosunku
do wigzi osobowosci etycznej z psychiczng: ,,0sobowos¢ etyczna zaktada istnie-
nie psychicznej, a przymioty jednej i drugiej znajduja si¢ w pelnej, tj. integralne;j
ludzkiej osobie, obejmujacej catos¢ bytowej struktury cztowieka™®.

Jako ostatnig Granat omowil osobowos¢ spoteczna. Jest to jego zdaniem ,,0s0-
ba integralna rozpatrywana w swoich licznych relacjach zachodzacych migdzy
jednostkg a wspolnotami, w ktorych zyje!. Personalizm lubelskiego mysliciela
docenia spoteczng strone bytu ludzkiego®, co zapewne przejat on od E. Mounie-
ra, lecz skupia sie¢ tylko na tej ptaszczyznie. Tak rozumiany personalizm integral-
ny unika dwoch skrajnosci w podejsciu do deskrypcji osoby, tj. indywidualizmu,
ktory glosi, iz osoba jest bytem praktycznie pozbawionym istotnych powigzan
i relacji ku innym, oraz kolektywizmu, ktory stoi na stanowisku, ze to wspolnota
jest zrodtem i1 panem osoby indywidualnej.

Po dokonaniu analizy ludzkiej osobowosci Granat przeszedt do syntezy swo-
ich spostrzezen w formie propozycji definicji osoby integralnej. Rozpoczat od
wyliczenia elementow strukturalno-tresciowych oraz strukturalno-formalnych
w definicji osoby. Do pierwszych zaliczyl: elementy biologiczne i tzw. psychike
zmyslowa, procesy mechaniczne zachodzace w cztowieku, duchowe zycie umy-
shu, wole 1 wolno$¢ oraz zycie spoteczne®. Na elementy strukturalno-formalne
sktadajg sie: jednos¢ osoby, jej integralno$¢ oraz substancjalnos$¢ i samoistnos¢®.

Naste¢pnie Granat podat definicje integralnej osoby ludzkiej: ,,integralna osoba
ludzka jest to jednostkowy, substancjalny i calkowity podmiot cielesno-duchowy
zdolny dziata¢ w sposéb rozumny, dobrowolny i spoteczny”®. W nieco zmie-
nionej formie przedstawit ja takze kilka lat pozniej w Personalizmie chrzesci-

58
59

Tamze, s. 193.

Widoczne jest to chocby w nazwie paragrafu: Osobowos¢ etyczna i spoteczna, w ktorym Granat

analizuje tacznie osobowos¢ etyczng i spoteczng.

0 Tamze, s. 206.

' Tenze, Personalizm chrzescijariski, s. 71; por. tenze, Osoba ludzka, s. 204; tenze, Fenomen

cztowieka, s. 401n.

S. Kowalczyk zauwaza, ze personalizm Granata ma wyrazny rys spoteczno-wspdolnotowy.

Por. Integralny personalizm ks. Wincentego Granata, s. 12.

% Por. W. Granat, Osoba ludzka, s. 259-283.

% Por. tamze, s. 283-293; tenze, Personalizm chrzescijanski, s. 87-136; tenze, Ku syntezie w defi-
nicji osoby, ZN KUL II1(1960), z. 4(12), s. 22-44; tenze, Integralna definicja osoby ludzkiej,
RF 2/3(2949-1950), s. 85-109.

% Tenze, Osoba ludzka, s. 293.
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Jjanskim, rozszerzajac definicje o cel dziatania, jakim jest ,,ubogacenie siebie
i innych w zakresie kultury”%. Cho¢ taki opis osoby mozna zaklasyfikowac jako
pewne przedtuzenie definicji Boecjusza i $w. Tomasza, to jak stusznie zauwazyt
K. Guzowski, propozycja Granata jest na tym tle oryginalna i stanowi duzy krok
naprzod®. Jego definicja zawiera w sobie zarowno walor kontynuacji, akceptujac
i powazajac dotychczasows tradycj¢ chrzescijanska w tej dziedzinie, jak i walor
tworczej reinterpretacji poprzez otwarcie si¢ na dane nauk szczegdtowych,
zwlaszcza empirycznych. Wszystko to sprawia, ze jest ona definicjg prawdziwie
integralng oraz ptaszczyzna porozumienia pomiedzy ré6znymi naukami.

Niezmiernie istotny dla Granata byl paradygmat cato$ciowego ujecia osoby
ludzkiej®®. Uwazatl on bowiem, ze tylko catosciowa wizja bytu ludzkiego moze
by¢ podstawowym narzedziem personalistycznym®. Dlatego tez wszystkie czast-
kowe definicje osoby, pomimo ze posiadajg jaki§ walor pozytywny, nie moga pre-
tendowa¢ do roli podstawowego narzedzia poznawczego bytu ludzkiego. Tylko
na kanwie integralnej definicji te czastkowe wnosza pozytywny wklad w rozu-
mienie osoby, nie powodujgc znieksztalcenia jego obrazu™. Ostatecznie mozna
stwierdzi¢, ze Granat zauwazat walory definicji czlowieka formutowanych przez
rozne nauki szczegoétowe, umiat je tez tworczo wykorzysta¢é w swoim persona-
lizmie. Niemniej jednak pelna prawda o cztowieku ujawnia si¢ dopiero na tle
definicji integralnej, ktora posiada walor korygujacy czastkowe opisy fenomenu
osoby ludzkie;j.

TEOLOGICZNE DOPELNIENIE

W duchu integralno$ci personalistycznej Granat widzial konieczno$¢ wpro-
wadzenia namyshu nad osobg takze na teren teologii. Podejmowat wiec refleksje
nad osobg ludzka na kanwie antropologii /mago Dei, teocentryzmu, a szczegol-
nie w Bosko-ludzkiej optyce osoby Chrystusa.

Granat rozwijat klasyczng antropologi¢ chrzescijanska — Imago Dei —w kluczu
personalistycznym. Zaznaczatl, ze relacje osobowe pomigdzy Bogiem i cztowie-
kiem sa niezmiernie istotne dla petnego zrozumienia kwestii antropologicznej’".
Podkreslat, Zze z boskiego podobienstwa cztowieka wyplywa prawdziwa wolno$¢
i rowno$¢ miedzyludzka™. ,,Nowy chrzescijanski cztowiek” — jak Granat nazywat
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osobe ludzka widziang w perspektywie personalizmu chrzescijanskiego — odzna-
cza si¢ harmonia natury i faski. Personalista lubelski wielokrotnie wskazywat na
to, ze perspektywa chrzescijanska ukazuje cztowieka w jego petni osobowej na
wzor Chrystusa, prawdziwego Boga i prawdziwego czlowicka. Wtasnie dogmat
Woeielenia stoi w centrum tej antropologii. Zgodnie z jego wymowa personalizm
chrzescijanski nie neguje zadnej wartosci ludzkiej w cztowieku, to bowiem, co
ludzkie, stato si¢ przeciez dzigki Chrystusowi ztgczone z tym, co boskie. Aproba-
ta humanizmu w mys$li Granata nie prowadzi jednak do deprecjacji rzeczywisto-
$ci taski. Ostatecznie w jego optyce cztowiek wiary aktualizuje swoje osobowe
potencjalnosci nie tylko swoja wilasng sita, lecz nade wszystko silg ptynaca ze
wspolpracy z Bogiem. Co wigcej, perspektywa teologiczna poucza o istnieniu
grzechu pierworodnego, ktory negatywnie wptywa na mozliwo$¢ samospetnienia
si¢ cztowieka jako osoby, a ktory moze zostac ostatecznie przezwyci¢zony tylko
w perspektywie taski’.

Granat nadmienial wielokrotnie, Ze centralnym zagadnieniem antropolo-
gii jest kwestia godnosci osoby ludzkiej™. Poswigcit jej nawet osobny rozdziat
w Personalizmie chrzescijanskim. Pisat tam, ze ,,godnos¢ kazdego cztowieka jest
to szczegoblniejszy rodzaj jego bytowania na poziomie naturalnym jako osoby
rozumnej i wolnej i na poziomie nadprzyrodzonym jako dziecka Bozego, jego
przyjaciela i1 uczestnika jego absolutnego dobra””. W cytacie tym ujawnia si¢
wspomniana juz personalistyczna tendencja do ujmowania cztowieka w dyna-
micznej korelacji natury i taski. Wiasnie dlatego kwestia godnos$ci ludzkiej byta
rozwijana przez Granata dwubiegunowo, jako cecha ptynaca z analiz rozumo-
wych i percepcji danych Objawienia.

Lubelski profesor podat wiele argumentacji na uzasadnienie godnosci ludz-
kiej i chrzescijanskiej, ktore stanowig swego rodzaju aksjologie personalistycz-
ng’°. Godno$¢ ludzka wynika z tego, ze cztowiek: jest celem sam w sobie; posia-
da natur¢ rozumng; wolng wole; jego ciato posiada godnos$¢; jest powotany do
korzystania, ubogacania i rozwijania dobr spolecznosci; jest powotany do udziatu
w zyciu Bozym; jest partnerem Boga w historii zbawienia; wraz z Chrystusem
czlowiek zbawia siebie i $wiat”’. Godnos$¢ cztowieka wynika takze z tego, ze jest
on najwyzszym stworzeniem na ziemi; ma mozliwos$¢ uczestniczenia w wartosci
innych 0s6b (choc¢by poprzez kulture); jest integralnym podmiotem zawartych

73 Por. R. Misiak, Perspektywa filozoficzna i teologiczna w ujmowaniu cztowieka. Pryzmat grze-

chu pierworodnego i taski, w: Wspolczesny fenomen osoby. W kregu mysli personalistycznej
Wincentego Granata, red. K. Guzowski, G. Barth, Lublin 2011, s. 175-192.

™ Por. G. Barth, Ku pefni osoby w Chrystusie, s. 212.

5 'W. Granat, Personalizm chrzeScijanki, s. 560.

7 Por. G. Barth, Ku pefni osoby w Chrystusie, s. 313.

77 Por. W. Granat, Personalizm chrzescijanki, s. 570-585; tenze, Godnosé czlowieka i jej wspot-
czesne uzasadnienie, W: Aby pozna¢ Boga i czlowieka, red. B. Bejze, cz. 2: O czlowieku dzis,
Warszawa 1974, s. 233-256.
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W nim osobowosci: psychicznej, etycznej i spotecznej; jest wtadny do poszuki-
wania prawdy i tworzenia kultury. Godno$¢ w personalizmie Granata suponuje
obok praw takze obowiazki z niej wynikajace i majace jg zabezpieczyé’™. Tak
rozumiana godno$¢ moze si¢ sta¢ takze, zdaniem Granata, fundamentem teorii
pedagogicznych w kluczu katolickim”.

Osobe opisywang w perspektywie wiary cechuje takze teocentryzm. Kazdy
byt, a szczegdlnie osobowy, jest zwrocony ku Bogu, jako ku swemu prototypo-
wi%, Granat przekonywat, ze przeswiadczenie o istnieniu Boga wywiera pozy-
tywny wpltyw na osobe ludzka®'. Swego rodzaju paradoks personalizmu pole-
ga na tym, ze petne zwrdcenie si¢ ku Bogu jest jednoczenie przyjgciem petni
swojego czlowieczenstwa®?. Rozpoznanie osobowego Boga prowadzi cztowieka
do postawy, w ktorej pragnie on cale swoje zycie skierowa¢ na chwale Boga®.
Granat jednak rozumie chwate Boza bardzo personalistycznie, jako uczestnic-
two w dobru samej Trojcy Swietej®*. Chroni to byt ludzki przed zatraceniem si¢
w pseudotranscendencji tego $wiata. Osobowy Bdg staje si¢ ponadto podstawa
personalistycznego rozumienia warto$ci moralnych. Stoi na strazy poznawalno-
$ci i bezwzglednosci praw etycznych, co jest gwarantem godnosci, niezaleznosci
i wolnosci cztowieka®.

Teocentryzm wyraza si¢ najpelniej w powotaniu czlowieka do wspdlno-
ty z Tréjca Swieta, do udzialu w jej wiekuistym i osobowym zyciu®. Wiasnie
kategoria ,,zycia” stanowi na pltaszczyznie teologicznej bardzo wazne dopelnie-
nie pojec filozoficznych. Jest ona bardziej ,,ludzka”, zrozumiata dla przecietnego
cztowieka, jest kategorig bardziej ,,zaangazowana” anizeli chlodne terminy filo-
zoficzne. Wspolgra bezposrednio z kategorig ,,mitosci”, ktora najpetniej opisuje
to, kim jest sama Trdjca Swieta w sobie i dla ludzi®’.

Najbardziej charakterystyczny rys personalizmu ,,0s0by chrzescijanskiej” sta-
nowi jej catkowite odniesienie do Chrystusa®. Jak konkluduje G. Barth — ,,dzieki
spojrzeniu na czlowieka w $§wietle Chrystusa nic, co wezesniej o cztowieku bylo

8 Por. tenze, Fenomen czlowieka, s. 411-413.

7 Por. tenze, Katolicki ideat wychowawczy, MKW 25(1936), s. 325-338.

80" Por. tenze, Personalizm chrzescijarnski, s. 517-518.

81 Por. tamze, s. 179; 187-194; Z.J. Zdybicka, Rola wizji Boga w ksztattowaniu wizji cztowieka,
w: Wspolczesny fenomen osoby. W kregu mysli personalistycznej Wincentego Granata, red.
K. Guzowski, G. Barth, Lublin 2011, s. 205-211.

Por. W. Granat, Fenomen czlowieka, s. 399-400; tenze, Personalizm chrzescijanski, s. 520.
Por. tenze, Ku Bogu czy ku cztowiekowi?, w: W nurcie zagadnien posoborowych, t. 11, red.
B. Bejze, Warszawa 1968, s. 162.

84 Por. tenze, Chrystus Odkupiciel i Kosciét — Jego Mistyczne Ciato, Lublin 1960, s. 321.

85 Por. tenze, Personalizm chrzescijarnski, s. 389-430.

86 Por. tenze, Dogmatyka katolicka, t. 1, s. 220.

87 Por. G. Barth, Ku pefni osoby w Chrystusie, s. 169-170.

8 Por. W. Granat, Personalizm chrzescijanski, s. 521.
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wiadome, nie zostaje wyeliminowane, ale poddane doglebnej reinterpretacji”®.
Kluczem do tajemnicy czlowieka jest humanizm Wcielenia®. W Chrystusie krzy-
zuja si¢ drogi Boga i czlowieka. Jest to szczegodlne, osobowe ,,miejsce”, w kto-
rym spotykaja si¢ i jednocza w jednej osobie antropocentryzm i teocentryzm®'.
Jak pisat Granat, droga ku nieskonczonemu Bogu jest zarazem droga ku pehi
ludzkiego bytu®?. Czlowieka mozna za$ odkry¢ w pelni tylko, jesli bedzie on
rozpatrywany na horyzoncie Osob Boskich®. Chrystus stanowi specjalny ,,znak”
Boga. Znak ten zawiera w sobie osobowg prawde o cztowieku i Bogu, odstania
horyzont prawdziwego zycia, do jakiego jest powotana osoba ludzka®.

Chrystologia w codziennym zyciu jest uniwersalistyczna, tzn. jest zrodlem,
z ktorego moga czerpa¢ na wiele sposobow wszyscy ludzie, takze niewierza-
cy. Chrystus pragnat, aby jego Dobra Nowina pomagata rozwigzywaé ludziom
wszystkie ich problemy®. Wcielony Bog pozostaje w ludzkiej kulturze nie tylko
przez dogmaty, lecz takze poprzez wartos¢ swoich wskazan na temat zycia ludz-
kiego. Granat byt przekonany, ze dopoki bedzie istniat cztowiek z jego bogatym
zyciem, dop6ty Chrystus bedzie zawsze aktualny®®. Osoba Zbawiciela zacheca,
aby czyni¢ kulture ,,chrystoksztaltng”. Jak napisat jeden ze wspotczesnych teolo-
gow, kontynuujacy temat kultury chrzescijanskiej: ,,Chrystologia i kultura maja
sobie wiele do zaoferowania™’. Wcielenie przynosi jakas ogdlnag aprobate czto-
wieczenstwa jako takiego, ale takze zycia umystowego, wolitywnego i uczucio-
wego osoby ludzkiej®®. Aby jednak wszystko to mogto sie urzeczywistni¢ w pet-
ni, cztowiek musi przyja¢ Chrystusa jako Odkupiciela oraz Jego Kosciot jako
miejsce” dialogu odkupienia®.

Granat w swojej mysli nie tylko spogladat na cztowieka przez pryzmat Chry-
stusa, lecz takze usitlowal spojrze¢ na sam Wecielony Logos za posrednictwem
metody personalistycznej. W tym celu rozpatrywat rzeczywisto$¢ Drugiej Osoby
Trojcy Swietej poprzez pryzmat trzech jednosci: ontologicznej, moralnej i psy-
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chicznej'®. Byto to nowatorskie podejscie jak na owe czasy'’!. Ponadto charak-
terystyczne dla Granata byto to, ze jego chrystologia pisana byta jezykiem mito-
$ci'®. Jezykiem, ktory kiedy jest to koniecznie, nie stroni od terminow spekula-
tywnych, lecz zarazem jezykiem, ktory pozwala na w miar¢ swobodng lekture
jego pism, nawet przez kogos, kto nie jest znawca teologii.

Jak zatem zostato ukazane, perspektywa personalistyczng przepojona jest nie
tylko antropologia teologiczna Granata, lecz takze cata jego teologia. Tak mocne
podkreslenie osoby, jako prymarnej kategorii, doprowadzito wielu komentatorow
do wniosku, ze w personalizmie Granata mozna mowi¢ nawet o tzw. kategorii
»przyczynowosci osobowe;j”, ktora jest jakims$ horyzontem metodologicznym,
rozpostartym nad jego cata mysla personalistyczng!'®.

Reasumujac dotychczasowe analizy, nalezy stwierdzi¢, ze osoba chrzesci-
janska ,.jest istota cielesno-duchows, spoteczna, tworzaca kulturg 1 dzieckiem
Bozym, dazacym do wiekuistego Zycia i uczestniczenia w zyciu Oséb Bozy-
ch”'%, Cata perspektywa teologiczna jest istotnym dopetnieniem definicji osoby
integralnej. Granat z jednej strony podkreslat, ze petnia wiedzy o cztowieku, jaka
jest mozliwa do uzyskania, musi zawiera¢ w sobie namyst teologiczny. Z drugiej
jednak strony jego definicja osoby integralnej nie zawiera w sobie wprost zad-
nych wstawek o charakterze religijnym i moze tworzy¢ fundament dla réznych
personalizméw'®. Lubelski mysliciel podazal w tym aspekcie droga E. Mouniera,
ktory widzac w kategorii osoby pierwszg zasade ludzkiej mysli, pisat, ze kazdy
moze by¢ personalista, zarowno chrze$cijanin, jak i racjonalista oraz komunista.
Granat jednocze$nie podazyl inng droga, na ktorej pokazat, ze osoba Chrystusa
sprawia, ze personalizm chrze$cijanski staje si¢ propozycja jeszcze pehiejsza,
propozycja, ktora zawiera pewien naddatek znaczenia, ktora jest najszerszym
horyzontem w postrzeganiu fenomenu osoby ludzkiej. Czy taka dwubieguno-
wos¢ namystu moze dziwi¢? Nie, osoba jest bowiem tym, kto taczy w sobie rze-
czy pozornie przeciwstawne w uprawiong roznorodnos¢.

Stowa kluczowe: Wincenty Granat, personalizm, antropologia filozoficzna,
antropologia teologiczna, antropologia spoleczna
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OUTLINE OF THE GRANAT’S INTEGRAL PERSONALISM

Summary

The paper presents the outlines of integral personalism by W. Granat, Polish theologist
and a late Rector of The John Paul II Catholic University of Lublin. Granat believed that
the human being can be described adequate only in personalism, because only personal-
ism indicates the person as a starting point of meaning the whole world. He connected the
knowledge of man not only from theology but also from philosophy, sociology, psychol-
ogy and medicine. In that way he built integral definition of human person. According
to him the human being consists of three dimensions: psychological level, moral level
and social level. This paper is composed of three parts, in which the author has taken
into consideration the issue of methodology, philosophical anthropology and theological
anthropology by W. Granat.

Key words: Wincenty Granat, personalism, philosophical anthropology, theological
anthropology, social anthropology.
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PISMO SWIETE CZYTANE W KOSCIELE
DUSZA TEOLOGIL
BENEDYKTA XVI TROSKA O STAN
KATOLICKIEJ EGZEGEZY

Benedykt XVI w swojej trosce o stan wspdlczesnej egzegezy przypominat
o koniecznos$ci stosowania kryteriow teologicznych w interpretacji Pisma
Swigtego. W ramach postulowanej przez niego ,hermeneutyki wiary” nale-
zy uwzglednia¢ tak zwane ,,wielkie zasady interpretacji”’. Jedna z nich, kto-
ra omowiono w artykule, jest uwzglednienie zywej Tradycji catego Kosciota.
Poglebiona refleksja nad relacja Pismo Swicte-Kosciét prowadzi papieza
do wniosku, ze zycie Kosciota jest wlasciwym miejscem interpretacji ksiag
natchnionych. Ojcowie Soboru Watykanskiego II oczekiwali, ze studium
Pisma Swictego stanie si¢ duszg teologii. Ojciec Swiety modyfikuje to Zycze-
nie i postuluje, by Pismo Swiete czytane w komunii Kosciota stato si¢ dusza
studium teologicznego.

Benedykt XVI wielokrotnie wyrazat swoja troske o stan wspodlczesnej egze-
gezy. Wedlug papieza metody naukowe, w tym wcigz ulubiona wérdd egzegetow
metoda historyczno-krytyczna, si¢gaja jedynie ludzkiego wymiaru Pisma, dlate-
go musza by¢ uzupetione o kryteria teologiczne, jesli w interpretacji Pisma ma
dojs¢ do uwzglednienia réwniez Boskiego wymiaru Pisma Swietego. W zwigzku
z tym Joseph Ratzinger przypominal o koniecznosci stosowania tak zwanej her-
meneutyki wiary, w ktorej nalezy korzysta¢ z zasad teologicznych wskazanych
przez Sobor Watykanski II', a przypomnianych zarowno w ksiazce Jezus z Naza-

Stawomir Zatwardnicki (ur. 1975) — absolwent teologii na Papieskim Wydziale Teologicznym
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retu?®, pisanej we wlasnym imieniu, jak i w posynodalnej adhortacji, podpisanej
papieskim imieniem. Wedtug autora Verbum Domini ,,1) nalezy interpretowac
tekst, pamigtajac, ze Pismo stanowi jedng cato$¢; dzisiaj nazywamy to egzegeza
kanoniczna; 2) trzeba uwzglednia¢ zywa Tradycj¢ catego Kosciota, i w koncu 3)
uwzgledniaé analogie wiary™. Przy czym Ojciec Swiety nie ograniczat si¢ oczy-
wiscie do przypomnienia soborowych wskazoéwek zwanych ,,wielkimi zasadami
interpretacji”, ale w charakterystycznym dla siebie stylu probowat je wyjasnic¢
1 ugruntowac, opierajac si¢ na pogtebionej refleksji rozumowej i teologicznej.
W niniejszym artykule prezentuje wlasnie owo poglebione spojrzenie na jedna
z zasad, ktorg jest uwzglednienie zywej Tradycji calego Kosciota.

PISMO SWIETE, TRADYCJA
I NAUCZYCIELSKI URZAD KOSCIOLA

Konieczno$¢ uwzglednienia zywej Tradycji w egzegezie mozna wyjasnic,
opierajac si¢ na rozdziale Il konstytucji Dei verbum, zatytutowanym ,,0 prze-
kazywaniu Bozego Objawienia”. Objawienie realizujace si¢ przez czyny i sto-
wa wewnetrznie ze sobg polaczone (por. DV 2) i znajdujace swoje ostateczne
i doskonate dopetnienie w objawieniu si¢ Syna (por. DV 4) miato w zamiarach
Boga zosta¢ przekazane wszystkim pokoleniom przez apostotow oraz biskupow
jako ich nastgpcow (por. DV 7). Ojcowie soborowi nie ograniczajg Objawienia
do samego Pisma, ktére mimo ze w sposob szczego6lny zawiera przepowiada-
nia apostolskie (por. DV 8), to nie ogarnia catos$ci Boskiej ekonomii zbawienia,
dopiero razem z Tradycja obejmuje to wszystko, co stuzy ludziom ku zbawieniu
1 wzrostowi wiary. Tradycja pochodzaca od apostotow:

[...] rozwija si¢ w Kosciele pod opieka Ducha Swigtego. Wzrasta bowiem zrozumie-
nie zardwno przekazanych spraw, jak i stow czy to dzieki kontemplacji i dociekaniu
wierzacych, ktorzy rozwazaja je w swoich sercach [...], czy tez dzigki glebokiemu
pojmowaniu przezywanych rzeczywisto$ci duchowych?, czy wreszcie dzieki przepo-

Por. J. Ratzinger (Benedykt XVI), Jezus z Nazaretu, cz. 1: Od chrztu w Jordanie do Przemie-
nienia, thum. W. Szymona, Krakow 2007, s. 10.

Benedykt XVI, Posynodalna adhortacja apostolska ,,Verbum Domini” (O Stowie Bozym
w Zyciu i misji Kosciota), Krakow 2010, 34 [dalej: VD].

Nalezy podkresli¢, ze w tej kontemplacji i duchowym poglebieniu nie ma konca, bo Duch nie-
jako stwarza Pismo Swicte nadal, podobnie jak stwarza nieustannie $wiat. Tak wigc ,,przestrzen
i zdolno$¢ wzlotu dawane sa jednoczesnie, stopniowo... Jest to $miaty sposob patrzenia na t¢
kwestig. Jednakze, jesli dobrze go rozumiemy, $miato$¢ ta to $miato$¢ wiary. Niemniej jednak,
Ow sposob widzenia moze przyprawi¢ o zawroty glowy nasz prawdopodobnie zbyt ludzki roz-
sadek, a w kazdym razie zbi¢ z tropu pozytywistyczng umystowo$¢ naszej epoki” (H. de Lubac,
Pismo Swiete w Tradycji Kosciola, thum. K. Eukowicz, Krakéw 2008, s. 251).
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wiadaniu tych, co wraz z sukcesjg biskupia otrzymali niezawodny charyzmat prawdy
(DV 8).

Dokument wskazuje réwniez na rol¢ Tradycji w powstaniu oraz zywym
oddziatywaniu kanonu ksiag $wictych: ,,Dzi¢ki tej Tradycji Kosciot poznaje caty
kanon ksiag §wietych, w niej takze samo Pismo Swicte petniej jest rozumiane
1 nieustannie skutecznie oddziatuje. W ten sposob Bog, ktory niegdys$ przemowit,
bezustannie rozmawia z Oblubienicg swego umitowanego Syna [...]” (DV 8°).
Innymi slowy: Pismo zyje dzieki wspdlnocie wierzacych (w niej powstato,
ona okreslita kanon ksigg) oraz we wspolnocie wierzacych (przemawia ,,dzis”,
a nie stanowi jedynie zapisu z przeszlosci). Urzad Nauczycielski, ktoremu zosta-
lo powierzone zadanie wyjasniania stowa Bozego, spisanego lub przekazanego
w Tradycji, nie stoi ponad stowem Bozym, ale stuzy mu przez fakt nauczania
jedynie tego, co zostalo przekazane. To wszystko prowadzi do oczywistego
whniosku, ze: ,,$wicta Tradycja, Pismo Swigte i Urzad Nauczycielski Kosciota
wedtug madrego Bozego postanowienia tak $cisle lacza si¢ ze soba i zespalaja,
ze jedno bez pozostatych nie moze istnie¢, a wszystkie razem, kazde na swoj
sposob, pod wptywem jednego Ducha Swictego skutecznie przyczyniaja sie do
zbawienia dusz” (DV 10).

W 1974 roku teolog Joseph Ratzinger wskazywal na rys¢ rozdzielajaca
nowozytng epoke, ktora jest odmienny od wczesniejszego stosunek do tradycji.
Antropologia dowodzi, ze czlowiek rozni si¢ od zwierzgcia wlasnie tym, ze jest
W stanie przeobrazi¢ inwencje ,,w tradycje, a wiec w system relacji, ktory tworzy
histori¢”®. W tym wida¢, ze ,,duch, jako element specyficznie ludzki, przejawia
si¢ w przekraczaniu czasu, chwili obecnej. Duch jest w swej istocie pamigcig,
czyli tworzacym jedno$¢ przekraczaniem wielu chwil” (FZCh, s. 114). Umyst
posiada natur¢ duchowa, jest bowiem pamigcig, pami¢¢ z kolei tworzy trady-
cje, a ta urzeczywistnia si¢ w historii, innymi stowy: pozwala dzisiaj zacho-
wac to, co zostato znalezione wczoraj, a w ten sposob tworzy droge przez czas
ku przysztosci, obejmuje wiec caly czas: przesztos¢, terazniejszosc i przysztosc
(por. FZCh, s. 114). Tradycja jednak, jesli ma by¢ przekazywana, musi mie¢ swoj
podmiot, ktory bedzie jej nosnikiem; w zwigzku z tym tradycja pozostaje w rela-
cji z ludzka spotecznoscia, z licznymi podmiotami, ztagczonymi funkcja wspol-
nego przekazu, ktore razem stanowi¢ bedg jeden podmiot (por. FZCh, s. 116).
Oczywi$cie chodzi tu o co$ wigcej niz tylko przekazywanie wspomnien przez tra-
dycje, a w zwiazku z tym teolog z Bawarii opisuje wzajemny stosunek Objawie-
nia i tradycji. Przez pierwotne objawienie nalezatoby, wedtug niego, rozumie¢,

Por. réwniez DV 21: ,,W $wietych bowiem ksiggach Ojciec, ktory jest w niebie, z wielka mito-
$cig wychodzi swoim dzieciom naprzeciw i rozmawia z nimi”.

J. Ratzinger (Benedykt XVI), Formalne zasady chrzescijanstwa. Szkice do teologii fundamen-
talnej, tham. W. Szymona, Poznan 2009, s. 113 [dalej: FZCh].

6
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,,ze W strukturze podmiotdéw tradycji istniejg dane pierwotne, ktore przekraczaja
osobiste zdolnosci cztowieka, poszczegélnych jednostek, sa jednak otwarte na
otrzymanie nowego Objawienia w do§wiadczeniu postuszenstwa wielkich zato-
zycieli, tych wielkich postaci, ktore byly dyspozycyjne wobec Transcendencji
i poddawaty sig¢ jej wpltywowi” (FZCh, s. 117).

Od tradycji nie uciekal nawet sam Jezus, cho¢ pozornie mogtoby si¢ wyda-
wac, ze wykazywal swobodny do niej stosunek. W rzeczywistosci uduchowit On
liter¢ przez wlaczenie jej w Jego osobistg relacje z Bogiem. Podmiotem tradycji
Jezusa jest oczywiscie Ko$ciot, ktory stanowi w takim razie warunek uczest-
niczenia w tej Jezusowej tradycji, a bez tej wspolnoty wierzacych odnowionej
przez Chrystusa’ tradycja ta stawataby si¢ jedynie prywatnym wspomnieniem.
Dlatego zapomnienie o tym podmiocie, ,,archeologiczne neutralizowanie trady-
cji”, jak ujmuje to Ratzinger, nie moze zbawiac¢, z kolei moze to uczynic jedynie
,,wejscie podmiotu tradycji w glab jego rzeczywistego centrum, ktérym jest zycie
w sercu tradycji, w otwierajacej si¢ przez wiar¢ i modlitwe wspolnocie z Bogiem
i Ojcem Jezusa Chrystusa” (FZCh, s. 134).

W podzigkowaniu za promocj¢ do stopnia doktora honoris causa Uniwersy-
tetu Nawarry w Pampelunie kardynat Ratzinger zauwazyl, ze krytyczna egzege-
za wykazata, ze slowo, zanim zostalo spisane, podlegato wczesniej procesowi
ksztaltowania si¢ ustnej tradycji, z kolei po spisaniu rowniez nie ulegto skost-
nieniu, ale bylo poddawane interpretacji (tzw. relectures), wydobywajacej jego
potencjalnosci. Oznacza to, ze nie mozna stowa zredukowa¢ do mysli jednego
autora (nie jest ono réwniez jego wiasnoscig) w jednym momencie historycz-
nym. My$l Boza zawarta w Pismie przychodzi do nas za posrednictwem ludz-
kiej historii i niesie ono w sobie mysl i zycie tej spotecznosci, ktora to stowo
Boga zgromadzito®. Analiza Biblii ,,ukazata wspotzaleznosci istniejace pomigdzy
Kosciotem i Biblig, migdzy ludem Bozym i stowem Bozym, ktore w teorii byty
nam jako$ znane, ale dawniej nigdy tak wyraznie nie mieliSmy ich przed oczami”
(CWIT, s. 29).

W takim razie sama metoda historyczno-krytyczna podwaza zasade skryptu-
rystyczng i wskazuje na konieczno$¢ uwzglednienia w interpretacji Biblii tego
samego podmiotu, ktory zrodzit Pismo. Tym podmiotem jest lud Bozy, ksztal-
towany przez Stowo, lud, ktdry zachowuje swoja tozsamo$¢ w historii 1 ktorego
zycie stanowi¢ powinno interpretacje Pisma (por. CWIT, s. 29-30). W tej wspol-
nocie wierzacych powstato wyznanie wiary, ktorego osrodkiem i ksztattem jest

Warto podkresli¢, ze Chrystus nie ustanowit Kosciota jako nowego ludu Bozego, ale odnowit
juz istniejacy przez poglebienie jego relacji z Bogiem i otwarcie go dla catej ludzkosci (por.
J. Ratzinger, Chrystus i Jego Kosciot, thum. W. Szymona, Krakow 2005, s. 98 [dalej: ChJK]).
Por. J. Ratzinger, Czym wlasciwie jest teologia? Podzigkowanie za promocj¢ do stopnia
honoris causa na Wydziale Teologii Uniwersytetu Nawarry w Pampelunie, w: J. Ratzinger,
Kosciol. Pielgrzymujgca wspolnota wiary. J. Kard. Ratzingerowi na 75. urodziny — uczniowie,
red. S.O. Horn, V. Pfniir, Krakéw 2005, s. 28 [dalej: CWIJT].
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Chrystus, a wlasciwym miejscem chrzescijanskiego wyznania wiary jest sakra-
mentalne zycie Kosciota. Jesli jednak kanon powstawat wedhug tego wtasnie kry-
terium, to nalezy uzna¢ — przekonuje Ratzinger — ze ,,Symbol wiary jest takze
pierwsza instancjg interpretacji Biblii”, a poniewaz Symbol ten nie jest utwo-
rem literackim (przez dtugi czas nie zostal zapisany, tak byt zwiazany z konkret-
nym zyciem zyjacej wspolnoty), nalezy uznaé, ze ,,autorytet przemawiajgcego
Kosciota, autorytet sukcesji apostolskiej, zostat wigczony w Pismo ponad samym
Symbolem i nie nalezy go od niego oddziela¢. Nauczycielski Urzad nastgpcow
Apostotow nie stanowi jakiego$ drugiego autorytetu — obok Pisma — ale nalezy
do niego od wewnatrz” (CWJT, s. 30).

W okresie od 15 marca 2006 do 14 lutego 2007 roku Benedykt XVI poswig-
cit swoje katechezy wyglaszane w czasie audiencji generalnych postaciom apo-
stotow 1 pierwszych uczniow. W tym czasie raz jeszcze zwrocil uwage na to,
ze indywidualizm teologii liberalnej, typowy dla epoki nowozytnej, jest nie do
pomyslenia z perspektywy tradycji biblijnej, poniewaz Pismo nie ukazuje Jezusa
istniejacego dla jednostek, ale w gtebokiej i nierozerwalnej (cho¢ tajemniczej)
ciggto$ci migdzy Synem Bozym a Jego Kosciotem, dzigki ktorej jest On obecny
w Kosciele i zawsze nam wspotczesny, dzieki czemu z kolei Pismo Swigte prze-
mawia ,,dzisiaj”. W tym konteks$cie mozna zrozumie¢, czym jest Tradycja i jaki
jest jej zakres:

To przekazywanie dobr zbawienia, dzigki ktéremu spotecznos$¢ chrzescijanska,
w mocy Ducha, staje si¢ trwalg aktualizacjag wspdlnoty pierwotnej, stanowi o istocie
Tradycji apostolskiej. Nazywamy ja tak dlatego, ze zrodzita si¢ ze §wiadectwa apo-
stotdw 1 spotecznosci ucznidéw na samym poczatku istnienia Kosciota i jest przecho-
wywana w pismach Nowego Testamentu, w przyjmowaniu sakramentéw i w zyciu
wiarg — pod straza Ducha Swietego. Na te Tradycje, ktora w swej catosci jest zawsze
aktualng rzeczywistoscig daru Jezusa, nieustannie powotuje si¢ Koscidt, jako na swoj
fundament i norme, obecne dzigki nieprzerwanej sukcesji postugi apostolskiej’.

Innymi stowy, Tradycja nie oznacza materialnego przekazywania czego$
otrzymanego na poczatku, ale jest wlasnie obecnoscia zywego Chrystusa; nie jest
,Zbiorem rzeczy i stow, szkatulg zawierajacg rzeczy martwe. Tradycja jest rzeka
nowego zycia, ktora ma zrodlo w poczatkach i ptynie od Chrystusa az do nas,
wlaczajac nas w histori¢ wiezi Boga z ludzkoscia” (BNCh, s. 32). Jesli Tradycja
oznacza trwala obecno$¢ stow i1 zycia Jezusa w Kosciele, potrzeba jeszcze osoby,
swiadka, dzieki ktorej to stowo bedzie rzeczywiscie obecne — 1 w tej perspekty-
wie papiez proponuje spojrze¢ na sukcesj¢ apostolska. W relacji wzajemnosci
pomigdzy trescig (stowo Boze, zycie Pana) a osoba, ktora je glosi, widzi on cha-
rakterystyczng strukture Kosciota (por. BNCh, s. 38).

Benedykt XVI, Blisko, najblizej Chrystusa. Apostotowie i pierwsi uczniowie, ttum. W. Szymo-

na, Poznan 2008, s. 28 [dalej: BNCh].
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Roéwniez posynodalny dokument ukazuje zwigzek Pisma i Tradycji. Bog umi-
lowat $wiat i postat swojego Syna (por. J 3,16), a Stowo Boze powierzylo sie
Kosciotowi, tak by oredzie zbawienia mogto by¢ przekazywane i obecne w kaz-
dym czasie i miejscu. Jest to mozliwe dzigki Tradycji, ktora jest ,,zywa i dyna-
miczng rzeczywistoscia: rozwija sic w Kosciele pod opieka Ducha Swietego”
i ma ,,zasadnicze znaczenie, aby z uptywem czasu moglo si¢ poglebia¢ rozumie-
nie przez Kosciot prawdy objawionej w Pismach; bowiem dzigki tej Tradycji
Koscidt poznaje caty kanon ksiag $wictych, w niej takze samo Pismo Swicte
petniej jest rozumiane i nieustannie skutecznie oddziatuje”, tak ze ostatecznie to
wiasnie ,,zywa Tradycja Ko$ciola pozwala nam zrozumie¢ we wilasciwy sposob
Pismo Swiete jako stowo Boze. Chociaz stowo Boze poprzedza i przewyzsza
Pismo Swicte, to jednak, jako natchnione przez Boga, Pismo zawiera stowo Boze
(por. 2 Tm 3,16) w spos6b absolutnie wyjatkowy” (VD 17; por. DV 7-8). Wtasnie
owo Stowo Boze przemawia ,,w Pismie Swigtym jako natchnione $wiadectwo
Objawienia, ktore wraz z zywa Tradycja Kosciota stanowi najwyzsza regute wia-
ry” (VD 18; por. DV 21). Urzedowi Nauczycielskiemu Kosciota zostata powie-
rzona piecza nad autentycznym wyjasnianiem Stowa Bozego (por. VD 33; papiez
odwotuje si¢ w tym numerze do DV 10).

W czasie audiencji generalnej poswigconej listom pasterskim $w. Pawla
papiez po przedstawieniu sytuacji, jaka nastata po $mierci Apostola Narodow,
gdy pojawily si¢ bledy uwienczone pozniej gnostycyzmem, wskazuje na paralel-
no$¢ tamtej historii z obecnymi czasami, ,,poniewaz rowniez i dzisiaj czyta si¢
niekiedy Pismo Swiete jako tekst interesujacy z historycznego punktu widzenia,
a nie jako stowo Ducha Swietego, w ktérym mozemy ustysze¢ gtos Pana i roz-
poznaé Jego obecno$é w dziejach™?. Sw. Pawel, ustosunkowujac si¢ do nieorto-
doksyjnych doktryn, podat dwie obowigzujace do dzis wskazowki: po pierwsze,
zacheca do lektury duchowej Pisma Swictego (lektura taka uznaje natchnienie,
a wiec pochodzenie od Ducha Swictego oraz wymaga otwarcia si¢ na Ducha
Swigtego, by zrozumieé Pismo), a po drugie, przypomina o dobrym ,,depozy-
cie” (parathéke), czyli tradycji wiary apostolskiej, ktora ma by¢ strzezona moca
Ducha Swietego i w $wietle ktorej przekazuje si¢ niezawodnie zdrowa nauke
wiary. Poniewaz w tamtym czasie pism Nowego Testamentu jeszcze nie bytlo,
mozna powiedzie¢, ze Tradycja (,,depozyt”) jest kluczem do zrozumienia Pisma:
W tym sensie Pismo i Tradycja, Pismo 1 nauczanie apostolskie jako klucz do
lektury zblizaja sie do siebie i niemal stapiaja, tworzac razem »mocny fundament
Bozy« (2 Tm 2,19)"',

W ten sposéb w samej Biblii mozna juz dostrzec zwigzek Pisma i Tradycji,
ktore taczg si¢ i pozwalaja na czytanie Pisma w perspektywie wiary, z kolei

10 Benedykt XVI, Audiencja generalna: ,, Pismo Swiete i Tradycja »mocnym fundamentem« apo-

stolskiego przepowiadania” (28.01.2009), OR 2009, nr 3, s. 37.

1" Tamze, s. 38.
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naukowa metoda historyczno-krytyczna wyabstrahowana z wiary i nieuwzgled-
niajagca w swojej interpretacji autorytetu Tradycji staje si¢ ,,gnostyczna”'?. Ten
epitet wydaje si¢ uzasadniony, jesli uwzgledni¢ wskazywany przez Ratzingera
w latach 90. rozdziat pomig¢dzy naukg i wiarg, migdzy teologig a duszpasterstwem
czy w koncu migdzy uniwersytetem a Kosciotem, ktorego autorytet — jak chcie-
liby naukowcy — mialby nie siegac¢ nauki. Wyemancypowana egzegeza naukowa,
ktora sktonna bytaby przyznac, ze Kosciot moze pouczaé wierzacych, ale juz nie
teologow, wprowadza nieznany Biblii podzial na gltoszenie i naukg. W ten sposob
— bolat Ratzinger — ,,powtarza si¢ podzial na psychikow i gnostykéw, za pomoca
ktorego juz tak zwana gnoza antyczna probowata stworzy¢ sobie pole dziatania,
ktore w rzeczywisto$ci wyprowadzito ja z Kosciota i z wiary. Podziat ten zaktada
bowiem poganska relacj¢ mitu i filozofii, religijnego symbolizmu i o$wieconego
rozumu”!3, Egzegeta jest cztonkiem wspolnoty naukowej, ale przede wszystkim
pozostaje cztonkiem wspdlnoty wierzacych, czyli tej wlasnie wspolnoty, ktorej
zostaty dane $wiete teksty (nie zostaly przeciez one podarowane $rodowisku
nauki!), co musi zosta¢ uwzglednione w hermeneutyce biblijnej. ,,Encyklika Pro-
videntissimus Deus przypomniata t¢ fundamentalna prawde i zwrdcita uwage na
to, iz przestrzeganie tej zasady nie tylko nie utrudnia badan biblijnych, ale sprzy-
ja ich prawdziwemu rozwojowi. Powiedzialbym, ze hermeneutyka wiary lepiej
odpowiada realiom tego tekstu niz hermeneutyka racjonalistyczna, ktora nie zna
Boga”'4. Tylko w Kosciele jest mozliwe rozumienie Pisma jako Stowa Bozego
i tylko w zgodzie z Tradycja mozna wydoby¢ ten sens, ktory umyka naukowej
jedynie analizie.

ROLA OJCOW KOSCIOLA W ROZUMIENIU KSIAG BIBLIJNYCH

W kontekscie relacji Pismo Swicte-Tradycja warto réwniez zwroci¢ uwage
na role i aktualno$¢ Ojcow Kosciota, co podkreslat juz w 1969 roku mtody teo-
log Joseph Ratzinger. Sobor Watykanski I zabraniat komentowania Pisma wbrew
powszechnej zgodzie Ojcow Kosciola, a kolejny sobor, mimo iz nie powtorzyt

Ks. Jerzy Chmiel zauwaza: ,,Po naleznej korekcie metodologicznej i uwolnieniu metody histo-
ryczno-krytycznej z »babilonskiej niewoli« pozytywizmu, trzeba przyznaé, ze to dzicki wtasnie
krytyce historycznej mozna ustali¢ eklezjalny rodowdd Biblii, jej zakorzenienie w paradosis —
tradycji Kosciota pierwotnego i jej kanoniczne miejsce w trakcie procesu eklezjalnej decyzji.
W ten sposob egzegeza naukowa doprowadza nas do paradosis — tradycji Kosciota” (J. Chmiel,
Paradosis: interpretacja Tradycji w hermeneutyka biblijna, ,,Ruch Biblijny i Liturgiczny”
1992, nr 2, s. 4).

13 J. Ratzinger, Prawda w teologii, ttum. M. Mijalska, Krakow 2001, s. 70 [dalej: PwT].
Benedykt XVI, Przemowienie do uczestnikow zgromadzenia plenarnego Papieskiej Komisji
Biblijnej: ,, Tradycja i Pismo Swiete przenikajq sie nawzajem” (23.04.2009), OR 2009, nr 6,
s. 35.
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tego sformutowania, to przeciez go nie odwotat. ,,Niewyrazne jego echo mozna
zresztg dostysze¢ — uwaza Ratzinger — w Konstytucji dogmatycznej o Objawie-
niu Bozym (FZCh, s. 180), przy czym echo to ma znajdowac si¢ w Dei verbum,
w czgsci poswigconej teologicznym zasadom egzegezy (nr 12) oraz w rozdzia-
le VI konstytucji zatytutowanym ,,Pismo Swigte w zyciu Kosciota”, w ktorym
Ojcowie Soborowi ukazuja $ciste powiazanie Pisma Swictego i Tradycji i z tego
powodu bardzo popierajg ,,studium $wigtych Ojcoéw tak Wschodu, jak i Zachodu
oraz swietych liturgii” (DV 23). W tej soborowej perspektywie — wycigga wnio-
ski Ratzinger — ,,uzasadnione wydaje si¢ domniemanie, ze istnieje co$ takiego jak
dogmatyzacja aktualno$ci ojcow dla teologii katolickiej” (FZCh, s. 180). Bardzo
cickawe jest spostrzezenie Ratzingera, ze stowo istnieje tylko razem z odpowie-
dzig udzielong na to stowo, i dzigki tej odpowiedzi, co odnosi si¢ rowniez do Sto-
wa Bozego. Jesli w tej perspektywie odczytywac Ojcow Kosciota, mozna w ich
spusciznie stysze¢ wlasnie takg odpowiedz udzielong na Stowo Boze, ktére dzie-
ki nim staje si¢ styszalne; dlatego ,,stowa nie mozemy czyta¢ i stucha¢ w oderwa-
niu od tej odpowiedzi, ktora otrzymato jako pierwsza i dla niego konstytutywng”
(FZCh, s. 197).

Ten nieodwotalny charakter pierwszej odpowiedzi ukazuje si¢ wyraznie
w najwazniejszych z punktu widzenia Kosciota procesach historycznych, ktory-
mi byly: uznanie kanonu Pisma Swictego w pierwotnym Kosciele (ktore zaktada-
o proces rozrézniania wlasciwej interpretacji ksigg natchnionych od tych, ktore
nalezalo odrzucié, co z kolei dla nas oznacza, ze musimy przyjac takze duchowe
podstawy w teologii Ojcow, ktore ten proces umozliwily), powstawanie najwaz-
niejszych wyznan wiary chrzescijanstwa (znow nalezatoby widzie¢ w tym proces
rozeznawania podobny do wyzej wspomnianego, ktoéry dokonat si¢ na postawie
rozumienia Ojcow Kosciota), wypracowanie podstawowych form liturgii chrze-
Scijanskiej, a takze ustalenie wzajemnej relacji pomiedzy mysleniem krytycznym
a mysleniem opartym na wierze. Uwzglednienie tego pozwala na sformutowa-
nie wniosku o trwatym znaczeniu Ojcow Kosciota w teologii, a takze egzegezie
biblijnej (por. FZCh, s. 198-202).

Rowniez dokument Papieskiej Komisji Biblijnej zawiera odniesienia do
Ojcoéw Kosciota. Autorzy Interpretacji Biblii w Kosciele kieruja w strone egze-
gety wyjasniajacego Pismo wymaganie dotyczace uczestnictwa w zyciu i wierze
wspdlnoty wierzacej jego czasu, a jednoczesnie uwzglednienia przez niego wiary
epok wczesniejszych oraz stosowanych wczesniej tradycji egzegetycznych, spo-
$rod ktorych jedne pozostajg aktualne, a innych nalezy zaniechac¢'. Dokument
zwraca uwage na szczegolng role Ojcow Kosciota w procesie ksztattowania si¢
kanonu oraz w stosunku do zywej Tradycji, kierujacej interpretacja Pisma. Egze-

15 Papieska Komisja Biblijna, Interpretacja Biblii w Ko$ciele. Dokument Papieskiej Komisji Biblij-

nej z komentarzem biblistow polskich (Rozprawy i Studia Biblijne, 4), thum. i red. R. Rubinkie-
wicz, Warszawa 1999, 111, A, 3 [dalej: IBWK].

180 TwP 7,2 (2013)



Pismo Swiete czytane w Kosciele dusza teologii

geza patrystyczna wydobyla ,,z catosci Pisma podstawowe orientacje, ktore nada-
ly ksztalt tradycji doktrynalnej Kosciota” (IBwK III, B, 2). Wydaje si¢ jednak,
ze dokument zachowuje niejaka rezerwe w stosunku do metod egzegetycznych
stosowanych przez Ojcow Kosciola; by¢ moze dzieje si¢ tak dlatego, ze z punktu
widzenia wspoélczesnej egzegezy naukowej interpretacje Ojcow Kosciota, ktorzy
laczyli typologiczne i alegoryczne interpretacje (nie zawsze oparte na dostownym
1 historycznym znaczeniu tekstow), czynione przede wszystkim w celach dusz-
pasterskich, wydajg si¢ nazbyt swobodne. W kazdym razie dokument podkresla,
ze Ojcowie Kosciota szanowali analogie wiary oraz ,,nauczyli si¢ czyta¢ Biblie
W sposob teologiczny w tonie zywej Tradycji w autentycznym duchu chrze$cijan-
skim” (IBwK 111, B, 2), czego z kolei — to juz moje dopowiedzenie — wspotczesni
mogliby si¢ uczy¢ od Ojcow Kosciota.

Wedlug Benedykta XVI wstuchanie si¢ na nowo w Ojcow Kosciota i przy-
gladniecie si¢ na nowo ich podejsciu egzegetycznemu moze przystuzy¢ si¢ przy-
wroceniu whasciwej hermeneutyki Pisma Swietego. W centrum teologii Ojcow
Kosciota zawsze znajdowato si¢ catosciowe studium Biblii (dzi$ powiedzieliby-
$my: egzegeza kanoniczna), mozna uczy¢ si¢ od nich religijnego podejscia do
Pisma Swietego, a takze interpretacji dokonywanej w jednosci z doswiadczeniem
Kosciota jako zywej wspolnoty, ktora pielgrzymuje w historii pod przewodnic-
twem Ducha Swictego (por. VD 37).

CHRYSTUS ZYJACY W KOSCIELE NORMA INTERPRETACIJI
PISMA SWIETEGO

W jaki sposob mozna dotrze¢ do prawdy Pisma Swigtego? Czy naukowe
metody sg w stanie wychwyci¢ religijng istote przestania? Czy sama tylko meto-
da historyczno-krytyczna umozliwia zrozumienie Jezusa Chrystusa? Te pytania
zadal Ratzinger w 1983 roku, a odpowiedzi udzielat w kolejnych latach w swoich
dzietach. Przede wszystkim zauwazyt on, zZe:

Filozofii mozna si¢ nauczy¢ tylko przez filozofowanie, czyli oddawanie si¢ mysle-
niu typu filozoficznego; matematyka otwiera si¢ tylko przed umystem matematycz-
nym; medycyny mozna si¢ nauczy¢ jedynie przez uprawianie sztuki lekarskiej, a nie
z samych ksiazek czy przez rozumowa refleksj¢. Podobnie tez religic mozna zrozu-
mie¢ tylko za posrednictwem religii — jest to niepodwazalny aksjomat filozofii religii
(ChJK, s. 93'9).

W takim razie, jesli podstawowym aktem religii jest modlitwa, zrozumienie
Chrystusa nie jest mozliwe bez wejscia w akt modlitwy Jezusa, ktdra stanowi-

16 Podobnie w: tenze, Patrze¢ na przebitego. Szkice o chrystologii duchowej, thum. J. Merecki,

Krakow 2008, s. 23 [dalej: PP]; tenze, FZCh, s. 434.
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ta osrodek osoby Jezusa'’. ,,Poniewaz modlitwa jest centrum osoby Jezusa, to
uczestnictwo w Jego modlitwie jest warunkiem poznania i zrozumienia Jezusa”
(PP, s. 22)"8. Czyli méwiac innymi stowy: wiara nie zanieczyszcza krytycznego
ujecia, owszem wlasnie stanowi warunek zrozumienia Chrystusa, co zgodne jest
z wnioskami formutowanymi przez dzisiejszg hermeneutyke, ktora ,,postuluje
wejscie w Jego epoke i w Jego ducha przez ich wewnetrzne przyjecie” (ChJK,
s. 94)"°, Nowy Testament zreszta potwierdza te wnioski, do ktorych dochodzi
wspotczesna epistemologia, wskazujaca, ze istota poznania polega na:

[...] swego rodzaju utozsamieniu si¢ poznajacego z poznawanym. Wskazuje na to
dawny aksjomat, wedhug ktérego podobne poznaje to, co podobne. W odniesieniu do
spraw duchowych i do 0s6b oznacza to, ze poznanie wymaga pewnego stopnia sym-
patii, ktora pozwala cztowiekowi niejako wejs¢ w inng osobe lub w rzeczywistos$¢
duchowa, utozsami¢ si¢ z nim i dzigki temu zrozumie¢ (intelligere = ab intus legere)
(PP, s. 22).

Komunia z Jezusem zaktada jednak rowniez komunig¢ z Jego bra¢mi, z ktérymi
tworzy si¢ Cialo Chrystusa, czyli Kosciot, ktory jest podmiotem poznania Jezusa,
i w ktérego pamigci obecna jest przesztosé, dlatego ze w tej wspolnocie obecny
jest zywy Chrystus (por. ChJK, s. 95). Autor czwartej Ewangelii ten zwiazek
tradycji i poznania okresla stowem ,,pami¢¢”: ,,Jego mys$l mozna wyrazi¢ w ten
sposob: tradycja koscielna jest tym transcendentnym podmiotem, w ktérego
pamieci obecne jest to, co przeszie”, dlatego z biegiem czasu i w Duchu Swigtym
,,mozna lepiej zobaczy¢ i zrozumie¢ to, co zawsze byto obecne w pamieci. Taki
postep nie prowadzi do czego$ catkowicie nowego, lecz jest procesem, w ktorym

17 Por. Papieska Komisja Biblijna, Naréd zydowski i jego Swiete Pisma w Biblii chrzescijar-

skiej, tham. R. Rubinkiewicz, Kielce 2002, 11, B, 7; por. rowniez: A. Anderwald, Jezus Chry-
stus — historia i misterium. Teologicznofundamentalne zamyslenia nad ksigzkq Benedykta XVI
,,Jezus z Nazaretu”, w: W kregu teologii Josepha Ratzingera-Benedykta XVI. Wyktady otwar-
te w zamiejscowym osrodku Wydziatu Teologicznego Uniwersytetu Opolskiego w Gliwicach
(2006/2007) (Sympozja, 73), red. K. Wolsza, Opole 2008, s. 35: ,,Oczywiscie pozostaje pyta-
nie, na ile chrystologia modlitwy moze rosci¢ sobie prawo do naukowego uznania. Papiez nie
podejmuje jednak tej kwestii, ale wyraznie opowiada si¢ za ujeciem modlitwy jako wydarzenia,
umozliwiajacego poznanie i zrozumienie Jezusa”.

Modlitwa Jezusa stanowi o istocie Jego bycia Synem do tego stopnia, ze wedlug Ratzingera
pbzniejsze sformutowania soborowe moéwiace o ,,Synu wspoétistotnym Ojcu” maja przekazy-
wa¢ nie co innego, ale wiasnie fakt modlitwy wyrazony jezykiem filozoficzno-teologicznym.
Teze te formutowal Ratzinger wielokrotnie w réznych publikacjach. Poglady te zostaty zebrane
w jednym z rozdzialow ksiazki: M. Kopka, Bostwo Jezusa Chrystusa. Studium pism Josepha
Ratzingera, Krakoéw 2009, s. 63-84 (zwl. s. 82).

Por. rowniez PP, s. 23, gdzie papiez wskazuje na to, ze modlitwa nie jest ,,jakim$ poboznym
dodatkiem do lektury Ewangelii, ktory nie dodaje niczego do jej poznania czy tez wrecz zakto-
ca czystos¢ krytycznego poznania. Przeciwnie, jest podstawowym warunkiem autentycznego
rozumienia w sensie dzisiejszej hermeneutyki, tj. bycia wspotczesnym tekstowi i wspotmysle-
nia z tekstem”.
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pamig¢¢ uswiadamia sobie siebie samg” (PP, s. 28) czy tez ,,wchodzi w swe wta-
sne wnetrze” (ChJK, s. 100). Nie jest wiec pami¢¢ czym$ w rodzaju komputera
przechowujacego informacje, ale czyms$ wigkszym, co umozliwia spotkanie tego,
co przechowywane, z tym, co nowe, w $wietle ktorego mozna zobaczy¢ to, co
wezesniej byto jeszcze niewidoczne. ,,Coraz glgbiej w stowach odkrywamy Sto-
wo; to samo objawienie odstania si¢ coraz glebiej wraz z kazdym pokoleniem,
a nawet w kazdym jednostkowym zyciu”?.

Ratzinger za $w. Janem zwraca rowniez uwage na perspektywe pneumatolo-
giczna, poniewaz nie mozna pozna¢ Chrystusa przez wyjasnienie Jego pocho-
dzenia (a takie wlasnie zalozenie, warto doda¢, czyni metoda historyczno-kry-
tyczna!). Boga moze pozna¢ jedynie Bog (mozna powiedzie¢, ze Bog jest swym
wlasnym egzegeta?'), dlatego Boga objawia Jezus, z kolei Jezusa poznaje jedynie
Duch, ktory od Syna i Ojca pochodzi. Tenze Duch zostat postany, aby przypomi-
na¢ (czyli, jak chce to rozumie¢ Ratzinger, taczy¢ to, co pojedyncze, w catosc,
ukazujaca z kolei znaczenie tego, co pojedyncze), uczy¢ stucha¢ (wigc wprowa-
dza¢ w Stowo; sam Duch zreszta rowniez mowi tylko to, co ustyszat) i stwarza¢
przestrzen stuchania i pamieci, ktorg jest wlasnie Kosciot jako miejsce rozumie-
nia i udziatu w poczatku (a tylko przez taki udziat jest mozliwe zrozumienie)*.
W Kosciele przesztosc i przysztosé stykaja si¢ ze soba, jedynie Kosciol jest nasza
wspotczesnoscig z Chrystusem (por. PwT, s. 61-62, 68).

Kardynat powotywat si¢ na katechizmowe stwierdzenie moéwiagce o tym, ze
chrzescijanska wiara nie jest ,.religia Ksiggi”, poniewaz w jej centrum znajduje
si¢ ,,osoba — Jezus Chrystus, ktory sam jest zywym Stowem Bozym i interpretuje
siebie samego poprzez stowa Pisma”, a co za tym idzie, ,,stowa te mogg by¢ zatem
wlasciwie zrozumiane tylko w zwigzku z Jezusem, w zywej relacji do Niego™?.
To z kolei wymaga wlaczenia si¢ w powotany przez Chrystusa Kosciot, ktory jest
Jego zywym organizmem, ,,ciatem”?*. Fakt, ze autorzy ksiag nie méwia od siebie,
nie sg autonomicznymi pisarzami we wspotczesnym tego stowa znaczeniu, ale

20 J. Ratzinger, W drodze do Jezusa Chrystusa, thum. J. Merecki, Krakow 2004, s. 88-89 [dalej:
WDdAJCh]; por. PP, s. 15.
Tak brzmi tytut artykutu jednego z najwybitniejszych teologow XX wieku — por. H. Urs von
Balthasar, Bog jest swym wlasnym egzegetg, tham. Z. Hanas, ,,Communio” 1986, nr 3, s. 58-64.
Hans Urs von Balthasar tlumaczy, dlaczego to objawienie Ducha musi dokonywac si¢
w Kosciele: ,,Doprowadzenie przez Ducha do »catej prawdy« jest oczywiscie nieskonczonym,
niewypelnionym na ziemi i wewnatrz historii procesem. Aby nie prowadzit on do beztadu, musi
dokonywac si¢ wewnatrz okreslonych, ustalonych struktur, doktadnie odpowiadajacych Wcie-
leniu Stowa w cielesna i duchowa struktur¢ cztowieka. Podstawowa zas tendencja prawdziwe-
go Ducha Objawienia zawsze bedzie poznawana po tym, ze pozostaje On inkarnacyjnym [...].
Objawienie Ducha dokonuje si¢ w ramach utworzonych i strzezonych przez Niego struktur:
w Kosciele wraz z przynalezacymi do niego Pismem Sw. i Tradycja [...]” (tamze, s. 62, 63).
2 WDAJCh, s. 164-165; por. rdwniez: Katechizm Kosciota Katolickiego, Poznah 2002, 108.
24 Por. tamze, s. 83: ,,Chrystus wcigz na nowo tworzy swoje ciato, gromadzi ludzi, w ktérych Jego
cielesno$¢ jest nadal obecna”.
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tworzg dla ludu i w jego imieniu, sprawia, ze za autora Pisma mozna uznaé nie
tylko pojedynczych ludzi, ale caly lud Bozy, ktéry z kolei ma $wiadomos¢, ze
mowi do niego sam Bog. W zwiazku z tym mamy do czynienia z nierozdzielno-
$cig Pisma i wspolnoty wierzacych, a co za tym idzie — takze interpretacji Pisma
oraz Kosciola, w ktérym ono zyje nadal.

Adhortacja Verbum Domini zarysowata oblicze Ko$ciota jako rzeczywistosci
okreslonej przez przyjecie Stowa Bozego, ktore stato si¢ cialem i w Chrystusie
przebywa z ludzmi (por. VD 50; J 1,14). Tej relacji miedzy Chrystusem jako
Stowem Ojca a Kosciolem nie nalezy sprowadza¢ do wydarzenia z przesztosci,
gdyz relacja ta jest wcigz zywa — w Stowie Bozym (gloszonym i stuchanym) oraz
w sakramentach Jezus mowi rowniez dzisiaj (por. VD 51). Za uprzywilejowa-
ng przestrzen Stowa Bozego nalezy wigc uwazac liturgie, bedaca srodowiskiem,
w ktorym Bog ,,dzis” do swojego ludu przemawia, a nawet wigcej: Chrystus
staje si¢ obecny w swoim slowie, On sam przemawia, gdy w KoSciele czyta si¢
Pismo Swicte (por. VD 5225). W takim razie nalezy wyciagna¢ z tej zasadniczej
warto$ci, jaka ma dla zrozumienia Stowa Bozego czynnos¢ liturgiczna, wniosek
dotyczacy interpretacji Pisma: ,,w pewnym sensie punktem odniesienia herme-
neutyki wiary dotyczacej Pisma $wigtego powinna by¢ zawsze liturgia, w ktorej
stowo Boze jest celebrowane jako aktualne i zywe stowo” (VD 52).

ZYCIE KOSCIOLA MIEJSCEM INTERPRETACII
KSIAG NATCHNIONYCH

Autor natchniony nie byt wyizolowang jednostka, ale kim§ wtaczonym w caly
lud wierzacych ($wiadcza o tym zmiany w ksiggach, ktore wykrywa krytyka zro-
det), tak ze ostatecznie nie indywidualny autor méwi w Biblii, ale w procesie
kolejnych relektur ,,dziala inspirujacy Duch, ktéry stowa przektada na czyny
i wydarzenia, a wydarzenia i czyny wyraza w stowach” (WDdJCh, s. 161-162).
Sama Biblia jest juz interpretacja dokonang we wspolnocie wierzacych i zawiera
wskazowki na temat sztuki interpretacji, ktora musi odbywac si¢ w tacznosci z tg
wspoélnotg wierzacych, ktora dokonywata interpretacji i ktora ustalita kanon?,
dostrzegajac w zbiorze pozostajacych w pewnym napigciu ksigg wewnetrzng
jedno$¢ (por. IBWK III, B, 1). Zaréwno natura biblijnego tekstu (zwigzek stowa
i wiary?’, uczestnictwo hagiografow we wspolnocie wierzacych, z ktorych tra-

25 Por. Sobor Watykanski I, Konstytucja o Liturgii Swietej ,, Sacrosanctum Concilium”, 7. Korzy-

stam z tlumaczenia dokumentu w: Sobor Watykanski 11, Konstytucje, dekrety, deklaracje. Tekst
polski. Nowe tlumaczenie, Poznan 2002, s. 48-78.

Por. IBWK 111, B, 1, gdzie opisano tworzenie si¢ kanonu Pisma.

Por. VD 25: ,,Cale dzieje zbawienia pokazuja nam stopniowo ten $cisty zwiazek miedzy stowem
Bozym i wiara, ktory urzeczywistnia si¢ w spotkaniu z Chrystusem. Dzigki Niemu bowiem
wiara przybiera ksztalt spotkania z Osoba, ktdrej powierzamy wtasne zycie. Jezus Chrystus jest
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dycji czerpali, spisujac swoje ksiggi kierowane do tej samej wspdlnoty wierza-
cych, Bosko-ludzki charakter Pisma wynikajacy z tego, ze rzeczywisto$¢ Stowa
Bozego wyrazona zostata ludzkim jezykiem?), jak i jego tres¢ (por. 2 P 1,20-21)
wskazuja na konieczno$¢ uwzglednienia wiary w interpretacji Biblii oraz udziatu
egzegety we wspolnocie wierzacych, w ktorej Pismo powstato. Pozwala to Bene-
dyktowi XVI na przypomnienie podstawowego kryterium hermeneutyki biblij-
nej: ,,wlasciwym miejscem interpretacji Biblii jest zycie Ko$ciota®. Stwierdzenie
to nie wskazuje, ze odniesienie do Kosciota stanowi zewnetrzne kryterium, kto-
remu egzegeci powinni si¢ podporzadkowac, ale ze jest to wymog samej natury
Pism i tego, w jaki sposob formowaly si¢ one w czasie” (VD 29).

Powigzanie poznania z Ko$ciolem nie ogranicza dociekan rozumu, ,,kosciel-
ny charakter teologii nie jest teoriopoznawczym kolektywizmem czy ideologia,
ktéra gwalci rozum, lecz hermeneutyczng przestrzenia, ktorej rozum potrzebu-
je, aby moc dziata¢” (PP, s. 28-29°%). Wiara Kosciota — przekonywat Ratzinger
w Nowym Jorku — jest duchem, z ktérego narodzilo si¢ Pismo, a w zwigzku
z tym wiara jest jedyna brama wprowadzajaca do wnetrza Biblii*'. Dlatego nie
wolno zapomina¢ o katolickiej zasadzie, o ktorej dzi§ che¢tnie si¢ zapomina: ,,nie
pojedynczy teologowie, ale caty Kosciot jest podmiotem teologii™?, a teologia
»Zyje z paradoksu zwigzku wiary i wiedzy. Kto chce usuna¢ ten paradoks, zno-
si teologi¢ 1 powinien mie¢ tyle odwagi, by to powiedzie¢. Jednak ten, kto go
przyjmuje, musi przyjac takze napigcia, ktore si¢ w nim zawieraja” (PwT, s. 62).
W 1990 roku kardynal zwracat uwage na podwojne kryterium rozrézniania wia-
sciwej interpretacji Pisma od falszywej, przy czym oba kryteria wzajemnie si¢
uzupetniaja i pomagaja dotrze¢ do biblijnego slowa: negatywne kryterium ideo-
logii polega na usuwaniu ideologicznych zalozen obecnych we wspotczesnej
egzegezie, z kolei pozytywne kryterium podstawowej pamigci Ko$ciota polega
na zgodnosci interpretacji z wiarg Kosciota jako warunkiem jej prawdziwosci®.

dzi$§ nadal obecny w historii w swoim ciele, ktorym jest Ko$ciol, dlatego akt naszej wiary jest
zarazem aktem osobistym i koscielnym”.
28 Por. Oredzie koricowe Synodu Biskupéw do Ludu Bozego: ,, Stowo Boze w historii” (24.10.2008),
OR 2009, nr 1, s. 26: ,,Wiedza egzegetyczna powinna [...] by¢ nieroztacznie powigzana z tra-
dycja duchowa i teologiczna, aby nie doszlo do rozbicia jednosci bostwa i czlowieczenstwa
Jezusa Chrystusa ani Pisma Swictego. W tej przywroconej harmonii oblicze Chrystusa zaja-
$nieje w swej petni 1 pomoze nam odkry¢ inna jednos¢, t¢ glgboka i wewnetrzng jednos¢ Pisma
Swiegtego [...]".
Por. Benedykt XVI, Homilia Papieza wygtoszona podczas Mszy sw. na zakonczenie Synodu:
., Stowo musi by¢ przektadane na uczynki mitosci” (26.11.2008), OR 2009, nr 1, s. 33.
30 Por. ChJK, s. 100.
31 Por. J. Ratzinger, Kontrowersje wokét interpretacji Pisma, w: J. Ratzinger — Benedykt X VI,
Stowo Boga. Pismo — Tradycja — Urzqd, thum. W. Szymona, Krakow 2008, s. 123.
J. Ratzinger, V. Messori, Raport o stanie wiary. Z Ks. Kardynatem Josephem Ratzingerem roz-
mawia Vittorio Messori, tham. Z. Oryszyn, J. Chrapek, Krakow—Warszawa 1986, s. 167.
3 Por. J. Ratzinger (Benedykt XVI), Kosciét. Wspdlnota w drodze, ttum. D. Chodyniecki, Kielce
2009, s. 15.
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Nie o sam zreszta rozum rozbija si¢ poznanie Boga, ale przede wszystkim
o to, co jezykiem Biblii zwie si¢ ,,sercem”, przy czym chodzi wtasnie nie o wie-
le serc, ale o jedno serce wszystkich wierzacych zjednoczonych w modlitwie
i Duchu Swigtym (por. Dz 4,32). Po nawrdceniu ten najwazniejszy organ, swo-
iste centrum zycia, nie jest juz indywidualnym ,,ja”, poniewaz zycie wierzacego
uczestniczy w zyciu Chrystusa i jest wlgczeniem w nowy typ nauki, wejsciem
w ,,my” Kosciota (por. PwT, s. 66)*. Innymi stowy: wiara wymaga porzucenia
wlasnego ,,ja”, ktore oznacza w konsekwencji jego rozszerzenie do ,,ja”” KosSciota.
Wiara jest wspotwierzeniem z calym Kosciotem; kiedy wypowiadamy koscielne
Credo, nie moéwimy jedynie w swoim imieniu, ale lokujemy swojg wiar¢ w wie-
rze Kosciota. Dlatego kardynat moze wyprowadzi¢ nastgpujaca konkluzje:

[...] dla teologii Koscidt nie jest nienaukows instancja, lecz podstawa jej egzystencji
i jej warunkiem. Nie jest on abstrakcyjng zasada, ale zywym podmiotem i konkretng
trescig. Ten podmiot w swojej istocie jest wigkszy od kazdej pojedynczej osoby, od
kazdego pokolenia. Wiara jest zawsze udziatem w catosci 1 wlasnie w ten sposob wyj-
sciem w rozlegla przestrzen. Ale Kosciot nie jest nieuchwytng przestrzenig duchowa,
w ktorej kazdy mogtby wyszukac sobie to, co mu odpowiada. Jest konkretny, oparty
na zobowigzujacym stowie wiary. Jest zyjacym glosem, przemawiajacym poprzez
organy wiary (PwT, s. 69).

Z tego wynikaja z kolei wskazowki kierowane przez autora adhortacji wzgle-
dem interpretatora Pisma (por. VD 29). Jesli autentyczna hermeneutyka jest moz-
liwa tylko w wierze Kos$ciota (wzorem dla niej jest ,,tak” Maryi), od egzege-
ty wymaga si¢ wczucia si¢ w zycie i wiarg wspolnoty wierzacej jego czasow™.
Wymaga si¢ rowniez takiego samego traktowania Biblii jako Stowa Bozego obja-
wionego za posrednictwem ludzkich stow (por. 1 Tes 2,13), jak pojmowali je
autorzy natchnieni. ,,To Duch Swiety, ozywiajacy zycie Ko$ciola, uzdalnia do
autentycznej interpretacji Pism. Biblia jest ksiega Kosciota, a z jej immanencji
w zyciu koscielnym rodzi si¢ rowniez jej prawdziwa hermeneutyka” (VD 29).

Raz jeszcze kwesti¢ zwigzku pomigdzy Stowem Bozym a wspolnota wiary
poruszyt Benedykt XVI w przemowieniu do przedstawicieli $wiata kultury; war-
to siegna¢ do tych pogtebionych refleksji. Ojciec Swiety zauwazyt wtedy, iz czto-
wiek wierzacy poszukuje Stowa Bozego ofiarowanego przez Boga w ksiggach

3% Por. Benedykt XVI, Mysli o Stowie Bozym, ttum. M. Wilk, Krakéw 2008, s. 19: , Biblia zostata
napisana pod natchnieniem Ducha Swictego »przez« i »dla« Ludu Bozego, dlatego jedynie
w komunii z Ludem Bozym mozemy rzeczywiscie wejs¢ zlaczeni z »my« w samg istote praw-
dy, ktora Bog chce nam powiedzie¢”.

Z kolei egzegeta niebgdacy czlonkiem Kosciota nie pozostaje jedynie egzegeta indywidual-
nym, ale sila rzeczy antykoscielnym — por. cenne spostrzezenie Romano Guardiniego: ,,Czto-
wiek, ktory mysli w sposob indywidualistyczny, posiada pewne »poczucie antyeklezjalne«”
(R. Guardini, Pismo Swiete i nauka wiary. Poznanie duchowe, ktére otrzymuje sie w darze,
thum. K. Czuba, Kielce 2002, s. 62).

35
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biblijnych, ale wtasnie to Stowo, ktére umozliwia wejscie na droge tego poszu-
kiwania i ktore samo jest ta droga, jest Stowem rodzacym wspolnote. W zwigzku
z tym tej wedrowki za Stowem (czy raczej: Stowem) nie wolno odbywac¢ na
drodze mistyki indywidualnej, ale trzeba i$¢ we wspolnocie z tymi wszystki-
mi, ktorzy rowniez pielgrzymuja w wierze*®. Czysto historyczny czy literacki
punkt widzenia nie jest w stanie dostrzec jedno$ci Biblii 1 boskiego charakteru
ksiag, poniewaz stowo Boga w pelnych napieé wewnatrz i miedzy sobg ksiggach
biblijnych przychodzi do nas w ludzkich stowach i historii. Nie jest mozliwe,
by od stéw wznies¢ sie do Stowa bez wspdlnoty Kosciota, w ktorej to Stowo sie
uksztattowato i ktora nim zyje: ,,Tylko w niej ma swoja jednos¢ i w niej objawia
si¢ sens, ktory jednoczy wszystko. Innymi stowy: istniejg wymiary znaczenia
Stowa Bozego i stow, ktore mozna odkry¢ jedynie zyjac w komunii tego Stowa,
ktore tworzy historig™’.

ZAKONCZENIE: EKLEZJALNE STUDIUM PISMA
DUSZA TEOLOGII

Poglebiona refleksja nad relacja Pismo Swigte—Kosciot prowadzi Ojca Swie-
tego do wniosku, ze wlasnie zycie Kosciota jako wspolnoty wiary, w ktorej Sto-
wo Boze jest obecne, jest miejscem interpretacji ksiag natchnionych. Wedlug
Benedykta X VI eklezjalnos¢ interpretacji biblijnej nie jest narzucona z zewnatrz,
ale wynika z tego, ze tylko w wierze ludu jestesmy odpowiednio dysponowani
(,,nastrojeni”) do zrozumienia Pisma. Mamy tu zreszta do czynienia ze sprzg¢ze-
niem zwrotnym: im giebsze doswiadczenie eklezjalne, tym wigksze zrozumienie
autentycznej wiary w odniesieniu do Stowa Bozego, z kolei czytanie w wierze
Pisma Swietego prowadzi do wzrostu zycia koscielnego (por. VD 30). W zwiaz-
ku z tym Ojciec Swicty zaleca, aby w programie formacji egzegetycznej i teolo-
gicznej znalazto si¢ studium Pisma prowadzone w duchu eklezjalnym — papiez
modyfikuje w tym konteks$cie liter¢ soborowego zalecenia w taki sposob, ze
zdaje si¢ lepiej wyraza¢ ducha soboru: ,,Wyrazam zatem Zyczenie, aby zgod-
nie z nauczaniem Soboru Watykanskiego II studium Pisma Swigtego, czytanego
w komunii Kosciota powszechnego, naprawdg stato si¢ niejako dusza studium
teologicznego” (VD 47; por. DV 24, gdzie nie bylo mowy o czytaniu w eklezjal-
nej komuniti).

Stowa kluczowe: Benedykt X VI, Joseph Ratzinger, Pismo Swif;te, hermeneu-
tyka, hermeneutyka wiary, interpretacja, egzegeza, metoda historyczno-krytycz-

36 Por. Benedykt X VI, Spotkanie z przedstawicielami swiata kultury w Kolegium Bernardynéw:
., Fundamentem prawdziwej kultury jest poszukiwanie Boga” (12.09.2008), OR 2008, nr 10-11,
s. 13.

37 Tamze, s. 14.

TwP 7,2 (2013) 187



Stawomir Zatwardnicki

na, Kosciot, nauka, teologia, Ojcowie Kosciota, Tradycja, Dei verbum, Sobor
Watykanski I, Verbum Domini

THE HOLY SCRIPTURE READ IN THE CHURCH AS THE SOUL
OF THEOLOGY.BENEDICT XVI’S CONCERN ABOUT THE STATE
OF THE CATHOLIC EXEGESIS

Summary

Benedict XVI in his concern about the state of the modern exegesis reminded of the
necessity to use theological criteria while interpreting the Holy Scripture. The so-called
“great principles of interpretation” should be taken into consideration as part of “the
hermeneutics of faith” postulated by the Pope. Taking into account the living Tradition
of the whole Church, the principle that was described in the article, is one of them. Deep
reflection over the connection between the Holy Scripture and the Church makes the Pope
conclude that the life of the Church is the proper place for interpreting inspired books. The
Fathers of the Second Vatican Council expected the study of the Holy Scripture to become
the soul of theology. The Holy Father modificated this wish and postulated that the Bible
read within the communion of the Church should become the soul of theological studies.

Key words: Benedict XVI, Joseph Ratzinger, Holy Scripture, hermeneutics, hermeneu-

tics of faith, interpretation, exegesis, historical-critical method, Church, science, theology,
the Church Fathers, Tradition, Dei verbum, the Second Vatican Council, Verbum Domini
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Granatowa trylogia

Ks. Zdzistaw Janiec, ks. Tomasz Lisiecki, Halina Irena Szumil, Na szlakach
wiary ze stugq Bozym ks. Wincentym Granatem. Czytanki majowe, Wydawnictwo
Diecezjalne Sandomierz 2013, ss. 71;

Sprawiedliwy z wiary Zy¢ bedzie. Ks. Wincenty Granat — swiadek wiary. Mate-
rialy z sesji poswieconej Studze Bozemu w 33. rocznice Smierci. Sandomierz,
11 grudnia 2012 roku, red. ks. Zdzistaw Janiec, Wydawnictwo Diecezjalne San-
domierz 2013, ss. 135;

Halina Irena Szumit, Czlowiek wiary. Stuga Bozy ks. Wincenty Granat, Wydaw-
nictwo Diecezjalne Sandomierz 2013, ss. 247.

W 2013 roku w Diecezjalnym Wydawnictwie w Sandomierzu ukazaty si¢ trzy
ksiazki poswigcone ks. Wincentemu Granatowi. Jasne, ze jego uczen czuje si¢
zobligowany glo$no powiedzie¢ o tym $wiatu.

Ksiazke Na szlakach wiary napisalo czterech autorow: bp Krzysztof Nitkie-
wicz, ordynariusz sandomierski dat Wprowadzenie, w ktorym poinformowat, ze
jego Kosciodt diecezjalny ,,maryjny miesigc poswigca studze Bozemu ks. Wincen-
temu Granatowi” oraz wierze — ze wzgledu na Rok Wiary. Wyrazit tez zyczenie,
by te czytanki majowe rozbrzmiewaly w kos$ciotach, kaplicach, przy krzyzach
i kapliczkach przydroznych, w rodzinach, przy chorych i starszych.

Ks. prof. dr hab. Zdzistaw Janiec, postulator w procesie kanonizacyjnym ks.
Granata, prof. KUL Jana Pawla II, wyktadowca w Wyzszym Seminarium Duchow-
nym oraz w Instytucie Teologicznym w Sandomierzu, kierownik diecezjalnego
Referatu ds. Liturgii, autor licznych ksigzek gtoéwnie z zakresu liturgii i mariologii
(m.in.: Komunikacyjny wymiar liturgii, 2006, Kult Maryi w Polsce na przestrzeni
dziejow. Zarys problematyki, Sandomierz 2013), otworzyt i zamknat sandomier-
ski maj. W czasie pierwszej majowki poinformowat o dochodzeniu kanonizacyj-
nym w Kosciele, a w czasie ostatniej — o przebiegu procesu kanonizacyjnego
stugi Bozego ks. Wincentego Granata w diecezji sandomierskiej. W czytankach
2-6 dr Halina I. Szumit, dobry aniot ks. Granata jeszcze od czasoéw jego pracy na
KUL (mam ja w oczach, jak w soboty dzwiga dla Profesora ksigzki z Biblioteki
Gtownej KUL, a w poniedziatki odnosi) i gtdéwna niezmordowana promotorka
jego mysli, opowiedziata takze o zyciu i dziatalnosci Profesora. Wielka reszte
czytanek wypehit wiarg wedtlug ks. Granata ks. Tomasz Lisiecki (muzykolog,
z Katedry Liturgii Pastoralnej KUL JPII). Nietrudno z uznaniem zauwazy¢, ze ks.
Tomasz dostrzegal charakterystyczne cechy wiary ks. Granata — tak w nauczaniu,
jak 1 w zyciu. Wskazuja na to tytuty niektdrych czytanek: O Profesorze, ktory
byt cztowiekiem, Pokorny Mistrz teologii, Przyjaciel miodych. W czytankach od
7. do 20. ks. Lisiecki przytacza dos¢ obszerne §wiadectwa o Profesorze, krotko
je komentujac. Swiadectwa przejmuje z dzieta: Dla Boga i Kosciola. Stuga Bozy
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ks. Wincenty Granat — swiadectwa (Sandomierz 2012). Zespo6t przytoczonych
swiadkow: S. Grebowiec, H.I. Szumit, J. Bazant, S. Drypa, P.P. Gach, A. Skow-
ronek, J. Hojnowski, J. Wicha, J. Misiurek, J.Z. Zdybicka, I. Dejnek, W. Szyma-
nek, W. Wilk. Od czytanki 21. do 30. autor informuje o wybranych zagadnieniach
zwigzanych z wiara; tutaj przypomina teksty ks. Granata, m.in. o poboznos$ci
maryjnej, modlitwie, wierze, nadziei i mito$ci, Eucharystii.

Niekonwencjonalne, sympatyczne, poglebiajace, uczace, a nie mgczace.

W drugiej pozycji, Sprawiedliwy z wiary Zy¢ bedzie, zdecydowanie dominuje
dr Halina I. Szumit. Ona opowiada najpierw zyciorys ks. Wincentego Granata
(9-46), nastepnie referuje Przebieg uroczystosci z okazji 33. rocznicy Smierci stu-
gi Bozego ks. Wincentego Granata (47-54), opracowala takze Montaz stowno-
-muzyezny w 33. rocznice Smierci stugi Bozego ks. Wincentego Granata pt. Swia-
dek wiary (55-68; montaz zrealizowano wedtug jej scenariusza), jest nadto autor-
ka ostatniego rozdziatu: Ks. Wincenty Granat — teolog Bozych tajemnic i sSwiadek
wiary (87-130). Po trzech stronicach wiasnego stowa o wierze z nawigzaniem
do ks. Granata (87-89) oddaje glos swojemu Bohaterowi, by on mowit o wie-
rze. Przedrukowuje 23 strony (90-113) z réznych jego pism. Nastepnie przyta-
cza $wiadectwa o ks. Granacie jako $swiadku wiary (114-130). T¢ samg technike
zastosuje w nastepnej ksigzce, znacznie powigkszajac rozmiary przypominanych
tekstow naszego Kandydata na oltarze, jak tez Swiadectwa Swiadkow jego zycia.

Ks. prof. Zdzistaw Janiec napisat Stowo wstepne (5-7) i zamiescit swojg homi-
lie pt. Stuga Bozy ks. Wincenty Granat swiadkiem wiary na wzor Maryi pod-
czas Mszy $w., wygloszong z okazji sesji (81-86). Jedyny referat zamieszczony
w omawianych materiatach z sesji po$wigcono personalizmowi w postrzeganiu
Eucharystii: ks. Tomasz Serwin (KUL), Personalistyczna koncepcja Eucharystii
wujeciu Ks. Wincentego Granata (69-80). Referent stwierdzil, ze ,,Ks. Granat [...]
dat podstawy lubelskiej szkole teologii” (69).

Trzecia pozycja Granatowej trylogii: Czlowiek wiary. Stuga Bozy ks. Wincenty
Granat, jest autorska ksigzka dr Haliny Ireny Szumit, z przedmowa ks. prof. dr. hab.
Zdzistawa Janca. Autorka otworzyta swoja ksigzke waznymi stowami: ,,W niniej-
szej publikacji podjeto si¢ ukazania stugi Bozego ks. Wincentego Granata jako czto-
wieka wiary, ktory tak ogromna role odegrat na niwie teologicznej mysli w Polsce
w XX wieku” (s. 11). W Roku Wiary takie uprofilowanie prezentacji Bohatera nie
potrzebuje usprawiedliwienia. Przyjmujemy je z pelnym zrozumieniem.

Pierwszy rozdzial otrzymat tytut Swiadectwo wiary ks. Wincentego Granata
(13-28) i zawiera jego biogram do 1929 roku, czyli obejmuje srodowisko rodzin-
ne i lata szkolne oraz studia w Wyzszym Seminarium Duchownym w Sandomie-
rzu oraz na Gregorianum w Rzymie. Drugi rozdziat, Wiara praktykowana w Zyciu,
przedtuza biogram: Radom, Sandomierz, Lublin (29-98). Dominuje faktografia
biograficzna, tematu wiary trzeba raczej poszukiwaé. Z cala wyrazistosciag zawar-
ty jest on w rozdziale trzecim: Wiara w nauczaniu (99-199) i czwartym: Swiadek
wiary w oczach ludzi (201-226).
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W czwartym, koronnym rozdziale o wierze Autorka wypowiedziata si¢ jedynie
w formie kréciutkiego wstepu, by odda¢ gtos ks. Wincentemu Granatowi. Przedru-
kowata kilka jego tekstow: Ku cztowiekowi i Bogu w Chrystusie (t. 1, Lublin 1972,
s. 413-435, 448-451); Wiara w Zyciu chrzescijanina z ksiazki U podstaw huma-
nizmu chrzescijanskiego (Poznan 1976, s. 371-375; wyd. 2: Fenomen czlowieka.
U podstaw humanizmu chrzescijanskiego, red. K. Guzowski, H.I. Szumit, Lublin
2007, s. 375-380); Dogmatyka katolicka (t. VI, Lublin 1960, s. 215-223, 314-
-315); Spotkania z Chrystusem (do druku przygotowata H.I. Szumit, Sandomierz
1999, s. 19-24); Personalizm chrzescijanski. Teologia osoby ludzkiej (Poznan
1985, s. 235-259). Tak wigc otrzymaliSmy zestaw prawdopodobnie wyjatkowo
zasadniczych dla ks. Granata tekstow na temat wiary. Poniewaz nie zaopatrzono
ich w komentarze, niech zachecaja do prac dyplomowych o wierze wedlug najwy-
bitniejszego teologa polskiego XX wieku.

Czwarty rozdziat, Swiadek wiary w oczach ludzi (201-230), zostat utkany
z wypowiedzi wielu osob, ktére swiadcza o ks. Granacie jako $wiadku wiary,
m.in.: W. Bobowskiego, Z. Chlewinskiego, W. Hryniewicza, W. Lydki, J. Misiur-
ka, J. Myskowa, A. Nossola, R.E. Rogowskiego, C. Ryszki, A. Skowronka,
K. Strzeleckiej, W. Swierzawskiego, Z.J. Zdybickie;.

Warto$¢ tego dzieta lezy bardziej w zorganizowaniu znanych juz zrodet
i zogniskowaniu ich wokot obranego waznego 1 wyjatkowo aktualnego tematu
niz na poglebionym studium teologicznym, ktérego Autorka nie zamierzata.

W obliczu wielkiego jubileuszu reformacji (pie¢setlecie: 1517-2017 — nie spo-
sob w takiej ksigzce o wierze nie postawi¢ pytania o stosunek do wiary wedtug
Lutra, do jego nauki o usprawiedliwieniu, o sola gratia i sola fide. Temat nieobec-
ny w ksigzce. Luter w ogole si¢ nie pojawia w indeksie nazwisk. Nie do pomysle-
nia, by ks. Granat zupehie nie uwzgledniat tego wielkiego tematu, bardzo waz-
nego dla teologii wiary. A gdyby faktycznie go pomijal, nalezato to zauwazyc,
zdziwi¢ si¢ 1 przynajmniej probowac zrozumie¢. Prawdopodobnie Pani Redaktor
zaplanowata uwzgledni¢ ten watek w nastepnej publikacji. Jesli tak, to szkoda, ze
o tym gdzie$ nie wspomniata.

W drugiej i trzeciej pozycji powtarza si¢ troche materiatu. Dla naukowcow taka
powtdrka jest zbedna, trzeba jednak uwzglednia¢ kontekst publikacji: rodza si¢
one w stuzbie §wietej sprawy beatyfikacji i kanonizacji, a wigc powtorki popula-
ryzujace Kandydata na ottarze zastuguja na przyjecie ze zrozumieniem. Dobrze
wiec, ze sa 1 ze sg rowniez takie, tym bardziej ze naktad ksigzek nie jest wysoki.
Naukowcy niech robig swoje. Zblizajaca si¢ beatyfikacja apeluje o powazne studia
nad filozoficzno-teologiczng spuscizng ks. Granata. Znaczaco zauwazono juz jego
personalizm (notabene: jak si¢ ma personalizm Bartnika do personalizmu Grana-
ta?). Czeka na opracowanie m.in. trudny i rozlegly temat recepcji Vaticanum II.

Stanistaw Celestyn Napiorkowski OFMConv
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Mieczystaw Ozorowski, Hipacego Pocieja podstawy unickiej teologii pozytywno-
-polemicznej, Wydawnictwo UKSW, Warszawa 2012, ss. 359.

Juz sam temat rozprawy wskazuje, ze chodzi tu o teologi¢ ekumeniczng. Doty-
czy ona podstaw teologii jednego z tworcOw zawarcia unii brzeskiej w 1596 roku
—unickiego biskupa wlodzimierskiego Hipacego Pocieja (T 1613). Ze Spisu tresci
rozprawy wynika, ze teologia ta jest ,,czastkowa” i obejmuje cztery tematy teolo-
giczne: chrystologi¢, pneumatologig, eklezjologig, ze szczegdlnym uwzglednie-
niem Eucharystii, oraz eschatologi¢. Wglebiajac si¢ w tres¢ rozprawy, chodzi tu
o biskupa unickiego, ,,pierwszego teologa unii z Ko$ciotem wschodnim” (s. 12),
ktory tworzyt podstawy organizacyjne oraz wyznaczal kierunek rozwoju teologii
unickiej. Jego teksty zostat juz dawno przettumaczone na jezyk polski i wydane
przez Leona Kiszke (w 1714 roku). Natomiast najpetniejszy — zdaniem autora
— wykaz dorobku podaje Edward Ozorowski w obszernym artykule Eklezjolo-
gia unicka (s. 39, 346). Skoro oceniana rozprawa dotyczy unickiej teologii, to
w Literaturze przedmiotu widoczny jest brak jeszcze szerszej bibliografii, w tym
podstawowego dzieta dotyczacego tego okresu: J. Moskatyka Teologii Kosciota
katolickiej Metropolii Kijowskiej w koncu wieku XVI i w wieku XVII (Lublin 2001,
ss. 220). Znajduje si¢ tu cata literatura metropolity kijowskiego Adama Hipacego
Pocieja (s. 54, 181). Pierwsze imi¢ — Adam — zostaje pominigte nie tylko w tytule
rozprawy Ozorowskiego, ale tez i w przypisach, ale figuruje ono w tekscie I roz-
dzialu rozprawy (s. 17nn, por. tez s. 149, 153).

Punktem wyjscia teologicznych rozwazan metropolity kijowskiego Pocieja,
ktory wyrost — jak sam przyznaje — z Cerkwi Greckiej (s. 55), jest Pismo Swicte
1 patrystyczne nauczanie Ojcow Kosciola. Ale nie bylo mu obce takze $rednio-
wieczne nauczanie wielkich klasykéw Zachodu, jak Bernard z Clairvaux czy
Tomasz z Akwinu (s. 59). Trzeba jednak zaznaczy¢, ze teologia Pocieja nie jest
typowa teologia systematyczng, lecz raczej teologia pastoralng. Jest to raczej
»opowiadanie”, czy moze glebiej — ,,wyznanie wiary” — metropolity. Gdy wigc
moéwi on o Jezusie Chrystusie (rozdz. 11, s. 55-102), to absolutnie nie rozpatruje
tu koncepcji unii hipostatycznej jako jednosci dwoch natur w Osobie Logosu,
lecz moéwi o odwiecznym pochodzeniu Syna od Ojca (s. 59nn), o wydarzeniu
Wocielenia Syna Bozego (s. 72nn), o Bozej ekonomii zbawienia (s. 81nn) i o zba-
wieniu dokonanym przez $mier¢ na Krzyzu oraz definitywnym przezwyci¢zeniu
tej Smierci w Zmartwychwstaniu (92nn). Wazne jest, ze metropolita Pociej bro-
nit realnosci czlowieczenstwa Syna Bozego (s. 89), a tym samym wskazywat na
odnowienie naszego cztowieczenstwa dzigki kenozie Chrystusa (s. 100).

Podobne jest nauczanie Pocieja dotyczace pneumatologii (rozdz. III, s. 103-
-146). Wprawdzie polemizuje z teologami prawostawnymi na temat pochodze-
nia Ducha Swietego i reprezentuje teze katolicka Filiogue, ze Trzecia Osoba
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Boza pochodzi od Ojca i Syna (s. 104-133), to jednak pozostata pneumatologia
jest raczej ,,pogodna” dysputa. Nie wystarczy typowo wschodnie stwierdzenie,
ze Duch jest nieosiagalny dla ludzkiego umystu (s. 134). Wyrazne jest jednak
dziatanie Ducha Swietego na zewnatrz, czyli w ekonomii zbawczej w Koscie-
le (s. 137nn), a w szczegdlnosci w sakramentach (s. 142n). W catosci wskazuje
to jednak na biblijny obraz Ducha jako Pocieszyciela (s. 139nn) i Dawce task
(s. 144n). Stwierdzenia te sg jednak zbyt ogdlne, cho¢ rzeczywiste i teologicznie
prawdziwe. Shuza raczej do pedagogii typu moralnego, wyrazonego w homiliach.
Przyzna¢ trzeba jednak, ze wlasnie polemika metropolity Pocieja z patriarcha
Malecym Pigasem jest chyba teologicznie najwyzszym rangg sporem dogmatycz-
nym. Pociej reprezentuje zachodnie rozumienie perychorezy jako przenikanie si¢
i wzajemne bycie w sobie Osdb Bozych (,,0jciec jest caty w Synu i caty w Duchu
Swietym”, tak samo Syn i Duch, por. EK XV, 361), przez co przeciwstawia si¢ jej
wschodniemu rozumieniu jako ,,przelewanie si¢” zycia Bozego z Ojca na Syna
i z Syna na Ducha (s. 106). Dlatego Pociej oskarza zwolennikow tej tezy nawet
o bluznierstwo przeciw Duchowi Swietemu (s. 146).

Kolejne rozdziaty — IV (s. 147-190) i V (s. 191-214) — poswigcone sa tacz-
nie eklezjologii. Wprawdzie autor je rozdziela, méwiagc odpowiednio o nauce
o Kosciele i o Eucharystii, ale obydwie te rzeczywistosci ukazane sg w relacji
polemiki ze Wschodem. Poruszane sg tu takie wazne tematy, jak: okreslenie
Kosciota (s. 147nn), jedno$¢ Kosciota (s. 152nn), prawdziwos$¢ Kosciota katolic-
kiego (s. 164nn) i prymat papieza (s. 174nn).

Kosciot jest wedlug metropolity przede wszystkim Cerkwig (= ekklesia),
,Ktora jest todzig piotrowa lub budowlg zbudowang na niewzruszonej skale, czy-
li na Apostole Piotrze” (s. 149). Jednos¢ Kosciota wyraza si¢ w ,,sprawowaniu
tych samych sakramentéw, a przede wszystkim Mszy $w., na wyznawaniu tej
samej prawdziwej wiary katolickiej oraz na wspdlnocie z Koéciolem Rzymskim”
(s. 152). Jednos¢ ta wynika z jednego Boga, z jednej Jego natury, a przez to
z jednej wiary Kosciota, ktory jest figura jednosci Boga (s. 155). Prawdziwos¢
za$ Kosciota katolickiego widzi metropolita Pociej w tym, ze Kos$ciot ten jest
autentycznym Kosciolem Chrystusowym (s. 164). Dowodzi tego na znanej w tym
czasie potrojnej drodze: via historica, via notarum i via empirica. Wtasnie ta
pierwsza droga — historyczna — byta najbardziej rozwinigta i prowadzita do uzna-
nia prymatu papieza. Obrona prymatu polegata wiec na udowodnieniu kilku tez:
Chrystus wybrat Piotra i przekazat mu specjalng wtadzg nad Kosciolem; wladza
ta rozciaga si¢ na caty Kosciot; Piotr byt biskupem Rzymu, gdzie ponidst $§mier¢
meczenska; kazdorazowy nastgpca na Stolicy Piotrowej przejmuje uprawnienia
i wladze piotrowg (s. 175). Gdy prawostawie uwazato, ze jedyng opoka Kosciota
jest tylko Chrystus, to Pociej glosit, ze Piotr jest tym fundamentem, ale z woli
Chrystusa, czyli uczynit On z Piotra ,,skat¢ fundamentowg” (s. 176). Piotr jest
zatem Gtowa Kosciota widzialna, a Chrystus — niewidzialng (s. 177). Takze i ten
aspekt nauczania Pocieja jest znamienny.
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W tym $wietle ogolnokoscielnym mozna przejs¢ do kwestii sprawowania
Eucharystii. Spor z prawostawiem dotyczy! tu nie tyle doktryny, ile raczej spraw
drugorzednych, a mianowicie kultu i sposobu udzielania komunii §wietej wier-
nym. Nie bylo wigc problemu, ze Eucharystia zostata ustanowiona przez Chry-
stusa (s. 192n) ani tym samym, ze jest Sakramentem (s. 194nn) czy bezkrwawg
Ofiarg (s. 197nn), lecz czy uzywac do jej sprawowania chleba ,,przasnego” czy
.kwasnego” (s. 200nn), a takze czy przyjmowaé¢ Komuni¢ pod jedng czy dwiema
postaciami (s. 205nn) oraz kult Eucharystii, czyli przechowywanie Najswietszego
Sakramentu (s. 212n). Pozycja Pocieja jest jednoznacznie zachodnia.

Wreszcie ostatni z tematow dogmatycznych metropolity kijowskiego Pocieja
dotyczy eschatologii (rozdz. VI, s. 215-259). Punktem wyj$cia i zarazem podsta-
wa eschatologii jest antropologia, czyli koncepcja cztowieka (s. 215nn). Natu-
ra ludzka jest obrazem Boga, ale konkretnie obraz ten tkwi w duszy (s. 216).
Wszystko to, kim cztowiek jest, zawdzigcza jednak taskawosci Boga. Ale jg utra-
cit na skutek grzechu pierworodnego, i to w sposob trwaty (s. 217). Tak wiec czto-
wiek catkowicie zdany jest na dalsze dziatanie Boga: jest nim postanie Syna do
$wiata. Teza ta jest oczywiscie skutkiem pojmowania cztowieka jako grzesznika,
ktéremu na ratunek przychodzi we Wcieleniu Bozy Syn. Nietrudno si¢ domy-
sle¢, ze wszelkie eschata dotyczace cztowieka beda uwazane za konsekwencje
grzechu pierworodnego i dalszego zycia historycznego. Nie tylko $mier¢ jest
skutkiem grzechu poczatku (s. 225), ale tez i sad szczegotowy zalezy od zycia
w grzechu lub w tasce. Bedzie on ,,podobny do ziemskiego procesu” (s. 232),
ale bedzie si¢ kierowat nie tylko sprawiedliwoscia, lecz takze miloscia Boga
(s. 233). I w tym momencie nastgpuje pewien rozdzwick miedzy ujeciem katolic-
kim i prawostawnym stanu zwanego ,,czy$ccem”. Pierwsze stanowisko przyjmuje
koniecznos¢ oczyszcezenia ,,w ogniu” mitosci (s. 235), co drugie uznaje za herezje
(s. 236) 1 proponuje rozumienie sadu jako ,,mytarstwo”, czyli ,,chodzenie po ctach”
(s. 238) w celu uzdrowienia i odrodzenia natury ludzkiej, by osiagnaé zycie
wieczne. Ale wtasnie ten cel poprzedza zmartwychwstanie umartych (s. 243n),
rozumiane jako ,,nowe stworzenie”, paruzja i sad ostateczny (s. 245nn). Wiecz-
no$¢ widnieje zatem na podwdjnej drodze: albo piekto jako wyraz Bozego gniewu
ze wzgledu na niepostuszenstwo cztowieka wobec Prawa Bozego (s. 251nn), albo
niebo — wyraz nagrody za sprawiedliwe zycie (s. 255nn).

Ostatni rozdziat rozprawy dotyczy wskazdéwek chrzescijanskiego zycia
(s. 261-322). Wskazowki te — cho¢ w czasie odlegle — to jednak niektére nadal sa
praktyczne, a w szczegodlnosci prymat rodziny, malzenstwa, wychowania dzieci,
a przy tym postawy pokory, pokuty i mitosierdzia.

Ostatecznie rozprawa ks. dr. hab. Mieczyslawa Ozorowskiego jest waznym
swiadectwem epoki przetomu X VI i XVII wieku w walce o unig¢ tradycji wschod-
niej chrzescijanstwa z Rzymem na ziemiach polskich. Zaprezentowana teologia
unicka nie jest typowym ujeciem teologii systemowej, bo w tamtym czasie takowa
(poza Akwinata) nie byta, lecz raczej stanowi jej zreby czy podstawy, ktore dopie-
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ro dzisiaj z trudem zostajg jakby ,,uzupetnione” czy usystematyzowane i skonkre-
tyzowane. Niemniej ukazane zostaly najwazniejsze aspekty tejze teologii, jakie
udato si¢ wydoby¢ — w koncu z homiletycznych materiatow metropolity kijow-
skiego A.H. Pocieja. Jest to praca na pograniczu teologii dogmatycznej i prak-
tycznej, a bardziej trud wydobywania — gtéwnie z homilii metropolity Pocieja
— zasadniczych kwestii dogmatycznych. Wydaje si¢, ze cel ten zostat catkowicie
osiggniety. Przedstawiony zostat powszechny trend wschodniego chrzescijanstwa
tamtej epoki wobec jego pragnienia zwigzku z Rzymem.

Ks. Krzysztof Gozdz
KUL
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Dariusz Klejnowski-Rozycki, Teologia chinska. Uwarunkowania kulturowe pojec
trynitarnych, Redakcja Wydawnictw WT UO, Opole 2012, ss. 316.

Zapewne niejednego z nas fascynuje i zarazem zaskakuje temat ,,teologia chin-
ska”. Na co dzien jesteSmy zaprzyjaznieni raczej z ,,bublem” chinskiej produkcji.
Co zatem mozna spodziewac si¢ po teologii, czyli — dostownie — nauce o Bogu
w aspekcie chinskim? Stad tez pytanie na samym poczatku: czy glowny tytut
rozprawy habilitacyjnej: Teologia chinska nie jest troch¢ moze nieostry i sugeruje
najpierw, ze chodzi o przedstawienie tejze teologii, czyli moéwienie o Bogu ze
strony Panstwa Srodka? A to oznaczatoby, ze zostanie ukazany caty splot wierzen
1 praktyk religijnych: od najwyzszego wladcy nieba Szang-ti (22 wiekow przed
Chr.), przez nauke Konfucjusza (T 479 przed Chr.), taoizm jako religia (od II/I1T w.
po Chr.), az do religie naptywowe, jak buddyzm czy islam (por. T. Chodzidto,
EK 3, 162-165). Dopiero z podtytutu — Uwarunkowania kulturowe poje¢ trynitar-
nych — czytelnik dowie sig, ze chodzi tu o rozumienie podstawowej prawdy chrze-
Scijanstwa, jaka jest Trojjedyny Bog, wyrazony w Osobie Ojca, Syna i Ducha
Swietego. Oczywiscie ,,obraz” na stronie tytulowej (obwoluta) jest na wskros
chrzescijanski, z chinskimi rysami twarzy Boga Ojca i Syna Bozego. Czy jed-
nak do uwarunkowan kulturowych nalezy tylko antropomorficzna zmiana oblicza
Boga? Zapewne nie.

Autorowi rozprawy chodzi oczywiscie o rzecz niepomiernie glebsza, a mia-
nowicie o ukazanie oblicza chrzescijanskiej teologii, ktora wyksztalcita swoiste
pojecia okreslajace Boga chrzescijanskiego w Trojcy Osob (s. 40), jakie dokonaty
si¢ poprzez uwarunkowania chinskiej kultury i cywilizacji (s. 42n). Szczegolnosé
jezyka chinskiego wyraza si¢ w obrazowaniu §wiata (rzeczywistosci) w znakach.
Kazdy jej aspekt wyraza odrgbny znak (obraz). Dlatego autor proponuje w swej
rozprawie postugiwanie si¢ znakami chinskimi, ktére beda szczegdétowo analizo-
wane. Na pierwszym miejscu jest wigc jezyk pisany (a nie moéwiony czy wyra-
zony w transkrypcji — romanizacji), ktory odzwierciedla obrazy tejze kultury.
Inaczej mowiac, chodzi o ,,wyszukanie” takich znakow chinskich, ktore oddaja
nasze gtowne pojecia chrzescijanskie Osoby Ojca, Syna i Ducha (s. 46). Dlatego
wazng rol¢ odgrywa tu wewnetrzna analiza znaku odpowiadajgca kazdej z Os6b
Bozych. Obejmuje ona rodzima etymologie, jej wspolczesne znaczenie, analize
starozytnych znaczen wobec ich dzisiejszego nowego znaczenia, by wreszcie
ukaza¢ ,,umiejscowienie” teologiczne tych pojec (por. s. 47). Najogolniej mowiac,
mozna intuicyjnie wskaza¢ — wsrod wielu znakow — na podstawowe okreslenia
0so6b Bozych. Dla mnie osobiscie sg to nastgpujace znaki: chrzescijanskiego Boga
Ojca wyraza najpetniej pojecie i obraz (znak) Fu (s. 134nn); Syna Bozego — Zi
(s. 159nn); Ducha Swigtego — Qi (s. 254nn).
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Prezentowana rozprawa sktada si¢ z pieciu rozdziatéw. Pierwszy wprowadza
w tematyke i okresla specyfike teologii chinskiej (s. 53-115). Najpierw definiu-
je samo pojecie ,teologii chinskiej” (53nn), nastepnie ukazuje ksztaltujace sie
w historii modele tejze teologii (s. 59nn), a wreszcie zajmuje si¢ sprawa jezy-
ka teologii (s. 88nn). Przede wszystkim nalezy zapyta¢: Co oznacza ,teologia
chinska”? Jak ja rozumie¢? Samo to pojecie ma roézne zakresy znaczeniowe
,,shénxué”. Moze to by¢: 1) ,,teologia, ktora powstaje w Chinach”, czyli ,,teologia
Chin” albo ,teologia chinska” (s. 54); 2) teologia, ktéra jest tworzona w jezyku
chinskim (s. 54); moze to by¢ wreszcie 3) teologia, ktora akcentuje jezyk pisany
(wen) (s. 55). Ostatecznie — jak sugeruje autor — moze to by¢ 4) teologia, kto-
ra jest charakterystyczna dla Chinczykow, a wigc tworzona przez Chinczykow
(s. 56). Stad ks. Dariusz Klejnowski-Roézycki proponuje szeroka interpretacje
teologii chinskiej”, tzn.: teologii tworzonej przez Chinczykow i nie-Chinczykow,
tworzacych w dziedzictwie kultury chinskiej (np. Koreanczycy czy Japonczycy),
teologia tworzona w Chinach i w jezyku chinskim, ale tez w innym jezyku, ale
zwigzanym z kulturg chinska (s. 57). Ale i to thumaczenie malo mnie przekonu-
je do tego, aby gtowny temat tak brzmiat, jak zostal przedstawiony, lecz winien
mie¢ przymiotnik: ,,chrzescijanska” teologia chinska. Sam bowiem Autor mowi
o0 ,,chinskosci” chrzescijanstwa (por. s. 59).

Nastepnie Klejnowski-Rozycki omawia dos¢ szeroko uwarunkowania teolo-
gii chinskiej w historii (s. 59-87). Jest to wazny moment jego rozprawy, gdyz
pozwala bardziej §wiadomie wej$¢ w sedno ksztaltowania si¢ chrzescijanskiej
rzeczywistosci w zderzeniu ze $wiatem Panstwa Srodka w poszczegdlnych okre-
sach dziejow, poczawszy od VIII wieku, kiedy to chrzescijanstwo w wydaniu
nestorianskim dotarto do Chin. Chodzi tu o takie momenty, jak: inkulturacja
(s. 59nn), akomodacja misyjna (s. 66nn), kontekstualizacja (s. 69nn), indygeni-
zacja (rodzimos¢) (s. 73nn), akcent na wilasny jezyk (s. 82nn). Wtasnie temu pro-
blemowi poswigcona jest znaczna cz¢s¢ rozprawy, w celu wyjasnienia jezyka jak
,hamalowanego obrazu $wiata” (s. 88). W konkretnym obrazie-znaku ukazane
jest dane pojecie. I wlasnie temu — tak rozumiem — poswigcona jest niniejsza
rozprawa, czyli wyszukanie obrazow-znakow, w ktorych ukryte moga by¢ nasze
pojecia chrzescijanskie. Problem jest jednak i taki: jak mozna w znakach sprzed
5 tys. lat odkry¢ pojecia, ktore zrodzity si¢ dopiero 3 tys. lat pdzniej, jak np. Weie-
lenie Logosu?

Kolejne rozdziaty rozprawy Klejnowskiego-Rozyckiego dotycza wyznaczo-
nych hipostaz Ojca (s. 117-153), Syna (s. 155-243) i Ducha Swictego (s. 245-
-274). W badaniu tych rzeczywisto$ci przyjeta zostala taka metoda: najpierw
okreslenie, co znaczy obraz danego znaku, np. Ojca, Syna czy Ducha. Nastepnie
stawiane jest pytanie o podstawowe wspotczesne znaczenia tego znaku, potem
— jakie jest znaczenie tego znaku w tekstach starozytnych, wreszcie — jakie sa
korzenie filozoficzne i konotacje teologiczne tego znaku. Jest to zapewne stuszne
podejscie metodologiczne. Dopiero na tym wstepnym badaniu oparta jest dalsza
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analiza, w jakim sensie mozna moéwi¢ o Bogu jako Ojcu, Synu czy Duchu w teo-
logii chinskie;j.

Osoba Boga Ojca wyraza si¢ — zdaniem autora — w czterech gtownych obra-
zach-znakach: Bog jako ,,Niebiosa” (Tian) (s. 117nn), Bog jako Ojciec (Fu)
(s. 134nn), Bog jako ,,Wtadca niebios” (Tianzhu — katolicki) (s. 140nn) i Bog jako
,»Pan na Wysokos$ciach” (Shangdi — protestancki) (s. 147nn).

Dla nas, chrzescijan, najbardziej interesujacy jest znak Boga jako Ojca (Fu).
Stosujac metode autora rozprawy, mozna dojs¢ do takich wnioskéw jego badan:

1) Obraz znaku przedstawia si¢ jako ,,reke uzbrojona w kij”. Ojciec dyscypli-
nuje wigc rodzing poprzez panowanie. Oczywisty jest tu pierwiastek meski;

2) Podstawowe znaczenie tego znaku to ojciec. Znak ten zostat uzyty do
przedstawienia Boga jako Ojca i jego ojcostwa (s. 134);

3) Znaczenie w klasycznych tekstach starozytnych: znak ten przedstawia reke
trzymajaca uchwyt siekiery, symbol me¢zczyzny, co oznacza, ze on — zyjacy —
zarzadza i poucza (s. 135);

4) Korzenie filozoficzne: ojcostwo stanowi fundament relacji rodzinnych
i spotecznych w nauce Konfucjusza. Rola ojca ksztaltuje si¢ w cnotach (zhong:
wktadanie serca w to, co si¢ robi), a przede wszystkim w tworzeniu wspdlnoto-
wych wigzi. Oznacza to tworzenie moralnej struktury spotecznej (s. 137);

5) Konotacje teologiczne: obraz ojca jest pozytywny i zwigzany z godnoscia
i okazywaniem szacunku, a jednocze$nie wyrazajacy dystans, gdyz zwigzany jest
z sita 1 dyscyplina. Dlatego rola ojca jako nosiciela cnét wyraza Boga jako Wtad-
ce, ktory dba o porzadek (s. 139).

Podobnie mozna mowi¢ o roznych pojeciach zwigzanych z Osobg Syna Boze-
go. Autor postuluje tu az sze$¢ réznych obrazow-znakow chrystologicznych Syna
Bozego: jako ,,Zi” (s. 159nn), jako Logos, czyli Droga (Dao) (s. 169nn), jako Pet-
nia (yinyang) (s. 185nn), jako Cztowiek (ren) (s. 200nn), w naturze ludzkiej (xing
i qi zhi) (s. 215nn) i jako Jezus Chrystus (Yesu Jidu) (s. 228nn).

Stosujac wskazang metodg i wyrdznienie momentu Syna Bozego jako ,,Zi”,
mozna doj$¢ do nastgpujacych wnioskow:

1) Obraz znaku przedstawia si¢ jako dziecko z rozpostartymi ramionami lub
bez ramion (s. 159), rozumiane jako spetnienie oczekiwania danego rodu (akcent
na element meski);

2) Podstawowe znaczenie tego znaku to: dziecko, syn, chtopiec, dziedzic,
potomek, ale takze: indywiduum, osoba; czy wreszcie: tytut medrcdéw i uczonych
albo ich dzieto (s. 160n);

3) Znaczenie w klasycznych tekstach starozytnych: znak ,,zi” posiadat zna-
czenie syna, siostrzenca, dziedzica jako gatezi danego rodu, klanu, czy odniesie-
nie do swoich przodkéw (s. 162-165);

4) Korzenie filozoficzne: w synu widziano nie tylko dziedzica danego rodu,
lecz takze sktadajacego ofiary za swoich przodkéw; w tym przejawiala si¢
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tzw. naboznos¢ synowska, oznaczajgca mitos¢, szacunek i postuszenstwo wobec
rodzicow i przodkow, a takze opieke nad starszymi rodzicami (s. 166);

5) Konotacje teologiczne: obraz syna, w ktérym na czoto wysuwa si¢ jego
mito$¢ wobec rodziny, ukazuje Chrystusa w postawie synowskiej naboznosci
(xiao zi) wobec Ojca, a rownoczesnie wyraza Go jako prawdziwego Czlowie-
ka, w ktérym cata ludzko$¢ znajduje swoje spetnienie. Jest On najukochanszym
Synem Ojca (s. 167). Wigcej, jest On doskonalym Synem, w ktérym widnieja
wszelkie synowskie ideaty i cnoty. Dla swoich uczniow jest takze Mistrzem, czyli
,»wielkim”. Jest to odniesienie zar6wno do Konfucjusza, jak i do Laoziego, ale
zadaniem teologii chinskiej — nie jest utrzymywanie Jezusa Chrystusa ,,0bok”
tych Mistrzéw, lecz wyrazenie Jego wyjatkowosci, ktora przejawia si¢ w byciu
Jednorodzonym Synem Bozym, po prostu Synem Niebios (s. 168).

Z kolei Osoba Ducha Swigtego wyraza si¢ — zdaniem autora rozprawy —
w trzech gtownych pojeciach: Sheng Shen (ujecie katolickie), Sheng Ling (ujecie
protestanckie) oraz najbardziej istotne rozumienie Ducha jako Tchnienie — ,,Qi”.
Znak ,,qi” i zwigzana z nim koncepcja jest wszechobecna w kulturze chinskiej
(s. 254).

Metoda proponowang przez autora rozprawy nalezy przebada¢ wyrdzniony
wezesniej znak ,,Qi” jako Osoby Ducha Swigtego:

1) Obraz znaku przedstawia si¢ jako ,,gotowany ryz” i,,para wodna”. Wskazu-
je to na podwojng nature ,,qi”’: materialng i duchowa. Dlatego pojecie to oznacza:
gaz, eter, ale tez oddech, tchnienie (s. 254). Interesujace dla nas jest oczywiscie to
drugie znaczenie, niematerialne;

2) Podstawowe znaczenie tego znaku to ,.,tchnienie” (s. 255), ale tez — dyna-
mizm naturalnego zycia w aspekcie ruchu i odpoczynku (s. 256);

3) Znaczenie w klasycznych tekstach starozytnych: wszechobecno$¢ znaku
,qi” 0znacza jednocze$nie, ze nalezy on do najstarszych znakdéw w kulturze chin-
skiej. Stad wyraza on: modlitwe, prosbe, kres czegos. Znak ,,qi” ma tez wewngtrz-
ne zwigzanie z niebem i ziemig — jako dwoma aspektami: ducha i materii, przez
co wszelkie byty otrzymuja swoj ,,oddech” (zycie — K.G.; por. s. 257). Ze znakiem
tym wigze si¢ tez umyst i wola cztowieka (s. 258);

4) Korzenie filozoficzne: takze tutaj termin ,,qi” wyraza podwdjny zwigzek
»Zyciowego tchnienia” i ,.kosmicznej energii”, co oznacza jednos$¢ czlowieka
1 wszech$wiata (s. 259). Energia ,,qi” przenika wszystko i od niej zalezy nie tylko
zycie, ale tez i porzadek, szczescie, zdrowie, co wskazuje na zgodnos¢ czlowieka
z naturg. Ta jedno$¢ z naturg wyraza si¢ takze w sztukach walki, przez co umozli-
wia si¢ wlasciwg harmonie cztowieka z kosmosem, tj. swobodny przeptyw zycio-
wej energii przez ciato i umyst cztowieka (s. 260);

5) Konotacje teologiczne: obraz ,,tchnienia” wyrazony przez znak ,,qi” odda-
je w teologii tchnienie Ducha Swietego na apostotoéw przez Zmartwychwstaltego
w Wieczerniku (J 20,22). Kategoria znaku ,,qi” jest wigc ekwiwalentem ducha
w kulturze chinskiej i Ducha Swietego w teologii (s. 262n). Klejnowski-Rozycki,
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rozpoznajac w tej kategorii dynamizm Bozego Ducha, proponuje nawet wypra-
cowanie pewnej ,teologii ruchu” jako sposobu wiezi z Bogiem przez ciato i jego
aktywnosci (s. 264).

Ostatni rozdziat dzieta Dariusza Klejnowskiego-Ro6zyckiego wskazuje na kil-
ka kierunkow rozwoju omowionych poje¢ trynitarnych (s. 275-288). Proponuje
cztery pojecia: Bog jako harmonia —,,he” (s. 275-278), Bog jako szczescie —,,fu”
(s. 279-281), medytacja — ,,channa” (s. 282-284) i kenoza — ,,wuming” (s. 285-
-288). Autorowi chodzi o poznanie tych zasadniczych poje¢-znakow swiata chin-
skiego i ewentualne zastosowanie ich do okreslenia Boga chrzescijanskiego.

Catos¢ rozprawy wienczy krotkie Zakonczenie (s. 289-291) oraz Aneksy
(s. 293-308), dotyczace nie tylko wykazu ksigg starozytnych, ale takze tekstow
Credo nicejsko-konstantynopolitanskiego i Ojcze nasz, a takze tablice chronolo-
giczng 1 sposéb wymowy zromanizowanych nazw chinskich.

Recenzowane dzieto wyro6znia si¢ swoistg oryginalno$cig merytoryczng i for-
malng. Z jednej strony badaniom poddaje teologi¢ chinska, a z drugiej — czyni
to, postugujac si¢ jezykiem chinskim, i podaje bardzo bogata plejade obrazow
wybranych znakow, odnoszacych si¢ do pojec trynitarnych. Analiza tych pojec
jest bardzo gleboka i wszechstronna, moze brak jest opowiedzenia si¢ samego
autora bardziej konkretnie i krytycznie za ktoryms z nich.

Oryginalno$¢ rozprawy polega — moim zdaniem — na probie ukazania koincy-
dencji dwoch odlegtych swiatdw: chrzescijanskiego i chinskiego. Na podstawie
badan Klejnowskiego-Rozyckiego mozna stwierdzi¢, ze chrzescijanstwo znajduje
dogodny fundament dla misji ewangelizacyjnej, poniewaz mozliwe jest za pomo-
cg obrazow-znakoéw chinskich wyrazenie gtownych prawd naszej wiary, a tym
samym wlaczenie zobrazowanego §wiata cywilizacji Panstwa Srodka w §wiat
chrzescijanski bez utraty ich wlasnej tozsamosci. Przy tym autor wykazat si¢ nie-
kwestionowang znajomoscig kultury, jezyka i uprawianej teologii chrzescijanskiej
w Chinach, a ponadto udostepnit polskiej teologii nowy obszar badan naukowych.

W rezultacie dzieto ks. dra Dariusza Klejnowskiego-Rozyckiego jest wyra-
zem dojrzato$ci naukowej. Wykazuje nie tylko bardzo dobra znajomo$¢ teolo-
gii dogmatycznej, ale przede wszystkim serdeczne umitowanie rozwijajacej si¢
chrzescijanskiej teologii w Chinach. Dla normalnego czytelnika jest to nie tylko
swiat odlegly, ale tez i rzeczywiscie nieznany. Cato$¢ tej cennej mysli ubogaca
obydwie strony: i kulture chinska, i chrzescijanstwo, a przy tym stwarza pomost
do wzajemnego, jeszcze mocniejszego ,,zblizenia” i przenikania si¢. Moze wia-
$nie ta praca przyczyni si¢ do odrzucenia leku przed kulturg Dalekiego Wschodu?
Bez watpienia jest ona pionierska, wybitna, teologicznie poprawna, jak rowniez
bardzo odwazna i potrzebna.

Ks. Krzysztof Gozdz
KUL
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Wolfgang Thonissen, Ein Konzil fiir ein okumenisches Zeitalter. Schliisselthemen
des Zweiten Vaticanums, Bonifatius, Evangelische Verlaganstalt, Pader-
born—Leipzig 2013, ss. 290.

Pigcédziesigta rocznica rozpoczgcia Soboru Watykanskiego 11 stata si¢ oka-
zja do publikacji bardzo wielu ksigzek, ktére na réoznych ptaszczyznach prébuja
przedstawic i przeanalizowac¢ z dzisiejszej perspektywy to, co si¢ wtedy wydarzy-
to. Dlaczego wigc warto posrod tak wielkiego wyboru pozycji na ten temat zwro-
ci¢ uwage na dzieto prof. Thonissena? Co stanowi szczegolny walor tej ksigz-
ki? Czym wyrdznia si¢ jego podejscie w swojej specyfice? Jak sam autor pisze
w Przedmowie, nie chce prezentowac kolejnej historii soboru ani tworzy¢ nowego
komentarza do dokumentéw soborowych. Jego cel jest o wiele skromniejszy —
pragnie pokazac, jak posrod kluczowych tematéw soboru pewna nicig je wiazaca
jest kontekst ekumeniczny, ktéry w wielu momentach staje si¢ swoistym kluczem
hermeneutycznym do uzyskania syntezy teologicznego przestania Vaticanum II.

Autor wydaje sie specjalista wyjatkowo predysponowanym do przygotowania
takiego opracowania. Byt uczniem i wspotpracownikiem W. Kaspera, u niego tez
napisal doktorat (1986, habilitacja — 1994). Od 1999 roku jest profesorem teolo-
gii ekumenicznej na Fakultecie Teologicznym w Paderborn i tam tez dyrektorem
Instytutu Ekumenicznego im. J.A. Mdohlera. Nalezy do czotowych niemieckich
ekumenistow i bierze udzial w wielu komisjach dialogu ekumenicznego, a od
2008 roku zostal réwniez konsultorem Papieskiej Rady ds. Popierania Jednos$ci
Chrzescijan. Jest autorem wielu publikacji naukowych, wsrdéd ktorych szczegol-
nie warto zwrdci¢ uwagge na prace z zakresu hermeneutyki ekumenicznej — Dogma
und Symbol. Eine okumenische Hermeneutik (2008).

Najnowsza ksigzka prof. Thonissena zbudowana jest z Wprowadzenia, beda-
cego rozbudowanym rozdzialem wstgpnym (ss. 14-43) oraz z sze$ciu rozdziatow
tematycznych, po§wigconych kluczowym tematom teologii dokumentoéw soboro-
wych, a ostatni, siodmy rozdzial stanowi syntez¢ dzieta. We Wprowadzeniu autor
prezentuje najpierw gtowne zalozenia soboru, akcentujac jego zupelnie nowa
jakos$¢, gdyz mial by¢ to w zamiarze Jana XXIII pierwszy sobor bez anatem, daja-
cy pozytywny wyktad nauki katolickiej, otwarty na wszystkich ludzi dobrej woli.
Jednoczes$nie w swojej nowosci nie miat by¢ zerwaniem z Tradycja, ale reforma,
odnowa Kosciota, w ktorej depositum fidei zostanie w pelni zachowane, ale wyra-
zone na sposob wspotczesny. Jako drugi istotny punkt dla odczytania przestania
soboru Thonissen wskazuje proces recepcji dokumentéw soborowych. Wyzna-
cza cztery fazy tejze recepcji. Faza pierwsza to okres bezposrednio po soborze,
cechujacy si¢ wielkim entuzjazmem i dynamika, kiedy powstaja pierwsze komen-
tarze do pism soborowych. Faza druga ujawnia pierwsze opory wobec reform,
co wyraza si¢ w napieciu miedzy progresistami a tradycjonalistami. Teologia
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W tym czasie zajmuje si¢ systematycznym opracowaniem tekstow soborowych.
Faza trzecia to pontyfikat Jana Pawta II, gdy nastgpuje konsolidacja i stabilizacja,
a teologia skupia si¢ na historiografii soboru. I w koncu faza czwarta — wspot-
czesna, ktorej kierunek nadal Benedykt XVI. Jej tlem jest konflikt z lefebrysta-
mi, ktorzy z calg ostro$cig stawiaja pytanie o to, czy sobor nie zdradzit Tradycji
Kosciota. Inaczej formutujac to pytanie: czy mamy w hermeneutyce soboru do
czynienia z hermeneutyka zerwania, czy hermeneutyka kontynuacji? Odpowiedz
na to napigcie pomiedzy kontynuacja a postgpem w interpretacji soboru dat Bene-
dykt XVI, mowiac o hermeneutyce refom pod warunkiem kontynuacji. Na tej
podstawie autor formutuje w najwigkszym skrocie ide¢ przewodnig przestania
soboru: Stowo Boze — w Kosciele i postudze sakramentalnej — dla zbawienia swia-
ta. Potwierdzenie dla takiego klucza hermeneutycznego wskazuje w adhortacji
Verbum Domini Benedykta XVI. W koncu autor zmierza do ukazania, na tak sze-
roko nakre$lonym tle, gtownej tezy pracy. Przypomina najpierw, ze w zamiarze
Jana XXIII przywrécenie jedno$ci chrzescijan byto wiodaca perspektywa soboru.
Realizacja tego zatozenia byt soborowy Dekret o ekumenizmie, ktory czesto okre-
$la si¢ jako ,,Magna Charta” Vaticanum II, gdyz nie tylko nadat nowg dynamike
zaangazowaniu ekumenicznemu Kosciola katolickiego, ale generalnie zmienit
sposob myslenia w Kosciele katolickim, otwierajac go na wielorakie ptaszczyzny
dialogu. Tym samym Sobor Watykanski II stat si¢ dla Kos$ciota przejsciem z epoki
podzialéw wyznaniowych do epoki ekumeniczne;.

Rozdzial pierwszy (Die Entdeckung der Okumene in der katholischen Kirche,
s. 44-60) omawia najpierw czas mi¢dzy Vaticanum I a Vaticanum II jako okres,
gdy Kosciot katolicki musiat si¢ skonfrontowa¢ z pytaniem o kos$cielng jednos¢
wszystkich chrzescijan. Druga cze$¢ rozdzialu ukazuje Dekret o ekumenizmie
jako przewrot kopernikanski w relacjach Kos$ciota katolickiego z ruchem eku-
menicznym i Kosciotami niekatolickimi. Autor podkresla, ze dokument ten ,,nie
spadl z nieba”, ale jest wlasnie wynikiem dtugiego procesu dojrzewania, trwaja-
cego w okresie miedzy soborami. Dekret Unitatis redintegratio jest nierozerwal-
nie zwigzany z Konstytucja dogmatyczng o Kosciele, gdyz cate katolickie rozu-
mienie ekumenizmu wyrasta z odnowionej eklezjologii Lumen gentium, a szcze-
goblnie z idei subsistit w LG 8. Z tego zakotwiczenia w teologii Lumen gentium,
co mocno akcentuje prof. Thonissen, wynika tez ranga dogmatyczna Dekretu
o ekumenizmie, gdyz Lumen gentium jako konstytucja dogmatyczna posiada tu
rangg najwyzsza. O randze tego dekretu §wiadczy tez jego recepcja, zarOwno na
plaszczyznie doktrynalnej, przede wszystkim w postaci encykliki Ut unum sunt
Jana Pawta 11, rozwijajacej wiele jego aspektow, jak i praktycznej, wyrazajacej si¢
w licznych dialogach ekumenicznych, ktore zainicjowat Kos$ciot katolicki.

Rozdziat drugi (Offenbarung und Rechtfertigung, s. 61-97) skupia si¢ na wni-
kliwym ukazaniu nastgpstw ekumenicznych nowej orientacji nauki o Objawie-
niu zawartej] w Konstytucji dogmatycznej Dei Verbum. Nastepuje tu w teologii
katolickiej, glownie poprzez oddziatywanie teologii K. Bartha epokowy zwrot
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historiozbawczy, ktérego konsekwencje, jak wykazuje autor, przenoszg si¢ na
nauke o tasce, a w ostatecznosci sobor eksponuje usprawiedliwienie jako central-
ne wydarzenie zbawcze (LG 40). Efektem tego nowego ujecia jest — po wiekach
sporow na temat nauki o usprawiedliwieniu — jeden z najwazniejszych dokumen-
tow w historii ruchu ekumenicznego, podpisana miedzy luteranami a katolikami
w 1999 roku Wspolna deklaracja o usprawiedliwieniu. Drugi kluczowy temat
poruszany w tym rozdziale to zagadnienie autorytetu Pisma, a w szczegodlnosci
relacja migdzy Pismem a Tradycja. Tu rowniez sobor otwarl zupetnie nowy hory-
zont do dialogu ekumenicznego, w tak trudnym od czasow Reformacji punkcie
(por. DV 10).

Trzeci rozdzial (Sein, Existenz und Sendung der Kirche, s. 98-144) koncentruje
si¢ na Konstytucji dogmatycznej o Kosciele, ktorg autor uznaje za glowne dzieto
Vaticanum II, b¢dacego pierwszym soborem Kosciota o Kosciele. Ksztatt soboro-
wej eklezjologii jest tu przedstawiony jako wynik wzajemnych relacji pomigdzy
czterema gtownymi obrazami-modelami, uzytymi do opisania Kosciola w Lumen
gentium: ,,Ciato Chrystusa”, ,,Lud Bozy”, ,,Kosciot jako powszechny sakrament
zbawienia” oraz ,,Kosciot jako communio”. Thonissen poswigca tu bardzo wie-
le uwagi wyjasnieniu rangi wyrazenia subsistit w LG 8, ktore stanowi jedno
z najistotniejszych stwierdzen tejze Konstytucji, gdyz tworzy ontologiczny most
pomigdzy Mistycznym Cialem Chrystusa a Kosciotem w znaczeniu spotecznym
z jego instytucjami, ale bardziej jeszcze stato si¢ ono epokowym zwrotem, otwie-
rajacym nowe rozumienie stosunku Kosciota katolickiego do Kosciotow niebe-
dacych w jednosci z Rzymem. Na tym stwierdzeniu zasadza si¢ cata konstrukcja
katolickiej ekumenii, a jego zasadnicza konsekwencja jest uznanie przez sobor
»elementow uswiecenia 1 prawdy” (LG 8, por. UR 3) — a wiec rzeczywistosci
koscielnej — poza granicami Kosciota katolickiego.

W rozdziale czwartym (Kirche und Kirchengemeinschaft, s. 145-177) autor
powraca do Dekretu o ekumenizmie, rozwijajac nowe watki, a zwlaszcza uka-
zujac spojnos¢ eklezjologiczng pomigdzy tym dokumentem a Lumen gentium,
otwierajaca nowe perspektywy ekumeniczne. Unitatis redintegratio to novum
w historii soborow, gdyz po raz pierwszy stosunek Rzymu do Ko$ciotéw od niego
odtaczonych przedstawiony zostat tutaj na sposob pozytywny. Thonissen zwraca
uwagg, ze od Vaticanum II chrzest stat si¢ punktem wyj$cia nowego rozumienia
stosunku do chrzescijan odtaczonych. Chrzest jednoczy cztowieka z Chrystusem,
tworzac wigz, ktora jest silniejsza niz wszelkie podziaty stworzone przez czto-
wieka (por. UR 3). Poprzez to odniesienie do chrztu sobor nadal chrzescijanom
niekatolikom nowy status eklezjalny. Na tej bazie autor rozwija tutaj dalej wizje
mozliwosci poglebiania wspodlnoty koscielnej, szkicujac perspektywy dla ekume-
nicznego modelu jednosci.

Pigty rozdziat swojej pracy (dmt und Amter in der Kirche, s. 178-235) teolog
z Paderborn poswigca tematowi urzgdu biskupiego w dokumentach Soboru Waty-
kanskiego II jako kolejnemu zagadnieniu istotnemu dla postepu ekumenicznego
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zblizenia. Najpierw nakresla on szeroko tto problemu, poczynajac od doktryny
Soboru Trydenckiego, by ostatecznie ukaza¢ znaczenie eklezjologiczne na nowo
sformutowanego podczas Vaticanum II nauczania o urzedzie biskupim. Na pod-
stawie tej doglebnej analizy przechodzi do kwestii urzedu koscielnego w dialogu
ekumenicznym, ktéra jawi si¢ tu jako zagadnienie kluczowe. W centrum tej pro-
blematyki stoi temat sukcesji apostolskiej, bo spdr o rozumienie sukcesji apo-
stolskiej w urzedzie biskupim jest w istocie sporem o rozumienie Kosciota jako
takiego. Baza do oméwienia tego zagadnienia na ptaszczyznie ekumenicznej sa
tu dokumenty dialogu katolicko-luteranskiego. Ostatnia cze$¢ rozdziatu poswie-
cona jest ekumenicznej dyskusji o urzedzie Piotrowym, a zwlaszcza o mozliwym
ksztalcie realizacji prymatu papieza w perspektywie poszukiwania jednosci Rzy-
mu z Ko$ciotami od niego oddzielonymi.

Trescig szostego rozdziatu (Freiheit und Person. Das Recht auf religiése Fre-
iheit, s. 236-274) jest analiza Deklaracji o wolno$ci religijnej Dignitatis humanae
— jednego z najbardziej dyskutowanych tekstow Vaticanum II, bedacego swoistym
odwrotem Kosciota od myslenia w kategoriach tzw. epoki konstantynskiej w rela-
cjach do panstwa i spoleczenstwa. Autor ukazuje najpierw fundament teologicz-
no-antropologiczny tego dokumentu w Konstytucji duszpasterskiej o Kosciele
w $wiecie wspotczesnym Gaudium et spes. Nastepnie wskazuje na jego znaczenie
ekumeniczne — wolnos¢ religijna jest zasada wzajemnych relacji miedzy chrzesci-
janami oraz zasadg dialogu. Mimo iz s3 to stwierdzenia zawarte jedynie implicite
w tekscie tejze deklaracji, to jednak majg swoje wyrazne odniesienia w Dekrecie
o ekumenizmie (por. DE 9 — ,,par cum pari agat”). Uznanie prawa do wolnosci
religijnej nie mozna w zaden sposob rozumie¢ jako otwarcia na relatywistycz-
ne rozumienie prawdy, lecz chodzi tu o obrong prawa do gloszenia objawionej
prawdy wiecznej przez Kosciot 1 kazdego wierzacego. Ostatnia cze$¢ rozdzia-
hu poswigcona jest pojeciu osoby w dialogu ekumenicznym — to bardzo rzadko
omawiane zagadnienie. A przeciez pojecie osoby streszcza w sobie wszystko, co
tradycja chrzesdcijanska powiedziala o istocie i godnosci cztowieka, stad stanowi
ono podstawe debaty etycznej migdzy Kosciotami.

Rozdziat siodmy (Die Kirche unter dem Wort Gottes. Eine Synthese, s. 275-
-287) to podana w dziesieciu punktach proba szkicu catosciowej syntezy teo-
logii Soboru Watykanskiego 11, oparta w duzej mierze na jej recepcji, zawartej
w adhortacji Benedykta XVI Verbum Domini. W wigkszosci powtdrzone sg tu
tezy przedstawione juz w rozszerzonej formie w rozdziale drugim.

Ksigzka prof. Thonissena to dla kazdego teologa intelektualna uczta, choc
miejscami wymagajaca sporo trudu w uwaznym sledzeniu przeprowadzanych
przez autora subtelnych analiz dokumentéw soborowych i ich wzajemnych kore-
lacji teologicznych. Pozycje t¢ mozna uznaé¢ za swego rodzaju kompendium
nauczania soborowego, ze szczegolnym uwzglednieniem w nim kontekstow
ekumenicznych. Odkrywa ona przed nami, jak ciggle, pomimo uptywu 50 lat,
Soboér Watykanski II jest nie do konca odkrytym skarbem dla Kos$ciota i wyma-
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ga nieustannej pracy teologdéw, by jego nauczanie stalo si¢ w praktyce w petni
dobrem wszystkich chrzescijan. Pewnym mankamentem wielu fragmentéw tej
pracy jest znamienna dla niemieckich teologéw zajmujacych sie ekumenizmem
swoista ,,germanocentryczno$¢”, polegajaca na postrzeganiu zasadniczo zagad-
nien ekumenicznych gtéwnie przez pryzmat niemieckiego kontekstu historyczno-
-koscielnego, a wigc koncentrowaniu si¢ przewaznie na relacjach katolicko-pro-
testanckich, a w zasadzie katolicko-luteranskich. Ten brak pewnej uniwersalno$ci
spojrzenia wyraza si¢ w tym opracowaniu przede wszystkim w marginalizacji
odniesien wobec Ko$ciotow tradycji wschodniej. Ponadto przy lekturze wyczuwa
si¢ pewng niespdjnos¢ pomigdzy rozdziatami, szczegodlnie dotyczy to ostatnich
trzech rozdziatéw, co jest wynikiem tego, iz byly one przygotowywane — jak to
zaznacza autor w Przedmowie — jako odrgbne artykuty, a p6zniej dopiero zostaty
przepracowane na potrzeby tej publikacji. Zwlaszcza nieco rozczarowuje tutaj
ostatni rozdzial, ktory jako synteza catej ksigzki powinien by¢ bardziej systema-
tycznym udokumentowaniem glownej tezy, postawionej przez autora w Przed-
mowie, a wiec poswiecony cato$ciowemu ukazaniu rangi watkow ekumenicz-
nych w nauczaniu soboru, niz zajmowac si¢ ogélnym podsumowaniem teologii
Vaticanum II. Mimo tych drobnych niedociggnig¢ jest to bez watpienia pozycja
warta polecenia dla kazdego teologa, a szczegolnie dla tych, ktorych pasjonuje
ekumenia.

Ks. Jacek Froniewski
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