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Jirgen Moltmann”
Tybinga (Niemcy)

ON A CULTURE OF LIFE IN THE DANGERS
OF THIS TIME

I want to speak on what since some time concerns me most:

a culture of life
stronger than the terror of death

a love for life
overcoming the destructive forces in our world today,

because I believe strongly:

“Wo aber Gefahr ist, But where there is danger
wachst das Rettende auch” salvation also grows (Fr. Holderlin).

I begin with some of the dangers of our time in Part I and answer in Part II with
dimensions of a liveable world and the vitality of love.

THE TERROR OF UNIVERSAL DEATH TODAY

1. Human life today is in danger. It is not in danger because it is mortal. This
was always the case. It is in danger because it is no longer loved, affirmed and
accepted. The French poet Albert Camus wrote after World War II: “This is the
mystery of Europe: Life is no longer loved”. Whoever had suffered in that mur-
dereous war, knows what he meant. A life no longer loved is ready to kill and
being killed.

Today a new religion of death is confronting us. I don’t mean the religion of
Islam but the ideoiogy of terror, so typical of the 21 century: “Your young peo-
ple love life”, said the Mullah Omar of the Taliban in Afghanistan, “our young
people love death”. After the mass-murder in Madrid on March 11, 2004, we

Jirgen Moltmann (ur. 1926 r.), wybitny niemiecki teolog protestancki, obecnie emerytowany
profesor teologii systematycznej na wydziale teologii protestanckiej Uniwersytetu w Tybindze.
W kwietniu 2005 roku prowadzit goscinne wyktady na WT KUL na temat teologii nadziei (Bog
nadziei — Der Gott der Hoffnung, Lublin 2006, ss. 176).



Jurgen Moltmann

found letters with the same message: “You love life, we love death”. This seems
to be the modern terrorist ideology of the suicide-assassins. | remember: We have
had this in Europe as well some 60 years ago: “Viva la muerte”, cried an old
fascist general in the Spanish civil war: Long live death! And you can’t deter
a suicide-assassin, he has broken the fear of death, he doesn’t love life anymore,
he wants to die with his victims.

2. Behind this terrorist surface a greater danger is hidden: Peace- and non-
proiiferation-treaties between nations have a silent presupposition: The will to
survive, the will to life on both sides. But what happens if one partner doesn’t
want to survive but is willing to die, if with his death he can destroy this whole,
“wicked” or “godless” world? What happens when a nation possessing nuclear
weapons becomes obsessed by this “religion of death” and turnes out to be a col-
lective suicide-assassin to the rest of the human world, because it is driven into
a corner and gives up all hope? Deterrence functions only so long as all partners
have the will to life and want to survive.

The attraction of destroying this world, seen as old, wicked or godless, can
grow into a universal death-wish. One becomes willing to sacrifice one’s own
life, that appears to be useless and meaningless, if one can destroy this whole
hostile world. This apocalyptic “religion of death” is the real enemy of the will to
live, the love for life and the affirmation of being.

3. Behind this present political dangers of the common life of the nations
there is still an older threat lurking: The nuclear threat. The first atomic bomb
on Hiroshima in August of 1945 brought World War II to an end, and was at the
same time the beginning of the end-time for the whole of humankind. End-time
is the age, in which the end of humankind is possible at any moment. No human
being can survive the “nuclear winter” which will follow a great atomic war.
Remember: Humankind was at the edge of such a great atomic war during the
Cold War for more than forty years. It is true: since the end of the “Cold War”
in 1990 a great atomic war is not very probable. We live in relative peace. But
there are still so many atomic and hydrogen bombs stored up in the arsenals of
the great nations (and some smaller ones as well), for the self-annihilation of
humankind. Sacharov called it “collective suicide”: “Who fires first, dies as the
second”: This was for more than forty years the socalled “mutual assured destruc-
tion”. Most of the people had forgotten this atomic threat until president Obama
revived last year in Prague the old dream of a “world free of atomic bombs” and
started new disarmarment negotiations with Russia. Then many of us became
suddenly again aware of this destiny hanging like a dark cloud over the nations.
Strangely enough we feel the presence of the nuclear threat publicly in what
American psychoanalysts call “the nuclear numbing”. We repress our anxiety, try
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On a culture of life in the dangers of this time

to forget this threat and live as if this danger were not there, but it is gnawing in
our subconsciousness, impairing our love of life.

4. In difference to the nuclear threat the climate change is not only a threat
but already an emerging reality everywhere. The people know it because every-
one can see it, feel it and sometimes smell it. The destruction of the environ-
ment which we are causing through our present global economic system will
undoubtedly seriously jeopardize the survival of humanity in the twenty-first
century. Modern industrial society has thrown out of balance the equilibrium of
the earth’s organism, and is on the way to universal ecological death, unless we
can change the way things are developing. Scientists have shown that carbon
dioxide and methane emissions are destroying the ozone layer in the atmosphere,
while the use of chemical fertilizers and a multitude of pesticides is making the
soil infertile. They have proved that the global climate is already changing now,
at the present day, so that we are experiencing an increasing number of ‘natural’
catastrophes, such as droughts and floods — catastrophes which are actually not
only natural, but also man-made. The ice in the Arctic and Antarctic is melting,
and in the coming century, the scientists tell us, coastal cities such as my home-
town Hamburg, and coastal regions such as Bangladesh and many South Sea
islands, are going to be flooded. All in all life on this earth itself is under threat.

This ecological crisis is in the first place a crisis brought about by Western
scientific and technological civilization. That is true.

But it is mistaken to think that environmental problems are problems for the
industrial countries of the West alone. On the contrary, the ecological catastro-
phes are intensfying still more the already existing economic and social problems
of countries in the Third World. Indira Gandhi was right when she said that “pov-
erty is the worst pollution’.

We know all this but we are like paralysed. We don’t do what we know is nec-
essary to prevent the worst consequences. This paralysis may be called “ecologi-
cal numbing”. Nothing accelerates an imminent catastrophe so much as paralysed
doing nothing.

We don’t know whether humankind will survive its selfmade destiny. And this
is good so. For if we would know that we would not survive, we would do noth-
ing; if we would know that we shall survive, we would also do nothing. Only if
the future is open for both we are forced to do today what is necessary to survive
tomorrow. Because we can’t know whether humankind will survive we must act
today as if the future of life depends on us, and must trust at the same time that
we and our children will win life and survive.

5. But must a human race exist, or are we just an accident of nature? There
live today already more than 6 billion human beings on earth and our number

will grow rapidly. The earth could be uninhabited as well. The earth lived without
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human beings for millions of years and may survive perhaps for millions of years
after the human race disappears. This raises the last and deepest question:

Are we human beings on earth only by chance, or is it part of the evolution of
life that we human beings had to come? If nature would show a “strong anthrop-
ic principle” we could feel “at home in the universe” (Stuart Kauffman). If this
cannot be proved, the universe gives no answer to this existential question of
humankind. Neither the stars nor our genes say, whether a human being should be
or not. But how can we love life and affirm our human being if humankind is only
an accident of nature, as such superfluous and without relevance for the universe,
perhaps only a mistake of nature? Is there a “duty to be”, as Hans Jonas told us?
Is there any reason to love life and affirm the human being? If we find no answer
every culture of life is uncertain in its fundaments and built on shaky grounds.

A CULTURE OF LIFE MUST BE A CULTURE OF COMMON LIFE
IN THE HUMAN AND THE NATURAL WORLD

1. Can we “live with the bomb”? I think we can grow in wisdom, but how?

President Obama’s dream of a “world without atomic weapons” is an honor-
able dream, but only a dream. Humankind will never again become incapable of
what can be done now. Whoever has learned the formula of atomic fission will
never forget. Since Hiroshima 1945 humankind has lost its “atomic innocense”.

But the atomic end-time is also the first common age of the nations. All the
nations are sitting in the same boat. We all share the same threat, everyone can
become the victim. In this new situation humankind must organize itself as the
subject of common survival. The foundation of the United Nations in 1946 was
a first step, international security-partnership will save peace and give us time to
live, and some day perhaps a transnational unification of humankind will keep the
means of nuclear destruction under control. By science we learn to gain power
over nature, by wisdom we learn to gain control of our power. The development
of public and political wisdom is as important as the scientific progress.

The first lesson we learn is this: Deterrence doesn’t secure peace anymore.
Only justice saves peace between the nations. There is no other way to peace in
the world but just actions and harmonious balance of interests. Peace is not the
absence of violence but the presence of justice. Peace is a process, not a property.
Peace is a common way in reducing of violence and constructing of justice in the
social and the global relationships of humankind.

Peace inside of our nations is a question of social justice. The alternative to
poverty is not property; the alternative to poverty and property is community, and
the spirit of community is solidarity and mutual help. This is in essence the moral
teaching of the world religions.

8 TwP 7,1 (2013)



On a culture of life in the dangers of this time

2. The “reverence for Life”

If in a life-system, connecting a human society with the natural environment,
a crisis in the dying of nature happens, a crisis of the whole life-system emerg-
es as well. What we call today the “ecological crisis” is not only a crisis in our
environment but a total crisis of our life-system, and can’t be solved by techno-
logical means only, it also demands a change in our life-style and a change in the
leading values and convictions of our society. Modern industrial societies are no
longer in harmony with the cycles and rhythms of the earth as it was the case in
the premodern agrarian societies. Modern societies are programmed on progress
and expansion of the projects of man. We reduce the nature of the earth to “our
environment” and destroy the life-space of other forms of life. Year after year
hundreds of life-forms die out. Nothing works so destructive as reducing nature
to a human environment.

We need a change from the modern domination of nature to a “reverence for
life”, as Albert Schweitzer and the Tao-te-king are teaching us. This is the respect
for each single form of life and for our common life in the human and the natural
world and for the great community of all the living. A postmodern biocentrism
will replace the western and modern anthropocentrism. Of course, we can’t return
to the cosmos-orientation of the old and premodern agrarian world, but we can
begin with the necessary ecological transformation of the industrial society. For
this we must, I think, change our concept of time: The linear concept of pro-
gress in production consumption and garbage must give way to the concept of
the circular time of “renewable energy” and a “recycling economy”. Only the
circulations of life can give stability to our world of progress. But the recycling
economy is still the economy of the poor people.

The Earth-charter of the UNO of 1992 points into this direction:

“Mankind is part of nature.

Every form of life is unique, warranting respect

Regardless of its worth to man”.

We are “part of nature” and can therefore only survive by preserving the integ-
rity of nature.

3. The life of love in times of danger

Human being is not only a gift of nature but also the task of being human. To
accept this task of humanity in times of terror required a strong courage to live.
Life must be affirmed against terror and threat. To say it simply: Life must be
lived, and then the beloved life, the common life in the human and the natural
world is stronger than the threat of universal annihilation. I see 3 major factors
for this courage to be and the courage to live:

a) Human life must be affirmed, because it can also be denied. As we all know,
a child can only grow in an atmosphere of trust. In an atmosphere of rejection the
child will fade away in soul and body. The child learns to accept itself when it is
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accepted. What is true for the child is true for human beings lifelong: Where we
are accepted, appreciated and affirmed, we are motivated to live, where we feel
a hostile world of contempt and rejection, we retire into ourselves and become
defensive. We need a strong affirmation of life that can deal with such negations
of life. Each YES to life is stronger than every negation of life, because it can
create something new which negations cannot.

b) Human life is a participating and sharing life. We become alive where we
feel the sympathy of others, and we stay alive where we share our life with oth-
ers. As long as we are interested, we are alive. The counterproof is easy to make:
Indifference leads to apathy. Total apathy is a completely unlived life, it is the
dying of the soul before the physical death.

¢) Human life is alive in the pursuit of happiness. Human life gains it vitality
from this inborn striving. “The pursuit of happiness” is since the American

Deciaration of Independence one essential human right. To pursue one’s hap-
piness is not only a private human right but a public human right as well. We
speak of the “good life” or the “meaningful life” and we mean a life that lives out
its best potentials in the public life of a good and harmonious society as Confu-
cius taught us.

When we take this “pursuit of happiness” seriously we are meeting the mis-
fortune of the masses of poor people and begin to suffer with the unfortunates.
The compassion by which we are drawn into their passion for life is the reverse
side of the pursuit of happiness. The more we become capable of the happiness
of life, the more we become also capable of sorrow and compassion. This is the
great dialectics of human life.

“But where there is danger, salvations also grows”. How is salvation grow-
ing? I have tried to show how the Being can take in the non-being, and life can
overcome death through love and deadly contradictions can be changed into pro-
ductive differences and higher forms of living and community, or as Prof. Tu
Weiming said: “While harmony recognizes conflict and contradiction, it seeks to
transform destructive tension into creative tension, so that a stressful relation can
be energized to reach a higher synthesis”.

I am reminded of a famous statement of the German philosopher Friedrich
Hegel, a friend of Holderlin since their student time at Tubingen university. Hegel
wrote the first sentence of his dialectical thinking in his “Phenomenology of the
Spirit” 1807:

“Not a life that shrinks away from death
or remains untouched by devastations,
but a life that endures death and

holds its grounds in death

is the life of the Spirit”.

10 TwP 7,1 (2013)



On a culture of life in the dangers of this time

A life truly loved and lived is overcoming the contradictions of terror and
threat. Every true religious spirituality reveals the great divine YES to life, YES
to the earth and YES to the future in spite of dangers.

KULTURA ZYCIA WOBEC WSPOLCZESNYCH ZAGROZEN

Streszczenie

Jirgen Moltmann podejmuje temat szeroko pojgtego zagrozenia cywilizacji zycia
we wspolczesnym $wiecie. Protestancki teolog opisuje zagrozenia, jakie pojawiajg si¢
w obecnych czasach, szczegolnie ubolewajac nad coraz bardziej powszechnymi wystapie-
niami przeciw mitosci, a nawet zyciu ludzkiemu. W pierwszej czg¢éci swojego eseju autor
podejmuje probe wykazania, ze problemy terroryzmu, zbrojen nuklearnych, braku nalezy-
tej troski o srodowisko naturalne rodza poczucie nieustannego braku pokoju, co z kolei
przeciwstawia si¢ mitosci, afirmacji oraz tolerancji kazdego zycia ludzkiego. Na kanwie
tych rozwazan Moltmann usiluje odpowiedzie¢ na pytanie o sens egzystencji rodzaju
ludzkiego w $wiecie oraz wykaza¢, ze cztowiek jest kim§ wigcej anizeli ,,przypadkiem”
natury. W drugiej czesci swojego eseju niemiecki dogmatyk stawia teze, ze cywilizacja,
aby mogta by¢ uznana za zyciodajna, musi by¢ przestrzenig komunii mi¢dzyludzkiej oraz
powinna postulowa¢ poszanowanie srodowiska naturalnego. Ostatecznie tylko mitos¢
moze przezwycigzy¢ strach i zagrozenie. Jest ona jednak w niebezpieczenstwie z uwagi
na wspomniane wczesniej niebezpieczenstwa. Jednak tam, gdzie istnieje zto, wzrasta
takze zbawienie, a prawdziwa religia zawsze objawia swoje wielkie, boskie ,.tak” dla
zycia. Dlatego prawdziwa mito$¢ jest w stanie przezwyciezy¢ strach i niebezpieczenstwa
poprzez tworcze i wysoko zorganizowane formy zycia wspolnotowego.

(opr. Michat Kosche)
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Ks. Marian Antoniewicz"
WT UAM w Poznaniu

CZE.OWIEK STWORZONY NA OBRAZ
[ PODOBIENSTWO BOZE.
IKONALNOSC OSOBY LUDZKIEJ
W UJECIU PERSONALISTYCZNYM

Prawda o stworzeniu cztowieka na obraz i podobienstwo Boze stanowi jeden
z istotnych elementow antropologii teologicznej, wskazujacy na egzystencjal-
ny zwiazek czlowieka z Bogiem. Kondycja czlowieka jako obrazu Stworcy
w zasadniczy sposob przenika wszystkie wymiary ludzkiego zycia, ukazujac
je w nowym $wietle. Poza tym obraz i podobienstwo Boze cztowieka rozwija
sie¢ w ciagu calej jego ziemskiej historii, dokonujac jej zdynamizowania i gle-
bokiego przeobrazenia.

Prawda o stworzeniu cztowieka na obraz i podobienstwo Boze stanowi fun-
dament i zasadnicza tez¢ kazdej antropologii teologicznej'. Przedmiotem naszej
refleksji jest proba przedstawienia tego zagadnienia w uj¢ciu personalistycznym.
W ramach analizy tego tematu podjete zostang cztery zagadnienia: 1) Imago Dei
— pierwotne powolanie ludzi; 2) Imago Christi — ikonalno$¢ zbawcza; 3) Imago
Trinitatis — spoteczne podobienstwo do Boga oraz 4) dynamika ikonalna.

»IMAGO DEI” — PIERWOTNE POWOLANIE LUDZI

U podstaw rozumienia cztowieka jako /mago Dei znajduja si¢ teksty biblijne
przedstawiajace dzieto stworzenia. Opisy zawarte w Pismie Swigtym zaklada-
ja semicka teori¢ obrazowos$ci, nazwang teorig ,,znamienia poczatku” lub teo-
rig ,,znamion genezy’”?. Wedtug tej teorii kazda rzecz stanowi odzwierciedlenie
istoty i atrybutow swego tworcy. Mozna tu wymieni¢ dwa aspekty tego odbicia.

*

Ks. dr Marian Antoniewicz (ur. 1966 r.), kaplan archidiecezji poznanskiej, adiunkt Zaktadu
Teologii Dogmatycznej WT UAM w Poznaniu; e-mail: xmanton@wp.pl.

Por. Jan Pawet 11, List apostolski ,, Mulieris dignitatem” (15.08.1988), nr 6; tenze, Mezczyzng
i niewiastq stworzyt ich, Libreria Editrice Vaticana 1986, s. 33nn; H. Wagner, Dogmatyka, Kra-
kow 2007, s. 400.

2 Por. C.S. Bartnik, Dogmatyka katolicka, t. 1, Lublin 1999, s. 305 [dalej: DK I].
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Pierwszy dotyczy podobienstwa idgcego po linii naturalnej, czyli pojawiajacego
si¢ w sposob spontaniczny, na zasadzie zwigzku zachodzacego miedzy przyczyna
i skutkiem; natomiast drugi akcentuje §wiadome i wolne dzialanie sprawcy, ktory
w swojej tworczosci zmierza do okreslonego celu. Odwotujgc si¢ do termino-
logii biblijnej, mozemy stwierdzi¢, ze kazda rzecz jest obrazem czy odbiciem
wtornym swego sprawcy zarOwno w sensie statycznym i biernym (selem), jak
i dynamicznym i czynnym (demuth)’. Dostrzegamy tu $cistg wiez zachodzaca
migdzy Praobrazem a obrazem, czy tez migdzy Obrazem a jego odbiciem, oparta
na zwiazku przyczynowo-skutkowym.

Rozumienie cztowieka jako obrazu Boga znane bylo w wielu starozyt-
nych religiach i kulturach, a szczegodlnie w Mezopotamii i Egipcie. Nauczanie
o czlowieku jako obrazie Boga zajmuje tez wazne miejsce w Pismie Swigtym
(Rdz 1,26-27 i 2,18-25; Mdr 2,23-24; Syr 17,1-4). Pierwszy opis stworzenia,
pochodzacy z tradycji kaptanskiej, stwierdza: ,,Stworzyt wiec Bog czlowieka
na swoj obraz, na obraz Bozy go stworzyl: stworzyl mezczyzne i niewiaste”
(Rdz 1,27). Wedhug ujecia biblijnego cztowiek zostat stworzony ,,na obraz Bozy
(selem) 1 podobienstwo (demuth)”, jako istota spoteczna — mezczyzna i kobie-
ta. Temat ludzkiej ikonalnosci jeszcze raz zostat podjety i szerzej przedstawiony
w piatym rozdziale Ksiegi Rodzaju: ,,Gdy Bog stworzyt cztowieka, na podo-
bienstwo Boga stworzyl go; stworzyl mezczyzne i niewiaste, pobtogostawil ich
i nadat im imi¢ «czlowiek», wtedy gdy ich stworzyl” (Rdz 5,1-2). Bog stworzyt
cztowieka jako mezczyzng i kobiete, a zatem jako istoty osobowe i plciowe. Istota
czlowieczenstwa kazdej z plci jest taka sama, ale wyraza si¢ w diadycznej formie
dwoch §wiatow — meskiego 1 zenskiego. Relacje wystepujace miedzy przedstawi-
cielami obu ptci sg gleboko wpisane w podstawowa strukture czlowieczenstwa.
Mezczyzna i kobieta nie sg tylko dwiema odrebnymi jednostkami zwigzanymi ze
soba w sposob przypadkowy i nietrwaly, lecz istotami ludzkimi, ktorych wzajem-
ne odniesienie okresla ich bytowo$¢. Mezczyzna i kobieta s osobami sobie row-
nymi i w swej podstawowej strukturze bytowej zwroconymi ku ptci odmienne;,
wzajemnie si¢ dopetniajg w swojej meskosci i kobieco$ci i w komunii osobowej
(communio prersonarum) stanowig obraz Bozy. Idagc w naszych rozwazaniach
jeszcze dalej, trzeba stwierdzi¢, ze ple¢ ,strukturuje i tematyzuje” $wiat osoby;
jawi sie jako wielki dar Boga stuzacy wielowymiarowej kreacji osoby ludzkie;j.
W ten sposob ple¢ czlowieka jest wpisana w podstawowa strukture ekonomii
Bozej w $wiecie, stanowi jej integralny element. Ten watek teologiczny poja-
wil si¢ w nauczaniu Chrystusa, ktory nawigzujac do opisu stworzenia cztowieka
z Ksiggi Rodzaju, stwierdzit: ,,Czy nie czytaliScie, ze Stworca od poczatku stwo-
rzyt ich jako mezczyzne i kobiete? I rzekt: Dlatego opusci cztowiek ojca i matke
i zlaczy sie ze swoja zona, i beda oboje jednym cialem. A tak juz nie sa dwoje,

3 Por. tamze.
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lecz jedno ciato. Co wigc Bog ztaczyl, niech czlowiek nie rozdziela” (Mt 19,4-6;

Rdz 1,27; 2,24).

Podstawowym zadaniem cztowieka zwigzanym z jego plciowoscia jest prze-
kazywanie zycia kolejnym istotom ludzkim na ziemi. W przypadku czlowieka
prokreacja ma charakter personalistyczny, nie moze wiec by¢ sprowadzona jedy-
nie do plaszczyzny biologicznej. W naszej kulturze pojawiajg si¢ jednak poku-
sy, by ptciowos¢ traktowaé w sposob redukcjonistyczny, co powoduje zubozenie
i wykrzywienie rozumienia istoty ludzkiej egzystencji. W takiej sytuacji szcze-
golnie trzeba pamigtac, ze plciowos¢ jest rzeczywisto$cig prozopoiczng, wply-
wajaca w istotny sposdb na rézne wymiary bytowania osoby ludzkiej: somatycz-
ny, psychiczny i duchowy; wyraza si¢ tez w roznorodnych formach dziatalnosci
1 tworczos$ci ludzkiej, ma duzy wptyw na zycie spoteczne i kulturowe zar6wno
w wymiarze jednostkowym, jak i spotecznym. Cechuje si¢ tez pewnym dynami-
zmem, ktory wplywa na rozwoj, personalizacje i uduchowienie osoby ludzkiej.

Nauka o cztowieku jako stworzonym na obraz i podobienstwo Boga stanowi
istotny element antropologii chrzescijanskiej. Jednakze ikonalno$¢ osoby ludz-
kiej w rozny sposob byta interpretowana w historii mysli teologicznej*. W uje-
ciu charakterystycznym dla teologii personalistycznej obraz Bozy odzwierciedla
si¢ w calej osobie ludzkiej’; mozemy jednak wymieni¢ i zarysowac trzy istotne
aspekty ikonalnosci cztowieka®:

1) intelektualny — wskazuje na Boga jako Pana i Stworce, ktory odzwierciedla si¢
we wspaniatosci ludzkiego umyshu, jego tworczych mozliwosciach, w madro-
$ci 1 pigknie tworzonych przez cztowieka idei i sile ich oddzialywania;

2) agapetologiczny — podkresla, ze Bog odbija swa dobro¢ w woli cztowieka
1 w jego dazeniach, w ukierunkowaniu osoby ludzkiej na pragnienie dobra
1 jego realizacje, w pragnieniu mitosci 1 uczynieniu z niej naczelnej normy
zycia jednostkowego i spotecznego;

Por. G. Langemeyer, Antropologia teologiczna, 1995, s. 81-169; H. Wagner, Dogmatyka, s. 400;
K. Wencel, Traktat o cztowieku, Warszawa 2007, s. 69-70. Zachodni Ojcowie Kosciota pojecia
selem i demuth z reguty ttumaczyli jako synonimiczne, ktadac wigkszy akcent na selem. Ojcowie
wschodni, poczynajac od $§w. Ireneusz z Lyonu, rozréznili oba pojgcia: selem thumaczyli zazwy-
czaj jako obraz ontologiczny, trwajacy w cztowieku pomimo grzechu pierwszych ludzi, nato-
miast demuth jako podobienstwo charytologiczne (nadprzyrodzone), ktére zostato zniszczone
przez grzech pierworodny (Ireneusz z Lyonu, Adversus haereses, IV, 16). Wérod Ojcow zachod-
nich zwolennikiem tego ostatniego pogladu byl $w. Augustyn. Warto zauwazy¢, ze A. Bonora,
dokonujac analizy znaczenia pojec selem i demuth w Starym Testamencie, stwierdza, iz miaty
one znaczenie synonimiczne. Por. A. Bonora, Czlowiek w Starym Testamencie, ,,Communio”
2(1982), s. 4.

> Por. DK L s.297.

¢ Por. C.S. Bartnik, Cztowiek ,,na obraz Bozy”, w: Misterium cztowieka, Lublin 2004, s. 227;
tenze, DK 1, s. 297.
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3) imitacyjno-tworczy — akcentuje objawianie si¢ Boga w dzialaniu cztowie-
ka, w jego przeobrazaniu siebie samego i $wiata poprzez prace, w réznych
wymiarach tworczosci technicznej 1 artystycznej.

Twierdzenie, ze osoba ludzka jako /mago Dei jest ukoronowaniem catego
dzieta stworczego, istota jedyng w swoim rodzaju, niepowtarzalng i nieporow-
nywalng z zadnym innym stworzeniem nieosobowym, pocigga za sobg pewne
konsekwencje. Najpierw kieruje spojrzenie na Boga, ktory jawi si¢ tu jako Istota
osobowa, natomiast cztowiek stworzony na obraz Bozy jest capax Dei” — otwarty
na Boga i uzdolniony do podjecia dialogu oraz tworzenia komunii personalnej
ze swoim Stworcg. Jako istota osobowa czlowiek jest obdarzony nieskonczong
godnoscia, co prowadzi do stwierdzenia, ze Osoba Boska i osoba ludzka cechuja
si¢ pewnym podobienstwem: ,,Osoba Boska i osoba ludzka maja niejako podob-
ng strukture, podmiotowos¢, zycie, «ja», transcendendencje wobec $wiata rzeczy
i niewypowiedziang chwale bytus. Akt stworczy, ukazujgcy wyjatkowosé czto-
wieka na tle catego dzieta stworczego, implikuje istotne twierdzenia na temat
Boga — Stworcy. Szczegodlny sposob powotania do istnienia czlowieka odsyla
w glab Bozego zycia — do ,,umystu i serca Bozego™. Stowa z Ksiegi Rodzaju:
,Uczynmy czlowieka na Nasz obraz, podobnego Nam” (Rdz 1,27), wskazuja na
wewnetrzny dialog, jaki Bog prowadzi ze sobg samym, owocujacy powotaniem
do istnienia cztlowieka. Osoba ludzka jest Ikong Boza, co wskazuje na jej wyjat-
kowo$¢ i najdoskonalsze zwigzanie osobowe z Bogiem!'®, Misteryjno$¢ osoby
ludzkiej, wynikajaca z jej ikonalnos$ci, w trwaly sposob jest zwigzana z przeka-
zywaniem zycia na ziemi przez istoty ludzkie. Dokonuje si¢ to wedlug zasady
na ,,swoj obraz” (Rdz 5,31; 1 Kor 11,7), co tym bardziej obliguje czlowieka do
spetniania obrazowosci Bozej w swoim istnieniu.

Stworzenie cztowieka na obraz Bozy sprawia, ze zajmuje on szczegolng pozy-
cje wzgledem innych stworzen, znajduje si¢ w centrum stworzenia — stanowi jego

Por. KKK 27; Jan Pawet 11, Czlowiek — Obraz BozZy jako podmiot poznania i wolnosci, nr 7,
w: Jan Pawet I, Wierz¢ w Boga Ojca Stworzyciela, Libreria Editrice Vaticana 1987, s. 271.
M. Jedraszewski przeprowadza filozoficzng analiz¢ rozumienia pojg¢cia homo estcapax Dei —
por. M. Jedraszewski, Homo: capax alterius, capax Dei. Emanuela Levinasa myslenie o czto-
wieku i Bogu, Poznan 1999, s. 161-162.

DK I, s. 307. Analizujac zagadnienie chwaly Bozej, warto odwota¢ si¢ do dwoch wzajemnie
dopetniajacych si¢ formut: Gloria Dei est homo i gloria hominis est Deus. Autorem pierwszej
z nich byt $w. Ireneusz (Adversus haereses, IV 20, 7), ktéry podkreslal, ze ludzie zostali stwo-
rzeni na obraz Bozy celem oddawania Bogu chwaty, a urzeczywistniajac w sobie obraz Bozy,
sami stajg si¢ w $wiecie Bozg chwala — Gloria Dei est homo. Autorem drugiego stwierdzenia
byt Amandus Polanus, ktory uwypuklit drugi punkt widzenia. Stworzone na obraz Bozy istoty
ludzkie, oddajac Bogu chwate, same osiagaja szczgscie i spetnienie swego przeznaczenia — glo-
ria hominis est Deus. Por. J. Moltmann, Bog w stworzeniu, Krakow 1995, s. 385-386; K. Barth,
Church Dogmatics, t. 2, London 2004, s. 645.

® Por. DKL s. 307.

10" Por. C.S. Bartnik, Cztowiek ,,na obraz Bozy”, s. 227.
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,,o08rodek 1 szczyt”, a zarazem jest ,.kluczem” do catej rzeczywistosci (KDK 12).
W przestaniu biblijnym odkrywamy, ze §wiat ma charakter antropocentryczny,
gdyz jest ukierunkowany na cztowieka (Ps 8,5-7). Trzeba w tym miejscu przypo-
mnie¢, ze podobienstwo cztowieka do Boga obejmuje cata osobe ludzka, znajdu-
je wige swe odbicie w jej strukturze cielesno-duchowe;j. Z tej racji cztowiek znaj-
duje si¢ w relacji do wszechmaterii i wszechhistorii, rekapituluje w sobie caty
$wiat, rozumiany w duchu biblijnym jako ,,natura” i ,,historia”, oraz jego dzieje''.
W takim spojrzeniu na cztowieka odkrywamy, ze jest on ,,poczatkiem, srodkiem
i koncem zaréwno natury, jak i historii”'?. Cztowiek jako byt materialny i empi-
ryczny streszcza w swoim ciele cale stworzenie i juz od chwili powotania do
istnienia zajmuje nadrzedng pozycje wobec catego universum. Jest osrodkiem, do
ktorego zmierzata cata ewolucja Swiata i dlatego rekapituluje w sobie wszelkie
stworzenie (caput omnis creaturae) oraz stanowi jego centrum'’. Z tego tytutu
cztowiek ma odzwierciedla¢ obraz Bozy na ziemi w swojej postawie, dziataniu
i tworczosci. A bedac ustanowionym reprezentantem Boga wobec stworzenia,
jest tez zobowigzany przez Stworce do szczegdlnej odpowiedzialnosci za stwo-
rzenie i jego ochrong'.

L, IMAGO CHRISTI” — IKONALNOSC ZBAWCZA

Podjecie kwestii ikonalnosci zbawczej prowadzi do nowego spojrzenia na czto-
wieka jako obraz Bozy. Pozwala odczyta¢ go przez pryzmat tryptyku adamolo-
gicznego, zarysowanego w pismach paulinskich, ukazujacego ludzkie dzieje jako
spiete postaciami trzech Adamow'. Ksigga Rodzaju przedstawia pierwszego Ada-
ma jako stanowigcego wstepny szkic i zapowiedz drugiego Adama, czyli Jezusa
Chrystusa, ktory ostatecznie okaze si¢ tez trzecim Adamem — eschatologicznym.

W Nowym Testamencie zagadnienie ,,obrazu Bozego” (1 Kor 11,7) otrzymato
znaczenie chrystologiczne's. Pierwszy Adam, stojacy u poczatkow ludzkosci na
ziemi 1 bedgcy pierwszym obrazem Boga, jest przedstawiony jako prorocza zapo-
wiedz Jezusa Chrystusa — drugiego Adama, ktory jest ,,obrazem Boga niewidzial-
nego” (Kol 1,15; J 12,45; 14,9). W nauczaniu $w. Pawla znajduje si¢ tez wska-
zanie, ze Jezus Chrystus bedzie Adamem eschatologicznym (1 Kor 15,45-49).

" Por. DK 1, s. 307.

12 Tamze, s. 308.

13" Por. C.S. Bartnik, Szkice do systemu personalizmu, Lublin 2006, s. 75-76.

Por. M. Antoniewicz, Srodowisko naturalne , odblaskiem stwérczej milosci Boga”. Zarys
ekoteologii w ujeciu Benedykta XVI, w: Teologia dogmatyczna, t. 5, Poznan 2010, s. 69-82;
H. Wagner, Dogmatyka, s. 400-401.

15 Por. C.S. Bartnik, Chrystus jako sens historii, Wroctaw 1987, s. 183-225.

Por. A. Scola, Osoba ludzka. Antropologia teologiczna, Poznan 2005, s. 151-153; H. Wagner,
Dogmatyka, s. 401.
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Wecielony Syn Bozy stat si¢ ,,0s0bowym zespoleniem Praobrazu Bozego i zara-
zem obrazu ludzkiego”!”. W ten sposéb w osobowym zjednoczeniu obu obrazéw
zrealizowata si¢ Pelnia Praobrazu Bozego oraz dokonato si¢ odnowienie i udo-
skonalenie znieksztatconego przez grzech pierworodny obrazu Bozego w czto-
wieku (2 Kor 4,4; Kol 1,15; Hbr 4,15; 11,19; Jk 3,9). Poza tym drugi Adam
wskazuje, ze cztowiek nie jest obrazem Bozym tylko na ptaszczyznie bytowania
naturalnego i stworczego, ale takze na plaszczyznie bytowania nadprzyrodzone-
go 1 zbawczego. W rzeczywistosci okazuje sie, ze podstawa tego upodobnienia
wyzszego rzedu jest ptaszczyzna personalna, laczaca ,,osobowos¢ Boga” i ,,0s0-
bowos¢ cztowieka”. Dopiero w tej perspektywie obraz Bozy — zgodnie z naucza-
niem $§w. Ireneusza z Lyonu — oznacza rowniez obdarzenie cztowieka zyciem
Bozym, ale i nadanie mu godno$ci przyjaciela Boga, istoty, ktora jest zdolna
do nawigzania relacji osobowych ze swoim Stwoérca. Wynika z tego imperatyw
zobowiazujacy wszystkich chrzescijan do takiego przeobrazania swojego zycia,
by stawatlo si¢ ono coraz bardziej podobne do Jezusa Chrystusa (Rz 8,29; por.
1 Kor 15,49; 2 Kor 3,18).

Dokonujac analizy ikonalnosci zbawczej, trzeba zauwazy¢ jeszcze jeden istot-
ny watek teologiczny, ktéry sie tu pojawia, a mianowicie poglad, wedtug ktdrego
Bog, stwarzajac pierwszego Adama z ,,prochu ziemi”, uczynit go na wzor swego
Syna Przedwiecznego, stanowiacego podstawe do uksztaltowania obrazu Bozego
w cztowieku'®. W epoce patrystycznej pojawito si¢ u niektorych Ojcow Kosciota
przekonanie, ze to sam Syn Bozy przygotowywat sobie w Adamie czlowieczen-
stwo, ktore miat pozniej przyja¢ dla odrodzenia calego stworzenia ($w. Ireneusz,
$w. Ambrozy, §w. Augustyn, $w. Leon Wielki). Takie postawienie problemu pro-
wadzi do wyciagniecia waznego wniosku dotyczacego zwigzku taczacego antro-
pologi¢ z chrystologig. Od samego poczatku antropologia jawi si¢ jako podsta-
wa 1 przygotowanie wilasciwie rozumianej chrystologii, a chrystologia stanowi
spetnienie antropologii’. Wedtlug ujgcia personalistycznego podstawg podobien-
stwa czlowieka do Boga jest osobowos$¢ Boga i osobowos¢ cztowieka, stano-
wigca warunek wyniesienia cztowieczenstwa do tozsamosci osobowej z Synem
Bozym. Tylko byt ze swej istoty osobowy byl zdolny dostapi¢ takiego zjedno-
czenia 1 niejako ,,otworzy¢ droge” prowadzaca do tworzenia komunii osobowej
Boga z cztowiekiem.

Analiza chrystologicznego aspektu obrazu Bozego w cztowieku pozwala
na stwierdzenie, ze Jezus Chrystus podniost obraz Bozy na poziom zbawczy™.

7 DK, s. 308.

Por. Ireneusz z Lyonu, Wyktad nauki prawdziwej, Krakow 1997, s. 42, nr 22; tenze, Adversus
haereses, V, 16, 2; Tertulian, Przeciw Prakseaszowi, 12, 3-4, Warszawa 1983; C.S. Bartnik,
Teologia historii wedlug Leona Wielkiego, Lublin 2001, s. 182.

Por. J. Moltmann, Bég w stworzeniu, s. 370.

Wedtug $w. Tomasza z Akwinu cztowiek zostal wyniesiony na poziom zbawczy, bedac w stanie
,.doskonatos$ci pierwotnej” (STh I q. 93 a. 2-6). Por. DK I, s. 309.
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Dlatego cztowiek jawi si¢ jako obraz Bozy zaréwno na ptaszczyznie bytowa-
nia naturalnego, jak i soteryjnego. Dokonane przez Chrystusa dzieto odkupienia
stanowilo restauracj¢ obrazu Bozego w cztowieku, obdarzenie ludzi petnig obra-
zu Bozego, ktory ma si¢ przemienia¢ podczas ludzkiego zycia w coraz bardziej
zywy, eschatologiczny, a ostatecznie wieczny?'. W zaprezentowanym sposobie
myslenia na temat ikonalnos$ci osoby ludzkiej jest zawarta pewna dynamika
wskazujaca na niekonczacy si¢ proces ksztattowania si¢ obrazu Bozego w czto-
wieku, ktory bedzie trwat przez calg wiecznosé.

JMAGO TRINITATIS” — SPOLECZNE PODOBIENSTWO DO BOGA

Rozumienie cztowieka jako obrazu Bozego, ujmowane w wymiarze
chrystologicznym, prowadzi do odkrycia jego rysu trynitarnego, poniewaz czto-
wiek jest ikong calej Trojcy Swietej?. Ojciec, Syn i Duch Swigty stanowia jed-
no principium, jednakze kazda z Oso6b Bozych jest zaangazowana w dziatanie
ad extra w sposob sobie wlasciwy 1 wnoszacy charakterystyczne dla siebie cechy.
W ramach analizy trynitarnego rysu ikonalno$ci osoby ludzkiej nalezy przed-
stawi¢ znaczenie i rolg poszczegdlnych Oséb Boskich. Trzeba jednak pamietaé,
ze cztowiek jednoczesnie jest obrazem catej Trojcy Swictej, a zarazem obrazem
Ojca, Syna i Ducha Swigtego:

1) Czlowiek obrazem Ojca. Zasadnicza role nalezy przypisa¢ Bogu Ojcu, ktory
od nikogo nie pochodzi, ale jest zrodtem pochodzenia Syna i Ducha Swiete-
go?. O Pierwszej Osobie Boskiej, ktora jest principium sine principio moze-
my powiedzie¢, ze ,,odzwierciedla si¢ w tym wszystkim, co oznacza poczatek,
zaistnienie, narodziny, zrodto energii, podstawe bytu i $wiata”.

2) Cztowiek obrazem Syna. Syn Bozy objawia §wiatu Boga jako Ojca i w duchu
postuszenstwa prowadzi do Niego cale stworzenie. Ta charakterystyczna ,,for-
ma synostwa” przeksztalca si¢ za sprawa Jezusa Chrystusa w ,,forme brater-
stwa”. W Synu Bozym kazdy cztowiek staje si¢ dzieckiem Bozym, a opiera-
jac si¢ na uczestnictwie w tym samym obrazie Bozym, jest traktowany przez
Chrystusa jak brat czy siostra®. Z takiego stanu rzeczy wynika, ze kwestia
obrazu Bozego nie sprowadza si¢ jedynie do wymiaru indywidualnego, lecz

2l Por. DK I, s. 309.

22 Por. C.S. Bartnik, Czlowiek ,,na obraz Bozy”, s. 229; tenze, DK 1, s. 309.

2 Por. IX Synod w Toledo. Wyznanie wiary, w: Breviarium fidei. Wybor doktrynalnych wypowiedzi
Kosciota, Poznan 2007, s. 102.

2 DK, s. 309.

25 Osoba ludzka, stworzona na obraz i podobienstwo Boze, moze siebie sama zrozumie¢ do konca
jedynie wtedy, gdy przyjmie odwieczne Stowo Boze — Jezusa Chrystusa. Sobor Watykanski 11
w trafny sposoéb ujmuje t¢ prawde w swoim nauczaniu: ,tajemnica cztowiecka wyjasnia si¢
naprawde dopiero w tajemnicy Stowa Wcielonego”. Sobor Watykanski 11, Konstytucja duszpa-
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posiada takze charakter spoteczny, ktory urzeczywistnia si¢ w Kosciele Jezusa

Chrystusa.

3) Cztowiek obrazem Ducha Swietego. Trzecia Osoba Boska tworzy komunie

w wewnetrznym zyciu Tréjjedynego Boga, jest wiezig mito$ci miedzy Ojcem

i Synem. Obraz Trzeciej Osoby Boskiej odbija si¢ wszedzie tam, gdzie wyste-

puje ,,mitos$¢, taska, harmonia, $wigtos¢, udane dzieto, sens, inspiracja do

kroczenia droga upodobniania sie do Boga™. Sw. Pawel w Drugim Liscie
do Koryntian, podejmujac to zagadnienie, pisze, ze ,,My wszyscy z odstonie-
ta twarza wpatrujemy si¢ w jasno$¢ Panska jakby w zwierciadle; za sprawa

Ducha Panskiego coraz bardziej jasniejac, upodobniamy si¢ do Jego obrazu”

(2 Kor 3,18).

W historii rozwoju mysli teologicznej na temat cztowieka jako obrazu Boze-
g0, od czasow Ojcow Kosciota az po czasy wspodlczesne, pojawialy si¢ rdzne
proby poszukiwania charakterystycznych ,,znamion” cztowieka i interpretowania
ich w duchu trynitarnym?’. Tego typu dziatania wynikaty z przekonania, ze try-
nitarne rysy odbijajace si¢ w osobie ludzkiej odstaniajg jeszcze bardziej gtebie
jej egzystencji i stojaca za nig tajemnice, ktora swe ostateczne zrodto znajduje
w Trojcy Swietej.

Probujac dokonaé analizy Imago Trinitatis, trzeba zauwazy¢, ze Obraz Trojcy
Swietej odzwierciedla sic w kazdej pojedynczej osobie ludzkiej i wskazuje na
to, ze jest ona wprowadzona w trynitarny wymiar zycia. Nalezy tez zaznaczyc¢,
ze Imago Trinitatis oznacza i ksztaltuje spoteczne podobienstwo do Boga, i to
zarowno w wymiarze spotecznos$ci naturalnej, jak i eklezjalnej: ,, Tutaj tez Ojciec
jest zasada poczatku, Syn Bozy zasada kierowania spotecznosci ku Ojcu, a Duch
Swiety zasada wigzania stworzenia z Ojcem przez Syna oraz tworzenia §wictej
osoby kolektywnej?®. Podstawg rozumienia Imago Trinitatis jako spotecznego
podobiefistwa do Boga jest pewna analogia zachodzaca miedzy Trojca Swie-
ta a spotecznoscig ludzka. Dwa momenty w tym obrazie zastuguja na uwagg.
Pierwszy zauwaza, ze tak jak kazda spolecznos¢, a zwlaszcza eklezjalna, ma cha-
rakter wieloosobowy, tak i Trojca Swieta jest spotecznoécia Ojca, Syna i Ducha
Swietego. Natomiast drugi moment podkresla jedno$é, ktéra cechuje zardwno
autentyczng wspolnote ludzka, jak i Trojce Swieta, gdzie zrodtem doskonatej
1 nierozerwalnej jednosci jest natura Boza.

sterska o Kosciele w Swiecie wspotczesnym ,, Gaudium et spes” 22; por. Jan Pawet 11, Encyklika
»Redemptor hominis” (4.03.1979), 8.

2% DK1,s. 309.

27 Niektorzy Ojcowie Kosciota i teologowie dopatrywali si¢ obrazu Trojcy Swictej juz w natu-
ralnych strukturach ludzkich: ciele, duszy, duchu (aleksandryjczycy), pamieci, umysle, woli
($w. Augustyn, $w. Tomasz z Akwinu), ojcu, matce, dziecku (§w. Grzegorz z Nyssy, Karl Barth,
S. Wyszynski), przesztosci, terazniejszosci, przysztosci lub poczatku, $rodku i koncu (autor
Apokalipsy, bt. Joachim z Fiore), ciele, duszy, osobie (C.S. Bartnik) i innych” (DK I, s. 310).

28 Tamze.
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DYNAMIKA IKONALNA

Problematyki obrazu Bozego nie nalezy ogranicza¢ jedynie do jakiegos jedne-
go wymiaru czy sfery bytowej cztowieka, gdyz obejmuje ona cata osobe ludzka
i wszystkie plaszczyzny jej egzystencji. Poza tym obraz Bozy nie jest rzeczy-
wisto$cig statyczna, lecz dynamiczng, ktdra nieustannie si¢ rozwija i doskonali.
Probujac zarysowac horyzont dynamiki ikonalnej, trzeba wskaza¢ na dwa punkty
znajdujace si¢ po skrajnych stronach tego obrazu. Pierwszy punkt wskazuje na
pierwszych ludzi, ktérzy u zarania ludzkich dziejow zostali powotani do istnie-
nia przez Stworce 1 uksztaltowani na Jego obraz. Obraz Bozy w tych ludziach
nie byl jednak zakonczony, lecz znajdowat si¢ w stanie inicjalnym, gdyz zostat
dopiero ,,zapoczatkowany, naszkicowany i zaprojektowany”?, wymagal zatem
dynamicznego rozwoju, ktory powinien obejmowac wszystkie etapy i sfery ludz-
kiego zycia. Pleromiczna realizacja tego obrazu dokona si¢ dopiero w drugim
punkcie naszkicowanego horyzontu dynamiki ikonalnej, ktory stanowi ostatecz-
na komunia osoby ludzkiej z Trojca Swieta. Spetienie cztowieka jako obrazu
Bozego w komunii trynitarnej wigze si¢ z przebostwieniem ,,cztowieka na drodze
ontycznej, egzystencjalnej i prozopoicznej”*. Spogladajac na kwesti¢ ikonalno-
sci z takiego punktu widzenia, nalezy ja traktowaé¢ w kategoriach daru i zadania
powierzonego do realizacji osobom ludzkim, a w sensie szerszym takze wszel-
kiemu stworzeniu, ktore nosi na sobie §lady Boga (vestigia Dei).

Rozpatrywanie dynamiki ikonalnej musi tez uwzgledni¢ srodowisko jej reali-
zacji, ktore stanowi zywy nurt historii, cechujacy si¢ pewnag ambiwalencja, gle-
bokim rozszczepieniem na histori¢ pozytywna i negatywna®'. W zasadzie na kaz-
dym etapie ludzkich dziejow wystepuje kontrapunkt, w ktory jest wpisana ludz-
ka egzystencja: ,,dobro — zto, warto$ci — antywartosci, zycie — $mieré¢, wolnos¢
— zniewolenie, tworczos¢ — nietworczo$é, personalizacja — depersonalizacja™?.
Dzieje jawig si¢ jako sztuka grana na arenie wszechswiata, w ktorej aktorami
sa istoty ludzkie oraz $wiat, zachodzace w nim procesy i oddziatujace na niego
sity. Dlatego historia moze by¢ interpretowana jako wieczny dramat, w ktorym
wszystkie procesy i wydarzenia ostatecznie skupiaja si¢ w osobie ludzkiej znaj-
dujacej si¢ w samym centrum Theatrum humanitatis®®*. W tak skonstruowanej
scenerii ma si¢ urzeczywistnia¢ cztowiek jako obraz Bozy. lkonalno$¢ osoby
ludzkiej jako rzeczywisto$¢ dynamiczna ma si¢ rozwija¢ i doskonali¢, ale nie
mozna wykluczy¢ procesu przeciwnego. Cztowiek moze tez zaciemnia¢ i dege-
nerowac swe osobowe zycie i przeksztatca¢ si¢ w antyobraz Bozy.

29
30

Tamze.

Tamze.

31 Por. C.S. Bartnik, Chrystus jako sens historii, s. 146; DK 1, s. 735.
32 C.S. Bartnik, Historia ludzka i Chrystus, Katowice 1987, s. 318.
3 Por. tamze.
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Dynamika ikonalna jest w sposob najbardziej wymowny ukazana w obo-
wigzku nasladowania i coraz wigkszego upodabniania si¢ do Jezusa Chrystusa
— Zywego Obrazu Boga, co stanowi istote chrze$cijanskiej egzystencji. Ta zasada
odnosi si¢ przede wszystkim do pojedynczych osob ludzkich, lecz do nich si¢
nie ogranicza, gdyz odnosi si¢ tez do catych spotecznosci ludzkich, a zwlaszcza
wspolnoty eklezjalnej. Dynamizm obrazu Bozego prowadzi do zauwazenia jesz-
cze jednego istotnego elementu, a mianowicie jego odniesienia do podstawowej
struktury historii zbawienia. Ikonalnosci cztowieka nie mozna sprowadzi¢ tylko
do jakiej$ idei czy formy, gdyz ma charakter historyczny. Obraz Bozy to w isto-
cie ,,obraz historyczny” (imago historialis), realizujacy si¢ w ramach historii
i zachodzacych w niej procesow, ktore maja wazny wptyw na jego urzeczywist-
nianie. W rezultacie ikonalno$¢ cztowieka jest w rzeczywistosci historig chry-
styczna, w ktorej realizuje si¢ upodobnienie poszczegdlnych chrzescijan i calej
spotecznosci eklezjalnej do Jezusa Chrystusa.

ZAKONCZENIE

Cztowiek zostat stworzony na obraz i podobienstwo Boze (Imago Dei), jako
mezczyzna 1 kobieta, istoty osobowe i plciowe, ktore wzajemnie si¢ dopetniaja.
Podstawowym zadaniem cztowieka, zwigzanym z jego ptciowoscig, jest przeka-
zywanie zycia. W przypadku cztowieka prokreacja ma charakter personalistycz-
ny, cechuje si¢ pewnym dynamizmem, ktory wplywa na rozwo6j i uduchowienie
osoby ludzkie;j.

Wedhug personalistycznej interpretacji ikonalno$ci czlowicka obraz Bozy
odzwierciedla si¢ w catej osobie ludzkiej, trzeba jednak uwypukli¢ jej trzy istot-
ne aspekty: intelektualny, agapetologiczny i imitacyjno-tworczy. Cztowiek jako
Imago Dei jest otwarty na Boga, zdolny do podjecia dialogu i tworzenia komu-
nii personalnej ze swoim Stworca. Osoba ludzka ma odzwierciedla¢ obraz Bozy
W swojej postawie, dziataniu i tworczosci, a jako reprezentant Boga na ziemi jest
zobowiazana do szczeg6lnej odpowiedzialnosci za stworzenie i jego ochrone.

Ikonalno$¢ zbawcza (Imago Christi) odwotuje si¢ do tryptyku adamologicz-
nego, ktory ukazuje ludzkie dzieje jako spiete postaciami trzech Adamow. Ksiega
Rodzaju przedstawia pierwszego Adama, stojacego u poczatkow ludzkosci na
ziemi 1 proroczo zapowiadajacego drugiego Adama — Jezusa Chrystusa, ktory
okaze si¢ tez trzecim Adamem — eschatologicznym. We wcielonym Synu Bozym
zrealizowata si¢ Pelnia Praobrazu Bozego oraz dokonato si¢ odnowienie i udo-
skonalenie znieksztatconego przez grzech pierworodny obrazu Bozego w czto-
wieku. Osoba ludzka jest zatem obrazem Bozym zardwno na ptaszczyznie stwor-
czej, jak i zbawcze;j.

Analiza ikonalnosci zbawczej (Imago Christi) prowadzi do odkrycia spo-
lecznego podobienstwa do Boga (/mago Trinitatis). Osoba ludzka jest obrazem
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calej Trojcy Swictej, a zarazem obrazem Ojca, obrazem Syna i obrazem Ducha
Swigtego. Imago Trinitatis oznacza wprowadzenie w trynitarny wymiar zycia,
odzwierciedla si¢ w pojedynczej osobie ludzkiej, a takze we wspolnocie eklezjal-
nej, ksztaltujac spoleczne podobienstwo do Boga.

Dynamika ikonalna realizuje si¢ w zywym nurcie historii (imago historialis),
cechujacym si¢ pewng ambiwalencjg, rozszczepieniem na histori¢ pozytywna
1 negatywng. Obraz Bozy w cztowieku jest rzeczywistosciag dynamiczng, ktora
powinna si¢ nieustannie rozwija¢ i doskonali¢, jednakze przez zte uzycie wolno-
$ci osoba ludzka moze przeksztalci¢ si¢ w anty-obraz Bozy. Ikonalno$¢ nalezy
zatem rozumie¢ jako dar i zadanie powierzone osobie ludzkie;j.

MAN CREATED TO BE THE PICTURE AND LIKENESS OF GOD. ICONICITY
OF A HUMAN BEING FROM A PERSONALISTIC PERSPECTIVE

Summary

The creation of a human being to be the picture and likeness of God is a foundation
and a basic thesis of each theological anthropology. This article is an attempt to present
this subject from a personalistic perspective. Within the analysis of the issue, four close-
ly related questions have been considered: 1) Imago Dei — the original creation of man,
2) Imago Christi — salvific iconicity, 3) Imago Trinitatis — social likeness to God, and
4) Iconistic dynamics.
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SAKRAMENT NAMASZCZENIA CHORYCH
W PRAKTYCE LITURGICZNE]
[ TEOLOGII KOSCIOLOW PRAWOSEAWNYCH
TRADYCJI BIZANTYJSKIEJ

Istnieje powszechne przekonanie o zasadniczej zgodnos$ci praktyki sakramen-
talnej] w Kosciele katolickim i prawostawnym. Jednak w przypadku sakra-
mentu chorych mozna tu dostrzec pewne znaczace réznice. Autor prezentuje
najpierw zarys rozwoju historycznego liturgii tego sakramentu w rycie bizan-
tyjskim. Na tej podstawie omawia nastepnie teologie sakramentu chorych
w ujeciu prawostawnym. W konkluzji wskazuje na trzy specyficzne cechy pra-
wostawnej liturgii namaszczenia chorych wyraznie odrozniajace ja od prakty-
ki rzymskokatolickiej. Po pierwsze, sakrament chorych w prawostawiu spra-
wowany jest zasadniczo w koncelebrze — przez siedmiu kaptanow. Po drugie,
olej chorych $wigcony jest przez kaptana podczas celebracji sakramentu, a nie
przez biskupa w Wielki Czwartek, jak to jest w rycie rzymskim. Po trzecie,
prawostawie ktadzie bardzo silny nacisk na odpuszczenie grzechoéw jako sku-
tek sakramentu chorych, co w praktyce prowadzi nierzadko do traktowania go
jako substytutu sakramentu pokuty.

W Kosciotach prawostawnych tradycji bizantyjskiej, a wigc greckoprawo-
stawnych, a pozniej stowianskich, nigdy zasadniczo, mimo pewnych dyskusji,
nie negowano sakramentalno$ci namaszczenia chorych (gr. euchelaion — olej
modlitwy lub agion elaion'; cs. eleosvjascenie). Praktyka tego sakramentu
wyprowadzana byta z Tradycji apostolskiej zawartej w Liscie $w. Jakuba (5,14-
-15, w nawiazaniu do Mk 6,13) i budowana na wschodniej tradycji patrystycz-

Ks. dr Jacek Froniewski, mgr geografii, dr teologii dogmatycznej PWT we Wroctawiu, od
wrzesnia 2011 roku stypendysta Mohler-Institut fiir Okumenik w Paderborn; abbajacek@o2.pl.
B. Groen, Die Krankensalbung in der griechisch-orthodoxen Kirche, ,,Concilium” (D) 27
(1991), s. 126 — autor zwraca tu uwagge na gre stow: élaion — olej i éleos — 1itos¢, wykorzysty-
wang w oryginalnych tekstach liturgii tego sakramentu dla podkreslenia wiodacego jej tematu
— Bozego zmitowania. Por. Bog Zywy. Katechizm Kosciota Prawostawnego, Krakow 2001,
s. 395.
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nej’. Nalezy tu jednak nadmienié, iz przez kilka stuleci w niektérych kregach
funkcje sakramentu chorych przejmowat (a czasami byt stosowany réwnolegle),
pochodzacy ze $rodowiska syryjskiego, obrzed namaszczenia zmartych, beda-
cy zaadoptowana wersja rytu namaszczenia chorych, ktory od XIII wieku byt
tu zakazywany, a obecnie w obrzadku bizantyjskim zupetnie zanikl’. Aby wejsé
w prawostawng teologie¢ namaszczenia chorych, nalezy najpierw przesledzic
histori¢ liturgii tego sakramentu, gdyz w prawostawiu w sposdb szczegdlny,
wedle starozytnej zasady lex orandi est lex credendi, liturgia jest wyrazem oraz
no$nikiem wiary i teologii Kos$ciota*.

SAKRAMENT NAMASZCZENIA CHORYCH LITURGII
RYTU BIZANTYJSKIEGO

Najstarszy opis bizantyjskiej praktyki liturgicznej sakramentu chorych znaj-
dujemy w manuskrypcie Codex Barberini 336, datowanym na koniec VIII wieku,
znajdujacym si¢ obecnie w Bibliotece Watykanskiej. Jest to euchologion, czyli
ksigga liturgiczna zawierajgca formularze sprawowania Eucharystii, sakramen-
tow 1 rytuaty btogostawienstw oraz poswigcen, stosowany wowczas w kosciele
katedralnym Hagia Sophia w Konstantynopolu. Zawiera jedynie pig¢ modlitw
dla rytu namaszczenia chorych, z czego trzy pierwsze to modlitwy nad chory-
mi, a dwie pozostate to modlitwy poswiecenia oleju. Poza tym tekst nie zawiera
rubryk. Pierwsza z tych modlitw do dzi$ zostata zachowana w rycie sakramentu
chorych, a czwarta w nieco zmienionej wersji uzywana jest przy konsekracji oleju
chorych’. Warto zwrdci¢ uwage, ze dokument ten pos§wiadcza starozytnos$¢ trwa-
jacej do dzi$ wschodniej praktyki $wigcenia oleju chorych przez kaptandw, a nie
biskupow, jak to jest w obrzadku tacinskim. Ponadto takze nalezy zauwazy¢, ze

2 C.Kucharek, The Sacramental Mysteries. A Byzantine Approach, Allendale (NJ) — Comberme-

re (Ontario) 1976, s. 247, 254; E. Mélia, The Sacrament of the Anointing of the Sick: Its Histo-
rical Development and Current Practice, w: Temple of the Holy Spirit. Sickness and Death of
the Christian in the Liturgy, New York 1983, s. 135-140; D. Staniloae, Orthodoxe Dogmatik,
Bd. III, Disseldorf-Giitersloh 1995, s. 172; P. Evdokimov, Prawostawie, Warszawa 20033,
s. 317-318; H. Alfiejew, Misterium wiary. Wprowadzenie do prawostawnej teologii dogma-
tycznej, Warszawa 2009, s. 183; K. Ware, Kosciof prawostawny, Biatystok 20112, s. 306, 329.

3 R. Hotz, Sakramente — im Wechselspiel zwischen Ost und West, Ziirich—-Koln—Giitersloh 1979,

S. 255-257, zwt. przyp. 1006, 1012, 1016. Szerzej zob. E. Mélia, The Sacrament of the Ano-

inting of the Sick, s. 144-148; por. I.H. Dalmais, Die Liturgie der Ostkirchen, Aschaffenburg

1960, s. 91.

Zob. szerzej H. Atfiejew, Misterium wiary, s. 205-207.

5 P. Meyendorff, The Anointing of the Sick, Crestwood (NY) 2009, s. 41-42; por. A.G. Martimort,
Prayer for the Sick and Sacramental Anointing, w: The Church at Prayer. An Introduction
to the Liturgy, vol. lII: The Sacraments, red. A.G. Martimort, Collegeville 1988, s. 124-125;
S. Parenti, Euchologion, w: Lexikon der Okumene und Konfessionskunde, red. W. Thonissen,
Freiburg im Br. 2007, k. 378.
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poswiecenie oleju chorych na Wschodzie zawsze zwigzane byto bezposrednio
z udzielaniem sakramentu®. Mniej wigcej z tego samego czasu mamy krotki opis
praktyki namaszczenia chorych w Kosciele greckim, zapisany przez Theodulfa,
arcybiskupa Orleanu, w latach 798-818, z ktérego dowiadujemy sig¢, ze sprawo-
wane byto ono przez trzech kaptanow, ale nie daje on nam tu dalszych wskazo-
wek odnosnie do rozwoju liturgii tego sakramentu’. Dopiero §wiadectwo zawarte
w XI-wiecznym manuskrypcie Coislin 213 z paryskiej Bibliothéque Nationale
dostarcza pelnego opisu sprawowania tego sakramentu w Konstantynopolu. Jest
to euchologion patriarchalny, datowany na rok 1027, dla prezbitera z katedry
Hagia Sophia, z ktorego rubryk wynika, Ze ryt ten sprawowany byt w polaczeniu
z liturgig eucharystyczng w kosciotach domowych przez siedmiu kaptanow przez
siedem kolejnych dni, gdzie kazdy prezbiter kolejno przewodniczyt liturgii kolej-
nego dnia. Chorego namaszczano na czole, uszach, piersi i dtoniach. Z innych zro-
det wiadomo, ze tak sprawowano te liturgie takze w kosciotach parafialnych. Prak-
tyka powtarzania rytu przez siedem kolejnych dni znana byla rowniez w IX wie-
ku na Zachodzie, o czym $wiadcza zrodta z czasow reformy karolinskiej®.
Najbardziej kompleksowy zapis dawnej bizantyjskiej liturgii namaszcze-
nia chorych znamy z datowanego na polowg XII wieku manuskryptu Sinai
gr. 973. Tutaj takze rytuat prezentuje liturgi¢ przewidziang na siedem kolejnych
dni zudziatem siedmiu prezbiterow, cho¢ w szczegdlnych przypadkach ich liczba
moze by¢ ograniczona do trzech, anawet dwoch’. Ten euchologion zawiera wyraz-
ny przepis, ze chory powinien przygotowac si¢ do sakramentu chorych poprzez
spowiedz i kapiel. Co ciekawe, po obrzedzie nie mogt on si¢ my¢ przez nastep-
nych siedem dni, podobnie jak nowo ochrzczeni. Opis rytu z tego manuskryptu to
obraz szczytowego rozwoju bizantyjskiej liturgii sakramentu chorych. P6zniejsze
zachowane dokumenty liturgiczne §wiadczg o stopniowym skracaniu i uprasz-
czaniu celebracji tego sakramentu. W XIII wieku namaszczenie zaczyna by¢
udzielane poza Eucharystia i caly ryt ogranicza si¢ do jednego dnia, a w XIV wie-
ku mamy juz wlasciwie do czynienia z dzisiejsza forma liturgii tego sakra-

¢ J.Ph. Revel, Traité des sacrements. VI. L onction des malades, Paris 2009, s. 140; E. Mélia, The
Sacrament of the Anointing of the Sick, s. 132, 152, 158.

7 Capitulare, PL 105, 221; zob. ten tekst w ttum. angielskim P. Meyendorff, The Anointing of the
Sick, s. 42-43.

8 P. Meyendorff, The Anointing of the Sick, s. 43-45; E. Mélia, The Sacrament of the Anointing

of the Sick, s. 151; por. C. Kucharek, The Sacramental Mysteries, s. 257, przyp. 39; A.G. Mar-

timort, Prayer for the Sick and Sacramental Anointing, s. 125.

Ten przepis poswiadcza pdzniejsza (XIV w.) opinia Symeona z Thesaloniki, ktéry uwazat, ze

jeden kaptan nie moze udziela¢ tego sakramentu, musi ich by¢ minimum trzech lub dwoch

(PG 155, 517). Pdzniej, najpierw wsrod katolikow obrzadku bizantyjskiego, ze wzgledu na

trudnos¢ realizacji tego przepisu w warunkach parafialnych, dopuszczono mozliwos¢ udzie-

lania tego sakramentu przez jednego ksigdza. Zob. C. Kucharek, The Sacramental Mysteries,

S. 254, przyp. 29 1 30; E. Mélia, The Sacrament of the Anointing of the Sick, s. 133-134.
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mentu'®. Co istotne, wszystkie te historyczne warianty rytu namaszczenia cho-
rych az po dzisiejsze czasy zachowuja dwie fundamentalne modlitwy: modli-
twe blogostawienstwa oleju i modlitwe namaszczenia. Obie, co nalezy zazna-
czy¢, w wigkszosci formularzy liturgicznych, pochodza w prawie niezmienionej
formie ze wspomnianego na poczatku najstarszego euchologionu zapisanego
w VIII wieku w Codex Barberini''. Warto zwr6oci¢ uwage, ze w przeciwien-
stwie do rytu chrztu czy Eucharystii, ktorych zasadnicza posta¢ w Kosciotach
wschodnich zostata ustalona w pierwszych wiekach chrzescijanstwa, ryt sakra-
mentu chorych ksztattowat sie tu bardzo dhugo i uzyskat w miare stata forme
wraz z pojawieniem si¢ drukowanych ksiag liturgicznych'.

Obecnie, oprocz pelnego formularza podstawowego, funkcjonuje rowniez for-
mularz skrocony dla nagtych wypadkéw do uzytku w szpitalu lub domu chorego
—tzw. Obrzed matego poswiecenia oleju, ktory bazuje na adaptacji stowianskiego
manuskryptu z XIV/XV wieku, a takze bardzo zwigzty obrzed stosowany w obli-
czu $mieci chorego. Rowniez pelny ryt w praktyce czgsto sprawowany jest
w formie uproszczonej i przez mniej niz siedmiu prezbiteréw. Pelny formularz
sakramentu chorych jest niezwykle rozbudowany i nalezy do najbardziej skom-
plikowanych bizantyjskich rytow liturgicznych — to kilkadziesigt stron tekstow
modlitw, ktérych odprawienie trwa kilka godzin, ale i tak jest on znacznie krot-
szy niz pierwotne teksty Sredniowieczne, szczeg6lnie te osadzone w kontekscie
Eucharystii.

Struktura pelnego obrzgdu sprawowanego przez siedmiu kaplandéw jest
wspotczesnie nastgpujaca. Przed obrzedem nalezy przygotowaé w $§wiatyni lub
w domu stét, a na nim naczynie z pszenicg, na ktorej stawia si¢ kandele, czyli
naczynie z oliwa. Na stole umieszcza si¢ takze Ewangeli¢. Kaptani ze $wiecami
w rekach stojg wokot tego stohu. Pierwszy kaptan okadza najpierw stét i Swiaty-

Szerzej nt. procesu rozdziatu liturgii namaszczenia chorych od Eucharystii zob. E. Mélia, The
Sacrament of the Anointing of the Sick, s. 154-155.
" P. Meyendorff, The Anointing of the Sick, s. 47-51, 103; J.Ph. Revel, Traité des sacrements,
s. 145-146; A.G. Martimort, Prayer for the Sick and Sacramental Anointing, s. 125.
12" Por. E. Mélia, The Sacrament of the Anointing of the Sick, s. 157.
Zob. wspolczesny tekst pelnego rytu w jezyku cerkiewnostowianskim — 7pebnuxv (cz. B),
Moskwa 1980, s. 5-74; tekst polski pelnego rytu: Obrzed swietego oleju sprawowany przez
siedmiu kaplanow, http://liturgia.cerkiew.pl/euch/namaszczenie/obrzed oleju.pdf [16.11.2012];
tekst pelnego rytu w thum. réwnolegltym niemiecko-rosyjskim zob. A. von Maltzew, Die ostkir-
chlichen liturgischen Texte, Bd. V: Sacramente, Aschaffenburg 2005 [reprint wyd. Berlin 1898],
s. 450-547; ryt pelny w ttum. angielskim: P. Meyendorff, The Anointing of the Sick, s. 113-173;
ryt skrocony w jez. angielskim do uzytku w szpitalu lub w domu zob. tamze, s. 175-184; teksty
w jez. polskim rytu skroconego: Obrzed matego poswigcenia oleju, http:/liturgia.cerkiew.pl/
euch/namaszczenie/male posw_oleju.pdf [16.11.2012] oraz Obrzed swigtego oleju sprawowa-
ny w obliczu Smierci chorego, http://liturgia.cerkiew.pl/euch/namaszczenie/obrzed oleju_2.pdf
[16.11.2012]. Na temat skréconego rytu zob. A. von Maltzew, Die ostkirchlichen liturgischen
Texte, s. 547-548; J.Ph. Revel, Traité des sacrements, s. 147; A.G. Martimort, Prayer for the
Sick and Sacramental Anointing, s. 125.
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ni¢ (dom). Na poczatku obrzedu mamy pozostatos¢ pannychis (od gr. pasa-nyx;
cs. panachyda) — czyli dawnej wigilii katedralnej, i jutrznie, ktdra to czgs¢ nazy-
wana jest takze ,,obrzedem pocieszenia” (paraklesis). Cz¢$¢ druga to poswig-
cenie oleju przeniesione tutaj z jego oryginalnego miejsca, jakim byt poczatek
liturgii eucharystycznej. Poswigcony olej w tradycji wschodniej traktowany jest
jako szczegolny znak pneumatoforyczny — ,,noénik” mocy Ducha Swigtego, a to
dlatego, ze to wlasnie w czasie poswigcenia oleju wypowiadana jest epikleza
sakramentu chorych'®. Potem nastgpuje namaszczenie powtarzane siedem razy,
kazdorazowo poprzedzone czytaniami wzietymi z liturgii eucharystycznej i roz-
budowang modlitwg o uzdrowienie duszy i ciata chorego, z ktorych kazda skupia
si¢ na innym aspekcie uzdrowienia'>. Mamy tu witasciwie do czynienia z doktad-
nym odwzorowaniem liturgii eucharystycznej, z tym ze w miejscu anafory znaj-
duje si¢ namaszczenie olejem. Kazde z siedmiu namaszczen wraz z poprzedzaja-
cymi je czytaniami jest taka miniaturows liturgia, ktoérg sprawuje kolejno kazdy
z siedmiu kaptanéw. Namaszczenie chorego odbywa si¢ w formie znaku krzyza
w siedmiu miejscach na ciele chorego: na czole, nosie, policzkach, ustach, klatce
piersiowej i po obu stronach dloni'®. Do namaszczenia shuza galazki owinigte
bawetng (lub papierem), na ksztatt pedzelka, zanurzane w poswigconym oleju.
Podczas kazdego namaszczenia kaptan wypowiada modlitwe, ktéra jak kazda
formuta sakramentalna w prawostawiu ma charakter deprekatywny i jest prosba
o uzdrowienie konkretnego chorego z jego chordb duszy i ciata'’. Czgs¢ czwarta
zawiera modlitwe absolucji, podczas ktorej otwarta ksiega Ewangelii trzymana
jest nad glowa chorego. Trzynastowieczny manuskrypt z gory Athos poswiadcza,
ze podczas tej modlitwy kaptani ktadli rece na glowe chorego. Jednak juz od
XIV wieku obrzed umieszczenia nad glowa chorego Ewangelii zastapit ten pier-
wotny gest liturgiczny, co ttumaczg stowa wypowiadane w tym momencie przez
kaptana: ,,Nie ktade na glowie chorego mojej grzesznej reki, ale Twoja reke silng

4 W. Hryniewicz, Nasza Pascha z Chrystusem. Zarys chrzescijanskiej teologii paschalnej, t. 2,

Lublin 1987, s. 357; P. Evdokimov, Duch Swiety w tradycji prawostawnej, Poznah 2012, s. 138;
D. Staniloae, Orthodoxe Dogmatik, s. 173. Szerzej na ten temat zob. R. Hotz, Sakramente — im
Wechselspiel zwischen Ost und West, s. 246-248.
15 J.C. Larchet, The Theology of Illness, Crestwood (NY) 2002, s. 92-93. Liczba siedem jest tu
odwotaniem do siedmiu daréw Ducha Swietego, czy szerzej do petni daréw Bozych. Zob.
D. Staniloae, Orthodoxe Dogmatik, s. 177. W przypadku udzielania zbiorowego namaszczenia
w Wielka Srode modlitwy odmawiane s ogélnie nad wszystkimi obecnymi, a kazdy z wier-
nych jest tylko raz namaszczany. Zob. R. Kaczynski, Feier der Krankensalbung, w: Gottes-
dienst der Kirche, red. B. Meyer, t. 7,2, Regensburg 1992, s. 320-321.
Niektore zrodla wykazuja tu niewielkie odmiennosci co do miejsca namaszczen — np. por.
Katechizm Kosciota Prawostawnego, s. 395 (mig¢dzy lopatkami); P. Evdokimov, Prawostawie,
s. 318 (oczy).
,Ojcze $wiegty, lekarzu naszych dusz i cial. Ty, ktory zestates Syna swego Jednorodzonego,
Pana naszego Jezusa Chrystusa, ktory leczy wszelkie choroby i wyzwala od $mierci. Przez
taske tegoz Chrystusa ulecz Twego stuge z choroby duchowej i cielesnej, ktora go dotkneta,
i ozyw go wedtug upodobania swego” (P. Evdokimov, Prawostawie, s. 318).
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i potezng w $wietej Ewangelii”'®. Zastosowany tutaj tekst absolucji jest zmie-
niong wersjg formuty wzietej z rytu sakramentu pokuty euchologionu zawartego
w Codex Barberini. Ostatnig cz¢$cig rytu jest rozestanie z charakterystycznym
odwotaniem do $w. Jakuba Apostota i udzielenie choremu btogostawienstwa'®.

Wspotczesnie w praktyce funkcjonuja dwa zasadnicze modele sprawowania
tego sakramentu: grecki i stowianski. Pierwszy obejmuje Koscioty greckojezycz-
ne oraz greckoprawostawny Patriarchat Antiochii (jez. arabski). Drugi stosowany
jest na pozostatych terenach prawostawnej Europy, z wyjatkiem Rumunii, gdzie
mamy wpltywy obu tradycji. Podobnie dzieje si¢ we wspolnotach prawostawnych
na Zachodzie.

W Kosciotach greckoprawostawnych sakrament namaszczenia chorych spra-
wowany jest zazwyczaj podczas Wielkiego Tygodnia — w Wielka Srode, po potu-
dniu lub wieczorem (jako antycypacja Wielkiego Czwartku). W samej Grecji ryt
ten celebrowany jest takze w innych okresach postnych, a w niektorych miej-
scach takze przed Bozym Narodzeniem. Zasadniczo celebracja w Wielkg Srode
traktowana jest jako wspolnotowe przygotowanie do komunii wielkanocnej, gdyz
uwaza si¢, ze wszyscy potrzebuja zarowno fizycznego, jak i duchowego uzdro-
wienia i jest to w wielu przypadkach forma zastepcza sakramentu pokuty?’. Prak-
tyka namaszczania wszystkich zgromadzonych na liturgii jest bardzo stara. Juz
w XI-wiecznym manuskrypcie Coislin 213 znajdujemy zapis polecenia namasz-
czania wszystkich wierzacych we wspomnieniach §w. Teodora z Tyru (pierw-
sza sobota Wielkiego Postu) i §w. Lazarza (sobota przed Niedziela Palmowa).
W XVII wieku generalne namaszczenie sprawowane bylo w Wielki Czwartek lub
w Wielka Sobote — praktyka ta znana byla takze w Rosji, ale wspotczesne ksig-
gi liturgiczne nie zawierajg juz zadnego jej sladu. Dzisiaj coraz czgstszg regula
w greckim prawostawiu jest udzielanie namaszczenia w domu chorego badz przy
okazji spowiedzi jako dopetnienie tego sakramentu?®'. Jednak nadal zasadniczym

8 Tamze; por. R. Kaczynski, Feier der Krankensalbung, s. 321.

19 P. Meyendorff, The Anointing of the Sick, s. 52-55; E. Mélia, The Sacrament of the Anointing
of the Sick, s. 156-157; B. Groen, Die Krankensalbung in der griechisch-orthodoxen Kirche,
s. 125-126; R. Kaczynski, Feier der Krankensalbung, s. 318-320; C. Kucharek, The Sacra-
mental Mysteries, s. 255-257; J.Ph. Revel, Traité des sacrements, s. 144-145; R. Hotz, Sakra-
mente — im Wechselspiel zwischen Ost und West, s. 255; H. Alfiejew, Misterium wiary, s. 183;
H. Paprocki, Chorych namaszczenie. Il. W Kosciele prawostawnym, EK t. 3, Lublin 1985,
k. 260.

To zjawisko ma wiele przyczyn, m.in. jest nig zwyczaj spowiadania si¢ u mnichéw i na terenach,
gdzie brak bylo klasztorow, zaczeta funkcjonowac przed Pascha taka forma zastgpcza sakra-
mentu pokuty. Zob. P. Meyendorff, The Anointing of the Sick, s. 56, przyp. 56; por. R. Hotz,
Sakramente — im Wechselspiel zwischen Ost und West, s. 197; K. Ware, Kosciot prawostawny,
s. 330; J. Oeldemann, Die Kirchen des christlichen Ostens. Orthodoxe, orientalische und mit
Rom unierte Ostkirchen, Regensburg 20113, s. 160-161; Ch.W. Gusmer, And You Visited Me:
Sacramental Ministry to the Sick and the Dying, New York 1989, s. 37.

B. Groen, Die Krankensalbung in der griechisch-orthodoxen Kirche, s. 126-128. Autor podaje
tu przyktady bardzo réznorodnych form sprawowania tego sakramentu we wspolczesnej Grecji,
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miejscem przyjmowania tego sakramentu jest generalne namaszczenie celebro-
wane w Wielkim Tygodniu. Zwyczaj ten ma prawdopodobnie niezwykle dluga
historig, si¢gajaca pierwszych wiekoéw chrzescijanstwa, kiedy to w Il 1 IV stule-
ciu praktykowano publiczng pokute. Ot6z wowczas Wielki Czwartek byt dniem
pojednania publicznych pokutnikéw z Kosciotem, ktdrzy z tej okazji byli na znak
»drugiego chrztu” namaszczani olejem krzyzma®. Z drugiej strony XII-wiecz-
ne $wiadectwa liturgiczne pokazuja, ze od chorych, ktorzy chcieli przyjac¢ sakra-
ment namaszczenia oczekiwano woéwczas wezesniejszej spowiedzi. Widzimy
wiec ciagto$¢ zwiazku pomiegdzy praktyka namaszczania a odpuszczeniem grze-
chow, cho¢ w ciggu dziejow wyrazat si¢ on na rézne sposoby?®.

Wspolczesna praktyka prawostawnych wspolnot greckojezycznych i patriar-
chatu Antiocheniskiego udzielania ogélnego namaszczenia w Wielka Srode jest
niezwykle popularna wsrdéd wiernych, jednak pod wzgledem liturgicznym budzi
pewne kontrowersje. Przede wszystkim nabozenstwo to, traktowane jako cele-
bracja liturgiczna w wigilie (antycypacja) Wielkiego Czwartku, wyparto w wiek-
szo$ci parafii jutrzni¢ Wielkiego Czwartku, ktora ma istotne znaczenie w litur-
gicznej strukturze Wielkiego Tygodnia. Ponadto, w szerszym sensie, burzy ono
ukierunkowanie catego Wielkiego Tygodnia na meke Chrystusa, kierujac uwage
wiernych na ich wlasne potrzeby. Dla wielu wiernych wlasnie celebracja namasz-
czenia w Wielka Srodg jest istotnym wydarzeniem, rozpoczynajacym przezywa-
nie Wielkiego Tygodnia. Jest to skutek przesunigcia akcentdéw rozumienia tej
celebracji w ludowej poboznosci, gdzie ogdlne namaszczenie bardziej stato si¢
substytutem sakramentu pokuty niz postuga fizycznego i duchowego uzdrowie-
nia cigzko chorych, na co przeciez caty czas czytelnie wskazuja teksty tej litur-
gii. Tam, gdzie masowo udziela si¢ ogdlnego namaszczenia wiernych w Wielka
Srode, sakrament namaszczenia chorych interpretuje sie jako ogélny ryt uzdra-
wiania, bez zwigzku z konkretnymi przypadkami os6b cigzko chorych, raczej na
zasadzie: wszyscy potrzebujemy uzdrowienia czy tez swoistej prewencji wobec
choréb lub w ogole jakiegos$ zta*. Taka interpretacja tego sakramentu skutkuje
jednak kompletnym zagubieniem jego pierwotnego sensu zachowanego w tek-
stach liturgicznych i1 czesto doprowadza, przy braku odpowiedniej katechezy

gdzie w praktyce uzywany jest on takze nawet do takich celéw, jak poswigcenie nowego miesz-

kania czy rozwigzywanie problemoéw osobistych.

LLH. Dalmais, Die Liturgie der Ostkirchen, s. 90. Poznym $ladem tej tradycji jest zachowany

XVlI-wieczny rytual gruzinski, zawierajacy obrzed pojednania grzesznikow i heretykow, kto-

rego gtownym punktem jest udzielenie namaszczenia. Zob. E. Mélia, The Sacrament of the

Anointing of the Sick, s. 149-151.

23 P. Meyendorff, The Anointing of the Sick, s. 56-59; por. E. Mélia, The Sacrament of the Anoin-
ting of the Sick, s. 151, 158-159.

24 Por. D. Staniloae, Orthodoxe Dogmatik, s. 174-176. Autor thumaczy, odwotujac sie do tek-
stow liturgicznych, ze namaszczenie jest takze oczyszczeniem i uswigceniem zmystow, a tym
samym jest to umocnienie wobec pokus i wplywow ztych mocy.
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1 duszpasterstwa, do wrecz magicznego traktowania tego rytu. Ponadto praktyka
ta rozmywa rozrdznienie pomigdzy sakramentem chorych a sakramentem pokuty
i tym samym prowadzi u wielu wiernych do unikania spowiedzi. Trudno bytoby
dzisiaj zakaza¢ tego popularnego nabozenstwa, ale teologowie postulujg wigksze
wyakcentowania postugi wobec autentycznie cigzko chorych, by w ten sposéb
przywréci¢ wsrod wiernych skupienie si¢ na pierwotnym celu tego sakramen-
tu®. Zreszta warto takze zauwazy¢, ze traktowanie namaszczenia chorych jako
swoistego substytutu sakramentu pokuty nie tylko zaweza jego rozumienie, ale
przede wszystkim stoi w opozycji do wschodniego prawa koscielnego, ktorego
dawne kanony jednoznacznie pozwalaly sprawowac go jedynie wobec chorych,
a zabranialy udziela¢ zaréwno zdrowym, jak i umarkym?.

Praktyka udzielania sakramentu chorych w Rosji i innych krajach stowian-
skich zasadniczo do XVII wieku nie roznita si¢ od praktyki w Kosciotach grec-
kich. Wymaganie, aby pelny ryt byl sprawowany przez siedmiu ksi¢zy, brane
literalnie w zasadniczo konserwatywnym liturgicznie $srodowisku stowianskim,
doprowadzito do sytuacji, ze wilasciwie mogl on by¢ celebrowany jedynie
w monasterach lub katedrach, gdzie byta dostateczna liczba duchownych i tym
samym byt on coraz rzadziej praktykowany. Zmiana przyszta w pierwszej poto-
wie XVII wieku za sprawg metropolity kijowskiego Piotra Mohyly (1596-1647),
wielkiego reformatora Cerkwi prawostawnej na terenach Rzeczpospolitej. Ten
pochodzacy z Motdawii szlachcic zostat wyksztalcony przez jezuitow we Lwo-
wie, a nastepnie na zachodnich uniwersytetach, stad jego teologia opierata si¢ na
metodzie scholastycznej 1 miata silne tendencje latynizujace. Jego najwazniejsze
dzieto liturgiczne to Trebnik, z 1646 roku, bedacy stowianskim odpowiednikiem
greckiego euchologionu, ale znacznie przez niego rozbudowany (1600 str.) o licz-
ne komentarze teologiczne dotyczace nauki o sakramentach?’. Mohyta wyrazat
tam poglad, ze sakrament namaszczenia powinien by¢ sprawowany tylko dla
0s06b powaznie chorych. Mogl by¢ powtarzany, ale nie przy tej samej chorobie.
Natomiast krytykowat on dotychczasowa praktyke ogélnego namaszczenia, co
doprowadzito do jej zaniku. I cho¢ nie byto to w istocie jego intencja, to szyb-
ko, na d6wczesny wzor zachodni, zaczeto traktowac¢ ten sakrament jako ,,ostat-
nie namaszczenie” w obliczu zblizajacej si¢ Smierci. Juz wydany w 1671 roku
moskiewski Trebnik przejat to nauczanie, a za nim rozprzestrzenilo si¢ ono na
cate stowianskie prawostawie. W koncu XIX wieku, pod wptywem odnowy stu-

25 P. Meyendorff, The Anointing of the Sick, s. 98-101, 107; B. Groen, Die Krankensalbung in der
griechisch-orthodoxen Kirche, s. 128-129; H. Atfiejew, Misterium wiary, s. 184; J.Ph. Revel,
Traité des sacrements, s. 148; por. E. Mélia, The Sacrament of the Anointing of the Sick, s. 157,
159-160 — ten autor wrecz przeciwnie, jest zwolennikiem takiej formy generalnej spowiedzi
i postuluje rozszerzenie tej praktyki takze poza przygotowanie do Wielkanocy.

R. Hotz, Sakramente — im Wechselspiel zwischen Ost und West, s. 225.

Szerzej nt. reform P. Mohyly i ich oddziatywania poza Ukraing zob. M. Bielawski, Teologia
rumunskiego Prawostawia w pieciu odstonach, Bydgoszcz 1999, s. 35-43.
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diow patrystycznych i liturgicznych w Rosji, tamtejsi teologowie zwrocili uwagg,
ze praktyka namaszczenia chorych wprowadzona pod wptywem reform Mohyty
nie oddaje autentycznej tradycji prawoslawnej, jednak proba powrotu do wcze-
$niejszej formy sprawowania tego sakramentu zostata przerwana przez rewolucje
bolszewicka?. Warto tez zwrdci¢ uwagg, ze rosyjscy teologowie tej epoki jedno-
znacznie zalecali spowiedz przed udzieleniem namaszczenia, a wiec dos¢ wyraz-
nie rozdzielali dziatanie sakramentu chorych od odpuszczenia grzechow. Opini¢
te potwierdza wspolczesnie prominentny teolog rosyjskiego prawostawia, arcybi-
skup Hilarion Atfiejew, ktory stwierdza jednoznacznie, ze: ,,Kosciol prawostaw-
ny wierzy, ze w misterium Namaszczenia Swietym Olejem, zgodnie ze stowami
apostota Jakuba, choremu wybaczane sa jego grzechy. Bynajmniej nie oznacza to
jednak, ze namaszczenie Swietym Olejem moze zastapi¢ spowiedz”?. Poniewaz
obecnie w prawostawiu greckim udziela si¢ sakramentu chorych jedynie osobom
bedacym w petnej komunii z Kosciotem, a wigc zaktada si¢ ich aktywny udziat
w zyciu sakramentalnym, tzn. regularng spowiedz i komuni¢ §w., stad nie stawia
si¢ tam juz bezwzglednego wymogu spowiedzi bezposrednio przed udzieleniem
namaszczenia®®. Natomiast w Rosji sakrament namaszczenia §wigtym olejem
zwykle sprawowany jest po spowiedzi i Eucharystii®!. Dzisiaj takze w krajach
stowianskich sg miejsca, gdzie pod wplywem praktyki Kosciolow greckoprawo-
stawnych stosuje sie udzielanie ogdlnego namaszczenia w Wielka Srode, cho¢
jest to tu ciggle duzo rzadsze niz w kregu greckojezycznym?2,

PRAWOSLAWNA TEOLOGIA SAKRAMENTU
NAMASZCZENIA CHORYCH

Przedstawiona panorama historyczna praktyki liturgicznej namaszczenia cho-
rych w tradycji bizantyjskiej daje nam podstawy do omoéwienia teologii tego
sakramentu w prawoslawiu greckim i stowianskim. Teologia ta widziana jest tu
w szerszym kontekscie uzdrawiania jako centralnej postugi Kosciota, ktora doko-
nuje si¢ poprzez wszystkie sakramenty, gdzie kazdy z nich zawiera jaki$ element

28 P. MeyendorfYf, The Anointing of the Sick, s. 59-61; por. H. Atfiejew, Misterium wiary, s. 184.
¥ H. Affiejew, Misterium wiary, s. 183.

30 P. Meyendorff, The Anointing of the Sick, s. 102-104; por. D. Staniloae, Orthodoxe Dogmatik,
s. 175.

H. Atfiejew, Misterium wiary, s. 183.

Por. A. von Maltzew, Die ostkirchlichen liturgischen, s. 549-553; J.Ph. Revel, Traité des sacre-
ments, s. 142, przyp. 2, oraz s. 147, gdzie autor pisze jedynie o kilku katedrach na terenie Rosji
praktykujacych taki obrzed. Podobnie E. Mélia, The Sacrament of the Anointing of the Sick,
s. 159. Moze to wynika¢ takze z tego, ze Kosciol rosyjski od poczatku XX wieku powszechnie
praktykuje spowiedz ogélna, ktorej to praktyki nie zna Kosciodt grecki. Zob. H. Atfiejew, Miste-
rium wiary, s. 181-182.
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uzdrowienia. Paradygmatycznym sakramentem uzdrawiania jest tutaj chrzest,
gdzie czlowiek upadly na skutek grzechu jest stwarzany na nowo, a przez to
komunia z Bogiem staje si¢ znow mozliwa. Juz tu ukazuje si¢ nam istota pra-
woslawnego rozumienia uzdrowienia, ktorego podstawa jest reintegracja czlo-
wieka poprzez przywrocenie komunii z Bogiem — zrodtem zycia, nowego zycia
wyzwolonego ze Smierci. Dlatego dalej Eucharystia widziana jest jako sakrament
uzdrowienia, gdyz jest wlasciwym sakramentem komunii z Bogiem, ,,lekarstwem
nie$miertelnosci”. Podobnie inne sakramenty: spowiedz uzdrawia z grzechu i na
nowo przywraca komuni¢ z Bogiem, ztaczona z chrztem chryzmacja (bierzmo-
wanie) czyni wiernych jeszcze glebiej nowym stworzeniem w Duchu Swietym,
sakrament matzenstwa daje moc wytrwania w zwigzku matzenskim, takze wobec
cierpienia i choroby, a w rycie §wigcen biskup modli si¢ o uzdrowienie wszyst-
kiego co chore w przyjmujacym ten sakrament, by bardziej uzdolni¢ go do stuz-
by*. Patrzac jeszcze glgbiej na sakramenty Kosciota, przez pryzmat fundamen-
talnego misterium nadajacego im sens — Paschy Chrystusa, w ktorej zwycigzyt
On $mier¢ i otwarl droge do zycia w wiecznej komunii z Bogiem, widzimy, ze
uzdrawiajgca postuga Ko$ciota postrzegana jest w prawostawiu w bardzo szero-
kiej perspektywie odnowy zycia w tasce, ktora przetamuje site grzechu, choroby
i $mierci, a w ostateczno$ci prowadzi do zycia wiecznego®. Prawostawne uje-
cie sakramentow w optyce paschalnej sprawia, ze rozumiane sg one jako ,,przej-
scie” — transformacja, od starego do nowego zycia — sg wejsciem juz Krolestwa
Bozego — $wiata, ktory ma przyjs¢, w rzeczywisto$¢ tego swiata. Tym samym
sakramenty nie sg jakim$ rodzajem cudu, w sensie przekraczania przez Boga
praw natury, ale manifestacja rzeczywistosci ostatecznej, ktéra swoja petie osia-
ga w Chrystusie®.

Ta ogodlna wizja uzdrawiajacej mocy sakramentow w prawostawiu podprowa-
dza nas do ukazania istoty teologii sakramentu namaszczenia chorych. Zgodnie
z klasycznym tekstem z Listu $w. Jakuba prawostawie faczy uzdrowienie z uwol-
nieniem od grzechu*®. Wszakze ten poglad nie opiera si¢ na starotestamentalne;j
wizji wskazujgcej na chorobg jako bezposredni skutek grzechu konkretnej osoby,
cho¢ doswiadczenie pokazuje, ze i tak bywa, ale widzi zwigzek miedzy grzechem

33 Przyklad takiej modlitwy z rytu chirotonii biskupa zob. H. Alfiejew, Misterium wiary, s. 190.

3 P.Meyendorff, The Anointing of the Sick, s. 20-29; por. P. Evdokimov, Duch Swiety, s. 137-138.
35 A. Schmemann, For the Life of the Word. Sacraments and Orthodoxy, Crestwood (NY) 1973,
s. 102.

D. Staniloae, Orthodoxe Dogmatik, s. 172. Autor, wybitny prawoslawny teolog rumunski,
tak definiuje dziatanie tego sakramentu: ,,W sakramencie namaszczenia choremu wierzacemu
w niewidzialny sposob udzielana jest aska, ktora stuzy do uzdrowienia lub ulzenia w cier-
pieniach fizycznych, umacnia dusze i daje przebaczenie grzechow, ktore nie zostaly wyznane
w spowiedzi i dlatego pozostaly niedopuszczone” [ttum. wt.]. Por. H. Atfiejew, Misterium wia-
ry, s. 183-184. Autor bardzo ostro sprzeciwia si¢ twierdzeniu, jakoby namaszczenie §wigtym
olejem dawato odpuszczenie grzechow zapomnianych przy spowiedzi.
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a chorobg i cierpieniem w szerszej perspektywie, jako skutek upadku, jaki doko-
nat si¢ w raju: ,,Chociaz choroby pojawiaja si¢ z roznych przyczyn, to wszyst-
kie majg wspolne zrodlo — niedoskonalos¢, zniszczalno$¢ ludzkiego jestestwa
po upadku™’. Czlowiek zostat stworzony nie do cierpienia i $mierci, lecz aby
zyl w komunii z Bogiem. Na skutek grzechu ta komunia zostaje jednak zerwa-
na i konsekwencja tego pekniecia jest choroba i $mier¢, gdyz poza Bogiem nie
ma zycia, jest tylko $mieré¢. W prawostawiu udziat w liturgii Kosciota, w liturgii
sakramentalnej to — znacznie bardziej niz w Kosciele tacinskim — doswiadcze-
nie przedsmaku nieba, wstepowanie w liturgie niebieska, a wigc juz tu do§wiad-
czanie Krolestwa niebieskiego, w ktoérym nie bedzie grzechu, choroby, cierpie-
nia i $mierci*®. W takiej perspektywie postuga uzdrawiania jest sakramentem,
poniewaz jej gtownym celem nie jest przywrocenie zdrowia fizycznego na zasa-
dzie komplementarnosci wobec medycyny, ale jej istota jest wejscie czlowieka
w rzeczywisto$¢ Krolestwa Bozego, bo w Chrystusie wszystko w tym $wiecie,
a wiec takze choroba i cierpienie, staje si¢ wejsciem w nowe zycie — w Chrystu-
sie choroba, cierpienie i przemijalnos¢ ludzkiego ciata nie zostaja usunigte, ale
przeksztatcone w zwycigstwo i to jest istota prawdziwego uzdrowienia. Tak wigc
prosba o uzdrowienie jest tu umieszczona zawsze w szerszym konteks$cie nawro-
cenia i zbawienia, a nie jako cel sam w sobie®.

Taki tez jest fundamentalny sens liturgii sakramentu chorych, co wyraza
tres¢ uzywanych tam modlitw, ktore bardziej koncentruja si¢ na uwolnieniu od
grzechu niz na chorobie (np. modlitwa széstego kaptana po czytaniach). W nie-
ktérych momentach ten zwigzek migdzy chorobg a grzechem teksty modlitw
akcentuja bardzo mocno, ale zasadniczo nie jest on ujmowany tu bezposrednio
przyczynowo. Prawostawie, w przeciwienstwie do teologii zachodniej bazujace;j
na $w. Augustynie, ktory ktadt nacisk na skutki grzechu pierworodnego w kaz-
dym czlowieku indywidualnie, widzi to bardziej w kategoriach kosmicznego
upadku, gdzie choroba, cierpienie i $mier¢ sa konsekwencja grzesznego stanu
catego $wiata. Inaczej mowiac, upadek pierwszych ludzi — grzech pierworodny
widziany jest tu jako rodzaj ,,infekcji”, ktora dotkneta catg ludzkos¢, a poprzez
nig uszkodzita takze pierwotng harmoni¢ kosmosu rozumianego jako cate stwo-

37 H. Affiejew, Misterium wiary, s. 182; zob. szerzej J.C. Larchet, The Theology of Illness,

s. 17-33.

38 P. Meyendorff, The Anointing of the Sick, s. 63-66.

3 A. Schmemann, For the Life of the Word, s. 103; J. Meyendorff, Teologia bizantyjska. Histo-
ria i doktryna, Krakow 20072, s. 188; S. Bulgakow, Prawoslawie. Zarys nauki Kosciota pra-
wostawnego, Bialystok—Warszawa 1992, s. 130; Katechizm Kosciola Prawostawnego, s. 394;
H. Affiejew, Misterium wiary, s. 182, 184; por. D. Staniloae, Orthodoxe Dogmatik, s. 173.
Autor jednak ktadzie akcent na uzdrowienie ciata jako gtowny cel tego sakramentu, teologicz-
nie wychodzac od Wcielenia nadajacego pozytywna warto$¢ ludzkiemu ciatu.
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rzenie*’. W tej perspektywie na skutek nie tylko grzechu pierworodnego, ale kaz-
dego naszego osobistego grzechu popadamy w coraz wigksza alienacje od Boga,
ale takze od innych ludzi, od $wiata, a nawet od siebie, a tym samym tracimy
zycie w sobie 1 to jest istota problemu — duchowa $mier¢, a choroba jest tu jedy-
nie jednym z symptoméw*!. Stan choroby widziany jest tu wigc na o wiele gleb-
szym poziomie — choroba fizyczna jest postrzegana jako zewngtrzna manifestacja
rzeczywistosci duchowej, bo tez cztowiek w prawostawnej antropologii widzia-
ny jest integralnie. Choroba nigdy nie jest jedynie fizyczna, zawsze ma wymiar
duchowy, stad tez liturgia sakramentu chorych jest postuga tak kompleksowo
widzianej potrzeby uzdrowienia. Owszem, teksty modlitw zawieraja wyrazng
prosba o uzdrowienie fizyczne, ale wlasciwie najwazniejszym ich watkiem jest
uzdrowienie duchowe i przebaczenie grzechow, bez ktorych wszelkie uzdrowie-
nie fizyczne nie osigga swojego celu, gdyz istota uzdrowienia jest reintegracja
chorej osoby poprzez przywrdcenie pelnej komunii z Bogiem w Kosciele*.

W gruncie rzeczy do$¢ trudno tu rozdzieli¢ oba watki — uzdrowienia fizycz-
nego i duchowego, w tresci modlitw tworza one pewna calo$¢, wyrazajac tym
samym integralnos¢ uzdrowienia rozumianego holistycznie. Ale warto zwroci¢
uwage na wazny moment, jakim jest odpuszczenie grzechow, traktowane jako
istota uzdrowienia na ptaszczyznie duchowej. Odpuszczenie grzechow w pier-
wotnej tradycji prawostawnej stalo si¢ tak istotnym elementem rytu namaszcze-
nia, ze dotagczono do niego modlitwe absolucji zaadoptowana z rytu spowiedzi,
co poswiadczaja omowione powyzej Sredniowieczne formularze namaszczenia
chorych. Jednak od czasu reform Piotra Mohyly, zwlaszcza w Kosciotach sto-
wianskich, zaczeto wymagac spowiedzi przed udzieleniem sakramentu chorych.
Ta do$¢ pézna zmiana wprowadzita w rozumieniu sakramentu chorych tendencje
zbytnio rozdzielajgcg misterium uzdrowienia w tym sakramencie od odpuszcze-
nia grzechéw. Teksty liturgiczne rytu namaszczenia stale wyraznie wskazuja na
fakt, ze uzdrowienie i odpuszczenie grzechow sa ze soba nierozerwalnie zwigzane
i nie moga by¢ rozdzielane®. W praktyce, jak to juz sygnalizowali$my, zar6wno
w tradycji greckiej, jak i stowianskiej pojawiajg si¢ tu skrajne tendencje, rodzace
na tym tle powazny problem duszpasterski. W wielu wspolnotach greckojezycz-
nych namaszczenie chorych stato si¢ substytutem spowiedzi, a w Ko$ciotach
stowianskich jest jeszcze do$¢ czgsto traktowane jako ,,0statnie namaszczenie”,

40 Por. J.C. Larchet, The Theology of Illness, s. 26-33. Szczegdlnie te idee rozwingt w swoim

nauczaniu $w. Maksym Wyznawca.

4 P. Meyendorff, The Anointing of the Sick, s. 66-70, 84.

42 Tamze, s. 77-80 — zob. tu szczegdlnie fragmenty modlitw z rytu namaszczenia i po$wiecenia
oleju, ktore ukazuja te watki. Por. E. Mélia, The Sacrament of the Anointing of the Sick, s. 157-
-158; D. Staniloae, Orthodoxe Dogmatik, s. 173-174; K. Ware, Kosciol prawostawny, s. 329;
H. Paprocki, Chorych namaszczenie, k. 260.

4 P. Meyendorff, The Anointing of the Sick, s. 80-81; E. Mélia, The Sacrament of the Anointing of
the Sick, s. 158; D. Staniloae, Orthodoxe Dogmatik, s. 172-173.

36 TwP 7,1 (2013)



Sakrament namaszczenia chorych w praktyce liturgicznej

czyli jedynie jako sakrament dla umierajacych. Obie sytuacje sa powaznym man-
kamentem, gdyz nie oddajg istoty znaczenia rytu namaszczenia*.

Uzdrowienie duchowe nie moze by¢ wszak redukowane jedynie tylko do
odpuszczenia grzechOw — ma ono w prawoslawnym rycie namaszczenia cho-
rych takze wymiar pozytywny. Teksty modlitw tego rytu zawierajg elementy
swoistej anamnezy uzdrowicielskiej dziatalnosci Jezusa, ale przede wszystkim
buduja analogi¢ pomiedzy taska uzyskang w chrzcie i w namaszczeniu cho-
rych®. Jednak podobnie jak taski chrzcielnej nie mozna sprowadzi¢ jedynie do
odpuszczenia grzechow, tak tez analogicznie taska zwigzana z namaszczeniem
jest rowniez umocnieniem w ,,nowym zyciu”, ktore otrzymaliSmy na chrzcie, co
jest szczegolnie egzystencjalnie wazne w chorobie, ktora niejednokrotnie kon-
frontuje nas z mozliwoscig $mierci. Uzdrowienie widziane przez pryzmat prawo-
stawnego rytu namaszczenia to bardziej wydarzenie pojmowane w perspektywie
kosmicznej niz indywidualnej, gdzie grzech, choroba i $mieré sg pozbawione
mocy wobec absolutnego zwycigstwa odniesionego nad nimi przez Chrystusa.
Gdy przez wiar¢ faczymy nasze cierpienia z cierpieniami Chrystusa na krzyzu,
sakrament ten prowadzi nas poprzez udzial w Jego zwyciestwie do zwyciestwa
nad tym, co nas wyniszcza. Chrzescijanin dzigki mocy tego sakramentu zostaje
wyzwolony z Igku, a choroba przezywana w mocy krzyza Chrystusa przemienia
sie w zwyciestwo. Grzech, choroba i cierpienie nie zostaja wyeliminowane z tego
$wiata, ale dzieki paschalnemu zwyciestwu Chrystusa, ktore jest zrédlem mocy
sakramentu namaszczenia, tracg wtadz¢ nad nami. Inaczej méwiac, doswiadcze-
nie misterium wydarzenia paschalnego w liturgii sakramentalnej sprawia, ze cho-
roba i $mier¢ juz dtuzej nad nami nie panujg przez trwoge unicestwienia, gdyz
przestaja by¢ koncem naszego zycia, a staja si¢ jedynie przejsciem do petni zycia
w Chrystusie®.

Teologia prawostawna bardzo mocno akcentuje takze eklezjalno$¢ sakramen-
tu chorych. Po pierwsze, wyraza to zalecenie, aby w miar¢ mozliwosci byl on
sprawowany w kosciele, ale przede wszystkim jest on zawsze udzielany przez
Kosciot, czego widzialnym znakiem jest liczny udzial duchowienstwa i wier-
nych w obrzedzie. Tym samym czytelny staje si¢ istotny cel tego sakramentu,
jakim jest reintegracja chorej osoby w komuni¢ eklezjalna, ktora jest wyrazem
komunii z Bogiem. Ko$ciot staje przy chorej osobie w czasie jej cierpienia, by
odkrywala ona swoje wiaczenie w Ciato Chrystusa. To jeden z powoddw, dla
ktorych obrzed ten jest tak dlugi, gdyz chodzi tu o wyrwanie chorego, poprzez
doswiadczenie komunii z Chrystusem w jego Ciele, z izolacji, bedacej czgsto
skutkiem jego zamknigcia si¢ w swoim cierpieniu. Ta eklezjalno$¢ jeszcze czy-
telniej wyrazata sie, gdy ryt ten w przesztosci wpisany byl mocno w kontekst

4 P. Meyendorff, The Anointing of the Sick, s. 92; H. Atfiejew, Misterium wiary, s. 184.
4 Por. P. Evdokimov, Prawostawie, s. 318.
4 Por. P. Meyendorft, The Anointing of the Sick, s. 82-83, 111.
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eucharystyczny. Prawostawie ten eklezjalny wymiar sakramentu chorych uznaje
za centralny na podstawie klasycznego tekstu z Listu $w. Jakuba, gdzie mowa jest
o sprowadzeniu ,,prezbiterow Kosciota”. Wyrazenie to odczytywane jest tu jako
obraz catego Kosciota gromadzacego si¢ wokot swoich chorych czlonkow. Stad
takze wymagana do sprawowania tego sakramentu liczba siedmiu kaptanow,
ktora symbolizuje petni¢ obecnosci Kosciota?’. Caly Kosciot powinien wige by¢
wlaczony w ryt uzdrawiania, bo choroba jednego z jego cztonkow — podobnie jak
indywidualny grzech — jest cierpieniem catego Ciata (por. 1 Kor 12,26). Inspi-
racja tg mysla $w. Pawla moze tez tlumaczy¢, dlaczego juz we wczesnej formie
rytu rubryki nakazywaty namaszczania wszystkich bioracych w obrzedzie, a nie
tylko chorych. Tym samym taki sposob sprawowania tego sakramentu glebiej
wyrazat solidarno$¢ — komuni¢ catego Ciata Chrystusa z chorymi cztonkami.
Ale ta eklezjalno$¢ sakramentu chorych wyraza si¢ tez niejako w przeciwnym
kierunku — Kosciot przychodzi do chorego nie tyle po to, aby ulzy¢ mu w cier-
pieniach, ale przede wszystkim, by uczyni¢ go meczennikiem (we wczesnochrze-
$cijanskim znaczeniu martyr), czyli $wiadkiem Chrystusa w cierpieniu. Poprzez
sakramentalne namaszczenie choroba staje si¢ martyrium, a tym samym witaczo-
na w zbawcze cierpienie Chrystusa jest autentycznym darem chorego dla zycia
wspolnoty koscielnej*®.

Kiedy jestesmy przy temacie eklezjalnosci sakramentu chorych w prawosta-
wiu, nasuwa si¢ pytanie o mozliwo$¢ przyjecia tego sakramentu przez chrzesci-
jan spoza Kosciota prawostawnego. Ot6z Kosciot prawostawny nie daje takiej
mozliwos$ci, wlasnie ze wzgledu na to, ze definiuje siebie w kontekscie komunii
eucharystycznej. Tylko ten, kto jest w pelnej komunii z Ko$ciolem, ktéra wyraza
si¢ najpetniej w komunii eucharystycznej, ma prawo do postugi sakramentalne;.
Tak wiec prawostawny szafarz nie moze udzieli¢ sakramentu chorych komus,
kto znajduje si¢ poza kanonicznymi granicami Ko$ciota*. W przeciwienstwie
do Kosciota tacinskiego, gdzie akcent pada na ,,wazno$¢” sakramentu, tu akcent
polozony jest przede wszystkim na koscielna communio.

47 Por. R. Hotz, Sakramente — im Wechselspiel zwischen Ost und West, s. 197, przyp. 715; D. Sta-

niloae, Orthodoxe Dogmatik, s. 176-177; H. Paprocki, Chorych namaszczenie, k. 260; P. Evdo-
kimov, Prawostawie, s. 318.

4 P. Meyendorff, The Anointing of the Sick, s. 85-90, 107-108; por. A. Schmemann, For the Life
of the Word, s. 103; H. Atfiejew, Misterium wiary, s. 184-185; Katechizm Kosciota Prawostaw-
nego, s. 394.

4 Por. P. Meyendorft, The Anointing of the Sick, s. 108.
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SYNTETYCZNA CHARAKTERYSTYKA SPECYFICZNYCH
ELEMENTOW PRAWOSEAWNEJ LITURGII SAKRAMENTU
NAMASZCZENIA CHORYCH WOBEC PRAKTYKI
RZYMSKOKATOLICKIEJ

Przedstawiony powyzej analityczny obraz liturgii i teologii sakramentu chorych
w Kosciotach prawostawnych moze nas zaskakiwa¢ swoim bogactwem i rézno-
rodnoscia, ktore domagaja sie tutaj pewnej zwartej syntezy teologicznej, dajace;j
mozliwo$¢ zestawienia z praktyka tego sakramentu znang nam z KoSciota rzym-
skokatolickiego. Widzimy wiec przede wszystkim, ze ewolucja liturgii sakramentu
chorych w prawostawiu nie zmierza do takiej uniformizacji 1 koherencji, jak to
miato miejsce w Kosciele katolickim od $redniowiecza, a zwtaszcza po Soborze
Trydenckim. Wrecz przeciwnie, w rycie bizantyjskim mamy do czynienia z 16z-
nymi jej wariantami, co zwlaszcza wida¢ w pewnych odmienno$ciach praktyki
liturgicznej i duszpasterskiej migdzy tradycja grecka a prawostawiem stowianskim.
Rozne sg takze do dzisiaj w poszczegodlnych obszarach prawostawia akcenty teolo-
giczne w nauce o sakramencie chorych. Dokonujac syntezy przedstawionego mate-
riatu, mozemy wyr6zni¢ trzy zasadnicze cechy charakterystyczne sprawowania
sakramentu chorych, ktore istotnie dywersyfikuja tradycj¢ bizantyjska i tacinska.

Podstawowa cecha charakterystyczna bizantyjskiej liturgii sakramentu cho-
rych odrozniajaca ja znaczaco od rytu rzymskiego jest wspolnotowy sposob cele-
browania tego sakramentu, podkreslajacy eklezjalny wymiar tych obrzedow, co
wyraza si¢ przede wszystkim w rozbudowanej koncelebracji przez kilku kapta-
now — w optymalnych warunkach siedmiu. Pochodzenie tej praktyki bierze si¢
z wiernosci wobec fundamentalnego tekstu biblijnego dla tego sakramentu zawar-
tego w Liscie $w. Jakuba (5,14), gdzie mowa jest o sprowadzeniu do chorego
kaplanow Kosciota”. Uzyta tu liczba mnoga odnosnie do prezbiterow zainspi-
rowata t¢ praktyke koncelebracji sakramentu chorych w Kosciotach wschodnich,
co potwierdzaja nam najstarsze dokumenty liturgiczne, jakie znamy z tego obsza-
ru. Co ciekawe, ten sam tekst $w. Jakuba, odczytywany na Zachodzie réwniez
jako zasadnicza podstawa biblijna sakramentu chorych, nie spowodowat takich
samych konsekwencji liturgicznych i nigdy Kosciot tacinski (poza rzadkimi przy-
padkami lokalnymi) nie obligowat do sprawowania namaszczenia chorych przez
kilku ksiezy naraz. Dopiero wspotczesny, posoborowy rytual rzymskokatolicki
bardziej akcentuje eklezjalny wymiar tego sakramentu i zachg¢ca do wspdlnoto-
wego przezywania namaszczenia chorych, wyrazajacego si¢ jednak w szerszym
udziale wiernych (np. rodziny) w modlitwach za chorego®. Jednoczeénie trzeba

30 Por. J.Ph. Revel, Traité des sacrements, s. 139-140; Ch.W. Gusmer, And You Visited Me: Sacra-
mental Ministry, s. 37; A.G. Martimort, Prayer for the Sick and Sacramental Anointing, s. 126;
J. Ocldemann, Die Kirchen des christlichen Ostens, s. 160-161.
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tu jednak zauwazy¢, ze 6w czesto trudny do realizacji w warunkach parafialnych
wymog sprawowania sakramentu chorych przez siedmiu prezbiteréw w niekto-
rych Kosciotach prawostawnych doprowadzit w ciggu dziejow w wyniku rzad-
kiego udzielania do pewnej jego marginalizacji lub sprowadzenia go w praktyce
do sytuacji nadzwyczajnej ,,ostatniego namaszczenia” (lokalnie niektore Koscio-
ty stowianskie)’'.

Druga norma liturgiczna charakterystyczna dla rytu bizantyjskiego sakramen-
tu chorych, ktéra odroznia go od tradycji tacinskiej, to poswigcenie oleju chorych
nie przez biskupa, jak to jest na Zachodzie, ale bezposrednio przed udzieleniem
sakramentu przez kaplana, ktory jest jego szafarzem. Poswigcony olej chorych
zasadniczo nie jest takze przechowywany, ale ewentualnie gdy pozostaje po
celebracji, jest spalany w $wieczniku. Wplyw tej wschodniej praktyki widzimy
w zmianach rytuatu Pawta VI, gdzie w sytuacji nadzwyczajnej rdwniez kaptan
rzymskokatolicki ma mozliwo$¢ po§wigcenia oleju podczas celebracji sakramen-
tu chorych.

Trzecia specyficzna wiasciwos¢ wschodnich rytéw sakramentu chorych, doty-
czaca juz bardziej skutkéw tego sakramentu niz samej jego liturgii, to wyak-
centowanie, co prawda w roznym zakresie, odpuszczenia grzechow jako funda-
mentalnego skutku tego sakramentu. Owszem, zasadniczo na pierwszym miejscu
tre§¢ modlitw obrzedow namaszczenia wskazuje jako skutek tego sakramentu
uzdrowienie z choroby, ale wigze si¢ je tak Scisle z uzdrowieniem duchowym,
ktorego podstawg jest przede wszystkim przebaczenie grzechow, ze w istocie
czestokro¢ wlasnie ten skutek sakramentu chorych jest najbardziej eksponowany.
Potwierdza to umieszczenie modlitwy absolucji przy koncu obrzedu namaszcze-
nia. Prowadzi to w praktyce duszpasterskiej w niektorych sytuacjach do braku
rozroznienia na tej plaszczyznie tego sakramentu od sakramentu pokuty. Wyra-
zem tego jest powszechny w niektorych Kosciotach zwyczaj namaszczania takze
zdrowych obecnych podczas celebracji sakramentu chorych, czy wrecz trakto-
wania go jako substytutu sakramentu pokuty. Trudno dzi$ orzec, czy ta cecha
sakramentu chorych jest wlasciwa dla wschodniej liturgii od poczatku, czy tez
jest rezultatem juz pozniejszej ewolucji, gdyz posiadamy zbyt mato pewnych
swiadectw patrystycznych na ten temat. Ale najprawdopodobniej, tak jak w przy-
padku koncelebracji namaszczenia chorych, tak i tu tradycja wschodnia jest po
prostu od poczatku literalnie wierna zapisowi z Listu $w. Jakuba (5,15), ktory
mowi wyraznie o odpuszezeniu grzechow zwigzanym z namaszczeniem i modli-
twa prezbiterow™. Trzeba tez tu pamigta¢, ze wschodnia sakramentologia nigdy
nie rozwingta si¢ w sposob tak systematyczny i precyzyjny jak zachodnia, stad
— jak pokazali$my wyzej — spotykamy tu rozne opinie na ten temat (vide czasem

SU Por. K. Ware, Kosciél prawostawny, s. 330; J.Ph. Revel, Traité des sacrements, s. 141;

A.G. Martimort, Prayer for the Sick and Sacramental Anointing, s. 126.
2 Por. J.C. Larchet, The Theology of Illness, s. 93.
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zupelnie sprzeczne opinie teologow prawostawia greckiego i stowianskiego, czy
tez rumunskiego), a czgstokro¢ mimo tych opinii teologicznych jeszcze inaczej
wyglada sama praktyka duszpasterska. W kazdym razie mamy tu do czynienia
z istotng r6znicg w stosunku do tradycji tacinskiej, gdzie z odpuszczeniem grze-
chow zwigzanym z namaszczeniem mamy do czynienia wlasciwie tylko w sytu-
acji, gdy chory nie jest w stanie si¢ wyspowiadac>.

Widzimy wigc, iz mimo powszechnego przekonania o zasadniczej zgodnosci
prawostawia i katolicyzmu na plaszczyznie sprawowania sakramentdw, mamy
jednak w przypadku praktyki namaszczenia chorych w tradycji bizantyjskiej do
czynienia z pewnymi istotnymi odmienno$ciami, ktore nie tyle dotycza tu samej
natury sakramentu chorych, wyprowadzanej z jego podstawy biblijnej zawartej
w LiScie $w. Jakuba (5,14-15), ile bardziej ksztaltu liturgii 1 praktyki duszpaster-
skiej. Zreszta te odrgbnosci moze warto potraktowac nie jako problem na ptasz-
czyznie ekumenicznego zblizenia, lecz jako impuls teologiczny i liturgiczny dla
rzymskokatolickiego modelu udzielania tego sakramentu, ktory po wiekach pew-
nego skostnienia i zacie$nienia spowodowanego sprowadzeniem go do ,,0statnie-
go namaszczenia” wlasciwie obecnie ciggle znajduje si¢ jeszcze w fazie pewnych
poszukiwan nowych rozwigzan, zwtaszcza pastoralnych, na bazie recepcji zmian
wprowadzonych przez Sobdr Watykanski I1.

THE SACRAMENT OF ANOINTING THE SICK IN THE LITURGICAL PRAXIS
AND IN THE THEOLOGY OF THE ORTHODOX CHURCHES
IN THE BYZANTINE TRADITION

Summary

It is commonly held that essential consensus can be found in the sacramental pastoral
of the Roman Catholic Church and of the Orthodox Church. This cannot, however, be said
of the sacrament of the Anointing of the Sick, where there are significant differences. In
this article the author first outlines the historical development of the liturgy of the Anoint-
ing of the Sick in the byzantine rite. For this reason he delineates then the theology of this
sacrament according to the orthodox mind. In conclusion he expounds three significant
differences between the orthodox liturgy of Anointing of the Sick and the catholic praxis.
Firstly, the Anointing of the Sick in the orthodox liturgy is generally done in concelebra-
tion with seven priests. Secondly, the oil of the sick would be blessed by the priest directly
during the anointing and not by the bishop, like in the Catholic Church during the liturgy
of Maundy Thursday. Finally, the orthodoxy emphasizes so strongly the forgiveness of
sins as an effect of the Anointing of the Sick that the latter sometimes becomes in the
praxis a substitute for the sacrament of reconciliation.

53 Por. J.Ph. Revel, Traité des sacrements, s. 141-142; A.G. Martimort, Prayer for the Sick and
Sacramental Anointing, s. 126.
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MARYJINA REKAPITULACJA SLUZEBNA W UJECIU
BEOGOSLAWIONEGO JANA PAWLA 11

Omawiajac wielkie tematy nauczania bt. Jana Pawtla II, nie mozna poming¢
wymiaru maryjnego, ktory towarzyszyl jego catemu przepowiadaniu i byt
przywotywany w réznych sytuacjach i kontekstach. Nie jest to jakas maniera
Papieza, lecz konsekwencja glebokiej analizy ekonomii zbawienia, w ktorej
Maryja odgrywa doniosta rolg. Cata Dobra Nowina, Chrystus, Kosciot, ekono-
mia taski majg swe odniesienia do Niepokalanej. W Niej zbiegaja si¢ motywy
historii stworzenia i zbawienia, uzyskujac swoiste roz§wietlenie. Matka Zba-
wiciela jest profetycznym znakiem dziejow czlowieka, ludzkosci i Kosciota;
pierwsza, na ktorej spetniaja si¢ zapowiedzi dotyczace ostatecznych przezna-
czen cztowieka i ktora zesrodkowuje w sobie, jako$ streszcza, wszystkie watki
odkupienia, stajac si¢ niejako uosobieniem i rekojmia rekapitulacji dokonane;j
ostatecznie przez Syna w Jej stuzebnej obecno$ci udzielanej cztowiekowi.

Tajemnica Maryi towarzyszy tajemnicy Odkupienia' w sposob nieroztaczny.
W nauczaniu papieskim nader obficie udokumentowany zostal motyw Redempto-
ris Mater, a wiec 1 Recapitulatoris Mater, a nawet, uzywajac analogii do Jej tytu-
hu? , Niepokalane Poczecie” — ,,rekapitulujgce” Macierzynstwo. Maryja jest row-
niez wzorem, obrazem i najdoskonalszg Cora Kosciota Matki; jest w pewnym
sensie ,,streszczeniem” Kosciota; jest takze Matka Kosciota, tak przez zrodze-
nie jego Zatozyciela, jak 1 przez zlecong Jej macierzynska obecno$¢. Te zwigzki

Dr Elzbieta Kasjaniuk, adiunkt Instytutu Leksykografii KUL; e-mail: cisza@kul.lublin.pl.

Por. K. G6zdz, Odkupienie obiektywne i subiektywne w encyklice , Redemptor hominis”,
,-Roczniki Teologii Dogmatycznej” 2009, t. I, s. 15-21.

Wsrdod bogatej literatury poswigconej wezwaniom i tytulom Maryi znajduje si¢ tez ciekawe
stwierdzenie, ze ,,Wszystkie wezwania maryjne wynikaja z tej samej roli Maryi w historii
zbawienia i, aczkolwiek kazde podkresla jaki$ szczegélny aspekt tej roli, s3 one zamienne
i z punktu widzenia nauki objawionej wyrazaja te same treSci” (A. Strus, Biblijne podstawy
tytutu ,, Wspomozycielka” nadawanego Matce Zbawiciela, w: Maryja Wspomozenie Wiernych.
Studium dogmatyczno-historyczne, Warszawa 1986, s. 16). Mozna by tez polemizowaé, czy
rzeczywiscie wszystkie tytuly wyrazaja te same tresci, czy raczej rézne aspekty przebogatej
tre$ci tajemnicy Maryi i Jej roli w dziejach zbawienia cztowieka i §wiata.
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i analogie’® sprawiaja, ze mowigc o rekapitulacji stuzebnej, trzeba wyr6znié stu-
zebna rekapitulacje maryjna i stuzebna rekapitulacj¢ eklezjalng. Zawsze jednak
pozostaja one w odniesieniu do jednej jedynej Rekapitulacji chrystologiczne;.

- REKAPITULUJACE” MACIERZYNSTWO

Chcac przyblizy¢ tajemnice Maryi i Jej znaczenie, Papiez siega do kluczowych
stow Pisma Swietego: ,,Badz pozdrowiona, petna taski, Pan z Toba, blogostawio-
na jeste$§ miedzy niewiastami” (Lk 1,28). Blogostawiona w rozumieniu biblij-
nym: szcze¢sliwa, wybrana, wyrdézniona sposrod innych, ktore przeszly przez ten
swiat i beda szty, jedyna, w szczegdlny sposob uswiecona, streszczajaca wszelkie
tesknoty za doskonatoscig i petnia. To wlasnie Jg u poczatkéw ludzkich dziejow
zapowiedzial Bég. Od Bozej obietnicy zawartej w protoewangelii az do pojawie-
nia si¢ Maryi przeszty cate pokolenia ludow i narodow, niosac w swych sercach
tesknote za Zbawicielem. Byta to tgsknota mniej lub bardziej uswiadamiana, r6z-
nie tez jawit si¢ ten ,,Oczekiwany”. Niekiedy byta to raczej tesknota cztowieka za
utraconym rajem, za nadprzyrodzong harmonia, wyzszym porzadkiem, za praw-
dziwa ojczyzna, za domem Ojca, ktérego nie zawsze umiano nazwaé po imieniu.
To pragnienie ludzkich serc narastato w ciggu dziejow ludzkosci, intensyfiko-
wato sie, pod tchnieniem Ducha Swietego precyzowato, az przeszto w tesknote
Narodu Wybranego, niejako w nim si¢ strescito i ,,wybrzmialo” dla catej ludz-
kos$ci. Wtasnie w tym Narodzie, ktory Pan uczynit swoim dziedzictwem, ludzka
tesknota zostata objawiona jako echo ,,tesknoty” Boga za powrotem cztowieka,
wyrazonej wielokrotnie przez prorokéw (np. Iz 43,22-28; 55,1-9; Jer 3,12-20;
Oz 11,1-9; Mi 6,1-5), a w szczegolny sposob streszczonej w stowach: ,,Gdzie
jestes?” (Rdz 3,9). Bog nie tylko objawil, ale zlecit to ,,poszukiwanie” cztowieka
swemu ludowi (tak Izraelowi, jak i nowemu Ludowi Wybranemu — Kos$ciotowi),
powierzajac jednoczesnie obietnice ,,zwycigskiego potomstwa niewiasty” (Rdz
3,15), a zarazem ,,panny poczynajacej i rodzacej syna” (Iz 7,14), co spehito si¢
w owym: ,,0to poczniesz i porodzisz Syna” (Ek 1,31), i ze z Ducha Swigtego,
ktory zstapi na ,,pelna laski”, pocznie sie ,,Swiete, ktore nazwane bedzie Synem
Bozym” (Lk 1,35). Pismo Swiete ukazuje, ze im blizej petni czasow, tym tesk-
noty ludow i narodoéw, a w sposob szczegolny Izraela jako$ si¢ ,,zageszczaja”,
jakby dzieje ludzko$ci zmierzaty do swojego centrum, zrodta, do centrum kota*.
I gdy sila tesknoty ludzkiego ducha osiagneta swoj szczyt w Niewiescie, gdy to
Boze wotanie i ludzka tesknota zaowocowaly Panng Madra i Niewiastg Dzielng
— ,,Postat Bog aniota Gabriela do Dziewicy” (Lk 1,26-27). Dziewica oznacza tu

3
4

Por. G.M. Medica, Maryja — zywa Ewangelia Chrystusa, przekt. T. Siudy, Niepokalanow 1993.
Por. Jan Pawet 11, Przekroczy¢ prog nadziei, Lublin 1994, s. 42; por. takze C.S. Bartnik. Chry-
stus jako sens historii, Wroctaw 1987, s. 268.
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,,poslubiong Bogu”, przygotowana przez Niego, obdarzong petnig taski, wybrang
sposrod wszystkich niewiast na ziemi. Postanie swe kieruje Bog do Tej, ,.ktorej
ufa serce meza”, ktorej ufa Jego serce (por. Prz 31,11). Zwiastowanie to moment
oblubienczego spotkania mitosci Boga i cztowieka, moment catkowitego oddania
si¢ cztowieka Bogu (fiat) i Boga cztowiekowi (Wcielenie)’.

W Maryi — w Tej, w ktorej skupity sie, skoncentrowaty, ,,wcielity” oczeki-
wania catego Izraela, w ktorej z calg moca i intensywnos$cig ludzkiego ducha
zabrzmialo wolanie: ,,Przyjdz!”, w Niej tez z pelna moca Bozego Stowa zaist-
niata odpowiedz Boga: ,,Jestem!” — Jahwe!, ,,Slowo stato si¢ cialem” (J 1,14).
Tak wigc Ta, ktora z zamyshu i upodobania Bozego strescita w sobie oczekiwania
Narodu Wybranego i Nowego Ludu — Kos$ciota (a przezen catej ludzkosci i cate-
go stworzenia), to wolanie o Boga, o Mesjasza-Zbawiciela, rowniez jako Theoto-
kos ,strescita” w sobie Nieogarnionego. W tajemniczy sposob ,,zesrodkowata”
w sobie Boze obietnice i ogarneta sobg ich spetnienie w Chrystusie. Owo swo-
iste ,,streszczenie”, ogarnigcie, bedace jakas rekapitulacja Maryjna, ma przede
wszystkim wymiar stuzebny wzgledem Tego, ktoéremu jest catkowicie oddana
i ktory sam jeden jest Rekapitulatorem i Rekapitulacja, streszczeniem, Centrum
i ugtowieniem wszystkiego, Alfa i Omega, Poczatkiem i Koncem (por. Ap 21,6)°.
Jednoczesnie ,,Niewiasta” ta jest, jak pisze Papiez, ,,przedstawicielem i prawzo-
rem catej ludzkosci, reprezentuje cztowieczenstwo, ktore jest udzialem wszyst-
kich ludzkich istot™. Pelni zatem w tym znaczeniu jakby stuzbe prerekapitulacji
— ,,podprowadzenia” 0sob rodzacych si¢ z niewiasty do Tajemnicy Wcielenia.

Stajac si¢ Theotokos, przez wolny, $wiadomy wybor laczy si¢ z Synem
Bozym na zasadzie macierzynstwa. Jest wigc swoistg ,,korong” wszystkich stwo-
rzen, gdyz ,,dotyka” Boga na sposob najdoskonalszy. ,Jest prawdziwie Matka
Boga, poniewaz macierzynstwo odnosi si¢ do catej osoby, a nie tylko do ciata
lub do samej tylko «natury» ludzkiej”®. Jest nig jakby ,,w imieniu” calej ludzko-
Sci, ktora streszcza w sobie, ukazujac w sposob najdoskonalszy, jakby rowniez
na sposob ,.streszczenia”, kim jest cztowiek, gdy wypowiada swe fiat. Przez nie
,Maryja —uczy Jan Pawet Il — staje si¢ autentycznym podmiotem tego zjednocze-
nia z Bogiem, jakie dokonalo si¢ w tajemnicy Wcielenia Stowa wspdtistotnego
Ojcu™. Jest wiec jaka$ stuzebng prerekapitulacjg kazdego cztowieka, a zarazem

Dramaturgi¢ tego wydarzenia z uwzglednieniem kontekstu zyciowego Maryi w sposob prosty
i sugestywny oddaje m.in. tekst B. Pylaka zawarty w ksigzce Swiety Jozef Patronem na nasze
czasy (Warszawa 2013, s. 30-31).

Por. Jan Pawetl 11, Redemptor hominis, Rzym 1979, nr 1. 7; tenze, Mulieris dignitatem, Rzym
1988, nr 3-4.

Jan Pawel 11, Mulieris dignitatem, nr 4.

Tamze.

Tamze.
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wszystkich ludzi, ktérzy w sposéb swiadomy i wolny zdecydujg sie by¢ zjedno-
czeni z Chrystusem, z Jego misja, z Jego dzietem rekapitulacji'®.

REKAPITULACJA CHRYSTUSOWA A MARYJNA

Rola Maryi pozostaje zawsze shuzebna wobec Chrystusa i Jego dzieta. We
wecieleniu Syna Bozego oddaje siebie do dyspozycji Bogu, ktory przez Nig przy-
chodzi na $wiat, staje si¢ Ona ,tonem” dajacym Mu ludzkie zycie, ludzkie ist-
nienie — nie tylko ciato. W Niej wigc i z Niej powstaje ,,Gtowa” ludzkosci. Ten,
ktory sprawia nadprzyrodzong jednos¢, ktory wprowadzajac pokoj pomiedzy
ludzmi i pomigdzy ludzmi a Bogiem, z ,,dwoch rodzajow ludzi” stwarza w sobie
jednego nowego czlowieka oraz ,,dwie czgsci ludzkosci czyni jednoscig” (por.
Ef 2,14n). W Jej sercu, ktorym poczeta wpierw niz ciatem, a takze w Jej tonie
dokonuje si¢ najwigksze zjednoczenie Boga z czlowiekiem — unia hipostatyczna
—w jednej Osobie Jezusa Chrystusa.

Nie ma wigkszego zjednoczenia stworzenia ze Stworca niz to dokonane
w Osobie Wcielonego Syna Bozego. Trzeba jednak podkresli¢ niezwykty udziat
Maryi w tym zjednoczeniu''. Ona bowiem od ludzkiej strony i niejako w imieniu
stworzenia, poprzez swoje fiat, w sposob misteryjny takze dokonuje tego zjedno-
czenia, a stuzgc mu, oddaje catg siebie. Ona, stajac si¢ tym najniezwyklejszym
,miejscem” i jakby ,kairosem”, na mocy swego Bozego Macierzynstwa zostaje
sama zjednoczona ze Stowem Bozym w sposob wyjatkowy. ,,W tajemnicy Chry-
stusa — mowi Jan Pawet II — jest Ona obecna juz «przed zalozeniem $wiata» jako
Ta, ktorg Ojciec «wybrab» na Rodzicielk¢ swego Syna we Wcieleniu — a wraz
z Ojcem wybrat Jg Syn i odwiecznie zawierzyl Duchowi §wigtosci. Maryja jest
w sposob zupelnie szczegdlny i wyjatkowy zwigzana z Chrystusem”!2, Poprzez
ten zwigzek zas, ze wzgledu na uniwersalizm zbawczej misji Chrystusa, zosta-
je Ona w niepowtarzalny sposob zwigzana z calg ludzkos$cia i jej dziejami: od
poczatkéw az po ostateczne spelnienie; na zawsze jest Matka Kosciola, nowa
Ewa ludzkosci. W sobie tez najpeiniej odbija, najdoskonalej odzwierciedla
wszystko, co stanowi obraz Bozy w stworzeniu, a takze samo zjednoczenie Boga
ze stworzeniem, jakie jest w Chrystusie. Dlatego nadprzyrodzony zmyst wiary
Kosciota nadaje Jej tytul: Zwierciadlo Sprawiedliwosci. Postugujac sie jezykiem
wspotczesnym, mozna dopowiedziec¢, ze jest to Zwierciadto ,,skupiajace”, a wigc
majace swoisty udziat w rekapitulacji.

Por. E. Kasjaniuk, Zasada unifikacji chrzescijanskiej w nauczaniu Stugi Bozego Jana Pawla II,
w: In Persona Christi. Ksiega na 80-lecie Ksiedza Profesora Czestawa S. Bartnika, t. 1, Lublin
2009, s. 281-313.

Zagadnienie to w sposob gleboki i ciekawy rozwija C.S. Bartnik w swej ksiazce Matka Boza
(Lublin 2003, s. 40).

Jan Pawet 11, Redemptoris Mater, Rzym 1987, nr 8.
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Maryja jest rowniez swoistg rekapitulacja ludzkosci w porzadku obdarowania.
Nalezy bowiem odnalez¢ wszystkie konsekwencje wynikajace z uzytego w aniel-
skim pozdrowieniu tytutu: ,,faski pelna”. Papiez, przyblizajac biblijne bogac-
two terminu ,,laska”, okresla ja jako szczegdlny dar, majacy swe zroédto w zyciu
trynitarnym Boga, ktory jest mitoscig (por. 1 J 4,8) 1 ktéry z mitosci powoluje
cztowieka do przybranego dziecigctwa, do udziatu w zyciu Bozym, do pelni zba-
wienia, do swietosci, do bycia ,,umitowanym” tak, jak Ten, ktory jest odwiecznie
»Umilowany” przez Ojca'. Petnia taski odniesiona do Maryi wskazuje na szcze-
gblne wybranie, wyjatkowe blogostawienstwo Boze wsrod wszelkich Jego bto-
gostawienstw. Dla glgbszego zrozumienia konieczne jest odwotanie si¢ takze do
kategorii ,,daru”'®. Skoro taska jest obdarowaniem z mito$ci, zatem jej petnia jest
petig daru. A takim Darem jest sam Duch Swiety, Dar Ojca i Syna, Ten, ktory
posiadajac peli¢ darow Bozych, udziela ich. Maryja najpetniej otrzymata Dar
Ducha i posiada tez petni¢ Jego daréw. ,,Pelna taski” to najdoskonalej napetniona
Duchem Swi@tym, »Petna Ducha”, a zatem napetliona wszelkim obdarowaniem,
az po Wcielenie Stowa Bozego — niepojety dar Bozego Macierzynstwa.

Mowigc o tak szczegdlnym wyniesieniu Maryi, Jan Pawel II ukazuje rozne
aspekty Jej zycia i misji. Miedzy innymi podkresla, Ze to niepojete obdarowanie
stawia Jg w centrum dziejow zbawienia, a wiec tez w centrum walki o cztowie-
ka i o Boga w cztowieczym sercu: ,,Maryja, Matka Stlowa Wcielonego, zostaje
wprowadzona w samo centrum owej nieprzyjazni, owego zmagania, jakie towa-
rzyszy dziejom ludzkos$ci na ziemi, a zarazem dziejom zbawienia”!®. Znajdujac
si¢ w owym centrum, jakby w ogniu walki, skupia Ona na sobie tez — niejako na
miar¢ otrzymanej ,,pelni taski” — pelni¢ nienawisci, jaka szatan pata od poczatku
do Boga i Jego stworzenia. Na Jej barkach spoczat wiec trud najpetiejszego
uczestniczenia w dziele Odkupienia, zbawienia, jednania — rekapitulacji chrysto-
logicznej. Stad Kosciot nazywa Jg Wspotodkupicielka, uznajac w Niej nie tylko
Matke Odkupiciela, ale rowniez macierzynskie postugiwanie dzietu Odkupienia,
dokonanemu przez Chrystusa i w Chrystusie, 1 dziejacemu si¢ w Kosciele. To
wspotodkupienie dokonato si¢ na drodze, ktora wiernie kroczyta w ,,pielgrzymce
wiary”, od Wcielenia az po spelienie paschalne'®.

W poczatkowym etapie Maryjnej ,,pielgrzymki wiary” pojawia si¢ Symeon
1 zapowiedz, ktora wprowadza w Jej zycie ,,tajemnice bolesne”: ,,Oto Ten prze-
znaczony jest na upadek i na powstanie wielu w Izraelu, i na znak, ktoremu sprze-
ciwiac sie beda. A Twoja dusze miecz przeniknie, aby na jaw wyszty zamysty serc
wielu” (Lk 2,34-35). Juz u poczatku swego zycia Syn Maryi, a wraz z Nim i Jego

Por. tamze.

W sposdb szczegdlny jest ona prezentowana przez Jana Pawta Il w encyklice Dominum et
vivificantem (Rzym 1986, nr 10).

Mysl ta, zawarta w nr 11 encykliki Redemptoris Mater, szeroko zostata rozwinigta przez Papie-
za w catym dokumencie.

Por. tamze, nr 2, 5.

TwP 7,1 (2013) 47



Elzbieta Kasjaniuk

Matka doswiadczajg na sobie spetnienia stéw Symeona. Przesladowanie przez
Heroda, ucieczka do Egiptu to tylko wstep do kenosis Syna i Matki, a zwlaszcza
Jej wiary. Punkt kulminacyjny rzeczywisto$¢ ta osigga w wydarzeniach paschal-
nych. Od poczatku wigc poprzez zycie ukryte i dziatalno$¢ publiczng Chrystusa
wypehiato si¢ na Maryi takze blogostawienstwo wypowiedziane przez Elzbiete
w dniu nawiedzenia: ,,Bltogostawiona, ktoras uwierzyta” (Lk 1,45). ,,To btogosta-
wienstwo — mowi Jan Pawet Il — osigga pelni¢ swego znaczenia wowczas, kiedy
Maryja staje pod Krzyzem swego Syna (por. J 19,25). Sobor stwierdza, ze stato
si¢ to «nie bez postanowienia Bozego»: «najglebiej ze swym Jednorodzonym
wspolcierpiala i z ofiarg Jego ztaczyta si¢ matczynym duchem, z mitosci godzac
si¢, aby doznata ofiarniczego wyniszczenia zertwa z Niej narodzona». W ten spo-
sob Maryja «utrzymata wiernie swe zjednoczenie z Synem az do Krzyzax»: zjed-
noczenie przez wiarg”!”. Na tej drodze Maryja jest doskonale zjednoczona z Tym,
ktory ,,unizyt samego siebie, stawszy si¢ postusznym az do $§mierci — i to Smierci
krzyzowej” (Flp 2,8); zjednoczona w zbawczym wyniszczeniu, bedacym wedlug
Papieza wzorem i znakiem nadziei dla wszystkich wierzacych: ,,U stop Krzyza
Maryja uczestniczy przez wiar¢ we wstrzasajacej tajemnicy tego wyniszczenia.
Jest to chyba najglebsza w dziejach cztowieka «kenoza» wiary. Przez wiar¢ Mat-
ka uczestniczy w $mierci Syna — a jest to $mier¢ odkupiencza. W przeciwien-
stwie do ucznidow, ktorzy uciekli, byta to wiara pelna §wiatta”'s.

Przez wiar¢ zatem na wzor Maryi wszyscy prawdziwie wierzacy, a zwtasz-
cza doznajacy owego oczyszczajacego wyniszczenia, kenosis wiary, s3 w sposob
szczegblny zjednoczeni z Krzyzem Chrystusa i jego zbawczymi skutkami. Matka
Boza jest tu nie tylko wzorem, ale i regkojmig sensownos$ci wszelkiego ludzkiego
cierpienia, ktore staje si¢ jakby profetycznym znakiem najpetniejszej jednosci
ze zbawczym dzielem Chrystusa. Jej obecnos¢ na Golgocie i to, co w Niej tam
si¢ dokonato, jest ,,posredniczaca rekapitulacjg”, rekapitulacja stuzebng wobec
kazdego ludzkiego cierpienia — z jednej, a odkupienczego dzieta Syna — z drugiej
strony. Te¢ funkcj¢ podkreslit sam Zbawiciel w stowach skierowanych z Krzy-
za: ,,Niewiasto, oto syn Twoj [...]. Oto Matka twoja” (J 19,26n). Jakby w nurcie
»Zstepujacym’: wszystko to, co stanowi Jej bogactwo w Boskim macierzynstwie,
zostaje podporzadkowane stuzbie przybranym dzieciom. Dotyczy to zwlaszcza
powierzonych Jej daréw, bedacych owocami Petni Daru, Ducha Swietego. Tu
zaczyna rozjasnia¢ si¢ sens kierowanych do Niej wezwan: ,,Krolowo”. Krolo-
wac — to znaczy stuzy¢, najwicksze mozliwosci oznaczajg najwigksza stuzbe,
swoistg peti¢ krolowania. Wszystko to na wzor Syna, ktéry nie przyszedt, aby
Mu stuzono, lecz aby stuzy¢ i w ten sposob takze doskonale wypehi¢ funkcje

7" Tamze, nr 18.
8 Tamze.

48 TwP 7,1 (2013)



Maryjna rekapitulacja stuzebna w ujeciu btogostawionego Jana Pawta

krolewska, czego znakiem jest korona cierniowa. W nurcie za$ ,,wstepujacym’':
Ona zbiera w sobie wszystkie nadzieje pielgrzymujacego Ludu Bozego, wszyst-
kie cierpienia, ,,zamysty serc wielu” i trwajac przy Chrystusie, jakby w imieniu
catej ludzkosci — przez owg wierno$¢ — ,,dopelnia” udrgk Chrystusa dla dobra
Jego Mistycznego Ciala (por. Kol 1,24). Nic tez dziwnego, ze zmyst wiary Ludu
Bozego, nakazujacy nazywac Jg ,,Panng wierng”, konsekwentnie domaga si¢
przyzywania Jej pomocy jako ,,Wspomozenia wiernych”. Jest to jakby praktycz-
ny wyraz intuicji, ktora w Maryi dostrzega owa ,,stuzebna rekapitulacje” — odno-
szong do Syna, a ktora w pelni relacji do Chrystusa i do ludzi staje si¢ ,,rekapitu-
lujacym Macierzynstwem”.

Definitywna wymowa, ktorej nabieraja u stop Krzyza stowa Elzbiety, jej
btogostawienstwo, zostala przez Papieza przedstawiona w nastgpujacy sposob:
,,Przejmujaca staje si¢ moc, jaka stowa te w sobie zawieraja. Od stop Krzyza
za$, jakby z samego wnetrza tajemnicy Odkupienia, rozprzestrzenia si¢ zasieg
i perspektywa tego blogoslawienstwa wiary. Sigga ono do «poczatku» i jako
uczestnictwo w ofierze Chrystusa, nowego Adama, staje si¢ poniekad przeciw-
wagg niepostuszenstwa i niewiary, zawartej w grzechu pierwszych ludzi”®. Raz
jeszcze jawi si¢ prawda, ze Maryjna wierno$¢ powotaniu i Jej mito$¢ oblubien-
cza wzgledem Boga staja si¢ ,,plodne” dla catej ludzkosci. Jej Macierzynstwo
— rekapitulujagcym” w tym zakresie, ktory — idgc za mys$lg Vaticanum II — eks-
ponuje Jan Pawetl II: ,,Co zwigzata przez niewiernos¢ dziewica Ewa, to dziewica
Maryja rozwigzata przez wiare”?' — tak iz nazywana jest Matka zyjacych, dajaca
,howe” zycie.

Wiara Maryi jest jakby kluczem do zrozumienia tajemnicy Jej zycia. Jako
,taski petna” byta obecna w tajemnicy Chrystusa odwiecznie, przez wiare zas$ sta-
wala si¢ w niej obecna przez cate swe ziemskie zycie, idac w ,,pielgrzymce wia-
ry”. Z woli Boga staje si¢ dla ludzi jakby streszczeniem, zywym ,.katechizmem”
synowskiego dzieta Odkupienia, macierzynskim uobecnieniem Jego tajemnicy
— dyskretnym, ale bezposrednim i skutecznym. Bedac obecng w tajemnicy Syna
— jest obecna wsrod ludzi, jest nieustannie ,,Gwiazdg zaranng”, poprzedzajaca
czas zmitowan Panskich. Tajemnica Jej macierzynskiej obecnos$ci, przyblizajaca
,»wszystkim pokoleniom” (Magnificat) tajemnicg Syna, w Nim uzyskuje takze
swe uzasadnienie i rozjasnienie?. Istnieje wiec relacja zwrotna pomigdzy tajem-
nicg Chrystusa a tajemnicg Maryi; wrecz wzajemnie si¢ dopetniaja i objasniaja.

Por. J. Kudasiewicz, Kult Ojca w Duchu i prawdzie a szczegdlna czes¢ Maryi, w: Nauczyciel-
ka i Matka, Lublin 1991, s. 259-284; T. Wilski, Trynitarna zasada odnowy kultu maryjnego,
tamze, s. 137-166.

Redemptoris Mater, nr 19.

Tamze.

Rowniez t¢ prawde dotyczaca kolejnego aspektu Maryjnego postugiwania i rekapitulowania
rzeczywistosci ludzkiej 1 na sposob ludzki zbawczej Papiez podkreslat z wielkim naciskiem.
Por. tamze.

20
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22
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W tej swoistej ,.hermeneutyce”, w tym przedziwnym misterium spetnia si¢
tajemnica Bozego Mitosierdzia, Boga — Mitosci Przedwiecznej, przychodzacej
do cztowieka, ktora zechciala stresci¢ si¢ w znaku Matki Milosierdzia, Bramy
Niebieskiej. Ta, ktora przez wiar¢ dzielita z Synem caty Jego los, dostapita row-
niez uczestnictwa w finale tajemnicy paschalnej — w zmartwychwstaniu. Prawde
te nauka Kosciota zamyka w orzeczeniu o Wniebowzigciu Maryi z duszg i cia-
tem. Tak jak w sposob szczegolny, wyjatkowy, uprzedzajacy zostata odkupiona
(Niepokalane Poczecie), w podobny tez uprzedzajacy sposob doznata odnowie-
nia ciata (Wniebowzigcie).

Z tymi tajemnicami Jej zycia wigze si¢ spetnianie powolania macierzynskie-
go. Pod Krzyz szta Maryja jako Matka Jezusa Chrystusa, wcielonego, unizonego
1 wzgardzonego Bozego i Jej Syna. Spod Krzyza odeszta jako Matka Odkupiciela
(,, Wykonato sie!”; J 19,30) oraz Matka przybranych, w jedynym Synu — Jezusie
Chrystusie, dzieci Bozych (,,Oto Matka twoja”; J 19,27). Tam, gdzie Jej wiara
doznata najcigzszej proby — gdzie przez wiar¢ doznata Ona sama najwigkszego
wyniszczenia, tam roéwniez do§wiadczyla niejako ,,pomnozenia” daru macierzyn-
stwa. Szczeg6lne §wiatto rzuca na to macierzynstwo wydarzenie z Kany Galilej-
skiej. Tak jak stangta u ,,ludzkiego” poczatku dzieta Odkupienia, dajac cztowie-
cze zycie Odkupicielowi, tak tez stanegta u poczatkow Jego publicznej dziatalno-
$ci, niejako ,,prowokujac” inicjujacy cud. W ten sposodb wyszta naprzeciw nie
tylko potrzebom ludzkim, ale przede wszystkim zamiarom Bozym, uchwyconym
intuicjg wiary, a wyznaczajacym Jej miejsce szczegdlne w dziele Syna. Serce
Jej nieustannie napetniata troska, by wszystko si¢ dokonato i to wedtug woli
Bozej, by nie zostal zniweczony Bozy dar, ktorego — jak nikt inny — byta swia-
doma. Dlatego tez poleca: ,,Uczyncie wszystko, cokolwiek wam powie” (J 2,5).
Objawia sie tu pehnia troski zarowno o cztowieka, jak i o0 Boze dzieto, a zarazem
wyraza pelna ufno$¢ 1 zawierzenie wszystkiemu, co obietnica Boza przynosi.
Kategoria ,,petni” towarzyszy Maryi we wszystkim: i od strony Bozego obdaro-
wania (,,taski petna”), i ludzkiej odpowiedzi na dar. Petnia oddania (fiaf), petnia
dyspozycyjnosci (,,0to ja, stuzebnica Panska”), petnia uwielbienia Boga (Magni-
ficat), pehia cierpienia (tajemnice bolesne Jej Syna), az po pelnie¢ radosci ,,obda-
rowania” Ko$ciotem (Wieczernik Piecdziesigtnicy) i ,.koronujace” wyniesienie
wniebowzigcia. Pelnia tajemnicy Chrystusa ,,nalezy” do Niej (jak sama nalezy
do tajemnicy Chrystusa i Kosciota)”. Ona ja po ludzku ,,streszcza™*. Czyni to
na drodze wiary i milosci, ktore sa nie tylko wzorem, lecz wrecz ukoronowa-
niem wiary i mitosci calego stworzenia. Dlatego nazywana jest Korong catego
stworzenia.

23 Por. tamze, nr 27.

2 Por. C.S. Bartnik, Matka Boza, s. 43-44.
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REKAPITULACJA MARYJNA A EKLEZJALNA

Proba odnalezienia elementow rekapitulacji w postannictwie Matki Kos$ciota®
pozwala uchwyci¢ te elementy rowniez w misji Kosciota — Matki. Jesli odnajdu-
jemy je u Tej, ktora jest wzorem, typem Kosciota, konieczne wydaje si¢ przedsta-
wienie takze tej cze$ci Bozego planu, ktory, prowadzac wszystko do ,,zjednocze-
nia w Chrystusie jako Glowie”, postuguje si¢ Kosciolem jako najdoskonalszym
i nieodzownym narzedziem. Jan Pawel II, nawigzujac do mysli Vaticanum II,
w catoksztalcie swego nauczania sugeruje potrzebe ujmowania mariologii w per-
spektywie eklezjologii, i odwrotnie, oraz odnoszenia obu tych wizji zbawczej
rzeczywistosci do chrystologii i soteriologii. Znamienny wydaje si¢ fakt, ze cykl
swoich gtownych dokumentow papieskiego nauczania rozpoczyna podstawo-
wym: Redemptor hominis, do ktérego odnosi wszystkie inne.

TAJEMNICA RODZENIA

Maryja na mocy szczegdlnego wybrania Bozego jest Rodzicielkg Chrystusa
— Zbawiciela. Bedac Dziewica poswiecong Bogu, stata si¢ Matka Syna Bozego.
To dziewicze macierzynstwo jest owocem oblubieficzej milosci Ducha Swicte-
go 1 catkowitego otwarcia si¢ na t¢ Mito$¢, odpowiedzi mitosci — Niepokalane;.
I tak, jak nie mozna poglebi¢ rozumienia tajemnicy Wcielenia bez odwolania si¢
do rozjasniajacej ja tajemnicy Maryi, tak tez, zdaniem Papieza, nie mozna pelniej
pojac tajemnicy Kosciota bez ukazania roli Maryi w tajemnicy Chrystusa: ,,Jako
Matka Chrystusa jest bowiem Maryja w sposob szczegolny zwigzana z Koscio-
tem, «ktéry Pan ustanowil jako swoje ciato»”?¢. Stad tez Maryja, rodzac Wcie-
lone Stowo Boze, rodzi Glowe Kosciota, Mistycznego Ciata Chrystusa. Idac za$
wraz z Nim w swej ,,pielgrzymce wiary”, przygotowuje si¢ do nowego macie-
rzynstwa z Ducha i do nowego rodzenia z Ducha przybranych synow (dzieci)
Bozych?’. Akcenty wskazujace na ten nowy rodzaj macierzynstwa znalez¢ mozna
u synoptykow (Mt 12,46-50; Lk 8,19-21; 11,27n; Mk 3,31-35). Papiez stwier-
dza: ,Jesli przez wiar¢ Maryja stala si¢ Rodzicielkg Syna, ktorego dat Jej Ojciec
w mocy Ducha Swigtego, zachowujac nienaruszone Jej dziewictwo, to w tejze
samej wierze odnalazta Ona i przyjeta 6w inny wymiar macierzynstwa, ktory Jej
Syn objawil w czasie swego mesjanskiego postannictwa”?. Kluczem tajemnicy
Maryi jest wiec mitosna ufnos¢, w ktorej dokonuje sie Jej zycie i spetnia stowo

25 Por. List pasterski Episkopatu Polski ogtaszajqcy w Polsce $wieto Maryi Matki Kosciota, w:

Matka Odkupiciela Matkqg Kosciota. Dokumenty, Warszawa 1990, s. 61-71.

Redemptoris Mater, nr 5.

,.To whasnie Duch Swiety, ktory uzdolnit Maryje do $wiadomego, petnego oddania si¢ Chry-
stusowi, tworzy w Jej sercu poczatek Kosciota” (G.A. Maloney, Maryja — tonem Boga, przekt.
W. Laszewski, Warszawa 1993).

Redemptoris Mater, nr 20.
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skierowane przez Boga. Uwierzyla i sercem przyjeta takze to ostatnie, ktére Syn
wyrzekt do Niej: ,,0to syn Twaj!” (J 19,26). Dalej ewangelista notuje: ,,I od tej
godziny uczen wziat Ja do siebie” (J 19,27).

W osobie Apostota Jana Maryja przyjmuje calg rzeczywisto$¢ Kosciota. Dra-
mat Krzyza prowadzi Ja — w wierze — jakby ku nowemu przezywaniu tajemnicy
brzemiennos$ci 1 oczekiwania na narodzenie Mistycznego Ciala Chrystusa. Jan
za$, przyjmujac Maryje, przyjmuje w Niej jakby ,,streszczenie” tego wszystkiego,
co wynika z krzyzowego testamentu Mistrza, a co w petni pojmie i on, i pozostali
z grona apostolskiego w dniu Pigédziesiatnicy, gdy ,,tono Wieczernika” wyda ich
na $wiat w obecnosci i niejako ,,spod serca” Matki. Ko$ciot bowiem ,,przygoto-
wany przez cale zycie Chrystusa rodzi si¢ definitywnie, przychodzi na $wiat jak
dziecko wowczas, gdy Apostotowie otrzymuja od Chrystusa Dar Pig¢dziesiatnicy
— gdy przyjmuja od Niego Ducha Swietego. Zestanie Ducha Swictego oznacza
poczatek Kosciota, ktory poprzez wszystkie pokolenia ma wprowadza¢ ludzi:
ludzko$¢ — ludy i narody — do jednosci Ciata, Mistycznego Ciata Jezusa Chrystu-
sa. Zestanie Ducha Swietego oznacza poczatek i trwanie tej tajemnicy. Trwanie
bowiem jest statym powracaniem do poczatku”®. W tych narodzinach uczestni-
czy Matka, ktora trwa przy Kosciele juz zawsze, bo jest ,,u poczatku”, a trwanie
to ,,state powracanie do poczatku”.

Juz w Wieczerniku Zielonych Swiat objawia sie jednoczaca funkcja Maryi.
Chrystus dokonuje swego dzieta, ustanawiajac Koscidt, ,,aby rozproszone dzieci
Boze zgromadzi¢ w jedno”. Maryja trwa w Wieczerniku, gromadzac przy sobie
(jako Matka Mistrza) grono Apostotéw i ucznidow, niejako ,,nadajac mu jedno$¢”,
by, ,.trwajac jednomys$lnie na modlitwie” (J 1,14), oczekiwali na Dar, ktorym
Ona zostata napetniona od poczatku. Szczegolne ,,zstgpienie Ducha”, zapowie-
dziane przy Zwiastowaniu, wyznacza Jej macierzynstwo wobec Jezusa Chrystu-
sa. Zstagpienie Ducha w Dniu Pigédziesiatnicy wyznacza symbolicznie poczatek
Jej macierzynstwa wzgledem Kosciota. Tu wlasnie, zdaniem Papieza, jawi si¢
szczegolnie mocno macierzynstwo niejako ,,rekapitulujace” Boga i Jego nowy
Lud Wybrany, Bozego Syna i Jego Mistyczne Ciato: ,, Tak wigc w ekonomii taski,
sprawowanej pod dzialaniem Ducha Swictego, zachodzi szczegodlna odpowied-
nio$¢ pomiedzy momentem Wcielenia Stowa a momentem narodzin Ko$ciota.
Osoba, ktora taczy te dwa momenty, jest Maryja: Maryja w Nazarecie — i — Mary-
Jja w wieczerniku Zielonych Swigt. W obu wypadkach Jej obecno$é w sposob dys-
kretny, a rownoczesnie wymowny — ukazuje droge «narodzin z Ducha». W ten
sposob Maryja, obecna w tajemnicy Chrystusa jako Matka, staje si¢ — z woli
Syna i za sprawg Ducha Swigtego — obecna w tajemnicy Kogciota™®.

Dar Ducha Swietego, jako owoc tajemnicy paschalnej i Chrystusowego
,odejscia” (J 16,7), prowadzi nieustannie ku Krzyzowi, z ktorego macierzyn-

2 Jan Pawel Il w Polsce 1979, 1983, 1987. Przeméwienia i homilie, Warszawa 1991, s. 51.
30 Redemptoris Mater, nr 24.
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stwo Maryi wzgledem ludzi zostalo ostatecznie zatwierdzone®'. Tutaj owo
macierzynstwo Matki Chrystusa znajduje swoja nowa kontynuacje w Kosciele
i poprzez Koscior?, i nie chodzi tu tylko o dzieta Maryi w Kosciele. Koscidt
Matka bowiem uobecniajaco ,.streszcza” w sobie dzielo Chrystusa, jest Jego
Ciatem Mistycznym, a zarazem jako dziewicza Matka, rodzi przybrane dzieci
Boze z Ducha Swigtego. Czyni to, na wzor Matki Kociota, na drodze swej ,,piel-
grzymki wiary”: ,,dajac” Chrystusa, nauczajac, wychowujac, jednajac z Bogiem
i ludzmi, jednoczac i trwajac na modlitwie, cierpiac w swych cztonkach, przy-
gotowujac ponowne przyjscie Chrystusa, prowadzac do pelni Krolestwa Bozego,
do Kosciota zbawionych, gdzie trwa w zjednoczeniu z Synem, u ktérego boku
jest Matka. Wszystkie wymienione funkcje stuza rekapitulacji dokonanej przez
Chrystusa i dokonujgcej sie przezen w Kosciele®. Na pierwszy plan wysuwa si¢
zatem ich stuzebna rola wobec tajemnicy petni jednosci** z Bogiem, przez Chry-
stusa, w mocy Ducha Swictego, gdy ,.bedziemy do Niego podobni, bo ujrzymy
Go takim, jakim jest” (1 J 3,2).

TAJEMNICA JEDNANIA

Maryja ,,przoduje” Ludowi Bozemu w pielgrzymce wiary, a wiec 1 w tych
dazeniach, ktore z woli Zatozyciela sg troska Kosciota: pragnienie, by calg
ludzkos¢ doprowadzi¢ do poznania Chrystusa, do jednosci wiary, do zespolenia
z Bogiem. Wyrazem tej troski sg brzmiace przez pokolenia stowa Matki: ,,Uczyn-
cie wszystko, cokolwiek Syn wam powie” (J 2,5), powtarzane takze w réznych
miejscach objawien®*. W nich to pielgrzymujacy Lud Bozy szuka spotkania z Ta,
,Ktora uwierzyla”, by w zasiegu Jej matczynej obecno$ci znalez¢ umocnienie dla
swej wlasnej wiary. Jest to mozliwe, gdyz — jak méwi Papiez —,,W wierze Maryi,
juz przy zwiastowaniu, a ostatecznie u stop Krzyza na Golgocie, otwarla si¢ na
nowo po stronie czlowieka owa wewnetrzna przestrzen, w ktorej Przedwieczny
Ojciec moze «napelnia¢ nas wszelkim btogostawienstwem duchowymy»: prze-
strzen «Nowego 1 Wiecznego Przymierza». Przestrzen ta trwa nadal w Kosciele,

31 Por. J. Lekan, Nowe macierzynstwo Matki Odkupiciela, ,,Salvatoris Mater” 2001, nr 3, s. 129-148.
32 Por. Jan Pawet II, Encyklika ,,Redemptoris Mater”, nr 24.

3 Zwlaszcza przez gloszenie Stowa i sakramenty $wiete. Por. C.S. Bartnik, Sakramentologia
spoleczna, Lublin 2000; tenze, Eucharystia, Lublin 2005; K. G6zdz, Eucharystia w nauczaniu
Jana Pawta 11, ,Roczniki Teologiczne” 52 (2005), z. 2, s. 7-16; J. Szymik, Theologia benedicta,
t. 2, Katowice 2012, s. 220-300.

Pelni¢ jednosci, jej zasadg oraz przyczyng wzorcza i sprawcza znajdujemy w tajemnicy Trojcy
Swietej. Zob. E. Kasjaniuk, Prazasada jednosci wedlug blogostawionego Jana Pawla II, ,, Teo-
logia w Polsce” 6 (2012), nr 2, s. 71-89.

Por. Jan Pawet 11, Encyklika ,, Redemptoris Mater”, nr 28.

34

35

TwP 7,1 (2013) 53



Elzbieta Kasjaniuk

ktory jest w Chrystusie «sakramentem [...] wewnetrznego zjednoczenia z Bogiem
i jednosci catego rodzaju ludzkiego»™°.

Schizmy, herezje oraz wszelkiego rodzaju podziaty i rozdarcia w Kosciele
stanowig nie tylko bolesna rang, ale i zrodto zgorszenia. Jan Pawet II juz jako
kardynat K. Wojtyta wskazywal na pozytywny znak wspdtczesnego czasu, jakim
jest dazenie do jednosci wszystkich chrzescijan, a takze na rolg Maryi w procesie
jednania: ,,Koscidt — Lud Bozy odczytuje coraz lepiej swoje powotanie do jed-
nosci. A tenze sam Kosciol — Lud Bozy — jest réwnocze$nie Cialem Chrystusa:
Mistycznym Ciatem, ktorego zycie i jednos¢ Apostot wyrazit na podobienstwo
ciata fizycznego. Matka daje jedno$¢ cialu swego dziecka. Maryja moca Ducha
Swietego (por. Lk 1,35) data w sposob cudowny jednos$é¢ Ciatu Chrystusa — Sto-
wa Przedwiecznego, poczegtego w Jej tonie. I oto ku Niej zwraca si¢ i idzie row-
niez nasza nadzieja w tym czasie, w ktérym Ciato Mistyczne Chrystusa na nowo
szuka swego zjednoczonego ksztattu i swej jednosci™. Trzeba jednak pamietac,
ze nadzieje te i plany pozostang daremne, jezeli zabiegi o jedno$¢ nie beda zako-
rzenione ,,w naszym zjednoczeniu z Bogiem” — podkreslit Papiez w czasie nabo-
zenstwa swigtowania wiary w Canterbury 29 maja 1982 roku*®. Stowa te sg jakby
dyskretnym przypomnieniem stow Maryi z Kany. Nie ma bowiem innej drogi
jednosci w Kosciele jak tylko ta, ktéra wskazuje Chrystus — droga pojednania
i zjednoczenia z Bogiem w Chrystusie, a w konsekwencji z drugim cztowiekiem.

Troska o jedno$¢ Kosciota przepetnione sg zarowno dokumenty, jak i naucza-
nie pielgrzymkowe Piotra naszych czasow. I tak na przyktad czynienie jednosci
w milosci ukazat jako cel swej pielgrzymki do Indii w czasie spotkania z tamtej-
szym episkopatem: ,,Przybylem tutaj, aby Kosciotowi w Indiach glosi¢ owg jed-
nos¢, jakiej Chrystus pragnie dla wszystkich swoich wyznawcow — jedno$é, dla
ktorej wzorem jest jedno$¢ zycia i mitosci istniejagca w Trojcy Przenajswietszej
[...]. W jedno$ci Kosciota widzimy najwigksze ze wszystkich btogostawienstw,
pragnienie Jezusowego Serca, wyraz wiernosci Panu, znak wiarygodnosci Jego
Kosciota i znak wiarygodnosci samego postannictwa Chrystusa. W jednosci
Kosciota widzimy powad, dla ktorego Jezus umart: «aby rozproszone dzieci Boze
zgromadzi¢ w jedno» (J 11,52). Sobor Watykanski II nie tylko potozyt nacisk na
jednos¢ Kosciota, lecz rowniez na to, iz jego powotaniem jest bycie znakiem jed-
nosci rodzaju ludzkiego, ktory tak czgsto dzielg rywalizacje etniczne, polityczne,
kulturalne i jezykowe i ktory nekaja rozliczne napigcia. Kosciot wezwany do pet-
nienia swego postannictwa we wspotczesnym $wiecie wie, ze tajemnice jednosci
musi przezy¢ w sobie. To powotanie Kos$ciola niesie z sobg potrzebe pojedna-

36 Tamze.

37 K. Wojtyta, Znak sprzeciwu, Paris 1980, s. 188-189.
38 Jan Pawet Il w Wielkiej Brytanii 28 V 1982 — 2 VI 1982 i Argentynie 11 VI 1982 — 12 VI 1982.
Homilie i przemowienia, Warszawa 1989, s. 91.
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nia wszedzie tam, gdzie jedno$¢ zostata ostabiona, naruszona lub zniszczona™.
Kontynuujac, Jan Pawetl II wskazuje na Koscidt i na Maryje. Wiadomo, iz wola
Boga jest jednos¢, w sensie najgtebszej komunii osobowej. Kosciol mocg taski
wezwany jest do zycia w jedno$ci Trojcy Przenajswietszej. Modlitwa Chrystusa
o jedno$¢ w czasie Ostatniej Wieczerzy odnosi si¢ do kazdej sytuacji Kosciola;
,,aby wszyscy stanowili jedno, jak Ty, Ojcze, we Mnie, a Ja w Tobie” (J 17,21).
Jak w wielu innych okolicznos$ciach, takze i to wystapienie Papiez konczy odwo-
faniem si¢ do Matki Kosciota, przez ktorej Serce Bog przygarnia cztowieka do
siebie; do Jej Serca, na ktorym spetnia si¢ przepowiednia Symeona, przy ktorym
gromadzg si¢ méwiacy fiat Bogu i ktore pozostaje wierne az do konca®.

TAJEMNICA ZYCIA

Roéwniez wymiar cierpienia stwarza specyficzne relacje miedzy Maryja
a Kosciotem, miedzy Matka Ukrzyzowanego, Matka Bolesna a dotknietym cier-
pieniem cztowiekiem. ,,Jesli bowiem na tym trudnym i odpowiedzialnym etapie
dziejow Kosciota i ludzkosci —uczy Ojciec Swigty — widzimy szczegdlng potrzebe
zwrdcenia si¢ do Chrystusa, ktory jest Panem swojego Kosciota i Panem dziejow
cztowieka poprzez Tajemnice Odkupienia — to zdaje si¢ nam, ze nikt inny tak jak
Ona nie potrafi nas wprowadzi¢ w Boski i ludzki zarazem wymiar tej tajemnicy.
Nikt tak jak Maryja nie zostat wprowadzony w nig przez Boga”!. Macierzynstwo
Maryi to nie tylko petnia obdarowania i rado$ci uczestniczenia w dziele Syna,
lecz takze wszystkie konsekwencje tego uczestnictwa, a wiec tez i jaka$ petnia
cierpienia, streszczenie cierpienia dopetniajacego udrgk Chrystusa dla dobra Jego
Ciala — Kosciota. Dlatego tez gdy cztowiek do§wiadcza wielorakiego cierpienia
duszy 1 ciata, gdy widzi zawodnos¢ i niewystarczalnos¢ wszelkich ludzkich $rod-
kow i wota o Bozg pomoc, o Boze Mitosierdzie, spotyka na swej drodze Te, ,,kto-
ra w sposob szczegdlny i wyjatkowy — jak nikt inny — doswiadczyta mitosierdzia,
a rownoczesnie tez w sposob wyjatkowy okupila swoj udziat w objawieniu si¢
milosierdzia Bozego ofiarg serca™?. Dlatego tajemnic¢ Mitosierdzia zna Ona jak
nikt inny, wie, jakie ono jest i ile kosztowato. Tym bardziej wigec dobrze wie, jak
bardzo potrzebuje go czlowick — kazdy, bedacy w wyjatkowej potrzebie, opusz-
czony, skrzywdzony, a szczegélnie grzeszny, upodlony i krzywdzacy. Dlatego
zostala Ona przez Boga powotana, aby przybliza¢ t¢ milosierng mito$¢ ludziom
i ludzi przyprowadza¢ do zrodia tej mitosci. Wzigta do nieba z duszg i ciatem,
przebywajaca w chwale u boku Syna, Maryja nie zapomina o swoich dzieciach,
ktore ngkane réznego rodzaju zlem, sg jeszcze w drodze do domu Ojca. U Tronu

3 Jan Pawel II w Indiach 31 I — 11 I 1986. Przeméwienia i homilie, Warszawa 1990, s. 53, 57-58.
40 Por. tamze, s. 66.

4 Redemptor hominis, nr 22.

42 Dives in misericordia, nr 9.

TwP 7,1 (2013) 55



Elzbieta Kasjaniuk

Baranka nieustannie oreduje® za grzesznikami i uprasza Boze Milosierdzie, a tak-
7e nieustannie wzywa do nawrocenia i, jak niegdy$ w Kanie Galilejskiej, powta-
rza: ,,Uczyncie wszystko, co Syn moj wam powie” (J 2,5). Maryja ze wzgledu
na rol¢ wyznaczong Jej przez Opatrzno$¢ w dziejach zbawienia moze by¢ zatem
nazwana Rekapitulujgcym Macierzynstwem. Dokonujaca si¢ w Niej tajemnica
rekapitulacji ma charakter stuzebny wzgledem rekapitulacji chrystologicznej —
z niej czerpie moc i ku niej prowadzi. Ta funkcja stuzebna Maryi wypetniana
jest szczegdlnie wobec Kosciota i w Kosciele, rodzacym dzieci Boze, cierpigcym
w swych cztonkach i prowadzacym do ostatecznej rekapitulacji w Bogu.

Nalezy podkresli¢ specyficzne dla nauczania papieskiego, a zrozumiale na
gruncie personalizmu powigzanie tego, co mozna okresli¢ jako rekapitulacja
w znaczeniu najscislejszym, z calg przebogata dziedzing prawd ewangelicznych,
nazwang rekapitulacjg shuzebng. Mozna o niej moéwi¢ bez obawy o jakas ,.kon-
kurencyjno$¢” w odniesieniu do tej jednej jedynej, pleromicznej, Chrystusowe;.
Odkrycie rekapitulacji stuzebnej pozwala lepiej dostrzec bogactwo zamystu
Bozego. Dotyczy to zaréwno: (1) samego podporzadkowania wszystkiego (rze-
czywisto$ci osoby, $wiata, historii) zasadzie ,,grawitacji” ku misteryjnej, dosko-
natej jednosci, bedacej spelnieniem w tajemnicy Trojjedynego Boga, jak roéwniez
(2) objawiania oraz swoistej hermeneutyki sposobow i drog, ktérymi Opatrznosé
prowadzi do pehi rekapitulacji, a wreszcie (3) swoistego ,,momentu egzysten-
cjalnego”, jakim jest wlaczenie si¢ 0sob i spolecznosci osob w dzielo rekapitu-
lacji (badz odmowa udzialu w tym procesie, rozbicie, destrukcja, antyzbawienie
— potepienie).

Jako doskonaty wzor, a jednoczes$nie nieodzowna pomoc zostajg przywota-
ne w wizji papieskiej: osoba Maryi, Niepokalanej Matki Kosciota i spolecznos¢
Kosciota Matki. W tym konteks$cie dzieje poszczegdlnych osob ludzkich i dzie-
je $wiata nabieraja szczegolnej realnosci, konkretnosci, zostaje wyakcentowana
swoista ,,jedynos¢” i ,,niezastepowalnos¢” kazdego czlowieka. Tajemnice Boze
jeszcze bardziej si¢ rozjasniaja i ,,znizaja” ku doczesnosci, a czlowiek postrze-
ga siebie w perspektywie wybrania i wyniesienia. Dzigki temu ujeciu wyrazniej
wida¢, jak osoba ludzka staje si¢ w porzadku stuzebnym drogg i realizacja reka-
pitulacji, jak na mocy wolnego wyboru staje si¢ wspottworcg i wspotuczestni-
kiem tajemniczego procesu diwinizacji. Szczegolne podkreslenie roli Maryi jest
takze wezwaniem do ujmowania kazdego cztowieka w kontekscie wielko$ci jego
powotania i miary odpowiedzi na dar i powotanie Boze. Wtasnie tu dokonuje
si¢ szczegodlne przejscie od Prawdy objawionej do Prawdy przezywanej, swoisty
przeklad tresci wiary na praxis zyciowa. Stanowi to jeszcze jeden specyficzny

4 Sw. Alfons Maria Liguori wskazuje na relacje Matka — Syn, nadajaca szczegolnego charakteru

i mocy prosbom Maryi. Zob. Wystawianie Maryi, thum. S. Misiaszek, M. Pierzchata, Krakow
2000, s. 119-124; por. J. Lekan, Posredniczka w Chrystusie, ,,Salvatoris Mater” 2002, nr 3,
s. 86-112.
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rys papieskiego przepowiadania i jego pedagogiki, stawiajacej czlowieka w cen-
trum zachwycajacych, cho¢ tajemniczych zamystow Bozych i przypominajacej
zarazem konieczno$¢ radykalnego opowiedzenia si¢ za nimi albo przeciwko nim.

THE SUBORDINATE RECAPITULATION OF MARY IN THE TEACHINGS
OF THE BLESSED JOHN PAUL II

Summary

When discussing the great topics in the teachings of the Blessed John Paul II, we
cannot overlook the Marian dimension that was present in all his teachings and was
evoked in various situations and contexts. It is not some mannerism of the Pope but the
consequence of a profound analysis of the economy of salvation, in which the Blessed
Virgin Mary plays a vital role. The whole Good News, Christ, the Church, the economy
of grace, contain references to Mary. She integrates the motives of the history of creation
and salvation and it is in her that they are illuminated. The Mother of the Saviour is
a prophetic sign of the history of man, humanity and the Church; the first who experi-
ences the ultimate destiny predicted for man and who concentrates, or recapitulates, in
herself all the themes of redemption, becoming, so to speak, the embodiment and the
guarantee of the recapitulation finally achieved by the Son of God. The Mystery of Mary
is inseparably linked to the mystery of Redemption. In the Pope’s teachings the following
theme was documented thoroughly: Redemptoris Mater, so also Recapitulatoris Mater, or
even Recapitulating Motherhood. Mary is the role model, the picture and the most perfect
Daughter of the Mother Church. So she is, in a sense, the “recapitulation” of the Church.
She is also the Mother of the Church — both through giving birth to its Founder and
through her maternal presence conferred on her. In discussing subordinate recapitulation,
those relations and analogies make necessary the distinction between Mary’s subordinate
recapitulation and subordinate ecclesial recapitulation. But they are always in relation to
the unique Christological Recapitulation. Mary, because of the role assigned to her by
Providence in the history of redemption, may be called the Recapitulating Motherhood.
The mystery of recapitulation accomplished in Her is subordinate in character towards
Christological Recapitulation — which is the source of its power and the destination it leads
to. This subordinate function of Mary is performed especially towards the Church and in
the Church that gives birth to God’s children, suffering through its members and leading
towards final recapitulation in God. The discovery of subordinate recapitulation allows us
to see the opulence of God’s intentions. In this context the histories of individual human
beings and the history of the world acquire a certain reality, concreteness, and the specific
“uniqueness” and “non-substitutability” of each human is accentuated. God’s mysteries
become clarified even more, they “draw nearer’ to worldliness, and man perceives himself
from the perspective of the elect and elevation. Owing to this approach we may observe
a human being becoming, in a subordinate order, the way and completion of recapitu-
lation and — by his free will — he becomes the participant in the mysterious process of
divinisation.
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Ks. Stawomir Kunka®
WT KUL, Lublin

SZKIC TEOLOGICZNEGO UJECIA PIEKLA.
O MROKACH PIEKIELNYCH
W ,,SWIETLE” PERSONALIZMU'

Pieklo nie jest przegrang Boga. Stanowi natomiast dowod, ze Bog jest nie-
skonczong mitoscia, ktora pragnie kazdemu stworzeniu zapewni¢ dobry los,
napetni¢ go pehia szczegscia zgodnie z jego naturg oraz ze wolne stworzenia
sa przez Boga kochane wlasnie jako wolne. Trzeba zna¢ mito§¢ Boga, aby
zrozumie¢, co Kosciol katolicki ma do powiedzenia na temat piekta.

Francuski jezuita Pierre Teilhard de Chardin byt zdania, ze ,,w$rdéd wszystkich
tajemnic Bozych, w ktore powinniSmy wierzy¢, nie ma na pewno ani jednej, kto-
ra by z naszego ludzkiego punktu widzenia budzita wigkszy sprzeciw niz tajem-
nica potgpienia™. Niezaleznie od tego, czy zgodzimy si¢ z jego opinig, nie ma
watpliwos$ci, ze wskazany przez niego temat budzit zawsze zywe zainteresowa-
nie, 1 to nie tylko wérod wierzacych. Zagadnienie potgpienia sprowadzi¢ mozna
do, jak si¢ wydaje, prostszego pytania: Czym jest piekto? Mozna takze zapytac:
Gdzie mieszka szatan?

Zanim podejmiemy si¢ poszukiwania odpowiedzi, warto ustali¢ znacze-
nie uzywanych terminow. Polskie stowo ,,szatan” pochodzi od hebrajskiego /a
Satan, co mozna przethumaczy¢ jako: ,,wrog, przeciwnik, adwersarz, fatszywy
oskarzyciel, potwarca’. Natomiast stowo ,,diabel” pochodzi z jezyka greckiego,
dia-ballein znaczy ,skierowa¢ w poprzek, przeciwstawié, pordznié, rozrzucic,

Stawomir Kunka (ur. 1979 r.), kaptan diecezji pelplinskiej, adiunkt Katedry Historii Dogmatow

w Instytucie Teologii Dogmatycznej KUL; zainteresowania w zakresie personalizmu szkoty

lubelskiej, antropologii teologicznej (szczegdlnie w ramach nauczania Karola Wojtyly — Jana

Pawta II) oraz soteriologii integralnej; ks.slawek@wp.pl.

Niniejsze opracowanie jest zmieniong i znacznie poszerzong formga artykutu pt. O bezdomnosci

szatana i jego aniotow, czyli o piekle, ,Miesigcznik Egzorcysta” 4 (8) (2013), s. 62-64.

2 PT. de Chardin, Srodowisko Boze, thum. W. Sukiennicka, Warszawa 1967, s. 135, cyt. za:
Z.J. Kijas, Niebo w domu Ojca. Czysciec dla kogo. Piekto w oddaleniu, Krakow 2010, s. 748.

3 C.S. Bartnik, Dogmatyka katolicka, t. 1, Lublin 2000, s. 465; zob.: Hi 16,9; 30,21; 1 Krn 21,1,

za: 3,1-3; Mk 1,13.
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powodowa¢ zniszczenie i chaos, oczerniaé, oskarzaé, oszukiwa¢™. Grecki termin
diabolos® wyraza t¢ sama tres¢, co hebrajski satan. ,,Oba oznaczaja przywodce,
a reszta jest nazwana «demonami»”® albo ,,aniotami” szatana lub diabta’. Stosuje
si¢ takze nazwe ,,duchy nieczyste” albo ,,zte duchy”. Rzadziej rowniez nazwy
wlasnej dla okreslenia szatana (Beliar, Smok) czy po prostu ,,zty”.

STWORZENIA ,NATURY UPADLEJ”

Nie trzeba dowodzi¢, ze szatan ,,nie grzeszy lenistwem”. Z pewnoscig takze
nie jest bezrobotny. W $wiecie jest przeciez tyle dobra i mitosci, ktore on pragnie
niszczy¢. Stara si¢ by¢ bardzo aktywny, bo wie, ze ,,mato ma czasu” (Ap 12,12).
Pomimo tak wielkiego zaangazowania i ,,pracowito$ci” zawsze pozostanie bez-
domnym. Swojg ,,pracg” domu nie zbuduje (por. 1 Kor 10,23). Oczywiscie, moz-
na powiedzie¢, ze szatan i jego aniotlowie mieszkaja w otchlani, pustce, ciemno-
$ci. Laczy je bolesna samotnos¢, a ich ,,domem” jest bezdomno$¢. Dlaczego tak
jest?

Sw. Augustyn (1 430) przywotuje w swoim dziele Wyznania stowa Psalmu:
,»Pan nasz jest wielki 1 zasobny w sity, madro$¢ Jego jest niewypowiedziana”
(Ps 147,5). Potem zwracajac si¢ do Boga, stwierdza, ze wlasnie z tego powodu
~chwali¢ Cig pragnie cztowiek, mata czastka stworzenia Twego” i to pomimo
swojej stabosci 1 grzesznosci, bo ,, Ty sprawiasz, ze rados$cig jest chwali¢ Cig,
albowiem stworzyle§ nas dla siebie, i niespokojne jest serce nasze, dopoki nie
spocznie w Tobie” (Ksigga 1, 1,1). Aniotowie zostali takze stworzeni jako byty
osobowe, sg zatem rowniez na obraz i podobienstwo Boga®.

Cztowiek, obraz i podobienstwo Stworcy, ,,bedac jedynym na ziemi stwo-
rzeniem, ktérego Bog chcial dla niego samego, nie moze odnalez¢ si¢ w petni
inaczej jak tylko poprzez bezinteresowny dar z siebie samego” (KDK, 24). Czy
jest takim jako jedyny ze wszystkich stworzen, czy tylko ,,na ziemi”? Bog, ktore-
go czlowiek jest obrazem, jest Stworcg rzeczywistosci ,,widzialnej i niewidzial-
nej” (por. Symbol Nicejsko-Konstantynopolitanski). Stad takze aniolowie zostali
stworzenia jako duchy ,,dla nich samych”. Anioly upadte, odrzucajac Stworce
jako swego Boga i Pana, zaprzeczyly swojej tozsamosci i staty si¢ niszczycielami
Bozych daroéw. Zaprzeczyly takze definitywnie swej anielskiej naturze, czyniac
ja ,natura upadla”. Jezus powiedzial, ze diabet ,,0d poczatku byt [...] zabojca
1w prawdzie nie wytrwal, bo prawdy w nim nie ma” (J 8,44). Cho¢ szatan i jego

C.S. Bartnik, Dogmatyka katolicka, s. 465.

Zob.: Mdr 2,24; Mt 4,1-11; Lk 4,1-13; J 8,44.

C.S. Bartnik, Dogmatyka katolicka, s. 466.

Zob. Mt 25,41; Ap 12,9 oraz Mt 12,24.

Por. Jan Pawet II, Udzial anioléw w dziejach zbawienia, w: tenze, Katechezy Ojca Swietego
Jana Pawta II. Bog Ojciec, Krakow—Zabki 1999, nr 65, p. 3.
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aniolowie stworzeni zostali ,,jako dobre z natury, ale sami siebie uczynili zty-
mi’®. ,,0d poczatku” z wlasnego i niekoniecznego wyboru zyja przeciw Bogu,
z czego wynika, ze takze przeciw wszelkim innym stworzeniom Bozym (zob.
J 8,44). Kto sprzeciwia si¢ Stworcy, czyni si¢ rowniez wrogiem dzieci Bozych.
Zapowiedzig tego sa stowa tzw. Protoewangelii wypowiedziane przez Stworce
do zwodziciela, ktory juz oszukat czlowieka: ,,Wprowadzam nieprzyjazn migdzy
ciebie i niewiaste, pomiedzy potomstwo twoje a potomstwo jej: ono zmiazdzy ci
glowe, a ty zmiazdzysz mu piete” (Rdz 3,15). Ow zwodziciel Adama, , ktamca
i ojciec klamstwa” (J 8,44), chce niszczy¢ wszystko, co kocha Bog (zob. Rdz
3,5). Tozsamo$¢ anioléw upadtych jest oparta na zaprzeczeniu wszelkim zwigz-
kom z Bogiem, zatem takze na zaprzeczeniu mitosci Stworcy w sobie i Jego
obrazowi. Zte duchy sa w ciaglym i ,,diabelsko” intensywnym niepokoju, bez
wytchnienia, bez spetnienia, bez poczucia wlasnego sensu i dobra. Tym samym
sa jak bez rodzinnego domu, jak dziecko, ktore definitywnie wyparto si¢ swego
ojca 1 matki, a teraz nie ma dokad p6jsc.

GDZIE MIESZKA SZATAN I JEGO ANIOLOWIE?
SWIADECTWA BIBLIJNE

Szatan dobrowolnie wybrat bezdomnos¢. Sam, i to bez zadnej koniecznosci,
odebrat sobie prawo do przebywania przy Bogu, czyli w niebie. Szatan wraz
z demonami przebywa w piekle. Czym ono jest? Odpowiedz jest dos¢ skompli-
kowana. Z pewnoscia latwiej jest odpowiedzie¢ na pytanie, czym nie jest. Tak
samo jak tatwiej jest powiedzie¢, czego cztowiek pragnie, niz czego chciatby
uniknaé. Moze to wydawac si¢ dziwne, ale przypowies¢ o mitosiernym ojcu —
przez zaprzeczenie — moOwi nam o rzeczywistosci piekla. Jest to przypowiesc
o mitosci ojca, ktory czeka na powrot syna. Skoro syn wrécit, dom zostal dla nie-
go otwarty z wielka radoscia (por. Lk 15,7). W rozwazanym tu przypadku mitos¢
Ojca trwa, ale powrdt nigdy nie nastgpi. Dlatego ,,bezdomnos¢” piekta jest dla
szatana i demonow udreka. Chrystus mowi, ze ,,gdy duch nieczysty opusci czto-
wieka, btgka si¢ po miejscach bezwodnych, szukajac spoczynku, ale nie znajdu-
je” (Mt 12,43, por. Lk 11,24-26). Do podobnego wniosku sktania nas opowia-
danie o wypedzeniu przez Chrystusa ztych duchoéw z dwoch opetanych w kraju
Gadarenczykow. ,,Zte duchy prosity Go: «Jezeli nas wyrzucasz, to po$lij nas w t¢
trzode swin!» Rzekt do nich: «lIdzcie!» Wyszty wigc 1 weszty w $winie. I naraz
cata trzoda ruszyla pedem po urwistym zboczu do jeziora i zgingta w falach”
(Mt 8,31-32; por. Mk 5,12-13; Lk 8,32-33).

°  Breviarium fidei. Wybér doktrynalnych wypowiedzi Kosciota, oprac. S. Glowa i 1. Bieda,

Poznan 19882 [dalej: BF], IV. 33.
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Gdy siedemdziesieciu dwoch ucznidow wrécito do swego Nauczyciela po
rozestaniu, méwili Mu z rado$cia: ,,Panie, przez wzglad na Twoje imie, nawet
zte duchy nam si¢ poddaja” (Lk 10,17). Jezus za$ rzekl: ,,Widzialem szata-
na, spadajacego z nieba jak blyskawica. Oto datem wam wladze¢ stapania po
wezach 1 skorpionach, i po calej potedze przeciwnika, a nic wam nie zaszkodzi”
(Lk 10,18-19). Znaczace jest takze, co Jezus powiedziat pozniej. ,,Jednak nie
z tego si¢ cieszcie, ze duchy si¢ wam poddajg, lecz cieszcie si¢, Ze wasze imiona
zapisane s3 w niebie” (Lk 10,20), po czym rozradowany ,,w Duchu Swigtym”
poczal wystawia¢ Ojca (Lk 10,21). Zawsze bowiem w postudze uczniéw Chry-
stusa musi najpierw chodzi¢ o chwale Boga. Gdzie Boza chwala, tam nie ma
miejsca dla szatana i demonow.

O opuszczeniu nieba przez szatana (Smoka) 1 jego aniotow czytamy rowniez
w Apokalipsie. ,,Nastgpita walka na niebie: Michal i jego aniolowie mieli walczy¢
ze Smokiem. I wystapil do walki Smok i jego aniotowie, ale nie przemogt, i juz
si¢ miejsce dla nich w niebie nie znalazto. I zostat stracony wielki Smok, Waz
starodawny, ktory si¢ zwie diabel 1 szatan, zwodzacy cala zamieszkatg ziemie,
zostal stragcony na ziemie, a z nim straceni zostali jego aniotowie” (Ap 12,7-9).
Gdy wezmiemy pod uwage stowa wersetu 12.: ,,Biada ziemi i biada morzu — bo
zstgpil do was diabel, patajac wielkim gniewem, §wiadom, ze mato ma czasu”,
tatwiej bedzie dostrzec na tle eschatologicznego rowniez wymiar doczesny tych
stow.

Oba teksty wyrazaja w sobie wlasciwy sposob, ze diabel i jego aniotowie
porzucili dom Ojca, 1 to bezpowrotnie. Niebo ,,jest tronem Bozym” (Mt 5,34),
a szatan sprzeniewierzajac si¢ temu tronowi, jednoczes$nie porzucit niebo (por.
1z 14,4-20; Ez 28,11-19). Nic dziwnego, bo przeciez: ,,C6z bowiem ma wspol-
nego sprawiedliwos$¢ z niesprawiedliwoscia? Albo: C6z ma wspolnego $wiatto
z ciemnoscia? Albo: Jakaz jest wspolnota Chrystusa z Beliarem?” (2 Kor 6,14-15).
Szatan i jego aniotowie ,,spadli z nieba” (por. Lk 10,18) na tej samej zasadzie, jak
niepostuszne dziecko spada np. ze stromych schodow, po ktérych — jak zreszta
wie — mogg chodzi¢ tylko dorosli. Mozna wigc takze powiedzie¢, ze sami si¢
nieba pozbawili, sami si¢ z niego zrzucili.

BEZDOMNOSC CZLOWIEKA Z WYBORU: ,,SAMO-POTEPIENIE”.
SWIADECTWA BIBLIINE

Pieklo nie jest zarezerwowane tylko dla diabta i jego demonow. Rowniez
cztowiek, stworzony na obraz i podobienstwo Boga, moze je wybra¢. Kluczem
do piekta jest nie tyle wolno$¢, ile ktamstwo. Oczywiscie ma ono swoj zwigzek
z wolnoscia, tylko bowiem wolne stworzenia moga ktamac i tylko wolne moga
ktamstwu ulec.
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Podkreslmy, ze ,,Bog nie przeznacza nikogo do piekta” (KKK 1037). Cho¢
w teologicznej tradycji przyjeto sie moéwic¢ o potepieniu, a gdy kto§ zostal pote-
piony, to wydaje si¢ wlasciwszym mowic o ,,samo-potepieniu”. Nie chodzi przy
tym o zmian¢ termindw wyrazajacych rzeczywisto$¢ piekta, ale o obudzenie
wiekszej $wiadomosci tego, z czyjej inicjatywy mozna w nig wejsc. Trzeba moc-
no podkresli¢, ze ,,piekto tylko samemu mozna sobie da¢”!!. Juz w samej rzeczy-
wistoéci $wiadomego wyboru zta, czyli gdy popeniany jest grzech'?, dochodzi
do ukarania samego siebie. Jest tak, poniewaz ,,juz w samym grzechu zawiera
si¢ kara” oraz piekto, ktore polega ,,na pozbawieniu Boga”'?, a z Nim poczucia
sensu, radosci 1 pokoju serca.

Pieklo polega takze na tym, ze ,,czlowiek nie chce niczego przyjmowac
i chce by¢ catkowicie samowystarczalny”, ze ,,nie chce nic otrzymywacé, tylko
wylacznie na sobie si¢ opiera¢”'*. Wreszcie najprosciej mozna powiedzie¢, ze
,.piektem jest chcie-by¢-tylko-sobg”!®, Ostatecznie pickto ,,moze cztowiek tylko
sam sobie otworzy¢™!¢. Jak do tego moze doj$¢? Benedykt X VI stwierdza, ze ,,53
ludzie, ktorzy catkowicie zniszczyli w sobie pragnienie prawdy i gotowos¢ do
kochania”, ,,w ktorych wszystko stato si¢ ktamstwem”, ,.ktorzy zyli w nienawisci
i podeptali w sobie mito$¢”!”. To wielki dramat, ale moze do niego doj$¢, o czym
historia ludzkosci zaswiadcza. ,,Takich ludzi juz nie mozna uleczy¢, a zniszcze-
nie dobra jest nicodwotalne: to jest to, na co wskazuje stowo piekio”'®. Cztowiek
moze realnie je wybraé, gdy przyjmie za prawde to, co ustyszy od tego, ktory
sam ,,w prawdzie nie wytrwal” (J 8,44). Szatan i jego aniolowie, pragnac zwodzic¢
cztowieka, najpierw probuja zamkna¢ go na Boze stowo (Mt 13,19; Mk 4,15), bo
ono wyzwala i daje zycie (J 6,63), a szatan ,,0d poczatku” jest ,,zabojca” (J 8,44).
Stad ostrzezenie Chrystusa: ,,uwazajcie na to, czego stuchacie” (Mk 4,24).

Jezus w swoim nauczaniu, a takze caly Nowy Testament ,,ostrzega ztych, bez-
boznych i pograzonych w grzechu przed mozliwo$cig potepienia (por. Mt 5,29-30;

Bog ,.pragnie, by wszyscy ludzie zostali zbawieni i doszli do poznania prawdy. Albowiem jeden
jest Bog, jeden tez posrednik migdzy Bogiem a ludzmi, cztowiek, Chrystus Jezus, ktory wydat
siebie samego na okup za wszystkich jako $wiadectwo we wtasciwym czasie” (1 Tm 2,4-6).
Pan ,,jest cierpliwy w stosunku do was. Nie chce bowiem niektorych zgubi¢, ale wszystkich
doprowadzi¢ do nawrdcenia” (2 P 3,9).

J. Ratzinger, Wprowadzenie w chrzescijanstwo, tham. Z. Wiodkowa, Krakow 2006, s. 329.

12 Zob. zwt. Mt 12,31-32 oraz Jan Pawet 11, Encyklika ,,Dominum et vivificantem”, 46-48: Grzech
przeciw Duchowi S'wigtemu.

Jan Pawel 11, Grzech jako , alienacja” czlowieka, w: Katechezy Ojca Swietego Jana Pawla II.
Jezus Chrystus, Krakow—Zabki 1999, Katecheza nr 10, p. 10.

J. Ratzinger, Wprowadzenie w chrzescijanstwo, s. 329.

Tamze.

Tamze.

7" Benedykt XVI, Encyklika ,,Spe salvi”, 45.

Tamze.
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10,28; 23,15.33 i in.)”". Maja temu postuzy¢ obrazy i symbole z zycia ziemskie-
go. Pieklo jest opisywane miedzy innymi poprzez ,,wieczny ogien” (Mt 5,22),
»meke wieczna” (Mt 25,46), ,.ciemnos¢” (Mt 8,12), ,,ptacz i zgrzytanie zgbow”
(Mt 22,13). Innym nowotestamentalnym obrazem jest takze ,,robak”. Jezus poucza,
ze ,,lepiej jest dla ciebie jednookim wej$¢ do krolestwa Bozego, niz z dwojgiem
oczu by¢ wrzuconym do piekta, gdzie robak ich nie umiera i ogien nie gasnie”
(Mk 9,47-48).

Odnoszac si¢ do opisu sadu na koncu czaso6w, mozna uznacé, ze cztowiek doko-
nuje ,,samo-potepienia” poprzez zamknigcie si¢ na mitos¢ (Mt 25,41-46). Chry-
stus nie skazuje nikogo na piekto, lecz jedynie daje poznaé, kto sam je wybral®.
Wida¢ wigc, ze nie tylko ,,mitosierdzie Boze chroni nas od ognia piekielnego”
(por. Dz 949), ale takze jest potrzebne nasze wlasne mitosierdzie okazane bra-
ciom (por. Mt 6,12; Lk 6,36-38; J 2,26). Jako komentarz do sagdu Chrystusa nad
swiatem, gdy ,,oddzieli jednych [ludzi — S.K.] od drugich, jak pasterz oddziela
owce od koztow” (Mt 25,32), mozna poda¢ stwierdzenie Josepha Ratzingera,
ze ,,niebo Chrystusa opiera si¢ na wolno$ci, pozwalajacej potepionym chcie¢
wilasnego potepienia”!. On przeciez juz dla naszego zbawienia zrobit wszystko
(Hbr 10,14).

Od piekta ,,samo-potgpionych” trzeba odrozni¢ starotestamentalny Szeol
(Rdz 37,35; Hi 7,9; Ps 49,15, 1z 14,15). Gdy w Symbolu Apostolskim wyznaje-
my, ze Chrystus ,,zstapit do piekiel”, wypowiadamy wiarg, ze po swojej chwa-
lebnej $mierci Chrystus zstapit ,,do Otchtani” (staropolskie ,,do piekiet”), czyli
przeszedt ,,do krainy zmartych, zwanej po hebrajsku szeol, a po grecku hades
(por. Dz 2,31)”%, aby ,,0glosi¢ [zbawienie — S.K.] nawet duchom zamknigtym
w wigzieniu” (1 P 3,19). Czym innym jest takze otchtan jako tzw. limbus puero-
rum, ktore uzna¢ nalezy za historyczng hipoteze teologiczng®.

Niemiecka Konferencja Biskupow, Katolicki katechizm dorostych. Wyznanie wiary Kosciota,
thum. M. Wectawski, Poznan 1987, s. 407.

Wiecej na ten temat zob. S. Kunka, W obronie mitosci. O sqdzie Chrystusa nad swiatem, w:
A. Szopinski (red.), W komunii z Bogiem. Konferencje dla pielgrzymow i nie tylko, na kan-
wie Sktadu Apostolskiego, Pelplin 2011, s. 95-110. Koniecznie trzeba mie¢ $wiadomo$é, ze
w ewangelicznym ,,opisie Sadu Ostatecznego Chrystus jedynie stwierdza stan serca ludzi,
ktorzy nie czynili mitosierdzia. Jego «sad» jest jedynie obwieszczeniem prawdy. Nie ma nic
wspolnego z werdyktem bezpodstawnej surowosci i1 nienawisci” (tamze, s. 108).

J. Ratzinger, Smier¢ i zycie wieczne, thum. M. Wectawski, Warszawa 1986, s. 198. Pewnie tak-
ze w tym kontek$cie nalezy rozumie¢ stowa $w. Pawta: ,,Jesli trwamy w cierpliwo$ci, wespot
z Nim [Chrystusem Jezusem — S.K.] tez krolowa¢ bedziemy. Jesli si¢ bedziemy Go zapierali,
to i On nas si¢ zaprze. Jesli my odmawiamy wiernosci, On wiary dochowuje, bo nie moze si¢
zaprze¢ siebie samego” (2 Tm 2,12-13).

Jan Pawel 11, ,, Zstgpil do pickiel”, w: Katechezy Ojca Swietego Jana Pawla II. Jezus Chrystus,
Krakoéw—Zabki 1999, Katecheza nr 88, p. 2.

Zob. H. Denzinger, Enchiridion symbolorum definitionum et declarationum de rebus fidei et
morum. Edizione bilingue sulla 40" edizione, a cura di P. Hiinermann, ed. V, Bologna 2009,
nr 2626 (Pius VI, Konstytucja Auctorem fidei z 1794: De poena decedentium cum solo

20

21

22

23

64 TwP 7,1 (2013)



Szkic teologicznego ujecia piekta

NAUCZANIE KOSCIOLA KATOLICKIEGO NA TEMAT
»SAMO-POTEPIENIA” CZLOWIEKA*

Katolicka nauka o wiecznej karze piekta opiera si¢ na przekazie Pisma Swie-
tego. Kosciodt zdecydowanie odrzucit nauke, ze ,.kara szatanow i ztych ludzi jest
tymczasowa 1 ze kiedy$ nastapi jej koniec, czyli ze nastgpi «apokatastaza» dla
diabtow i bezboznych ludzi” (BF, VIII, 101). Poglad ten przypisuje si¢ najpierw
Orygenesowi®, ale pozniej takze glosili go inni. Apokatastaza przeczy wolno-
$ci stworzenia bedacego obrazem i podobienstwem Boga®. Z drugiej strony, czy
gloszenie nadziei, idac po linii negowania wiecznosci piekta, moze przetrzy-
mac probe czasu oraz ludzkiego cierpienia powodowanego grzechem wilasnym
i innych, i czy okaze si¢ owocne dla ludzi wcigz narazonych na ktamstwa ztego
1 jego aniotow? Kosciot udzielit odpowiedzi na to pytanie.

W Symbolu ,,Quicumque”, zwanym atanazjanskim (450-500) czytamy, ze na
ostateczne przyjscie Chrystusa ,,wszyscy ludzie maja powsta¢ w swoich ciatach
i zdadza sprawe z wlasnych uczynkow: ci, ktorzy dobro czynili, przejda do zycia
wiecznego, ci zas, ktorzy zto czynili, do ognia wiecznego” (BF, IX, 15). Podob-
nie naucza Symbol Lateranski (1215), gdy stwierdza, ze Chrystus ,,na koncu
wiekow przyjdzie sadzi¢ zywych i umartych i odda kazdemu wedhug uczynkow
jego, zarowno odrzuconym, jak i wybranym. Wszyscy oni we wlasnych swych
powstang ciatach, tych, co teraz posiadaja, aby otrzymac¢ wedle uczynkow swo-
ich, dobrych czy ztych, jedni kar¢ wieczng wraz z diablem, inni za$ z Chrystusem
wiekuistg chwale” (BF, 1X, 30). W 1336 roku papiez Benedykt XII w konstytu-
cji Benedictus Deus orzekl, ze ,,wedlug ogolnego rozporzadzenia Boga dusze
umierajacych w uczynkowym grzechu $miertelnym zaraz po $mierci zstepuja do
piekta, gdzie doznajg kar piekielnych” (BF, VIII, 110). Dekret dia Grekow (1439)
dodaje, ze kary piekielne nie sa rowne dla wszystkich?’, o czym juz moéwito

originali); C.S. Bartnik, Los zbawczy dzieci zmartych bez chrztu, ,,Teologia w Polsce” 2008
nr 1, s. 167-171: Co do nauki o otchtani.

Zob. La fede della Chiesa cattolica. Le idee e gli uomini nei documenti dottrinali del Magiste-
ro, a cura di J. Collantes, Citta del Vaticano 1993, s. 911-954: Le realta escatologiche.
»Zawsze [...] koniec podobny jest do poczatku; a zatem jak jeden jest kres wszystkich rzeczy,
tak samo nalezy uzna¢ istnienie jednego poczatku wszystkiego; i jak jeden jest kres wielu
rzeczy, tak tez od jednego poczatku wywodza si¢ liczne roznice i réznorodnosci, ktore przez
dobro¢ Boza, przez poddanie Chrystusowi i jednos¢ Ducha Swietego sa z powrotem przy-
wotywane do jednego kresu, ktéry do poczatku jest podobny” (Orygenes, O zasadach, ks. 1,
rozdz. VI, 2, ttum. S. Kalinowski, Krakow 1996). Zob. 1 Kor 15,24-27 oraz Flp 2,10; por.
O zasadach, ks. 11, rozdz. 1, 1 oraz ks. 11, rozdz. 111, 5.

Na temat wiecznos$ci stanu ,,samo-potepienia”: Ps 92,8; Mt 25,46; 2 Tes 1,8-9 oraz BF, IX,
15 (Symbol ,,Quicumque”, zwany atanazjanskim, 450-500); BF, IX, 30 (Symbol Lateranski,
1215).

Czytamy tam, ze dusze ,tych, ktérzy umieraja w uczynkowym grzechu $miertelnym lub
w samym grzechu pierworodnym, natychmiast zstgpuja do piekta, gdzie jednak nieréwnym
podlegaja karom” (BF, VIII, 114).

24

25

26

27

TwP 7,1 (2013) 65



Ks. Stawomir Kunka

Wyznanie wiary Michata Paleologa (1274)%. Obie wypowiedzi posrednio poru-
szaja takze kwestie zbawczej sytuacji ludzi nieochrzczonych, a zatem nieobmy-
tych z grzechu pierworodnego®.

Ks. Jerzy Buxakowski przedstawia nauke Kosciota o istnieniu piekta w zwig-
ztych tezach: ,,Jest dogmatem, ze istnieje rzeczywisto§¢ kary wiecznej, ktorg
nazywamy pieklem. Jest bliskim dogmatu, ze wieczno$¢ kar piekta oznacza kare
co do trwania bezkresng™*°. Natomiast na temat natury kar piekielnych stwierdza:
,,Jest dogmatem, ze piekto przeznaczone jest dla upadlych aniotéw oraz dla ludzi
umierajacych w stanie grzechu $miertelnego. Jest dogmatem, ze kary piekielne
nie sg rowne’!.

Warto przypomnieé, ze ,,ani Pismo Swiete, ani tradycja Ko$ciota nie mowi
o zadnym cztowieku z calg pewnoscia, Ze jest on potgpiony’*2. Natomiast istnie-
je praktyka proceséw beatyfikacyjnych i kanonizacyjnych w Kosciele oraz kult
swietych 1 wiara w ,,§wigtych obcowanie”.

PODPOWIEDZI MISTYKOW I WIZJONEROW

Temat szatana i jego bezdomnosci podejmujg réwniez mistycy 1 wizjone-
rzy (widzacy). Potwierdzaja oni, iz owa bezdomno$¢ moze udzieli¢ si¢ takze
ludziom. Opisy piekta przekazywane przez nich — we wlasciwy sobie sposob® —

28 Dusze [...] tych, ktérzy umieraja badz w grzechu $miertelnym, badZ z samym tylko grzechem

pierworodnym, natychmiast zstgpuja do piekta, gdzie jednak nieréwnym podlegaja karom”

(BF, VIII, 106).
2 Wiecej na ten temat zob.: KKK 1261; 1281; 1283; KK 16; C.S. Bartnik, Los zhawczy dzieci
zmarlych bez chrztu, ,,Teologia w Polsce” 2008, nr 1, s. 163-172; K. Go6zdz, Problem losu
dzieci zmartych bez chrztu, ,,Teologia w Polsce” 2008, nr 1, s. 173-175. Na poziomie $wiado-
mosci wierzacych kwestia ta, jak si¢ wydaje, budzi wcigz bardzo zywe zainteresowanie i wiele
niepokoju, szczegodlnie rodzicow dotknigtych cierpieniem po nagtej utracie dziecka nowo naro-
dzonego. Znamienne, ze w modlitewniku z 1982 roku wydanym pod nazwa Jestem z wami.
Modlitewnik, w cz¢sci katechizmowej na pytanie: Co to jest pieklo?, podano zwig¢zla odpo-
wiedz: ,,Pieklo to stan wiecznego cierpienia. Przezywaja go ci, ktorzy utracili Boga na zawsze.
Potepienie grozi temu, kto pozbawiony bylby wiary, nadziei i mitosci, kto odmawia stuzby
innym ludziom” (s. 56). Ow modlitewnik nie porusza zatem kwestii ludzi nieochrzczonych
i ich ewentualnego ,,samo-potepienia”.
J. Buxakowski, Stworca i stworzenie, w: Teologia prawd wiary, t. 4, Pelplin 1998, s. 255.
3L Tamze, s. 268.
32 Niemiecka Konferencja Biskupow, Katolicki katechizm dorostych, s. 407. Réwniez dokument
Migdzynarodowej Komisji Teologicznej z 1992 roku stwierdza, ze ,,Kos$ciot zawsze odrzucat
potepienie jakiej$ konkretnej osoby” (4dktualne problemy eschatologii (1992), thum. J. Kroli-
kowski, w: Od wiary do teologii. Dokumenty Miedzynarodowej Komisji Teologicznej 1969-
-1996, red. J. Krolikowski, Krakow 2000, s. 333).
Odnoszac si¢ do Dzienniczka Sekretarki Bozego Milosierdzia, L. Grygiel stusznie podkresla,
ze ,,pisma mistykow odzwierciedlajg dramat czlowieka czegsto pozbawionego talentu literac-
kiego lub wrecz analfabety, ktory zostal zmuszony do opisania rzeczywistosci wymykajacej

30

33

66 TwP 7,1 (2013)



Szkic teologicznego ujecia piekta

obrazuja przedstawione juz w niniejszym opracowaniu nauczanie Kosciota wyni-
kajace z Bozego Objawienia®*. Ich subiektywnos¢ i réznorodnos¢ odnosnie do
zastosowanych obrazow i porownan $wiadczy jedynie o dostosowaniu widzenia
do zdolnosci percepcyjnych danego mistyka czy widzacych.

Sw. Faustyna w Dzienniczku podkresla zwigzek kondycji moralnej doczesne-
go zycia z zyciem wiecznym czlowieka: ,,Niech grzesznik wie, jakim zmystem
grzeszy, takim dreczony bedzie przez wieczno$¢ catg”. Podaje takze uzasadnienie
faktu przekazanych wizji dotyczacych wiecznego ,,samo-potgpienia”. Stwierdza,
ze czyni to ,,z rozkazu Bozego, aby zadna dusza nie wymawiala si¢, ze nie ma
piekta, albo tym, Zze nikt tam nie byt i nie wie, jako tam jest”. Nastgpnie wzmac-
nia jeszcze swoje $wiadectwo osobista deklaracja: ,,Ja, Siostra Faustyna, z rozka-
zu Bozego bytam w przepasciach piekta na to, aby moéwi¢ duszom i swiadczyc¢,
ze pieklo jest”. Jest Swiadoma, ze zapisane przez nig stowa nie oddajg w petni
rzeczywistosci, o ktorej chciata rzetelnie napisac, ale jedynie sa ,,stabym cieniem
rzeczy”, ktore zobaczyla. Znamienna jest jej uwaga, ze posrod ,,samo-potepio-
nych” najwigcej jest tych, ktorzy nie dowierzali, Ze ,,jest piekto” (Dz 741).

Aby ulatwi¢ czytelnikowi zrozumienie, na czym polega dramat ,,samo-
-potepienia”, Apostotka Bozego Mitosierdzia wymienia osiem mak zwigzanych
z rzeczywisto$cig piekta. Sg to: utrata Boga; ustawiczny wyrzut sumienia; §wia-
domos¢, ze nigdy sie juz ten los nie zmieni; ogien czysto duchowy, zapalony
gniewem Bozym, ktory bedzie przenikat dusze, ale nie zniszczy jej; ustawiczna
ciemnos¢, straszny zapach duszacy; fakt, ze widza si¢ wzajemnie szatani i poteg-
pione dusze oraz widza cate zto swoje 1 innych; ustawiczne towarzystwo szatana.
Jako ostatnig z piekielnych magk wymienia straszng rozpacz, nienawi$¢ Boga,
zlorzeczenia, przeklenstwa i bluznierstwa (por. Dz 741).

W kontekscie odnowionego zainteresowania wspodtczesnej teologii katego-
rig pickna® znaczace wydaje sig, co Sekretarka Bozego Mitosierdzia przekazuje
na temat estetycznej kondycji szatana: ,,Jak strasznie jest brzydki szatan, biedne
dusze potepione, ze musza zy¢ w jego towarzystwie, sam widok jego jest wstret-
niejszy niz cata me¢ka piekta” (Dz 540).

si¢ stowu. Stowo jest intruzem w intymnym obcowaniu mistyka z Bogiem, niedoskonalym
narz¢dziem wyrazenia prawdy jego przezy¢” (Polskie arcydzielo mistyczne, ,,Pastores” 2001,
nr 4, s. 18). To samo dotyczy rowniez relacji ustnych mistykow czy majacych widzenia.

Na temat objawien prywatnych zob. Jakq jest nauka Kosciola co do objawien prywatnych
w ogélnosci, w: A.K. Emmerich, Zywot i bolesna meka Pana naszego Jezusa Chrystusa i Naj-
Swietszej Matki Jego Maryi wraz z tajemnicami Starego Przymierza wedfug widzen swiqtobli-
wej Anny Katarzyny Emmerich. Z zapiskow Klemensa Brentano, tham. W. Rakowski, Wroctaw
1993. Por. KO, 4: chrzescijanska ekonomia, ,;jako nowe i ostateczne przymierze, nigdy nie
ustanie i nie nalezy si¢ juz spodziewaé¢ zadnego nowego objawienia publicznego przed chwa-
lebnym ukazaniem si¢ Pana naszego Jezusa Chrystusa (por. 1 Tm 6,14 1 Tt 2,13)”.

Zob. K. Klauza, Teokalia. Pigkno Boga. Prolegomena do estetyki dogmatycznej, Lublin 2008.
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Podobnie opisuje swoje widzenia s. Lucja, ktéra wraz z rodzenstwem otrzy-
mata laske objawien Maryi w Fatimie. ,,Pani nasza pokazata nam morze ognia,
ktore wydawato si¢ znajdowaé w glebi ziemi, widzieliSmy w tym morzu demo-
ny i dusze jakby byly przezroczystymi czarami lub brunatnymi zarzacymi si¢
wegielkami w ludzkiej postaci. Unosily si¢ w pozarze, noszone przez plomienie,
ktére z nich si¢ wydobywaty wraz z kigbami dymu. Padaly na wszystkie strony,
jak iskry w czasie wielkich pozarow. Bez wagi, w stanie niewazko$ci, wsrdd
wycia bolesnego i rozpaczliwego krzyku”. Takze ona czyni uwage natury este-
tycznej, ze widok demonow i dusz ludzi ,,samo-potgpionych” mogtby spowodo-
wac obted, $mier¢ ,,ze strachu”. Nastepnie dodaje, ze ,,demony mialy straszne
obrzydliwe ksztatty, wstretnych, nieznanych zwierzat. Lecz i1 one byly przejrzy-
ste 1 czarne. Ten widok trwat tylko chwile. Dzigki niech bgdg Matce Najswiet-
szej, ktora nas przedtem uspokoita obietnicg, ze nas zabierze do nieba, bo gdyby
tak nie bylo, sadzg, ze bylibysmy umarli z Igku i przerazenia™.

Modlitwa przekazana Kosciolowi przez dzieci z Fatimy ,,O moj Jezu, prze-
bacz nam nasze grzechy, zachowaj nas od ognia piekielnego...” jest wyrazem
matczynej troski Maryi o ludzi oraz ukazuje, jakie znaczenie miato widzenie pie-
kta. Dzieci zrozumiaty, ze chodzi o modlitwe, aby ludzi ratowa¢ przed ,,samo-
-potepieniem”, aby ostrzec ich przed podstepem szatana i jego demondw oraz
przed wieczng bezdomnoscig®’.

Wizjonerki z Kibeho w Rwandzie (Alphonsine Mumureke, Nathalie Mukama-
zimpaka, Marie Claire Mukangango) takze otrzymaly laske poznania rzeczywi-
stosci eschatologicznych. Matka Stowa w Kibeho ukazala Alphonsine i Nathalie
trzy miejsca. Maryja na okre$lenie tych rzeczywisto$ci uzylta stowa ahantu, gdyz
w jezyku rwandyjskim nie istnieje stownictwo abstrakcyjne, a Ona to przyjeta dla
swego przekazu. Maryja nie uzywata stownictwa: piekto (rwandyjskie: ukuzimu),
czysciec (purigatwari), niebo (ijuru).

36 Siostra Lucja méwi o Fatimie (Pisma siostry Lucji), zebral L. Kondor, Fatima 1978, s. 26-27,

cyt. za: Z.J. Kijas, Niebo w domu Ojca. Czysciec dla kogo. Piekto w oddaleniu, Krakow 2010,
s. 675-676.

Sw. Faustyna, majac wizje czy$éca, zapytata dusze, ,Jakie jest ich najwicksze cierpienie?”.
Dalej pisze: ,,Odpowiedzialy mi jednozgodnie, Ze najwigksze dla nich cierpienie to jest tgskno-
ta za Bogiem. Widziatam Matke Boza odwiedzajaca dusze w czy$écu. Dusze nazywaja Maryje
«Gwiazda Morzay». Ona im przynosi ochtod¢. Chciatam wigcej z nimi porozmawiaé, ale moj
Aniot Str6z dal mi znak do wyjscia. Wyszlismy za drzwi tego wigzienia cierpiacego. [Ustysza-
ta glos wewnetrzny], ktory powiedzial: Milosierdzie moje nie chce tego, ale sprawiedliwosé
kaze. Od tej chwili $cislej obcuje z duszami cierpigcymi” (Dz 20). Przez pomytke o. Z.J. Ki-
jas OFMConv w swym stynnym i stusznie cenionym opracowaniu odniost stowa ,,Mitosierdzie
moje nie chece tego, ale sprawiedliwos¢ kaze” do rzeczywisto$ci wiecznego potepienia piekta,
cho¢ z kontekstu jasno wynika, ze Apostotka Bozego Milosierdzia ustyszata je odnosnie do
czys$éea. Zob. Z.J. Kijas, Niebo w domu Ojca. Czysciec dla kogo. Pieklio w oddaleniu, Krakow
2010, s. 677.
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Zdaniem ks. Andrzeja Jakackiego SAC wizje te nalezy rozumie¢ jako dyna-
mike rzeczywistosci eschatologicznych w §wiecie doczesnym. Ziemskie zycie
dla poszczegolnych ludzi juz jest niebem albo piektem. Smier¢ utrwali wybrane
,miejsce” na wiecznos¢. Nalezy zatem rozumie¢ wizje negatywne (dotyczace
cierpienia, kary i mak piekielnych) jako ostrzezenie i proroctwo (w rozumie-
niu objawien prywatnych). Taka interpretacj¢ wizji potwierdza réwniez jedna
z dwoch zyjacych jeszcze wizjonerek, Nathalie.

Wtlasnie ona w nocy z 29 na 30 pazdziernika 1982 roku w godzinach od 21.00
do 4.30 przezyta ,,podr6z mistyczng” po czterech krainach®®. Wedtug jej relacji
pierwsza jest przeznaczona dla aniotow, trzy pozostate dla ludzi (w ten sposob sa
oni podzieleni na trzy kategorie). Ostatnia kraina jest okre$lona jako bardzo gora-
ca. Sa w niej ludzie o czarnej karnacji, co symbolizuje ich zamknigcie na $wiatto.
Ubrani sg w szaty niebiesko-czarne. Ci ludzie cierpig bardziej, niz mozna cier-
pie¢ w zyciu ziemskim, sg bardzo nieszcze$liwi*®. Strefa ta zostata okre$lona jako
»Miejsce kary” (Thaniro)*. Maryja o ludziach tam przebywajacych powiedziata,
ze sg to ,,Ci, ktorzy nie cheg nic stysze¢” (Intabwirwa)*'. Zyija jedynie wtasnymi
zasadami, karmig si¢ tylko wlasng prawda, sa zamknigci na innych, chca pozo-
sta¢ samowystarczalni. Wizjonerka zostala wprost zapytana o stusznos¢ kojarze-
nia opisywanych przez nig stref z trzema eschatologicznymi stanami czlowieka
po $mierci. Odpowiedziata, iz nazwy uzywane przez Maryj¢ do opisania tych
miejsc ,,nie oznajmiajg, ze chodzi o niebo, czysciec lub piekto™.

Nathalie zrozumiala, ze otrzymata te widzenia, aby jeszcze gorliwiej modli¢
si¢ za ludzi, ofiarowac za nich swoje cierpienia i uczy¢ ich troski o zycie ducho-
we. Maryja przekazata jej to w formie bardzo konkretnej, stwierdzajac, ze czto-
wiek dzieki swej nie$miertelnej duszy ma wilasny, szczegdlny $wiat i musi si¢
0 niego troszczyc.

Dlaczego Pan Bég posyla Maryje do ludzi z przekazem takich tresci? Czy
jest to tylko stowo ostrzezenia poprzez nastraszenie ludzi? Przeciez ci, ktorzy
maja dostep do tresci przestan przekazanych przez Maryje, w wigkszosci juz sa
na drodze zycia wiary i taski Bozej. Raczej chodzi o mobilizacje, aby modli¢ si¢
za swoich braci 1 siostry, ktorym grozi piekto. Tak zreszta owe wizje interpretu-
ja mistycy i wizjonerzy: $w. Faustyna, dzieci z Fatimy czy wizjonerki z Kibe-

3% Wizjonerka juz 4 wrzesnia 1982 roku miata podobng wizje. Wowczas widziata jednak trzy

strefy, natomiast stan moralny przybywajacych tam ludzi zobrazowany byt przez kwiaty o r6z-
nej jakosci. Nathalie widziata kwiaty pigkne, przywiednicte i uschnigte, w zalezno$ci od ich
kontaktu ze $wiattem.

3 Zob. A. Misago, Les apparitions de Kibeho au Rwanda, Kinshasa 1991, s. 194-196.

40 Zob. tamze, s. 195.

4 Zob. tamze. Intabwirwa mozna tez ttumaczy¢ jako: ,,Niepoprawni”, ,,Niewykazujacy poprawy”.

4 ne signifient pas qu’il s’agit du ciel, du purgutoire ou de I’enfer” (tamze, s. 196).
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ho w Rwandzie®. Btedem jednak bytoby utrzymywanie, ze ,,pieklo” jest tylko
potrzebne jako kategoria pedagogii moralnej. Bledem jeszcze wiekszym bedzie
twierdzenie, ze nalezy odrzuci¢ wiar¢ w mozliwo$¢ wiecznego ,,samo-potepie-
nia” w imi¢ chrzescijanskiej pedagogii nadziei. Realnos$¢ i dosadnos¢ opisywanej
rzeczywistosci piekta — czy w przypadku jawien z Kibeho, ,,miejsca kary” dla
tych, ktorzy ,,nie chca nic stysze¢” — poswiadcza w sposob sobie wlasciwy nauke
Kosciota na temat tragicznej bezdomnosci ,,samo-potepionych”.

PIEKLO NA ZIEMI I ,NAWROCONY SZATAN”

Zimowg porg podrozni w pociggu przedstawiali konduktorowi swoje preten-
sje, ze jest stanowczo za ciepto i1 zeby natychmiast co$ z tym zrobit. Konduktor
skrecit ogrzewanie. Po niecalej godzinie, gdy znowu przyszedt sprawdzi¢ bilety
nowych pasazerow, ustyszat nowe zale, ze jest bardzo zimno i prosza, aby ogrze-
wanie znowu wlaczy¢. Poirytowany powiedziat juz nieco podniesionym glosem:
,»Raz za ciepto, raz za zimno”. Jeden z podréznych, ktory przezyt te zmiany tem-
peratury, bez czekania krzyknat: ,,To co?! Ma by¢ zimno albo piekto?!” Mowa
potoczna czg¢sto sigga po stowo ,,piekto”. Dawniej dzieci bawily si¢ juz w przed-
szkolu w zabawg ,,piekto — niebo”, mtodziez coraz czesciej wyraza swoje emocje,
moéwiac, ze co$ sie im ,,piekielnie” podoba, albo — o zgrozo — ze ,,piekielnie”
kogo$ kochaja. Mozna w réznych sytuacjach zyciowych uslysze¢, ze kto§ ma
,.piekto na ziemi” albo ,,zgotowa¢ komus pieklo na ziemi”. Jean-Paul Sartre byt
zdania, ze ,,tym pieklem sa drudzy”*, a pewnie takze czgsto sami sobie potrafimy
,»piekto zgotowac”.

Znamienna jest wypowiedz cztowieka, ktory przeszedt przez dtugotermino-
wa 1 gleboka depresje. Pozniej wyznal: ,,Ja nie musze wierzy¢ w piekto, ja tam
bylem. Wiem, ze ono jest”. Nikt nie bedzie miat watpliwosci, ze 6w ,,ocalony”
nie chce tam wréci¢. Nalezy wreszcie wspomnie¢, ze teologia duchowosci zna
rozne rodzaje stanow ludzkiego ducha, moga by¢ podobne do tych, ktore przezy-
waja ,,samo-potepieni”. Pisze o tym §w. Faustyna w swoim Dzienniczku®: ,Jezu,

4 Niniejszy fragment opracowania dotyczacy objawien z Kibeho byt konsultowany z Nathe-

lie (ur. 21.01.1964) za posrednictwem ks. Andrzeja Jakackiego SAC, teologa i misjonarza
w Rwandzie. Ks. Jakacki uzyskat doktorat z teologii w KUL na podstawie tezy: Dogmatyczny
wymiar oredzia objawien maryjnych w Kibeho (Rwanda, 28.11.1981 — 28.11.1989), Lublin
2009 [mps w Archiwum KUL]. Obecnie przygotowuje ksiazke w jezyku francuskim: Appa-
ritions de la ,,Meére du Verbe” a Kibeho au Rwanda (28.11.1981 — 28.11.1989). Premieres
apparitions mariales en Afrique reconnues par I’Eglise (Objawienia , Matki Stowa” w Kibeho
w Rwandzie (28.11.1981 — 28.11.1989). Pierwsze objawienia maryjne w Afryce uznane przez
Kosciol). Na temat przestania Matki Stowa z Kibeho zob. takze R. Rusinek, Kibeho. Cud w ser-
cu Afiryki, Zabki 2010.

Niemiecka Konferencja Biskupow, Katolicki katechizm dorostych, s. 406.

M.F. Kowalska, Dzienniczek. Mitosierdzie Boze w duszy mojej, Warszawa 1999® [dalej: Dz].
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Ty jeden wiesz, jak dusza jeczy w tych mekach, spowita ciemnos$cig, a jednak
pragnie i taknie Boga, jak spalone usta wody. Umiera i usycha, umiera $mier-
cig bez $mierci, to jest, ze umrze¢ nie moze. [...] Kiedy dusza zostata jakoby
przesigknicta na wskro$ tym ogniem piekielnym, wpada jakby w rozpacz. [...]
Kazde wspomnienie Boga jest morzem nieopisanym cierpien, a jednak jest co$
w duszy, co si¢ rwie do Boga, lecz jej si¢ zdaje, Ze na to tylko, aby wigcej cierpia-
ta. Wspomnienie dawnej mitosci, jaka Bog otaczat, jest dla niej nowym rodzajem
meki. Jego wzrok przenika ja na wskro$ i wszystko zostato spalone w duszy od
spojrzenia Jego” (Dz 101). Z pewnoscia istniejg takze inne stany ludzkiej duszy,
kiedy cztowiek moze czu¢ si¢ ,,jak w piekle”. Jest tak, gdy zty zaciekle walczy
o czlowieka. Gdy jeszcze ma jaki$ przytutek w jego sercu, pamigci czy woli.

Teologicznie ujmujac, ,,pieklo na ziemi” nie jest piektem, ale wlasnie czgsto
drogg do nieba, bo najczesciej okreslamy tak cierpienie, opieke nad kim$ cho-
rym, zycie pod jednym dachem z osoba z uposledzeniem fizycznym czy umysto-
wym albo walke o wolno$¢ w Chrystusie. Wbrew temu, co $piewaja niektorzy,
to cztowiekowi bardziej ,,po drodze” do nieba niz gdzie indziej. W jakim$ sensie
piekto na ziemi moze mie¢ jedynie zty duch, gdy usiluje wedrze¢ si¢ pomiedzy
Boga a czlowieka, pomiedzy ,,Zrodlo $wiatta” (por. J 8,12; 1 J 1,5) a czlowieka
wierzacego, ktory to $wiatlo pragnie w sobie odbija¢. Ale to nie jest takze de
facto ,,piekto na ziemi”, bo zty to pieklo przynosi ze soba. Tak jawi si¢ wielo-
znaczno$¢ stowa ,,piekto”.

Podobnie jest z kwestig, o ktorg czesto pytaja rozmodlone dzieci: Czy mozna
modli¢ si¢ o nawrdcenie szatana? Zanim padnie odpowiedz wynikajaca z nauki
wiary, mozna powiedzie¢, ze tak. Oczywiscie, jest konieczny warunek. Mozna
modli¢ si¢ o jego nawrdcenie, jesli to cztowiek jest tym ,,szatanem”, czyli wro-
giem walczacym przeciw nam, przeciwstawiajacym si¢ nam, zwalczajacym nas,
falszywym oskarzycielem. Mozna zatem, a nawet trzeba modli¢ si¢ o nawrocenie
ojca alkoholika, corki awanturniczki, zony przezywajacej ataki ztosci czy me¢za
znecajacego sie bezlitosnie nad rodzing. Ks. C. Bartnik podpowiada, ze greckie
»satanas odnoszone jest rowniez do ludzi, ktorzy przeciwstawiaja si¢ Bogu™.
Wowczas taki ,,szatan” moze si¢ nawrdcic¢, bo jest cztowiekiem, a czlowiek
si¢ zmienia 1 zawsze moze wroci¢ na droge prawdy. W Ewangelii czytamy, ze
Jezus ,,odwrocit si¢ i rzekt do Piotra: «Zejdz Mi z oczu, szatanie (catova)! Jestes
Mi zawadg, bo myslisz nie na sposéb Bozy, lecz na ludzki»” (Mt 16,23; por.
Mk 8,33). Wiemy, ze w dziejach Kosciola wielu ,,szatanow” si¢ nawrdcito,
a potem bardzo owocnie pomagali innym odkry¢ ,,Swiatto zycia™".

4 C.S. Bartnik, Dogmatyka katolicka, s. 465.

4 Zob. T.J. Craughwell, Swieci nie-Swieci. O nicponiach, rzezimieszkach, oszustach i wyznaw-
cach szatana, ktorzy jednak zostali sSwietymi, tham. R. Zajaczkowski, Krakow 2007; oraz tenze,
Biblijne czarne charaktery. O biblijnych zlych corkach, wyrodnych synach, zdradliwych bra-
ciach i o tym, czego mozemy sie dzigki nim nauczy¢, thum. T. Fortuna, Krakow 2009.
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Jednak tak w pierwszym, jak i w drugim przypadku zastosowanie stowa ,,pie-

kto” w stwierdzeniu ,,piekto na ziemi” oraz ,,szatan” w pytaniu o mozliwos¢ jego
nawrocenia jest jedynie analogicznie poprawne i tak samo uzasadnione.

ZAKONCZENIE

Stusznie stwierdzil Charles Baudelaire, ze ,,najwickszym podstepem diabta

jest to, ze udaje mu si¢ nas przekonac, iz nie istnieje”*. Kolejne jego ktamstwo,
wcale nie mniejsze, to przekonywanie ludzi, iz zycie wedtug zasady: ,,Hulaj
dusza, piekta nie ma”, jest jedynie godnym cztowieka nowoczesnego®.

1)

2)

Piekto jest ,,zaproszeniem” ze strony zlego do wiecznej samotnosci: bez
mito$ci, wspolnoty 1 szczescia, bo bez Boga. Jednak, jak przystalo na ,,0jca
ktamstwa” (J 8,44), on si¢ do tego nie przyzna, bo sam wie, jak bardzo tra-
giczny bedzie los ludzi ,,samo-potgpionych”. Bég zaprasza do czegos innego
(por. Ps 68,6-7). On sam przygotowuje dom dla czlowieka, wystawia dla
niego wyborna uczte (Iz 25,6-9; por. J 14,23). Sw. Ignacy Loyola w drugim
tygodniu swoich ¢wiczen duchowych proponuje ,,rozmys$lanie o dwdch sztan-
darach: jeden nalezy do Chrystusa, najwyzszego naszego Wodza i Pana, drugi
do Lucyfera, $miertelnego wroga naszej ludzkiej natury”’. Ignacy ttumaczy,
ze rozmyslanie to dotyczy tego, ,,jak Chrystus wzywa i zaprasza wszystkich
pod swoj sztandar, a Lucyfer przeciwnie: pod swoj™!. Ow drugi jest ,,sztan-
darem” krolestwa nienawisci.

Czlowiek nie powinien zastanawiaé si¢, jak unikng¢ piekta w wiecznosci,
ale jak unika¢ zgubnego wptywu szatana i jego demondéw w perspektywie
doczesnej*?. W modlitwie konczacej Litanie do Najdrozszej Krwi Chrystusa
Pana znajdujemy prosbe, abySmy dzieki Krwi Jednorodzonego Syna Boze-
go mogli ,,doznawac obrony od zta doczesnego na ziemi”. Posrednio z tego
wynika kolejna prosba, ,,aby$Smy wiekuistym szcze$ciem radowali sie w nie-
bie”. Potwierdza to List do Hebrajczykow, gdzie czytamy, ze ,,wejdziemy do
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Za: G. Ravasi, Czy szatan jest osobq, czy figurq literackq, w: tenze, Biblia. Odpowiedzi na
najbardziej prowokacyjne pytania, Czgstochowa 20013, s. 107.

Potwierdza to $w. Faustyna Kowalska, gdy pisze, ze z powodu przekazania przez nig na pi§mie
opisu piekta ,,szatani mieli do niej wielka nienawis¢, ale z rozkazu Bozego, musieli jej by¢
postuszni” (por. Dz 741).

Sw. Ignacy Loyola, Cwiczenia duchowe, tham. J. Ozdg, Poznan 2000, s. 75.

Tamze.

Dlatego ,.gdy Kosciol modli si¢ o zbawienie dla wszystkich, to w gruncie rzeczy modli si¢
o nawrdcenie wszystkich, ktorzy zyja” (dktualne problemy eschatologii (1992), ttum. J. Kro-
likowski, w: Od wiary do teologii. Dokumenty Miedzynarodowej Komisji Teologicznej 1969-
-1996, red. J. Krolikowski, Krakow 2000, s. 333).
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3)

4)

5)

Miejsca Swietego przez krew Jezusa” (Hbr 10,19)%. Cho¢ stowa Chrystusa
o piekle nalezy umiejetnie interpretowac, to takze trzeba bra¢ od uwage Jego
zbawcze czyny. Cena naszego zbawienia, mowi posrednio o realnosci i trage-
dii ,,samo-potepienia”. Dla pragnacych zbawienia Krew Zbawiciela gasi ogien
piekielny.

Domem stworzen jest ich Stworca. Mozna to wypowiedzie¢ stowami
sw. Pawta, iz ,nasza [...] ojczyzna jest w niebie” (Flp 3,20). Ojciec na nas
czeka, jak ten z przypowiesci o marnotrawnym synu (Lk 15,11-32). Rdznica
jednak polega na tym, ze Ten starszy Brat (por. Rz §8,29) nie bedzie o nas
zazdrosny>*. Jego najwickszg radoscig bedzie nasze osiggnigcie nieba. On sam
wyszedt po nas, aby przypomnie¢ o Ojcu i wskaza¢ droge do Jego domu. Na
koncu czasé6w znowu przyjdzie, aby zabra¢ nas ze sobg juz na zawsze (por.
Flp 3,20). ,,Wylacznie w Bogu czlowiek moze mie¢ zycie i szczgscie, dla kto-
rych zostat stworzony i ktorych pragnie” (KKK 1035). Dlatego szatan i jego
aniotowie sg bezdomni i to si¢ nigdy nie zmieni (por. J 8,44).

Pieklo nie jest przegrang Boga, stanowi natomiast dowod, ze Bog jest nie-
skoficzong mitos$cig, ktora pragnie kazdemu stworzeniu zapewni¢ dobry los,
napetni¢ go pehig szczescia zgodnie z jego naturg oraz ze wolne stworze-
nia sg przez Boga kochane wilasnie jako wolne. Pieklo jest, bo Bog kocha
prawdziwie. Pieklo jest, bo Boza mitos¢ stworzenie wolne moze odrzucic.
Piekta nie ma, gdzie jest Bog, gdzie jest Jego chwata. Przeciez zageszcze-
nie i intensywnos¢ rzucanego przez stonce cienia sg zalezne od mocy ston-
ca o danej porze dnia oraz od przejrzystosci przedmiotu znajdujacego si¢ na
linii padajacych promieni. Czy to wina stonca, ze jest cien, czy raczej zastuga
przedmiotow, ktore cien ten rzucajg? Podobnie, czy woda utleniona wlana na
ran¢ powoduje piang, czy to zakazona rana jest jej powodem? Zatem, czy to
Bog sprawia piekto? Bog przeciez ,,jest mitoscia” (1 J 4,8), a wiec catkowita
odwrotnos$cia, przeciwienstwem i zaprzeczeniem tego, co stanowi istote pie-
kta i ,,samopotepienia”.

Trzeba zna¢ mito$¢ Boga, aby zrozumiec¢, co Kosciot katolicki ma do powie-
dzenia na temat piekta. Kosciot glosi ,,sprawe Jezusa z Nazaretu, ktorego Bog
namascit Duchem Swictym i moca. Dlatego ze Bog byt z Nim, przeszedt
On, dobrze czyniac i uzdrawiajac wszystkich, ktérzy byli pod wtadza diabta”
(Dz 10,38). Ta ,,sprawa” dotyczy kazdego cztowieka. Kosciot nie glosi piekla
i potgpienia®, ale nieskonczong mito$¢ Boga Stworcy, Pana i Odkupiciela do

53
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Por. Hbr 9,14; Jan Pawet 11, Encyklika Dominum et vivificantem, 42-45: Krew, ktora oczyszcza
sumienia; R. Bogacz, Dzieto zbawienia w ludzkiej Krwi Jezusa wedtug Listu do Hebrajczykow,
Krakow 2007.

Cate niebo bedzie dzieli¢ te radosé. Por. Lk 15,10: ,,Rado$¢ powstaje u aniotow Bozych z jed-
nego grzesznika, ktory si¢ nawraca”.

Por. 1 Kor 10,20. Ks. Bartnik przypomina, ze ,,istnienie szatana i innych ztych duchow nie
jest zdogmatyzowane we wilasciwym, bezposrednim sensie, bo wlasciwy dogmat jest darem
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kazdego cztowieka (2 P 3,9). Jednak tre$¢ wiary dotyczaca mozliwosci odrzu-
cenia Boga przez cztowieka i dotaczenia do zlych duchéw jest przez Kosciot
katolicki niezachwianie wyznawana i potwierdzona $wiadectwem mistykow.
Bog, dawca prawdziwej nadziei (por. Rz 15,13), jest naszym Ojcem... i czeka
na nas w domu! Jemu chwata, cze$¢ 1 uwielbienie!

SKETCH TO THE THEOLOGICAL APPROACH OF HELL.
ABOUT THE DARKNESS OF HELL IN THE “LIGHT” OF PERSONALISM

Summary

Hell is an invitation from the evil one to eternal solitude: without love, without
community and happiness, because to be in hell is to be without God. God invites us to
something different (cf. Ps 68: 6-7). He himself is preparing a home for man and makes
for him a “feast of rich food” (Isaiah 25: 6). Man should not thinks about how to avoid
hell in eternity, but should thinks how to avoid the disastrous influence of Satan and his
demons in an earthly perspective. The house of the creatures is their Creator, “our citizen-
ship is in heaven” (Phil. 3: 20). The Father is waiting for us. Because Satan and his angels
have definitively and freely refused God’s love to them, they are homeless and that will
never change (cf. Jn 8, 44). There is hell, because God truly loves. There is hell, because
divine love can be refused by the free creatures. There is not hell, where God is, where
His glory is present. If you know God’s love then it is possible to know what the Catholic
Church says about hell. The Church proclaims “how God anointed Jesus of Nazareth
with the Holy Spirit and with power. He went about doing good and healing all who were
oppressed by the devil, for God was with him” (Acts 10: 38).

Bozym, ma charakter zbawczy i tworczy. Szatan nie ma tych wlasciwosci pozytywnych. Wie-
rzymy zbawczo w Boga, a nie wierzymy, przynajmniej w tym samym sensie stowa «wierzy¢»,
w diabla; nie ma «Chrystusowej wiary», ktora by byta dobroczynna komunia z diablem. Nie-
mniej istnienie szatana i innych demonoéw jest faktem dogmatycznym w sensie prostej infor-
macji z objawienia oraz pewnosci poznania teologicznego” (Dogmatyka katolicka, s. 469). To
samo dotyczy jego bezdomnos$ci i mozliwosci dzielenia jej z nim przez cztowieka.
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DEBATA O PARUZJI CHRYSTUSA W TEOLOGII
PROTESTANCKIEJ

W teologicznej refleksji o powtdrnym przyjsciu Chrystusa wybitni autorzy pro-
testanccy, jak Rudolf Bultmann, wezesny Karl Barth, Charles H. Dodd, podj¢li
proby interpretacji, ktore redukowaty paruzje¢ z kategorii wydarzenia do kate-
gorii symbolu. Apologiem oczekiwania paruzji stal si¢ natomiast przedstawi-
ciel kolejnego pokolenia teologéw protestanckich, Jiirgen Moltmann. Debata
o paruzji ogniskowata si¢ rowniez wokot interpretacji ,,przysztosci Chrystu-
sa”’: ma by¢ ona jedynie ,,odstoniecciem” tego, co juz zostalo catkowicie spel-
nione w misterium paschalnym (Barth), czy tez musi zosta¢ dopelniona przez
idee ostatecznego i definitywnego ,,wypehienia” (Moltmann). Wydaje sie, ze
wobec zbyt jednostronnych uje¢ Bartha i Moltmanna relacja miedzy krzyzem,
zmartwychwstaniem 1 przysztos$ciag Chrystusa musi znalez¢ swojg zrowno-
wazong artykulacje. Poszerzenie za$ refleksji o paruzji na obszar trynitarny,
eklezjologiczny, antropologiczny i kosmiczny pozwala na bardziej integralne
ujecie — odnoszace si¢ zarazem do ,,przyszto$ci Chrystusa”, jak i do przyszto-
$ci ludzkosci, historii 1 catego stworzenia.

Istotna dla zycia Kosciota prawda wiary o ponownym przyjsciu Chrystusa
na koncu czaséw stawala si¢ w refleksji teologicznej ostatnich dziesigcioleci
zapalnym punktem debat'. Chociaz wszystkie chrzescijanskie wyznania wiary
moéwia o ,,Chrystusie, ktory ma powroci¢”, temat ten nie zawsze poddawany byt
glebszej analizie. Pewne zaklopotanie i sceptycyzm w mowieniu o paruzji wyni-
katy z ducha demitologizacji, obecnego w teologii nowozytnej. W obrgbie teo-
logii protestanckiej podejmowano proby interpretacji, ktore redukowaly paruzje
z kategorii wydarzenia do kategorii symbolu. Innym waznym watkiem debaty
teologicznej stata si¢ takze sama tre$¢ oczekiwanej ,,przysztosci Chrystusa”.

Ks. dr Cezary Naumowicz, ks. diecezji fomzynskiej, adiunkt na Wydziale Studiow nad Rodzina
UKSW w Warszawie, wyktadowca teologii dogmatycznej w Wyzszym Seminarium Duchow-
nym w Lomzy; email: c.naumowicz@uksw.edu.pl.

Por. Ch. Schonborn, Bog zestat Syna swego. Chrystologia, Poznan 2002, s. 382.
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PARUZJA — KATEGORIA WYDARZENIA CZY SYMBOLU?
UWARUNKOWANIA STRUKTURALNE PARUZJI W RELACII
CZASU (HISTORII) I WIECZNOSCI

Albert Schweitzer i1 przedstawiciele szkoty tzw. eschatologii konsekwentnej
uznali, ze charakterystyczne dla pierwszych chrze$cijan oczekiwanie bliskiego
konca czas6w zostato zastgpione i niejako przezwyci¢zone przez ide¢ historii,
ktora miata toczy¢ sie nieprzerwanie. Wedlug Schweitzera przepowiadanie Jezu-
sa bylo gleboko naznaczone apokaliptyka. Jezus oczekiwat szybkiego ,,wtargnie-
cia” Krolestwa, a rozczarowanie spowodowane ,,opo6znianiem si¢” spowodowa-
o, ze mial On nadziej¢ na zrealizowanie si¢ tego wydarzenia po swojej $mierci.
Takze po Jego $mierci i zmartwychwstaniu nie nastgpit zapowiadany koniec, co
uruchomito proces deeschatologizacji przestania Jezusa. Paruzja ,,op6zniona”
i odtozona na nieokreslony czas bytaby wiec pewnym ,,wybiegiem” dla podtrzy-
mania sensu wyznania wiary-.

Po tragedii | wojny swiatowej w konteks$cie tzw. teologii kryzysu Karla Bartha
i Rudolfa Bultmanna zaczgta si¢ rodzi¢ nowa refleksja eschatologiczna. To nie
niemy bieg historii podkopuje oczekiwanie paruzji, lecz sama wieczno$¢ wdzie-
ra si¢ ze swojej transcendencji, aby postawi¢ w kryzysie kazdg ludzka historig.
Wydarzenia wojenne jaskrawo i bolesnie ukazaty, iz wszystkie wartosci oraz
doswiadczenia ludzkie jako historyczne podlegaja smierci i sadowi wiecznosci.

W drugim wydaniu Listu do Rzymian, fundamentalnym dziele teologii dia-
lektycznej, Barth pisat o ,,wiecznym momencie” (ewiger Augenblick), ktory jest
absolutnie rozny od innych wlasnie dlatego, ze stanowi transcendentalny sens
wszystkich momentow?. ,,Koniec historii” staje si¢ naszym doswiadczeniem nie
w przyszlej historii, ale jedynie w owym granicznym ,,atomie czasu”, jakim jest
wiecznos¢. W kazdym momencie mozemy powiedzie¢, ze ,,koniec jest bliski”.
Paruzja Chrystusa dokonuje si¢ wtasnie w tym wiecznym momencie (nunc eater-
num), poniewaz jest ona obecnoscig Chrystusa. Barth myslal o tym momencie nie
w kategoriach czasowych 1 ilo§ciowych, lecz jako o jako$ciowym ograniczeniu
ze strony wiecznosci. W ten sposob zniknal problem ,,op6zniania si¢ paruzji”,
podejmowany przez przedstawicieli eschatologii konsekwentnej. Koniec zapo-
wiadany przez Nowy Testament nie jest wydarzeniem zwigzanym z czasem,
a wiecznos$¢ nie jest przedluzeniem czasu. Eschatologia nie ma nic wspodlnego

Por. A. Schweitzer, Geschichte der Leben-Jesu-Forschung, Tibingen 1951 [pierwsze wydanie
w roku 1913], s. 631nn. Nalezy zauwazy¢, iz w swoich poszukiwaniach Schweitzer nie wydo-
bywa rzeczywistej nowosci eschatologicznego przepowiadania Jezusa. Zostaje ono zredukowa-
ne do kontynuacji z tradycja judaistyczno-apokaliptyczng.

3 K. Barth, Der Rémerbrief, Miinchen 1922 [pierwsze wydanie w roku 1919], s. 482: ,.Unvergle-
ichlich steht der ewige Augenblick allen Augenblicken gegeniiber, gerade weil er aller Augen-
blicke transzendentaler Sinn ist”.
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z przysztoscig. W przekonaniu szwajcarskiego teologa napiecie eschatologiczne
nie zawiera si¢ w relacji terazniejszo$¢ — przysztose, ,,juz” — ,jeszcze nie”, lecz
w odniesieniu wiecznosci do czasu — przeszlego, obecnego i przysztego®.

Podobne idee wyrazat Charles H. Dodd, tworca ,,eschatologii zrealizowa-
nej” (realized eschatology), starajacy si¢ wyprowadzi¢ refleksj¢ eschatologicz-
ng z martwego punktu, do jakiego doprowadzita jg eschatologia konsekwentna.
Dodd uznat, iz krélestwo Boze juz si¢ urzeczywistnito w zyciu, $§mierci i zmar-
twychwstaniu Chrystusa. Brakuje tylko urealnienia tego faktu na skale globalna.
Paruzja spetnia wigc funkcje¢ ukazywania na ptaszczyznie wspdlnotowej czegos,
co realizuje si¢ faktycznie na ptaszczyznie jednostkowe;j, tj. spotkania cztowieka
z Bogiem na koncu wiasnego zycia®.

Karl Barth sprzeciwiat si¢ chrzescijanstwu kulturowemu (Kulturchristentum),
dazac do uwolnienia eschatologii chrzescijanskiej od wiary w postep 1 do ponow-
nego doprowadzenia jej do swej wlasciwej godnosci. Przeciw wierze w postep
i systemowi historii uniwersalnej Hegla przedstawiciele teologii dialektycznej
oraz Barth chetnie przywolywali stowa antyheglowskiego historyka Leopolda
von Rankego: ,,Utrzymuje za$, ze kazda epoka jest bezposrednio obecna przed
Bogiem i jej warto$¢ opiera si¢ nie na tym, co z niej wynika, ale na samej jej
egzystencji”®. Uzbrojony w takie wlasnie przekonanie, Barth w swojej Kirchliche
Dogmatik mogt okresli¢ eschatologi¢ jako ,,ponadhistoryczng”, ,,ahistoryczng”
lub ,,protohistoryczng”.

Z biegiem czasu szwajcarski teolog dokonat swoistej samokrytyki i korekty
swoich pogladow. W latach czterdziestych ubiegtego wieku przyznal, iz postawit
W centrum uwagi ,,ponadczasowos$¢”, a nie takze ,,postczasowos¢”. Zdystanso-
wat si¢ od ,,bezuzytecznej gadaniny o «niedokonanej paruzji»”. Uznal, ze wcze-
$niej zajmowatl si¢ powazniej terazniejszoscig Bozego panowania, a nie samym
jego nadejSciem’.

Takze po linii ponadczasowej eschatologii ,,wiecznego momentu” sytuowa-
la sie refleksja Rudolfa Bultmanna, dla ktérego eschatologiczne teksty biblijne
nalezalo intepretowa¢ w antropologicznym kluczu egzystencjalnym. Ze swojej
zradykalizowane] egzystencjalnie eschatologii Bultmann w ,,0czyszczajacym”
procesie demitologizacji usunal takze paruzje jako jeden z elementéw apoka-

Por. A. Mafteis, ,,Dio ha tempo per noi”. Tempo ed eternita nella teologia di Karl Barth,

,»Quaderni Teologici del Seminario di Brescia” 8 (1998), s. 89-130.

5 C.H. Dodd, The Parables of the Kingdom, London 1935, s. 50: ,,This declaration that the King-
dom of God has already come necessarily dislocates the whole eschatological scheme in which
its expected coming closes the long vista of the future. The eschaton has moved from the future
to the present, from the sphere of expectation into that of realized experience”.

¢ C. Hinrichs, Ranke und die Geschichtstheologie der Goethezeit, Gottingen 1954, s. 165.

7 Por. K. Barth, Kirchliche Dogmatik, 11/1, Zollikon—Ziirich 1946, s. 716; tenze, Kirchliche

Dogmatik, 111/2, Zollikon—Ziirich 1948, s. 524nn; por. takze: Ch. Schonborn, Bog zestat Syna

swego, s. 383.
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liptycznych. Spowodowato to brak jakiegokolwiek odniesienia do przysztosci
w jego refleksji eschatologicznej. Definitywne wydarzenia dokonuja si¢ w escha-
tologicznym momencie egzystencjalnej decyzji, w ciagtej bliskosci kryzysu, kto-
ry Stowo Boze budzi w cztowieku zaproszonym do podjecia decyzji. Chrystus
jest ,,koncem $wiata” nie w sensie temporalnym, lecz egzystencjalnym. Egzy-
stencja eschatologiczna ptyngca z wiary nie domaga si¢ w ten sposob zadnych
wypowiedzi o przysztosci. ,,Przysztoscia” jest to, co przez wiar¢ w kerygmacie
przychodzi do cztowicka i wzywa go do ostatecznej decyzji®.

W obrebie mysli protestanckiej Oscar Cullmann staral si¢ posredniczy¢ mie-
dzy eschatologia konsekwentng Schweitzera a eschatologia egzystencjalng Bult-
manna, dlatego jego refleksja zyskala miano ,,eschatologii mediacji”. Cullmann
wskazatl, iz wydarzenie Jezusa Chrystusa spowodowato nowy podzial czasu:
po wydarzeniu Paschy, centrum czasu dla chrzeécijan nie jest juz usytuowane
w przysztosci, lecz w historycznym wydarzeniu, ktére juz si¢ dokonalo. Z dru-
giej strony, chociaz centrum zostato juz osiagniete, to jednak koniec jeszcze nie
nadszedt. Cullmann odwotat si¢ do poréwnania z walkami wojennymi: decydu-
jaca o wojnie bitwa moze si¢ dokona¢ juz we wczesnej fazie, a mimo to walki
muszg trwaé dalej az do Victory Day. Wydarzenie krzyza 1 zmartwychwstania
Chrystusa ukazuje bitwe juz jako zwycigska, cho¢ Victory Day jest oczekiwany
pozniej, kiedy Duch Swiety przeniknie wszystko. Wedlug Cullmanna zaréwno
Schweitzer, jak i Bultmann mylili si¢, twierdzac, ze napiecie eschatologiczne
wewnatrz pierwotnego chrzescijanstwa powstato wskutek opozniania si¢ paruzji.
Sam Jezus przepowiadal krolestwo juz przeciez obecne w Nim, a jednak wcigz
oczekiwane w swojej petni w przysztosci. Zgodnie z tekstem z 2 P 3,8 (,,Niech
za$ dla was, umitowani, nie bedzie tajne to jedno, ze jeden dzien u Pana jest jak
tysigc lat, a tysigc lat jak jeden dzien”) mozliwos$¢ przedtuzania si¢ oczekiwania
nie uszczupla pierwotnej Swiezo$ci i intensywnosci nadziei eschatologiczne;j’.

8 R. Bultmann, Geschichte und Eschatologie, Tiibingen 1958, s. 184: ,Je in deiner Gegenwart

liegt der Sinn der Geschichte, und du kannst ihn nicht als Zuschauer sehen, sondern nur in
deinen verantwortlichen Entscheidungen. In jedem Augenblick schlummert die Moglichkeit,
der eschatologische Augenblick zu sein. Du must ihn erwecken”. Zauwazmy, iz redukcja paru-
zji w refleks;ji eschatologicznej Dodda i Bultmanna dokonuje si¢ na mocy ciagtego rozdzielania
faktu od jego znaczenia, wydarzenia od jego interpretacji. To samo zreszta czynig ci autorzy,
analizujgc problematyke zmartwychwstania Chrystusa. Por. Ch. Duquoc, Cristologia. Saggio
teologico, Brescia 1974, s. 595-596; por. takze J.L. Ruiz de la Pefa, L altra dimensione. Esca-
tologia cristiana, Roma 1988, s. 166-174; C. Rychlicki, Wiara — nadzieja — mitos¢ wobec
wiecznosci. Z zagadnien wspolczesnej eschatologii, Ptock 2001, s. 156-157.

O. Cullmann, Le retour du Christ, espérance de 1'Eglise selon le Nouveau Testament, Neu-
chatel—Paris 1948, s. 26: ,,Cette citation [2 P 3, 8] envisage a la fois la possibilité que cette
attente dure des siécles et que I’homme ne connaisse rien de sa durée. Cependant, I’espérience
n’a rien perdu dans 2 Pierre de sa fraicheur et de son intensité primitives”. Por. G. Ancona,
Escatologia cristiana, Brescia 2003, s. 234-235.
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W kolejnym pokoleniu teologow protestanckich Jiirgen Moltmann podjat kry-
tyke wspomnianych préb likwidacji paruzji i zdecydowanie stangt w obronie jej
oczekiwania. Zdaniem tego teologa temat paruzji przynalezy przede wszystkim
do chrystologii, a nie do eschatologii. Jest ona ostatecznym wypetnieniem szla-
ku Chrystusa bedacego ,,w drodze”. Moltmann ubolewa, ze we wspotczesnych
chrystologiach (wymienia np. Woltharta Pannenberga, Waltera Kaspera) temat
paruzji zniknat lub jest szczatkowo traktowany. Paruzja nie jest jakim$ zbytecz-
nym dodatkiem do historii Jezusa, ale jest jej celem i wypetnieniem. Ponadto
jednostronne ztgczenie oczekiwania na powrot Chrystusa z ideg sadu ostatecz-
nego ,,zdusito” i zaciemnito nadziej¢ na ,krolestwo bez konca”. Chrystus-Sedzia
stawal si¢ Tym, ktorego raczej Igkano sig, niz oczekiwano z nadziejg. Lek przed
sadem paralizowat oczekiwanie paruzji. Wedtug Moltmanna nie nalezy usuwac
oczekiwania na sad jako zbytecznego elementu apokaliptycznego, lecz raczej
zintegrowac je z oczekiwaniem na Chrystusa, ale nie odwrotnie. Sad takze jest
przedmiotem dobrej nowiny i nadziei, poniewaz S¢dzig bedzie sam Ukrzyzowa-
ny, ktory juz umart za nasze grzechy i dlatego przyjdzie sadzi¢ (Richten), aby
,naprostowac” (aufrichten) oraz przywies¢ do porzadku (zurechtbringen)'.

Temat paruzji pojawia si¢ u Moltmanna w réznych teologicznym kontekstach
1 pod roznymi okresleniami. W swojej ,.trylogii nadziei” Moltmann mowi o ,,przy-
szto$ci Chrystusa™'!. Interpretuje on wydarzenie Chrystusa nie jako wypelnienie,
lecz jako potwierdzenie obietnicy, ktora dalej otwiera si¢ ku przysztosci swego
ostatecznego spetnienia. Eschatologia chrzescijanska moéwi o Jezusie Chrystusie
10 Jego przyszlosci: uznaje rzeczywisto$¢ zmartwychwstania Jezusa i zapowiada
przysztos¢ Zmartwychwstalego.

W swojej dojrzatej chrystologii Moltmann w zasadzie nie dokonuje rozroz-
nien migdzy ,,paruzjg” a ,,eschatologicznym nadejsciem Boga”. W jego pdzniej-
szej eschatologii perspektywa eschatologiczna taczy si¢ z milenarystycznym kro-
lestwem Chrystusa'?, a o eschatologicznym nadej$ciu Boga teolog wypowiada si¢
niechrystologicznie. Moze to by¢ spowodowane tym, iz paruzja zostaje ztaczona
przede wszystkim z milenarystycznym krolestwem Chrystusa w historii, a nie
z nadejsciem wiecznego krolestwa i nowego stworzenia.

10" Por. J. Moltmann, Der Weg Jesu Christi. Christologie in messianischen Dimensionen, Miinchen

1989, s. 339-340.

Wyrazenie ,,przysztos¢ Chrystusa” zostato ukute w czasach teologii dialektycznej przez Edu-
arda Thurneysena. Por. E. Thurneysen, Christus und seine Zukunft, ,,Zwischen den Zeiten”
9 (1931), s. 186-211.

Niesmialy we wczesniejszych dzietach watek tysiacletniego kroélestwa Chrystusa nabiera
w dojrzatej eschatologii Moltmanna duzej wagi i jest postrzegany jako jeden z intrygujacych
tematow we wspotczesnej refleksji eschatologicznej. Milenarystyczne oczekiwanie staje si¢
mediacja pomigdzy historig powszechna, koncem $wiata a nowa ziemia. Kiedy brakuje idei
takiego ,,przejscia”, historia konczy si¢ nagle wielkim, ostatecznym wybuchem. Takie wizje
nie nabieraja zadnego znaczenia dla naszego zycia i dziatania. Por. J. Moltmann, Der Weg Jesu
Christi, s. 38nn; tenze, Das Kommen Gottes. Christliche Eschatologie, Giitersloh 1995, s. 56.
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Zdaniem Moltmanna Schweitzer i przedstawiciele eschatologii konsekwentnej
zbyt pospiesznie oddalili si¢ od Jezusa i pierwotnego chrzescijanstwa. Odczuwali
Jezusa i1 pierwotne chrzescijanstwo jako ,,obcych”, by zainspirowac si¢ — w kon-
tekscie chrzescijanstwa kulturowego XIX wieku — wiarg w postep i w moralne
spelienie $wiata. Dokonali w ten sposob temporalizacji (Verzeitlichung) escha-
tologii 1 oczekiwania paruzji, tzn. paruzja Chrystusa zostata zrownana z czasowg
przysztoscig i wpisana w uptywajacy czas, raz bliski, to znowu daleki. W ten
sposob rozumiana paruzja nabierata charakteru przemijajacego, wlasciwego dla
kazdej innej przysztosci czasowej, i nie mogla zosta¢ pomyslana razem z ,,kon-
cem czasu”. A przeciez w wydarzeniu paruzji sam czas ulega transformacji.
Prawdziwa eschatologia nie jest zwigzana z przyszla historia, lecz z przysztoscia
historii'3.

Moltmann ocenia wigc eschatologi¢ konsekwentng jako transpozycje escha-
tologii w czas, a tym samym jej rozklad. W t¢ kategori¢ oceny wpisuje takze
»eschatologie mediacji” Cullmanna. Wedlug Moltmanna idea czasu linearnego
nie jest biblijna, jak si¢ wydawato Cullmannowi, lecz wywodzi si¢ z naturali-
stycznych nauk nowozytnych. Zgodnie z tg ideg rozne epoki nalezy okresla¢ ilo-
sciowo i dlatego nie sposob kwalifikowa¢ je w zakresie historiozbawczym. Cull-
mann wydaje si¢ wyobraza¢ przyszto§¢ Chrystusa jako ostatnig kartke w kalen-
darzu. Teologia historiozbawcza, ktora opiera si¢ na juz zaprogramowanym
Bozym ,,planie zbawienia”, jest teologia oswieceniowa, deistyczna, wobec ktorej
Moltmann wysuwa nastgpujace pytania: ,,Jesli w kalendarzu znajduje si¢ «dzien
Jezusa Chrystusa», Bog pozostaje jeszcze wolny? [...] Czy nie jest raczej prawda,
iZ to nie «ostatni dzien» przyniesie nam paruzje¢ Chrystusa, lecz przeciwnie, [...]
iz Chrystus nie przybywa «z czasemy, ale przemieniajac czas?”'*. Historiozbaw-
cze ,,uczasowienie” eschatologii poddaje ja mocy przemijania.

W opinii Moltmanna nalezy dokona¢ rozréznienia pomiedzy pojeciami okre-
slajacymi przysztosé: adventus i futurum. Rozrdznienie to zrodzito si¢ w debacie
wokot dzieta Teologia nadziei 1 jest podtrzymane w calej teologicznej tworczo-
$ci Moltmanna®. Paruzja, ktora dostownie oznacza ,,przybycie” lub ,,obecnosc”,
w jezyku tacinskim jest thumaczona jako adventus, a w niemieckim Zukunft, aby
wyrazi¢ to, co nadejdzie. Futurum za$ oznacza to, co bedzie, na zasadzie eks-
trapolacji z terazniejszosci; lecz wszystko to, co bedzie, pewnego dnia juz nie

Por. J. Moltmann, Exegese und Eschatologie, w: Perspektiven der Theologie. Gesammelte
Aufsditze, Miinchen 1968, s. 57-92, tu s. 82nn; tenze, Das Kommen Gottes, s. 26.

Tenze, Das Kommen Gottes, s. 29.

Por. J. Moltmann, Risposta alla cristica della ,, Teologia della speranza”, s. 93, w: Dibattito
sulla ,, Teologia dela speranza” di Jiirgen Moltmann, red. W.D. Marsch, Brescia 1973, s. 265-
-315, tu s. 278-284; tenze, Die Zukunft als neues Paradigma der Transzendenz, ,Internationale
Dialog Zeitschrift” 1 (1969), s. 2-13; por. takze: A. Nossol, Futurum i novum jako elementy
konstytutywne pojecia Boga, w: Aby poznac¢ Boga i czlowieka, t. 1, red. B. Bejze, Warszwa
1974, s. 205-216.
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bedzie. Taka przyszto§¢ moéwi wige tylko o przyszlym przemijaniu. To za$, co
,nadchodzi”, znajduje si¢ ontologicznie blisko tego, czego jeszcze nie ma, lecz
moze by¢ i dlatego nie rozptywa si¢ w nim. Wedlug chrzescijanskiego oczeki-
wania paruzja przynosi koniec czasu i poczatek wiecznego stworzenia, a wigc
znajduje si¢ w relacji nie tylko do przysztosci istnienia, ale rowniez do jego teraz-
niejszosci 1 przesztosci. Jako koniec czasu paruzja jest wspdtczesna wszystkim
czasom i przychodzi w jednym momencie, poniewaz przysztos¢ Chrystusa przy-
nosi tez koniec proceséw stawania si¢ i przemijania'®.

Zbyt pospiesznie zestawiajac ze soba dwoch wielkich teologéw, Bartha i Bult-
manna'’, niejednokrotnie rézniacych si¢ przeciez w swoich refleksjach, Molt-
mann taczy i okresla ich stanowiska jako transpozycj¢ eschatologii w wiecznos¢,
a tym samym likwidacje samej eschatologii. W ramach takiej dialektyki przy-
szto$¢ eschatologiczna jest widziana jako przyszto$¢ calkowicie alternatywna
wobec terazniejszosci'®.

Zdaniem Moltmanna egzystencjalna interpretacja eschatologii w ujgciu Bult-
manna jest do pewnego stopnia poprawna, ale mato si¢ przyczynia do zrozumie-
nia takze historii $wiata i natury, ktorych zreszta w ogodle nie bierze pod uwagg.
Ttumaczenie przysztosci tylko w aspekcie indywidualnym nie oznacza jeszcze,
ze problem przysztosci zostat rozwigzany. Umieszczenie dnia $Smierci jednostki
w miejsce ,,dnia ostatecznego” nie przynosi rozwigzania problemu przysztosci
umartych. Ludzi nie interesuje tylko i wytacznie ich wiasna indywidualna egzy-
stencja, ale takze trudy i zmagania w obszarze historii oraz ich relacja z przyroda.
Co oczywiscie nie oznacza, ze nie mozna podjac ,,decyzji osobistej”, zdecydowa-
nie przeciwstawiajac si¢ $wiatu'’.

Jezeli za$ chodzi o Bartha, nawet jesli dokonata si¢ w jego pozniejszej teo-
logii ewolucja pogladoéw w relacji eschatologii i historii, w opinii Moltmanna
nie wystarcza dodac ,,postczasowos¢” do ,,ponadczasowosci”’, nada¢ przysztosci
jakies$ pierwszenstwo wobec przesztosci i terazniejszosci, aby potwierdzi¢ obec-
ne w czasie napiecie eschatologiczne. Dynamiczna metafora $w. Pawla: ,,noc sie
posuneta, a przyblizyt si¢ dzien” (Rz 13,12) zostaje rozumiana przez Bartha (tak-
ze przez innego teologa, Paula Althausa) w dialektycznym, statycznym schema-

16" Por. J. Moltmann, Der Weg Jesu Christi, s. 339nn.

17 Por. W. Pannenberg, Systematische Theologie, t. 3, Gottingen 1993, s. 563, 636.

Sam Moltmann przyznaje, ze takie stanowisko on sam zajmowat w swojej Teologii nadziei
— ustanawiajac ostre rozumienie dialektyki krzyza i zmartwychwstania Chrystusa. Rezulta-
tem tego byla sztywna dialektyka przeciwstawienstw miedzy ,.starym” a ,nowym”, historia
a eschatologia, w rodzaju ,,dialektyki negatywnej” T.W. Adorna. W swoich systematycznych
przyczynkach do teologii od poczatku lat osiemdziesiatych ubiegtego wieku uzywa on bardziej
elastycznych form tej dialektyki. Por. J. Moltmann, Der Weg Jesu Christi, s. 236; tenze, Hope
and Reality: Contradiction and Correspondence, w: God Will Be All in All. The Eschatology of
Jiirgen Moltmann, red. R. Bauckham, Edinburgh 1999, s. 77-85, tu s. 81n.

Por. J. Moltmann, Das Kommen Gottes, s. 36nn; tenze, Exegese und Eschatologie, s. 71.
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cie czasu i wieczno$ci. Jesli kazda fala czasu wydaje si¢ rozbija¢ o brzeg wiecz-
no$ci, w takim razie nie ma juz zadnej rzeki, zadnego uplywu czasu, lecz tylko
wieczny powr6t tego samego, przyptywy i odplywy. Czas zostaje tu rozumiany
nie w sensie eschatologicznym czy nawet historycznym, lecz w sensie natura-
listycznym, jako przesztos¢. Dla wiecznosci wszystkie epoki sa wspolczesne
1 zarazem oboj¢tne. Zdaniem Moltmanna takie stanowisko odzwierciedla raczej
spokoj biblijnego Koheleta niz mesjanska pasje proroka Izajasza®.

Barth, Bultmann, Althaus i inni teologowie starali si¢ ukaza¢ problem paruzji
jako nieistotny dla prawdziwej wiary, poniewaz ona sama do$wiadcza obecnos$ci
Boga w kazdym momencie?'. Kazdy czas jest ,,ostatnim czasem”, kazdy moment
»atomem wieczno$ci”, a kazda epoka stoi bezposrednio przed Bogiem. Paruzja
Chrystusa jest ponadczasowa, jest zwigzana z wieczno$cia (futurum aeternum).
Wobec Bozej wiecznos$ci, ktdra wdziera si¢ w czas, wszystkie segmenty czasowe
znikaja. Jesli paruzja Chrystusa zostaje utozsamiona z Bozg wiecznoscig, nie ma
zadnego punktu czasowego, przez ktory mogtaby ona ,,wej$¢” w czas. Nie ma
wigc przysztego konca czasu, lecz jedynie ograniczenie wszystkich czasow catej
historii przez ,,wieczny moment” Boga®’. Dlatego w swoim Liscie do Rzymian
wczesny Barth pytat: ,,Jak ma zatem «nadej$é» to, co zgodnie ze swym pojeciem
nie moze «wejsé»?”%,

Wyliczanie kolejnych paruzji Chrystusa (Chrystus przyszedt w ciele — przy-
chodzi w Duchu — przyjdzie w chwale), dokonywane takze przez samego Bartha,
Moltmann ocenia jako wprowadzajace w btad. W ten sposéb probuje sie bowiem
dostosowa¢ wieczno$¢ Chrystusa do trzech modalnosci czasu: przesztosci, teraz-
niejszosci 1 przysztosci, przez co wiara chrzescijanska traci swojg eschatologicz-
ng orientacj¢. Pierwotne chrzescijanstwo nie odnosito wyrazenia ,,paruzja” do
przyjécia Chrystusa w ciele. Paruzja nie miata tez znaczenia ,,powrotu”. Samo
wyrazenie ,,powrot” rowniez moze wprowadza¢ w btad, gdyz sugeruje nieobec-
no$¢ Chrystusa, pustke chrystologiczng. Dlatego Moltmann, idac za tradycja
Lutra i Paula Gerhardta, czgsto posluguje si¢ wspomnianym juz wyrazeniem
,»przysztos¢ Chrystusa”.

Przeciwstawiajac si¢ tak ,,uczasowieniu” oczekiwania paruzji, jak i jej trans-
pozycji w wieczno$¢, ktore nie respektuja eschatologicznego ukierunkowania

20
21

Por. tenze, Das Kommen Gottes, s. 35.

Eschatologia ,,wiecznego momentu” ma zreszta swoje mistyczne korzenie juz u Schleierma-
chera, ktory pisze: ,,Mitten in der Endlichkeit eins werden mit dem Unendlichen und ewig sein
in einem Augenblick, das ist die Unsterblichkeit der Religion” (F. Schleiermacher, Uber die
Religion. Reden an die Gebildeten unter ihren Verdchtern, cyt. za: J. Moltmann, Das Kommen
Gottes, s. 39).

22 Por. J. Moltmann, Der Weg Jesu Christi, s. 341n.

2 K. Barth, Romerbrief, s. 484.

24 Por. J. Moltmann, Theologie der Hoffaung. Untersuchungen zur Begriindung und zu den Kon-
sequenzen einer christlicher Eschatologie, Miinchen 1964, s. 140nn.

82 TwP 7,1 (2013)



Debata o paruzji Chrystusa w teologii protestanckiej

wiary chrzescijanskiej, Moltmann proponuje kategori¢ novum — jako witasciwa
dla okreslenia eschatologii historii®.

W tekscie Apokalipsy 1,4 czytamy: ,taska wam i pokoj od Tego, Ktory jest,
i Ktory byt i Ktory przychodzi”. Mozna by si¢ byto raczej spodziewa¢ w kon-
cu tego wersetu stow: ,,Ktory bedzie”. Jednak linearna koncepcja czasu zosta-
je tu przetamana w swoim trzecim czlonie, co ma swoje wazne konsekwencje
W sposobie pojmowania Boga i czasu. Przyszlos¢ Boga nie oznacza, ze bedzie
On w ten sam sposob, w jakim byt i jest, lecz ze przychodzi do $wiata (,,Got-
tes Sein ist im Kommen, nicht im Werden!”*°). Razem z Bogiem przychodza
do nas istnienie, ktdre nie umiera, i czas, ktdry juz nie przemija, zycie wieczne
1 wieczny czas. Jego wieczno$¢ nie jest jakas forma wspodtczesnosci bez czasu,
lecz mocg Jego przysztosci nad kazdym czasem historycznym?’. Przyszto$¢ Boga
czyni mozliwym nowe stawanie si¢ cztowieka (Iz 60,1) i otwarcie si¢ cztowieka
na te przysztos¢ (Mt 4,17). Spotkanie migdzy przysztosciag Boga i nawrdceniem
czlowieka czyni czas ,,czasem wypelionym” (Mk 1,15)%.

Kategoria novum, obecna juz u starotestamentalnych prorokdéw, w sposob
dominujacy naznacza jezyk eschatologiczny Nowego Testamentu. Przysztos§¢
Zmartwychwstalego to nowe stworzenie, novum ultimum, ktore wytryska z histo-
rii starej rzeczywistosci, zaskakuje nas, nie niszczy ,,starego”, przyjmuje go
1 ponownie stwarza. Jesli we wczesnych swoich dzietach Moltmann prezentowat
ostrg i radykalng dialektyke w relacji starego stworzenia do nowego (w Teologii
nadziei moéwit wregcz o nowym stworzeniu: creatio nova ex nihilo), to z biegiem
czasu formutuje schemat ciagtosci w nieciagtosci (creatio nova ex vetere)®.

W ocenie Moltmanna mysl filozoficzna Ernesta Blocha umozliwita odzyska-
nie kategorii novum w teologii chrzescijanskiej. Jednak novum Chrystusa czyni

25 J. Moltmann, Das Kommen Gottes, s. 39: ,,Das «Eschaton» ist weder das Futur der Zeit noch

die zeitlose Ewigkeit, sondern die Zukunft und An-kunft Gottes. Wir verwenden dafiir einen
adventlichen Begriff der Zukunft. Er entspringt aus der Gottesgeschichte, den Erfahrungen und
Erwartungen Gottes, wie sie in den biblischen Schriften berichtet werden. Wir entfalten ihn
philosophisch in einem Zeitverstindnis, das die Zukunft als Ursprung und Quelle von Zeit
iiberhaupt auffasst. Wir nehmen die Kategorie Novum als die geschichtliche Kategorie, die fiir
das Eschatologische in der Geschichte bezeichnend ist”.

J. Moltmann, Das Kommen Gottes, s. 40. Jest to jasna krytyka pozycji wyrazonych przez
E. Jingela, Gottes Sein ist im Werden. Verantwortliche Rede vom Sein Gottes bei Karl Barth.
Eine Paraphrase, Tibingen 1976%; por. Ch. Schonborn, Bég zestal Syna swego, s. 310.
Analogicznie wyraza si¢: W. Pannenberg, Der Gott der Hoffnung, w: Ernst Bloch zu ehren.
Beitrége zu seinem Werk, red. S. Unsfeld, Frankfurt am M. 1965, s. 209-225.

Por. J. Moltmann, Das Kommen Gottes, s. 39.

Por. C. Naumowicz, L evoluzione del pensiero escatologico in Jiirgen Moltmann, ,,Archivio
Teologico Torinese” 16,2 (2010), s. 352-368, tu s. 352-354. Sposob rozumienia ,,momentu
eschatologicznego”, ktory zamknie i wypelni czas, jest wyjasniany przez Moltmanna w obre-
bie jego dosy¢ ztozonej teologii czasu. Por. J. Moltmann, Gott in der Schiopfung. Okologische
Schopfungslehre, Giitersloh 1985, s. 124nn; tenze, Der Weg Jesu Christi, s. 305nn; tenze, Das
Kommen Gottes, s. 307nn.

26
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mozliwym posiadanie nadziei nie tylko na to, co jest mozliwe dla cztowieka (jak
u Blocha), lecz takze na to, co nie jest dla cztowieka mozliwe, poniewaz jest
mozliwe dla Boga*®.

INTERPRETACJA ,PRZYSZEOSCI CHRYSTUSA”: ,,ODSEONIECIE”
(,,ENTHULLUNG”) CZY ,,WYPELNIENIE” (,,ERFULLUNG”)?

Barth w swoim dziele Dogmatik im Grundriss, komentujac artykul wiary:
,Przyjscie Jezusa Chrystusa — Sedziego”, wskazuje na pierwszg paruzj¢ Chrystu-
sa, ktora dokonata si¢ w Jego zyciu, $mierci 1 zmartwychwstaniu, i ktora posiada
moc Bozej terazniejszo$ci. Miejsce, z ktdrego pochodzi wspolnota chrzescijan-
ska ze swym wyznaniem Jezusa Chrystusa, jest tym samym, ku ktoremu podaza.
W ten sposob jej wspomnienie jest zarazem jej oczekiwaniem. Chrzescijanska
nadzieja moglaby si¢ bowiem rozmy¢ w nieokreslonym oczekiwaniu ,,lepszych
czasOw”, innego zycia. Nie moze zosta¢ zapomniana wlasciwa tre$¢ i podmiot
tego oczekiwania: Ten, ktory przyjdzie, jest Tym, ktory jest. Podgzamy na spo-
tkanie Tego, od ktorego przychodzimy. W ten sposob Kosciot nie wskazuje na
jakas proznig, kiedy dodaje ludziom odwagi i napetnia nadzieja. Wzbudza raczej
odwage i1 nadzieje wobec tego, co si¢ juz wydarzyto. Perfectum zdania ,,wyko-
nato si¢!” ma moc zdania przysztego (,,W Twoim reku sg moje losy”, Ps 31,16).
Moca tego przekonania jak Eliasz wedrujemy czterdziesci nocy az do Bozej gory
Horeb.

Powtérne przyjscie Chrystusa bedzie wige przybyciem Tego, ktéry tu byl
Wystapi ze stanu ukrycia, w ktorym wciaz jeszcze przybywa, w ktorym zwia-
stuje Go Kosciot i w ktérym jest nam terazniejszy jedynie poprzez swoje stowo.
Rozerwie niebiosa i stanie przed nami jako siedzacy po prawicy Ojca tak, ze nikt
juz nie bedzie mogt si¢ myli¢. Jego oczekujemy, przybedzie i objawi si¢ jako Ten,
ktérego juz znamy. ,,Wszystko si¢ juz stato, chodzi tylko o to, by zabrane zostato
przykrycie 1 by wszyscy to mogli ujrze¢. On juz to wykonat i posiada moc, by to
uczyni¢ jawnym’!,

W paruzji w calej swej wyrazistosci i jawnosci ukaze si¢ owo ,,wykonato si¢”.
Wszyscy idziemy ku objawieniu tego, co jest. Jeszcze moze si¢ wydawaé, ze
wecale tak si¢ sprawy nie maja, ale wspolnota zwiastuje Chrystusa i decyzje, ktora
w Nim zapadta. ,,Coz przynosi przyszto$¢? Nie zwrot w historii raz jeszcze, lecz

39 Por. J. Moltmann, Die Kategorie Novum in der christlichen Theologie, w: Perspektiven der

Theologie, s. 174-188.

31 K. Barth, Dogmatik im Grundriss, Ziirich 1947, s. 157: , Es ist alles geschehen, es geht nur doch
darum, dass die Decke weggezogen wird und alle es sehen kdnnen. Er hat es schon vollbracht
und er hat die Macht, es offenbar zu machen”.
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objawienie tego, co jest. To przysztos¢, lecz przysztos¢ tego, co Koscidt pamigta;
tego, co juz si¢ wydarzyto raz na zawsze. Alfa i Omega sg tym samym”*.

Terazniejszos¢ jest znikoma i marna, zaznacza Barth, nie zadowala nas nawet
terazniejszos¢ Kosciota i spotecznosci chrzescijan, dlatego ta spoltecznos¢ moze
i powinna podporzadkowac si¢ wotaniu o powrdt do swoich poczatkow, a jedno-
czesnie wolaniu na spotkanie przysztosci Chrystusa, ktory jest Ten sam wczoraj
i dzis, i dlatego rowniez jutro.

Recepcja dziedzictwa teologicznego Karla Bartha jest w twodrczosci Molt-
manna dos$¢ ztozona. Na uniwersytecie w Getyndze Moltmann chtonat mysl tego
wielkiego teologa 1 pozostal wierny wielu pogladom dojrzatego Bartha. Pomi-
mo to pomi¢dzy dwoma teologami widoczne sg znaczace réznice. Sam Molt-
mann stwierdza: ,,W jego [Bartha — C.N.] mysli sg liczne punkty, ktore moga
by¢ rozwinigte i ktore pozwalaja wyjs¢ poza Bartha, na pewno nie po to, aby go
zabi¢, jak Edyp uczynit ze swoim ojcem, lecz aby pdjs¢ dalej po linii przez niego
wyznaczonej. [...] Ja sam uwazam si¢ za ucznia, a nie za przeciwnika Bartha”*.

Teolog nadziei zaznaczyt, ze nie moze zaakceptowac teologii Objawienia
Bartha, w ktorej ostateczne Objawienie Chrystusa jest interpretowane za pomoca
kategorii ,,odstoni¢cia”. Jesli, jak twierdzi Barth, w $mierci Chrystusa na krzyzu
cate zbawienie jest juz dokonane i wypelnione, nie majg wiec sensu zapowiedzi
przysztego zbawienia, ktére znajdujemy w Nowym Testamencie. Daleka prze-
sztos¢ zbawienia bedzie mogta zosta¢ tylko odstonigta w paruzji Chrystusa, ktora
sama z siebie nie dodaje niczego nowego do zbawczego wypetnienia.

W Teologii nadziei Moltmann zapytuje: ,,Co wigc przynosi przysztos¢ Chry-
stusa? Nie tylko zwykle powtorzenie i nie tylko odstonigcie historii, lecz takze
cos, co dotad jeszcze si¢ nie wydarzylto za posrednictwem Chrystusa. Chrzesci-
janskie oczekiwanie nie kieruje si¢ ku nikomu innemu, jak tylko ku Chrystusowi,
ktory juz przyszedl, ale tez spodziewa sie od Niego czego$ nowego, co jeszcze
nie nastgpito, oczekuje, ze wypelni si¢ we wszystkim panowanie Tego, ktory
zostal ukrzyzowany — panowanie rozciggajace si¢ na wszystko i obiecane w Jego
uwielbieniu™.

Zdaniem Moltmanna kategoria ,,odstoniecia” (Enthiillung) musi zosta¢ dopet-
niona przez kategori¢ ostatecznego i definitywnego ,,wypehnienia” (Erfiillung).
W Chrystusie wszystkie Boze obietnice znajdujg swoje potwierdzenie i uprawo-
mocnienie, ale jeszcze nie ostateczne wypelnienie. W ocenie Moltmanna dla Bar-
tha wydarzenie Chrystusa jest wydarzeniem pojednania, a przysztos¢ Chrystusa

32 K. Barth, Dogmatik im Grundriss, s. 159: ,,Was bringt die Zukunft? Nicht noch einmal eine
Geschichtswende, sondern die Offenbarung dessen, was ist. Sie ist Zukunft, aber die Zukunft
dessen dessen die Kirche sich erinnert; dessen, was ein fiir allemal schon geschehen ist. Das
Alfa und das Omega sind dasselbe”. Por. tamze, s. 152nn.

W wywiadzie dla B. Mondin, Teologi del protestantesimo: Jiirgen Moltmann, ,,Citta di Vita”
37 (1982),s. 179.

3% J. Moltmann, Theologie der Hoffnung, s. 208n.
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staje si¢ wydarzeniem czysto noetycznym, poniewaz wyjawi to, co juz zostato
wypelione przez Wcielenie. W ten sposob Wcielenie staje si¢ sztywnym hory-
zontem eschatologii. Wedtug Moltmanna wydarzenie Chrystusa uruchamia pro-
ces pojednania. Jesli eschatologia jest oparta na chrystologii, jak stusznie postu-
luje Barth, to chrystologia staje si¢ chrystologia w perspektywie eschatologicz-
nej, gdzie centralna staje si¢ kategoria przysztosci Chrystusa®.

Paruzja Chrystusa nie przynosi wiec tylko ,,odstonigcia” zbawczego zna-
czenia $mierci Chrystusa, ale wypelnienie historii obietnic Chrystusa. Tylko
dzieki paruzji rozpocznie si¢ krolestwo bez konca, zostang osuszone wszystkie
Izy, Izrael zostanie zbawiony, a §wiat na nowo stworzony. Zmartwychwstanie
Ukrzyzowanego jest antycypacja Jego paruzji w chwale, a paruzja wypetnieniem
zmartwychwstania.

Jak mozemy usprawiedliwi¢ dyskurs o paruzji Chrystusa, ktora si¢ jeszcze nie
dokonata? Czy nie chodzi tu tylko o czysta spekulacj¢? Wypowiedzi o paruzji s
konieczne ze wzgledu na dynamizm tymczasowosci, w jakim dokonuje si¢ nasze
doswiadczenie historii Chrystusa. Misja mesjanska Jezusa, Jego apokaliptyczne
cierpienia oraz eschatologiczne zmartwychwstanie odsytajg dalej, ku Jego wiecz-
nemu krolestwu. Na temat paruzji mamy jedynie prosta Ewangelie Chrystusa
z obietnica Jego przysztosci i przyjscia. To nie ,,koniec czasu” przyniesie paruzje,
ale paruzja doprowadzi krucho$¢ i nedze tego $wiata ku koncowi i ku chwale
wiecznego krolestwa®.

Widzielismy, ze dyskusja wokot ,,opdzniania si¢ paruzji” doprowadzila do
transpozycji eschatologii w czas. W ocenie Moltmanna problem ten stanowi
rodzaj teodycei dla wiary chrzescijanskiej. U tych, ktorzy cierpig jaki$ rodzaj
napigcia miedzy Boza obietnica nowego $wiata sprawiedliwosci 1 zycia wiecz-
nego a nieprzerwang kontynuacjg tego Swiata z jego ztem i przemijaniem, rodzi
si¢ poczucie, ze Bog ,,opo6znia” wypehienie obietnicy. Eschatologia nie moze
uciec od tego problemu lub go ignorowac, lecz podtrzymac ten problem teodycei
jako otwarty. Problem opo6znienia eschatologicznego spoczywa w sercu nadziei
eschatologicznej®’.

Z hermeneutyki i teologii nadziei Moltmann wyprowadza swoista praktyke
zycia, ktorg mozna by okresli¢ jako ,.etyke paruzyjng”. Zycie w nadziei paruzji
oznacza co$ wigcej niz oczekiwanie. Chodzi o bycie mocnymi w wierze, o zycie
w ,.kreatywnym oczekiwaniu” Tego, ktéry nadchodzi. Ludzie nie zyja, opiera-
jac sie tylko na tradycji, ale takze na oczekiwaniach i antycypacjach. Oczekiwa-
nie przysztosci Chrystusa ustawia terazniejszo$¢ w $wietle tego, co nadejdzie,

35 Por. J. Moltmann, Probleme der neueren evangelischen Eschatologie, ,,Verkiindigung und For-

schung” 2 (1966), s. 100-124.

3¢ Por. J. Moltmann, Der Weg Jesu Christi, s. 343nn.

37" Podobnie W. Pannenberg, Metaphysik und Gottesgedanke, Gottingen 1988, s. 66-79; tenze,
Systematische Theologie, t. 2, Gottingen 1991, s. 189nn; W. Trillhaas, Dogmatik, Berlin 19723,
s. 166.
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i pozwala doswiadcza¢ juz teraz cielesnego zycia w mocy zmartwychwstania,
angazowac si¢ dla sprawiedliwosci i pokoju w §wiecie, ktory wspolpracuje z nad-
chodzacym krolestwem Bozym?®.

Inny wybitny protestancki teolog, Wolfhart Pannenberg, w swojej refleks;ji,
bardziej wywazonej w poréwnaniu z mys$la Moltmanna, wigksza uwagg zwraca
na rol¢ Ducha Swigtego w eschatologicznym wypehieniu, a zwiazek pneumato-
logii z eschatologig ujmuje bardziej trynitarnie. Analizujac relacj¢ migdzy escha-
tologicznym dziataniem Ducha Swietego i powrotem Jezusa (Wiederkunft Jesu),
Pannenberg wskazuje, ze nie nalezy ich rozumie¢ jako konkurencyjnych miedzy
soba. Z wielu tekstow $w. Pawta wynika, ze dzialanie Ducha Swietego bedzie
konstytutywne dla samego powrotu Chrystusa, tak jak to mialo miejsce w zmar-
twychwstaniu Jezusa. W dzialaniu Ducha Swietego jest obecny uwielbiony Chry-
stus, a dzieto Ducha zainaugurowane we wcieleniu i zmartwychwstaniu Jezusa
wypeli si¢ w momencie powrotu Syna. W perspektywie wiecznosci mamy tu
do czynienia z jednym i tym samym wydarzeniem, skoro juz samo wcielenie jest
poczatkiem Bozej przysztosci i wejsciem wiecznos$ci w czas. Nasze wyznanie
wiary we wcielenie Jezusa opiera si¢ na Jego zmartwychwstaniu, a rzeczywistos¢
Paschy Chrystusa znajdzie swoje definitywne i jawne potwierdzenie przy Jego
powtérnym przyjsciu. Zmartwychwstanie Jezusa jest antycypacyjnym ukaza-
niem eschatologicznej rzeczywistosci nowego zycia w nowym stworzeniu. Sci-
sty zwiazek, jaki istnieje pomiedzy zmartwychwstaniem, wcieleniem i powrotem
Chrystusa, ukazuje wydarzenie oparte na Bozej jedno$ci. Mamy tu do czynie-
nia z jednos$cig w rozrdéznieniu: wydarzenie to jest widziane przez nas z trzech
réznych punktéw widzenia i konstruuje si¢ jako trzy zdarzenia rzeczywiscie
odrebne™®.

Z innego punktu widzenia mozna dostrzec w wydarzeniu Chrystusa, ktory
powraca, wi¢z tgczacg zmartwychwstanie umartych z nadchodzacym krélestwem
Bozym, spinajaca eschatologi¢ indywidualng z eschatologia spoteczna. W cza-
sie powrotu Chrystusa nie oczekujemy pojawienia si¢ jednostki, ale swoistego
kontekstu zyciowego” (Lebenzusammenhang) na czele z Jezusem z Nazaretu
— przychodzacym w $wietle Bozej chwaly. Jest to wydarzenie nie tylko nagte,
ale takze niemozliwe do umiejscowienia i zakreslenia, poniewaz obejmuje cate
stworzenie (por. Lk 17,23-24: ,,Powiedzg wam: «Oto tam» lub: «Oto tu». Nie
chodzcie tam i nie biegnijcie za nimi! Bo jak btyskawica, gdy zabtysnie, §wieci

38 J. Moltmann, Der Weg Jesu Christi, s. 363nn; tenze, Bég nadziei, red. K. G6zdz, Lublin 2006,
s. 34-39.

W. Pannenberg, Systematische Theologie, t. 3, s. 674: ,,Die innere Verkniipfung, die zwischen
Auferstehung, Inkarnation und Wiederkunft Jesu besteht, bringt die in in der Ewigkeit Gottes
begriindete Einheit des Geschehens zum Ausdruck, das doch fiir uns in diesen drei Hinsichten
gegeben ist und in Gestalt dreier real unterschiedener Ereignisse”.
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od jednego kranca widnokregu az do drugiego, tak bedzie z Synem Czlowieczym
w dniu Jego”)*.

ZAKONCZENIE

Joseph Ratzinger wskazuje, ze w procesie ,,0czyszczania” biblijnych pojec
nowoczesny i ,rozumny”’ cztowiek uznatl wiar¢ w ,koniec §wiata” i paruzje
(podobnie jak zstgpienie do piekiet i wniebowstgpienie Chrystusa) za ,,zatatwio-
ne”*!. Stowo ,,$wiat” nie oznaczatoby bowiem fizykalnej budowy kosmosu, lecz
$wiat ludzki (histori¢ ludzka), ktory dojdzie do okreslonego przez Boga konca.
Kosmos nie jest jednak przypadkowa arenag ludzkiego zycia i historii, ktére moz-
na by od niego oderwac i moglyby one ptyna¢ poza $wiatem. Chociaz Biblia
przedstawia rzeczywistosci antropologiczne w obrazach kosmologicznych, to
jednak wszechswiat i cztowiek nie sg jakimi§ dwiema oddzielnymi wielko$ciami,
lecz wzajemnie do siebie przynaleza. Biblijne oredzie o paruzji i koncu $wiata
przedstawia ,,potaczenie antropologii i kosmologii w definitywnej chrystologii”
i ukazuje koniec ,,$wiata” w jego dwoistej, a zarazem jednej konstrukcji kosmo-
su 1 czlowieka — w perspektywie jednosci jako swego punktu dojscia. Kosmos
i czlowiek beda stanowily jednos¢ przez wejscie w sktad czego$s wickszego,
W przewyzszajacg i obejmujaca zycie mitosc.

Podobnie jak Moltmann, takze Ratzinger zauwaza, iz z biegiem czasu mysl
o powtornym przyjéciu Chrystusa zostala zredukowana do pojecia o sadzie
(,,stamtad przyjdzie sadzi¢ zywych i1 umartych”). Trzeba jednak zaznaczy¢, ze
kiedy powstawat symbol wiary, zywa byla jeszcze pierwotna tradycja chrzesci-
janska i artykutl o sadzie rozumiano w $cistej tgcznosci z petnym nadziei ore-
dziem o tasce. To Jezus jest tym, ktory sadzi, co taczylo si¢ z aspektem nadziei®.

40 Por. W. Pannenberg, Systematische Theologie, t. 3, s. 673-677; por. takze: C. Naumowicz, Rola

Ducha Swietego w eschatologii w ujeciu Wolfharta Pannenberga, ,,Studia Teologiczne” [Biaty-
stok—Drohiczyn—+tomza] 28 (2010), s. 67-79.

Takze w teologii katolickiej, z innej perspektywy, podjeto takie proby interpretacji eschatonu,
w ktorych paruzja nie bylaby rzeczywistym wydarzeniem na koncu czasow, lecz juz w indywi-
dualnej $mierci i zmartwychwstaniu cztowieka (chodzi o hipotez¢ zmartwychwstania zaraz po
$mierci) zawarty bylby pewien element $wiata i historii, zmierzajacy do Boga. Por. G. Gresha-
ke, Auferstehung der Toten, Essen 1969. W dziele tym autor prezentuje swoja hipotez¢ zmar-
twychwstania w chwili $mierci, nie podkreslajac idei konca historii. Zmodyfikowane stanowi-
sko w odniesieniu do konca historii zawart nastepnie w: G. Greshake, G. Lohfink, Naherwar-
tung. Auferstehung. Unsterblichkeit, Freiburg 19824, s. 91; por. C. Pozo, Teologia dell aldila,
Cinisello Balsamo 1994°, s. 289nn; L.F. Ladaria, Wprowadzenie do antropologii teologicznej,
Krakow 1997, s. 144-145.

Por. J. Ratzinger, Wprowadzenie w chrzescijanstwo, Krakow 1970, s. 264-273; tenze, Eschato-
logie. Tod und ewiges Leben, Regensburg 1977, s. 160; tenze, Jezus z Nazaretu, t. 2: Od wjazdu
do Jerozolimy do Zmartwychwstania, Kielce 2011, s. 295-310.
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Paruzja jest przede wszystkim kulminacyjnym, definitywnym momentem
w jedynym chrystologicznym wydarzeniu zbawienia w historii. Jest ona uwien-
czeniem wydarzenia Chrystusa i trzeba jg zintegrowac z tajemnicg Jezusa. Urucha-
mia caty proces wypetnienia eschatologicznego — sad, zmartwychwstanie, nowe
stworzenie nieba i ziemi. Sama za$ istota powrotu Chrystusa jest niejednakowo
ujmowana w refleks;ji teologicznej*. Nie moze ona by¢ zredukowana, jak chciat-
by Barth, jedynie do ukazania tego, co w misterium paschalnym juz zostalo cal-
kowicie spetnione w Jezusie Chrystusie. Nastgpitoby bowiem sprowadzenie roz-
roéznienia rzeczywistych momentdéw jedynego wydarzenia chrystologicznego do
poziomu wylgcznie subiektywnego i fenomenologicznego, jak to miato miejsce
u Bultmanna. Motywacja oczekiwania paruzji w podtrzymywanej pamigci o Chry-
stusie jest u Bartha poprawna, lecz z niej wyprowadza on zbyt jednostronne pod-
kreslenie przeszto$ci zbawienia wobec wypehienia, ktore jeszcze jest oczekiwane.

Z kolei reakcja Moltmanna na redukcjonizm Bartha, szczegolnie w ,,trylogii
nadziei”, ,,przechyla” go w kierunku przysztosci, prowadzac do niedoceniania
wymiaru wypehienia juz dokonanego w Chrystusie. W eschatologicznej chrysto-
logii Moltmanna wydaje si¢, iz relacja krzyz — zmartwychwstanie zostaje poswig-
cona na rzecz relacji zmartwychwstanie — paruzja. ,,Przeszio$¢” krzyza zostaje
zaciemniona przez ,,przysztos¢ Chrystusa”. W chrystologii, ktora jest podstawa
eschatologii chrzescijanskiej, relacja miedzy krzyzem, zmartwychwstaniem i przy-
sztoscig Chrystusa musi znalez¢ swoja wlasciwa i zcownowazong artykulacjg*.

Zachowanie jednos$ci i rozrdznienia migdzy zmartwychwstaniem i paruzja,
pomigdzy ,,juz” i ,,jeszcze nie” wydarzenia chrystologicznego moze si¢ dokonac,
nie pozostajac jedynie w perspektywie Christus solus, lecz rozszerzajac koncep-
cj¢ paruzji na obszar trynitarny, eklezjologiczny, antropologiczny i kosmiczny.
W takim integralnym ujeciu paruzja staje si¢ wydarzeniem, ktore odnosi si¢ zara-
zem i do ,,przyszto$ci Chrystusa”, i do przysztosci ludzkosci, historii i calego
stworzenia®.

4 Por. C.S. Bartnik, Dogmatyka katolicka, t. 2, Lublin 2003, s. 867; G. Colzani, La vita eter-
na. Inferno, purgatorio, paradiso, Milano 2001, s. 70. Ch. Schonborn, Bog zestal Syna swe-
go, s. 383: ,,Co oznacza Paruzja, a tym samym koniec $wiata, tego nie da si¢ ujaé filozo-
ficznie na podstawie relacji «terazniejszej wiecznoSci» do «przygodnego czasu», ale tylko
chrystologicznie”.

4 Por. R. Gibellini, La teologia di Jiirgen Moltmann, Brescia 1975, s. 140; H.G. Geyer, Annota-

zioni alla ,, Teologia della speranza”, w: Dibattito sulla ,, Teologia della speranza”, s. 56-109,

tus. 89n.

Por. M. Bordoni, N. Ciola, Gesu nostra speranza. Saggio di escatologia, Bologna 2000%, s. 242;

G. Moioli, L’escatologico” cristiano. Proposta sistematica, Milano 1994, s. 75. Reasumuje

K. G6zdz, Paruzja, w: Jezus Chrystus ikona historii i wiary, red. R. Dziura, Lublin 2004,

s. 123-124, tu s. 123: W sensie dogmatycznym paruzja stanowi zbawcze przyjscie Boga,

dopetnienie historii Jezusa Chrystusa, ludzkosci, $wiata i Kosciota w Bogu. Jest tez spelnie-

niem panowania Chrystusa nad wszelkim czasem oraz finatem pierwszego i jedynego przyjscia
zbawczego, rozwijajagcym si¢ juz teraz”.

45

TwP 7,1 (2013) 89



Ks. Cezary Naumowicz

Ratzinger przypomina nauczanie $w. Bernarda, wedlug ktérego w czasie
posrednim poprzedzajacym ostateczne przyjscie Chrystusa i przemiang $wia-
ta dokonuje si¢ adventus medius, ,,przyjscie posrodku” — Chrystus przychodzi
w swoim stowie, sakramentach (zwtaszcza Naj$wietszej Eucharystii), wyda-
rzeniach (por. J 14,23). Szczegolna koncentracja tego przychodzenia jasnieje
w $wigtych, ktorzy na nowo ukazujg znaczenie stow i mitosci Chrystusa. W ten
sposob §wiat przygotowuje si¢ do definitywnego przyjscia na koncu czasow.

W ,,czasie posrednim” zasadnicza postawa chrzescijanska jest czuwanie, ktore
oznacza otwarcie na dobro, prawde¢ i Boga wérod niezrozumiatego czesto swiata
i posrod zta. Wewnetrzne napigcie chrzescijanskiego oczekiwania powinno cha-
rakteryzowac¢ takze modlitwe. ,,Modlimy si¢ o antycypacje Jego odnawiajacej
$wiat obecnosci. Modlimy si¢ w chwilach naszej osobistej udreki: Przyjdz, Panie
Jezu, 1 wprowadz moje zycie w obecnos¢ Twej dobrotliwej mocy! Prosimy Go,
zeby przyszedt do osob, ktore kochamy, albo ktore sg przedmiotem naszej troski.
Prosimy o Jego skuteczng obecno$¢ w Kosciele™.

THE DEBATE ABOUT THE PAROUSIA OF CHRIST
IN PROTESTANT THEOLOGY

Summary

The subject of the Second Coming of Christ at the end of time has aroused passionate
debate in theological circles in the last decades. The emphasis on demythologisation in
modern theology led to a certain scepticism about the Parousia. Some Protestant interpre-
tations reduced the Parousia from the category of event to that of symbol (Bultmann, early
Barth), while Moltmann defended the expectation of the Parousia. For Barth the content
of “the future of Christ” is only an “unveiling” of what has already been achieved in the
paschal mystery. But for Moltmann the category of “unveiling” needs the addition of that
of a final and definitive “complement.” Both the unity of and the distinction between the
“already” and the “not yet” of the Christ event can apparently be maintained by extending
our understanding of the Parousia into the Trinitarian, ecclesiological, anthropological and
cosmic areas.

46 J. Ratzinger/Benedykt XVI, Jezus z Nazaretu, s. 309; por. tamze, s. 307-309.
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JEDNOSC W ROZNORODNOSCI.
ELEMENTY WYZNANIA WIARY W DOKUMENTACH
SYNODOW OD I DO III WIEKU

Wiara byla zawsze istotnym elementem w zyciu wspolnoty Kosciota. Zanim
jednak otrzymata formalny wyraz w wyznaniu soboréw w Nicei i Konstan-
tynopolu, byta przezywana i ksztattowana przez wspolnoty Kosciotow lokal-
nych. Wymiana pogladoéw oraz konieczno$¢ obrony przed nurtami nieortodok-
syjnymi byty powodem gromadzenia si¢ biskupéw na synodach i szukaniem
wspolnej drogi do pokonania narastajacych trudnosci. Credo formutuje sie
w ciggu wiekoéw, uzywajac najpierw sformutowan biblijnych, a poézniej row-
niez tych, ktore wywodza si¢ ze §wiata filozofii poganskiej. Niniejszy artykut
pokazuje rozwoj elementdw wspolnych dla Credo Kosciota w dokumentach
synodalnych od I do III wieku.

Jedna z najbardziej fundamentalnych zasad chrzescijanstwa podkresla powia-
zanie tego, co wewnetrzne, z tym, co zewnetrzne. W zyciu chrzescijanina nie ma
zadnych zewnetrznych aktow wiary, jesli wpierw nie ma przylgnigcia do niej
wewngtrznie calym soba, cala swojg istota. Wyrazne jest pod tym wzglgdem
samo nauczanie Jezusa i Jego stowa z drugiej Ewangelii: ,,Kto uwierzy i przyj-
mie chrzest, bedzie zbawiony; a kto nie uwierzy, bedzie potepiony” (Mk 16,16)'.
Mie¢ udzial w zbawieniu to sta¢ si¢ cztowiekiem wierzacym i przyjac chrzest; to
wewnetrznie uzna¢ Jezusa za Mesjasza, ktory realizuje w swojej osobie i dziele
wszystkie obietnice Boga®. Dzialanie wewngtrzne uprzedza dziatanie zewnetrzne

Ks. dr Tomasz Nawracata (ur. 1974 r.), adiunkt Wydziatu Teologicznego UAM w Poznaniu;
email: ks.tomn@gmail.com.

Cytaty z Pisma Swietego wg Biblii Tysiaclecia, Poznan 2003.

Kwestia osoby i czynow Jezusa jako powigzanych w dziele odkupienia poruszona zostata tak-
ze przez Vaticanum II. Konstytucja Lumen gentium, wskazujac na poczatek realizacji czasow
ostatecznych, mowi, iz ujawniajg si¢ one ,,w stowie, czynach i osobie Chrystusa” (nr 5). Ten
porzadek wskazuje na dochodzenie do zbawienia przez przyjecie stow Ewangelii, ktorych
potwierdzeniem sa kolejne znaki czynione przez Jezusa. Dopiero razem wzigte ukazuja one
dziatajacy podmiot — osobg Syna Bozego i Syna Czlowieczego. Wspomniany punkt soborowej
konstytucji caty jest oparty na takim stopniowym odkrywaniu tajemnicy Chrystusa, ktére jako
punkt wyjscia ma gloszenie szczesliwej (faustum) nowiny, spetnia si¢ zas§ w oddaniu Zycia na
okup za wielu.
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1 z niego, jak ze zrédla, wynika, tudziez je koronuje. Nie jest ono oddzielnym
aktem, przez ktory cztowiek ujawnia swa istote, lecz jego konsekwencja. Wyznac
Jezusa to przyja¢ Bozy dar usprawiedliwienia i potwierdzi¢ w nim swdj udziat, to
proklamowaé dar dziatajacy i przemieniajacy. Sw. Pawet przypomina cztonkom
gminy w Rzymie: ,Jezeli wigc ustami swoimi wyznasz, ze Jezus jest Panem,
1 w sercu swoim uwierzysz, ze Bog Go wskrzesit z martwych — osiggniesz zba-
wienie. Bo sercem przyj¢ta wiara prowadzi do usprawiedliwienia, a wyznawanie
jej ustami — do zbawienia” (Rz 10,9-10). Chrzescijanstwo od poczatku ktadzie
mocny nacisk na jedno$¢ myslenia i dziatania w cztowieku odrodzonym przez
smier¢ Chrystusa. Taki cztowiek, nowy cztowiek, wykonuje uczynki plynace
z wiary 1 jednoczesnie potwierdzajace t¢ wiare. Ten, kto takich aktow zewnetrz-
nych nie czyni, wystawia swg wiar¢ na stanie si¢ bezowocng i stabg, prowadzi do
watpliwos$ci lub ostatecznie do zupelnej utraty. Tracac wiarg, cztowiek odchodzi
od Boga i od zycia sakramentami, czasami odstaniajac swoje tchorzostwo w sto-
sunku do innych chrzescijan. Rozdziat mi¢gdzy aktami wewnetrznymi a zewngtrz-
nymi sprowadza si¢ do dysonansu: w co innego wierze, co innego robi¢. Tymcza-
sem wyznawanie wiary domaga si¢ jej umocnienia wewnetrznego i stania si¢ dla
innych autentycznym oraz prawym $wiadkiem Chrystusa.

Dzieje Kosciota, szczegolnie w pierwszych wiekach, pokazuja, jak wielkie
bylo zmaganie si¢ o zachowanie nienaruszonej wiary i jej wlasciwy przekaz.
Niniejszy artykut chce pokazaé najistotniejsze elementy ksztattujace t¢ wiare
i stanowigce podstawe orzeczen przyjmowanych przez kolejne sobory w staro-
zytnosci. Credo Kosciota formuje si¢ bowiem w ciggu kilku wiekéw 1 sktada
si¢ z roznych elementow, ktore dopiero zebrane razem oddajg glebi¢ misterium
Boga, ktéry moéwit przez prorokéw, a w dniach ostatecznych przemowit przez
swojego Syna (por. Hbr 1,1-2). Przede wszystkim chodzi o wiar¢ Kosciotow
lokalnych, ktorych pasterze pragneli trwac razem lub wspoélnie przekracza¢ mniej
lub bardziej (nie)widzialne progi’. Synody juz w starozytnosci staty si¢ miejscem
formutowania kolejnych prawd wiary i skutecznym narzgdziem do okreslania
tego, co bylo zawarte w objawieniu biblijnym Iub z niego bezposrednio wynika-
to. Probujac okresli¢ zawarto§¢ Credo tych synodow, artykut analizuje postano-
wienia synodalne do konca III wieku. Granica czasowa jest wylgcznie umowna.
Z jednej strony chodzi o pokazanie najbardziej podstawowych elementow skta-

Taka etymologi¢ stowa ,,synod” wyjasnia A. Join-Lambert w Les liturgies des synodes dioce-
sains francais 1983-1999 (Paris 2004, s. 61-65). Zdaniem J. Kellera poczatkowe synody byly
spotkaniami spontanicznymi lub organizowanymi okresowo ,.celem omoéwienia spraw, ktore
wymagaly w danym czasie wyjasnienia i ustalenia” (Ksztaftowanie ortodoksji katolickiej na tle
dziatalnosci synodalnej, w: Katolicyzm starozytny jako forma rozwoju pierwotnego chrzesci-
Jjanstwa, red. J. Keller, Warszawa 1969, s. 240).
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dajacych si¢ na wyznanie wiary Kosciota, a z drugiej o uniknigcie powtérzen
pojawiajacych si¢ w dokumentach synodow IV wieku w Afryce*.

Pierwsze wieki Kosciota nie pozostawity po sobie zbyt wielkiej spuscizny.
Badajac chrzescijanstwo starozytne, nieustannie napotykamy braki w dokumen-
tach lub niespojne (a czgsto i sprzeczne) przekazy autorow. Co wiecej, niektore
teksty zdaja si¢ mie¢ charakter apologetyczny i by¢ skierowane na zwalczenie
wprost pogladéw heterodoksyjnych. Owszem, historia formulowania si¢ Credo
Kosciota jest historig kolejno pojawiajacych si¢ herezji. Jednak twierdzenie, iz to
dzieki pradom heterodoksyjnym Kosciol mogt stworzy¢ jedno wyznanie wiary,
jest mocno przesadzone. Wprawdzie kontrowersje pobudzaty Kosciét do poszu-
kiwania lepszych sformutowan, lecz trudno doszukac si¢ jakiego§ wewnetrznego
prawa w pojawianiu si¢ herezji i definiowania kolejnych dogmatéw lub formut
dogmatycznych. Wydaje si¢, ze wptyw herezji byl bardziej okazjonalny niz staty,
a sam rozwoj dogmatu zalezal bardziej od natury btedu, okolicznosci, jakie mu
towarzyszyly, i skutkoéw, jakie wywolywat. Wiele btednych opinii ksztattowato
si¢ pod wplywem niejasnosci pierwotnego sformulowania, uzytych argumen-
tow lub uzyskanych odpowiedzi. Kosciot nigdy nie pragnat tworzy¢ Credo jako
synopsy herezji, lecz wyznania pozytywnego i definitywnego prawdy kwestiono-
wanej przez taka czy inng btedna opinie.

WIERZE...

Cata historia zbawienia jest ciggiem wydarzen, przez ktéore Bog wchodzi
w dzieje $wiata. Nie jest to historia zaplanowana, lecz przezyta w tym sensie,
w jakim refleksja towarzyszy czlowiekowi post factum okreslonego zdarzenia.
Izrael biblijny nie tworzy swej wizji dziejow na podstawie okre§lonych zalozen;
on jej do§wiadcza historycznie poprzez rozmaite zdarzenia. To sprawia, ze cala
historia w swej istocie jest nieustannie otwarta na novum, ktdorego autorem moze
by¢ jej Pan, Bog jedyny, oraz motywuje do uwaznego przygladania si¢ temu, co
sie dzieje. Zadne z wydarzen nie jest ani drugorzedne, ani mniej wazne, w kaz-
dym bowiem moze ujawnic si¢ szczegdlne dziatanie Boga. Wiara, ktora charak-
teryzuje lud wybrany starego przymierza, wynika z do§wiadczenia, a ono samo
jest podstawa Credo tegoz ludu.

Powtdrzenia wydaja si¢ czyms$ oczywistym w zwiagzku z wielkg liczbg synodow afrykanskich
IV wieku. Wydawcy Acta synodalia, A. Baron i H. Pietras, podaja jako ni¢ przewodnia orze-
czen pierwszych synodéw konflikt arianski i wskazuja okres do soboru w Konstantynopolu
w 381 roku jako poszukiwanie nowej formuly wiary, ,.ktora zadowolitaby biskupow i cesarzy”.
Dokumenty synodow od 50 do 381 roku, Krakow 2006, s. XIII. Z tego wydania cytujemy teksty
wszystkich synodow, chyba ze zaznaczono inaczej. W cytatach podajemy date synodu, numer
akapitu oraz numer wiersza, a nastgpnie strong. Ten sposob pozwala na blizsze przeanalizowa-
nie dokumentow.
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Jednak nie chodzi tylko o obserwacj¢ $wiata i tego, co si¢ w nim dzieje. Bar-
dziej istotne jest dostrzeganie objawiajacego si¢ Boga, ktory przychodzi w kaz-
dym wydarzeniu. Historia Izraela nie jest wylacznie zapisem okreslonych wyda-
rzen, mniej lub bardziej wspaniatych i cudownych. To przede wszystkim histo-
ria objawiania si¢ Boga, ktory nawiedza swoj lud. Te rozmaite przyjscia Jahwe,
a pozniej Jego trwanie w $wiatyni bedg wyznacznikiem wiary narodu wybranego.
Boég dziata, bo wcigz jest blisko: nie opuszcza tych, ktorych wybral i ustanowit
swoim ludem; prowadzi, ochrania i spetnia swoje obietnice.

Zywa obecno$¢ Boga jest pierwszym znakiem wiary i podstawg wyznania:
powiedzie¢ ,,wierzg” to tyle, co potwierdzi¢ ,,objawienie”: uzna¢ je za mocne,
state, prawdziwe 1 wyprobowane. Nie tyle chodzi jednak o samg wiedze, ile
o do$wiadczenie egzystencjalne i przezyte. Kazdy Zyd moze powiedzie¢ ,,wie-
rz¢”, poniewaz kazdy dos§wiadcza mocy objawiajacego si¢ Boga. Do kazdego
cztonka swojego ludu Bog przychodzi tak samo, kazdemu pozwala odczu¢ swoja
dobro¢ 1 mitosierdzie i od kazdego wymaga tego samego: uznania Go za jednego
i jedynego Boga.

Te wszystkie uwagi mozemy podsumowac nastepujaco: Bog objawia si¢
ludziom na r6zne sposoby, szczegolnie w wydarzeniach historycznych, nie ogra-
niczajac siebie do tego, co jest objawione, ale z natury przekraczajac to, co nastg-
puje, i czyniagc samo objawienie otwartym na nowa interpretacje. Mamy do czy-
nienia z silnym monoteizmem opartym na wydarzeniu objawienia dokonujacym
si¢ w czasie. I to jest zasadniczy punkt wyj$cia do méwieniu o rozwoju Credo
Kosciota: z jednej strony zachowac zydowski monoteizm, a z drugiej, wylacznie
w jego $wietle interpretowac¢ wydarzenie Jezusa Chrystusa.

Gtowna osig rozwoju wyznania wiary Ko$ciola w starozytnosci — i nie tylko —
jest wiara w Trojce Swieta. Wszystkie formy Credo, od najstarszych do tych naj-
p6zniejszych, beda zawieraty schemat trynitarny. Kosciot wierzy w Ojca, Syna
i Ducha Swietego, a taka wiare opiera na autorytecie stow Jezusa z zakoficzenia
pierwszej Ewangelii: ,,IdZzcie wigc 1 nauczajcie wszystkie narody, udzielajac im
chrztu w imi¢ Ojca i Syna, i Ducha Swietego. Uczcie je zachowywaé wszyst-
ko, co wam przykazatem” (Mt 28,19-20a). Nakaz chrzcielny nigdy w przesztosci
nie byl podwazany; wrecz odwrotnie: zawsze podkreslano jego autentyczno$¢
i wprowadzano w zycie wspodlnot koscielnych dzigki szybkiej i nieprzerwane;
ekonomii sakramentalnej’. Credo Kosciota ksztattuje si¢ pod wptywem lex oran-
di 1 praktyki Kos$ciota. W tym wzgledzie ponownie ujawnia si¢ doswiadczenie
wiary Izraela: wiara jest przezyta i doswiadczona, a nie wyuczona.

5 Swiadectwo synodéw jest pod tym wzgledem doskonate: udziela si¢ chrztu w imie Trojcy

Swietej, a za jedyny mozliwy i prawdziwy uznaje si¢ chrzest w imi¢ Trojcy Swietej. Formuta
z Mt jest cytowana w dokumentach synodu w Kartaginie (1 wrzesnia 256) 7 i 10, s. 30; 29,
s. 34; 37, 35. Koniecznie trzeba podkresli¢ fakt, iz wszystkie te cytaty wystepuja w prywatnych
wypowiedziach biskupéw zebranych na synodzie. Potwierdza to powszechno$¢ rozumienia
zawartej w tych stowach prawdy.
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Ten trzyczesciowy schemat nie jest jednak réwnomiernie rozwiniety. Wielos¢
sformutowan wynika z rdznic zycia poszczegolnych wspolnot chrzescijanskich,
ktore w swym gloszeniu Ewangelii napotykaty réznorodne trudnosci. Przepo-
wiadanie Ewangelii miato by¢ skuteczne, a byto takim wowczas, gdy bylo zro-
zumiate i wprowadzane w zycie jako postawa egzystencjalna. Wyznania wiary
starozytnych synodéw sg zaskakujace pod tym wzgledem i mocno rdznig si¢ od
podobnych wyznan sktadanych przez starozytne sobory. Te ostatnie do$¢ zwiezle
traktuja pierwsza i ostatnig cze$¢ Credo, czyli te, ktore dotycza Ojca i Ducha
Swietego. Glowny nacisk ktada za$ na czes$é chrystologiczna, ktora stopnio-
wo ulega modyfikacjom i doprecyzowaniu. Wspolny wysitek biskupéw zmie-
rza w kierunku ustalenia doktadnej odpowiedzi na pytanie o to, kim jest Jezus
z Nazaretu i jak moze by¢ Bogiem. Wyznania synodow mocno rozwijajg ostatnig
czesé, czes¢ poswiecona Duchowi Swietemu, w ktorym chrzescijanin zyje i ktory
pobudza do $wiadczenia zyciem, mniej za$ miejsca zajmuje i osoba Ojca, i Syna
Bozego. Mozna przypuszczac, ze taki akcent w wyznaniach wiary odpowiada
samej instytucji synodu, ktory zbierat si¢ w gronie biskupoéw lokalnych i pozwa-
lat na wspdlne rozwiazywanie naglacych probleméw nie dogmatycznych, lecz
duszpasterskich. Przy czym nie chodzi o przeciwstawianie refleksji nad wiarg
jej proklamowaniu ludowi Bozemu. Bardziej istotne jest zauwazenie, jak bardzo
dzialania pastoralne domagaly si¢ reakcji i jasnej postawy, pozostawiajac gdzie$
w tle sposob formutowania takiej czy innej prawdy. Prawda Boga nalezato zy¢
dla rozumienia, a nie rozumiec¢, aby zy¢.

..W OJCA

Synody, ktére odbyly sie do konca III wieku wyznajg jednoznacznie mono-
teizm. Istnieje tylko jeden Bog, ktory jest zrodtem taski i mitosierdzia®. Ten pro-
klamowany Bog jest tym samym, ktory przemawiat w Starym Testamencie przez
prorokow i do ktorego odnosi si¢ tytut Pan’. Wspolnota Kosciota niesie w swej

Por. Synod w Azji Mniejszej (245), s. 4; synod w Kartaginie (253) II, 1. Wyznanie synodu
z 245 roku znamy z pisma Epifaniusza. Tu pojawia si¢ ena theon — jeden Bog. To ena jest tez
odniesione do Chrystusa jako Syna Bozego oraz Ducha Swietego, co jest rzadkie w wyzna-
niach soborowych. Tam odnosi si¢ je wylacznie do Ojca. Zmiana byta by¢ moze spowodowa-
na silnym oddziatywaniem juz (ok. potowy III wieku) monarchianizmu, ktéry gloszony byt
w Rzymie przez Epigona (uczen Noeta, o ktorym pisze Hipolit w swoim Philosophoumena)
Iub Prakseasza (Tertulian, Przeciw Prakseaszowi). Uczniem tego ostatniego byt za§ Sabeliusz.
Rozpowszechnianie monarchianizmu niosto niebezpieczenstwo zmodalizowania nauki o Troj-
cy Swietej, a w konsekwencji takze calej historii zbawienia. Uniknigciem takich bledow mogto
by¢ — i bylo — wprowadzenie zamiast ena w wyznaniu wiary stowa unum lub Pater stosowne
razem lub zamiennie. Na temat obecnosci heretykdéw w Rzymie zob. J. Daniélou, H.I. Marrou,
Historia Kosciota, t. 1, Warszawa 1984, s. 96-97.

7 Por. Synod w Kartaginie 254 i 256.
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wierze calg tradycj¢ zydowska, a prawdy odnoszace si¢ do Jahwe odnosi do Tréj-
cy Swietej. Ten jedyny Bog jest stworca $wiata i cztowieka, a wszystko, co czy-
ni, jest doskonate. Zadne stworzenie nie jest ani lepsze, ani gorsze, co wigcej,
wszystkie sg sobie rowne ze wzgledu na jedno pochodzenie od Boga®. Rowno$¢
szczegoblnie dotyczy ludzi, ktorych zmiana w $wiecie materialnym (w ciele) nie
pociaga zadnej réznicy w swiecie duchowym (w duszy i taskach): ,,Tam jednak
zostata wyrazona rownos$¢ Boza i duchowa, mianowicie, ze wszyscy ludzie skoro
raz zostali stworzeni przez Boga, sa sobie rowni i jednakowi. W oczach §wiata
z biegiem czasu wzrastamy co do ciata, jednakze wobec Boga wiek nie stanowi
roéznicy. Sama bowiem taska, jaka otrzymujg ochrzczeni, gdyby od wieku przyj-
mujacego zalezata, musiataby by¢ mniejsza lub wigksza; tymczasem Duch Swie-
ty udziela taski nie wedtug jakiejs wyznaczonej miary, lecz w dobroci i ojcow-
skiej taskawosci wszystkim jednakowo. Jak Bog nie zwraca uwagi na osobg, tak
tez na jej wiek, lecz wszystkim, udzielajac taski w rdwnej mierze, okazuje si¢
ojcem™.

Jezeli Bog udziela sie¢ wszystkim tak samo i dla kazdego jest tak samo dostep-
ny, to migdzy kazdym stworzeniem a Stworcg istnieje ta sama relacja. Nie jest
to wylacznie relacja zalezno$ci w istnieniu — stworzenia moga nie istnie¢, a jesli
istniejg, to tylko dzigki Bogu. Chodzi o relacje duzo glebszg i bardziej delikatna,
o relacje zaleznosci od dobra. Dla stworzenia Bog jest nie tylko Panem, lecz
takze Ojcem. Mito$¢ ojcowska jest odniesieniem stworzenia do Boga i vice ver-
sa. Czlowiek, a przez niego inne stworzenia, odkrywaja najpierw dar istnienia
otrzymany od Boga jako Stworcy, a nastepnie dar taski, ktory objawia Boga jako
Ojca. Istnienie jest pewnym dramatycznym sposobem poznania mitosci Boga:
mozna t¢ mito$¢ przyjac i $wiadomie nig zy¢, tak samo jak mozna jg odrzucié
1 podeptaé. Alternatywny wybdr jest wytgcznie po stronie cztowieka, ktory moze
sprzeciwi¢ si¢ Bogu i popetni¢ grzech przeciw Bogu'’.

Pierwsza osoba Trojcy Swictej jest wiec proklamowana jako Stworca
i Ojciec!. Ta ostatnia prawda otwiera druga cz¢s¢ wyznan wiary dotyczacg Chry-

8 Por. Synod w Kartaginie (jesien 253) II-1V, s. 13 i 14.

Tamze I1I, 2. ,,Sed illic aequalitas divina et spiritalis exprimitur, quod pares atque aequales sint
omnes homines, quando a Deo semel facti sunt, et possit actas nostra in incrementis corporis
secundum saeculum, non secundum Deum habere discrimen; nisi si et gratia ipsa, quae bap-
tizatis datur, pro aetate accipientium vel minor vel maior tribuitur, cum Spiritus sanctus non
de mensura, sed de pietate atque indulgentia paterna aequalis omnibus praebeatur. Nam Deus
ut personam non accipit, sic nec aetatem cum se omnibus ad coelestis gratiae consecutionem
aequalitate librata praebeat patrem”. Autor tlhumaczenia dodaje stéwko ,,swojej”, thumaczac
Spiritus sanctus non de mensura, sed de pietate atque indulgentia paterna aequalis omnibus
praebeatur jako ,,Duch Swicty udziela taski nie wedtug jakiej$ wyznaczonej miary, lecz w swej
dobroci i ojcowskiej taskawosci wszystkim jednakowo”. W takim tlumaczeniu zdanie to jest
raczej nie do przyjecia ze wzgledu na zblizenie ojcostwa z osobg Ducha Swietego.

10 Por. Synod w Kartaginie (254) V, 2, s. 15.

' Por. Synod w Kartaginie (1 wrzeénia 256) 52, s. 37.
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stusa. On wraca do Ojca, sam bedac droga i1 otwierajac ja dla czlowieka, to zna-
czy objawiajac siebie jako druga osobe Trojcy Swigetej.

..W SYNA

Kim jest Jezus? Tak postawione pytanie doczekato si¢ odpowiedzi juz
w pismach Nowego Testamentu. Bazuje ona najpierw na tytutach odnoszonych
do Jezusa, np. Chrystus, Pan (Kyrios), Syn Czlowieczy lub Syn Bozy, ktore stang
si¢ nastgpnie podstawg sformulowan duzo szerszych i petiejszych. W pismach
synodalnych do konca III wieku szczegdlne miejsce zajmuja dwa pierwsze okre-
§lenia, a ich uzycie bedzie powszechne'?. Druga osobe Trojcy Swictej okresla
si¢ jako Pana, czyli tego, kto nosi tytul zarezerwowany w Starym Testamen-
cie dla Jahwe. Oczywiste jest, ze dla biskupéw powiedzie¢ o Jezusie, ze jest
Panem, to orzec o Jego bostwie. Nie ma w dokumentach synodalnych zadnych
innych, powazniejszych argumentow w tej sprawie. Jezus jest Bogiem i cieszy
si¢ tymi samymi atrybutami, co Jahwe. Wsrdd tych atrybutow na pierwsze miej-
sce zdaje si¢ wybija¢ wtadza sadzenia. Credo synodow czesto odwotuje si¢ do
idei Chrystusa jako sedziego, a obraz ten wynika by¢ moze z nowotestamentalne;
zawartosci okreslenia mar. To aramejskie wyrazenie, ktére w swej formie pier-
wotnej zachowato si¢ tylko w jednym miejscu na kartach Nowego Testamentu'
jest zazwyczaj thumaczone jako Kyrios w jezyku greckim. Jednak podczas gdy
w grece stowo to ma wymiar statyczny i podkre$la sam autorytet, okreslenie
aramejskie czesto skupia si¢ na czynnos$ci: maranatha — ,,Pan przychodzi”, ,,Pan
przybedzie” lub ,,Przybadz Panie”'*. Prosba o przyjscie Pana wyrazajaca wiarg
wspolnoty chrzescijanskiej w Palestynie jest z jednej strony oczekiwaniem na
szybka paruzje¢, a z drugiej odwotaniem do oczekiwan apokaliptycznych Starego
Testamentu. W dniach ostatecznych Jahwe przyjdzie po to, aby sadzi¢. Wotajac
maranatha, chrzescijanie wyraznie wskazujg na godnos¢ i wladze Jezusa, ktory
ma t¢ samg wiadze i t¢ samg godnos¢, ktorg ma Jahwe; jest wigc Bogiem.

Przed Chrystusem jako sedzig stanie kazdy czlowiek i zda sprawe ze swe-
go dziatania'®. Wszystkie podjete sprawy zostang na nowo ,,przeswietlone”, aby

Dwa ostatnie tytuly spotykamy tylko trzy razy. Syn Cztowieczy pojawia si¢ w dokumen-
cie synodu w Kartaginie (253) II, 2 jako cytat z Ewangelii $w. Lukasza (9, 56), a Syn Bozy
w postanowieniach synodu w Antiochii (264-265) 30, 11, s. 46 oraz liscie Epifaniusza o syno-
dzie w Azji Mnigjszej (245), s. 4.

13 Chodzi o 1 Kor 16, 22.

Sens wyrazenia zalezy od podziatu: marana tha lub maran atha. Por. W. Mundle, Maranatha,
w: Theologiches Begriffslexikon zum Neuen Testament, red. L. Coenen, E. Beyreuther, H. Bie-
tenhard, t. 1, Wuppertal 1967-1970, s. 469-470.

Przytoczmy dwa fragmenty zdan z synodu w Kartaginie (15 marca 252): ,,Czyz w dniu sadu nie
spotkamy si¢ z zarzutem karygodnego niedbalstwa czy tez okrutnej surowosci” (IV, 4, s. 10);
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wydac¢ sprawiedliwy wyrok. Czlowiek moze stara¢ si¢ zrozumie¢ takie czy inne
swoje dziatania, lecz tylko Bog zna ich intencje: ,,Nam o ile jest dane widzie¢
1 sadzi¢, widzimy tylko twarz poszczegdlnych, nie jest nam dane pozna¢ serce
i przenikng¢ zamiary. O tych sprawach wyda wyrok Ten, ktory bada i zna rze-
czy ukryte. On wnet przybedzie, aby osadzi¢ tajemnice i kryjowki serc. Zli nie
powinni szkodzi¢ dobrym, lecz raczej dobrzy powinni pomaga¢ ztym™'®.

To ostatnie zdanie ponownie przypomina o sile wiary i dobrego swiadectwa.
Chrzescijanie $wiadomi sg nadchodzacego dnia sadu i staraja si¢ do niego wia-
$ciwie przygotowac. Nie chca jednak ocalenia dla siebie. Pragna zbawienia takze
dla innych i czujg si¢ odpowiedzialni za tych, ktorzy trwaja — mimo przyjscia juz
Chrystusa — w grzechach. Pismo Swiete, gtéwny autorytet dla wiary, wyraznie
mowi o poddaniu Synowi Bozemu tak zywych, jak i umartych!’. Owi nekrous
nie oznaczajg wylacznie tych, ktorych fizycznie nie ma wsrod dzontas; to takze
ci, ktoérzy umarli dla taski Boga'®. Ich przywrdcenie do zycia mozliwe jest dzieki
wylewajacej si¢ nieustannie obfitosci taski oraz poswieceniu, nawet do $mierci,
jakie stanowi istotg i streszczenie zycia chrzescijanskiego. Czyz nie takie oddanie
jest argumentem dla grona dwunastu w wyborze wlasciwych, nowych apostotow
Chrystusa?"

Punktem centralnym wyznan Nowego Testamentu zwigzanych z osobg Jezusa
bylo zmartwychwstanie. Perspektywa paschalna wiary pokazuje, jak silne byto
myslenie i przezywanie faktu zmartwychwstania u pierwszych chrzescijan. Te
wyznania wiary przyjmujg posta¢ albo formul wiary®, albo aklamacji’!, albo
doksologii, a ich r6znorodno$¢ ma znaczenie pozytywne. Konstruuja one szeroka
perspektywe ujmowania oraz wyrazania jednej rzeczywistosci i jednego wyda-
rzenia w catej jego petni. Dzielo i osoba Jezusa nie dajg si¢ zamkna¢ w jednym
stowie lub wyrazeniu. Trzeba na nie patrze¢ w réznych aspektach, poniewaz tyl-
ko wieloaspektowos¢ gwarantuje wlasciwe wyrazenie tajemnicy bez pominigcia
istoty?2.

,Niech liczy si¢ z tym, ze w dniu sadu zda sprawozdanie przed Panem albo z niestosownej
surowosci, albo z nieludzkiej zatwardziatosci” (V, 2, s. 10).
16 Tamze 111, 3, s. 10.
Por. Synod w Azji Mniejszej (245), s. 4. Tekst synodu powiela sformutowanie z 1 P 4,5.
Na takie rozumienie stowa nekrous wskazuje kontekst jego uzycia w Nowym Testamencie,
np. w Rz 6,11; Ef 2,1.5 lub Kol 2,13.
Dekret soboru w Jerozolimie: ,,Postanowili$my jednomys$lnie wybra¢ me¢zow i wysta¢ razem
z naszymi drogimi: Barnaba i Pawlem ktorzy dla imienia Pana naszego Jezusa Chrystusa
poswigcili swe zycie” (gr. psychas, tac. aniamas) Dz 15,25-26. Tekst z Dokumentow synodal-
nych (s. 1) jest fragmentem Biblii Tysigclecia.
W formie kerygmatycznej taka formute znajdujemy w 1 Kor 15,3-5.
Dla przyktadu cytowany na wstepie Flp 2,11.
Bogactwo sformulowan miato dla Kosciota nie tylko znaczenie pozytywne. Byla tez i stro-
na negatywna: trudno$¢ w zrozumieniu ze wzgledu na réznice mentalnosciowe i jezykowe.
Te ostatnie (greka — tacina) bgda motorem rozwoju dogmatu i przyniosa uporzadkowanie

20
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Starozytne synody w swoich dokumentach nie poswiecajg zbytnio miejsca
$mierci i zmartwychwstaniu Chrystusa. Ten temat pozostaje wielka luka wyznan
wiary, a fakt ten da si¢ by¢ moze wytlumaczy¢ ttem wiary. Biskupi nie musieli
pisa¢ Credo dla wykazania tego, w co wierza, gdyz taka wiara byta dla wszyst-
kich oczywista i jasna. Skupiano si¢ wigc na tym, co wywotywato kontrowersje
1 trudnosci; na nie starano si¢ udziela¢ odpowiedzi. Zmartwychwstanie stanowito
prawde tak wyrozniajacg chrzescijanstwo, iz nie do pomyslenia byto przyjecie
chrztu bez wiary w to, co nastgpito w zyciu samego Jezusa. On miat swoja histo-
ryczng pasche i przeszedl ze $mierci do zycia. Dzien Jego zmartwychwstania
obchodzony jest we wspomnieniu liturgicznym, w cyklu nie tylko rocznym, lecz
rowniez tygodniowym. Niedziela jest dniem zmartwychwstania Chrystusa i jako
pamigtka tego wydarzenia powinna by¢ obchodzona przez wszystkich wierza-
cych w Niego?.

W tamtym czasie chrzes$cijanie wierzyli w zmartwychwstanie i nie bylo
koniecznosci dowodzi¢ faktu jako prawdy wiary. Te prawde przyjmowano
apriori jako condicio sine qua non®*, potwierdzata si¢ ona w taskach i darach,
umacniajacych zycie w wierze. Laska i dary otrzymywane kazdego dnia byty
dowodem na bostwo Jezusa. Jezeli udziela tego, co przynalezy samemu Bogu,
to musi by¢ Panem i Bogiem, Synem Boga Ojca i Stworzyciela, ktory na Piotrze
zbudowat Koscior?. Taka jest prawda chrze$cijanstwa, bo taki jest sam Chrystus,
prawda par excellence®, ktory wcigz dziata, wyrazajac, umacniajac i podtrzy-
mujac wspolnote swoich uczniow: ,,Z tego powinniSmy wnioskowac i osadzic,
czy ci, ktorzy sa przeciwnikami Pana i nazwani sg antychrystami, moga udziela¢
taski Chrystusa? Totez my, ktorzy jesteSmy z Panem i z Panem jeste$my zlaczeni,
z Jego taski, w Jego Kosciele sprawujemy urzad kaptanski, powinni§my wszyst-
ko, cokolwiek czynig jego przeciwnicy i antychrys$ci, odtracaé, odrzucac i uwa-
za¢ za bezbozne. Tym za$, ktorzy przybywaja z bledu i przewrotnosci i uznaja
prawdziwg wiare jednego Kosciota, powinnismy udziela¢ poprzez wszystkie
sakramenty taski Bozej, prawde jednos$ci i wiary”?’.

Na podsumowanie tej cz¢$ci opisu wyznan synodoéw do konca III wieku przy-
toczmy fragment listu relacjonujacego obrady synodu w Rzymie z ok. 263 roku.
Orzeczenia zawarte w dokumencie streszczajg wiarg Kosciota przeciwko pradom
heterodoksyjnym: ,,Wskazane jest, abym wypowiedziat si¢ takze o tych, ktorzy
monarchi¢, wbrew najczcigodniejszej nauce Kosciotlow Bozych, dziela, roztacza-

wyznania w jedng spdjna calosé, ktora znamy z Symbolu Apostolskiego, a pdzniej wyznania
dwoch soborow — Nicei 1 Konstantynopola.

2 Por. synod w Cezarei Palestyniskiej (198), s. 3; synod w Kartaginie (253) 1V, 3, s. 14

24 Taka teze wysuwa J. Pelikan w pracy Tradycja chrzescijanska. Historia rozwoju doktryny (Kra-

kow 2008, t. 1,s. 11-12).

Por. Synod w Kartaginie (1 wrze$nia 256), s. 31 oraz 37.

26 Tamze, s. 39. Jako forme¢ negatywng zob. synod w Antiochii (268-269) 30, 11, s. 46.

27 Synod w Kartaginie, jesiefi (255) 111, 3, s. 24.

25
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ja 1 rozpraszajg na jakie$ trzy potegi, r6zne hipostazy i trzy bdstwa. Styszatem
bowiem, ze sg u was katechi$ci i nauczyciele Stowa Bozego wprowadzajacy takie
opinie, ktorzy wrecz diametralnie, ze tak powiem, roznig si¢ od nauki Sabeliusza.
Ten bowiem bluzni méwigc, ze Syn jest tym samym, co Ojciec i odwrotnie, ci za$
glosza jakichs trzech Bogow, dzielac $wigta Monade na trzy roztaczone i catkiem
obce sobie hipostazy. Koniecznie za$ Boze Stowo musi by¢ ztaczone z Bogiem
wszechrzeczy, a Duch Swiety w Bogu przebywacé i trwaé. Trzeba Boza Triade,
to znaczy Wszechmogacego Boga wszechrzeczy, zbierac i taczy¢ w jedno, jakby
w szczycie”.

,,Od diabta za$ pochodzi nauka niemadrego Marcjona, rozcinajaca i dzielagca
monarchi¢ na trzy zasady, a nie od tych, ktorzy sa uczniami Chrystusa, ani od
tych, ktorzy upodobali sobie nauk¢ Zbawiciela. Ci bowiem wiedzg dobrze, ze
Pismo swiete naucza o Triadzie, o trzech za§ Bogach nie uczy ani Stary, ani
Nowy Testament.

Nie mniej godny nagany jest ktos, kto uczy, ze Syn jest dzietem 1 mowi, ze
Pan stat si¢, jak jedna z powstatych rzeczy; Stowo Boze poswiadcza jego zro-
dzenie, jako stosowne i nalezne, a nie jakie$ ulepienie czy zrobienie. Jest wiec
bluznierstwem, i to nie lekkim, ale bardzo ci¢zkim, mdéwienie, ze Pan zostat
utworzony w jaki$ sposob. Jesli bowiem Syn jest uczyniony, byt czas, kiedy go
stus jest Logosem, Madroscia i Moca, — jak wiecie, Boze Pisma mowia, ze sa
one Chrystusem, i wszystkie te moce sg, oczywiscie, Boze. Tak wigc, jesli Syn
si¢ stat, byt czas, kiedy ich nie byto, byt czas, kiedy Bog byt bez nich. A to jest
zupehy absurd.

«Pan stworzyl mnie poczatkiem droég swoich». Jak wiecie, stowo «stwo-
rzyh» nie ma tylko jednego znaczenia. W tym miejscu bowiem «stworzyt» zna-
czy «postawit na czele uczynionych przez niego dziet», to jest «uczynionych
poprzez Jego Syna». Tak wigc «stworzyh» nie nalezy rozumie¢ jako «uczynib».
Rézni si¢ bowiem robienie od stwarzania. «Czyz nie ten wtasnie twdj Ojciec
posiadt cig, uczynit i stworzyt?» — mowi Mojzesz w wielkiej piesni Powtorzo-
nego Prawa. [...]

Nie mozna zatem dzieli¢ na trzy bdstwa cudownej Boskiej Monady ani
umniejsza¢ godnosci i niezrownanej wielkosci Pana stowem «uczynity, ale trze-
ba wierzy¢ w Boga Ojca Wszechmogacego, i w Chrystusa Jezusa, Syna Jego,
i w Ducha Swictego, bowiem Logos jest ztaczony z Bogiem wszechrzeczy.
Mowi: «Ja i Ojciec jedno jestesmy», oraz: «Ja w Ojcu, a Ojciec we mnie». Tylko
tak mozna zachowa¢ Bozg Triade i $wietg nauke o monarchii™,

28 Synod w Rzymie, s. 41-43. Na takie zarzuty papieza Dionizy z Aleksandrii formutuje zdanie:

,»-Rozciggamy jednos$¢ na troistosé, a troistos¢ streszczamy w jedno$ci” (za: Y. Congar, Wierze
w Ducha Swietego, t. 3, Warszawa 1996, s. 41, nota 21).
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Autorem tekstu jest Dionizy Rzymski, ktory swoje streszczenie synodu trak-
tuje bardziej jako wskazanie trudno$ci niz ich wyjasnienie. Te ostatnie pojawia-
ja sie jako orzeczenia i to jakby na marginesie pogladow heterodoksyjnych. Za
sprzeczny z wiarg uznaje si¢ tryteizm oraz przesadny monarchianizm. Bog jest
jeden w trzech hipostazach, z ktorych kazda posiada to samo bostwo. Rozni-
ca hipostatyczna nie jest rdéznicg ontologiczng, ale na pewno rzeczywistg. Za
wczesnie moOwi¢ o roznicy relacyjnej osob boskich, bo nie to interesuje ojcoOw
synodalnych. Dla nich wazne jest samo stwierdzenie o jedno$ci 0so6b mimo roz-
nic, jednosci w bycie jedynego Boga, ktory objawia si¢ zarowno w Starym, jak
i Nowym Testamencie. Bog jest Ojcem i Synem, i Duchem Swigtym. Odniesienie
Ojca do Syna jest wieczne, poniewaz ten ostatni nie jest stworzony jak inne byty.
Jego istnienie jest zdecydowanie rdzne, bo pozbawione stawania si¢. Stworzenia
stajg si¢ w czasie, to znaczy ulegaja naturalnym zmianom zgodnie z otrzyma-
nymi whasciwosciami. Druga osoba Trojcy Swictej nie ulega zmianie, a akt zro-
dzenia nie uwlacza Jego godnosci. Niezmienno$¢ Syna w istnieniu potwierdza
objawienie, ktore nie moze si¢ myli¢ lub zawiera¢ btedow. Pismo Swiete mowi
wprost o koniecznosci wiary w Ojca i Syna, i Ducha Swictego.

..W DUCHA SWIETEGO

Pneumatologia dokumentéw synodalnych nie jest by¢é moze oryginalna
i odkrywcza. Nie posiada jakich$ glebszych i precyzyjnych sformutowan lub
poje¢. Wiarg w Ducha Swictego sie zyje, tak w wymiarze indywidualnym, jak
1 wspolnotowym.

Nie ulega watpliwosci, ze Duch Swiety jest Bogiem, jednym z Trojcy Swigtej.
Ma te same przymioty, ktore maja pozostate osoby, a swoje dziatanie ujawnia
juz na kartach Starego Testamentu®. Duch przemawia przez prorokow, objawia
tajemnice Boga i przygotowuje na nastanie czasow mesjanskich®. Trzecia osoba
jest Duchem Ojca i Syna, ktora prowadzi Kosciot! i powtarza w nim cud Pigé-
dziesigtnicy. Czlowiek, ktora otrzymat Ducha Swietego, jest $wietym. Jednak
sam dar Ducha oraz skutek Jego dziatania mozliwe s3 tylko w Kosciele. Poza
nim ani $§wicto$¢, ani Duch Swicty nie istnieja®. Takie podejicie moze wyda-

2 Por. synod w Kartaginie (254) IX, 1, s. 19-20; tenze (jesien 255) 11, 2, s. 23.

39 Por. synod w Kartaginie (15 marca 252) IV, 2, s. 10-11; tenze (jesien 253), s. 14.

31" To prowadzenie ujawnia si¢ od poczatku, od towarzyszenia apostotom w podejmowaniu decy-
zji kluczowych dla calej wspdlnoty. Stwierdzenie zawarte w Dz 15,28: ,,postanowili$my Duch
Swiety i my” staje sic dowodem ukonstytuowanej hierarchii decyzyjnej: pierwszenstwo ma
Bog nad czlowiekiem. Por. takze synod w Kartaginie (15 marca 252) V, 1, s. 11: ,,za natchnie-
niem Ducha Swietego i pod wplywem licznych widzen i wyraznych upomnien Pana, ze wzgle-
du na zapowiedziane i spodziewane nowe przesladowanie, postanowilisSmy [...]”.

32 Przywotajmy tu dla przyktadu dokument synodu w Kartaginie (jesien 255) 1, 3, s. 22.
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wac si¢ nie do zaakceptowania w §wietle wspotczesnej eklezjologii, ktora uznaje
dziatanie Ducha Swietego takze poza widzialnymi strukturami Kosciota®. Sta-
nowisko synodéw mozna jednak zaakceptowac, nie dokonujac zadnej redukc;ji,
jezeli zwroci si¢ uwage na rozumienie w starozytnosci egzystencjalnego dzia-
fania trzeciej osoby, Trojcy. Wezesna pneumatologia nie jest nauka o Duchu
Swietym, lecz przede wszystkim zyciem w Nim: wlasnym umocnieniem oraz
sktadaniem wyznania przed innymi*. Ko$ciot dziata peten daréw Ducha i jest
ubogacany przez kazdego ochrzczonego. Szczegolne miejsce zajmuje wsrdd nich
dar proroctwa, ktory obok innych charyzmatow powinien trwa¢ w Kosciele az
do dnia paruzji. Powinien, ale nie musi, gdyz dar Ducha jest delikatny i moze
by¢ utracony?®’. Pociechg jest zapewne fakt, ze nie mozna w Kosciele utraci¢
zupelie Ducha. Juz pod koniec I wieku nastgpilo utozsamienie charyzmaty-
kow z prezbiterami, tymi, ktorzy stuza bliznim*, a nastgpnie uznano, iz kazdy
biskup jest pneumatikos, tzn. jest uposazony w charyzmaty Ducha, szczegodlnie
poznania i nauczania’’. To zestawienie nie przerwalo i nie ograniczyto jednak
w zaden sposob dzialania Ducha Swigtego. Caly Kosciot zyje dzieki rozmaitym
natchnieniom i wizjom, podpowiedziom boskiego Ducha, ktory dziatajac, tworzy
Mistyczne Ciato Chrystusa i doprowadza je do prawdy i chwaty3®.

Kosciot jest najwickszym dzietem Ducha Swigtego i to dlatego dokumenty
synodow starozytnych zdajg si¢ nieustannie pokazywac go jako zywy organizm.
Duch tworzy i uwidacznia Koscidl, a Kosciot objawia ze swej natury Ducha®.
Wspolnota wierzacych w Chrystusa jest postrzegana przede wszystkim jako
zgromadzenie — Ecclesia — samego Boga*. Nie jest to jakas ludzka spotecznosc,
lecz grupa zebrana przez Boga i Jemu catkowicie poddana. W tym znaczeniu ini-
cjatywa zgromadzenia Ecclesia nalezy wytacznie do Boga, a wyraza si¢ w dzia-
taniu Ducha jednosci Ojca 1 Syna. Boskie zrédto Kosciota nie bez przypadku jest
dominanta tekstow starozytnych. Ojcowie synodalni chca w ten sposob pokazac,

3 Por. LG 8.

3% Synod w Kartaginie (15 marca 252) 1V, 2, s. 10-12.

35 Por. synod w Kartaginie (jesien 255) 11, 3, s. 23.

36 Taki stan rzeczy potwierdza Klemens Rzymski w Liscie do Koryntian 38, 1 (Poznan, 1924,
t. 1, s. 143): ,Niech wigc cale cialo nasze zachowane bedzie w Jezusie Chrystusie, i niech kaz-
dy ulega blizniemu swemu, w miar¢ daru, jaki otrzymat”.

37 Por. Y. Congar, Wierze w Ducha Swietego, t. 1, Warszawa 1997, s. 110-114.

38 Por. synod w Kartaginie (1 wrzesnia 256) 29, s. 34; 34, s. 35.

3 Stynne zdanie Ireneusza z Lyonu moze by¢ tu doskonaty ilustracja wzajemnego powigzania
Ducha i Kosciota: ,,Poniewaz gdzie jest Kosciot, tam jest takze Duch Bozy; i gdzie jest Duch
Bozy, jest Kosciot i wszelka taska; Duch za$ jest prawda” (Adversus haereses 111, 24, 1) (PG 7,
966: ,,Ubi enim Ecclesia, ibi et Spiritus Dei; et ubi Spiritus Dei, illie Ecclesia, et omnis gratia:
Spiritus autem veritas”). Na temat tego tekstu zob. Y. Congar, Wierze w Ducha Swietego, t. 1,
s. 115 i nota 31.

40 Por. synod w Kartaginie (254) VIII, 1, s. 20; synod w Kartaginie (1 wrzes$nia 256) 24, s. 33.
Synod w Rzymie (263) 26, 2, podobnie jak synod w Antiochii (268-269) 30, 2, uzywa sformu-
towania ,,Ko$cioly Boze” (ecclesiai tou theou, s. 41, 44).
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ze Kosciol ma swoje zrodlo poza tym Swiatem oraz ze jego atrybuty (przymio-
ty) takze wykraczaja poza zwyczajne rozumienie. Jezeli w Ecclesia jest obecny
Duch, to On sprawia uswigcenie, trwanie w prawdzie 1 jednos$ci oraz jednej mito-
$ci i wierze. I tak jak w Tréjcy Swietej Duch Swiety jest zasada jednoczaca Ojca
i Syna, tak rowniez udzielony ludowi, staje si¢ jednoscig cztowieka z Bogiem
i ludzi migdzy sobg. Caty Kosciét trwa nieustannie w mitosci 1 wolnosci, a kaz-
dy chrzescijanin wezwany jest do wzrostu w obu darach. Nie wystarczy by¢
tylko biernym cztonkiem Kosciota, nalezy w nim takze dziata¢, otwierajac si¢
na Ducha Bozego. On jest sprawca zycia Bozego w cztowieku, to znaczy nie
tylko konstytuuje cztowieka jako nowego, lecz rowniez i nie mniej przenika
jego aktywnos¢. Obecnos¢ Ducha jest pomoca, jesli tylko czlowiek (i Kosciot)
pozwolg si¢ mu prowadzi¢. Tylko w ten sposob doswiadcza si¢ mocy dziatajace-
go Boga: nie z faktu bycia w Kosciele, ale z faktu prowadzenia si¢ wedlug zasad
Ducha.

Ten punkt mysli synodoéw jest swoistym ukoronowaniem dwoch perspektyw:
inspiracji w podejmowanych decyzjach — tak jak o tym §wiadczy cho¢by synod
w Jerozolimie — oraz pojmowania skutkow sakramentow. Chrzest, a takze Eucha-
rystia sa znakami dzialania Ducha Swietego, poniewaz pierwszy wprowadza
w zycie Ducha, a drugi jest Jego dzieleniem*'. Zycie wedtug Ducha i dzielenie
Go powinno by¢ rozumiane zgodnie z mysla sw. Pawla, ktory zamiennie uzy-
wa sformulowan ,,w Chrystusie” i ,,w Duchu”. Duch, ktory dziata w Kosciele,
jest Duchem Chrystusa, a chrzescijanin, majac Ducha, powtarza w swej wlasnej
egzystencji zycie Chrystusa. Ecclesia jest nade wszystko Kosciotem Chrystu-
sa, Pana i Zbawiciela, a znakiem tej przynaleznosci jest jednos¢ i zgoda catego

41 Zwigzek chrztu, Chrystusa i Ducha Swictego streszcza 1 Kor 12,12-13: ,,Wszyscy$my bowiem

w jednym Duchu zostali ochrzczeni, [aby stanowié¢ — T.N.] jedno Ciato: czy to Zydzi, czy
Grecy, czy to niewolnicy, czy wolni. Wszyscysmy tez zostali napojeni jednym Duchem. Wyra-
zenie ,,napojenie w Duchu” jest prawdopodobnie poetyckim ujgciem samego momentu wyla-
nia wody podczas liturgii chrzcielnej. Por. G.J. Cuming, Epotisthemen (1 Corinthians 12,13),
»New Testament Studies” 27 (1980), s. 280-285. Przeciw takiej interpretacji: E.R. Rogers,
Epotisthemen Again, ,New Testament Studies” 29 (1983), s. 139-141. W wystapieniu jednego
z ojcdw synodu w Kartaginie 1 wrzesnia 256 roku (22 s. 32) pojawia si¢ dosadne okreslenie
odnos$nie do powracajacych do Kosciota heretykow, ktorzy sa obmyci $wigtym i Bozym obmy-
ciem i o§wieceni §wiattem zycia. Zob. takze tamze, 10, s. 31. Dodajmy, Ze przektad E. Dgbrow-
skiego robi z tego wersetu nie zdanie celowe, ale skutkowe: ,,Gdyz w jednym Duchu wszyscy
ochrzczeni bylismy w jedno ciato, czy to Zydzi, czy Grecy, niewolnicy czy wolni: i wszyscy
jednym Duchem zostalismy przepojeni”. Listy do Koryntian, Wstep, przeklad z oryginatu,
komentarz, Poznan 1965 (Biblia KUL, t. 7), s. 244. Istnieje, moze nawet diametralna, r6zni-
ca miedzy ,,napojeniem” a ,,przepojeniem” i to Duchem Swietym! Zwiazek miedzy Eucha-
rystig a Duchem Swigtym zarysowany jest u $w. Pawta (1 Kor 10), a swoj szczyt osiagnie
u $w. Efrema (zob. tekst o Eucharystii w: Eucharystia pierwszych chrzescijan, red. M. Sta-
rowieyski, Krakow 1987 (Ojcowie Zywi, t. 7), s. 78n). Wydaje si¢, ze uznanie Eucharystii
za pokarm pneumatyczny nie podwaza wiary Ko$ciota, ze ten sakrament jest rzeczywistoscia
chrystyczna, ze skrywa Cialo i Krew Pana.
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ludu®’. Z tego zwigzku wynika najpierw sama godnos¢ Kosciota Oblubienicy,
a nastepnie wszystkie jego przymioty: ,,Gdyby matzonek, wybierajac si¢ w dale-
ka podroz, polecit swa zong¢ opiece przyjaciela, ten strzeglby jej, na ile by zdotat,
by nikt nie naruszyt jej czystosci i $wigtosci. Chrystus Pan i Bog nasz, wybierajac
si¢ do Ojca, nam oddat swa Oblubienice. Czy strzezemy jej niezepsutej 1 nie-
skazonej, czy tez jej nieskazitelnos¢ i czysto$¢ wydajemy na tup cudzotoznikom
i rozpustnikom? Kto bowiem chrzest w Kosciele uznaje do spotki z heretykami,
ten wydaje Oblubienice Chrystusa cudzotoznikom™*,

Oblubienczy zwigzek Chrystusa z Kosciolem jest gwarancja jego nieskazitel-
nosci i czystosci. Chrystus nie tylko przebywa w Kos$ciele lub w nim si¢ ujawnia.
On przede wszystkim jest Kosciotem, ktory rozpoznaje siebie jako ciato Chry-
stusa. W konsekwencji w Kosciele nie tylko jest prawda, ale on sam jest prawda.
Stad tak bolesne i trudne sg wszelkie proby (mniej lub bardziej udane) odrzu-
cenia prawdy strzezonej przez Kosciol, ktore prowadzg do rozdarcia lub zbta-
dzenia, schizmy lub herezji. Odejscie od Kosciota jest ciezka zdrada, grzechem
wydania, jakiego dopuscit sie Judasz wobec swego Mistrza, podobnie jak uzna-
wanie falszywych nauk lub udzielanie sakramentow: ,,Kto heretykom przyznaje
chrzest Ko$ciota i wydaje, czymze jest innym, jak nie Judaszem Oblubienicy
Chrystusa?”4,

Tak silnie uwypuklona i podkreslana identycznos¢ Chrystusa i Kosciota uwi-
dacznia si¢ w rozmaitych przymiotach charakteryzujacych wspdlnote. Najwaz-
niejsza i najszybciej sposrdd innych okreslong cecha jest swietos¢. Kosciol jest
Swigty $wigtoscig samego Chrystusa. Nie jest to jakas wlasciwo$¢ Kosciota, tak
jak $wietos¢ nie jest jakgs wlasciwoscia Chrystusa. Syn Bozy jest Bogiem, a Jego
swietos$¢ jest czyms naturalnym, ontologicznie przynalezacym do Jego istnienia.
Bog z racji tego, kim jest, jest Swigty. Przenoszac t¢ mysl na Ecclesia, stwierdza
sie, ze jest on §wigty nie dzigki osobnemu darowi Boga, ale z racji swego ist-
nienia. Kosciol jest juz swiety w akcie swego istnienia, a ujawnia si¢ to w dzia-
faniu. Stad wzajemne powigzanie tej ontologicznej $wigtosci ze sprawowaniem
sakramentow, ktore potwierdza starozytna formuta: sancta sancti, rzeczy $wigte
dla $wigtych. Powigzanie obu $wigtosci: ontologicznej i sakramentalnej jest pro-
blemem nietatwym. Czy dlatego Kosciot jest Swiety, ze moze sprawowaé §wiete
sakramenty? Czy raczej dlatego, ze ma nieskonczenie i nieutracalnie sakramen-
ty, ktore sprawiaja swigto§¢ wspdlnoty? Posiadanie prawdziwego stowa Boze-
go (objawienie®) oraz autentycznych znakow taski (sakramentéw) jest najpierw
stwierdzeniem posiadania sancta. Dopiero pod ich wptywem ludzie, spetniajac

42 Por. Synod w Kartaginie (wiosna 256) 1II, 2, s. 26; tenze (1 wrzesien 256) 60, s. 38; 79 i 80,
s. 40; synod w Antiochii (263-264) oraz synod w Kartaginie (1 wrzesnia 256) moéwig o trzodzie
Chrystusa (odpowiednio s. 43; 31 i 34).

4 Synod w Kartaginie (1 wrze$nia 256) 49, s. 37.

4 Tamze, 61, s. 38.

4 Swigto$é przypisuje si¢ takze samemu Pismu. Por. tamze, 31, s. 34.
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okreslone warunki zewnetrzne i wewnetrzne, staja si¢ sancti. Ewangelia i sakra-
menty pozwalaja na okreslenie, w granicach wiary, wspolnoty zbawienia jako
wspolnoty pewnej, czyli niezaleznej od godnosci i jakosci cztonkow tejze wspol-
noty. Wiecej nawet, to Ewangelia i sakramenty umozliwiaja, z racji tego, czym
sa — znakami boskiej rzeczywistosci, a w przypadku Eucharystii — sama rzeczy-
wisto$cig, na przyjecie lub powrdt do czystosci chrzcielnej i (ponownym) wzra-
staniu w niej*. Sancta koscielne tworzg wspolnote, ktora dziata tak, by przekazaé
innym owe istotne dla siebie elementy oraz zaktada pewng stato§¢ wspolnoty, kto-
ra ze swej strony zapewnia nieprzerwalno$é i sancta, i sancti. Swigto$é¢ Kosciota
wyraza si¢ w tym, czym jest — zgromadzeniem $wigtym*’, oraz w tym, co posiada
i udziela — taskg zbawienia. Oba aspekty w Zaden sposob si¢ nie wykluczaja,
lecz si¢ uzupehiajg. Tak tez pojmuja te $wigto§¢ omawiane synody: Kosciot jest
swiety, bo jest Chrystusowy, i z tej samej racji uswigca, udzielajac chrztu: ,,Kto
za$ moze dac to, czego sam nie ma i jak moze duchowymi sprawami si¢ zajmo-
waé, kto utracit Ducha Swigtego? Totez powinien byé ochrzczony i odnowiony
ten, kto do Kosciota przychodzi, ze tak si¢ wyrazg, w stanie surowym, aby przez
$wietych wewnatrz zostal uswiecony. Napisane jest bowiem: ,,Swietymi bedzie-
cie, albowiem i ja jestem §wiety, mowi Pan”. Tak wigc ten, kto w btad zostat
wprowadzony i poza Kosciolem otrzymat prawdziwy i ko$cielny chrzest, pozby-
wa si¢ 1 tego, gdy jako cztowiek, chcac dojs¢ do Boga, szukat kaptana, a zostat
podstepnie uwiedziony przez swigtokradce i dopuscit si¢ btedu*.

Drugim powszechnie odnoszonym do Kos$ciota przymiotem jest powszech-
no$¢ — katolickos¢. Ten przymiot Kosciota taczy sie czesto z jednoscia, a ich
zwiazek tlumaczy si¢ jednoscig wiary i sakramentow*. Synody nieustannie pod-
kreslaja jednego Boga, ktorego cztowiek poznaje w jednej wierze, strzezonej
przez jeden Kosciol. Wejscie do Kosciota mozliwe jest tylko przez jeden chrzest

4 Ciekawa jest pod tym wzgledem uwaga J. Pelikana, ktory analizujac konflikt miedzy Hipoli-

tem a Kalikstem, stwierdza: ,,W przeciwienstwie do Hipolita Kalikst przedstawial argumenty
oparte na dwoch biblijnych dowodach: przypowies¢ o pszenicy i chwascie, ktora w péznym
chrzescijanstwie stala si¢ dominujacym motywem w obronie koncepcji Kosciota jako «ztozo-
nego ciata» (corpus permixtum), sktadajacego si¢ zarowno ze swigtych, jak i grzesznikdw, oraz
starozytna typologia arki Noego, w ktdrej pomiescily si¢ zwierzeta nieczyste razem z czystymi.
Uznawano te argumenty, poniewaz oznaczaly, iz definicja §wigtosci Kosciota powinna opierac
si¢ raczej na przebaczeniu, niz na empirycznej §wigtosci jego cztonkdéw” (Tradycja chrzescijan-
ska, s. 164-165).
W ograniczonej formie ta $wigto$¢ bedzie si¢ wyrazata w samych synodach, a pdzniej takze
soborach. Ich zgromadzenia beda takze swigte. Por. synod w Rzymie (255-256), s. 24.
Synod w Kartaginie (jesien 255 II) 3, s. 23. Na temat Kosciota jako §wigtego zob. tenze I, 2,
s. 22; 11, 1, s. 23; tenze (1 wrze$nia 256), s. 27; 6, s. 30; 131 14, s. 31.
4 Por. synod w Kartaginie (jesien 255) I, 1, s. 22; synod w Rzymie (255-256), s. 24; synod
w Kartaginie (wiosna 256) I, 1, s. 25; 11, 1, s. 26; tamze (1 wrze$nia 256), 5, s. 29; 81 10, s. 30;
27, s. 33; 29, s. 34 (chrzest jest sakramentem katolickim); 45 1 46, s. 36; 72 1 75, s. 39; synod
w Antiochii (268-269), s. 44 1 47.

47

48
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udzielany zgodnie z nakazem Chrystusa®. To przeciw powszechnosci i jedynosci
Kosciota wystepuja schizmatycy i heretycy: ,,Czy jednak moze by¢ wigksza wina
1 brzydsza plama, jak wystepowac przeciw Chrystusowi i niszczy¢ Jego Kosciot,
ktory On swa krwig przygotowat i zatozyl, jak zapomniawszy o ewangelicznym
pokoju i o mitosci, walczy¢ ze zjednoczonym i zgodnym ludem Boga z zaciekta,
wroga niezgoda? I jesli potem wrdoca do Kosciota, nie moga jednak przywro-
ci¢ 1 przywotaé tych, ktérzy przez nich uwiedzeni, umarli na obczyznie, poza
Kosciotem, i zgingli, nie majac wspdlnoty i pokoju™'.

Doswiadczenia roztamu sg do$wiadczeniami trudnymi i synody widza ich
skutki nie w akcie jednorazowego odejscia pojedynczych osob, ale catych grup.
Nie chodzi o sam akt, lecz jego skutki. Wielu bowiem wracato do Kosciota, ale
tylko osobiscie 1 indywidualnie, pozostawiajac tych, ktorych sprowadzili na bted-
ng droge. Ten kontekst rzuca $wiatlo na spor o wazno$§¢ chrztu i konieczno$é
jego ponownego udzielania powracajagcym btadzacym. Stanowisko w tej spra-
wie dobrze streszcza synod w Kartaginie w 256 roku, wskazujac na koniecznos¢
ponownego sprawowania sakramentu inicjacji: ,,[...] Kazdego czlowieka przy-
chodzacego z herezji nalezy ochrzci¢. Na prozno uwaza si¢ on za ochrzczonego,
skoro tylko w Kosciele jest jeden i prawdziwy chrzest, poniewaz i Bog jest jeden,
i wiara jedna, i Ko$ciot jeden, w ktorym trwa jeden chrzest i Swigtos¢, 1 inne
rzeczy. Albowiem to, co si¢ odbywa na zewnatrz, nie ma zadnego zbawczego
skutku™2,

Brak tego skutku wynika takze z braku wladzy do udzielania tegoz sakra-
mentu: ,,ldac za powaga Bozych Pism, uwazam, iz nalezy chrzci¢ heretykow,
jak rowniez tych, ktorzy twierdza, ze zostali ochrzczeni u schizmatykow. Jezeli
bowiem wedlug zastrzezenia Chrystusa zrodlo [chrztu — T.N.] jest naszg wila-
sno$cig, niech wszyscy przeciwnicy naszego Kosciola zrozumiejg, ze nie moze
by¢ cudza. I Ten, ktory jest Pasterzem jednej owczarni, nie moze udzieli¢ zbaw-
czej wody dwom ludom. Dlatego jasne jest, ze ani heretycy, ani schizmatycy nie
moga otrzymac¢ nic niebieskiego, skoro waza si¢ przyjmowac¢ od ludzi grzesz-

50 Czesto w dokumentach synodalnych pojawia si¢ cytat lub parafraza Ef 4,5: ,,Jeden jest Pan,

jedna wiara, jeden chrzest”. Por. synod w Kartaginie (1 wrze$nia 256) 2, s. 28; 5, s. 29; 67,
s. 38; 73, s. 39. Interpretacja fragmentu Credo nicejsko-konstantynopolitanskiego o chrzcie
na odpuszczenie grzechéw w kontekscie Kosciota moze mie¢ dwie mozliwe interpretacje.
Mozna cale zdanie interpretowac¢ albo jako odpowiedz na pytanie: Gdzie?, albo na pytanie:
Po co? W pierwszym wypadku chrzest bylby udzielany tylko w Kosciele, jednym, $wietym,
powszechnym i apostolskim, a w drugim po to, aby ten Kosciot byt jeden, swiety, powszech-
ny i apostolski. ,,Niewykluczone jednak, ze okreslanie przez Kosciot, czyj chrzest jest wazny,
ptynie raczej z przyczynowego tlumaczenia: «aby Koscidt byt jeden» itd. Celem dyscypliny
chrzcielnej bylaby zatem jedno$¢ i $wigtos¢ Kosciota” (H. Pietras, ,.Jeden chrzest na odpusz-
czenie grzechow” — proba zrozumienia Swiadectw patrystycznych, ,,Studia Antiquitatis Chri-
stianae” 17 (2004), s. 180).

51 Synod w Kartaginie (wiosna 256) I, 2-3, s. 26.

52 Tamze (1 wrzeénia 256) 2, s. 28.
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nych, Kosciotowi obcych. Gdy dajacy nie ma mozliwos$ci, oczywiscie nie poma-
ga otrzymujacemu.

Chrzest jest sakramentem, ktory udziela odpuszczenia grzechow, daje uswig-
cenie, wszczepia w Chrystusa i Jego Kosciol. Chrzest daje zbawienie, a ten, kto
go nie przyjmie, zostanie potepiony przez Chrystusa®: ,,Zyjemy wiarg i winni-
$my zachowywac 1 i8¢ za tym, co przepowiedziano dla naszej nauki. Napisane
jest bowiem u Salomona: «Kto obmywa si¢ przez zmarlego, c6z zyskuje z jego
obmycia?» W kazdym razie mowi si¢ tu o ochrzczonych i o chrzczacych u here-
tykow. Jesli ochrzczeni u nich, przez odpuszczenie grzechow osiagaja zycie
wieczne, dlaczego przychodzg do Kosciota? Jesli przez zmartego niczego nie
otrzymuje si¢ dla zbawienia i dlatego poznawszy poprzedni btad, z pokuta wra-
caja do prawdy, jasne jest, ze winni by¢ uswieceni jednym zywotnym chrztem,
ktory jest w Kosciele katolickim™.

Credo synodow starozytnych konczy si¢ wilasnie na opisie skutkdéw chrztu
swietego. Brakuje zupetnie elementow eschatologicznych: wiary w zycie wiecz-
ne i zmartwychwstanie ciata. Niektore prawdy zawarte sa implicite w sformu-
fowaniach chrystologicznych i jako takie potwierdzaja wiar¢ Ko$ciola. Wydaje
si¢ takze, ze wiele prawd, ktore wspotczesnie znajduje si¢ w symbolu soboréw
z Nicei 1 Konstantynopola oraz w Sktadzie Apostolskim, pojawia si¢ tam, jakby
byty ukryte w tle. Jezeli Kos$cidt wierzy w moc sakramentu chrztu, a $wiadectwo
takiej wiary jest jednoznacznie potwierdzone przez synody, to obok odpuszcze-
nia grzechow jest u§wiecenie, czyli przebostwienie, co koronuje catos¢ dziatania
Bozego wzgledem cztowieka. Zy¢ w Bogu i z Bogiem w wiecznosci jest kresem
istnienia cztowieka, dostepnym zaraz po chrzcie §wietym?*®. Trzeba wigc prawdy
dedukowa¢ z tego, o czym pisza synody i unika¢ przedwczesnych uogolnien.
Nieobecno$¢ jakiejs prawdy w sformulowaniu wcale nie oznacza braku wiary.

Whioski, jakie ptyng z tych rozwazan, mozna stre$ci¢ w nastgpujacy sposob.
Zachowane i znane dokumenty najstarszych synodéw ko$cielnych potwierdzaja
nienaruszong integralno$¢ wiary zrodzonej pod wplywem objawiania si¢ Boga
w Starym i Nowym Testamencie. To, co bylo zapowiadane, spetito si¢ w przyj-
$ciu zapowiedzianego Mesjasza, ktérym jest Jezus Chrystus. Jego $§mier¢ i zmar-
twychwstanie daja cztowiekowi zbawienie, ktore nie jest tylko wydarzeniem
przesztym. Pascha Chrystusa otwiera si¢ 1 ponawia poprzez wiare. Cztowiek,
ktory wierzy, zostaje wszczepiony w zycie Chrystusa i wzrasta we wspolnocie
Kosciota poprzez sprawowane w nim i przez niego sakramenty oraz przepo-

3 Tamze 33, s. 34.

34 Por. tamze 5, s. 29. Na temat odpuszczenia grzechéw zob. synod w Kartaginie (jesien 255) II,
1, s. 23, tenze (1 wrzesnia 256) 15, s. 31; 41, s. 36

55 Synod w Kartaginie (1 wrze$nia 256) 27, s. 33.

56 W podobny sposoéb mozna wydedukowaé pojecie communio sanctorum, ktore zawarte jest
w prawdzie o §wictym Kosciele i wladzy odpuszczania grzechow. Wiara w sanctorum commu-
nionem to nic innego, jak wiara w sanctam ecclesiam catholicam.
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wiadanie stowa. Wiara jest zadaniem: trzeba j3 przyja¢ i w niej trwaé, szuka-
jac w niej, a nie poza nia, odpowiedzi na pojawiajgce si¢ trudnosci i watpliwo-
$ci. Poszukiwanie jest czym$ oczywistym, czyms$, co wyrasta z réznorodnosci
wspolnoty, w ktorej dziata Duch Ojca i Syna. Nie jest wigc kluczowym zadaniem
chrzescijanina pozna¢ Boga, lecz wierzy¢ w Niego dzicki otwarciu na Ducha
Swietego. On dziata po to, aby wszystkich doprowadzi¢ do prawdy i z ograniczo-
nosci cztowieka, a nie niemocy Boga, potrzebuje czasu dla objawienia petni. Stad
synody zebrane pod natchnieniem Ducha Swigtego wyjasniaja, kim sa Osoby
(boskie) i1 jak wydarzenia nalezace do historii zbawienia je ukazujg. Te wyjasnie-
nia pomagaja zrozumie¢ to, w co si¢ wierzy, ale w zaden sposob nie zastepuja
wiary wiedzg. Wiara jest wcigz otwarta na novum, na kolejne dziatanie Ducha.
Formutowanie wiary jest procesem, a nie aktem; efektem wspolpracy cztowieka
z Bogiem, a nie wysiltkiem intelektualnym cztowieka. I to dlatego liczne nur-
ty oraz prady, ktore w ciggu wiekow wptywaly na ksztattowanie si¢ Credo, nie
sa oznaka stabosci Kosciota. Bardziej nalezy traktowac je jako bogactwo, ktore
W czasie 1 z czasem ujawnia swojg nosnos¢ tudziez pozwala lepiej pozna¢ oraz
pokocha¢ Boga. Do Niego nalezy kazdy cztowiek i kazde zycie.

UNITY IN VARIETY. ELEMENTS OF A PROFESSION OF FAITH
IN DOCUMENTS OF SYNODS FROM THE 15T TO THE 3*° CENTURY

Summary

Faith has always been a significant element in the life of the Church communi-
ty. However, before it was officially expressed in a profession of councils in Nice and
Constantinople, the faith had been experienced and formed by local church communi-
ties. The opinions exchange and the necessity of protection from non-orthodox trends
were the reason for bishops gathering in synods and searching for a common way to
overcome increasing difficulties. The Creed has been formed over centuries, using biblical
expressions at first, and then the ones which derive from the world of pagan philosophy.
This article presents development of elements common for the Church Creed in synod
documents from the 1* to the 3™ century.
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JEZUS CHRYSTUS ,,W DWOCH” CZY ,.Z DWOCH”
NATUR? — RECEPCJA DOGMATU CHALCEDONSKIEGO
W ,,CONTRA EUTYCHETEM” WIGILIUSZA Z TAPSO

Obok obowigzujacej po soborze chalcedonskim formuly okreslajacej osobe
Jezusa Chrystusa istniejacego ,,w dwoch naturach” Wigiliusz z Tapso uzywa
formuty ,,z dwéch natur”, co moglo budzi¢ uzasadnione obawy, zwlaszcza
w $rodowisku tacinnikow. Jednakze postugiwanie si¢ obydwoma formutami
nie koncentrowato prawdy dogmatycznej wokét jednej tylko koncepcji, zosta-
wiajac tym samym jakze cenne pole do dialogu. Dlatego tez sposdb, w jaki
Wigiliusz zamiennie uzywa formut definiujacych egzystencje obydwu natur
w jednej osobie Jezusa Chrystusa, jest przyktadem wtasciwie rozumianej orto-
doksji, przez co sam autor Contra Eutychetem jawi si¢ jako teolog szukajacy
odpowiedzi na wymagania czasu, w ktorym zyje.

Kiedy w roku 451 cesarz Marcjan zwotywat do Chalcedonu sobor, ktérego
zadaniem miato by¢ zdefiniowanie formuty okreslajacej strukture bytowa Jezusa
Chrystusa, nie przypuszczano, iz recepcja doktryny wypracowanej przez to zgro-
madzenie spotka si¢ z az tak powaznymi trudnos$ciami, nie wylaczajac schizmy.
Toczace si¢ dyskusje w kwestii sposobu istnienia w osobie Syna Bozego natury
boskiej i ludzkiej oraz brak uzgodnien w tej sprawie doprowadzity do postawie-
nia i rozwigzania problemu w sposob bardzo stanowczy, co nie oznaczato wcale
doskonaty. Ojcowie soborowi musieli si¢ opowiedzie¢, okreslajac strukture byto-
wa Jezusa Chrystusa, za wyrazeniem ,,z dwoch natur”, ktore kojarzyto si¢ z dok-
tryng Dioskura, co prawda, potgpionego, ale majacego za sobg wsparcie nurtu
szkoty aleksandryjskiej, albo tez za wyrazeniem ,,w dwoch naturach”, ktérego
z kolei orgdownikiem byt papiez Leon [. Koncowy tekst chalcedonskiego horosu
uznat jako ortodoksyjne stwierdzenie o Jezusie Chrystusie istniejacym ,,w dwoch
naturach”. Chociaz z jednej strony dawato to Rzymowi i jego zwolennikom pew-
ng przewage nad Aleksandria, z drugiej zas — oparcie prawdy dogmatycznej na
jednym tylko wyrazeniu bylo, jak pokazata historia, posuni¢ciem nie tylko nie

O. dr Krzysztof Wendlik (ur. 1978 r.), wyktadowca teologii dogmatycznej w Wyzszym Semina-
rium Duchownym Zakonu Paulinéw w Krakowie; e-mail: p.cristoforo@gmail.com.
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do konca przemyslanym, ale wrgcz dramatycznym w skutkach!. Oczywiscie,
nie umniejsza to fundamentalnej roli, jaka dla rozwoju doktryny chrystologicz-
nej odegral Chalcedon, a jak stusznie zauwaza A. Grillmeier: ,,zadaniem ojcow
soborowych nie bylo nauczanie metafizyki, tzn. przedstawianie wszystkich moz-
liwych wnioskow wynikajacych z faktu rozréznienia w Chrystusie dwoch natur,
lecz stuzenie koscielnemu przepowiadaniu, majacemu zazegna¢ kryzys chwili™.

Niemniej jednak pytanie o recepcje soborowej doktryny byto i jest jak naj-
bardziej stuszne, dlatego tez w niniejszym artykule chciatbym przyjrze¢ si¢ tej
rzeczywistosci poprzez pryzmat dzieta Contra Eutychetem autorstwa Wigiliusza
z Tapso®, zyjacego w drugiej potowie V wieku w prowincji Bizacena w Afryce
Poocnej*. Wybor tego wiasnie dzieta w spojrzeniu na proces recepcji prawd
wyrazonych w horosie chalcedonskim ma swoje uzasadnienie m.in. dlatego, iz
zostato ono najprawdopodobniej napisane migdzy latami 460 a 480, a wigc w okre-
sie tuz po soborze, co wigcej, na tle innych dziel o tematyce antymonofizyckiej
powstatych wtenczas na Zachodzie jest zdecydowanie wybijajacym si¢ dzietem®.

W omawianiu recepcji dogmatu chalcedonskiego na podstawie Contra Euty-
chetem chcialbym si¢ skupi¢ w gldwnej mierze na sposobie przedstawienia
tajemnicy unii hipostatycznej, tj. zastosowaniu przez Wigiliusza dwoch formut:
,»W dwoch naturach” i ,,z dwoch natur”, gdyz opowiedzenie si¢ za jedng z nich
miato decydowac wdwcezas o ortodoksyjnosci gltoszonej nauki. Jak poradzit sobie
biskup z Tapso z dylematem, przed ktorym stangli kiedy$ ojcowie soborowi,
zmuszeni wybrac tylko jedng z wyzej przedstawionych formut?

' Surowa lektura wydarzen, na bazie zrédet historiograficznych dotyczacych okresu pochalce-

donskiego ukazataby pelng klgske soborowego celu, ktory poza zamierzeniami ekumenicznymi,
spowodowat serie reakcji przeradzajacych si¢ w autentyczne rozruchy wsrdd ludu, nie wytgcza-
jac zabdjstw na przedstawicielach Patriarchatow. Nie bez znaczenia pozostaje fakt ,,0sadzania”
monofizytyzmu przez ortodoksje o profilu panstwowym, co zreszta stanie si¢ sztandarem nie-
zadowolenia w rejonie potudniowo-wschodnim basenu Morza Srodziemnego. Por. F. Carcione,
La ricezione ecclesiale del Concilio di Calcedonia in Oriente tra V e VI secolo, w: Il Concilio
di Calcedonia 1550 anni dopo, red. A. Ducay, Citta del Vaticano 2003, s. 59.
2 Por. A. Grillmeier, Gesu il Cristo nella fede della chiesa, t. 1-2, Brescia 1982, s. 964-965.
Zrédta historyczne dotyczace osoby Wigiliusza sg bardzo skape, poza jedynym pewnym prze-
kazem, ktory lokuje jego imi¢ na liscie biskupow afrykanskiej prowincji Bizacena, obecnych
podczas zwotanego przez wandalskiego krola Huneryka synodu w Kartaginie w 484 roku.
Wigiliusz zostaje wymieniony na ostatnim miejscu, co suponuje, iz wsrod zebranych bisku-
péw byl najmtodszym wiekiem. Por. Notitia civitatum et provinciarum Africae, w: Monumenta
Germaniae Historica, red. C. Halm, Auctores antiquissimi 11, I, 1878; por. takze M. Simonetti,
Letteratura antimonofisita d’Occidente, ,,Augustinianum” 18 (1978), s. 506.
Czas, w ktorym zyt i tworzyl Wigiliusz, z jednej strony byl naznaczony przesladowaniami
wywotanymi przez rezim Wandaléw, z drugiej za$ z powodu rozprzestrzeniajacych si¢ herezji
trynitarnych i chrystologicznych nie sprzyjal ortodoksyjnemu przekazowi depozytu wiary.
Por. M. Simonetti, Letteratura antimonofisita d’Occidente, ,,Augustinianum” 18 (1978), s. 532.
Jesli chodzi natomiast o inne znaczace pisma antymonofizyckie napisane wowczas na Zacho-
dzie, sa one nastepujace: Conflictus Arnobii et Serapionis — Arnobiusz Mtodszy (Rzym, potowa
V w.) oraz Contra Eutychianam haeresim — Avito z Vienne (poczatek VI w.).

110 TwP 7,1 (2013)



Jezus Chrystus ,w dwdch” czy ,z dwoch” natur?

»REGULA FIDEI”* KLUCZEM W INTERPRETACJI TEOLOGICZNE]J
WIGILIUSZA

Chcac uzyska¢ odpowiedZz na wyzej postawione pytanie, nalezatoby naj-
pierw przyjrze¢ si¢ motywacjom, jakie sktonity Wigiliusza do napisania Contra
Eutychetem, bgdacego apologia Tomus ad Flavianum, oraz postanowien soboru
w Chalcedonie. Z analizy tekstu dzieta Wigiliusza jednoznacznie wynika, iz jed-
ng z zasadniczych motywacji byla troska o zachowanie i przekazanie poprawnej
nauki Kos$ciota, zwlaszcza wérod prostego ludu:

,Niektorzy perfidni ludzie i zadni proznego rozgtosu [...], ktorzy wzgardzili
prawdziwa doktryng i nie przyjmuja nauki Kosciola w materii wiary, mysleli
0 obowigzku przeciwstawienia si¢ za pomoca niegodziwych zarzutow wobec
listu blogostawionego Leona, napisanego wedlug depozytu tradycji Apostotéw
oraz wobec decyzjom synodu w Chalcedonie, wymiotujac bezboznymi wymy-
stami za pomoca okropnych stownych usitowan. Poniewaz wsrod prostego ludu
szerzenie tego typu nauk wywolywalo watpliwosci, dla tego motywu, a takze
przez zachete Swigtych braci, postanowitem zaja¢ si¢, z pomocg Pana naszego
Boga, owymi doktrynami i je obali¢”’.

Prawdziwos$¢ niniejszej motywacji potwierdza sposdb argumentacji, za
pomocg ktorego Wigiliusz na poczatku kazdej z poszczegolnych ksigg otwiera
dyskusje dotyczaca ortodoksyjnosci w materii wiary oraz powstatych zagrozen
w wyniku jej btednych interpretacji®. W swoich wywodach odwotuje si¢ w spo-

6 Pojecie regula fideilregula veritatis zostatlo wprowadzone do teologii jako tzw. terminus tech-

nicus. Przed rokiem 300 pojecie regula veritatis nie posiadalo znaczenia wylacznie dogma-
tyczno-apologetycznego, lecz takze bylo obecne na ptaszczyznie moralno-prawnej wspolnoty
Kosciota. ,,Reguta wiary”, bedac zasada dla wiary podmiotowej wierzacych, jawi si¢ jako dra-
bina ukazujaca obiektywnos¢ tejze wiary. Jesli chodzi natomiast o jej normatywno$¢, ma ona
swoje korzenie w prawdzie ewangelicznej (Gal 2,5.14). ,,Regula wiary” jest zatem skompreso-
wang definicja przekazu apostolskiego wraz z niezbednymi i normatywnymi jego wskazaniami.
Por. M. Fiedrowicz, Theologie der Kirchenviiter, Freiburg—Basel-Wien 2007, s. 188-190.
Vigilius Thapsensis, Contra Eutychetem, 1V, 1, 1-2: ,,Quidam perversae mentis homines et ina-
nis gloriae cupidi [...] indignati veritatis dogmatibus et ecclesiasticas fidei regulas non ferentes,
beatissimi Leonis epistole, iuxta sensum apostolicae traditionis conscriptae, et decreto synodi
Chalcedonensis pravis contradictionibus obviandum putaverunt, nefanda commenta horribili-
bus verborum nauseamentis evomentes. Quae quoniam simplicioribus quibusque nonnullum
videntur dubietatis scrupulum excitare, idcirco ea hortatu sanctorum fratrum, in adiutorio Domi-
ni Dei nostri, consideranda et refutanda suscepi”. Tekst tacinski Contra Eutychetem pochodzi
z opracowania S. Petri, ktora korzystata z nastepujacych kodeksow: P (F.V. I, n. 10, saec. IX,
San Petersburg), A (Augiensis, LV (IX), Karlsruhe) i F (Paris, Bibliothéque Nationale, Latin
1.686, XI=-XII¢ s. et IX® s., 290x205 mm). Por. Vigilio di Tapso, Contro Eutiche, red. S. Petri,
Brescia 2003. Por. takze tekst tacinski w PL 62,95-154. W fazie przygotowan natomiast znaj-
duje si¢ wydanie krytyczne Contra Eutychetem, ktore zostanie opublikowane w CCL [online],
http://www.corpuschristianorum.org/series/ccsl_preparation.html [29.01.2013].

Por. Vigilius Thapsensis, Contra Eutychetem, 1, 1, 1: ,Magnum et grave fidei periculum, quod
nec facile sentiri, nec facile a plerisque valeat evitari, quoniam est pietatis specie obumbratum,
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sob szczegblny do nauki ojcow, a przede wszystkim do ,,reguty wiary’™, kto-
rej zrodlem jest sam Jezus Chrystus, gdyz w Nim ,,wiara jest czysta”'°. Nalezy
oczywiscie podkresli¢, iz Wigiliusz, bronigc doktryny Kosciota, uyyjmowat ,.,regute
wiary” w $cistym zwigzku z argumentacja biblijng"', gdyz jedno bez drugiego nie
byto wystarczajace dla poprawnego przekazu misterium Chrystusa, prawdziwego
Boga i cztowieka'?.

Fakt, iz Wigiliusz w duzej mierze bazowal na nauczaniu Kos$ciota juz opra-
cowanym, a wyeksponowanym w dekretach soborowych i nauczaniu ojcow,
bynajmniej nie oznaczat wyboru tatwiejszej drogi w przedstawieniu kwestii
doktrynalnych. Byto to raczej przejawem odpowiedzialnej postawy teologa nie-
udowadniajgcego za wszelka ceng swojej oryginalnosci, gdyz ta w konteks$cie
rozprzestrzeniajacych si¢ pradow heretyckich mogtaby przyczyni¢ sie do kolej-
nych podziatéw we wspolnocie koscielnej. Wigiliusz preferuje zatem teologie

per multas Orientis Ecclesias domestica contentione grassari comperimus et eo usque perti-
naci animorum obstinatione defendi ut nec antiquorum Patrum traditionibus nec religiosorum
principum severis sanctionibus possit vel potuerit amputari”. (Dowiedziatem si¢, iz rozprze-
strzenia si¢ w wielu Ko$ciotach Wschodu powazne i wielkie zagrozenie dla wiary, powodujac
wewnetrzne spory, bedac trudnym do rozpoznania czy uniknigcia, poniewaz ukrywa si¢ pod
pozorem poboznosci; z tego tez powodu z wielkim uporem bronig go dusze, ktorych z bedu
nie jest w stanie wyprowadzi¢ ani nauczanie Ojcoéw, ani surowe zarzadzenia wynikajace z sza-
cunku do wiary). II, I, 1: ,,Varius quidem et diversus, ex uno tamen perfidiae fonte haereticae
pravitatis error emersit”. (Rézne i zaiste odmienny btad wiarotomstwa heretyckiego z jedne-
go jednak zrodta wyptywa). III, I, 2: ,,Optimum duxi etiam hanc impietatis partem veritatis
assertione destruere et omnem tetri dogmatis nebulosam caliginem penitus dissipare”. (Totez
stusznie uwazalem, aby dowodzeniem prawdy te czes$¢ bezboznosci zniweczy¢ oraz caltkowicie
rozproszy¢ kazdy pochmurny mrok tej okropnej doktryny). V, I, 1: ,,Sciens beatus apostolus
Paulus profana et noxia letalis doctrinae instituta posse veri specie obumbrari et, latentibus
intrinsecus dolis, arguta verborum superficie serpentinae grassationis virus obduci”. (Blogosta-
wiony Apostol Pawel wiedzial, iz bezbozne 1 szkodliwe zasady $miertelnej doktryny moga by¢
ukryte pod pozorem prawdy, a po ukryciu podstgpami od wewnatrz trucizna przesladowania
diabelskiego moze by¢ przykryta przebiegta powierzchownoscia stow).
°  Por. Vigilius Thapsensis, Contra Eutychetem, 11, X, 2; III, 11, 1; V, I, 3; V, 11, 3; V, VIII, 2; V,
XIX, 4;V, XX, 3; V, XXI, 2.
10" Por. Vigilius Thapsensis, Contra Eutychetem, 1, IV, 2.
Vigilius Thapsensis, Contra Eutychetem, V, X, 1: ,tota Scriptura fides et catholica veritas”.
Por. Vigilius Thapsensis, Contra Eutychetem, V, V11, 2: , Regula est fidei catholicae unum eum-
demque Dominum lesum Christum sicut verum Deum ita verum hominem confiteri”. (Reguta
wiary katolickiej jest wyznawanie jednego i tego samego Pana Jezusa Chrystusa jako prawdzi-
wego Boga tak jak i prawdziwego cztowieka). V, VI, 3: ,[...] credamus unum esse Christum
Deum et hominem, sicut apostoli docuerunt et sicut nobis viri apostolici tradiderunt”. (Wie-
rzymy, ze jeden Chrystus jest Bogiem i cztowiekiem, jak nauczali apostotowie i jak przekazali
nam ich nastepcy). II, X, 7: ,,Cur metuis duas dicere naturas, cum apostolus non formidaverit
duas dicere formas, unam qua Deus est, alteram qua idem Deus homo est?” (Dlaczego boisz si¢
powiedzie¢ ,,dwie natury”, jesli apostot nie batl si¢ powiedzie¢ ,,dwie natury”, jedna, w ktorej
jest Bogiem, druga, w ktérej ten sam Bog jest cztowiekiem?).
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odpowiedzialng, ktdérej poszukiwania winny zawsze bazowac¢ na wierze Kosciota
i ku niej zmierzac®.

»EX DUABUS NATURIS” CZY ,,IN DUABUS NATURIS?

Przygladajac si¢ czestotliwos$cei, z jaka w Contra Eutychetem Wigiliusz uzy-
wat formut ,,z dwoch natur” i ,,w dwéch naturach”, odnoszac je do osoby Jezu-
sa Chrystusa, wynika jednoznacznie, iz preferowang przez Afrykanczyka jest ta
pierwsza'*. Wedtug opinii S. Petri postugiwanie si¢ przez biskupa Tapso formuta
,»z dwoch natur” (uzywa jej bez watpienia w sensie ortodoksyjnym) jest przeja-
wem jego powierzchownej znajomosci kontrowersji monofizyckiej'>. Motywu,
ktory kierowat Wigiliuszem w czestym stosowaniu tejze formuty, wloska uczona
doszukuje si¢ w fakcie, iz zwrot ,,z dwdch natur” byt Scisle powiazany z idea
podwojnego zrodzenia Chrystusa, boskiego i1 ludzkiego'®. Dlatego tez uzycie
formuty ,,z dwoch natur” znajduje swoje usprawiedliwienie w §wietle wptywu
doktryny antyarianskiej, ktora zaktadata uzycie przyimka ex dla wyrazenia tozsa-
mosci natury miedzy Ojcem a Synem'’, a takze ich wspotistotnosci'®.

O ile nalezy si¢ zgodzi¢ z opinig, iz uzycie przyimka ex dla ukazania spo-
sobu istnienia obydwu natur byto podyktowane wplywem obecnego wowczas
w refleksji ojcdw nurtu antyarianskiego, o tyle w kwestii uzywania przez Wigi-
liusza tegoz przyimka jako potwierdzenia tezy o jego powierzchownej wiedzy
na temat kontrowersji monofizyckiej wysuwam hipoteze zgota przeciwng. Przy-
puszczam, iz biskup Tapso, zachowujac pewien dystans wobec Rzymu, madrze
odczytat postanowienia soborowe w kontekscie catosci nauki o unii hipostatycz-

Por. K. Wendlik, L ‘unione ipostatica in prospettiva storico salvifica nel ,, Contra Eutychetem”
di Vigilio di Tapso, Roma 2009, s. 220-221.

W Contra Eutychetem mozna zaobserwowac nast¢pujacy sposob uzywania formul gramatycz-
nych dla przedstawienia rzeczywisto$ci dwoch natur: ,,z dwoch natur” (11 razy): L 1V, 3; L 'V, 4
(2razy); I, XIL, 3; 1L, IV, 6; 11, VL, 4; 11, VIL, 3; IV, XVI, 1, V, VII, 2 (2 razy); V, VII, 3; ,,dwoch
natur” (10 razy): LIV, 3; 1, V, 4; I, X1I1, 2; I, XIV, 3, IV, IV, 3; IV, X1V, 2; IV, XVII, 3; IV, XIX,
5; V, VIL, 3 (2 razy); ,,w dwoch naturach” (8 razy): I, IV, 6; IV, 111, 3; IV, XVI, 1; IV, XVI, 3,
IV, XIX, 5; V, VII, 3; V, XV, 3; V, XVI, 3. ,,dwie natury w Chrystusie” (5 razy): 111, IV, 4; 1V,
I, 1; 1V, VIIL, 3; 1V, XX1, 4; V, VI, 2. Por. S. Petri, Contro Eutiche, s. 124.

Por. tamze, s. 123.

Por. tamze, s. 124.

Por. tamze, s. 126. Por. takze Vigilio di Tapso, Contro gli Ariani, red. P. Guidi, Roma 2005,
s. 72,97, 178.

8 Por. S. Petri, Contro Eutiche, s. 125. Jak zauwaza S. Petri, Wigiliusz w Contra Eutychetem dla
ukazania wspotistotnosci migdzy Ojcem a Synem nie uzyt terminu consubstantialis, lecz bazu-
jac na doktrynie augustynianskiej, postuzyt si¢ stowem aequalis. Nie uzywa go jednak nigdy
dla wyrazenia wspotistotnosci w relacji Chrystus — cztowiek. Por. S. Petri, Contro Eutiche,
s. 275.
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nej 1 $wiadomie nie zaprzestal uzywania zwrotu ,,z dwéch natur”, przewidujac
niejako ogromne trudnosci z recepcja formuty soborowej ,,w dwodch naturach”’.

Obok obowiazujacej po soborze chalcedoniskim formuty okreslajacej osobe
Jezusa Chrystusa istniejacego ,,w dwoch naturach”, Wigiliusz, czesto uzywajac
formuty ,,z dwoch natur”, moégt budzi¢ uzasadnione obawy, zwlaszcza w srodo-
wisku tacinnikéw. Jednakze postugiwanie si¢ obydwoma formutami nie kon-
centrowalo prawdy dogmatycznej wokoét jednej tylko koncepcji, zostawiajac
tym samym jakze cenne pole do dialogu®’. Dlatego tez sposob, w jaki Wigiliusz
zamiennie uzywa formut definiujacych egzystencje obydwu natur w jednej oso-
bie Jezusa Chrystusa, jest przyktadem wtasciwie rozumianej ortodoksji, przez
co sam autor Contra Eutychetem jawi si¢ jako teolog szukajacy odpowiedzi na
wymagania czasu, w ktorym zyje?!.

Wysunigtg hipotezg opieram w duzym stopniu na spostrzezeniach i badaniach
poréwnawczych dzieta De duabus naturis®* papieza Gelazego I z tekstem Contra
Eutychetem, przeprowadzonych przez R. Ronzaniego®. Dzieto De duabus natu-
ris zostalo napisane w latach dziewiecdziesiatych V wieku jako odpowiedz na
poglady monofizyckie patriarchy Konstantynopola Akacjusza. Elementem, ktory
pozwala na przypuszczenie, iz papiez Gelazy I, piszac swoje dzieto, mogl bazo-
wac na tekscie Contra Eutychetem, jest nie tylko fakt pdzniejszej jego redake;ji,
ale wystepowanie podobnych sformutowan dotyczacych sposobu istnienia unii
hipostatycznej. Chodzi m.in. o uzycie formuty ex duabus naturis, ktora u Hilare-
go 1 Augustyna wystepuje sporadycznie, a papiez Leon I uzywa jej, kiedy cytu-
je teksty eutychianskie. Wigiliusz natomiast postuguje si¢ nig w sposob bardzo
swobodny, a wsrod dziet o charakterze chrystologicznym tamtego okresu tylko
w Contra Eutychetem owa formuta wystgpuje w tak znacznym natgzeniu.

Dla poréwnania terminologii skupionej wokot formut ,,z” oraz ,,w dwoch
naturach”, uzywanych i przez Wigiliusza, 1 przez papieza Gelazego 1, postuzy
nam ponizsze zestawienie:

Por. K. Wendlik, L 'unione ipostatica in prospettiva storico salvifica nel ,, Contra Eutychetem”,
s. 220.

Por. P. Stockmeier, Anmerkungen zum ,,in”" bzw. ,,ex duabus naturis” in der Formel von Chal-
kedon, ,,Studia Patristica” 18,1 (1985), s. 220.

Wydaje sig, iz uzycie przez Wigiliusza formuty ,,z dwoch natur” jest zapowiedzia przyszte-
go ducha neochalcedonizmu, co potwierdzi sobor konstantynopolski IT (553 r.), podtrzymujac
waznos$¢ formuly ek duo fyseon, gdzie jednos$¢ jest widziana pod katem hipostazy obydwu
natur. Por. M. Serentha, Gesu Cristo ieri, oggi e sempre, Torino 2005, s. 239.

Por. Gelasius I, De duabus naturis, w: Publizistische Sammlungen zum Acacianischen Schisma
[dalej: PublS], red. E. Schwartz, Miinchen 1934, s. 85-106.

Por. R. Ronzani, I/ ,,De duabus naturis” di Gelasio di Roma. Contesto storico e fonti teolo-
giche, ,,Augustinianum” 48 (2008), s. 481-519; zob. Gelasio 1, Lettera sulle due nature, red.
R. Ronzani, Bologna 2012.
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Wigiliusz Contra Eutychetem

Gelazy I De duabus naturis

—,,z dwoch”:
,,ex his duabus hodieque manentibus unus est
Christus, unaque persona” (I, IV, 4);

,-ex duabus adunatis, iisdemque manentibus,
unus Deus idemque homo creditur Christus...
ex utroque subsistens, utroque non carens”
1, V, 4);

,claruitigitur Christum ex duabus manentibus
naturis in unione personae subsistere” (I1, IV,
6);

,Haec est naturarum proprietas, ex quibus
unus Dei Filius idemque hominis Filius
Christus subsistens unam tantum habet
geritque personam” (II, VI, 4).

—,,zdwoch” 1 ,,w dwoch™:

»quia ex utriusque Christus subsistens unus
est in utroque” (IV, XVI, 1);

,»€X utroque ct in utroque unus atque idem
est Christus” (IV, XVI, 3);

»ex utroque et in utroque” (V, VII, 2).

—,,z dwoch”:
,ut duas ex quibus illud sacramentum
singulare constat, illic permanere

monstremus” (PublS. s. 87, 1, 1-2);

»in uno eodemque domino Iesu Christo
atque in eius una eademque persona, qua
ex utriusque naturis unus atque idem est”
(PublS. s. 93, 1, 16-7).

—,,zdwbch” 1,,w dwoch”:

,-ex his proprie uel in his ueraciter permanere,
ex quibus uel in quibus unus et perfectus et
uerus est Christus” (PublS. s. 90, I, 2-3);

,in utriusque naturis ex quibus uel in quibus
conceptus editus nutritus et conuersatus in
mundo est” (PublS. s. 90, II, 25-26);

,.ut isdem naturis ueraciter permanentibus ex
quibus uel in quibus unus atque idem [...]
existit” (PublS. s. 90, II, 29-30);

»€X quibus uel in quibus unus et integer
Christus est [...] ut unus atque idem sit,
utraque in eo sine ambiguo permanent, ex
quibus uel in quibus unus idemque persistit”
(PublS. s. 93, 1, 26-30).

Dalszym elementem potwierdzajacym teze, iz Gelazy I w swoim dziele mogt
bazowac na tre$ci Contra Eutychetem, jest obecno$¢ w obu tekstach syntagm
majacych $cisty zwigzek semantyczny z zagadnieniem unii hipostatyczne;j.
W dziele De duabus naturis jest to syntagma Deus homo — homo Deus, nato-
miast w Contra Eutychetem w przewazajacej czesci syntagma divina humanitas

— humana divinitas:
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Wigiliusz Contra Eutychetem

Gelazy I De duabus naturis

,Fatemini igitur et ore quod corde tenetis,
ut divina humanitas et humana divinitas
propitietur vobis (II, X, 8);

»idem Deus, idem homo, unde constat et
divinitatem humanitatis ¢t humanitatem
divinitatis habere vocabulum, id est Verbum
dici carnem et carnem dici Verbum” (IV, V,

3);
,,ut Verbum homo et homo Deus” (I, IV, 5);

»Quia vero idem Deus homo est et idem
homo Deus est” (I, V, 4).

»Quamuis enim unus atque idem sit dominus
Iesus Christus, et totus deus homo et totus
homo deus, et quicquid est humanitatis,
deus homo suum faciat et quicquid est dei,
homo deus habeat, tamen ut hoc permaneat
sacramentum nec possit ex aliqua parte
dissolui, sic totus homo permanet esse quod
deus est, ut totus deus permaneat esse quod
homo est” (PublS. s. 87, 1, 8-12);

,.ut et totus deus homo sit et totus homo deus
sit atque haec eadem ex quibus uel in quibus
unus atque idem et deus homo est et homo
deus est, confusa non sint, diuisa non sint,

deficientia non sint, sed sic unum eundemque
et deum hominem et hominem deum utraque
unita perficiant, ut proprietatem suam penitus
non amittant, qua ut ex utrisque unus atque
idem deus homo et homo deus possit esse,
perficiunt” (PublS. s. 93, I, 17-22).

Powracajac do sposobu uzywania przez Wigiliusza formut ,z dwoch”
i,,w dwoch” naturach oraz ich semantycznego wymiaru, charakterystyczne jest
zesrodkowanie prawdy o unii hipostatycznej dzigki znaczeniu imienia Chrystus,
ktore samo w sobie juz t¢ prawde wyraza, stajac si¢ niejako odpowiedzig na pyta-
nie o konstrukcje metafizyczng osoby Syna, prawdziwego Boga i prawdziwego
cztowieka: ,,[...] imi¢ Chrystus odnosi si¢ do faktu, iz [Bog] stat si¢ cztowiekiem.
Ale poniewaz juz przez poznanie obydwu natur jedno jest tylko imi¢ Jego natury
boskiej i ludzkiej*.

Wigiliusz, opierajac swoja refleksje na wypracowanym przez $sw. Augustyna
paradygmacie Christus unus®, eksponujacym jedno$¢ osobowa, czesto uzywa
przyimka ,,w” przed albo po wymienieniu imienia Chrystus, wskazujac jedno-
czes$nie na rzeczywistos¢ dwoch natur (boskiej i ludzkiej)?. Efektem tego jest

24 Vigilius Thapsensis, Contra Eutychetem, IV, V, 2-3: unde apparet ad id quod homo factus est,
id est Christi vocabulum. Sed quia iam per cognitionem utriusque naturae unum est divinitatis
humanitatisque eius vocabulum”.

Wyrazenie Christus unus oraz podobne jemu, wystepujace w Contra Eutychetem: 1,1V, 4; 1, X,

3; 1, XI1, 2-3; 11, VIL, 3; I, IX, 3; I, X, 4; IV, V, 1, IV, XVI, 1; IV, XVIL, 2; V, VI, 3; V, VII, 2;

V, XV, 3; Unam personam: 1, IV, 4; 1, V, 3; I, XI1, 3; I, 4, 5; I, V, 5; I, VI, 1; I, VIL, 3; IV, IV,

3,IV,V,3;V, VL, 1; V, VI, 2; V, XX, 1; Una eademque persona: 11, VIL, 3; 11, IX, 6; V, XV, 3.

Por. S. Petri, Contro Eutiche, s. 128.

26 Por. Vigilius Thapsensis, Contra Eutychetem, V, VI, 2: , At, quia in Domino Iesu Christo Verbi
et carnis una persona est duaeque naturae”. (Lecz poniewaz w Panu Jezusie Chrystusie jed-
na jest osoba Stowa i ciata oraz dwie natury). V, XV, 1: ,,Et quanquam haec suffecerint, pro
sui firmitate roboris, ad demonstationem in Christo utriusque naturae” (I chociaz to bytoby

25
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uzyskanie jakby wzmocnionego wyrazenia dogmatu chalcedonskiego. Rowniez
w przypadku przyimka ,,z” w Contra Eutychetem spotykamy podobne seman-
tyczne zastosowanie®’.

Nalezy zauwazy¢, iz Wigiliusz, podkreslajac znaczenie imienia Chrystus dla
tajemnicy unii hipostatycznej, zachowatl wielkg swobode w uzywaniu przyimkow
»W” oraz ,,z”, okreslajacych sposob istnienia obydwu natur, boskiej i ludzkie;j,
prezentujac jednoczesnie zasadnicze idee chrystologii przed- i pochalcedonskie;j:
,,Czy dostrzegasz, iz w jednej osobie Chrystusa jest zawarta tajemnica obydwu
form tzn. obydwu natur? [...] na razie ukazaliSmy przez przepowiadanie proroc-
kie i1 apostolskie, ze Chrystus posiada dwie formy. Teraz ukazemy, iz w oby-
dwoch [naturach — K.W.] Chrystus jest jeden i ten sam oraz posiada jedng jedyna
osobg [...]. Stato si¢ wigc jasne, iz z dwoch trwajacych natur, Chrystus istnieje
w jednosci osoby”?; ,[...] w jednym Chrystusie jedna rzecz jest whasciwa Stowu,
druga ciatu, w taki sposéb, aby byta wspolng dla obydwu (tzn., ze takze $Smier¢,
ktora jest wlasciwa ciatlu, odnosita si¢ do Stowa i zycie, ktore jest wlasciwe Sto-
wu, odnosita si¢ do ciata, poniewaz istniejac z dwoch [natur], Chrystus jest jeden
w obydwoch [naturach]). [...], lecz nie jest jeden w Stowie a drugi w ciele, lecz
z dwoch i w obydwoch [naturach], jeden i ten sam jest Chrystus™?.

wystarczajacym dla trwato$ci jego znaczenia do ukazania w Chrystusie obydwu natur). V, XXI,
4: ,,His verbis utramque voluit in Christo demonstrare naturam” (Za pomoca tych stéw chciat
ukaza¢ w Chrystusie obydwie natury).

Por. Vigilius Thapsensis, Contra Eutychetem 11, V11, 3: ,,Sed hoc est unius personae mysterium,
hoc unius Christi ex utroque subsistentis sacramentum, hoc utrarumque naturarum proprietatis
Arcanum” (Lecz to jest tajemnica jednej osoby, to jest sakrament jednego Chrystusa, istniejace-
go z dwoch [natur], to jest tajemnicg wlasciwosci obydwu natur). I, XII, 2-3: ,,Apostolus certe
noverat Christum utriusque esse naturae, dum eum et hominem et Deum, eumdemque praedicat
unum [...] Qui ergo hunc eumdem et Deum praedicabat et hominem ut ex utrisque naturis unum
ostenderet Christum” (Apostol z pewnoscia wiedziat, iz Chrystus jest z dwoch natur, widzac,
iz zapowiada Go cztowiekiem i Bogiem oraz proklamujac Go jednym [...]. On [apostot] zatem,
glosit tego samego czlowiekiem i Bogiem, aby ukazac, iz Chrystus jest jednym z dwoch natur).
1, V, 4: ,Et hic sensus catholicus naturarum in sese coeuntium adunationem, non naturae unio-
nem admittit, dum ex duabus adunatis, iisdemque manentibus, unus Deus idemque homo credi-
tur Christus” (Tutaj sens nauki katolickiej okresla stawanie si¢ jednym natur, ktdre jednocza si¢
ze soba, nie jako jednos$¢ naturalna, lecz tak, jak si¢ wierzy, iz Chrystus jest jednym, ten sam
Bog i cztowiek, z dwoch potaczonych natur, pozostajacych sobg).

Vigilius Thapsensis, Contra Eutychetem, 11, IV, 5-6: ,,Cernis in una Christi persona utriusque
formae, id est utriusque naturae, mysterium contineri? [...] interim prophetico atque apostolico
praeconio docuimus Christum duas formas habere. Nunc doceamus in ambabus unum eumde-
mque esse, unamque personam habere [...] claruit igitur Christum ex duabus manentibus naturis
in unione personae subsistere”.

Vigilius Thapsensis, Contra Eutychetem, IV, XVI, 1.3: ,[...] in uno Christo aliud esse Verbi,
aliud carnis proprium, sic tamen ut sit utrumque commune (id est ut et mors, quod est proprium
carnis, pertineat ad Verbum et vita, quod est proprium Verbi, pertineat ad carnem, quia ex utri-
sque Christus subsistens unus est in utroque. [...] nec tamen alius est in Verbo, alius in carne,
sed ex utroque et in utroque unus atque idem est Christus”.

27
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ZAKONCZENIE

Ustosunkowujac si¢ do kwestii sposobu recepcji dogmatu chalcedonskiego,
obecnej w dziele Contra Eutychetem Wigiliusza z Tapso, nalezy stwierdzi¢, iz
przytoczone argumenty, poparte tekstami zrodtowymi, $wiadczg na korzys¢ Afry-
kanczyka. Mozna przyja¢, z wielka, co prawda, ostroznoscia, iz byt on najpraw-
dopodobniej jedynym pisarzem okresu posoborowego, ktéry potaczyl w swojej
refleksji ortodoksyjne uzycie obydwu formul, prowadzac tym samym czytelni-
ka do jakze oczywistej konkluzji, iz: ,,Jesli Chrystus jest «z dwoch natury, to
nie moze nie by¢ «w dwodch naturach»®®. Cho¢ migdzy Wigliuszem a papiezem
Leonem I wida¢ zasadnicza réznice w aplikacji formuty ,,z dwoch natur”, to
jednym z wazniejszych punktow stycznych ich mysli w opisie cech charaktery-
stycznych obydwu natur byta potrzeba posiadania jako punktu wyjscia nie tylko
wymiaru jednosci osobowe;j, ale jednosci pomi¢dzy obydwiema naturami, pro-
wadzacej z kolei do rzeczywistosci jednej osoby w Chrystusie®!.

Uwazna lektura catego dzieta sklania ku refleksji, iz Wigiliusz nie nakazuje
czytelnikowi wybiera¢ pomiedzy jedng a druga formula, lecz umiejetnie ukazu-
je ich koherencje, eksponujac tym samym istotny, tzn. soteriologiczny, cel unii
hipostatyczne;j.

JESUS CHRIST IN TWO OR FROM TWO NATURES? — A RECEPTION
OF CHALCEDON DOGMA IN CONTRA EUTYCHETEM BY VIGILIUS OF TAPSUS

Summary

One of the essential problems after the Council of Chalcedon was an issue of reception
of a dogma of hypostatic union of Jesus Christ. This process, although very dramatic, with
numerous connotations, especially political, did not overshadow strictly doctrinal debate.
One of the participants of this debate in the circle of the Latin language was Vigilius,
the bishop of Tapsus in North Africa. In his work Contra Eutychetem, written probably
between year 460 and 480, he defends the decision of the Council of Chalcedon and the
teaching of Pope Leo I, as to the manner of existing both natures in Jesus Christ, contained
in the phrase in duabus naturis. At the same time he does not resign from using a ,,compet-
itive® phrase ex duabus naturis. In this way he proves the complementarity of both phras-
es, not affecting the substance of the Chalcedon dogma.

30 Por. S. Petri, Contro Eutiche, s. 125.
3 Por. B. Studer, Una Persona in Christo. Ein augustinisches Thema bei Leo dem Grossen,
,Augustinianum” 25 (1985), s. 485.
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Tomasz Czura”
WT UWM, Olsztyn

WARTOSC ZBAWCZA WNIEBOWSTAPIENIA JEZUSA
CHRYSTUSA W UJECIU JEANA GALOTA

Bezsporng zalete mysli teologicznej belgijskiego jezuity Jeana Galota stano-
wi to, ze z jednej strony uderzajaca jest w niej oryginalno$¢ i $wiezos¢ uje-
cia, a z drugiej wiernos¢ zywej Tradycji KoSciota!. To potaczenie sprawia,
7e warto dzisiaj, w dobie prob podwazania katolickiej ortodoksji, przywoty-
wac¢ mysl takich teologdw, ktorzy sg jej straznikami. Jest to niezwykle istotne,
gdyz prawda objawiona jest jednoczes$nie prawda zbawczg. Dlatego ufnoscé,
z jaka mozna studiowaé¢ mysl belgijskiego teologa, jest doswiadczeniem nie
do przecenienia.

Problem warto$ci zbawczej wniebowstgpienia Jezusa nie pojawia si¢ zbyt cze-
sto w refleksji teologicznej. Za taki stan rzeczy odpowiada sita wyrazu innych
wydarzen zbawczych, takich jak $mier¢ czy zmartwychwstanie Chrystusa. Nie-
mniej jednak samo wniebowstapienie Jezusa posiada wiele cech, ktore decydu-
ja o wielkiej wartosci teologicznej tego wydarzenia. Wymienione tutaj zostang
dwie z nich, ktdre jednak majg decydujgce znaczenie dla tych rozwazan. Pierw-
sza z tych cech jest fakt mowiacy o tym, ze wniebowstapienie opisane jest przez
Ewangelie i Dzieje Apostolskie (por. £k 24,50-52; Dz 1,1-11). Opisanie tego
wydarzenia przez autorow Nowego Testamentu §wiadczy o tym, ze owi auto-
rzy przywiazywali duzg wage do znaczenia wniebowstapienia dla rodzacych si¢
wspolnot koscielnych. Druga cecha, §wiadczaca o waznosci i doniostosci wnie-
bowstapienia dla chrzescijan, polega na implikacji teologicznej tego wydarze-
nia, ktore wywarto znaczny wptyw na inne ksiggi Nowego Testamentu. Mam tu
na mysli zwlaszcza teologie zawarta w Liscie do Hebrajczykéw i Apokalipsie
$w. Jana, ukazujacg Jezusa Chrystusa jako wiecznego kaptana (por. Hbr §,1-13;
Ap 21,22-24). Wspomniane ksiggi ukazujg przebieg niebieskiej liturgii, ktora

Tomasz Czura (ur. 6 marca 1980 r.), doktorant na Wydziale Teologicznym Uniwersytetu War-
minsko-Mazurskiego w Olsztynie; obecnie zajmuje si¢ teologia symboliczng Brunona Fortego
w aspekcie Symbolu Boga Ojca.

Por. A. Kubis, Wstep, w: J. Galot, Wybrane zagadnienia z teologii wspotczesnej, Krakow 1994,
s. 5.
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dzieje si¢ w wiecznos$ci 1 skupia si¢ wokot postaci Jezusa i Jego ofiary zlozonej
za grzechy ludzi’>. Wszystko to pozwala na postawienie tezy, ze wniebowstapie-
nie Jezusa sprawia i zabezpiecza wspolng liturgi¢ Kosciota pielgrzymujacego
i Kosciota niebieskiego, co prowadzi do przyjecia przez stworzenie Ducha Swie-
tego, ktory przemienia i uswigca ludzi’. Znakiem i sakramentem tego wspolnego
celebrowania jest Eucharystia, ktora zawsze odbywa si¢ na pograniczu tego Swiata
1 $wiata przyszlego, odkupionego i zbawionego. Celem tego artykutu bedzie uka-
zanie stanowiska Jeana Galota, ktory w swoich rozwazaniach zdaje si¢ potwier-
dza¢ wyzej postawionag teze. Belgijski teolog nie tylko ukazuje odrebnos¢ wnie-
bowstapienia jako wydarzenia soteriologicznego, ale przedstawia je jako jeden
z warunkow uzyskania przez Jezusa wladzy krolewskiej i kaptanskiej. Wtadza
ta jest wladza wstawiennicza i polega na ruchu wstepujacym, w ktorym Ojciec
zostaje otoczony chwala. By jednak w pelni ukaza¢ znaczenie zbawcze wnie-
bowstapienia, nalezy ukaza¢ réwniez ruch zstepujacy taski. W tym celu Galot
ukazuje Jezusa Chrystusa jako Glowe Mistycznego Ciata, jakim jest Kosciot.

ODREBNOSC WNIEBOWSTAPIENIA JEZUSA

Nalezy zatem postawi¢ pytanie o to, co stanowi o warto$ci zbawczej wnie-
bowstgpienia Chrystusa. By udzieli¢ odpowiedzi na to pytanie, nalezy najpierw
ukazac¢ roznice, jaka istnieje migdzy uwielbieniem Jezusa a Jego zmartwychwsta-
niem, z tego wzgledu, ze czesto, zdaniem Galota, dochodzi do utozsamienia obu
tych wydarzen®. Utozsamienie to prowadzi za§ do zagubienia zbawczego zna-
czenia wniebowstapienia Jezusa. Jednym z powodoéw, dla ktérych dokonuje sie
tego utozsamienia, jest to, ze zmartwychwstanie widziane jest jako wydarzenie,
ktore uwiarygodnia dziatalnos¢ Jezusa jako Syna Bozego. Niemniej jednak, gdy
odrzuci si¢ ten sposob przedstawiania i wyjasniania zmartwychwstania Jezusa,
a przyjmie si¢ kryterium soteriologiczne, wowczas wniebowstapienie jawi si¢
jako wydarzenie o doniostym znaczeniu zbawczym. Wniebowstapienie stanowi
bowiem, zdaniem belgijskiego jezuity, dopelnienie zmartwychwstania’. Dopet-
nienia tego nie nalezy jednak rozumie¢ jako rzeczywisto$ci pozbawionej swo-
jego specyficznego znaczenia. Nalezy je raczej traktowac jako drugi etap chwa-
lebnego stanu, jaki osiggnat Jezus po swojej Smierci i zmartwychwstaniu. Stad
potrzeba udzieli¢ odpowiedzi na pytanie, na czym polega stan osiagniety przez
wniebowstapienie. Dusza Chrystusa, jak zauwaza Galot, osiagnela stan chwaleb-
ny w chwili $mierci. Natomiast Jego ciato dochodzilo do tego stanu przez dwa

Por. Katechizm Kosciola Katolickiego, nr 662.

Por. Konstytucja o liturgii swietej ,, Sacrosanctum concilium”, nr 7.
Por. J. Galot, Gesut liberatore, Firenze 1978, s. 425-426.

Por. tamze, s. 427.
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etapy, jakimi sg zmartwychwstanie i wniebowstapienie. Wniebowstgpienie przy-
pieczetowuje ostatecznie triumf ciata Jezusa, ktore osiagneto chwale nieba na
mocy zmartwychwstania. Fakt ten ma duze znaczenie, poniewaz odstania prawde
o tym, ze wraz z cialem Chrystusa caty §wiat materialny wchodzi do chwaty
Bozej®.

WNIEBOWSTAPIENIE JAKO WARUNEK OBJECIA WLADZY

Ten nowy stan Chrystusa w ekonomii zbawienia oznacza Jego definitywne
i ostateczne odejscie do Ojca. Odejscie to, chociaz ma charakter cielesny, to jed-
nak otwiera nowy rozdziat w historii zbawienia, ktdrego istota polega na tym, ze
odtad obecnos¢ zmartwychwstatego Pana ma charakter duchowy’. Innymi stowy,
Jezus odchodzi w sposéb cielesny po to, aby powrdci¢ i by¢ obecnym w sposob
duchowy za posrednictwem Ducha Swietego, ktéry bedzie kontynuowat Jego
dzieto®. Stad wniebowstapienie otwiera przed Jezusem zmartwychwstalym moz-
liwo$¢ bycia obecnym w Kosciele i w $wiecie w sposob duchowy. Inauguracja
tego nowego sposobu bycia Jezusa jest moment wylania Ducha Swietego, ktory
bez wniebowstapienia nie bytby mozliwy?®.

Samo odejscie Jezusa stanowi jednakze, zdaniem Galota, zaledwie pierwszy
krok do objecia przez Niego wiladzy, czego wyrazem jest Jego zasiadanie po
prawicy Ojca (por. Hbr 1,3-5)°. Okreslenie mowiace o ,,zasiadaniu po pawicy
Ojca” wystepuje w Psalmie 110, gdzie oznacza ono objecie przez krola wiadzy
1 osiggnigcie przez niego zwycigstwa nad nieprzyjaciotmi. Intronizacja Mesjasza
jednak, widziana w $§wietle wniebowstagpienia, posiada o wiele szersze znaczenie.
Pojawiajaca si¢ bowiem chmura, ktora ,,przenosi” Jezusa do stanu chwaty, jest
znakiem teofanii, co w konsekwencji oznacza, ze chwala przez Niego posiadana
ma charakter boski. Co wiecej, jako Mesjasz sprawuje On owa wladze w swojej
naturze ludzkiej. Ma donioste znaczenie soteriologiczne, poniewaz dzigki temu
staje si¢ On Panem catej ludzkos$ci. Chrystus jest wprawdzie Panem wszelkiego
bytu, jednak taczy On swoja wladze z darem zbawienia (por. Hbr 1,3-5). Dlatego
zasadnicza cecha wladzy Jezusa nad ludzkos$cia jest jej wymiar i znaczenie sote-
riologiczne. Jest to bowiem wiladza przynoszaca zbawienie ludziom, ktorg jako
Zbawiciel sprawuje On rowniez nad aniotami i nad catym stworzeniem po to, aby
udzieli¢ zbawienia ludzkos$ci''. Wtadza ta polega zatem na zdobyciu i przekaza-

Por. J. Galot, Il mistero della speranza, Assisi 1971, s. 132.

Por. tenze, Wybrane zagadnienia z teologii wspotczesnej, s. 149.
Por. tenze, Serce Ojca, Warszawa 1962, s. 346.

Por. tenze, Gesu liberatore, s. 428.

Por. tamze, s. 420.

Por. tamze, s. 421.
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niu zbawienia ludziom przez jedynego i uniwersalnego Zbawiciela, jakim jest
Jezus Chrystus'?. Wladza ta jest zarazem wtadzg wstawiennicza, poniewaz Chry-
stus, zasiadajac po prawicy Boga, reprezentuje ludzkos¢ i wstawia sie za ludzmi
(por. Rz 8,34)". Wiladzy tej Jezus udzielit takze swoim uczniom, zanim wstapit
do nieba (por. Mt 28,18-19). Pozwala ona uczniom w sposdb odwazny wyznawaé
i dawa¢ $wiadectwo swojej wiary w Jezusa Chrystusa'®.

Jezus, ktory zasiadl po prawicy Ojca, obok wspomnianej wiadzy krolewskiej
ma takze, zdaniem Galota, wladze i godnos$¢ kaptanska, ktora zdobywa przez
swoje wniebowstgpienie, o czym $wiadcza nastepujace stowa: ,, Ty jeste$ kapla-
nem na wieki na wzor Melchizedeka” (Ps 110,4)"°. Spetnienie tych stéw dokonu-
je si¢ na drodze ztozenia przez Chrystusa ofiary doskonatej. Z drugiej za$ strony,
omawiana peinia kaplanstwa zostaje przez Jezusa Chrystusa osiggnigta w tajem-
nicy Jego wniebowstagpienia, poniewaz dzigki Jego wywyzszeniu staje si¢ On
Kaptanem na wieki na wzor Melchizedeka, a Jego kaptanstwo nabiera charakteru
i wymiaru transcendentnego. Co wigcej, staje si¢ ,,sprawcg zbawienia wieczne-
go dla wszystkich, ktorzy Go stuchajg” (Hbr 5,9). Sprawczo$¢ ta jest wynikiem
ztozonej przez Niego ofiary, ktora czyni z Niego nie tylko Zbawiciela, lecz takze
Tego, kto wstawia si¢ za ludzmi przed Bogiem (por. Hbr 7,25).

Wtadza wstawiennicza, jaka peilni Zbawiciel, pozwala zdaniem belgijskie-
go teologa na dostrzezenie wewngtrznego zwigzku, jaki istnieje miedzy tytutem
,krol” a tytutem , kaptan”. Jezus jest krolem i kaptanem, poniewaz jest Zbawicie-
lem cztowieka. Jak pisze belgijski jezuita: ,,Wniebowstgpienie taczy bowiem na
jednej plaszczyznie tytul krola i kaplana. Laczy je w jednym dziataniu, ktérego
istota polega na przekazywaniu zbawienia”'®. Nalezy jednak pamigtaé o tym, ze
zardwno wiladza krolewska, jak i wladza kaptanska Jezusa maja swoja specyfike.
Wtadza kaptanska Chrystusa polega na uswigcaniu ludzi, ktore z kolei czerpie
swoja moc z kultu. Ten za$ wyptywa z ofiary, jakg ztozyt Chrystus Kaptan. Stad
mozna mowic o charakterze ofiarniczym wtadzy kaptanskiej oraz o jej celu, jakim
jest uswiecenie ludzi. Wiadza krolewska Jezusa wnosi natomiast nowa wartosc¢
w dziatanie uswigcajace. Ta nowa warto$¢ przejawia si¢ zasadniczo w zasiggu
uswigcajacej mocy Jezusa, ktorg rozciaga On nad catg ludzkos$cia, poniewaz ma
ona uniwersalne znaczenie i catkowita suwerennos¢. W zwigzku z tym moz-
na powiedzie¢, ze omowione dwa aspekty wladzy Jezusa sa komplementarne.
Posiadajg jeden cel, jakim jest ukierunkowanie tej wtadzy na zbawienie calej
ludzkosci.

12 Por. J. Galot, Problemi di cristologia, Roma 1977, s. 35.

Por. D. Gardocki, Solidarnos¢ i reprezentacja. Wspotczesne modele soteriologiczne, ,,Studia
Bobolanum” 2,1 (2002), s. 72.

Por. Katechizm Kosciota Katolickiego, nr 664.

15 Por. J. Galot, Gesu liberatore, s. 422.

16 Tamze, s. 423.
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CHRYSTUS GLOWA MISTYCZNEGO CIALA

By jednak w pelni ukazac¢, na czym polega warto$¢ zbawcza wniebowstapie-
nia, nalezy odpowiedzie¢ na pytanie o to, w jaki sposob Jezus obdarza ludzkos¢
zbawieniem. Pomoca w wyjasnieniu tego zagadnienia jest kwestia dotyczaca
Chrystusa jako Glowy Ciata Mistycznego. Zwraca na nig uwage $w. Pawet, gdy
mowi, ze Bog ustanowit Jezusa ,,Glowa dla Kosciota, ktory jest Jego cialem, Pet-
nig Tego, ktory napetnia wszystko wszelkimi sposobami” (Ef 1,23). Stwierdzenie
to pokazuje, ze o ile Chrystus przez swoja $mier¢ pojednat w swoim ukrzyzowa-
nym ciele ludzkos¢ z Bogiem i migdzy soba, o tyle przez wniebowstgpienie stat
si¢ Glowg Ciata, jakim jest Kosciot (por. Ef 2,16)"7.

Funkcja Chrystusa jako Glowy Kosciota oznacza przede wszystkim, zdaniem
Galota, Jego panowanie nad catg wspolnotg wiernych. Jego wtadza ma zatem
charakter absolutny. Przejawia si¢ ona w zdolno$ci i mocy, jaka Chrystus posiada
do tego, by napelia¢ Kos$ciot zyciem Bozym. Stato sie¢ to mozliwe dzigki uwiel-
bieniu Chrystusa i Jego wstapieniu do nieba. Odtad w Chrystusie uwielbionym
mieszka cata pelnia boskosci, to znaczy pehia zycia Bozego, ktoérag On przeka-
zuje Kosciotowi'®. Omawiana funkcja Jezusa jako Glowy Ciala Mistycznego ma
dwa aspekty — immanentny i transcendentny. Pierwszy wskazuje na to, ze Jezus
karmi swoje Cialo od wewnatrz, sam bedac jego centrum. Drugi aspekt wskazuje
na to, ze przekracza On w sposédb absolutny swoje Ciato, jakim jest Ko$ciot?.

W zwiazku z tym, co zostalo powiedziane, Galot dostrzega i podkresla
waznos¢ relacji, jaka istnieje miedzy wniebowstgpieniem a petnia zycia, kto-
ra Chrystus obdarza ludzkos¢. Wstapit On bowiem ponad wszystkie niebiosa,
jak stwierdza to Pawetl, aby wszystko napetni¢ zyciem Bozym (por. Ef 4,10).
Stwierdzenie to pokazuje, ze celem wniebowstgpienia jest utworzenie nowej
ludzkosci, tj. napelionej zyciem Bozym?. Swiadectwem tej nowej ludzkosci
jest obecno$¢ Ducha Swigtego, ktorego konkretnym wyrazem sa rézne cha-
ryzmaty i wspolnota Kosciota, ktorej przewodza nastepcy apostotow. Kosciot
dzigki dziataniu Ducha Swigtego moze si¢ rozwija¢ i obja¢ wszystkie narody,
kultury i cywilizacje?.

17" Por. J. Galot, Ciato mistyczne, Warszawa 1964, s. 48.

Por. tenze, Gesu liberatore, s. 423.

Por. tamze, s. 424.

20 Por. J. Galot, La Beata Passio, Milano 1969, s. 321.

Por. J. Szczurek, Zafascynowanie osobg Chrystusa. Jean Galot SI — osoba i czyn, w: Wybit-
ni teologowie XX wieku. Krqg jezyka francuskiego, pod red. bp. J. Jezierskiego, K. Parzycha,
Olsztyn 2004, s. 67.
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WNIEBOWSTAPIENIE JAKO JEDEN Z WARUNKOW
EUCHARYSTII

Napetnienie zyciem Bozym stworzenia znajduje swoja szczegdlng realizacje
1 urzeczywistnienie w tajemnicy Eucharystii. W niej bowiem wywyzszony Chry-
stus karmi uczniéw swoim Cialem i poi swoja Krwig i w ten sposob napetnia ich
swoim zyciem. Prawda ta pozostawala niezrozumiata dla uczniow przed wnie-
bowstgpieniem Jezusa (por. J 6,61-62). Jednakze Chrystus po wniebowstapieniu
czyni uczniow zdolnymi do zrozumienia tajemnicy Eucharystii. W tym sensie
wniebowstgpienie jest wydarzeniem, ktore umozliwia Jezusowi powierzenie apo-
stotom, a przez nich Kosciotowi swojego Ciala i Krwi na pokarm duchowy dla
ludzi. Z drugiej zas$ strony Eucharystia sprawia, ze Chrystus, ktory odszedl w spo-
sob widzialny i cielesny z tego $wiata, nadal pozostaje posrod swoich uczniow.
Jest to mozliwe dzieki tajemnicy wniebowstapienia, ktora dokonuje ostatecznego
przebostwienia Jego ciata, przez co staje si¢ On duchowym pokarmem. Zmar-
twychwstanie zatem 1 wniebowstgpienie sa dwoma wydarzeniami, obok Krzyza,
ktore fundujg Eucharystie.

ZAKONCZENIE

Powyzsze analizy prowadza do wniosku, ze warto$¢ zbawcza wniebowstapie-
nia Chrystusa polega, zdaniem Galota, na tym, iz Jezus definitywnie odchodzi
z tego $wiata w sposob fizyczny, aby by¢ w nim obecny w sposob duchowy. Jego
obecnos¢ posrod ludzi jest wyrazem sprawowanej przez Niego wiadzy, ponie-
waz przychodzi On jako Kroél, Kaptan i Glowa Ciata Mistycznego, ktorym jest
Kosciot. Jego wiadza zas dzigki zmartwychwstaniu i wniebowstapieniu rozciaga
sie na calg ludzkos¢, ze wzgledu na to, ze Jego ludzka natura zostaje napetniona
zyciem Bozym, ktore przekazuje On kazdemu cztowiekowi. Szczegdlnym miej-
scem udzielania tego zycia jest Eucharystia, bedaca pokarmem duchowym, kto-
rym karmi On i ozywia Ko$ciot.

Oproécz ruchu zstepujacego, w ktorym Jezus uwielbiony udziela zycia Bozego
ludziom, mozna wyrdzni¢ ruch wstepujacy, bedacy istota kultu. W Chrystusie,
w Jego ruchu uwielbienia wznoszacym si¢ do Ojca, kazdy czlowiek ma swoj
udziat?®>. Chrystus uwielbiony sprawia, ze dziatanie eucharystyczne Ko$ciota
pielgrzymujacego laczy sie z dzigkczynieniem, jakie odbiera Bog od Kosciota
zbawionych w niebie. Ta wspdlnota, tworzaca si¢ wokot Chrystusa uwielbione-
g0, taczy w sobie oba ruchy: zstepujacy taski i wstepujacy liturgii. Aby mogto
doj$¢ do zsynchronizowania sptywajacej na ludzi taski i eucharystycznego dzigk-

22 Por. E. Schillebeeckx, Chrystus sakrament spotkania z Bogiem, Krakéw 1966, s. 37.
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czynienia za dar zycia Bozego, w ktérym Kosciot ziemski i niebieski chwali
Boga, wpierw Chrystus musial zosta¢ uwielbiony.

Przytoczone wyzej mysli belgijskiego jezuity potwierdzaja to, ze zycie Boze
rozlewa sie na ludzko$¢ przez zestanie Ducha Swietego i przez dar Eucharystii.
W tym samym darze Eucharystii Kosciol wstawia si¢ wraz z Chrystusem oredu-
jacym u Boga i dzigki temu dostepuje zbawienia®. Ten ruch wstepujacy, wsta-
wienniczy, opisany jest przez belgijskiego jezuite w perspektywie wladzy pet-
nionej przez Jezusa. Istota tej wladzy jest orgdowanie za ludzmi u Ojca, ktérego
najdoskonalszym przejawem jest ofiara ztozona za grzechy §wiata. Stad mozna
powiedzie¢, ze mysl teologiczna Galota dotyczaca wniebowstgpienia Jezusa sta-
nowi fundament postawionej w tych rozwazaniach tezy. Wniebowstapienie Jezu-
sa sprawia i zabezpiecza wspdlna liturgie Kosciota pielgrzymujacego i Kosciota
w niebie oraz jest warunkiem zestania zycia Bozego na ludzko$¢.

THE SALUTARY VALUE OF JESUS CHRIST’S ASCENSION ACCORDING
TO JEAN GALOT

Summary

The article deals with the issue of salutary meaning of Jesus Christ’s Ascension
according to Jean Galot. The starting point of the reflections is a trial of highlighting the
ascension as an event, with a unique, peculiar meaning. Next the issue of influence of
ascension on acquiring power by Jesus Christ is analyzed. The power consists in the inter-
cession of Jesus at his Father as well as pouring the Holy Spirit on the Church. Jesus Christ
as a priest performs sacrifice of intercession, whereas as a king pleads continuously the
case of his people in front of the Father. The sacrifice on the cross, the resurrection and
ascension reveal the process of acquiring dignity by Jesus Christ. The dignity is portrayed
by the picture and metaphor of the Head of the Mystical Body. By his ascension Jesus
Christ becomes the Head of the Church and owing to this he is able to bestow the Church
with God’s life. Highlighting the raising intercession movement as well as the descending
movement of grace give grounds for proposing a thesis. Namely, the ascension of Jesus
Christ performs and secures the common liturgy of the Church making a pilgrimage with
the Church in Heaven. The thesis concerning the ascension of Jesus Christ, supported by
Galot’s idea, is depicted as well as defended in the article.

2 Por. D. Gardocki, Oblicze wspélcierpigcego Ojca w ujeciu Jeana Galota, ,,Studia Bobolanum”

2 (2010), s. 25.
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WSPOLCZESNY KRYZYS SENSU JAKO WYZWANIE
DLA TEOLOGIT FUNDAMENTALNEJ.
PROPOZYCJA RINO FISICHELLI

W ogolny horyzont wspolczesnos$ci wpisuje sie zagubiona tozsamos¢ wspot-
czesnego czltowieka. Przejawem ostabionej kondycji podmiotu w jego zwat-
pieniu w sil¢ rozumu i zamknigciu na prawdg jest kryzys sensu. Teologia fun-
damentalna Rino Fisichelli wskazuje jasno na potrzebg potozenia akcentow
dyskursu teologicznego na elementy dotknicte tym zjawiskiem. Niniejsze
opracowanie ukazuje range, jaka nadaje on sensowi w swojej chrystocentrycz-
nej teologii. Wceielony Syn Bozy jest sensem Objawienia Bozego i szczegol-
nym wkroczeniem sensu w historie. Wiarygodno$¢ Objawienia analizowana
przy uzyciu termindéw z filozofii jezyka w kluczu mitosci, jedynej wiarygod-
nej, kaze dostrzec w Objawieniu Mito$ci trynitarnej w Chrystusie ukazanie si¢
1 spetnienie wszelkiego sensu. Prawda Objawienia uchwytna jest dzieki wierze
myslacej, trwale 1 harmonijnie zjednoczonej z rozumem. Dzigki tej wierze jest
si¢ zdolnym do ksztaltowania i przezywania egzystencji wypetionej sensem
universale concretum Chrystusa w konkrecie historii.

Kondycja wspotczesnego cztowieka, jak rowniez caty horyzont kulturowy, od
ktorego ta kondycja pozostaje uzalezniona, stanowig wypadkowa oddzialywan
licznych pradow filozoficznych i mys$lowych oraz zjawisk o niezwykle ztozonej
naturze, ktore pozwolity wielu myslicielom naszej epoki na okreslenie jej mia-
nem postmodernistyczne;.

Wyjasnienie zagadnienia czy tez jakakolwiek proba zdefiniowania tego ter-
minu wydajg si¢ tu zbedne, abstrahujac od samej ztozonosci problematyki i nie-
watpliwych trudnosci, z jakimi musialbym si¢ spotka¢, podejmujac takg probe.
Istotne natomiast pozostaje zwrocenie uwagi na pewien og6lny rys wspotczesno-
$ci celem jasnego okreslenia tematyki niniejszego opracowania.

Marcin Jesionowski, studia wyzsze z teologii na Wydziale Teologii Papieskiego Ateneum Regi-
na Apostolorum w Rzymie, licencjat koscielny z teologii fundamentalnej na Wydziale Teologii
Papieskiego Uniwersytetu Gregorianskiego w Rzymie (2004), obecnie doktorant na WT Uni-
wersytetu Warminsko-Mazurskiego w Olsztynie.
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Koniec modernizmu pokazat, jak triumfujaca sita rozumu i podmiotu ludz-
kiego w jego zdolno$ciach poznawczych, wraz z wiarg w postep i niezachwia-
ny porzadek $wiata, ustapity miejsca czemus, co wydaje sie catkowitym przeci-
wienstwem. Nietzcheanski postulat Smierci Boga stat si¢ zapowiedzia wielkiego
rozczarowania XX wiekiem i w konsekwencji ,,§mierci podmiotu”. Ostabienie
rozumu ludzkiego oraz podwazenie roli metafizyki w filozoficznym postrzeganiu
rzeczywistosci okazaty si¢ ciosem zadanym prawdzie w jej klasycznym rozumie-
niu. Agnostyczna i relatywistyczna mysl nie dotkneta tylko sfery filozoficznych
dociekan, ale wptyneta na calg szeroko pojeta kulture i przenikneta rozmaite sfe-
ry ludzkiej egzystencji. Pod wielkim znakiem zapytania pozostaje dzi$ zadawa-
nie podstawowych, wielkich pytan dotyczacych ponadczasowych wartosci, kto-
re postmodernistyczny cztowiek odsunat poza horyzont swoich zainteresowan
W imi¢ nowoczesnosci.

Za co$ naturalnego i bedacego w tak zwanym dobrym tonie przyjmuje si¢
dostrzeganie odpowiedzi na ewentualne pytania o sens czy prawde jako owoc
konsensusu spotecznego. Wobec podwazenia rangi sensu, w jego nierozerwal-
nym odniesieniu do prawdy, nie dziwi pytanie zadawane przez ludzi probuja-
cych zrozumie¢ wspotczesnosé: ,,Czy pytanie o sens ma jeszcze sens?”! Pytanie
to podkresla zasadnos$¢ twierdzenia, iz w dzisiejszych czasach czlowiek w spo-
sob szczegblny przezywa kryzys sensu. Zjawisko to juz od jakiego$ czasu bywa
przedmiotem debat i studidéw na ptaszczyznie filozoficznej oraz teologicznej.
Jako przyktad mozna tu przytoczy¢ chociazby kongres naukowy, ktory odbyt
sie¢ w 1992 roku w Rzymskim Ateneum Santa Croce. Materiaty z tego kongresu
zostaty zebrane 1 wydane w opracowaniu pod wymownym tytutem: Crisi di sen-
so e pensiero metafisico (Kryzys sensu a mys$l metafizyczna)?.

Emblematyczna pozostaje troska Jana Pawta Il wyrazona w 1998 roku w ency-
klice Fides et ratio. Czytamy: ,,Pod wpltywem falszywej skromno$ci cztowiek
zadowala si¢ prawdami czastkowymi i tymczasowymi i nie probuje juz stawiaé
zasadniczych pytan o sens i najglebszy fundament ludzkiego zycia osobowego
i spotecznego™, 1 w innym miejscu: ,,Mozna zauwazy¢, ze jednym z najbardziej
znamiennych aspektow naszej obecnej kondycji jest «kryzys sensu»™™.

Zjawisko kryzysu sensu, bedace przejawem powszechnego zwatpienia
w prawde, wpisuje si¢ w swej istocie w horyzont wzajemnych relacji pomig-
dzy wiarg i rozumem. Akcentuje to bardzo wyraznie encyklika Fides et ratio,
ukazujac jednoczesnie te problematyke jako wielkie wyzwanie dla wspotczesnej
filozofii i teologii.

Por. Jan Pawet 11, Fides et ratio, 81.

G. Chalmeta, Crisi di senso e pensiero metafisico, Roma 1993.
Jan Pawet 11, Fides et ratio, 6.

Tamze, 81.
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Wspdtczesny kryzys sensu jako wyzwanie dla teologii fundamentalnej

Szczegodlna rola przypada tutaj teologii fundamentalnej, studiujacej Objawie-
nie Boze oraz jego wiarygodnos$¢. Wsrod przedstawicieli dyscypliny postacia
bardzo wazng jest Rino Fisichella, ktory wraz z René Latourelle’em na Uniwer-
sytecie Gregorianskim w Rzymie tworzyl podwaliny tak zwanej szkoty rzymskiej
teologii fundamentalnej. W propozycji teologicznofundamentalnej Rino Fisichel-
li kategoria sensu jawi si¢ jako niezwykle istotna. Mozna zatem spokojnie poku-
si¢ si¢ o stwierdzenie, iz studium wloskiego teologa jest realizacja tej wpisanej
w naturg chrzescijanstwa postawy otwarto$ci na wyzwania danego czasu.

Niniejsze opracowanie stawia sobie za zadanie przedstawienie roli zagadnie-
nia sensu jako klucza do lektury gtéwnych aspektow teologii fundamentalne;j
Rino Fisichelli. Trzycze$ciowa struktura odwotuje si¢ do trzech gléwnych zagad-
nien teologii fundamentalnej w ogole, a mianowicie Objawienia Bozego, jego
wiarygodnosci oraz wiary podmiotu jako odpowiedzi na Bozg inicjatywe.

W pierwszej czesSci ukazany zostanie chrystologiczny charakter Objawie-
nia. Jezus Chrystus jako pelnia Bozego Objawienia widziany jest jako jego sens
i sens calej historii. To w Nim w konkretnym fragmencie historii objawila si¢
petia Bozej Prawdy, nadajac sens ingerencji Boga w dzieje cztowieka i nadajac
jednoczesnie sens wszystkim ludzkim istnieniom majacym udziat w powszech-
nym sensie Wcielonego Logosu.

Druga cze$¢ poswiecona jest analizie wiarygodnosci Objawienia Bozego
i ukazaniu, jak w tym procesie sytuuje si¢ kategoria sensu. Wiarygodno$¢ opisy-
wana za pomocg terminologii wtasciwej dla filozofii j¢zyka stawia na pierwszym
planie swej argumentacji takie pojecia, jak ,,znak”, ,,znaczenie”, ,,sens”. Teolo-
gicznym dopelieniem tego uzasadniania pozostaje nadanie centralnego miejsca
mitosci, ktora ma ostatnie zdanie w ludzkim poszukiwaniu sensu w Objawieniu
Bozym.

Trzeci punkt niniejszego opracowania jest logiczng konsekwencja tresci uka-
zanych w dwoch pierwszych punktach. Skoncentruj¢ si¢ w nim na przedstawie-
niu teologicznego studium Fisichelli nad wiarag w konteks$cie jej zrelacjonowa-
nia z prawda i wolno$cig. Wiara moze by¢ silna tylko wowczas, gdy jednoczy
si¢ z silnym rozumem i otwiera na prawde. Przyjecie tej prawdy pozostaje zas
kluczowym warunkiem do samospetnienia si¢ ludzkiej osoby w jej wymiarze
egzystencjalnym. Sens zatem jawi si¢ w dwoch wymiarach — jako odczytywany
w wierze na drodze poznania prawdy oraz jako przezywany w zyciu wiary.

JEZUS CHRYSTUS JAKO SENS OBJAWIENIA

Teologia Rino Fisichelli wpisuje si¢ bardzo wyraznie w horyzont nakreslony
poprzez nauczanie Soboru Watykanskiego II. Odnowiona mysl teologiczna prze-
jawia si¢ szczegolnym poczuciem rownowagi pomigedzy dwoma elementami sta-
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nowigcymi wydarzenie Objawienia: Objawienie Boga oraz podmiot wierzacy’.
Dla peiejszego uchwycenia tego faktu wydaje si¢ bardzo pomocne przytocze-
nie dwoch niezwykle waznych wypowiedzi zawartych w dokumentach soboro-
wych. W Konstytucji dogmatycznej o Bozym Objawieniu czytamy: ,,Najglebsza
za$ prawda o Bogu i o zbawieniu czlowieka jasnieje nam przez to objawienie
w osobie Chrystusa, ktory jest zarazem posrednikiem i petnig catego objawie-
nia”¢. Inny za$ soborowy dokument naucza: ,,Tajemnica cztowieka wyjasnia si¢
naprawde dopiero w tajemnicy Stowa Wcielonego. Albowiem Adam, pierwszy
cztowiek, byl figura przysztego, mianowicie Chrystusa Pana. Chrystus, nowy
Adam, juz w samym objawieniu tajemnicy Ojca i jego mitosci objawia w pehi
czlowieka samemu cztowiekowi i ukazuje mu najwyzsze jego powotanie™’.

Ta dwubiegunowos$¢ wydarzenia Objawienia si¢ Boga cztowiekowi zaktada
zatem istotne dla niniejszego opracowania podwdjne znaczenie sensu Objawie-
nia. Z jednej strony mowi¢ nalezy o sensie Objawienia jako takiego, z drugiej za$
widzie¢ w nim przestrzen odpowiedzi na pytanie o sens istnienia, pochodzace
od ludzkiego podmiotu. I w jednym, i w drugim wymiarze, zgodnie z wykladnia
soborowa, Fisichella widzi w centrum swej teologicznej refleksji Osobe Jezusa
Chrystusa. Jezeli mozna w ogdle moéwic o pojeciu sensu w kontekscie rozwazan
teologicznych wloskiego teologa nad Objawieniem Bozym, pojecie to winno by¢
wlaczone w horyzont absolutnej i niepowtarzalnej centralnosci Jezusa Chrystusa
w calej mysli teologicznej Fisichelli. Czytamy: ,,Osoba Jezusa z Nazaretu jest
sensem Objawienia, poniewaz w niej, raz na zawsze, dokonuje si¢ objawienie
trynitarnego misterium Boga™®.

W Chrystusie jako Wcielonym Logosie spotykaja si¢ dwa wymiary jednej
rzeczywistosci: obiektywna petnia sensu Bozego Objawienia oraz odkrycie
1 przezywanie sensu przez podmiot obdarowany tym Objawieniem. Mozna by
rzec, iz teologia fundamentalna Fisichelli w badaniu zagadnienia sensu taczy ze
soba niezwykle zwiezle dwie dziedziny krytycznej refleksji wiary, a mianowicie
chrystologie oraz antropologie. Pamietaé przy tym nalezy, ze Boze objawiajace
dziatanie w historii ludzko$ci, ktore w osobie Wcielonego Syna Bozego osiagne-
o swoje spehienie, jest tutaj opatrzone absolutnym prymatem. Mozna by rzec:
,,Czlowiek o tyle stucha, o ile Bog mowi”.

Pomigdzy historyczng figurg Jezusa z Nazaretu, z calg ztozonoscig jego egzy-
stencji, a trescig Objawienia zachodzi petna sp6jnos¢ i harmonia. Jego byt jest
wyrazony i ukazuje si¢ jako rzeczywisto$¢ odsylajaca do tajemnicy wiekszej,
ktora jednak daje si¢ pozna¢ w nim i w jego dzietach. To odestanie do innego,

5 Por. R. Fsichella, Senso della rivelazione, w: Dizionario di Teologia Fondamentale [dalej:

DTF], red. R. Latourelle, R. Fisichella, Assisi 1990, s. 1122.

¢ Sobér Watykanski 11, Dei verbum, 2.

7 Sobér Watykanski II, Gaudium et spes, 22.

8 R. Fisichella, Credibilita, DTF, s. 221. Wszystkie thumaczenie tekstow zrédlowych w jezyku
wloskim pochodzg od autora.
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bez pomini¢cia czy oddalenia si¢ od niego samego, jest rzeczywistos$cig nadajaca
sens, a nawet o wiele wigcej, jest tym, co sam sens stanowi. Jedynie w Chrystusie
udziela si¢ ostatecznej odpowiedzi na pytanie o sens, a nawet o to, czym ten sens
jest sam w sobie. Jest to odpowiedz definitywna, poniewaz odestani do tajemnicy
Boga, poza nig wyj$¢ nie mozemy. W Jezusie odnajdujemy sens, gdyz to wlasnie
w Jego historycznej Osobie ukazala si¢ ostateczna znajomos¢ tajemnicy, ktorej
nie sposob przekroczy¢’®. Fisichella widzi w Jezusie sens Objawienia wiasnie
dlatego, ze Wcielony Syn Bozy jest urzeczywistnieniem doskonatej harmonii
pomiedzy objawiajagcym a objawieniem'?.

Objawienie znajduje swoje centrum w Chrystusie w mocy jego objawiajacej
$mierci na krzyzu. To wlasnie ta $mier¢, bedagca Objawieniem Mitosci Tryni-
tarnej!!, wprowadza w sposob nadzwyczaj obiektywny i konkretny w przestrzen
sensu. Fisichella pisze: ,,Paradoksalny wymiar petni sensu moze zosta¢ uchwy-
cony w $mierci na krzyzu Jezusa z Nazaretu. W jednym jedynym wydarzeniu
spotykaja si¢ bowiem ostateczne pytanie o los stawiane przez cztowieka oraz
sama natura Boga objawiajacego si¢ jako Mitos¢ urzeczywistniona w catkowi-
tym darze z siebie”'?. Sens tego Objawienia wyplywa nie tylko z faktu ukaza-
nia si¢ tajemnicy mito$ci trynitarnej Boga, ale rowniez z faktu, iz ta milo$¢ nie
zamyka si¢ w ,,obszarze” Trdjcy jako cel sam w sobie, ale wychodzi do kazdego
cztowieka, rowniez tego zanurzonego w grzech. Smieré Chrystusa pozostaje dla
Fisichelli rzeczywisto$cia intymnego spotkania Boga z cztowiekiem. Sens jest
niczym innym jak ukazaniem si¢ Bozej natury oraz przyjeciem do niej natury
ludzkiej". To w $mierci Chrystusa mamy do czynienia ze szczegdlnym wtargnig-
ciem sensu w histori¢ cztowieka'.

Obecnos¢ Syna Bozego w $wiecie obejmuje cala historie, nadajac jej petny
i ostateczny sens. Wcielony Syn Bozy jako universale concretum, jedyny i niepo-
wtarzalny, we fragmencie historii Jezusa z Nazaretu zbiera wszystkie fragmenty
historii">. Znajduja one swoj sens i swoje spelienie wiasnie w nim. Bog, kto-
ry jest poza historia, staje si¢ jednoczesnie jej czesciag. Moca tej historycznosci

®  Por. tenze, Credibilita, DTF, s. 222.

Por. tenze, Senso della rivelazione, DTF, s. 1124.

Rino Fisichella nawigzuje w swojej chrystologii do mysli teologicznej Hansa Ursa von Baltha-
sara, dla ktorego centrum objawienia, $wiata i dziejow pozostaje Osoba Chrystusa w tajemnicy
Misterium Paschalnego. Por. H.U. von Balthasar, Teologia Misterium Paschalnego, Krakow
2001; P. Martinelli, La morte di Cisto come rivelazione dell’Amore trinitario nella teologia di
Hans Urs von Balthasar, Milano 1995.

12 R. Fisichella, Senso della rivelazione, DTF, s. 1125.

Por. tamze, s. 1125.

Por. R. Latourelle, Senso: ricerca e dono, DTF, s. 1130.

Teologia historii jest dla Fisichelli integralna czgscia teologii fundamentalnej w jej studium nad
Objawieniem Bozym. Inspiracja pozostaje tu mysl teologiczna Hansa Ursa von Balthasara z jej
centralnym terminem universale concretum et personale odniesionym do Osoby Wcielonego
Syna Bozego.
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dokonuje si¢ szczegdlne spotkanie Boga z czlowiekiem, petni sensu z ludzkim
jego poszukiwaniem. Czytamy: ,,To wiasnie historia Jezusa Chrystusa objawia
si¢ jako ta egzystencja, ku ktorej zwraca si¢ cata historia jako do ostatecznego
swego spelnienia”®. Za Hansem Ursem von Balthasarem Fisichella widzi spet-
nienie historycznos$ci Jezusa Chrystusa nie w tajemnicy krzyza, ale w tajemni-
cy Zmartwychwstania. Czas czterdziestu dni przebywania Zmartwychwstatego
z uczniami, kiedy to objawia im najglebszy sens swego nauczania, staje si¢ wyra-
zeniem normatywnos$ci Chrystusa i znakiem spetnienia si¢ historii. W Chrystu-
sie Zmartwychwstatym w sposob petny i jedyny dokonuje si¢ spotkanie dwoch
przeciwstawnych rzeczywistosci, czasu i wieczno$ci'’. Chrystus spetniajacy sens
Objawienia widziany jest jako centrum historii. Poprzedzajaca go historia ma
sens, o ile jest wyjasniona i zinterpretowana przez Niego, poniewaz to wtasnie do
niego si¢ odnosi. Historia nastgpujaca potem wypetniona jest znaczeniem w mocy
Jego przebywania wsérdéd swoich i pozwolenia na rozpoznanie si¢ jako Pana. Jawi
si¢ w tej perspektywie bardzo jasno, iz Bog umiescit w historii determinujace
wydarzenie, zdolne do uczynienia jej w peli sensowng. Chrystus jest centrum
historii wlasnie dlatego, ze jest pelnia i ostatecznym spelnieniem Objawienia'®.

WIARYGODNOSC OBJAWIENIA BOZEGO
W KLUCZU SENSOWNOSCI

Fisichella w swojej teologii fundamentalnej szanuje niezwykle wewnetrzna
integralno$¢ i spojnos¢ Objawienia w dwoch wymiarach — wydarzeniowos$ci
i wiarygodno$ci. W studium wiarygodnosci, podkreslajac za prekursorem poso-
borowej szkoty teologii fundamentalnej na Uniwersytecie Gregorianskim René
Latourelle wage kategorii znaku, przechodzi jednak z analizy ,,znakéw wia-
rygodnosci” do analizy ,,wiarygodnosci znaku”". Stawia to w centrum uwagi
Osobe Jezusa Chrystusa. Chrystologiczne ukierunkowanie teologii fundamental-
nej u Fisichelli realizuje si¢ zatem nie tylko w studium nad Objawieniem, ale
rowniez w studium nad jego wiarygodnos$cig. Wszystkie pojecia i argumentacje
konstruowane w wyktadzie o wiarygodno$ci winny by¢ zatem czytane w kluczu
chrystologicznym. ,,Mowi¢ o wiarygodno$ci Objawienia znaczy nade wszystko
zechcie¢ zogniskowac¢ w sposéb bardziej wtasciwy centralne i kwalifikujace dla
teologii fundamentalnej wydarzenie, jakim jest Objawienie w jego definitywnym
wyrazeniu w Jezusie z Nazaretu”?.

R. Fisichella, La rivelazione: evento e credibilita, Bologna 2002, s. 76.
Por. tamze, s. 78.

Por. tamze, s. 81.

Por. tamze, s. 315n.

20 R. Fisichella, Credibilita, DTF, s. 220.
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To podstawowe zatozenie, ktore stanowi horyzont do opracowania przez Fisi-
chelle naukowego ujgcia tematu wiarygodnosci Objawienia, pozwala na uczynie-
nie kolejnego kroku w niniejszym opracowaniu, a mianowicie na przedstawienie
zagadnienia wiarygodnosci jako $cisle zwigzanego z pojgciem sensu.

Tytutl niniejszego podpunktu nie wyraza intencji autora postawienia zna-
ku réwnos$ci pomigdzy wyrazami ,,wiarygodnos¢” i ,,sensownos¢”. Byloby to
z pewnoscig, jesli nie niedozwolonym uproszczeniem pojgciowym, to bez wat-
pienia zawezeniem gtownych idei, ktorymi postuguje si¢ wloski teolog. Niemniej
intuicyjne odczytanie nieadekwatno$ci polskich terminéw na precyzyjne wyraze-
nie glownej kategorii, jaka wykorzystuje Fisichella w swoich badaniach nad wia-
rygodnoscig Objawienia, otwiera tu pewne pole do interpretacji autora. Pojecie
owo, w jezyku wloskim brzmigce significativita, najstuszniej wydaje si¢ thuma-
czy¢ jako dwuwyrazowe okreslenie: ,,doniosto$¢ znaczeniowa”. To wlasnie jako
doniostos¢ znaczeniowa Objawienia widzi Fisichella w swoich opracowaniach
jego wiarygodno$¢. Kluczem natomiast, ktory pozwoli na odczytanie pojecia
sensu jako jednego z filarow tak rozumianej wiarygodno$ci, pozostaje niewatpli-
wie kategoria sensownosci.

Bardzo pomocne jawi si¢ tu sformutowanie Fisichelli: ,,Mowimy o znaczenio-
wej doniostosci jako o procesie, ktory dazy do zrelacjonowania wydarzenia Obja-
wienia oraz pojedynczego podmiotu [...]. Objawienie ukazuje si¢ bowiem jako
miejsce, w ktorym epokowe pytania podmiotu, rowniez te mieszczace si¢ raczej
w historycznych czy kulturowych ograniczeniach, spotykaja si¢ z mozliwoscig
odpowiedzi”?!'. W innym miejscu za$ czytamy: ,, Wiarygodno$¢ w tym horyzoncie
oznacza zdolno$¢ dostrzezenia zrealizowania si¢ rowniez dzi$ tej pelni sensu,
ktora Objawienie ukazalo pierwszym wierzagcym, zdolnym, moca wiary w nie,
pozostawi¢ wszystko, aby i$¢ za Mistrzem (Mk 10,28)22,

Doniosto$¢ znaczeniowa w mysli teologicznofundamentalnej Fisichelli jest
terminem, ktéry scala w sobie dwie rzeczywistosci — Objawienie oraz osobowy
podmiot ludzki, ktéry z tym Objawieniem si¢ spotyka. Tak ujeta idea wiarygod-
nosci kaze zatem odnie$¢ si¢ w analizie do podmiotu w jego zyciowej decyzji.
Daleki jednak jest wtoski teolog od otwierania drzwi do jakiegokolwiek relaty-
wizmu, gdyz nie czyni z cztowieka ostatecznego kryterium prawdy Objawienia.
Odniesienie wiarygodnosci do cztowieka w zaden sposob nie podwaza autorytetu
obiektywnosci prawdy objawionej w Chrystusie. Stuzy¢ ma jedynie uchwyceniu
idei wiarygodnosci jako znaczeniowej doniostosci, jako réwniez sensownosci.
Wiarygodnos¢ tak ujeta przypisywana jest temu, co moze by¢ przez czlowieka
dostrzezone jako autentycznie wypetnione sensem i wnoszace znaczeniowy tadu-
nek do jego ludzkiej egzystencji®.

2l Tamze, s. 220-221.
22 Tamze.
23 R. Fisichella, La rivelazione, s. 289.
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Teologiczna refleksja nad tematem wiarygodnosci tak ujetej wynika z doce-
nienia przez Fisichellg kategorii jezyka i stworzenia przez niego swoistej analizy
teologicznej jezyka. Proba przedstawienia tej tematyki nie moze obyc¢ si¢ bez
pobieznego chociaz odniesienia do trzech fundamentalnych elementow zagad-
nienia znaczeniowej doniosto$ci, odczytanej w kluczu jezyka. Sa nimi terminy:
,sens”, ,.znaczenie”, ,,znaczacy (jako wymowny?*)”. Sens zaktada horyzont epi-
stemologiczny, znaczenie odwoluje do samej tresci, natomiast pojecia ,,znacza-
cy” czy ,wymowny” odsytaja do wymiaru antropologicznego. Fisichella pisze:
,Kategoria doniostosci znaczeniowej daje si¢ uchwyci¢ jedynie w jednosci tych
trzech komponentow i ich wzajemnych relacjach™.

Ramy tego opracowania nie pozwalajg na bardziej rozbudowang analizg tych
kluczowych dla tematu pojec. Spojrzenie teologiczne na zagadnienie sensu kaze
w nim widzie¢ gleboka zgodnosé, spojnos¢ wewnatrz samego Objawienia. Zna-
czenie widziane w tej optyce zwraca uwage na tajemnic¢ Wcielenia Syna Boze-
go. Przychodzi tu z pomoca sformutowanie Fisichelli: ,,Proponuje si¢ zatem takie
odczytanie wiarygodnosci, ktora moglaby zawrze¢ si¢ w jednym jedynym akcie,
gdzie obiektywnos¢ sensu, ktory stanowi i podtrzymuje tres¢, mogtaby odnies¢
si¢ rowniez do aktu podmiotu, ktory dostrzega ten sens oraz t¢ tres¢ jako rze-
czywisto$¢ zdolng do ukierunkowania jego zycia, poniewaz mogaca nadac sens
globalny calej egzystencji”?. Termin ,,znaczacy” odnosi si¢ do wymiaru nadania
sensu ludzkiej egzystencji przez uniwersalng rzeczywisto$¢ Prawdy objawionej
w Chrystusie. Pozostaje wyborem podmiotu uczynienie pozytku z tej obiektyw-
nej sensownosci Objawienia na drodze wolnego wyboru, ktory urzeczywistni¢
moze petng koherencje pomigdzy sensem uniwersalnym, Jezusem Chrystusem,
a dostrzezeniem jego znaczeniowej doniostosci przez cztowieka?’.

Wtoski teolog ktadzie duzy nacisk na to, aby nie zamykac kategorii wiarygod-
no$ci jedynie w obrebie filozoficznej analizy jezykowej. Widzi zatem doniostos¢
znaczeniowa w horyzoncie antropologii teologicznej. Cztowiek uzdolniony do
przezywania wiary rozumnej, przez dostrzezenie sensownosci tresci, dokonuje
jej akceptacji jako verum z catym jego znaczeniem, bedacym no$nikiem sensu.
Tak skonstruowana mysl nie wyczerpuje jednak zagadnienia (co dla dyskursu
w kluczu jezyka jest czym$ naturalnym), ale kaze widzie¢ dalej tego cztowie-
ka, ktory wkracza w wymiar bonum, czyli ludzkiej wolnos$ci jako usposobienia
do czynienia dobra, moca poznanej i przyjetej prawdy. Sensownos¢ Objawie-
nia widziana jest jako jego integralny element. Jezus Chrystus, ,,Prawda Ojca”
(J 14,6), ,,Odblask Jego chwaty i Odbicie Jego Istoty” (Hbr 1,3), ,,Obraz Boga
niewidzialnego” (Kol 1,15) nie moze potrzebowac¢ zewngtrznych argumentoéw na

24 Por. S. Skorupka, Stownik wyrazéw bliskoznacznych, Warszawa 1994, s. 284.

25 R. Fisichella, Credibilita, DTF, s. 221.
26 Tamze, s. 221.
27 Por. tamze, s. 223.
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uzasadnienie swojej wiarygodnosci. Jako potwierdzenie tego przewodniego zato-
zenia nalezy przytoczy¢ w tym miejscu gtéwny klucz do lektury mysli teologicz-
nej Fisichelli, mitos¢. Za Hansem Ursem von Balthasarem Fisichella twierdzi, iz
mito$¢ stanowi hermeneutyke calej teologii, poniewaz to wlasnie ona jest ostat-
nim stowem wyrazonym przez Trojjedynego Boga w wydarzeniu Objawienia.
To w wyniszczonym w tajemnicy kenozy Jezusie Chrystusie realizuje si¢ naj-
bardziej wyrazista i tym samym najbardziej doniosta manifestacja mitosci. Wia-
rygodnos¢ i sensownos¢ jawia si¢ z sita niemalze oczywistosci wobec ukazania
natury Boga, ktora istnieje w catkowitym samoddaniu si¢, az do wyniszczenia®®.
Czytamy w jednym z glownych opracowan Fisichelli: ,,Syntezg naszego wyktadu
niech bedzie zaproponowanie mitosci trynitarnej Boga jako ostatecznego zna-
ku wiarygodno$ci Objawienia, poniewaz jest ona definitywnym ukazaniem si¢
tajemnicy, ktorej udziela dla naszego poznania™?.

AKT WIARY JAKO WYBOR NADAJACY SENS OCZYMA
TEOLOGII FUNDAMENTALNEJ

Soboér Watykanski I w Konstytucji dogmatycznej o wierze Dei Filius daje
takie oto podstawy do skonstruowania definicji wiary: ,,Skoro w peini uzalez-
niony jest od Boga, jako od swego stworzyciela i Pana, a rozum stworzony cat-
kowicie podlega prawdzie nie stworzonej, winniSmy Bogu, ktory si¢ objawia,
okaza¢ postuszenstwo umystu i woli w wierze™’. Obrona doktryny katolickiej
przed niebezpieczenstwem ptyngcym ze strony modernistycznych pradow racjo-
nalizmu i fideizmu staje si¢ okazjg do nadania kierunku studiow nad wiarg dla
rozwijajacej si¢ teologii fundamentalnej. Dla aktualnej teologii, stajacej wobec
coraz to nowych wyzwan wspotczesnos$ci, wyktadnia Magisterium Ko$ciota
0 wierze jawi si¢ w nowym $wietle wraz z dokumentami Soboru Watykanskie-
go I, na czele z Konstytucja dogmatyczna o Objawieniu Bozym Dei verbum.
Kosciot ustami Ojcéw Soborowych naucza nas: ,,Bogu objawiajacemu nalezy
okaza¢ «postuszenstwo wiary» (por. Rz 16,26; por. Rz 1,5; 2 Kor 10,5-6), przez
ktore cztowiek z wolnej woli caty powierza si¢ Bogu, okazujac «peing ulegtosé¢
rozumu i woli wobec Boga objawiajacego» i dobrowolnie uznajac objawienie
przez Niego dane [...]""".

Mimo dokonanego w nauczaniu Kosciota epokowego przelomu w konstru-
owaniu definicji jako fundamentalne dla studium nad wiarg od samego poczatku
pozostaja dwa gtowne elementy: racjonalnos¢ oraz wolnos¢ aktu wiary. Pierwszy

28 Por. R. Fisichella, La rivelazione, s. 315-316.
2 Tamze, s. 332.

30 Sobor Watykanski I, Dei Filius, 28.

31 Sobér Watykanski 11, Dei verbum, 5.
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z nich kaze widzie¢ wiar¢ w jej integralnym i statym zwigzaniu z rozumem. Dru-
gi natomiast wprowadza w zagadnienia antropologii teologicznej, dostrzegajac
wiar¢ w $wietle spetnienia ludzkiej egzystencji.

Teologicznofundamentalna mysl Fisichelli o wierze jawi si¢ jako umiejsco-
wiona wiernie w horyzoncie tego nauczania. Oryginalno$¢ jednak uchwycenia
tematu moze by¢ dostrzezona wlasnie w analizie zagadnienia sensu jako nie-
zwykle waznego dla wspodtczesnych badan teologii fundamentalnej. Wiara uka-
zuje si¢ tu zatem z jednej strony jako rzeczywisto$¢ wpisana w $cistej harmonii
z rozumem w naturalny porzadek pytan o sens w poznaniu Prawdy, z drugiej za$
jako zanurzenie w Tajemnicy Trojjedynej Mitosci Boga, ktore Prawde przyjeta
pozwala realizowa¢ w nieustannym opowiadaniu si¢ za Dobrem, urzeczywist-
niajgc w ten sposob w konkretnej ludzkiej egzystencji spetnienie si¢ tego sensu.

Kryzys sensu zakorzeniony w glebokim kryzysie rozumu, wraz ze zwatpie-
niem w jego mozliwosci poznawcze, kaze w dzisiejszym uprawianiu teologii
opatrzy¢ szczegolnym znaczeniem dostrzeganie roli rozumu w teologicznym
opisywaniu aktu wiary. Propozycja Fisichelli jawi si¢ jako bardzo wymowny
przyktad tej wrazliwosci dzisiejszej teologii na wyzwania wspotczesnosci. ,,Nie
jest w ogoéle prawda, iz wiara zaczyna si¢ tam, gdzie konczy si¢ rozum. Pozostaje
nieuprawnione pragnaé stabego rozumu po to, by uzasadni¢ racje wiary. Wiara
nigdy nie bala si¢ silnego rozumu, dla ustanowienia rozumu, ktory bytby w stanie
otworzy¢ si¢ na przestrzen transcendencji”™*.

Relacje wiary do rozumu wtoski teolog odczytuje w horyzoncie postulatu
Jana Pawtla Il wyrazonego w encyklice Fides et ratio. Czytamy tam: ,,Ztudne jest
mniemanie, ze wiara moze silniej oddziatywa¢ na staby rozum; przeciwnie, jest
woOwczas narazona na powazne niebezpieczenstwo, moze bowiem zosta¢ spro-
wadzona do poziomu mitu lub przesadu. Analogicznie, gdy rozum nie ma do
czynienia z dojrzata wiarg, brakuje mu bodzca, ktory kazatby skupi¢ uwage na
specyfice i glebi bytu”*.

W refleks;ji Fisichelli mamy do czynienia z pojeciem ,,wiary myslacej™**. Jawi
si¢ zatem jako oczywiste, iz w samej naturze aktu wiary wszczepione jest jej sil-
ne zlgczenie z rozumem, warunkujgce realizacje ludzkiego pragnienia poznania
prawdy. To wlasnie rozum silny i wiara silna potrzebujg zmierzenia si¢ z tema-
tem prawdy w epoce, kiedy wydaje si¢ w sposdb wyjatkowy odczuwac szczegol-
ne wyzwanie stawiane przez prawde, i to nie prawde teoretyczng, ale te dotyka-

32 R.Fisichella, Testimoniare il Vangelo nell Universita, http://www.gliscritti.it/approf/approf. htm

[5.12.2012].

3 Jan Pawel I, Fides et ratio, 48.

3 Jedno z opracowan autora, w sposéb szczegdlny poswigcone migdzy innymi tematowi wiary
i zadaniom teologii, nosi znamienny tytut: Quando la fede pensa, co na jezyk polski nalezatoby
przettumaczy¢: Gdy wiara mysli.
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jaca sensu ludzkiej egzystencji*>. Wiara nieposzukujgca rozumnego uzasadnienia
swoich tre$ci mogtaby si¢ szybko przerodzi¢ w gnoze i oddali¢ od poszukiwan
sensu, zamykajac si¢ w sobie samej na dar Prawdy*®. ,,Wiara bowiem otwiera
na poznanie, na rozumno$¢ wcigz wigksza oraz na wcigz blizszg wigz z osobag
poznang, doswiadczajac jednocze$nie mitosci; znajomosé ta w Swietle wiary
chroniona jest przed wszelkim mitycznym czy gnostycznym niezrozumieniem”’,

Wiara w teologii fundamentalnej Fisichelli rozumiana jest jako forma pozna-
nia prawdy, a wrgcz otwarcie si¢ na prawde objawiong w historycznym wyda-
rzeniu Jezusa z Nazaretu. W wierze dokonuje si¢ spotkanie dwoch rzeczywisto-
$ci: ludzkiego poszukiwania sensu w pelnym otwarciu na prawde¢ oraz obecnej
w kazdym momencie historii Prawdy Objawionej w Jezusie Chrystusie.

Odbudowanie szacunku do sity rozumu ukazuje si¢ w tak przeprowadzonym
teologicznym studium nad wiarg jako gwarant jej wtasciwej kondycji w otwar-
ciu na prawde Objawienia. To zas$ z kolei warunkuje odczytanie w nim i przyje¢-
cie Wcielonego Stowa, jedynego i pelnego sensu Objawienia, historii i kazdego
cztowieka.

Teologia, a w sposob szczegolny teologia fundamentalna, wpisuje si¢ w ten
porzadek rozumnos$ci wiary, i jak zaznacza Fisichella, ,,rodzi si¢ ona z wiary,
ktora mysli 1 ktora poszukuje rozumu. Potrafi ona przyja¢ wyzwanie autonomii
w ukazywaniu, w jaki sposdb wiara i rozum mogg si¢ ztaczy¢ w ich pragnieniu
spojnego dosiggniecia szczegblnej inteligencji Tajemnicy”*. Jako konieczne jawi
si¢ zatem w mys$li wloskiego teologa odbudowanie wlasciwych relacji pomiedzy
wiarg i rozumem w ich dazeniu do poznania prawdy i rozumnej refleksji nad
nig. Wiasnie dzigki nalezytej harmonii w tych relacjach sensownos$¢ Objawienia
nosi¢ moze znami¢ oczywisto$ci mocg otwarcia i niestrudzonego poszukiwania
jego obiektywnej prawdy.

Drugi wymiar aktu wiary przedstawiony przez wtoskiego teologa ukazuje,
w jaki sposob poznanie prawdy Jezusa z Nazaretu i opowiedzenie si¢ za nig
determinuje 1 ksztaltuje catg ludzka egzystencj¢ jako wypeliong sensem. Sens
zycia postrzegany w tej optyce moze zosta¢ poznany i urzeczywistni¢ si¢ w kon-
kretnym cztowieku w przestrzeni dobra i wolnosci. W swojej ksiazce La fede
come riposta di senso. Abbandonarsi al mistero®, co w przetozeniu na jezyk
polski znaczy: Wiara jako odpowiedz sensu. Oddac si¢ tajemnicy, wiloski teolog
powraca czesto do koncepceji wiary jako wolnego wyboru pojedynczego cztowie-
ka, wyboru, ktory pociaga za soba zaangazowanie calego zycia, a ktory to jest

35 Por. R. Fisichella, I/ sapore della presenza. Intervista con Rino Fisichella di Walter Montini,

http://www.gliscritti.it/approf/approf.htm [5.12.2012].

Por. R. Fisichella, La rivelazione, s. 202.

37 Tenze, Quando la fede pensa, Casale Monferrato 1998, s. 38.

3 Tamze, s. 8.

3 R. Fisichella, La fede come risposta di senso. Abbandonarsi al mistero, Milano 2005.
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nieodwotalny i radykalny®. Fisichella przy innej okazji bardzo jasno to precyzu-
je: ,,Jesli istnieje wyzwanie, ktoremu jedynie wiara moze sprostaé, umiejscawia
si¢ ono w horyzoncie sensu egzystencji [...]. Nikt nie moze twierdzi¢, iz osiagnat
osobowg tozsamos$¢, jesli uchyla si¢ od stanigcia wzgledem pytania o sens ist-
nienia lub redukuje je do pustki pytania retorycznego. Nasze mowienie wyptywa
z faktu bycia depozytariuszami sensu, ktory zostat nam dany przez Objawienie™!.

Wiara przedstawia si¢ jako akt osobowy, ktorego dokonuje wierzacy
w momencie, w ktorym postrzega Objawienie jako petnig sensu i pelne znaczenia
dla niego. Jest to rzeczywistos¢, ktora ogarnia jako nieroztaczne ze sobg zrozu-
miato$¢ wydarzenia, zawierzenie mu jako wiarygodnemu oraz podgzanie za nim,
aby moc zrealizowaé osobowe i zyciowe spetnienie*?. Przychodzi tu z pomocg
bardzo trafna wypowiedz Fisichelli: ,,Wiara nalezy do wyrazow szczegoélnie
ukierunkowujacych i determinujgcych zycie kazdej osoby, a w pewnym wymia-
rze stanowi akt najwazniejszy i decydujacy [...]. Wierzy¢ jest nie tylko mozliwe,
ale jawi si¢ jako co$ niezbednego™.

Takie postrzeganie wiary w teologii przypisuje temu $wiadomemu aktowi
ludzkiej wolnosci naturalne ukierunkowanie na odkrywanie i przezywanie praw-
dy, a przez to najpetniejszego sensu ludzkiej egzystencji. Obiektywizm Objawie-
nia spotyka si¢ tu z naturalnymi sktonno$ciami cztowieka w jego otwarciu na
prawdg i potrzebie samospetnienia.

Za Fisichellg zauwazy¢ nalezy, iz ,,[...] temat sensu zycia nie jest kwestia
teoretyczng, ale wchodzi w pelni w horyzont zdolno$ci wplywania na wybory
i ukierunkowania, ktore stawiajg na pierwszym planie zdolnos¢ osoby do kocha-
nia i bycia kochanym. Sens Zycia i mito$¢ nie sg niczym innym jak dwiema stro-
nami tego samego medalu™.

Wiara zatem zaktada spetnienie sensu ludzkiej egzystencji dzigki uczestnic-
twu w Prawdzie Boga w perspektywie mitosci. To dzigki wierze na ptaszczyznie
poznawczej i egzystencjalnej nastepuje spotkanie mitosci Boga, jedynej wiary-
godnej, oraz mitosci czlowieka, wymownej i sensownej mocg tej mitosci odkry-
tej w Objawieniu. Studium nad wiarygodnoscig Objawienia, ktore Fisichella kon-
struuje w kluczu balthasarianskiej tezy, iz ,,wiarygodna jest tylko mito$¢”, kaze
rowniez wiare widzie¢ w nierozerwalnej wigezi z mitoscia. ,,Kiedy kto$ kocha,
kocha na zawsze. Wiara natomiast potrzebuje codziennej ratyfikacji. Dlatego
wlasnie jawi si¢ jako konieczne zlaczenie wiary z mito$cia, bo tylko wtedy ta
pierwsza bedzie mogla pozosta¢ niewzruszona, gdy zawierzy sie tej mitosci, kto-

40 Por. W. Montini, w: R. Fisichella, La fede come [oktadka].

4 R. Fisichella, Testimoniare il Vangelo.

4 Por. tenze, Credibilita, DTF, s. 224.

3 Tenze, La fede come, s. 14.

4 Tenze, Educare ai valori per sconfiggere il relativismo, http://www.gliscritti.it/approf/approf.
htm [5.12.2012].

4 Por. H.U. von Balthasar, Wiarygodna jest tylko mitos¢, Krakéw 1997.
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ra pozostanie jako ostateczne i definitywne zwycigstwo, poniewaz «mitos¢ nigdy
nie ustaje» (1 Kor 13,8)4.

Nalezy z catag moca podkresli¢, iz odestanie do milosci ukazanej w Objawie-
niu jest kazdorazowo w mysli Fisichelli doskonalg okazja, aby odesta¢ do Tajem-
nicy mitosci Trynitarnej objawionej w Misterium Paschalnym. Refleksja ta nie
pozwala straci¢ z naukowego pola widzenia absolutnego centrum teologii, Osoby
Wecielonego Stowa Bozego. Chrystocentryczny charakter wiary chrzescijanskiej,
podkreslany wielokrotnie przez Rino Fisichelle, ukazuje wiarg¢ nade wszystko
jako przyjecie Boga objawiajacego si¢ w osobie Jezusa Chrystusa. Wszystkie
prawdy dotyczace cztowieka, $wiata i historii zakorzenione s3 w Chrystusie*’.
Fisichella stara si¢ unika¢ zawezenia teologii fundamentalnej jedynie do antropo-
logii. O tyle pozostaje ona ukierunkowana na czlowieka, o ile jest naukows reali-
zacja rozumnosci wiary w tego, ktory jest petnig Bozego Objawienia, centrum
i sensem catej historii ludzkosci. ,,Prowokowanie o sens zycia jako odbudowa-
nie mitosci otwiera nieodwotalnie drogg do wpatrzenia si¢ w oblicze Chrystusa.
W nim rozwiklany zostaje enigmat ludzkiej egzystencji z calag masa wewnetrz-
nych sprzecznosci i znajduje pelne $wiatto tajemnica cztowieka™®. W Chrystu-
sie przezwycig¢zona zostaje wszelka antropologia, gdyz On jeden stanowi klucz
do zrozumienia tajemnicy czlowieka. Wcielenie pozwala nam widzie¢ w Osobie
Jezusa Chrystusa jednos¢ i tozsamos¢ tajemnicy Boga oraz tajemnicy cztowieka®.

W porzadek poznania prawdy oraz w porzadek przezywania przez cztowieka
mitosci, jako historycznego urzeczywistniania si¢ uniwersalnej normy Chrystusa
w konkretnej ludzkiej egzystencji, wpisuje si¢ kategoria Swiadectwa. Znajduje
ona w teologicznej pracy Fisichelli swoje bardzo wazne miejsce. Nierozerwal-
ny zwigzek wiary 1 mito$ci w stuzbie prawdy wyraza si¢ wlasnie w oczywisto-
éci znaku $wiadectwa. Czytamy: ,,Swiadectwo jawi sie jako jedna z czotowych
koncepcji chrzescijanstwa oraz wiary. Ukazuje ono form¢ nadajaca podstawowe
warto$ci osobie w jej ukonstytuowaniu si¢ jako bytu relacyjnego oraz otwartego
na prawde”.

Teologicznofundamentalna refleksja nad wiarg bardzo mocno akcentuje
u Fisichelli pytanie o mozliwosci jej urzeczywistniania w historycznym dzis.
Pytanie owo nie jawi si¢ wobec wszystkich probleméw wspodtczesnosci jako
absolutnie oczywiste. Nawet jezeli postrzega si¢ wiar¢ jako co§ wpisanego
w naturalny porzadek samorealizacji osoby, pytanie to wcigz powraca i wyma-
ga odpowiedzi sensownej, zawierajacej motywacje mogace zaspokoi¢ aspiracje

46 R. Fisichella, La fede come, s. 171-172.

4 Por. J. Mastej, Wiara, w: Leksykon teologii fundamentalnej, red. M. Rusecki i in., Krakow
2002, s. 1326.

R. Fisichella, Educare ai valori; por. Sobor Watykanski I, Gaudium et spes, 22.

Por. R. Latourelle, Senso: ricerca e dono, DTF, s. 1130.

50 R. Fisichella, La fede come, s. 112.

48
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rozumu. To wszystko jako warunek dokonania wyboru — wolnego i wypetnione-
go znaczeniem?'.

Przezywany kryzys sensu w kontekscie innych probleméw wspotczesnosci
moze by¢ i powinien by¢ potraktowany jako zaproszenie do poglebionej refleks;ji
nad podstawowymi zagadnieniami wiary. Bynajmniej takie zadanie postawilem
sobie, proponujac przedstawienie kilku aspektow teologicznej mysli wloskie-
go teologa. Mysli, ktora z pewnos$cig jawi si¢ jako przyjecie tego zaproszenia
wspotczesnosci. Mozna dyskutowac z Fisichella na temat balthasarianskiego
,»zdogmatyzowania” w uprawianiu teologii fundamentalnej na zasadzie: ,,Bog
mowi, a ty cztowieku masz stucha¢”. Mozna inaczej postawi¢ akcenty w dyskur-
sie teologicznym, budujac antropologi¢ ,,oddolnie”, od ludzkich predyspozycji
ukierunkowujacych cztowieka na ewentualne méwienie do niego Boga, jak uczyt
chociazby Karl Rahner. Tak czy owak, wazne jest, aby potrafi¢ uchwyci¢ orygi-
nalno$¢ danej propozycji, nie zamykajac si¢ na inne.

Wymowny tytut opracowania Fisichelli, Pozza i Lafonta, dotyczacego umiej-
scowienia teologii w horyzoncie rozciggajacym si¢ pomiedzy Objawieniem
a historia: La teologia tra rivelazione e storia>® (Teologia pomigdzy Objawieniem
a historig) okazuje si¢ bardzo pomocny w refleksjach nad dzisiejszag teologia
dzi¢ki pogtebionej analizie analogii pomiedzy uczniami z Emaus, przezywaja-
cymi w jak najbardziej konkretnym historycznym momencie ich wielkie zycio-
we rozczarowania i gleboki kryzys, a dramatem czlowieka nam wspotczesnego,
z wszystkimi konsekwencjami Nietzcheanskiego postulatu $§mierci Boga®. Teo-
logia, a w tym wypadku teologia fundamentalna, nie moze odkrywac i konstru-
owac swojej tozsamoSci inaczej, jak tylko w stuzbie tego spotkania pomig¢dzy
cztowiekiem a Jezusem, tamigcym chleb i wyjasniajacym pisma. Intellectus fidei
we wspotczesnym konkrecie historii jakze wyrazi§cie jawi nam si¢ jako naukowy
przejaw wiary myslacej w stuzbie odnajdywania jedynego najpetniejszego sensu
cztowieka w Zmartwychwstatym Jezusie Chrystusie, ktory jako Wcielone Sto-
wo, ,,Obraz Boga Niewidzialnego” (Kol 1,15), jest jedynym sensem Objawienia
i catej historii ludzkosci.

51
52
53

Por. tamze, s. 13-14.

Por. La teologia tra rivelazione e storia, red. R. Fisichella, G. Pozzo, G. Lafont, Bologna 1999.
Relacje pomiedzy wiarg a historig na tle pierwotnych relacji historii i Objawienia z central-
nym miejscem Jezusa Chrystusa Rino Fisichella opisuje w kontekscie obrazu uczniow z Emaus
w tekscie swojego odczytu (do ktorego jednak nie doszto) podczas Migdzynarodowego Kon-
gresu Teologii Fundamentalnej w Lublinie w dniach 18-21 wrzesnia 2001. Por. R. Fisichella,
Jednosé historii i wiary, w: Chrzescijanstwo jutra, red. Rusecki i in., Lublin 2001, s. 131-133.
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CONTEMPORARY CRISIS OF MEANING AS A CHALLENGE
FOR FUNDAMENTAL THEOLOGY. SUGGESTION OF RINO FISICHELLA

Summary

The general features of the contemporaneity includes the lost identity of today’s man.
A weak condition of human subject in his hopelessness in the power of reason and his
closeness to the truth is crisis of meaning. Rino Fisichella’s fundamental theology shows
very clearly that the theological discourse needs to emphasize on elements involved in
such a phenomenon. Present work reveals the importance given by him to reflections
on meaning in his Christocentric Theology. The Incarnate Son of God is the meaning of
Divine Revelation. He’s a particular entry of the meaning in the history. Credibility of
Divine Revelation is analysed in terms borrowed from philosophy of language read in the
key of love, which alone is credible. Fisichella’s thought makes see in Trinitarian Love of
God revealed in Christ the apparition and the fulfillment of every meaning. The Truth of
Divine Revelation is accessible thanks to a faith that dares to think and has to be firmly
and harmonically united to reason. Thanks to this faith one can be able to form and to live
his own existence, filled of meaning of “universale concretum” of Christ in the concrete
of history.
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OBRAZ I ROLA ANIOLA W LITERATURZE
POPULARNEJ POCZATKU XXI WIEKU.
SPOJRZENIE TEOLOGICZNO-KRYTYCZNE

Niniejszy artykut jest poswigcony tematyce aniota i demona, a przede wszyst-
kim kwestii ukazywania obrazu i roli bytow duchowych w $wietle literatury
popularnej na poczatku XXI wieku. Podstawowym problemem w tego typu
opowiesciach jest zmieszanie natury oraz roli aniolow i demondw, dobra i zta,
Boga i cztowieka. Istoty duchowe, ukazane na kartach literatury popularne;j,
balansujg zazwyczaj pomigdzy uczlowieczaniem ich obrazu a utozsamianiem
ich z samym Bogiem. Antropomorfizacja istot anielskich i demonicznych
miata na celu przede wszystkim wprowadzenie ich w $wiat czysto ludzki,
w ktérym moglyby egzystowac z czlowiekiem, a niekiedy nawet jako czto-
wiek. Deifikacja tych duchéw miata natomiast zdystansowac ich egzystencje
od ludzkiego wymiaru zycia, ukazujac w ten sposdb bezsprzeczng wyzszosé
aniofa (a nawet niekiedy demona) nad cztowiekiem. Rodzaj istnienia aniotéw
i demonow zostat poddany modyfikacjom przede wszystkim w sferze ducho-
wego wymiaru ich natury, ktora w ksigzkach popularnych zaktadata zazwyczaj
pewnego rodzaju aspekt cielesny. Takze ptaszczyzna zycia wiecznego byla
poddawana relatywizacji, stanowigc czgséciej dtuzszy rodzaj egzystencji ani-
zeli niesmiertelnos¢ w Scistym znaczeniu. Jednym z najbardziej intrygujacych
zagadnien bylo oderwanie bytow anielskich od ich misji, w ktorej winny sig¢
spelnia¢. Modyfikacja ich roli do zwyczajnej egzystencji i mozliwosci wyko-
rzystywania w $wiecie wlasnych nadzwyczajnych ,,mocy” doprowadza wrecz
do wizji utracenia sensu istnienia bytow, ktoére w zamysle miaty by¢ pomoc-
nikami Boga.

Niezaleznie od sceptycyzmu oraz czgsto narastajacej krytyki, jaka jest darzo-
na tematyka duchow dobrych i ztych, nieustannie przyciaga ona uwage, budzi

Karolina Kleczko, mgr teologii (2012 r.); obecnie doktorantka w Instytucie Teologii Dogma-
tycznej WT Katolickiego Uniwersytetu Lubelskiego Jana Pawta I1.
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kontrowersje i ciggle nowe pytania. Rozwoj zainteresowania Swiatem bytow
nadprzyrodzonych stawia przed teologami niezwykle wazne zadanie nauczania
opartego na prawdzie, ktorej fundamentem jest Objawienie'. Aniolowie, spet-
niajagc swoja misj¢ od stworzenia $wiata poprzez przekazywanie cztowiekowi
Bozej woli, a przede wszystkim zwiastowanie szczytowego momentu historii
zbawienia, w ktorym Jezus Chrystus oddat zycie, by pokona¢ grzech i umozliwi¢
wszystkim ludziom otrzymanie zycia wiecznego, staja si¢ jednym z fundamen-
talnych elementéw Boskiego planu. Jednakze pomimo wielu otrzymanych daréw
nie wszystkie byty duchowe zachowaty swoje powotanie do stuzby, obracajac
obecne w nich dobro w zazdro$¢, stajac si¢ przez to najbiedniejszym ze stworzen,
z powodu wiasnej pychy wyrzekajac sie najdoskonalszej Bozej mitosci.

Angelologia i demonologia chrzescijanska, opierajac si¢ na Biblii i Tradycji,
mowi wprost o istnieniu duchow dobrych i ztych. Ich dziatalnos$¢ jest widoczna
zaréwno na kartach Starego i Nowego Testamentu, jak i w tekstach apokryficz-
nych. Na poczatku Kosciota Chrystusowego wierni byli przekonani o istnieniu
aniotdw i demondw, jednakze pewnos$¢ ta zostata utracona w dzisiejszych cza-
sach, traktujac czesto wydarzenia zawarte w Pi$mie Swictym jako mity. Takie
myslenie zapoczatkowatl przede wszystkim Rudolf Bultman i jego program demi-
tologizacji Nowego Testamentu. Przez to takze problematyka natury duchéw
dobrych i ztych stata si¢ watkiem zawitym i wcigz wymagajacym wyjasnienia.
Ponadto w ogo6t badan zostata wprowadzona tematyka stworzenia aniotow, ich
natury osobowej i nadprzyrodzonej oraz upadku tych duchow, ktérych suweren-
na decyzja, podjeta w wolnej woli, sprawila, ze staly si¢ negacja dobra otrzyma-
nego od Boga.

Od samego poczatku Kosciot pierwotny, a takze religie krajow osciennych
Izraela, podejmowat si¢ proby jak najdoskonalszego ujgcia obrazu oraz roli anio-
Iow 1 demonow. Wizja tych bytéw balansowata na przestrzeni wiekow pomigdzy
nadmierng gloryfikacja a catkowita negacjg ich egzystencji. Pomimo dystansu,
z jakim istoty te czesto sg traktowane w roznego rodzaju laickich osrodkach
naukowych, probujacych udowodni¢ wszystko na ptaszczyznie empirycznej,
publikacje o tej tematyce ukazujace si¢ na tamach literatury popularnej, szcze-
goblnie na poczatku XXI wieku, ciesza si¢ niestabnacym powodzeniem. Literatu-
ra traktujgca o tej tematyce cechuje si¢ nadzwyczaj rozwinigta fikcja, ktora sto-
sujac roznego rodzaju argumentacje, niezwykle czesto ociera si¢ o plaszczyzne
prawdy. Podstawowym problemem w tego typu opowiesciach jest zmieszanie
natury oraz roli aniotdéw i demonow, dobra i zta, Boga i czlowieka. Stosowane
metafory, niejednokrotnie wykorzystujace teksty Pisma Swictego dla whasnych
potrzeb, sa zagrozeniem nie tylko na plaszczyznie zafatszowania wizji duchow
dobrych i ztych, ale ukazuja w zlym S$wietle czlowieka, a przede wszystkim
samego Stworce. Z drugiej strony trzeba wzig¢ pod uwagg, iz nie kazda fikcja

' Por. K. G6zdz, Droga ku cztowiekowi, Lublin 2011, s. 371.
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literacka jest zagrozeniem i ztem, ma ona bowiem spetnia¢ funkcje intelektualne
polegajace na odkrywaniu tajemnicy oraz realizowa¢ gtdéwna rolg literatury, jaka
jest ,,rozrywka”.

UWIARYGODNIENIE FIKCJI LITERACKIEJ

Niepelne poznanie $wiata aniotow i demondéw poprzez umyst ludzki sprawia,
ze czlowiek niezwykle tatwo poddaje si¢ wyobrazni, czyniac z niej podstawe
swojej wiedzy. Zmys$lne manewrowanie cze$ciowo poznang rzeczywistoscia
moze sprowadzac ludzi do zastanowienia, do szukania prawidtowych odpowie-
dzi, jednakze najczgsciej staje si¢ czystym przedmiotem zawierzenia dla wszyst-
kich tych, ktorzy pragna widzie¢ ,,prawde” w sposob jak najprostszy i dostepny
dla ludzkiego umyshu. Obrazy przekazywane w literaturze popularnej nie zawsze
zahaczaja o herezje, sa to bowiem ksigzki o tematyce fantastycznej, ktorej pod-
stawg jest zmy$Inie wpleciona w rzeczywisto$¢ fikcja literacka. Niekiedy jednak
wizja tak ukazana w sposob niezwykle subtelny, rzekomo bez wickszego sensu,
bez ,,podwojnego dna”, moze przej$¢ z tegoz pozornego obrazu w ideg, w ktora
niewprawne oko czytelnika zanurzy swojg wiare?.

Autorzy, chcac przekona¢ odbiorcg do prawdziwosci postawionych przez
siebie tez, stosujg roznego rodzaju argumentacje, jak rowniez bazujg czesto na
chwytach erystycznych opracowanych przez Artura Schopenhauera. Najczesciej
uzywanym przez nich chwytem jest argumentum ad verecundiam® — argument
odwotujacy si¢ do powazania, do autorytetu, ktérym moze by¢ zarowno specja-
lista w danej dziedzinie, jak i cytat z powazanego dzieta literackiego. Jest to pro-
sty chwyt, ktory zastgpuje obowiazek wyjasniania wlasnego stanowiska poprzez
odwotanie si¢ do kogos lub czegos, co cieszy si¢ powszechnym uznaniem w$rod
audytorium*. Najczgsciej stosowanym autorytetem w publikacjach traktujacych
o aniotach i demonach jest Pismo Swiete. Nalezy jednak zada¢ pytanie czy zasy-
pywanie fantastyki cytatami biblijnymi i dopasowywanie ich do wizji autora jest
nadal tworzeniem przyjemnej w odbiorze fikcji literackiej, czy tez jest Swiadoma
proba wprowadzenia czytelnika w nowo odkryta sfere rodzaju egzystowania rze-
czywisto$ci nienalezacej do tego $wiata’. Innym autorytetem sg teksty apokry-
ficzne, na ktorych bardzo czgsto opiera si¢ fundament anielskiej fikcji literackie;.

2 Zob. M. Eugeniusz OCD, Chce widzie¢ Boga, Krakéw 1998, http://www.karmel.pl/lekt.../
oschloscl.html [19.05.2012].

A. Schopenhauer, Erystyka czyli sztuka prowadzenia sporow, Warszawa 2002, s. 92.

Tamze.

Cytaty Pisma Swictego sa stosowane m.in. w takich pozycjach, jak: I. Cwiek, Klamca I, Lublin
2012, s. 7, 50, 55, 68; B. Fitzpatric, Szeptem, Krakow 2010, s. 5; T.E. Sniegoski, Nefilim. Upa-
dli I, Warszawa 2010, s. 20, 78; A. Rice, Pokuta, Krakow 2011, s. 7.
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W gléwnej mierze sg to teksty pochodzace z niekanonicznej Ksiegi Henocha®.
Pozycje wykorzystujace te narracje chca ukaza¢ w sposdb niekonwencjonalny
»prawde”, ktora tylko nieliczni sa w stanie zrozumie¢ i pojac. Poza stosowa-
niem cytatow autorzy takze wkladajg stowa w usta postaci, ktore sa powszechnie
uwazane, tworzac tym samym pozorne przeswiadczenie o wypowiadanej przez
nich prawdzie’. Poswiadczeniem podéwiadomie przekazujacym, iz dana wypo-
wiedz jest prawdg, moze by¢ takze ukazanie miejsca uwazanego przez ogot za
przestrzen niemalze §wigta. Taki zabieg jest widoczny w publikacji Amy Mere-
dith Gorgczka. Autorka, aby przekaza¢ czytelnikowi, ze oto napotyka niezwykla,
jednakze prawdziwag histori¢ istnienia i dziatania demona Amunnica, zaczyna
snu¢ histori¢ od przybycia pewnego statku do Efezu. Miasto to jest znane chrze-
$cijanom i od razu jest kojarzone z apostolskim nauczaniem i listem wystanym
tam przez §w. Pawta. Glownym zadaniem autoréw opierajacych si¢ na fikcji lite-
rackiej jest tworzenie tajemnicy, a takze napiecia, ktore jej towarzyszy podczas
stopniowego odkrywania. Dyscyplina zajmujaca si¢ kreatywnym pisaniem mowi
wprost, iz nalezy wyobrazni¢ potaczy¢ ze statycznymi faktami, w ktére uwiklane
jest pewnego rodzaju misterium zachgcajace czytelnika do jego wyjasnienia.

POZIOM ISTNIENIA I NATURY

Aby dobrze zrozumie¢ charakter uje¢ aniotéw i demonow w literaturze wspot-
czesnej, nalezy zwrdci¢ uwage na problematyke motywow przewodnich, ktore
nieustannie zataczaja koto, pojawiajac si¢ na nowo w kolejnych epokach ludzkiej
historii®. Ujecia ponadnaturalnego $wiata rozpoczynaja si¢ bowiem od podziwu
wspaniatosci dobrych dziet Boskich umykajacych ludzkiemu rozumowi, ktore
sg przedstawione w Boskiej komedii Dantego, poprzez strach i zafascynowanie
istniejacym w rzeczywisto$ci ztem w dzietach Goethego®, az do wspolczesnej
literatury fantastycznej, bazujacej na udoskonalaniu wizji cztowieka opisywane-
go w postaciach nienalezgcych do tego $wiata. Takie pojmowanie obecnej rze-
czywisto$ci mozna uzna¢ za ewolucj¢ mysli Ludwika Feuerbacha, ktory uwa-
zal religi¢ za sfer¢ rodzaca si¢ i pozostajaca w czasach dziecinstwa cztowieka'®.
Wedhug niego Stworca, w ktorego z wiarg wpatruje si¢ cztowiek, jest tylko ima-
ginacja, udoskonalonym projektem samego cztowieka widzianego bez zadnych
wad i barier!!. Podobnie twierdzili uczeni wywodzacy swoje teorie z nurtu mark-

B. Fiztpatric, Szeptem, s. 265.

M.L. Kossakowska, Siewca wiatru, Lublin 2007, s. 55. Podobny wyraz ma stosowanie autory-
tetu ksigdza w ksigzce L.H. Zelman, Tozsamos¢ aniota, Warszawa 2011, s. 71.

8 Zob. A. Lipple, Aniofowie, Krakow 2010, s. 112.

®  Por. tamze, s. 114-118.

10 M. Rusecki, Traktat o religii, Warszawa 2007, s. 137.

Tamze, s. 137.
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sistowskiego, ktory zaktadal, ze czlowiek poprzez wiare ukazuje §wiatu swo-
je najskrytsze marzenia o tym, kim sam chcialby by¢ i w jakiej rzeczywistosci
pragnatby zy¢'?. Wiasnie na takich nurtach moga poniekad opierac¢ si¢ wspotcze-
sne spojrzenia autorow literatury popularnej piszacych zaréwno o aniotach, jak
i o demonach, ujmujac je najczesciej jako postacie czysto ludzkie, posiadajace
wszystkie nadprzyrodzone cechy, o ktorych marzy cztowiek.

OBRAZY BUNTU ANIOLOW

Pierwsza plaszczyzng poddawang ciaglej relatywizacji jest stworzenie $wiata,
a przede wszystkim tematyka buntu aniotéw. Opowiadania dotyczace tej sfery
czesto sg oparte na legendach, mitach czy tez tekstach apokryficznych nieprzy-
jetych do kanonu Pisma Swietego. Jedna z narracji o problematyce powstania
odwiecznego konfliktu dobra ze zlem ukazuje Lauren Kate w drugiej powiesci
z cyklu Upadli pt. Udreka. W tej relacji szatan wywolat bitwe z Bogiem o wia-
dze¢, mimo iz wczesniej byli oni przyjacidtmi. Stworca niegdys$ nazywat go nawet
swoja ,,gwiazda zaranng”, zatem byl on ukochany, jednakze wolat by¢ wladca
w piekle anizeli stuzy¢ w niebie. Wedlug tego opowiadania to szatan jest odpo-
wiedzialny za rozproszenie wérdd aniotéw idei wolnej woli, dajac tym samym
aniotlom mozliwo$¢ wyboru, a wielu z nich, korzystajac z tego przywileju, dozna-
o upadku. Chociaz niektore duchy odtaczyly si¢ od Boga, jednak pozostaty wcigz
Z nim sprzymierzone, natomiast te, ktore dotaczyty do szatana, sa dzi§ nazywane
demonami. Od samego poczatku wielkiego upadku sity duchow dobrych i ztych
byly dos¢ rowne, jednakze wystarczy, ze cho¢ jeden potezny aniot zmieni zdanie
i szala moze przechyli¢ si¢ na jedng ze stron'’. Przekaz ten, opierajac si¢ na ogol-
nie znanych faktach dotyczacych buntu szatana i jego zazdrosci, dopisuje do nich
zupelie nowy scenariusz. Nauka Ko$ciota wprost mowi o powstaniu demonéw,
ktore na poczatku byly aniotami, lecz wykorzystujac swoja wolna wole, odeszty
od Boga'*. Pozornie wszystko si¢ zgadza, jednakze w swoim utworze autorka
ewidentnie wskazuje na to, iz to szatan przekonat pozostatych aniotow, ze moga
w wolno$ci opowiedzie¢ si¢ za Stworca lub przeciwko Niemu, co ukazuje, iz
nawet jes$li wolna wola byla darem od Boga, to fakt jej istnienia zostat przez
Najwyzszego ukryty tak, jak poznanie dobra i zta byto ukryte przed czlowiekiem
w ogrodzie Eden. Tym ,,dobrym” zatem staje si¢ tutaj szatan, ktory podobnie
jak cztowiekowi ukazat ,,droge do wiedzy”, tak i aniotom naswietlit mozliwos¢
podejmowania suwerennych decyzji. W kolejnych akapitach wyzej ujetej opo-
wiesci mozna zauwazy¢, ze nie wszystkie duchy, ktore sprzeciwity sie Bogu,
staty si¢ demonami, gdyz w pewien sposob nadal stoja one po stronie Boga.

12 Tamze, s. 149.
13 L. Kate, Udreka, Warszawa 2010, s. 328-331.
4 KKK 392.
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Wskazywatoby to nie tylko na fakt, iz duchy stworzone przez Boga nie sg bytami
inteligentnymi, ktére zyjac w wiecznosci, widza rzeczywistos¢ w sposob cato-
Sciowy, a ich decyzja winna by¢ wigc pewna i ostateczna'’, ale takze ukazywato-
by to Boga jako niemitosiernego Stworce, ktory nie potrafi wybaczy¢ swojemu
stworzeniu i przyjac¢ go znoéw do ,,niebianskiego orszaku”. Ponadto jest tam takze
ukazana wizja, jakoby aniolowie i demony nadal mogli zmienia¢ swoje decyzje,
manewrujac pomigdzy stronami dobra i zta, ktoérych ostateczne zwycigstwo mia-
oby si¢ opierac na ilosci posiadanych zastgpow wojsk anielskich lub diabelskich.
Takie stwierdzenie pozbawia Boga mozliwos$ci zwycigzenia zta bez pomocy ze
strony aniolow 1 tym samym uderza we wszechmoc Najwyzszego.

Podobne zafalszowanie mozna odnalez¢ w ksigzce Lidii Heleny Zelman 7oz-
samos¢ aniofa. W tym ujeciu szatan zbuntowat si¢ przeciwko Bogu, gdyz nie
chciat shuzy¢ cztowiekowi. Stworca, dostrzegajac jego gniew i1 zto$¢ duchow
opowiadajacych si¢ za diabtem, nakazal im opusci¢ niebianska rzeczywisto$c.
Woweczas Stworca zaczat martwic si¢ o ludzi, gdyz zto demondéw bylo wielkie
1 rozprzestrzeniato si¢ na ziemi. Zawarl wigc Bog uklad z duchami ztymi, na
ktorego mocy kazda ze stron miata zostawi¢ cztowiekowi wolng wole w podej-
mowaniu wyboru pomiedzy dobrem a ztem!®. W relacji tej znéw widaé iluzo-
ryczne odniesienie do prawd przekazywanych przez Kosciot. Widac tu jednak
obraz, w ktorym Bog nie miatby zadnego wptywu na rosngce w $wiecie zto roz-
prowadzane przez demony. Takiemu pojmowaniu zaprzecza chociazby Ksiega
Hioba, gdzie jest zawarta wizja rozmowy Boga z szatanem, ktory prosi Stworce
o mozliwo$¢ doswiadczenia Jego wiernego stugi — Hioba (Hi 1,6-12). Przekaz
ten wyraznie ukazuje, iz szatan potrzebuje zgody Najwyzszego na mozliwosc¢
Lwzweryfikowania” pobudek ludzkiego dziatania!’. ,,Pozycja” Boga nie jest zagro-
zona przez szatana, ktory jest jedynie stworzeniem, nieprzyjacielem niegodnym
miana przeciwnika o réwnym ,,statusie”. Bdg nie musi wiec wchodzi¢ w zadne
uklady z demonami, by moc zabezpieczy¢ nienaruszenie wolnej woli cztowieka.

Innym przyktadem opierajacym si¢ na tym samym watku, lecz niezwykle
nowatorskim w swoim ujgciu, jest publikacja Beccy Fitzpatric Szeptem. Autor-
ka ubiera informacj¢ o poczatku egzystowania aniotow w notatke opublikowanag
w przestrzeni internetowej. Komunikat ten opatrzony jest tytutem Upadte Anioty:
Straszna prawda i glosi, iz w ostatnim dniu powstania $wiata Stwodrca rozka-
zal aniotom zej$¢ na ziemie, by strzegly pierwszych ludzi, a takze ich potom-
stwa. Cze$¢ anielskich opiekunow chciata jednak opusci¢ bramy rajskiego ogro-
du, postanowili wigc zawladna¢ cztowiekiem poprzez przekazanie mu tajemnic

Zob. G. Bacik, Zniewolenie demoniczne. O dziataniu nadzwyczajnym Szatana i duchowym
zagrozeniu okultyzmem, Krakow 2010, s. 31.

Por. L.H. Zelman, Tozsamos¢ aniofa, s. 7-8.

Por. G. Witaszek, Biblia o szatanie — rzeczywistos¢ czy mit?, w: K. Gozdz (red.), Teologia
o Szatanie, Lublin 2000, s. 26.
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tj. zagadnienia astrologiczne, metody wytwarzania broni itp. Namowili takze
Ewe, by zjadla owoc z drzewa poznania i otworzyli bramy ogrodu. Bog uka-
ral anioty za ten czyn poprzez wypedzenie, a takze odarcie ze skrzydel'®. Juz
sam tytul owej notatki wprowadza czytelnika w rzeczywisto$¢ ,,prawdy”, ktora
poprzez swoja kontrowersje niezwykle rzadko ukazuje si¢ na firmamencie $wia-
tta dziennego. Nie widac tu wielu sprzecznosci, Ewe bowiem zwiddt waz, bedacy
przedstawicielem upadlego aniota, ktory poprzez swoja pyche odigczyt si¢ od
Boga. Ponadto czyn aniotow wydaje si¢ niemalze prometejski, gdyz podobnie jak
Prometeusz przyniost cztowiekowi ogien, tak i aniolowie przekazali pierwszym
ludziom tajemna wiedzg i, jak na upadtych przystato, uczynili to, by mie¢ nad
cztowiekiem wtadze. Problem powstaje w ograniczeniach, o jakich pisze autorka,
pytajac, czy byt bedacy stworzeniem niematerialnym i ponadnaturalnym moze
zosta¢ uzalezniony od materialnych bram ogrodu Eden. Wizja ta ukazuje wiec
aniotow jako istoty materialne posiadajace skrzydla, ktorych utrata oznacza nie-
mozno$¢ ponownego dostania si¢ do nieba.

Interpretacjom autordw literatury fantastycznej ulegla takze tematyka rodzaju
bytowania duchow ztych po upadku. Patrzac na etymologi¢ réznych biblijnych
nazw stosowanych na okreslenie szatana wida¢ ich wspolng konotacje, jaka jest
bycie przeciwnikiem, oszustem i ktamca'®, jednakze narracje w fantastyce opie-
rajg si¢ nie tylko na ,,zadaniach” ducha zlego, ale przede wszystkim $ledzg jego
losy. W wizji Beccy Fitzpatrick wypedzaniem aniotéw z nieba zajeli si¢ archa-
niolowie. Nalezy wspomnie¢, iz opisani tam upadli nie sa wysylani do piekta,
ale egzystuja wérdd ludzi jako co$ w rodzaju ,,nieudanego prototypu” czlowieka.
Podczas czynnosci pozbawiania aniotow ich skrzydel archaniotowie zachowuja
jedno pidro. Kazde takie pidro jest opisane i przechowywane. Gdy po kolejnych
ztych czynach upadlego zachodzi konieczno$¢ postania go do piekta, pioro to
jest palone i sprowadza na bylego aniota nieodwracalng kare*. Autorka w ten
sposob wprowadza dla bytego aniota pewnego rodzaju rzeczywistos¢ czysccowa,
ktora staje si¢ ziemia. Na niej upadty aniot moze odkupi¢ swoje winy i powrocic
do nieba lub pograzy¢ si¢ i na wieki trafi¢ do piekielnej otchtani. Amy Meredith
do rodzaju bytowania duchoéw ztych dodata jeszcze, iz demony nie moga wejs¢
na poswigcong ziemig?!, a takze ze kryja si¢ jedynie w cieniu®. Sg one roéw-
niez ograniczone istnieniem poza ludzkim $wiatem i czasem, do ktérego moga
wkroczy¢ jedynie za pozwoleniem cztowieka®, a przed ich przyjsciem ludzie sg

B. Fitzpatric, Szeptem, s. 218.

Zob. T. Trebacz, Szatan jako zZrodlo zta. Studium dogmatyczno-pastoralne, Krakow 2008,
s. 22-40.

B. Fitzpatric, Szeptem, s. 218.

2l A. Meredith, Cienie, Warszawa 2010, s. 133.

22 Tamze, s. 121.

23 Zob. A. Meredith, Polowanie, Warszawa 2011, s. 161.
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ostrzegani poprzez plage chordb, ktdra zaczyna sie wowczas rozprzestrzeniac¢?,
W tych sytuacjach nie nalezy obawia¢ si¢ nadmiernego ktopotu z wiedzg i wiara
cztowieka, gdyz od razu wida¢ tu niejako przeakcentowanie mocy ztego, oparte;
na réznego rodzaju przestankach mitycznych w celu oczywistego ukazania fikcji.

PROBLEMATYKA ZYCIA WIECZNEGO

Rodzaj istnienia bytow duchowych jest poddawany relatywizacji takze w sfe-
rze zycia wiecznego. Problem z tego typu literatura polega na tym, iz opisana
w nich nie$miertelno$¢ niemalze nigdy nie oznacza wiecznej egzystencji, lecz
jedynie nieco wydtuzony rodzaj zycia do czasu, gdy kto$ nie znajdzie na t¢ oko-
licznos¢ odpowiedniej ,,recepty”. Oczywiscie zdarzaja si¢ opisy, w ktorych nie-
$miertelno$¢ aniota jest poréwnana z niezniszczalnoscig jego ciata®, jednakze
narracji o zyciu wiecznym czystego bytu duchowego mozna si¢ nie doszukac.
Zaprzeczenie istnienia zycia wiecznego jest w sposob nierozerwalny polaczo-
ne z cielesnoscia aniotow i demondw, ktora jest traktowana jako element duszy
zmieszany z nig. W opisach tych utrata takiego zycia skutkuje, nie jak w przy-
padku cztowieka ,,powedrowaniem duszy” do nieba lub piekla, ale odejsciem
w niebyt?®. Analogicznie do opisoOw utraty zycia aniolow sg ukazane narracje
dotyczace ,,unicestwienia” ducha zlego. W fikc;ji literackiej Amy Meredith demo-
ny moga ging¢ na kilka réznych sposobow. Moga umrze¢ ,,z glodu”, gdy nie
beda odpowiednio czgsto pozywiaé sie ludzkimi duszami®’ lub ludzka krwiag?,
moga zosta¢ zabite ogniem lub blyskawica®, a ostatnia metodg jest przeszycie
ich postaci mieczem z symbolami demonicznymi i archaicznymi znakami, har-
towanym w krwi demona, ktory zostat wykuty przez samego Lucyfera jeszcze
przed jego upadkiem®. Zycie wieczne aniotow wedtug teologdw chrzescijanskich
nie jest oparte na ich duchowej naturze, ale na misterium ich komunii z Tréjca
Swieta®!. Opierajac sie na tej mysli, nalezy stwierdzi¢, ze aniotowie sa obdarzeni
zyciem wiecznym, jednakze w odniesieniu do demonow wyglada to zdecydowa-
nie inaczej. Duchy zte, odtaczajac si¢ od Boga, buntujac si¢ i dziatajac przeciwko
Niemu, utracity mozliwos¢ wiecznej egzystencji, a kres ich istnienia nadejdzie
w dniu ostatecznym, gdy Jezus Chrystus przyjdzie ponownie i pokona wszelkie
zto na czele z szatanem.

24 Taz, Gorgczka, Warszawa 2011, s. 86-87.

25 B. Fiztpatric, Cisza, s. 123.

26 M.L. Kossakowska, Siewca wiatru, s. 26, 58.

27 Zob. A. Meredith, Cienie, s. 107.

28 Zob. taz, Polowanie, s. 144.

2 Zob. taz, Cienie, s. 110.

30 Por. taz, Polowanie, s. 103, 120, 170.

3 K. Gozdz, Jak mowié o aniotach, Krakow 2002, s. 99.
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ODSEPAROWANIE STWORZENIA OD STWORCY

Kolejnym problemem w przedstawianiu obrazu zaréwno aniota, jak i demona
jest ich catkowite oderwanie od Stworcy jako przyczyny i skutku ich ciagtego
egzystowania. Zdolno$ci, ktore posiada aniol, rzadko sg ukazywane jako rezultat
stworczej dziatalnosci Boga, lecz znacznie czgéciej jako samoistna przynalez-
no$¢ owych mozliwosci do opisywanej postaci. Najwyzszy, jezeli ukazuje si¢
w tego rodzaju pozycjach ksigzkowych, jest zazwyczaj marnym ttem, zwyczaj-
nym wspomnieniem, zamiast by¢ fundamentem, ostoja i przyczyng wszystkiego,
co istnieje. Sama postac¢ Stworcy, ktory przemawia do stworzenia lub tez opieku-
je sie powotanym do zycia $§wiatem, prawie nie wystepuje. Takze wspomnienia
o Nim sg elementem deficytowym, ktore autorzy czgsto traktujg jako oczywistosé
niewartg nadmiernego opisywania*’, Na fundamencie zupetnego odlaczenia ist-
nienia bytéw anielskich od ich Stworcy opieraja si¢ m.in.: Obroncy Krolestwa,
Siewca wiatru, Zbieracz burz (t. 1 1 2) autorstwa Mai Lidii Kossakowskiej. Autor-
ka opiera swoja fikcje literacka na relatywizacji stwierdzenia Nietzschego: ,,Bog
umart”, stawiajac w centrum teze, iz Stworca nie umart, lecz odszedt. Stworzeni
przez Niego aniolowie zostali pozostawieni sami sobie, a niedokonczone jeszcze
budowanie $wiata stato si¢ nowym zadaniem duchéw dobrych. ,,Zyczenie” Naj-
wyzszego mimo wszystko musi by¢ wypelnione, co ukazuje fragment: ,,Dwa-
nascie tysiecy Aniotdow Zniszczenia, nadzorujacych usypywanie gor, kopanie
rowow pod rzeki, osuszanie bagien i catg reszte tych beznadziejnych, prostackich
robot hydraulicznych™?. Treséci te przede wszystkim wskazujace na bezwzgledne
postuszenstwo aniolow Bogu, ktory ich zostawil, ukazujg takze pewne niebezpie-
czenstwo pojmowania sposobu powstania $wiata. Najwyzszy w takim ujeciu nie
tylko stat si¢ ,,Bogiem ztym”, ktory opuscit swoje stworzenia, ale takze ,,Bogiem
stabym”, ktorego Stowo wcale nie ma mocy stworczej, lecz jest jedynie wyraze-
niem woli spelnianej przez wierne stugi. Za takim rozumowaniem podaza wizja
$wiata, ktory nie zostat stworzony w 6 dni, lecz byl budowany przez ,.tysiace lat”
jeszcze przed zaistnieniem czasu. Podobna, cho¢ nie taka sama wizja ukazuje si¢
w cyklu ksigzek Jakuba Cwieka Klamca 1-4, w ktorym Bog nie tyle opuscil swo-
je stworzenia, ile przemierza inne Swiaty**. W takim uchwyceniu tematu powstaje
jeszcze jeden problem obecnos$ci innych $wiatow stworzonych, poza tym ziem-
skim, w ktérym zyje cztowiek.

Tematyka ukazana powyzej wskazuje na niezwykle wazne pytanie o mozli-
woS$¢ istnienia aniotow w oderwaniu od Stworcy bez jakiegokolwiek ,,uszczerb-
ku” na ich naturze i funkcji. Istot¢ duchowa mozna bowiem nazwac aniotem,
dopiero opierajac si¢ na roli, jakg ona spetnia. Takie stwierdzenie opiera si¢ na

2 Por. J. Cwiek, Ktamca 1, s. 56.
3 M.L. Kossakowska, Siewca wiatru, s. 10-11.
3 7. Cwiek, Klamca 1, s. 56.

TwP 7,1 (2013) 151



Karolina Kleczko

tezie wyltozonej przez sw. Augustyna, ktory w sposob dosadny rozroéznit w tych
istotach nature, ktora jest duch, oraz funkcje, jaka jest bycie aniotem*. Ducho-
wa natura tych jednostek po oderwaniu od Boga pozostaje nienaruszona, tak jak
dzieje si¢ w przypadku demondw, jednakze pozostaje pytanie, czy ich rola jest
wowczas funkcja spetniang przez aniota. Zadania duchéw dobrych sa czystym
odniesieniem si¢ do Boga, sa spelnianiem nakazow Bozych wzgledem cztowie-
ka, wyrazem egzystencji umozliwiajacej ogladanie oblicza Bozego i istnienia
w nadprzyrodzonej rzeczywistosci Stworcy*. Jak zatem nazwac istote, ktora
w oderwaniu od Pana nie moze spelnia¢ funkcji wystannika Bozego idacego do
cztowieka z dobra nowing i wedrujacego od ludzi do Boga, zanoszac ich blagania
przed oblicze Najwyzszego? Nazwanie ich demonami, ktore takze zyja w odia-
czeniu od Stworcy, byloby nadinterpretacja, jednakze w jaki sposob majg one
nies¢ dobro, jezeli zostato im zabrane zrodto, z ktorego mogli czerpa¢? Mozna
zatem powiedzie¢, iz oddzielenie ,,aniotdéw” od Boga jest utratg sensu ich istnie-
nia, ktorg jest stuzenie Bogu i cztowiekowi, nie za§ zwyczajne egzystowanie,
pozbawione logiki.

ANTROPOMORFIZACJA

Podstawowym nurtem w obecnej literaturze popularnej opierajacej na tej
tematyce jest motyw antropomorfizacji aniota i demona, ucztowieczania go we
wszystkich mozliwych sferach istnienia. Istoty te nadzwyczaj czesto przedstawia
si¢ jako kogo$ w rodzaju ulepszonego cztowieka, ktorego najistotniejsze cechy
sa spotggowane. Byty te nie tylko posiadajg ciato, z ktorego moga korzystac, ale
s tez obdarowane przez autoréw lepszym stuchem, wickszg sitg, spotggowang
szybkoscig®’. Cechy te niekiedy zahaczajg nawet o zwierzece przymioty. Naj-
wazniejszym atrybutem aniota w publikacjach literatury fantastycznej, a jedno-
cze$nie tym, ktory w ewidentny sposob odroznia go od cztowieka, sg anielskie
skrzydta. W ksigzce Beccy Fitzpatric Cisza ich utrata réwna si¢ dla aniota ze stra-
ta potowy swojej duchowosci, a blizna po nich jest najstabszym punktem upa-
diego aniota®®. Autorka ta pragnie jednak odbiec od przedstawiania fizycznosci
aniota w formie czysto ludzkiego ciata, nadajac mu cechy nieco odrézniajace go
od cztowieka. W swojej ksiazce Szeptem ukazuje ona wizje materialno$ci postan-
nika Bozego, ktory po upadku posiada ciato jakby ze szkta. Jest ono pozbawione
odczué, zupehie tak, jakby osoba funkcjonowata za grubg tafla lodu. Uczucia
tego mozna si¢ pozby¢ dopiero w momencie wcielenia si¢ w cztowieka®. Na

35 Por. S. Kaldon OP, 4niof postaniec nadziei, Krakéw 1999, s. 25.
36 Por. tamze, s. 20-21.

37 B. Fitzpatric, Szeptem, s. 252.

3 Taz, Cisza, Krakow 2011, s. 18.

3 Taz, Szeptem, s. 267.
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temat niematerialnosci anioléw wypowiada si¢ juz Pismo Swicte we fragmencie
Hbr 1,14a, w ktorym jest napisane, iz wszyscy aniotowie sa czystymi duchami.
Ponadto Bog, stwarzajac anioty, pragnat w jak najwigkszym stopniu upodobni¢
je do siebie, tworzac istoty bedace czystymi inteligencjami®. Istoty opierajace
swoje egzystowanie na umysle nie moglyby by¢ ograniczone ciatem, gdyz kazda
materia jest zamknigta ramami czasu, a takze rzeczywistosci, w ktorej zyjg*l.
Aniotowie posiadajacy jakikolwiek rodzaj cielesno$ci nie mogliby egzystowac
w $wiecie doskonatego ducha, jakim jest Bog w Trojcy Swicte;.

Z tez dotyczacych rdznego rodzaju form cielesnos$ci aniota wytaniaty sig tak-
ze kwestie opierajace si¢ na twierdzeniach o mozliwosci wspotzycia aniotow
z ludzkimi kobietami. Problematyka ta byta poruszana gltéwnie przez wzglad na
niepoprawne rozumienie tekstu Rdz 6,1-4, gdzie w 4. wersecie jest napisane:
»A W tych 1 pdzniejszych czasach, gdy synowie Bozy wspotzyli z corkami ludz-
kimi, a one im rodzily, na ziemi zyli olbrzymi. Byli to sitacze, ktérzy w tych daw-
nych czasach cieszyli si¢ stawa”. Ze wzglgdu na niezbyt jasne pojmowanie uje-
tych w Ksiedze Rodzaju ,,synow Bozych”, ktorzy brali za zony ludzkie ,,corki”,
powstata niemalze lawina teorii na temat potomstwa aniotow i ludzi, bedacych
olbrzymami — nefilim. Narracja ta wywodzi si¢ z przekazow jahwistycznych i jest
jednym z najbardziej skomplikowanych fragmentow Starego Testamentu, ktory
przypomina opowiadanie zaczerpnigte z jakiego$ mitu*’. Autorzy 6wczesnych
czasow, zapisujacy teksty biblijne, zyli w rzeczywistoSci opierajacej si¢ takze
na tradycjach sasiednich ludow, zafascynowanych magia i Swiatem ponadna-
turalnym®. Czy jest zatem oczywiste, ze ,,synow Bozych” nalezy przyrownac
do aniotow, gdy teksty Ksiegi Rodzaju nie zostaly ,,oczyszczone” z wpltywow
mitycznych historii tradycji egipskiej?** Ponadto zastanawiajacy bylby fragment
Rdz 6,5nn, w ktorym Bog widziat naganne zachowanie jedynie u ludzi i tylko ich
stworzenia pozatowal®. Czy zatem, gdyby takze aniotowie dopuscili si¢ grze-
chu, autor natchniony, piszac o nich wczesniej, pomingtby ich posta¢ w narra-
cji o karze za ten grzech? Jest to temat wciaz nieco kontrowersyjny, mimo ze
Kosciot zdecydowanie glosi czysto duchowa nature aniotow, ktorzy nie mogliby
wspotzy¢ z ludzkimi kobietami.

W apokryficznej Ksiedze Henocha watpliwosc¢ ta zostata wyjasniona i wprost
ujeta, iz owymi ,,synami Bozymi” byli aniotowie, a poprzez wspétzycie z ludzmi
ptodzili oni gigantow, niesmiertelnych po6t ludzi, pédt aniotow. Na tym przekazie
opiera si¢ wiekszo$¢ pozycji dotyczacych owych olbrzymoéw (nefilim). Postaci
owych nefilim widziane oczami autoréw literatury popularnej sg niezwykle r6z-

40 Q. Katdon OP, 4niof postaniec, s. 344.

4 Tamze.

2 A. Lipple, Aniofowie, s. 31.

4 Por. tamze.

4 Tamze.

4 Zob. D. Dziadosz, Tak bylo na poczqtku... Izrael opowiada swoje dzieje, Przemy$l 2011, s. 81.
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norodne. W fikcji Lidii Heleny Zelman sg to olbrzymy, ktore rozpgtaty na ziemi
bitwe, niszczac i mordujac, a takze deprawujac ludzi. To wtasnie ich zte uczynki
byly przyczyna zestania na ziemi¢ potopu. Niestety, sitacze mieli niesmiertelne
dusze i potop mogt pozbawi¢ ich jedynie cial, czynigc z nich demony uwigzione
pomigdzy niebem a piektem*. Jeszcze inng wizj¢ przedstawia Cassandra Clare
w trylogii Dary Aniola, gdzie nefilim sa nocnymi towcami, $cigajacymi i zabija-
jacymi panoszace si¢ w §wiecie demony. Ich powstanie odbiega od tego pozornie
zapisanego w Biblii. Zostali oni stworzeni przez aniota w czasach, gdy demony
zagrazaty ludzkosci. Aniot z pomoca pewnego czarownika zmieszal w kielichu
swoja krew z krwia czlowieka, a ci, ktorzy wypili owa mieszanke, stali si¢ Noc-
nymi Lowcami, a tym samym réwniez ich potomstwo otrzymato to nadzwyczaj-
ne zadanie*’. Najbardziej kontrowersyjng wizj¢ potomstwa aniotoéw i ludzi przed-
stawia Thomas Sniegoski w ksiazce Nefilim. Upadli 1. W fikcji tej autor ukazuje
nie tylko mistyczne pochodzenie nefilim, zgodne z wizja Ksiggi Henocha, ale
takze wskazuje, iz istota ta jest kluczem do potaczenia tych, ktorzy zostali wyrzu-
ceni z nieba przez Stworce®, a dzieje si¢ to za pomoca przebaczenia aniotom
grzechow przez ,,wybranca”, bedacego pot cztowiekiem, pot aniolem. Fikcja ta
nie tylko wskazuje na mozliwos¢ istnienia tych istot, jest bowiem wspomagana
przez stosowanie cytatow z Pisma Swictego®, ale takze umniejsza, a moze nawet
catkowicie niweluje rolg Jezusa Chrystusa w zbawieniu wszelkiego stworzenia.
Oprécz jednak tak oczywistych przedstawien anielskich stworzen antropo-
morfizacja duchow ukazuje si¢ rowniez na polu ludzkich emocji, ktore sa ,,wkta-
dane” w posta¢ zarowno aniota, jak i demona. Ujgcie wewngtrznego $wiata
duchow dobrych niezwykle czgsto ukazywane jest w formie zaprzeczenia ich
czystosci, a takze dobroci i ukazania osoby aniota jako tego, ktory kieruje si¢
zazdroS$cig, nienawiscia, a przede wszystkim duma®, czyli wszystkimi uczucia-
mi, ktére sg obce bezgrzesznemu stworzeniu. Nienawis¢ ta objawia si¢ nie tylko
wobec ,,mocy zta”, ale takze pomigdzy samymi aniotami, ktérzy zamiast zabie-
ga¢ o milos¢ Boga, o trwanie przy Nim, walcza migdzy soba o ,,stanowiska”
w hierarchii®'. W takich wizjach mozna spotka¢ si¢ nie tylko z negacja praw-
dziwej postaci aniota, ale takze nastepuje tu swego rodzaju pomieszanie ,,cech”
duchow dobrych z ,,cechami” demonow. Czytelnik, patrzac na takg postac aniota,
nie tylko przestaje wierzy¢ w jego dobro¢, ale moze takze zaczaé watpi¢ w ist-
nienie doskonatosci, ktorej fundamentem jest Bég. Warto jednak ukaza¢, iz ist-
nieje mozliwo$¢ opisania pewnego rodzaju ,,emocji” aniota w sposob subtelny
i niemijajacy si¢ z prawdg. Taki sposob ukazuje Anne Rice w ksigzce Pokuta,

4 1..H. Zelman, Tozsamos¢ aniota, s. 9.

47 C. Clare, Miasto kosci, Warszawa 2009, s. 91.
4 T.E. Sniegoski, Nefilim. Upadli I, s. 145.

¥ Tamze, s. 20, 78.

30 M.L. Kossakowska, Siewca wiatru, s. 39.

31 Tamze, s. 40.
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,.wktadajac” w usta aniota stowa: ,,Nasze emocje sg inne, ale i my mamy zycie
emocjonalne. Nie potrafimy patrze¢ chlodnym okiem na zycie lub $mier¢. [...]
Chociaz zyjemy w $wiecie pelnego zaufania wzgledem Stworcy, jestesmy $wia-
domi tego, ze ludzie najczesciej go w Nim nie poktadajg i odczuwamy z tego
powodu smutek™?. Wktadanie wiasnych wyobrazen w usta aniotéw, szczegdlnie
tych falszujacych ich rzeczywisto$é, jest przedsigwzigciem niezwykle ryzykow-
nym. Taki zabieg niejako pod$wiadomie przekonuje czlowieka, ze slowa te sa
bardziej wiarygodne. Czytelnik poruszajacy si¢ w §wiecie delikatnie utkanej fik-
cji balansuje na krawedzi wyobrazni i zawierzenia ukazanym obrazom.

~ZLEZWIERZECONA” WIZJA ZL A

Ukazywanie zta, a takze samej postaci ztego, rzadko ociera si¢ o ich antro-
pomorfizacj¢. Jego moce czesto sg ukazywane jako niezidentyfikowane, odra-
zajace byty, atakujace wszystko, co stanie na ich drodze. Taki obraz przekazuje
Cassandra Clare w ksigzce Miasto kosci, gdzie mozna znalez¢ fragment opisu
demona: ,,[...] dluga tuskowata istota, ze skupiskiem czarnych oczu osadzonych
z przodu sklepionej czaszki. Wygladata jak skrzyzowanie aligatora ze stonoga,
miala gruby sptaszczony pysk i kolczasty ogon, ktorym groznie uderzata o boki.
Liczne nogi byty ugiete, jakby stwor szykowat sie do skoku*. Drugi opis o bar-
dzo podobnym zabarwieniu przedstawia ksigzka Amy Meredith: ,,Demon [...].
Miat olbrzymie szpony, dtugie i zakrzywione jak szable, na wszystkich czterech
fapach. [...] Mial twarz, prawie ludzka, ale znieksztatcona, niemal pozbawiona
nosa. Na glowie sterczaly spiczaste nietoperze uszy. W niewielkich czerwonych
oczach lI$nita inteligencja™*. Autorzy, przedstawiajac duchy zle w ten sposéb,
czesto ukazuja zupelne zaprzeczenie ich osobowosci. Znacznie czesciej sg one
porownywane do zwierzat, ktorymi kieruje przede wszystkim instynkt samo-
zachowaweczy, nizeli do rozumnych postaci, ktére pragng zwabi¢ cztowieka do
krainy zta w celu odlaczenia go od trwania w komunii z Bogiem. Obok takich
narracji zto jest takze niezwykle czegsto przedstawiane jako czysta, bezposta-
ciowa manifestacja przeciwko Bogu i bytom mu stuzacym. Taka wizje mozna
zauwazy¢ w przynajmniej dwoch pozycjach Mai Lidii Kossakowskiej — zarowno
w Siewcy wiatru, jak 1 w Obroncach Krolestwa. Zto jest tam ukazywane jako
pewne zrodio egzystujace jeszcze przed buntem Lucyfera, zagrazajace powstaniu
$wiata i wylaniajace si¢ ze $wiata poza ziemska rzeczywisto$cia w formie cienia

2 A. Rice, Pokuta, s. 69.
3 C. Clare, Miasto kosci, s. 63.
3 A. Meredith, Polowanie, s. 122.
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i shuzacych mu ,,demonow”. Taka wizja podaza za teza niektorych psychologdw,
uwazajacych, ze demony sa tylko imaginacjg ludzkiego umystu™.

TWORZENIE NOWEGO RODZAJU STWORZEN DUCHOWYCH

Oprocz dywagacji na temat bytowania i natury duchow dobrych i ztych poja-
wiajg si¢ takze nowe rodzaje tych stworzen. Byla juz mowa o upadtych zyjacych
niejako w prozni, zawieszonych pomiedzy niebem a pieklem, gdzie czekaja na
ostateczng decyzje Stworcy o ich losie. Wspomniane zostaly takze istoty nazwa-
ne mianem nefilim, pét aniotowie, pot ludzie, ktorym czasem przypisywana jest
nadzwyczajna moc. Pisarka Lauren Kate ukazuje czytelnikom jeszcze jeden
gatunek, tzw. wygnancow. Jest to najgorszy rodzaj aniota, ktory posiada kolor
szaro$ci. Wygnancy w czasie wielkiego buntu opowiedzieli si¢ za szatanem, jed-
nakze nie udali si¢ z nim do podziemi. Po przegranej bitwie chcieli powroci¢ do
nieba, jednak kazdy aniot otrzymat tylko jedna szanse na dokonanie wlasciwego
wyboru. Z tego powodu probowali oni dostac si¢ do piekta, ale takze diabet nie
chcial mie¢ po swojej stronie stworzen, ktérym brakowato zdecydowania, zatem
wygnat ich z otchtani, a na dodatek oslepit ich. W idealny sposob wykorzystuja
oni jednak inne swoje zmysty, ktorych natezenie sprawia wrazenie jakby w pew-
nym sensie nadal widzieli. Wygnancy sa stworzeniami o wiele gorszymi anizeli
upadli aniotowie, poniewaz nie wybrali oni zadnej ze stron i zabiegaja jedynie
o wlasny interes, stuzac tym, ktérzy moga da¢ im co$ w zamian®. Wiele mozna
spekulowac¢ w dziedzinie istnienia stworzen, o ktorych wiedza jest ograniczona.
Jednakze tworzenie istot, ktore sg niejako neutralne, bowiem stoja po tej stronie,
ktora bardziej im si¢ optaca, jest nie tylko ukazywaniem brakow w anielskiej
inteligencji, ktorzy nie byli pewni, czego chcg w momencie podejmowania decy-
zji, ale takze po raz kolejny jest ukazaniem Stworcy jako tego, ktory nie wyba-
cza. Bog jest milosierny i to nieugietos¢ demondw i ich brak zawierzenia Naj-
wyzszemu sg przyczyng ich wiecznego potepienia. Czytanie tego typu publikacji
moéwiacych w tak rozny sposob o istnieniu oraz naturze demona i aniota wcale
nie musi by¢ dla czytelnika zagrozeniem. Moze to by¢ jedynie relaks, zanurze-
nie si¢ w $wiecie fikcji, ktora nie istnieje, jednakze trzeba na dany temat mie¢
chociaz czastkowg wiedze, gdyz problemy z nig moga po jakims$ czasie stac si¢
ktopotami z wiara.

55 Por. L. Laurentin, Szatan: mit czy rzeczywisto$¢? Nauczanie i dosSwiadczenie Chrystusa

i Kosciota, Warszawa 1997, s. 6.
56 L. Kate, Udreka, Warszawa 2010, s. 146-147.
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POZIOM FUNKCIJI

Zabiegi dotyczace tworzenia utworu zakrawajacego na bestseller opieraja si¢
w gltéwnej mierze na wprowadzeniu czytelnika w pewnego rodzaju stan hipno-
zy, niekonczacego si¢ zainteresowania stworzong przez autora tajemnica. Wpla-
tana tu wyjatkowos¢ zdarzen ma przede wszystkim ukazywac zaburzenia zwy-
czajnej codziennosci’’. Gtowny bohater powinien by¢ postacig nieodgadnionag,
posiadajaca cechy niecoczywiste, ktdre stanowia o jego niepowtarzalnosci®®. Tego
typu reguly sg zazwyczaj stosowane w sferze zadan i zdolnosci, jakie posiadaja
wykreowane postacie. Osobowos$¢ bohatera winna od samego poczatku wyma-
ga¢ wyjasnienia, gdyz dopiero wtedy w danym dziele zaczyna si¢ tworzy¢ nie-
zbedna tajemnica®. Zagadka, ktora zostanie w jakiej$ powiesci rozwigzana, nadal
moze stanowi¢ fundament innych, podobnych historii, jednakze nie moze wow-
czas by¢ jedyna plaszczyzng tworzacg napiecie w utworze, gdyz wtedy kolejne
tego rodzaju publikacje staja si¢ nudne, zanadto przewidywalne. Dlatego tez do
pozycji opierajacych si¢ na tym samym fundamencie, jakim w tym przypadku
sa opowiadania dotyczace aniolow i demondéw, musza by¢ dopisywane wcigz
nowe tajemnice, nowe funkcje tych samych postaci, ktore po raz kolejny wpro-
wadzg czytelnika w §wiat zlozony ze znakoéw zapytania. By¢ moze wiasnie dlate-
go tematyka istot ponadnaturalnych jest tak cickawa, samo bowiem stwierdzenie
istnienia tych bytow zakrawa o tajemnicg¢ samg w sobie.

DEIFIKACJA

Oderwanie istnienia aniota od jego Stworcy ,,zaowocowalo” swego rodzaju
deifikacja tej istoty. Zadania duchéw dobrych zostaty zmienione niemalze w role
samego Boga. Funkcje dotychczas wykonywane zastapiono przede wszystkim
najrézniejszymi zdolnosciami, ktérych cztowiek mogtby pragnac¢ sam dla siebie.
Pierwsza i jednoczes$nie gldwna plaszczyzne, na ktorej zarowno duchy dobre, jak
i duchy zte ukazujg swoje mozliwosci, stanowi sfera umystu. Jedng z tych nad-
naturalnych predyspozycji przedstawia Anne Rice w powiesci Pokuta. Ukazany
tam aniot str6z ma zdolnos$¢ styszenia wszelkich mysli swojego podopiecznego.
Czlowiek jest dla niego niczym otwarta ksigga, w ktorej prozno szuka¢ miejsca na
ukrycie czegokolwiek®. Jakub Cwick w utworze Klamca I pisze nawet, iz archa-
niol Rafael posiada zdolno$¢ budowania drogi do czyjego$ umystu, dzieki cze-
mu moze si¢ taczy¢ z druga osoba za pomoca wylacznie jego intelektu, poprzez

57 J. Dabata, Tajemnica i suspens w sztuce pisania. W kregu retoryki dziennikarskiej i dramaturgii

medialnej, Torun 2010, s. 133.
% Tamze, s. 137.
Tamze.
%0 A. Rice, Pokuta, s. 51-52.
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stuchanie jej mysli, a takze przekazywanie swoich®'. Za tego typu fikcjg literacka
podaza takze, pochodzaca z Nowej Zelandii, Nalini Singh, autorka ksiazki Krew
aniotow. W swojej opowiesci przedstawia te byty jako istoty niezwykle grozne,
a jednoczesnie nadzwyczaj majestatyczne i dostojne, ktore posiadaja umiejetnosé
wladania umystem czlowieka w sposob niemalze nieograniczony. Archanioto-
wie, sprawujacy najwazniejsza funkcje, jaka jest wladanie $wiatem, mogg spra-
wi¢, iz ludzkie my$li beda podgza¢ w taki sposob, jakiego zyczy sobie aniol®.
Tym samym torem podazaja ksigzki Beccy Fitzparic, w ktorych zdolnosci tego
rodzaju sa cze$cia natury takze upadlych aniotow i nie zamykaja si¢ w kregu
jedynie stuchania czyich$ mysli oraz wzajemnego komunikowania si¢ za pomoca
umystu®, ale sa rozwijane w strong wymazywania pamigci, a takze wplywania
na ludzka wyobrazni¢®. Upadli potrafig wprowadza¢ ludzi w trans, sprawiajac, iz
widza co$ innego anizeli to, co w rzeczywisto$ci ma miejsce®. Ponadto zar6wno
duch dobry, jak i upadty aniot moga nawiedza¢ cztowieka w snach, tworzac tam
$wiat dla ludzi niemalze nie do odrdéznienia od prawdziwej ptaszczyzny zycia®.
Autorka podkresla, iz takie zdolno$ci posiadaja wszyscy aniotowie, takze ci, kto-
rzy w chwili proby odwrocili si¢ od Boga, jednakze trwajace przy Stworcy duchy
nie naduzywaja swoich mocy, z ktorych chetnie korzystajg ,,aniotowie” niebe-
dacy w komunii z Najwyzszym®. Amy Meredith, jak réwniez polska autorka
Katarzyna Berenika Miszczuk przenoszg pewng czg$¢ owych ,,talentow” w Swiat
demondéw. W ksigzkach A. Meredith duchy zte za pomocg tych nadzwyczajnych
uzdolnien przenikaja do mysli cztowieka, wykorzystujac je do zastraszania i gro-
zenia ludziom za pomoca stow, a takze wyobrazni®®. Natomiast K.B. Miszczuk
nie przedstawia demonow jako stworzen zerujgcych na ludzkim strachu, ale jako
»przyjaznych prawie-ludzi”, ktorzy od cztowieka réznig si¢ tym, iz stysza i prze-
sylaja swoje mysli, a takze za pomoca wypowiedzianych w nich ,,zakle¢” moga
spetnia¢ swoje zachcianki®.

Umiejetnosci opisane w powyzszych utworach sg w pewnej mierze oparte na
zjawisku kardiognozy. W teologii duchowosci katolickiej zjawisko to oznacza
znajomosé ludzkiego serca, niejako czytanie w nim. Juz w Pi$mie Swietym moz-
na zauwazy¢ fragment: ,,Serce jest zdradliwsze niz wszystko inne i niepoprawne
— ktoz je zglebi? Ja, Pan, badam serce i dos§wiadczam nerki, bym mogt kazdemu
odda¢ stosownie do jego postgpowania” (Jr 17,9-10). Na podstawie tego wla-

U J. Cwiek, Klamca 1, s. 39.

62 N. Singh, Krew aniotéw, Krakéw 2010, s. 36.

8 B. Fitzpatric, Cisza, s. 13; taz, Szeptem, s. 80; 96.
% Taz, Cisza, s. 60, 106-107, 170.

% Tamze, s. 208.

% Tamze, s. 282.

7 B. Fitzpatric, Szeptem, s. 256.

%8 A. Meredith, Cienie, s. 132.

% K.B. Miszczuk, Ja, diablica, Warszawa 2010, s. 26.
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$nie tekstu sw. Tomasz z Akwinu stwierdza, iz duchy dobre nie majg natural-
nych zdolnosci spogladania w ludzkie serca, jest to bowiem przypadto$¢ nale-
zaca wylacznie do Boga™. Taki dar moze by¢ ofiarowany jedynie przez Stworce
i zawsze jest wykorzystywany dla dobra drugiego czlowieka, nie za$ dla swo-
ich intereséw. Zawarty w owych pozycjach opis manipulacji ludzkim umystem
dla pozytku cztowieka jest nadinterpretacja. Pragnienie dobra dla czlowieka nie
moze bowiem pozbawia¢ go kontroli nad wtasnym postepowaniem, gdyz konse-
kwencja tego nie jest utworzenie idealnych ludzi, lecz jedynie sterowanie czyms$
na ksztalt ,,stada marionetek”. Wowczas w centrum rzeczywistosci anielskiej nie
stoi Stworca, ktory jest sensem funkcji duchéw dobrych, ale egoizm, z czasem
ksztaltujacy si¢ na nowego bozka.

Deifikacja bytow anielskich nie zamyka si¢ jedynie wokot ,,sztuczek” stoso-
wanych na umysle ludzkim. Przejmowanie roli Stworcy w znacznie szerszym
zakresie opisata m.in. Maja Lidia Kossakowska w opowiadaniu Siewca wiatru,
tworzac histori¢ $wiata, z ktorego Bog odszedt. Oprocz poswigcenia si¢ aniolow
przy budowie ziemi, o ktorej byta juz mowa w poprzednim paragrafie, niektore
z tych istot zostaty takze obdarzone mocg stwoércza. W tych publikacjach nielicz-
ni wybrancy Boga otrzymali mozliwo$¢ powotywania do zycia nowych bytéw
anielskich’'. Jeszcze bardziej kontrowersyjnym przypadkiem jest publikacja Tho-
masa Sniegoskiego, w ktdrej autor ten opiera swoja fikcje literacka na istocie
0 nazwie nefilim, ktora jest pot cztowiekiem, pot aniolem. Gtowny bohater tej
narracji jest nie tylko bytem mieszczacym w sobie dwie natury: aniola i czlo-
wieka, ale posiada takze nadzwyczajne zdolnosci. Jego gtéwnym zadaniem jest
umozliwienie upadtym aniotom, ktore zatuja swojej decyzji o odtaczeniu si¢ od
Boga, powrotu do komunii ze swoim Stworcg. Czyni on to w sposob nietuzinko-
wy poprzez odpuszczenie upadtym ich grzechéw. Takie dziatanie nie tylko spra-
wia, ze upadly powraca do stanu sprzed wielkiej proby, ale takze uwalnia go od
ciala, na ktore byl skazany przez wzglad na swoje zte postepowanie’. Postac ta
W swoim postepowaniu wobec ,,zagubionych” anioléw przypomina dziatalnosc¢
Jezusa skierowang ku ludziom, ktorym odpuszczat On grzechy i uzdrawiat ich
przez wzglad na ich wiar¢ (np. Mt §8,13; 15,28). Tendencje gloryfikujace isto-
te aniota i traktujace go jako pomniejszego bozka lub wrecz osobg zastepujaca
Boga istnialy juz w $redniowieczu. Tego typu zabiegi mogg prowadzi¢ do tez
opartych na deizmie, ktory glosi, iz Bog jest jedynie Bytem, ktory istnieje, ale nie
opiekuje si¢ §wiatem i cztowiekiem.

7 J.C. Cruz, Aniolowie i diably, http://www.egzorcyzmy.katolik.pl/czytelnia/fragmenty-ksiazek/

416-aniolowie-i-demony [dostep: 25.05.2012].
M.L. Kossakowska, Siewca wiatru, s. 17.
2 T.E. Sniegoski, Nefilim. Upadli I, s. 291-293.
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ZDOLNOSCI MAGICZNE

Kolejnym elementem pojawiajacym si¢ niezwykle czesto w literaturze popu-
larnej jest zapodmiotowanie w naturze aniota, demona, a nawet nefilim zdolno-
$ci magicznych. Cassandra Clare w licznych publikacjach dotyczacych zarowno
duchéw dobrych, jak i upadlych anioldw nie stroni takze od dopisywania tym
istotom mocy ,,czarodziejskich”. Aniotowie trwajacy w komunii z Bogiem w jej
fikcji maja zdolno$¢ nie tylko uzdrawiania cztowieka z zadanych mu ran, ale
takze wskrzeszania go po $mierci, jednakze, aby wezwa¢ Bozych pomocnikow,
musi by¢ odprawiony ku temu specjalny rytuat z ludzkiej krwi”. Autorka we
wczesniejszych publikacjach nadata podobne zdolnos$ci takze nocnym towcom —
po6t aniotom, pot ludziom. Predyspozycje takie nie sg wpisane w istote bytowania
tych bohaterow, lecz jedynie wyuczone. Nefilim czytaja i rysuja starodawne, nie-
malze mitologiczne runy, za pomocg steli wygladajacej niczym rézdzka, ktére po
narysowaniu na ciele dziataja jak zaklecia i stuza zar6wno manipulacji umyshu,
leczeniu zranionego ciata, jak i ochronie przed demonami™. Jakub Cwiek wpro-
wadza kolejng wytyczng magicznych mozliwosci aniotow. W jego opowiadaniu
studzy Boga nie sg az tak zdeterminowani na czary, jednakze posiadaja w swoich
,»wojskowych zasobach” magiczne zwierzeta, ktére nie tylko moga porozumie-
wac si¢ z nimi za pomocg mysli utozonych w stowa, ale takze podrézuja migdzy
swiatem ludzkim a niebianska rzeczywistoscig’”®. Najwigksze ,,czarodziejskie”
zdolnosci posiadaja demony w publikacji Katarzyny Bereniki Miszczuk. W jej
opowiadaniach mozna odnalez¢ przyktadowy fragment ich nadnaturalnych moz-
liwosci: ,,moge pali¢ na odleglos¢ i z bliska, moge wykorzystywac zywioly, moge
zabi¢ aniota lub demona, o ile wyobraze sobie, ze stajg si¢ parg i rozwiewajg si¢
w powietrzu”’®,

Opisane wyzej zjawiska zndw moga cofng¢ czytelnika do okresu nauki $re-
dniowiecznej. To w tych bowiem czasach rozwoj kultu duchow dobrych i duchéw
ztych osiagnat petni¢ i poczal nadawac tym istotom zdolno$ci magiczne, dzigki
ktorym mogly one wladac¢ ludzkim §wiatem”. W obawie o rozwdj politeizmu,
poprzez nadawanie aniotom i demonom cech boskich, niektoérzy uczeni chcieli
w pewnym momencie catkowicie odciac si¢ od orzekania o istnieniu i mozliwo-
sciach tych bytow, jednakze podobnie jak kwestia przeakcentowania zdolnosci
tych stworzen nie jest dobrym rozwigzaniem, tak i zanegowanie ich istnienia nie
jest poprawnym rozstrzygnieciem problemu. Nie od dzi$ jest wiadome, iz fikcja

C. Clare, Miasto upadlych aniotow, Warszawa 2011, s. 44.

% Taz, Miasto kosci, s. 251-253, 275.

5 J. Cwiek, Ktamca 1, s. 28.

76 K.B. Miszczuk, Ja, diablica, s. 254.

77 Por. C.S. Bartnik, Dogmatyka katolicka, t. 1, Lublin 2009, s. 461.
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literacka nie bedzie stroni¢ od mozliwosci rozwoju dywagacji na temat magii,
trzeba jedynie zachowaé granice miedzy wyobraznig a realng rzeczywistoscig.

WLADZA NAD LUDZMI

Wyjatkowo ciekawe, a jednoczesnie zdecydowanie surrealistyczne ujecie
funkcji aniolow przedstawia Nalini Singh w serii owca Gildii. Aniotowie, kto-
rych stuzba Bogu jest wylacznie ttem, mieszkaja wsrdd ludzi i stanowia zjawisko
nie tylko zauwazalne, ale takze w petni znane. Mieszkaja oni w najwyzszej i naj-
pickniejszej wiezy w miescie, skad sprawujg wladze, a takze czuwaja nad ludzmi
kazdego ranka i kazdego wieczoru, startujagc do patrolujacego lotu’®. Najciekaw-
szym elementem jest tu jednak kwestia tworzenia wampiréw. Aniotowie mieli
dar przemiany ludzi w istoty niesmiertelne, lecz nie zmieniali ich w anioty, nie
potrafili tego uczyni¢, jedyna mozliwoscig ofiarowania cztowiekowi wiecznego
zycia na ziemi byta zamiana go w krwiopijcg”. Po przemianie w podzigkowaniu
za dar niekonczacej si¢ egzystencji wampiry mialy by¢ wiernymi stugami anio-
tow®. Kolejnym elementem anielskiej pracy byto zachowanie celibatu w czasie
sprawowania funkcji, jednakze mogli oni wchodzi¢ w ,,zwigzki” jedynie z plcig
przeciwng wlasnego gatunku®'. Kwintesencja sprawowania wladzy nad $wiatem
byto utrzymanie odpowiedniego porzadku, za naruszanie zasad grozita odpo-
wiednia sankcja: ,,Archaniol pragnal, by wszyscy ujrzeli, w jaki sposob karze
zdrajcow, cheiat przypomniec ludziom, kim jest i do czego jest zdolny™*2.

Wizja ta, ujeta przede wszystkim w pierwszej czeSci serii 1 ciggnigta przez
reszt¢ opublikowanych w niej pozycji, ukazuje sylwetke aniotéw jako niemal-
ze wladze polityczng. Sprawuja oni rzady nad $wiatem, traktujgc ludzi niczym
zabawki 1 ukazujac, iz sg stworzeniami wyzszymi, zastugujacymi na ,,krolew-
skie” traktowanie. Gtowne zadanie aniota, jakim powinna by¢ stuzba zbawie-
niu cztowieka, zostalo zrekapitulowane i ukonstytuowane wokot wtasnych ego-
istycznych pobudek. Takie zjawisko jest nie tylko wypaczeniem odwiecznej
misji, ale takze pozbawieniem aniota sensu istnienia, za czym winno podgzac
odebranie mu nazwy ,,aniot”, ktora sama w sobie jest wyrazem stuzby. Byt dzia-
lajacy wylacznie dla swojej korzysSci przestaje by¢ aniotem, ktéry ma obowigzek
by¢ wyrazicielem misji, nie za$ ,,panem” rozkazujacym innym, by mu ustugiwac.

8 N. Singh, Krew aniotéw, s. 14.

7 Tamze, s. 7, 32.
80 Tamze, s. 8-9.

81 Por. tamze, s. 12.
8 Tamze, s. 27.
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ROLA PRZETRWANIA

Nauka Kosciota nie skupia wielkiej uwagi wokot zadan, jakie spelniajg demo-
ny. Ich postgpowanie jest bowiem skoncentrowane na zwodzeniu cztowieka i na
niedopuszczeniu do jego zbawienia. Zazdro$¢, ktorg ukierunkowaly one w strone
ludzkich stworzen, sprawia, ze dzialania przez nie wykonywane staja w opozy-
¢ji do misji aniotow. W zmaganiach toczacych si¢ pomiedzy sitami dobra i zla
nagrodg staje si¢ ludzka dusza®. Czlowiek nie jest jednak biernym obserwato-
rem, lecz takze powinien walczy¢ o siebie i swoje zbawienie. Rola demonow
ukazana w literaturze popularnej opiera si¢ w gldwnej mierze na tajemnicy prze-
trwania. Zto, ktore czynig, czesto jest wynikiem bitwy o mozliwo$¢ przetrwania.
Aby przetrwac, demony potrzebuja specjalnego pozywienia, jakim jest zarowno
ludzka dusza, jak i cialo. Amy Meredith opiera na tej tezie calg trylogie, opo-
wiadajacg o losach bohaterow walczacych z przedstawicielami zta. Opisywany
przez niag demon zwany ,,naczelnym” karmi si¢ duszami, ktore wysysa z ludzi.
Cztowiek pozbawiony tej czgsci wlasnej osobowosci jednak nie umiera, ale pada
ofiarg pewnego rodzaju epidemii szalenstwa, utrata duszy bowiem réwna si¢
niemalze stracie rozumu®. Demon ten nie dziala jednak w pojedynke, ale ma
pomocnikow, ktorzy ngkajac przyszie ofiary, zajmuja si¢ tzw. luzowaniem duszy,
by utatwic jej pdzniejsze ,,wyssanie” *.

Oprécz duchow ztych, ktore potrafig mamié czlowieka, przybierajac ludzka
posta¢, autorka opisuje takze co$ w rodzaju ,,piekielnych pséw”, ktore ,,rozrywa-
ja ciata, zeby chteptac krew. W ten sposob si¢ zywig”%. Wskazuje takze, iz demo-
ny posiadaja swoj wlasny odrgbny jezyk, ktérym porozumiewaja si¢ ze soba®.
Zerowanie na ludzkich jednostkach ukazuje takze Cassandra Clare w kolejne;
swojej trylogii: Diabelskie maszyny. Autorka pisze, ze demony, ktore sg ukazane
pod postacig zezwierzgconych potwordéw, nie tylko zywig si¢ ludzmi, ale takze
wylapuja ich i utrzymuja przy zyciu, by ztozy¢ w nich jaja, stajac si¢ wowczas
pasozytami, ,,wysysajacymi” z cztowieka zycie po to, by stworzy¢ kolejne ,,pie-
kielne kreatury”®. Tego typu obrazy nie tylko przerazaja brutalnoscia przedsta-
wienia, ale takze ukazuja cztowieka jako element ,,Jancucha pokarmowego”. Zto
przestaje by¢ wowczas pojmowane jako rzeczywistos¢, ktora potrzebuje zgody
cztowieka na dostanie si¢ do jego osobowosci, a przeksztalca si¢ w zywiot trud-
ny do okielznania, przed ktérym trzeba uciekaé¢ lub odwaznie stawi¢ mu czota
w walce.

8 K.B. Miszczuk, Ja, diablica, s. 11.

84 A. Meredith, Cienie, s. 136-137.

85 Tamze, s. 157.

8 A. Meredith, Polowanie, s. 144.

87 Tenze, Gorgczka, s. 35.

8 C. Clare, Mechaniczny aniol, Warszawa 2010, s. 12.
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RELACJE POMIEDZY DUCHAMI DOBRYMI I ZLYMI

Aby w sposob kompletny ukaza¢ rodzaj funkcji, jakimi literatura popularna
opatrzyla zarowno duchy zte, jak i duchy dobre, nalezy skupi¢ si¢ takze na rela-
cjach znajdujacych si¢ pomigdzy tymi istotami, a takze ich stosunku do Boga
i czlowieka. Stosunek pomigdzy aniotami i ludzmi gtownie popada w dwie skraj-
nosci. W pierwszej z nich aniotowie, ktorzy mieli chroni¢ ludzi, zakochuja si¢
w ktoryms$ ze swoich podopiecznych®. Historie takie w pierwszych wersjach
czerpaly wiele z apokryficznej ksiegi Henocha, nastepnie z czasem zaczely czer-
pa¢ pomysty od siebie nawzajem. Druga skrajnoscia jest brak mitosci, a czasem
wrecz pogarda skierowana badz wobec cztowicka, badz wobec nefilim®. Przy-
ktadem tego moze by¢ fragment publikacji T.E. Sniegoskiego, w ktoérym anio-
lowie wypowiadaja si¢ na temat ludzi: ,,[...] modlitwy matp w kosciele na dole,
ktorym wydawato sie, ze w ten sposob porozumiejg si¢ z Bogiem. [...] Jezeli
Bodg nie chce rozmawia¢ ze mna, skad w nich taka zuchwalos¢, zeby wierzyc¢, iz
wystucha ich zatosnych zawodzen™'. Anioty w tej fikcji literackiej wierza, ze ich
odwiecznym zadaniem jest eliminacja wszelkiego rodzaju zta, jednakze oni sami
oceniaja, co jest dobre, a co nie w oczach Bozych. W ten sposéb cztowiek nie
powinien blagac o taske przebaczenia Boga, lecz aniolow, ktorzy przypisali sobie
funkcje bycia sedzia $wiata.

Stosunek duchow dobrych do demondéw jest wyrazony w sposob najbardziej
oczywisty — na polu walki. Aniotowie nieustannie tocza bitwg z mocami zla,
by uchroni¢ cztowieka od ich wptywu®?. Podobnie wygladaja relacje pomigdzy
samymi demonami, gdyz istoty te, stanowigc ,,ucielesnienie” nienawisci, kierujg
ja takze wzgledem swojej ,,rasy”. Zjawiskiem nieco bardziej rzucajacym si¢
w oczy jest stosunek aniolow do siebie samych. Nie tylko jest on czesto pozba-
wiony wzajemnej mitosci, ale takze pojawia si¢ tam co$ w rodzaju rywalizacji
przepetnionej gniewem. Walka aniotéw opiera si¢ zatem nie tylko na potycz-
kach ze ztem, ale takze na niemalze politycznych zagrywkach wzgledem siebie
samych®. Ich postgpowanie czgsto jest przepelnione strachem o utrat¢ swojej
funkcji, gdyz albo wykonuja powierzone im zadania dobrze, albo tracg swdj sta-
tus i zostaja zrzuceni do nizszego choru”. Odniesienie tych istot do Boga, ktory

89 Na historii mitosnej pomiedzy aniotem i czlowiekiem bazuje cata seria ksigzek L. Kate, Upa-

dli; seria B. Fitzpatric, Szeptem; seria A. Meredith, Cienie; seria N. Singh, Lowca Gildii; serie
C. Clare, Dary aniola oraz Diabelskie maszyny, a takze publikacje L.H. Zelman, Tozsamosé¢
aniola i A. Adornetto, Blask.

Taka temtyke obejmuja publikacje T.E. Sniegoskiego Nefilim. Upadli I oraz Lewiatan. Upadli II.
L Tenze, Nefilim. Upadli I, s. 185.

2 Na tej tezie opiera si¢ cata seria publikacji o Siewcy wiatru M.L. Kossakowskiej.

9 K.B. Miszczuk, Ja, diablica.

% 7. Cwiek, Klamca 1.

% Tamze, s. 11.
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winien by¢ objety kultem jako przyczyna stworcza, jest prawie niezauwazalne.
Najwyzszy jest przewaznie traktowany jako osoba, ktora istnieje gdzie§ w oddali
1 nie przejmuje si¢ niewielkimi problemami §wiata doczesnego, ,,wtracajac” si¢
w jego sprawy jedynie w momentach nieomal apokaliptycznych.

ZAKONCZENIE

Zainteresowanie aniotami i demonami na poczatku XXI wieku osiaga swoj
szczyt, stajac si¢ punktem kulminacyjnym prowadzonych rozwazan. W zadnym
wczesniejszym wieku nie napisano na ten temat tak wiele, w celu nauczania,
a takze odpierania tresci znieksztalcajacych obraz i funkcje duchowych istot.
Niezwykly dar anielskiej opieki, jakim zostala obdarzona istota ludzka oraz
zaistnienie zla w $wiecie, poprzedzonego zazdros$cig wzgledem cztowieka, prze-
wyzsza swg trudnos$ciag wszelkiego rodzaju poznanie, stajac si¢ wciagz niezglebio-
ng tajemnicg. Cztowiek, bedac istota powotang do zycia przez Boga, nigdy nie
dojdzie do pelnego poznania czegos, czego sam nie stworzyl, jednakze egzystu-
jac jako byt rozumny, winien nieustannie docieka¢ prawdy, chociazby byta ona
w ,,wersji” jedynie czeSciowe;.

Przedstawione w niniejszym artykule zadania, a takze obraz duchéw dobrych
i duchow ztych, widziane oczami autorow literatury popularnej XXI wieku, sa
w pewnej mierze ukazaniem braku jakiejkolwiek misji. Prowadzi to czesto do
pojmowania wszystkich istot duchowych jako bytow antypersonalistycznych,
stworzonych niejako bez potrzeby. Istoty duchowe ukazane na kartach literatury
popularnej balansujg zazwyczaj pomiedzy uczlowieczaniem ich obrazu a utoz-
samianiem ich z samym Bogiem. Antropomorfizacja istot anielskich i demo-
nicznych miata na celu przede wszystkim wprowadzenie ich w $wiat czysto
ludzki, w ktorym mogltyby egzystowac z cztowiekiem, a niekiedy nawet jako
cztowiek. Deifikacja tych duchow miata natomiast zdystansowac ich egzysten-
cje od ludzkiego wymiaru zycia, ukazujac w ten sposob bezsprzeczng wyzszos$¢
aniota (a nawet niekiedy demona) nad cztowiekiem. Rodzaj istnienia aniotow
1 demonow zostal poddany modyfikacjom przede wszystkim w sferze duchowego
wymiaru ich natury, ktéra w ksigzkach popularnych zaktadata zazwyczaj pewne-
go rodzaju aspekt cielesny. Takze ptaszczyzna zycia wiecznego byta poddawana
relatywizacji, stanowiac czgséciej dtuzszy rodzaj egzystencji anizeli nie§miertel-
nos¢ w $cistym znaczeniu. Wszystko to moze si¢ wigzac ze zmieszaniem zacho-
wania aniota i demona, z ktorego ma powsta¢ co$ w rodzaju ,,superbohatera”,
dziatajgcego przewaznie dla wlasnej korzysci. W ten sposob dochodzi do zafat-
szowania obrazu i roli istnienia czterech rodzajow bytow — aniolow i demonow,
ale takze cztowieka i samego Boga.
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THE IMAGE AND THE ROLE OF THE ANGEL IN THE POPULAR LITERATURE
AT THE BEGINNING TWENTY-FIRST CENTURY. THE THEOLOGICAL
AND CRITICISM PERSPECTIVE

Summary

This article is devoted to the theme of an angel and a demon and above all their image
and the role in the light of popular literature at the beginning of the twenty-first centu-
ry. The main problem in this type of stories is mixing nature and the role of angels and
demons, good and evil, God and human. Spiritual beings illustrated in the pages of popular
literature usually oscillate between humanizing their image and their identification with
God. Anthropomorphization angelic and demonic beings were mainly aimed at introduc-
ing them to the purely human world, where they could exist with humans and sometimes
even as humans. Deification of these spirits had to distance the existence of the human
dimension of life, thus showing undeniable superiority of an angel (and sometimes even
demon) above the man. The type of existence angels and demons has been modified
especially in the sphere of the spiritual dimension of their nature, which in the popular
books usually assumed some kind of physical aspect. Also facet of eternal life is subjected
to relativization. It is rather presented by kind of existence longer than normally life than
immortality in the strict sense. One of the most intriguing aspects was pulling away the
angelic beings from their mission. Modification of their role to the ordinary existence and
possible use in world their own extraordinary “power” actually leads to the loss of the
meaning of existence of beings that were meant to help God.

The article has shown only a small part of the issue. The conclusions of the performed
analysis leads to the conclusion that the twenty-first century popular literature dealing
with the subject of the supernatural world of spiritual beings does not avoid adulteration.
Used fiction that tries to speak in some way the voice of truth nevertheless retains chimer-
ic elements that allow the reader to distinguish the literary inventions of the surrounding
reality. However, after this general analysis can not be demonstrated that there is definitely
no danger of this type of publication.
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Katarzyna Misiura’
WT KUL, Lublin

WYBRANE ASPEKTY TEOLOGII MALZENSTWA

Matzenstwo w Kosciele katolickim jest sakramentem. Wniosek ten wyciaga-
my na podstawie Objawienia i Tradycji. Mimo to dopiero w XII wieku Kosciot
jednoznacznie umiescit malzenstwo w wykazie sakramentéw. Niniejszy arty-
kut stara si¢ wykaza¢ naturg sakramentalng malzenstwa. Nastepnie na tej pod-
stawie okresla je jako powolanie, ktorego celem jest zbawienie wieczne. Cie-
kawym zagadnieniem jest poréwnanie matzenstwa i bezzenstwa oraz ukazanie
ich jako paralelnych sposobow stuzby i uswigcenia.

Matzenstwo jest zwigzkiem kobiety 1 mezczyzny, opartym na mitosci, wspol-
nym zyciu, a ponadto na publicznej przysigdze wiernosci'. Kosciot uznat, ze sam
Chrystus nadatl matzenstwu rangg sakramentu®. Obecnie tematyka malzenstwa
zajmuje bardzo wazne miejsce w refleksji Kosciota i teologii. Jednak rzadko
mozna odnalez¢ wypowiedzi na temat jego natury, sakramentalnosci. Znacz-
nie czgsciej spoglada sie na nie z perspektywy prawa, liturgiki czy problemow
pastoralnych.

Biorac pod uwage struktur¢ Ko$ciota, tatwo mozna stwierdzi¢, ze matzen-
stwo jest najbardziej powszechnym stanem zycia ludzi ochrzczonych. Skoro tak,
to droga matzenska musi si¢ cieszy¢ ,,specjalnym przywilejem”, Bozym blogo-
stawienstwem. W konsekwencji nalezy uzna¢, majac w pamieci stowa Soboru
Watykanskiego II moéwigce o powszechnym powotaniu do swigtosci: ,,jesli wiec
w Kosciele nie wszyscy idg ta sama droga, to wszyscy jednak powotani sg do
swietosci 1 ta sama przypadta im w udziale wiara dzigki sprawiedliwosci Boga
(por. 2 P 1,1)”, ze matzenstwo jest takze droga do uswigcenia matzonkow?.

Megr lic. Katarzyna Misiura (ur. 1985 r.), doktorantka w Katedrze Chrystologii Instytutu Teolo-
gii Dogmatycznej KUL, doradca zycia rodzinnego w poradni rodzinne;j.

Biorgc pod uwage zardwno prawo cywilne, jak i kanoniczne.

2 Por. Mt 19,1-12; Mk 10,2-12; Lk 16,18.

Sobor Watykanski 11, Konstytucja dogmatyczna o Kosciele [dalej: KK], nr 32, w: Sobor Waty-
kanski II, Konstytucje. Dekrety. Deklaracje, Poznan 2002.
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Niniejszy artykut porusza wybrane aspekty teologii matzenstwa. Rozpoczyna-
jac od kwestii problemowej: czy bezzenstwo jest bardziej §wigte niz matzenstwo,
przeanalizujemy podstawy uznania matzenstwa za sakrament i istot¢ tej sakra-
mentalnosci. Nastepnie zauwazymy, ze matzenstwo, jako rzeczywisto$¢ kosciel-
na, jest szczegdlnym powolaniem i droga do uswigcania si¢ ludzi.

WYZSZOSC DZIEWICTWA NAD MALZENSTWEM
(1 KOR 7 I MT 19,10-11)?

Jako punkt wyjscia postuza dwa fragmenty Pisma Swietego, ktore niepogle-
bione, moga wzbudza¢ pewne watpliwosci. Sa to: sidodmy rozdziat Pierwszego
Listu $w. Pawta do Koryntian oraz dziesiaty i jedenasty werset dziewigtnastego
rozdziatlu Ewangelii wedlug $w. Mateusza.

W Ewangelii czytamy stowa dialogu Jezusa z uczniami: ,,«Jesli tak sie ma
sprawa cztowieka z zong, to nie warto si¢ zeni¢». On za$ im odpowiedziat: «Nie
wszyscy to pojmuja, lecz tylko ci, ktorym to jest dane [...]»” (por. Mt 19,10-11).
Czy znaczy to, ze maltzenstwo jest gorsze niz celibat?

Sw. Pawel natomiast, piszac do wspolnoty w Koryncie, wydaje si¢ sugero-
waé wyzszo$¢ zycia w bezzenstwie nad matzenstwem®. Jego stowa mogg nawet
budzi¢ obawg, czy rzeczywiscie widzi matzenstwo jako warto$¢ pozytywna. We
wspomnianym fragmencie podkresla, ze kazdy, niezaleznie od stanu zycia, moze
by¢ zbawiony, ale wydaje si¢ uwazac, ze to stan dziewictwa znacznie bardziej
predestynuje do zycia wiecznego. Pisze bowiem: ,tacy [matzonkowie — K.M.]
jednak cierpie¢ beda udreki ciata” (1 Kor 7,28). Czy zatem matzenstwo jest mniej
swigte niz bezzenstwo?

Whnikajac w znaczenie przytoczonych stow, opierajac si¢ na interpretacji teo-
logicznej, stwierdzamy, ze nalezy je nieco inaczej rozumie¢. Chrystus w rozmo-
wie z uczniami ttumaczy, ze nie wszyscy pojmuja prawdziwe znaczenie zycia
matzenskiego®. Zacytowane stowa sg umieszczone w konteks$cie nauki o nieroze-
rwalno$ci matzenstwa. Niestety, wspotczesnym Jezusowi sprawiata ona trud-
no$¢, stad wniosek, ze nie warto si¢ zeni¢. Zbawiciel broni matzenstwa i jego
wymogow jako trudnej drogi, nietatwej do pojecia, ale prowadzacej do szczescia
wiecznego.

W nieco wcze$niejszym niz wspomniany fragment Pierwszego Listu do
Koryntian Apostol Pawel, odnoszac si¢ do roznych przypadkéw zawierania mat-
zenstwa, pisze: ,,jesli si¢ ozenisz, nie grzeszysz” (1 Kor 7,28), a potem: ,nie

4 Por. 1 Kor 7,25-38.

5 Por. M. Blaza, D. Kowalczyk, Traktat o sakramentach, w: Dogmatyka, t. 5, red. E. Adamiak,
A. Czaja, J. Majewski, Warszawa 2007, s. 469; K. Romaniuk, A. Jankowski, L. Stachowiak,
Komentarz praktyczny do Nowego Testamentu, t. 1, Poznan—Krakéw 1999, s. 113.
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zgrzeszy; niech si¢ pobiorg” (1 Kor 7,36). Mamy wigc z jego strony wyrazne
stwierdzenie, ze stan zycia matzenskiego i wynikajace z niego powinnos$ci nie
wigzg si¢ z jakimkolwiek grzechem. Ale mozna postawi¢ kolejne pytanie: Czy
nie oznaczajg one tylko ,koniecznego zta”? Chociaz $w. Pawet zyt jako celiba-
tariusz (por. 1 Kor 7,7) i doskonale rozumial warto$¢ takiego sposobu zycia, nie
deprecjonuje on zycia malzenskiego. Swiadczy o tym chociazby gleboka mysl
teologiczna zawarta w Liscie do Efezjan®, do ktérej jeszcze bedziemy sie odno-
si¢. Sw. Pawel zdaje sobie sprawe, ze niemozliwe jest, aby wszyscy realizowali
jednakowy model zycia: ,,kazdy jest obdarowany przez Boga inaczej: jeden tak,
a drugi tak” (1 Kor 7,7). Mozna wigc powiedzie¢, ze pozostawanie w dziewic-
twie, ale takze zycie matzenskie sg darem danym cztowiekowi przede wszystkim
po to, aby sluzy¢ innym. Wynika z tego takze, ze malzenstwo jest bardzo szcze-
g6lng droga do $wigtosci: swojej 1 (moze przede wszystkim) wspdtmatzonka —
,uswieca si¢ bowiem maz niewierzacy dzigki swej zonie, podobnie jak uswieca
si¢ niewierzaca zona przez «brata»” (1 Kor 7,14).

Stowa $w. Pawta nie sg autorytatywna nauka o wyzszo$ci dziewictwa nad
malzenstwem (por. 1 Kor 7,25), lecz wyrazong troskg o dobro duchowe swoich
podopiecznych. Apostot dostrzega, jak bardzo trzeba si¢ zaangazowaé w powo-
tanie matzenskie i trudnos$¢ polaczenia go z zyciem duchowym: ,,cztowiek bez-
zenny troszczy si¢ o sprawy Pana, o to, jak by si¢ przypodoba¢ Panu. Ten zas, kto
wstapit w zwigzek malzenski, zabiega o sprawy $wiata, o to, jak by si¢ przypodo-
bac¢ zonie” (1 Kor 7,32-33). Stuszna jest ta obawa, nie znaczy to jednak, ze cal-
kowicie niemozliwe jest przezywanie matzenstwa jako pewnego etapu drogi pro-
wadzacej do zbawienia. Dowodzg tego kanonizowani czy beatyfikowani ludzie
swieccy, malzonkowie, m.in.: §w. Monika, §w. Jadwiga Krolowa, btogostawieni
Luigi i Maria Quattrocchi, §w. Joanna Beretta Molla czy tez studzy Bozy Wikto-
ria i Jozef Ulma. Ci ludzie, zyjacy w roznych okresach historii (w ktérych jak-
ze r6zna byta wizja spoteczna malzenstwa), pokazali, ze powotanie malzenskie,
czerpigce z sakramentu, moze nie tylko nie przeszkadza¢ w zbawieniu, ale stuzy¢
uswieceniu. Tacy ludzie w pelni zrealizowali rade Pawlowa: ,,trzeba wigc, aby ci,
ktorzy maja zony, tak zyli, jakby byli niezonaci” (1 Kor 7,29), w tym znaczeniu,
aby zycie matzenskie nie zastonito im ostatecznego celu ludzkiej egzystencji.

Jan Pawet II w omawianej kwestii powiedziat: ,,w stowach Chrystusa na temat
bezzennosci «dla krolestwa niebieskiego» nie ma wigc mowy o «nizszosci» mat-
zenstwa ze wzgledu na «ciatoy [...]. Stowa Chrystusa z Mt 19,11-12 (ani tez poz-
niejsze stowa Pawta z 1 Listu do Koryntian, rozdz. 7) nie dajg podstaw do takiego
rozumienia «nizszosci» matzenstwa — ani tez rozumienia «wyzszo$ci» dziewic-
twa czy celibatu ze wzgledu na to, Ze one ze swej natury stanowig powstrzy-

¢  Por. 5,21-33.
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manie si¢ od takiej matzenskiej «jednosci w ciele»””. Wyjasnit takze, na czym
polega jednakowa warto$¢ matzenstwa i dziewictwa, mimo oczywistych rdznic:
,,obie te zasadnicze sytuacje, czyli — jak si¢ przywyklo mowi¢ — «stany», ponie-
kad wzajemnie si¢ ttumacza i wzajemnie dopetniaja, gdy chodzi o egzystencje
i zycie (chrzescijanskie) tej wspolnoty zycia chrzescijanskiego, ktore w catosci
1 u wszystkich jej cztonkdw urzeczywistnia si¢ w wymiarze krolestwa Bozego,
posiada wlasciwag dla krolestwa orientacje eschatologiczng™®. Obydwa wiec stany
maja prowadzi¢ zycie ludzkie do ostatecznego spetnienia, zycia wiecznego. Kaz-
dy z nich posiada taka mozliwoé¢ o tyle, o ile czerpie ze Zrodta Zycia — Boga.

Wracajac do stéw $w. Pawla, nie mozna zapomnie¢, ze pisal on wyzej cyto-
wany list do mlodej wspolnoty Kosciota, gdzie jeszcze bardzo cze¢sto zdarzaly si¢
upadki i ciezkie grzechy’. Mowit do nich w stowach pelnych troski, ale i $wia-
domosci, ze jego stuchacze nie sg dojrzali duchowo: ,,a ja nie moglem, bracia,
przemawia¢ do was jako do ludzi duchowych, lecz jako do cielesnych, jako do
niemowlat w Chrystusie. Mleko wam dawalem, nie pokarm staly, bo byliscie
stabi; zreszta i nadal nie jestescie mocni” (1 Kor 3,1-2). By¢ moze takie przed-
stawienie sprawy malzenstwa wynika ze staran §wigtego Pawta o zbawienie jego
duchowych dzieci. Apostot byl takze $wiadom, ze zycie malzenskie wigze si¢
z konkretnymi trudno$ciami'®.

Ze Stowa Bozego wcale wigc nie wynika wyzszo$¢ dziewictwa nad matzen-
stwem. Stan matzenski, jako majacy prowadzi¢ do eschatologicznego spetienia,
musi czerpac z zycia Bozego. Kosciol uznat go za sakrament. Dlatego aby ukazac
sakramentalng istote malzenstwa, niezbedne jest odwotanie si¢ do innych frag-
mentéw Pisma Swietego, a takze do nauczania Kosciota i teologii.

SAKRAMENTALNOSC MALZENSTWA

Czym jest matzenstwo jako sakrament? Aby odpowiedzie¢ na to pytanie, naj-
pierw poswigémy nieco uwagi samemu znaczeniu sakramentu. Sakramenty sg
znakami szczegolnej obecnosci i dziatania Boga w $wiecie. Do ich sprawowania
i przyjmowania konieczna jest wiara, z kolei one same wiar¢ buduja. Sg wiec
osadzone w Kosciele, gdyz tylko w nim wiar¢ mozna otrzymac. Sakramenty wiec
maja uswigcac cztowieka, budowa¢ Koscidt i oddawac kult Bogu, udzielac taski,

Jan Pawet II, Komplementarnos¢ wyborow bezzennosci i matzenstwa, w: Jan Pawet 11. Dzieta
zebrane, t. 6: Katechezy, czes¢ I, Krakow 2007, s. 308.

Tamze.

®  Por. 1 Kor 5,1-6,20.

Por. Jan Pawet 11, Troszczy sig o to, jak podoba¢ si¢ Panu, w: Jan Pawel 11, Dziefa zebrane,
t. 6: Katechezy, czes¢ 1, s. 320.
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pomagac ja przyjac, uzdalnia¢ do przemiany zycia, do mitosci; sg takze wyjatko-
wa katechezg!!.

Samo stowo sacramentum, wprowadzone do teologii przez Tertuliana, jest
przektadem greckiego mysterion. Stowo to oznacza tajemnice $wigta, obrzed
liturgiczny, udziat w zyciu Bostwa, misteria kultyczne. Poczatkowo sacramentum
oznaczato ogdlnie swigte i zbawcze tajemnice Chrystusa, pdzniej coraz bardziej
podkreslano, ze odnoszg si¢ one do konkretnych aspektéw zycia chrzescijanskie-
g0, 7e s3 uobecniane w liturgii. Przez wiele wiekow ksztaltowat sie jezyk teolo-
giczny, ktory ostatecznie doprowadzit do dzisiejszego rozumienia sakramentu'?.

Rzeczywisto$¢ sakramentu mozna definiowa¢ za pomoca jezyka reistyczne-
go lub personalistycznego, oddajacego prawde, ze wiaza one zycie wierzacego
z zyciem Trojcy Swietej. Istota zycia religijnego jest miedzyosobowa relacja,
nie za$ rzeczy czy obrzedy. ,,Chrystus jako Bog i cztowiek, w jednej osobie,
jest podstawowym Sakramentem spotkania z Bogiem. Oznacza to, ze sakramen-
ty nie sg «narzedziami» taski, ale zewnetrznym przejawem dzialania Chrystusa
uwielbionego w swoim Kos$ciele”'®. Wazna przy definiowaniu sakramentéw jest
takze perspektywa aktualizacji historii zbawienia w zyciu Kosciota. ,,0Odo Casel
(1886-1948) [...] zwrocit uwage na to, ze sakramenty nalezy rozumiec jako histo-
ryczne przedtuzenie zbawczych misteriow Jezusa. Nawigzujac do teologii $w.
Pawta, Casel staral si¢ wykazac¢, jak w sakramentach dokonuje si¢ przeniesienie
cztowieka na ptaszczyzne bytowania nadprzyrodzonego w Chrystusie przez taske
sakramentalng. Pragnac usprawiedliwi¢ swoja teologiczng intuicj¢, wypracowat
teori¢ «uobecnienia misteriow» (Mysteriengegenwarten). Liturgia byta dla nie-
go prawdziwym «opus Dei». W niej bowiem poprzez sakramenty uobecnia si¢
posrdd nas i rozwija zbawcze dzieto Chrystusa, oddalone w czasie”!*. Sakramen-
ty wiec objawiaja i uobecniaja zbawcze dzieto Ojca, Syna i Ducha Swigtego's.

W tym kontek$cie postaramy si¢ wykazaé, ze takze matzenstwo w Nowym
Przymierzu Chrystusa ma charakter sakramentalny. Nie byt on jednak od poczat-
ku jednoznacznie przyjmowany przez Kosciot. Pierwszym oficjalnym doku-
mentem stwierdzajagcym sakramentalno$¢ matzenstwa bylo orzeczenie Soboru
Lateranskiego Il z 1139 roku, ktore na liscie sakramentow wymienia takze ,,pra-
wowite zwigzki matzenskie”'. Nastepnymi waznymi wypowiedziami byty bulle
z XV wieku: Exultate Deo (1439) oraz Cantate Domino (1442). Sobor Trydencki,
w odpowiedzi na zarzuty reformacji (matzenstwa rzekomo dotyczyty tylko spraw
ciata i nie miaty zwigzku z oredziem Ewangelii), odwolujac si¢ do Stowa Bozego,

Por. Sobor Watykanski I, Konstytucja o liturgii swigtej [dalej: KL], nr 59, w: Sobér Watykanski II,
Konstytucje. Dekrety. Deklaracje.

12 Por. C.S. Bartnik, Dogmatyka katolicka, t. 2, Lublin 2010, s. 587-595.

C. Rychlicki, Sakramentalny charakter przymierza maizenskiego, Ptock 1997 s. 19.

Tamze, s. 18.

15 Por. C.S. Bartnik, Dogmatyka, s. 594-595.

Por. M. Blaza, D. Kowalczyk, Traktat o sakramentach, s. 470.
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stwierdza: ,,poniewaz dzigki Chrystusowi matzenstwo w Prawie ewangelicznym
przewyzsza taska starotestamentowe zwigzki matzenskie, stusznie zatem $wie-
ci Ojcowie, Sobory oraz powszechna Tradycja Ko$ciota zawsze glosita i glosi,
ze nalezy je zaliczy¢ do sakramentow Nowego Przymierza™'’. Potwierdzaja to
takze wspoétczesne wypowiedzi, np. Kodeks Prawa Kanonicznego'® i Katechizm
Kosciota Katolickiego®. Jan Pawet 11 zauwazyl, ze malzenstwo ,,jest zatozone
jako sakrament ludzkiego «poczatku» zwigzany z tajemnicg stworzenia. Zostaje
odkryte na nowo jako owoc oblubienczej mitosci Chrystusa i Kos$ciota zwigzany
z tajemnica odkupienia™.

Takze nauczanie Soboru Watykanskiego II w kwestii sakramentalno$ci mat-
zenstwa nie zostawia zadnych watpliwosci?!. Wartos$cia wypowiedzi Vaticanum 11
jest takze to, iz zdecydowanie stawia na jezyk personalistyczny, rezygnujac
z dotychczasowego przedstawiania malzenstwa jako instytucji majgcej przede
wszystkim powotywa¢ do zycia nowe istoty ludzkie. W dokumentach soboro-
wych odnajdziemy okreslenie matzenstwa jako wspolnoty mitosci. To wazne
ujecie, zwlaszcza jezeli wezmiemy pod uwage, ze niektdre tendencje poprzedza-
jace sobor zbyt mocno skupiaty si¢ na ujeciu prawniczym czy schematycznym
maltzenstwa, okreslajac je chociazby przez pryzmat celow, powinnosci, jakie ma
spelni¢ matzenstwo?.

Warto zauwazy¢, ze wartosciowym wstepem do mysli Vaticanum Il byly
wczesdniejsze wypowiedzi magisterialne, ktore ukazywaly rzeczywistos¢ mat-
zenska jako relacjg, nie tylko jako instytucje. Przyktadem moga by¢ niektore

Sobor Trydencki, Nauka o sakramencie matzenstwa, w: Breviarium fidei. Wybor doktrynalnych
wypowiedzi Kosciota, Poznan 2007.

Kodeks Prawa Kanonicznego [dalej: KPK], kan. 1055 § 1, http://archidiecezja.lodz.pl/prawo.
html.

19 Katechizm Kosciota Katolickiego [dalej: KKK], nr 1601, Poznan 2002.

Jan Pawet 11, Sakrament wpisany we wszechogarniajgcg mitos¢ Chrystusa i Kosciota, w: Jan
Pawel 11, Dzieta zebrane, t. 6, s. 382.

Por. Sobor Watykanski 11, Konstytucja duszpasterska o Kosciele [dalej: KDK], nr 48, w: Sobor
Watykanski 11, Konstytucje. Dekrety. Deklaracje; KL 77-78.

Dotychczas méwiono o pierwszorz¢dnym celu matzenstwa (rodzenie potomstwa) oraz drugo-
rz¢dnym (mito$¢ malzenska); np. ks. Wincenty Granat w Dogmatyce katolickiej pisze o trzech
celach: 1) Rodzenie i wychowanie dzieci; 2) Unormowanie popedu plciowego; 3) Udosko-
nalanie osobowosci matzonkéw (por. Dogmatyka katolicka. Synteza, Lublin 1964, s. 423-
442); posoborowe ujecie celow matzenstwa jest mniej schematyczne, a bardziej odwoluje si¢
do warto$ci osobowej matzonkéw, np. ks. Czestaw Bartnik ujmuje je w nastepujacy sposob:
1) Wspolne dobro matzonkow, ich osobowe spetnienie; 2) Urodzenie i wychowanie potomstwa
(ktore jest nazwane celem glgbinowym); 3) Wzajemna, cato§ciowa mito$¢ (obejmujaca ciato,
psychike, duchowosé, religijnos¢, przyjazn); 4) Stworzenie ,,edenu rodziny” (por. C.S. Bartnik,
Dogmatyka katolicka, t. 2, s. 787-788).
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wypowiedzi Piusa XII* ukazujace matzenstwo jako droge ku zbawieniu®*. Tak-
ze posoborowa encyklika Humanae vitae Pawla VI zwraca uwage na poczatek
mito$ci malzenskiej, ktory jest w Bogu, oraz na wewngtrzne powigzanie mitosci
maltzenskiej 1 rodzicielstwa: ,,matzonkowie poprzez wzajemne oddanie si¢ sobie,
im tylko wlasciwe i wytaczne, daza do takiej wspolnoty osob, aby doskonalac
si¢ w niej wzajemnie, wspotpracowac jednoczes$nie z Bogiem w wydawaniu na
$wiat i wychowaniu nowych ludzi”*. Widzimy wigc stopniowg zmiang perspek-
tywy postrzegania malzenstwa: od instytucji majacej spetnia¢ okreslone cele do
wspolnoty mitosci, zwanej takze communio personarum?.

Tak wigc w $wietle nauki Kosciota zwigzek matzenski jest przymierzem?,
ktore warunkuje gieboka wspolnote zycia i mitosci. Jest powolane przez Stworcg,
»sam Bog jest tworcg matzenstwa wyposazonego w rozne dobra i cele™®. Jest
skierowane ku dobru wspdlnemu matzonkéw 1 ku prokreacji. O ile inne sakra-
menty Kosciota sg istotng nowos$cia, sposobem udzielania si¢ Boga czlowiekowi,
o tyle natura sakramentu matzenstwa jest jeszcze bardziej zaskakujaca. ,,Mal-
zenstwo jest sakramentem szczego6lnym, gdyz wyrasta z natury cztowieka i jest
bardziej ugoda, umowa, przymierzem mi¢dzy kobietg a me¢zczyzng, co jednak
z woli Chrystusa jest skutecznym znakiem dobra nadprzyrodzonego, udzielanego
matzonkom przez Boga, a takze znakiem niezniszczalnej mitosci Chrystusa i Jego
Kosciota”. Mamy wigc do czynienia jakby z podwojng naturg znaku, mozna
powiedzie¢, ze poczatek malzenstwa sakramentalnego jest naturalny i nadprzy-
rodzony zarazem. ,,Matzenstwo, ktore przed Chrystusem byto naturalng geneza

2 Np. Przeméwienie do Kongresu Katolickich Potoznych Italii, 29.10.1951; http://www.opoka.

org.pl/biblioteka/W/WP/piusXIl/przemowienia/polozne/29101951.html [14.06.2013].

,,Do jakiego jednak nowego i niewypowiedzianego pojecia wznosi si¢ ta mito$¢ dwojga ludz-

kich serc, gdy z piesniag pochwalng mitosci cztowieczej taczy si¢ wewnetrznie hymn dwoch

istot, ktore sg przeniknigte zyciem nadprzyrodzonym. Takze tutaj nastgpuje wzajemna wymiana
daréw 1 z naturalng mito$cig 1 jej zdrowymi radosciami, z naturalng sympatia i jej zapatem,

z duchowym zjednoczeniem i jego czarem, staja si¢ dwie mitujace istoty we wszystkim, co tyl-

ko maja najbardziej osobistego, podobnie od niewzruszonej glebi ich wiary az do niezdobytych

szczytow nadziei” (Pius XII, Przemowienie do nowozencow, w: K. Majdanski, Wspolnota Zycia

i mitosci, Poznan 1983, s. 87).

25 Pawel VI, Humanae vitae [dalej: HV], nr 8, Warszawa 2000.

26 Por. Jan Pawel II, Gratissimiam sane [dalej: GS], nr 7, Sandomierz 1994: , Rodzina jest spo-
tecznoscig osob, dla ktorych wlasciwym sposobem bytowania — wspdlnego bytowania — jest
«komunia»: communio personarum. W tym wyraza si¢ tez — z uwzglednieniem catej dyspropor-
cji bytowej — podobienstwo do Boskiego «My». Tylko osoby zdolne sa do bytowania in com-
munione. Rodzina bierze poczatek z takiej matzenskiej wspodlnoty, ktora Sobor Watykanski 11
okresla jako «przymierze». W tym przymierzu mezczyzna i kobieta «wzajemnie si¢ sobie odda-
ja iprzyjmuja»”; takze: GS 8, 14; FC 19; K. Majdanski, Wspolnota, s. 82.

27 Stowo to jest uzywane w najwazniejszych dokumentach: KDK 48; KPK, kan. 1055 § 1; KKK
1601.

28 KDK 48.

2 C.S. Bartnik, Dogmatyka katolicka, t. 2, s. 784.
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ludzka, budowalo $§wiat natury i przyczyniato si¢ do krolowania ludzkosci nad
kosmosem, po Chrystusie stalo si¢ pierwszym zaczatkiem budowania spolecznej
mito$ci Bozej, wznoszenia Kosciota Chrystusowego i poczatkiem opanowywa-
nia «beztadu i pustkowia grzechuy. [...] Z woli i planu Chrystusa jest ono podsta-
wowa komoérka Kosciota i zaczatkiem krolestwa Bozego. Naturalna instytucja,
powotana przez Boga (,,nie jest dobrze, zeby mezczyzna byt sam” [Rdz 2,18]),
staje si¢ w Chrystusie §rodowiskiem budowania zycia nadprzyrodzonego zaré6w-
no dla samych matzonkow, jak i dla ich potomstwa.

Aby odkrywac¢ sakramentalny charakter maltzenstwa, nalezy przeanalizowac
stowa i czyny Chrystusa w tej materii. Przede wszystkim przywrocit On pierwot-
ng nierozerwalnos¢ zwiazkowi mezczyzny 1 kobiety (por. Mt 5,31-32; 19,3-9;
Mk 10,2-12). Istotna jest takze obecno$¢ Zbawiciela na weselu w Kanie Gali-
lejskiej, czym potwierdzit znaczenie i doniostos¢ takiego stanu zycia. Rozwinig-
ciem nauki Chrystusa sa listy apostolskie. W tym miejscu szczegolnie zwrdcimy
uwage na wspomniany juz piaty rozdziat Listu §w. Pawta do Efezjan.

W tym fragmencie czytamy o wzajemnym odniesieniu me¢za i zony. Wedtug
niego podstawowg powinno$cia meza jest mitowanie zony tak ofiarnie, jak trosz-
czy si¢ cztowiek o wlasne ciato. Natomiast Zona ma by¢ poddana swojemu mezo-
wi. Takie ujecie relacji malzenskiej mogloby si¢ okaza¢ mato zrozumiale, czy
nawet kontrowersyjne, zwlaszcza wspolczesnie, gdyby nie zostato odniesione do
innej relacji — wzoru: do Chrystusa i Kosciota®'. ,,Chociaz matzonkowie maja by¢
«sobie wzajemnie poddani w bojazni Chrystusowej» [...], to jednak w dalszym
ciggu maz jest przede wszystkim tym, ktéry mituje — Zona za$ ta, ktéra doznaje
mito$ci. Mozna by nawet zaryzykowac opinig, ze «poddanie» zony me¢zowi rozu-
miane w kontek$cie catego fragmentu Ef 5,21-33 oznacza nade wszystko «dozna-
wanie mito$ciy. Tym bardziej Ze jest to «poddanie» na wzoér poddania Kosciota
Chrystusowi, ktére z pewnoscig polega na doznawaniu Jego mitosci. Doznajac
mitosci odkupienczej Chrystusa — Oblubienca, Kos$ciot jako Oblubienica staje sie
Jego Ciatem. Doznajac milosci oblubienczej matzonka, zona jego staje si¢ «jed-
nym ciatlem» z nim: poniekad «wtasnym» jego ciatem. T¢ my$l autor powtorzy
raz jeszcze w ostatnim zdaniu analizowanego tutaj fragmentu: «W koncu niechaj
takze kazdy z was tak mituje swojg zone, jak siebie samego» (Ef 5,33)”%. Tylko
w takim $§wietle mozna zrozumie¢, co to znaczy ofiarnie kochac, a takze, ze pod-
danie znaczy tyle, co zawierzenie swojego zycia i przyjmowanie mitosci.

Nalezy uzna¢, ze w tym fragmencie §w. Pawel nie stwierdza wprost sakramen-
talnego charakteru matzenstwa. Mozemy tam przeczytac: ,tajemnica to wielka,

30 Tamze, s. 783.

31 Szczegdlowo wyjasnia wzajemng relacje matzonkéw Jan Pawet 11 w katechezie Bgdzcie sobie
wzajemnie poddani w bojazni Chrystusowej 1 Analogia wiezi matzenskiej oraz wigzi Chrystusa
i Kosciotla, w: Jan Pawel 11, Dziela zebrane, t. 6, s. 340-345.

Jan Pawetl 11, Kto mituje swojg zone, siebie samego mituje, w: Jan Pawel 11, Dziefa zebrane,
s. 350.
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a ja mowi¢: w odniesieniu do Chrystusa i do Kosciota” (Ef 5,32). Uzycie stowa
Ltajemnica” — mysterion mozna rdznie thumaczy¢, jednak nie mozna zakwestiono-
wac, ze $w. Pawet stwierdza w tym miejscu uczestnictwo matzonkdéw w tajemnicy
Chrystusa, w Jego Przymierzu z Ko$ciotem™®. Przez nie sg wiaczeni w caly dyna-
mizm zbawczy i biorg w nim czynny udzial. ,,Malzonkowie chrzescijanscy na
mocy sakramentu malzenstwa, przez ktory wyrazaja tajemnice jednosci i ptodne;j
mitosci pomiedzy Chrystusem i Ko$ciotem oraz w niej uczestnicza (por. Ef 5,32),
wspomagaja si¢ wzajemnie we wspolzyciu matzenskim oraz rodzeniu i wycho-
wywaniu potomstwa dla zdobycia $wietosci, a tak we wlasciwym sobie stanie
i porzadku zycia majg wlasny dar wérod Ludu Bozego (por. 1 Kor 7,7). Z matzen-
stwa chrzescijanskiego bowiem wywodzi si¢ rodzina, a w niej rodzg si¢ nowi oby-
watele spotecznosci ludzkiej, ktorzy dzigki tasce Ducha Swictego staja sie przez
chrzest synami Bozymi, aby Lud Bozy trwal poprzez wieki. W tym domowym
niejako Kosciele rodzice za pomoca stowa i przyktadu winni by¢ dla dzieci swoich
pierwszymi zwiastunami wiary i pielegnowaé wiasciwe kazdemu z nich powota-
nie, ze szczegllng za$ troskliwoscia powolanie duchowne™*. Tekst ten jest wigc
przytaczany jako poparcie dla sakramentalnosci matzenstwa®. Jan Pawet II powie
o nim: ,,chociaz wigc List do Efezjan nie mowi wprost i bezposrednio o matzen-
stwie jako jednym z sakramentéw Kosciota, to jednak sakramentalno$¢ matzen-
stwa zostaje w nim w sposob szczegolny potwierdzona i poglebiona. W «wiel-
kim sakramencie» Chrystusa i Kos$ciota matzonkowie chrzescijanscy sa wezwani
do ksztattowania swego zycia i powotania na sakramentalnym fundamencie.
Relacja Chrystusa i Kosciota nie jest jedynie przyktadem do nasladowania. Przez
udziat w tym misterium matzonkowie sa uzdolnieni do zycia wedlug jego wzorca.
Nie jest to juz jedynie ich wysitek, lecz dziatanie taski sakramentalne;.
Wspomniana taska pomaga trwa¢ w jednosci 1 wynosi malzenstwo na poziom
nadprzyrodzony®’. Poprzez to, ze malzonkowie realizuja swoje powotanie jako
dwie osoby, sg wezwani do ,,glebokiej wspolnoty zycia i mitosci” (KDK 48).

3 Na temat interpretacji Ef 5,21-33 pod katem sakramentalno$ci por. Jan Pawel II, Podstawy

sakramentalnosci catego Zycia chrzescijanskiego i Sacramentum magnum, w: Jan Pawet 11,
Dziela zebrane, t. 6, s. 353, 362-363.

Sobor Watykanski 11, Konstytucja dogmatyczna o Kosciele [dalej: KK], nr 11, w: Sobor Waty-
kanski 11, Konstytucje. Dekrety. Deklaracje.

35 Por. M. Blaza, D. Kowalczyk, Traktat o sakramentach, s. 470.

3¢ Jan Pawel 11, Sakramentalnos¢ matzenstwa w $wietle stow Chrystusa, w: Jan Pawet 11, Dziela
zebrane, t. 6, s. 373.

Jan Pawel Il w Familiaris consortio pisze: ,,malzenstwo we wlasciwy sobie sposob jest rze-
czywistym znakiem dzieta zbawienia. «Zaslubieni, jako matzonkowie, uczestniczg w nim we
dwoje, jako para, do tego stopnia, ze pierwszym i bezposrednim skutkiem malzenstwa (res
et sacramentum) nie jest sama taska nadprzyrodzona, ale chrzescijanska wigz matzenska,
komunia dwojga typowo chrzescijanska, poniewaz przedstawia tajemnic¢ Wcielenia Chrystusa
i tajemnice¢ Jego Przymierza. Szczegolna jest takze tre$¢ uczestnictwa w zyciu Chrystusa» [...]”
(nr 13).
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Niezwykta jest to droga: powotani do jednosci (jest to ich najglebsze prawo
i zadanie), a jednak niepozbawieni odrebnosci osobowej. Co wigcej: odrgbnos¢
ta jest warunkiem jednosci, czego chciat sam Bog, gdy ,,stworzyt [...] cztowie-
ka na swdj obraz, na obraz Bozy go stworzyt; stworzyl mezczyzne i niewiastg”
(Rdz 1,27). W dziewigtnastym rozdziale Ewangelii wedlug $w. Mateusza Chry-
stus potwierdza to zdanie, gdy mowi o dwojgu, ale jakby o jednym ciele (cytu-
jac w tym miejscu Ksiege Rodzaju), o zwigzku pochodzacym od Boga, ktérego
nie wolno rozdziela¢. Malzenstwo powinno by¢ widziane takze z perspektywy
tajemnicy Tréjcy Swietej: ,,misterium rodziny ludzkiej kaze nam przeczuwac,
ze wspoélnota zycia ustanowiona na ziemi przez dwie osoby jest znakiem zycia
wewnetrznego, przekazywanego w najdoskonalszym zjednoczeniu Mitosci oso-
bowej Ojca do Syna. Jezeli bowiem nie wigczymy do zjednoczenia Chrystusa
z Kosciotem Dwoéch innych Oséb Boskich, to nie dotrzemy do glebi tajemnicy
malzenstwa, ktore — dla matzonkéw — jest przez Syna, w Duchu Swigtym, droga
do Ojca™®. W sakramencie znajduje najwyzsze wypetnienie obraz ,,dwoje jed-
nym cialem”. Jednos$¢ kobiety i mezczyzny, przez otrzymang taske, ma obrazo-
wa¢ jedno$é Tréjcy Swiete;.

Kosciol wlacza matzenstwo do listy sakramentéw i jest to bardzo wazne
chociazby dlatego, ze zawieraja je ludzie ochrzczeni, a skoro tak, to ich wspol-
nota powinna opiera¢ sie na relacji z Bogiem. Zycie matzenskie powinno wiec
pozostawa¢ w zwiazku z Eucharystia (jako zrddlo i szczyt zycia chrzescijan-
skiego®), pokuta (jako pracy nad sobg i warunkiem uczestnictwa w Eucharystii)
oraz innymi sakramentami®. Sa one bowiem zwyczajng droga ludzi Kosciota
do zjednoczenia z Bogiem, gdzie On sam si¢ im udziela i wzmacnia ich relacje
z soba. Podwdjna natura matzenstwa jest tu szczegdlnie widoczna. W najbardziej
pierwotny zwiazek mezczyzny i kobiety, odpowiadajacy ich najglebszym potrze-
bom, wchodzi Bog jako Osoba. Ich naturalng jedno$¢ przez taske czyni znakiem
swojej wiernej mitosci do ludzi, ktorych odkupit. Blogostawiony Jan Pawet 11
pigknie opisywat te podwdjng nature: ,,wsrdd sakramentow malzenstwo ma te
ceche¢ wyrdzniajacg je od innych, ze jest sakramentem rzeczywistosci juz istnie-
jacej w ekonomii stworzenia, ze jest tym samym przymierzem malzenskim, kto-
re zostato ustanowione przez Stworce «od poczatku»™!. A takze: ,,malzenstwo
ochrzczonych staje si¢ w ten sposob rzeczywistym znakiem Nowego 1 Wieczne-
go Przymierza, zawartego we krwi Chrystusa. Duch, ktérego Pan uzycza, daje
nowe serce i uzdalnia m¢zczyzne i kobietg¢ do mitlowania sie tak, jak Chrystus nas
umitowat. Mitos¢ matzenska osiaga te pelnie, ktorej jest wewnetrznie podporzad-

3% A. Marranzani, Comunione trinitaria e matrimonio cristiano, w: K. Majdanski, Wspélnota,

s. 53-54.
3 Por. KK 11.
40 Por. K. Majdanski, Wspélnota, s. 77-78.
4 FC 68.
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kowana, owg «caritas» matzenska, bedacg wlasciwym i szczegdlnym sposobem,
w jaki malzonkowie uczestnicza i sg powolani do przezywania samej mitosci
Chrystusa, ofiarujacego si¢ na Krzyzu™*. W zadziwiajacy sposob catos¢ zycia
doczesnego przenika rzeczywisto$¢ nadprzyrodzona: ,,zwigzek ten obejmuje calg
osobg jednego z dwojga i z calg osobg drugiego z nich. Obejmuje zatem wszyst-
kie warstwy zycia osobowego, poczynajac od ciala, materii, psychiki, poprzez
zycie gospodarcze, socjalne, polityczne, kulturalne az po duchowe, moralne, reli-
gijne i we wspoélnej Chrystusowej tasce malzenstwa sakramentalnego™?. Tym
sposobem doczesnos$¢ jest srodowiskiem, ktore juz na ziemi staje si¢ udziatem
w zbawieniu. ,,Matzenstwo i rodzina to jakie$ nieustanne wznoszenie swego lep-
szego domu, $wiatyni, krolestwa, wlasnego «nieba i1 ziemi», «<nowego $wiata.
[...] Ma to by¢ jaki§ «nowy $wiat» w samym sercu starego $wiata”*,

Zwigzek sakramentalny kobiety i mg¢zczyzny ukazuje takze, jak bardzo Bog
kocha ludzkos¢. ,,Komunia migdzy Bogiem i ludzmi znajduje swoje ostateczne
wypehienie w Jezusie Chrystusie, Oblubiencu, ktory mituje ludzkos¢ i oddaje sie
jej jako Zbawiciel, jednoczac ja w swoim ciele. Objawia On pierwotng prawde
malzenstwa, prawde o «poczatku» i, wyzwalajac czlowieka od twardosci serca,
uzdalnia go do urzeczywistnienia w pehni tej prawdy”*. Pelnia Objawienia Boga
w Chrystusie uprawnia do tego, aby odkrywajac naturalng godnos¢ malzenstwa,
zobaczy¢ w nim takze rzeczywistos¢ teologiczng.

Wiemy juz, ze matzenstwo stato si¢ w Chrystusie sakramentem. Na zakoncze-
nie tej czesci artykutu zauwazmy jeszcze jedna ciekawa kwestie. Niektorzy teo-
logowie*® w interpretacji matzenstwa postgpuja jeszcze dalej: przyjmuja pewien
rodzaj charakteru sakramentalnego. Byloby to znamie, ktére otrzymuja oboje
matzonkowie dla swojego matzenstwa. Znamig to, w ich interpretacji, byloby
zroédlem nierozerwalnos$ci 1 jednoSci matzenskiej, a takze $wiadczytoby o tym,
ze taska sakramentu nie jest jednorazowa i moze si¢ aktualizowac przez cate
wspolne zycie matzonkow*’. Natomiast po $mierci jednego z nich drugie moze
wejs¢ w ponowny zwigzek sakramentalny, gdyz znamig to jest charakterystycz-
ne dla danego malzenstwa. Jest to zupetna nowos¢, gdyz tradycyjnie teologia
nie umieszcza matzenstwa wsrod sakramentow wyciskajacych duchowe znamig,
chociaz zalicza je do sakramentéw niepowtarzalnych.

2 FC13.

4 C.S. Bartnik, Dogmatyka katolicka, t. 2, s. 778.

4 Tamze, s. 787.

% FC 13.

46 C. Bartnik wérdd takich autoréw wymienia: J. Duss-von Werdta, P. Tihona, a takze sam wéréd
nich si¢ umieszcza.

4 Por. C.S. Bartnik, Dogmatyka katolicka, t. 2, s. 789.
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POWOLANIE DO MILOSCI I SWIETOSCI

Wiemy z Objawienia, ze ,,Bog jest mitoscia” (1 J 4,8) i ze ,mitos$¢ jest
z Boga” (1 J 4,7). Dlatego czlowiek stworzony na obraz tego Boga jest w naj-
glebszym sensie stworzony z mitosci i do mitosci*. Blogostawiony Jan Pawet 11
w adhortacji Familiaris consortio napisal, ze ,,mito$¢ jest zatem podstawowym
i wrodzonym powotaniem kazdej istoty ludzkiej”*. Dodaje takze bardzo waz-
ne dla naszego problemu stwierdzenie: ,,Objawienie chrzescijanskie zna dwa
wlasciwe sposoby urzeczywistnienia powotania osoby ludzkiej — w jej jednosci
wewnetrznej — do mitosci: matzenstwo i dziewictwo. Zaroéwno jedno, jak i dru-
gie, w formie im wlasciwej, sa konkretnym wypehieniem najglebszej prawdy
o cztowieku, o jego istnieniu «na obraz Bozy»”*". Nawigzujac wigc do problemu
wyjsciowego niniejszego przedtozenia, kolejny raz znajdujemy potwierdzenie
dla komplementarno$ci powotania matzenskiego i do celibatu.

W tym miejscu zajmiemy si¢ wykazaniem, ze bycie me¢zem i zong jest spo-
sobem u$wigcenia. ,,Swicto$¢é rozumiana jest przez wigkszo$é z nas jako cos
praktycznie nieosiggalnego; poprzeczka zawieszona tak wysoko, ze niewielu
jej dosiegnie. Kojarzona jest niemal wylacznie z ascetami, ludzmi surowymi,
powaznymi, najcze$ciej w sutannach czy habitach’!. W nawigzaniu do tych stow
mozna zapytac, czym jest $wietos¢, skoro zadana jest wszystkim w Kosciele, nie-
zaleznie od stanu zycia.

Odpowiedz daje nam Sobor Watykanski I1. Po pierwsze, ,,wszyscy w Kosciele,
niezaleznie od tego, czy naleza do hierarchii, czy sa przedmiotem jej pasterskiego
postugiwania, powotani sg do §wigtosci, zgodnie ze stowami Apostota: «Albo-
wiem wola Bozg jest wasze uswiecenie» (1 Tes 4,3, por. Ef 1,4). Ta za$§ swigto§¢
Kosciota nieustannie ujawnia si¢ i powinna si¢ ujawnia¢ w owocach laski, ktore
Duch rodzi w wiernych™2. Jednak nie u kazdego owoce te sg jednakowe. Ludzie
,,we wlasciwym sobie stanie zycia dgzg do doskonatosci mitosci, bedac zbudo-
waniem dla innych”®. Nastepnym wigc waznym wnioskiem jest utozsamienie
owocow laski (Swigtosci) z mitoscig. Tak wigc Swigto$¢ to po prostu mitos¢. Jest
ona z jednej strony darem otrzymanym na chrzcie, przez ktory cztowiek staje si¢
dzieckiem Bozym i uczestnikiem Bozej natury (por. 2 P 1,4), z drugiej strony
ma by¢ odpowiedzig i nieustanng troska ludzka. Sam Jezus powiedziat przeciez:
,.badzcie wigc wy doskonali, jak doskonaty jest Ojciec wasz niebieski” (Mt 5,48)
oraz ,,to jest moje przykazanie, abysScie si¢ wzajemnie mitowali, tak jak Ja was
umilowatem” (J 15,12). Kazdy ochrzczony powinien wiec troszczy¢ si¢ o dosko-
nato$¢, czyli §wietos¢. ,,Sama natomiast doskonatos$¢ zycia chrzescijanskiego

4 Por. FC 1.

4 Tamze.

50 Tamze.

1 Za: http://www.niedziela.pl/artykul/95983/nd/Ja-corka-Swietej [22.04.2013].
2 KK 39.

3 Tamze.
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mierzy si¢ miarg mitosci — w zwigzku z tym osoba niezyjaca w «stanie dosko-
nato$ci» (tj. w instytucji, ktora swoj plan zycia opiera na §lubach ubostwa, czy-
stosci 1 postuszenstwa), nie zyjaca «w zakoniey, ale «w §wiecie», moze osiggnaé
de facto wigkszy stopien tej doskonalosci, jaka mierzy si¢ miarg samej mitosci, niz
osoba zyjaca «w stanie doskonatosci»’™*. Niezaleznie od stanu zycia kazdy moze
stara¢ si¢ o $wigto$¢ wlasng i innych, ,,okazujac w stuzbie doczesnej wszystkim te
mito$¢, ktorg Bog umitowat Swiat™. Malzenstwo jest szczegdlnym ,,polem dzia-
tania”, okazywania mitosci, dlatego zeby by¢ Swietym, nie jest wazny obrany stan
zycia. Skoro doskonato$cia, swigtoscia jest mitos¢, matzenstwo stwarza szczegol-
ng okazje do jej praktykowania.

Sobor uczy, ze w zwigzku z jednym chrztem i jednym wezwaniem do §wieto-
sci takze ,,kazdy wierzacy cztowiek $wiecki powinien by¢ wobec $wiata $wiad-
kiem zmartwychwstania i zycia Pana Jezusa i znakiem Boga zywego™*.- Swieccy
maja wlasciwe ich stylowi zycia miejsce i zadanie w Kosciele: ,,szczegdlnym ich
wiec zadaniem jest tak roz§wietla¢ wszystkie sprawy doczesne, z ktorymi $cisle
sa zwigzani, i tak nimi kierowac, aby si¢ ustawicznie dokonywaty i rozwijaly po
mysli Chrystusa oraz stuzyty chwale Stworzyciela i Odkupiciela™’. Przez chrzest
stajg si¢ dzie¢mi Bozymi i cztonkami Kosciota, ale jednoczesnie spoczywaja na
nich pewne obowiazki wynikajace z istoty Wspolnoty, do ktorej zostali wlacze-
ni. Mianowicie $§wieccy uczestnicza w zbawczym postannictwie Kosciota. Ten
obowigzek dotyczy ich tak samo jak duchownych, cho¢ sigga innych obszaréw
zycia. Tam, gdzie osoby duchowne nie moga dociera¢, sa postani $§wieccy. Ten
rodzaj dziatania nie moze mie¢ fundamentow tylko ludzkich, cztowiek bowiem
nie moze ewangelizowa¢ wilasnymi sitami. Sitg gloszenia zbawienia w Chry-
stusie jest On sam i dlatego niezbg¢dne jest zycie sakramentalne: zakorzenione
w chrzcie, umocnione w bierzmowaniu i ciggle odnawiane i umacniane w sakra-
mentach pokuty i Eucharystii®®.

We wspdtczesnych dokumentach Kosciota znajdujemy dowarto$ciowanie
katolikow $wieckich. Nauczanie Soboru Watykanskiego 11 wskazuje nam, cho¢
nie bezposrednio, na koncepcj¢ Kosciota jako Komunii*®. W takim ujeciu $wiec-

% Jan Pawet 11, Komplementarnosé wyboréw bezzennosci i matzenstwa, s. 309.

5 KK 41.

%6 KK 38.

57 KK 31.

% Por. KK 33; 36-37.

%9 Kard. Ratzinger tak komentuje to ujecie: ,,Mozna powiedzieé, ze mniej wiecej od 1985 roku,
kiedy to odbyt si¢ synod specjalny biskupow, ktory miat dokona¢ bilansu posoborowego dwu-
dziestolecia, dominuje dazenie, by calos¢ soborowej eklezjologii zamknaé w jednym podsta-
wowym pojeciu: communio. Z rado$cig powitalem te nowe wysitki, w miare swych sil starajac
si¢ przetrze¢ im drogg. Trzeba jednak od razu dodaé, ze stowo communio nie zajmuje w sobo-
rowych tekstach centralnej pozycji. Niemniej moze ono, jesli je trafnie rozumiemy, shuzyé
jako synteza istotnych tresci eklezjologii Soboru Watykanskiego II. Wszystkie istotne elemen-
ty chrzescijanskiego pojecia communio zawiera donosne sformutowanie z Pierwszego Listu
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cy maja bardzo szczegdlne miejsce i powotanie w spotecznosci koscielne;. ,,Sa
oni pelnoprawnymi cztonkami Kosciota objetymi jego tajemnica i obdarzonymi
specyficznym powotaniem, ktorego celem w sposob szczegdlny jest «szukanie
Krélestwa Bozego, zajmujac si¢ sprawami §wieckimi i kierujac nimi po mysli
Bozej» (KK 31). «Pod nazwa $wieckich — czytamy w konstytucji Lumen gentium
— rozumie si¢ tutaj wszystkich wiernych chrzescijan nie bedacych cztonkami
stanu kaptanskiego i stanu zakonnego prawnie ustanowionego w Kosciele, mia-
nowicie wiernych chrzedcijan, ktorzy jako wcieleni przez chrzest w Chrystusa,
ustanowieni jako Lud Bozy i uczynieni na swdj sposob uczestnikami kaptanskie-
go, prorockiego i krolewskiego urzedu Chrystusowego, ze swej strony sprawuja
wlasciwe catemu ludowi chrzescijanskiemu postannictwo w Kosciele 1 w $wie-
cien (KK 31)7%, Matzenstwo i rodzina sg tez sposobami apostolstwa.

Droga matzenska jest nie tylko stanem zycia, ale bardzo szczegdlnym powo-
taniem. Najwazniejszym ludzkim powotaniem, pochodzacym od Boga, jest dar
zycia. Nastepnie za$ powotanie w Chrystusie do synostwa Bozego (por. Ef 1,4nn).
Zycie malzenskie jest jedng z drég realizacji tego najwazniejszego celu: Zycia
w komunii z Bogiem jako Jego dzieci. Oczywiscie, co juz bylo wspomniane,
wazna jest odpowiedz cztowieka, ktory moze powotanie przyja¢ lub odrzucic,
rozpozna¢ lub wybra¢ takie, ktore nie jest dla niego najwlasciwszym. Matzen-
stwo, nazywane powotaniem, jest tym, ktore realizuje si¢ w ramach tego ogolnego
powotania — do $wigtosci. W przypadku poszczegolnych matzenstw ogdlne powo-
anie ludzkie znajduje swoj konkret w stosunku do poszczegolnych ludzi — dwojga
ludzi, gdyz jest to powolanie zawsze skierowane do pary ludzkiej. By¢ moze nie
zawsze wystarczajaco podkresla sig, ze pochodzi ono od Boga, jak kaptanstwo czy
stan zakonny. Pigknie mowit, juz dawno, bo w latach sze$cdziesiatych XX wie-
ku, 6wcezesny arcybiskup Mediolanu Giovanni Montini, ze matzenstwo powin-
nismy widzie¢ ,,jako powotanie, jako postannictwo, jako wielkie zobowigzanie,
ktore daje zyciu najwyzszy cel i napehnia je swoimi darami i swoimi cnotami [...].

$w. Jana Apostota, ktore mozna uzna¢ za kryterium trafnosci chrzescijanskiego rozumienia
communio: «oznajmiamy wam, coSmy ujrzeli i ustyszeli, abys$cie i wy mieli wspotuczestnictwo
z nami. A mie¢ z nami wspoluczestnictwo znaczy: mie¢ je z Ojcem i z Jego Synem Jezusem
Chrystusem» (1 J 1,3). Przytoczone stowa ukazuja zrodto communio: spotkanie z Jezusem
Chrystusem, Synem Bozym, ktory stal si¢ cialem i ktory dzieki gltosowi Kosciota dociera do
ludzi. W ten sposob rodzi si¢ wspolnota ludzi, ktorej fundament stanowi wspolnota z Bogiem
w Tréjcy Jedynym. Wspoélnote ludzi z Bogiem zaposrednicza wspdlnota Boga z ludzmi, kto-
ra jest w swej osobie Chrystus; spotkanie z Chrystusem stwarza z Nim wspolnote, a dzieki
temu rowniez wspolnote z Ojcem w Duchu Swietym; dlatego wzajemnie jednoczy ono ludzi”
(http://www.opoka.org.pl/biblioteka/T/TD/eklezjologia lg.html [24.04.2013]). Do zrozumienia
eklezjologii communio wazne jest takze stynne juz zdanie Ratzingera: ,,Kos$ciota nie mozna
«zrobi¢»; mozna go tylko otrzymaé” (wyktad w Foggi, 21.10.1985, w: A. Czaja, Benedykta
XVIwizja KoSciota jako komunii, http://laboratorium.wiez.pl/teksty.php?benedykta xvi_wizja
kosciola_jako komunii [27.04.2013]).
0" Jan Pawet 11, Christifideles laici [dalej: CL], nr 9, Wroctaw 1999.
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Malzenstwo nie jest epizodem zrodzonym z kaprysu, nie jest chwilowg przygoda;
jest swiadomym 1 ostatecznym wyborem stanu zycia, uwazanego za lepszy dla
tego, kto do niego przystepuje; stanu, ktory mezczyzna i kobieta tworza dla siebie
wzajemnie, nie tylko po to, by uzupethiac si¢ fizycznie, lecz by realizowac¢ opatrz-
nosciowy zamiar, ktory okresla ich przeznaczenie ludzkie i nadprzyrodzone™®'.
Co wiecej, matzenstwo jest rozwinigciem i umocnieniem zycia chrzescijanskiego,
ktore rodzi si¢ w chrzcie, stuzy ono budowaniu Kosciota. W tym znaczeniu mozna
je uzna¢ za paralelne wobec stanu kaptanskiego (takze sakramentalnego, opartego
na chrzcie i stuzgcego Kosciotowi).

»Jak bowiem w jednym ciele mamy wiele cztonkow, a nie wszystkie czton-
ki spetniaja t¢ samg czynno$¢ — podobnie wszyscy razem tworzymy jedno cia-
to w Chrystusie, a kazdy z osobna jesteSmy nawzajem dla siebie cztonkami”
(Rz 12,4n). W tych stowach $§w. Pawla odkrywamy bogactwo i pigckno Koscio-
la, polegajace na wspolnym zyciu Bozym — darze i na odpowiedzi cztowieka,
wzajemnym ubogacaniu si¢. ,,Oba sakramentalne stany (oparte na sakramen-
cie chrztu, ktory daje to podstawowe powotanie, jakiego sakrament kaptanstwa
i malzenstwa jest jakby «specyfikacja»), spotykaja si¢ w zadaniu budowania
Kosciota, wykonywanym w sposob dla kazdego z nich specyficzny”®%. Kaptani,
przez szczego6lny udzial w misji Chrystusa, maja Go niejako obrazowac¢ wobec
swiata, a takze uswigca¢ Lud Bozy. Osoby konsekrowane, przez oblubiencza
mitos¢ Chrystusa i wyrzeczenie si¢ wielu aspektéw zycia doczesnego, majg by¢
znakiem mitosci Bozej i antycypacja zycia eschatologicznego. Malzonkowie za$
$wiadczg o wiernej i nieskonczonej mitosci Boga do ludzi przez wtasng mitose,
a takze majg udziat w powotywaniu do zycia nowych stworzen. Rodzac potom-
stwo, przedtuzajg byt rodziny ludzkiej i przygotowuja nowych ludzi do podjecia
zadan w spoleczenstwie swiata i Kosciota (w tym takze do podjecia szczegdlnej
shuzby Bozej w kaptlanstwie czy zakonie). Kazdy na swéj sposdb moze, odkrywa-
jac wlasne powotanie, przyczyni¢ si¢ do chwaty Bozej i ewangelizacji, poniewaz
,»Wspolna jest godno$¢ cztonkoéw [Kosciota — K.M.] wynikajgca z ich odrodzenia
w Chrystusie, wspolna taska synéw, wspdlne powotanie do doskonatosci, jedno
zbawienie, jedna nadzieja i niepodzielna mitos¢”*. Wszystkie sposoby realizo-
wania mito$ci znajdujg swoje zrodlo w sercu Boga, bo tylko Bog potrafi kocha¢
wszystkie swoje stworzenia, jednoczes$nie nie zacierajagc wyjatkowosci i szcze-
g6lnego skierowania mitosci do kazdego z nich.

W ten sposob Bog, ktory kocha cztowieka, pozwala, aby dazenie do chwa-
lebnego z Nim zjednoczenia dokonywato sie poprzez kazdy stan zycia, takze
przez malzenstwo: instytucje naturalna, a w sakramencie stajaca si¢ Srodowi-
skiem zbawczym. Jest ono najbardziej sprzyjajace do wzrastania ku $wietosci dla

61
62

Za: K. Majdanski, Wspolnota. Zarys teologii matzenstwa i rodziny, Poznan 1979, s. 33.
Tamze, s. 76.
6 KK 32.
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samych matzonkow, ale takze dla ich dzieci. Blogostawienstwo Boga z Ksiegi
Rodzaju zwigzane z ptodnoscia® oznacza, ze matzonkowie sa wspotpracownika-
mi Boga® w powotywaniu do zycia nowych ludzi, ale sg takze zobowiazani do
ptodnosci w szerszym znaczeniu, czyli do wlasnego rozwoju duchowego, oraz
do przekazywania dzieciom tego, co potrzebne jest dla ich zbawienia®. Mat-
zonkowie maja wigc obowigzek przekazywaé wiarg 1 wdrazaé dzieci do relacji
osobowej z Bogiem. Dlatego uzasadnione jest zdanie, ze w rodzinie buduje si¢
Kosciot®.

Swieccy takze sa wezwani do tego, aby uczestniczyé w potréjnej misji Chry-
stusa: kaptanskiej, prorockiej i krolewskiej®. Poruszajac kwesti¢ ewangelizowa-
nia §wiata przez $wieckich, konstytucja Lumen gentium uzywa sformulowania:
W wypetnieniu tej misji bardzo cenny okazuje si¢ ten stan zycia, ktory uswieco-
ny jest osobnym sakramentem, mianowicie zycie matzenskie i rodzinne. [...] Tam
matzonkowie znajdujg powotanie do tego, aby dla siebie nawzajem i dla swoich
dzieci by¢ $wiadkami wiary i mitosci Chrystusa”®. Oczywiscie, co podkresla
dokument, jest to mozliwe przy prymacie Boga i $cistej wspotpracy z taska wyra-
zajacej si¢ w modlitwie’.

W tym kontekscie odkrywamy warto$¢ zycia doczesnego, niekiedy biednie
uwazanego za mato warto$ciowe ze wzgledu na Kroélestwo Niebieskie. Prawdg,
ze zycie doczesne nie jest celem samo w sobie, ale ma wielkg wartos$¢, bo jest
drogg do szczescia w wiecznosci, potwierdzil sam Jezus Chrystus przez swo-
je zycie’'. | Dalecy od prawdy sa ci, ktorzy wiedzac, ze nie mamy tu trwatego
miasta, ale szukamy przysztego, uwazaja, ze moga z tego powodu zaniedbywac
swoje obowigzki doczesne, nie zdajac sobie sprawy, ze wlasnie przez wiar¢ sg
jeszcze bardziej zobowiazani do ich wypehiania, zgodnie z powotaniem, ktore
kazdemu zostato udzielone. Jednak w nie mniejszym btedzie sg ci, ktorzy prze-
ciwnie sadza, ze moga tak pograzy¢ si¢ w sprawach doczesnych, jakby byly one
zupelie obce zyciu religijnemu, poniewaz uwazaja, iz polega ono na wypehia-

% Por. Rdz 1,28.

% Por. FC 14.

6 Por. KKK 1653-1654.

7 Por. FC 15.

% Por. CL 14; KK 34-36.

8 KK 35.

7 Por. tamze.

" Jan Pawet Il w Christifideles laici pisze o tym, cytujac stowa Pawla VI: , Kosciot, jak mowi
Pawel VI, «posiada autentyczny wymiar Swiecki, $cisle zwigzany z jego natura i misja, ktory
wywodzi si¢ z tajemnicy Stowa Wcielonego 1 ktory realizuje si¢ na rézne sposoby w zyciu
cztonkow Kosciotan” (nr 15), a takze tekst Konstytucji duszpasterskiej o Kosciele: ,,samo Sto-
wo Wcielone «zechcialo by¢ uczestnikiem ludzkiej spotecznosci. Jezus [...] uswiecat ludzkie
zwiazki, w pierwszym rzedzie rodzinne, z ktérych powstaja urzadzenia spoleczne. Zechciat
prowadzi¢ zycie rzemieslnika, wtasciwe dla jego czasu i kraju»” (nr 32).
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niu aktéw samego kultu i okre$lonych zobowigzafh moralnych”2. Zycie w $wie-
cie nie jest przeszkoda dla zbawienia. Wigcej nawet: obecnie kosztujemy pierw-
szych owocow wieczno$ci, gdyz Chrystus obiecal nam, ze pozostanie z nami,
az do konca doczesnego etapu $wiata (por. Mt 28,20). Zycie matzefiskie sprzyja
temu, aby tego wielkiego daru nie zachowywac jedynie dla siebie, ale si¢ nim
dzieli¢: ze wspotmatzonkiem, dzie¢mi i tymi, ktorych si¢ spotyka w najbardziej
prozaicznych, doczesnych sytuacjach zyciowych.

PODSUMOWANIE

Zagadnienia zwigzane z malzenstwem sg bardzo ztozone. Mozemy je rozpa-
trywacé na plaszczyznie réznych dziedzin, jak choéby psychologia, socjologia,
medycyna, pedagogika, a takze teologia. Wazng subdyscypling tej ostatniej jest
teologia pastoralna, ktorej zadaniem w kwestii matzenstwa jest ciagle na nowo
wypracowywac sposoby duszpasterstwa matzenstw i rodzin. Jest to zadanie
bardzo wazne, szczegodlnie w dzisiejszym kontekscie spotecznym, gdzie coraz
powszechniejszy staje si¢ rozpad malzenstw”. Wazne jest podej$cie do matzen-
stwa, ktore zaklada prawo kanoniczne. Szczegdélnie w sytuacjach, w ktorych
nalezy przyjrzeé si¢ malzenstwu i stwierdzi¢ jego wazne zawarcie. Ujecie teo-
logii dogmatycznej jest niemniej istotne, gdyz stara si¢ dotrze¢ do samej glebi,
natury malzenstwa.

Analizujac teksty natchnione, starano si¢ w tym artykule wykaza¢ szczeg6lng
godno$¢ powolania matzenskiego, a takze to, iz z woli samego Chrystusa stato si¢
ono znakiem niewidzialnej taski. ,,Matzenstwo chrzescijanskie staje si¢ z kolei
skutecznym znakiem, sakramentem przymierza Chrystusa i Ko$ciota. Malzen-
stwo migdzy ochrzczonymi jest prawdziwym sakramentem Nowego Przymierza,
poniewaz oznacza jego taske i jej udziela””. Nast¢pnie starano si¢ dostrzec, ze
skutkiem zycia w stanie matzenskim jest §wietos¢ i ze matzenstwo jest do niego
autentyczng droga (pamigtajac jednak, ze przyjmuje si¢ jednos$¢ i nierozerwal-
no$¢ za pierwszorzedny skutek malzenstwa). Kolejna kwestig bylo poréwnanie
stanu kaptanskiego czy zakonnego (ogdlnie bezzenstwa dla Krolestwa Bozego)
z malzenstwem 1 wykazanie, ze sg to powotania komplementarne, ktore maja
swoje miejsce w Kosciele. ,,Matzenstwo i dziewictwo to dwa sposoby wyrazenia
i przezywania jedynej Tajemnicy Przymierza Boga ze swym ludem”” — napisze
Jan Pawet I1.

72 KDK 43.

73 Konkretnie chodzi nam o rozpad wspélnoty zycia, gdyz samego sakramentu nie mozna zerwac.
Por. Mt 5, 3211 19,9, a takze KPK, kan. 1141-1144.

* KKK 1617.

5 FC 16.
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Z uwagi na rozleglo$¢ materialu w artykule poruszono jedynie wybrane kwe-
stie zwigzane z teologia malzenstwa. Tematyka ta wydaje si¢ dzi§ godna zauwa-
zenia 1 poglegbienia, szczegdlnie z uwagi na postepujaca desakralizacje zycia
maltzenskiego.

SOME ASPECTS OF THE THEOLOGY OF MARRIAGE

Summary

Marriage in the Catholic Church is a sacrament. This conclusion we draw from
Revelation and Tradition. Despite this, it is only in the XII century, the Church clearly put
marriage on the list of the sacraments. This article tries to demonstrate the sacramental
nature of marriage. Then, on this basis, describes it as a vocation, which aims to eternal
salvation. An interesting issue which comes up in the article is the comparison of marriage
and celibacy and show them as parallel methods of service and sanctification. The sourc-
es were the Scriptures, the statements of some general councils (especially the Second
Vatican Council) and Pope (especially John Paul II) and theologians.
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O. Lukasz Samiec OFMConv
WT KUL, Lublin

FRANCISZKANSKA ESTETYKA TEOLOGICZNA
JAKO SPOSOB CELEBROWANIA ZYCIA

Cze$¢ I: Franciszek z Asyzu 1 Bonawentura z Bagnoregio

W teologii franciszkanskiej pigkno nie przedstawia si¢ jako co$ zewngtrzne-
go 1 co$ przychodzacego do bytdéw, ale jako co§ wewnetrznego, co wyptywa
z nich samych. Pigkno jest wlasno$cig ontologiczng bytéw tak samo, jak jed-
nos¢, dobro i prawda. W blasku pigkna mozna dostrzec tto taski, wolnosci,
bezinteresownos$ci 1 §wiatlosci, ktore zapraszaja do uczestniczenia w podzi-
wianiu i celebrowaniu $wiata. Wszystkie rzeczy pokazuja i okazuja swoja
wdzigcznos$¢, bo sa sladem i kopig pigkna trynitarnego. Pickno tworzy wspol-
note i zaprasza do szacunku. Estetyka staje si¢ pigknym sposobem interpreto-
wania zycia 1 mieszkania w $wiecie.

Bog, jako Stworca, objawia w $wiecie swojg sitg, majestat i chwate. Na hory-
zoncie $wiata piekno i blask bytow widzialnych sa objawieniem ich autora. Bog,
ukrywajacy sie¢ w $wietle przyrody, objawia swoja chwalg i przez wcielenie si¢
Jezusa Chrystusa tworzy uroczg histori¢ cztowieka. Bé6g w swoim samoudzie-
laniu si¢ w §wiecie, pomimo ze czasem dokonuje si¢ to w glebokim ukryciu',
objawia prawde, mitos¢, blask i piekno, ktore sg swoistym odbiciem ich autora.
Wociela sie w to, co egzystencjalne, thumaczy si¢ w tym, co etyczne, a manifestuje
si¢ w tym, co estetyczne.

Szkota franciszkanska w doswiadczeniu wiary jak i w systematycznej doktry-
nie przekonuje, ze tylko pigkna teologia moze gleboko wyrazi¢ blask i majestat
dzieta Bozego stworzenia. Azeby pokazac, czy teologia franciszkanska posiada
wlasng estetyke, nie sg wystarczajgce poszukiwania i kumulacja tekstow, ktore
moéwilyby w sposob bezposredni o pigknie. Przeciez kategoria ta moze ukrywac
si¢ lub tez by¢ zawarta w innych podobnych wyrazeniach, majacych to samo
znaczenie. Jasne przedstawienie franciszkanskiej estetyki teologicznej wymaga
zaglebienia si¢ w samo serce specyficznej wizji $wiata i sposobu przyjmowa-

*

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

' Por. K. Rahner, Podstawowy wyktad wiary, Warszawa 1987, s. 74.
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nia go. Teologia moze wyraza¢ si¢ precyzyjne, ale tez i moze postugiwac si¢
jezykiem symbolicznym — gestami czy zachowaniem, ktore wyrazaja koncepcje
pigkna $wiata i zycia.

Przekonania nasze opierajg si¢ na wyborze odpowiednich podstaw i prawd,
realnych lub jawiacych sie, ktore determinujg okreslong wizj¢ Swiata partykular-
nego. Franciszkanizm zawiera swoja osobliwg wizje pickna wyrazonego w gle-
bokim przekonaniu o Bogu w Trojcy jako pieknego i $wiata jako tego, ktory jest
blaskiem Stworcy.

ESTETYKA GESTU FRANCISZKA Z ASYZU

Sw. Franciszek nie byt ani teologiem, ani filozofem, ani tym bardziej prawni-
kiem. Dlatego nieuzasadnione byloby pragnienie odnalezienia w nim okreslone-
go systemu doktrynalnego. Byt prostym chrze$cijaninem, ktory zyjac — w wiel-
kiej gorliwosci — istote chrzescijanstwa wcielit w swoje oryginalne zycie — utopie
zycia ewangelicznego zaczerpnigta od Jezusa Chrystusa. Nie byl teoretykiem,
ale praktykiem, potwierdzajacym czynami zgodno$¢ z uznanymi zasadami. Jest
przyktadem zachowania zycia, ktore nastepnie mozna ttumaczy¢ terminami teo-
logicznymi i estetycznymi. Nie znat przeciez ani nurtow teologicznych, ani zaso-
bow dialektycznych, ale posiadat wyczulony instynkt do odkrywania $wietlistej
obecnosci Boga w $wiecie i celebrowania zycia jako pickna. Jest to dajaca rados¢
teofania.

Dla Franciszka jego zycie jest niczym darmowa laska, a w konsekwencji
posiada postaweg, w ktdrej za pomoca gestow wyraza pewnos$¢ obecnosci Boga
w $wiecie jako Milos¢, Najwyzsze Dobro i Pigkno. Jak istnieje estetyka sto-
wa, tak samo istnieje inna — estetyka gestu, ktory réwniez moze by¢ jezykiem,
a ponadto posiada¢ znaczenie. Czgsto gest jest duzo bardziej znaczacy niz naj-
bardziej kwiecisty dyskurs, poniewaz przez zachowanie przekazuje si¢ postawe
i przekonanie. Nie zawsze malarz albo pisarz umie przekaza¢ doglebne znaczenie
dzieta, czasem zrobi to lepiej aktor albo inny interpretator. Sztuka tworzy, czto-
wiek wciela. Doktryna wyjasnia, swiety przekonuje.

Racja Franciszka nie jest ani spekulatywna, ani analityczna, ani dialektyczna.
Jest to racja intuicyjna, kontemplacyjna i mistyczna — racja estetyczna. Wyraza
si¢ w postawie figlarnej. Franciszek duzo gra?, bo jest przekonany, ze tylko w ten
sposob moze wyrazi¢ pigkna i radosng obecnos¢ Boga, ktéra w nim zamieszkuje.
Odbierajac zycie jako dar i pigkno, w sposob najbardziej spontaniczny 1 bezpo-
sredni manifestuje rados¢.

2 To znaczy, ze czgsto postuguje si¢ wieloraka pozawerbalng ekspresja artystyczna, np. graniem

na patykach jak na skrzypcach, méwieniem kazan do ptakéw, lepieniem batwana czy intono-
waniem réznych melodii.
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BLISKA OBECNOSC

Duchowy horyzont, po ktorym porusza si¢ Franciszek, jest swietlisty i pigkny.
W jednym istotnym tekscie, ktory pokazuje wnetrze Biedaczyny z Asyzu, zwraca
si¢ do picknego Boga w spontanicznej modlitwie i méwi: ,, Ty jeste$ pigknoscia”,
ponadto stosuje catg seri¢ okreslen, ktore maja ogromy wydzwiek estetyczny,
wielokrotnie powtarzajac zaimek osobowy ,.ty”: ,, Ty jeste§ mitoscig, kochaniem;
Ty jeste$s madroscia, Ty jeste§ pokora, Ty jeste$ cierpliwo$cia, Ty jestes$ pigkno-
scig, Ty jeste$ taskawoscia, Ty jeste$ bezpieczenstwem, Ty jeste$ ukojeniem, Ty
jestes radoscia, Ty jeste$ nadzieja nasza 1 weselem, Ty jeste$ sprawiedliwoscia,
Ty jeste$ tagodnoscia, Ty jestes w pelni wszelkim bogactwem naszym’™.

Atrybuty, jakie sa przypisywane Bogu, wyraznie méwig, kim jest Bog dla
Franciszka: mitoscig, zyciem, gwarancjg, radoscig, darem, wolnoscig, pigknem
itd. Bog nie jest kim$ strasznym ani przerazajacym, ale mitym i pozadanym. Nie
jest rzeczywistosciag daleka, zdystansowana i nieprzejmujaca si¢ ludzmi, ale bli-
ska 1 intymna.

W dwoch Listach, ktore kieruje do wszystkich wiernych, chce przekazac
swoje wlasne przekonanie wielkiego zaufania: ,,0, jak chwalebna to rzecz miec¢
w niebie $wietego i wielkiego Ojca! O, jak §wieta jest rzecza mie¢ pocieszyciela
tak pieknego i podziwu godnego oblubienca™. Dla Biedaczyny Bog jest obec-
noscig o$§wiecajaca i promieniujgcg, dlatego pragnie by¢ jego radosnym $swiad-
kiem. L. Lavelle widzi Franciszka jako wykwalifikowanego §wiadka ,,Obecnosci
catkowitej” 1 specjaliste w odkrywaniu obecnosci Boga w zyciu codziennym.
Dlatego umie on przeksztalcac to, co ciemne i niewyrazne, w jasne i przejrzyste®.

W Pochwale stworzen cala przyroda pokrywa si¢ wielkim blaskiem i pigk-
nem, zeby odda¢ chwale i czes¢ Najwyzszemu, Wszechmogacemu, Dobremu
Panu. Ksi¢zyc i gwiazdy sg cenne i pickne. Nawet ogien jest pickny i radosny.
Trawy i kwiaty sa barwne i petne. Zaréwno $wiat duchowy, jak i $wiat przyrody
sa pickne, btyszczace i radosne®. Piesn ta przekazuje obraz pickna Swiata, zycia,
i wiary za pomocg form liryczno-rapsodycznych. Jest to spotkanie z estetyka
zycia, celebrowang i $piewang, jako wyrazenie si¢ cztowieka, ktory moze miesz-
ka¢ w $wiecie jako domu wzruszajacym i rodzinnym. Osoba ludzka powinna
celebrowaé dar swojej egzystencji, poczawszy od poczucia braterstwa, nalezenia
i zaakceptowania przyrody.

Sw. Franciszek z Asyzu, Uwielbienie Boga Najwyzszego, w: Zrédla franciszkariskie, Krakow
2005, s. 339.

Tenze, List do wiernych, s. 229.

Por. L. Lavelle, Cuatro santos, Buenos Aires 1952.

Sw. Franciszek z Asyzu, Pochwata stworzen, w: Zrédia franciszkanskie, s. 347-349.
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RADOSC PRZYJECIA

Biograf Tomasz z Celano opisuje z wielkim realizmem postawe §w. z Asy-
zu, ktory wielokrotnie zachwyca si¢ blaskiem pigkna natury: ,,W kazdym two-
rze podziwial Mistrza, a wszystkie zdarzenia odnosit do Sprawcy. Cieszyt si¢
wszystkimi dzielami Panskimi, a w przyjemnych widokach dostrzegat ozywia-
jaca zasade i przyczyne. W picknych rzeczach poznawat Najpigkniejszego™.
Sw. Franciszek jest bez watpienia jednym z najwickszych poetow. Do tego stop-
nia, ze uprawnione byloby pytanie, czy swigto$¢ nie jest poezja w swojej formie
absolutnej i czy ludzka poezja nawet wtedy, kiedy jest przyziemna, nie jest odbi-
ciem blasku duchowego, ktérego nie mozna sobie wyobrazic®.

Wiara dla Franciszka jest pickna i radosna. Zyje nig z wielkim zapatem i entu-
zjazmem. Biografowie $w. Franciszka podkreslajg jego rados¢ i zdolnos¢ cele-
browania samego zycia. Zwraca uwage na swoje wilasne zycie i czyni autore-
fleksje. Wyraza swoje doswiadczenia zywymi kolorami, pobudzajac tym samym
wyobraznie, fantazje, tajemnice. Zyje w nieustannej otwarto$ci na wszystkie
aspekty, w ktorych moze spotka¢ si¢ z Bogiem. Przechodzi z fantazji do rzeczy-
wisto$ci, z rzeczywistosci do wyobrazni, z gry do pokuty, ze $piewu do ciszy,
z samotnosci do towarzystwa. To wlasnie w tym spokojnym przechodzeniu z jed-
nej rzeczywistosci do drugiej doswiadcza estetyki zycia. Jego radosna postawa
bierze si¢ z przekonania, ze wszystko jest darem. Nie zadajac niczego ani nikogo,
cieszy si¢ ze wszystkiego 1 z kazdego. Jego zycie, w ktorym wyrzeka si¢ wlasno-
$ci, przeksztatca si¢ w piesn, taniec 1 prawdziwg muzyke.

Rado$¢ Biedaczyny jest spontanicznym wyrazeniem jego nastroju $wieto-
wania, ale wytlumaczenie tego stanu moze by¢ jedynie transcendentne w Bogu,
jako radosnym zrédle i pigknym przeznaczeniu ludzkiej egzystencji. Franciszek
swietuje czesto, bo ma zywe osobiste doswiadczenie, ze Pascha Jezusa Zmar-
twychwstalego jest z jednej strony misterium, ale z drugiej prawda, ktora otwiera
na przestrzen historii wtasnego wyzwolenia i rado$¢ bycia zbawionym. Ponadto
ludzka egzystencja jest pigkna nie tylko wtedy, kiedy si¢ czuje petna obecnosé
Boga, ale takze wtedy, kiedy chrzescijanin w wolnosci uwolni si¢ od paralizuja-
cego posiadania, tak jak tego pragnie ewangeliczne ubostwo. Przez wielka pustke
wewnetrzng napelnia si¢ tym, co jedynie jest konieczne. Opowies¢ Prawdziwa
i doskonata radosc¢ jest opisem cudownego i nadzwyczajnego pigkna ducha wol-
nosci, kiedy przyjmuje wszystko to, co negatywne w zyciu jako forme egzy-
stencji. Uznaje swoje ubostwo i nedze, dlatego w ten sposob otwiera si¢ na dar-
mowag mito$¢ Boga. Pigkno zycia odkrywa cztowiek wiary, ale nie tylko w tym,
co pozytywne, ale takze i w tym, co negatywne, kiedy jest przyjete jako aspekt
naszych wilasnych ludzkich egzystencjalnych ograniczen, i ostrzega, ze wszystko

Zyciorys drugi $wietego Franciszka, w: Zrédla franciszkanskie, s. 686.
8 Por. Ch. Moeller, Literatura del siglo XX y cristianismo, Madryt 1964, s. 461.
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jest taska. Franciszek méwi do brata Leonarda, zeby wpatrywat si¢ tylko w to,
gdzie jest prawdziwa rado$¢ — to co najbardziej rani nasza dume i czemu si¢
przeciwstawia nasza pycha’. W tym wtasnie zawiera si¢ racja ,,picknej duszy”
w znaczeniu Franciszkowym i franciszkanskim.

CHRYSTOTYPICZNE NASLADOWANIE

Franciszek doswiadcza glgbokiej rado$ci od Chrystusa Zmartwychwstatego
i w Nim chwaty Trdjcy. Jednakze rowniez trzeba pamigta¢ o bedagcym w nim
duchu dramatu pasji 1 $mierci na krzyzu Syna Bozego jako widocznej negacji
pickna Bozego. W zyciu Biedaczyny Jezus historyczny jest tak realny, ze probuje
Nim zy¢ i nasladowa¢ Go w réznych ekstremalnych formach ubostwa, prosto-
ty i cierpienia. Franciszek wciela Chrystusa w swojego ducha, identyfikujac si¢
z Nim, a w swoje ciato przez stygmaty. Mimo ze widzi w Trojcy maksymal-
ng chwate i harmoni¢ przez blask pickna stworzenia, to wiasnie w Chrystusie
ukrzyzowanym odkrywa Boza wielko$¢ i tajemnicg Boga. To przed krucyfiksem
medytuje, mysli, wzrusza si¢ i ptacze. W tym stanie gtgboko duchowym doswiad-
cza Bozej ,,niewoli”, ktéra odznacza si¢ w autotranscendentalnym uniesieniem
1 mistycznym zachwytem. Franciszek wtapia/tgczy/wszczepia si¢ w Chrystusa,
przy tym prawie samemu zatracajac siebie. Chrystotypicznos$¢ staje si¢ dla niego
wzorem pigkna catego zycia chrze$cijanskiego.

Doswiadczenie to urzeczywistnia si¢ wraz z przyjgciem stygmatow na gorze
Alwerni — franciszkanskiej Golgcie. Kalwaria moze jawi¢ si¢ jako Boza ciem-
no$¢, negacja pickna Boga, tak jakby piekno ukryto si¢ na dnie otchtani. To wta-
$nie w tej perspektywie $w. Bonawentura méwi: ,,Bo jest wielu, ktorzy kochaja
pickno. Natomiast pickno nie znajduje si¢ w rzeczach zewnetrznych, lecz jest tam
tylko jego podobizna. Natomiast prawdziwe pickno istnieje w picknie madro-
$ci”'®. Odnoszac si¢ w ten sposob do madrosci Bozej, ale ,,ksztatt madrosei jest
godny podziwu i nikt nie spoglada na nig bez zachwytu i ekstazy”!".

Pigkno madro$ci przedstawia si¢ Franciszkowi w formie ukrzyzowanego
Serafina. Jesli skrzydta Serafina oznaczajg lot ku madrosci, to ,,jedyng droga,
ktora do tego prowadzi, jest plomienna mito$é Ukrzyzowanego™'2. Zyijac styg-
matami na duchu i w ciele, wchodzi w ekstaze 1 daje si¢ pochwyci¢ kontem-
placji. W ten sposob osigga specyficzng estetyke expressio 1 impressio. To tutaj
dokonuje si¢ akt wzajemnos$ci. W tym samym czasie, kiedy ukrzyzowany Serafin
jest obiektem kontemplacji, transformuje si¢ i wyraza w aktywnym podmiocie,

Prawdziwa i doskonata rados¢, w: Zrédla franciszkanskie, s. 211.

Sw. Bonawentura z Bagnoregio, Konferencje o szesciu dniach stworzenia albo oswiecenia
Kosciota, wydanie synoptyczne tekstu oryginalnego redakcji A oraz B z przektadem polskim,
Krakow 2008, s. 541.

Tamze, s. 75.

Sw. Bonawentura z Bagnoregio, Droga duszy do Boga, Poznan 2001, s. 16.
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wyciskajgc stygmaty'3, ktore Franciszek kontempluje'. W tej wymianie mitosé
urealnia si¢ w stygmatyzacji, objawiajac pickno Boze w tym, co ludzkie, tak jak
przyroda btyszczy za pomocg $wiata stworzonego.

Swiety z Asyzu wraz ze stygmatami niesie w sobie odbite wyrazenie mitosci
Bozej. Konczy swoj zywot, doswiadczajac krwi Ukrzyzowanego. Osigga pigkno
zycia, przeksztatcajac je w ars viviendi, a zakonczy je istnym ars moriendi, $pie-
wajac i pokazujac piekno zycia jako taske. Sw. Franciszek wraz ze swoim zyciem
jest tworca najlepszych propozycji dla estetyki egzystencjalnej. Umie pokazac
$wigto$¢ jako pigkno i pickno $wigtosci. Inspiruje myslicieli szkoty franciszkan-
skiej do tworzenia teologii pickna i specyficznej estetyki egzystencjalne;.

ESTETYKA EGZEMPLARYZMU U BONAWENTURY

H.U. von Balthasar w swoim dziele Chwata podkresla, ze Bonawentura, jako
jeden z wielkich scholastykéw, poswieca najwiecej refleksji temu, co pigkne.
Ponadto to on najbardziej wyrdéznia miejsce pigkna, nie dlatego, ze mowi o nim
czgsto, ale dlatego, Ze jasno wyraza swoje intymne osobiste do§wiadczenie, uzy-
wajac nowych pojec's.

Sw. Bonawentura nie daje nam konkretnie wyrazonej doktryny o estetyce, bo
sam nie napisat oddzielnego traktatu na ten temat. Jednakze fakt ten nie oznacza,
ze w jego mysli brakowatoby jednoczacej i spojnej wizji konceptu pickna. Przed-
stawia on trzy klasyczne transcendentalia jako zasady tradycyjnej metafizyki,
jako uniwersalne wyjasnienie bytu: unum, verum i bonum. Nie wchodzi w inter-
pretacje pulchrum jako oddzielnego schematu, ale w jego mysli w widoczny spo-
sob wybija si¢ obecnos¢ tego, co pigkne we wszystkich kategoriach bytu. Tak
jakby aspekt pickna byt §wietlistym horyzontem i gléwna hermeneutyka Dokto-
ra Serafickiego. To co pickne jest wlasciwoscig transcendentalng kazdego bytu,
koniecznie w koniunkcji, w harmonii z jednoscia, z tym, co prawdziwe i dobre.

INTEGRALNA WIZJA PIEKNA

W jego mysli splataja si¢ filozofia, teologia i mistyka w jeden zunifikowany
1 zwarty system tadu i pigkna. Wedtug R. Guardiniego mys$l Bonawenturianska
jest jak gotycka katedra, w ktorej oko, gdziekolwiek by nie spojrzato, ogarnia

W tekstach tacinskich méwiacych o stygmatyzacji Franciszka jest uzyte stowo impresso. Moz-
na by je przetlumaczy¢ jako ,,odbite” czy nawet ,,wydrukowane”.

Por. $w. Bonawentura z Bagnoregio, Konferencje o szesciu, s. 596. W oryginalnym tekscie tacin-
skim czytamy: ,,quod illa apparitio Seraph beato Francisco, quae fuit expressiva et impressa”.
Por. H.U. von Balthasar, Chwala. Estetyka teologiczna 2. Modele teologiczne cz. 1, Krakow
2007, s. 259.
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wszystko — przed ujeciem jej w tematy najpierw zostata ogarnieta wyczuciem'e.
W tej zjednoczonej, zwartej 1 integralnej wizji Bog, cztowiek, $wiat i historia
stanowia fundamentalne filary harmonijnego systemu wielkiego blasku estetycz-
nego. Franciszkanin jest bardziej dialektykiem syntezy niz antytezy czy czystej
analizy. Skupia si¢ wigcej na tgczeniu niz na separowaniu, idac za platonska
nauka, ktéra mowi, ze czlowiek jest madry, kiedy posiadzie synoptyczna wizje
rzeczywistosci. Wspaniale postuguje si¢ konceptami, figurami i afektywnoscia,
dochodzac w ten sposob do wyrazenia estetycznego. Lubi przejrzysto$¢ jako
kategori¢ egzystencji i praktykuje jasnos¢ jako kryterium jego metafizyki §wiatta.

Teolog ten, idac za $w. Augustynem, definiuje pigkno jako aequalitas nume-
rosa'’, czyli ,,harmoni¢ w wielo$ci” lub tez ,,szczeg6lne utozenie czgéci w przy-
jemnych kolorach™®, gdzie jedno i drugie zaktadajg okreslony porzadek. W tej
perspektywie méwi, ze pigkno tkwi w porzadku', a jego ujeciu: ,,[...] towarzy-
szy poznawcza rado$¢. Zmyst bowiem znajduje przyjemnos¢ w uchwyconym
obrazie, czy to z powodu jego piekna, jesli chodzi o wzrok, czy to z racji jego
delikatnosci, gdy idzie o powonienie i stuch, czy tez ze wzgledu na zdrowa §wie-
z0$¢, gdy idzie o smak i dotyk. Racja jednak wszelkiej przyjemnosci jest pewna
proporcjonalno$¢™?.

Pigkno jako delikatno$¢ koloru stosuje si¢ jedynie do pigkna wrazliwego,
a ,,harmonia w wielo$ci”” ma zastosowanie do wszystkiego, co jest pickne, zarow-
no to, co materialne, jak 1 to, co duchowe. ,,Skoro wigc wszystko jest pickne
oraz w pewien sposob cieszy, [...] pieckno i przyjemno$¢ suponuja zachowanie
proporcji”?'. Pigkno materialne rzeczywiscie cieszy, ale nie satysfakcjonuje i nie
stymuluje. Trzeba pojs$¢ dalej ponad pigkno, az do osiggnigcia zrodta najwyzsze-
go pickna, jakim jest Bog — idac dalej za dialektyka neoplatonska i augustynska.
Wieczne i tresciowe pigkno zamieszkuje w Bogu.

Wiedza Bonawentury opiera si¢ na orientacji naznaczonej przez do$wiad-
czenie, przyjmujac teologie jako madro$¢. Postawa ta, ktora jest skierowana ku
temu, co zyciowe, relacyjne i egzystencjalne, prowadzi autora do interpretacji
prawd teologicznych, antropologicznych i kosmicznych. Zaczyna od perspekty-
wy synchronicznej, harmonizujac te same prawdy w wizj¢ globalng, wspotzalez-
ng. Wiedza i poznanie nie sg czysta spekulacja intelektualna, ale uczestnictwem
intelektualnym i afektywnym w znanym obiekcie. Relacja przedmiot — podmiot
nie przedstawia si¢ jako prosta czynno$¢ epistemologiczna, ale bardziej jako

16 Por. R. Guardini, Die Lehre des hl. Bonaventura von der Erlésung, Diisseldorf 1921, s. 43.
Zob. W. Beierwaltes, Aequalitas numerosa: Zu Augustins Begriff des Schonen, Diisseldorf
1975.

Sw. Bonawentura z Bagnoregio, Droga duszy, s. 33.

Por. tamze, s. 35.

Tamze, s. 32.

Tamze, s. 37.
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zyciowa i uczuciowa. Gdzie wymiar odmiennosci (alter) moze si¢ dokonac tylko
w otwartos$ci i harmonii.

PIEKNO JAKO NIEZGLEBIONA MADROSC

Bogu, jako milosci, przypisuje si¢ czgsto obraz rzeki i morza, zeby jakby
zaznaczy¢ Jego nieprzenikniono$¢. Bonawentura mowi, ze Bozy plan sktada si¢
z czterech rzek raju. Pierwsza jest biegiem ku oceanowi Trojcy. Druga jest stwo-
rzeniem, rozleglym i glebokim jak morze, na ktérego dnie gniezdzi si¢ smok.
Trzecia jest wcieleniem si¢ Stowa, zrealizowanego w Chrystusie — synteza tego,
co Boze i co ludzkie. Czwartg sg sakramenty, przyjmowane jako zrodla czystej
wody — krystalicznej i zbawczej, ktore wytrysnety z krwawigcego boku Chry-
stusa. Chodzi o scalong wizje, w ktorej skupiaja si¢ wielkie tajemnice Boze
i ludzkie®.

Bog jest nieogarniety i niezglebiony w swoich planach, ktére powoduja w nas
podziw, zdziwienie i zaskoczenie. Madros¢ niezglebiona wraz ze swoimi niezro-
zumiatymi drogami® jest takze jako sapientia amorosa®, ktdra potrzebuje czto-
wiek na drodze do osiggnigcia upragnionej petni. Cztowiek bardziej przybliza si¢
do Boga, intensywniejsze staje si¢ jego doswiadczenie pickna, dlatego ze ,,jesli
jest wielkie pigkno w maszynie $wiata, tym wigksze jest w Kosciele, ozdobio-
nym pigknem daréw laski i $wigtosci, podczas gdy maksymalne pigkno znajduje
si¢ w niebieskim Jeruzalem, i piekno supermaksymalne, w swojej najwyzszosci
1 najwyzszym stopniu btogostawienstwa — w Trojcy”*. Bog objawia si¢ Swiatu
przez Pismo Swiete, , ktore jest pickne samo w sobie i cieszy nasze rozumie-
nie w sposob jeszcze bardziej cudowny”?. Dla Bonawentury wszystkie wielkie
misteria wyrazaja sie w kategoriach estetycznych. Swiat, Kosciot, Bég i obja-
wienie Boze przedstawiaja si¢ za pomocg ekstremalnego pigkna i jako rados¢
dla tego, kto je przyjmuje. Droga ludzkiej egzystencji jest oznaczona pewnego
rodzaju nadmiarem madrosci, dobra i pigkna. Tylko doglebne duchy, ktoére maja
oczyszczony korzen spojrzenia, sg w stanie cieszy¢ si¢ harmonijnym $wiatem
i pigknem, ktore je otacza. Tylko duch uwazny, przenikajacy i przygotowany

22
23

Por. $w. Bonawentura z Bagnoregio, Konferencje o szesciu, s. 265.

Por. tamze.

24 Tamze, s. 500.

25 Sw. Bonawentura z Bagnoregio, Breviloguium, https://sites.google.com/site/doctorseraphicus1/
le-mie-opere/breviloquium-in-latino. Prol. § 3 n.3: ,,Est enim pulcritudo magna in machina
mun dana, sed longe maior in Ecclesia pulcritudine san ctorum charismatum adornata, maxi-
ma autem in lerusalem superna, supermaxima autem in illa Tri nitate summa et beatissima“
[18.04.2013], [thum. wiasne].

Tamze: ,,[...] verum etiam ipsa est venustissima et miro quo dam modo intellectum nostrum
delectat, et sic magis ac magis delectando assuefacit”.
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przez poboznos¢ i podziw jest w stanie dostrzec, czué i cieszy¢ si¢ Bogiem jako
picknem najwyzszym?’.

Otwarcie si¢ na i obdarowanie (od) Boga wymaga od wierzacego zgody na
przyjecie i radosnej odpowiedzi. Tak jak istnieje transcendencja od Boga do czto-
wieka, rowniez dokonuje si¢ to w druga strong — transcendencja od cztowieka do
Boga. Dlatego w linii augustynskiej i od Pseudo-Dionizego potrzeba wroci¢ do
wlasnego wnetrza, gdzie przebywa prawda i stamtad transcendowa¢ do wiecz-
no$ci®®, przeciez ,,nikt nie moze by¢ szczesliwy, jesli nie przekroczy samego sie-
bie. Nie ciato, lecz serce ma dokonaé¢ wspomnianego przekroczenia?. Zdolnosci
poznawcze, jesli chodzi o autotranscendencje w kierunku do Boga, maja swoj
szczyt w zjednoczeniu mitosci, ktore taczg z Madrosciag najcudowniejszg™.

PIEKNO JAKO WSPOLNOTA OSOB

Estetyka Bonawenturianska jawi si¢ w swoim blasku, sile i harmonii, méwiac
o Bogu jako Trojcy os6b we wzajemnej relacji, w doskonatej tagcznosci. Trojca
stanowi wspolnote, gdzie silg taczaca jest mitos¢. Idea mitosci podtrzymuje i thu-
maczy rzeczywisto$¢ Boza tréjosobowa. Bog nie tylko posiada mitos¢, ale jest
mitoscia, dlatego ontycznie jest trojosobowy. Byt Boga jest mitoscig wylewna
1 rozprzestrzeniajaca si¢, objawiajac si¢ w zyciu interpersonalnym, w stworzeniu,
w przebdstwieniu przez taske. Byt nieskonczony pragnie skomunikowac si¢ jako
niewyczerpane zrodlo z osobami, ktore moga kocha¢ go nieskonczenie. Przez
Trojce ,,wchodzimy” w samo zjednoczenie Boga. Definiowanie Boga jako mito-
$ci musi koniecznie zosta¢ rozszerzone i rozciggnigte na trzy osoby nieskonczo-
ne, doskonale wyrazone i zsynchronizowane jako jednos¢ nieskonczona Boga
z trojcg osob’l.

Metafizyka dobra wnosi rozbudowg i wspotpartycypowanie. Dobro, jako swia-
tto, nie moze zamkna¢ si¢ w sobie, ale musi by¢ rozwijajace si¢. ,,Jest zrodlem, kto-
re wyrzuca z siebie wode. Zrodho nie zatrzymuje w sobie wody2. Ta ontologiczna
komunikacja podkres$la doswiadczenie psychologiczne i1 wielkie znaczenie perso-
nalne i wspdlnotowe, jako ze mito$¢ nie jest tylko sita ekspansywna, ale synonimem
petni egzystencjalnej, radosci i doskonatosci — szczescia i pigkna absolutnego. Bog
nie bylby nieskonczony, gdyby nie posiadat radosci doskonatej i pickna absolutnego
—w ludzkich kategoriach symbolizujacych mitos¢. Bonawentura podkresla, ze Bog
jest mitoscig nie tylko jako motyw wiary, ale takze przez motywacje egzystencjal-
na, jako ze mitos¢ jest synonimem daru, przyjecia, darmowej wymiany i dialogu.

27 Por. $w. Bonawentura z Bagnoregio, Droga duszy, s. 49-50.

28 Por. tamze, s. 20-21.

2 Tamze, s. 19.

30 Sw. Bonawentura z Bagnoregio, Konferencje o szesciu, s. 619.
31 Tamze, s. 91.

32 Tamze, s. 189.
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TROJCA JAKO HERMENEUTYKA PIEKNA

Doktor Seraficki, wierny interpretator duchowego doswiadczenia Franciszka
z Asyzu, jest doglebnym obserwatorem zycia codziennego, dzigki ktoremu rozu-
mie, ze milo$¢ 1 harmonia sg przyczynami szcze$cia i radosci. Doswiadczenie
codzienno$ci pokazuje mu, ze pokdj i rados¢ nie sg osiggalne bez mitosci — praw-
dziwej 1 darmowej. Z tej obserwacji wyciaga teologiczny wniosek: jesli mitos¢
jest w naszej naturze, to tym bardziej nie moze brakowac jej w Bogu, jako ze
On sam jest szczgSciem w najwyzszym stopniu, a tam, gdzie istnieje najwyzsze
szczescie, sg takze dobro, mitos$¢ i rado$¢ w stopniu najwyzszym. Trzeba podkre-
sli¢, ze Bonawentura stwierdza, iz Bog jest mitoscig zarowno przez argumenty
biblijne, jak i przez motywy psychologiczne i antropologiczne.

Bog jest najwyzszg blisko$cig zrodia i najwyzszg ptodnoscig® i jako byt
najwyzszego pierwszenstwa rozszerza si¢ dynamicznie w Trojcy osob**. Pierw-
szenstwo jest synonimem petni zrodla, intymnej komunikacji, powstania funda-
mentalnego, dynamizmu i ptodnosci®®>. Wielo$¢ 0s6b pochodzi od najwyzszego
i absolutnego pierwszenstwa ptodnosci®®. Pierwszenstwo absolutne Ojca jest naj-
bardziej odznaczajace si¢ w zyciu Trojcy, jak i w procesie stwarzania. ,,To zrodto
jest w pewien sposob poczatkiem innego zrodta. Skoro bowiem Ojciec tworzy
Syna, a przez Syna i z Synem — Ducha Swietego, to Bég Ojciec przez Syna
i z Duchem Swietym jest zasada wszystkich stworzen. Gdyby ich nie tworzyt
odwiecznie, nie moglby przez nich tworzy¢ w czasie. Dlatego tez z powodu two-
rzenia w Trojcy stusznie nazywa si¢ Go zrodtem zycia’’

W tej perspektywie nabiera znaczenia Bonawenturianska hermeneutyka meta-
fizyki stworzenia. Misterium Trojcy, jako przyczyna stworcza, staje si¢ podstawa
do zrozumienia enigmatu pigkna stworzenia, ktére mozna tylko rozszyfrowaé
w kluczu trynitarnym i jezykiem przesigknietym symbolizmem trynitarnym.

Tajemnica Trojcy nie jest tylko bytem w sobie, uwzgledniajac nawet wznio-
sto$¢ naszego myslenia o nim, ale jest przede wszystkim bytem dla mnie, tzn. dla
cztowieka. Dlatego nie jest zwyczajnym obiektem zainteresowania intelektualne-
g0, ale podmiotem najbardziej paradygmatycznym, dajacym cztowiekowi zrozu-
mienie sensu egzystencji, bycia w spoteczenstwie, a takze mozliwo$¢ wyjasniania
bytéw naturalnych w swiecie. To w Bogu jest klucz interpretacji rozszyfrowujace;j
tajemnice cztowieka i wyjasniajacej jego przeznaczenie.

Osoby Trojcy sa dobre i dlatego wtasnie sa w komunikacji, a nadto i wspot-
istotne. W tej specyficznej wspolnocie istnieje gleboka tacznos¢, silna solidar-

3 Por. $éw. Bonawentura z Bagnoregio, O tajemnicy Tréjcy, Kety 2006, s. 271-272.

3 Por. tamze, s. 272-274.
35 Por. tamze, s. 253.

36 Por. tamze, s. 260.

37 Tamze, s. 274.

194 TwP 7,1 (2013)



Franciszkanska estetyka teologiczna jako sposdéb celebrowania zycia

nos¢, rownos¢, catkowite wspotuczestniczenie®® — relacyjno$é interpersonalng —
ktore sa wyrazeniem pickna.

Mozna powiedzie, ze w teologii Bonawentury mito$¢ jest pedagogicznym
poczatkiem zycia Trojcy — Jej wlasnej historii — ktdra zarazem powoduje i rozwi-
ja histori¢ jako taka. Trzeba jednakze doda¢, ze nie chodzi o mito$¢ bezosobowa,
ale o wyraznie personalng i personalizujaca, ktora tworzy 1 wpisuje state, zycio-
we relacje miedzyosobowe. Jest sitg aczaca. Wyraza sie¢ w patrzeniu na drugiego,
dawaniu i wzajemno$ci. Mito$¢ nie jest §lepa, ale posiada swoja wiasnag wizje.
Jej styl charakteryzuje wieckowa lacifiska maksyma: Ubi amor ibi oculus. Umie
patrze¢ 1 widzie¢ nie oczami zaborczo$ci i przedmiotowosci, ale dajac siebie
w wolno$ci. Umozliwia zycie w przejrzystosci wspolnotowej. Mitos¢ jest wizja,
a mito$¢ trynitarna jest §wiattem, ktore pokazuje horyzont przejrzystosci istnienia
wspodlnoty. Dlatego wizja ta jest ptodna, szczgsliwa i radosna, po prostu pigkna.

Rzeczywisto$cia fundamentalng, ktéora wszystko umozliwia, jest Trojca
w swoim w zjednoczeniu istotowym. Jej zyciodajne manifestacje dobra, prawdy,
jednosci i pigkna maja brzmienie Bytu Absolutnego. Swietlista gtebia Trojcy uze-
wngtrznia si¢ w Jezusie Chrystusie jako autoekspresja mitosci rozszerzajacej sie
i ptodnej. W tej perspektywie Doktor Seraficki widzi $wiat jako Boza egzegeze,
niejako transcendencji w $ladzie: cien i obraz, tzn. jako jezyk ekspresji autora.
Wizja kosmiczna, ktdra lezy tu u podstaw, jest catkowicie chrystocentryczna, bo
przeciez przez wcielone Stlowo ukazuje si¢ doskonaly obraz Ojca. W koncep-
cji Bonawentury pigkno wpisuje si¢ i daje si¢ zrozumie¢ w ramach metafizyki
mitosci 1 ontologii wyrazenia, gdzie jezyk powinien by¢ doskonatym posredni-
kiem migdzy mysla i istotg bytow rzeczywistych. Istotg nie psychologiczng, ale
powigzang z modelem albo obrazem archetypicznym. Obraz nie platonski, ale
chrystologiczny. Wzorowy obraz bytéw trzeba zintegrowac ze Stowem niestwo-
rzonym, zeby nie interpretowac go (obraz) w sposob logiczny i intelektualny.
Stowo staje si¢ centrum i posrednictwem nie tylko w zyciu trynitarnym, ale row-
niez w relacji pomigdzy Bogiem a $wiatem. Stowo niestworzone-wcielone jest
najwyzsza formg sztuki i racjg determinujacg dla estetyki bytu nieskonczonego
i bytu skonczonego®.

EGZEMPLARYZM ONTYCZNO-TEOLOGICZNY ESTETYKI

Jesli poznanie naukowe opiera si¢ na wynikaniu, to system Bonawenturian-
ski bazuje na przyktadowosci (egzemplaryzmie), od ktorego nalezy wyjs¢, zeby
osiggna¢ wspomniang wczesniej synoptyczng wizje calej istniejacej rzeczywisto-
sci. Egzemplaryzm ujmuje nastepujace aspekty: 1) Bog jako przyczyna spraw-
cza; 2) Stowo jako przyczyna przyktadu; 3) Swiat stworzony jako odbicie Bozych

38 Por. $w. Bonawentura z Bagnoregio, Droga duszy, s. 62-64.

3 Por. J.A. Merino, F.M. Fresneda, Manual de teologia franciscana, Madryt 2003, s. 487.
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paradygmatow. Egzemplaryzm jest kluczem do zrozumienia systemu Doktora
Serafickiego. Dlatego wtasnie w tym miejscu uwypukla si¢ sympatia, jakg Bona-
wentura ukazuje Platonowi i neoplatonczykom, pomimo ze franciszkanin znat
bardziej neoplatonizm chrzescijanski Makrobiusza, Augustyna i Boecjusza. Jed-
nakze Platon i filozofowie poganscy, ktorzy bronili egzeplaryzmu, byli ogarnieci
ciemnoscia, bo brakowato im $wiatta wiary*. Prawdziwy sekret egzeplaryzmu
zawiera si¢ w potrdjnym poznaniu: 1) poznaniu Stowa niestworzonego, przez
ktore wszystko si¢ stato; 2) poznanie Stowa wcielonego, przez ktére zostalo
wszystko naprawione; 3) poznanie Stowa natchnionego, przez ktore wszystko
zostato objawione*'. Pomimo ze Platon byt pierwszy w odkryciu prawdy egze-
plaryzmu (ze umyst moze dojs¢ do Boga jako przyczyna przyktadu wszystkich
rzeczy), nie wzbil si¢ na wyzyny i dlatego nie poznat Stowa niestworzonego,
ktore jest jedyna droga wprowadzajaca w metafizyke egzemplaryzmu®. To tutaj
doktadnie zacie$niajg i spotykaja si¢ filozofia i teologia.

Aby pozna¢ strukture i dynamizm metafizycznego egzemplaryzmu Bonawen-
tury, trzeba zatrzymac si¢ przy tresci ontologicznej i hermeneutycznej idei egzem-
plaryzmu, jako Ze jest on doktryna relacji wyrazen, jakie istnieja w stworzeniu,
jakie sg w sobie albo jakie sg w Bogu lub w Stowie®. Rzeczy sa w Bogu jako
przyktadne idee. Idea jest podobienstwem, rodzajem kopii, uksztaltowanej inte-
ligencja do imitacji rzeczy poznanej. Wedlug Bonawentury istnieja trzy rodzaje
podobienstwa: 1) wyjatkowosci albo uczestnictwa — kiedy nie moze udzieli¢ si¢
pomigdzy Bogiem a stworzeniem; 2) imitacji — implikuje analogiczny udziat, kto-
ry podkresla bardziej réznice niz podobienstwo swtorzenia z Bogiem; 3) przykta-
du (egzemplaryzmu) — ktéry podkresla stuszno§¢ modelu migdzy Stworca i stwo-
rzeniem. Jak nietrudno si¢ domysli¢, franciszkanin sktania si¢ ku ostatniemu*.

Interpretacja idei, w znaczeniu dynamicznym, ma swoje poczatki u Plotyna,
ktory postrzega idee bardziej jako przyktadowe sity niz substancje, na styl pla-
tonski. Stowo, ktore bardziej pasuje do tej doktryny podobienstwa, to ,,wyraze-
nie”. Doktryna Bonawentury na temat idei, wedtug E. Gilsona, bardziej mogtaby
si¢ nazywac ekspresjonizmem, ale ,,ekspresjonizm u $w. Bonawentury zaktada
koncepcje Boga, ktorego gleboka inspiracja jest dos¢ odmienna od tej $w. Toma-
sza i radykalnie niezrozumiata z arystotelesowska”®. Doktor Seraficki nie byt
eklektykiem, jak niektorzy chca go przedstawiaé. Przygotowat system personal-
ny, zaczynajac od tradycji, a nast¢pnie w zgodzie ze swojg wlasng wizjg Swiata.

40
41
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Por. $w. Bonawentura z Bagnoregio, Konferencje o szesciu, s. 129.

Por. tamze, s. 99.

Por. tamze, s.100.

Por. C. Niezgoda, Poznanie i jego drogi do Boga wedlug sw. Bonawentury, w: S.C. Napiorkow-
ski, E.I. Zielinski, Sw. Bonawentura. Zycie i mysl. Niepokalandw—Warszawa 1976, s. 120.
Por. tamze s. 122.

E. Gilson, La philosophie de Saint Bonaventurei, Paris 1943, s. 134.
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Egzemplaryzm moze by¢ kluczem interpretacyjnym jego mysli filozoficzno-
-teologicznej i gtownej idei jego estetyki ontyczno-teologiczne;.

Mys$l bonawenturianska analizuje nie tylko struktur¢ metafizyczng bytow,
ale ponadto oferuje ontologi¢ znaczenia i wyrazenia interpretujacego $wiat jako
jezyk. Wedlug egzemplaryzmu stworzenia sg przede wszystkim lustrem, ktore
odbijaja doskonatosci Boze w sposob zhierarchizowany. Boze atrybuty — jedno-
$ci, prawdy, dobra i pigkna — manifestuja si¢ w stworzeniach wedhlug ich udziatu
w kategorii bytu.

GLEBIA RZECZYWISTOSCI STWORZENIA

Struktura ontologiczna bytow zaznacza trzy fundamentalne elementy: powsta-
nie lub bycie przyjetym, intymnos$¢ albo bycie samo w sobie, 1 komunikacje albo
bycie w tacznosci z. To znaczy, ze byt stworzony jest zalezny, zgodny i rela-
cyjny. Caly $wiat jest ontyczna sktadnia, gdzie rzadza podobienstwo, jednos¢
i relacja*. Jesli rzeczywisto$¢ stworzona jest produktem mitosci i efektem Stowa
mitosci, ktore zostalo wypowiedziane w czasie, to stworzenie jest echem tego
Stowa — teofanig. Byt jest §ladem, znakiem i podobienstwem Boga. Swiatynig
Bozg, w ktorej blyszczy twarz Stworcy*’.

Bodg, byt nieskonczenie prosty i mity, ,,pobudzony” dynamizmem Jego mito-
sci, chcial wypowiedzie¢ si¢ i zamanifestowac na zewnatrz siebie. Bog wszech-
mogacy stworzyl $wiat, w ktorym On w jaki$ sposob jest obecny. Swiat, wszyst-
kie rzeczy i ludzie sa widocznym wyrazem jego niewidocznych idei Bozych,
ktore stuzyly jako paradygmat. Dlatego pomiedzy bytami stworzonymi i ideami
Bozymi, tzn. modelem i kopia, musi by¢ zbiezno$¢ i wspolne cechy. To wilasnie
mogliby$Smy nazwac analogia kosmiczng, gdzie kroluje brak-konca relacji opar-
tych na uczestnictwie i podobienstwie. Doktor Seraficki, odkrywajac i opisujac
te uniwersalng analogig, nie czyni to jezykiem arystotelesowskim, ale za posred-
nictwem metafor, symboli i alegorii, ktore wcale nie s3 mniej Zyciowe czy realne,
ale odzwierciedlajg glebie rzeczywistosci stworzenia®.

Pomigdzy stworzeniem a Stworcg sg stopnie i1 drabiny bliskosci i oddale-
nia. W nomenklaturze Bonawenturianskiej istniejg stopniowe obrazy ekspresji,
wedtug ktorej albo si¢ zbliza, albo oddala model Bozy. Cien jest przedstawieniem
oddalenia i nieodkrycia Boga. Slad réwniez przedstawia oddalenie, ale inne.
Obraz jest przedstawieniem bliskosci, ale i zarazem oddzielenia. Fakt bycia cie-
niem, §ladem albo obrazem Boga nie jest przypadkowy, ale substancjalny z istot-

4 Por. E. Wolicka, Hermeneutyka ,,imago” w tekstach sw. Bonawentury, W: S.C. Napiorkowski,

E.L Zielinski, Sw. Bonawentura. Zycie i mysl, Niepokalanow—Warszawa 1976, s. 186-189.
Por. tamze, s. 192.

Por. C. Niezgoda, Poznanie i jego drogi do Boga wedtug sw. Bonawentury, w: S.C. Napiorkow-
ski, E.I. Zielinski, Sw. Bonawentura. Zycie i mysl, s. 119.
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ng wlasciwoscig®. Caty Swiat jest ksigga, w ktora jest wdrukowana czytelnymi
znakami stworcza Trojca™.

Franciszkanin odkrywa i opisuje wielki horyzont pigkna i harmonii, przeciez
kazda naturalna rzecz, chociazby znajdowala si¢ nisko w kategorii bytu, roz-
brzmiewa btyskiem §wiatta Bozego. Bonawentura posiadat niesamowitg zdol-
no$¢ do odkrywania we wszystkim, co go otaczato, nieskonczonych analogii,
metafor i obrazow, ktore objawiajg na rozne sposoby $lady wpisane w rzeczach
przez Stworce. Bardziej niz filozofem jezyka — zainteresowanym uzyciem odpo-
wiedniego stowa pasujacego do cichych rzeczy — jest metafizykiem ciszy, prze-
jetym mistykiem, chcagcym dobrze zrozumie¢ cichg wiadomo$¢, ktoérg mruczy
kazdy byt. Dla niego nie sa wazne dyskursy wyjasniajace ciemne sprawy. Tym,
co naprawde jest wazne, jest zachowanie ciszy®!.

Stworzenie $§wiata staje si¢ dla niego pelnym odniesien jezykiem. Jest epi-
fanig 1 autowyrazeniem si¢ Boga. ,,Rzeczy majg trzy formy istnienia: w mate-
rii, tzn. we wlasnej naturze, w intelekcie stworzonym i w sztuce wiecznej™>.
W zwiagzku z tym byty naturalne posiadaja: znaczenie ontyczne, mozliwos¢ ich
poznania i ich przynalezno$¢ Boza. ,,Kiedy zatem dusza widzi te rzeczy, wydaje
si¢ jej, iz powinna przejs¢ od cienia ku $wiathu [...], od ksiegi do prawdziwej
wiedzy, ktora jest w Bogu. Czytanie tej ksiggi jest umiejetnoscig najwznioslej-
szych kontemplatykoéw, a nie filozoféw natury, gdyz poznaja oni jedynie nature
rzeczy, a nie poznaja jej w roli $ladu”. Istotne dla estetyki teologicznej jest
polaczenie pomiedzy bytami i ich idealnymi paradygmatami. Wewnetrzne piekno
rzeczy widzialnych staje si¢ mozliwe do dotkniecia, kiedy cztowiek zrozumie
i zobaczy perspektywe i znaczenie transcendentalne pigkna archetypicznego, do
ktorego odnosi si¢ jak do zrodta. Caly Swiat jest $wiatem wrzawy i manifestacji
Bozej. Zeby to odkry¢, wystarczy tylko mieé¢ postawe, w ktorej zmystami uwaz-
nie otwieramy si¢ na przyjecie.

,Slepcem jest wigc ten, do kogo nie dociera blask bijacy z rzeczy stworzo-
nych. Ghuchy jest ten, kto nie styszy tak poteznego wotania. Niemy jest ten, kto
nie wyslawia Boga za te wszystkie skutki. Glupi jest ten, ktory mimo takich
wskazowek nie zauwaza pierwszej zasady. Otworz wige oczy, nakton duchowe
uszy, rozwiaz swoje usta i przyt6z swoje serce, aby$ we wszystkich stworzeniach
zobaczyl, ustyszal, pochwalit, ukochal, uszanowat, uwielbit i uczcit swojego
Boga, by przypadkiem nie powstal przeciw tobie caty Swiat™**.
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Por. tamze, s. 120.

Por. $w. Bonawentura z Bagnoregio, Konferencje o szesciu, s. 79.

Tenze, Pisma ascetyczno-mistyczne, Warszawa 1984, s. 157.

Tenze, Breviloquium, https:/sites.google.com/site/doctorseraphicusl/le-mie-opere/breviloqu-
ium-in-latino, p. 2 c¢. 12: ,res tri pliciter habent esse, scilicet in materia vel natura propria, in
intelligentia creata et in arte acterna” [18.04.2013], [thum. wlasne].

Tenze, Konferencje o szesciu, s. 345, 347.

Tenze, Droga duszy, s. 29.
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Franciszkanska estetyka teologiczna jako sposdéb celebrowania zycia

W tej wizji §wiata cztowiek posiada miejsce bardzo uprzywilejowane, gdzie
jest prawie jako kaptan i poeta catego stworzenia.

ZMYSLOWOSC POZNANIA

Bonawentura interpretuje cztowieka jako tego, ktory taczy ekstrema tego, co
skonczone, 1 tego, co nieskonczone, Swiata i Boga. Dlatego ze jest stworzeniem
zarazem materialnym i duchowym. Cztowiek jest syntezg kosmosu. Ludzkie cia-
fo jest punktem dojscia impulsu progresywnego i dynamicznego podstawowych
rzeczywistosci materialnych. Jest dojrzatym owocem $wiata wrazliwego. Wielka
jest godnos$¢ ciata przez wspaniata harmonie i1 proporcjonalne polaczenie swoich
czesci®,

Swiat Bonawenturianski jest w poteznej mierze zmystowy: wizualny, stu-
chowy, dotykowy, zapachowy, akustyczny i smakowy. Cala osoba ludzka, dusza
i cialo, uczestniczy w dobru i pigknie najwyzszych darow. Na podstawie jego tek-
stow mogtaby rozwing¢ si¢ fenomenologia percepcji ludzkiej jako estetyka ciele-
sna. Bonawentura podkresla, ze cata osoba, ciato — ze swoimi zmystami — i dusza
— ze swoimi mozliwo$ciami — uczestniczy catkowicie w zyciu Bozym, ze swoimi
zdolno$ciami mentalnymi, afektywnymi i sensualnymi. Doktor Seraficki nadaje
maksymalne znaczenie dotykowi. Mys$l ta pdzniej zostanie odczytana na nowo
przez $w. Jana od Krzyza w koncepcji dotyku. Mysl Bonawenturianska mocno
bazuje na kategorii obecnosci, ktora podtrzymuje teologie madrosciowa i zycio-
wa, bedaca konkretnym wyrazeniem optymizmu i realizmu franciszkanskiego®.

ZBAWIENIE JAKO PIEKNO

Cztowiek jest korong kosmosu, a Chrystus jest kulminacjg rozwoju historycz-
nego, i dlatego w ten sposob staje si¢ doskonatym potgczeniem pomigdzy swia-
tem naturalnym i §wiatem Bozym. Staje si¢ klamra ogarniajaca niebo i ziemig.
Jesli przyroda aspiruje do cztowieka, to ten zwraca si¢ ku Chrystusowi, w ktorym
kulminuje si¢ $wiat naturalny i historia sama. Tak oto wszystkie rzeczywistosci,
ludzkie i boskie, synchronizujg si¢ w jeden projekt ze zbieznymi celami. Jesli
Bog stworzyt cztowieka w mitosnym spojrzeniu, to cztowiek powinien by¢ straz-
nikiem strzegacym i pilnujgcym $wiat. Przez Chrystusa, ktory odkupia, o§wieca
i zbawia — $wiat, cztowiek i historia nabieraja swojego pelnego znaczenia i naj-
wyzszego pickna, przez Niego ,.bowiem §wiat zostaje przyozdobiony i upigk-

55 Por. tenze, Breviloquium, https:/sites.google.com/site/doctorseraphicus1/le-mie-opere/brevilo-

quium-in-latino, p. 2 ¢. 10 [18.04.2013].
Por. S. Swiezawski, Wphyw sw. Bonawentury na mysl XV wieku, w: S.C. Napiorkowski, E.I. Zie-
linski, Sw. Bonawentura. Zycie i mysl, s. 436-438.
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szony, poniewaz rzeczy znieksztatlcone czyni pigknymi, a pigkne pickniejszymi,
a pigkniejsze przepicknymi™’.

Bonawentura nieustannie powtarza temat pickna, kiedy méwi o Bogu, o Jezu-
sie Chrystusie, o Kosciele, o cztowieku i o przyrodzie. Jest bardzo wiele tek-
stow na ten temat, ktore wymagatyby glebszej analizy. Generalnie z ducha i piora
Doktora Serafickiego wyplywa porownanie tego co pickne do wody zrdodlane;.

*

Nieustanne powtarzanie tematu estetycznego wskazywatoby, ze ta katego-
ria jest rzeczywistg konsystencja kazdego bytu. Pickno nie przedstawia si¢ jako
co$ zewnetrznego 1 przychodzacego do bytow, ale jako co§ wewngtrznego, co
wyplywa z nich samych. Pigkno jest pewna wtasnoscig ontologiczng bytow, tak
jak sg jednos¢, dobro i prawda. Pigkno dodaje innym transcendentaliom czego$
w rodzaju odzienia albo specjalnego towarzystwa. Zamieszkuje w nich i przed-
stawia je jako przyjemne, dajac w ten sposob specyficzng relacje Bonawentu-
rianskiej ontologii i epistemologii migdzy podmiotem a przedmiotem. W mani-
festacji i blasku pickna mozna dostrzec tlo taski, wolnosci, bezinteresownosci
1 $wiatlosci, ktore zapraszaja do uczestniczenia w podziwianiu i celebrowaniu,
tak jak to czynit §w. Franciszek w Pochwale stworzen. Wszystkie rzeczy pokazu-
ja i okazuja swoja wdziecznos¢, bo sa sladem i kopia pigkna trynitarnego. Stojac
przed takim darmowym pigknem, jedyng wtasciwa postawa, ktdra powinna cha-
rakteryzowac cztowieka, jest podziw, wdzigczno$¢ i uwielbienie. Nie chodzi tu
o egoistyczne zadowolenie, ale o uznanie blasku, ktory nas owija i wzywa nas do
uczestnictwa z innymi. Pigkno tworzy wspolnote¢ i zaprasza do szacunku. Kiedy
cztowiek oczyszcza swoje patrzenie, Bog przedstawia si¢ jako pickny, a $wiat
,»powalajac” nas swoim picknem, wskazuje na Niego. W ten sposob estetyka nie
redukuje si¢ do prostej dyscypliny albo nauki sztuki, ale staje si¢ picknym sposo-
bem interpretowania zycia i mieszkania w §wiecie.

FRANCISCAN’S THEOLOGICAL AESTHETICS AS A WAY TO CELEBRATE LIFE
Part I: St. Francis of Assisi and St. Bonaventure of Bagnoregio

Summary

The beauty in Franciscan’s theology does not present itself as something external
and something coming to beings, but as something internal, which flows from them. The
beauty is owned by ontological entities beside unity, goodness, and truth. In the glow of
beauty a background of grace, freedom, selflessness and light can be seen which invite you
to participate in and enjoy this celebration of the world. All items will show and demon-
strate their gratitude because they are a beautiful trail and copy of the Trinity. Beauty
creates community and invites you to respect. Aesthetics is a beautiful way of interpreting
life and living in the world.

57 Sw. Bonawentura z Bagnoregio, Konferencje o szesciu, s. 63.
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Ks. Jerzy Szymik”
WT US, Katowice

TEOLOGIATMY

Teologia zafascynowala mnie prawie 50 lat temu, kiedy mialem ok. 12 lat,
w piatej klasie szkoty podstawowej. Mniej wigcej w tym czasie zakochatem si¢
w portugalskiej pilce noznej i cymbergaju. Mitos¢ do literatury i kobiet przyszty
pbézniej, w nastoletniej licealnosci. Gwoli sprawiedliwos$ci trzeba dodaé, Ze nie
kazda z nich okazala si¢ rownie trwala (mam na mysli cymbergaja, rzecz jasna).

Dwanascie lat to czas przetomu w teologicznych sprawach, co wiadomo
z zycia Pana Jezusa, ktory, Dwunastoletni, ,,w $wiatyni [...] siedzial miedzy
nauczycielami, przystuchiwat si¢ im i zadawat pytania” (Lk 2,46). Podobnie wie-
lu z nas. I ja, na moja skromng skal¢ i miar¢, moja, mojego Pszowa i tamtego
czasu, odkrylem wowczas pickno $wiatyni i religijnych pytan.

Nie wiedziatem wtedy, oczywiscie, ze moja fascynacja zwie si¢ ,teologia”
(dopiero dzisiaj probuje rzecz zrozumie¢, dookresli¢ i nazwac), ale jednak dos¢
wczesnie zdatem sobie sprawe z tego, ze chodzi tu — w tym naglym porywie
serca do $wiatyni i wielkich pytan — o powotanie do kaplanstwa. A ze rowniez do
roli nauczyciela, ktoremu ,,przystuchiwac si¢ beda” kolejni mtodzi, miato okazaé
si¢ poznie;j.

Wiasnie trwal i konczyt si¢ Sobdr Watykanski II i nasz wikary wyklejat
wszystkie gablotki wokot kosciota i duze plansze, ustawione w samym kosciele,
$wiezo tlumaczonymi konstytucjami i deklaracjami. Wikary nazywat si¢ Damian
Zimon, z soborowych dokumentow nie rozumiatem prawdopodobnie nic, ale
takie frazy, jak Lumen gentium czy Gaudium et spes, brzmiaty dla mnie niczym
$piew aniolow i zapowiedz niebieskich rozkoszy.

Zapach starych modlitewnikéw 1 mszatow pamigtam do dzis. Rados¢ po spo-
wiedzi, prawie fizyczna. Nieznany ze szkoty rodzaj pigkna stowa, na ktore zaczy-
nalem by¢ superwrazliwy: odmawianych po komunii modlitw Ignacego Loyoli
(,,Duszo Chrystusowa, uswie¢ mnie...”) i Tomasza z Akwinu (,,Oto ja, o dobry
i najstodszy Jezu...”). Zagladanie do pierwszych powaznych teologicznych ksia-

s

Ks. prof. Jerzy Szymik (ur. 1953 r.), kaptan archidiecezjii katowickej, poeta i teolog, profe-
sor nauk teologicznych, wyklada teologi¢ dogmatyczng, Wydzial Teologiczny Uniwersytetu
Slaskiego w Katowicach. Od 2004 r. cztonek watykanskiej Miedzynarodowej Komisji Teolo-
gicznej. Wyktad wygloszony 6 kwietnia 2013 r. w auli WT US podczas zjazdu absolwentow
i uczestnikoéw seminarium naukowego prowadzonego w KUL-u przez ks. Jerzego Szymika
w latach 1993-2013.
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zek (Modlitwa i kontemplacja von Balthasara, Listy do przyjaciela Golubiewa,
Pawet z Tarsu Steinmanna). To wszystko, przemieszane z przygodami ministran-
ta, zdartg do krwi skora na kolanach i tokciach po zazartych meczach, nieokre-
slong blizej tesknota ostatnich lat dziecinstwa.

Ale chodzito — jak dzi§ rozumiem — o teologie. Intuicyjnie to czulem, cho¢
nie umiatem zapewne tego nazwac. Chodzilo o niezwykte odkrycie: ze o wie-
rze mozna mysle¢ i marzy¢ jak o meczu Benfiki Lizbona; ze to, co najbardziej
wewnetrzne, tajemnicze — jest zarazem rozumne, madre, poddane logice; ze da
si¢ o tym czyta¢, mysle¢, mowic.

To dar niezastuzony, Laska. Wiem i jestem wdzieczny.

A siggam tak daleko, tak prywatnie i tak intymnie tylko w jednym celu: zeby
ta opowiescia sprowokowaé Waszg, moich Uczniow i1 Przyjaciol, wedrowke ku
korzeniom Waszej osobistej przygody z teologia.

Trzydziesci lat pdzniej

Jest potowa lat 90. ubieglego wieku. Przekroczylem ptynnie czterdziestke,
wyktadam na KUL-u i w katowickim seminarium duchownym, spotykam wielu
z tu obecnych. Wyktadam rézne teologiczne subdyscypliny szczegdtowe — try-
nitologie i eklezjologie, traktat o Bogu Jedynym i filozofie Boga, eschatologie
i chrystologi¢. Interesuj¢ si¢ Wcieleniem i topika, literaturg i kulturg. Ale pod
spodem tego wszystkiego caly czas zarzy si¢ fascynacja metateologia dwunasto-
letniego ministranta, zachwyt samg istotg teologii i jej zwigzku z moim losem:
Czym ona wiasciwie jest? Po co jest? Dla-czego i dla kogo jest? Jaka ma by¢?
Co znaczy dobra teologia? Kim jest teolog? W imi¢ czego mam si¢ nig zajmowac
iuczyc¢ jej innych? Bo przeciez twarza w twarz i na kartach ksiag spotykam Nos-
sola i Bartnika, Hryniewicza i Lefebre’a, Weclawskiego i Guardiniego, Hansa
Kuenga i Josepha Ratzingera. Jakiez ogromne rozwarcie nozyc... I mysle o swo-
jej wierze, czuje ogromny ciezar odpowiedzialnosci za bezbronnych dwudziesto-
latkow, ktérych ucze o Bogu. Czy réwniez Boga?

Dlatego pisze Kocham teologie! Dlaczego?, potem Teologie w krainie pepsi-
-coli, nastepnie Teologi¢ na poczqtek wieku, O teologii dzisiaj, Teologie. Roz-
mowa o Bogu i czlowieku (juz w Katowicach) az do wspotautorstwa dokumentu
Miedzynarodowej Komisji Teologicznej, nad ktorym pracujemy 8 lat, a ktory
nosi tytul Teologia dzisiaj. Perspektywy, zasady i kryteria. To jest ta wlasnie
zasadnicza linia mojego zycia/twdrczos$ci: metateologicznego namystu z egzy-
stencjalnym punktem ci¢zkosci.

Przywiazuje si¢ po drodze do roznych okreslen i definicji teologii: stowo
i nauka o Bogu zrodzone ze Slowa samego Boga; rozum, ktéry pozostaje na
obszarze wiary i wyjasnia jej struktury; ,,mowa o Bogu” prawdziwym i dlate-
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go tez ,roz-mowa o Bogu i czlowieku”; nauka i sztuka; doksologia i terapia;
madro$¢ i szukanie Mistrza.

Ale o najwazniejszym dla mnie jej rozumieniu powiem teraz. Jest to synteza
moich dotychczasowych poszukiwan, inspirowana wptywami Augustyna, Toma-
sza z Akwinu i1 Benedykta XVI.

Otoz poczatkiem teologii jest filozofia. Cztowiek, zanurzony catkowicie, ,,bez
reszty”, w swoim zyciu, z tego wlasnie wngtrza swojej egzystencji pyta rozum
o sens zycia 1 w ten sposob kladzie filozoficzny fundament pod teologi¢. A pyta¢
0 zycie ,,z wngtrza swojej egzystencji” — to pyta¢ o $mier¢ — pytanie o Smier¢
jest ,,wlasciwym” i najwazniejszym pytaniem zyciowym cztowieka'. Bo tez teo-
log, kimkolwiek jest — jest cztowiekiem. Wiec teologowi przede wszystkim nie
chodzi o ,,uczone teorie”. Pyta, mysli, wierzy, ,,«[...] bo $mier¢ siedzi mu na kar-
ku». Nie szuka hipotez, ale sposobu sprostania zyciu poprzez przezwyciezenie
umierania’?,

To wtasnie wspolne dla filozofii i teologii pole widzenia, w ktoérym zycie spo-
tyka $mier¢, pomaga zobaczy¢ i pojac, ze egzystencjalnie zakorzenione pytania
filozoficzne (nie istniejg zreszta w dobrej filozofii pytania niezakorzenione egzy-
stencjalnie) sg poczatkiem teologicznego aktu poznania. Tego zawsze spodziewa-
no si¢ po filozofie/teologu — ,,odpowiedzi na pytanie: Na czym wiasciwie polega
bycie cztowiekiem? Jak je przezywac, by si¢ powiodto?””. Pytanie to nabiera
jedynej w swoim rodzaju ostro$ci w kontekscie pytania o $§mier¢ (na wlasnym
karku...), pytania najbardziej pierwotnego, najradykalniejszej postaci pytania
,[...] o to, skad pochodzi i dokad zdaza cztowiek? [...] o poczatek i cel. Smieré
jest pytaniem, ktérego ostatecznie nie sposob zaghuszy¢, tkwigcym w czlowie-
ku jak metafizyczna zadra™. Pytanie o $mier¢ jest w gruncie rzeczy pytaniem
o trwalo$¢ szczescia: jak zy¢, by by¢ szczesliwym i jak to (z)robié¢, by Smier¢
temu nie przeszkodzita? Oto fundator wszelkiej teologii, samo jej egzystencjalne
zrodto.

Wielkie egzystencjalne pytania sa konieczne dla aktu/procesu autentycznej
teologii, dla jej tozsamosci. Ani rzemiosto egzegetyczno-historyczne, ani erudy-
cja nie wystarczaja, by zaistniala prawdziwa teologia. A pytania, ktére jg fundu-
ja, umieszczajg ja w sferze nauki i zarazem poza jej (nauki) Scista przestrzenia.
I pytania te — o $mier¢, milo$¢ i szczegscie — prowadza nieuchronnie do zasad-

' J. Ratzinger, Prawda w teologii, tum. M. Mijalska, Krakow 2001 [dalej: PWT], s. 23.

2 Tamze, s. 12. J. Ratzinger cytuje tu zdanie z ksigzki F. Gerkego Christus in der spiitantiken
Plastik (Mainz 1948, s. 6).

PwT, s. 14; por. J. Ratzinger, Kosciol. Pielgrzymujgca wspolnota wiary, ttum. W. Szymona,
Krakéw 2005 [dalej: KPWW], s. 26.

4 PwT, s. 23-24.
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niczego pytania: o Boga’. Od tego, czy Bog jest i jaki jest, zalezy warto$¢ ratio
spei, obecna w odpowiedziach na najwieksze pytania ludzkiego zycia.

W tym ,,miejscu” konczy si¢ filozofia, a zaczyna nadprzyrodzona droga teo-
logicznej przygody; przekraczamy prog Laski. Bog misteryjnie (Laska dziala
jako Laska, nigdy inaczej) ,,porusza serce”, ,,dotyka” najgltebszego punktu czto-
wieczenstwa, odpowiadajac na pytania o $mier¢, o mitos¢, o szczescie — czyli
ostatecznie o siebie Samego (bo sa to pytania o Boga): ,,Kiedy Boski Logos,
wcielone Stowo porusza serce, dotyka wtedy tego najglebszego punktu egzy-
stencji cztowieka [pragnienia nieutracalnego szczgscia, niesmiertelnej mitosci —
J.Sz.]. Wtedy cztowiek nie tylko odczuwa, wtedy w swym wnetrzu widzi: To
jest wilasnie to; to ON, na to czekalem. Jest to pewnego rodzaju rozpoznanie. Bo
ku Bogu, ku Logosowi, zostaliSmy stworzeni i nasze serce jest niespokojne, jak
dhugo nie znajdzie [Boga — J.Sz.]™.

Wiara jest ludzka odpowiedzig na to Boskie poruszenie cztowieczego serca.
Wiara jest decyzja, pewnoscia, przekonaniem, ze ,.tak jest, tak si¢ rzeczy maja”,
jest ona hypostasis — ,,porgka (mocnym trzymaniem si¢, pewng ufnoscig) tych
doébr, ktorych si¢ spodziewamy” (Hbr 11,1).

Wiara jest przy-zwoleniem, czyli aktem woli — w jezyku biblijnym synoni-
mem ,,woli” byloby ,,serce”, w duchowosci — ,,glebia duszy”. Dokonuje si¢ ono
w akcie wiary nie tak, jak w akcie i porzadku ,,czystej wiedzy” (tu decyduja-
ca jest oczywisto$¢ rzeczy, argumentatywno$¢ postrzegana jako bezwarunkowo
stuszna itd.), ale dlatego, ze wola-serce-dusza zostaty ,,poruszone” przez Boga
(Stowo Boze). Dzigki temu poruszeniu serce (wola, glebia duszy) wie, ze praw-
dziwe jest takze to, czego rozum nie widzi i nie wie (jeszcze — jak pokaze nastep-
ny krok naszej refleksji i co bedzie wlasnie zadaniem teologii). Le coeur a ses
raisons, que la raison ne connait point (Serce ma swoje racje, ktorych rozum nie
zna), stynne zdanie z Mysli Pascala, jest trafnym komentarzem do tej kwestii’.
Serce ma swoj ,,wlasny rozum”, ktory si¢ wznosi ponad ,,zwykly rozum” (ses
raisons = we franc. i ,racje”, i Lmn. od ,rozum”). Ratzinger: ,,w tym sensie
«wola» wyprzedza poznanie, jest jego warunkiem i to tym bardziej, im wznioslej-
sza 1 powszechniejsza jest poznawana rzeczywisto$¢™®. Bog, ktorego ,,poznaje”
wiara (a na jej kanwie teologia), jest ,,poznawang rzeczywistoscia” poza zwykla
skala ,,wzniostosci i powszechnosci”. Poznanie, mito$¢, poruszenie serca stuza

5 Por. PwT, s. 13, 29-30.

¢ KPWW, s. 20.

7 B.Pascal, Mysli, ttum. T. Zelenski (Boy), red. J. Chevalier, Warszawa 1977, s. 196; por. KPWW,
s. 18.

§  KPWW,s. 19.
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poznaniu Boga w przestrzeni (Srodowisku zyciowym) wiary nierozdzielnie. Raz
jeszcze z pomoca przychodzi tu glgboka intuicja Pascala, mistrzowsko wyrazo-
na: ,,Bog naktania (zapisane po tacinie Deus inclinat) serce tych, ktorych kocha”
i,,tych, ktorzy go kochaja’™.

Poruszone zatem przez Boga serce (wola) oswieca rozum i sktania go do
wyrazenia zgody (akceptacji) na ,,zobaczone sercem”!’. Ale proces mys$lenia
bynajmniej si¢ nie zakonczyt, wrecz przeciwnie: jego najwicksza intensywnos¢
dopiero si¢ rozpoczeta. A to z tej przyczyny, ze ,,myslenie wyrazito przyzwolenie
nie na wlasciwy sobie sposob, lecz przez poruszenie woli, dlatego nie znalazto
spokoju”!!. Tomasz wyraza owo napigcie migdzy zgoda a szukaniem formuta:
in fide est assensus et cogitatio ex aequo —w wierze przyzwolenie i proces mysle-
nia sg w stanie rownowagi'2. To ,,zbalansowanie” jest, by tak rzec, ,,chwilowe”,
czeka ono na rozstrzygnigcie. ,,Teologicznie” jest to moment kluczowy dla opi-
sywanego procesu.

Bo to wlasnie pdjscie rozumu za poruszeniem serca przez Boga nazywamy
teologia. Jest ona glebig myslenia, ktore probuje doscigna¢ przyzwolenie, ktore
si¢ dokonato w glebi duszy. Jest mysla $cigajaca serce.

W taki wlasnie sposob wiara chrzeScijanska rodzi teologie 1 — wigcej — z tego
samego powodu ciagle jg rodzi¢ musi'®. Akt wiary rodzi akt poznania teologicz-
nego, ktory wiar¢ umacnia w sposob rozumny, czyli wlasciwy (przyrodzony)
cztowiekowi. Prawdziwie ludzkie poznanie to poznanie przez zrozumienie. Na
skrzydtach ,tak” wiary (przyzwolenia serca) jest wigc niesione myslenie teolo-
giczne — w ten sposob si¢ rodzi, rozwija, doskonali. Mys$l szukajaca Boga $ciga
serce juz wczesniej dotknigte przez Niego. Teologia powstaje w ten wlasnie spo-
sob: jest intelektualnym projektem, ktory probuje sprostaé wyzwaniom wiary.
Mysl Sciga serce — po $ladach obecnosci Poruszyciela.

Co6z to za taska: mie¢ prace, ktora jest wspdlpracg z Laska, moc przytapywaé
Boga na goracym uczynku...

Qui m’y a mis? To jeszcze raz Pascal: Kto mnie tu postawit? W tym, a nie
innym miejscu zycia? Jak to si¢ stato, ze wylagdowalis§my na tym, tak egzotycznym
kierunku studiow, na ktérym rozum $ciga serce? Kto nam to zycie tak ustawit?

°  Pascal, Mysli, s. 349, 397.

KPWW, s. 20. Sw. Bonawentura twierdzi, ze $wiatto Boga moze nie tylko o$wieca¢ umyst
(intellectum iluminare), ale 1 stabilizowac uczucia (affectum stabilire). S. Bonaventurae, Opera
omnia, t. 3, Quaracchi 1887, s. 484 (cyt. za: J. Ratzinger, Prawda, wartosci, wtadza. Kiedy
spoleczenstwo mozna uzna¢ za pluralistyczne, ttum. G. Sowinski, Krakow 1999, s. 16).

1 KPWW, s. 20.

12 Tamze, s. 18-21.

Por. tamze, s. 17.
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W starym rycie $wigcen kaptanskich biskup mowit do neoprezbitera: sat
periculosum est hoc — to, co teraz zaczynasz, jest rzeczg wielce niebezpieczna.
Z zachowaniem proporcji mozna to zapewne powiedzie¢ o studiowaniu teologii.
Jest w niej bowiem ogien, ktory moze spali¢ wiare. | wiemy, ze tak bywalo,
bywa. Ale wiemy tez, ze cho¢ ,,ptomien ognia zabit tych mezow, ktorzy wrzu-
cili Szadraka, Meszaka i Abed-Nega” do rozpalonego pieca, to jednak nie ich
samych. Oni bowiem stuzyli nie bozkom, ale z calg pokorg prawdzie o Bogu,
Wybawicielu (Dn 3,8-24). Gorejacy krzak obecnosci Boga prawdziwego nie ule-
ga spaleniu (Wj 3,1-6). Parzy i niszczy cztowieka jedynie ogien prometejski,
,wydarty” Bogu. Natomiast ogien Ducha (Dz 2,3), prawdziwie Chrystusowy, ten
przez Niego rzucony na ziemig¢ (por. £k 12,49) — nie spala, ale ocala. Czlowieka
1 jego teologie.

Teologie, ktora nie moze sie konczy¢ na akademickiej dyskusji'®, dyscypli-
nowaniu dzieci czy rejestracji dobrych wspomnien. Tak jak ptywania nie da si¢
uczy¢ bez wody, na sucho, ,,na symulatorach”, tak teologia nie jest mozliwa bez
duchowego doswiadczenia, z ktorego sie poczeta i zyje.

Nie mozna mie¢ stale 12 lub 19 lat. Ani 24, to jasne. Ale ,,mitosci mozna
si¢ nauczy¢” — taki jest tytul najnowszej ksigzki Benedykta X VI, ksigzki, ktora
ukazata sie¢ rownolegle z Jego abdykacja'®. ,,Mito$¢ nigdy nie jest «skonczona
1 spetnionax»; mito$¢ zmienia si¢ wraz z biegiem zycia, dojrzewa i wtasnie dlate-
g0 pozostaje wierna samej sobie”, czytamy w encyklice Deus caritas est (nr 17).
I nie ma to nic wspdlnego z rutyna czy wyrachowaniem.

I by¢ moze po to, zeby nam to wtasnie powiedzie¢, wezwal nas tu dzisiaj
Bog. By¢ moze to jest istota naszego spotkania, a zarazem elementem niekon-
czacej si¢ nigdy pracy Laski w naszym zyciu: wyostrzy¢ na nowo nasz duchowy
smak, wstrzasna¢ nasza duszag i tym samym ja oczysci¢ (katharsis, metanoia).
Oto jestem, moj Teologu, moéwi do kazdej i kazdego nasz Bog: mam dla ciebie
to, co zawsze i jak zawsze nowe — teologig, stowo o Mnie na tu i teraz, dla ciebie,
dla twojego serca i dla twojego rozumu, na t¢ faz¢ twojego zycia.

Pszow—Katowice, 27 marca — 6 kwietnia 2013 r.

14 J. Ratzinger, Glosiciele Stowa i studzy waszej radosci. Teologia i duchowos¢ sakramentu swie-

cen, red. K. G6zdz, M. Gorecka, ttum. M. Gorecka, M. Rodkiewicz, Lublin 2012, s. 320 (Ope-
ra omnia, t. 12).

J. Ratzinger/Benedykt X VI, Mitosci mozna si¢ nauczyc. Maizenstwo i rodzina na drodze zycia,
oprac. E. Guerriero, ttum. P. Borkowski, Warszawa 2013.
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Gerard de Rosairo OMTI”
Kolombo, Sri Lanka

THEOLOGIZING METHODOLOGY IN ASIA.
A BRIEFING

It is generally accepted today that an Asian Christian theology that is relevant
to Asia can be built up from the encounter of Christian faith and Asian reality
which comprises social, economic, political, religious, cultural and traditional
factors in its totality. Theological reflections that take place from such a stand-
point will affect certainly the theological method and the theological thrusts in
Asia. Such an undertaking, nevertheless, calls for fidelity to the Christian revela-
tion and faith response while being true to the ‘Asian soul’, the reality in which
we Christians live.

In this short write up, an attempt is made with the guidance of the Federa-
tion of Asian Bishops’ Conferences (FABC), to take a cursory view of the way
in which Christian theologizing takes place in Asia. However, at the outset, the
promptings of the Second Vatican Council for pluralism in theology are outlined.
Then the theological methods and thrusts in Asia are mentioned with a conclud-
ing note.

PROMPTINGS OF SECOND VATICAN COUNCIL

Before going into an illustration of the prompting of the Second Vatican
Council for pluralism in theology, let me a take a bird’s eye view of the nature of
the inceptional theology in the Church. In theology, the Church has a long history
of pluralism. As the Church historians affirm, each of early Christian communi-
ties had its own experience of Jesus and hence its own theology. The Scripture
scholars agree that in the Old and the New Testaments there is a variety of the-
ologies. Such pluralism in theology is evident in the four Gospel accounts which
complement each other. In fact, while all the four Gospels speak of one faith in
Jesus Christ, there is a rich variety of experiences of the same Jesus. Already, in
Christian Tradition and in the Scriptures we see an enriching pluralism of theol-
ogy with its traits of unity in diversity.

Emmanuel Anthony Gerard de Rosairo OMI pochodzi ze Sri Lanki; kaznodzieja, misjonarz,
wyktadowca na wydziatach filozofii i teologii w Sri Lance i Indiach; gerryrosairo@gmail.com.
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Conscious of this rich diversity of theological pluralism within the Church
down the centuries, the Second Vatican Council prompted pluralism in theology,
when it said that the Gospel message needs to be adapted according to each cul-
ture (GS, no. 44). The same Council urged each local Church to plant the seed of
faith within the rich soil of the customs, wisdom, teaching, philosophy, arts and
sciences of its particular people (AG, no. 22; SC, no. 40).

The Council further noted how the Church has used different cultures to
preach the Word of God thus enabling pluralism in theology . he Council also
clearly affirms the importance of plurality in proclaiming the Good News, when
it says: “In virtue of its mission to enlighten the whole world with the message of
the Gospel and gather together in one Spirit all peoples of every nation, race and
culture, the Church shows itself a sign of the spirit of fellowship which renders
possible sincere dialogue and strengthens it...” (GS, no. 58).

Moreover emphasizing the freedom which Christians enjoy for various forms
of the spiritual life, for variety of liturgical celebration and the theological elab-
oration of the revealed truth, the Council says: “For the ties which unites the
faithful together are stronger than those which separate them. Let there be unity
in what is necessary, freedom in what is doubtful, and charity in everything”
(GS, 92).

While the Council speaks of a “legitimate variety” that extends even to theo-
logical expressions of doctrine (LG, no. 13; UR, no. 17), it affirms that differenc-
es need not diminish unity, instead contribute to it and make more resplendent the
catholicity of the Church (LG, no. 23; UR, no. 4, 16; OE, no. 2). The Council also
emphasized the importance of the theologians who endeavor to promote theolo-
gies that would be relevant to their people, thus once again affirming the validity
of pluralism in theology (GS, no. 62). It is such promptings of the Second Vatican
Council that made the peripheral local Churches come out with their innovative
and creative faith reflections and responses, being rooted in the local soil.

ASIAN THEOLOGICAL BASIS

With the impetus and the inspiration drawn from the Council’s instructions,
and with the awakening to the pluralistic factors of Asian reality, Asia will use
conceptual tools and a philosophical approach arising from the various concrete
social, religious, cultural situations in which Asians live, such as, a sense of the
sacred in all Asian cultures which is fundamental, a cosmic view found in the
Asian traditions which integrates the question of the human salvation into unified
view of the whole cosmos, Asian way of integration and inclusion and the value
of harmony. Besides these salient and fundamental values, a Christian theology
in Asia is a new enterprise marked by a certain experimental character, a certain
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ambiguity, uncertainty and tenuousness. Moreover, Christians in Asia must also
be in touch with the twenty first century Asia in which they live.

Doing theology with Asian realities as resources means that these contextual
realities as loci theologici are discerned and integrated in theological enterprise.
In other words, insofar as we discern in them God’s presence, God’s action and
the work of the Holy Spirit in them, integration is done in our faith reflection,
hence theologizing. (FABC Papers, no. 96, ‘Methodology: Asian Christian The-
ology...,” pp. 38-39).

First, Christian faith considers the whole universe, all creation as manifesta-
tion of God’s glory and goodness. Christian tradition and Christian spirituality
have recognized that the universe reveals God and is also a sacrament of God’s
love for all creatures. The whole of creation bears for us a reflection of God’s
truth, goodness and harmony to serve the well-being of humanity and integrity
of creation (The Catechism of the Catholic Church, no. 339). Secondly, Christian
tradition affirms that God is the Lord of history and that God is redemptively
present and active in and through His Spirit, leading all to the eschaton of God’s
Kingdom.

It is to be noted that the Second Vatican Council speaks of the action of the
Spirit in the heart of every one, and “seed of the Word,” found in human enter-
prises, including religious ones, and in the efforts humans make in search of
truth, to attain goodness and God (AG, nn. 3,11,15; GS, nn. 10-11, 22, 26, 38,
41, 92-93). In the Redemptoris Misssio, Pope John Paul 11, says “the Spirit’s pres-
ence and activity affect not only individuals but also society and history, peoples,
cultures and religions” (28). The totality of life and of creation is the locus of the
presence and the action of the Spirit of God. The Word taking abode among us is
the salvific event of all humans. This affirms the need of redemption of all. While
reading the signs of the times (GS, no. 4) and interpreting the contextual realities
as resources of theology, one must discern and be attentive also to the negative
reality of evil and sin.

Setting oneself in such expanded horizon, gaining insight into God’s mystery
and his ways of operation among the peoples of the Asian Continent, the theo-
logical enterprise in Asia evolves as a pilgrimage. The theologians in Asia have
taken seriously the Second Vatican Council’s theme of a pilgrim people. They
journey together with the Christians of Asia and the Church universal, in the hope
that the Church universal will be enriched by an encounter with the culture of
Asia, as the early Church was once enriched by a creative encounter with Greek
culture.

As Asian theologians, from a prayerful and systematic reflection, on events,
encounters and movements in Asia in the light of the Revelation, have attempted
to understand the religious traditions of their own cultures and dialogue with
people of other traditions, it is important to note the willingness of the others to
listen, and then to dialogue. FABC, in its Plenary Session of 1978, insists that
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“we are to recognize the voice of the Spirit bearing witness to the marvelous
variety of God’s self-revelation to humans and able to influence the way we lift
up our hearts to the Lord.”

ASIAN THEOLOGICAL METHODS

The Asian theological methods based on FABC is best described as fivefold
contextual theological methodology which comprises: Commitment to service to
life, Dialectical social analysis, Critical contemplation (awareness/ mindfulness),
Triple dialogue with Asian cultures, religions and the poor, and the quest for
harmony in the task of theologizing in the Asian milieu (FABC Papers, no. 108,
pp. 32-34).

Commitment to service to life is the starting point in the theological method-
ology of FABC. Such commitment and service to life arises out of the holistic
view of life together with a traditional sense of the sacred and reverence which
sees God’s Spirit as active in the diverse pluralistic Asian milieu. To understand
its call for commitment and service to life in the Asian context, FABC V Ple-
nary Session states “We join Jesus in service of life, by washing the feet of our
neighbors” (art. 14.3) using the imagery of Jesus’ foot washing, which is the cul-
minating example of Jesus in the series of his table fellowships with the ‘poor’
who longed for wholeness of life. Such commitment also reveals the communal
character of the theological methodology. This first step in theologizing calls for
one’s rootedness in the local community’s experiences of life, rather than in the
intellectual arena of the academy. Life experiences are not merely starting points
for theologizing but also foundation, frame work and continuous reference for
doing theology in the Asian milieu for theological perspective is the rootedness
in the mystery of the incarnation and the Paschal mystery. Such a perspective
undergirds God’s solidarity with the humans, especially the poor.

Commitment to service of life in the context seeks to identify and analyze
the structural causes of and the impact of social, economic, political and cultural
forces which cause many faces of suffering to Asian peoples. Such analysis is
carried through the “reading the signs of the times” and confronting “the dark
realities in the heart of Asia”. Having “May your Kingdom come” (Lk. 11:2) as
a plea and a vocation, this analysis aims at overcoming the destructive forces in
various concrete life contexts of peoples so as to foster human dignity, freedom
and a fuller human life and to create a more genuine communion among peoples
of pluralistic Asia. This stage in theologizing, Dialectical Social Analysis is the
ubiquitous aspect of the FABC’s theologizing method (FABC Papers, no.108,
pp. 12-15).

The above-mentioned contextual Analysis, FABC recognizes, runs the risk of
a distortive emphasis on the material side of salvation, if it does not lead to a Crit-
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ical Introspective Contemplation (CIC) in the context. CIC is a quest for holistic
understanding of the interaction between the liberative aspects of the inter and
intra religiosity and the contextual life experience of peoples. So this holistic
understanding leads one to more than a preferential option for the poor, to the
pursuit of integral human liberation. Unless the liberative aspect emerges out of
and nourished by CIC, it cannot transform the lives of the Asian peoples and thus
be truly liberative/salvific.

A commitment to service of life together with the afore- mentioned two stag-
es demands a suitable theological response in the concrete diversified contexts
in Asia. In this respect, FABC has chosen Dialogue as “manifestation of lived
Christianity” to form the basis of such theological response. Dialogue for FABC
is “a process of talking and listening, of giving and receiving, of searching and
studying for deepening and enriching of one another’s faith and understanding”
(For All Peoples of Asia (FAPA), Vol. 1, p. 111). The stated objective of dialogue
is promotion of mutual understanding and harmony in view of fuller life. This
deliberate choice reveals its sensitivity to the non-confrontational Asian mind-
set and world-view. Dialogue is also perceived as “receptive pluralism,” namely
the many ways of responding to the prompting of the Holy Spirit, continually
being in conversation with the poor, religions and cultures of Asia. Thus the dia-
logue as a theological response is triple in character (FAPA, Vol. 1; FABC Papers,
no. 108).

This triple dialogue is to be a bi-directional encounter of mutual critique,
enrichment and conversation for both the Asian local churches as well as the mul-
titudes of the Asian peoples within their rich diversity of cultures and religions,
as well as their social, economic challenges. In the absence of such a dialogue,
the FABC recognizes that its theological methodology runs the risk of ending up
merely as a unidirectional process.

The quest for harmony in the task of theologizing in the Asian Sitz-im-Leben
represents the fifth stage of the FABC’s contextual theologizing methodology.
The FABC asserts that the task of theologizing has to be at the service of the res-
toration of Asian Sitz-im-Laben to its original, namely to God-given cosmic har-
mony amidst the rich and profound diversity and pluralism. For FABC harmony
is not the absence of strife and differences in order to arrive at consensus at any
cost (FABC Papers, no. 108; FABC V, in FAPA, Vol. 1I; FABC Papers, no. 96).
FABC’s vision of harmony is one that involves the “whole person”, “the entire
family” in view of a “cosmic harmony of all life and all things. It is a vision
aimed at alleviating the disharmonies in order to build true communion. Such
a global and universal vision of harmony originates from the Asian approach to
cosmic Reality and the Trinitarian understanding of One God. Hence, this fifth
stage of the Asian theological methodology is especially prophetic and poignant
today.
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CONCLUDING NOTE

From the various FABC official documents, one sees the development of a new
way doing theology with the pluralistic Asian resources. It may be described as
the contextualization of the salvific message of the Christian Revelation in the
diverse and pluralistic Asian sitz-im-laben. It is also an acknowledgement and
acceptances of an ontological, stereological and existential relationship between
the salvific message of the Christian Gospel and the Asian peoples in their
diversity.

As a new way of doing theology, in the Asian milieu, FABC‘s methodology
seeks to theologize with Asian resources in response to the many pressing chal-
lenges which arise out of the concrete “context/s”. It is primarily pastoral and
missiological in orientation, seeking to be shaped by and as well as to shape the
life experiences of peoples of Asia.

Theologizing methodology in the Asian milieu recognizes the fact that social,
cultural context play a very important role in all attempts to live the soteriological
Message of the Christian Gospel within the context. It does not preclude the pos-
sibility of the need for the Christian Gospel to be counter- cultural or trans-cul-
tural in a specific context of Asia. It insists that the Christian Gospel cannot be
presented as the other worldly, ignoring the suffering, pain and injustices within
the particular context. It perceives the social, cultural realities are constantly in
a state of flux, as result of increasing globalization, thus it is dynamic in character.

From these theologizing approaches flow a few following Asian theological
thrusts. First, FABC’s overall vision of mission of the Church takes on a different
stance. It is an understanding of the mission of the whole Christian peoples in
Asia, “along with our Asian brothers and sisters jointly to make the Kingdom
of God more visibly present, hence a reign of freedom, justice, love and spirit”
(Rom. 14:17). Secondly, the Gospel is leaven for liberation and transformation
of society (GS. No. 3). Thus the purpose of proclaiming the Message of Jesus
Christ to all, is to call them to the values of the Kingdom. In affirming faith in
Jesus Christ, FABC is explicit in asserting that the other religions are “signifi-
cant in the economy of God’s design of salvation (FAPA, Vol. 1, pp. 13-14). It is
asserted that dialogue and proclamation are integral dimensions, but dialectical
and complementary of the Church’s mission in Asia, because God’s action in the
world is beyond the grasp of the Church and thus the Church is called to discern
constantly the ongoing activity of God.

The Office of Theological Concerns (OTC) of the FABC sumps up the Asian
methodology when it states: “The Asian way of doing theology is historically
rooted and concrete, a method in which we learn to face conflicts and broken-
ness, a method we value as one of liberative integration, inter-relatedness and
wholeness, a method the emphasizes symbolic approaches and expressions,
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and is marked by a preference for those at the periphery and “outside the gate”
(Heb. 13:3).”

METODOLOGIA UPRAWIANIA TEOLOGII W AZJI

Streszczenie

Ojciec Gerard de Rosairo OMI w swoim artykule Theologizing methodology in Asia
porusza kwesti¢ specyfiki uprawiania teologii w Azji. Autor rozpoczyna analiz¢ od nakre-
$lenia ogdlnych zatozen metody teologicznej, ktéra w ogdlnym ksztalcie ma polega¢ na
spotkaniu si¢ wiary chrzescijanskiej z egzystencjalnymi problemami Azji. Sama idea
stworzenia specyficznej azjatyckiej teologii, zdaniem ojca Gerarda, jest inspirowana
Soborem Watykanskim II, ktory zachgcat do tworzenia pluralizmu teologicznego. Jedna
Ewangelia o Chrystusie i jedna wiara w Chrystusa przejawia si¢ bowiem w wielkiej
rozmaitosci form, ktore plyna z doswiadczenia samego Jezusa. Autor artykutu podkre-
$la, ze Ojcowie soborowi ktadli szczegodlny nacisk na potrzebe adaptacji przepowiada-
nia Dobrej Nowiny w taki sposob, aby przynosita ona obfite owoce w kazdej kulturze.
Podstawowa zasadg owej adaptacji powinno by¢, wedtug ojca Gerarda de Rosairo, zdanie
Augustyna: ,,Niech w rzeczach koniecznych bedzie jedno$é, w watpliwych wolno$é, a we
wszystkich mitos¢” (GeS 92).

W dalszej czgsci artykutu autor nakresla zatozenia bazowe oraz metodologiczne
azjatyckiej metody teologicznej. Ma ona by¢ zakorzeniona w Ewangelii, ma by¢ odpowie-
dzig na problemy, ktore przynosi zycie, oraz ma respektowac¢ specyficzne uwarunkowa-
nia kulturowe tego kontynentu. Kontekstualna metoda teologii azjatyckiej powinna by¢
rozpieta pomigdzy takimi polami semantycznymi, jak: stuzba zyciu, dialektyka spotecz-
na, kontemplacja, dialog z kulturami, religiami i ludzmi ubogimi oraz harmonijne zespo-
lenie namystu teologicznego ze specyfika Sitz-im-Laben Azji. Metoda, jaka proponuje
ojciec Gerard, ma by¢ odpowiedzig na liczne wyzwania i problemy rodzace si¢ na tym
kontynencie.

(opr. Michat Kosche)
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Mitosz Jan Szulc”
WT UAM, Poznan

,CZY WOLNO MIEC NADZIEJE, ZE WSZYSCY BEDA
ZBAWIENI?” — RECENZJA KSIAZKI
HANSA URSA VON BALTHASARA!

Na wstepie, jakby nasladujgc Abrama pod Sychem?, pragne podzigkowaé
Panu za dar umocnienia nadziejg. Zagadnienia poruszane przez szwajcarskiego
mysliciela niezwykle mocno koresponduja z przezyciami kazdego, kto powaz-
nie traktuje swoja relacje z Bogiem®. To co udato si¢ mi zglebié, silnie dotkneto
moje serce’: nie mam watpliwosci, iz stangtem w obliczu prawdziwej teologii:
zywej, misteryjnej, osobowej. Dialogowanie z Balthasarem® to jak wpuszczenie
odswiezajacego powietrza do zakurzonego pokoju. I chociaz éw powiew moze
doszczetnie powywracac¢ przybory na biurku, to ostatecznie sprawia, ze znowu
jest czym oddychac¢. I chce si¢ tym oddychac.

Joseph Ratzinger w pracy Bog Jezusa Chrystusa. Medytacje o Bogu Trojje-
dynym relacjonuje histori¢ Hioba, ktorego przyjaciele, ci ,,wiedzacy” (niczym

Mitosz Jan Szulc (ur. 1981 r.), doktorant w Zaktadzie Teologii Fundamentalnej i Ekumenizmu
na Wydziale Teologicznym UAM w Poznaniu; milosz.szulc@yahoo.com.

Hans Urs von Balthasar, Czy wolno mie¢ nadzieje, zZe wszyscy bedg zbawieni?, thum. S. Budzik,
Tarndéw 1998. Strony w nawiasach odnosza si¢ do recenzowanego tekstu.

2 Por. Rdz 12,7-8.

Jako zobrazowanie powagi podchodzenia do wiary i szukania w Bogu ponaddoczesnej madro-
$ci moze postuzy¢ anegdota zawarta w utworze protestanckiego pastora amerykanskiego,
o sugestywnym tytule. Zob. N.V. Peale, W Bogu poktadamy nadzieje. Pozytywna wiara na
cigzkie czasy, tam. M. Jedrzejak, Warszawa 2001, s. 113.

Dostownie i biblijnie, tak jak m.in. podaje rozumienie owego pojecia Pawel. Zob. U. Schnel-
le, Paulus. Leben und Denken, Berlin 2003, s. 613-614. Ponadto jedng z nader interesujg-
cych interpretacji serca mozna znalez¢ w dziele Wlodzimierza Losskiego Teologia mistyczna
Kosciola Wschodniego (ttum. M. Sczaniecka, Warszawa 1989, s. 179nn); por. M.J. Szulc, Oso-
bowy wymiar prawdy, ,,Teologia w Polsce” 6 (2012), nr 1, s. 188.

To dar i przywilej, ze mogg wlaczy¢ si¢ w metode uprawiania teologii przez Szwajcara i posred-
nio dalej rozwija¢ jego dzieto, gdyz — jak uwypukla Medard Kehl — Balthasara jako cztowieka
wiary 1 mysliciela w znacznej mierze uksztattowaty spotkania (bezposrednie tudziez literackie)
z wyrdzniajacymi si¢ osobisto§ciami Owczesnego Kosciota. Sam autor rozumiat swe powotanie
chrzescijanskie jako bycie posrednikiem w przekazywaniu dalej petni wiary danej Wspolnocie.
Zob. M. Kehl, Wstep, w: H.U. von Balthasar, W pefni wiary, thum. J. Fenrychowa, Krakow
1991, s. 24.
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adwersarze z dzieta teologa z Lucerny), przekonuja go, ze skoro zostal doswiad-
czony cierpieniem, znaczy, iz z pewnoscia musiat popetni¢ grzech. Jednakze
skad oni to wiedzg? Czy ich poznanie jest jasniejsze niz wiedza Boga samego?
Symboliczne opowiadanie o sprawiedliwym, jak wiemy, konczy si¢ nastepujaco:
Pan z gniewem upomina otoczenie Hioba za okrutne ktamstwo, a jemu przywra-
ca wszelka majetnosc¢ i jg obficie pomnaza®. Obecny papiez senior argumentuje,
iz przyjaciele, chcac by¢ czysci 1 prawi w sadzeniu, w istocie popehili razace
bluZznierstwo’.

Zdaje sie, iz zdemaskowanie takowego bluznierstwa, objawiajacego sie
W postaci przyjmowania i wyznawania falszywego obrazu Najwyzszego oraz
w formie wchodzenia w Jego (i tylko Jego) kompetencje, bylo priorytetowym
zamiarem bazylejskiego tworcy, obok zwrocenia uwagi na fakt (podazajac tym
samym $ladami Ojcoéw Kosciota), Ze autentyczna teologia ma charakter przede
wszystkim egzystencjalno-modlitewny oraz skrajnie stuzebny. Balthasar pod-
kresla to w konteks$cie analizy dwoch grup wypowiedzi nowotestamentalnych
(zawierajacych z jednej strony grozby potegpienia oraz, z drugiej, przestanie
0 niezaprzeczalnej uniwersalnej woli zbawienia®), ktorych nie sposob zsyntetyzo-
wac 1 teoretycznie usystematyzowac (s. 63). Autor zaznacza, ze realna mozliwos¢
przewagi boskiego ,tak” wobec ,nie” cztowieka nie moze by¢ rozpatrywana
w ramach jakiegokolwiek systemu, gdyz — cytujgc Hansa Jiirgena Verweyena — to
osad praktycznego rozumu (s. 88), oraz akcentuje (przytaczajac poglady Gabriela
Marcela), iz nadzieja z konieczno$ci zwiagzana jest z mitoscia, w tym z poko-
ra 1 modlitwa, zatem z mistyka (s. 91). Podpisuje si¢ takze pod stwierdzeniem
Adrienne von Speyr, ktora konstatuje: ,,Kto wylacza ze swojej wiary perspekty-
we nadziei, dla tego wiara staje si¢ zamknieta wiedza” (s. 150). Ponadto obficie
powotluje si¢ na przezycia $wigtych, dajac jasno do zrozumienia, jak wielkg wage
dla teologii maja wlasnie doswiadczenia mistyczne (m.in. s. 103-115).

Dlaczego wiec mozna mowic o bluznierstwie? Balthasar jawnie (i nierzadko
dos¢ kasliwie) krytykuje myslicieli®, ktorzy bezpodstawnie utozsamili oczywista
mozliwos$¢ potepienia, czesto przepowiadang w Pismie Swietym oraz w oficjal-
nym nauczaniu Kosciota!’, z wiedzg dotyczaca pewnoS$ci przebywania jakichs$

¢ Zob. Hi 42,7-17.

7 Zob. . Ratzinger, Bég Jezusa Chrystusa. Medytacje o Bogu Tréjjedynym, thum. J. Zychowicz,
Krakow 1995, s. 56.

Istotnym punktem wyjscia w jego rozwazaniach jest traktowanie fragmentu mowy eschato-
logicznej, Mt 25,31-46, jak rowniez innych tekstow (np. Mt 5,22; Mt 12,21nn; Mk 16,16) —
w ktorych rzekomo Bog przedstawia, jak bez cienia watpliwosci bedzie wygladata przysztosé
niektorych ludzi — nie jako reportazu z przysztosci, lecz ostrego napomnienia (s. 53). Do dru-
giej grupy fragmentdéw autor zalicza np.: 1 Tm 2,4-5; Tt 2,11; Ef 1,10; 2 P 3.,9.

Do tego kregu wiacza m.in.: G. Hermesa, Heriberta Schaufa czy Johannesa Bokmanna.

W nr 1035 Katechizmu Kosciola Katolickiego stwierdza sig¢, iz Ko$ciét uznaje istnienie
i wiecznos¢ piekta. Jednoczesnie, w nastgpnym punkcie zostaje uwypuklone, ze nauka zawarta
w Pismie i dokumentach Magisterium odnos$nie do tego stanu stanowi wezwanie do odpowie-
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0s0b w piekle (s. 43nn). Podejécie takie — zdaniem teologa — sprzeciwia si¢
madro$ciowemu podchodzeniu do wiedzy o Bogu, §wiadczy o zuchwatosci inter-
pretatora (s. 50) i stanowi rozpoznawalng badz zakamuflowang formg¢ odrzuco-
nej przez Kosciot predestynacji (s. 174-177). Bazylejczyk stanowczo wystepuje
przeciwko takiemu obrazowi Pana, w ktorym jawi si¢ on jako Ten, ktory swiado-
mie stworzyt stan (s. 69, 117) lub co gorsza — nawigzujac do Sredniowiecznych
wyobrazen i pogladow — miejsce potepienia (s. 125). Przeciwko owemu obliczu
Stworcy, ktorego sprawiedliwo$¢ koniecznie musi zosta¢ usatysfakcjonowana
(s. 70') oraz ktérego wolnos¢ w kwestii zbawienia cztowieka ustawiana jest na
rownoprawnej plaszczyznie z wolnoscig umitowanego stworzenia (s. 40, 94).
Co wiecej, Bog, ktorego poznajemy poprzez niezachwiang wiedz¢ o rzeczach
ostatecznych, wydaje si¢ bezsilny w stosunku do niejako niezaleznie istniejacego
piekta, trwajacego wiecznie na podobienstwo wiecznosci samego Prawodawcy
(s. 124nn). Czyz takie oblicze Boga przypomina usmiechni¢te, radosne i wypel-
nione dobrocig Dziecko z Nazaretu?'?

W Kogo zatem wierzy Balthasar? Po pierwsze, w Tego, ktory absolutnie nie
stworzyt rzeczywisto$ci potgpienia, przeciwnie, wystgpuje ona jako tragiczny
absurd, bolesna anomalia, na ktorg Pan zdecydowanie si¢ nie godzi (s. 70nn),
jednakze dopuszcza jg ze wzgledu na mitos¢ do czlowieka, ktora zaktada jego
wolny wybér. Owa anomalia nie ma prawa by¢ traktowana niczym réwnorzedny
Bogu $wiat (s. 88n), lecz musi by¢ ujmowana jako rysa na catosci, swoisty ,,nie-
-byt”!3, nieistnienie w ramach tego, co istnieje. Teolog ze Szwajcarii powoluje
si¢ na intuicje Karla Rahnera, ktory silnie uwypukla, iz ,,nie” stworzenia wobec
Stworcy nie moze funkcjonowaé na tej samej plaszczyznie i z takg sama moca
jak ,.tak” wobec Niego. ,,Nie” ontycznie ,,zalezy”, podporzadkowuje si¢ ,tak”
(s. 88, przyp. 10)!.

dzialno$ci 1 nawrdcenia. Wyrazenie: ,,istnienie piekla i jego wieczno$¢” zdaje si¢ w zaden spo-
s6b nie wyklucza¢ interpretacji zaproponowanej przez Balthasara, o czym jeszcze bedzie mowa.
Zob. Katechizm Kosciota Katolickiego, Poznan, Wydawnictwo Pallottinum 2002, nr 1035n.
Przyp. 10: autor cytuje stowa Gustawa Marteleta: ,Jest jednak rzecza niemozliwa, aby Bog
sam, w najmniejszym nawet stopniu, wspotdziatat w tym zabtakaniu, zwlaszcza po to — jak
niestety wystarczajaco czgsto twierdzono — aby przez zwycigstwo sprawiedliwosci odzyskaé
wspaniato$¢ swojej zanegowanej mitosci”. Por. J. Ratzinger, Wprowadzenie w chrzescijanstwo,
thum. Z. Witodkowa, Krakow, 2007, s. 295n.

Zob. Benedykt XVI, Homilia Benedykta XVI wygtoszona podczas Pasterki w Bazylice sw. Pio-
tra 24 grudnia 2011 r, http://www.vatican.va/holy father/benedict xvi/homilies/2011/docu-
ments/hf ben-xvi_hom 20111224 christmas_pl.html [25.06.2012].

Zob. J. Ratzinger, Wprowadzenie w chrzescijanstwo, s. 313. Uwazam, ze uprawnione byloby
poréwnanie piekta do kosmicznej czarnej dziury (oczywiscie na zasadzie analogii).

W tym samym przypisie kardynat przytacza stowa Adrienne von Speyr: ,,Nasza ciemno$¢ nie
stoi naprzeciw Jego (Boga) $wiatla niczym co$ absolutnego naprzeciw Absolutu. Ciemno$é¢
grzechu nie znajduje si¢ przeciez poza oddzialywaniem mocy Bozej. Dlatego jest mozliwe, ze
Bog okrywa taskawie nasza grzeszng ciemnos¢ swoja jeszcze wieksza ciemnoscia (na krzyzu)”.
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Po drugie, owo samopotepienie si¢ (,,samo-osad”, s. 97) cztowieka ,,nie daje
spokoju” Bogu. Jesli przyjelibySmy wyktadnie wiecznosci piekta w kategorii
niezaleznego, samoistnego stanu, wowczas w jakim$ stopniu nie byloby sensu
walczy¢ o jego zbawienie. Wszelako Akwinata konstatuje, iz piekta nie cechuje
autentyczna wiecznos¢, lecz raczej czas (s. 124), gdyz wieczno$¢ to przymiot
wylacznie Stworcy, ktory jest Panem czasu — dopowiada Otto Betz (s. 127),
Oscar Cullmann za$ zauwaza, ze Pismo traktuje o nieskonczono$ci czasu Bozego
(s. 129). Biorac pod uwage powyzsze intuicje oraz logicznie wnioskujac, powo-
tujac si¢ przy tym na uzasadniong wstrzemi¢zliwo$¢ wypowiedzi Magisterium
i liczne fragmenty Nowego Testamentu mowiace o powszechnej woli zbawczej
Pana (a przede wszystkim kontemplujagc Krzyz Chrystusa i rozwazajac Triduum
Paschalne), mozna przyja¢, ze stan odrzucenia nie musi by¢ nieskonczony czaso-
wo. Reflektujac glebiej, rowniez mozna mie¢ nadzieje, ze koniec koncow wszy-
scy beda zbawieni: nadziej¢ niezaprzeczalnie, nie wiedze. I taki, poparty liczny-
mi 1 roznorodnymi $wiadectwami, poglad podziela Hans Urs von Balthasar.

Skoro ,,nie daje spokoju” — co Pan moze zrobi¢ wobec ludzkiego ,,nie”? Nie-
watpliwie pieklo w zupetlnosci zalezy od osoby ludzkiej, od jej decyzji, i niepod-
wazalnie Pan (co nieustannie czyni, chociazby podczas liturgii eucharystycznej)
bedzie schodzit do otchtani kazdego serca, by je pociagnac ku sobie. Bedzie zste-
powal w owa ciemnos¢ i tam, niejako od wewnatrz, bedzie ja probowat rozswie-
tli¢ i rozpromieni¢’®. Co moze jednak zdziata¢ w sytuacji, gdy opierajacy si¢
Mitosci bedzie to czynit zawsze (s. 163)? Sadze, ze powyzsze pytanie streszcza
caty gorgczkowy dylemat zawarty w dziele Szwajcara. Mozna mie¢ uzasadniona,
realng nadzieje, ze pieklo stanowi wciaz rzeczywista mozliwos¢, lecz — zgodnie
z nauczaniem Kosciota, ktory nie orzekt o nikim z pewnoscia, iz zostal potepio-
ny!'® — jest ,,puste”!’. Mozna mie¢ pewnos¢, ze Bog do konca, do wiasnej $mierci,
do tez i do bolu, bedzie szukat zagubionej owcy, nawet w piekle — jesli przyj-
miemy jego wiecznos¢ jako zalezng od ludzkiego ,.tak” (bo czyz nie jest ono
,wieczne” dopoéty, dopdki nieprzerwanie mowi si¢ Bogu ,,nie”?). Lecz, niestety,
nie mozna wykluczy¢ odpowiedzi na 6w dylemat: ,tak”, juz nigdy nie przyjmie
Mitosci, zawsze 0w nieszczesny bedzie mowit ,,nie”.

Z pelng odpowiedzialnoscia (tudziez raczej jej brakiem) takowy (stuprocen-
towo istniejacy) wynik decyzji cztowieka przyjmuja ,,wiedzacy”, ci, dla ktorych
zaludnione pieklo jest oczywistym faktem (chociaz nie ma na to — zdaniem teolo-
ga — przekonujacych dowodow). Balthasar wybiera inng odpowiedz — konstatuje,
Ze nie jesteSmy w stanie jednoznacznie ustosunkowac si¢ to poruszanego proble-

Balthasar jest zwolennikiem podejscia, iz mozna mie¢ nadziej¢, ze nawet w piekle Mitos¢ Boga
jakos$ obejmuje grzesznikow (s. 103-115, 122).

Teolog to zdanie prezentuje jako podstawowy argument i jakby motto opracowania (s. 37).
Napisatem ,,puste” w cudzystowie, gdyz — zgodnie z wyktadnig tegoz stanu prezentowanag
przez autora — nie mozna mowi¢ o miejscu, a stowo ,,puste” zawiera taka sugesti¢ (s. 153).
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mu, ale wolno nam i trzeba mie¢ nadziej¢, ze nie bedzie si¢ OwW cztowiek wiecz-
nie opierat. Co wigcej, jego opor w jakiej§ mierze zalezy od nas — naszej posta-
Wy, naszego uczestnictwa w communione sanctorum. W jaki sposob? Mysliciel
ponownie odwotuje si¢ do wizji §wietych i ich przezy¢, ktore sktaniaja ich do
podjecia wysitku, walki o przekreslenie tego, ,,co piekto zapisato” (s. 192). Oczy-
wiste jest, ze dokonana w catkowitej wolnosci negacja mitosci nie moze zostac
anulowana. Jednakze fenomen wolnosci jest rozlegla rzeczywistoscia, zawieraja-
ca fascynujace niuanse, ktore Edyta Stein przenikneta modlitwa, podsumowujac,
ze taska (wolno$¢ mitosci, Duch) Pana wprawdzie nie moze wymusi¢ wstepu
do serca i podja¢ decyzji za cztowieka, lecz jest w mocy tak go ,,podchodzic”,
tj. stwarza¢ coraz wigcej ,,miejsca”’ w jego wnetrzu (oczyszczajac umyst i rozum,
uspokajajac uczucia i emocje, likwidujac urazy i zte skojarzenia, itp.), ze osoba
ludzka w koncu naturalnie opowie si¢ za Bogiem (s. 192-194)8,

Na tym tle rodzi si¢ niezwykte zadanie: chrzescijanie sa powotani do bycia
naczyniami taski i mitosierdzia, ktorzy r6znymi aktami podprowadzajg innych do
wiary (jako rzuceniu si¢ Stworcy w ramiona, s. 159), maja spelnia¢ obowigzek
ptynacy z faktu bycia communio. Swoistg granicg tych aktéw i ich najradykal-
niejszg formg jest rekompensujace doswiadczanie piekta — skrajnego odtaczenia
od Milosci — dla ratowania innych (s. 109-115, 182-186). W dodatku Balthasar
uwypukla, iz kazdy winien trwaé w takiej postawie, by w pokorze widzie¢ siebie
jako ostatniego w kolejce do pelnej wiecznej jednosci z Panem, mocno zabie-
gajac o chwale nieba dla innych. Ukazuje si¢ tutaj co$ nader fundamentalnego,
tj. jadro podejscia do teologii i wiary oraz pytanie o istot¢ chrzescijanstwa — czy
ma si¢ ono sta¢ bardziej lub mniej filozofig religii (z wiedza na kazdy temat), czy
raczej zywa dialogiczna wspotpraca ze Stworcg w zbawianiu $wiata, co wigze si¢
wlasnie z cnotg nadziei.

W dziele szwajcarskiego kaptana uderza kunsztowne polaczenie ogromnej
erudycji (z roznych dziedzin kultury) z lekkos$cia stylu pisarskiego, jak rowniez
umiej¢tne zbijanie utrwalonych stereotypow, chociazby zwigzanych z tworczo-
$cig Orygenesa i jego rzekomego popierania apokatastazy (jako teorii) czy odno-
szacych si¢ do dzialalno$ci Augustyna (ktdrego zgota nie uznaje on za autora
btedu ,,pewnosci wiary” w kwestii potepionych, s. 174). Teolog stapa po grza-
skim gruncie, wszelako — w mojej opinii — nigdy nie wychodzi poza ortodok-
sj¢, wprost przeciwnie: przybliza glebi¢ i bogactwo Objawienia. Owa droga jest
zaiste nader waska, a kazde lekkie zejscie ze szlaku moze sta¢ si¢ uzasadniong
przyczyna posadzenia o herezj¢'’, niemniej jednak witasnie ta niebezpieczna cia-

Niczym oczyszczony obraz-lustro Boga, naturalnie si¢ w Nim odbije.

Lub jakby powiedzial sam zainteresowany: powodem zbierania drewna na stos (przytacza to
w innym konteks$cie niz moj, chodzi mi tylko o wyrazenie). Kasliwy i lekko szyderczy (ale
w granicach mito$ci) jezyk autora dodaje uroku i dramaturgii calej pracy.
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snos¢ wydaje sie jedyna wlasciwa postawg wobec zalecen Mistrza®. I chociaz
nie brakuje osob, ktore umiescityby dzieto Szwajcara na indeksie, to w mocy
pozostaja stowa Jana Pawtla 11, akcentujace, iz Balthasar tylko borykatl si¢ z trud-
nosciami w interpretacji prawdy o wiecznym piekle?!, ktore to twierdzenie wcale
nie musi mie¢ wydzwigku pejoratywnego. Sadze, ze wprost przeciwnie: zmagac
si¢ w taki sposob z zaproponowanym, wyjatkowo palacym, tematem i doj$¢ do
powyzej zaprezentowanych subtelnych wnioskow cechuje wyltacznie genialne
i prawe umysty.

Z drugiej strony — by nie przestodzi¢ — nalezy doda¢ nieco dziegciu. Da si¢
odnies¢ wrazenie zbytniej pewnosci siebie u Autora. W mojej opinii jego adwer-
sarze wcale nie charakteryzujg si¢ ptytkim mysleniem (mozna 6w zarzut wyczy-
ta¢ z tonu wypowiedzi), jakie przypisuje im teolog. Ponadto nietatwo zrozumie¢,
dlaczego wsrdd wspanialego wachlarza wymienionych mistykow nie znalazto sie
miejsce dla Faustyny Kowalskiej. Wprawdzie gdy redagowano tekst, jeszcze nie
nalezata ona do btogostawionych (chociaz proces beatyfikacyjny byt w zaawan-
sowanym stadium), niemniej jednak jej spuscizna duchowa znaczaco wplywala
na Kosciot. ,,Jezu, ufam Tobie” streszcza cata w skrocie zademonstrowang prace
Hansa Ursa von Balthasara. Ufnos$¢ i nadzieja w to, ze wszyscy beda zbawieni,
nie wyklucza, ze moze sta¢ si¢ inaczej tudziez stato si¢ tak w przypadku jakichs
0sob. Wszelako moc nadziei przekracza ludzkie pojmowanie, uczac zawierzenia
— co stanowi fundament chrzescijanstwa.

20 Mt 7,13n. Ta wasko$¢ nasuwa mi skojarzenie z eksperymentem $wiatla w fizyce: im bardziej

skondensowana fala (niemal zanikajaca), tym — bedac przepuszczong przez odpowiednie urza-
dzenie — daje szersze i pelniejsze spektrum $wiatta. Ponadto zinterpretowatem te waskos¢ jako
swoista teologie ,,i”, taczenia wydawatoby si¢ niemozliwych ku temu rzeczywistosci. Zob.
M.J. Szule, Obraz Boga. Wokot tworczosci Josepha Ratzingera, Poznan 2011, s. 46.

2L Zob. A. Dulles, Blask wiary. Wizja teologiczna Jana Pawta II, Krakéw 2005, s. 270. Temat
piekta ma znaczenie dla dazen ekumenicznych. Sadze, Zze Balthasar swoje refleksje snuje wokot
niedookres$lonosci, ktorg Butgakow zawart w zdaniu: ,,Nalezy wigc raczej pytac nie o istnie-
nie czyscca, ale o to, czy piekto jest stanem ostatecznym, czy tez rodzajem czys$éca? Kosciot
nie zna, w kazdym razie, zadnych ograniczen w swojej modlitwie za zmartych w jednosci
z Kos$ciotem, wierzac w skuteczno$¢ swych modlitw” (S. Butgakow, Prawostawie. Zarys nauki
Kosciola Prawostawnego, thum. H. Paprocki, Warszawa 1992, s. 199). Jego myslenie jest tez
zupehlnie w zgodzie z pogladami prawostawnego metropolity Kallistosa, ktory rowniez wierzy
w realng mozliwos¢ istnienia otchtani, lecz zaznacza, Ze ,,jest uzasadniona nadzieja, ze wszyscy
moga go [tj. zbawienia — M.J.Sz.] dostapi¢” (K. Ware, Kosciél Prawostawny, thum. W. Misijuk,
Bialystok 2002, s. 290).
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Robert Jozef Wozniak, Roznica i tajemnica: objawienie jako teologiczne zZrodto
ludzkiej boskosci, Wydawnictwo ,,W drodze”, Poznan 2012, ss. 559.

Tytut recenzowanego dzieta moze przyprawic¢ niejednego czytelnika o przy-
stowiowy bol glowy. Ale jednoczes$nie moze go zainteresowaé, co kryje sie za
tym szczegolnym tematem. Wydaje mi sie, ze dobrym przygotowaniem do lek-
tury tego dzieta bedzie rozprawa doktorska tego samego autora, absolwenta Uni-
wersytetu Nawarry w Pampelunie (Hiszpania), Primitas et plenitudo. Dios Padre
en la teologia trinitaria de San Bonaventura (2005), napisana pod kierunkiem
ks. prof. Lucasa Francisca Mateo-Seci, a opublikowana dwa lata pézniej (Pam-
plona 2007, ss. 236).

Nowe dzieto, jakie prezentuje ks. Wozniak, to rozprawa habilitacyjna, kto-
ra traktuje o objawieniu chrzescijanskim, a doktadniej o ontologii objawienia
w perspektywie antropologicznej. Oznacza to, ze objawienie nie jest redukowane
do zwyklej ,,informacji” Boga o sobie samym czy ,,wyjawienia si¢ Boga” ze swej
tajemnicy, czy wreszcie ukazania wiedzy o Bogu, lecz jest rozumiane bardziej
w duchu Rahnerowskim — jako samoudzielanie si¢ Boga cztowiekowi (Selbt-
mitteilung Gottes, por. s. 507), czyli wolne przyjecie przez cztowieka Bozej ini-
cjatywy, co skutkuje w ukonstytuowaniu si¢ ostatecznej postaci osoby ludzkie;j,
ktora autor okresla nowym stowem ,,sobos¢”. Chodzi tu o ,,bycie soba”, o ,,sta-
nie si¢ sobg” dzigki przyjeciu zbawczego dziatania Boga wzgledem cztowieka,
czyli o konstytuowanie ludzkiego bytu poprzez Boze objawienie. Ten Inny czy
Rézny od cztowieka Bog sprawia, ze cztowiek staje sie ,,byciem-sobg-u-siebie”
(s. 9), a wiec dokonuje si¢ tu niejako ,,odzyskanie” jego podmiotowosci poprzez
relacje do Boga, czyli spelienie cztowieka (s. 13). Zapewne najpehniej ukazu-
je to soborowa koncepcja objawienia, ktora Wozniak ujmuje nastepujaco: ,,Bog
daje siebie poznac, aby siebie podarowac. Bog siebie odstania, aby cztowieko-
wi 1 $wiatu da¢ samego siebie i swoje wlasne zycie” (s. 193). Objawienie jest
tu ujete jako integralna komunikacja boskiego zycia na rzecz cztowieka, czyli
komunikacja calej tajemnicy Boga, co prowadzi do rozumienia objawienia jako
integralnego podarowania siebie i calego swojego bycia, a w konsekwencji do
przemiany czlowieka od wewnatrz (s. 196). Nie chodzi tu jednak — co zdawac
by sie mogto — o zwykte ujednolicenie Swiata Bozego i $wiata ludzkiego, lecz
o zrodzenie wielowymiarowego spotkania tych swiatow, w ktorym dochodzi do
powstania prawdziwej wspdlnoty, gdzie rzadzi logika osobowego podarowania
sie¢ Boga i przyjecie tego daru przez cztowieka (s. 196). Przy tym procesie zosta-
je zachowana niezbywalna ro6znica miedzy objawiajacym si¢ Bogiem a cztowie-
kiem, a samo objawienie staje si¢ odstonigciem tej tajemnicy Boga i §wiadomym,
wolnym ,,wciggnigciem” don czlowieka.



TwP 7,1 (2013) - recenzje

Omawiane dzieto sklada si¢ z czterech glownych rozdzialéw. Pierwszy
(s. 19-156) to analiza historyczno-teologiczna rzeczywisto$ci Tajemnicy, ktora
si¢ objawia, czyli Bog wychodzacy ku cztowiekowi i §wiatu. Chodzi tu o wyja-
wianie si¢ Boga jako Tajemnicy w sensie podarowania si¢, by by¢ poznanym
i doswiadczonym przez cztowieka. OczywiScie apogeum tego ,,wyjawienia”
bedzie Wcielenie Syna Bozego. W nim ukazuje si¢ zwrotna wymiana: ,,tajem-
nica to objawienie i objawienie to tajemnica”. Wozniak ukazuje t¢ rzeczywi-
stos¢ w pieciu odstonach historycznych: biblijne ujecie tajemnicy (s. 20-35);
patrystyczna wizja tajemnicy (s. 35-55); scholastyczne rozumienie tajemnicy
(s. 55-68); nowozytne ,,przystonigcie” (s. 68-80) i wspolczesne poglebienie teo-
logii tajemnicy (s. 80-156).

Rozdziat drugi (s. 157-296) traktuje juz o samej strukturze objawienia, ktorg
autor okresla jako heterologiczng. Chce przez to zaznaczy¢ réznorodnosc (roz-
nicg) miedzy objawiajacym si¢ Bogiem a cztowiekiem, adresatem objawienia,
a takze relacyjno$¢ aktu objawienia. Bog jako podmiot objawienia czyni jego
adresata takze prawdziwym podmiotem (s. 12). Inne jest jednak rozumienie obja-
wienia w perspektywie filozoficznej (s. 158-182): objawienie jawi si¢ jako komu-
nikowanie swojej innosci, uczynienie jej widzialng 1 mozliwg do zrozumienia
(s. 158), a inne w teologicznej (182-234): objawienie jest pojmowane jako zbaw-
cza komunikacja, czyli objawienie woli Bozej wzgledem cztowieka (s. 190).
Dlatego wazna jest tutaj perspektywa ,,stuchacza stowa” (s. 234nn), czyli przy-
jecia objawiajacego si¢ Boga i zarazem poczatek spetniania si¢ cztowieka, reali-
zowania swojej podmiotowos$ci, co Wozniak okresla przez wspomniane stowo
,,S0b0S¢” (por. s. 9; ang. self; s. 238).

Po tych dwoéch — niejako ,,wstepnych” — rozdziatach dotykamy za autorem
istoty calej rozprawy, a mianowicie tytutowego stwierdzenia: réznica i tajemnica.
Bog jako tajemnica daje si¢ czlowiekowi, a poprzez to nie znosi mi¢dzy nimi
roznicy, lecz jg jeszcze pozytywnie umacnia, czyli niejako na nowo ,,buduje”,
ubogaca i potwierdza czlowieka. Jak to jest mozliwe? Wozniak uwaza, ze odpo-
wiedz daje teologia przebostwienia (rozdz. III, s. 297-395). Sitg przebostwia-
jaca jest w swoim objawieniu Bog, ktory ,,daje si¢” cztowiekowi, a poprzez to
i przemienia go, gdy ten Boga przyjmuje. Owa przemiana i przebostwienie doko-
nuje si¢ wlasnie w procesie Bozego objawienia i ma miejsce w podmiotowosci
cztowieka, w jego sobosci (s. 299nn). W ten sposob ,,boskie trynitarne dziata-
nie, odstonigte i zrealizowane w Chrystusie, zmierza do odnowienia cztowieka”
(s. 393). Mowigc prosciej, Bog, objawiajagc siebie, pragnie innosci czlowieka,
tworzac przy tym jego peing autonomie. Wzorem i Ikong osiaggnigcia takiego
petnego cztowieczenstwa jest Maryja (s. 377nn).

Boze objawienie prowadzi zatem do utworzenia petnej ludzkiej sobosci, pod-
miotowosci. Istnieje wige Scisty zwigzek migdzy objawieniem a antropologia,
i to w tym sensie, Ze objawienie — skoro oznacza zbawcze podarowanie si¢ Boga
cztowiekowi (objawienie jako zbawienie) — musi tym samym posiada¢ walor
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poznawczy (rozdz. 1V, s. 397-502). Bez poznania nie bytaby mozliwa przemiana
cztowieka. Dlatego ta cze$¢ rozprawy stanowi w zasadzie krytyke tych rodzajow
teologii apofatycznych, ktore podporzadkowuja Boze objawienie ludzkiej ratio,
a wiec tzw. teologii negatywnej. Mozna — zdaniem Wozniaka — przyjac¢ apofatyke
do teologii, ale pod warunkiem, ze zostanie ona podporzadkowana objawieniu
(por. s. 511n).

Oryginalno$¢ rozprawy polega — moim zdaniem — na dwoch gléwnych tezach:
na ukazaniu nowego charakteru Bozego objawienia, a tym samym — na propozy-
cji nowego wymiaru dla dogmatyki.

Pierwsza z tych tez glosi, ze jest harmonijne i wzajemne dopetnienie, a nie
znoszenie si¢ ludzkiej indywidualnosci (sobo$ci) 1 procesu Bozego objawie-
nia. Wskazuje to na wykluczenie dialektycznos$ci (rozumianej, moim zdaniem,
zapewne po heglowsku jako tezy i antytezy — w sensie sprzecznosci) objawiaja-
cego si¢ Boga i przyjmujacego to objawienie czlowieka (por. s. 508). I tu pojawia
si¢ trudne i1 zarazem wazne pytanie: Jak autor tego dzieta rozumie dialektycz-
nos$¢? W sensie heglowskim dialektyka polega na sprzecznosci, ale dialektyka
w sensie klasycznym to nie sprzeczno$¢, lecz przeciwienstwo, ktore jednak taczy
co$ wspdlnego. Sw. Tomasz nazwat to raczej analogia similitudo in disimilitudine
(podobienstwo w niepodobienstwie) albo disilimitudo in similitudine (niepodo-
bienstwo w podobienstwie). Czyli migdzy objawieniem Boga a przyjeciem go
przez cztowieka nie moze by¢ absolutnej sprzecznos$ci, chocby dlatego, ze Bog
i cztowiek sg bytami realnymi. Dlatego migdzy objawieniem Bozym a cztowie-
kiem przyjmujacym jest co$ z tozsamosci: 1 Bog jest Osoba, i cztowiek jest oso-
ba, ale jest to niepodobienstwo w podobienstwie osobowym. Tak wiec klasyczna
dialektyka uwaza, ze jest jakie$ przej$cie miedzy Bogiem a czlowiekiem, jest co$
,»wspolnego”. Dialektyka polega wiec na tym, ze sg byty rézne, ale niesprzeczne,
gdyz spotykajg si¢ w czyms$ wspolnym.

Pomocna w tym rozumieniu moze by¢ formuta Leona Wielkiego: ,,Ko$ciot
katolicki [...] wierzy, ze nie ma czlowieczenstwa bez prawdziwej boskosci ani
boskosci bez prawdziwego cztowieczenstwa [w Jezusie Chrystusie]” (s. 507).
Oczywiscie formuta ta dotyczy bezposrednio unii hipostatycznej, ale wewnetrznie
zawiera w sobie wyrazenie istoty prawdziwego czlowieczenstwa, ktore zdobywa
swoj autentyzm jedynie w relacji do Boga. Objawienie jest wigc zrodtem ,,doj-
rzato$ci sobosci” (podmiotowosci, indywidualnosci). Bég wychodzi do cztowie-
ka z oferta mitosci, cheac go dla siebie samego, a cztowiek odnajduje fundament
swej wielkosci w udzielajagcym si¢ mu Bogu. Tak objawienie ma dla czlowieka
charakter egzystencjalny zaréwno w perspektywie ontologicznej, gdy ksztattuje
indywidualnos$¢ cztowieka (sobosc), jak i w perspektywie poznawczej, gdy daje
cztowiekowi prawdziwg wiedz¢ o Bogu, prowadzaca do wspolnoty z Nim. Rela-
cja cztowieka z Bogiem nie prowadzi do umniejszenia jego cztowieczenstwa,
lecz odwrotnie — dzigki Bozemu objawieniu czlowiek moze sta¢ si¢ sobg w catej
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swojej petni. Zachowana zostaje wtedy Tajemnica chrzescijanstwa, wyrazajaca
sie w ,,r6znicy” teologicznej (Stworca—stworzenie) bez dialektyki negatywne;j.

Natomiast drugi glowny walor rozprawy (druga teza) — proponowany nowy
wymiar dogmatyki — polegatby na tym, Zze objawienie jest rowniez przedmio-
tem badan teologii dogmatycznej (a nie tylko teologii fundamentalnej, ktora
pojmuje objawienie jako pojecie formalne). Dogmatyka jako nauka o ,,jawieniu
si¢” (objawieniu) Boga winna sta¢ si¢ ,,integralng teorig boskiego odstonigcia”
(s. 510), czyli nauka o objawianiu si¢ Boga jako zwigzku trynitarnego odstonie-
cia wewnatrzboskiego zycia i zaproszeniem do tego Zycia cztowieka, czyli jego
zbawienia.

Wrezultacierecenzowane dzieto jest wyrazem swietnej orientacjiks. dr. hab. Ro-
berta Wozniaka w calej sytuacji teologii objawienia, a takze w calym obszarze
dogmatyki katolickiej. Wprawdzie tekst jest pelen réznych nowych pojeé, czg-
sto ,,obcych” teologii klasycznej, a przez to sprawiajacy pewna trudno$¢ w jego
przyswojeniu, to jednak potrzeba w teologii pewnego ,,0zywienia” jezyka. Nale-
zy jednak baczy¢, aby sam jezyk nie byt dominujacy, jak zdawal si¢ w okresie
modernistycznym.

Warto wigc poswigcic si¢ lekturze tego tworczego dzieta teologiczno-filozo-
ficznego, aby jeszcze glebiej pozna¢ wychodzacego ku nam Boga w objawieniu
historycznym, a tym samym, by pozna¢ bardziej siebie w relacji do Boga obja-
wionego ostatecznie w Jego Synu Jezusie Chrystusie.

ks. Krzysztof Gozdz
KUL

Piotr Roszak, Wiarygodnosc i tozsamosé. ,, Teologia wiary” sw. Tomasza z Akwi-
nu i wspotczesnos¢, Wydawnictwo WAM, Krakéw 2013, ss. 256 (Mysl
Teologiczna, t. 73).

Ksigzka ks. Piotra Roszaka z Wydziatu Teologicznego UMK w Toruniu
doskonale wpisuje si¢ w kontekst ,,Roku wiary”, ktory w 50. rocznicg otwarcia
Soboru Watykanskiego Il oglosit Papiez Benedykt XVI. W jednym z ustepow
Porta fidei Ojciec Swiety stwierdza: ,,Potrzebna jest wzmozona refleksja na temat
wiary, aby pomoc wszystkim wierzacym w Chrystusa uczyni¢ bardziej swiado-
mym i ozywi¢ ich przywigzanie do Ewangelii, zwlaszcza w okresie glebokiej
przemiany, jaki ludzkos$¢ przezywa obecnie”!. Podejmujgc namyst nad aktualno-
$cig Tomaszowego poszukiwania racji ,,dla wiary”, P. Roszak koncentruje uwage

! Zob. Benedykt XVI, List apostolski w formie ,,Motu proprio” Porta Fidei oglaszajgcy rok

wiary, nr 8.

224 TwP 7,1 (2013)



TwP 7,1 (2013) - recenzje

na wspotczesnym kontekscie kulturowym, ktéory — mimo krytycznego (z czasem
przewrotnego) stosunku do religii (zwlaszcza chrze$cijanstwa) — nie przestaje
stawia¢ pytania o sens i ,,0stateczng prawde¢™. Dlatego zasadne jest adresowa-
nie or¢dzia Ewangelii nie tylko do ,,domownikéw” Kosciota, ale takze do tych,
ktorzy — z rozmaitych powodow — pozostaja na zewnatrz. Co wigcej, czestokro¢
sadza, ze majg ku temu solidne podstawy intelektualne. Ks. Roszak podkresla, ze
po dziesigcioleciach zaniechania katolickiej apologii (co w pewnej mierze wigze
si¢ z soborowym ,,otwarciem” Ko$ciota i teologii na pespektywe dialogu), mamy
do czynienia z powrotem do teologicznej ,,obrony wiary” i polemicznej postawy
teologow wzgledem jej przeciwnikow.

Autor zauwaza, ze kwestia kazdej proponowanej przez teologi¢ wiarygodno-
$ci chrzescijanstwa musi uwzglednia¢ konkretng sytuacje historyczno-kulturo-
wa, przede wszystkim za$ ,,metafizyczng wrazliwo$¢” wspotczesnego cztowie-
ka, ktory porzucit wspolnote koscielng i bywa zorganizowang religia zwyczajnie
znudzony. P. Roszak za przewodnika w poszukiwaniu podstaw wiarygodnosci
chrzescijanstwa ,.tu i teraz” wybiera $w. Tomasza z Akwinu. Swiadom ponadsie-
demsetletniego dystansu, jaki dzieli nasze czasy od epoki, w ktorej — w zupelnie
przeciez odmiennym kontekscie kulturowym — Akwinata uzasadniat racjonalne
podstawy chrzescijanstwa — autor stawia teze, ze my$l Tomaszowa jest nie tylko
aktualna, ale wrecz wspotczesnosci konieczna. Na szczegdlng uwage zastuguje
jego gleboko biblijna teologia, z Pisma wychodzaca i w Pismie zakorzeniona.
Z tej cechy teologizowania Akwinaty wynika tez jej spojnos$¢ oraz odporno$c¢
na fragmentaryzacj¢. Tomasza fascynuje bowiem cato$¢, kompletnos$¢ sacra
doctrina, ktorg uprawia i formutuje zawsze sub ratione Dei. Dlatego — zdaniem
autora — nie tomizm jako taki, ale oryginalna mysl Tomasza moze wspotcze-
$nie stanowi¢ zarowno wzorzec, jak i ,,material” w uzasadnianiu wiarygodnosci
chrzescijanstwa.

W rozdziale 1 (Teologia jako ,, postuga sensu”) Roszak podejmuje namyst
nad jednym z wymiarow chrze$cijanskiego uniwersalizmu?®. Jest nim propozycja
integralnej wizji rzeczywistos$ci, oparta na Bozym Objawieniu, ktérego centrum
jest osoba 1 dzieto Jezusa Chrystusa. Propozycja ta ,,idzie wbrew” paradygmato-
wi ponowoczesnemu, ktory metodycznie odrzuca wszystkie systemy aspirujgce

Benedykt XVI nie wspomina wprawdzie explicite 0 modernizmie czy postmodernizmie, ale
pisze o niewierzacych, sposrod ktorych wielu ,,szczerze poszukuje ostatecznego sensu i defi-
nitywnej prawdy o swym istnieniu i $wiecie. To poszukiwanie jest autentyczng ,,preambuta”
wiary, gdyz kieruje ludzi na droge prowadzaca do tajemnicy Boga”. Zob. tamze, nr 10.
Sensorodng funkcje chrzescijanstwa dostrzegaja mysliciele, ktorych trudno posadza¢ o kato-
licyzm, m.in. Leszek Kotakowski. Polemizuje on z usilowaniem chrzescijanstwa, by wiarg
,-naukowo” uzasadni¢. Zob. Troska o Boga w pozornie bezboznej epoce, w: Czy Pan Bog jest
szczesSliwy i inne pytania, Krakow 2009, s. 57-70.
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do absolutnej, obiektywnej, a przez to ,,wigzacej” prawdy*. W zderzeniu z taka
— preferujaca mysl ,,ptynna” i ,,staba” — mentalnoscia, teologia (przede wszyst-
kim katolicka) odwotuje si¢ do pojecia racjonalnosci. Osobliwym, a jednocze$nie
bardzo wyraznym przejawem chrze$cijanskiej ofensywy intelektualnej jest $ro-
dowisko teologéw anglosaskich okreslane jako Radical Ortodoxy. Jest to wiec
powr6t do apologetyki skoncentrowanej nie tylko na krytyce przeciwnika, ale
przedstawiajacej chrzescijanska wizje $wiata jako propozycje nosng, logiczna,
zdolng zintegrowacé ulegajace coraz wigkszemu ,,rozkawatkowaniu” uniwersum®.
Propozycja ta odchodzi od zracjonalizowanej apologetyki klasycznej (ktora usi-
tujac dowodzi¢, ,,uprzedmiotowita” Objawienie), podkreslajac znakowo-symbo-
liczng natur¢ Bozej ,,mowy” do czlowieka, ale takze jej personalistyczny cha-
rakter. Prekursorami odnowionej prezentacji chrzescijanstwa i uzasadnienia jego
wiarygodnosci sg — przywotani przez autora — M. Blondel, K. Rahner i H. Urs
von Balthasar. Ks. Roszak przedstawia sensonos$ng funkcje teologii w szerokim
kontek$cie pdznej nowoczesnosci, ze swoboda poruszajac si¢ w gaszczu rdézno-
rodnych jej przejawow.

Rozdziat 11 (Wiarygodnos¢ w teologii) stanowi systematyczny i uporzadko-
wany wyktad Tomaszowej koncepcji wiarygodnosci teologii. Opiera si¢ ona na
weryfikacji objawienia biblijnego oraz analizie ,,spotkania” objawiajgcego si¢
Boga i cztowieka ,,otwartego” na Niego. Ks. Roszak zwraca uwage na meto-
de krytycznego dialogu $w. Tomasza z pogladami innych religii. Polegata ona
na ,,wmyslaniu si¢” w poglady przeciwnika, aby je zrozumie¢ i w ten sposob
pokazac ich ,,niewystarczalno$¢”. W toku narracji autor podejmuje problematyke
,howego ateizmu” 1 jego krytyki, odnotowuje nowe odkrycie ,,chrzescijanskiej
wyobrazni” (C.S. Lewis, F. O’Connor), zagadnienie wiarygodnosci ,,prowoko-
wanej” przez mito$¢, wreszcie konieczno$¢ integracji teologii (perspektywy wia-
ry) z rezultatami nauk eksperymentalnych. Za $w. Tomaszem zwraca uwage na
koniecznos¢ troski o kulturowo-spoteczng relewantnos$¢ gtoszonej (uprawiane;)
teologii (przystosowanie do wspolczesnej kultury: jezyka, wlasciwosci narracji,
syntezy depozytu wiary i ,,depozytu” zycia), doniostos¢ projektu teologicznej
ontologii Johna Milbanka. Wszystkie te rzeczy znajdujemy u Tomasza z Akwinu,
cho¢ oczywiscie w innej konfiguracji kulturowej. Rozdziat ten — dzigki wnikli-

Dekonstrukeyjny program postmodernizmu (sprzysi¢zonego z ideologia sekularyzmu) prezen-
tuje: M. Seckler, Zeitgenossischer philosophisch-theologischer Kontext und ,, Dominus lesus”.
Sakularisierung, Postomodernismus, religioser Pluralismus, PATH 1 (2002) s. 145-171.

Tej integrujacej zycie spoteczne, gospodarcze i polityczne funkcji religii chrzescijanskiej, ktora
ufundowala podstawy cywilizacji europejskiej, sporo miejsca poswiecat Jan Pawet II — zob.
Przemowienie na forum Parlamentu Europejskiego, Strasburg, 11 pazdziernika 1988 roku,
w: Mysl spoteczno-polityczna Jana Pawta Il. Wskazania dla politykéw. Konferencja zorgani-
zowana przez Komisje Kultury i Srodkéw Przekazu Senatu RP. 15 kwietnia 2011 r., Warszawa
2011, s. 19-25.
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wym analizom i egzemplifikacjom-aplikacjom metod Akwinaty do mysli wspot-
czesnej — doskonale odpowiada na teze postawiong w tytule ksiazki.

W rozdziale III (4by by¢ wiarygodnym) Piotr Roszak prezentuje (przy oka-
zji pokazujac jej niedookreslono$¢) roézne nurty i przejawy ponowoczesnosci.
Najpierw przywotuje — przynajmniej potencjalng — otwarto$¢ tego multiwymia-
rowego 1 pluralistycznego ruchu intelektualnego na Boga. Jednym z przejawow
renesansu ,,problemu Boga” jest — dostrzegalna juz na przetomie XIX i XX wie-
ku ,,melancholia straty”. Nie oznacza to jednak wcale fascynacji koryfeuszow
postmoderny chrzescijanskim Bogiem objawienia. Przeciwnie, odnotowana
przez socjologie desekularyzacja oznacza rozkwit r6znych form fascynacji ,,dzi-
kim sacrum”. Stawia to przed Kosciotem bardzo trudne wyzwanie. Autor zwraca
uwagg, ze ideologia (filozofia) ponowoczesna jest uwiktana w nieprzezwycig-
zalne aporie 1 wiedzie swych adherentéw na bezdroza determinizmu, fatalizmu
i nihilizmu. Jednym z przejawdw — o czym autor rozprawia w kolejnym paragra-
fie — nastawionego misyjnie odrzucenia chrzesécijanstwa jest tzw. nowy ateizm,
reprezentowany przez ,,Oswieconych” i Richarda Dawkinsa. Powracajg oni do,
zdawatoby si¢ juz dawno przezwycig¢zonego, konfliktu wiara — nauka. Rozdziat
wienczy postulat, by w zmaganiu chrzescijanstwa z sekularyzmem koncentrowac
sie¢ na ukazywaniu wyjatkowosci ,,narracji” chrzescijanskiej, co w teologii fun-
damentalnej okres$lane bywa prezentowaniem absolutnego charakteru objawienia
Jezusa Chrystusa. Zadanie to teologia moze wedtug ks. Roszaka wypetnic¢ tylko
wtedy, gdy stanie si¢ interdyscyplinarna.

Rozdziat ostatni (Tomasz z Akwinu w ponowoczesnym krajobrazie) stanowi
podsumowanie tresci wczesniej omawianych, a jednoczes$nie uwypuklenie kwe-
stii aktualnos$ci teologii Akwinaty. Jest wigc o nowej interpretacji jego teologii,
czyli o odstgpieniu od rozumienia jej jako metafizyki ,,ontologizujacej” na rzecz
»modnej” perspektywy hermeneutycznej; jest polemika z Martinem Heidegge-
rem (John Caput, Jean-Luc Marion, John Milbank); jest podkreslenie znacze-
nia w Tomaszowej teologii kategorii partycypacji (Oliver-Thomas Venard); jest
prezentacja ,,warsztatu” Tomasza, ktdry pracowicie znajduje prawde, gdzie-
kolwiek ona jest; jest wreszcie panorama — bardzo réznych, ale zauroczonych
$w. Tomaszem — wspotczesnych interpretatorow jego mysli (C. Fabrio, E. Gilson,
J. Pieper, K. Rahner, S-T. Bonino, R. Garrigou-Lagrange, H.E. Weber, E. Tourpe,
R. Pouivet, F. Sawicki).

Ksigzke wienczy Zakoriczenie, w ktorym autor raz jeszcze wraca — lecz w spo-
sob odmienny niz we Wistepie — do kwestii wiarygodnosci teologii oraz jej cywi-
lizacyjnej misji. W jego bowiem przekonaniu, co wielokrotnie na kartach ksigzki
doskonale dokumentuje, Tomaszowy model uprawiania namystu nad wiarg i jej
trescig jest dla wspotczesnego $wiata (a nie tylko dla cywilizacji europejskiej)
czyms$ nieodzownym; wregcz koniecznym. W dhuzszej perspektywie historycznej,
jak celnie zauwaza ks. P. Roszak, wszystkie przeobrazenia spoteczno-polityczne
maja podtoze religijne. Innymi stowy: nowa (zmieniona) relacja spoteczenstwa
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wzgledem Boga prowadzi do brzemiennych w skutki zmian spotecznych. Poglad
ten koresponduje z twierdzeniem jednego z przedstawicieli tzw. nowych kon-
serwatystow z USA — Richard J. Neuhaus mowi, ze wszystkie wielkie problemy
polityczne: sprawiedliwos¢, rownos¢, dobro wspdlne sg kwestiami etycznymi,
opierajacymi si¢ na religii®.

Do spdjnej 1 monograficznej problematyki autor dotgczyt Ekskurs, czyli
poprzedzone solidnym wstepem kazanie $w. Tomasza Attendite a falsis, ktore
sam na polski przetozyl. Mimo iz intencja takiego zabiegu (prezentacja teolo-
gicznej szkoty Akwinaty na konkretnym, zwartym przyktadzie) zostata przez
Roszaka przediozona, wydaje si¢, ze tekst ten nie do konca z tre$cia ksigzki
konweniuje. Integralng cze$cig omawianej pracy jest imponujaca bibliografia
i indeks osobowy.

Przedstawiona ksiazka jest dzielem nietuzinkowym. Autor — niemal na wszyst-
kich stronach — pelng garscig czerpie ze wspotczesnej literatury filozoficznej, teo-
logicznej, biblijnej i socjologicznej. Jednoczesnie za$ z niezwykla swoboda przy-
woluje dzieta ,,gtdéwnego bohatera” calej narracji, czyli §w. Tomasza z Akwinu.
Niekwestionowanym atutem ocenianej pozycji jest jej interdyscyplinarno$¢. Nie
da si¢ bowiem moéwi¢ o wspotczesnym (faktycznym, ale i przez autora postulo-
wanym) znaczeniu teologii Akwinaty, bez zaprezentowania dziejow interpretacji
jego dziel. Z drugiej strony niezbgdne byto ukazanie, skadinad bardzo skom-
plikowanej i pokawatkowanej, sytuacji wspotczesnej filozofii (jej dominujacych
szkot), ktora przez obserwatora laika mogtaby by¢ uznana za catkowicie obcg
Tomaszowej wizji doctrina sacra. Niezwykla erudycja autora pozwolita mu
zaprezentowac szerokie spektrum wspotczesnych drog myslenia, ani na chwile
nie tracgc jednak z oczu celu tej iscie benedyktynskiej kwerendy. Nie dziwi wigc,
ze to — odziedziczone pewnie po Mistrzu z Akwinu — d3zenie do syntezy kazato
autorowi zestawic ze sobg rzeczywiste ekstrema; od F. Nitzschego po H.U. von
Balthasara, od J. Derridy po K. Rahnera, od K. Bartha do F. Sawickiego; od
Dunsa Szkota po M. Heideggera; od R. Dowkinsa po J. Milbanka. Nie zabra-
kto tez Leona XIII i Benedykta XVI. Na uwage zastuguje wreszcie specyficz-
na metoda komponowania niepowtarzalnej mozaiki, jaka stanowi recenzowana
ksiazka. Ot6z autor czesto powraca do wczesniej sygnalizowanych pogladow,
dziel, myslicieli. Nie dlatego, zeby powtarzac, ale po to, by rzecz, problem, spor
naswietli¢ z innej strony, z nowej perspektywy. I cho¢ taki modus operandi stwa-
rza wrazenie pewnego nieporzadku, ostatecznie zmierza si¢ do konkluzji. Prawda
jest bowiem — by przywota¢ H. Ursa von Balthasara — symfoniczna. Nadto i sam
Tomasz z Akwinu, cho¢ mitowat precyzje i prostot¢ mysli, do syntezy dochodzi¢
zwykt poprzez przywolanie twierdzen oponentéw. Niemniej jednak warto odno-
towa¢ proporcjonalnie zbyt male wykorzystanie — catkiem przeciez obfitej dla
problematyki podejmowanej w pracy — polskiej literatury teologiczno-fundamen-

¢ Zob. R.J. Neuhaus, Prorok z Nowego Jorku, Warszawa 2011, s. 59.
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talnej. Trzeba rowniez zauwazy¢, ze praca pisana jest jezykiem bardzo komuni-
katywnym, wrecz dziennikarskim, co bynajmniej nie uchybia jej charakterowi
naukowemu.

ks. Jan Perszon
UMK

Namietnie kocha¢ swiat. Teologia laikatu wedfug sw. Josemarii Escrivy (1902-
-1975), red. Jan Perszon, Piotr Roszak, Wydawnictwo Naukowe Uniwer-
sytetu Mikotaja Kopernika, Torun 2012, ss. 260.

Rynek wydawniczy ostatnich lat obfituje w publikacje teologiczne inspirowa-
ne dokumentami Soboru Watykanskiego II. Niewatpliwie otworzyly one droge
nie tylko do podjecia nowej problematyki, lecz takze do od$wiezenia lub tez
innego spojrzenia na zagadnienia kluczowe dla teologii. Owocem soboru jest
m.in. poglebienie refleksji eklezjologicznej, ktora okresla tozsamos$¢ Chrystuso-
wej wspolnoty i1 akcentuje prawdg o jej historycznej obecnosci w §wiecie. W ten
sposoOb otwiera si¢ perspektywa nowego rozumienia miejsca i zadania wiernych
swieckich w Kosciele i dziejach $wiata.

Zashuga soboru jest na pewno wyakcentowanie powszechnego powotania
do swigtosci wszystkich ochrzczonych. Tak oczywiste okreslenie charakteru
zycia chrzescijanskiego pozwolito doceni¢ misj¢ laikatu w urzeczywistnianiu
si¢ Kosciola. Przez wieki bowiem teologia i praktyka pastoralna niejednokrotnie
stawiata powotanie §wieckich w cieniu powotania duchowienstwa i stanu zakon-
nego. Nalezy jednak pamigtac¢ o prekursorach mysli soborowe;j, ktorzy juz kilka-
dziesiat lat przed Vaticanum II budzili w laikacie $wiadomo$¢ podmiotowosci we
wspolnocie Ko$ciota. Takim prekursorem okazat si¢ hiszpanski kaptan, tworca
Opus Dei, Josemaria Escriva, ktory zaproponowat prosta droge realizacji powo-
fania do $wieto$ci przez uswigcenie zycia codziennego. Wedtug jego koncepcji
teologiczno-praktycznej zycie petnig powotania, wedlug natury chrzescijanstwa,
konsekwentnie przenika cata rzeczywisto$¢ spoteczna i nie polega na ucieczce od
$wiata, lecz na przenikaniu go Ewangelig w matzenstwie, pracy czy aktywnosci
na forum spotecznym.

Te ideg¢ Josemarii Escrivy podjeli organizatorzy sympozjum naukowego na
Wydziale Teologicznym UMK w Toruniu, ktérego poktosiem jest publikacja
zatytutowana Namietnie kochacé swiat. Sam tytul zostal zaczerpnigty z homilii
wygloszonej przez zalozyciela Opus Dei na Uniwersytecie Nawarry w Pampe-
lunie, ktora zamieszczona na poczatku publikacji, jest najlepsza formg otwarcia
refleksji nad laikatem w $wiecie 1 stanowi podstawe odniesienia dla sympozjal-
nych przedtozen. Juz sama homilia obfituje w mysli godne rozwinigcia i zawiera
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w sobie wiele poje¢, ktore mogg definiowac laikat i jego misje. Wydaé si¢ moze
trywialnym stwierdzenie, ze z przekonaniem mozna uzna¢, jakby tekst zostat
napisany wspotczesnie i dotykat aktualnych wyzwan. Tym mocniej moze towa-
rzyszy¢ ol$nienie mysla Escrivy (wcigz mato popularng w Polsce) temu, kto po
raz pierwszy si¢ w nig zaglebia.

Opublikowana praca posympozjalna zostata podzielona na trzy zasadnicze
czesci: 1. Posta¢ sw. Josemarii Escrivy; I1. Teologia laikatu. Studia i artykuty; II1.
Swiadectwa oraz zaopatrzona koniecznym wprowadzeniem redaktoréw: Jana
Perszona i Piotra Roszaka, a takze dodatkiem, bibliografig i notg o autorach. Cen-
tralne miejsce zajmujg artykuly naukowe, przygotowane przez polskich i hisz-
panskich teologow. Otwiera je refleksja teologa z Pampeluny, Césara Izquierdo,
na temat wizji czasu i historii, ktora tajemnice Chrystusa — centrum dziejow,
umieszcza na tle antychrzescijanskich ideologii. Pozytywny model historii, jako
zycia i zadania do realizacji, prowadzi ku petni ludzkos$ci, a budowana na nim
antropologia chrzescijanska zaktada pelne zaangazowanie cztowieka w realizacje¢
pierwotnego zamystu Stworcy wzgledem $wiata, ktory jawi si¢ jako dobry. Dla-
tego $§wiecki chrzescijanin dziedziczy powotanie, ktoérego celem ziemskim jest
umieszczenie Chrystusa na szczycie wszelkiej ludzkiej aktywnosci.

Zadanie to jest dla chrzescijan droga swietosci, prowadzacg do ostatecznego
przebostwienia, ktore jest dzietem Boga w cztowieku, zakladajacym dynamizm
ludzkiej wspolpracy, wlasciwy dla dziatania taski. Tak rozumiana $wigto$¢ moze
by¢ urzeczywistniona jedynie przez Zbawiciela i sakramentalny udziat w Jego
dziele. Niewystarczalno$¢ cztowieka w kwestii zbawienia, a moéwigc mocniej,
jego wewnetrzna i nicusuwalna stabo$¢ jest zawsze obszarem objawienia mocy
taski. Miejsce ekonomii sakramentalnej w uzdrawianiu i umacnianiu chrzescijan
zarysowat w swoim artykule Janusz Lekan z KUL. Rozwinat on ide¢ Escrivy,
ktory $wiadomo$¢ wspotodpowiedzialnosci swieckich za Kosciot 1 apostolstwa
wywodzil z istoty sakramentow, zwlaszcza chrztu i bierzmowania. Sakramenty,
zawsze umocowane w tonie Kosciota, od niego wyplywaja i do niego prowa-
dza. Uobecniajg godnos¢ i wolnos$¢ odpowiedzi cztowieka na propozycje zbaw-
czg, prowadzg w rezultacie do apostolatu, przez ktoéry wierzacy nie tylko buduja
Kosciol, ale przede wszystkim sami integruja si¢ wewnetrznie. Duzo miejsca
poswigcono Eucharystii — sakramentowi ugruntowujacemu taske i przemienia-
jacemu w Chrystusa, ktory czyni wierzacego ,,wspotodkupicielem” i moderuje
postawe zycia.

Omawiana publikacja kreuje, wedle ducha nauczania Escrivy, bardzo pozy-
tywng wizje roli $wieckich w Kosciele i $§wiecie. Niejako w opozycji do tego
ujecia sytuuje si¢ artykut Jana Perszona. Autor prezentuje kontrowersje lat poso-
borowych, zwtaszcza w Ko$ciele zachodnim, wynikajace ze zbyt ptytkiego rozu-
mienia soboru i przyjecia niektorych form odnowy niesugerowanych w zadnej
mierze przez nauke ojcoOw soborowych. Jan Perszon, opierajac si¢ na negatyw-
nych doswiadczeniach z USA, oddat bledng tendencje aktywizacji §wieckich,
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ktora wytworzyla pozorne istnienie swoistej formy lub stanu w Kosciele, sytu-
ujacego sie pomiedzy duchowienstwem a laikatem, co zaowocowato zachwia-
niem tozsamos$ci kaptanstwa hierarchicznego. Tak umiejscowiona sonda bted-
nych trendow reformistycznych, opartych na niewlasciwym sposobie budzenia
swiadomosci eklezjalnej $wieckich, jest potrzebnym tlem dla ukazania zdrowej
nauki Escrivy.

Fundamentem i osig przewodnig przestania hiszpanskiego kaptana jest Swie-
to$¢ dedykowana przez Boga kazdemu ochrzczonemu. Ona okresla sens wszel-
kiej aktywnosci chrzescijan $wieckich. Ten podstawowy aspekt zycia chrzesci-
janskiego poddat analizie opartej na mysli Escrivy José Ramon Villar w artykule
Zadanie chrzescijan swieckich. Czytelnik, ktory poszukuje ogdlnego wprowa-
dzenia w duchowo$¢ Opus Dei, moze z powodzeniem skorzysta¢ z tego przedto-
zenia. Autor najpierw opisat podstawowe zalozenia zycia 1 nauczania wedtug tej
wizji realizacji chrzescijanstwa. Dalej skupil si¢ na wybranych aspektach ekle-
zjologicznych oredzia Escrivy.

Centrum zycia i nauczania hiszpanskiego $wigtego byto powszechne powota-
nie do $wigtosci jako komunii Boga z ludzmi i pelni mitosci w Chrystusie, dlate-
go autor kolejnego artykutu — José Ramon Villar — wychodzi od tej prawdy teo-
logicznej. Jak zauwazyl, $w. Josemaria ,,poswigcil swoje zycie i postuge kaptan-
ska, aby rozbudza¢ w chrzesécijanach §wiadomos¢ §wietego zycia, ktore wyptywa
z chrztu $w. 1 ktore powinno ozywiaé cala egzystencje” (s. 97). To nauczanie, tak
oczywiste wspotczesnie, nie byto czyms$ zwyczajnym w latach postugi zatozy-
ciela Opus Dei, albowiem teologia i praktyka Kosciota szty czesto w innym kie-
runku. Rozrézniano mianowicie jakby dwie drogi — droge wypehienia przykazan
w zyciu aktywnym $wieckich oraz droge realizacji rad ewangelicznych zarezer-
wowang jakby zyciu kontemplacyjnemu wezwanym do wigkszej doskonatosci.
Co wigcej, uwazano za trudne mozliwo$¢ potaczenia zycia w $wiecie z poszuki-
waniem autentycznej $wietosci. Zycie w §wiecie, a wiec praca, relacje spoleczne,
malzenstwo i rodzina, byto traktowane czgsto jako przeszkoda do osiggnigcia
doskonato$ci. Autor nie sugeruje, jakoby $wigto$¢ byta niemozliwa, takie twier-
dzenie sprzeciwiatoby si¢ wszechmocy dzialania taski Bozej, jednak praktycz-
nie ciggle dominowato przekonanie, ze dla $wietosci zycie $wieckich powinno
upodobnic¢ si¢ do zycia zakonnego, by moc przezwycigzy¢ t¢ obiektywna prze-
szkode na drodze ku doskonatos$ci, czyli zanurzenie chrze$cijan w doczesnos¢.
Stad tez sam Escriva, postrzegany jako szaleniec badz ,,marzyciel od marzen
niemozliwych” (s. 98), stat si¢ nie tylko prekursorem wizji soborowej, lecz takze
rewolucjonista w dobrym tego stowa znaczeniu.

Urzeczywistnienie powotania $wieckich do $wigtosci moze si¢ dokonac jedy-
nie posrod swiata. Powszechnos¢ tego powotania polega wlasciwie na mozliwo-
$ci spelnienia go posrod zycia codziennego, wlasciwego wigkszosci chrzescijan.
Te kwestie ujgl Villar w kolejnym punkcie artykulu. Doczesnos¢, wedhug zamia-
ru Bozego, jest droga spotkania cztowieka ze Stworcg 1 prowadzi ku pelni zycia
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w Chrystusie. Ten zamyst zbawczy wydobywat §w. Josemaria i przez ten pryzmat
widziat jedno$¢ miedzy stworzeniem a odkupieniem, wcieleniem a egzystencja
cztowieka. Tak oto rzeczywistosci $wieckie przezywane w duchu wiary maja
walor zbawczy. Hiszpanski teolog wytuskatl z nauczania $wigtego chrystologicz-
ny model zycia chrzeécijanina w $wiecie. W modelu tym potaczone jest to, co
ludzkie, z tym, co boskie, bez zmieszania i rozdzielenia, a sam Chrystus, Spet-
niciel planu zbawczego, sam ,,chce si¢ wcieli¢ w naszych zajeciach, ozywiaé od
wewnatrz nawet najskromniejsze czynnosci”, jak pisal hiszpanski swigty w dziele
To Chrystus przechodzi (nr 174, s. 100). Tak mocno teologicznie zinterpretowang
wizj¢ chrzesécijanstwa mozna $§miato okresli¢ mistycyzmem codziennosci. Wazny
jest tu oczywiscie moment chrztu wszczepiajacego w misje¢ kaptanska, prorocka
i krolewska samego Chrystusa, a odniesienie do tajemnicy wcielenia przesuwa
akcent bycia w §wiecie bardziej w kierunku dziatajgcego jakby od srodka samego
Boga, ktory jest pierwszym sprawcg przemiany $§wiata, w ruchu od wewnatrz,
przez aktywnos¢ chrzescijan. Autor jednocze$nie zwraca uwage na jedno$¢ zycia
osobistego, ktora scala duchowos¢, asceze 1 apostolstwo §wieckich i nie pozwala
na zaistnienie roztamow mi¢dzy wyznawang wiarg a prozaicznym zyciem.

W ostatnim punkcie autor skupit si¢ na wybranych zatozeniach eklezjologicz-
nych, ktore sg ramg dla nauki Escrivy. Poprzez chrzcielne wszczepienie w Chry-
stusa chrze$cijanie posiadaja ,,dusze kaptanska”, ktora okresla ich egzystencjal-
ng kondycje. Zycie wiec jest duchowg ofiarg w synostwie Bozym, spetniang
w postuszenstwie woli Ojca i nabiera wyjatkowego charakteru misji. Naturalng
tego konsekwencja jest wezwanie do budowania Krolestwa Bozego w historii. Na
podstawie kazan $w. Josemarii ukazana zostata godno$¢ i apostolska odpowie-
dzialno$¢ laikéw, ktora w roznorodnosci charyzmatdw, poshug i powotan buduje
jeden organizm eklezjalny. Rzutuje to na odpowiednie rozumienie kaptanstwa
hierarchicznego, ktore nie jest wyzsze w ,,ontologii chrzescijanskiej” (s. 103),
przy czym nie deprecjonuje go ani nie pozbawia wlasciwego miejsca w Kosciele.
Komplementarna wizja Kosciota jest wigc sita nauczania Escrivy.

Villar rozroznit takze pojecia ,.eklezjalny” i ,,koscielny”. Wszelkie inicjatywy
posiadajace relacje z postuga hierarchiczng lub reprezentujace te postuge nale-
zy okres$la¢ mianem ,.ko$cielnych”. Natomiast inicjatywy, w ktore sa wilaczeni
$wieccy jako obywatele i1 katolicy, sa prowadzone na sposob ,.eklezjalny”. Nie
oznacza to bynajmniej przeciwstawienia dziatan hierarchii aktywno$ci $wiec-
kich ani tym bardziej nie konstruuje linii podzialu czy wartosciowania obu sta-
néw. Bardziej nalezy tu widzie¢ sposob nieangazowania hierarchii w kwestie, za
ktore odpowiedzialnos$¢ spoczywa jedynie na laikach. Jest to szczegdlnie cenna
i nadal aktualna uwaga. Sam natomiast artykut, pomimo ogdlnego wprowadzenia
w nauczanie zatozyciela Opus Dei, niesie w sobie wiele ciekawych inspiracji
eklezjologicznych i pastoralnych, a takze dotyka na marginesie rozwazan spraw,
z ktorymi ciggle boryka si¢ wspotczesny Kosciot, takze w Polsce.
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Kolejny artykut publikacji, Namietnie kocha¢ swiat, poswigcony jest kwestii
pracy w zyciu codziennym. Pablo Marti nadaje jej wymiar chrystologiczny, zwra-
cajgc uwage na zbawcze znaczenie ukrytego zycia Jezusa z Nazaretu. Analizujac
teksty Escrivy, wysnuwa wniosek o uswigconym i uswigcajacym charakterze tej
rzeczywistosci ludzkiej, w koniecznym potaczeniu jej z modlitwa, ktoéra umiesz-
cza chrzescijanina jako kontemplatyka w $wiecie.

Stad kontynuacja tej mysli jest kwestia, jak osiggnaé §wigtos¢ w Swiecie.
Zagadnieniu temu poswigcony jest tekst Ireneusza Werbinskiego. Bazuje on na
osobistym doswiadczeniu $§wigtego z Hiszpanii, z ktorego wynikato nowe rozu-
mienie powotania, takze §wieckich. Autor poswigcit miejsce na ukazanie realnej
wizji $wiata dyktowanej przez Bibli¢, bez pomijania ludzkiej stabosci i grzechu
w historii zbawienia, ktore sg silg rzeczy doswiadczeniem nie tylko powszech-
nym, lecz takze poczatkowym w budowaniu relacji z Bogiem. Perspektywa
zawsze jest harmonia osobowa, harmonia ze §wiatem i jednos$¢ zycia w Chrystu-
sie, dlatego zwrocona zostata uwaga na praktyczne wskazoéwki Escrivy odnosnie
do zycia chrzescijanina, a posrod nich $wigto§¢ w pracy, malzenstwie, apostol-
stwie 1 umitowaniu Kosciota.

Na koniec Piotr Roszak dokonatl zestawienia koncepcji §wiata w $wietle nauki
sw. Tomasza z Akwinu i $§w. Josemarii Escrivy. Wizja Swiata jako habitat wedtug
Tomaszowej koncepcji jest wiasciwym gruntem dla mysli Escrivy i oddaje spo-
sob dzialania taski, ktora nie niszczy natury, lecz ja rozwija. Escriva wielokrotnie
podkreslal, Ze nie wolno ucieka¢ od §wiata, aby szuka¢ uswigcenia, ale w §wie-
cie nalezy znalez¢ swoja przestrzen uswigcania. Nieprzemijajace teologiczne
pytanie o relacj¢ natury i taski prowadzi do odkrycia taski codziennosci. Autor,
odczytujac na nowo nauke Akwinaty, kresli ramy metafizyczne dla intuicji teo-
logicznych Escrivy i dotyka natury chrzescijanskiego humanizmu, otwartego na
eschatologie.

Po klarownej prezentacji teologicznej mysli Escrivy zamieszczone zostaty
takze krotkie §wiadectwa 0sob przezywajacych swoje chrzescijanstwo wedlug
propozycji zatozyciela Opus Dei. Naukowa refleksja zostata wigc wzbogaco-
na takze o wymiar osobistego do$wiadczenia przedstawicieli réznych stanow
i srodowisk zawodowych, ktoérzy maja swiadomos$¢ aktywnego wspoitworzenia
wspolnoty Kosciota. Analizy naukowe i $wiadectwa o doswiadczeniu wprowa-
dzania Chrystusa w $rodowisko codziennej aktywnos$ci wiencza teksty bt. Jana
Pawta II i kard. Josepha Ratzingera, ktore wskazujg na aktualno$¢ przestania
$w. Josemarii.

Nalezy z duza przychylnoscia odnies¢ si¢ do publikacji Namietnie kochac
Swiat pod redakcja Jana Perszona i Piotra Roszaka. Jest ona dobra prezentacja
mysli i dziela $w. Josemarii Escrivy i okazuje si¢ potrzebng na gruncie teologii
polskiej. Powinna znalez¢ wlasciwy odbiér w srodowisku naukowym nie tylko
na gruncie dogmatyki, ale takze teologii moralnej, a szczegélnie mozna ja pole-
ci¢ pastoralistom. Kazdy z artykulow ujmuje pewien fragment mysli Escrivy, co
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pozwala formulowac szereg pytan: m.in. o ksztatt misji i zaangazowania laikatu,
o rdznice migdzy kaptanstwem powszechnym a hierarchicznym, o miejsce grze-
chu w pozytywnej wizji $wiata, o konkretyzacj¢ ogdlnych zatozen. Dlatego tres¢
poszczegblnych przedtozen nalezy odczytywacé w szerokim kontekscie publiko-
wanej calosci. Nie jest to, rzecz jasna, zarzut w kierunku autorow, lecz §wiadczy
o przemyslanej konstrukcji tematycznej calego sympozjum. Cenna jest obecnosé
teologow z Uniwersytetu w Pampelunie, ktorzy niemal z serca srodowiska mode-
rowanego przez Escrive zaprezentowali jego dorobek. Dzieki tej lekturze rodzi
si¢ rowniez pewna refleksja odnos$nie do samego Soboru Watykanskiego Il —
zwolany przez Ducha Swietego podjat kwestie, ktére Duch zrodzit juz weze$niej
wsrod swigtych cztonkow Kosciota, czego znakiem bylo zycie i dzielo hiszpan-
skiego kaptana.

ks. Krzysztof Golas
KUL
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