s. Anna Murawska USJK

Pelnia zbawienia
w Chrystusie
na przykladzie teologii
ks. Waclawa Hryniewicza

Praca doktorska z teologii dogmatycznej
napisana na Papieskim Wydziale Teologicznym
we Wroctawiu

pod kierunkiem

ks. prof. PWT dra hab. Wtodzimierza Wotynca

Wroctaw 2009






SPIS TRESCI

WYKAZ SKIOTOW ... .ieee it e e e e e e e e e e e
Bibliografia ..o
LTS (5]

ROZDZIAL |
BIBLIJNE PODSTAWY TEOLOGII ZBAWIENIA ...
§1. STAROTESTAMENTOWE PRZYGOTOWANIE ..........cocevenenen.
§2. NOWOTESTAMENTOWE WYPELNIENIE.
ZBAWIENIE W CHRYSTUSIE. ...

ROZDZIAL 11
TEOLOGICZNE INTERPRETACJE ZBAWIENIA ...,
8 1. ROZUMIENIE ZBAWIENIAW TRADYCJI TEOLOGICZNEJ .....
§2. PRZEDMIOT ZBAWIENIA ... e e
a) Zbawienie cztowieka ..o
b) Zbawienie KOSMOSU ........oveiiiiiie e
§3. SPOSOB ZBAWIENIA ..ottt
a) Modele zbawienia ..........ccooeiii it

b) Zbawienie w Kosciele ..........ccooiiiiiii i,

ROZDZIAL 111

IDEA PEENI ZBAWIENIA W TEOLOGII .....ccooviiii

§2. ZMARTWYCHWSTANIE UMARLYCH ....oooiniieie e,
§ 3. POWTORNE PRZYJSCIE CHRYSTUSA ..o,

§84. NADZIEJA NOWYCH NIEBIOS | NOWEJ ZIEMI ..................

25
26

34

43
43
50
50
53
54
54
58

65
66

76
82
86



ROZDZIAL IV

DROGA KU PEENI ZBAWIENIA .. ..ot e, 93
§1. ANTYCYPACJA SAKRAMENTALNA .. .coooiviiiiiiiiiieeeeea 93
§2. SMIERC | SAD BOZY ..ouiieiieieeeee e 105
§3. KONCOWE OCZYSZCZENIE .....coveviveeiiieeiiiieeiiieeeiiaeenn. 116
84, PIEKEO ..ot oo e e, 124
§5. APOKATASTAZA ..ooiiiieiei e i e e eeeeeeeeeiieneen, 131

ROZDZIAL V
PELNIA ZBAWIENIAW UJECIU W. HRYNIEWICZA ..................... 138
8§1. ZMARTWYCHWSTANIE .. ..o i i e e een. 138
a) Jednos¢ wydarzen paschalnych ... 139
b) Cielesny charakter Zmartwychwstania ...................cooceienns 141
82. ZYCIEWIECZNE .......oiivviiiiiieei e e eea . 146
a) Wspolnotowy charakter zycia Wiecznego ............ccoeevevvinnnes 147
b) Temporalny wymiar WieCZNOSCI ........ovevieuiniiiiieieineaneann 149
83. KOSMICZNY WYMIAR PELNI ZBAWIENIA ......cccccoiiiiini, 152
a) W perspektywie teologii szabatu ...............coceeeiiiiiiiiiiinnnn. 152
b) Kosmiczny wymiar Zmartwychwstania Jezusa Chrystusa ........ 152
C) Rola DUCha SWIGLEZO ......uivveiieiie et e 157
d) Los ludzkosci i $wiata materialnego ..........cccooeevviiiiniinnnns 158

ROZDZIAL VI

REALIZACJA PELNI ZBAWIENIA WEDLUG W. HRYNIEWICZA .... 164
81. DROGA KU PELNI ZBAWIENIA ..., 164

Q) SMIBIE ..v it et e e ettt et e eeeee i eee e, 165

1) Wymiar paschalny ..........cocoiiiiiiiiiiiiiiiiieeee 165

2) W perspektywie tajemnicy zstapienia Chrystusa do piekiet . 169

3) Wymiar KENOtYCZNY .....ovvevieie i e 171

4) Wymiar apofatyczny i dynamiczny ................coeeeenns 172

D) S0 i 175

[0 1074 Y/ 1= PO L2 ¥ 4
d) Pomigdzy smiercia a zmartwychwstaniem ........................... 180
82. SAKRAMENTALNA ANTYCYPACJIA .. e, 182



ROZDZIAL VII

MOZLIWOSC UTRATY PEENI ZBAWIENIA .. ...cc.oooeeiiiiiiieeeeee, 195
81. KONCEPCJAPIEKLA .. e 195
82. PROBLEM APOKATASTAZY ...coiiiiiiiiiiiiiiiiiiii i 205

ROZDZIAL VIII
PROBA OCENY KONCEPCJI PEELNI ZBAWIENIA
W. HRYNIEWICZA .. i i e, 216
81. METODA TEOLOGICZNA ..., 216
a) Interpretacja tekstow biblijnych ..., 216
b) Interpretacja tekstow patrystycznych ................cooiiiiinnn, 221
¢) Interpretacja wypowiedzi Magisterium ..............ccoovieinenn.n. 222
d) Inspiracje teologOW .........ccovviiiiiiiiiiiii e 224
e) Terminologia .......ccoovvieie i e e e e, 225
§2. ZALOZENIA TEOLOGICZNE ......coovviiiiiiiiie e e 228

ZAKONCZONIE oot i 235



WYKAZ SKROTOW

AK Ateneum Kaptanskie.

EK Encyklopedia  Katolicka, red. F. Gryglewicz,
R. Lukaszyk, Z. Sutowski, t. 1-9, Lublin 1989.

KDK Konstytucja duszpasterska o Kosciele w Swiecie

wspotczesnym  (Gaudium et spes), [w:] Sobor

Watykariski 11. Konstytucje, dekrety, deklaracje, Poznan,

wyd. 3, (br).

KK Konstytucja dogmatyczna o Kosciele (Lumen gentium),
[w:] Sobor Watykasski 1. Konstytucje, dekrety,
deklaracje, Poznan, wyd. 3.

KKK Katechizm Kosciofa Katolickiego, Pallotinum 1994.

MST K. RAHNER, H. VORGIMLER, Maty sfownik
teologiczny, Warszawa 1987.

NLT H. VORGIMLER, Nowy leksykon teologiczny, przekt.
T. Mieszkowski, P. Pachciarek, Warszawa 2005.

SB H. LANGKAMMER, Sfownik biblijny, Katowice 1982.

STB Stownik teologii biblijnej, red. Xavier Leon-Dufour,
ttum. K. Romaniuk, Poznan 1990.

SWB Stownik wiedzy biblijnej, red. B. M. Metzger,

M. D. Coogan , Warszawa 1997.

Dziela Wacltawa Hryniewicza

Abym nie utracif nikogo W. HRYNIEWICZ, Abym nie utraci/ nikogo...w kregu
eschatologii nadziei, Warszawa 2008.
Bdg naszej nadziei W. HRYNIEWICZ, BOg naszej nadziei. Szkice

teologiczno- ekumeniczne, t. 1, Opole 1989.



Bdg wszystkim we wszystkich W. HRYNIEWICZ, BoOg wszystkim we wszystkich.

Chrystus nasza Pascha

Chrzescijanistwo nadziei

Chrzescijanstwo nadziei

Dramat nadziei

Koscios

Na drodze pojednania

Nad przepasciami wiary

Nadzieja zbawienia

Nasza Pascha

Pascha Chrystusa

Pedagogia nadziei

Przeszlos¢ zostawié Bogu

Teraz trwa nadzieja

Ku eschatologii bez dualizmu, Warszawa 2005.

W. HRYNIEWICZ, Chrystus nasza Pascha. Zarys
chrzescijanskiej teologii paschalnej, t. 2, Lublin 1987.
W. HRYNIEWICZ Chrzescijaistwo nadziei, Krakow
2002,

W.  HRYNIEWICZ,
Przyszios¢  wiary i
Krakdéw 2002.

W. HRYNIEWICZ, Dramat
Medytacje eschatologiczne, Warszawa 1996.

W. HRYNIEWICZ, Koscidf jest jeden, Krakdw 2004.
W. HRYNIEWICZ Na drodze pojednania. Medytacje

ekumeniczne, Warszawa 1998.

Chrzescijasstwo  nadziei.

duchowosci chrzescijarniskiej,

nadziei zbawienia.

Nad przepasciami wiary z ks. Wacfawem Hryniewiczem
OMI rozmawiajqg Elzbieta Adamiak i Jozef Majewski,
Krakdéw 2001.

W. HRYNIEWICZ, Nadzieja zbawienia dla wszystkich,
Warszawa 1990.

W. HRYNIEWICZ, Nasza Pascha z Chrystusem. Zarys
chrzescijanskiej teologii paschalnej, t. 2, Lublin 1987.
W. HRYNIEWICZ, Pascha Chrystusa w dziejach
cziowieka 1 wszechswiata .Zarys chrzescijarniskiej
teologii paschalnej, t. 3,Lublin 1991.

W. HRYNIEWICZ, Pedagogia nadziei. Medytacje
0 Bogu, Kosciele i ekumenii, Warszawa 1997.

W. HRYNIEWICZ, Przeszios¢ zostawi¢ Bogu. Unia
I uniatyzm w perspektywie ekumenicznej, Opole 1995.
W. HRYNIEWICZ, Teraz trwa nadzieja. U podstaw

chrzescijariskiego uniwersalizmu, Warszawa 2006.



BIBLIOGRAFIA

Pismo Swiete Starego i Nowego Testamentu, wyd. 3, Pallotinum, Poznan- Warszawa
1980.

Biblia Jerozolimska, wyd.1, Pallotinum , Poznan 2006.

Grecko - polski Nowy Testament. Wydanie interlinearne z kodami gramatycznymi,
ttum. R. Popowski, M. Wojciechowski, Oficyna Wydawnicza ,\Vocatio”,
Warszawa 1993.

Dokumenty Urzedu Nauczycielskiego Kosciota.

BENEDYKT XVI, Encyklika O nadziei chrzescijarskiej (Spe salvi), Krakow 2007.

BENEDYKT XII, Konstytucja Benedictus Deus, [w:] Breviarium fidei. Wybor
doktrynalnych wypowiedzi Kosciofa, oprac. S. Glowa, |. Bieda,
Poznan 1988, 597-599.

Breviarium fidei. Wybdr doktrynalnych wypowiedzi KosciofZa, oprac. S. Gtowa, |. Bieda,
Poznan 1988.

Breviarium fidei. Wybor doktrynalnych wypowiedzi Koscio/a, red. I. Bokwa, Poznan
2007.

Denzinger H., Schonmetzer A.: Enchiridion symbolorum, definitiorum et declarationum
de rebus fidei et morum, Freiburg 1967.

Dokumenty Soborow Powszechnych, Tekst Zacizsski i polski, t. 1, oprac. A. Baron,
H. Pietras, Krakdw 2003.

Instrukcja o powotaniu teologa w Kosciele (Donum veritatis), [w:] W trosce o pelnie
wiary. Dokumenty Kongregacji Nauki Wiary 1966 - 1994,
red. J. Krolikowski, Tarnow 1995, 353-3609.

JAN PAWEL I, Encyklika o Duchu Swietym w zyciu Kosciota i $wiata (Dominum
et Vivificantem), Rzym 1986.



JAN PAWEL Il, Rzeczy ostateczne. Wybor katechez z audiencji generalnych z 1999 r.,
Poznan 1999.

JAN PAWEL Il, Przekroczyé prog nadziei, Lublin 1994,

JAN PAWEL II, Adhortacja apostolska o0 zadaniach rodziny chrzescijanskiej
w $swiecie wspotczesnym (Familiaris consortio), Rzym 1981.

Katechizm Kosciofa Katolickiego, Pallotinum, Poznan 1994,

Katolicki Katechizm Doros/ych. Wyznanie wiary Kosciofa, Poznan 1987.

Kongregacja Nauki Wiary, List w sprawie niektdérych zagadnier zwigzanych
z eschatologie do wszystkich biskupow czfonkdéw konferenciji
episkopatow, [w:] W trosce o pefnie wiary. Dokumenty Kongregacji
Nauki Wiary 1966 - 1994, red. J. Krélikowski, Tarnow 1995, 129 -
132.

Mszaf rzymski dla diecezji polskich, Poznan 1986.

PAWEL VI, Konstytucja apostolska Indulgentiarum doctrina, Rzym 1967.

Sobdr Florencki, Dekret dla Grekdw, [w:] Breviarium fidei. Wybor doktrynalnych
wypowiedzi Kosciofa, oprac. S. Gtowa, |. Bieda, Poznan 1988,
600 - 602.

W trosce o pefnie wiary. Dokumenty Kongregacji Nauki Wiary 1966 - 1994,
Tarnow 1995.

Teksty zrodiowe.

HRYNIEWICZ W.,  Abym nie utraci/ nikogo....W Kkregu eschatologii nadziei,

Warszawa 2008.

HRYNIEWICZ W., BOg naszej nadziei. Szkice teologiczno - ekumeniczne, t. 1,
Opole 1989.

HRYNIEWICZ W.,  BoOg wszystkim we wszystkich. Ku eschatologii bez dualizmu,
Warszawa 2005.

HRYNIEWICZ W.,  Chrzescijasistwo nadziei. Przyszios¢ wiary i duchowosci
chrzescijanskiej, Krakow 2002.

HRYNIEWICZ W.,  Chrystus nasza Pascha. Zarys chrzescijasiskiej teologii
paschalnej, t. 1, Lublin 1987.

HRYNIEWICZ W.,  Chrystus ZmartwychwstaZz. Motywy paschalne w pismach

metropolity lZariona (X1 w.), Warszawa 1995.



HRYNIEWICZ W.,
HRYNIEWICZ W.,

HRYNIEWICZ W.,

HRYNIEWICZ W.,

HRYNIEWICZ W.,

HRYNIEWICZ W.,

HRYNIEWICZ W.,

HRYNIEWICZ W.,

HRYNIEWICZ W.,
HRYNIEWICZ W.,

Dlaczego gfosze nadzieje?, Warszawa 2004.

Dramat nadziei zbawienia. Medytacje eschatologiczne,
Warszawa 1996.

Duchowos¢  cafosci, w: Ku  chrzescijasnstwu  jutra.
Wprowadzenie do ekumenizmu, red. W. Hryniewicz OMI,
J. S. Gajek MIC, S.J. Koza, Lublin 1997, 750-758.
Hermeneutyka w dialogu. Szkice teologiczno-ekumeniczne, t. 2,
Opole 1998.

Koscio/ jest jeden. Ekumeniczne nadzieje nowego stulecia,
Krakow 2004.

Na drodze pojednania. Medytacje ekumeniczne, Warszawa
1998.

Nasza Pascha z Chrystusem .Zarys chrzescijaniskiej teologii
paschalnej, t. 2, Lublin 1987.

Nadzieja w dialogu. Korespondencja z czytelnikami (1976 -
2006), Warszawa 2007.

Nadzieja zbawienia dla wszystkich, Warszawa 1990.

Nadzieja uczy inaczej. Medytacje eschatologiczne, Warszawa
2003.

Nad przepasciami wiary z ks. Wacfawem Hryniewiczem OMI rozmawiajq Elzbieta

HRYNIEWICZ W.,

HRYNIEWICZ W.,

HRYNIEWICZ W.,

HRYNIEWICZ W.,

HRYNIEWICZ W.,

HRYNIEWICZ W.,

10

Adamiak i Jozef Majewski, Krakow 2001.

Pascha Chrystusa w dziejach czfowieka i wszechswiata. Zarys
chrzescijarniskiej teologii paschalnej, t. 3,Lublin 1991.
Pedagogia nadziei. Medytacje o Bogu, Kosciele i ekumenii,
Warszawa 1997.

Przeszfos¢ zostawi¢ Bogu. Unia i uniatyzm w perspektywie
ekumenicznej, Opole, 1995.

Staroruska teologia paschalna w swietle pism sw. Cyryla
Turowskiego, Verbinum, Warszawa 1993.

Teraz trwa nadzieja. U podstaw chrzescijasiskiego
uniwersalizmu, Warszawa 2006.

Wielki Poprzednik Ducha Swietego™. Zarys chrystologii
prawosfawnej,  w:  Chrystus  naszym  pojednaniem,
red. P. Jaskota, S. Koza, Opole 1997, 163-189.



Nadzieja - mozliwosé czy pewnos¢ powszechnego zbawienia? Dyskusja teologdw

dogmatykéw nad ksiazka ks. W. Hryniewicza OMI
Nadzieja zbawienia dla wszystkich, red. S. C. Napior-
kowski OFM Conf., K. Klauza, Lublin 1992.

Puste piek/o? Spor wokdt ks. Wactawa Hryniewicza nadziei dla wszystkich,

red. J. Majewski, Warszawa 2000.

Literatura przedmiotowa

HUCULAK O. B. OFM,

BARTNIK CZ. S.,
BARTNIK CZ. S.,
BARTNIK CZ. S.,
BALTHASAR H. U. VON,
BREUNING W.,
DANIELEWICZ Z.,

D ONOFRIO G.,

FINKENZELLER J.,

GRANAT W.,
GRANAT W.,

GUARDINI R,

Chrzescijaznskiej nadziei warunek konieczny. W sprawie
pewnego poglqdu ,.,ekumenicznego”, Kalwaria
Zebrzydowska 1994.

Dogmatyka katolicka, t. 1, Lublin 1999.

Dogmatyka katolicka, t. 2, Lublin 2003.

Mysl eschatologiczna. Dzieta zebrane, t. XXIII, Lublin
2002.

Czy wolno mie¢ nadzieje, ze wszyscy bedq zbawieni?,
przekt. S. Budzik, Biblos 1998.

Nauka o Bogu, Podrecznik Teologii Dogmatycznej.
Traktat 11, red. W. Beinert, Krakéw 1999.

Traktat o rzeczywistosci ostatecznej, [w:] Dogmatyka,
t. VI, Warszawa 2007.

Historia teologii. Epoka sredniowieczna, t. 2, przet
W. Szymona OP, Krakdéw 2005.

Eschatologia. Podrecznik Teologii Dogmatycznej. Traktat
X1, red. W. Beinert, Krakow 2001.

Dogmatyka katolicka. Synteza, Lublin 1967.

Ku cz/fowiekowi i Bogu w Chrystusie. Zarys dogmatyki
katolickiej, t. I, Lublin 1974.

O rzeczach ostatecznych. Chrzescijasiska nauka o smierci,
oczyszczeniu po smierci, zmartwychwstaniu, sqdzie

i wiecznosci, Krakéw 2004.

11



Historia dogmatow, pod red. B. Sesboué, t. 1, BAg zbawienia, tlum. P. Rak,

Krakow 1999.

Historia dogmatdw, pod red. B. Sesboié, t. 2, Cz/owiek i jego zbawienie, ttum. P. Rak,

Krakow 2001.

Historia teologii. Epoka patrystyczna, t. 1, pod redakcja A. Di Berardino, B. Studera,

KIJAS Z.J.,
LISZKAP.,

MARTELET G.,
MULLERG. L.,

NOCKE F. J.,
PALUCH M.,
RATZINGER J.,
RATZINGER J.,

B. SESBOUE,

WAGNER H.,

Krakéw 2003.

Niebo Dom Ojca, Krakéw 2001.

Wpiyw nauki o czasie na refleksje teologiczng, Warszawa 1992.
Odnalezione zycie wieczne, Krakéw 2000

Chrystologia — nauka o Jezusie Chrystusie. Podrecznik teologii
dogmatycznej. Traktat V, red. W. Beinert, ttum. W. Szymona,
Krakdéw 1998.

Eschatologia, Sandomierz 2003.

Traktat o zbawieniu ,[w:] Dogmatyka, t. 3, red. E. Adamiak,
A. Czaja, J. Majewski, Warszawa 2006.

Eschatologia — smier¢ i Zycie wieczne, Poznan 1984.

Smier¢ i zycie wieczne, Warszawa 2000.

Zmartwychwstanie i zycie. Krotki traktat o rzeczach ostatecznych,
Poznan 2002.

Dogmatyka, Krakow 2007.

Literatura pomocnicza.

ANDRES A,

BALTASAR H.,

BALTER L.,

BALTERL,,

BARTNIK Cz. S,

12

Od Marana tha do *“Dies irae”, “Communio”
2 (1987), 99-114.

Sqdy boskie w Apokalipsie, ,,Communio” 2 (1987),
13-31.

Nadzieja zycia wiecznego, ,,Communio” 4 (1984),
74 - 94,

Wierze w ciafa zmartwychwstanie, ,,Communio”
1(1991), 3-10.

Chrzescijanstwo personalistyczne, Dzieta zebrane,
t. XXXIII, Lublin 2003.



BARTNIK Cz. S,

BARTNIK CZ. S.,

BLAZA M., KOWALCZYK D.,

BOKWA 1.,

BOROSL.,

BOROSL.,

CALDECOTT S,,

CONTRERAS MOLINAF.,

COTTIER G,,

CREPALDI G. M.,

DAGENS C,,

DEC 1.,

DOLAT,.,

DYLUSF,,

EVDOKIMOV P.,

FACW. M.,

Kosciof jako sakrament swiata, Dzieta zebrane, t. IV,
Lublin 1999.

Teologiczna interpretacja wydarzenia smierci, AK
429 (1980).

Traktat o sakramentach, [w:] Dogmatyka, t. 5, red.
E. Adamiak, A. Czaja, J. Majewski, Warszawa 2007.
Eschatologia znaczy pe/nia, Sandomierz 2003.
Istnienie wyzwolone, Warszawa 1971.

Mysterium mortis, Warszawa 1974.

Kosmologia, eschatologia, ekologia, ,,Communio”
2 (1993), 119 - 132.

Apocaliptica, [w:] X. Pikaza, O. de M. N. Silanes,
O. SS. T. (red.), ElI Dios Cristiano. Diccionario
teologico, Secretariado Trinitario, Salamanca 1992,
84-95.

,.| oczekuje wskrzeszenia umarfych i Zycia wiecznego
W przyszfym swiecie”, ,,Communio” 4 (1984), 95-100.
Il tempo nei libri sapienziali, ,,Studia Patavina”
1(1982), 25-48.

Cialo  nasze, ktérego  przeznaczeniem  jest
zmartwychwstanie, ,,Communio”1 (1991), 110-118.
Celebracja misterium chrzescijasskiego, ,,Wroctawski
Przeglad Teologiczny” 1 (1996), 23-29.

Problem komplementarnosci wspé#czesnych modeli
soteriologicznych, Opole 1994.

Eschatyczna dynamika sakramentu Chrztu a udzia/
zbawionych w chwale Chrystusa, ,,Communio”
1(1987), 119-127.

Szalona mifos¢ Boga, przet. M. Kowalska,
Biatystok 2001.

Tajemnica smierci czfowieka, [w:] CZ. S. BARTNIK,
Mysl eschatologiczna. Dzieta zebrane, t. XXIIlI,
Lublin 2002.

13



FERDEK B.,

FERDEK B.,

GESTEIRA GARZA J. M.,

GOCZOL R.,

GOLEBIEWSKI M.,

GOMEZE.,

GONZALESR,,

GORKA L.,
GOZDZ K.,

GOZDZ K.,

GRANAT W.,
GRELOT P.,
HANC W.,

HUDE H.,

Eschatyczny wymiar sakramentdw swietych,
»Studia Paradyskie” 4 (1994), 40-41.

Problem kosmologicznego wymiaru piek/a,
,Homo Dei” 4 (1995), 18-22.

Jesus el Kyrios. Los inicios de una teologia
de la Trinidad, [w:] “Estudios Biblicos”
57 (1999), 331-359.

Anamneza, 11, W teologii, EK, t. 1, Lublin 1989,
kol. 511-512.

Idea zbawienia w Pismie Swietym, AK 432
(1981),53-63.

Seguimiento de Jesus en el Espiritu, “Estudios
Trinitands”, 2 (1999), 291-323.

El Spiritu Santo en la economia sacramental
de la |Iglesia (Referencia especial a los
sacramentos), ,,Revista Espafiola de Teologia”
59 (1999), 59-84.

Eucharystia i posfannictwo, Warszawa 1987.
Perspektywa historiozbawcza teologii Oscara
Cullmanna, [w:] K. G6zdz, Zwyciestwo wiary,
Standruk, Lublin, 53-77.

Trzy stany bytowania cz/owieka po smierci ,
[w:] CZ. S. BARTNIK, Mysl eschatologiczna.
Dzieta zebrane, t. XXIII, 23-26, Lublin 2002.
Dogmatyka, t. IX, Lublin 1967.

Swiat ktéry ma przyjsé, Warszawa 1979.
Ekumeniczny wymiar sakramentow
chrzescijanskiej inicjacji w swietle
miedzywyznaniowych dialogow doktrynalnych.
Studium ekumeniczne, Wtoctawek 2003.

Bo6g mnie o0sqdzi, ,,Communio” 2 (1987), 115-
127.

JANECZEK S., KOWALCZYK S., luminizm. | Problematyka, EK, t. VII,

14

red. S. Wielgus, Lublin 1997, 39-43.



JANKOWSKI A,

JANKOWSKI A,

JAROS D.,

KASPER W.,

KNAS Z.J.,
KNAS Z.J.,

KIJAS Z. J.,
KORCZYNSKI M.,

KOWALCZYK D.,

KOWALCZYK M.,

KROLIKOWSKI J.,

KUDASIEWICZ J.,

LADARIA L. F.,

LAFONT G.,

LAMARCHE P. SJ,

LANGANT.,
LANGKAMMER O.H.OFM,

Eschatologia biblijna Nowego Testamentu, Krakow
1987.

Zarys pneumatologii Nowego Testamentu, Krakow
1982.

Szkic rozwigzania problemu wspofistnienia
nieustajgcego  piekf/a 1 wiecznej mifosci  Boga,
[w:] Teologia w Polsce, 2(2008), wyd. Towarzystwo
Teologéw Dogmatykow, 121-162.

Nadzieja na ostateczne przyjscie w chwale Jezusa
Chrystusa, ,,Communio” 2 (1987), 32-46.

Czysciec. Czy jest i dla kogo?, Krakow 1999.
Odpowiedzi na 101 pytas o rzeczy ostateczne, Krakow
2004.

Piek/o. Oddalenie od Domu Ojca, Krakow 2002.
Teologia kosmiczna w pismach Pseudo Dionizego
Areopagity, Radom 1997.

Bog w piekle. Dwanascie wykfadéw o trudnych
sprawach wiary, Warszawa 2001.

Sqd szczegéiowy, [w:] CZ. S. BARTNIK, Mysl
eschatologiczna, Dzieta zebrane, t. XXIII, Lublin 2002,
23-26.

Mafty przewodnik po KKK, Poznan 1996.

Matka Odkupiciela, Kielce 1996.

Credo la vita eterna w Catechismo della Chiesa
Cattolica. Testo integrale e commento teologico,
Piémme 1993, 826-835.

Storia teologica della Chiesa. Itinerario e forme della
teologia, Edicioni San Paolo, Torino 1997.

Paruzja, Czas, Sfownik teologii biblijnej, red. Xavier
Leon-Dufour, tlum. K. Romaniuk, Poznan 1990,
655-656.

Sqd, ktéry wyzwala, ,,Communio” 2 (1987), 82-98.
Teologia biblijna Starego i Nowego Testamentu,
Legnica 2007.

15



LEON - DUFOUR X.,
LISZKA P. CMF,

LISZKA P. CMF,

LOHFINK N.,

MOLLAT D.,

MURGAJ.R. G,,

MUSZYNSKI H.,

NADOLSKI B.,

NITECKI P.,

NOSSOL A,

NOSSOL A,
NOSSOL A,

OZOROWSKI E.,

PEDERSON J.,

PERANI M.,

Stownik NT, Poznan 1981.

Duch Swiety, ktory od Ojca i (Syna) pochodzi, Wroctaw
2000.

Wp/yw nauki o czasie na refleksje teologiczng,
Warszawa 1992.

Le tempo dans le livre de Qohélet, Christus 77(1985).
Apokalipsa dzisiaj, Krakdw 1992.

El Dios del amor y de la paz, Universidad Pontificia
Comillas, Madrid 1991.

Izrael a Kosciof w Nowym Katechizmie, ,,Collectanea
Theologica” 2 (1995), 21-35.

Nowe spojrzenie na sakramenty w Katechizmie Koscio/a
Katolickiego, ,Wiez” 1 (1995), 112-1186.

Katechizm i jego miejsce w nauczaniu Kosciofa,
,Collectanea Theologica” 2(1995), 9-19.
Historiozbawcze znaczenie smierci, AK 95 (1980),
31-38.

Ku cywilizacji mifosci, Opole 1984.

Teologia blizsza zyciu. Wplyw teologii na egzystencje
chrzescijanskq, Opole 1984.

Nauka o zbawieniu w wypowiedziach Magisterium
Ecclesiae, AK 432 (1981).

Israel. Ist Life and Culture, Kopenhagen 1926 vol. I-11,
1940 vol. I11-1V. G. von RAD, Les idées sur le tempo el
I’histoire en Israél et I’eschatoogie des Prophetes,
[w:] Maggel Shaqued Hommage en Israél a Wilhelm
Wisher, Montpellier 1960, 198-2009.

La concecione del tempo nel antico Testamento,
[w:] “Sacra Doctrina” 87(1978), 231, 62.

Powstanie i znaczenie Katechizmu Kosciofa Katolickiego w wypowiedziach Papieza

16

Jana Pawfa Il i Kardynafa J. Ratzingera, oprac.
J. Krélikowski, Poznan 1997.



PRIVITERAS,,

RAHNER K.,

RATZINGER J.- BENEDYKT XVI,
RATZINGER J.,

RATZINGER J,,

RATZINGER J.,

RATZINGER J,,
ROGOWSKI R. E.,

ROGOWSKIR. E.,
ROGOWSKIR. E.,
SALVATI G. M. OP,
SCHILLEBEECKX E.H.,
SCHNEIDER T,
SCHONBORN CH.,

SEPE C,,

SESBOUE B.,
SIEMIENIEWSKI A.,

SKOWRONEK A,

SKWIERZYNSKI A.,

SNELAB.,

La vocazione dell'uomo: la vita nello Spirito. [w:]
Catechismo della Chiesa Cattolica. Testo
integrale e commento teologico, Casale
Monferrato 1993.

Kirche und Parusie Christi, [w:] Schriften zur
Theologie, t. VI, Einsiedeln — Zirich — Kéln 1965.
Jezus z Nazaretu, Krakow 2007.

Aby Bdg by? wszystkim we wszystkich, ,,Znaki
Czasu” 28 (1992), 3-16.

Himmel, [w:] Lexikon fiir Theologie und Kirche, t.
V, Freiburg 1960, 355-358.

Katechizm Kosciofa Katolickiego a optymizm
zbawionych, ,,Communio” 4 (1994), 3-18.
Nadzieja, Communio 4 (1984), 3-15.

Smieré jako sakrament zycia, AK 87 (1976),
420-436.

Swiat/osé i tajemnica, Katowice 1986.

Wicher i mysl, Katowice 1999.

Chrystus — osrodkiem kosmosu i historii, Kolekcja
»,Communio” 13, Pallotinum 2000, 232-241.
Christus Sakrament der Gottbegegnung, Mainz
1960.

Znaki bliskosci Boga, Wroctaw 1990

Skarby naszej wiary, Warszawa 1996.

Symfonia wiary w Katechizmie Koscio/a
Katolickiego, ,,Communio” 4 (1994), 61-70.

Poza Kosciofem nie ma zbawienia, Poznan 2007.
Katechizm szkoZg modlitwy, ,,Wroctawski Przeglad
Teologiczny” 1 (1996), 39-45.

Uniwersalizm zbawienia — jednos¢ wszystkich
w Chrystusie, AK 433 (1981), 194-208.

Mifos¢ oczyszczajgca. Wspofczesna interpretacja
nauki o czyscécu, Warszawa 1992,

Bierzmowanie, EK, t. Il, Lublin 1985, 547.

17



SZMULEWICZ H.,

SZYMIK J.,

SZYMIK J.,

SWIERZAWSKI W.,

Po tamtej stronie Zzycia. Zarys eschatologii,
Biblos (br).

Teologia na poczgtek wieku, Katowice - Zabki
2001.

W swiatfach Wcielenia. Chrystologia kultury,
Katowice- Zabki 2004.

Zr6dfo i szczyt duchowosci pracy, ,,Communio”
4 (1984).

Teologia Nowego Testamentu, t. 2, Dzie/o Janowe, red. M. Rosik, Wroctaw 2008.
TREVIJANO ETCHEVERRIA R., Origenes del cristianismo. Transfondo judio del

VOYTSEL K.,

VRIES S. J.,

WITASZEK G.,

WITKO K.,

ZUREK A.,

Komentarze biblijne.

cristianismo  primitivo, Ed.  Publicaciones
Universidad Pontificia Salamanca, Salamanca
1995, 54-55.

Uwarunkowania pyta# 0 apokatastaze, [w:]
Teologia w Polsce, 2 (2008), wyd. Towarzystwo
Teologéw Dogmatykow, 185-193.

Le temps dans la Bible, “Concilium” 162 (1981),
15-31.

Eschatologiczna interpretacja historii zbawienia,
KKK. Wprowadzenie, Lublin 1995, 221-237.
Piek/o? Tragiczna mozliwosé, [w:] Teologia w
Polsce, 2(2008), wyd. Towarzystwo Teologow
Dogmatykow, 177-184.

Wprowadzenie do Ojcow Kosciofa, Krakow 1993.

FENASSE J.M. OMI, GUILLET J. SJ, Niebo, STB.

FILIPIAK M.,

18

Ksiega Koheleta,[w:] Materia?y pomocnicze
do wykfaddw z biblistyki, Lublin 1975



FERNANDEZ ROMOSF., Biblia (Nowy Testament), [w:] X. Pikaza,
O. de M., N. Silanes, O.SS. T. (red.), El Dios
Cristiano. Diccionario teoldgico, Secretariado
Trinitario, Salamanca 1992, 176-203.

JOIN -LAMBERT M. PO, GRELOT P., Czas, STB, 173-182.

LESQUIVIT C. OSB, GRELOT P., Zbawienie, STB, 1118-1123.

STACHOWIAK L., Ewangelia wed/ug sw. Jana, Poznan -
Warszawa 1975.
DABROWSKI E., Listy do Koryntian, Poznan 1965.

Teksty patrystyczne i scholastyczne.

AMBROZY, O dobrach przynoszonych przez smieré, nr 56, [w:] SWIETY
AMBROZY, Wybor pism.

AUGUSTYN, Pasistwo Boze, przet. W. Kubicki, Kety 2002.

AUGUSTYN, Nagana a faska, [w:] Traktaty o fasce. faska. Wiara.

Przeznaczenie, 167-205, red. W. Borowicz, Poznan -
Warszawa-Lublin 1971.

CYPRIAN, List 58,10,[w:] Listy, tt. Szotdarski, Warszawa 19609.

GRZEGORZ Z NYSSY, Oratio de Mortus: PG 46.

IRENEUSZ, Adversus haereses, [w:] A. BOBER, Antologia patrystyczna,
Krakow 1965.

STAROWIEYSKI M., Wstep, [w:] Pierwsza Ksiega Starcéw. Gerontikon, ttum.
M. Borkowska, Krakdw 1992.

TOMASZ Z AKWINU, Suma Teologiczna, t. XXXIV (Suppl.), ttum. P. Belch,
Londyn 1986, (S. Th. 11 Suppl.).

TOMASZ Z AKWINU, Suma Teologiczna, t. XXXIII (Suppl.), ttum. P. Beich,
Londyn 1986, (S. Th. 11 Suppl.).

TOMASZ Z AKWINU, Taka jest nasza wiara, Sandomierz 2006.

TOMASZ Z AKWINU, Wyk#ad Pacierza, Poznan (br).

19



WSTEP

Teologia wciaz na nowo podejmuje refleksjc nad sama soba, by stuzy¢
cztowiekowi w przyblizaniu go do prawdy o Bogu i o sobie samym. | jako taka nie
moze by¢ ona nauka czysto teoretyczna i abstrakcyjna, ale winna przenika¢ zycie
cztowieka, jego bole, trwogi, zmagania. By skutecznie wypetnia¢ postannictwo
nieustannie tez weryfikuje swoje stanowisko, wzbogaca jezyk przekazu i uskutecznia
swoje postulaty, poszerza takze i pogiebia zakres podejmowanych zagadnien, bedacych
odpowiedzia na nurtujace wspotczesnego cztowieka pytania. W$rod nich pojawiaja Sie
te, dotyczace rzeczywistosci ostatecznej. Wciaz otwarte pozostaje pytanie, jak mowi¢
0 prawdach z zakresu eschatologii, aby niosty nadziej¢ i nadawaty ksztatt i dynamike
cztowieczej wierze. Na przecieciu pytan i potrzeb wspoiczesnosci sytuuja Sie
poszukiwania lubelskiego teologa ks. Wactawa Hryniewicza. Zatem zrodtem refleksji
teologicznej bedzie jego eschatologiczny dorobek. Dlatego niniejsza praca podejmuje
temat: ,Petnia zbawienia w Chrystusie na przyktadzie teologii ks. Wactawa
Hryniewicza”. Ma ona na celu probe odpowiedzi na pytanie o catosciowa wizje petni
zbawienia Wactawa Hryniewicza i jej pozycje wobec tradycyjnej i wspoiczesnej
teologii. Punktem wyjscia w badaniach jest wigc pytanie, czym jest petnia zbawienia?
Jaka koncepcje pemni zbawienia ma W. Hryniewicz? Co wyrdznia interpretacje
W. Hryniewicza sposréd innych teologow? Efektem koncowym bedzie ukazanie petni
zbawienia w Objawieniu na przyktadzie ujecia petni zbawienia W. Hryniewicza oraz
jego krytycznej oceny.

Pelnia zbawienia jako rzeczywistos¢ ostateczna czgsto pozostaje niezrozumiata
a przez to mato przekonujaca dla wspoétczesnego cztowieka. Tym bardziej wydaje sie
koniecznym przyblizenie dziet tej rangi, jak dorobek eschatologiczny ks. Wactawa
Hryniewicza, stawiajacy sobie za cel gloszenie nadziei wspétczesnemu cztowiekowi.
W toczacych si¢ wspoétczesnie dyskusjach wokot stanowiska ks. W. Hryniewicza
nastapito zawezenie gtownie do problematyki apokatastazy, wolnosci, potepienia.

Podjete badania maja pomoc rowniez w modyfikacji refleksji teologicznej dotyczacej
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petni zbawienia, wynikajacej z konsekwencji jakie niesie ze soba dowartosciowanie
w niej temporalnych i antropologicznych elementow. Niniejsza praca wpisuje si¢ w nurt
naszej rodzimej teologii, okreslanej niekiedy mianem ,,teologia blizsza zyciu” i bedaca
,»na ustugach wiary”.

Nalezy nadmieni¢, iz istniejace opracowania naukowe dotyczace zagadnienia
petni zbawienia czesto ukazuja jakis wybrany jej wycinek. Istnieje spora liczba pozycji
uwzgledniajacych na przyktad problem nieba, zycia wiecznego. Duzo ostrozniej
podejmowany jest problem powszechnego zmartwychwstania czy tez nowego nieba
I nowej ziemi. Nowe propozycje rozwiazan niesie zastosowanie modeli temporalnych.
Warto w tym miejscu wskaza¢ na pionierska prace P. Liszki: Wpfyw nauki o czasie
na refleksje teologiczng pokazujaca mozliwos¢ zastosowania nauki o czasie w celu
poszerzenia perspektywy tej refleksji. Na gruncie naszej rodzimej teologii tym tropem
podaza Cz. S. Bartnik w podrecznikowym opracowaniu Dogmatyki katolickiej
(szczegolnie w traktacie XI o rzeczach ostatecznych i XII- o swiecie). Przedmiot badan
nie obejmuje zastosowania modeli temporalnych w catosciowym ujeciu petni
zbawienia. Obecnos¢ nauki o0 czasie stanowi zatem jedynie tto dla zweryfikowania
dokonan ks. Wactawa Hryniewicza, ktéry w swoich dzietach podjat odwazna probe
wyakcentowania zagadnienie petni zbawienia bez dualizmu obecnego w tradycyjnej
eschatologii. Jego teologiczny dorobek stat si¢ zrodtem dla licznych prac magisterskich
i doktorskich, ktére rozpatruja na ogo6t problem nadziei zbawienia, koncepcji
eschatologii czy tez chrystologii paschalnej. Inne istniejace opracowania naukowe
koncentruja si¢ gtdwnie wokot zagadnien zwiazanych z publiczna debata na temat
lansowanej przez W. Hryniewicza odwaznej nadziei zbawienia dla wszystkich. Sa one
bardzo wartosciowe, niemniej, ich zainteresowania oscyluja gtownie wokot problemow:
apokatastazy, potepienia, Bozego mitosierdzia i sprawiedliwosci, wolnosci. Spojrzenie
catosciowe na ujecie petni zbawienia W. Hryniewicza daje mozliwos¢ zweryfikowania
stusznosci proponowanych przez niego rozwiazan, a takze stawianych postulatow
wobec teologii. Rowniez istotna jest w tym spojrzeniu préba zastosowania elementow
temporalnych i antropologicznych w teologii, ktdra moze stuzy¢ do modyfikacji
refleksji teologicznej dotyczacej petni zbawienia.

Podstawa mojego warsztatu naukowego jest dorobek teologiczny ks. Wactawa
Hryniewicza, wypowiedzi Magisterium oraz wszelkiego rodzaju opracowania naukowe
catosciowe lub fragmentaryczne na temat zbawienia i jego petni ze szczeg6lnym

uwzglednieniem teologii rodzimej. Wsrod dziet W. Hryniewicza do najwazniejszych
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trzeba zaliczy¢ trylogie paschalna: Chrystus nasza Pascha. Zarys chrzescijasiskiej
teologii paschalnej, t. 1, (1987); Nasza Pascha z Chrystusem. Zarys chrzescijasiskiej
teologii paschalnej, t. 2, (1987); Pascha Chrystusa w dziejach cz/owieka
I wszechswiata. Zarys chrzescijariskiej teologii paschalnej, t. 3, (1991), poniewaz sa tam
zawarte podstawy ujecia petni zbawienia. Natomiast problematyke nadziei
powszechnego zbawienia i jej uzasadnienia rozwijaja kolejne pozycje, poczawszy
od Nadziei zbawienia dla wszystkich, (1990), poprzez: Dramat nadziei zbawienia.
Medytacje eschatologiczne, (1996); Pedagogia nadziei. Medytacje o Bogu, Kosciele
i ekumenii, (1997); Chrzescijasistwo nadziei. Przyszfos¢ wiary 1 duchowosci
chrzescijanskiej, (2002); Nadzieja uczy inaczej. Medytacje eschatologiczne, (2003);
Dlaczego gfosze nadzieje?, (2004); Koscid/ jest jeden. Ekumeniczne nadzieje nowego
stulecia, (2004); Bog wszystkim we wszystkich. Ku eschatologii bez dualizmu, (2005);
Teraz trwa nadzieja. U podstaw chrzescijaziskiego uniwersalizmu, (2006). W pozycjach
tych, mozna zauwazy¢ poszerzanie si¢ perspektywy teologicznej siegajacej innych
tradycji w poszukiwaniu uzasadnienia dla nadziei zbawienia. Ws$réd opracowan
naukowych na temat zbawienia oraz petni zbawienia innych teologdw naleza dzieta:
Cz. S. Bartnik, Dogmatyka katolicka, t. 1-2, Mysl eschatologiczna; Historia dogmatow,
pod red. B. Sesboué, Bog zbawienia t. 1, oraz Cz/owiek i jego zbawienie t. 2;
M. Paluch, Traktat o zbawieniu;T. Dola, Problem komplementarnosci wspd#czesnych
modeli soteriologicznych J. Ratzinger, Smieré i zycie wieczne; B. Sesboiié,
Zmartwychwstanie i zycie. Krotki traktat o rzeczach ostatecznych; F. J. Nocke,
Eschatologia, G. Martelet, Odnalezione zycie wieczne, Miller G. L., Chrystologia —
nauka o Jezusie Chrystusie. Podrecznik teologii dogmatycznej. Traktat V; Z. J.Kijas,
Niebo Dom Ojca; J. Finkenzeller, Eschatologia, Podrecznik Teologii Dogmatycznej.
Traktat XI; Z. Danielewicz, Traktat o rzeczywistosci ostatecznej, Gotebiewski M., Idea
zbawienia w Pismie Swietym, P. Grelot, Swiat ktory ma przyjsé; R. E. Rogowski,
Wicher i mysl, R. E Rogowski, Swiat/os¢ i tajemnica.

W pracy badawczej najpierw zostata wykorzystana teologiczna metoda
pozytywna. W celu odnalezienia biblijnych podstaw nauki o petni zbawienia, zostaty
przebadane najwazniejsze teksty biblijne mowiace o peini zbawienia. Postugujac si¢ ta
sama metoda pozytywna, siegnetam do podstawowych wypowiedzi Magisterium
na temat petni zbawienia.

Nastgpnie przeanalizowatam refleksj¢ teologiczna W. Hryniewicza konfrontujac

ja z oficjalna nauka Kosciota i poddajac krytyce w swietle dokumentéw Magisterium.
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Etap ten polegal na analizie tekstdw zrodtowych W. Hryniewicza, wyciaganiu
wnioskdéw, oraz prébie systematyzacji jego mysli, uporzadkowaniu niejasnych
zagadnien. Ze wzgledu na wielos¢ literatury, postuzytam si¢ skrotami niektorych
publikacji W. Hryniewicza, oraz czgsciej przytaczanych tekstow Magisterium.

Catos¢ badan zmierza do catosciowego przedstawienia zagadnienia petni
zbawienia w refleksji teologicznej.

Praca sktada si¢ z osmiu rozdziatéw tworzacych logiczna catos¢, a jednoczesnie
niezbedne podstawy dla szerszego spojrzenia na problem petni zbawienia. Przedmiotem
zainteresowania dwoch pierwszych rozdzialdw jest zagadnienie zbawienia, kluczowe
W rozumieniu petni zbawienia. Rozdziat pierwszy podejmuje kwestie podstaw
biblijnych idei zbawienia zarbwno w Starym jak i w Nowym Testamencie. Drugi
rozdziat pozostajac przy zagadnieniu zbawienia, zawiera probg pokazania rozwoju idei
zbawienia w refleksji teologicznej. Mysl jest uporzadkowana wedtug schematu,
uwzgledniajacego: rozumienie zbawienia w tradycji teologicznej, nastepnie - przedmiot
zbawienia, koncentrujacy si¢ na zbawieniu cztowieka oraz zbawieniu kosmosu, oraz
sposob zbawienia dokonujacego si¢ w Kosciele, przedstawiony przy pomocy réznych
modeli. Trzeci rozdziat koncentruje si¢ na idei petni zbawienia w teologii pokazujac jej
rozwoj oraz nauczanie oficjalne Kosciota na temat nieba, zmartwychwstania,
powtdrnego przyjscia Chrystusa, nowego nieba i nowej ziemi. Czwarty rozdziat
podejmuje kwesti¢ drogi ku petni zbawienia. Miesci sie¢ w nim problem antycypacji
sakramentalnej wskazujacy na mozliwos¢ realizacji pelni zbawienia w doczesnosci
poprzez poszczegdlne znaki sakramentalne, oraz problem $mierci, sadu oraz
posmiertnego oczyszczenia prowadzacego do osiagniecia petni zbawienia. W czwartym
rozdziale zostata podjeta rowniez kwestia piekla i apokatastazy, przedstawiajaca nauke
Pisma Swigtego, Magisterium, oraz refleksje teologiczna na ten temat. Rozdziat piaty,
szosty i siodmy koncentruje si¢ na analizie dorobku teologicznego W. Hryniewicza na
temat petni zbawienia, drogi ku niej prowadzacej oraz mozliwosci potepienia. Piaty
rozdziat pokazuje wydarzenie paschalne jako podstawowe w budowaniu catosciowej
koncepcji petni  zbawienia przez W. Hryniewicza. Podejmuje zagadnienie
Zmartwychwstania Chrystusa, jego cielesnego charakteru, kosmicznego wymiaru, roli
Ducha Swigtego, losu ludzkosci i $wiata materialnego. Szdsty rozdziat koncentruje sie
na probie przedstawienia problemu realizacji peini zbawienia, w ktorym miesci sie
kwestia $mierci z uwzglednieniem jej wymiaru paschalnego, kenotycznego,

apofatycznego oraz dynamicznego, zagadnienie sadu, czysé¢ca oraz sakramentalnej
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antycypacji. Rozdziat siédmy ukazujac problem mozliwosci utraty petni zbawienia
omawia koncepcje piekta W. Hryniewicza oraz problem apokatastazy. Podsumowanie
refleksji W. Hryniewicza w kontekscie oficjalnego nauczania Kosciota, jest trescia
rozdziatu 6smego. Jest on najwazniejszy i decydujacy, poniewaz zawiera oceng
eschatologii W. Hryniewicza, pokazujaca stosowana przez niego metode teologiczna
oraz zatozenia teologiczne, ktére przyjmuje w catosciowej koncepcji petni zbawienia.
Zwienczeniem poszukiwan badawczych jest Zakonczenie, zawierajace probe

syntetycznego ujecia petni zbawienia.
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ROZDZIAL |
BIBLIJNE PODSTAWY TEOLOGII ZBAWIENIA

Zgiebiajac  problematyke zbawienia, mozna napotka¢ rézne proby
doprecyzowania tego terminu. Ich autorzy podkreslaja, ze jest ono centralnym terminem
religijnym, uzywanym na okreslenie tego, co jest oczekiwane lub obiecane:
podmiotowego, egzystencjalnego ocalenia i spelnienia czlowieka, petni zycial.
W jezyku greckim wyraza je czasownik sodzo uzywany w Nowym Testamencie,
ktory oznacza: ,ratowac”, ,zachowac¢”, ,zbawi¢”. Jego forma rzeczownikowa
soteria (zbawienie) uzywane jest zwykle w odniesieniu do ostatecznego zbawienia
wierzacych w Jezusie Chrystusie?.

W jezyku hebrajskim zbawienie wyrazone jest przez zesp6t termindw, ktore
pochodza od réznych rdzeni, ale oznaczaja to samo: by¢ ocalonym, by¢ uwolnionym
od niebezpieczenstwa, ktére mogto grozi¢ catkowita zagtada®.

Dla gi¢bszego wniknigcia w istotg zbawienia nalezy rozpocza¢ poszukiwania
od podstawowego zrodia, jakim jest Pismo Swicte Starego oraz Nowego Testamentu.
Zawiera ono bowiem zaréwno przedrozumienie zbawienia, etap przygotowania
w Starym Testamencie, jak i nowotestamentowa proklamacje uwzgledniajaca
doswiadczenie osobiste, wspdlnotowe, narodowe i kosmiczne. Zbawienie dokonuje sie
przy tym w powiazaniu z jakas struktura temporalna.

Obszernos¢ omawianego zagadnienia powoduje, ze trudno w niniejszej pracy
przeprowadzi¢ wyczerpujaca analize wszystkich termindw i znaczen. Bedzie to raczej
pewnego rodzaju szkic, ktory utatwi uchwycenie sedna biblijnej nauki o zbawieniu

w jego aspekcie zewnetrznym, wewnegtrznym oraz wspolnotowym. Na poczatku

! H. VORGIMLER, Nowy leksykon teologiczny (dalej: NLT), przekt. T. Mieszkowski, P. Pachciarek,
Warszawa 2005, 440.

2 M. D. COOGAN, Zbawienie, [w:] Sfownik wiedzy biblijnej (dalej: SWB), red. B. M. Metzger,
M. D. Coogan , Warszawa 1997, 817.

3 C.LESQUIVIT 0SB, P. GRELOT, Zbawienie, [w:] Sfownik teologii biblijnej (dalej: STB), red. Xavier
Leon-Dufour, tum. K. Romaniuk, Poznan 1990, 1117- 1118.
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zostanie przedstawione biblijne rozumienie zbawienia w Starym Testamencie (§ 1),
a nastepnie w Nowym Testamencie (8 2), z uwzglednieniem temporalnego aspektu

biblijnej nauki o zbawieniu.

81. STAROTESTAMENTOWE PRZYGOTOWANIE

Wsérod gtownych tematéw Starego Testamentu, takich jak: stworzenie
i przymierze, zbawienie i zbawcze posrednictwo, na szczegdlna uwage zastuguja
te ostatnie — ze wzgledu na ich fundamentalne znaczenie w tworzeniu perspektywy
dla petniejszego ujecia teologicznego rozwoju idei zbawienia®. Okreslano je réznymi
terminami: eszer (szczescie, powodzenie), tobah (dostatek dobr, pomysInosé), jesza
(wyzwala¢ od niebezpieczenstw), jeszuah (pomoc Boza, zwyciestwo dane od Boga),
theszuah (ratunek, ocalenie, odsiecz), szalom (pokdj, brak zagrozen), barak (zbliza¢
Boga do cztowieka)®.

Najstarsza biblijna refleksja nad zbawieniem si¢ga okresu przedjahwistycznego,
w ktérym poprzez imi¢ (np. Ahiasz — ,,BOg jest bratem”) taczono bostwo z rodzinag
w celu zapewnienia jej ochrony, pomysinosci, zdrowia, wielodzietnosci. Tak wigc
pojawia si¢ obraz Boga podejmujacego wielorakie dziatania zbawcze na rzecz
swoich podopiecznych®. Ta mysl o zbawieniu — na razie prosta, ale zawierajaca
trafna intuicje — podlega rozwojowi, co wida¢ wyraznie na kartach Ksiegi Rodzaju.
Jest ona obecna w opowiadaniach o patriarchach: Abrahamie (por. Rdz 12-25),
Jakubie (por. Rdz 27-35), Jozefie (por. Rdz 37-50). Bliskos¢ Boga wyraza sie
w ziemskich darach, w doczesnej pomysinosci rodu oraz w ochronie przed
materialnymi katastrofami. Mysl o zbawieniu zaczyna tu obejmowa¢ nowe watki,
jak choc¢by dotyczacy obietnicy danej Abrahamowi — watek ten uwidacznia Bozy,

a nie ludzki sposob realizacji obietnicy. Polega on na tym, ze to witasnie BAg jest Tym,

* W odniesieniu do Starego Testamentu Cz. Bartnik pisze o starotestamentalnym przedrozumieniu
zbawienia sktadajacym sie z nastepujacych watkéw: wezwanie Boze, zycie Boze, wyzwolenie od zia,
krolowanie Boze, odpuszczenie grzechéw, doznanie sadu Bozego, globalno$¢ dramatu i istnienie
wieczne. Por. Cz. S. BARTNIK, Dogmatyka katolicka, t. 1, Lublin 1999, 711.

® Zawezenie semantyczne pojawito si¢ w jezyku greckim (LXX): soteria — zbawienie (od sodzo —
uzdrawiam, ocalam, ratuje, strzegeg, zbawiam), a jeszcze bardziej w facinie: salus (od salvo — leczye,
ratowac, uzdrawia¢ na ciele, wyzwalag¢). Por. Cz. S. BARTNIK, Dogmatyka katolicka, t. 1, dz. cyt., 708.
® Por. M. PALUCH, Traktat o zbawieniu [w:] Dogmatyka, t. 3, red. E. Adamiak, A. Czaja, J. Majewski,
Warszawa 2006, 257.
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ktéry swoja zbawcza inicjatywa uprzedza wszelkie ludzkie poszukiwania i dziatania’.
Bdg daje wigcej, anizeli cztowiek si¢ spodziewa. Zawarcie przymierza z Abrahamem
I zapowiedz ustanowienia nowego przymierza z jego potomstwem sa tego dobrym
przyktadem. Obietnica Boga: ,,Przez ciebie beda otrzymywaty btogostawienstwo ludy
catej ziemi” (Rdz 12,3) zawiera juz w sobie wymiar uniwersalizmu. Nie zmienia
to jednak faktu, ze zarbwno w przypadku Abrahama, jak i pozostatych patriarchow
trzeba méwi¢ o indywidualnym doswiadczeniu Boga, ktore dopiero po niewoli
egipskiej przeobrazi si¢ w doswiadczenie zbiorowe®. Podczas wyjscia z Egiptu Izrael
moze dostrzec, ze to BOg wybawia, wykupujac go i wyzwalajac: ,,Mojzesz
odpowiedziat ludowi: «Nie bdjcie si¢! Pozostancie na swoim miejscu, a zobaczycie
zbawienie od Pana, jakie zgotuje nam dzisiaj»” (W] 14,13). Wczesniej ocalajace
dziatanie Boga widoczne jest w stosunku do synow Jakuba: ,,Ale teraz nie smuccie sie
i nie wyrzucajcie sobie, zescie mnie sprzedali. Bo dla waszego ocalenia od $mierci Bog
wystal mnie tu przed wami” (Rdz, 45,5), w uratowaniu Lota: ,,Gdy przyszia zatrata
na bezboznych, ona wybawita Sprawiedliwego, gdy zbiegt przed ogniem na Pie¢ Miast
spadajacym” (Mdr 10,6) oraz Noego podczas potopu: ,,Pozostat tylko Noe i to, co z nim
byto w arce” (Rdz 7,23).

Wokot wybawienia z niewoli koncentruje sie¢ tez mysl o zbawieniu w okresie
jahwistycznym. Po czasie niewoli lzrael zyskuje nowe doswiadczenie zbawiajacego
Boga, juz nie tylko znajdujacego swoj wyraz w doczesnej pomyslnosci, ale
i w sytuacjach po ludzku bardzo trudnych. Zniza si¢ do gichin Jego cierpienia®.
llekro¢ lzraelowi grozi jakies niebezpieczenstwo, u Boga szuka ocalenia i uskarza sig,
jesli spodziewane ocalenie nie nadchodzi: ,,Minety zniwa, skonczyla si¢ letnia pora,
a my nie jestesmy wybawieni” (Jr 8,20).

Wie on dobrze, ze poza Bogiem nie ma zbawienia': ,Ja, Pan, tylko Ja istnieje
i poza Mna nie ma zadnego zbawcy”(lz 43,11). Dla lzraela jest to etap
przejscia z przyjmowania objawienia ,,stownego” czy poprzez ,widzenie (nocne)”
w doswiadczenie cudownej mocy Boga''. Dostrzega, ze tylko On jest tak silny,

ze whasna moca moze dokona¢ zbawienia. Zbawienie jest wicc dzietem Boga™?.

" G. L. MULLER, Chrystologia — nauka o Jezusie Chrystusie. Podrecznik teologii dogmatyczne;j.
Traktat V, red. W. Beinert, ttum. W. Szymona, Krakéw 1998, 144,

¥ por. 0. H. LANGKAMMER OFM, Teologia biblijna Starego i Nowego Testamentu, Legnica 2007, 48.
% Zob. J. RATZINGER - Benedykt X VI, Jezus z Nazaretu, Krakéw 2007, 67-73.

0 C.LESQUIVIT 0SB, P. GRELOT, Zbawienie, STB,1118.

1por, 0. H. LANGKAMMER OFM, Teologia biblijna... , dz. cyt., 48.

2 por. M. GOLEBIEWSKI, Idea zbawienia w Pismie Swietym, AK 432 (1981), 54; NLT, 440.
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Uwzgledniajac czynnik temporalny, trzeba podkresli¢, ze tradycja jahwistyczna
akcentuje aktualny ,,moment” spotkania z Bogiem bliskim, Tym, ,ktory Jest”,
szczegOlnie odczuwanym jako wieczna ,terazniejszos¢”. W tradycji kaptanskiej
natomiast bardziej akcentuje si¢ napigcie od terazniejszosci ku przysztosci. Ksigga
Powtorzonego Prawa w nowy sposOb rozumie terazniejszos¢, juz nie tylko jako
aktualne przezywanie zatopienia si¢ w Bogu, lecz przede wszystkim jako wypetnienie
si¢ przesztosci®®.

Przez Deutero-1zajasza ukazane jest nowe wyjscie®*. Zapowiada on nowe
przymierze bedace okreslonym nowym wydarzeniem: ,,Na krotka chwilg porzucitem
ciebie, ale z ogromna mitoscia ci¢ przygarng” (I1z 54,7). Interpretowano je jako odnowe
w okresie odbudowy za Ezdrasza i Nehemiasza, a wreszcie widziano w nim
wybawienie w wyzwolenczych walkach czaséw machabejskich: ,,Kiedy zobaczyt
ogromne wojsko, modlit si¢ stowami: «Btogostawiony jestes, Wybawicielu lzraela,
ktory natarcie mocarza ztamates reka swego stugi Dawida i ktory obdz filistynski
wydates w rece Jonatana, syna Saula, tego, ktory bron za nim nosit»” (1Mch 4,30).

Izrael z najwieksza ufnoscia zwraca sie ku Bogu, gdy jako naréd jest poddawany
réznym doswiadczeniom®: ,Ale ja wypatrywaé bede Pana, wyczekiwaé na Boga
zbawienia mojego: B6g mdj mnie wystucha” (Mi 7,7). Pojawia si¢ tez rozumienie
zbawienia jako uwolnienie z ucisku: ,,Oto biedak zawotat, a Pan go ustyszat i wybawit
ze wszystkich uciskow”(Ps 34,7), od nieprzyjacidt: ,,Wtedy lzraelici prosili Samuela:
«Nie przestawaj modli¢ si¢ za nami do Pana, Boga naszego, aby nas wybawit z rak
Filistynow»"(1Sm 7,8).

Bdg lzraela ukazuje si¢ jako potezny Zbawca w historii nieszczesé
i niebezpieczenstw wielu oséb. Ci, ktérzy zwracaja sie do Boga o pomoc, nazywaja
Go Wybawicielem: ,(...) lecz Ty jestes Bogiem pokornych, wspomozycielem
ucisnionych, opiekunem stabych, obronca odrzuconych i wybawca tych, co utracili
nadzieje” (Jdt 9,11) albo tez ,.Bogiem zbawienia”: ,,Od krwi uwolnij mnie, Boze,
moj Zbawco: niech mdj jezyk stawi Twoja sprawiedliwosé¢!”(Ps 51,16). Ocala On ludzi
w ich chorobach i nieszczesciach, broni przed bezboznymi: ,,Do Ciebie wotali i zostali

zbawieni, Tobie ufali i nie doznali wstydu” (Ps 22,6). Jahwe wybacza grzech

3 Autor odnosi si¢ do dzieta: M. PERANI, La concecione del tempo nel antico Testamento, [w:] Sacra
Doctrina 87(1978)231; 62.

“Por. M. GOLEBIEWSKI, Idea zbawienia w Pismie Swietym, art. cyt., 57.

5 C.LESQUIVIT 0SB, P. GRELOT, Zbawienie, STB, 1119.
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i przewinienie, okazuje si¢ tez jedynym, ktéry moze wybawi¢ z krélestwa zmartych™®.
Wszystko to stanowi dowdd dobroci i zbawczej mocy Boga w Jego byciu dla ludzi *'.

W ksiggach madrosciowych zbawienie czestokro¢ jest utozsamiane z madroscia,
ktorej warunkiem jest bojazan Boza. Ten, kto jest bogobojny, posiada praktyczna
madros¢, pozwalajaca odkrywaé w zyciu Bozy zamyst zbawienia i podazac¢ Jego droga:
,Podstawa wiedzy jest bojazn Panska” (Prz 1,7). Pogardzanie madroscia, a tym samym
jej dawca, jest rownoznaczne z konsekwencjami w postaci kleski, ucisku i cierpienia:
,»hie chcieliscie moich upomnien: wigc i ja wasza klgske wyszydze” (Prz 1, 25b-26a),
,»0dstepstwo prostakdw usmierci ich, bezmyslnos¢ niemadrych ich zgubi”(Prz 1,32).
Na pierwszym planie widoczna jest tu perspektywa doczesna, a zbawienie zwiazane jest
z losem jednostki i narodu. Wedtug Ksiegi Madrosci wieczne krolowanie bedzie
udziatem tych, ktorzy jej pragna: ,,Czcijcie Madros¢, byscie krolowali na wieki”
(Mdr 6,21b). Jest ona szczegdlnie bliska Bogu, poniewaz: ,,jest odblaskiem wieczystej
Swiattosci, zwierciadtem bez skazy dziatania Boga, obrazem Jego dobroci” (Mdr 7,26)
oraz ,,cala madros¢ od Boga pochodzi, jest z Nim na wieki” (Syr 1,1). Madros¢ wigc
utozsamiana jest ze zbawieniem. Poprzez nieustanne jej poszukiwanie cztowiek buduje
trwata wigz z Bogiem.

Refleksja o zbawieniu jest rowniez powiazana z ludzkimi dylematami
doswiadczanymi w zyciu, z sytuacjami, z ktorych (po ludzku) nie ma wyjscia. Tak
dzieje si¢ na przyktad w przypadku Hioba. W jego cierpieniu zarysowuje si¢ tajemnica
zastepstwa (poszerzajaca rozumienie idei zbawienia w ST), stuzy ono bowiem
usprawiedliwieniu cztowieka i jest antycypacija cierpien we wspélnocie z Chrystusem*®.
W psalmach natomiast ocalajace dziatanie Boga jest zawarte w mysli dotyczacej
wyjscia lzraela z sytuacji gorujacego zta. Ponadto psalmy kosmologiczne podkreslaja
zwyciestwo Boga nad ztowrogimi mocami chaosu®. Jego czynnosci zbawcze jako
Stworzyciela i wtadcy natury maja zasieg ogolnokosmiczny.

W ksiegach sapiencjalnych przezywanie wymiaru wertykalnego, wiazacego
w danej chwili cziowieka z Bogiem, naklada si¢ na postgp czasu, co obrazuje
skierowana ku przysztosci prosta. Wskutek tego wraz z uptywem czasu wydarzenia tego
samego rodzaju, na przyktad swictowanie szabatu, nabieraja juz troche innego

charakteru, transcendentalna tre$¢ jest petniejsza, poniewaz znajduje si¢ blizej

16 Zob. Cz. S. BARTNIK, Dogmatyka katolicka, t. 1, dz. cyt., 712-714.

7 G. L. MULLER, Chrystologia, dz. cyt., 134.

8 por. J. RATZINGER - Benedykt XVI, Jezus z Nazaretu, Krakéw 2007, 141-142.
¥ por. 0. H. LANGKAMMER OFM, Teologia biblijna..., dz. cyt., 56.
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oczekiwanego spetnienia. Kazda nastepna chwila nie jest prostym nastgpstwem
i podsumowaniem poprzednich, ale jest coraz bardziej bogata w tres¢, coraz petniejsza,
ksztattowana w dowolny, oryginalny sposéb przez nieprzenikniona wole Boga®.
Wedtug Koheleta chwile nie tworza ciagtego, jednolicie wzrastajacego nurtu. Kazda
z nich, mimo ze wynika z poprzednich, moze by¢ jakby na nowo stwarzana wraz z jej
oryginalnag nowa zawartoscia. Kazda chwila posiada warto$¢ wiazaca si¢ z réznymi
ludzkimi dziataniami, kt6rej nie posiadaja inne chwile®.

W ostatnich wiekach przed przyjsciem Chrystusa w ksiggach prorockich mysl
0 zbawieniu nabiera charakteru powszechnego, co wida¢ w tekstach dotyczacych
ostatecznej przemiany kosmosu, ludzkosci, czlowieka, zbawienia na koncu czaséw?.
Wiara w ocalajaca i zbawiajaca moc Boga i prorockie zapowiedzi przysziego
odkupienia ukazuja, skad oczekiwane jest zbawienie?*. Uniwersalne znaczenie
zbawienia zawiera opis powrotu raju, w ktérym: ,wilk i baranek pas¢ si¢ beda razem”
(I1z 65,25) oraz stworzenia nowych niebios i nowej ziemi: ,,Oto Ja stwarzam nowe
niebiosa i nowa ziemie” (1z 65,17a). Ponadto prorocy przedstawiaja niekiedy zbawienie
jako er¢ powszechnego pokoju: ,Wtedy swe miecze przekuja na lemiesze, a swoje
wiécznie na sierpy” (1z 2, 4b) *.

U Deutero —lzajasza, podobnie jak w innych ksiggach Starego Testamentu widac¢
powiazanie dzieta ocalenia z dzietem stworzenia. Bdog jest Zbawicielem, posiadajacym
wiadze absolutna zaréwno nad wszelkimi stworzeniami: ,,On moznych obraca wniwecz,
unicestwia wiadcow ziemi” (1z40, 23), jak i nad niebem oraz ziemia: ,,Ja jestem Pan
i nie ma innego. Poza Mna nie ma Boga” (lz 45,5), niepozwalajacym, aby w $wiecie
zapanowal beztad niszczacy wszelka harmonie: ,,Stworzyciel nieba, On, Bdg, ktory
uksztattowat i wykonczyt ziemie, ktéry ja mocno osadzit” (1z 45,18)%.

Jako motyw przewodni eschatologii prorockiej pojawia sig tytut ,,Wybawiciel”,
a proroctwa odnoszace si¢ do ,,czasow ostatnich” opisuja rézne aspekty ostatecznego

zbawienia lzraela®: ,Ja za$ z ufnoscia oddatam Przedwiecznemu wybawienie wasze

20 Autor odnosi sie do artykutu: G. M. Crepaldi, Il tempo nei libri sapienziali, ,,Studia Patavina” 1(1982),
25-48, w: P. LISZKA, Wp#yw nauki o czasie na refleksje teologiczng, Warszawa 1992, 63.

2 por. N. LOHFINK, Le tempo dans le livre de Qohélet, Christus 32 (1985) n.125, 77;

Cyt. za P. LISZKA, Wp#yw nauki o czasie..., dz. cyt., 63.

22 por. M. PALUCH, Traktat o zbawieniu, dz. cyt., 261; zob. Cz. S. BARTNIK, Dogmatyka katolicka,
t. 1, dz. cyt., 712.

2 NLT, 440.

2 por. M. GOLEBIEWSKI, Idea zbawienia w Pismie Swietym, art. cyt., 55-58.

% por. 0. H. LANGKAMMER OFM, Teologia biblijna..., dz. cyt., 57; zob. Cz. S. BARTNIK,
Dogmatyka katolicka, t. 1, dz. cyt., 712-714.

% C.LESQUIVIT 0SB, P. GRELOT, Zbawienie, STB, 1119.
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i rozradowat mie Swiety mitosierdziem, jakie okaze wam predko Przedwieczny, wasz
Zbawca” (Ba 4,22). Jeremiasz zapewnia, ze BOg zbawi swoj lud, wprowadzajac
go znéw do jego ziemi: ,, To bowiem mowi Pan: «Wykrzykujcie radosnie na czes¢
Jakuba, weselcie si¢ pierwszym wsrdd narodow! Gtoscie, wychwalajcie i méwcie: Pan
wybawit swoj lud, reszte lzraela»” (Jr 31,7), posylajac mu Krdla-Mesjasza: ,,W jego
dniach Juda dostapi zbawienia, a lzrael bedzie mieszkat bezpiecznie. To za$ bedzie
imig, ktérym go beda nazywac: Pan nasza sprawiedliwoscia” (Jr 23,6). Zbawienie jest
dzietem tryumfujacej Bozej sprawiedliwosci (por. Iz 63,1), ktore zostanie
doprowadzone do konca, gdy posle On swego Stuge: ,,A méwit: «To zbyt mato,
iz jestes Mi Stuga dla podzwignigcia pokolen Jakuba i sprowadzenia ocalatych
z lzraela! Ustanowie cie $wiattoscia dla pogan, aby moje zbawienie dotarto
az do krancow ziemi»” (lz 49,6). Idea zbawienia taczy sie z idea sprawiedliwosci.
Zbawi¢ oznacza broni¢, usprawiedliwic.

Nieporozumienia migdzy wielkimi prorokami a domem panujacym czesto
sprawiaty, ze oczekiwano bezposredniej interwencji Bozej, zapanowania Boga nad
Swiatem. ROzne sa wyobrazenia na temat sposobu Bozego wiadania. U Daniela pojawia
si¢ posta¢ Syna Cztowieczego (por. Dn 7,13), u Deutero-lzajasza funkcjonuje Stuga
Bozy, u Zachariasza pojawia si¢ nauka o dwéch Mesjaszach: kaplanie i krélu?’.
Tym samym zarysowuje si¢ coraz wyrazniej perspektywa pojawienia si¢ Chrystusa.
Widac¢ ja juz w swietle objawienia si¢ Boga w historii zbawienia ludu przymierza. Bdg
starotestamentowy: ,,Jestem Tym, ktéry jest dla was” to nowotestamentowy ,,Emmanuel
— Bo6g z nami” (Mt 1,23; por. 1z 7,14). W psalmach ukazana jest posta¢ Pomazanca —
przysztego Mesjasza, dla ktorego Bog jest skata zbawienia: ,,Pan jest moca zbawcza dla
swojego ludu, twierdza zbawienia dla swego pomazanca” (Ps28, 8)%.

Mysl ta nabiera wyrazniejszych ksztattow w Ksiedze lzajasza, w ktorej jest
mowa 0 zbawieniu bedacym owocem postannictwa Mesjasza. Stuga Jahwe jest
objawiony w Ksiedze jako prawdziwy maz bolesci: Mesjasz cierpiacy za grzechy
Swiata: ,,A Pan zwalit na Niego winy nas wszystkich. (...) Zgtadzono Go z krainy
zyjacych; za grzechy mego ludu zostat zbity na $mier¢” (Iz 53,6b.8b). Rdwnoczesnie

On wiasnie jest Tym, ktorego postannictwo przyniesie prawdziwe owoce zbawienia

2 por. J. RATZINGER, Smier¢ i zycie wieczne, Warszawa 2000, 33-34; NLT, 440.
%8 por. M. GOLEBIEWSKI, Idea zbawienia w Pismie Swietym, art. cyt., 56.
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dla catej ludzkosci: ,,On przyniesie narodom Prawo” (1z 42,1) i stanie Si¢ ,,przymierzem
dla ludzi, $wiattoscia dla narodéw” (1z 42,6)%.

Teksty mesjanskie nabieraja szczegdlnego znaczenia w $wietle Ewangelii®.
Wylania si¢ z nich obraz Mesjasza, ktory przychodzac w Duchu Swietym, posiada
petni¢ tego Ducha w sobie oraz dla innych, dla lIzraela, dla wszystkich narodow,
dla calej ludzkosci®®.

Pozostaje jeszcze problem znajomosci terminologii temporalnej, ktéra postuguje
si¢ Stary Testament w przekazywaniu biblijnego przestania na temat zbawienia. Otz
wszelkie uzyte w nim slowa wyrazajace aktywnos¢, zwiazane z uplywem czasu
posiadaja zabarwienie wartosciujace, wskazujace na jaka$ egzystencjalna relacje
do Boga*. Najbardziej interesujace w refleksji nad czasem, w kontekscie zbawienia,
jest stowo et okreslajace sytuacje wraz z jej trescia bytowa. Septuaginta ttumaczy
je 162 razy jako kairos, a 26 razy jako ora. Nie oznacza ono czasu jako ptynacego
nurtu, lecz raczej jako nacechowany konkretna wartoscia nieokreslony blizej okres albo
jakas niesprecyzowana blizej przestrzen o substancjalnym zabarwieniu. Okreslenie
to wskazuje na cos, co raczej juz istnieje, a nie dopiero dokonuje si¢. Czescia wigkszego
okresu jest dzien (yom) rozumiany nie jako odcinek czasu, lecz jako szczeg6lne
zageszczenie egzystencjalnej sytuacji. Dzien nie musi oznacza¢ jednej doby. Nie jest

wazna dlugosé trwania zdarzenia, lecz przezywana tres¢®.

Na pierwszym planie
w mysli (biblijnej) Starego Testamentu sytuuje si¢ zatem egzystencja bytow

substancjalnych, istota bytu, jego zycie, podczas gdy czas jest tylko jakas cecha,

# Jedna z ,,chrzescijanskich interpretacji piesni Stugi Jahwe uwzglednia sens indywidualny i odnosi je
do osoby Jezusa jako posrednika Boga i przedstawiciela nowego Ludu”. Por. G. L. MULLER,
Chrystologia, dz. cyt.,155.

O Ten sens indywidualny jest widoczny réwniez u Sofoniasza w motywach zapowiadanej radosci
z powodu przyjscia na Syjon Jahwe Zbawcy (So 3,14-17) i analogicznie w Nowym Testamencie
u Lukasza — przyjscie na $wiat Jezusa, ktdrego imig¢ oznacza ,,Jahwe”, Zbawiciel (Lk 1,31). U Sofoniasza
wystepuje tytut ,krdl Izraela” (So 3,17), co odpowiada wzmiance u Fukasza o panowaniu Mesjasza
na tronie Dawida (Ek 1,32-33). W starotestamentowym tekscie Sofoniasza i nowotestamentowym
Lukasza zawarta jest rados¢ ,,ubogich Jahwe”, ktorzy cierpia, bo sa uciskani i dlatego oczekuja ,,pociechy
Izraela” i zbawienia Jeruzalem” (Lk 1,51-53.71.73; 2,25.38). Jest ona szczeg6lnie widoczna w scenie
zwiastowania. Poprzez uzycie pozdrowienia chaire aniot wzywa Maryje — pelna taski — do owej radosci

eschatologicznej, radosci z nadchodzacego zbawienia. Nalezy doda¢, ze ojcowie greccy rozumieli chaire

w znaczeniu radosci mesjanskiej. Szczeg6lne miejsce zajmuje ona takze w hymnach i kantykach
w Ewangelii Lukasza (Lk 1,25.46-50,67-79; 2,14.29-32).

Problematyke te porusza J. KUDASIEWICZ, Matka Odkupiciela, Kielce 1996, 47.

% pPor. JAN PAWEL |1, Dominum et Vivificantem 16.

¥ Do nich naleza: ,et” — sytuacja, ktora trwa, ,atta” — sytuacja obecna, ,,moed” — czas $wietowania
i ,yom” — dzien, ,rega” — moment, ,,ges” — koniec, ,,ahait” — przysztos¢, ,,quedem” — przesztos¢ oraz
»olam” i ,ad” — nieokreslony, diugi okres. Por. S. VRIES DE, Le tempo dans la Bible, “Concilium” 162
(1981); cyt. za P. LISZKA, Wp#yw nauki o czasie..., dz. cyt., 16-17.

¥ TAMZE, 64-65.
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sposobem scharakteryzowania realnej egzystencji doczesnej. Stuzy on bowiem jedynie
opisaniu wilasciwej wartosci przezywania zycia doczesnego. Wazne wydaje Si¢ wigc
podkreslenie, ze jest on zawsze spleciony z wydarzeniami zbawczymi, a jeszcze
bardziej — z ich trescia®. Czas jest czyms nieokreslonym, ale pomagajacym okresli¢
tajemnice zycia. Biblia, postugujac si¢ opisami temporalnymi, zamierza przedstawic
cztowiekowi tajemnice Bozego Objawienia®®.

Struktura czasu w Starym Testamencie dotyczy Bozego dziatania w ludzkiej
rzeczywistosci, ktdra nie jest w petni dostepna cztowieczemu rozumowaniu, zwazywszy
na fakt, ze tak naprawdg jedynie ,,B6g rezerwuje sobie tajemnice nastgpstwa czasow”*®,
a biblijne opisy temporalne stuza przede wszystkim Bozemu Objawieniu.

Podsumowujac, nalezy podkresli¢, ze idea zbawienia w Starym Testamencie
mocno spleciona jest z losem lzraela. Zwiazana jest przede wszystkim z zewngtrznym
wyzwoleniem i ma wymiar wspolnotowy. Zbawcze dziatanie Boga objawia si¢
Izraelowi szczegdlnie wyraznie podczas wyjscia z niewoli, w wedréwce przez pustynig,
poprzez rdzne wydarzenia, a nade wszystko przez przymierze zakonczone wejsciem
do Ziemi Obiecanej. Nastepnie Boskie dziatanie wida¢ w epoce sedziow i krolow.
W zwiazku z niewiernoscia lzraela jawi si¢ ono jako zwiazane z sadem i uwidacznia
w powrocie z niewoli babilonskiej*’, ktérego trud pozwala Izraelowi zauwazy¢ bliskosé
Boga i doswiadcza¢ Jego przebaczenia. Utozsamia sie wowczas Boga z madroscia.
Poprzez nieustanne jej poszukiwanie i postuszenstwo cztowiek buduje trwata wigz
z Bogiem na wieki.

W ksiggach prorockich jest mowa o tym, ze zbawienie to dzieto tryumfujacej Bozej
sprawiedliwosci, bedace owocem postannictwa Mesjasza. Zyskuje ono takze znamiona
kosmiczne, dotyczy catego $wiata, nieba, ziemi i wszelkiego stworzenia. Ponadto
zaczyna dochodzi¢ do gtosu wymiar indywidualny zbawienia, postrzegany jako pomoc
w ucisku, prosba o uwolnienie od nieszczescia, grozacego zta, prowadzacy w kierunku

bardziej wewngtrznego odczytania idei zbawienia. Tak wigc eschatologia biblijna

% Por. G. von RAD, Les idées sur le tempo el I’histoire en Israél et I’eschatoogie des Prophetes,
[w:] Maggel Shaqued Hommage en Israél a Wilhelm Wisher, Montpellier 1960, 198-209, [w:] P.
LISZKA, Wp#yw nauki o czasie..., dz. cyt., 57.
% Por. J. PEDERSON, Israel. Ist Life and Culture, Kopenhagen 1926 vol. I-11, 1940 vol. l11-1V, [w:]

P. LISZKA, Wp#yw nauki o czasie..., dz. cyt., 57.
% M. FILIPIAK, Ksiega Koheleta,[w:] Materialy pomocnicze do wykZadow z biblistyki, Lublin 1975, 91.
% Pierwsze wzmianki dajace nadzieje na zycie po $mierci, méwiace o panowaniu Boga nad Szeolem
pojawity sie, zdaniem M. Palucha, przed wygnaniem (np. Am 9,2; Oz 13,14; 1Sm 2,6). Natomiast
nadzieja na pozagrobowa, niedoczesna nagrode byta odpowiedzia na narodowe Katastrofy; M. Paluch,
Traktat o zbawieniu, dz. cyt., 260.
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Starego Testamentu, majac punkt wyjscia i podstawe w przeszitosci, Kieruje wzrok

ku ostatecznemu wypetnieniu.

8§ 2. NOWOTESTAMENTOWE WYPELNIENIE.
ZBAWIENIE W CHRYSTUSIE.

W Nowym Testamencie proklamowana jest prawda o zbawieniu ludzkosci
w Jezusie Chrystusie, bedaca dopetnieniem zbawczego zamystu Boga w ST,
Zbawienie bowiem, to przede wszystkim Jego personifikacja w Jezusie Chrystusie,
czyli najwyzsze, az do tozsamosci osobowej, zespolenie cztowieka z Bogiem®. Poprzez
Jezusa Chrystusa Syna Bozego dokonato si¢ w zbawczej historii opisanej w Pismie
Swietym co$ jednorazowego, niepowtarzalnego i eschatologicznego®’. Objawienie sie
Boga osiaga szczyt we wcieleniu — przyjsciu Boga. Jednoczesnie wecielenie tworzy
nowa relacje Chrystusa z Ojcem, uwarunkowana cztowieczenstwem.

Najpetniej przyjscie Boga do cztowieka dokonuje sie w tajemnicy wcielenia.
W odpowiedzi na pytanie o t¢ tajemnice nie mozna sugerowaé sie wnioskami
ptynacymi z teorii fizykalnej dotyczacej co prawda poczatku swiata*, ale znajdujacej
analogie w zagadnieniu istnienia Chrystusa jako cztowieka w czasie. Chrystus jako
cztowiek ma tylko jeden poczatek, nie istnieje odwiecznie. | tak okreslony w czasie
poczatek zamyka si¢ w tajemnicy wecielenia. Jego przyjscie na $wiat burzy stare
struktury czasowe i stwarza nowe. Dzieto zbawienia natomiast dokonuje si¢ poprzez
ludzka nature Chrystusa. Skoro Chrystus jako cztowiek zyje w konkretnych
uwarunkowaniach, to réwniez w nich dokonuje dzieta zbawienia. Poprzez Pasche
dokonuje si¢ przemiana struktury czasu doczesnego w wieczny. Dzigki Chrystusowi
te czasy sig przenikaja.

Nastepne pytanie, ktére si¢ nasuwa, dotyczy relacji pomigdzy Chrystusem jako
cztowiekiem a odwiecznym bytowaniem Stowa. Innym, réwnie ktopotliwym, jest

pytanie o relacje czasowe tegoz odniesienia. Oczywiscie istnieja pytania, na ktére

% Zbawienie w Nowym Testamencie polaryzuje sie, zdaniem M. Golebiewskiego, wokét trzech
fundamentalnych aspektéw: uwolnienia od zniszczenia (Flpl,2n), od sadu (Rz 5,9) i od $mierci
eschatologicznej (Hbr 5,7); por. M. GOLEBIEWSKI, Idea zbawienia w Pismie Swietym, art. cyt., 60.

¥ por. Cz. S. BARTNIK, Dogmatyka katolicka, t. 1, dz. cyt., 713.

“por. 0. H. LANGKAMMER OFM, Teologia biblijna..., dz. cyt., 266.

*! Dla teorii fizykalnej jest obojetne, czy $wiat mial poczatek, czy trwa jako nieskonczony tancuch
pulsacj; zob. P. LISZKA, Wp#yw nauki o czasie..., dz. cyt., 81.
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teolog moze udzieli¢ odpowiedzi, jak cho¢by to dotyczace relacji czasowej Chrystusa —
cztowieka z kosmosem, zaréwno przed Pascha, jak i po wydarzeniach paschalnych.
Z tajemnicy wcielenia oraz pézniejszej Paschy wynika wi¢z catego czasu i catej
czasoprzestrzeni kosmicznej z Chrystusem Wcielonym i Zmartwychwstatym. Z drugiej
strony dzigki obecnosci Chrystusa nawet zwyczajna ziemska chronologia otrzymuje
nowa tre$¢, ktéra wptywa na dalszy bieg czasu. Oczekiwane Krolestwo Boze, ktore
ma nadejs¢, jest wiec realizowane juz w terazniejszosci.

Zardwno Ewangelie, jak i listy podkreslaja, ze Bog w ofierze Jezusa realizuje
nowe i wieczne przymierze zawarte we krwi Jego Syna: ,,BAg zas pokoju, ktdry
na mocy Krwi przymierza wiecznego wywiodt spomiedzy zmartych Wielkiego Pasterza
owiec, Pana naszego Jezusa” (Hbr 13,20), ,,To jest Ciato moje, ktore za was bedzie
wydane: to czynacie na moja pamiatke” (Ek 22,19)*. To wylacznie dzieki Jezusowi
urzeczywistnia si¢ zbawienie, ktore punkt kulminacyjny osiaga w Jego krzyzu
i Zmartwychwstaniu®®. Nowotestamentowe ujecie tego zagadnienia traktuje jako
jedna catos¢ Osobe Chrystusa i Jego dzieto. Jezus objawia sie jako Zbawiciel poprzez
swoje czyny, na przyklad ocala chorych, przywracajac im zdrowie (por. Mt 9,21,
Mk 3,4; 5,23), ratuje Piotra chodzacego po morzu (por. Mt 8,25) i ucznidw
podczas burzy (por. Mt 14,30). Jego dziatanie nie ogranicza si¢ jedynie do samego
ciala. Dotyczy ono takze ocalenia przez darowanie grzechéw*: | Dlatego
powiadam ci: Odpuszczone sa jej liczne grzechy, poniewaz bardzo umitowata”
(Lk 7,47). Tak wigc zbawienie oznacza wyzwolenie od choroby, grzechu, $mierci,
a w konsekwencji od zta radykalnego, ostatecznego. Tylko Bog zbawia, a zbawia cata
ludzkos¢ w Chrystusie. Mowi o tym samo imie Jezus, Jeshua, ,,BOg, ktory zbawia”
(por. Mt 1,21)®. Celem przyjscia Jezusa na ziemig jest ratowanie cztowieka,
jego zbawienie: ,,Albowiem Syn Cztowieczy przyszedt szuka¢ i zbawi¢ to, co zgingto”
(Lk 19,10). Temu celowi podporzadkowane jest Jego nauczanie: ,,Ja nie zwazam
na Swiadectwo cztowieka, ale mowie to, abyscie byli zbawieni”(J 5,34). Za sprawa
Chrystusa smieré przestaje by¢é zlem ostatecznym - zostaje podporzadkowana

mocy zycia.

2 7ob. takze: 1Kor 11,24; Mk 14,22-24; Mt 26,26-28; J 6,53-56; Hbr 8,13; Hbr 9,11-15.

* por. M. GOLEBIEWSKI, ldea zbawienia w Pismie Swietym, art. cyt., 61.

*“SWB, 817.

* Por. JAN PAWEL I, Przekroczy¢ prog nadziei, 68; por. Cz. S. BARTNIK, Dogmatyka katolicka,
t. 1, dz. cyt., 713.
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Zbawienie w Nowym Testamencie to takze bliskos¢ panowania Boga. Wskazuje
na kompletny wymiar zbawienia, bowiem przenika ono zaréwno sfer¢ psychiczna,
cielesna, jak i spoteczna oraz kosmiczna. Panowanie to stanowi centrum, do ktérego
odnosza sie wszystkie zewngtrzne doswiadczenia zbawienia*.

Sw. Ireneusz z Lyonu wykazuje zgodnos¢ zbawczego zamystu Boga
zapowiedzianego w Starym Testamencie i jego dopetnienie w zbawieniu ludzkosci
w Jezusie Chrystusie, co jest proklamowane w Nowym Testamencie. Jednak Stary
Testament przedstawia zbawienie jako wytaczny atrybut Boga, natomiast Nowy
Testament ustawia je na plaszczyznie eschatologicznej*’. Po Zmartwychwstaniu
i zestaniu Ducha Swigtego gtoszona jest nauka o zbawieniu zrealizowanym zgodnie
z zapowiedziami Pisma, co znajduje potwierdzenie w cudach dokonywanych przez
apostotéw w imig Jezusa®®: ,,Pozostali tam dos¢ diugi czas i nauczali odwaznie, ufni
w Pana, ktdry potwierdzat stowo swej taski cudami i znakami, dokonywanymi przez ich
rece” (Dz 14,3). Apostotowie Piotr i Jan bez cienia watpliwosci gtosza przed
Sanhedrynem, jak zostato zapisane w Dziejach Apostolskich, ze zbawienie realizuje sie
jedynie w Jezusie Zmartwychwstatym, On jedynie ma moc wybawienia: ,,I nie ma
w zadnym innym zbawienia, gdyz nie dano ludziom pod niebem zadnego innego
imienia, w ktorym moglibysmy by¢ zbawieni” (Dz 4,12). Do okreslenia zbawienia stuza
jednak przede wszystkim pojecia pochodzace od gr. sodzo (wybawiam, ratuje)*°. Dzieje
Apostolskie przedstawiaja zbawienie jako zrealizowane przez Jezusa, a jednoczesnie
wciaz na nowo urzeczywistniane przez wspolnotg Kosciota. Jest ono zatem
rzeczywistoscia zarazem obecna, jak i przyszta. Droga do zbawienia, wedtug autora
Dziejow, wiedzie przez nawrocenie i chrzest w imi¢ Jezusa: ,,Nawrdécie sie (...),
i niech kazdy z was ochrzci sie¢ w imie Jezusa Chrystusa na odpuszczenie grzechéw
waszych” (Dz 2,38)%°, a jego warunkiem jest wiara w Jezusa Chrystusa: ,,Uwierz
w Pana Jezusa, a zbawisz siebie i swoj dom” (Dz 16,31). Ewangelie ukazuja
najdobitniej, iz celem przyjscia Syna Bozego jest zbawienie grzesznikow,
odnalezienie tych, ktérzy zgineli: ,,Albowiem Syn Cztowieczy przyszedt szukaé
i zbawi¢ to, co zgingto” (Lk 19,10). Swiadcza o tym Jego czyny: przebaczanie

*® Por. G. L. MULLER, Chrystologia, dz. cyt., 450-451.

*" Por. M. GOLEBIEWSKI, Idea zbawienia w Pismie Swietym, art. cyt., 60.

“ C.LESQUIVIT OSB, P. GRELOT, Zbawienie, STB,1122.

4 Czasownik ,,sodzein” wystepuje w Nowym Testamencie 111 razy (nie ma go jedynie w Ga, Flp,
Kol, 2P i listach Janowych), natomiast rzeczownik ,,soteria” wystepuje ok. 45 razy (za wyjatkiem
Mt i Mk); por. M. GOLEBIEWSKI, Idea zbawienia w Pismie Swietym, art. cyt., 59.

% por. M. PALUCH, Traktat o zbawieniu, dz. cyt.,264.
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grzechOw, zasiadanie do stolu z grzesznikami, objawianie catym zyciem Boga
niewidzialnego w postaci widzialnej poprzez ukazywanie Go w symbolach petnych
tresci oraz petne mitosci postuszenstwo Jego woli.

Zaoferowane przez Jezusa zbawienie prezentuje si¢ w formie paradoksu: ,,Kto
chce znalez¢ swe zycie, straci je, a kto straci swe zycie z mego powodu, znajdzie je”
(Mt 10,39). Jezus zbawit wiec innych kosztem swojej meki i $mierci krzyzowej
(por. Mk 15,33-37). Synoptycy ukazuja Jego s$mieré szczegOlnie w perspektywie
ofiary przymierza (por. Wj 24,3-8).

Aby zosta¢ zbawionym, trzeba przyja¢ z wiara Ewangelie Krélestwa®'. Jest ono
wyrazone poprzez pojecie Krélestwa Bozego lub niebieskiego. Nowoscia jest to,
iz urzeczywistnia si¢ ono w dziatalnosci: ,,Wszakze to wiedzcie, ze bliskie jest
Krélestwo Boze” (Lk 10,11b) czy wrecz w samej Osobie Jezusa: ,,A btogostawiony jest
ten, kto we Mnie nie zwatpi” (Mt11,6). Petnia zycia wlasciwa dla Krélestwa wykracza
poza porzadek doczesny, dotyczy zycia wiecznego. Objawienie petni Krolestwa Bozego
dokonuje si¢ poprzez Pasche, ktorej punktem kulminacyjnym jest Zmartwychwstanie.
Pozwala rowniez na zachowanie ciagtosci pomiedzy Jezusem historii a Chrystusem
wiary, potaczenia Zmartwychwstania bedacego ostatecznym wypetnieniem Krolestwa
Bozego z zapowiedziami poprzez dziatalnos¢ publiczna Jezusa™.

W przypadku wydarzen popaschalnych nalezy méwi¢ o istnieniu w wiecznosci
w Jezusie Chrystusie ludzkiej historii wraz z jej aspektem temporalnym. Poza tym jest
to splot relacji Chrystusa z Ojcem i Duchem Swigtym, z ludzmi, aniotami, kosmosem,
a takze wewnetrzna relacja uwielbionego cztowieczenstwa z boskoscia w drugiej osobie
Boskiej*. W Ewangelii Janowej ,,zycie wieczne” jest podstawowym terminem nauki
0 zbawieniu. Cztowiek otrzymuje udziat w zyciu — zbawieniu — przez wiarg, czyli
catkowite oddanie si¢ Bogu.

Petnia jednosci z Chrystusem to udziat w poznaniu Ojca i mitosci, jaka
Ojciec ukochat Syna. Jego jednos¢ z Ojcem - ,.Ja jestem w Ojcu, a Ojciec we Mnie”
(J 14,10a) — jest prawzorem zbawienia. Wyraza si¢ ona w bliskosci i zazytosci:
»-Syn Bozy, ktéry Wcielit si¢ w Jezusie z Nazaretu, zyje odwiecznie z Bogiem

154

Ojcem Poprzez ludzkie postuszenstwo wobec Ojca Jezus objawia relacje

1 por, M. GOLEBIEWSKI, Idea zbawienia w Pismie Swietym, art. cyt., 60.

52 por. M. PALUCH, Traktat o zbawieniu, dz. cyt., 263-264.

53 por. P. LISZKA, Wp#yw nauki o czasie..., dz. cyt.,80.

> F. FERNANDEZ ROMOS, Biblia (Nowy Testament), [w:] X. Pikaza, O. de M., N. Silanes, O.SS. T.
(red.) El Dios Cristiano. Diccionario teol6gico, Secretariado Trinitario, Salamanca 1992, 193.
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podporzadkowania sie¢ Jego woli. Wskazuje droge wiodaca ku zbawieniu. Polega ona
na nasladowaniu Jezusa w Jego pokorze i postuszenstwie wobec woli Ojca, dazeniu
do petnego z Nim zjednoczenia w prawdzie i mitosci. W Ewangelii Janowej nie tylko
moéwi si¢ o Jezusie jako Zbawcy, ale takze o przedmiocie zbawienia, czesto
utozsamianym z ,tym $wiatem”(gr. kosmos), ze stworzonym porzadkiem, obecnie
wrogim Bogu i potrzebujacym zbawienia przez Jezusa>: ,,Nie przyszedtem bowiem
po to, aby swiat sadzi¢, ale by $wiat zbawi¢” (J 12,47b). W pismach Pawtowych
zbawienie ukazane jest na negatywnym tle grzechu i $mierci, panujacych wsrod ludzi.
Jest ono kontynuacja starotestamentalnej idei zbawienia i odnosi si¢ w catosci do Jezusa
z Nazaretu. Potwierdza to formuta uzywana przez Pawta: ,, Bog i Zbawiciel nasz,
Jezus Chrystus” (por. Tt 2,13; 1Tm 1,1; 2Tm 1,10; 1Kor 8,6)°.

Tak wiec Chrystus, przychodzac od Ojca, poprzez postuszenstwo az do $mierci
na krzyzu, bedacej ofiara przebtagalna za grzechy ludzkosci (por. 2Kor 5,21)
i zwyciestwem nad mocami ciemnosci (por. Kol 2,14-15) dat cztowiekowi dostep
do zbawienia, przez wiare i chrzest. Jest ono rzeczywistoscia zarobwno terazniejsza,
jak i przyszla®’. Przez nie cztowiek zostaje wiaczony w paschalny proces, ktdry
prowadzi przez cierpienia i zmagania z wlasna staboscia do ostatecznego ogarnigcia
moca zmartwychwstania: ,,Jezeli umarlismy razem z Chrystusem, wierzymy, ze z Nim
rowniez zy¢ bedziemy, wiedzac, ze Chrystus powstawszy z martwych juz wiecej
nie umiera, $mier¢ nad Nim nie ma juz wiadzy” (Rz 6,8-9)*°. Zbawienie ukierunkowane
jest ku przysztosci: ,,Teraz bowiem zbawienie jest blizej nas niz wtedy, gdysmy
uwierzyli” (Rz13,11b). Wysitek zycia chrzescijanskiego polega na zblizaniu si¢
kazdego dnia do zbawienia®®.

Sw. Pawetl podkresla réwniez moment eschatologiczny wydarzen zbawczych,
zgodnie zreszta z najstarszym kerygmatem popaschalnym, ktory w Zmartwychwstaniu
Jezusa widzi nowe i ostateczne wkroczenie Boga w dzieje®®. W opisie samego daru
zbawienia dominuja, podobnie jak w Dziejach Apostolskich, okreslenia pochodzace
od gr. sodzo (wybawiam, ratuje) oznaczajace zwykle zbawienie na koncu czasow:
.l tak caty lzrael bedzie zbawiony” (Rz 11,26), ,,Ten za$, ktérego dzieto sptonie,

poniesie szkode: sam wprawdzie ocaleje, lecz tak jakby przez ogien” (1Kor 3,15),

> SWB, 817.

®por, Cz. S. BARTNIK, Dogmatyka katolicka, dz. cyt.,713.

" SWB, 817.

% por. M. PALUCH, Traktat o zbawieniu, dz. cyt., 267-268.

% por. M. GOLEBIEWSKI, Idea zbawienia w Pismie Swietym, art. cyt., 62; NLT, 440.
% por. 0. H. LANGKAMMER OFM, Teologia biblijna..., dz. cyt., 267.
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»My zas$, ktorzy do dnia nalezymy, badzmy trzezwi, odziani w pancerz wiary i mitosci
oraz hetm nadziei zbawienia” (1Tes 5,8). Dla Pawta zbawienie to ogarniecie przez
chwale Chrystusa: ,,Chlubimy si¢ nadzieja chwaty Bozej” (Rz 5,2b), upodobnienie
do Niego: ,,ktory przeksztatci nasze ciato ponizone, na podobne do swego chwalebnego
ciata” (Flp 3,21a), ktdre ostatecznie wprowadza cztowieka w wi¢z synowska wobec
Ojca: ,,otrzymaliscie ducha przybrania za syndéw, w ktorym mozemy wotaé: «Abba
Ojcze»” (Rz 8,15b). Ponadto jest to wybawienie ciata z przemijalnosci: ,,i my réwniez
cala istota swoja wzdychamy, oczekujac [przybrania za syndéw] — odkupienia naszego
ciata” (Rz 8,23b) czy od nadchodzacego gniewu: ,,i oczekiwa¢ z niebios Jego Syna,
ktorego wskrzesit z martwych, Jezusa, naszego wybawce od nadchodzacego
gniewu” (1Tes 1,10).

W nauce o zbawieniu Apostota Narodéw zaznacza si¢ wyraznie rys
uniwersalistyczny. Wedtug niego bowiem zbawienie rozciaga si¢ na wszystkie ludy,
poniewaz Bdg wierny obietnicom zwotuje jedna wielka wspdlnote Zydow i pogan
wokdt Zmartwychwstatego Chrystusa®. Staje si¢ ono przedmiotem nadziei. Wzywanie
imienia Pana, o ktorym mowit sw. Pawet: ,Albowiem kazdy, kto wezwie imienia
Panskiego, bedzie zbawiony” (Rz 10,13), w nawiazaniu do JI 2,27 oznacza wiare,
ze Jezus posiada t¢ sama moc co Jahwe. Z tego tez powodu cecha pierwszorzedna
chrzescijanstwa jest wzywanie z wiara imienia Pana naszego Jezusa Chrystusa®.

W przekonaniu apostota Pawta Jezus, ,,Syn Bozy” (por. Ga 2,20) jest
postanym przez Boga posrednikiem®  przyobiecanego wszystkim  Bozego
btogostawienstwa, w Nim tez jeden i jedyny Bdg stat si¢ bezposrednio obecny:
,Chrystus nas wykupit (...), aby btogostawienstwo Abrahama stato si¢ w Chrystusie
Jezusie udziatem pogan i abysmy przez wiarg otrzymali obiecanego Ducha”
(Ga 3,13-14)*.

Ksigga Apokalipsy ukazuje Chrystusa jako Syna Czlowieczego, dziatajacego
wewnatrz Kosciota, oczyszczajacego go i 0sadzajacego swym stowem oraz jako
Baranka skladajacego ofiar¢ ze swego zycia dla uwolnienia od grzechu i uswigcenia
ludzkosci, prowadzacego Koscidt do zwycigstwa. Chrystus Apokalipsy jest zwyciezca

wszelkiego zia, poprzez Jego stowa Bog komunikuje Kosciotowi jego definitywne

%1 Zob. R. TREVIJANO ETCHEVERRIA, Origenes del cristianismo. Transfondo judio del cristianismo
primitivo, Ed. Publicaciones Universidad Pontificia Salamanca, Salamanca 1995, 54-55.

%2 Zob. J. M. GESTEIRA GARZA, Jesus el Kyrios. Los inicios de una teologia de la Trinidad, [w:]
“Estudios Biblicos” 57 (1999), 339.

63 Zob. P. LISZKA, Soteriologia, Wroctaw 1992, 21.

% G. L. MULLER, Chrystologia, dz. cyt., 145.
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przeznaczenie do zbawienia. On nie tylko przyjdzie na koncu $wiata, ale jest obecny juz
teraz w Kosciele. Daje mu swego Ducha, aby nim madrze kierowat na drodze
zbawienia®.

Tak wigc zbawienie w Nowym Testamencie dokonuje si¢ nade wszystko
przez oddanie si¢ cztowiekowi i $wiatu Boga w Osobie Jezusa Chrystusa i zycie
w Nim, o czym méwi Jan Ewangelista (np. J 3,14-21). To takze uwolnienie od zta
(np. Mt 1,21) oraz przywroOcenie petnej osobowej komunii migdzy cztowiekiem
a Chrystusem i Osobami Bozymi, przetwarzanie egzystencji doczesnej na ,,niebieska”
(1Kor 15, 35-53) i ostateczne przemienienie catego stworzenia w nowe
(por. Rz 8,21-23).

Aby dogiebniej zrozumieé¢, jak Nowy Testament ujmuje zbawienie, nalezy
uwzgledni¢ réwniez czasowy charakter tej drogi, co wiaze sie z omoOwieniem
wystepujacej w nim struktury temporalnej i rozréznienia na chronos i kairos. Wedtug
stownika teologii biblijnej czas nowotestamentalny posiada struktur¢ rozciagnicta
pomiedzy przesztoscia i przysztoscia. Nie jest on jednolitym blokiem, lecz
dynamicznym nurtem, ktory w sposob ciagty zmierza do przysztosci, do konca,
do pemni®®. Ma charakter tworzywa ksztattujacego posta¢ zbawczych dziet Boga
na ziemi. Stowo chronos oznacza w Nowym Testamencie ciagty nurt czasu, ale bywa
tez stosowane dla sprecyzowania jakiego$ konkretnego punktu, miejsca na prostej
czasu, w ktorym dokonuje si¢ cos waznego® . Odcinkami na tej prostej sa lata, dni,
godziny®®. Tworza one podloze, na ktérym realizuje sie w $wiecie zbawcze
misterium®. Kairos oznacza realizujaca si¢ W czasie Boza tresé. Oprécz niej posiada
tez osobna warstwe chronologiczna. Wskazuje ona wdwczas na pewien ograniczony
przedziat czasu, podczas gdy chronos stosuje si¢ do czasu w ogdle .

Trudno oceni¢, czy na kartach Nowego Testamentu przewaza chronos czy
kairos, zwazywszy na fakt, ze wszedzie tam, gdzie tekst wiaze si¢ z pojeciem czasu,

pojawia sie pewna dwoistosé’®. Trzeba podkresli¢, ze uzyte w Nowym Testamencie

6 Zob. F. CONTRERAS MOLINA, Apocaliptica, [w:] X. Pikaza, O. de M. N. Silanes, O. SS. T. (red.),
El Dios Cristiano. Diccionario teologico, Secretariado Trinitario, Salamanca 1992, 89.

% M. JOIN-LAMBERT PO, P. GRELOT, Czas, STB, 181.

®"Por. X. LEON — DUFOUR, Sfownik NT, Poznan 1981, 207.

% TAMZE, 276.

% por, L. STACHOWIAK, Ewangelia wedfug sw. Jana, Poznan — Warszawa 1975, 116.

" por, E. DABROWSKI, Listy do Koryntian, Poznan 1965, 202.

™ Wida¢ to miedzy innymi, gdy poréwnane sa rozne tlumaczenia tego samego tekstu. P. Liszka stusznie
zauwaza, ze na przyklad ,syntelesas” (Lk 4,13) Biblia Tysiaclecia ttumaczy stowem ,,dokonczyt”,
a Biblia Poznanska ,,zakonczy!l”. Pierwsze mozna rozumie¢ jako dopehienie jakiegos dzieta, a drugie
jako zwyczajne zamkniecie pewnego okresu. Podobnie ,,sympleroustai” (Ek 9,51) ttumaczone jest

40



kategorie czasowe maja swoje konsekwencje w gtoszonym w nim zbawieniu. Struktura
chronologiczna jest wyakcentowana po to, by jeszcze bardziej uwydatni¢ znaczenie
zbawcze wydarzen dokonujacych si¢ na ziemi, w ktérych Bog przychodzi do cztowieka.
Obie warstwy: chronologiczna i kariologiczna sa ze soba zespolone.

Podsumowujac, nalezy stwierdzi¢, ze najstarsza biblijna refleksje nad
zbawieniem w Starym Testamencie trzeba umiejscowi¢ w okresie przedjahwistycznym.
Najpierw taczy sie ona z obrazem Boga podejmujacego wielorakie dziatania zbawcze
na rzecz czlowieka. Powoli umacnia si¢ poglad, ze bliskos¢ Boga wyraza si¢
w ziemskich darach, w doczesnej pomyslnosci rodu oraz ochronie przed materialnymi
katastrofami. Mowi sie wrecz, iz BOg jest Tym, ktory swoja zbawcza inicjatywa
uprzedza wszelkie ludzkie poszukiwania i dziatania. Widoczne staje sie¢ zatem
indywidualne doswiadczenie Boga, co wida¢ na przyktadzie patriarchéw, Kktore
nastepnie przeobraza si¢ w doswiadczenie zbiorowe, noszace juz znamiona
uniwersalizmu (Rdz 12,3).

Kolejny aspekt idei zbawienia uwidacznia si¢ w odkrywaniu Bozego dziatania
z moca: w wybawieniu z niewoli, a takze bliskosci w trudnym potozeniu, w osobistym
zmaganiu. Sa tu obecne takze elementy sadu i nadziei, co wida¢ z jednej strony
w perspektywie czysto ludzkiej, zabarwionej elementem politycznym, z drugiej jednak,
powoli otwierajacej Sie¢ na rzeczywistos¢ wieczna, ku petnemu i niezaktdconemu
krélowaniu Jahwe nad catym stworzeniem, swiatem i dusza cziowieka. W tym
kontekscie mozna juz mowi¢ o0 zbawieniu bedacym pozytywnym spetnieniem
stworzenia, dokonujacym si¢ zarbwno w cziowieku, jak i historii. W ksiegach
sapiencjalnych jest ono czestokro¢ utozsamiane z madroscia, ktora posiada bogobojny,
pozwalajaca odkrywaé¢ w zyciu Bozy zamyst zbawienia i podaza¢ Jego droga. Psalmy
kosmologiczne wskazuja na Jego czynnosci zbawcze jako Stworzyciela i wtadcy natury,
majace zasieg kosmiczny. U prorokdéw osiaga ono konkretne rysy, szczegOlnie
W pojawiajacym sie ,,posredniku” zbawienia, co wyraznie widac u Izajasza ukazujacego
zbawienie jako owoc postannictwa Mesjasza. Dopetnieniem zbawczego zamystu Boga
w Starym Testamencie jest proklamowana w Nowym Testamencie prawda o zbawieniu

ludzkosci w Jezusie Chrystusie. Oznacza ono wyzwolenie od zla radykalnego,

analogicznie raz przez ,,dopetnit”, a w drugim przypadku jako ,,zblizyt si¢”. To samo greckie stowo, tylko
w innym miejscu (J 7,8), ttumaczone jest jako ,,na mnie juz czas”. Odpowiednio (Ga 4,4) ,,petnia czasow”
i ,wypemhit si¢ czas” albo (Lk 11,50) ,,0d stworzenia $wiata” i ,,0d poczatku $wiata”. W jednym
ttumaczeniu uwidacznia si¢ tendencja ttumacza do wnikania w glebie misterium zbawczego dzieta,
a w drugim uwidacznia si¢ bardziej tendencja ttumacza do zwracania uwagi na strukture zewngtrzna,
na budowe struktury czasu; por. P. LISZKA, Wp#yw nauki o czasie..., dz. cyt., 70.
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ostatecznego. Nowotestamentowe przestanie traktuje jako jedna catos¢ osobe Chrystusa
i Jego dzieto. Wskazuje, ze dzieki Niemu smier¢ przestaje by¢ ztem ostatecznym —
zostaje podporzadkowana mocy zycia. Zbawienie w Nowym Testamencie to takze
bliskos¢ panowania Boga o charakterze totalnym, wnika ono bowiem zaréwno w sfere
psychiczna, cielesna, jak i spoteczna oraz kosmiczna. Nie ma oznak jedynie
zewnetrznych, ale dotyka wnetrza. W Ewangelii Janowej uzycie terminu ,zycie
wieczne” w nauce o zbawieniu pokazuje, iz dany cztowiekowi udziat w zyciu
wiecznym jest rownoznaczny z udziatem w zbawieniu, dokonujacym si¢ przez wiare,
czyli catkowite oddanie si¢ Bogu. Pokazuje takze, ze zbawienie wiaze Ssi¢
z wewngtrznym wyzwoleniem od grzechu i udziatem w pelni zycia. Poszczegdlne
ksiegi wskazuja na takie aspekty zbawienia jak: zycie w Nim (np. J3,14-21), uwolnienie
od zta (np. Mt 1,21), przywrécenie petnej osobowej komunii miedzy cziowiekiem
a Chrystusem i Osobami Bozymi, przetwarzanie egzystencji doczesnej na ,,niebieska”
(por. 1Kor 15, 35-53) i ostateczne przemienienie catego stworzenia w nowe
(por. Rz 8,21-23).

Uzasadnione wydaje si¢ stwierdzenie, iz w refleksji o zbawieniu nalezy dzis
dowartosciowa¢ wplyw kategorii temporalnych. W przypadku Starego Testamentu
Sa pomocne w pelniejszym spojrzeniu na dynamike Bozej obecnosci i dziatania
na poszczegolnych etapach doczesnej egzystencji, podkreslaja kolektywny charakter
zbawienia. To, co si¢ dzieje w lIzraelu, stanowiacym centrum zbawienia, w ostatecznej
perspektywie obejmie wszystkie narody. Tak wigc idea zbawienia podlega rozwojowi,
wpisana jest w kategorie czasowe, konkretyzujac si¢ na poszczegolnych jej etapach.
To oczekiwanie na cud nowego stworzenia i nowego zycia w oparciu 0 nadzieje
ptynaca z doswiadczenia wyzwolicielskiej obecnosci Jahwe i Jego dziatania taczy
doswiadczenie Boga przez cziowieka w danym momencie z napigciem pomigdzy
terazniejszoscia i przysztoscia, pozwala odkrywa¢ w nim proces intensyfikacji,
zageszczenia zbawienia w czasie. Majac punkt wyjscia i podstawe w przesztosci,
Kieruje wzrok ku ostatecznemu wypetnieniu.

Trzeba jednak uczciwie przyznaé, ze kategorie temporalne nie likwiduja
niejasnosci, ale pozwalaja otworzy¢ sie nowym mozliwosciom udzielenia odpowiedzi
na pojawiajace sie wspotczesnie pytania na styku czasu i wiecznosci. Ponadto moga by¢
wykorzystane do lepszego zrozumienia Bozego Stowa. Daja takze szanse na tworcze
podejscie do ztozonych probleméw, zywo dzis dyskutowanych przez teologéw,

szczegolnie tych dotyczacych z zakresu soteriologii i eschatologii.
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ROZDZIAL Il
TEOLOGICZNE INTERPRETACJE ZBAWIENIA

Podstawowa prawda chrzescijanskiej wiary jest prawda gtoszaca, ze w Jezusie
Chrystusie dokonato si¢ zbawienie swiata. Od poczatku probuje si¢ t¢ prawde opisaé
przy pomocy réznych interpretacji. Teologiczna refleksja nad rzeczywistoscia
zbawienia zajmuje si¢ soteriologia. Jej celem jest przedstawienie w kategoriach
teologicznych idei zbawienia w oparciu o Pismo Swigte oraz tradycyjny przekaz wiary
z uwzglednieniem rozwoju kulturowego danej epoki oraz aktualnych tendencji w nauce
i teologii. Wszystko to sprawia, ze rozumienie idei zbawienia podlega rozwojowi.
Dlatego tez kwestig zasadnicza, ktdra zostanie podjeta w tym rozdziale, jest proba
odpowiedzi na pytania: Jak rozumiane jest zbawienie? Jakie sa kierunki rozwoju
rozumienia idei zbawienia? Na co szczegoélnie zwraca si¢ w nich uwage? Na czym
koncentruje sie refleksja dotyczaca przedmiotu i sposobu realizacji zbawienia?

Te i tym podobne pytania uksztaltuja tres¢ niniejszego rozdziatu. Paragraf
pierwszy podejmie problem rozwoju teologicznego rozumienia zbawienia. Tres¢
paragrafu drugiego dotyczy¢ bedzie cztowieka i swiata materialnego jako adresatow
zbawienia. Paragraf trzeci natomiast podejmie problem sposobu realizacji

Chrystusowego zbawienia.

§1. ROZUMIENIE ZBAWIENIAW TRADYCJI TEOLOGICZNEJ

Pierwsze wieki chrzescijanstwa refleksje nad zbawieniem opieraja na tradycji
judaistycznej oraz hellenistycznej, na ktorych gruncie wyrosto chrzescijanstwo.
W refleksji tamtych czasow widaé spuscizne zaréwno pierwszej z tych tradycji — ktéra
nie zawiera podziatu na zbawienie doczesne i wieczne, a ingerencje Boga maja w niej

charakter doczesny, cielesny i materialny, jak i drugiej z nich — przyjmujacej zbawienie
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duchowe obejmujace jedynie dziedzine ducha, idei i $wiata niebieskiego,
niewplywajace na zycie doczesne.

Oczywisty wydaje si¢ fakt, ze klimat dyskusji pierwszych wiekdw jest po czesci
zwiazany z problemami pojawiajacymi si¢ na styku tych tradycji. Jako przyktad moze
postuzy¢ fakt, iz Ojcowie Soboru Nicejskiego w podjetej prébie obrony
nowotestamentowej wypowiedzi, zgodnie z ktora Bog objawit w Jezusie z Nazaretu nie
co$ odrebnego, lecz samego Siebie, uzywaja jezyka greckiej metafizyki. Chca przez to
stwierdzi¢, ze Stowo Chrystusa jest stowem Boga, a Jego zbawiajacy czyn —
usprawiedliwiajacym nas czynem Boga'’. Pojawia si¢ tu odpowiedz na pytanie
,»Kto zbawia?”, w ktorej broni si¢ petni béstwa Chrystusa, a takze odpowiedz na pytanie
,.CO zostato zbawione?”, w ktérej méwi si¢ o integralnosci ludzkiej natury Zbawiciela’™.

Ksztatt wczesnochrzescijanskiej nauki o zbawieniu pozostaje w $cistym zwiazku
z dyskusjami i sporami toczonymi z gnostykami. Wiasnie dlatego swigty Ireneusz,
mowiac 0 zbawieniu, podkresla w nim element poznania. Jest ono ,procesem
stopniowego objawienia, ktére od Ducha Swigtego wznosi si¢ ku Ojcu i podczas
ktérego bezustannie w coraz wigkszym stopniu weryfikowana jest ekwiwalencja
pomiedzy wizja a zyciem”™. Konsekwentnie Klemens Aleksandryjski taske chrztu
opisuje w kategoriach oswiecenia i inicjacyjnego wtajemniczenia w nauke Chrystusa,
odpowiednio do gnostyckiego odslaniania tajemnicy Boga’. Zbawienie jest, jego
zdaniem, iluminacja, ktore rozpoczyna sie na chrzcie, aby rozwina¢ si¢ w trakcie catej
egzystencji. Takze poprzez chrzest dokonuje si¢ wejscie we wspolnote z Chrystusem,
natomiast $mieré stanowi zwieficzenie procesu wewnetrznego wzrostu’®. Takze dla
Orygenesa zasadnicza jest objawiajaca funkcja Stowa.

Doktrynie chrztu — iluminacji wierni pozostaja przedstawiciele tradycji greckiej
IV-V wieku: $w. Cyryl Jerozolimski i $w. Jan Chryzostom, a w sposéb mniej widoczny
Ojcowie tacinscy (Laktancjusz, Arnobiusz) oraz $w. Ambrozy i $w. Augustyn’’.

Inng charakterystycznag cecha soteriologicznych modeli Ojcow jest ich
oscylowanie wokot Paschy i Wecielenia, traktowanych integralnie. Pasche uznaje sie

za spetnienie Wecielenia i centralne wydarzenie zbawcze. Rozwazania oparte na nauce

2 por, W. BREUNING, Nauka o Bogu, Podrecznik Teologii Dogmatycznej. Traktat II, red. W. Beinert,
Krakéw 1999, 153.

" por. M. PALUCH, Traktat o zbawieniu , dz. cyt., 270.

™ Historia Dogmatéw, t. 1, Bog zbawienia, red. B. Seshoiié, ttum. P. Rak, Krakow 1999, 400.

™ por. S. JANECZEK, S. KOWALCZYK, Huminizm.I (Problematyka), [w:] Encyklopedia Katolicka,
t. VII, red. S. Wielgus, Lublin 1997, 39-43, kol. 40.

® por. Z. J. KIJAS, Odpowiedzi na 101 pyta o rzeczy ostateczne, Krakéw 2004, 101.

" Por. Historia Dogmatéw, t. 1, Bdg zbawienia, dz. cyt., 401.
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o Wecieleniu przede wszystkim podejmuja kwestie theosis®. Podkreslaja, ze Logos,
ktore stato sie ciatem, ,,przebdstwia” cztowieka, a przez nauke i przyktad zbawczo go
wychowuje. Taka nauke gtosza np.: sw. Ireneusz, Tertulian, Orygenes, sw. Atanazy,
$w. Augustyn. Dochodzi tu do gtosu inkarnacjonizm, wedtug ktérego Jezus odkupit
ludzi przez sam swdj byt, czyli przez Wcielenie, poniewaz przez nie mégt podjaé
funkcje posredniczaca’. Weielenie jest podporzadkowane przebéstwieniu czlowieka,
ale tez i jego odkupieniu. Celem, dla ktérego Chrystus stat si¢ cztowiekiem, jest
zgtadzenie grzechu i wykupienie cztowieka zastugujacego na $mieré. Swigty Ireneusz
mowi tutaj o zbawieniu bedacym dzietem Boskim, dokonanym przez cztowieka® .

Mysl taczaca Wcielenie ze zbawieniem jest kontynuowana takze w pdzniejszym
czasie®. Podkresla sic w niej, ze Wcielenie samo w sobie jest juz zbawcze dla
cztowieka, poniewaz objawienie Boga oznacza zniszczenie zta i dawanie nowego zycia.
Zbawczy efekt Wcielenia jest wyrazony przy pomocy podstawowej zasady teologii
zstepujacej, zgodnie z ktora Bog odkupit to, co przyjat, zszedt na ziemig, aby poprzez
Weielenie przyja¢ wszystko w gére®. Grzegorz z Elwiry, stosujac w §lad za
sw. Ireneuszem metode teologii asumpcyjnej tzn. przyjmowania, ktérej pierwsza faza
jest Wcielenie, widzi proces realizacji cztowieka dokonujacy si¢ przez posrednictwo
Chrystusa, az do catkowitej dojrzatosci (dorostosci). W ten proces dojrzewania do zycia
wiecznego wpisane jest ludzkie cierpienie, ktére moze mie¢ charakter zbawczy®.

W tym czasie widoczne sa tez inne kategorie soteriologiczne. Naleza do nich:
doktryna Chrystusa Zwyciezcy (Christus Victor), ktorej swiadkiem jest swiety Ireneusz,

stanowiaca poczatek idei wykupu®, nastepnie wprowadzona przez Orygenesa mysl

® Wedtug teorii przebostwienia czlowieka (gr. theosis), a w konsekwencji catego stworzenia, istota
zbawienia polega na tym, ze doczesny cztowiek staje si¢ w pewnym sensie wiecznym Bogiem;
por. Cz. S. BARTNIK, Dogmatyka katolicka, t. 1, dz. cyt.,718.

® Przedstawiciele teorii inkarnacjonistycznej to: Orygenes, Klemens Aleksandryjski, $w. Ireneusz
z Lyonu, $w. Atanazy Wielki, sw. Bazyli Wielki ; por. Cz. S. BARTNIK, Dogmatyka katolicka,
t. 1, dz. cyt.,725.

8 por. Historia Dogmatéw, t. 1, B6g zbawienia, dz. cyt.,401.

8 Widac¢ to wyraznie np. u Aureliusza Prudencjusza ( 1V-V w.) oraz Grzegorza z Elwiry.

8 Mysl ta pochodzi od Aureliusza Prudencjusza; por. S. Fernandez Ardanaz, El pensamiento religioso
en la época hispano — romana, [w:] Historia de la Teologia Espanola, t. 1: Desde sus origenes hasta fines
del siglo*"", red. M. Andres Martinez, Fundacion Universitarie Espafiola: Seminario Suarez, Madrid
1983, 165.

8 Mysl pochodzi od Grzegorza z Elwiry; TAMZE, 107.

8 Wg $w. Ireneusza zwyciestwo Chrystusa jest wykupieniem cztowieka, albowiem sprowadza ono
wyzwolenie od niesprawiedliwego poddanstwa. Na tej podstawie wielu Ojcow propagowato metafore
okupu przypominajacego raczej transakcje typu handlowe; por. Historia Dogmatow, t. 1, Bég zbawienia,
dz. cyt., 402-403. We wczesnej literaturze chrzescijanskiej powstaty teorie wydobycia cztowieka z mocy
szatana. Do nich naleza: teoria okupu (Orygenes, sw. Cyprian, $w. Ambrozy), teoria naduzycia
szatanskiego (Tertulian, $w. Augustyn, sw. Jan z Damaszku), teoria ,,sprawiedliwosci” ($w. lreneusz ,
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0 arcykaptanstwie Chrystusa jako kenozie Logosu oraz swigtego Augustyna o $mierci
Jezusa jako sacrificium reconciliationis: ofierze pojednania®®.

Swigty Augustyn, teolog ofiary — jak si¢ go czesto okresla — utrwala mysl
0 scistym zwiazku ofiary krzyzowej z Ofiara eucharystyczna oraz przyjmuje rozumienie
odkupienia jako ekspiacyjnej ofiary ztozonej za nas przez Chrystusa na krzyzu.
Podejmuje probe potaczenia w refleksji tematu zwycigstwa Chrystusa z tematem Jego
sprawiedliwosci®.

Idea $mierci Jezusa jako ofiary pojawia si¢ juz wczesniej — u Tertuliana.
Na Wschodzie rozwijana jest przez Orygenesa, a pozniej podejmuja ja $w. Cyryl
Jerozolimski, sw. Bazyli i sw. Grzegorz z Nazjanzu, ktorzy rozwazaja smier¢ Chrystusa
na krzyzu jako zastepcza i przebtagalng ofiare zlozona Bogu za grzechy $wiata®’.
Dochodzi u nich do gtosu problem ofiary i zastgpstwa.

Wazny przyczynek do nauki o zbawieniu stanowi oryginalna refleksja Maksyma
Wyznawcy. Na kanwie dogmatu sformutowanego w Chalcedonie, przy pomocy
utworzonych poje¢: logos (stowo, zasada) i tropos (sposob), tworzy on catosciowe
ujecie rzeczywistosci zbawienia. Tak wigc Bozym zamystem jest doprowadzenie
ludzkosci do usynowienia. To logos planu Bozego, ktory wynika z tego, kim jest Bdg
i kim jest cziowiek. Bdg nie mogtby tak rozumianego planu nie zrealizowac.
Usynowienie przez Wecielenie i kenoze nie jest jedynym sposobem na doprowadzenie
cztowieka do dzieciectwa Bozego, jesli jednak Bog wybrat wiasnie ten sposéb, to jest
on wyrazem Boskiej wielkodusznosci i mitosci do cztowieka®™. Poza tym Maksym
broni wolnego dziatania Chrystusa — podkresla posiadanie przez Niego integralnej
ludzkiej woli®®.

Mysl sredniowieczna koncentruje si¢ na zbawieniu. Sa w niej obecne zasadniczo
trzy kwestie soteriologiczne: zbawcze znaczenie $mierci Jezusa, Jego kaptanstwo oraz
zbawienie kazdego pojedynczego czlowieka®™. Zbawienie rozumie sie tu bardzo
konkretnie, wiaze si¢ ono z przynagleniem do dziatania. Perspektywa ostatecznego celu

staje si¢ miernikiem oceny zycia ludzkiego, a czynniki mobilizujace do zbawczego

$w. Hilary z Poitier), teoria ,,zasadzki na szatana” ($w. Ignacy Antiochenski, $w. Grzegorz z Nyssy, $w.
Cyryl Jerozolimski, sw. Augustyn); por. Cz. S. BARTNIK, Dogmatyka katolicka, t. 1, dz. cyt., 724-725.
& por. T. DOLA, Problem komplementarnosci wspéZczesnych modeli soteriologicznych, Opole 1994, 6.
®por, Historia Dogmatéw, t. 1, Bog zbawienia, dz. cyt.,404-406.

8 por. T. DOLA, Problem komplementarnosci wspoZczesnych modeli soteriologicznych, dz. cyt.,16-17.

8 por. M. PALUCH, Traktat o zbawieniu, dz. cyt., 272- 273.

% TAMZE, 275.

% por. T. DOLA, Problem komplementarnosci wspéZczesnych modeli soteriologicznych, dz. cyt., 6.
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wysitku to autorytet sakralny i swiecki. Szczegolnie w péznym $redniowieczu pojawia
si¢ ze wzmozona sila oczekiwanie bliskiego konca™.

W odréznieniu od poszukiwania oryginalnych rozwiazan, charakterystycznych
dla pierwszych wiekoéw, w $redniowieczu pojawia si¢ juz wizja pewna, ktéra — cho¢
jeszcze nie jest petna — pozwala naucza¢ i tworzy¢ praktyke jasno ukierunkowana
na zbawienie®®. Teologia tego okresu nie stanowi jednak monolitu, mozna w niej
wyodrebni¢ przynajmniej dwa podstawowe nurty. Pierwszy z nich sprowadza
zbawienie do zycia moralnego w wymiarze indywidualnym i spotecznym, przyjmujac
w konsekwencji, ze i samo Wecielenie dokonato si¢ tylko z powodu grzechu ludzkiego
i nie ma wymiaru ontologicznego. Stworzenie potrzebuje jedynie udoskonalenia
moralnego, samo w sobie jest ontycznie zakonczone, doskonate i nie moze si¢ dalej
rozwija¢®®. Wedlug drugiego nurtu — sakramentalnego — zbawienie udoskonala
stworzenie nie tylko moralnie, ale i ontycznie. Chrystus natomiast jest istota stworzenia
i dopetnia je, dodajac do zbawienia naturalnego zbawienie ,,nadprzyrodzone”®*.

W tym czasie rozwija si¢ takze kierunek moralistyczny o charakterze socjalnym,
ktory kiladzie nacisk na praktyczne zastosowanie objawienia soteryjnego jako
bezposredniej normy dla catego zycia doczesnego®.

W pdznym sSredniowieczu pojawia si¢ ze wWzmozona Sita oczekiwanie bliskiego
konca, co w duzej mierze rzutuje na atmosfere towarzyszaca powstajacym wowczas
refleksjom na temat zbawienia®. Teoria brzemienna w skutki dla teologii Zachodu jest
z pewnoscia wywodzaca si¢ ze sredniowiecza teoria zadoséuczynienia $w. Anzelma
z Canterbury. MOwi ona 0 naprawie naruszonego przez grzech catego porzadku
stworzenia. Dokonalo sie to juz w sposdb zastepczy w Jezusie Chrystusie®,

a urzeczywistnia si¢ w konkretnym momencie dziejow wszedzie tam, gdzie

L por. J. RATZINGER, Smier¢ i zycie wieczne, Warszawa 2000, 18.

% por. G. LAFONT, Storia teologica della Chiesa. Itinerario e forme della teologia, Edicioni San Paolo,
Torino 1997, 88.

% Wsrod przedstawicieli wymienia sie: sw. Tomasza z Akwinu, $w. Bonawenture, Kajetana, Jana
od Tomasza; por. Cz. S. BARTNIK, Dogmatyka katolicka, t. 1, dz. cyt.,719.

% przedstawiciele: 1zaak z Niniwy, Rupert z Deutz, $w. Albert Wielki, Robert Grosseteste, bt. Jan Duns
Szkot, Mateusz Aquasparta, Wilhelm z Ware; por. Cz. S. BARTNIK, Dogmatyka katolicka, t. 1,
dz. cyt.,719.

% TAMZE, 719.

% Wg J. Ratzingera to Litania do Wszystkich Swietych odzwierciedla nadzieje i leki modlacego sie ludu
chrzescijanskiego tego okresu, a nie przytaczana czesto Dies irae, bedaca rodzajem liryki religijnej
0 bardzo subiektywnych rysac; por. J. RATZINGER, Smier¢ i zycie wieczne, dz. cyt.,18.

% W ten sposob $w. Anzelm przeprowadza soteriologie do charakterystycznej dla drugiego tysiaclecia
perspektywy: ,Czego powinien dokona¢ Jezus Chrystus, aby nas zbawi¢?”, w odrdznieniu
od dominujacego w pierwszym tysiacleciu pytania: ,,Kim powinien by¢ Jezus Chrystus, aby nas
zbawi¢?”. Por. M. PALUCH, Traktat o zbawieniu, dz. cyt., 275.
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cztowiek wiacza si¢ w dzieto Jezusa i na zasadzie wolnej decyzji przemienia swoja
postawe, okazujac Bogu catkowite postuszenstwo. Stad tez mitosierdzie Boga, ktory
szanuje godnos$¢ cziowieka, nie polega na catkowitym wyreczeniu cziowieka
w dziataniu zbawczym, ale na umozliwieniu czlowiekowi takiego dziatania®.
Sw. Anzelm uwaza, ze mitosierdzie pozwalajace na to, by cztowiek byt godny Boga,
zawiera w sobie sprawiedliwos¢ i sprawiedliwos¢ te przekracza, ale jednoczesnie musi

przez nia przejsc®.

Pod wptywem doktryny anzelmianskiej doszto w niektdrych
srodowiskach teologicznych do jurydycznego przeakcentowania w nauce o zbawieniu —
tak stato si¢ np. w przypadku Wilhelma z Auxerre.

Swiety Tomasz z Akwinu zajmuje si¢ zbawieniem przy okazji omawiania
kwestii chrystologicznych, a zwtaszcza wecielenia, meki, smierci i zmartwychwstania
Chrystusa. W jego doktrynie o zadoscuczynieniu meka Chrystusa jest zamystem
Bozym, ktory odstania przed czlowiekiem mitos¢, ktéra Bog go kocha'®. Ponadto
wedlug $w. Tomasza akt zbawczy Chrystusa pomaga na zrozumienie misterium
Kosciota, ktory jest wspolnota w Chrystusie, w Jego zastugach i uswigcajacym
dziataniu'®. Nastepuje ,,zwrot w ukierunkowaniu soteriologii: kategoria odkupienia,
do tej pory zawsze rozpatrywana w ramach ruchu wyzwolenia cztowieka dokonanego
przez Chrystusa, zostaje w subtelny sposéb potaczona z kategoria zados$cuczynienia,
a tym samym obrocona ku ruchowi wstepujacemu: cztowiek pozostaje w niewoli ditugu
wobec Boga. Odkupienia domaga si¢ sprawiedliwosé w stosunku do Boga, a nie diabta:
okup za uwolnienie cztowieka nalezat si¢ Bogu, a nie szatanowi”*%.

Scholastyka s$redniowieczna, poczawszy od Piotra Lombarda, rozwingta
doktryne zastugi Chrystusa w Jego mece'®. Natomiast do konca $redniowiecza,
w wieku XVI i w czasach wspdiczesnych doktryna o zadoséuczynieniu ulega
stopniowej zmianie. Jej miejsce zajmuje idea sprawiedliwosci zamiennej, a nawet
szukajacej zemsty***,

Od XIX wieku na gruncie teologii katolickiej zaczeto redukowacé soteriologie

do czysto $wieckiej i doczesnej funkcji spoteczno-politycznej. Jest to dalekie echo

% Por. T. DOLA, Problem komplementarnosci wspéfczesnych modeli soteriologicznych, dz. cyt.,100.
Zob. Cz. S. BARTNIK, Dogmatyka katolicka, t. 1, dz. cyt.,726; P. LISZKA, Soteriologia, Wroctaw1992,
28.

% por. Historia Dogmatéw, t. 1, B4g zbawienia, dz. cyt., 430.

1% por. Historia Dogmatow, t. 1, Bog zbawienia, dz. cyt., 434.

191 por. E. Ozorowski, Nauka o zbawieniu w wypowiedziach Magisterium Ecclesiae, AK 432 (1981), 74.
192 Historia Dogmatéw, t. 1, Bog zbawienia, dz. cyt., 434-435.

183 TAMZE, 436; Zob. Cz. S. BARTNIK, Dogmatyka katolicka, t. 1, dz. cyt., 726.

104 por, Historia Dogmatéw, t. 1, Bég zbawienia, dz. cyt., 436.
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mysli  Joachima z Fiore (XII-XIII w.), przeobrazonej, ale tkwiacej jednak
w swiadomosci swiata zachodniego. Na plan pierwszy wysuwa si¢ W niej w odniesieniu
do dziejow $wiata wiara w postep zamiast nadziei'®®. Wida¢ takze zmiang akcentow:
teologia chwaty ustepuje miejsca teologii krzyza.

Wspotczesne rozumienie zbawienia wynika z pewnych zmian, ktore pojawity si¢

w teologii XX wieku. Sa one zwiazane z powrotem do biblijno-patrystycznych korzeni,
przy jednoczesnym zachowaniu i pomnazaniu zdobyczy wiekdw, ich doswiadczenia
i inspiracji'®.
W teologii tej zbawienie ujmuje si¢ bardziej integralnie — z uwzglednieniem
kairotycznego wymiaru oznaczajacego czas zbawienia, w ktérym tu i teraz dziata Bdg.
Bierze wiec ona pod uwage $cisty zwiazek historii z wiecznoscia w dziele zbawienia,
ktadac nacisk na fakt, ze juz w chwili obecnej zaczyna si¢ ono realizowad.
Uwzgledniajac jego charakter doczesny i wieczny, zwraca uwage na jego ciagtosé
I nieciagtos¢ zarazem. Refleksja teologiczna na temat zbawienia skoncentrowana jest
z jednej strony na Osobie Jezusa Chrystusa, Jego byciu dla ludzi i wiecznej
proegzystencji, z drugiej natomiast na osiagnieciu przez cztowieka petnej $wigtosci,
doskonatosci, wiecznego istnienia, przebdstwienia ontycznego i egzystencjalnego,
a wraz z nim — przemienieniu rzeczywistosci ziemskiej. Cechuje ja rys antropologiczny,
traktuje bowiem cziowieka catosciowo oraz podkresla jednos¢ i powszechnosé
zbawienia.

We wspotczesnej teologii mowi si¢ rdwniez o dialektycznosci zbawienia,
polegajacej na tym, ze zbawienie z jednej strony stanowi wolny dar Boga, ktory jest
Mitoscia, z drugiej zas strony jest ono owocem wspétpracy cziowieka z Bogiem™™'.

Wsrod refleksji nad zbawczym charakterem zycia Jezusa mozna odnotowaé
rowniez takie ujecia, ktére opisuja zbawienie m.in. w kategoriach wolnosci
i wyzwolenia’®, akcentujac jego wymiar duchowy, paralelny do historycznego.
Wspotczesnie podkresla sie takze udziat catej Trojcy Swigtej w  zbawieniu.
Punktem finalnym zbawienia jest wprowadzenie w wewngtrzne i wieczne zycie

w Trojcy Swigtej.

195 por. Cz. S. BARTNIK, Dogmatyka katolicka, t. 1, dz. cyt., 714; zob. J. RATZINGER, Smier¢ i zycie
wieczne, dz. cyt., 15, 23.

1% por. R. E. ROGOWSKI, Wicher i mysl, Katowice 1999, 400.

97 por. R. E. ROGOWSKI, Wicher i mysl, dz. cyt., 405.

1% por. T. DOLA, Problem komplementarnosci wspé/czesnych modeli soteriologicznych, dz. cyt., 6;
Cz. S. BARTNIK, Dogmatyka katolicka, t. 1, dz. cyt., 727.
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§ 2. PRZEDMIOT ZBAWIENIA

Niniejszy paragraf zostanie poswigcony uszczegotowieniu refleksji dotyczacej
idei zbawienia. Podjety zostanie problem, ktéry mozna wyrazi¢ w pytaniu: ,,Kto jest

adresatem zbawienia?”

a) Zbawienie czlowieka.

W centrum refleksji dotyczacej zbawienia zawsze obecny jest cziowiek.

Zbawienie stanowi bowiem egzystencjalne ocalenie i spetnienie jego zycia™®

. Wiaze sie
scisle z dobrowolnym przyjeciem przez konkretnego cziowieka Chrystusa i Jego
odkupienia. Akt ten dokonuje w nim moralnej przemiany, ale tez stwarza nowa sytuacje
bytowa, w wyniku ktérej staje sie on ,,nowym stworzeniem” (por. 2Kor 5,17)*%.

W refleksji koncentrujacej sie¢ na cztowieku i jego zbawieniu trzeba wskaza¢
trzy ptaszczyzny, ktore pokazuja wieloaspektowos¢ zagadnienia, ale tez
interdyscyplinarnos¢ spojrzenia na nie. Pierwsza ptaszczyzna — metafizyczna — jest
zwiazana z istnieniem cztowieka w wiecznosci. Istotna prawda wyprowadzona z niej
jest ta, ze cztowiek nie moze zniknaé¢, by¢ umniejszony lub odrzucony. Druga
ptaszczyzna — historyczna — dotyczy przezwycigzenia wszystkiego, co ograniczato lub
niweczyto wartosci ludzkie z powodéw naturalnych lub w wyniku dziatania innych
ludzi badz tez przez grzech, ktory cztowiek popetnit, i skutki tego grzechu. Trzecia
ptaszczyzna — eschatologiczna — oznacza zycie i mitos¢ Boga Trojjedynego, zrodta taski
I mitosci. Zbawienie metafizyczne integruje porzadek ontyczny, historyczne — porzadek
czasu, w ktorym realizuje si¢ ludzka wolnos¢. Moze ona przyja¢ postawe negacji
samego siebie i negacji Boga lub postawe afirmacji, przyjmowania Boga. Zbawienie
eschatologiczne oznacza zas spetnienie gtebokiego pragnienia ludzkiego serca, a nade
wszystko spetnienie obietnic Bozych™!.

W tej wieloptaszczyznowej perspektywie pojawiaja si¢ szczegOtowe kwestie
dotyczace: wyposazenia cztowieka przez Boga, umozliwiajacego realizacje zbawienia,
etapow zycia ziemskiego, a takze peini zjednoczenia, ktorego zrédiem i celem jest

Bdg Troéjjedyny.

19 por. K. RAHNER, H. VORGIMLER, Mafy sfownik teologiczny (dalej: MST), Warszawa 1987, 364.
"9por. R. E. ROGOWSKI, Wicher i mysl, dz. cyt., 396.
1 por, 0. GONZALES de CARDEDAL, La entrafia..., dz. cyt, 3.

50



Zbawienie mozliwe jest dzigki temu, ze cztowiek w swoim cztowieczenstwie
zostat obdarowany szczegdlnym ,,obrazem i podobienstwem” Boga. Oznacza to nie
tylko rozumnosc 1 wolnos¢ jako konstytutywna wiasciwosc natury ludzkiej, ale tez —
od samego poczatku — zdolnos¢ obcowania z Bogiem na sposéb osobowy, jako
Jja” i ,ty”, zdolnos¢ do przymierza i przyjaznit*. Tak wicc wyposazeniem cziowieka
jest wieloraki dar Boga, ktory jego cztowieczenstwo rozwija, ksztattuje i przebdstwia.

Zbawienie uwzglednia wspoétdziatanie cztowieka, ktéry na poszczegdlnych
etapach zycia praktykuje mitos¢ blizniego i czynnie angazuje si¢ dla dobra innych.
Dokonuje si¢ ono jednak najpierw we wngtrzu cztowieka, przemieniajac je, a dopiero
pozniej przektada si¢ na zewnetrzne postgpowanie. Spotkanie z Bogiem nie nastepuje
przez ucieczke od codziennosci, lecz przez wiernosé jej. Wida¢ to doskonale u Swigtego
Pawta, gdy nawotuje do tego, by ,,dziata¢” wedtug Ducha i ,,by¢” osoba wedtug Ducha,
a wowczas najwyzsza wartoscia i sposobem postepowania stanie sie agape.

Nasuwa si¢ tu pytanie, jaki udziat w zbawieniu ma ciato ludzkie. W teologii
przednicejskiej cztowieka nazywa si¢ ciatem, a jego zbawienie mierzy si¢ miara
zbawienia ciata’™®. Cialo jest przepalone ogniem Ducha Swigtego i w ten sposéb staje
si¢ zdolne do przyjmowania task oraz osiaga swoja dojrzatos¢. Poprzez ciato
w cztowieku bedzie obecny Duch Swigty i dzigki niemu cztowiek otrzyma dar zycia
wiecznego. Ciato ludzkie nigdy nie oddzieli si¢ od Boga. Cztowiek moze z rozmawiaé
z Bogiem ,twarza w twarz”, poniewaz nosi w swoim ciele rysy upodabniajace go
do Boga. Na tej podstawie rozpoznane zostaje pokrewienstwo, na tym fundamencie
konstytuuje si¢ obietnica, powstaje zalazek przysziosci i ukierunkowanie ku petni
cztowieczenstwa w wiecznosci™.

Zbawienie cztowieka rozpoczyna si¢ od momentu jego poczecia. Od poczatku
istnieje pewien porzadek tworzacy personalna identycznosé, ktory jest fundamentem dla
wszelkich pozniejszych postaw. W tym poczatku dziata Bog, ktory stwarza nowego
cztowieka, wpisuje kod zycia i czuwa nad jego rozwojem. BAg czyni to przez matke
noszaca dziecko w swoim tonie. W matczynej mitosci i tkliwosci objawia Bdg
swoje wnetrze™™.

Wedtug Grzegorza z Elwiry ciato kazdego cztowieka ochrzczone w Chrystusie

jest przeniknigte Duchem Swigtym i jednoczy sie z nim w boskiej wiecznosci. Jest ono

112 por. JAN PAWEL 11, Dominum Vivificantem 35.

113 Zob. S. FERNANEZ ARDANAZ, El pensamiento..., dz. cyt, 130.
14 por, S, FERNANEZ ARDANAZ, El pensamiento..., dz. cyt, 177.
15 por, 0. GONZALES de CARDEDAL, La entrafia..., dz. cyt., 58.
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ze swej natury dobre i przeznaczone do niesmiertelnosci. Cztowiek staje si¢ ,,ziemski”
lub ,,niebianski” w zaleznosci od swych czynéw. Nikt nie jest potepiony lub zbawiony
z natury. Ciato ludzkie zawiera w swojej strukturze Boskie misterium. Przez grzech
cialo i jego struktura sa deformowane, rozdzierane i kierowane Kku przepasci
i zniszczeniu™®. Stad Grzegorz z Elwiry wyciaga wniosek, ze zbawienie ciata oznacza
zbawienie catego cztowieka.

Podobny sposdb myslenia widoczny jest w teologii przednicejskiej,
uwzgledniajacej mysl Pryscyliana. Plan wyznaczony przez Wcielenie zaktada przyjecie
ciata dla jego zbawienia i przebdstwienia. Cielesnos¢ jest celem osiaganym dzigki
dynamizmowi trynitarnemu, ktory zmierza do tego, by da¢ si¢ pozna¢ i moc
komunikowa¢ si¢ z ludzmi. Cielesnos¢ pozwala tez na wyrazenie dynamizmu
cztowieka, dzieki ktéremu moze on odpowiedzie¢ tworczym dialogiem na to,

co ofiaruje Bog™’

. Wida¢ wigc wyraznie, ze w procesie realizacji zbawienia nie wolno
bagatelizowac¢ roli, jaka petni w nim ludzkie ciato, ktére wraz z dusza przeznaczone
jest do zbawienia. Cztowiek jest przeciez istota cielesno-duchowa.

Wedtug sw. Tomasza z Akwinu i szkoty tomistycznej zbawczy sens maja
poszczegblne czyny cztowieka, ale tez jego zycie postrzegane jako catos¢. Zbawienie
eschatologiczne polega na spetnieniu Bozych obietnic, zrealizowanych najpetniej
w Osobie Jezusa Chrystusa. Cztowiek poznaje je na plaszczyznie wiary, dzigki
oswieceniu i prowadzeniu przez Ducha Swigtego, az dojdzie do ,,petni taski i prawdy”
(por.J 1,14).

W refleksji na temat cztowieka i jego zbawienia zostat podkreslony jego wymiar
indywidualny, catosciowy (totalny), uwzgledniajacy, iz jest on istota cielesno-duchowa.
Kazdy cztowiek jest powotany do realizowania daru zbawienia w swoim zyciu. Wynika
to przede wszystkim z faktu bycia cztowiekiem, stworzonym na obraz i podobienstwo
Boze, podejmujacego dziatania w czasie, przez ktdre afirmuje Boga i siebie, opierajac

si¢ na obietnicy Bozej, objawionej najpetniej w Jezusie Chrystusie, ktéra nadal trwa.

b) Zbawienie kosmosu.

Cztowiek zyjacy w $wiecie materialnym doswiadcza go jako $wiat realnie
istniejacy, a rownoczesnie umozliwiajacy doczesne bytowanie i rozwdj. Patrzac

w przysztos¢ i myslac o perspektywie ostatecznej, cztowiek zastanawia sig, czy swiat,

116 7oh. S. FERNANEZ ARDANAZ, El pensamiento..., dz. cyt, 107-109.
7 Por. TAMZE, 109.
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w ktérym zyje, podobnie jak on bedzie miat udziat w zbawieniu. Jaki bedzie jego
ksztatt w przysztosci? Pytania te sa wazne, dotykaja bowiem ostatecznego losu swiata
materialnego. Sygnalizuja tez problem nawiazujacy do dalekiego echa dualizmu
platonskiego, ktéry dowartosciowuje s$wiat ducha, pomijajac materialnos¢ ciata
w procesie zbawienia. W tradycji teologicznej podejmuje si¢ proby zmierzajace
do dowartosciowania obu tych elementéw oraz ich zintegrowania przez odniesienie
do osoby Jezusa Chrystusa, ktory jednoczy w sobie materi¢ i boskos¢é. W ten sposéb
Jezus Chrystus przychodzi cztowiekowi z pomoca, aby mdgt on wzrasta¢ duchowo
w ciele, w warunkach materialnych. Towarzyszy On ludziom w tej drodze jako Mitos¢,
niosac przebaczenie Boze. Jest realnie obecny, ksztattuje wnetrze historii, okreslajac jej
przyszios¢ jako osobowy fundament, ktéry trwa™®. Odniesienie do Jego Osoby
porzadkuje chrzescijanskie spojrzenie na kosmos.

W odréznieniu  od myslenia kosmocentrycznego starozytnych Grekow
odniesienie do Jezusa Chrystusa podkresla prawde, ze kosmos zostat stworzony
ze wzgledu na Boga — Cztowieka. Kosmos jest obiektem zbawienia — jest zbawiany
przez Cztowieka i z cztowiekiem. Cztowiek nie jest mu podporzadkowany, ale jest jego
panem i stad plynie jego odpowiedzialnos¢ za kosmos''®. Zbawienie materii dokonuje
si¢ moca Ducha Swietego. Tak jak nie mogta ona zaistnie¢, tak tez nie moze osiagnaé
swej doskonatosci bez Jego stwérczej i zbawczej mocy .

Ciekawy watek mozna zauwazyé w chrzescijanstwie ruskim, opierajacym si¢
na tradycji Ojcéw greckich. Méwi on o kosmicznych wymiarach odkupienia
i zbawienia. Wiara zostata tam ukonkretniona w oczekiwaniu na zbawienie Matki —
Ziemi. Dla Rusindéw ziemia to ,,$wicta matka”, na ktdrej cztowiek zyje, ktéra go karmi
i w ktdrej sktada on swe prochy z nadzieja zmartwychwstania. W jej roli rodzicielki
i karmicielki czesto poréwnuje si¢ ja do Bogurodzicy, Matki Bozej, chwalebnej
Oredowniczki narodu. U pisarzy staroruskich nowa, przemieniona, obleczona w piekno
ziemia staje si¢ niezbednym elementem eschatologicznej wizji paschy catego kosmosu.

Poczatek owemu przeobrazeniu ostatecznemu daje zmartwychwstanie Chrystusa®?.

118 70b. 0. GONZALES DE CARDEDAL, La entrafia del..., dz. cyt., 96.

119 7obh. M. KORCZYNSKI, Teologia kosmiczna w pismach Pseudo Dionizego Areopagity,
Radom 1997, 9.

120 7ob. J. R. G. MURGA, EI Dios del amor y de la paz, Universidad Pontificia Comillas, Madrid 1991,
214,

121 por. W. HRYNIEWICZ, Staroruska teologia paschalna w swietle pism sw. Cyryla Turowskiego,
Verbinum, Warszawa 1993, 123.

53



Zbawienie, bedac procesem kosmicznym, zmierza do statej obecnosci Boga
w stworzeniu, ktdre staje sie Jego ,,mieszkaniem”. Dopetnienia stworzenia nie nalezy
pojmowac jako ewolucji, albowiem ta niesie ze soba nieuchronne zanikanie, ofiare,
selekcje. Nalezy rozumie¢ je w kategoriach eschatologicznych — jako powrét i odnowe.
Takie wiasnie dopetnienie Nowy Testament nazywa ,nowym stworzeniem”
wszystkiego. W tym sensie powinno si¢ mowi¢ raczej o zbawieniu, rozumianym nie
tylko jako przesztos¢, ktora sie przedtuza w przysziosé, lecz réwniez jako przysziose,
kt6ra siega gteboko w przesztosé: adventus, zukunft 22,

W tym kontekscie oczywiste staje si¢, ze dopiero w Swietle Paschy Jezusa
Chrystusa mozna odkry¢ najgtebszy sens stwierdzenia, iz zbawienie dotyczy cztowieka,
a wraz z nim $wiata materialnego. Uwidacznia si¢ tu rola cztowieka, wraz z ktérym
i dla ktérego swiat przeobrazony bedzie istniat. Dlatego cztowiek, zyjac w $wiecie
materialnym, zdaza wraz z nim do peini zbawienia. Stad bierze si¢ jego troska

i odpowiedzialnos¢ za otaczajacy swiat.

§ 3. SPOSOB ZBAWIENIA

Kolejnym zagadnieniem, ktére uszczegétawia problematyke zbawienia, jest
sposob realizacji zbawienia. Kwestia ta zostanie podjeta w niniejszym paragrafie,
uwzgledniajacym rozne modele soteriologiczne, a w sposob szczegolny koncentrujacym

sie na rzeczywistosci Kosciota, w ktérym dokonuje si¢ zbawienie.

a) Modele zbawienia.

Bogata, niezgitchiona tajemnice zbawienia dokonanego w Chrystusie probuje si¢
opisywac¢ na rozne sposoby. Uzywa si¢ przy tym na ogét termindw funkcjonujacych
w teologii. Sa nimi: ,,odkupienie”, ,,usprawiedliwienie”, ,,zbawienie” — a kazde z tych
poje¢ zawiera dwa aspekty znaczeniowe: negatywny i pozytywny. Pierwszy z nich
wskazuje na wyzwolenie z grzechOw czy ze stanu zia, drugi natomiast — na otrzymanie

Bozego daru, taski, petnej komunii osobowej z Bogiem*?*.

122 por, G. M. SALVATI OP, Chrystus — osrodkiem kosmosu i historii, Kolekcja ,,Communio” 13,
Pallotinum 2000, 232-241.

123 7daniem Cz. Bartnika terminy: ,,odkupienie”, ,,usprawiedliwienie”, ,,zbawienie” nie sa dostatecznie
wyodrebnione, cho¢ nie oznaczaja doktadnie tego samego. ,,Odkupienie” oznacza poczatek procesu
pojednania z Bogiem; jest przede wszystkim czynem, aktem, dzietlem historycznym, zwiagzanym z ofiara
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W mysli teologicznej pierwszych wiekow refleksjom dotyczacym Chrystusa
i Jego zbawczego dzieta towarzysza pytania o to, czy zbawienie dokonuje si¢ przez to,
kim Chrystus byt, czy przez to, co uczynit. Dotycza one w istocie bostwa
I cztowieczenstwa Chrystusa i sa wyrazem spojrzenia na zbawienie z perspektywy
posrednictwa zstepujacego, zmierzajacego od Boga ku cztowiekowi poprzez akt
odkupienczy Jezusa.

Nurt wschodni zwraca uwage na ontyczny charakter zbawienia, ktore polega
na przebostwieniu (theosis), a wynika z odkupienczego charakteru Wcielenia. Wskazuje
na Chrystusa, ktory odkupit ludzkos¢ przez to, kim byt. Wedtug zasady: ,,Bdg stat si¢
cztowiekiem, aby cztowiek stat si¢ Bogiem”. Nurt zachodni natomiast podkresla to,
co Chrystus uczynit, aby odkupi¢ ludzi, a wigc przede wszystkim Jego Meke, Smieré
oraz Zmartwychwstanie. Zbawienie ujmuje sic¢ w wymiarze moralnym. Z biegiem
zaczyna ono by¢ rozumiane jako wyzwolenie z grzechu i nawiazanie nowego zwiazku
z Bogiem, a takze jako zadoscuczynienie i zastuga. W drugim tysiacleciu zbawienie
postrzega si¢ bardziej jako posrednictwo wstepujace, to znaczy takie, ktore zmierza
od cztowieka do Boga, koncentrujac si¢ na ofierze Jezusa. WspoOiczesna teologia
zbawienia odwotuje si¢ do obu tych nurtow.

Ztozono$¢ kwestii zbawienia oraz proby jej uporzadkowania sa widoczne

h'%*,  Zastosowanie,

posrednio w komplementarnych modelach soteriologicznyc
przyktadowo, wspomnianego juz ogélnego podziatu na model zstepujacy i wstepujacy
pozwala dostrzec w zbawieniu z jednej strony inicjatywe samego Boga, z drugiej zas
role¢ cztowieczenstwa Chrystusa, ktory, bedac zespolonym z ludzkoscia, dziata w jej
imieniu'®®. Natomiast przyjecie modelu, w ktdrym kryterium podziatu stanowi posta¢
samego Chrystusa, pozwala dostrzec w Nim zwycigskiego Pana, Ofiare ztozona

na krzyzu, Przyktad wzywajacy do nagladowania?°.

Chrystusa i uobecnianym w liturgii. ,,Usprawiedliwienie” akcentuje gtéwnie sytuacje etyczno-moralna
w samym cziowieku, zmiang egzystencji grzesznej na $wigta. ,,Zbawienie”, majac znaczenie
najszersze (wg Cz. Bartnika), wyraza przede wszystkim egzystencje cziowieka w relacji do Boga;
por. Cz. S. BARTNIK, Dogmatyka katolicka, t. 1, dz. cyt., 709-710; Teologowie wypracowali tez inna
koncepcje co do zakresu znaczeniowego poje¢ ,,zbawienie” i ,,odkupienie”. MAwi sic 0 wiodacym
znaczeniu tego drugiego.

124 poprzez model rozumie si¢ podejmowane proby wyrazenia w kategoriach teologicznych zbawczego
charakteru wydarzenia Jezusa przy uwzglednieniu tradycyjnego przekazu wiary, a jednoczesnie
aktualnych tendencji w szeroko pojetym rozwoju kulturowym danej epoki; por. W. HRYNIEWICZ,
Chrystus nasza Pascha. Zarys chrzescijariskiej teologii paschalnej, Lublin 1987, 383.

125 7a takim modelem opowiada si¢ W. Hryniewicz; por. T. DOLA, Problem komplementarnosci
wspdfczesnych modeli soteriologicznych, dz. cyt., 6-7.

126 Tzw. trojdzielna typologie lansuje G. Aulen; por. T. DOLA, Problem komplementarnosci
wspoiczesnych modeli soteriologicznych, dz. cyt., 6-7.
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Podziat modeli wedtug wstepnego ich zatozenia pozwala rozwija¢ i pogtebiac¢
dany aspekt zbawienia w Chrystusie. Zagadnienie Wcielenia jest rozwijane w modelu
inkarnacyjnym, zagadnienie krzyza Chrystusa — w staurocentrycznym, kwestia krzyza
pojmowana w potaczeniu ze Zmartwychwstaniem — w modelu paschalnym, natomiast
zagadnienie zycia Jezusa — w modelu praktyczno-emancypacyjnym®’. Kazdy z nich
jest cenny, poniewaz pozwala wydoby¢ z nauki o zbawieniu jakis szczeg6lny element.
Najlepszym tego przyktadem jest wspdtistnienie cho¢by w wypowiedziach Urzedu
Nauczycielskiego Kosciota sformutowan wywodzacych si¢ z réznych modeli
soteriologicznych.

Najnowsza chrystologia traktuje nierozdzielnie Osobe Chrystusa i zbawienie,
a wiec nie sprowadza Osoby Chrystusa do rzeczywistosci czysto ludzkiej. Podkresla
w nim jako kluczowe Wecielenie zbawiajacego Boga — Logosu. Zwraca wigC uwage
na to, iz zbawienie ma charakter realny, podnoszacy widzialna rzeczywistosé
historyczna, materialna, kosmiczna do poziomu zbawczego.

Paradoksem Bozego planu zbawienia pozostaje sposob, w jaki sie ono najpetniej
realizuje. Jest nim $mier¢, bedaca zrédiem zycia, mitosci i brama do chwaty,
zakotwiczona w Woydarzeniu Paschalnym. T¢ prawde moze przyjaé cziowiek
zjednoczony z Chrystusem. W $mierci widzi on kres, koniec, ale i pojawienie si¢ zycia.
Im bardziej uczestniczy w $mierci Jezusa, tym bardziej jest z Nim zjednoczony,
az wreszcie w punkcie koncowym zjednoczenie dopetnia si¢ i cztowiek otrzymuje
udziat w zyciu Chrystusa Zmartwychwstatego.

Wspotczesnie mowi sie¢ 0 powracajacej w teologii tendencji do refleksji nad
zbawczym charakterem zycia Jezusa. Pojawiaja Sie nurty soteriologiczne, ujmujace
zbawienie m.in. w kategoriach wolnosci i wyzwolenia. Na przyktad wedtug
teologii wyzwolenia odkupienie jest w swej istocie wyzwoleniem duchowym,
paralelnym do wyzwolenia historycznego. Dokonuje go Jezus Chrystus w znaku krzyza,
a dopetnia je w Zmartwychwstaniu. Zbawienie wieczne rodzi si¢ wiec z doczesnego
zycia na ziemi'?®,

We wspdtczesnej nauce o zbawieniu obecne sa takze nurty, ktére nawiazuja

do zachodniej staurologii, ktéra stawia problem krzyza w centrum refleksji nad

127 7a takim podzialem opowiada si¢ L. Ullrich; por. T. DOLA, Problem komplementarnosci
wspofczesnych modeli soteriologicznych, dz. cyt., 6-7.
122 TAMZE, 6; Cz. S. BARTNIK, Dogmatyka katolicka, t. 1, dz. cyt., 727.
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tajemnica zbawienia i tworczo ja rozwijaja'*®

. W interpretacji K. Rahnera krzyz stanowi
szczytowy moment zbawczego postannictwa Jezusa, bedac  rownoczesnie
najdoskonalszym sposobem objawienia si¢ mitosci Boga i najwazniejszym punktem
Chrystusowej misji w swiecie. Wszystko jest podporzadkowane Jego smierci na krzyzu.
Sam krzyz dla H. U. von Balthasara jest szczeg6lna kenoza Tréjjedynego Boga'®.

Wigkszos¢ teologbw podejmujacych problem obecnosci krzyza w dziele
zbawczym zwraca uwage na fakt, ze obecnos¢ ta jest konsekwencja przyjecia ludzkiego
losu przez Chrystusa i Jego wejscia w $wiat zta oraz podjecia walki o dobro. Smier¢
krzyzowa jawi si¢ zatem jako szczyt postawienia woli cztowieka ponad wol¢ Boga,
ale przede wszystkim jest zwyciestwem woli Boga, ktéry przebaczyt do konca,
wywyzszajac czlowieka do godnosci dziecka Bozego™!. Zbawczy sens meki i $mierci
ujawnia sam Jezus Chrystus.

Konstytucja soborowa natomiast, podejmujac kwesti¢ zbawczego cierpienia
Chrystusa, méwi o praktycznym jego wymiarze: ,Na ziemi jeszcze tutacze idacy
w Jego slady wsrdd uciskow i przesladowan, ztaczeni jestesmy z Jego cierpieniami
jak ciato z Gtowa, wspotcierpiac z Nim, abysmy tez wesp6t z Nim byli uwielbieni
(por. Rz 8,17; KK 7)”. Zbawczy wymiar cierpienia zawiera si¢ W proegzystencji —
istnieniu dla innych na wzor Chrystusa. Nasladowanie czyndéw Jezusa w konkrecie
zycia jest praktycznym przyjeciem kenozy, unizenia, krzyza, postannictwa gtoszenia
Swiatu zbawienia, ktére juz si¢ w nim dokonuje*.

Tak wigc zbawienie jest mitoscia wyrazona przez krzyz. Mitos¢ ta objawia sig
w Chrystusie w ten sposdb, ze jest On zawsze ,dla ludzi”, trwajac w wiecznej
proegzystencji*®. Wydaje si¢ ,,za nas” — hyper hemon (por. Rz 8,32; Ga 1,4; 2,20;
Ef 5,2.25; 1Tm 2,6; Tt 2,14). Wspodtczesnie moéwi sig, ze petniejszy sens zbawienia
pokazuje integralne potraktowanie wydarzen paschalnych. Dzigki Zmartwychwstaniu,
ktore wniosto w swiat zywa obecnos¢ Zmartwychwstatego, mozliwy jest aktualny,

osobisty kontakt cztowieka ze Zmartwychwstatym Kyriosem i Zbawicielem. Zbawienie

129 \Wsréd przedstawicieli trzeba wymienié K. Rahnera oraz H. U. von Balthasara.

130 Wedtug Cz. S. Bartnika ujecie Balthasara dotyczace mistycznej kenozy Bozej jest do przyjecia jedynie
w zatozeniu czystej metaforyki terminéw i obrazéw; por. Cz. S. BARTNIK, Dogmatyka katolicka, t. 1,
dz. cyt.,727.

31 7ob. E. GOMEZ, Seguimiento de Jesus en el Espiritu, “Estudios Trinitan6s”, 2 (1999), 291-323.

32 por. P. LISZKA CMF, Duch Swiety, ktory od Ojca i (Syna) pochodzi, Wroctaw 2000, 298.

33 por. R. E. ROGOWSKI, Wicher i mysl, Katowice 1999, 400.
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jest zatem Pascha — wolnym i swiadomym przejsciem cztowieka z sytuacji grzechu

i rozpaczy do Chrystusa, ,,Dawcy Zycia”*>*,

b) Zbawienie w Kaosciele.

Zbawienie dokonujace sie¢ w Chrystusie zwiazane jest scisle z istnieniem
Kosciota. Prawda ta, cho¢ wydaje si¢ oczywista, budzi jednak wiele watpliwosci.
Na przestrzeni wiekOw pojawiaja si¢ pytania, ktore ukierunkowuja refleksje teologiczna
w tym zakresie. Formutowane pytania dotycza kwestii Kosciota jako koniecznego
otoczenia dla dokonujacego si¢ w realiach ziemskich zbawienia, sposobu realizacji
zbawienia oraz relacji na linii: zbawienie — Chrystus — Kosciot. Aby ustosunkowac si¢
do tak postawionego problemu, trzeba najpierw przyjrze¢ si¢ rzeczywistosci Kosciota,
a nastepnie rozwazy¢ inne — wybrane, bardziej szczegdtowe — kwestie, by wreszcie
zobaczyc¢ glebszy sens nieroztacznosci zbawienia w Chrystusie i Kosciota.

W pierwszych wiekach wykrystalizowata si¢ nauka na temat Kosciota, jego
przymiotow i istoty. Artykuty wiary méwia, ze Koscidt jest jeden, swigty, powszechny
I apostolski. Jeden — prawdziwy, zatozony przez Chrystusa, zbudowany na Dwunastu,
w odréznieniu od pseudowspolnot kuszacych zewnetrznym podobienstwem do
Kosciota. Swigty, poniewaz aktualizuje starotestamentowe Qahal Yahwe — ,,zwotanie
Swigte”, odnoszac je do siebie: ,,Wy za$ jestescie wybranym plemieniem, krolewskim
kaptanstwem, narodem swigtym, ludem [Bogu] na wiasnos¢ przeznaczonym” (1P 2,9a).
Swietosé Kosciota wyraza si¢ w powolaniu przez Boga i uswigceniu moca Ducha
Swigtego, ktdry jest w nim obecny, oraz prowadzeniu ku $wietosci jego cztonkéw™®®.
Wyraznie uwidacznia si¢ tu prawda, ze Koscidt, bedac miejscem, w ktorym Bdg udziela
si¢ ludziom, jest tym samym droga do zbawienia. W Kosciele i z pomoca Kosciota
cztowiek dostepuje zbawienia we wspdlnocie ochrzczonych.

Konkretyzacje zbawienia w Kosciele podkresla si¢ w odpowiedzi na tworzace
si¢ herezje — nauke te traktuje si¢ jako pouczenie lub tez rozwinigcie refleksji
teologicznej na ten temat™®. Swigty Cyprian gtosi jasno, ze: ,,Poza Kosciotem nie ma

zbawienia”. Nawiazuje w tym stwierdzeniu do nowotestamentowego obrazu Arki

3 TAMZE, 400-401.

135 por. Historia Dogmatow, t. 1, Bog zbawienia, dz. cyt., 114.

136 Swiety Augustyn czyni to w formie narratywnej — dla wszystkich (De sfide et Symbolo,
De catechizantibus rudibus) oraz analitycznej i syntetycznej dla bardziej zaawansowanych (Enchiridion).
Jego refleksje teologiczne, szczegdlnie na ptaszczyznie historii zbawienia, sa gteboko osadzone w Biblii
i Tradycji Apostolskiej. Opiera si¢ tez na refleksji §w. Ireneusza z Lyonu, Tertuliana i $w. Hilarego
z Poitiers.
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Noego (1P 3,20), mOwiac o ocaleniu cztowieka przez chrzest, ale bez wyrokowania

co do tych, ktérzy sa poza Arka™’

. Wzywa on pogan do wiary w prawdziwa religie
i jedynego prawdziwego Boga, ktérego dobro¢ i pobtazliwos¢ wystawia. Swiety
Cyprian podkresla pokute i wiare a nie przynaleznos¢ do Kosciota. Ta ostatnia jest
nastepstwem nawrdcenia™®.

W pdbzniejszym czasie pojawia sie¢ mysl o Kosciele realizujacym Boska wole

zbawienia w historii®**°.

Te¢ podstawowa prawde — dotyczaca roli Kosciota jako
narzedzia zbawienia — przypomina wspotczesnemu swiatu Jan Pawet I1. Nie pozostawia
watpliwosci co do tego, kto jest Zbawicielem, dlaczego zbawienie dokonuje si¢
w Kosciele oraz kiedy mozna mowi¢ o prawdziwym Kosciele: ,,Jest prawda objawiona,
ze zbawienie jest tylko i wytacznie w Chrystusie, a Kosciot jest prostym narzedziem

zbawienia, o ile jest Ciatem Chrystusa”®

. Kosciotowi zostata powierzona petnia
srodkéw zbawienia'*!. Nie oznacza to jednak, ze zbawienie dokonuje sie automatycznie
— odbywa si¢ ono poprzez korzystanie w wolny sposéb z tej petni srodkow, ktore sa
wiasnie w Kosciele. Soborowa konstytucja prawde te ujmuje nastepujaco: ,,Jak bowiem
przybrana natura ludzka stuzy Stowu Bozemu za zywe narzedzie zbawienia,
nierozerwalnie z Nim zjednoczone, nie inaczej tez spoteczny organizm Kosciota stuzy
ozywiajacemu go Duchowi Chrystusowemu ku wzrastaniu ciata (por. Ef 4,16)”
(KK 16). Konstytucja ta wskazuje takze na spoteczny charakter zbawienia: ,,Kosciot jest
w Chrystusie niejako sakramentem, czyli znakiem 1 narzedziem wewngtrznego
zjednoczenia z Bogiem i jednosci catego rodzaju ludzkiego”(KK 1).

Jak wynika z powyzszego, istnieje wspotzaleznos¢ zbawienia, Chrystusa
i Kosciota. Znane sa jednak préby odrywania daru zbawienia od rzeczywistosci
Kosciota. Za przyktad moze postuzy¢ koncepcja teologa protestanckiego O. Cullmanna,
tworcy ekskluzywizmu chrystocentrycznego, w ktérej nie ma miejsca na ,,kontynuacje”
odkupienczej i zbawczej historii Jezusa w Kosciele w rozumieniu katolickim, w sensie
soteryjnym'*®. Koncepcja ta jest konsekwencja rozumowania, zgodnie z ktérym
poprzez oddziatywanie historii Jezusa na cate uniwersum dokonata sig, choé¢ nie

osiagneta jeszcze stanu pleromicznego, cata eschatologia Krolestwa Bozego: ,juz i

137 A, SKOWRONEK, Uniwersalizm zbawienia — jednos¢ wszystkich w Chrystusie, AK 433 (1981), 194-
208, 202.

13 B. SESBOUE, Poza Koscioem nie ma zbawienia, Poznan 2007, 52-53.

139 Jej autorem jest Grzegorz z Elwiry.

40 JAN PAWEL II, Przekroczy¢ prég nadziei, dz. cyt., 111.

YL por. TAMZE, 114.

12 7ob. K. GOZDZ, Perspektywa historiozbawcza teologii Oscara Cullmanna, [w:] K. Goézdz,
Zwyciestwo wiary, Standruk, Lublin, 53-77.
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jeszcze nie”. Wyeksponowano w niej oddziatywanie zbawcze Chrystusa na cata
rzeczywistos¢ stworzona. Pobrzmiewa tu jakby zawoalowane ,solus Christus” z
teologii M. Lutra.

W ujeciu katolickim jednak nie da si¢ oddzieli¢ zbawienia w Jezusie Chrystusie
od kontynuacji tego dzieta w Kosciele. Fundamentalna troska Kosciota pozostaje
bowiem zawsze osoba ludzka, ktéra ma by¢ zbawiona, a ludzkie spoteczenstwo —
odnowione (por. KDK 3).

Problem pomniejszenia roli Kosciota jest giebszy niz by to wynikato
z zarysowanej powyzej koncepcji O. Cullmanna®*®. Konsekwencja odrzucenia Kosciota
jako sakramentu, faski, zbawienia jest ostatecznie negacja zbawczego, soteryjnego
wymiaru religii i uznanie Kosciota tylko za spotecznos¢ naturalna, doczesna,
immanentna, stworzong przez samego cziowieka na gruncie jego psychologicznych
potrzeb. Praktycznym wyrazem tego jest przyjmowanie gtownych idei religii
chrzescijanskiej 1 zarazem odrzucanie instytucji Kosciota, w tym kaptanstwa
hierarchicznego. Pewnym paradoksem jest odrzucanie Kosciota w imi¢ Boga, w imig
Chrystusa i w imie Ducha Swictego. Wedtug takiej koncepcji Kosciét miatby by¢
przeszkoda na drodze do ,,Prawdziwego Boga”. Reprezentantem takiego myslenia jest,
przyktadowo, S. Kierkegaard czy M. Buber, a takze skrajne ruchy nieformalne, gtoszace
hasta: B6g? — Tak! Kosciol? — Niel**.

Inne powody odrzucenia Kosciota to szerzacy sie wspotczesnie indywidualizm,
liberalizm i irracjonalizm: Kosciot to tylko moje jednostkowe ,,ja”, absolutnie dowolne,
bez prawdy, Kosciét stuzy tylko do przezycia mojego wiasnego ,misterium”*®.
Sytuacja ta zmusza do tworzenia na ptaszczyznie teoretycznej i praktycznej takiego
obrazu Kosciota, ktory bedzie na tyle przejrzysty, ze trafi do przekonania cztowieka
i sprawi, ze zaakceptuje on t¢ wiasnie droge, na ktdrej realizuje si¢ zbawienie.

Soborowa Konstytucja o Liturgii, odwotujac si¢ do Biblii, zwraca uwage
na ciagtos¢ dzieta zbawienia — poczawszy od Starego Przymierza a skonczywszy
na uobecnieniu go w Kosciele: ,,Zbawienie dokonane w Starym Przymierzu i Nowym
Przymierzu uobecniane jest w Kosciele poprzez anamnezg. (...) Centrum historii

zbawienia Starego Testamentu i Nowego Testamentu bylo misterium paschalne

13 W protestantyzmie inne spojrzenie na Kosci6t jest wynikiem takze eklezjologii ujmowanej
w kontekscie zbawczego posrednictwa. Wiecej na ten temat: K. GOZDZ, dz. cyt., 26-27.

Y4 por. Cz. S. BARTNIK, Koscio? jako sakrament swiata, Dzieta zebrane, t. 1V, Lublin 1999, 60.

5 TAMZE, 61.
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Jezusa Chrystusa jako wypetnienie tego, co zapowiada Pascha (por. 1Kor 5,7; Dz 2,17)”
(por. KL 8).

Zardwno chrzescijanstwo obecne w faktach historii zbawienia, jak i egzystencja
jego wyznawcow ma wymiar historyczny, w zwiazku z czym anamneza jest
podstawowa tajemnica zycia Kosciola — za jej posrednictwem jego cztonkowie
wchodza w staly kontakt ze zbawczym dzietem Chrystusa. Jest ona scisle zwiazana

ze wspdlnota'*®

, a jej miejscem uprzywilejowanym jest akcja liturgiczna, ktéra dzieje
sig¢ w trzech poziomach: w misterium, dzialaniu i zyciu. Ich powiazanie jest
nastepujace: misterium potrzebuje przypomnienia — anamnesis — by zaktualizowa¢ si¢
w celebracji. Akcja liturgiczna uobecnia misterium poprzez epikleze i anamneze.
W ten sposob zycie Boze jest asymilowane przez uczestnikéw liturgii**’. Innymi stowy
- w mocy Ducha Swietego kazda celebracja jest realnie nowa, niepowtarzalna i pelna
owocow. Dzigki temu nastepuje stopniowy wzrost swigtosci. Niepowtarzalnos¢ wynika
z okolicznosci czasoprzestrzennych, historycznych. W ten sposob tworzy si¢ historia
zbawienia, a refleksja nad liturgia otrzymuje réwniez wymiar czasowy™*.

Stanem, ktdry akcentuje eschatologiczny znak nadziei chwaty, jest stan zakonny,
przyciagajacy swiat ku niebu. Poprzez radykalizm ewangeliczny, ,bycie” z Jezusem
juz tu na ziemi przyczynia si¢ do budowania Krolestwa Bozego.

Zbawienie jest uzaleznione od przynaleznosci do Kosciota, od czynnego udziatu
w sprawowanym przez niego Misterium, od postawy zawierzenia ukonkretnionej
w realizacji drogi rad ewangelicznych. Odnoszac si¢ do kwestii przynaleznosci
do Kosciota, tekst Konstytucji Dogmatycznej o Kosciele nie pozostawia watpliwosci,
nauczajac miedzy innymi: ,,Do spotecznosci Kosciota wcieleni sa w petni ci, co majac
Ducha Chrystusowego w catosci, przyjmuja przepisy Kosciota i wszystkie ustanowione
w nim srodki zbawienia 1 w jego widzialnym organizmie pozostaja w tacznosci
z Chrystusem rzadzacym Kosciotem przez papieza i biskupow, w tacznosci mianowicie
polegajacej na wigzach wyznania wiary, sakramentéw i zwierzchnictwa koscielnego
oraz wspdlnoty (communio)”. Koncowe zdanie jest przestroga: ,,Nie dostepuje jednak
zbawienia, choc¢by byt wcielony do Kosciota, ten, kto nie trwajac w mitosci, pozostaje

wprawdzie w tonie Kosciota ,,ciatem”, ale nie ,,sercem”(KK 14).

6 por, R. GOCZOL, Anamneza, |1, W teologii, [w:] E K, t. 1, Lublin 1989, kol. 511-512, kol. 512.

147 por. R. GONZALES, EI Spiritu Santo en la economia sacramental de la Iglesia (Referencia especial
alos sacramentos), ,,Revista Espafiola de Teologia” 59 (1999), 59-84, 68.

18 por. TAMZE, 71.
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Podsumowujac, nalezy wigc przypomnie¢, ze w pierwszym tysiacleciu stawiane
sa pytania o tozsamos¢ Chrystusa. Przedmiotem refleksji staje si¢ posrednictwo
zstepujace, to znaczy zmierzajace od Boga do cziowieka poprzez akt odkupienczy
Jezusa. Drugie tysiaclecie natomiast kieruje swoja uwage na posrednictwo wstepujace —
zmierzajace od cztowieka do Boga przez ofiar¢ Jezusa. Podejmuje sie z roznym
skutkiem préby refleksji nad zagadnieniami: wykupu, zastugi, zastepstwa, ofiary,
zadoscuczynienia. Pojawiaja Si¢ mniej lub bardziej czeste odwotania do tekstow
biblijnych, ktére interpretuje si¢ zgodnie z duchem danej epoki.

Tajemnice zbawienia w teologii probuje si¢ opisywac na r6zne sposoby. Do jego
opisu uzywane sa trzy pokrewne, terminy, takie jak: ,,odkupienie”, ,,usprawiedliwienie”
i ,,zbawienie”, ktére maja swdj aspekt negatywny — zwiazany z wyzwoleniem
z grzechow lub ze stanu zta oraz pozytywny — podkreslajacy otrzymanie Bozego daru,
taski, mozliwosci petnej komunii osobowej z Bogiem. Pojgcia te przewijaja Si¢ przez
teologiczne poszukiwania na przestrzeni wiekow, jednak w poszczegélnych okresach
odmiennie rozktadaty si¢ akcenty.

W pierwszych wiekach przewaza zainteresowanie takimi zagadnieniami
jak: theosis, rekapitulacja, iluminacja, poznanie, a nastepnie idea wykupu, ofiary,
zastepstwa, kenozy. Poczatkowo Wocielenie i Pasche traktuje si¢ integralnie.
Wieloaspektowos¢ zbawienia prébuje sie przedstawi¢ w modelach soteriologicznych
przy zastosowaniu doktryny Chrystusa — Zwycigzcy, ktora data poczatek idei wykupu
oraz doktrynie o arcykaptanstwie Chrystusa jako kenozie Logosu, a takze doktrynie
0 smierci Jezusa jako sacrificium reconciliationis. Pojawia si¢ rowniez problem ofiary
i zastepstwa.

Sredniowiecze interesuje si¢ gtownie takimi kwestiami soteriologicznymi
jak: zbawcze znaczenie $mierci Jezusa, Jego kaptanstwo oraz zbawienie kazdego
cztowieka. Zwraca si¢ uwage na moralny aspekt zbawienia, ktérym jest uwolnienie
od grzechu oraz jego aspekt sakramentalny, bedacy ontycznym udoskonaleniem
stworzen. Teologia Zachodu tego okresu koncentruje si¢ na teorii zadoscuczynienia,
ktéra mOwi o naprawieniu naruszonego przez grzech catego porzadku stworzenia, oraz
na doktrynie zastugi Chrystusa w Jego mece. Zbawienie omawia si¢ takze w kontekscie
kwestii chrystologicznych, zwtaszcza Wecielenia, Meki, Smierci i Zmartwychwstania
Chrystusa.

Reformacja przynosi teori¢ substytucji karnej. Teologia protestancka

prébuje  pogodzi¢  tradycyjne  poglady  soteriologiczne z  nowozytnym
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subiektywizmem. Ograniczenie zbawienia jedynie do sfery moralnej i catkowite
oderwanie od doczesnosci prowadzi do redukcjonizmu.

Interpretacja odnoszaca si¢ do kontekstu czysto ludzkiego, sprowadzajaca soteriologie
do $wieckiej i doczesnej funkcji spoteczno-politycznej, to efekt proby oddzielenia
w XIX wieku Osoby Jezusa od zbawienia.

Stopniowo zaznacza si¢ jednak zmiana akcentow: teologia chwaly ustepuje
miejsca teologii krzyza.

Czasy wspoOiczesne przynosza pluralizm nurtéw i tendencji, zwiazanych
z powrotem do biblijno-patrystycznych korzeni, zachowujacych jednoczesnie
I pomnazajacych dwudziestowieczna spuscizne. W zbawieniu uwzglednia si¢ wymiar
kairotyczny oraz jego charakter doczesny i wieczny. Refleksja teologiczna ujmuje
integralnie Osobe Jezusa Chrystusa, Jego bycie dla ludzi i wieczna proegzystencje oraz
osiagnigcie przez cztowieka petnej $wigtosci, wiecznego istnienia, przebdstwienia
ontycznego i egzystencjalnego, a wraz z nim przemienienia rzeczywistosci ziemskiej.
Cechuje ja chrystocentryzm oraz personalizm, jest w niej widoczny antropologiczny
zwrot, podkresla si¢ rowniez jednos¢ i powszechnos¢ zbawienia. Sa w niej obecne nurty
nawiazujace do staurologii, a takze wykorzystujace kategorie wolnosci i wyzwolenia.
Uwzgledniaja one takze wymiar trynitarny oraz role Ducha Swigtego w zbawieniu.

Kolejne zagadnienia, ktore sa koniecznym dopetnieniem rozumienia zbawienia,
koncentruja sie zasadniczo wokét dwoch hasel, jednoczesnie je porzadkujac. Prébuja
one odpowiedzie¢ na pytania, komu ofiarowane jest zbawienie oraz w jaki sposéb jest
ono realizowane w Chrystusie i Kosciele. Wieloaspektowos¢ refleksji dotyczacej
zbawienia cztowieka sprawia, ze musi ono by¢ rozpatrywane na ptaszczyznie
metafizycznej, historycznej i eschatologicznej. Wazne jest zatem, by czlowieka
traktowa¢ catosciowo — jako istotg cielesno-duchowa, z uwzglednieniem jego historii
I odniesien, wolnosci, jego wewngetrznej przemiany, ale zawsze skoncentrowanej
na dazeniu do petnej obecnosci w zyciu Trojcy Swietej. Wyraza ono przede wszystkim
egzystencje cztowieka w relacji do Boga.

Zbawienie cziowieka nie jest rzeczywistoscia wyizolowana, ale dotyczy catej
ludzkosci oraz $wiata materialnego. Bedac procesem kosmicznym, zmierza do statej
obecnosci Boga w stworzeniu. Zbawienie materii dokonuje si¢ moca Ducha Swietego.

Zwraca wigC uwage na to, ze zbawienie ma charakter realny, podnoszacy

widzialna rzeczywistosc¢ historyczna, materialng, kosmiczna do poziomu zbawczego.
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Zbawienie dokonujace sie¢ w Chrystusie zwiazane jest scisle z istnieniem
Kosciota. Oficjalne nauczanie oraz refleksja teologiczna najczesciej koncentruja sie
wokot prawdy, ze Koscidt, bedac miejscem daru Boga dla ludzi, tym samym jest droga
zbawienia lub tez narzedziem zbawienia. Posiada on pelni¢ srodkdw potrzebnych
do osiagnigcia zbawienia, jesli jest prawdziwym Ciatem Chrystusa.

Wspotczesnie podkresla si¢, ze korzystanie z tej petni srodkdw, ktore sa
w Kosciele, w wolny sposéb, nie oznacza automatyzmu zbawienia. Wskazuje sie
na nierozdzielnos¢ triady: zbawienie, Chrystus, Koscidt, a tym samym Kkrytycznie
ocenia si¢ wszelkie préby ich rozdzielenia.
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ROZDZIAL 111
IDEA PELNI ZBAWIENIA W TEOLOGII

Refleksja teologiczna zajmujaca si¢ rzeczywistoscia ostateczna stawia sobie jako
priorytetowy cel wyjscie naprzeciw potrzebom cztowieka, ktory poszukuje odpowiedzi
na pytania dotyczace wiecznosci. Totez wsrod bogatej literatury teologicznej znajduje
si¢ i taka, ktora podejmuje problematyke - przyktadowo - zycia wiecznego,
zmartwychwstania ciat, nowego nieba i nowej ziemi. Wydaje si¢ jednak, ze wciaz
aktualne jest pytanie 0 wzajemne powiazanie tych zagadnien w catosciowym ujeciu
idei pelni zbawienia, ktore uwzglednia¢ bedzie rowniez etapy jej ksztattowania si¢
na przestrzeni wiekow.

Wszelkie préby spojrzenia na ide¢ petni zbawienia w teologii musi poprzedzi¢
fundamentalne pytanie: Czym jest petnia zbawienia? Stownik teologii biblijnej
stwierdza, ze sam termin ,petnia” (gr. pleroma) oznacza m.in. objetos¢ lub catosé,
obfitos¢, dopetnienie. Wyraza on ide¢ absolutnej doskonatosci, a takze wskazuje

na zbawcza potege Chrystusa®®

. A zatem — ze wzgledu chociazby na samo znaczenie
terminu — tres¢ rozdziatu koncentrowac si¢ musi na sytuacji finalnej, czyli takiej,
w ktorej petnia zbawienia zostanie catkowicie zrealizowana, kiedy dokona si¢
zbawienie wszechswiata i wszystkich wybranych, a niebo dopetni si¢ jako realna
kosmiczna catosé™™. Pewna trudnos¢ stanowi fakt, iz w literaturze teologicznej nie ma
wyraznego rozgraniczenia pomigdzy terminami ,,niebo” i ,,petnia zbawienia”. Dlatego
tez wsrod podjetych w tym rozdziale zagadnien znajdzie sie zaréwno niebo, jak i nowe
niebo — nowa ziemia, zmartwychwstanie, Paruzja.

Przy rozwazaniu poszczeg6lnych zagadnien zwiazanych z petnia zbawienia

wykorzystane zostanie bogactwo Biblii, nauczanie Katechizmu Kosciota Katolickiego

9 por. P. LAMARCHE SJ, Paruzja, STB, 655-656.
130 por, J. RATZINGER, Smier¢ i zycie wieczne, Warszawa 2000, 216.

65



oraz inne oficjalne wypowiedzi Kosciota, a takze gtos wspotczesnej eschatologii.
Chodzi przeciez o to, by bardziej przejrzyste staty si¢ poszczegdlne etapy rozwoju
omawianej tu idei, a takze obecny jej ksztatt.

Zadaniem, ktore sprébuje podja¢ niniejszy rozdziat, jest wiec uchwycenie
punktéw kluczowych w mysli teologicznej dotyczacej peini zbawienia. Bedzie
to mozliwe dzigki doborowi i uktadowi materiatu, ktory zostanie podzielony na cztery
czesci. W paragrafie pierwszym przedmiotem refleksji bedzie niebo, w paragrafie
drugim — zmartwychwstanie umartych, trzeci dotyczy¢ bedzie Paruzji, natomiast
czwarty pokaze proby zinterpretowania nowego nieba i nowej ziemi, ze szczeglnym
uwzglednieniem wspotczesnych rozwiazan. Stanowic to bedzie niezbedny przyczynek
do préby odpowiedzi na pytanie, jakie sa punkty styczne pomiedzy poszczegdlnymi

ujeciami petni zbawienia, a ktore elementy sa oryginalne dla danego podejscia.

8§ 1. NIEBO

W teologii chrzescijanskiej termin ,niebo” jest bardzo ztozony, bogaty
i wieloznaczny. Okresla si¢ nim ostateczne dopetnienie egzystencji cztowieka przez
spetniona mitos¢, ku ktérej kieruje si¢ wiara™'. Ma on charakter metaforyczny,
poniewaz nie oddaje rzeczywistosci teologicznej wprost, ale opisowo, obrazowo
i niejako ,,ubocznie™**.

Termin ten wystepuje w Pismie Swictym. Stary Testament moéwi o tym,
ze W niebie mieszka Bog (por. Pwt 26,15), ale rowniez — ze niebo i ziemia nie moga
obja¢ Boga (por. 1 Krn 8,27; Jr 23,24). Wielokrotnie w Ksiggach Starego Testamentu
wyrazona jest nadzieja na bezpieczne zycie po smierci u Boga. Takze w odniesieniu
do Eliasza pojawia si¢ stwierdzenie, iz zostat on wziety do nieba™>*.

Na podstawie tekstow biblijnych stwierdzono, ze pierwsze zreby wiary w zycie
pozagrobowe siegaja $wiata starozytnego. Zyjacy wowczas zaczeli dostrzega¢ w tej

rzeczywistosci nieskonczone zwielokrotnienie tego, co dobre, radosne i szczesliwe

1 por. J. RATZINGER, Smieré i zycie wieczne, dz. cyt., 212.

152 Oznacza on migdzy innymi: sklepienie nad Ziemia, ,,tamten $wiat” — drugi, inny, przyszly, wieczny,
nowe zycie, stan ostatecznego zjednoczenia z Bogiem, wiecznotrwate szczescie, ostateczny etap dziejow
odkupienia i zbawienia, egzystencje uwielbiona; por. Cz. S. BARTNIK, Dogmatyka katolicka, t.2, Lublin
2003, 893.

BENLT, 222.
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w egzystencji doczesnej. Z zyciem pozagrobowym utozsamiaja zarysowujaca Si¢ coraz

wyrazniej perspektywe nieba'>*

. W narodzie wybranym natomiast perspektywa ta wiaze
si¢ z obrazem Jahwe jako wszechmocnego Pana, dziatajacego w historii, sprawiedliwie
wynagradzajacego dobre czyny i karzacego zte.

Nowy Testament wspomina o niebie jako mieszkaniu Boga i znajdujacym sie
tam tronie (por. Mt 5,34; 6,9; Hbr 8,1; Ap 4,2), ale czyni to w kontekscie starozytnego
obrazu $wiata. Przede wszystkim w Nowym Testamencie niebo jest scisle zwiagzane
z Osoba Jezusa Chrystusa™, ktéry doswiadcza go jako co$ bliskiego, zdobytego za
ceng Jego krwi. Wedtug Ewangelii Janowej Jezus ,,zstapit” z nieba (por. J 6,38), Dzieje
Apostolskie natomiast mowia 0 Jego ,,wstapieniu” do nieba (por. Dz 1,10n), a takze
0 Szczepanie, ktory ujrzat otwarte niebo i wywyzszonego Jezusa po ,,prawicy” Boga
(por. Dz 7,55).

W jezyku Jezusa niebo pojawia si¢, gdy méwi On o Krolestwie Niebieskim,
zaptacie przygotowanej w niebiosach (por. Mt 5, 12), skarbie, ktory nalezy sobie
przygotowywac¢ w niebie (por. Mt 6,20; 19,21). Niebo pojawia si¢ takze w Jezusowych
stowach o Ojcu, ktory jest w niebie (por. Mt 5,16.45; 6,1.9 ), ktéry wie wszystko
i wszystko widzi (por. Mt 6,8.18). By mdwi¢ ludziom o niebie, Jezus z nieba przyszedt
na ziemig, poniewaz ,,nikt nie wstapit do nieba oprocz Tego, ktéry z nieba zstapit —
Syna Czlowieczego” (J 3,13)**®. Chrzescijanie powinni dazy¢ do tego, co ,w gorze”
(por. Kol 3,1), gdzie jest ich ojczyzna (por. Flp 3,20). Takze w Apokalipsie jest mowa

0 zstapieniu ,,niebieskiego Jeruzalem” z nieba (por. Ap 21,10)’

. Istota nieba jest
»Zycie w Bogu” (por. Mt 5,20), ,,bycie z Chrystusem” (por. J 14,3; Flp 1,23). Nie budzi
watpliwosci sam fakt istnienia zycia po $mierci, dazenia ku ostatecznemu dopetnieniu
egzystencji cztowieczej w spotkaniu z Jezusem Chrystusem wywyzszonym.

Nowy Testament, postugujac si¢ terminem ,niebo”, przytacza przerézne
obrazy i poréwnania. Naleza do nich: uczta (por. Mt 8,11; 22, 1-14)*® miasto
(por. Ap 21,9-22,5), raj (por. Lk 23,43), tono Abrahama (por. Lk 16, 22), Swiatynia
Boza (por. J 2,19), dom Ojca (por. J 14,2), wspolnota z Chrystusem (por. 2Kor 6,15).
Nie brak réwniez takich okreslen przysztego zycia, jak: skarb (por. Mt 6,20), przybytek

zbudowany rekoma Boga (por. 2 Kor 5,1), niezniszczalne dziedzictwo (por. 1P 1,4),

>4 por. Z. KIJAS, Niebo Dom Ojca, Krakéw 2001, 61.

15 por, G. MARTELET, Odnalezione zycie wieczne, Krakéw 2000, 95.
156 3.M. FENASSE OMI, J. GUILLET SJ, Niebo, STB, 539.

7 por, NLT, 223.

158 7ob. G. MARTELET, Odnalezione zycie wieczne, dz. cyt., 97.
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obcowanie z Bogiem (por. Ap 21,1-4) *°. Dos¢ czesto w Nowym Testamencie pojawia
si¢ tez termin: ,,zywot wieczny” **°; warunkiem jego otrzymania jest zachowywanie
przykazan (por. Mt 19,16-17) i wiara (por. J 6,40). Jest on darem Bozej mitosci
(por. J 3,16).

Patrystyczna nauka o niebie jest z jednej strony owocem pogiebionej lektury
Pisma Swigtego, a szczegolnie nauk Jezusa i apostotéw na temat zycia przyszitego,
z drugiej za$ stanowi prébe znalezienia bardziej wyczerpujacych i catosciowych
odpowiedzi na pytania wiernych oraz zarzuty niechrzescijan, dotyczacych zaréwno jego
wymiaru indywidualnego, jak i wspdlnotowego oraz kosmicznego. Problemem jest
charakter nieba, jego zasi¢g i natura. Dzigki temu nastepuje pogicbienie mysli w tym

zakresie, formutowane sa réwniez zupetnie nowe wnioski'®

. Ksztaltuje sie pojecie
nieba jako zycia wiecznego, czyli zycia nieustannego, bez konca, wykraczajacego poza
granice tego $wiata, a wiec bedacego finalem®®?. Termin ,,zywot wieczny” pojawia si¢
takze w Sktadzie Apostolskim oraz w Symbolu Nicejsko-Konstantynopolitanskim,
co wskazuje na jego podstawowe znaczenie.

Proces dojrzewania refleksji majacych na celu wniknigcie w gligbsze
zrozumienie istoty zycia wiecznego pokazuja obecne w okresie patrystycznym trzy
kierunki mysli. Sa one wplecione w trzy szczeg6lne okresy zycia Kosciota:
meczennikow, ascetow i chrzescijanstwa jako oficjalnej religii cesarstwa. Réwnolegle
do nich prébuje si¢ odniesé rzeczywistos¢ nieba np. do obrazu ziemskiego raju®® —
na wzor opisanego w Ksiedze Rodzaju (sw. Bazyli Wielki, Ojcowie wschodni,
sw. Augustyn), interpretowanego dostownie lub metaforycznie.

Pierwszy kierunek refleksji, zwiazany z okresem meczennikow, podkresla
przede wszystkim aspekt duchowej ,rekompensaty” w zyciu wiecznym za doznane
cierpienia zycia doczesnego. Dla swigtego Ireneusza z Lyonu, przedstawiciela tego
kierunku, niebo stanowi wynagrodzenie cztowieka za jego wytrwanie w wiernosci

w czasie przesladowan w zyciu na ziemi. Nauczanie $w. Ireneusza z Lyonu obejmuje

19 por, W. GRANAT, Dogmatyka katolicka. Synteza, Lublin 1967, 497.

1%070b. F. J. NOCKE, Eschatologia, Sandomierz 2003, 117.

1oL por. Z. J. KIJAS, Niebo Dom Ojca, Krakéw 2001, 109.

162 por. C. S. BARTNIK, Dogmatyka katolicka, t. 2, dz. cyt., 894.

8por. C. S. BARTNIK, Dogmatyka katolicka, t. 2, dz. cyt., 895; por. Z. J. KIJAS, Niebo Dom Ojca,
dz. cyt., 149; zob. J. FINKENZELLER, Eschatologia. Podrecznik Teologii Dogmatycznej. Traktat XI,
red. W. Beinert, Krakéw 2001, 234-235.
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rowniez kwesti¢ nadejscia czasu tysiacletniego krolowania sprawiedliwych, ktorym
nie bedzie niczego brakowato™®.

Drugi nurt refleksji, zwiazany z okresem ascetow, ktadzie nacisk na czysto
duchowy aspekt nieba. W doczesnosci wiaze sSi¢ to z zyciem poswigconym

165

umartwieniu, modlitwie i samotnosci na pustyni, ktére prowadza do hezychii~>, zycie

wieczne natomiast to ogladanie przez zbawionych piekna Boga. W tym kierunku
mysli bardziej zwraca si¢ uwage na wymiar indywidualny w doswiadczeniu nieba®®.
Za duchowym niebem opowiada si¢ ,,wczesny” swigty Augustyn, widzac w nim
prawdziwe i trwate zjednoczenie si¢ z Bogiem. Jednak jego pdzniejsza refleksja,
nawiazujaca juz do trzeciego kierunku, wskazuje na niebo bardziej spoteczne,
uwzglednia obecnos¢ w nim catego cztowieka oddajacego Bogu chwate we wspolnocie
z innymi. Taki obraz nieba jest przedstawiony w ,,Pasistwie Bozym”*®’. Podkresla si¢
w nim czynnik ludzki i wspélnotowy — w niebie panuje prawdziwy i trwaty pokoéj, Bog
jest nagroda za cnotliwe zycie, a w szczesciu uczestnicza wszyscy. Ponadto Bog jest
ukazany jako ,kres wszystkich pragnien naszych; On, ktérego bez konca oglada¢
bedziemy, bez przymusu mitowaé, bez utrudzenia wychwala¢”*®8.

Zdaniem niektorych badaczy uszczeg6towienie wspolnotowego charakteru nieba
dokonuje si¢ u $wigtego Augustyna pozniej, pod wptywem literatury tamtego okresu.
Przedstawia ono rados¢ z chwaly nieba, przezywana we wspolnocie z bliskimi,
krewnymi i przyjaciétmi, bez indywidualnych przywiazan, w pelnej, giebokiej
przyjazni'®®. W tym nurcie refleksji znajduje sic tez $wigty Ambrozy, ktéry podkresla
charakter wspolnotowy nieba ze szczeg6lnym uwzglednieniem radosci ptynacej ze
spotkania bliskich. Waznym czynnikiem dla swietego Augustyna, umozliwiajacym
odkrywanie Boga jako Dobra oraz wejscie w komunig mitosci i rozkoszowanie si¢ Nim,
jest zachowanie wolnej woli przebywajacych w niebie. Zdaniem swigtego Augustyna

170

nie odczuwaja oni upodobania do grzechu ", a w chwale nieba uczestniczy nie tylko

64 Sw. Ireneusz nie wnika w problem tego, co nastapi pézniej, po wspomnianym okresie; por.
Z.J. KIJAS, Niebo Dom Ojca, dz. cyt., 147-148.

185 Gr. pokdj, wyciszenie, uspokojenie; oznacza wyciszenie mnicha w sobie, zerwanie z tym, czym zyje
Swiat, i zblizenie sie do zycia anielskiego, zycia nieba; por. M. STAROWIEYSKI, Wstep, [w:] Pierwsza
Ksiega Starcow. Gerontikon, ttum. M. Borkowska, Krakéw 1992, 21.

1% por. J. FINKENZELLER, Eschatologia, dz. cyt., 236; por. Z. J. KIJAS, Niebo Dom Ojca, dz. cyt.,
148.

167 Zob. SWIETY AUGUSTYN, Paristwo Boze, przet. W. Kubicki, Kety 2002, XXI11, XXIX.

%8 TAMZE, XXI11, XXX.

169 Zob. Cz. S. BARTNIK, Dogmatyka katolicka, dz. cyt., 894-896.

70 por. SWIETY AUGUSTYN, Paristwo Boze, dz. cyt., XXII, XXX; por. Z. J. KIJAS, Niebo Dom Ojca,
dz. cyt., 138, 142; por. J. FINKENZELLER, Eschatologia, dz. cyt., 182.
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dusza, ale caly cztowiek ze swoja nowa, btogostawiona cielesnoscia. Dodaje on dla
uscislenia, ze beda to ciata duchowe i pickne®"™.

Dla cztowieka sredniowiecza pytanie o pelni¢ zbawienia sprowadza sig
do pytania o niebo. Bazujac na doswiadczeniu ptynacym z codziennego zycia, z jego
walorami i brakami, cztowiek ten rozumie niebo jako obietnice wiecznego miasta —
Nowego Jeruzalem, na wzdr wspaniatej gotyckiej katedry, ktéra poprzez swa lekkose,
wewnetrzny wystrdj oraz barwne witraze stanowi drogocenna perte, symbolizujaca
swoim bogactwem niebieskie Jeruzalem*".

Srodowiskom teologicznym znacznie blizsza jest obietnica kontemplacji Boga
w niebie, a mistykom — obietnica milosci, szczegélnie mitosci Jezusa Chrystusa®”.
Uwidaczniaja si¢ tu dwa kierunki refleksji w teologii scholastycznej, ktére swoje
podstawy maja w sformutowanej wczesniej doktrynie swigtego Augustyna na temat
zycia wiecznego. Ich poszukiwania koncentruja si¢ na sposobie osiagniccia ,,wizji
uszczesliwiajacej”. Jedni twierdza, ze szczesliwosé opiera si¢ na radykalnej mitosci,
a wiec jest zwiazana bardziej z wola (skotysci), inni widza mozliwo$¢ jej osiagniecia
za posrednictwem rozumu: poprzez ogladanie, widzenie (tomisci)*™*.

Zdaniem niektorych teologéw w ujeciu pierwszym dochodza do gtosu nurty
platonizujace i augustynskie. Wsrdd jego przedstawicieli znajduja sig: $wigty
Bonawentura, btogostawiony Jan Duns Szkot, a takze mistycy. Przyjmuja oni, ze Bog
jest i bedzie wiecznie niepojety, dlatego prymat w komunii z Bogiem przyznaja raczej
ludzkiej woli, ktéra w przeciwienstwie do rozumu jest nieograniczona i nieskonczona.
Tak wigc zjednoczenie w zyciu wiecznym ma — zgodnie z tym nurtem mysli — polegac
w pierwszym rzedzie na mitosci, rozkoszowaniu sie Bogiem. Bog jawi sie najpierw
jako Dobro, a dopiero z Dobra wynika prawda i wszystko inne'”®. Bardziej osobisty
wymiar mitosci, pragnienie zjednoczenia z Oblubiencem jest elementem ozywiajacym
obraz nieba, pochodzacym od mistykéw'®. Zwraca na nia uwage na przyktad Hugo

od $w. Wiktora. Podobnie mistyka mitosci swigtego Bernarda z Clairvaux stata si¢ dla

1 Nie sa one réwnoznaczne z duchem, ale potaczone mocna wiczia jednosci z odkupionym ciatem;
Por. SWIETY AUGUSTYN, Pasistwo Boze, dz. cyt., XXII, XXIX; por. Z. J. KIJAS, Niebo Dom Ojca,
dz. cyt., 140, 143.

2 por. Z. J. KIJAS, Niebo Dom Ojca, dz. cyt., 175.

13 TAMZE, 196.

174 por, G. MARTELET, Odnalezione zycie wieczne, dz. cyt., 90; zob. J. RATZINGER, Smier¢ i zycie
wieczne, dz. cyt., 213.

% por, Cz. S. BARTNIK, Dogmatyka katolicka, t. 2, dz. cyt., 897.

176 Zob. G. MARTELET, Odnalezione zycie wieczne, dz. cyt., 92; por. Z. J. KIJAS, Niebo Dom Ojca,
dz. cyt., 197.
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Mechtyldy z Magdeburga i swietej Gertrudy z Helfy inspiracja do poszukiwania
w niebie przede wszystkim zaru mitosci oblubienczej skupiajacej si¢ na Panu nieba,
bedaca mitoscia bez granic”’.

W ujeciu drugim zjednoczenie z Bogiem w zyciu wiecznym polega gtéwnie
na ,,poznaniu” Boga. BOg jawi si¢ przede wszystkim jako Prawda, ktorej poznanie daje
cztowiekowi szczescie. Istota cztowieka jest bowiem poznawanie, rozumnos¢ i dazenie
do prawdy. A zatem zycie wieczne jest, zgodnie z tym kierunkiem, ztaczeniem si¢
czlowieka z Bogiem, ,widzeniem” i ,ogladaniem” Boga'™®. Wieczne szczescie
sprowadza si¢ wiec do kontemplacji Prawdy, Dobra i Pigkna, ktére sa utozsamiane
z Bogiem. Charakterystyczne w tym ujeciu jest skupienie si¢ na wizji Boga. Rozum
i wola sa tu radykalnie teocentryczne, od Boga czerpia inspiracje i do Niego si¢
zwracaja. Zdaniem s$wigtego Tomasza szczesciem czitowieka bedacego w niebie,
w krolestwie swiatla, gdzie beda tylko istoty rozumne — zaréwno przed, jak i po Sadzie
Ostatecznym — bedzie widzenie Boga. Jednak doskonalsze bedzie jego szczescie

po zmartwychwstaniu, gdyz obejmie ono nie tylko dusze, ale i ciato'”

. Wszyscy
btogostawieni beda tworzy¢ szczesliwa wspolnote, w ktdrej wedtug swietego Tomasza
i scholastykéw kazdy bedzie promieniowat jasnoscia, tym wigksza, im doskonalsza jest
W nim mitos¢, a w miare jej wzrostu wzrosnie takze doskonatos¢ widzenia Boga *°.
Teologia tego kresu akcentuje ponadto, ze niebo jest miejscem szczegolnym,
napetnionym $wiattem®®*. Miejscem nie tylko doskonatego ogladania Boga, ale tez
najgtebszego uwielbienia i catkowitego zaspokojenia pragnienia, poniewaz On sam jest
nagroda i celem wszystkich ludzkich wysitkow. Podobnie jak w Nowym Testamencie

i calej Tradycji niebo nazwane jest tu nagroda'®

. Szczesliwosé niebieska zas jest
definitywna, ale wzrasta, osiagajac rézne stopnie ostatecznego kresu, ktore nazywane sa

roznymi mieszkaniami. Pod wzglgdem tresci mieszkanie wyraza kres, a nastgpnie

Y7 por, Z. J. KIJAS, Niebo Dom Ojca, dz. cyt., 191.

18 por, Cz. S. BARTNIK, Dogmatyka katolicka, t. 2, dz. cyt., 897.

1 por. SWIETY TOMASZ Z AKWINU, Suma Teologiczna, t. XXXIV (Suppl.), 9.93, a. 1, tlum.
P. Betch, Londyn 1986, 186 (S. Th. Ill Suppl., g. 93, a. 1); g. 92, a. 1-2.

180 por, SWIETY TOMASZ Z AKWINU, Suma Teologiczna, t. XXXIV (Suppl.), 9.93, a. 3, dz. cyt., 186,
(S. Th. Il Suppl., g. 93, a. 3); Z. J. KIJAS, Niebo Dom Ojca, dz. cyt., 183-184; por. J. RATZINGER,
Smieré i zycie wieczne, dz. cyt., 214.

181 por. SWIETY TOMASZ Z AKWINU, Suma Teologiczna, t. XXXIV (Suppl.), 9.92, a. 1, ad. 5, dz.
cyt., 186, (S. Th. Il Suppl., 9. 92, a. 1, ad 5; Z.J. KIJAS, Niebo Dom Ojca, dz. cyt., 196.

182 por. SWIETY TOMASZ Y AKWINU, Suma Teologiczna, t. XXXIV (Suppl.), .93, a. 3, dz. cyt., 186,
(S. Th. 111 Suppl., g. 93, a. 3); J. RATZINGER, Smier¢ i zycie wieczne, dz. cyt., 214.
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nagrode, ktora jest zwienczeniem zastugi. Tak wigc miejsce duchowe zdaniem $§wigtego
Tomasza jest jedno, lecz rézne sa stopnie zblizania sie do tego miejsca™®.

Pewnego ozywienia obrazu nieba dokonuje swigty Bonawentura, akcentujac
W nim przyjazn pomigdzy Swigtymi, nieprzeszkadzajaca w doskonatym uwielbieniu
Boga®®*. Scholastycy natomiast na pierwszym planie umieszczaja wiekuista radosé
zbawionych, a $wiat stworzony przez Boga jest jej elementem akcydentalnym*®°.

Katechizm Kosciota Katolickiego, méwiac o niebie, wychodzi od kluczowego
stwierdzenia, ze polega ono na zyciu na zawsze z Chrystusem tych, ktorzy umieraja
w lasce i przyjazni z Bogiem oraz sa doskonale oczyszczeni'®. Pozwala to
wnioskowac¢, ze wedtug Katechizmu tylko niebo zyskuje, mowiac scisle, kwalifikacje

187 potwierdzenie na to KKK znajduje w Nowym Testamencie,

»Zycia wiecznego
ktory zycie wieczne taczy m.in. z ogladaniem Boga (por. 1 Kor 13,12; Ap 22,4), a w
tekstach  $w. Jana taczy je z Chrystusem (por. J 3,36), ktory sam jest Zyciem (por. J
1,4) i w Nim Zycie sie objawia (por. 1J 1,2). Przy omawianiu kwestii nieba w
kontekscie Katechizmu wazne pozostaja rowniez teksty Magisterium, a szczegdlnie
Konstytucja ,,Benedictus Deus”, ktéra KKK cytuje w istotnych fragmentach. Mowa w
niej o niebie jako ogladaniu Bozej istoty twarza w twarz, bez posrednictwa zadnego
stworzenia. Boza istota ukazuje si¢ zbawionym bez ostony, jasno i wyraznie. Ogladanie
Boga w rozumieniu Katechizmu nie oznacza, ze BOg zostaje w petni
zrozumialy, ze nie bedzie wigcej tajemnica dla btogostawionego. Wrecz przeciwnie:
widzenie bezposrednie Boga pozwala zobaczy¢ bezposrednio Jego niepojetosé, w ktorej
czlowiek coraz bardziej si¢ zanurza'®®. Ogladanie nie jest czysto intelektualne, ale
obejmuje wszystkie aspekty i wymiary zycia ludzkiego.

Katechizm nie ogranicza si¢ do przedstawienia zycia wiecznego tylko
w Kkategoriach poznania, co bylo domena jednego z nurtow teologii klasycznej.
Swiadomy obecnosci w Nowym Testamencie i Tradycji rowniez innych elementow,

dotyczacych zycia wiecznego, KKK wskazuje na komuni¢ zycia i mitosci z Bogiem

83por. SWIETY TOMASZ Y AKWINU, Suma Teologiczna, t. XXXIV (Suppl.), .93, a. 2, ad. 2, dz.
cyt., 186, (S. Th. 11l Suppl., g. 93, a. 2, ad. 2).

184 por. Z. J. KIJAS, Niebo Dom Ojca, dz. cyt., 188; zob. J. RATZINGER, Smieré i zycie wieczne,
dz. cyt., 213; Zob. Cz. S. BARTNIK, Dogmatyka katolicka, t. 2, dz. cyt., 894.

18 por. J. RATZINGER, Smieré i zycie wieczne, dz. cyt., 215.

1% por, KKK 1023.

187 ST stowo ,,zycie” taczy z zewnetrznymi przejawami wystepujacymi u istot zyjacych: tchnienie (Rdz
2,7), oddech, ruch (Ps 69,35), puls, krew (Rdz 9,5; Kpt 9,18). Zycie pozostaje w scistej relacji z Bogiem.
NT uzywa stowa ,,zycie” takze z dodatkiem ,,wieczne”. Mdwi tez o nadprzyrodzonym zyciu Bozym,
ktore wystuzyt nam Chrystus, i ktére jest jedynie prawdziwe; por. SB, 161.

1% por. KKK 954, 1023.
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Jedynym i Troistym oraz Dziewica Maryja, aniolami i wszystkimi $wictymi®®.
Podkresla w ten sposob sciste powiazanie wspdlnoty z Bogiem z cata wspdlnota
Swiectych. A poniewaz cztowiek nie ma innego celu précz samego Boga, dojscie
do petnej wizji i wspdlnoty stanowi petna realizacje bytu ludzkiego, stan petnego
szczesceia, ktory pozwala mu odnalez¢ prawdziwg tozsamosé w Chrystusie®.

Katechizm wskazuje na chrystocentryczny charakter nieba, podkreslajac fakt,
ze zostalo ono otwarte dla cztowieka przez $mier¢ i Zmartwychwstanie Chrystusa
(por. 1026). On jest tym, ktory — wstepujac do Ojca — przygotowuje wejscie rowniez dla
cztowieka (por. J 14,2). Warunkiem posiadania petni owocow odkupienia w niebie jest
wiara i wiernos$¢ Jego woli. Jezus otwiera droge do nieba, poniewaz On sam — jako Ten,
przez ktérego cztowiek ma dostep do wspolnoty z Bogiem — jest niebem. Stad nie ma
zycia w raju bez udziatu w Jego chwale.

Trudno jest opisa¢ zycie w ,,drugim” $wiecie'®!. Dlatego zaréwno sam Jezus,
Pismo Swicte, jak i Tradycja uzywaja do jego ukazania jezyka metaforycznego,
symbolicznego (np. przyjecie weselne, wino krolestwa, pokoj, swiatto, dom Ojca).
Przez ich wyszczegoblnienie Katechizm podkresla, ze to, co Bdg przygotowat dla
kochajacych Go, przewyzsza zdolnos¢ ludzkiego wyobrazenia, poniewaz jest tym
On sam™®. Jednak fundamentalne stwierdzenie Katechizmu na temat zycia wiecznego
zostato oparte na sformutowaniu zaczerpnigtym z NT: zycie wieczne to ,bycie
z Jezusem”*®. Katechizm zwraca uwage, ze stwierdzenie to wyraza petna wspélnote
z Chrystusem. Takie ujecie — widoczne w teologii Nowego Testamentu (por. Rz 5,3)

i gloszone w poczatkach Kosciola™

— oznacza, ze wybrani zyja ,,w Chrystusie”, w
Jego Ciele Zmartwychwstatym, ktore obejmuje wszystkich zbawionych. W Chrystusie
— przestrzeni zyciowej, ktéra otwiera sie w zmartwychwstaniu — wybrani ,,znajduja si¢”
réwniez w Bogu. Bog w Trojcy Swigtej dopuszcza nas do swojego zycia, do wspélnoty
mitosci z Ojcem, Synem i Duchem Swietym. Jednak wszystko to nie oznacza,
jak podaje KKK, ze zbawiony traci swoja tozsamos$¢. W potaczeniu z Jezusem
tozsamos¢ ta osiaga swoja maksymalna realizacje. Zwiazek z Bogiem i istota bycia

stworzeniem wzrastaja w tym samym czasie, nie przeciwstawiaja Si¢ sobie nawzajem.

189 por, KKK 1024, 260, 326, 1718.

190 por, KKK 1025, 1026.

91 por. L. F. LADARIA, dz. cyt., 826.

192 por. KKK 1027.

193 por. KKK 1025.

1% Wg $w. Ignacego Antiochefiskiego, meczefistwo oznacza potaczenie z Chrystusem.
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Skoro przeznaczeniem cztowieka jest potaczenie z Bogiem w Chrystusie, ten,
kto je osiaga jest jeszcze petniej soba samym®*®®.

Nieskonczony majestat Boski moze by¢ ogladany tylko przez tego, ktéremu
sam Bog daje si¢ pozna¢. Cztowiek o wiasnych sitach nie moze dojs¢ do Boga. Wizja
uszczesliwiajaca okresla sytuacje, w ktdrej cztowiek jest w petni uszczesliwiony, ktora
czyni go btogostawionym, jest darem i taska. Tylko BoOg jest tym, ktéry moze cztowieka
dopusci¢ do radosci swojego Krolestwa'®.

Btogostawieni kontynuuja realizacje Boskiego planu w odniesieniu do innych
ludzi i stworzenia. Oreduja za tymi, ktérzy sa jeszcze w drodze. Sobdr Watykanski Il
mowi 0 naturze eschatologicznej Kosciota pielgrzymujacego i jego komunii
z Kosciotem niebianskim (por. KK 48-51). Btogostawieni kréluja z Jezusem,
oni sa Krolestwem, poniewaz razem z nimi realizuje si¢ w petni zbawcze panowanie
Chrystusa, ktore eliminuje niewolnictwo i nedze. W btogostawionych Pan ukazuje
swoja wlasna mitos¢ i zbawienie'®”. Dobrze te mysl oddaje swicty Augustyn, gdy pisze:
,»1am odpoczniemy i bedziemy oglada¢, bedziemy oglada¢ i kocha¢, bedziemy kocha¢
i wielbi¢. Oto, co sig zdarzy na koncu bez konca”*%.

Wspo6tczesna eschatologia, idac za gtosem Pisma Swietego i Tradycji, uznaje,
ze niebo jest stanem dostepnym dla dusz zbawionych, swiadomoscia petnego szczescia
jeszcze przed Sadem Ostatecznym i zmartwychwstaniem ciat*®. Podkresla, ze ma ono
charakter chrystologiczny i wspélnotowy®®. Eschatologia wspéiczesnie zwraca wigc
szczegOlng uwage na to, ze niebo jest wspolnota cztowieka z Bogiem w Jezusie
Chrystusie, oparta na osobistej z Nim relacji, istniejaca dzieki Jezusowi, ktory jest
Bogiem i cziowiekiem. Podkresla rowniez fakt ,,darmowosci” Bozego zbawienia.
Niebo jest wiec rzeczywistoscia osobowa, ktdra okresla na zawsze jej historyczny
poczatek w tajemnicy Paschalnej $mierci i zmartwychwstania Chrystusa®. Byé¢
w niebie znaczy by¢ z Chrystusem wywyzszonym, wspdélnie trwac ,,w Ciele Chrystusa”

i w jednosci czlowieka z Bogiem?®. Tam, gdzie ,,Bog jest wszystkim we wszystkich,

1% por, L. F. LADARIA, dz. cyt., 827.

1% por. KKK 1028.

7 por. KKK 1029.

198 por, SWIETY AUGUSTYN, Pasistwo Boze, dz. cyt., XXII, XXX.

199 Nastepuje tu wyrazne rozgraniczenie, ze stan ten dotyczy ludzkiej duszy przed Sadem Ostatecznym,
czego nie da sie powiedzie¢ o petni zbawienia, ktorej zakres znaczeniowy jest szerszy.

20 Rezygnuje z ujecia reistycznego, jakie wida¢ wyraznie w podreczniku M. ZIOLKOWSKIEGO,
Eschatologia, Sandomierz 1962.

21 por, J. RATZINGER, Smier¢ i zycie wieczne, dz. cyt., 212; zob. B. SESBOUE, Zmartwychwstanie i
zycie. Krotki traktat o rzeczach ostatecznych, Poznan 2002, 99.

22 por, J. RATZINGER, Himmel, [w:] Lexikon fir Theologie und Kirche, t. V, Freiburg 1960, 355-358.
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a wszystko jest w nas: jestesmy w jednym ciele, Ciele Jezusa Chrystusa, w ktérym

chwata jednego czionka jest chwalq pozostatych czionkéw”?®

. Ludzkie bytowanie
w zyciu samego Boga dokonuje sie juz teraz, w eklezjalnej wspolnocie. W niej juz teraz
nastgpuje odnowienie cztowieka i $wiata, juz teraz jej cztonkowie korzystaja z taski
zycia wiecznego i na sposéb duchowy i jeszcze niepetny uczestnicza w jego radosci®™.
Wspotczesne ujecie, akcentujac wspolnotowy charakter nieba, przypomina,
ze zycie cztowieka w Bogu jest otwarte na wspoélnote zbawionych, jak rowniez
na wypetnienie wszystkich ludzkich relacji bez zadnej konkurencji. Jest ono komunia

ludzi z Bogiem i komunia ludzi miedzy soba®®

, pozostaje jednak dla cztowieka
tajemnica.

Podejmujac problem relacji czasu do wiecznosci, mysl wspotczesna uznaje,
ze zycie wieczne wypetnione bedzie doswiadczeniem zdobytym przez cziowieka
w czasie. Skoncentruje si¢ w nim zatem cale przezyte przez cziowieka pigkno
i szczescie, jakiego doswiadczat w zyciu ziemskim?®. Dzisiejsza teologia nie rezygnuje
ze stwierdzenia, ze zbawieni cieszy¢ si¢ beda podobna do Bozej wiadza poznawania
I mitowania. Katolicki Katechizm Dorostych wyjasnia, ze poznania nie nalezy
pojmowac¢ intelektualnie, bowiem taczy si¢ ono z mitoscia, radoscia i pokojem.
Widzenie Boga daje udziat w Jego szczesciu, jest dopetnieniem obecnego trwania przez
laske w Chrystusie i w Duchu Swictym, jest petnym udziatem w zyciu Tréjcy?”.
Wida¢ tu podkreslenie trynitarnego charakteru nieba, dynamicznej obecnosci catej
Trojcy Swictej.

Niektdrzy z teologdw, porzadkujac refleksje dotyczace nieba, zwracaja uwage,
ze znalezienie w nim odniesienia do zycia, spotkania migdzyosobowego, krainy
szczescia 1 wartosci duchowych — charakterystyczne dla teologii tacinskiej — jest
zrozumiate wspoOtczesnie tylko w ujeciu personalistycznym, ktore uwzglednia
wspotbycie 0s6b, komunie cztowieka z Osobami Trdjcy Swietej, nie pomijajac jej
charakteru finalnego. Najnowsza teologia personalistyczna integruje ujecie intelektualne

i wolitywne, obecne w tradycyjnej eschatologii®®. Podkresla, ze poznanie Boga —

203 3. RATZINGER, Aby Bdg by?..., dz. cyt., 11.

204 por. Z. KIJAS, Niebo Dom Ojca, dz. cyt., 280.

205 por. B. SESBOUE, Zmartwychwstanie i zycie. dz. cyt., 104.

206 por, Z. KIJAS, Niebo Dom Ojca, dz. cyt., 301.

207 Por. Katolicki katechizm dorosfych. Wyznanie wiary Koscio/a, Poznan 1987, 405-406; zob.
B. SESBOUE, Zmartwychwstanie i zycie. dz. cyt., 100.

2% por, Cz. S. BARTNIK, Dogmatyka katolicka, t. 2, dz. cyt., 896-897.
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Prawdy jest procesem upodabniania cztowieka do Chrystusa, ktory jest Wecieleniem
zamystu Ojca.
Czlowiecza mitos¢ zostanie w niebie przemieniona, udoskonalona

i uwznioglona®®.

§2. ZMARTWYCHWSTANIE UMARLYCH

Jedna z fundamentalnych prawd wiary chrzescijanskiej jest nauka o zmartwych-
wstaniu umartych. Stanowi ona integralng cze¢s¢ idei peini zbawienia, odpowiada
bowiem na pytanie dotyczace udziatu cztowieka w chwale nieba.

Zmartwychwstanie odnosi si¢ przede wszystkim do Osoby Jezusa — ze wzgledu
na szczeg6lnosé tego wydarzenia oraz jego skutki®'®. Najwickszym dzietem Jezusa jest
zwyciestwo nad smiercia i antycypacja kresu dziejéw. Rozpoczyna ono triumf
ostateczny nad smiercia, przewidujac zmartwychwstanie ciat przy koncu swiata. Przez
zmartwychwstanie cztowiek zaistnieje w sposéb peiny i chwalebny, z dusza i ciatem,
w zyciu wiecznym. Zachowana zostanie odrebnos¢ o0séb i tozsamos¢ kazdego
cztowieka?™. Symbol Apostolski okresla je jako ,,zmartwychwstanie cial”, nawiazujac
do tradycji judaistycznej (stosowanej gtdwnie na Zachodzie), natomiast w Symbolu
Nicejsko-Konstantynopolitanskim w miejsce stowa ,cial” pojawia si¢ stowo
Lumartych” (stosowane na Wschodzie). Przy koncu pierwszego etapu rozwoju mysli
chrzescijanskiej terminy te traktuje si¢ pod wzgledem tresciowym jako
rownouprawnione, gdyz ,ciato” w jezyku hebrajskim oznacza catego cztowieka.
Uksztattowato si¢ wigc przekonanie, ze zmartwychwstanie ciala oznacza
zmartwychwstanie stworzen wraz z ich cielesnoscia®*?.

W odréznieniu od nauki gnostyckiej, wedtug ktdrej ciato nie zmartwychwstaje
na wieczno$¢, w prawowiernej nauce mozna wyr6zni¢ trzy zakresy terminu

»Zmartwychwstanie”: wskrzeszenie ciata cztowieka i dotaczenie go do duszy, powstanie

2% por. TAMZE, 900-901.

29 70b. J. RATZINGER, Smier¢ i zycie wieczne, dz. cyt., 108.

21 por, B, SESBOUE, Zmartwychwstanie i zycie..., dz. cyt., 105.

22 7daniem J. Ratzingera terminu , zmartwychwstanie cial” uzywano na Zachodzie, a
~Zmartwychwstanie umartych” na Wschodzie ; por. J. RATZINGER, Smier¢ i zycie wieczne, dz. cyt.,
161.
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z martwych ciata i duszy jako petni cztowieka, zjednoczenie ciata z dusza bedaca
w stanie posrednim i przejsciu razem do petnego, finalnego stanu bytowania®*.
Odpowiadajac gnostykom oraz doketom, manichejczykom, waldensom, katarom
oraz innym przedstawicielom doktryn wystepujacych przeciwko ciatu, Ojcowie
Kosciota probuja wykaza¢ powiazanie prawdy dotyczacej Zmartwychwstania Chrystusa
z powszechnym zmartwychwstaniem, ktdre jest uzasadnieniem chrzescijanskiej nadziei
dotyczacej ludzkiego ciata. Swiety Ireneusz pisze, ze ,Zmartwychwstanie Chrystusa
stanowi preludium powszechnego zmartwychwstania i stanowi istotna tres¢ zbawienia

i odkupienia”?*,

Tertulian widzi w zmartwychwstaniu sedno chrzescijanskiej
nadziei®*®.

Zdaniem Orygenesa dzieki ciatu mogta zaistnie¢ historia odkupienia, nie mogta
ona zdarzyé sie w $wiecie aniotéw, poniewaz nie istnieje w nim cielesnos¢?'®. Swiety
Justyn w traktacie ,,De resurrectione” ujmuje rzecz od innej strony, piszac: ,,Jezeli
zwiastowana jest cztowiekowi Ewangelia zbawienia, to zwiastowane jest takze
zbawienie ciata”?"’.

Waznym argumentem uzywanym przez Ojcow Kosciota, majacym na celu
wskazanie wartosci ciata w dziele zbawienia, jest odwotanie si¢ przez swigtego
Justyna i $wietego Ireneusza do realnej cielesnosci Boga w Jezusie®®. Ojcowie
poszukuja rowniez odpowiedzi na pytanie o relacje pomigdzy ciatem ziemskim
I zmartwychwstatym. Zdaniem $swigtego Grzegorza z Nyssy ich identycznos¢ umozliwi
rozpoznanie, cho¢ w swej duchowej strukturze ciato bedzie ,;subtelne i eteryczne”,
Jjasniejsze i uwodzaco pickne”. Swigty Augustyn natomiast opowiada sig¢
za zmartwychwstaniem jako potaczeniem na powr6t tych wszystkich czesci materii,
z ktorych pierwotnie ztozony byt kazdy cziowiek. Podkresla jednak, ze ciato
zmartwychwstate  bedzie ,uduchowione i obleczone w nieskazitelnos¢
i niesmiertelno§é”?™.

Przedstawiciele okresu patrystycznego (np. swiety Ireneusz z Lyonu, Tertulian,
Orygenes, swigty Grzegorz z Nyssy, swigty Hieronim i $swigty Augustyn) wyraznie
bronia tozsamosci ciata ziemskiego i zmartwychwstatego. Uzasadnieniem tego pogladu

23 por, Cz. S. BARTNIK, Dogmatyka katolicka, t. 2, dz. cyt., 874.
24 3. FINKENZELLER, Eschatologia, dz. cyt., 180.

215 por. KKK 991.

218 por. Cz. S. BARTNIK, Dogmatyka katolicka, t. 2, dz. cyt., 881.
217 Cyt. za, J. RATZINGER, Smier¢ i zycie wieczne, dz. cyt., 161.
218 por. TAMZE, 161.

219 por. SWIETY AUGUSTYN, Pasistwo Boze, dz. cyt., XXII, XXI.
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jest przede wszystkim tozsamos¢ Ciata Chrystusa: przed smiercia, na krzyzu, w grobie
i w zmartwychwstaniu?®. Swigty Ireneusz argumentuje stopniowa przemiane ciata
ziemskiego w niebieskie i niezniszczalne, dokonujaca si¢ dzieki Chrystusowi
w Eucharystii -w sensie misteryjnym, gdy pisze: ,,Podobnie jak ziemski chleb dzigki
wezwaniu Boga nie jest juz zwyktym chlebem, ale Eucharystia, a sktada si¢ z dwaoch
elementow, ziemskiego i niebieskiego, tak réwniez my, przyjmujac Eucharystig,
wyzbywamy si¢ zniszczalnosci, poniewaz mamy nadzieje zmartwychwstania”?*.

Orygenes oraz jego uczniowie prébuja zmierzy¢ sie z problemem: czym jest
zmartwychwstate ciato? Z nieprecyzyjnej wypowiedzi Orygenesa na ten temat jego
uczniowie wyciagaja wniosek, ze ostatecznie beda istnie¢ ciala idealne®?.

W okresie patrystycznym pojawia si¢ tez termin ,theosis” na okreslenie
niedajacego si¢ opisaé, wewnetrznego, ontologicznego zjednoczenia z Bogiem
i W pewnym znaczeniu ,,oycia Bogiem”. Swigty Augustyn pisze: ,,Jezeli stalismy si¢
synami Boga, to i bogami”??. Refleksja Ojcéw nie ogranicza si¢ do wymiaru
indywidualnego czy wspdlnotowego. Ich poszukiwania siegaja takze wymiaru
kosmicznego. Swigty Augustyn zwraca uwage, ze zmartwychwstanie w dniu
ostatecznym stanowi punkt graniczny oddzielajacy czas od wiecznosci, obejmuje
catkowita przemiang $wiata materialnego, koniec historii i poczatek wiecznego
szabatu?* .

W $redniowiecznej nauce na temat zycia wiecznego réwniez pojawia Si¢
problem zmartwychwstania. Bazujac na idei Ojcéw, teologowie tego okresu podejmuja
te kwestie gtdwnie na ptaszczyznie spekulatywnej. Zmartwychwstanie przedstawia si¢
jako wydarzenie cudowne — ze wzgledu na scisty zwiazek ze Zmartwychwstaniem
Chrystusa, ktore jest jego przyczyna i wzorem. Gdy nastapi powszechne
zmartwychwstanie, wowczas zbawcze dzieto Chrystusa osiagnie doskonatosé
i dopetnienie®®.

Hugo od sw. Wiktora, przedstawiciel wczesnej scholastyki, zajmujac si¢ relacja
migdzy ciatem ziemskim a zmartwychwstatym, opowiada si¢ za ich tozsamoscia.

Natomiast $wigty Albert Wielki, nawiazujac do swigtego Augustyna, przyjmuje,

2%por Cz. S. BARTNIK, Dogmatyka katolicka, t. 2, dz. cyt., 876.

221por. Sw. IRENEUSZ, Adversus haereses, V,2,3; cyt. za A. BOBER, Antologia patrystyczna, Krakow
1965, 53.

22 por, J. RATZINGER, Smier¢ i zycie wieczne, dz. cyt., 163.

228 por. Cz. S. BARTNIK, Dogmatyka katolicka, t. 2, dz. cyt., 898; zob. G. MARTELET, Odnalezione
Zycie wieczne, dz. cyt., 96.

224 por, J. FINKENZELLER, Eschatologia, dz. cyt., 180.

5 TAMZE, 181.
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ze zmartwychwstanie dokona si¢ w tym samym ciele, w ktérym cztowiek zyje obecnie.
Wedlug swiegtego Tomasza z Akwinu dusza nie pozostanie w odfaczeniu od ciata,
poniewaz bez niego nie moze osiagna¢ koncowej, szczytowej doskonatosci ludzkiego
gatunku. W ten sposob $wiety Tomasz uzasadnia koniecznos¢ powstania z martwych,

ktére dotyczy wszystkich??®

, a zostalo zapoczatkowane w Chrystusie, ktorego
Zmartwychwstanie jest przyczyna naszego zmartwychwstania — poniewaz sprawia
je moc Boza w czasie wyznaczonym wola Boza. Swigci, zdaniem Akwinaty, beda

do Niego podobni pod wzgledem chwaty?’.

Aby cztowieczenstwo zachowato
swoja tozsamos¢, potrzebne jest potaczenie ciala z dusza, dokonujace si¢
w zmartwychwstaniu. Ciato zmartwychwstanie wraz ze wszystkimi swoimi cztonkami,
cho¢ wedtug swictego Tomasza z Akwinu w ciele ludzkim nie ma takiej materii, ktéra
musiataby w nim pozostawa¢ przez cate zycie”.

Katechizm Kosciota Katolickiego w swojej wykladni omawia najpierw
Zmartwychwstanie Jezusa i jego konsekwencje dla cztowieka, a nastepnie przechodzi
do omowienia prawdy o zmartwychwstaniu ciat. Mysl te podejmuje w punktach 645
I 646, okreslajac przymioty Zmartwychwstatego Ciata Jezusa: przeszto ono ze stanu
$mierci do innego zycia poza czasem 1 przestrzenia, zostalo napetnione moca
Ducha Swigtego, uczestniczy w Boskim zyciu w stanie chwaty, jest autentyczne,
rzeczywiste i posiada wilasciwosci ciata uwielbionego. Punkt 655 dopowiada,
ze ,Zmartwychwstanie Chrystusa (...) jest zasada i zrédiem naszego przysztego
zmartwychwstania”. Zmartwychwstanie ludzkiego ciata wynika z niego i bedzie jego
uwienczeniem. Innymi stowy, cztowiek zmartwychwstanie tak jak On, z Nim i przez
Niego, na koncu czaséw??. Katechizm dostrzega trudnosci, jakie pojawiaja Sie
w przyjeciu tej prawdy. Jest nim np. przekonanie, ze zmartwychwstanie dotyczy tylko
zycia duchowego osoby po smierci, oraz kwestia czasu zmartwychwstania ciat. Dlatego
w dalszej czesci formutuje jej wyjasnienie.

W $mierci ciato cztowieka ulega zniszczeniu, podczas gdy dusza idzie
na spotkanie z Bogiem, chociaz trwa w oczekiwaniu na ponowne zjednoczenie

ze swoim uwielbionym ciatem. Bog w swojej wszechmocy przywr(ci ostatecznie nasze

226 por, SWIETY TOMASZ Z AKWINU, Suma Teologiczna, t. XXXI11 (Suppl.), .75, a. 2, dz. cyt., 186,
(S. Th. Il Suppl., g. 75, a. 2)

227 por. SWIETY TOMASZ Z AKWINU, Suma Teologiczna, t. XXXIII (Suppl.), .76, a. 1, ad. 4, dz.
cyt., 186, (S. Th. Il Suppl., g. 76, a. 1, ad 4)

22por. J. FINKENZELLER, Eschatologia, dz. cyt., 182.

229 Por. KKK 1016.

79



ciala, jednoczac je z naszymi duszami, moca Zmartwychwstalego Jezusa®®.
,Odtworzenie” czlowieka po $mierci obejmuje jego strukture duchowa i osobowosé?:.
Zmartwychwstanie cziowieka, podobnie jak Zmartwychwstanie Chrystusa, bedzie
dzietem Trojcy Swigtej, a nadzieja z nim zwiazana jest przez Katechizm okreslona
jako wewnetrzna konsekwencja wiary w Boga, Stworcy catego cztowieka z dusza
i ciatem?*?,

O zmartwychwstaniu ciat wyraznie méwi Pismo Swicte, totez Katechizm
korzysta z tekstow Starego i Nowego Testamentu. Przypomina, ze Nowy Testament
ze zmartwychwstania czyni gtowna prawdeg, zwiazana nierozdzielnie z Osoba
Jezusa Chrystusa. W Starym Testamencie natomiast prawda o zmartwychwstaniu
cial pojawia si¢ dosy¢ pozno. KKK odwotuje si¢ do Ksiegi Machabejskiej,
w ktorej jest mowa, ze Bog wskrzesi i przywrdci do zycia wiecznego zmartych
(por. 2Mch 7,9.14).

Katechizm przytacza orzeczenie Soboru Lateranskiego 1V, ktore jest
oficjalnym sformutowaniem prawdy na temat zmartwychwstania ciat. Czytamy w nim,
ze ,,wszyscy zmartwychwstana we wilasnych ciatach, ktére maja teraz” (por. KKK 999).
Orzeczenie nie okresla zaleznosci ciata zmartwychwstatego od doczesnego. Sobér
Watykanski Il dodaje, ze stanie si¢ to na koncu swiata (KK 48). Teksty te sa podstawa,
do ktorej sicga KKK.

W katechizmowej nauce na temat zmartwychwstania cial zaznacza si¢ takze
wptyw tradycji. Cytujac Tertuliana, Kktéry pisze, ze zmartwychwstanie umartych
jest ufnoscia chrzescijan, a ciato jest podstawa zbawienia, Katechizm przypomina,
iz pelne zycie po $mierci nie ogranicza si¢ do istnienia duszy, ale jest to zycie
duszy niesmiertelnej w potaczeniu z ciatem ,$miertelnym”. Podazajac za mysla
swigtego Augustyna, zaznacza trudnos¢ w przyjeciu prawdy o zmartwychwstaniu

ciala, ktdrego $miertelnosé jest oczywista®?

. Nawiazujac do $w. Ireneusza, mowi
0 nadziei cztowieka na zmartwychwstanie poprzez udziat w Eucharystii
dajacej zadatek przemienienia ludzkiego ciata przez Chrystusa®®*. Przypomina
wigc, ze Eucharystia jest zadatkiem przysziej chwaty, a przyjmujacy Chrystusa

Zmartwychwstatego cztowiek coraz bardziej uczestniczy w Jego zyciu.

20 por, KKK 997, 990.

21 por, M. BURCZYCKA -WOZNIAK, Reportazu stamtgd nie bedzie..., dz. cyt., 9-10.
22 por, KKK 992.

28 por, KKK 991, 1015, 996.

23 por, KKK 1000.
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Stanowisko wspotczesnej teologii dotyczace zagadnienia zmartwychwstania
nie jest monolityczne, wida¢ w nim rdézne nurty poszukiwan. Wigkszos¢ teologdw
opowiada sig, zgodnie z tradycja, za umiejscowieniem go w kontekscie Sadu
Ostatecznego i Paruzji. W zmartwychwstaniu widza nie tylko chronologiczne
dopetnienie przeznaczen cztowieka, ale i logiczne wyprowadzenie przez Boga
nastepstw jego stworzenia: od poczecia w tonie matki jako istoty duchowo-cielesnej,
poprzez rozwo0j, az do uwiecznienia wszystkich wartosci w przeniknieciu
i dopetnieniu taska uchwalebnienia. Zmartwychwstanie dotyczy wszystkich ludzi®®,
oznacza wigCc wskrzeszenie ciala cziowieka umartego i dotaczenie tego ciata
do osoby ludzkiej w dniu ostatecznym?®. Teologowie, przyjmujac, ze rzeczywistosé
zmartwychwstania bedzie zupetnie nowa, wyzsza forma zycia duchowo-cielesnego,
odwotuja si¢ do perspektywy chrystologicznej. Podobnie w prébach okreslenia
przymiotébw cial zmartwychwstatych uwzgledniaja koniecznos¢ odwotania sig
do Zmartwychwstatego Chrystusa.

Innym stanowiskiem w kwestii zmartwychwstania, reprezentowanym
przez niektorych teologow, jest to, ktdére umiejscawia je w momencie
samej s$mierci, widzac w nim raczej zmartwychwstanie duchowe polegajace
na wskrzeszeniu duszy i potaczeniu jej od razu z jakim$ niedostrzegalnym ciatem
(K. Rahner, L. Boros)?*'.

Ciekawe stanowisko dowartosciowujace ludzkie ciatlo  reprezentuja
przedstawiciele wspoétczesnego personalizmu (np. Cz. S. Bartnik). W swoich
rozwazaniach uwzgledniaja oni  zarowno kwestie dotyczace zmartwychwstania
jednostkowego, jak tez perspektywe uniwersalna, gdyz zmartwychwstanie bedzie takze
powstaniem z martwych ludzkosci uwielbionej i Jeruzalem Niebieskim, wyrastajacym
z ziemi i historii ludzkiej. Ponadto nastapi w nim dopetnienie relacji stworzeniowej
o relacje zbawcza®*®.

Zmartwychwstanie nalezy wiec rozumie¢ jako finalny wzgledem cziowieka
akt Bozy, dopetniajacy osobe ludzka i jej ciato oraz dusze, jej stworzenie i zbawienie®.
Zmartwychwstate ciato bedzie ciatem na podobienstwo Chrystusa, poniewaz i ono

uczestniczy w samym przebostwieniu cztowieka. W kwestii jego wiasciwosci

2% Por. S. J. STASIAK, R. ZAWILA, ABC teologii dogmatycznej. Notatki z wykZadéw ks. Prof. Romana
E. Rogowskiego, Olesnica — Wroctaw 1999, 369- 370.

%6 por. Cz. S. BARTNIK, Dogmatyka katolicka, t. 2, dz. cyt., 873.

27 TAMZE, 873.

238 por. TAMZE, 880- 881.

239 por. TAMZE, 878.
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teologowie wymieniaja to, ze bedzie ono catkowite, bez brakow, z roznica pici i aspektu
osobowosci, w ksztalcie rozwinigtej wspaniatej miodzienczosci, zachowujace
mozliwos¢ wzajemnej identyfikacji. Okreslaja takze wzajemne relacje 1 wigzi,
np. pokrewienstwa czy przyjazni jako nieskonczenie bardziej uniwersalne, wznioslejsze

i piekniejsze, niz to miato miejsce w zyciu doczesnym?*.

§ 3. POWTORNE PRZYJSCIE CHRYSTUSA

Termin ,paruzja”®', uzywany w teologii na okreslenie ,przyjscia

wywyzszonego Pana na koncu czasdw z wiadza i w chwale, ktory taczy nierozerwalnie
ze soba koniec $wiata i przemiang swiata, zmartwychwstanie ciat i Sad Ostateczny nad

"22 ma swoje zrédlo w Pismie Swictym. W tradycji starotestamentalnej

Swiatem
Paruzja oznacza ,,przyjscie”, ,,zjawienie si¢ Boga”(lz 52,6). Tres¢ tego pojecia opiera
si¢ na starotestamentalnej idei przychodzenia Boga do Izraela, do stworzenia, do swiata.
Zakonczy si¢ triumfalnie ,,dniem Jahwe”, dniem definitywnego zbawienia,
przywrécenia raju i przyjscia Mesjasza (por. 1z 2,12-22). W Nowym Testamencie
Paruzja wystepuje scisle w kontekscie eschatologicznym, oznaczajac przyjscie
Chrystusa jako Boga na koficu czaséw, w przeciwstawieniu do kenozy?*.

W mysl Markowej Ewangelii, przyjscie w chwale Chrystusa moze dokonac si¢
w kazdej chwili (por. Mk 24,44), jest ono bliskie (por. Ap 22,20), cho¢ zostato
zatrzymane (por. Rz 11,31; 2 Tes 2,3-12). Przyjscie poprzedzi ostateczna prdba
(por. Lk 18,8; Mt 24,12), ktora zachwieje wiara wielu wierzacych. Chrystus przyjdzie
w chwale Ojca razem z aniotami i odda kazdemu wedtug jego postepowania
(por. Mt 16,27).

W pismach $wigtego Pawla Paruzja oznacza ostateczne i petne
urzeczywistnienie zwiazku wiernych z Panem; ostatnie przyjscie Pana i dokonanie

na ludzkim ciele tego, co dokonato si¢ poprzez Zmartwychwstanie w Jego uwielbionym

20 por, TAMZE, 883.

1 \Wywodzi si¢ on z greckiego parousia i 0znacza w pierwszym rzedzie obecnos¢, przyjscie, przybycie,
pojawienie si¢ dostojnika czy boga; NLT, 258.

22K G6zdz, [w:] Cz. S. BARTNIK, Dogmatyka katolicka, dz. cyt., 862.

23 Cz. S. BARTNIK, Dogmatyka katolicka, t. 2, dz. cyt., 862-863.
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ciele. Paruzja stanie si¢ druga epifania Chrystusa, a rownoczesnie chwalebna
manifestacja i dopetnieniem Kosciota®*.

W interpretacji Paruzji zaznaczaja si¢ pewne tendencje: hellenizujace,
podkreslajace widzialne wywyzszenie godnosci Chrystusa jako Kyriosa (szczegodlnie
zwiagzane z Jerozolima i Antiochia), oraz te podkreslajace moment kosmologicznej
przemiany nieba i ziemi, zwiazany ze zbawczymi skutkami paschalnego misterium
meKi, $mierci, zmartwychwstania i wywyzszenia Jezusa z Nazaretu (kota palestynsko -

25 \Wazne jest wiec i to, ze powrét Chrystusa dotyczy¢ bedzie nie tylko

zydujace)
ludzkosci, ale i catego kosmosu. To wiasnie w Nim bowiem Bog zrealizuje swdj zamiar
zrekapitulowania catego stworzenia. Stwodrca wszechswiata bedzie tez jego
eschatologicznym ,,0d-twérca”"?*°.

Nowy Testament, gdy mowi o Paruzji, postuguje si¢ jezykiem liturgii
i kosmiczna symbolika®"’.

Poczawszy od pierwszych wiekdw w Kosciele, kwestia powtornego przyjscia
Chrystusa znajduje si¢ we wszystkich symbolach wiary: ,stamtad przyjdzie sadzi¢
zywych i umartych” (Sktad Apostolski), ,,i powtornie przyjdzie w chwale sadzi¢
zywych i umartych” (Symbol Nicejsko-Konstantynopolitanski). Wskazuja one
na wydarzenie, ktére ma nastapi¢ w przysztosci®®®. Wida¢ to szczegdlnie wyraznie
w liturgii, podczas ktorej chrzescijanie przyjmuja postawe oczekiwania na przyjscie,
gdy gtosza smieré Pana, wyznaja Jego Zmartwychwstanie i oczekuja Jego przyjscia
w chwale?®.

W refleksjach teologicznych na temat Paruzji mozna wyodrebni¢ dwa kierunki.
Przedstawiciele pierwszego akcentuja powtorne przyjscie Jezusa w chwale w celu
przeprowadzenia sadu. Drudzy widza w Paruzji kontynuacje pierwszego przyjscia
Chrystusa we Wcieleniu, ktore jest zbawcza interwencja Syna Bozego, okazywana
na rézny sposdb w czasie. Bardziej zwraca si¢ w niej uwage na znaczenie obecnosci
anizeli przyjscie®®. Zaprezentowana w Katechizmie nauka na temat Paruzji zasadniczo

nawigzuje do tego drugiego ujecia, cho¢ sa miejsca, w ktorych odwotuje sie

4 H. LANGKAMMER, Teologia biblijna Starego i Nowego Testamentu, Legnica 2007, 422.

5 por. S. J. STASIAK, R. ZAWILA, ABC teologii dogmatycznej. Notatki z wyk/adéw ks. Prof. Romana
E. Rogowskiego, dz. cyt., 368.

246 por. B. SESBOUE, Zmartwychwstanie i zycie. dz. cyt., 60.

27 por. J. RATZINGER, Eschatologia, dz. cyt., 221.

28 4, WAGNER, Dogmatyka, Krakéw 2007, 469.

249 por. Aklamacja pierwsza po przeistoczeniu, [w:] Msza..., dz. cyt., 309.

20 Por. J. SALIJ, Szukajgcym drogi, dz. cyt., 113; G. Martelet pisze, ze Paruzja oznacza obecnos¢
Chrystusa w Jego chwale; por. G. MARTELET, Odnalezione zycie wieczne, dz. cyt., 98.
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do nowotestamentowej mysli o sadzie (np. Mt 25,31nn), zwiazanej z objawieniem
Jezusa na koncu czasow®'. Krolestwo Boze, jak stwierdza Katechizm, zostato juz
zapoczatkowane, poniewaz jego Kosciot ,,stanowi zalazek oraz zaczatek tego krolestwa
na ziemi”®*?, Pan juz teraz przychodzi. On juz jest wéréd nas.

Katechizm podkresla mysl o chwalebnym przyjsciu Chrystusa jako powrocie,
ktore nie oznacza zakonczenia, lecz udoskonalenie $wiata; nie kres, lecz doskonatos¢ —
petnie czasu®®. Tak wiec w paruzji nie chodzi o ponowne wkroczenie Chrystusa
w czas, lecz o wiladcze opanowanie i przeniknigcie calego czasu. Zawiera Sig ono
w tajemnicy krzyza i wyniesienia, a nastepnie objawi sic w chwale®, co ma
decydujace znaczenie dla rozumienia petni zbawienia. Niewatpliwie akcent zostat tu
potozony na zmiane jakosci nowej, ostatecznej rzeczywistosci, ktorej sprawca jest
sam Chrystus. W tym ujeciu pozostaje jednak otwarty problem temporalny petni
zbawienia.

Katechizm przy teoretycznym omodwienie kwestii chwalebnego przyjscia
Chrystusa wskazuje na pocieszenie i wyzwanie, ktore stanowia jego strone praktyczna.
Nadzieja na ostateczne zwyciestwo zycia | mitosci nad mocami $mierci oraz
na panowanie prawdy i sprawiedliwosci nad klamstwem i nieprawoscia w $wiecie®®
jest pociecha cztowieka. W wymiarze praktycznym petnia zbawienia jest zwiazana
z zyciem, mitoscia, prawda i sprawiedliwoscia.

Zdaniem niektorych wspotczesnych teologow w Paruzji trzeba widzie¢ nie tyle
specjalne przyjscie Chrystusa uwielbionego, co dojscie ludzi i $wiata do ksztattu
chwalebnej egzystencji Zmartwychwstatego. Ten, ktéry zasiadt ,,po prawicy Ojca”,
przybywa do nas, pozwalajac nam tym samym uczestniczy¢ w Jego stylu zycia, ktore
jest zyciem ,w ciele”, zyciem samego Boga. Paruzja w tym ujeciu jest epifania,
Apokalipsa, objawieniem, rozwinigciem czegos, co sie juz dokonuje, ale w ukryciu®®.

Wigkszos¢ teologdw przyjmuje, ze istnieje Paruzja jednostkowa i Paruzja
powszechna, Ktore sa wzajemnie ze soba sprzezone i wzajemnie Sie warunkuja.

Pierwsza z nich jest indywidualna, wstepna, prywatna, dotyczy samej duszy. Druga zas

L por, KKK 1038nn.

22 KKK 669.

23 \W. KASPER, Nadzieja na ostateczne przyjscie w chwale Jezusa Chrystusa, ,,Communio” 2 (1987),
45,

%4 por, K. RAHNER, Kirche und Parusie Christi, [w:] Schriften zur Theologie, t. VI, Einsiedeln — Ziirich
— Kdln 1965, 348.

25 por, W. KASPER, Nadzieja na ostateczne..., art. cyt., 45.

%6 A ANDRES, Od Marana tha do “Dies irae”, “Communio” 2 (1987), 113.
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jest spoteczna, finalna, publiczna, dotyczy¢ bedzie catego cztowieka — z dusza i ciatem
— i obejmie naraz cata ludzko§¢®”’.

Inni teologowie, patrzac na paruzje z perspektywy dziejow zbawienia, dochodza
do wniosku, ze nalezy ona do $cistej chrystologii zbawczej, ktéra nie zostata jeszcze
zakonczona i jest najwyzsza odstona Boga. ,,Chrystus jako Stowo stwarzajace,
odkupujace i oddajace sie¢ nam osobowo na wiecznosé rozbudzit i poruszyt olbrzymi
proces historii ludzkiej, ktéry zmierza do pleromizacji, do pelnego dojrzenia,
do zebrania wszystkich doswiadczen (...), do maksimum przezycia religijnego (...).
Ludzkos¢ jak organizm osiagnie zenit swych mozliwosci doczesnych (...). Przyjdzie
moment czasoprzestrzenny najwyzszej ekstazy bytu, napiecia egzystencjalnego, parcia
ku celowi i sensowi historii oraz ku ucieczce od nicosci, przemijalnosci i $miertelnosci.
Z drugiej strony (...) Chrystus przychodzi do swego stworzenia zawsze, ale wowczas
przyjdzie aktem historycznie ostatecznym. Chrystus pleromiczny to ukoronowanie
zbawienia: bedzie petnia objawienia, spetnienia si¢ obietnic Kosciota, dokonczenie
i dopowiedzenie tego, czego w historii ,,zabrakto”, ukazanie sensu wszechdziejow,
dopetnienie zycia kazdego cziowieka (...). Wszystko stanie si¢ dzigki Chrystusowi
jako Osobie” 8,

Cz. S. Bartnik wymienia cztery ujecia istoty Paruzji. Pierwsze widzi jej istote
w ostatecznym samoobjawieniu si¢ Boga w Jezusie Chrystusie u kresu historii ludzkiej
(m.in. K. Rahner, H. U. von Balthasar). Drugie uznaje istote Paruzji za ostatni akt
liturgii uniwersalnej, ukazujacej Chrystusa Jezusa jako Pana ludzkosci i kosmosu
(m.in. J. Ratzinger, B. Nadolski). Trzecie widzi t¢ istot¢ w inauguracji Kosciota
uwielbionego w Bozym Krdélestwie wiecznym (m.in. G. Lohfink, W. Keller).
Dla czwartego z kolei istota Paruzji jest finalne spetnienie si¢ ad intra i ad extra
osoby - indywidualnej i spotecznej — w sobie samej, w stworzeniu Bozym,
w Chrystusie spotecznym (we wspolnocie dzieci Bozych, w Kosciele, Komunii
Swigtych, Krolestwie Bozym), ostatecznie w relacji do Misterium Trinitarnego
istnienia personalnego: Ojca i Syna, i Ducha Swictego, co daje Paruzje Trynitarna
(m.in. Cz. S. Bartnik, K. G6zdz, |. Bokwa)®*®.

27 Przedstawicielami tego nurtu sa: J. Ratzinger, Cz. S. Bartnik, Cz. Rychlicki, K. J. Gozdz,
R. Rogowski, J. Zaremba, F. Dylus, M. Kowalczyk, W. M. Fac; por. Cz. S. BARTNIK, Dogmatyka
katolicka, t. 2, Lublin 2003, 841- 842.

%8 Cz. S. BARTNIK, Dogmatyka katolicka, t. 2, Lublin 2003, 865.

> por. Cz. S. BARTNIK, Dogmatyka katolicka, t. 2, dz. cyt., 867.
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84 NADZIEJA NOWYCH NIEBIOS | NOWEJ ZIEMI.

Nadzieja nowego nieba i nowej ziemi jest naturalna konsekwencja faktu, ze dla
cztowieka jako istoty cielesnej caty wszechswiat jest jego srodowiskiem i nie moze
on osiagna¢ swej petni bez osiagniccia pelni przez swiat*®. Przekonanie to ma swoje
podstawy w Pismie Swietym i jest przedmiotem nauczania Kosciota.

Stary Testament mowi o nowym stworzeniu w Ksiedze Proroka lzajasza:
»Albowiem oto Ja stwarzam nowe niebiosa i nowa ziemig. (...) nowe niebiosa i howa
ziemia, ktore Ja uczynie, trwa¢ beda przede mna”(lz 65,17; 66,22). W nowym niebie
I nowej ziemi mozna migedzy innymi widzie¢ zapowiedz przysziej
eschatologicznej przemiany, ktéra dokona si¢ -zdaniem niektdrych, poprzez cudowne
przeksztatcenie $wiata®®:.

W Ewangelii wedtug swietego Marka koniec tego eonu przedstawia obraz
nawiazujacy do wizji z Ksiegi Proroka lzajasza: ,,W owe dni, po tym ucisku, stonce si¢
za¢mi i ksigzyc nie da swego blasku. Gwiazdy spada¢ bgda z nieba i moce na niebie
zostana wstrzasnigte” (Mk 13,24-25; por. Iz 13,10; 34,4). Zawiera on prawde
0 skonczonosci i przemijalnosci tego $wiata, ktory nie moze sta¢ sie trwatym oparciem
dla cztowieka. W pozostatych Ewangeliach synoptycznych przemijanie nieba i ziemi
jest zestawione ze Stowem Bozym, prawem lub nauczaniem Jezusa, ktore nie
przeminie: ,Niebo i ziemia przeming, ale moje stowa nie przeming” (Mt 24,35;
por. £k 21,33; Mt 5,18).

Swiety Pawet opisuje rzeczywistos¢ nowego stworzenia w stowach:
,»,B0 stworzenie z upragnieniem oczekuje objawienia si¢ synéw Bozych. Stworzenie
bowiem zostalo poddane marnosci nie z wiasnej checi, ale ze wzgledu na Tego,
ktory je poddat — w nadziei, ze rowniez i ono zostanie wyzwolone z niewoli zepsucia,
by uczestniczy¢ w wolnosci i chwale dzieci Bozych. Wiemy przeciez, ze cale

stworzenie az dotad jeczy i wzdycha w boélach rodzenia” (Rz 8,19-22). Nadzieje

20 por. Z. DANIELEWICZ, Traktat o rzeczywistosci ostatecznej, [w:] Dogmatyka, t. VI, Warszawa 2007,
494,

%1 Takiego zdania jest H. Langkammer ; por. Z. DANIELEWICZ, Traktat o rzeczywistosci ostatecznej,
dz. cyt., 495.
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wyzwolenia catego stworzenia taczy swigty Pawel z osiagnieciem pelni chwaty
przez ludzi. Wszystko na nowo zostanie zjednoczone w Chrystusie jako Gtowie
(por. Ef 1,10). Obietnice nowego nieba i nowej ziemi zawiera takze 2 List Swigtego
Piotra: ,,Oczekujemy jednak, wedtug obietnicy, nowego nieba i nowej ziemi, w ktérych
bedzie mieszkata sprawiedliwos¢” (2P 3,13). Temat ten jest rowniez przedmiotem
apokaliptycznej wizji: ,,I ujrzatem niebo nowe i ziemi¢ nowa, bo pierwsze niebo
I pierwsza ziemia przemingty i morza juz nie ma” (Ap 21,1). W dalszej czesci wizji
nastepuje uszczego6towienie. Tym, ktory ,.czyni wszystko nowe” jest ,.Zasiadajacy
na tronie” (por. Ap 21,5), ,,Alfa i Omega, Poczatek i Koniec ” (por. Ap 21,6).

W Katechizmie nowe niebo i nowa ziemia pojawiaja si¢ w ostatnim rozwazaniu
na temat wyznania wiary®®?. Krélestwo wieczne razem z Chrystusem sprawiedliwych,
uwielbionych w ciele i duszy, oznacza — jak przypomina cytowany tam Vaticanum Il —
petna realizacje Kosciota (por. KK 48). Razem z rodzajem ludzkim réwniez
wszechséwiat zostanie przemieniony, osiagnie swoja ostateczna doskonatos¢. Cziowiek,
jak naucza Sobdr Watykanski Il (KK 24), jest jedynym stworzeniem, ktorego Bog
pragnat dla niego samego. Inne stworzenia BoOg chciat dla cztowieka. Stad tez los
ostateczny kosmosu musi by¢ widziany w scistej relacji z losem ostatecznym
cztowieka. W rzeczywistosci tylko dlatego, ze cztowiek osiaga swoj cel w Chrystusie,
takze wszechswiat moze go osiagna¢. Ludzkos¢ i kosmos, razem przemienieni stanowia
nowe niebiosa i nowa ziemig. Nic nie wymknie si¢ Jego mocy zbawczej. Bedzie petna
tozsamos¢ miedzy dzietem stworzenia i dzietem zbawienia, ktora zostanie osiagnieta
wowczas, gdy wszystko bedzie odnowione w Chrystusie (por. Ef 1,10).

Nowe niebiosa i nowa ziemia, ktdre sa niebieskim Jeruzalem, charakteryzuja sie
przede wszystkim (wedtug Ap 21) obecnoscia Boga. W nowym Jeruzalem Bog bedzie
mieszkat wsréd ludzi. On sprawi, ze zniknie wszelki trud i cierpienie, On osuszy
wszelka 1z¢®. W odpowiedzi na pytanie, czym bedzie Jeruzalem niebieskie dla
cztowieka i dla kosmosu, Katechizm ujmuje rzecz nastepujaco: ,,Dla cztowieka, ktory
zajmuje pierwsze miejsce, Jeruzalem niebieskie oznacza jednos¢ catego rodzaju
ludzkiego; Kosciot jest obecnie sakramentem, to znaczy znakiem i narzedziem tej
jednosci (por. KK 1), ktéry w dopetnieniu eschatologicznym bedzie jednoscia

doskonala®®*. Doskonata harmonia miedzy ludzmi bedzie wynikiem komunii z Bogiem,

262 por, KKK 1042.
263 por, KKK 1044.
264 por, KKK 1045.
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wizji uszczesliwiajacej, ktora, jak mowi Katechizm, jest zrodtem szczescia, pokoju
i wspolnoty migdzy ludzmi. Osiagnicta petnia wiezi z Bogiem sprawi, ze mozliwa
stanie si¢ petna wigz ludzi migdzy soba, a takze ze wszechswiatem.

Katechizm przypomina, ze istnieje wspolnota losu s$wiata materialnego
i cztowieka. Mowi o tym Rz 8,19-23 : ,Bo stworzenie z upragnieniem
oczekuje objawienia si¢ syndéw Bozych. Stworzenie bowiem zostato poddane
marnosci — nie z wihasnej checi, ale ze wzgledu na Tego, ktéry je poddat — w nadziei,
ze rowniez i ono zostanie wyzwolone z niewoli zepsucia, by uczestniczy¢ w wolnosci
i chwale dzieci Bozych. Wiemy przeciez, ze cate stworzenie az dotad jeczy i wzdycha
w bdlach rodzenia. Lecz nie tylko ono, ale i my sami, ktorzy juz posiadamy pierwsze
dary Ducha, i my réwniez cata istota swoja wzdychamy, oczekujac przybrania
za synow — odkupienia naszego ciata”. Jest to chyba najbardziej wymowny fragment
Nowego Testamentu poswigcony przysziej przemianie kosmicznej w relacji
do wyniesienia cztowieka i petnego objawienia si¢ dzieci Boga. Grzech, psujac
stosunek czlowieka z Bogiem, niszczy réwniez zwiazek cztowieka z kosmosem?®®®,
ktory uczestniczy na swoj sposob w niewoli, w jaka wpadt cztowiek. Przemiana $wiata
jest w ostatecznosci jeszcze jednym elementem petnego zbawienia, odkupienia
i panowania Chrystusa Zmartwychwstatego nad catym stworzeniem. Poniewaz
cztowiek jest wiaczony w kosmos i powotany do doskonatosci w swoich wymiarach
materialnych i kosmicznych, zrozumiate jest, ze petnia ta nie moze by¢ osiagnicta bez
przemienionego wszechswiata.

Katechizm, cytujac sw. Ireneusza, wyjasnia, jaki jest zwiazek migdzy petnia
kosmosu i petnia cztowieka. Otdz, odnowiony wszechswiat ma bez przeszkod stuzy¢
sprawiedliwym. Zmartwychwstanie — w swoim pelnym znaczeniu uczestnictwa
w wyniesieniu Pana Jezusa — nie oznacza, ze czlowiek przeksztatci si¢ w byt
»akosmiczny”. Wrecz przeciwnie, oczekiwanie nowej ziemi ozywia sens

266
1

odpowiedzialnosci cztowieka za ten $wiat, ktéry Bog mu powierzyt=™. Katechizm

przypomina, ze cztowiek nie wie, kiedy i w jaki sposob  nastapi koniec tego $wiata

267

I poczatek swiata przysztego”'. Wyjasniajac t¢ kwestig, odwotuje si¢ do tekstu Soboru

25 por, L. F. LADARIA, dz. cyt., 833.
266 por, KKK 1047.
%7 por. L. F. LADARIA, dz. cyt., 834.
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Watykanskiego Il (KDK 39), ktory na nowo bierze pod uwage te tradycje biblijna,
ktéra méwi o przemianie wszechéwiata, a nie o jego zniszczeniu®.

Eschatologia chrzescijanska nie moze opisa¢ $wiata, ktdérego oczekuje cztowiek,
poniewaz przekracza to ludzka wyobrazni¢ i mozliwosci. Nie powoduje to jednak
zaniku pewnosci wiary w nowe mieszkanie, ktore Pan przygotowuje cziowiekowi,
wiary w nowe niebiosa i nowa ziemie¢. Teraz $wiat, ktérego cztowiek oczekuje,
obejmuje wszystkie wymiary rzeczywistosci obecnej: bez watpienia jest przede
wszystkim darem Boga, ale jednoczesnie owocem odpowiedzi cztowieka na dar i taske.
Dlatego nadzieja na nowa ziemig¢ nie moze zmniejszy¢ zainteresowania obecna ziemia,
lecz przeciwnie — powinna je wzmocni¢, poniewaz nadzieja przysziej przemiany
sprawia, ze wysilek cziowieka na tym $wiecie ochrania go od marnosci
i tymczasowosci, ktore charakteryzuja obecna jego sytuacje. To, co ludzie czynia
w tym swiecie dla wspdlnego dobra, osiaga wymiary wiecznosci.

Sobdér Watykanski Il przypomina, ze z jednej strony istnieje ,,nieciagtos¢”
miedzy sytuacja obecna i przyszta, w zwiazku z czym konieczne jest rozrdznienie
pomigdzy postepem ziemskim a Krolestwem Bozym, zwazywszy na fakt, ze postep ten
jest czesto dwuznaczny i moze oznacza¢ posunigcie si¢ naprzod w niektdrych
aspektach, a cofnigcie w innych. Z drugiej jednak strony Sobdr wskazuje na istniejaca
»Claglosé¢” — postep, ktory bierze udziat w ulepszaniu spotecznosci ludzkiej
na wszystkich stopniach jej rozwoju, nie jest bez znaczenia dla Krolestwa
oczekiwanego przez ludzkos¢® (por. KKK 1049). Dzieje si¢ tak dlatego, ze B6g nie
chce zniszczy¢ wysitku cztowieka i jego owocow. Chce go przemieni¢, dlatego ze chce
przemieni¢ $wiat, na ktorym jest wyryte dzieto cztowieka. Dlatego tez cziowiek
znajdzie przemienione i oczyszczone wszystko, co uczyni w tym $wiecie wedtug
przykazania Bozego, poddany sile jego Ducha. Wszystko to, w czym byt naprawde
wspotpracownikiem Boga w realizacji jego plandw, bedzie stanowi¢ czgs¢ nowych
niebios i nowej ziemi (por. KKK 1050)2”.

Swiat oczyszczony i przemieniony stanowi takze czesé Krdlestwa, ktore Jezus
odda Ojcu na koncu czaséw, kiedy ,wszystko bedzie mu poddane i Bog bedzie

wszystkim we wszystkich” (por. 1Kor 15,28). Dary niebieskie, ktore Ojciec ofiarowuje

268 por, KKK 1048- 1050.
269 por KKK 1049.
1 por, L. F. LADARIA, dz. cyt., 834.
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cztowiekowi poprzez Syna w Duchu Swigtym, razem z ktdrymi stworzyt i prowadzi
do petni wszechswiat, stanowia zatem zycie wieczne, ktdrego oczekujemy?*.

Katechizm bardzo ostroznie wypowiada si¢ na temat nowego nieba i nowej
ziemi. Wykorzystuje teksty biblijne, ktore komentuje wypowiedziami soborowej
konstytucji ,,Gaudium et spes”. Z soborowych tekstow wynika, ze nie wiadomo,
jak bedzie wygladat odnowiony wszechswiat. Jednak to, co nastanie, zaspokoi
i przewyzszy wszystkie pragnienia ludzkich serc (por. KDK 39).

Wspoiczesna eschatologia podejmuje problem nowego nieba i nowej ziemi
wielowymiarowo. Zwraca uwagg, ze W dziedzinie wiary niebo jest metafora
oznaczajaca petnie zbawienia cziowieka ostatecznie zmartwychwstatego. Zbawienie
dotyczy takze calego kosmosu, a wiec samej materii’’>. Mozna wiec powiedzie,
ze zbawienie jednostki bedzie dopiero wtedy catkowite, kiedy dokona si¢ zbawienie
wszechswiata i wszystkich wybranych, poniewaz oni razem — jako jeden Chrystus —
sa niebem. Wowczas cate stworzenie stanie si¢ ,,hymnem” wyzwolenia bytu
z zamkniecia w sobie, ze wszystkich ograniczen, i osiagniecia Petni, a zarazem

wstapienia Petni w to, co jednostkowe?”

. Widac¢ tu rzecz znamienna — probe potaczenia
ostatecznych losow cztowieka i swiata.

Wspotczesnie stawia si¢ liczne pytania w odniesieniu do tekstow biblijnych
mowiacych o koncu $wiata, jego odnowieniu oraz sytuacji po Sadzie Ostatecznym.
Jedni teologowie interpretuja je jako koniec ludzkosci, czyli kres zycia ludzkiego
na ziemi i koniec dziejow ludzkich. Inni podkreslaja, ze termin ,,koniec wieku” sugeruje
takze ,koniec kosmosu”, a wigc koniec ziemi, ukladu stonecznego i catego

wszechswiata®™.

Kolejne pytania dotycza odnowienia s$wiata. Wedtug niektorych
uwielbiona ziemia, wzglednie uwielbiony kosmos, beda miejscem przysziej wspolnoty
ludzkiej przepetnionej blaskiem chwaty Bozej?”. Przedstawiciele personalizmu stoja
na stanowisku, ze w ujeciu biblijnym swiat dzielacy los z ludzkoscia posiada cos z cech
mistycznych, antropologicznych, personogenetycznych i chrystologicznych. Oznacza
to, ze dla niego nie bedzie to zwykty kres, smier¢, przejscie do nicosci, ale swego
rodzaju odnowienie, odrodzenie, spetnienie ostatecznego planu Bozego, wyczerpanie

wszystkich  mozliwosci  kreacyjnych i zbawczych, osiagnigcie  dojrzatosci

2’1 por, KKK 1060.

22 por, B. SESBOUE, Zmartwychwstanie i zycie, dz. cyt., 98.

B3 por. J. RATZINGER, Smier¢ i zycie wieczne, dz. cyt., 216.

274 pjerwsze stanowisko reprezentuja m.in. J. Ratzinger, J. Finkenzeller; por. Cz. S. BARTNIK,
Dogmatyka katolicka, t. 2, dz. cyt., 919.

25 por. M. SCHMAUS, cyt. za: Z. Kijas, Niebo Dom Ojca, dz. cyt., 279.
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Uniwersalnego Ciata Chrystusa. Ludzkos¢ i swiat — zdaniem tej grupy teologow —
zdazaja, przemieniajac si¢, do Chrystusa jako Osobowej Omegi: Chrystus w swoim
Ciele Mistycznym jest Omega, Ostatnim, Koncem (Ap 22,13). Bedzie to wigc
omegalizacja i personalizacja $wiata poprzez ludzkos¢?™. Inni badacze zwracaja uwage,
ze uwielbienie, ktore nastapi w momencie pelnej realizacji nieba, bedzie oznacza¢
doskonate przenikanie ducha, poznania i mitosci w obszar rzeczywistosci cielesnej,
materialnej®’’.

Wsrdd zasadniczych interpretacji teologicznych dotyczacych nowego nieba
i nowej ziemi nalezy przyzna¢ najwieksza stusznos¢ tej, ktéra opowiada sie
za uksztattowaniem nowego $wiata w minimalnej chocby ciagtosci ze ,,starym”
Swiatem, w oparciu 0 niego — nowy $wiat nie bedzie stworzony z nicosci, lecz bedzie
przeksztatceniem, ktére dostosuje go do nowego rodzaju egzystencji cztowieka. Totez
obecna posta¢ swiata istnieje ,,az do czasu odnowienia wszystkich rzeczy — w Jezusie
Chrystusie” (por. Ef 1,10)%"®.

Podsumowujac, nalezy stwierdzi¢, ze w oparciu o Pismo Swigte w czasach
wczesnego Kosciota krystalizuje si¢ pierwszy model eschatologiczny, a wraz z nim
refleksja teologiczna zajmujaca si¢ niebem, zmartwychwstaniem i Paruzja, nowym
niebem i nowa ziemia. W zyciu wiecznym teologowie dostrzegaja: raj bedacy
rekompensata za doznane w zyciu przesladowania (sw. Ireneusz), interpretowany
dostownie lub metaforycznie (np. $w. Bazyli Wielki, Ojcowie wschodni,
sw. Augustyn), ogladanie pigkna Boga, podkreslajace charakter duchowy i indywi-
dualny nieba (np. asceci, wczesny s$w. Augustyn), oraz wspoélnote zbawionych
oddajacych Bogu chwate, bedaca nagroda za cnotliwe zycie, w ktérym uczestniczy
caty cztowiek (np. pdzny sw. Augustyn, sw. Ambrozy).

Czasy poOzniejsze przynosza bardziej usystematyzowana refleksje, w ktorej
na plan pierwszy wysuwa si¢ mitos¢ i poznanie jako elementy stanowiace istote nieba.
Zywy jest réwniez obraz oparty na doswiadczeniu mistycznym. Swiety Tomasz
utozsamia niebo z krélestwem s$wiatta, przeznaczonym dla istot rozumnych. Teologia
tego okresu akcentuje, ze niebo jest miejscem nie tylko doskonatego ogladania,
ale tez najgtebszego uwielbienia i doskonatego zaspokojenia pragnienia, poniewaz

On sam jest nagroda i celem wszystkich ludzkich wysitkow. Tak wiec na pierwszym

278 por. Cz. S. BARTNIK, Dogmatyka katolicka, t. 2, dz. cyt., 922.
2 por. Z. KIJAS, Niebo Dom Ojca, dz. cyt., 279.
28 Cz. S. BARTNIK, Dogmatyka katolicka, t. 2, dz. cyt., 923.
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planie umieszcza sie wiekuista rados¢ zbawionych, a s$wiat jest jej elementem
akcydentalnym.

Katechizm Kosciota Katolickiego przedstawia niebo wieloaspektowo,
w kategoriach poznania, ale tez jako komunig zycia i mitosci z Bogiem Jedynym
i Troistym oraz Dziewica Maryja, aniotami i wszystkimi Swigtymi. Przypomina,
ze zaistniato ono dzieki Jezusowi, ktéry jako BOg stat si¢ cztowiekiem, a to z kolei
umozliwia ludzkie bytowanie w zyciu samego Boga, bez zadnej izolacji, otwarte
na wspodlnote zbawionych i na wypetnienie wszystkich ludzkich powiazan, bez zadnej
rywalizacji.

Czasy wspotczesne przynosza obraz nieba, ktére ma chrystologiczne znamieg
oraz wspolnotowy charakter. Ponadto jest ono rzeczywistoscia osobowa uwzgledniajaca
wspdtbycie 0sob, komunig cztowieka z Osobami Tréjcy Swietej, nie pomijajac jego
charakteru finalnego.

W kwestii zmartwychwstania w pierwszych wiekach Kosciota poszukiwano
odpowiedzi na pytania dotyczace losu ludzkiego ciata, podkreslajac jego udziat w zyciu
wiecznym, a takze wymiar kosmiczny petni zbawienia. W nauczaniu Ojcow widaé
powiazanie prawdy dotyczacej Zmartwychwstania Chrystusa oraz powszechnego
zmartwychwstania. Na Zachodzie uzywa si¢ terminu ,,zmartwychwstanie ciat”,
a na Wschodzie ,,zmartwychwstanie umartych”, co ma swoje odzwierciedlenie
w symbolach wiary. Ksztaltuje si¢ przekonanie, ze zmartwychwstanie ciata oznacza
zmartwychwstanie stworzen wraz z ich cielesnoscia, co jest odpowiedzia na zarzuty
gnostykow, doketdw, katarow itd. Jednoczesnie Ojcowie opowiadaja Si¢ za tozsamoscia
ciata ziemskiego i zmartwychwstatego.

W éredniowiecznej nauce ujmuje si¢ zmartwychwstanie jako wydarzenie
cudowne, ktérego przyczyna i wzorem jest Zmartwychwstanie Chrystusa. Ponadto
swiety Tomasz widzi w nim mozliwos¢ dojscia duszy — poprzez potaczenie z ciatem —
do szczytowej doskonatosci ludzkiego gatunku.

Katechizm, idac za glosem Pisma Swictego i Tradycji, wyjasnia, ze Bog
w swojej wszechmocy przywrdci ostatecznie ludzkie ciata, jednoczac je z duszami
moca Zmartwychwstatego Chrystusa. Bedzie ono dzietem Trojcy Swicte;.

Stanowisko wspoétczesnej teologii podkresla powszechnos¢ zmartwychwstania.
Przyjmuje, ze rzeczywistos¢ zmartwychwstania bgdzie zupetnie nowa, wyzsza forma
zycia duchowo-cielesnego. Odwotuje si¢ do perspektywy chrystologicznej. Niektorzy

teologowie opowiadaja Si¢ za utozsamieniem zmartwychwstania z momentem samej
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smierci. Z kolei przedstawiciele wspotczesnego personalizmu tacza kwestie dotyczace
zmartwychwstania jednostkowego z perspektywa uniwersalna, poniewaz bedzie ono
takze powstaniem z martwych Kosciota ludzkosci uwielbionej i1 Jeruzalem

Niebieskiego, wyrastajace z ziemi i historii ludzkiej.

ROZDZIAL IV
DROGA KU PELNI ZBAWIENIA

Rzeczywistos¢ drogi mozna interpretowa¢ na wiele sposobdw, stosujac
odpowiednie kryteria. Tradycja chrzescijanska méwi o jednej z nich, odnoszac
ja m. in. do zycia cztowieka, ktdre jest nazwane ,,pielgrzymowaniem”, odbywajacym
sig miedzy narodzeniem a S$miercia. Zaklada ona pewna dynamike, ruch,
przemieszczanie sig, bycie w drodze, czas decyzji. Podlegajac zmianom, nosi wigc
na sobie znamiona tymczasowosci. Posiada swoj punkt wyjscia i dojscia. Uzycie
w tytule rozdziatu pojecia ,,drogi” wskazuje, iz podobnie dzieje si¢ w odniesieniu
do petni zbawienia, do ktorej Bog zaprasza cztowieka.

Tak wigc pierwszy etap drogi, prowadzacej ku pelni zbawienia, co zostanie
ukazane w pierwszym paragrafie, realizuje si¢ w zyciu doczesnym, poprzez znaki
sakramentalne, w zyciu chrzescijanskim i modlitwie. Te ostatnie, nakierowane na cel
ostateczny powoduja wieksza skutecznos¢ sakramentdéw w zyciu cztowieka wierzacego
i wspolnoty. Nastepnym etapem drogi wiodacej ku petni zbawienia jest smier¢, sad
I oczyszczenie, co bedzie trescia drugiego i trzeciego paragrafu. Pozostaje jeszcze
mozliwos¢ potepienia, bedaca konsekwencja zniszczenia w sobie mitosci i zdolnosci
do dobra. Czwarty paragraf podejmie probe odpowiedzi na pytanie o0 mozliwosé
wiecznego potepienia i wiazacego si¢ z nim problemu apokatastazy.

§1. ANTYCYPACJA SAKRAMENTALNA
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Droga prowadzaca ku petni zbawienia ma wymiar sakramentalny, poniewaz
cztowiek zmierza do niej poprzez znaki sakramentalne. Na tej witasnie drodze sakrament
chrztu posiada kluczowe znaczenie, poniewaz bedac pierwszym etapem
chrzescijanskiego wtajemniczenia wiacza ochrzczonego w zbawcze tajemnice
Chrystusa, przez ktore nastepuje w odniesieniu do cztowieka inauguracja zbawczego
planu®®. Moce chrztu wyplywajace z ofiary krzyzowej Chrystusa i Jego Paschy
ogarniaja cztowieka i ukierunkowuja ku eschatologicznej pelni zbawienia oraz daja
udziat w chwale Chrystusa. Udziat ten jest zrédtem nowego zycia, zycia w chwale
réwnajacego si¢ z zyciem zmartwychwstatego Pana®*. Potwierdza to tekst soborowy,
gdy mowi: ,,Poprzez sakrament chrztu, (...) cztowiek zostaje prawdziwie wcielony
w Chrystusa ukrzyzowanego i uwielbionego i odradza si¢ ku uczestnictwu w zyciu
Bozym wedle owych stow Apostota: «We chrzcie zostaliscie razem z nim pogrzebani,
w nim tez powstaliscie przez wiare w potege Boga, ktory go wskrzesit» (Kol 2, 12)”%,
W Apokalipsie natomiast jest mowa o niezatartej pieczeci Ducha Swigtego otrzymane;j
na chrzcie na dzien odkupienia, bedacej czytelnym znakiem przynaleznosci do Boga.
Chrzest jest wiec zwiazany scisle z eschatycznym darem Ducha Swigtego,
potwierdzajacym jego trynitarny charakter. Stad jego koniecznos¢ do zbawienia.

Istnieje szczegOlna wspdlnota miedzy Zmartwychwstatym a tymi, ktorzy
poprzez sakrament chrztu umierajac dla grzechu, weszli w tajemnice jego $mierci
krzyzowej. Sw. Pawet stwierdza, iz otrzymuja oni ,,nowe zycie” (Rz 6, 4). Nowe zycie,
w ktorym uczestniczy i nowy cztowiek, to nic innego jak upodobnienie si¢ do samego

Chrystusa paschalnego, do tego, ktéry umart i zmartwychwstat*®?

. »Jezeli bowiem przez
smieré¢, podobna do Jego $mierci, zostalismy z Nim ztaczeni w jedno, to tak samo
bedziemy z Nim ztaczeni w jedno przez podobne zmartwychwstanie” (Rz 6, 5).
Doskonatym komentarzem do wypowiedzi sw. Pawta moga by¢ stowa ,,Listu
w sprawie niektérych zagadnien zwiazanych z eschatologia (...)” Kongregacji Nauki

Wiary. Mowi on o tym, ze dla wybranych zmartwychwstanie nie jest niczym innym,

2% por. W. HANC, Ekumeniczny wymiar sakramentéw chrzescijasiskiej inicjacji w swietle

miedzywyznaniowych dialogéw doktrynalnych. Studium ekumeniczne, Wtoctawek 2003, 456.

%80 por, W. HANC, Ekumeniczny..., dz. cyt., 457.

%81 SOBOR WATYKANSKI |1, Dekret o ekumenizmie (Unitatis redintegratio) nr 22; zob. M.BLAZA,
D. KOWALCZYK, Traktat o sakramentach, [w:] Dogmatyka, t.5, Warszawa 2007, 291.

%2 H, MUSZYNSKI, lzrael a Kosciéf..., art. cyt., 33. Okreslenie chrztu jako zrédia nowego zycia
pojawia sie w punkcie 1254; punkt 1277 méwi natomiast o chrzcie jako narodzeniu do nowego zycia.
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jak rozszerzeniem na ludzi samego Zmartwychwstania Chrystusa®®®. Sakrament chrztu
daje udziat w eschatycznym wydarzeniu, jakim jest zmartwychwstanie umartych,
poniewaz obszar aktywnosci tego sakramentu rozciaga si¢ niejako migdzy tajemnica
Zmartwychwstania Pana a pelnia chwaty tych, ktdrzy w te tajemnice uwierzyli. Smieré
dla grzechu i zmartwychwstanie do nowego zycia przez chrzest nie ogarnia
automatycznie catego obszaru ludzkiej egzystencji. Pozostaje zasadnicze zadanie:
nawrdcenie sie ku ,nowemu cztowiekowi” i przyobleczenie sie w ,,wewngtrznego

cztowieka”?®*

. Biala szata otrzymana na chrzcie jest znakiem ,przyobleczenia si¢
w Chrystusa” (Ga 3, 27) i zmartwychwstania razem z Nim. Zasada przemiany
i uSwigcenia staje si¢ sam Duch Swigty, rozlany w sercach wierzacych. On sam podczas
chrztu, naznaczyt cztowieka pieczecia ,,na dzien odkupienia” (Ef 4, 30)?%°.

Symbol wody chrzcielnej i skutki chrztu sa widoczne w starotestamentowym
opisie przejscia przez Morze Czerwone, zapowiadajacego smier¢ dla grzechu i wejscie

we wspélnote zycia z Tréjca Swicta”.

Wedtug $w. Ambrozego, chrzest jest
konsekwencja krzyza i $mierci Jezusa, i tylko w Chrystusie cztowiek jest zbawiony®’.
Sw. Augustyn nazywa znak Ducha Swigtego ,,Pieczecia Pana”, a $w. lreneusz sam
chrzest okresla jako ,,piecze¢ zycia wiecznego”?®®. W Mszale rzymskim odnajdujemy
objasnienie, ze ,,zachowac piecze¢ do konca” oznacza pozosta¢ wiernym obietnicom

chrztu, odejs¢ ze ,,znakiem wiary”?®°.

Bierzmowanie jest uwienczeniem chrztu®®; sakramentem utwierdzajacym
nadprzyrodzona egzystencje chrzescijanska cztowieka w mocy Ducha Swietego
i swiadomy udziat w budowaniu wspélnoty Kosciota®.

Antycypacja pelni zbawienia w sakramencie bierzmowania taczy si¢ z Osoba
Ducha Swictego, ktory prowadzi cztowieka ku dojrzatosci oraz ostatecznemu
spetnieniu. Owo prowadzenie rozpoczyna si¢ od narodzenia w wodzie chrztu, przez

uczynki ducha wykonywane w czasie ziemskiego zycia, do wspotudziatu w chwale

83 por. KONGREGACJA NAUKI WIARY: List w sprawie niektorych zagadniesi zwigzanych
z eschatologigq do wszystkich biskupdw czzonkdw konferencji episkopatéw, [w:] W trosce o pefnie wiary.
Dokumenty Kongregacji Nauki Wiary 1966- 1994, Tarndéw 1995, 129-132, p. 2.

%84 por. F. DYLUS, Eschatyczna dynamika..., dz. cyt., 125.

285 KKK w punkcie 1272, 1241 takze méwi o niezatartym znaczeniu chrztu; por. KKK 1274.

28 H, MUSZYNSKI, Izrael a Koscidl..., art. cyt., 32. Widzi w wydarzeniu przejscia obraz nowego,
wiecznego zycia.

%87 por. SW. AMBROZY, De sacramentis, 2,6; cyt. za KKK 1225,

288 por. Cyt. za KKK 1274.

289 por. Pierwsza modlitwa eucharystyczna czyli Kanon rzymski, [w:] Msza?..., dz. cyt., 311*.

2% por. W. HANC, Ekumeniczny..., dz. cyt., 555.

#Lpor, B. SNELA, Bierzmowanie, EK, Lublin 1985, t. II, 547.
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Chrystusa i do pelni zycia w ostatecznym zmartwychwstaniu. Zmartwychwstanie
bedzie dzietem catej Tréjcy, ale ze szczegdlnym wskazaniem na Ducha Ozywiciela.
Mowi o tym $w. Pawet: ,,A jesli mieszka w was Duch tego, ktory Jezusa wskrzesit
z martwych, to Ten, co wskrzesit Chrystusa Jezusa z martwych przywréci do zycia
wasze smiertelne ciata moca mieszkajacego w was Ducha” (Rz 8, 11).

Dynamike eschatologiczna dziatania Ducha Swigtego podkresla okreslenie
piecze¢ Ducha” (por. KKK 1295, 1296)*? nawiazujace do Listéw Pawitowych.
Oznacza ono, ze BAg wycisnat na cztowieku piecze¢ i zostawit zadatek Ducha w jego
sercu (por. 2 Kor 1, 21-22), zadatek dziedzictwa na odkupienie (por. Ef 1, 13)*°.
Chrzescijanin  naznaczony pieczecia Ducha Swigtego ma z tym znakiem,
w zjednoczeniu z Chrystusem, dazy¢ do petni zbawienia, jednoczesnie po czesci w niej
antycypujac. Dazenie to polega na tym, iz bedac w swym mysleniu i dziataniu
ukierunkowanym na wiecznos¢, bedzie dojrzewat do niej. A skoro BOg przeznaczyt
cztowieka dla siebie i dat mu swojego Ducha Swigtego, to ten Duch Swigty przenika
jego egzystencje chrzescijanska tak silnie, ze skierowuje ja catkowicie i wytacznie
ku Bogu w Chrystusie.

Poprzez sakramenty wtajemniczenia, a w tym sakrament bierzmowania,
cztowiek naznaczony jest pieczecia Ducha Swigtego, ktérego dzieto nie jest tylko
»preludium” do tego, co ma nadej$¢, nie jest takze jeszcze petnym udziatem w przysziej
chwale. Jest jednak pewnym znakiem i gwarancja oraz zadatkiem zmartwychwstania,
gdyz w Duchu Swietym Zmartwychwstanie Chrystusa i nasze juz teraz skutecznie si¢
urzeczywistnia®®*. Owa ,,piecze¢ Ducha”, wyciska na wybranych duchowe znamie
przynaleznosci do Boga, a w przysztosci uchroni ich od ztud szatanskich i plag
spadajacych na niepoprawnych. Apokalipsa nazywa ja znakiem obietnicy opieki Bozej
podczas wielkiej proby eschatologicznej (por. Ap 7, 2-3; 9, 4), a Sob6r Trydencki mowi
0 ,,charakterze” czyli niezatartym duchowym znamieniu, bedacym symbolem pieczeci
Ducha Swigtego.

Dziatanie Ducha Swietego ma charakter personalistyczny: Osoba Boska
troszczy si¢ 0 cenna dla siebie osobg ludzka. Dar taski udzielony wiernemu na poczatku

przez Ducha Swigtego jest istotowo identyczny z przyszta chwata, rdzniac si¢ od niej

292 70b. M.BLAZA, D. KOWALCZYK, Traktat o sakramentach..., dz. cyt., 321.

28 W Pismie Swictym pieczetuje si¢ - podobnie jak i dzisiaj - dokumenty czy wiasnos¢ lub wejscie po to,
by: potwierdzi¢ autentycznos¢, wskaza¢ na wiasciciela, zabezpieczy¢ nienaruszalnosé zamknigtego
przedmiotu. Wyzej przytoczone teksty pozwalaja zastosowaé¢ je do dziatania w cziowieku Ducha
Swigtego; por. A. JANKOWSKI, Zarys pneumatologii Nowego Testamentu, dz. cyt.,79-80.

2% por. P. GRELOT, Swiat ktéry ma przyjs¢, Warszawa 1979, 68-74.
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tylko niejako ,ilosciowo”, i tym, ze jest niewidzialny®®®. Sakrament bierzmowania
zatem, poprzez ,piecze¢ Ducha” jest pewnym znakiem, gwarancja i zadatkiem
zmartwychwstania oraz w przysztosci ochrona w ostatecznej probie.

Wsrod siedmiu sakramentdw szczegdlnie uprzywilejowane miejsce zajmuje

Eucharystia®®®

. W niej bowiem najbardziej intensyfikuje si¢ problem antycypacji petni
zbawienia. Najlepiej pokazuja ja kluczowe stowa Ewangelii swigtego Jana: ,,Ja jestem
chlebem zywym, ktory zstapit z nieba. Jesli kto spozywa ten chleb, bedzie zyt
na wieki... Kto spozywa moje Ciato i pije moja Krew, ma zycie wieczne... Trwa
we Mnie, a Ja w nim” (J 6, 51.54.56). MoOwia one 0 koniecznosci przyjmowania
Eucharystii dla uzyskania zycia wiecznego. Juz teraz najwazniejszym skutkiem
i owocem Eucharystii jest communio, zjednoczenie wierzacego z Chrystusem®’. Moca
Ducha Swigtego, na oftarzu dokonuje si¢ cudowna przemiana zwana
przeistoczeniem®®, Chleb i wino sa przemienione w akcie konsekracji w Ciato i Krew
Chrystusa po to, aby oddanie Bogu po Przeistoczeniu mogto ,,zagarna¢” nas catych,

2% Duch Swicty

jednoczac z absolutnym realizmem dzieta Chrystusa z Golgoty
w Eucharystii dokonuje przemiany, ale tez dziata swoim ogniem i moca, aby uswigcic¢
i przemieni¢ cztowieka®®. Podobnie jak ogien, rozpalajac wegiel, upodabnia go do swej
natury, tak Eucharystia przemienia i przebdstwia cztowieka pod wplywem mocy
Ducha Swietego®**.

Warunkiem uczestnictwa w uczcie niebieskiej jest przyjmowanie Ciata
Chrystusa, ktore daje zycie (por. J 6, 53). Sw. Piotr widzi ponadto w Eucharystii pewny
zadatek i1 znak nadziei na nowe niebo i nowa ziemig, w ktdrej zamieszka
sprawiedliwos¢ (por. 2 P 3, 13).

Liczne fragmenty z listow $w. Pawla wskazuja na jednos¢ Eucharystii
sprawowanej w doczesnej rzeczywistosci z liturgia niebieska, bedacej antycypacja
petnego zjednoczenia z Bogiem w zyciu wiecznym (por. 1 Kor 15, 28). Ma by¢ ona

sprawowana w Kosciele, az do przyjscia Pana (por. 1 Kor 11, 26), w postawie

2% por, A. JANKOWSKI, Zarys pneumatologii Nowego Testamentu, dz. cyt.,79-80.

2% Katechizmowa prezentacja Eucharystii skupia si¢ w punktach 1402-1406 i 1391. Uwzglednia ona
najnowsze dokumenty Kosciota; por. I. DEC, Celebracja... art. cyt, 27; B. NADOLSKI, Nowe
spojrzenie na sakramenty w KKK, ,,Wigz” 1 (1995), 113.

27 7ob. M.BLAZA, D. KOWALCZYK, Traktat o sakramentach..., dz. cyt., 360.

2% por. A. NOSSOL, Ku cywilizacji mifosci, Opole 1984, 47.

29 por. W. SWIERZAWSKI, Zréd/o i szczyt duchowosci pracy, ,,Communio” 4 (1984), 102.

300 Na temat transsubstancjacji eucharystycznej oraz antropologicznej transsubstancjacji paschalnej pisze
R. ROGOWSKI, Swiatfos¢ i tajemnica, Katowice 1986, 324.

%01 por, L. GORKA, Eucharystia i posfannictwo, Warszawa 1987, 47.
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wyczekiwania ,,Marana tha” (por. 1 Kor 16, 22). Sam Chrystus Zmartwychwstaty
w chwale Ojca jest obecny w Kosciele podczas celebracji na rozne sposoby i przyczynia
si¢ za nami, urzeczywistniajac perspektywe zycia wiecznego (por. Rz 8, 34).

392 stowa:

Wypowiadane codziennie w liturgii przed przyjeciem Ciata Chrystusa
,Btogostawieni, ktérzy sa wezwani...”, zawieraja zapowiedz ,uczty godow Baranka”
(por. Ap 19, 9). Uswiadamiaja nieustannie, ze Kosciot jest w drodze ku chwale swych
wiecznych godéw weselnych z Barankiem, a wiec ku ostatecznemu spetnieniu Nowego
Przymierza, w $wietle, w czystosci Nowego Jeruzalem. Ten cel, ku ktéremu Kosciot
zmierza w swej wedrdwce poprzez wieki, do ktérego teskni - ten cel juz sig
urzeczywistnia®®. Sprawowanie Eucharystii jest antycypacja uczty weselnej w niebie,

ma charakter wielkanocny, paschalny®®*

. W liturgii odnawia si¢ akt ofiary odkupienia.
Wierni zostaja przez to oswieceni i umocnieni do walki przeciwko mocom zta, w wierze
i nadziei przezywaja juz z gory misterium Kkresu, wspaniate misterium radosci
wiecznych godéw weselnych. Zyja juz zyciem dzieci Bozych, cztonkéw ludu
krélewskiego i kaptanskiego, ludu wybranego przez Boga i oddanego Bogu przez
Baranka za cene Jego Krwi*®. Totez ,Katechizm Kosciola Katolickiego” przypomina
0 perspektywicznym spojrzeniu uczestnikow liturgii ku wiecznosci, ku Temu, ,.ktory
przychodzi” (por. Ap 1, 4). Sam Jezus obiecat: ,,Odtad nie bede juz pit z tego owocu
winnego krzewu az do owego dnia, kiedy pi¢ go bede z wami nowy, w Krolestwie Ojca
mojego” (Mt 26, 29).

Swigty Ambrozy, idac po linii Pawtowej mysli, zwraca uwage na skuteczne,
uzdrawiajace dziatanie Eucharystii w drodze do domu Ojca®®. Swiety Fulgencjusz
mowi o skladaniu ofiary jako odpowiedzi na Chrystusowa mitos¢ oraz wynikajacej
konsekwencji dla zycia w postaci ciagtego umierania dla grzechu i zycia dla Boga,
bedacego przedsmakiem petnego zjednoczenia. Udzial w Eucharystii ma bardzo
konkretny wplyw na zycie doczesne w drodze do wiecznego®. Swiety Ignacy
Antiochenski nazywa Eucharystie pokarmem niesmiertelnosci oraz lekarstwem, dzieki

ktéremu sie nie umiera, ale zyje wiecznie w Chrystusie. Uzywa rowniez okreslenia

%2 por, D. MOLLAT, Apokalipsa dzisiaj, Krakéw 1992, 137.

%% por, TAMZE, 170.

%04 por. Katolicki Katechizm Dorosfych. Wyznanie wiary Koscio/a, Poznan 1987, 335.

%95 por, Katolicki Katechizm Doros#ych..., dz. cyt., 185.

%06 por. SW. AMBROZY, De sacramentis, 4,28; cyt. za KKK 1393.

%7 por. SW. FULGENCJUSZ z RUSPE, Contra gesta Fabiani, 28,16-19; cyt. za KKK 1394.
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.chleb z nieba oraz wiatyk”*%.

Przyjmowanie Eucharystii pogiebia wspdlnote
z Jezusem oraz miedzy soba, umacnia ,,nowe zycie” otrzymane na chrzcie®®.

Dokumenty Soboru Watykanskiego Il wskazuja wyraznie i wieloaspektowo
na eucharystyczna antycypacje petni zbawienia. Vaticanum Il widzi w celebrowaniu
Eucharystii gtoszenie Misterium Paschalnego Jezusa do czasu Jego przyjscia,
utrwalenie ofiary Krzyza i Zmartwychwstania Chrystusa na cate wieki, zadatek
przysziej chwaty'®. Znaczy to, ze Eucharystia jest zadatkiem uczestnictwa w liturgii
nieba i przedsmakiem przysziej chwaty. Jest znakiem obietnicy i nadziei nowego,
wyzwolonego z wszelkiej niewoli, przemienionego stworzenia. Dlatego tez,
kto spozywa chleb eucharystyczny, ten ma juz dzi§ zycie wieczne i zostanie
wskrzeszony w dniu ostatecznym (por. J 6, 54)*!*. Eucharystia w tekscie soborowym
to takze ,nasza Pascha”. W drodze ku pelni zbawienia czitowiek przyjmuje Ciato
Chrystusa Zmartwychwstatego ,,0zywionego i ozywiajacego Duchem Swigtym”3'?.
Podczas Eucharystii ,,dokonuje si¢ dzieto naszego odkupienia”®*. Uobecnia si¢ ono
na ottarzu. ,,Katechizm Kosciota Katolickiego” ujmuje to w nastepujacy sposob:
,Chrystus przechodzac z tego swiata do Ojca dat nam w Eucharystii zadatek swojej
chwaty; udziat w Najswicgtszej Ofierze utozsamia nas z Jego sercem, podtrzymuje nasze
sity w czasie ziemskiej pielgrzymki, budzi pragnienie zycia wiecznego i juz teraz
jednoczy nas z Kosciotem niebieskim, ze $wiegta Dziewica Maryja i wszystkimi
wietymi3,

Eucharystia jest wigc zadatkiem przysziej chwaty, antycypacja petni zbawienia.
Podczas liturgii aktualizuje si¢ prawda o komunii zbawionych. Sam Chrystus
zmartwychwstaty, obecny na ottarzu, karmi swoim Ciatem dajac zycie wieczne. Jest
ona takze zapowiedzia godow Baranka. Oznacza to, ze Kosciot jest w drodze ku chwale
wiecznych godéw weselnych z Barankiem, natomiast sprawowana Eucharystia jest

antycypacja uczty weselnej w niebie.

% Por. SW. IGNACY ANTIOCHENSKI, Epistula ad Ephesios, 20,2; cyt. za KKK 1405.
%9 CH. SCHONBORN, Skarby naszej wiary..., 90.
319 por, Sobor Watykanski 11: Konstytucja o liturgii $wietej (Sacrosanctum Concilium) nr 47.
311 por. Katolicki Katechizm Doros#ych..., dz. cyt., 335.
312 Dekret o postudze i zyciu kaptanéw( Presbyterorum ordinis), nr 5.
313
KK 3.
14 KKK 1419.
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Poprzez sakramentalne spotkanie z Chrystusem dokonuje si¢ zapoczatkowanie

zbawienia eschatycznego®™

. W sakramentach Kosci6t ,,otrzymuje juz zadatek swego
dziedzictwa, uczestniczy juz w zyciu wiecznym”*'®. Zapoczatkowane jest ono przez
odrodzenie w sakramencie chrztu, wpisane darami Ducha Swigtego w sakramencie
bierzmowania, antycypowane w Eucharystii, ktre jest pokarmem zycia wiecznego®'.

W odniesieniu do sakramentu pokuty*!®

mozna mOwi¢ 0 antycypacji petni
zbawienia, poniewaz odpuszczenie grzechéw daje juz teraz udziat w zmartwychwstaniu
i zyciu. Nie oznacza to zawieszenia smierci, ale sprawia, ze jest ona przejsciem do pelni
zycia i zmartwychwstania®'®. Biorac pod uwage mysl Janowa, odpuszczenie grzechéw
oznacza wyrwanie cztowieka ze stanu duchowej $mierci, bedacej panowaniem szatana
i roéwnoczesnie aktualnym udzialem w eschatycznym potepieniu, oraz oznacza
duchowe zmartwychwstanie, czyli aktualny udziat w eschatycznych dobrach:
w zmartwychwstaniu i zyciu. Katechizm Kosciota Katolickiego przypomina,
ze sakrament pojednania z Bogiem daje prawdziwe ,,zmartwychwstanie duchowe”,
przywrécenie godnosci i débr zycia dzieci Bozych®°. Grzesznik poddajac sie w nim
mitosiernemu sadowi Boga, uprzedza w pewien sposéob sad, ktéremu zostanie poddany
na koncu zycia ziemskiego. Nawracajac si¢ do Chrystusa przez pokute i wiarg,
grzesznik przechodzi ze $mierci do zycia i ,nie idzie na sad” (por. J 5, 24)%*.
Dokumenty soborow rowniez podejmuja antycypacyjny aspekt sakramentu pokuty.
Sakrament ten jest w nich ukazany jako pomoc w nawrdceniu, w walce o uzyskanie
$wietosci i zycia wiecznego®?. Juz teraz dokonuje si¢ w nim umocnienie grzesznika
przez wymiane débr duchowych migdzy zywymi i tymi, ktérzy juz odeszli do Pana®?.
Z sakramentem pokuty wiaze si¢ katolicka nauka i praktyka dotyczaca odpustu.

Jego istote wyjasnia konstytucja apostolska Indulgentiarum doctrina Pawta VI. Tekst

%1% Wedtug Schillebeeckxa w sakramentach ,,jest obecny Chrystus Eschaton (...) sam Eschaton ogarnia
widzialnie nasz czas”; E.H. SCHILLEBEECKX, Christus Sakrament der Gottbegegnung, Mainz 1960,
72.

16 KKK 1130; temat ten porusza: F. DYLUS, Eschatyczna dynamika sakramentu Chrztu a udzia/
zbawionych w chwale Chrystusa, ,,Communio” 1 (1987), 119.

7 por, KKK 1212.

318 KKK omawia sakrament pokuty w punktach 1420-1498, natomiast sakrament namaszczenia chorych
w punktach 1499-1532.

39 por, B. FERDEK, Eschatyczny wymiar sakramentow swietych, ,,Studia Paradyskie” 4 (1994), 40-41.
%20 por. KKK 1468.

¥l Mitosierny sad Boga”, ktory dokonuje sie w sakramencie pokuty jest nazywany w Katolickim
katechizmie dorosfych jako ,,sad taski, w ktérym Bog, Ojciec mitosierny, zwraca si¢ w Duchu Swigtym
ze swa faska ku grzesznikowi dzigki $mierci i zmartwychwstaniu Chrystusa”. Katolicki Katechizm
Dorostych..., dz. cyt., 359; por. KKK 1470.

%22 por, KK 40.

%23 Por. KK 48-50.
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ow méwi o tym, ze: ,,Odpust jest to darowanie przed Bogiem kary doczesnej
za grzechy, zgtadzone juz co do winy”***. Ponadto przypomina o podwdjnym skutku
grzechow oraz o duchowym skarbcu Kosciota. Odpustu dostepuje chrzescijanin
za posrednictwem Kosciota, na mocy skarbu zastug Jezusa Chrystusa i swigtych.
Do owego skarbca naleza rowniez duchowe dobra ptynace z Komunii $wigtych,
modlitwy, dobre uczynki Najswietszej Maryi Panny i wszystkich swigtych?.

Nalezy podkresli¢, ze skutki, jakie sprawia sakrament pokuty i pojednania,
a wigc: wyrwanie cztowieka ze stanu duchowej $mierci i udzialu w eschatycznym
potepieniu oraz udziat w prawdziwym zmartwychwstaniu duchowym i otrzymaniu
godnosci i dobr zycia dzieci Bozych, wskazuja na antycypacyjna role tegoz sakramentu.
Sakrament ten jest pomoca w uzyskaniu zycia wiecznego. Ponadto, warto przypomnieé¢
o0 traktowaniu przez braci z prawostawia sakramentu pokuty, a zwtaszcza zwiazanego
z nim zadoscuczynienia, jako czynnika leczacego, terapeutycznego w najlepszym tego
stowa znaczeniu, a nie tylko karzacego®®. Tym samym, Katechizm Kosciota
Katolickiego przypomina o zapomnianym w teologii sakramentéw aspekcie
uzdrawiania®®’.

Namaszczenie chorych jest szczeg6lnym sakramentalnym srodkiem pomocy
chorym. ,,Katechizm Kosciota Katolickiego” przypomina, ze opiera si¢ on na calej
postawie Jezusa wobec chorujacych®?®; aluzyjnie méwi o tym sakramencie relacja
0 rozestaniu Dwunastu: ,,wyrzucali wiele ztych duchéw oraz wielu chorych namaszczali
olejem i uzdrawiali” (Mk 6, 13). W pierwszych wspdlnotach chrzescijanskich
rozwingta si¢ praktyka namaszczenia chorych, o czym $wiadczy nowotestamentowy
List éw. Jakuba: ,,Choruje kto§ wsrod was? Niech sprowadzi kaptanéw Kosciota,
by si¢ modlili nad nim i namascili go olejem w imi¢ Pana. A modlitwa petna wiary
bedzie dla chorego ratunkiem i Pan go podzwignie” (Jk 5, 14-15). Tekst 6w jest
klasyczna wypowiedzia na temat sakramentu namaszczenia, ktéra wskazuje na jego
eschatyczny wymiar. Stowa: ,ratunek i podzwigniecie” oznaczaja dziatanie zbawcze

w stosunku do catego cztowieka, z jego dusza i cialem®?, czyli jego terazniejsza

%24 pPAWEL VI, Konstytucja apostolska Indulgentiarum doctrina, normy 1-3.

%2> por. PAWEL VI, Konstytucja apostolska Indulgentiarum doctrina, 5.

326 por, B. NADOLSKI, Nowe spojrzenie na sakramenty w Katechizmie Kosciofa Katolickiego, ,,Wiez”
1 (1995), 115.

%27 por. B. NADOLSKI, Nowe spojrzenie...art. cyt., 116.

328 por, KKK 1503.

%29 por. Katolicki Katechizm Doros#ych..., dz. cyt., 364.
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sytuacje, jak i to, co ma nastapi¢ po $mierci®*®. Jezeli sakrament namaszczenia przynosi
cielesne uzdrowienie, to jest ono tylko niedoskonata antycypacja ery mesjanskiej, ktéra
osiagnie swoja petnig wraz z powszechnym zmartwychwstaniem. Jezeli natomiast nie
bedzie cielesnego uzdrowienia, to i tak sakrament namaszczenia pozostanie znakiem
nadziei na ostateczne podzwigniecie, w ktérym mozna dojrze¢ zmartwychwstanie®**.
Wsrod skutkbw namaszczenia wymienia sig: taske umocnienia przeciw
pokusom i trwodze przed $miercia®*?, udzial chorego w zbawczym dziele Chrystusa®®
oraz dopelnienie rozpoczetego na chrzcie ,upodobnienia si¢ do misterium Smierci

i Zmartwychwstania Chrystusa”***

, przygotowanie na przejscie do zycia wiecznego,
w ktorych odnajdujemy najwicksze eschatycznie natezenie. Katechizm ujmuje ostatnie
namaszczenie w mysl Soboru Trydenckiego jako ochrone zabezpieczajaca cztowieka na
ostatnia walke przed wejsciem do domu Ojca®*. Oprécz namaszczenia, Kosci6t
ofiaruje chorym Eucharysti¢ jako wiatyk, poniewaz jest ona zadatkiem zycia wiecznego
I mocy zmartwychwstania oraz sakramentem przejscia z tego swiata do Ojca.
Refleksji na temat namaszczenia, dotykajacej wprawdzie trudnego problemu
cierpienia®*®, towarzyszy eschatyczna nadzieja, ktéra speitni sie w powszechnym
zmartwychwstaniu.

Antycypacje petni zbawienia sakramentu kaptanstwa i maltzenstwa mozna
dostrzec w tym, iz sa one nastawione na zbawienie innych ludzi, a przez stuzbe innym
przyczyniaja si¢ do zbawienia osobistego®’. Katechizm Kosciola Katolickiego sytuuje

te dwa sakramenty w kontekscie komunii: komunii Kosciota i komunii 0sob,

¥0 por, T. SCHNEIDER, Znaki bliskosci Boga, Wroctaw 1990, 244.

*! por. B. FERDEK, Eschatyczny wymiar sakramentow swietych, art. cyt., 41.

%32 por. KKK 1520.

%3 por. KKK 1521.

34 KKK 1523.

%35 por, KKK 1523,

%36 W $wietle sakramentu namaszczenia nalezy pyta¢ o sens cierpienia w procesie dojrzewania do udziatu
w petni zbawienia. Wspo6iczesnie, w kontekscie Ksiegi Hioba, wskazuje sig na trzy koncepcje dotyczace
cierpienia (na ten temat pisze takze Jan Pawet Il w: Salvifici doloris, 11): 1 - cierpienie jest skutkiem
konkretnego grzechu; 2 - cierpienie moze by¢ swoista proba dla wiary; 3 - w cierpieniu cztowiek moze
spotka¢ Boga i powierzy¢ Mu catkowicie swoje zycie. Wylania sie tu tajemnica cierpienia jako droga
zbawienia oraz nadzieja zmartwychwstania. Obydwa aspekty cierpienia znajduja swoje wypelnienie
W mece, $mierci i zmartwychwstaniu Jezusa Chrystusa. Benedykt XV1 zwraca uwage, ze zdolnos¢ jego
akceptacji, dojrzewania w nim, prowadzi do odnajdywania sensu przez zjednoczenie z Chrystusem, ktéry
cierpiat z nieskonczona mitoscia oraz, ze nie da sie osiagna¢ zbawienia bez cierpienia, krzyza, a wiec
wbrew prawdzie. Zbawcza warto$¢ cierpienia to proces oczyszczenia i dojrzewania do petnej mitosci;
por. BENEDYKT XVI, Encyklika O nadziei chrzescijanskiej (Spe salvi), Krakdw 2007, 57; zob.
J.RATZINGER, Smier¢ i zycie wieczne, Warszawa 2000, 100; zob. M.BLAZA, D. KOWALCZYK,
Traktat o sakramentach, dz. cyt., 423.

%7 Por, KKK 1534,
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tym samym 1aczac je ze soba ta sama perspektywa, a nie przeciwstawiajac sobie,
jak to czesto jest postrzegane w $swiadomosci chrzescijanskiej**®.

Istota i znaczenie sakramentu $wigcen nabiera wyrazistosci w chrysto-
centrycznym kontekscie historiozbawczym. Znaczy to, ze sens kaptanstwa jest czytelny
jedynie w zestawieniu z kaptanstwem Chrystusa. Swigty Tomasz z Akwinu zwraca
uwage na to, ze ,,Chrystus jest zrédtem wszelkiego kaptanstwa; kaptan starego prawa
byt figura Chrystusa, a kaptan nowego prawa dziata moca i w imieniu samego
Chrystusa™®®. Ci, ktérzy przyjmuja sakrament kaptanstwa maja swoj udziat w jedynym
kaptanstwie Jezusa Chrystusa, sa na wzér Chrystusa ,,arcykaptana dobr przysztych”,
kaptanami ,,débr przysztych”, prowadza ludzi ku tym dobrom, a dzigki ich postudze
owe dobra przyszte sa juz antycypowane w terazniejszosci. Sami tez przez przyjety
dobrowolnie celibat sa znakiem nowego zycia i stuzby na rzecz Krélestwa Bozego®®.
Kaptanstwo jest scisle powiazane z Eucharystia. Sprawujac Eucharystig, ,,zadatek zycia
wiecznego”, ktora bedzie spetniana do konca czasow, kaptani ,,wznosza si¢ z aniotami,

wielbig z archaniotami, skladaja na oltarzu dary ofiarne”**

, CO wiegcej, sami siebie
czynia ofiarg®*.

Wspélczesne nauczanie ukazuje sakrament matzenstwa®*® postugujac sie
w pierwszej kolejnosci perspektywa zamystu Bozego. Stwierdza, ze Pismo Swicte
rozpoczyna Si¢ stworzeniem czlowieka: mezczyzny i kobiety, na obraz i Boze
podobienstwo (por. Rdz 1, 26n) i konczy si¢ wizja ,,Godoéw Baranka” (por. Ap 19, 7.9).
Przypomina, iz w wielu miejscach Pisma Swigtego sa teksty mowiace o matzenstwie
i 0 jego misterium. Podstawowym biblijnym argumentem jest ten, ze Bog stworzyt
cztowieka z mitosci i do mitosci, dlatego wzajemna mitos¢ mezczyzny i kobiety staje
si¢ obrazem mitosci Boga do cztowieka, a ,,oblubiencze” przymierze pomigdzy Bogiem
a Narodem Wybranym byto zapowiedzia nowego i wiecznego przymierza. Syn Bozy
stal si¢ czlowiekiem i ofiarowat swoje zycie, zjednoczyl sie z cala ludzkoscia®*,
by w ten sposob przygotowac ,,Gody Baranka” (por. Ap 19, 7.9). Katechizm Kosciota
Katolickiego rozwija t¢ mysl w oparciu o Apostota Naroddw, stwierdzajac, ze cate

zycie chrzescijanskie nosi znamig ,,0blubienczej - matzenskiej” mitosci Chrystusa

8 por. J. KROLIKOWSKI, Maty przewodnik po KKK, Poznan 1996, 86.

%9 por. SWIETY TOMASZ Z AKWINU, Suma Teologiczna, t. XXV, q.22, a. 4, przet. P. Betch, Londyn
1986, 63 (S. Th. lll., g. 22, a. 4).

30 Dekret o postudze i zyciu kaptanéw (Presbyterorum ordinis) nr 16.

31 Sw. GRZEGORZ z NAZJANZU, Orationes 2, 73.

342 por. T. SCHNEIDER, Znaki bliskosci Boga, dz. cyt., 267.

3 KKK omawia sakrament matzenstwa w punktach 1601-1666.

3% por. KDK 22.
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i Kosciota, a chrzescijanskie matzenstwo jest skutecznym znakiem, sakramentem

przymierza Chrystusa i Kosciota®®

. Najwazniejsza wypowiedzia jest ta, ze mitos¢
I wiernos¢ pomigdzy Chrystusem i Kosciotem nie jest tylko wzorem dla matzenstwa,
ale mitos¢ migdzy mezem a zona w matzenstwie jest znakiem uobecniajacym okazanej
w Chrystusie w sposob ostateczny, a trwale w Kosciele obecnej, mitosci i wiernosci
Boga®¥. ,Malzenstwo ochrzczonych staje sic w ten sposéb rzeczywistym znakiem
nowego i wiecznego przymierza zawartego w krwi Chrystusa”®*’. Jest ono znakiem
przysztych godéw eschatycznych, radosci z dopetnienia si¢ calej rzeczywistosci
w mitosci Bozej. A zatem, mito$¢ taczaca matzonkdw, a scislej mitos¢ matzenska,
ktorej wzorem jest mitos¢ Chrystusa do Kosciota, czyni matzenstwo eschatycznym
znakiem Bozej mitosci®*®.

Odrebny problem stanowi zagadnienie dziewictwa dla Krolestwa.
Podkresla si¢ w nim prawdg, ze Chrystus stanowi centrum zycia chrzescijanskiego.
Nie staje on rowniez w opozycji do sakramentu matzenstwa, gdy odwotujac sie¢
do ewangelicznego przestania stwierdza, ze wi¢z z Chrystusem zajmuje zasadnicze
miejsce przed innymi wigzami rodzinnymi czy spotecznymi (por. Lk 14, 26;
Mk 10, 28-31)**. , A Dziewictwo dla Krélestwa Bozego jest rozwinicciem taski chrztu,
wymownym znakiem pierwszenstwa wiegzi z Chrystusem, zarliwego oczekiwania

na jego powr6t”*.

Innymi stowy: stan dobrowolnej bezzennosci przyjetej dla
Krélestwa Niebieskiego w Kosciele wskazuje na cel ostateczny. Ten, kto wybiera
bezzennosé, chce juz teraz by¢ catkowicie i niepodzielnie wolny dla Pana i jego sprawy

(por. 1 Kor 7, 32)%**.

Podsumowujac nalezy podkresli¢, ze droga ku petni zbawienia wiedzie przez
zycie doczesne, bedace etapem, w ktérym poprzez udziat w sakramentach, dane jest
cztowiekowi juz teraz w niej antycypowac.

Tak wiec, cztowiek bedac od chrztu $wiatynia Ducha Swigtego, naznaczony
Jego znamieniem w sakramencie bierzmowania, poprzez wspdélnote zycia ze Zmar-

twychwstatym, umiera dla grzechu, a nieustannie nawracajac si¢ ku ,,nowemu

%5 por. KKK 1617.

8 por, Katolicki Katechizm Doros#ych..., dz. cyt., 376.

7 JAN PAWEL II: Adhortacja apostolska O zadaniach rodziny chrzescijanskiej w $wiecie
wspotczesnym ( Familiaris consortio )13.

%48 por. T. SCHNEIDER, Znaki bliskosci Boga..., dz. cyt., 322.

%49 por. KKK 1618.

%0 por. KKK 1619.

®! Katolicki Katechizm Doros#ych..., dz. cyt., 378.
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cztowiekowi” rozwija w sobie zycie wieczne, poprzez odpuszczenie grzechow
i przyjmowanie Ciata Chrystusa dojrzewajac do zmartwychwstania umartych, ktore

bedzie dzietem catej Trojcy.
§2. SMIERC | SAD BOZY

Bogata tradycja chrzescijanska niejednakowo wyjasnia, na czym polega
wydarzenie $mierci**®>. Pewne $wiatlo na jej istote rzucaja trzy podstawowe ujecia
obecne w teologii: $mier¢ ciata ludzkiego, smieré¢ catego cziowieka i smier¢ jako
szczegOlny rodzaj transmutacji bytu ludzkiego. Tradycyjna nauka na temat $mierci,
obecna takze we wspotczesnej teologii, hawiazuje do pierwszego ujecia i widzi w niej
zakonczenie zycia ziemskiego i poczatek zycia wiecznego oraz rozdzielenie ciata
i duszy zgodnie z porzadkiem natury. Istota $mierci zatem polega na zajsciu
rzeczywistego rozitaczenia duszy i ciala, na odtaczeniu si¢ duszy jako podstawowego
pierwiastka ludzkiego, od ciata jako materii i elementu wiazacego ludzkie ,ja”
ze $wiatem stworzonym®3. A zatem w sensie teologicznym istota $mierci jest
oddzielenie duszy od ciala do momentu ponownego potaczenia w dniu

zmartwychwstania umarlych, a takze kresu ziemskiej wedrowki cztowieka®*,

"3 Jest ona Scisle

co wyraznie potwierdza ,,Katechizm Kosciota Katolickiego
powiazana ze smiercia Jezusa, ktora rozdzielita Jego duszeg i ciato az do potaczenia ich
na nowo przez zmartwychwstanie, o0 czym mowia: sw. Grzegorz z Nyssy i sw. Jan
Damasceniski**®. Podobnie dzieje si¢ w cztowieczej $mierci.
Swigty Ignacy Antiochenski réwniez podkresla scisty zwiazek cztowieczej $mierci
ze $miercia Jezusa i wynikajacy stad pozytywny jej aspekt®’.

Najbardziej znana interpretacja méwi o $mierci ciata ludzkiego. Jest ona obecna

w tradycyjnej oraz wspéiczesnej teologii®*®.

%2 Eschatologia neoscholastyczna np. wypowiadajac si¢ na temat $mierci podkreslata jej powszechnosé
oraz ze oznacza ona koniec stanu pielgrzymowania i jest ona skutkiem kary za grzechy; por.
F.J. NOCKE, Eschatologia, Sandomierz 2003, 91. Wydarzenie $mierci uwzglednia dwa aspekty:
zdarzeniowy i misteryjny ujmowane tacznie; zob. Z. S. BARTNIK, Mysl eschatologiczna. Dzieta
zebrane, t. XXII1, Lublin 2002, 160.

%3 por. CZ. S. BARTNIK, Teologiczna interpretacja wydarzenia smierci, AK 429 (1980), 17; zob. CZ.S.
BARTNIK, Mysl eschatologiczna... , dz. cyt., 25.

%4 por. PAWEL VI, Wyznanie wiary Ludu Bozego, 28.

35 por. KKK 997, 1005. W nauce KKK wyraznie zaznacza si¢ wptyw przepowiadania $w. Pawla,
Ewangelistow, Listu do Hebrajczykow, Ksiegi proroka lzajasza.

3% por. KKK 625, 626.

%7 Por. KKK 1010.
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Wedtug drugiej interpretacji, majacej zdecydowanie mniej zwolennikow, umiera
caly cztowiek z ciatem i dusza. Stawia ona pod znakiem zapytania niesmiertelnos¢
duszy®>®.

Trzecia interpretacja sSytuuje $mier¢ w teorii przemiany, przeobrazenia,
transformacji. Smieré stwarza plaszczyzne przedziwnej ciagtosci, dzieki ktorej byt
ludzki, a wiec dusza i ciato, taczy si¢ z samym sednem bytu w ogodle. Ludzka
czasoprzestrzen zatamuje sie, ale jednoczesnie zakrzywia Si¢ W nowa
czasoprzestrzen®.

Smier¢ zatem polega na ustaniu temporalnej, przestrzennej i historycznej formy zycia
cztowieka®®*.

Przedstawione sposoby podejscia do problemu $mierci obecne w tradycyjnej
i wspotczesnej teologii sa jedynie uproszczonym szkicem. Pokazuja posrednio pewna
trudnos¢, ktora pojawia si¢ na styku czasu i wiecznosci oraz proby jej przezwycigzenia.

Innych trudnosci dotycza te, ktore wynikaja z réznorodnych interpretacji tekstow
biblijnych, na ktorych opiera si¢ nauczanie Kosciota, np. o zwiazku zachodzacym
migdzy grzechem i $miercia. Tradycyjna interpretacja odnosi si¢ do klasycznego tekstu
Swigtego Pawta, ktory ujmuje smier¢ jako konsekwencje grzechu Adama i kare
za grzech: ,,Przez jednego cztowieka grzech wszedt na swiat, a przez grzech $mier¢
i w ten sposéb sSmieré przeszta na wszystkich ludzi, poniewaz wszyscy
zgrzeszyli...”(Rz 5, 12). Podkresla ona, ze wraz z upadkiem grzechowym cztowiek,
a z nim caty rodzaj ludzki, utracit dar niesmiertelnosci, ktéry posiadat. Wykazuje
ponadto, iz w tekstach biblijnych jest mowa o tym, ze pierwotnie i zgodnie z zamiarem
Stworcy cziowiek nie musial umiera¢. Oznaczatoby to, ze Smieré cziowieka jest
skutkiem grzechu.

Urzad Nauczycielski Kosciota réwniez mowi o $mierci jako konsekwencji

grzechu cztowieka®?. Czlowiek posiadajacy $miertelna nature z woli Bozej miat nie

%8 Znajduje ona uzasadnienie w liscie Kongregacji Nauki Wiary z 17 V 1979 r. W sprawie niektérych
zagadnien zwiazanych z eschatologia; por. KONGREGACJA NAUKI WIARY: List w sprawie
niektérych zagadnies zwigzanych z eschatologiq... dz. cyt., p.2.

¥9por, CZ. S. BARTNIK, Teologiczna interpretacja wydarzenia smierci, art. cyt., 19.

%0 Rozwiazanie najbardziej wspoiczesne jednak $cisle zwiazane z tradycja; por. CZ. S. BARTNIK,
Teologiczna interpretacja wydarzenia smierci, art. cyt., 20.

%1 por. W. M. FAC, Tajemnica smierci czlowieka, w: CZ. S. BARTNIK, Mysl eschatologiczna..., dz.
cyt., 19.

%2 por. SOBOR TRYDENCKI, Dekret o grzechu pierworodnym, [w:] Breviarium fidei. Wybor
doktrynalnych wypowiedzi Kosciofa, red. |I. Bokwa, Poznan 2007, nr 308.
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umiera¢. ,,Smier¢ cielesna, od ktérej cztowiek bytby wolny, gdyby nie byt zgrzeszyt”3®
jest ostatnim wrogiem cztowieka, ktéry musi zosta¢ zwyci¢zony (por. 1 Kor 15, 26).

W nauczaniu Urzedu Nauczycielskiego Kosciota, zwraca si¢ uwage na to, ze $mieré
w $wietle wiary, nie przestajac by¢ czyms naturalnym, miata by¢ usunigta z ludzkosci
przez dar niezwykty, ktory jednak zostat utracony przynajmniej na jakis czas przez
grzech pierwszych rodzicow.

Pomijajac szczegdtowe dyskusje, w oparciu 0 nauke swictego Pawla, trzeba
powiedzie¢, ze ostateczng przyczyna zla istniejacego w Swiecie jest grzech
pierworodny, ktory pociagnat za soba stan grzechowy kazdego cztowieka i ten stan
grzechowy trwa, stajac sie¢ personifikacja sity przenikajacej caty $wiat i kazdego
cztowieka®®.

Zdaniem wspotczesnych teologéw, skutki grzechu pierworodnego sa obecne
w doswiadczeniu $mierci, jako wrogiej, skierowanej przeciw dynamice zycia
stawiajacej caty jego sens pod znakiem zapytania *®°. Zwycigstwo nad $miercig nie
polega na jej zniesieniu lecz przemienieniu. Chodzi wigc 0 sposdb jej doswiadczania.

Warto doda¢, iz w sytuacji sprzed grzechu pierworodnego, pewna posta¢ zycia,
nalezaca do porzadku czasu, znalaztaby zakonczenie, ale w innej nie znanej
cztowiekowi formie®®.

Smier¢ jest ujmowana takze jako kres ludzkiego zycia, w ktorym koniec okresla
wszystko to, co ku niemu prowadzi. Doprowadza wigc ona zycie cztowieka
do spetnienia — w dobru badz ztu®’.

Do odkrycia gtebszego sensu smierci we wspodtczesnej teologii przyczynito sie
umieszczenie jej w kontekscie historiozbawczym?®®®. Podstawy do takiego spojrzenia
zawiera zarowno Stary Testament, jak i Nowy Testament. Starotestamentowe proroctwa
0 cierpiacym Studze Jahwe wskazuja na Osobe Chrystusa i Jego odkupiencza smieré

jako wypelnienie owego proroctwa (por. 1z 53, 7-8)**°. Dopiero jednak w Chrystusie

%3 Konstytucja duszpasterska o Kosciele w $wiecie wspétczesnym (Gaudium et spes), nr 18.

%4 por. CZ. S. BARTNIK, Mysl eschatologiczna..., dz. cyt., 177.

%% por. F. J. NOCKE, Eschatologia..., dz. cyt, 95 CZ.S. BARTNIK, Mysl eschatologiczna ...,
dz. cyt., 178.

%6 por. R. GUARDINI, O rzeczach ostatecznych. Chrzescijasiska nauka o smierci, oczyszczeniu
po smierci, zmartwychwstaniu, sqdzie i wiecznosci, Krakéw 2004, 22.

%7 por. R. GUARDINI, O rzeczach ostatecznych ..., dz. cyt., 10-11.

%%8 Takie ujecie jest widoczne zaréwno w KKK, jak i we wspétczesnej teologii, a takze w pierwszych
wiekach.

%9 Mysl o Bozej mocy zycia, ktéra przenosi cztowieka poprzez $mieré do zycia nowego jest jeszcze
w ST ukryta; Por. J. RATZINGER, Eschatologia — smier¢ i zycie wieczne, Poznan 1984, 103-104;
Teksty ST wskazuja natomiast wyraznie, ze $mier¢ jest skutkiem zawisci diabta (por. Mdr 1, 13; 2, 24).
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sam Bdg wkroczyt w przestrzen smierci i uczynit ja przestrzenia swej obecnosci. Bdg
ukazujac $mier¢ przez misje Chrystusa, przezwyciezyt ja wiasnie jako smier¢®™.
Spojrzenie to nie jest gloryfikacja Smierci. Dzigki tej perspektywie widaé
wyrazniej, ze $mieré cztowieka zyskuje sens dzigki $mierci Chrystusa. Smier¢
Chrystusa dokonata si¢ ze wzgledu na niego i od tego czasu jako fakt jest obecna
w $wiecie. | mimo: ze rzeczywistos¢ smierci pozostaje, jest ona wiaczona w nowa
relacje do zycia i staje si¢ przejsciem do nowego, wiecznego zycia, bowiem za ludzka
$miercia stoi zmartwychwstanie®*, a chrzegcijaniskie rozumienie $mierci nacechowane

jest mysla o zmartwychwstaniu®

.Chrystus nadat smierci charakter odkupienczy.
Umart, cho¢ Jego natura byla catkowicie wyjeta spod grzechu (por. Hbr 4, 15),
bedacego przyczyna smierci (por. Rz 5, 12), poznat stan $mierci, stan rozdzielenia Jego
duszy i ciata migdzy chwila, w ktérej oddat ducha na krzyzu i chwila, w ktorej

zmartwychwstat®”®

. Dzigki Chrystusowi $mier¢ zyskata pozytywny charakter. Nie
nalezy do niej ostatnie stowo, ale dziecki Jego zwyciestwu stata si¢ miejscem spotkania
z Nim i przejsciem do rzeczywistosci ostatecznej. Zwyciezca $mierci, Zbawca czeka
z szeroko otwartymi ramionami, by wszystkich pragnacych Zycia przygarnaé do
Siebie®™. Stad tez pokonany przez $mieré czlowiek staje sic takze jej zwyciezca,
bo ginac, umierajac zdobywa Zycie.

Wida¢ to wyraznie w Kosciele pierwotnym, ktory smieré okresla jako dies
natalitiae ,,dzien narodzin dla nieba”*"®. Tak wicc $mieré jest widziana od poczatku
jako wydarzenie zbawcze, czyli jako szczytowy punkt otrzymania zbawienia, jego
najpelniejsza realizacje.

Wydarzenie ludzkiej smierci jest $cisle powiazane z tajemnica paschalna, ktora

z kolei stanowi o istocie Tajemnicy Chrystusa®’

1377

. W tym kontekscie mozna zatem
mowié o niej jako o ,,sakramencie zycia”>'’ — drodze do Zycia prowadzacej tylko przez
brame sSmierci. Poprzez doswiadczenie wygnania, cierpienia, smierci cztowiek nie musi

traktowac tej ostatniej tylko jako kary, odrzucenia w pustke szeolu. Doswiadczenia te,

3% por, J. RATZINGER, Eschatologia — smier¢ i zycie wieczne, dz. cyt., 111.

31 por. R. GUARDINI, O rzeczach ostatecznych ..., dz. cyt., 28.

32 por, F. J. NOCKE, Eschatologia, dz. cyt., 97.

373 Por. KKK 624.

3% por. A. NOSSOL, Teologia blizsza zyciu. WpAyw teologii na egzystencje chrzescijasiskg, Opole 1984,
219; TENZE, Historiozbawcze znaczenie smierci, art. cyt., 35.

%75 por. A. NOSSOL, Historiozbawcze znaczenie smierci., art. cyt., 37; TENZE, Teologia blizsza zyciu...,
dz. cyt., 21.

%76 por. A. NOSSOL, Historiozbawcze znaczenie smierci..., art. cyt., 38.

3" R. ROGOWSKI, Smier¢ jako sakrament zycia, AK 87 (1976), 420-436.
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tacznie ze $miercia, stanowia nowa mozliwos¢ dana cztowiekowi, staja si¢ Sita
oczyszczenia i przemiany, sa droga i losem sprawiedliwego.
Smierci chrzescijanskiej i jej pozniejszego przezwyciezenia nie da si¢ zrozumieé

bez krzyzowej Ofiary Chrystusa®®

. W Chrystusie $mier¢ zostata pokonana dzigki Jego
bezgranicznej mitosci, i zostaje pokonana tam, gdzie cztowiek umiera z Chrystusem
i w Chrystusie®”.

Nowy Testament wskazuje, ze to wilasnie wspétumieranie z Chrystusem jest
warunkiem zycia z Nim: ,,Nauka to zastugujaca na wiare: Jezelismy bowiem z Nim

wspotumarli, wespét z Nim i zy¢ bedziemy” (2 Tm 2, 11).

Mowi takze o przemianie smierci w akt mitosci i postuszenstwa wobec Ojca na wzor
Chrystusa (por. Lk 23, 46), oraz ze jest ona ,,zaptata za grzech” (por. Rz 6, 23), a przez
nia stworzenie zostato poddane marnosci (por. Rz 8, 20).

Wspotczesna teologia podkresla, iz zbawczy charakter $mierci Chrystusa
sprawil, ze $mier¢ ludzka stata si¢ spotkaniem z Bogiem®*°. Przez Smier¢
i Zmartwychwstanie Chrystus wprowadzit w swoje cztowieczenstwo faske
zmartwychwstania i uwielbienia ciata (K. Rahner). Przez jego cztowieczenstwo taska
ta zostata udzielona wszystkim ludziom i catemu $wiatu. Od tego momentu kazdy
cztowiek partycypuje przez swoja smier¢ w smierci Chrystusa, uczestniczy tym samym
w Jego zwyciestwie nad $miercia - w Zmartwychwstaniu®®!. Cztowiek w doczesnosci
przez chrzest jest wiaczony w smier¢ Chrystusa, by zyt nowym zyciem, a przez smier¢
fizyczna zostat wszczepiony w Chrystusa, w Jego akt odkupienczy.

O nowej jakosci smierci decyduje ,,umieranie w Panu” (por. Ap 14, 13; Rz 6, 8;
2 Tm 2, 11). Znaczy to, ze Bdg w smierci cztowieka wypelni to wszystko, co cztowiek
z Boza pomoca dokonat w ciagu swojego ziemskiego zycia.

W $wietle takiego rozumienia umierania w Panu nie ma mocnego fundamentu
teologicznego teza o eschatycznej decyzji, ktora cztowiek podejmuje w $mierci
za Bogiem lub przeciw niemu. Tworca tej hipotezy jest L. Boros, ktéry widzi $mier¢

jako ostateczna decyzje cztowieka®®?.

378 por. W. GRANAT, Dogmatyka, Lublin 1967, t. IX, 490.

9 por. J. RATZINGER, Eschatologia - smier¢ i zycie wieczne, dz. cyt., 115.

30 por. A. NOSSOL, Teologia blizsza zyciu, dz. cyt., 219; W Liturgii Kosciota, ktéra doskonale wyraza
chrzescijanska wizje $mierci, nie ma mowy o koncu, ale 0 pozostawieniu doczesnego zycia, by wejs¢
do chwaty nieba; por. Prefacja o zmar#ych, [w:] Msza/ rzymski dla diecezji polskich, Poznan 1986, 103*.
31 por. R. ROGOWSKI , Swiat/osé..., dz. cyt., 346.

%2 por. L. BOROS, Mysterium mortis, Warszawa 1974; TENZE, Istnienie wyzwolone, Warszawa 1971,
99-121; zoh. CZ. S. BARTNIK, Mysl eschatologiczna..., dz. cyt., 23.
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Ostateczna decyzja w $mierci, nie moze miec¢ innej jakosci, jak zsumowanie réznych
decyzji podjetych w ziemskim zyciu cztowieka. Mysl te rozwija Henri Hude piszac:
,Gdy smieré ogarnie cztowieka, nie ma juz czasu na dokonywanie wyboru; pozostaje
jedynie mozliwos¢ wejscia w posiadanie tego, co sami uprzednio wybralismy sobie
dobrowolnie”*®. Podobnie uwaza A. Nossol z tym, ze oprécz krytycznych uwag pod
adresem hipotezy Borosa, ukazuje jej pozytywne strony, podkreslajac personalny
charakter oraz dynamizm samej $mierci***. R. Rogowski jest zdania, ze cztowiek zyjac
przygotowuje sobie smier¢ i w pewnym stopniu kierunek rozstrzygnigcia realizujacego
si¢ W rzeczywistosci posmiertnej®®®. W swietle nowej jakosci smierci nalezy wykluczyé
jakakolwiek wedrowke dusz. Stowa Pisma Swietego: ,,postanowione ludziom raz
umrze¢, a potem sad” (por. Hbr 9, 27), zdecydowanie odrzucaja reinkarnacje.

Spogladajac na smier¢ z perspektywy petni zbawienia trzeba za Cz. Bartnikiem
dodac i to, ze tkwi ona w samym wnetrzu catej ekonomii stworzenia i zbawienia i jest
najbardziej kulminacyjnym i finalnym momentem czasowym - kairosem historii
ludzkiej, przez ktory uobecnia sie¢ wiecznos¢. Zarazem jest szczytowym miejscem
przestrzeni, w ktorym zesrodkowuje si¢ perspektywa wszelkiego swiata. Jest to zatem
wydarzenie omegalne, tajemnicze. Jest ono jakims najbardziej wewngtrznym punktem
czasoprzestrzeni, przez ktory prowadzi brama do wszelkich innych rodzajow
bytowania. Wszystkie inne momenty czasowe i miejsca przestrzeni sa w pewien sposob
perspektywicznie podporzadkowane temu punktowi>®®.

W mysli teologicznej na 0got rozdziela sig sad szczegdtowy od powszechnego.
Pierwszy z nich dotyczy chwili $mierci, drugi — konca historii. Podziat 6w ma swoje
uzasadnienie w Biblii i Tradycji Kosciota. Wyjatek stanowia obecne we wspoéiczesnej
teologii nowe rozwiazania, bedace owocem pojawiajacych si¢ koncepcji dotyczacych
$mierci i zmartwychwstania, jak chocby zmartwychwstanie w smierci. Jej zwolennicy,
poczynajac od Gerharda Lohfinka, widza w sadzie szczegotowym i ostatecznym dwa
aspekty tego samego sadu. Pewna czes¢ zwolennikow, jak choc¢by Gilbert Greshake,
traktuje zmartwychwstanie w $smierci procesualnie, co pozwala mu widzie¢ wydarzenie

sadu jako procesualne lub dwufazowe®®’. Nowe rozwiazania pokazuja ztozonosé

%3 H. HUDE, B6g mnie 0sqdzi, ,Communio” 2 (1987), 123.
%4 por, A. NOSSOL, Teologia blizsza zyciu, dz. cyt., 229.
%5 por. R. ROGOWSKI, Swiatfosé..., dz. cyt., 352.

%6 cz.S. BARTNIK, Mysl eschatologiczna..., dz. cyt.,164.
%7 por. F. J. NOCKE, Eschatologia, dz. cyt., 105.
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problemu sadu, ale nie daja odpowiedzi na pytania, ktére pojawiaja si¢ w kontekscie
posmiertnego oczyszczenia.

Pierwsi chrzescijanie odwotujac sie do prawdy objawionej w Pismie Swietym
na temat sadu indywidualnego, mdéwia po prostu o sadzie nad poszczegdlnym
cztowiekiem. Nie precyzuja momentu, w ktérym sie¢ dokonuje: czy zaraz po $mierci
jednostki, czy tez na koncu $wiata w ramach sadu nad catoscia®®. W Nowym
Testamencie bowiem nie ma wyraznego rozgraniczenia tych dwoch sadow ani tez
nie wystepuja te dwa terminy. Ale podstawy do rozrézniania juz w nim sa®.

Nauka dotyczaca sadu szczegdtowego w epoce Ojcdw jest przyjmowana jako
oczywista i ,,naturalna”, cho¢ sama w sobie nie jest jeszcze specjalnie wyodrebniona,
a dopiero w IV w. nauka staje si¢ bardziej jasha, kiedy w Tradycji pojawiaja Sie
wyrazne $wiadectwa i stopniowo umacnia si¢ przekonanie, iz dusza odtaczona
w $mierci od ciala zostaje poddana sadowi. Wskazuje ona réwniez na istnienie
natychmiastowej nagrody po smierci w odniesieniu do meczennikow i Apostotow
(Swiety Klemens Rzymski, swicty Polikarp, Tertulian) lub wszystkich (Swigty Cyprian).
Zywym $wiadectwem wiary, ze losy jednostek sa okreslone w sposdb nieodwotalny
zaraz po ich smierci jest kult $wigtych. W przypadku meczennikéw, od IV w. przyjmuje
sig, ze ciesza sig oni juz ostateczna chwata®. Swiety Cyprian zastanawia si¢ tez nad
relacja pomigdzy szczegOtowa zaptata zaraz po S$mierci i definitywna po Sadzie
Ostatecznym. Swigty Augustyn, w oparciu o tekst o bogaczu i biednym Lazarzu, uznaje
za stuszna wiarg w to, ze dusze podlegaja osadowi zaraz po opuszczeniu ciat, zanim si¢
znajda w miejscu, w ktérym po oczyszczeniu beda osadzone wraz z ciatami®®* .

Sredniowieczna nauka o sadzie szczegétowym podkresla, ze cho¢ obejmuje
on cate zycie cztowieka, to w zasadzie dotyczy tylko duszy (np. Ryszard ze
sw. Wiktora). Wedtug swigtego Tomasza, po smierci kazda dusza otrzymuje zaptate,
na jaka cztowiek zastuzyt. Jej zroznicowanie: odrzucenie lub szczesliwose, to wynik
Boskiego sadu. Wprowadza on rozroznienie dotyczace stosunku sadu szczegotowego
do powszechnego. Uwaza, ze nad kazdym powinien odby¢ si¢ dwojaki sad.
W przypadku tego pierwszego — osobistego — po $mierci, cztowiek jest osadzony jako

jednostka, aczkolwiek nie catkowicie, poniewaz zaptata za czyny dotyczy tylko duszy.

%8 por. CZ. S. BARTNIK, Dogmatyka katolicka, t. 2, dz. cyt., 838; Zob. M. KOWALCZYK, Sqd
szczeg6iowy, w: CZ. S. BARTNIK, Mysl eschatologiczna..., dz. cyt., 25.

%9 por. A. JANKOWSKI, Eschatologia biblijna Nowego Testamentu, Krakéw 1987, 173.

% por. J.RATZINGER, Smier¢ i zycie wieczne, Warszawa 2000, 127.

%1 por, J. FINKENZELLER, Eschatologia, dz. cyt., 85-86.
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Drugi natomiast, traktuje cztowieka jako czes¢ catego rodzaju ludzkiego i obejmuje
takze jego cialo, a przez to nagroda i kara nabieraja petnego wymiaru®®%.

Wspotczesnie méwi sie o dynamicznym charakterze sadu. Dokonuje sie zaraz
po $mierci jako odniesienie zycia cziowieka do Chrystusa i otrzymanie zaptaty
stosownie do jego czyndw i wiary. Moze by¢ ona odmienna dla réznych ludzi — otwiera
wejscie do nieba, do oczyszczenia lub potepienia®®.

Zasadniczo, nowotestamentowa mysl o sadzie (np. Mt 25, 31nn) jest zwiazana
z objawieniem Jezusa na koncu czaséw. Nie brakuje jednak fragmentéw, ktore méwia
0 byciu z Jezusem zaraz po $mierci, czy tez o zr6znicowanej sytuacji dobrych i ztych
poczawszy od tego momentu (np. Lk 16, 22 — przypowie$¢ o bogaczu i Lazarzu).
Nie jest fatwo znalezé w Nowym Testamencie jasna harmonie miedzy tymi
fragmentami, ktére mowia o0 sytuacji zaraz po $mierci tego, ktory umart i tymi, ktore
odnosza si¢ do Sadu Ostatecznego. Wychodzac jednak z przekonania, ze cziowiek
po smierci dochodzi do stanu zbawienia albo potepienia ostatecznego, Katechizm
Kosciota Katolickiego bardzo tatwo wyjasnia, ze doszlismy do prawdy o sadzie
szczegOtowym, to znaczy o tym sadzie, ktéry dokonuje sie po smierci kazdego z ludzi
i ktory oznacza bezposrednia zaptate w oparciu o wiare i czyny>*.

Do najwazniejszych tekstow, ktdre mowia na temat sadu szczegotowego naleza
te, w ktorych podkresla sig, ze jest on odniesieniem zycia cztowieka do Chrystusa
i decyduje si¢ tu wieczny los cztowieka®®. Otrzymuje on wieczna zaplate poprzez

oczyszczenie®®, wchodzi bezposrednio do szczescia nieba®®’

398

albo zostaje potepiony
na wieki”*. Wsrod dokumentdéw podejmujacych kwestie sadu, znajduje si¢ Konstytucja
Benedictus Deus Benedykta XII z roku 1336, ktdra rozwiazuje w sposéb ostateczny
sprawe bezposredniej nagrody. Zbawienie i potepienie to alternatywa, przed ktéra
znajduje si¢ kazdy cztowiek. Stanowia one dwa mozliwe rezultaty sadu szczegétowego.

Jednakze tekst wspomina o trzeciej mozliwosci, jaka jest oczyszczenie. Szybka

%2 por. SWIETY TOMASZ Z AKWINU, Suma Teologiczna, XXXII1 (Suppl.) .88, a. 1, przet. P. Belch,
Londyn 1986, 23.

%% por, KKK 1021, 1022, 1051.

¥4 Por. L. F. LADARIA, Credo la vita eterna w Catechismo Della Chiesa Cattolica. Testo integralne
e commento teologio, Piemme 1993, 825.

%5 Zob. M. KOWALCZYK, Sqd szczegblowy, [w:] CZ. S. BARTNIK, Mysl eschatologiczna. Dzieta
zebrane, t. XXII1, 23-26, Lublin 2002, 23-24.

%% por. SOBOR LYONSKI Il, Wyznanie wiary Micha/a Paleologa, [w:] BF VIII.106; SOBOR
FLORENCKI, Dekret dla Grekéw, [w:] BF VIII.112-114; SOBOR TRYDENCKI, Dekret o czysécu,
[w:] BF VII1.117.

*7 por, BENEDYKT XII, Konstytucja ,,Benedictus Deus”, [w:] BF VI11.108.

%% por. TAMZE, BF VII1.110.
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i powierzchowna lektura moze da¢ wrazenie, ze te trzy mozliwosci znajduja si¢ na tym
samym poziomie. W rzeczywistosci tak nie jest: czysciec znajduje sies w pelni,
na drodze zbawienia. Nie jest wymiarem definitywnym, tak jak pozostate, ani tez
jakim$ stanem posrednim migdzy niebem a piektem. Oczyszczenie jest potrzebne dla
zbawionych po to, by wejs¢ do petnej wspolnoty z Bogiem w przypadku,
gdy niedoskonatosci ludzkie nie pozwalaja im, aby cieszy¢ sie¢ w niebie. Znany tekst
sw. Jana od Krzyza mowi, ze nasza mitos¢ stanowic¢ bedzie przedmiot Bozego sadu
nad nami®®.

Sad Ostateczny natomiast jest scisle zwiazany z Paruzja Chrystusa, stanowiac
istotowy wymiar tego przyjscia: ,,przyjdzie, aby sadzi¢ zywych i umartych”. Paruzja
jest objawieniem tego, co ostateczne*®.

Ewangelia méwi o Sadzie Ostatecznym na koncu czasow. W Nowym Testamencie jest
zawarta idea zmartwychwstania wszystkich, poprzedzajaca Sad Ostateczny: dla jednych
ku zyciu, dla innych ku potepieniu.

Sad Ostateczny jest $cisle zwiazany z Osoba Chrystusa (por. J 5, 22). Jego
objawienie si¢ w chwale odstania prawde ostateczna cztowieka, utworzona poprzez jego
relacje z Bogiem (por. J 12, 49). W ten sposob sad nie jest dodatkiem zewnetrznym
w odniesieniu do Paruzji. Paruzja jest juz sadem, dlatego ze Jezus, se¢dzia, ktéremu
Ojciec powierzyt wszelka wiadze sadzenia (por. J 5, 27), jest jednoczesnie kryterium
tegoz sadu. W nim jest mierzony ostatni byt kazdego cztowieka i cata historia. Dlatego
Ojciec, jedyny, ktéry zna i okresla dzien i godzing (por. Mk 13, 32; Ap 1, 7)
chwalebnego powrotu Chrystusa, wypowie poprzez Jezusa swoje definitywne stowo
nad cala historig*™*.

Opatrznos¢ Boga prowadzi historie az do jej zakonczenia, dopetnienia
w Chrystusie. W ostatecznym objawieniu Jezusa zostanie ukazany sens wszystkich
rzeczy, beda jasne drogi, poprzez ktére BoOg poprowadzi wszystkie rzeczy az do
ostatecznego konca®®. To dokona sie z woli Boga przy wspétudziale cziowieka,
dlatego objawienie Jego drég ma wymiar sadu rozdzielajacego ludzi i ich czyny. Boza
sprawiedliwosé jest zbawcza. W sadzie Boga chodzi o zbawienie®®. Dlatego stanowi

%9 por. L. F. LADARIA, dz. cyt., 826.

% por, A, ANDRES, Od Marana tha do ,,Dies irae”, “Communio” 2 (1987), 108.

“L por. KKK 1040.

%2 por. J. RATZINGER, Eschatologia, 157, 170; W. KASPER, Nadzieja na ostateczne przyjscie
w chwale Jezusa Chrystusa, ,,Communio” 2 (1987), 39.

%3 Na ten temat méwi wiccej T. LANGAN, Sqd, ktory wyzwala, ,,Communio” 2 (1987), 83.
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zwyciestwo nad wszelka niesprawiedliwoscia popetniona przez ludzi. Sad odbywa si¢
na nasza korzy$¢*®,

W osadzeniu Bdg ukaze sie jako obronca stabego i biednego. Ukaze si¢ takze
ukryte oblicze historii. Jezus przestrzegat swoich uczniéw przed roszczeniem
prawa do sadzenia przed czasem, osadzenia, ktore nalezy tylko do Boga
(por. Mt 13, 24-30.36-43, przypowies¢ o pszenicy i kakolu).

Trzeba podkresli¢, ze sad bedzie oznaczat zwyciestwo mitosci Bozej, a nie
zemsty czy nienawisci. To wszystko nie unicestwia ze strony cztowieka bojazni Bozej.
Wszak Bog da kazdemu wedtug jego czynow (por. Mt 25, 31-46).

Nauczanie 0 Sadzie Ostatecznym oznacza wezwanie do nawrocenia, do zaanga-
zowania dla Krélestwa Bozego i jego sprawiedliwosci. Jednakze jest on jednoczesnie
gloszeniem nadziei*®. Kryterium sadu jest przyjeciem lub odrzuceniem zbawienia.
Dokona si¢ ono w relacji osobowej do Chrystusa*®®. Natomiast sad powszechny,
wedtug swictego Tomasza, polega na oddzieleniu dobrych od ztych, w nastepstwie

07 Aprobujac myslenie $wigtego Augustyna, uwaza za

czego kazdy zostanie osadzony
bardziej uzasadnione zdanie przyznajace sadowi charakter umystowy*%.

Nauka o Sadzie Ostatecznym uroczyscie sformutowana na Soborze Lyonskim 11
(1274) gtosi, ze: ,,Wszyscy ludzie w dniu sadu ukaza si¢ (...) ze swoimi ciatami przed
trybunatem Chrystusa, aby zda¢ sprawe ze swoich czynow”*%°.

W Sadzie Ostatecznym swigty Tomasz widzi tez dopetnienie odkupienczego
dzieta Chrystusa, prowadzacego do uznania przez wszystkich Jego funkcji

M0 Wsréd licznych zagadnien bedacych przedmiotem zainteresowania

Odkupiciela
Akwinaty sa miegdzy innymi te, w ktérych podejmuje problem przebiegu procesu

sadowego, jego miejsca i czasu, roli sadzacego i sadzonych, roli Chrystusa Sedziego

4 por, T. LANGAN, Sqd, ktory wyzwala, ,,Communio” 2 (1987), 85.

%5 por, L. F. LADARIA, dz. cyt., 831.

% Dobrze pokazuje temat Sadu Ostatecznego tekst zaczerpnicty od $wietego Augustyna, w ktérym autor
przedstawia go jako rozliczenie z przykazania mitosci wobec najmniejszych, potrzebujacych, bedacych
postancami niosacymi doswiadczone dobro do Bozego skarbca; por. KKK 1039.

7 por, SWIETY TOMASZ Z AKWINU, Suma Teologiczna, t. XXXIV, dz. cyt., 23; (S. Th. 11 Suppl.,
g. 88, a.1); M. KOWALCZYK, Sqd szczeg6iowy, [w:] CZ.S. BARTNIK, Mysl eschatologiczna. Dzieta
zebrane, t. XXIII, 23-26, Lublin 2002, 23.

% por. SWIETY TOMASZ Z AKWINU, Suma Teologiczna, t. XXXIV, dz. cyt., 26; (S. Th. 1l Suppl.,
g. 88, a. 2); M. KOWALCZYK, Sqd szczeg6iowy, [w:] CZ.S. BARTNIK, Mysl eschatologiczna. Dzieta
zebrane, t. XXII1, 23-26, dz. cyt., 26.

“%9 BF 254,

9 por. J. FINKENZELLER, Eschatologia, dz. cyt., 87-88.

114



oraz Jego postaci*!. Réwniez inni przedstawiciele tego okresu przy pomocy metody
spekulatywnej, probuja wyjasni¢ bardziej szczegdtowe zagadnienia, jak na przyktad
stosownos$¢ sadu, role Chrystusa Sedziego, nature Jego wiadzy sedziowskiej, fawnikow
sadu, przebieg procesu sadowego, miejsce i czas**?.

Wspotczesne ujecie sadu podkresla jego pozytywny charakter, zacheca do spoj-
rzenia z perspektywy nadziei i radosnego oczekiwania na spotkanie i zjednoczenie
z Bogiem**®. Bedzie on objawieniem prawdy o cztowieku. Dokona sie w Chrystusie,
ktory jest Prawda i Mitoscia w jednej osobie i ktory stat si¢ norma wewngtrzna dla
kazdego zycia z osobna. Wobec tej zywej Normy zostanie ujawniona cata prawda
ludzkiej egzystencji*'*. Sedzia jest Jezus Chrystus. Oznacza to, ze do Niego nalezy
zapowiedziany przezen $wiat, Jego stowa i czyny ustanowity miare sensownego zycia,
a celem sadu nie jest proste rozliczenie i zniszczenie, lecz zbawienie, przyjecie
do domu, spetnienie®®. Tak wiec, wraz ze $miercia decyzja cztowieka o sposobie zycia
staje sie ostateczna®®.

Podstawa obiektywnosci oceny ludzkiego zycia jest to, ze Bog lepiej i bardziej
zna cztowieka, anizeli on sam siebie. Potwierdza to stwierdzenie Psalmu 139: ,Panie,
przenikasz i znasz mnie, ty wiesz, kiedy siadam i wstaje. Z daleka przenikasz moje
zamysty, widzisz moje dziatanie i moj spoczynek i wszystkie moje drogi sa ci znane”
(Ps 139, 1-3). Sad Bozy jest aktem mitosci, ktory ujawnia w Bogu petne poszanowanie
wolnosci ludzkiej**’. Jan Pawel Il dookresla istote sadu piszac: ,, To milosé przede

8

wszystkim sadzi. B6g, ktéry jest miloscia sadzi przez mitos¢*®. Przed teologia

wspotczesna staje zatem wazne zadanie, aby madrze wywazy¢ perspektywe zbawienia
doczesnego**.

Wydaje si¢ stusznym podkreslenie, ze w ujeciu $mierci i sadu wspotczesna
teologia zwraca szczeg6lna uwage na: charakter personalny $mierci, odniesienie

do Zmartwychwstania Chrystusa, ktére samo w sobie stanowi centralne wydarzenie

ML 7Zob. SWIETY TOMASZ Z AKWINU, Suma Teologiczna, t. XXXIV, dz. cyt, 22-60;
(S. Th. HI Suppl., g. 88-90).

2 por, J. FINKENZELLER, Eschatologia, dz. cyt., 197.

3 Por. M. KOWALCZYK, Sqd szczegdfowy, [w:] CZ. BARTNIK, Mysl eschatologiczna ..., dz. cyt., 23.
4 por, J. RATZINGER, Aby B6g byt..., art. cyt., 28.

5 por, F. J. NOCKE, Eschatologia, Sandomierz 2003, 104.

8 por, BENEDYKT XVI, O nadziei chrzescijanskiej( Spe salvi)., Krakéw 2007, 68.

“7 Por. H. HUDE, B6g mnie 0sqdzi..., art. cyt.,123.

18 JAN PAWEL 11, Przekroczyé..., dz. cyt., 141.

9 Por. M. KOWALCZYK, Sqd szczegblowy, [w:] CZ. S. BARTNIK, Mysl eschatologiczna..., dz. cyt.,
24,
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eschatologiczne historii, a dla cztowieka bedace prawzorem ostatecznego, docelowego
stanu*?’; odniesienie historiozbawcze polegajace na udziale cziowieka przez chrzest
w Smierci Chrystusa, by zyt nowym zyciem, a przez $mieré fizyczna zostat
wszczepiony w Jego akt odkupienczy.

Podkresla rowniez dynamiczny i osobowy charakter sadu, ukazujac go tym
samym w pozytywnym swietle. W sposéb wyrazny odrzuca reinkarnacje, a w odnie-
sieniu do hipotezy o smierci jako ostatecznej decyzji, wykazuje stabe jej podstawy.

Prawda o Sadzie Ostatecznym pozostaje w scistym zwiazku z Osoba Chrystusa
i Jego przyjsciem. Nauka ta ma charakter pozytywny, zbawczy. Eksponuje si¢ w nigj
osobowa relacje w stosunku do Sedziego. Z drugiej strony sad bedzie miat charakter
kosmiczny. Bog wypowie przez Chrystusa swoje definitywne stowo nad historia.
We wspbtczesnej teologii wida¢ wiec potaczenie prawdy o Sadzie Ostatecznym

z wezwaniem do nawrdcenia, ale tez do nadziei.

§ 3. KONCOWE OCZYSZCZENIE

Na drodze ku petni zbawienia mozliwy jest czysciec. Teologia katolicka rozumie
go jako dokonujace si¢ po smierci aktywne oczyszczenie cztowieka z pozostatych
grzechow, a gtdwnie z pozostajacych po grzechu kar doczesnych. Polega ono
na bolesnym procesie, poprzez ktoéry jeszcze nie dojrzaty do wspdlnoty z Bogiem
cztowiek zostanie doprowadzony do doskonatosci®?.

W pierwszych wiekach chrzescijanstwa stopniowo pojawiaja Si¢ wypowiedzi
potwierdzajace istnienie czyséca, tworzac zreby pod systematyczna nauke na ten temat.
Jednak wigksze znaczenie w tym czasie przyktada si¢ do praktycznego wymiaru wiary
w posmiertne oczyszczenie, co wyraza sie¢ w modlitwach za zmartych — od Il wieku,
liturgii — od 111 wieku i praktykach sakramentalnych.

W Pismie Swigtym brak jest takich tekstow, w ktérych pojawiataby si¢ nazwa

1422

»CzZysciec Prawdopodobnie owe praktyki sa konsekwencja istniejacego juz

w lzraelu, poczawszy od VI w. przed Chrystusem, pogladu o mozliwosci oczyszczenia

0 por. G. WITASZEK, Eschatologiczna interpretacja historii zbawienia, w: Katechizm Koscioa
Katolickiego. Wprowadzenie, Lublin 1995, 226.

21 por, F. J. NOCKE, Eschatologia, dz. cyt., 107.

22 por. Z. KIJAS, Czysciec. Czy jest i dla kogo?, Krakéw 1999, 21; F. J. NOCKE, Eschatologia, dz. cyt.,
107.
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po smierci dla pewnych Kkategorii grzesznikdw, co mozna znalezé u proroka
Zachariasza®®: ,, | te trzecia cze$¢ poprowadze przez ogien, oczyszcze ja, jak oczyszcza
sie srebro, i wyprobuje tak, jak ztoto prébuja. | wzywaé¢ bedzie mego imienia — a Ja
wystucham, i bede mowit: <Oto mdj lud>, a on powie: <Pan moim Bogiem>"
(por. Za 13, 9); i od Il w. przed Chrystusem pogladu o potrzebie modlitwy za zmartych,
wypraszajacej dla nich Boze zmitowanie*®: ,Wszyscy zas wychwalali Pana,
sprawiedliwego Sedziego, ktory rzeczy ukryte czyni jawnymi, a potem oddali sie
modlitwie i btagali, aby popetniony grzech zostat catkowicie wymazany. Mezny Juda
upomniat lud, aby strzegli samych siebie i byli bez grzechu majac przed oczyma to,
co sig stato na skutek grzechu tych, ktorzy zgineli. Uczyniwszy zas sktadke pomiedzy
ludzmi, postat do Jerozolimy okoto dwu tysiecy srebrnych drachm, aby ztozono ofiare
za grzech. Bardzo pigknie i szlachetnie uczynit, myslat bowiem o zmartwychwstaniu.
Gdyby bowiem nie byt przekonany, ze ci zabici zmartwychwstana, to modlitwa
za zmartych bytaby czyms zbednym i niedorzecznym, lecz jesli uwazat, ze dla tych,
ktorzy poboznie zasneli, jest przygotowana najwspanialsza nagroda — byta to mysl
Swigta i pobozna. Dlatego wtasnie sprawit, ze ztozono ofiar¢ przebtagalna za zabitych,
aby zostali uwolnieni od grzechu” (2 Mch 12, 41-45).

Natomiast w Nowym Testamencie jest mowa 0 mozliwosci oczyszczenia
po $mierci tych, ktérych zycie na ziemi nie bylo wolne od brakéw*?: ,tak tez jawne si¢
stanie dzieto kazdego: odstoni je dzien [Panski]; okaze si¢ bowiem w ogniu, ktory
je wyprébuje, jakie jest. Ten, ktérego dzieto wzniesione na fundamencie przetrwa,
otrzyma zaplate; ten zas, ktorego dzieto sptonie, poniesie szkode: sam wprawdzie
ocaleje, lecz tak jakby przez ogien” (1 Kor 3, 13-15).

Idea czyscca zrodzita sig zatem z przekonania o mozliwosci odbywania pokuty
w zyciu przysztym, gdyz do Boga moga mie¢ przystep jedynie czysci i swigci. Dobrym
tego przyktadem jest chocby nauczanie s$w. Cypriana na temat mozliwosci
oczyszczenia, bedace wyrazem duszpasterskiej troski szczegdlnie o tych chrzescijan,
ktorzy zaparli si¢ publicznie Chrystusa podczas przesladowan. Jego rozwiazanie czerpie
inspiracje z Mt 5, 26, a godzac wymagajacego ducha Ewangelii ze staba natura
cztowieka, pisze o mozliwosci kontynuowania po smierci pokuty koscielnej po to,

aby spotka¢ si¢ z Chrystusem w wiecznej radosci. Nie dotyczy ona tych, ktorzy

*2 por. CZ. S. BARTNIK, Dogmatyka katolicka, t. 2, dz. cyt., 853.

24 por. J. RATZINGER, Smieré i zycie wieczne, Warszawa 2000, 201; por. Z. KIJAS, Czysciec...,
dz. cyt., 32.

25 por, Z. KIJAS, Czysciec..., dz. cyt., 43; por. J.RATZINGER, Smier¢ i zycie wieczne, dz. cyt., 208.
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dochowali wiary Chrystusowi lub oddali za Niego swoje zycie, poniewaz dostepuja oni
taski zbawienia bezposrednio po $mierci. Tak sformutowana mysl o mozliwosci
spotkania z Chrystusem w wiecznej radosci, poprzedzonej okresem oczyszczenia,
jest obecna u $wictego Augustyna i w pozniejszej teologii facinskiej*?.

Jest to jednoczesnie ujecie, ktdre nie podziela rygoryzmu pogladow Tertuliana,
traktujacego posmiertna rzeczywisto$¢ jako wiezienie, w ktorym dusza ma okazje
wyplaci¢ si¢ ,,do ostatniego grosza” (Mt 5, 26)*’. Tertulian wprowadza tez termin
refrigerium na oznaczenie oczekiwania w spoczynku az do zmartwychwstania oraz
szczegblna odmiane refrigerium interim, oznaczajaca ochtode posrednia, przeznaczona
dla zmartych w oczekiwaniu na ostateczne zbawienie*?.

Akcent potozony jest wiec na mozliwosci odbycia pokuty po $mierci, ale tez
w doczesnosci (np. Klemens Aleksandryjski, $wiety Augustyn®?).

Kolejny argument za czys¢cem, do ktorego siggaja Ojcowie Kosciota, zawiera
tekst z Ewangelii wg $sw. Mateusza: ,,Dlatego powiadam wam: Kazdy grzech
i bluznierstwo beda odpuszczone ludziom, ale bluznierstwo przeciw Duchowi nie
bedzie odpuszczone. Jesli ktos powie stowo przeciw Synowi Cziowieczemu, bedzie
mu odpuszczone, lecz jesli powie przeciwko Duchowi Swigtemu, nie bedzie
mu odpuszczone ani w tym wieku, ani w przysztym” (Mt 12, 31-32).

W ,wieku przysztym” widza oni dziatanie doskonalace zmartego przez Ducha

430

Swietego™’. W tekscie tym swigty Augustyn dostrzega kryterium, jakie winien spetnié

grzesznik, aby dostapi¢ Bozego przebaczenia. Miesci si¢ w nich ten, ktdrego zycie
nie byto ani catkiem zte, ani tez catkiem dobre**.

W innym kierunku rozwija sie w tym czasie mysl na Wschodzie. Z podkreslania
w praktyce pokuty pneumatyczno-pedagogicznego oraz terapeutycznego charakteru,
wyrasta idea czyséca akcentujaca aspekt oczyszczajacy cierpienia (Orygenes)*.
Dla $wigtego Grzegorza z Nyssy, po tym zyciu pozostaje jeszcze jakies oczyszczenie*®.

Klemens Aleksandryjski twierdzi, ze charakter oczyszczajacy i ksztattujacy,

%26 7daniem J. Ratzingera, interpretacja oczyszczenia w zaswiatach $w. Cypriana ,,0znacza juz wyrazne
sformutowanie zasadniczej mysli doktryny o czysécu Kosciota zachodniego”; por. J. RATZINGER,
Eschatologia - smier¢ i zycie wieczne, Poznan 1984, 244,

27 por, J. RATZINGER, Smier¢ i zycie wieczne, dz. cyt., 203-204; Por. Z. KIJAS, Czysciec..., dz. cyt.,
112.

“28 por, Z. KIJAS, Czysciec..., dz. cyt., 110-111.

29 7ob. SWIETY AUGUSTYN, Paristwo Boze, przet. W. Kubicki, Kety 2002, XXI, XI11-XIV.

0 por, CZ. S. BARTNIK, Dogmatyka katolicka, t. 2, dz. cyt., 855-857.

1 por, SWIETY AUGUSTYN, Pasistwo Boze, dz. cyt., XXI, XXIV.

2 por, J. FINKENZELLER, Eschatologia, dz. cyt., 126.

3 por. SWIETY GRZEGORZ Z NYSSY, Oratio de Mortus: PG 46, 524.
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przyczyniajacy sie do rozwoju posiada woda chrztu i duch, totez proces doskonalenia
trwa poczawszy od chrztu i konaczy sie w wiecznosci*®*.

W tym czasie dochodzi do gtosu kwestia funkcji oczyszczajacej ognia,
nawiazujaca do Za 13, 9 oraz 1 Kor 3, 12-15. W interpretacji ognia jedni wskazuja na
jego sens metaforyczny (np. Klemens Aleksandryjski), inni podkreslaja, ze uwolnienie
od grzechu po zejsciu z tego swiata dokona si¢ poprzez ptomien ognia czy$écowego
(np. $w. Grzegorz z Nyssy)**>. Swicty Augustyn natomiast méwi o ogniu cielesnym
i jego dziataniu na potepionych w kontekscie wiecznego potepienia®®, oraz o ogniu
oczyszczajacym, odczuwanym przez tych, ktérzy maja przewinienia niezastugujace
na potepienie, dziatajacym miedzy $miercia a zmartwychwstaniem™®*’.

Natomiast swiety Jan Chryzostom, odrzuca ogien oczyszczajacy i apokatastaze,
przyjmuje za$ w to miejsce stan posredni, w ktérym dusze moga liczy¢ na pomoc
zyjacych, np. przez ich modlitwg, jatmuzng i ofiarowana Eucharysti¢. Jednak utrapienie
dusz tam przebywajacych nie ma charakteru oczyszczajacego czy ekspiacyjnego®®.
Dla zwolennikow apokatastazy, cata kraina zmartych przypomina ,czysciec”,
prowadzacy przez rdézne stopnie szczescia i niedoli, niekiedy przez karg, ktéra
oczyszcza, doskonali i przybliza do petnego zjednoczenia z Bogiem®™®. Wedtug
Orygenesa, wszyscy ludzie niezaleznie od ich duchowego stanu, nawet sprawiedliwi
przejs¢ musza przez oczyszczajacy ogien. W jego nauce zauwaza Si¢ tendencje
do utozsamiania czy$éca z pieklem, nadajac mu przez to forme czasowa**.

W nauce na temat czyséca, przedstawiciele najwczesniejszego okresu
scholastyki powotuja si¢ na wypowiedzi Pisma Swigtego, a szczeg6lnie 1 Kor 3, 12-15,
na Augustyna i Grzegorza Wielkiego, ktorzy sa dla nich niezaprzeczalnym autorytetem.
Nauke 0 czysécu tacza na etapie wczesnej scholastyki z teologia pokuty, natomiast
w pbznej scholastyce z odrdznieniem reatus culpae (obciazenie wing) od reatus poene

(obciazenie kara)*'. Sam termin ,czysciec” — purgatorium — oznaczajacy ,miejsce

3 por. Z. KIJAS, Czysciec..., dz. cyt., 96.

%5 por. SWIETY GRZEGORZ Z NYSSY, Oratio de Mortus: PG 46, 524.

% Zob. SWIETY AUGUSTYN, Pasistwo Boze, dz. cyt., XXI, IX-X.

7 Zob. SWIETY AUGUSTYN, Paristwo Boze, dz. cyt., XXI, XXVII; F. J. NOCKE, Eschatologia,
dz. cyt., 84.

8 por. JRATZINGER, Smier¢ i zycie wieczne, dz. cyt., 207; por. CZ. S. BARTNIK, Dogmatyka...,
dz. cyt., 857; por. J.RATZINGER, Smier¢ i zycie wieczne, dz. cyt., 200.

9 por. CZ. S. BARTNIK, Dogmatyka..., dz. cyt., 854; por. JRATZINGER, Smier¢ i zycie wieczne,
dz. cyt.,197; por. Z. KIJAS, Czysciec..., dz. cyt., 101.

0 por. Z. KIJAS, Czysciec..., dz. cyt., 104.

*1 por. F. J. NOCKE, Eschatologia, dz. cyt., 87.
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oczyszczenia” jest uzyty po raz pierwszy w XII w. przez Hildeberta z Lavardin®*.

Czysciec ujmowany jest jako kara pozwalajaca oczysci¢ sie z grzechow tym, ktdrzy
Sa przeznaczeni do zycia wiecznego, bez okreslania jednak jego miejsca (Hugo
ze $w. Wiktora). Widzi sie¢ w nim réwniez surowe odpokutowanie kar czasowych, ktore
pozostaja do odcierpienia po odpuszczeniu wszelkich grzechow popetnionych
na ziemi*®. Odwolujac sic do wspomnianego 1 Kor, méwia 0 oczyszczeniu
od niektérych grzechow lekkich przez chrzest ognia oczyszczajacego przed sadem
ostatecznym (Raban Maur). Ocalenie ,tak jakby przez ogien” niektorzy interpretuja
jako zgtadzenie grzechéw powszednich w czysécu (Piotr Lombard)***. Inni
dopowiadaja, ze sptona tam zarOwno grzechy powszednie, jak i grzechy cigzsze,
z ktorych cziowiek wyspowiadat si¢ za zycia, lecz nie zdofat ich do konca
odpokutowaé**.

W zitotym okresie scholastyki dochodza do gtosu proby spekulatywnego
wyjasnienia czysc¢ca. Podstawowym tekstem biblijnym jest 1 Kor 3, 15 oraz 2 Mch 12,
46; Mt 12, 32; Ap 22, 15. Wysuwa Si¢ argument, iz zaprzeczanie istnienia czyscéca jest
wystepowaniem przeciw sprawiedliwosci Boskiej, poniewaz wymaga ona tego, zeby
za grzech ponies¢ nalezna karg. Wedtug swigtego Tomasza, kary ponoszone w czysécu
Sa uzupetnieniem pokuty [tj. kary doczesnej], jakiej nie zrealizowano catkowicie na tym
swiecie®. Dokonuje ponadto rozréznienia kary ,odrzucenia”, spowodowanej
opbznieniem wizji Boga, od ktorej cierpi dusza (bowiem pragnienie Najwyzszego
Dobra jest bardziej intensywne po zakonczeniu doczesnego zycia), od kary zmystow,
to znaczy wymierzanej przez ogien cielesny**’. Dusze w czysécu moga liczyé jednak
na pomoc w postaci modlitwy, postu i dobrych uczynkéw ze strony zyjacych.
Jest ona skutkiem wzajemnego powiazania mitoscia, ktora taczy wszystkich

cztonkow Kosciota 4.

“2 por. CZ. S. BARTNIK, Dogmatyka..., dz. cyt., 857; zob. Z. KIJAS, Czysciec..., dz. cyt., 125; zob. F.
J. NOCKE, Eschatologia, dz. cyt., 87.

3 por. CZ. S. BARTNIK, Dogmatyka..., dz. cyt., 858; por. Z. KIJAS, Czysciec..., dz. cyt., 141.

4 Por. J. FINKENZELLER, Eschatologia..., dz. cyt., 130. Spotyka si¢ takze interpretacje, wedtug ktorej
zawarte w 1 Kor 3, 12-15 zdanie ,ocaleje... tak jakby przez ogien” wyraza trudno$¢ zbawienia
(,,z wysitkiem i trudem™); Por. F. J. NOCKE, Eschatologia, dz. cyt., 107.

“>por, Z. KIJAS, Czysciec..., dz. cyt., 145,

8 por. SWIETY TOMASZ Z AKWINU, Suma Teologiczna, t. XXXIII (Suppl.) g. 71, a. 6, dz. cyt., 63
(S. Th. Il Suppl., g. 71, a. 6).

#7 Zob. SWIETY TOMASZ Z AKWINU, Suma Teologiczna, t. XXXII1 (Suppl.) g. 74, a. 8, dz. cyt., 120
(S. Th. 11 Suppl., g. 74, a. 8).

“8 por. SWIETY TOMASZ Z AKWINU, Suma Teologiczna, t. XXXIII (Suppl.), g. 71, a. 9, dz. cyt., 69
(S. Th. 111 Suppl., g. 71, a. 9); TAMZE, q. 71, a. 2, dz. cyt., 50; (S. Th. Suppl., q. 71, a. 2).
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Co do sposobu oczyszczenia swigty Tomasz mowi, ze dokonuje si¢ ono przy
pomocy ognia, poniewaz ma on najostrzejsza site oczyszczajaca*®®. Jest on wieczny
co do substancji, ale czasowy co do skutku, [co do oczyszczania]. Bowiem celem kary
czyséca jest przede wszystkim oczyszczanie z pozostatosci grzechu®® .

Wigkszos$¢ teologdw tego okresu opowiada si¢ za ,,ogniem oczyszczajacym”,
ktoremu przypisuje charakter cielesny, czego konsekwencja jest traktowanie czyséca

451

jako miejsca, cho¢ opinie co do lokalizacji sa rozne™" (por. sw. Albert, sw. Tomasz,

Piotr z Palude). Swicty Tomasz na okreslenie tegoz ognia uzywa lac. ignis corporeis
452.

W tym ziotym okresie scholastyki podejmowane sa dyskusje w celu odnalezienia
odpowiedzi na coraz bardziej szczeg6towe zagadnienia zwiazane z posmiertnym
oczyszczeniem.

Pewna systematyzacje dotyczaca nauki o czysccu wprowadzaja oficjalne
orzeczenia Kosciota. Wsrdd nich nalezy wymieni¢ dokument Soboru Lyonskiego 1l
(1274), ktoéry moéwi: ,Jesli prawdziwie pokutujacy odeszli w mitosci, zanim
zadoséuczynia godnymi owocami pokuty za popetnione grzechy i zaniedbania,
to ich dusze, jak nam wyjasnit brat Jan [Parastron OFM], oczyszczaja Si¢ po sSmierci:
i ze dla zlagodzenia tego rodzaju kar pomagaja im prosby zyjacych wierzacych,
mianowicie ofiary mszalne, modlitwy, jalmuzny i inne dzieta poboznosci, ktore
wedlug zarzadzen Kosciota byly skierowane przez wierzacych za innych
wierzacych”*? Soborowy dokument zastepuje  okreslenie ,ognia czysécowego”
okresleniem ,,kar czysécowych”***.

Kolejny dokument to konstytucja ,,Benedictus Deus” Benedykta XII z 1336
roku, ktora stwierdza, ze te dusze, ktore w chwili smierci miaty co$ do odpokutowania,

9 SWIETY TOMASZ Z AKWINU, Suma Teologiczna, t. XXXIV (Suppl.) g. 97, a. 1, ad 2 dz. cyt., 186
(S. Th. I Suppl., . 97,a. 1, ad 2).

0 por, SWIETY TOMASZ Z AKWINU, Suma Teologiczna, t. XXXIV (Suppl.) q.100, a. 2, ad 1,
dz. cyt., 238 (S. Th. Il Suppl., g. 100, a. 2, ad 1).

1 Sw. Tomasz pisze, ze w Pismie Swictym nie ma tekstu orzekajacego o miejscu czyséca. Jednak
prawdopodobne jest, ze jest miejscem nizszym, potaczonym z piektem. W opinii niekt6rych, jest jakims
miejscem na ziemi. Por. SWIETY TOMASZ Z AKWINU, Suma Teologiczna, t. XXXIV (Suppl.) g.100,
a. 2, dz. cyt., 237 (S. Th. 11l Suppl., g. 100, a. 2).

2 por. SWIETY TOMASZ Z AKWINU, Suma Teologiczna, t. XXXIII (Suppl.) q.70, a. 3, dz. cyt., 39
(S. Th. 11 Suppl., g. 70, a. 3).

53 BF 254,

4 por. A. Skwierzynski, Mitosé oczyszczajaca. Wspdtczesna interpretacja nauki o czysécu, Warszawa
1992, 32.
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poddane zostana oczyszczeniu, aby nastepnie uzyska¢ wspdlnote z Chrystusem,
aniotami i $wigtymi®>>.

Niemal dostowne powtorzenie wyznania wiary Michata Paleologia zawiera tres¢
dokumentu Soboru Florenckiego (1439-1445)*°,

Istnienie czyséca oraz niesienie pomocy przez zyjacych w postaci modlitwy
i Ofiary Oftarza, potwierdza tez nauka, sformutowana przez Sobor Trydencki (1545-
1563), na XXV sesji w 1563 roku®’.

Katechizm przypomina o roznicy, jaka istnieje pomigdzy oczyszczeniem
czys¢cowym a potepieniem. Ogblnie mozna powiedzie¢, ze czysciec nie ma nic
wspolnego z piektem czasowym. Piekto jest oddzieleniem definitywnym od Boga,
czysciec jest droga do pelnego posiadania Boga*®. Moze by¢ niezrozumiate
wyobrazenie ognia uzyte w obu przypadkach. W przypadku piekla jest ono Kara,
a w przypadku czyséca — oczyszczeniem. Znaczenie ognia jest zatem bardzo rozne
w jednym i drugim przypadku. Katechizm wyjasnia w oparciu o tekst Mateuszowej
Ewangelii, ze ogien jako kara bedzie wieczny (por. Mt 25, 41), nieugaszony
(por. Mt 13, 42; 5, 22.29), przeznaczony dla tych, ktérzy do konca swego zycia
odrzucaja wiare i nawrdcenie, w ktorym cziowiek moze zatraci¢ dusze i ciato
(por. Mt 10, 38). Natomiast w odniesieniu do ognia czysécowego, Katechizm uzywa

okreslenia ognia oczyszczajacego z win lekkich przed sadem**

. Laczy on nauczanie
0 czyscéecu z praktyka modlitwy za zmartych. Jesli ktos musi zda¢ rachunek ze swoich
czynOw i cierpie¢ oczyszczenie w przypadku, gdy to jest konieczne, po to, by sie¢
cieszy¢ niebem, nie jest sam w tym momencie przed Bogiem. Kosciot mu towarzyszy
poprzez modlitwe, jatmuzne i uczynki pokutne, wstawia si¢ za nim i przede wszystkim
ofiaruje za niego Ofiare Eucharystyczna, w ktorej Chrystus taczy ze soba nas
wszystkich w swojej doskonatej ofierze dla Boga. W odniesieniu do modlitw
za zmartych, ktore Kosciot goraco poleca, nalezy przytoczy¢ jeszcze jedno napomnienie
Soboru Trydenckiego, ze nalezy unika¢ wszystkiego, co moze da¢ miejsce

nieuczciwemu zarobkowi*®.

%55 Zob. BF 263.

%0 Zoh. BF 273.

7 70b. SOBOR TRYDENCKI, Dekret o czysécu, w: BF VIII, 117.

“%8 por, KKK 1031.

9 Nauczanie to jest bardzo wywazone, biorace pod uwage zalecenia Soboru Trydenckiego, by unikaé
w nim ciekawosci i zabobonéw; Por. SOBOR TRYDENCKI, Dekret o czysécu, w: BF VIII, 117.

0 por, L. F. LADARIA, dz. cyt., 829.
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Wspotczesna teologia, rozpatrujac oczyszczenie po smierci w odniesieniu
do zbawienia*®* podkresla, iz jest ono wydarzeniem taski. Bog chce, aby cztowiek byt
rzeczywiscie godny Jego. Dlatego tez chce go oczysci¢ ze wszelkiej skazy grzechu,
nieuporzadkowanego przywiazania, chce go catkowicie odnowi¢. Oczyszczenia domaga
si¢ mitos¢ Boza, zanim cztowiek dojrzeje do petnego zjednoczenia®®.

Punktem wyjscia dla rozumienia czyscca jako ,taski doskonalenia si¢” osoby
ludzkiej w jej istnieniu pozahistorycznym jest ptynaca z objawienia wiara w dalsze
zycie cztowieka po smierci ciata, a takze w istnienie sprawiedliwosci Bozej wzgledem
ziemskiego zycia cztowieka, czyli posmiertnej nagrody lub kary*®®,

Niektdrzy przedstawiciele wspotczesnej teologii nie rezygnuja z motywu ognia,
ale interpretuja go metaforycznie, przyjmujac, ze ,o0gniem” 0sadzajacym,
przemieniajacym i ksztattujacym cztowieka na wzor chwalebnego Ciata Chrystusa
jest sam Jezus Chrystus*®. Poza tym ogien przybliza w jaki§ sposdb ztozonos¢
procesu oczyszczenia polegajacego na uwzglednieniu jego charakteru pozytywnego
i negatywnego, ktorymi sa: moment oczyszczania i spalania.

Nauka o0 czysécu zawiera w sobie elementy radosci i nadziei. Catkowite
oczyszczenie, chociaz niesie ze soba cierpienie, jest darem Bozym, ktéry wymaga
pokornej wdzigcznosci.

Niektére nurty wspotczesnej teologii mdéwia o charakterze oczyszczajacym
samego spotkania z Bogiem, jako ze uwalnia ono cztowieka, nie bez jego cierpienia,
z tego wszystkiego, co nie jest w pelni ukierunkowane na Boga. Ujgcie to jest
konsekwencja obecnego w teologii nurtu traktujacego sad szczegdtowy jako
~samoosad”, do ktérego nalezy aspekt oczyszczenia®®. Réznorodne interpretacje
posmiertnego oczyszczenia nie wykluczaja si¢ wzajemnie*®. Przyjmujac te interpre-
tacje pozostaje jasne, ze tylko po tym oczyszczeniu i jako wynik tegoz oczyszczenia

zostanie wyeliminowana wszelka przeszkoda, ktora si¢ sprzeciwia komunii z Bogiem.

1 BAg sadzi mitujac. W Jego osadzeniu chodzi o zbawienie. T. LANGAN, art. cyt., ,,Communio”
2(1987), 83.

2 por, JAN PAWEL |1, Przekroczy¢ prog nadziei, Lublin 1994, 141.

3 por, K.GOZDZ, Trzy stany bytowania cz/owieka po smierci , w: CZ. S. BARTNIK, Mysl
eschatologiczna. Dzieta zebrane, t. XXI11, 23-26, Lublin 2002, 201.

4 Por. J.RATZINGER, Smier¢ i zycie wieczne, dz. cyt., 205; TAMZE, 207-208; Por. CZ. S. BARTNIK,
Dogmatyka..., dz. cyt., 856; Cz. S. Bartnik wymienia wspdtczesnych teologéw opowiadajacych si¢ za
metaforyczna interpretacja ognia. Sa to: J. Ratzinger, H. Langkammer, L. Balter, J. Szymik, K. G6zdz,
Cz. Rychlicki.

5 por, F. J. NOCKE, Eschatologia, dz. cyt., 106.

6 por, L. F. LADARIA, dz. cyt., 828.
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Wowczas rados¢ ze spotkania z Bogiem i wizja uszczesliwiajaca moga by¢
doskonate i petne.

Wreszcie, wspoétczesna teologia, w odniesieniu do czyséca mowi, ze to wiasnie
on stanowi pomoc w doprowadzeniu do pelnego zjednoczenia z Bogiem*®’, jest
ostateczng oferta Bozej taski, poniewaz cztowiek otrzymuje ostateczna szanse

468

pokuty™®. Wida¢ to jeszcze wyrazniej, gdy zastosuje si¢ okreslenie czyséca w oparciu

0 kategorie mitosci: ,,(...) Jest to mitos¢ Boska i ludzka oczyszczajaca dusze w ich
pozaziemskim zyciu, jezeli maja przeszkode wejscia do nieba*®°.

Z perspektywy przebytej drogi nalezy powiedzie¢, ze posmiertne oczyszczenie
jest darem i szansa wykorzystania o0czyszczajacego charakteru cierpienia,
przezywanego juz w nadziei petnego udziatu w petni zbawienia. Dotyczy ono tych,
ktorzy nie dojrzeli jeszcze w mitosci i nie sa przygotowani do wejscia w catkowita
wspolnote z Bogiem.

Liczne oficjalne orzeczenia Kosciota mowia przede wszystkim o istnieniu
czyséca, 0 oczyszczeniu jako koniecznym warunku dostapienia radosci zycia
wiecznego, o pomocy w postaci modlitwy, jalmuzny, a przede wszystkim Ofiary
Eucharystycznej, jaka moga podjac zyjacy cztonkowie Kosciota.

Wspotczesna wykladnia koscielnego nauczania na temat czyséca jest
»Katechizm Kosciota Katolickiego”, ktory, ujmujac jego istote, wskazuje na cztowieka,
ktory doswiadcza oczyszczenia w spotkaniu z Bogiem. Moze ono by¢ bolesne,

ale prowadzi do przemiany.

§ 4. PIEKLO

Podczas ziemskiego pielgrzymowania cziowiek korzysta z podstawowej
alternatywy swojego zycia. Jest nia wolny wybor zycia po smierci: by¢ z Bogiem albo
przeciw Bogu*”®, poniewaz specyfika chrzescijanstwa jest przekonanie o powadze

ludzkiego zycia i o0 jego wielkosci. Takze o tym, ze sa w tym zyciu sprawy

7 JAN PAWEL I1, dz. cyt., 141,

%8 por. A. SKWIERCZYNSKI, Mifos¢ oczyszczajgca. Wspolczesna interpretacja katolickiej nauki
0 czyséeu, Warszawa 1992, 81.

% \W. GRANAT, Ku czlowiekowi i Bogu w Chrystusie. Zarys dogmatyki katolickiej, t. II, Lublin 1974,
528.

40 por, K. GOZDZ, Trzy stany bytowania..., w: CZ. S. BARTNIK, Mysl eschatologiczna..., dz. cyt., 201.
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nieodwotalne i istnieje nieodwotalne zniszczenie*"

. W tym s$wietle wida¢ wyrazniej,
ze piekto jest skutkiem decyzji cztowieka prowadzacych do zabicia w sobie dobra
i mitosci, do samooddzielenia sie cztowieka od wspélnoty z Bogiem i zbawionymi*’2.
Jego istnienie potwierdza oficjalne nauczanie Kosciota opierajace si¢ na Pismie
Swictym *? i Tradyciji.

Paradoksalnie brzmi stwierdzenie, iz nauczanie o piekle jest podstawowym,
by wiasciwie zrozumie¢, czym jest niebo. Stoi ono na przeciwlegtym biegunie, jako
ostateczna zyciowa kleska, bycie wytaczonym ze wspdlnoty z Bogiem i wszystkim
stworzeniem, jako totalne pozbawienie siebie zdolnosci kochania®™*. Stanowi ono
catkowite i definitywne zaprzeczenie wspélnoty mitosci, ktdra Bog proponuje cztowie-
kowi i ktdrej pragnie, a ktora ofiarowana dobrowolnie — musi by¢ dobrowolnie przyjeta.
Tylko wtedy, kiedy mozliwos¢ ta jest realna, jest takze realna wolnos¢ cztowieka, ktora
staje si¢ petna tylko w momencie przyjecia nieskonczonej mitosci, ofiarowanej cztowie-

kowi przez Boga*"

. Mito$¢ nie moze by¢ wigc narzucona, w przeciwnym razie ulegnie
zniszczeniu. A zatem tajemnica wolnosci i odpowiedzialnosci ludzkiej, w catej swojej
wielkosci, zmusza do pamigtania 0 mozliwosci odrzucenia Boga. Tak wigc podstawa
mowienia o piekle staje sie odrzucenie Boga, dokonane w wolnosci swojej osoby
i wlasnego wyboru*™®.

W teologicznej refleksji na temat piekla mozna wyodrebni¢ szczegétowe
zagadnienia, ktdre bardziej lub mniej wyraznie dochodza do gtosu w réznych epokach.
To poniekad daje obraz ztozonosci omawianego problemu.

Czes¢ teologow zwraca uwage, ze W rozwazaniach o nagrodzie czy karze wiecz-
nej u Ojcdw Kosciota przewaza obraz mitosiernego Boga, ktdry zestat na swiat swojego
Syna, aby szukat tych, ktorzy zgineli. Powstaje pytanie: czy oddalenie sprzed oblicza

Chrystusa bedzie wieczne? — a wraz z nim i pewne napigcie pomigdzy przekonaniem

1 por, J. RATZINGER, Smier¢ i zycie wieczne, dz. cyt., 198.

42 7obh. JAN PAWEL 1, Rzeczy ostateczne. Wybor katechez z audienciji generalnych z 1999 r., Poznan
1999, 9;

Por. BENEDYKT XVI, Spe salvi. O nadziei chrzescijanskiej, Krakéw 2007, 68.

18 podstawy biblijne dogmatu o istnieniu piekla to: Starotestamentowa mysl o potepieniu wiecznym
ksztattujaca si¢ w dwdch ostatnich wiekach przed Chr., nauczanie Jezusa (Mt 25,41; 5,29; 13,42.50;
22,13; 18,8; 5,22; 18,9; 8,12; 24,51; 25,30; Lk 13,28), pisma apostolskie (2 Tes 1,9; 2,10; 1 Tes 5,3;
Rz 9,22; Flp 3,19; 1 Kor 1,18; 2 Kor 2,15; 4,3; 1 Tm 6,9; Ap 14,10; 19,20; 20,10-15; 21,8). Por.
J. RATZINGER, Smier¢ i zycie wieczne, Warszawa 2000, 197; Zob. F. J. NOCKE, Eschatologia,
Sandomierz 2003, 114; Zob. K. GOZDZ, Trzy stany bytowania..., w: CZ. S. BARTNIK, Mysl
eschatologiczna..., dz. cyt., 208.

™ Por. F. J. NOCKE, Eschatologia, dz. cyt., 114.

> por, L. F. LADARIA, dz. cyt., 829.

48 por, K. GOZDZ, Trzy stany bytowania..., w: CZ. BARTNIK, Mysl eschatologiczna..., dz. cyt., 208.
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0 powszechnej woli zbawczej Boga a mozliwoscia potepienia. W tym nurcie miesci sSi¢
swicty Ambrozy, ktéry opowiada si¢ za duchowym charakterem piekta oraz mowi
0 jego doswiadczaniu tu na ziemi, ilekro¢ zycie cztowieka sprzeciwia si¢ woli Bozej*"".

Inni dopatruja si¢ w nauce Ojcéw na temat piekta dochodzacej do gtosu Bozej
sprawiedliwosci. Akcent éw jest widoczny np. u sw. Cypriana w Il w., ktory w wizji

piekla widzi ostateczng zemste Boga na przesladowcach®’

, oraz u pézniejszych Ojcdw,
ktorzy wprowadzaja uszczegétowienie co do kary piekta, dokonujace sie przed lub
po Sadzie*™.

Motyw sprawiedliwosci z wigksza intensywnoscia pojawia si¢ w pozniejszym
czasie w teologii scholastycznej. Wywiedziona z Pisma Swigtego prawda o istnieniu
piekta jest zwiazana z przyjeciem sprawiedliwej kary za grzechy.

Wedtug swigtego Tomasza, ,,Sprawiedliwos¢ Boska wymaga tego, aby catko-
wicie zostat z niej [spotecznosci] usunigty ten, kto swoim grzesznym postgpowaniem

na to zastuzyt”*®.

Skutki takiego stanu rzeczy, czyli wylaczenie na wiecznosé
ze spotecznosci swietych i skazanie na wieczna kare, ponosi cztowiek, ktéry popetnia
grzech $miertelny, godzacy wprost w sama mitos¢ Boza*®*.

Kara, wymierzana skonczonemu stworzeniu, nie moze by¢ nieskonczona w swej
intensywnosci, ale musi by¢ nieskonczona przynajmniej pod wzgledem jej trwania.
Wina trwa wiecznie i jako taka pociaga, zdaniem teologdw, wieczna kare, co wedtug
nich nie stoi w sprzecznosci z Bozym mitosierdziem*®.

We wspotczesnej teologii nadal aktualne pozostaje pytanie o wspomniang
nieproporcjonalnosé winy cztowieczej i wiecznej kary*®2.

Miejsce piekta wiekszos¢ teologdw tego czasu umieszcza we wnetrzu ziemi lub

pod ziemig, z dala od blogostawionych**. Swicty Tomasz nie stwierdza tego

T SWIETY AMBROZY, O dobrach przynoszonych przez smieré, nr 56, w: SWIETY AMBROZY,
Wybdr pism, 168-169.

8 SWIETY CYPRIAN, List 58,10, w: Listy, tt. Szoldarski, Warszawa 1969, 174-175.

#% Nalezy do nich zaliczy¢ m.in.: $w. Hipolita Rzymskiego, $w. Atanazego, $w. Cyryla Jerozolimskiego,
$w. Cyryla Aleksandryjskiego; Por. Z. KIJAS, Piek/o. Oddalenie od Domu QOjca, Krakéw 2002, 145.

80 SWIETY TOMASZ Z AKWINU, Suma Teologiczna, t. XXXIV (Suppl.) q.99, a. 1, dz. cyt., 219
(S. Th. Il Suppl., g. 99, a. 1).

81 Por. SWIETY TOMASZ Z AKWINU, Suma Teologiczna, t. XXXIV (Suppl.) .99, a. 1, dz. cyt., 219
(S. Th. Il Suppl., g. 99, a. 1).

82 7ob. SWIETY TOMASZ Z AKWINU, Suma Teologiczna, t. XXXIV (Suppl.) q.99, a. 1, dz. cyt., 221
(S. Th. 11 Suppl., g. 99, a. 1).

“83 pytanie to stawia szczeg6lnie wyraznie W. Hryniewicz.

8 Por. J. FINKENZELLER, Eschatologia..., dz. cyt., 211.
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autorytatywnie, lecz pisze: ,,Bardziej jednak zgodne z Pismem Swigtym jest zdanie,
ze pieklo znajduje si¢ pod ziemig™*®.

Istotnym argumentem w nauce o piekle postuguje sie sw. Ireneusz gdy mowi,
ze BOg nie ma na celu ukarania potgpionych, a poniewaz sa pozbawieni wszelkich dabr,
sama kara ich sciga*®. Pojawia sie tu cenna mysl, ze pieklo nie méwi niczego
przeciwko nieskonczonej dobroci Boga. Przemawia tylko na korzy$¢ przeogromnego
uszanowania, jakie B6g ma w odniesieniu do wolnosci ludzi, stworzonych na swoje
podobienstwo. Bog nie chce nigdy anulowa¢ tej wolnosci, bez ktdrej nie bytoby
mozliwe przyjecie jego mitosci i taski.

Juz same stowa Jezusa w Ewangelii ukazuja jasno waznos¢ wyboru, przed
ktorym kazdy cztowiek w swoim zyciu si¢ znajduje. Nie mozna uzna¢ za mato znaczace
twarde stowa Jezusa: ,,Syn Cztowieczy posle aniotdw swoich: ci zbiora z Jego
krélestwa wszystkie zgorszenia i tych, ktérzy dopuszczaja sie nieprawosci, i wrzuca ich
w piec rozpalony; tam bedzie ptacz i zgrzytanie zebdw” (por. Mt 13, 41-42). Z drugiej
strony jednak nie moga one spowodowac, iz cztowiek zapomni o mitosci i mitosierdziu
Boga, ktory pragnie, aby wszyscy ludzie si¢ zbawili (por. 1 Tm 2, 4) i ktéry postat
swego Syna na swiat, nie po to, by $swiat zostat potepiony, ale zeby si¢ zbawit przez
Niego (por. J 3, 16nn). Piekto nie jest zadnym swiadectwem przeciwko uniwersalnej
zbawczej woli Boga®®’.

Nalezy jednak przypomnie¢, odwotujac si¢ do fundamentalnego stwierdzenia
Jezusa przekazanego w Ewangelii: ,,idZcie precz ode Mnie” (por. Mt 25, 41), ze piekto
polega na oddaleniu i odtaczeniu si¢ od Boga. Wedtug Jana Pawia Il, stowa Chrystusa
sa jednoznaczne w odniesieniu do samej mozliwosci zatracenia i realnosci piekta*®.

To odrzucenie mitosci Boga wyraza si¢ poprzez nienawis¢ do Niego i do bliz-
niego, poprzez zamknigcie si¢ wobec blizniego i jego potrzeb. Kto si¢ upiera w tym
zachowaniu i w takim stanie jest zaskoczony przez smier¢, pozostaje oddzielony
od Boga. Sam si¢ wyklucza z komunii z Bogiem i btogostawionymi“®®. Scisle méwiac,
Bbg nie uczynit piekta. Czynia go jego stworzenia obdarzone wolnoscia, poniewaz
odwracaja si¢ od Niego. BOg nie posyta nikogo do piekla: to potepiony odtacza si¢

i nie chce wejs¢ do ojcowskiego domu.

% SWIETY TOMASZ Z AKWINU, Suma Teologiczna, t. XXXIV (Suppl.) q.97, a. 7, dz. cyt., 200
(S.Th.1ll,q.97,a. 7).

“ por, L. F. LADARIA, dz. cyt., 830.

“7 TAMZE, 830.

“88 por. JAN PAWEL 1, Przekroczy¢ prég nadziei, 140.

89 por. KKK 1033.
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Nauczanie Kosciota idzie po tej linii. Wsréd najwazniejszych dokumentéw*®°
sa miedzy innymi te z Synodu w Konstantynopolu (543 r.), ktory odrzuca
tymczasowosé pieklta oraz apokatastaze dla diabtéw i bezboznych ludzi*®!. Natomiast
Sobor Lateranski IV (1215 r.) stwierdza: ,,Przyjdzie na koncu czasu, aby sadzi¢ zywych
i umartych, i kazdemu z nich pojedynczo odda¢ wedtug ich uczynkow, zaréwno
odrzuconym, jak tez wybranym: Oni wszyscy powstana ze swoimi wiasnymi ciatami,
ktore teraz nosza, aby otrzymac¢ wedtug swoich uczynkoéw: czy beda dobre, czy zle,

tamci z diablem kare wieczna, a ci z Chrystusem wieczng chwate”*%.

Nowy
przyczynek, dotyczacy zréznicowania kary piekta, pojawia si¢ w Dekrecie dla Grekdéw
Soboru Florenckiego (1439-1445): ,,.Dusze zas$ tych, ktorzy umieraja w uczynkowym
grzechu $miertelnym lub w samym grzechu pierworodnym, natychmiast zstepuja

do piekta, gdzie jednak podlegaja nieréwnym karom”*%?

. Sobor Trydencki naucza
o karze po $mierci jako karze wiecznej**.

W Magisterium bardzo stusznie ukazuje sig, ze zasadniczo kara piekta musi by¢
widziana jako odtaczenie od Boga, poniewaz szczescie cztowieka i dobra, ktorych
pragnie i dla ktérych zostat stworzony, znajduja si¢ tylko w Nim*®. Méwi si¢ w nim
takze o ogniu wiecznym (np. w Wyznaniu wiary $w. Damazego z V w, Symbolu
Quicumque z VI w)**°
(por. Mt 5, 22.29; 13, 42.50; Mk 9, 43-48).

Proby interpretacji ognia piekielnego podejmowane Sa juz w epoce

, Katechizm odwotuje si¢ do obrazu ognia nieugaszonego

patrystycznej. Swiety Bazyli, $wiety Grzegorz z Nazjanzu, $wiety Jan Chryzostom
i Swiety Augustyn opowiadaja si¢ za rozwiazaniem naturalistycznym. Podkreslaja
jednak, ze chodzi o ogien catkowicie odmienny od ziemskiego. Natomiast: Orygenes,
Swicty Ambrozy, swiety Hieronim (p6zniejszy) i $wicty Grzegorz z Nyssy wyjasniaja
ogien w sensie metaforycznym®®. Dla Klemensa Aleksandryjskiego metafora

h498

ta obrazuje wyrzuty sumienia, jakie drecza potepionych™". W czasach po0zniejszych

swigty Tomasz opowiada si¢ za jego cielesna natura.

0 Szerzej na ten temat: Z. KIJAS, Piekfo..., dz. cyt., 294-307.

1 por. Synod konstantynopolski: Przeciw orygenistom, w: BF VI11.101; (BF 129).

%2 BF 247.

% BF 273.

% BF 333.

“% por, KKK 1035.

4% 70b. Z. DANIELEWICZ, Dogmatyka, t. VI - Traktat o rzeczywistosci ostatecznej, red. E. ADAMIAK,
A. CZAJA, J. MAJEWSKI, Warszawa 2007, 451.

“7 Por. Z. DANIELEWICZ, Traktat o rzeczywistosci ostatecznej..., dz. cyt., 451; J. FINKENZELLER,
Eschatologia..., dz. cyt., 204.

%8 por. Z. KIJAS, Piekio..., dz. cyt., 142.
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Innym, rozpatrywanym w tradycyjnej teologii problemem jest natura kar piekta.
Niektdrzy uzywaja takiego ich okreslenia: poena damni — kara odrzucenia od Boga,
ktora polega na pozbawieniu szczesliwosci niebieskiej oraz poena sensu — bedaca kara
zmystowa doswiadczenia cierpienia. Pierwsza z nich wyraza strong osobowa kary
piekielnej, podczas gdy druga kara odnosi si¢ do zmystowego doswiadczania kary*®°.
Odtaczenie od Boga nazywa sie kara potepienia, podczas gdy kara zmystu®® méwi
o innych cierpieniach, na przyktad o ogniu.

Wspotczesnie przypomina si¢ o tym, iz do zadan teologii nie nalezy zgiebianie
tajemnicy kar piekielnych, lecz temat ten podejmuje si¢ po to, by przestrzec
przed karg>*.

Oddzielenie od Boga powoduje oddzielenie od innych i od Kosmosu, 0znacza
negatywna relacje do rzeczywistosci stworzonej, po prostu odwrdcenie pozytywnej,
ktdra cztowiek jest powotany realizowa¢ w $wiecie przemienionym. Ze stwierdzen
biblijnych i Magisterium wynika jasno odpowiedzialnosé, przed ktora si¢ znajduje
cztowiek. Jego wieczne przeznaczenie zalezy od uzytku, jaki czyni ze swej wolnosci®®.
Wynika stad koniecznos¢ ciagtego nawracania i czuwania, albowiem nie zna on
dnia i godziny, w ktorej bedzie powotany do zdania Panu rachunku ze swego
zycia®®. Nacisk potozony na czuwanie pochodzi z nauczania samego Jezusa
(por. np. Mk 13, 35). Akcent 6w jest widoczny wspdiczesnie w nauczaniu Soboru
Watykanskiego Il, idacego po linii Tradycji: ,,Poniewaz nie znamy dnia ani godziny,
musimy w mysl upomnienia Panskiego czuwac ustawicznie, abysmy zakonczywszy
jeden jedyny bieg naszego ziemskiego zywota, zastuzyli wejs¢ razem z Panem na gody
weselne i by¢ zaliczeni do btogostawionych i aby nie kazano nam, jak stugom ztym
i leniwym, p6jé¢ w ogien wieczny, w ciemnosci zewnetrzne, gdzie <bedzie ptacz
i zgrzytanie zgbow>" (KK 48).

Weczesniej uzyte zostato stwierdzenie, ze BOg chce, aby wszyscy ludzie si¢
zbawili. Totez jasne jest, ze Kosciot odrzucit mysl o przeznaczeniu do zta i do piekia.

BAdg jest, mozna by powiedzie¢, pierwszym zainteresowanym zbawieniem ludzi. Ojciec

9 por. K. GOZDZ, Trzy stany bytowania.., w: CZ. S. BARTNIK, Mysl eschatologiczna...,
dz. cyt., 209.

%0 Stwierdzenie to stwarza problem, choé juz $w. Tomasz zastanawiat si¢ nad dziataniem ognia
piekielnego na potgpionych. Wydaje si¢ stuszne, aby kwestia zmystu zostata doprecyzowana
w teologicznej refleksji.

S por. K. GOZDZ, Trzy stany bytowania..., w: CZ. S. BARTNIK, Mysl eschatologiczna...,
dz. cyt., 210.

502 por. L. F. LADARIA, dz. cyt., 830.

*% por. KKK 1036.
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postat swojego Syna na swiat nie po to, by go potepic, ale by byt zbawiony przez Niego
(por.J 3, 17).

Tylko wolny wybdr cztowieka, grzech cigzki i trwanie w nim, jest tym,
co powoduje potepienie. Ukazuje si¢ tu tajemnica ludzkiej wolnosci w zetknigciu
z ogromnymi jej mozliwosciami. Stanowi ona wezwanie do zjednoczenia Si¢
w modlitwie Kosciota o zbawienie wszystkich®®.

Czesto pojawia si¢ pytanie o liczbe tych, ktérzy zbawia sie lub potepia.
To pytanie zostato zadane samemu Jezusowi, ktéry nie udzielit bezposredniej
odpowiedzi. Wezwat On do odpowiedzialnosci osobistej, aby ,,wchodzi¢ przez ciasne
drzwi” (por. Lk 13, 23nn). Niektorzy odpowiedzi poszukuja u $swigtego Augustyna.
W traktacie ,Nagana a faska”, uzywa on co prawda okreslenia Massa damnata,
CO 0znacza: masg potgpiona. Stosuje je w kontekscie grzechu pierworodnego, poprzez
ktory rod ludzki stat si¢ owa masa zatracenia. Dzigki jednak hojnosci Bozej taski,
usprawiedliwienia udzielonego darmo moca krwi Drugiego Adama, ludzie zostali
wylaczeni z owej masy potepienia®®. Trudno powiedzie¢ zatem o jakiej liczbie
potepionych, czyli nie wytaczonych z owej masy, mowi $wigty Augustyn. Niektorzy
powotujac si¢ na okreslenie Massa damnata, przypisuja Augustynowi pesymizm
soteriologiczny®®, czemu, ze wzgledu na ztozonosé problemu, nie mozna przyznaé
do konca stusznosci.

Pytanie o liczbg potepionych nie jest bezzasadne. W jego kontekscie problem
piekta ukazuje jeszcze co$ innego, a mianowicie to, ze kazdy musi by¢ swiadomy,
iz poprzez swoje decyzje rozgrywa swoj wieczny los. Jednakze moze i musi w tym
samym czasie ufa¢ tasce Bozej i oczekiwa¢ od Pana mitosierdzia oraz daru zbawienia
dla siebie i dla innych ludzi®®’.

Znaczna liczba wspbtczesnych teologdéw, podejmujac problem piekia,
nawiazuje do wielowiekowej tradycji chrzescijanskiej, ktora wierzy w jego realnosé¢
i niematerialnos¢. Zwracaja uwage, ze jest ono stanem negacji Boga jako Prawdy,
Dobra, Piekna, Mitosci, Wolnosci na catej skali umystu, woli i czyndw. Jednoczesnie

podkreslaja, ze nie lezy ono na linii natury i porzadku stworzenia jako zto fizyczne, lecz

% por, KKK 1033; TAMZE, 1037.

%% por, SWIETY AUGUSTYN, Nagana a faska, VII. 12, X. 26, w: SWIETY AUGUSTYN, Traktaty
0 fasce. Laska. Wiara. Przeznaczenie, 167-205, Poznan -Warszawa-Lublin 1971,177.

% por, F. J. NOCKE, Eschatologia, dz. cyt., 79; Zob. Z. DANIELEWICZ, Traktat 0 rzeczywistosci
ostatecznej..., dz. cyt., 452.

%7 por. L. F. LADARIA, dz. cyt.,, 831; Problem ten porusza w szerszym kontekscie H. U. VON
BALTHASAR, Czy wolno mieé nadzieje, ze wszyscy bedq zbawieni?, Tarnow 1998, 171-194; Zob.
H. SZMULEWICZ, Po tamtej stronie zycia. Zarys eschatologii, Biblos, 143.
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na linii zbawienia i porzadku zbawczego jako sytuacja osobowa, sytuacja grzechu,
odrzucenia taski, odepchnigcia komunii z Trojca Swicta, ktora si¢ ofiaruje w imie
mitosci i wolnosci, cho¢ zawsze w imig tadu moralnego. A poniewaz mozliwos¢ negacji
Boga, nawet poznanego, wynika z tajemnicy wolnosci osoby stworzonej, totez
odrzucenie jedynej Mitosci niesie w sobie wieczna nienawis¢ i rozklad wiasnej
osobowosci®®.

Ujecie to nosi cechy myslenia personalistycznego.

Dzis$ teologia bardziej akcentuje to, ze to nie BAg karze, lecz tylko przyjmuje
decyzje ludzkiej wolnosci, a stan potepienia jest naturalna konsekwencja grzesznych
wyborow, ktdre zabity mitosé. Piekto bedzie jakims istnieniem bez osobowego zwiazku
ze Zrodtem Istnienia i Zycia, jakims istnieniem w sobie samym wbrew Bogu i rodzajem
.anty-osoby”*®. Zdaniem ks. W. Granata pieklo jest konsekwencja sprzeniewierzenia
si¢ stanowi nadprzyrodzonemu przez grzech, negacje¢ mitosci Bozej, wystapienie
przeciwko zyciu na tonie Tréjcy Swictej>™°.

Trudnym do przyjecia pozostaje dzis dla zwolennikdw teorii ,,piekta czasowego”
pogodzenie mozliwosci wspdtistnienia mitosci Bozej z wieczna kara. A przeciez Bdg
godzi w Sobie przymiot sprawiedliwosci z mitosierdziem.

Reasumujac to, co dotyczy mozliwosci wiecznego potepienia nalezy podkreslic,
iz jest ona realna, wynika bowiem z Pisma Swietego i Tradycji. Mowienie o tej
trudnej prawdzie jest przede wszystkim wyrazem troski o zbawienie cztowieka, choc¢
w przeciagu wiekéw koncentrowano sig, by¢ moze zbyt mocno, na analizie kwestii
szczegotowych. Nie zmienia to jednak faktu, iz podstawa mdwienia o piekle staje sie
odrzucenie Boga, dokonane w wolnosci przez cztowieka, bedace owocem jego wyboru
oraz zabicia w nim samym zdolnosci kochania.

Bywa, ze prawda o mozliwosci wiecznego potgpienia powoduje pewien
dyskomfort we wspoétczesnym cziowieku, dlatego trzeba zwaza¢ na to, by nie
pozbawiajac jej radykalnosci, byla ona podawana bez zbednych dociekan

karmiacych wyobraznig.

§5. APOKATASTAZA

%% por. CZ. S. BARTNIK, Mysl eschatologiczna..., dz. cyt., 104-105.

509 przedstawiciele tego nurtu to: Jan Pawet Il, W. Kasper, J. Ratzinger, K. Gézdz, T. D. Lukaszuk,
L. Balter. Zob. CZ. S. BARTNIK, Mysl eschatologiczna..., dz. cyt., 264.

50 por, CZ. S. BARTNIK, Mysl eschatologiczna..., dz. cyt., 264.
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Na koniec trzeba siegna¢ do najwazniejszej koncepcji patrystyki, ktora wpisuje
sie w problematyke dotyczaca mozliwosci potepienia i ktéra do dzi§ budzi ozywione
dyskusje. Jest nia niewatpliwie apokatastaza, czyli teoria, wedtug ktorej cate
stworzenie powroci do pierwotnej doskonatosci. Stowo to jest uzyte w Dziejach
Apostolskich: ,,Mesjasza...niebo musi zatrzyma¢ az do czasu odnowienia wszystkich
rzeczy (...)” (Dz 3, 21)°*.

Wielu teologdw wczesnego Kosciota jak i dzisiejszych uwaza, ze na koncu
czasOw nastapi odnowienie stworzenia na sposob powrotu do samego poczatku. Dokona
si¢ ono w odniesieniu do catego stworzenia, nie wylaczajac grzesznikow, potepionych
i demonow>*.

W opinii Cz. S. Bartnika, na taka interpretacje ztozyly si¢ btedne przestanki
z poczatkow symbiozy mysli chrzescijanskiej i greckiej. Naleza do nich wierzenia,
ze nie moze si¢ potepi¢ ten, kto zostat ochrzczony i cho¢ raz przyjat Eucharystie,
oraz zaczerpnicte ze starogreckiej koncepcji swiata przekonanie o ziu uwazanym
za stabos¢ Stworcy, ktory podlega wyzszym sitom od siebie. Ponadto przypomina,
iz Grecy nie mieli wyobrazenia nieskonczonosci, wyobrazajac sobie wiecznos$¢ jako
powtarzajace si¢ diugie cykle, czyli swiat powtarzalny cyklicznie. Totez nawrdceni
na chrzescijanstwo wyobrazali sobie zbawienie jako udana ucieczke ze $wiata,
z kotowrotéw $wiata®*?.

Pierwsze s$lady nauki o apokatastazie znajduja si¢ u Klemensa
Aleksandryjskiego. Cho¢ mowi niekiedy o ,wiecznej karze ognia”, kar¢ po smierci
uwaza jednak za s$rodek prowadzacy do zbawienia, przypisujac jej charakter
wychowawczy™".

Apokatastaze przypisuje si¢ Orygenesowi, a szczegOlnie jego uczniom. Jako
pierwszy wysuwa on mysl, ze z Bozej logiki dziejéw wynika ostateczne powszechne
pojednanie. W ten sposob daje poczatek jakiejs wizji catosciowej, w ktorej dochodzi

do gtosu neoplatonskie ujecie zia, bedace ostatecznie nicoscia. POzniej dodaje,

> Inne tlumaczenie terminu apokatastasis panton to ,,odtworzenie”, ktére w $wieckim jezyku posiada
rozne znaczenia. Zob. H. U. VON BALTHASAR, Czy wolno mie¢ nadzigje..., dz. cyt., 197.

*2por, CZ. S. BARTNIK, Mysl eschatologiczna..., dz. cyt., 105.

83 por. CZ. S. BARTNIK, Mysl eschatologiczna..., dz. cyt., 105; Na temat cyklicznie rozumianej
apokatastazy: Zob. H. U. VON BALTHASAR, Czy wolno mie¢ nadzieje. .., dz. cyt., 205-206.

>4 Por. F. J. NOCKE, Eschatologia, dz. cyt., 76; Por. J. FINKENZELLER, Eschatologia..., dz. cyt., 205;
Zob. H. U. VON BALTHASAR, Czy wolno mie¢ nadzieje..., dz. cyt., 209; TAMZE, 76.
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ze to wiasnie cierpienie Boga obezwladnia rzeczywistos$¢ zta, przezwycieza ja i odbiera
jej ostatecznos¢®.

Orygenes probuje taczy¢ historie zbawienia z kosmologia, wychodzac od
antycznego wyobrazenia cyklicznosci czasu: ,,Zawsze koniec podobny jest
poczatkowi”>®.

Wedtug niego apokatastaza oznacza odnowienie: ,,ponowne doprowadzenie
do” pierwotnej jednosci $wiata, wiaczajace wszystkie stworzenia rozumne, wiodace
do zgody woli i bycia, jednoczace spetnienie historii przez Boga®™'. Zapewne jest ona
potraktowana przez niego jako hipoteza, co po czgsci wyjasnia sprzeczne opinie
niektorych na ten temat®*®. Stusznym wydaje sie jednak zdanie, iz problem moze tkwi¢
w sposobie prezentowania pogladow przez Orygenesa, polegajacym na przytaczaniu
przez niego opinii i hipotez bez opowiadania si¢ za nimi. Nie wolno zapominac,
ze dzieje si¢ to w czasie tworzenia sie teologii®*®.

Tak wiec, w licznych miejscach jego dziet pojawia si¢ apokatastaza jako:
realizacja oczekiwanego panowania Chrystusa nad catym stworzeniem (por. Ps 110, 1),
poddanie wszystkich nieprzyjaciét Chrystusowi®®, a przez Niego — Ojcu (por. 1 Kor
15, 25-28; Flp 2, 5-11), zapoczatkowanie nowego nieba i nowej ziemi (por. 1z 66, 22),
zjednoczenie wszystkich z Bogiem. Ponadto, niektore teksty sugeruja, ze oczekiwane
powszechne zbawienie obejmie takze szatana i inne zte duchy®*. Sam Orygenes broni
sie mocno przeciwko zarzutom, ze naucza po prostu o ocaleniu diabta®?.

Wsérod  wielkich postaci  poOzniejszego okresu patrystycznego sa tacy,
ktorzy podzielaja nadzieje Orygenesa na powszechne zbawienie. Naleza do nich

np.: $w. Grzegorz z Nyssy, Dydym Slepy, Diodor z Tarsu, Teodor z Mopsuestii,

°1> por. J. RATZINGER, Smier¢ i zycie wieczne, dz. cyt., 197.

*1® ORYGENES, Peri Archont 1, 6,2; Cyt za: H. U. VON BALTHASAR, Czy wolno mie¢ nadzieje...,
dz. cyt., 198.

> por, F. J. NOCKE, Eschatologia, dz. cyt., 77.

518 W opinii niektérych, u Orygenesa mozna znalezé réwniez teksty zaprzeczajace apokatastazie. Por.
J. FINKENZELLER, Eschatologia..., dz. cyt., 206; Wedtug E. R. Redepenninga, na ktdérego powotuje si¢
H. U. von Balthazar, Orygenes w mtodzienczym dziele méwi o niej jedynie tytutem préby. Natomiast
w pozniejszych dzietach podaje nauke o petnej apokatastazie jedynie w formie napomknien, gdyz jest
zdania, ze nie nadaje sie ona do publicznego przepowiadania, przeznaczonego dla nieutwierdzonych.
Por. H. U. VON BALTHASAR, Czy wolno mie¢ nadzieje..., dz. cyt., 207.

19 por, A. ZUREK, Wprowadzenie do Ojcéw Kosciofa, Krakéw 1993, 55.

20 poddanie to Orygenes pojmuje nie jako $rodek wymuszony, lecz wychowawcza i terapeutyczna
pomoc w procesie, w ktory angazuje sie catkowicie wolnos¢ istot rozumnych, a ktérego celem jest
uzdolnienie stworzen do przyjecia Boga. Por. F. J. NOCKE, Eschatologia, dz. cyt., 77.

521 Por. J. FINKENZELLER, Eschatologia..., dz. cyt., 206; Zob. H. WAGNER, Dogmatyka, Krakéw
2007, 467.

522 por. H. U. VON BALTHASAR, Czy wolno mie¢ nadzieje..., dz. cyt., 211; Autor opiera swoje zdanie
na badaniach H. Crouzela.
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Ewagriusz Pontyjski, przejsciowo takze $w. Hieronim®®

. W pozniejszych pismach
sw. Hieronim podkresla odwieczny charakter kar przeznaczonych dla diabta i dla
nieprzyjaci6t Chrystusa®**,

Wczesnemu okresowi Ojcow towarzyszy zywa swiadomosé bliskiej Paruzji,
co ma wptyw na mysl eschatologiczna. Ojcowie greccy, a wsrdd nich $w. Ignacy
Antiochenski, uwage skupiaja przede wszystkim na osobie Chrystusa — ,,0statniego
Adama” i cztowieka nowego — dzigki ktéremu zyjemy jako ci, ,ktérych dosiega
kres czasow” (por. 1 Kor 10, 11) i wypetnienie si¢ Boskiego planu zbawienia
(por. J 19, 28.30)°%.

W epoce Ojcow bierze swodj poczatek, trwajaca poprzez wieki w roznych
wariantach jako echo mysli Orygenesa, tzw. doktryna mitosierdzia. Jej rdzeniem jest
nadzieja na catkowite wytaczenie mozliwosci potepienia chrzescijan lub ztagodzenie
kar piekta ze wzgledu na Boze mitosierdzie®®. Swicty Augustyn co prawda nie
rezygnuje z przekonania o wiecznosci piekta, ale odnoszac si¢ do tez tej doktryny
wyjasnia, iz mitosierdzie Boze ma moc wymierzenia potepionym lzejszej kary niz ta,
na jaka zastuzyli®?’. Z doktryny tej ostatecznie rezygnuje sie w redniowieczu.

Kosciét odrzucit dogmatycznie wiasciwa teoric apokatastazy®®. Mimo
powszechnosci zbawczej woli Boga nie ma zbawienia strukturalnego, mechanicznego,
na mocy jakichs§ pozaosobowych zasad. Gdyby takie zbawienie powszechne
strukturalnie byto, wowczas byt nie miatby budowy opozycyjnej: dobro — zto, prawda —
nieprawda, zycie — $mieré. Cztowiek nie miatby wolnosci w okreslaniu siebie i swego
stosunku do rzeczywistosci. W odpowiedzi na problem istnienia piekta, Cz. S. Bartnik
rozroznia strukture jako cos innego niz akt, fakt, zdarzenie. Tak wigc strukturalnie
biorac istnieje zty czyn, grzech, piekto. Ale nie znaczy to, ze musza nastapi¢ fakty

potepienia i akty niezbawienia®®’.

52 por. J. RATZINGER, Smieré i zycie wieczne, dz. cyt., 197; Zob. Z. DANIELEWICZ, Traktat
0 rzeczywistosci ostatecznej..., dz. cyt., 459; Zob. K. GOZDZ, Trzy stany bytowania..., w: CZ. S.
BARTNIK, Mysl eschatologiczna..., dz. cyt., 209; Do tej listy zwolennikéw H. U. VON BALTHASAR
dodaje: $w. Grzegorza z Nazjanzu, lzaaka z Niniwy, Maksyma Wyznawce oraz Jana Szkota Eriugene.
Por. H. U. VON BALTHASAR, Czy wolno mie¢ nadzieje..., dz. cyt., 206.

24 por. J. FINKENZELLER, Eschatologia..., dz. cyt., 207;

B EK, 1112

°2 por. J.RATZINGER, Smier¢ i zycie wieczne, dz. cyt., 198; J. FINKENZELLER, Eschatologia...,
dz. cyt., 2009.

%27 por, J. FINKENZELLER, Eschatologia, dz. cyt., 209.

528 70b. H. Denzinger, A. Schénmetzer: Enchiridion symbolorum, definitiorum et declarationum de rebus
fidei et morum, Freiburg 1967, nr 72, 76, 212, 342, 409, 411, 486, 574, 596, 630, 780, 801, 839, 1002.

2 por, CZ. S. BARTNIK, Mysl eschatologiczna..., dz. cyt., 106.
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Podsumowujac refleksje dotyczaca drogi ku petni zbawienia, nalezy powiedziec,
ze dla cztowieka rozpoczyna si¢ ona podczas sakramentu chrztu, poniewaz daje on
udziat w Zmartwychwstaniu Chrystusa, ktore jest inauguracja nowej i eschatycznej
rzeczywistosci. Tak wigc, w ciagu ziemskiego zycia poprzez wspétudziat w Smierci
i Zmartwychwstaniu Chrystusa dokonuje si¢ w nim wspotumieranie dla grzechu i taka
przemiana, jaka bedzie udziatem zbawionych.

Na tej drodze konieczne sa znaki sakramentalne, dlatego ze umozliwiaja wierzacemu
na zasadzie antycypacji udziat juz teraz w petni zbawienia.

W sakramencie pokuty, cztowiek antycypuje w zwycigstwie nad grzechem.
Natomiast poprzez Eucharysti¢ stopniowo jest przebostwiany, tworzac communio
z Bogiem i bliznimi, prowadzace do dopetnienia si¢ catej rzeczywistosci w mitosci
Bozej. Jest ona zadatkiem przysziej chwaty, antycypacja uczty weselnej w niebie,
poniewaz aktualizuje si¢ w niej prawda o komunii zbawionych, a sam Chrystus
zmartwychwstaty, obecny na ottarzu, karmi swoim Ciatem, dajac zycie wieczne.

Namaszczenie pozwala jeszcze $cislej ztaczyé¢ sie¢ z Chrystusem, a przez to
nada¢ cierpieniu sens odkupienczy. Jest takze pomoca i podzwignigciem, bedac
znakiem nadziei na ostateczne podzwigniccie, w ktorym mozna dojrze¢
zmartwychwstanie. Dzieki kaptanstwu realizujacemu sie w stuzbie na rzecz Krdlestwa,
dobra przyszte sa juz antycypowane w terazniejszosci. Natomiast bezzennos$¢ dla
Krolestwa Bozego wskazuje na cel ostateczny poprzez catkowite i niepodzielne
poswigcenie Panu i Jego sprawom.

Sakrament matzenstwa antycypuje pelni¢ zbawienia w mitosci matzenskiej,
bedacej obrazem mitosci Chrystusa do Kosciota. Jest on takze znakiem przysztych
godow eschatycznych i radosci z dopetnienia si¢ catej rzeczywistosci.

Definitywnym momentem w drodze ku peini zbawienia konczacym etap
doczesny sa: smier¢ oraz sad szczeg6towy. Stawiaja one cztowieka w obliczu Jezusa
Chrystusa Sedziego, do ktdrego nalezy zapowiedziana rzeczywistosc¢.

Wydaje si¢ stusznym podkreslenie, ze w ujeciu $mierci i sadu wspotczesna
teologia zwraca szczeg6lna uwage na: charakter personalny $mierci, odniesienie
do Zmartwychwstania Chrystusa, ktore stanowi centralne wydarzenie eschatologiczne
historii, i prawzor ostatecznego, docelowego stanu, ktory bedzie udziatem cziowieka,

odniesienie historiozbawcze, polegajace na udziale cztowieka przez chrzest w $mierci
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Chrystusa, by zyt nowym zyciem, a przez smier¢ fizyczna zostat wszczepiony w Jego
akt odkupienczy.

Podkresla réwniez dynamiczny i osobowy charakter sadu. Tak wiec celem sadu
jest nie tylko ujawnienie catej prawdy poprzez catosciowe spojrzenie na zycie w swietle
Bozej mitosci i odniesienie jej do Jezusa Chrystusa, bedacego wewngtrzna Norma,
ale przede wszystkim wprowadzenie do petni zbawienia.

W sposob wyrazny odrzuca reinkarnacje, a w odniesieniu do hipotezy o smierci
jako ostatecznej decyzji, wykazuje stabe jej podstawy.

Prawda o Sadzie Ostatecznym pozostaje w $cistym zwiazku z osoba Chrystusa
i Jego przyjsciem. Nauka ta ma charakter pozytywny, zbawczy. Eksponuje si¢ W nigj
osobowa relacje w stosunku do Sedziego. Z drugiej strony sad bedzie miat charakter
kosmiczny. Bog wypowie przez Chrystusa swoje definitywne stowo nad historia.
W nauce tej wida¢ potaczenie prawdy o sadzie ostatecznym z wezwaniem
do nawrdcenia, ale tez do nadziei.

Dalszym etapem jest posmiertne oczyszczenie. Nauka na jego temat ksztattuje
sie stopniowo, czerpiac inspiracjc z Pisma Swietego. Poczatkowo sprowadza sig
gtownie do praktycznego wymiaru, wyrazajacego si¢ w modlitwach za zmartych,
liturgii i praktykach sakramentalnych. Dostrzega si¢ w nim mozliwos¢ posmiertnego
odbycia pokuty koscielnej lub tez element pneumatyczno-pedagogiczny, terapeutyczny,
wskazujacy na dojrzewanie poprzez cierpienie.

Liczne oficjalne orzeczenia Kos$ciota mowia przede wszystkim o istnieniu
czyséca, 0 oczyszczeniu jako koniecznym warunku dostapienia radosci zycia
wiecznego, 0 pomocy w postaci modlitwy, jatmuzny, a przede wszystkim Ofiary
Eucharystycznej, jaka moga podjac zyjacy cztonkowie Kosciota.

Wspotczesna wyktadnia koscielnego nauczania na temat czyséca jest Katechizm
Kosciota Katolickiego. Podkresla si¢ w nim, ze ci, ktorzy dostepuja oczyszczenia, maja
pewnos¢ zbawienia, a ich stan rdzni sie od stanu potepionych.

We wspoltczesnej teologii przewaza zdecydowanie pozytywna interpretacja
posmiertnego oczyszczenia. Jest ono darem i szansa wykorzystania oczyszczajacego
charakteru cierpienia, przezywanego juz w nadziei petnego udziatu w peini zbawienia.
Dotyczy ono tych, ktorzy nie dojrzeli jeszcze w mitosci i nie sa przygotowani
do wejscia w catkowita wspolnote z Bogiem.

Akcent jest potozony na tym, iz posmiertne oczyszczenie jest wydarzeniem faski,

a jednoczesnie wymogiem Bozej mitosci. Nie pomija sic¢ w nim wszakze jego
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elementu bolesnego. Problem oczyszczenia jest ukazywany w kontekscie zbawienia.
Ma on bowiem sens o tyle, o ile prowadzi do petni zbawienia. Problemem otwartym
pozostaje sam sposob, w jaki sie to dokonuje.

Bliska wspdtczesnej teologii jest mysl ujmujaca czysciec w oparciu o kategorie
mitosci oczyszczajacej dusze w pozaziemskim zyciu, w ktorym akcentuje si¢ Boze
mitosierdzie, bedace jednoczesnie ostateczng szansa pokuty.

Mozliwos¢ utraty petni zbawienia zwiazana jest przede wszystkim z osobistym
opowiedzeniem si¢ cztowieka przeciw Bogu, w trwaniu w grzechu i odmowie danej
Bogu. Stan ten jest potgpieniem wiecznym.

W konfrontacji tej prawdy z teoria apokatastazy, nalezy uwzglednic to, ze piekto
rzeczywiste istnieje, ale nie da si¢ nic pewnego powiedzie¢ o konkretnym akcie nie-
zbawienia. W tym swietle wida¢ wyraznie, iz chrzescijanska nadzieja na powszechne
zbawienie nie podwaza istnienia rzeczywistego, czyli strukturalnego piekta, i nie musi
by¢ gtoszona kosztem takiego ujecia $mierci, sadu szczegOtowego, posmiertnego

oczyszczenia jako kolejnych etapdw prowadzacych do petni zbawienia.
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ROZDZIAL V
PELNIA ZBAWIENIA
W UJECIU WACLAWA HRYNIEWICZA

Bogaty dorobek teologiczny W. Hryniewicza jest owocem szerokich
zainteresowan ich autora®*’. Jego zasadnicza czesé stanowia rozwazania dotyczace
zbawienia oraz rzeczywistosci ostatecznej odnoszacej si¢ do cziowieka i $wiata.
W niniejszym rozdziale zostana zaprezentowane poglady teologiczne W. Hryniewicza,
ktore stanowia podstawe dla jego catosciowej interpretacji idei petni zbawienia.
Zestawienie ich ze soba bedzie wiasciwym ttem dla pokazania, co jest szczegdlnie
charakterystycznego w owym ujeciu idei pelni zbawienia, prezentowanym przez
W. Hryniewicza, ktore nurty teologiczne sa w nim szczegoélnie widoczne, a ktére mozna
okresli¢ jako hipotetyczne. Tak wiec przedmiotem refleksji niniejszego rozdziatu
bedzie: Zmartwychwstanie (8 1), zycie wieczne (8 2), kosmiczny wymiar petni

zbawienia (8 3).

§1. ZMARTWYCHWSTANIE

Refleksja teologiczna W. Hryniewicza, ujmujac w sposob integralny wydarzenia
paschalne, koncentruje sie zasadniczo wokét Jezusa Chrystusa, a nastepnie wokot
cztowieka zbawionego przez Chrystusa, ktéry stoi w centrum eschatologii. Piszac
0 Zmartwychwstaniu, uzywa on sformutowania: ,cielesne zmartwychwstanie”
dowartosciowujace role ciata. Jest ono czesto uzywane przez W. Hryniewicza, rowniez
dla podkreslenia, ze dotyczy ono catego cztowieka. Interpretacja Zmartwychwstania

stanowi istotna czgs¢ idei petni zbawienia wedtug W. Hryniewicza.

*% Naleza do nich m.in.: ekumenizm, (teologia paschalna), soteriologia, eschatologia.
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a) Jednos¢ wydarzen paschalnych.

Refleksja  teologiczna  Hryniewicza  dotyczaca ~ Zmartwychwstania,
charakteryzuje sie chrystocentryczno-paschalnym ukierunkowaniem. Swiadczy o tym
fakt postawienia w punkcie wyjscia oraz w jej centrum Osoby Jezusa Chrystusa wraz
z wydarzeniami paschalnymi. Nawiazuje w ten sposob do starochrzescijanskiej tradyciji,
ujmujacej misterium paschalne jako niepodzielna catos¢®. Przypomina w oparciu
o te tradycje z 11-111 w., ze: ,,Pascha w sensie $cistym jest przejscie Chrystusa ze $mierci
do zycia, przekroczenie granicy migdzy zyciem doczesnym, naznaczonym pigtnem

grzechu i $mierci a zyciem przyszlego wieku”>*

. Uzasadnienie natomiast znajduje
w Ewangelii Janowej, wedtug ktdrej Ukrzyzowanie, Wywyzszenie, Zmartwychwstanie
i powrét do Ojca stanowia jedno misterium uwielbienia Syna przez Ojca .

Postulowany przez Hryniewicza optymizm w spojrzeniu na ostateczne
spetnienie, jak wida¢, zakorzeniony jest gtownie w integralnym ujeciu wydarzen
paschalnych teologii pierwszych wiekdéw. Uwidacznia si¢ w stwierdzeniu, ze tak jak
Smier¢ i Zmartwychwstanie Chrystusa sa od siebie nieodtaczne, tak doswiadczenie
smierci cztowieka $cisle zwiazane jest ze zmartwychwstaniem.

W integralnym ujeciu wydarzen paschalnych miesci sig¢ takze, zdaniem
Hryniewicza, wzajemny zwiazek Wocielenia i Zmartwychwstania. Wcielenie jest
bowiem zwiazane z peina realizacja cztowieczenstwa w tajemnicy Zmartwychwstania
Chrystusa, a jego Smier¢ dobrowolnie przyjeta jawi si¢ jako dopenienie Wecielenia
w ciele cierpigtliwym. Opowiada si¢ wigC za uznaniem Wcielenia jako integralnej

h 534

czesci wydarzen paschalnych”. W tej perspektywie Zmartwychwstanie jawi si¢ jako

misterium Wecielenia w jego pelnej realizacji i chwalebnej petni®®°.
Bardziej brzemienny w skutki wydaje si¢ zwiazek Zmartwychwstania
I Wniebowstapienia, poniewaz — zdaniem W. Hryniewicza — Wniebowstapienie

rozwija dalej sens Zmartwychwstania, a wiec zarowno Zmartwychwstanie,

531 Chrystus nasza Pascha, 120.

532 Chrystus nasza Pascha, 159-160.

53 W odréznieniu od synoptykéw, ktdrzy zachowuja pewna chronologie wydarzen; Chrystus nasza
Pascha, 120.

>3 Chrystus nasza Pascha, 277-280; 274.

% Mozna przypuszczaé, ze inspiracja dla Hryniewicza byta m.in. lektura mysli Ojcéw greckich,
poniewaz wg nich istnieje scisty zwiazek Zmartwychwstania z Wecieleniem. Pojmuja oni cate dzieto
odkupienia jako przebostwienie ludzkiej natury Chrystusa, pociagajace za soba przemiang catej ludzkosci
i Swiata.
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jak i Wniebowstapienie sa ,,réwnoczesnymi wydarzeniami ponadhistorycznymi,
dwoma uzupetniajacymi sie¢ wymiarami uwielbienia Jezusa. Wyraza je tutaj ,,jezyk
uwielbienia” wiasciwy Janowej Ewangelii i zwiazanej z nia Tradycji wschodniej.

Idea Wniebowstapienia rozni si¢ wiec jedynie logicznie od Zmartwychwstania
pojetego jako powstanie z martwych.
Whniebowstapienie jest wywyzszeniem Zmartwychwstatego Chrystusa u Ojca (por. J 14,
12.28) jako Pana wszechswiata. Jest uwielbieniem Chrystusa (...)">%.
Oddzielenie okresem 40 dni Zmartwychwstania od Whniebowstapienia, o ktérych mowa
w Dziejach Apostolskich, W. Hryniewicz interpretuje jako liczbg symboliczna, swigta,
»,0znaczajaca w tym przypadku szczegolny czas taski oraz petni¢ doswiadczenia

7337 W Ewangelii Lukaszowej widzi Wniebowstapienie jako ostatnie

paschalnego
ukazanie sie Chrystusa, ktorych celem byto przyblizenie apostotom znaczenia
Zmartwychwstania®*®,

W. Hryniewicz, opowiadajac si¢ za tacznym traktowaniem wydarzen
po Zmartwychwstaniu uwzgledniajacych Wniebowstapienie®®® jako manifestacje
wewnetrznej tresci misterium®*, widzi w nich wydarzenia eschatyczne, ktérych
nie mozna pojmowac w kategoriach doczesnych.

W konsekwentnie podjetej probie ukazania jednosci wydarzen paschalnych oraz
ich zewnetrznej manifestacji, poszerza perspektywe o uchwycenie zaleznosci pomiedzy
Zmartwychwstaniem, Wniebowstapieniem a Paruzja.

Laczac przysztosciowa interpretacje Paruzji z terazniejszosciowa podkresla
z jednej strony aspekt oczekiwania na spotkanie z Chrystusem, ktory przyjdzie,
z drugiej zas mozliwos¢ spotkania tego samego zmartwychwstatego Chrystusa juz
teraz, poprzez zycie dla drugich, przezwycigzajac $smier¢ i zmartwychwstajac
do nowego zycia.

Jego zdaniem, opisana w Dziejach Apostolskich scena Wniebowstapienia jest
poniekad odwrdconym obrazem Paruzji. Jest ona $swictem Chrystusa, ktdrego Bog
wywyzszyt i uczynit Panem wszechswiata. Rozstanie z uczniami wskazuje na ustanie

pewnego sposobu relacji i pociaga za soba oczekiwanie Jego powrotu®. We

% Fragment J 14, 12.28 , do ktérego odwotuje si¢ Hryniewicz, nie do konca jest zwiazany
z poprzedzajacym go zdaniem; Chrystus nasza Pascha, 363.

3" Chrystus nasza Pascha, 364.

%% TAMZE, 364.

5% Oddzielne swigto Wniebowstapienia utrwalito si¢ w 2 potowie 1V w.

%0 Chrystus nasza Pascha, 365.

¥ TAMZE, 366.

140



wzajemnej zaleznosci tych dwdch wydarzen, Hryniewicz dopatruje si¢ elementu nadziei

i oczekiwania, tak bardzo potrzebnych cztowiekowi.

b) Cielesny charakter Zmartwychwstania.

Zagadnienie cielesnego charakteru Zmartwychwstania Chrystusa, taczy
w rozwazaniach Hryniewicza kwestic nowej rzeczywistosci przemienionego Ciata
Chrystusa, jego zwiazku z ciatem ziemskim, perspektywy kosmicznej oraz losu
cztowieka®”. Zmartwychwstaly ukazuje si¢ jako Zyjacy, objawia si¢ jako tozsamy
z ukrzyzowanym Jezusem z Nazaretu. Cztowiek pod wptywem tego spotkania ulega
przemianie, a tym samym przemienia si¢ takze moca Ducha Swigtego czastka $wiata,
nierozerwalnie ztaczonego z losami ludzi®**.

Podstawa dla jego refleksji sa nowotestamentowe $wiadectwa, ktére moéwia
0 zmartwychwstaniu cielesnym, w calym jego realizmie, sformutowane jezykiem
uwzgledniajacym integralny sposéb rozumienia materii i ciata.

Tak wiec, w Zmartwychwstaniu zostato przemienione cale cziowieczenstwo
Chrystusa, a z zycia ziemskiego przeszedt On do chwalebnego zycia eschatologicznego
samego Boga. Swiadectwa te nie pozostawiaja zadnej watpliwosci co do faktu,
ze w Smierci i Zmartwychwstaniu Jezusa zostato definitywnie przezwycigzone to,
co jest cecha dawnego istnienia w stanie upadku®*.

W odniesieniu do Ciata Jezusa, Hryniewicz dodaje za Leonem Dufourem,
ze jak w czasie zycia ziemskiego Ciato Jezusa podlegato ograniczeniom przestrzenno-
czasowym, tak po Zmartwychwstaniu zostato ono catkowicie przemienione.
Cztowieczenstwo Chrystusa nie ma juz doczesnych cech ludzkich, nalezy bowiem
do $wiata Boskiego, $wiata eschatycznego®®.

Zostato przeobrazone moca chwaty Boga, dzigki czemu zajasnial w Nim
najpelniej obraz Bozy*®. To, co stalo si¢ udzialem Jego czlowieczenstwa, jest

przeznaczeniem wszystkich ludzi noszacych w sobie obraz i podobienstwo Boze>*'.

2 Zdaniem Hryniewicza, koncepcja tradycyjna, u podstaw ktorej widzi przestanki dualistycznej
antropologii, nie jest w stanie wyrazi¢ ani catej nowej rzeczywistosci przemienionego Ciata Chrystusa,
ani zwiazku zachodzacego pomiedzy Ciatem zmartwychwstatym a ciatem ziemskim.

>3 pascha Chrystusa, 364.

> TAMZE, 138.

> Nasza Pascha, 234.

546 pascha Chrystusa, 91.

*" TAMZE, 140.

141



A zatem, wracajac raz jeszcze do kwestii Ciata zmartwychwstatego, trzeba
powiedzie¢, ze uwielbione Ciato Chrystusa jest rzeczywiste, przeniknicte dziataniem
Ducha Swietego.

W. Hryniewicz zauwaza, ze takie ujgcie jest blizsze Kosciotowi Wschodniemu
ze wzgledu na jego pneumatologiczna wrazliwos¢. W konsekwencji przesuwa Sie
akcent w postrzeganiu Ducha Swigtego jako sprawcy nowej eschatycznej sytuacji.
W oparciu 0 wyzej wspomniana Tradycje wschodnia, W. Hryniewicz wyjasnia,
ze energie Ducha Swigtego sa energiami nowego stworzenia, ktére objawity sig
w zmartwychwstatym Chrystusie. Sa to sity rezurekcyjne, przenikajace sfere ducha,
cielesnosci i materii>*® .

Glebszy sens cielesnego charakteru Zmartwychwstania wiaze sie z wydarzeniem
pustego grobu. Nieobecnos¢ w nim Ciata Jezusa, W. Hryniewicz, podobnie jak
Clement, interpretuje jako symbol przemiany naszego s$wiata w nowy $wiat
zmartwychwstania. Nieobecnos¢ ta, przemienia sie¢ w taka obecnosé¢, ktora odtad
nie podlega ograniczeniom przestrzenno-czasowym S$wiata. Twierdzi on rowniez,
iz lepszym okresleniem niz ,,pusty grob” bytoby ,grob otwarty”. Symbolizowatby
on niejako potrzebg otwartosci na nowy wielki sens. A jest nim fakt przezwycigzenia
przez Boga $mierci, ktdra juz si¢ nie jawi jako nonsens i absurd, a zycie ludzkie nabiera
nowego znaczenia dzigki Zyjacemu.

Wida¢ wyraznie, iz akcent teologicznej refleksji spoczywa na Osobie
Zmartwychwstatego®™®. Ukazywanie si¢ Zmartwychwstatego®™® uczy, zdaniem
W. Hryniewicza, paradoksalnej prawdy o Jego trwatej i gicbokiej obecnosci,
pomimo znikniecia i odejscia.

Zmartwychwstanie wprowadza przemiang w sam sposéb obecnosci Chrystusa.
Odejscie do Ojca nie wyklucza wcale prawdziwej i statej obecnosci wsrod ucznidw.

8 Zob. W. HRYNIEWICZ, Pascha Chrystusa w dziejach czlowieka i wszechswiata .Zarys
chrzescijarniskiej teologii paschalnej- T.3,Lublin 1991, 468.

> Nawiasem mowiac, punkt cigzkosci w argumentowaniu  Zmartwychwstania, tkwi zdaniem
Hryniewicza w dowodzeniu prawdziwosci $wiadectwa tych, ktdrzy mowili o spotkaniu Go jako
Zyjacego, a nie w fakcie pustego grobu; Chrystus nasza Pascha, 330-331.

>0 Zmartwychwstaty ukazat si¢ uczniom, ,pierwszego dnia tygodnia”, ktory tradycja nazywa czesto
»dniem 6smym”. Byloby to wg niego jeszcze jedno potwierdzenie eschatologicznego charakteru
wydarzenia paschalnego, poniewaz ten dzien jest dniem wiecznosci, symbolem nadejscia eschatycznego
krélestwa Bozego, obecnego odtad w czasie. Hryniewicz konsekwentnie dopowiada, ze ukazania
relacjonowane przez $wigtego Lukasza, maja miejsce w Jerozolimie lub w poblizu, w czym mozna
dopatrywac sig aluzji do Jeruzalem niebieskiego, ktore symbolizuje ,,pierwszy” — [6smy] dzien tygodnia
(por. Lk 24, 1).
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Natomiast obecnos¢ we wspolnocie wierzacych jest ustawicznym
przychodzeniem, antycypujacym koncowa Paruzje.

W. Hryniewicz konkluduje, ze w tym znaczeniu mozna powiedzie¢, iz Chrystus
Zmartwychwstat po to, aby jeszcze glebiej wejsé w ludzkie dzieje, w dzieje Kosciota®".
Wychodzi on naprzeciw wszystkim ludziom wszystkich czasow i pozwala rozpoznaé¢
swa twarz™ . Wraz ze Zmartwychwstaniem Jezus otrzymuje udziat w chwale
odwiecznego Logosu®®® .

W. Hryniewicz przyjmuje, podobnie jak niektorzy przedstawiciele Tradycji
wschodniej, iz Ciato Jezusa (Jego zwioki) zostaly przyjete przez chwalebnego
Chrystusa, ktéry odtad za posrednictwem swego przemienionego Ciata przeniknigtego
moca Ducha Sw. (,.ciato duchowe™) przetwarza caty wszechswiat™*,

Wyjasnia tez, ze ciato to nie tylko jest ciatem indywidualnym, lecz zarazem zaczatkiem
przemienionego wszechéwiata — co jest niezwykle wazne dla podjetej refleksji>>° .

Mysl ta pojawia sie¢ rowniez u Marteleta, do ktérego odwotuje sie
W. Hryniewicz, gdy pisze dalej, ze jedynie Chrystus przez swoje Zmartwychwstate
Ciato staje si¢ nowym poczatkiem $wiata, ,,pierwocinami” (por. 1 Kor 15,22) nowego
zycia, wyzwolonego od entropii i $mierci. Wyzwolenie to dotyczy w Jezusie nie tylko
cztowieka, ale réwniez catego $wiata>®.

Pozostaje jeszcze kwestia bardzo istotna dla rozumienia catosciowej idei
petni zbawienia przez W. Hryniewicza. Chodzi o moment Zmartwychwstania.
W. Hryniewicz uwaza, ze Boski akt wskrzeszenia Chrystusa nie jest wydarzeniem,
ktore miato nastapi¢ po jego smierci, lecz jest manifestacja tego, co dokonato sig
w $mierci: nowego, eschatologicznego zycia. Wynika stad jasno, ze W. Hryniewicz
opowiada si¢ za Zmartwychwstaniem Chrystusa w samym momencie $mierci. Jednak
nie uzywa tego stwierdzenia, poniewaz jego zdaniem naruszatoby si¢ wowczas sama
logike jezyka. Wprowadza zatem rozrOznienie na typy pierwotnego jezyka
chrzescijanskiego, ktory rowniez stuzyt w pierwszych wiekach do wyrazenia wiary
paschalnej. Uzasadnienie znajduje w tradycji Janowej. Co do tego drugiego typu,

ktorym sam si¢ postuguje - jest to jezyk wywyzszenia. Przy jego pomocy formutuje

%! Chrystus nasza Pascha, 335-337.

2 TAMZE, 340.

>3 TAMZE, 341.

>>* Hryniewicz, podobnie jak Leon Dufour, przyjmuje rozwiazanie bliskie réwniez Clementowi; Chrystus
nasza Pascha, 351.

> Takie ujecie zaczerpnat Hryniewicz od Clementa; Chrystus nasza Pascha, 347.

56 Mysl te mozna odnalezé takze u Marteleta, do ktérego odwotuje sie Hryniewicz; Chrystus nasza
Pascha, 352.
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mysl w nastepujacy sposob: Jezus zostal wywyzszony w chwale od momentu
swojej smierci®’.

Przyjecie tej prawdy pozostaje w $cistym zwiazku z konsekwencjami
dotyczacymi zmartwychwstania cztowieka. Nie bez wplywu pozostaje tez samo
rozumienie czasu. Wedlug niego, pojawia si¢ trudno$¢ wodwczas, gdy
zmartwychwstanie w $mierci odrdznia sie od zmartwychwstania powszechnego

za pomoca Kategorii czasowych>®

. Poza tym, w proces eschatycznej przemiany
wiaczony jest nie tylko cztowiek jako jednostka, lecz rowniez cata spotecznos¢ ludzka,
historia 1 $wiat. Dzieje si¢ tak dlatego, ze cala rzeczywistos¢ skupia si¢ w losach

kazdego cztowieka®™®

. W $mierci cztowiek osiagnie kres catych dziejow.

To powiazanie wida¢ wyraznie w interpretacji cielesnego zmartwychwstania
cztowieka. W. Hryniewicz ujmuje je jako przemiang zmartego ciala w obrebie
wszechswiata, ktory wraz ze Zmartwychwstaniem Chrystusa rowniez zostat tajemniczo
przemieniony w gtebi swej rzeczywistosci. W tym nowym wszechswiecie osobowosé
ludzka nie znika. Zostanie zachowana ciagtos¢ migdzy tym, ktory zmartwychwstat,
a tym, ktory zyt na ziemi. Ciagto$¢ zapewnia Bog Stworca i Ozywiciel, ktéry powotuje
do istnienia i wskrzesza do nowego zycia®®. Zmartwychwstanie nie narusza
okreslonych przez ludzkie ciato zwiazkdw ze swiatem, lecz nadaje im nowy, wytacznie
pozytywny charakter, wykluczajacy raz na zawsze wszelka zaleznos¢ od s$mierci.
Zmartwychwstanie radykalnie przeobraza ten zwiazek. Zapewnia ciatu czltowieka
W jego zwiazkach ze $wiatem stan catkowitej niezniszczalnosci®®".

Zdaniem Hryniewicza, stanowisko Kongregacji Nauki Wiary nie odrzuca
wyraznie pogladu o zmartwychwstaniu po smierci, lecz wyraza niepokdj co do sprowa-
dzenia catej rzeczywistosci Zmartwychwstania, o ktorej moéwi Pismo Swigte, jedynie
do zmartwychwstania poszczegélnych ludzi w momencie $mierci®®?. Dokument
Kongregacji Nauki Wiary z 17.05.79 r., stosujac w relacji W. Hryniewicza
kategorie czasowe dla odroznienia zmartwychwstania w $mierci od zmartwych-

P L]

wstania powszechnego, moéwi, ze ,ja” cziowieka (dusza) miedzy S$miercia

" TAMZE, 354.

*%8 pascha Chrystusa, 340.

% 7Zob. W. HRYNIEWICZ, Pascha Chrystusa w dziejach czlowieka i wszechswiata .Zarys
chrzescijarniskiej teologii paschalnej- T.3,Lublin 1991, 340.

%80 Chrystus nasza Pascha, 350.

%1 por. W. HRYNIEWICZ, Chrystus nasza Pascha. Zarys chrzescijasiskiej teologii paschalnej, Lublin
1987, 351.

%2 pascha Chrystusa, 340.
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a zmartwychwstaniem pozbawione jest ,,petnej cielesnosci”, gdyz ta osiagnie dopiero
na kofcu $wiata w zmartwychwstaniu ciata>®*.

Jak wida¢, Hryniewiczowi bliski jest model wertykalny, w odr6znieniu od trady-
cyjnego, ktory taczac zmartwychwstanie ze $miercia przenosi na cztowieka to,
co rzeczywiscie dokonato si¢ juz w Smierci i Zmartwychwstaniu Chrystusa,
a wydarzenia ostateczne (éschata) nie znajduja si¢ dopiero na koncu linii czasu,
ale niejako przecinaja ja na catej jej dtugosci; sa bliskie kazdemu cztowiekowi w jego
smierci®®. Pisze tez, iz wieczno§¢ nie przychodzi po skonczeniu czasu i po koncu
historii, ale bedac w stosunku do tej wtasnie ziemskiej historii transcendentna, jest ona
jednoczesnie tkwiacym w niej ostatecznym spetnieniem>®.

Uwzglednienie perspektywy czasowej w wydarzeniu Zmartwychwstania i jego
konsekwencjach zamyka niczym klamra omawiane wydarzenie. W. Hryniewicz
nie obawia si¢ wtaczy¢ tej perspektywy do teologicznych rozwazan, inspiracje czerpiac
z teologii prawostawnej>®.

Przypomina, ze $mier¢ Jezusa nastapita w przemijajacym czasie historii,
ale zawiera w sobie koniec czaséw>®’. M6wi natomiast, ze tego samego stwierdzenia
nie da si¢ uzy¢ w stosunku do Zmartwychwstania, gdyz dokonato si¢ ono poza
zasiegiem czasu, niejako na styku z wiecznoscia>®®.

W rzeczywistosci nie jest juz ono wydarzeniem nalezacym do ziemskiego
sposobu egzystenciji. Granica czasu jest $mier¢, poczatek wiecznosci®®®.

W. Hryniewicz przypomina, iz Zmartwychwstanie Chrystusa ma charakter
ponadczasowy i eschatologiczny. Zmartwychwstaty Chrystus przemienia czas
i przestrzen®’®, majac nad nimi wiadze. Przezwycieza destrukcyjnosé czasu i przestrzeni
moca swojego Ducha. Jego Pascha obejmuje i przenika wszystkie czasy i miejsca’’’.

W Nim przestrzen nie dzieli, a czas nie niszczy. Przestaja tez by¢ nosnikiem smierci.

*3 TAMZE, 340.

* TAMZE, 356.

%5 Odwotuije sie tutaj do Schillebeeclexa; Pascha Chrystusa , 345.

%% pogkresla to szczegdlnie J. Klinger w ksiazce: O istocie prawosfawia; Pascha Chrystusa, 220.
%7 Nasza Pascha, 269.

%8 TAMZE, 271.

%9 TAMZE, 271.

570 pascha Chrystusa, 220.

51 Nasza Pascha, 273.
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Ludzkie istnienie zostaje w ten sposdb wyzwolone od metafizycznego
zamkniecia w przemijajacych momentach czasu. Staje si¢ otwarta przestrzenia nowego
zycia®’?.

Hryniewicz wilacza tu kategorig ,Czasu przemienionego™®"

. Jego zdaniem,
przyjecie pojecia czasu przemienionego pozwala przezwycigzy¢ jednostronnosé
alternatywy: czas albo wiecznos¢®™*. W $wietle problematyki temporalnej, Osoba
Ducha Swictego jawi si¢ jako ,Duch wieczny”, ktory pozostaje Panem czasu,
transcendentnym w stosunku do przesztosci®”.

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

Opierajac si¢ na Ewangelii Janowej, Tradycji pierwszych wiekdéw oraz wykorzystujac
intuicje teologii wschodniej z jej rysem apofatycznym, ujmuje ja przede
wszystkim w kategorii uwielbienia i wywyzszenia, taczy aspekt przysztosciowy
z terazniejszosciowym oraz wprowadza do refleksji nieodzowny element nadziei

na spetnienie wydarzen ostatecznych.

§ 2. ZYCIE WIECZNE

Pomijajac  wstepne rozroznienia i uzupetnienia trzeba zauwazy¢, ze dla
W. Hryniewicza zycie wieczne jest rzeczywistoscia dynamiczna, dokladnym

zaprzeczeniem zakrzeplego istnienia w bezruchu®"®

. Jest kresem ludzkiej Paschy
ku Bogu®”" lub tez oczyszczeniem i spetnieniem tej prawdziwej mitosci, ktéra zostata
zapoczatkowana w czasie zycia ziemskiego®’®. Nie wida¢ tu na razie podziatu na
wymiar indywidualny i powszechny, ale tez biorac pod uwage catos¢ refleksji, trudno
wytyczy¢ wyrazna granice miedzy nimi. Widaé, nie stanowi to dla W. Hryniewicza

istotnego problemu .

*2 pascha Chrystusa, 220.

™ Jest to proces ustawicznego dojrzewania i owocowania catej ziemskiej egzystencji czlowieka
do ostatecznego spetnienia w Bogu. Chodzi tu o Kkategori¢ czasu przemienionego lansowana przez
Lohfinka. Ratzinger i Vorgimler krytycznie si¢ do niej odniesli.

> pascha Chrystusa, 346.

> Nasza Pascha, 282.

%76 pascha Chrystusa, 219.

> Nadzieja zbawienia, 156.

*8 pascha Chrystusa, 155.
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W. Hryniewicz przypomina, ze wedlug okreslenia Pisma Swietego
(zob. zwt. J 3, 15-16; 4,14; 6, 40, 47, 54; 17, 2-3) i starochrzescijanskich symboli

wiary wiecznos¢ jest ,zyciem wiecznym”>"

. W interpretacji stowa ,,wiecznos¢”
koncentruje si¢ na tym, iz pochodzi ono w jezyku hebrajskim od stowa: ,,ukrywaé”
(olam). Wyciaga stad wniosek, ze pozagrobowe losy cztowieka i Swiata okryte sa
zaslona Bozej tajemnicy, ktdra rozjasnia jedynie wiara i nadzieja®®.

Odwotujac sie do autorytetu Biblii, zycie wieczne ujmuje jako cel
I urzeczywistnienie wszystkich obietnic w niej zawartych. Obietnice te dotycza
przysztosci, ktorej nie zagraza $mier¢; bliskosci Boga, wyzwolenia z cierpienia i bolu,
radosci z przemienionego $wiata oraz wszechogarniajacego pokoju (szalom).

W. Hryniewicz wskazuje na obrazy eschatologiczne, ktdérymi postuguje sie
Biblia, mowiac o przysztosci cztowieka, ludzkosci i swiata.

Wsrod tych, ktére maja wymiar wspolnotowy wylicza: gody weselne, uczta, raj,
nowe miasto Boze. Wymiar indywidualny niesie w sobie biblijne ,,nowe imig”.

Bowiem, jego zdaniem, znajomos¢ imienia zaklada wzajemna zazyto$¢, wywyzszenie
I nowa relacje do Boga. Dlatego cztowiek jest bliski Bogu, cieszy si¢ Jego przyjaznia
I mitoscia.

Najwyzsza miara ludzkiego spelnienia i1 szczescia, majacego SwoOj wyraz
we wspolnocie zbawionych, jest biblijna scena weselnej radosci. W oparciu o biblijne
obrazy, W. Hryniewicz zarysowuje rzeczywistos¢ zycia wiecznego. Zwraca uwage
na uniwersalizm Krdlestwa, przetamujacy wszelkie ludzkie bariery i rys intymnosci,
ale tez nieprzemijajacego $wicta nieba i ziemi®®!. Twierdzi, ze obrazy, symbole
i poréwnania bardziej docieraja do cztowieka, budzac zdumienie, wdziecznosc,

nadzieje.

a) Wspolnotowy charakter zycia wiecznego.

Wspolnota zbawionych nie jest statyczna, podkresla W. Hryniewicz. Jego
zdaniem, nie nalezy wigc btednie interpretowaé¢ sformutowania: ,,wieczny odpoczynek”,

sugerujac bezruch i statyke, ile raczej podkresla¢ dynamike zycia wiecznego. Jest ono

S TAMZE, 219.
50 TAMZE, 428
%81 Nadzieja zbawienia 156-157.
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bowiem nieograniczonym rozwojem i tworczoscia, wzrastaniem ,,z jasnosci w jasnosc”
(por. 2 Kor 3,18), a nie biernoscia, bezruchem i niezmiennoscia .

Powstaje jednak pytanie o sytuacje zbawionych. Otdz, wedtug W. Hryniewicza,
moga oni zachowa¢ w sobie co$ z meki potepienia, w sensie cierpienia, od ktorego
wyzwolita ich mitos¢ Boga, przyjeta twérczym wysitkiem ducha ludzkiego®®. Wszak
wspolnota zbawionych to ci, ktdrzy zachowali czystos¢ serca, ale réwniez i ci, ktérym
wiele wybaczono. Problem dotyczy wiec obecnosci jakiegos pierwiastka cierpienia
w zbawionych. W. Hryniewicz nie daje jednoznacznej odpowiedzi, na czym miatoby to
»Zachowanie w sobie czegos z meki potepienia” polegac.

W rozwazaniach W. Hryniewicza nad zyciem wiecznym pojawia si¢ tez motyw
zwiazany z relacjami miedzyosobowymi we wspolnocie zbawionych. Przede wszystkim
zwraca uwage na to, ze osobowe relacje migdzyludzkie nie ulegaja unicestwieniu
w wiecznosci, poniewaz wspollnotowy wymiar bytowania jest trwata cecha
cztowieczenstwa. Natomiast istnienie wspdlnoty miedzyludzkiej jest uwarunkowane
uczestnictwem w zyciu wspdlnoty Oséb Boskich®®*. Zbawienie bowiem ma charakter
wspdlnotowy; jest zrodtem szczescia ludzi zyjacych we wspdlnocie ze soba i z Bogiem.
Tak wigc migdzyludzkie wigzi i relacje sa trwate, ich posrednikiem jest ciato,
zwazywszy na fakt, ze caty cztowiek ma udziat w zyciu wiecznym®®.

W. Hryniewicz nie wprowadza tu rozrdznienia na sytuacje przed i po
powszechnym Zmartwychwstaniu. Jest to dla niego jedna rzeczywistos¢ ostateczna.
Nie ma w nim miejsca na przesyt lub jakiekolwiek zagrozenie®®. Zwraca uwage na
fakt, ze we wczesnym wyznaniu wiary jest mowa 0 ,zyciu wiecznym”, ,zyciu
przysztego wieku” w calej jego petni®®’. Korzystajac z tego sformutowania wyjasnia, ze
pojecie ,,petni” moOwi réwnoczesnie o intensywnosci i bezgranicznosci nieutracalnego
szczescia. A wigc, we wspolnocie zbawionych spetnia si¢ ostateczne przeznaczenie

cztowieka®,

*%2 pascha Chrystusa, 410.
83 TAMZE, 410.
°% pascha Chrystusa, 372.
85 TAMZE, 372.
586 TAMZE, 375.
87 TAMZE, 375.
%8 TAMZE, 376.
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b) Temporalny wymiar wiecznosci.

Zagadnieniem ciagle otwartym na poszukiwania teologow wydaje si¢ by¢
problem, ktéremu W. Hryniewicz poswigca niemato miejsca, a mianowicie relacji czasu
I przestrzeni do wiecznosci. Poszerzajac perspektywe o Tradycje chrzescijanskiego
Wschodu, prébuje wydoby¢ nowe jej aspekty i rozwiazania.

Uzasadniajac  koniecznos¢ zastosowania poszerzonej perspektywy pisze,
ze: ,,Religijna intuicja chrzescijanskiego Wschodu, ukryta w réznych $wiadectwach
jego mysli i poboznosci, taczy czas i przestrzen z pojeciem wiecznosci. W ten sposob
nadaje pojeciu wiecznosci petniejszy sens, wolny od historycznego etatyzmu,
nie wykluczajacy mozliwosci dojrzewania, oczyszczania si¢ i przemiany”®°.

Odwotuje si¢ rowniez posrednio do teologii apofatycznej, gdy stwierdza,
ze rozpatrywana relacja pomigdzy czasem a wiecznoscia jest czastka tajemnicy samego
Boga. Prawda jest, ze Bog stworzyt swiat wraz z czasem. Czas stat si¢ niejako obrazem
terazniejszosci Boga. Powstaje jednak pytanie, na czym miatoby polega¢ wprowadzenie
elementu czasu do wiecznosci, i co rozumie W. Hryniewicz pod pojeciem dojrzewania,
oczyszczania sie i przemiany dokonujacej si¢ w wiecznosci. Tutaj wiasnie, w jego
opinii, znajduje swoje uzasadnienie zastosowanie kategorii czasu przemienionego,
oznaczajacego t¢ forme czasu, w ktorej zmarli zyja po $smierci.

W podjetej prébie wyjasnienia jego istoty, W. Hryniewicz postuluje siggnigcie
po doswiadczenie teologii apofatycznej. Stwierdza, ze rozpatrujac zagadnienie howego
czasu bytowania po smierci, trzeba wykluczy¢ jego paralelna koegzystencje obok
i wzdluz czasu ziemskiego. Sa to wedtug niego dwie rozne rzeczywistosci i dwa
niewspétmierne z soba wymiary czasu®®.

Wiecznos¢ nie jest zatem kresem czasu, lecz jego spelnieniem i przemiang®®:.

Uzupetnieniem rozwazan W. Hryniewicza nad zyciem wiecznym jest
wprowadzenie przez niego rozrdznienia rzeczywistosci Boskiej i ludzkiej w wiecznosci.
Chodzi mu o to, ze cztowiek nigdy nie bedzie wieczny w taki sposob, w jaki wieczny
jest Bdg. Moze jednak uczestniczy¢ w wiecznosci Boga i by¢ przemieniony wraz

z czasowoscig swego bytu cielesno-duchowego®®.

8 TAMZE, 389.
5% pascha Chrystusa, 346.
%1 TAMZE, 345.
2 TAMZE, 344.
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Waznym spostrzezeniem W. Hryniewicza jest réwniez i to, ze Zmartwych-
wstanie Chrystusa wyznacza nowy sposob rozroznienia czasu. Tak wiec przesziose,
terazniejszos¢ 1 przysztos¢ tworza w Nim jakas nowa i niepojeta dla cztowieka

3

synteze®®. Wprowadza tez termin ,zmartwychwstanie czasu” jako analogiczny

do zmartwychwstania ciata®**.

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

W. Hryniewicz pisze, ze wymiar czasowy ma charakter prowizoryczny
I przemijajacy, ale znajdzie swoje spetnienie w wiecznosci Boga. Dokona si¢ to
stworczym aktem Boga, a nie prawem ciagtosci i przejscia jednej rzeczywistosci
w druga®®. Pomimo ze istnieje pomiedzy nimi istotna, jakosciowa réznica, to sa
miedzy nimi roznorakie zwiazki. Wiecznos¢ nie wyklucza czasu, czas zas zawiera w
sobie mozliwos¢ uczestnictwa w wiecznosci. Wiecznos¢é jest czasem spetnionym,
przemienionym i zmartwychwstatym>®. To, co doczesne nosi niejako w sobie
ustawiczna aspiracje¢ do ponadczasowosci i trwania wiecznego, do spetnienia w nim.

W opinii Hryniewicza takie rozumienie czasu nie prowadzi do deprecjacji,
lecz budzi nadzieje na ostateczna przemiang historii i $wiata®®’.

Argumentuje zasadnos¢ tego twierdzenia tym, ze kazdy zbawczy akt Boga
(Kairom) jest przede wszystkim Jego darem, interwencja i wezwaniem, wejsciem
wiecznosci w czas, ale jest w nim miejsce na dobrowolna odpowiedz cztowieka®®.
Przemiana czasu dokonuje si¢ od wewnatrz, za posrednictwem zbawczych wydarzen
i wspétdziatania ludzi®®®. W. Hryniewicz zauwaza jednak istniejace napiccie miedzy
czasem a wiecznoscia®®.

Zycie wieczne rozpoczyna sie na ziemi. Staje sie to mozliwe dzieki Chrystusowi

zmartwychwstatemu, bo w Nim przyszty swiat juz teraz przenika dzieje ludzkosci

%8 TAMZE, 345.

¥ TAMZE, 345.

%% Zaré6wno KDK jak i wigkszosé teologéw uwzglednia ciagtos¢ i nieciagtosé zarazem, doczesnosci
i wiecznosci.

% Hryniewicz odwotuje si¢ tu do K. Rahnera; Nasza Pascha, 265.

7 Nasza Pascha, 265.

% TAMZE, 266.

% TAMZE, 269.

80 TAMZE, 267.

150



poprzez misterium paschalne®®. A moca Bozego Ducha misterium uobecnia
wiecznosé w czasie®®.

Jest On juz pelnym urzeczywistnieniem i ucielesnieniem eschatycznego
Krolestwa Bozego. W Jego cztowieczenstwie siegneto ono najgtebszych warstw
rzeczywistosci stworzonej i zaofiarowane zostato wszystkim. Umierajac i zmartwych-
wstajac cztowiek wchodzi w definitywna rzeczywistos¢ Krélestwa Bozego na wzér
samego Jezusa w Jego Smierci i Zmartwychwstaniu®®. Zmartwychwstanie cztowieka
w $mierci zbiega si¢ ze zmartwychwstaniem powszechnym. Trzeba nadmieni¢ jednak,
ze W. Hryniewicz rozumie priorytet Zmartwychwstatego Chrystusa jako priorytet
ontologiczny. Chrystus jest sprawca (zob. J 6,54; 11,25) Zmartwychwstania wszystkich
innych ludzi oraz jego wzorem®®.

W zwiazku z tym W. Hryniewicz uwaza, ze nie narusza wiary ten, kto opowiada
si¢ za Zmartwychwstaniem i eschatycznym spetnieniem cztowieka wraz ze $miercia®®.
Jego zdaniem, nie podwaza to powszechnosci zmartwychwstania®®.

Spetnienie cztowieka, a wiec udziat w zyciu wiecznym dla kazdego dokonuje sie
wraz z jego odejsciem z tego $wiata®”.

W. Hryniewicz zwraca uwage na to, ze zdolnos¢ cztowieka do przeczucia
wiasnej transcendencji wobec przemijania czasu jest juz pewna wstepna forma jego
przysztego uczestnictwa w wiecznosci. Doswiadczenie wiecznosci zas umozliwia
dostrzezenie obecnosci Boga w Swiecie i w doczesnych wydarzeniach
zycia®®.Czlowiek nosi w sobie takze przeczucie transcendencji wzgledem czasu,
powiada Hryniewicz, co jest uczestnictwem ludzkiego ducha w Bozej obecnosci
i wiecznosci. Stad, wedlug niego, doswiadczenie czasu jest doswiadczeniem
paschalnym. Kryje w sobie mozliwos¢ przejscia od doswiadczenia przemijania i Smierci

do doswiadczenia wiecznosci zycia i szczescia®®. Jednak to doswiadczenie jest

L TAMZE, 44.

2 TAMZE, 266.

803 pascha Chrystusa, 336-337.

804 pascha Chrystusa, 338.

805 pascha Chrystusa, 306.

*%® TAMZE, 338.

%97 Hryniewicz szuka uzasadnienia dla tak sformutowanego swojego stanowiska, w fakcie przekonania
wczesnego Kosciota zwlaszcza w 11 wieku, co do udziatu w petni zbawienia meczennikéw, poswieconych
dziewic oraz ascetdw zaraz po $mierci, bez czekania na Zmartwychwstanie powszechne. Powotuje sie
rowniez na Cypriana z Kartaginy, wedlug ktorego nie tyko meczennicy, ale tez dziewice, asceci
i wszyscy chrzescijanie, ktérzy odznaczali si¢ prawoscia zycia przezywaja z Chrystusem. Hryniewicz
odwotuje si¢ do tekstu autorstwa J. Danielou ; Pascha Chrystusa, 328-334.

608 pascha Chrystusa, 219.

9 TAMZE, 219.
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czesciowe, poniewaz wiecznosé jest inna i nie moze w pelni ujawnié sie w czasie®™.
W. Hryniewicz dopowiada tez, ze doczesne dzieje czlowieka pozostana w jakims
stopniu niezniszczalna czescia jego sposobu przezywania wiecznosci®.

Zjednoczenie cztowieka z Bogiem, osiagajace swa petnic w $mierci
i zmartwychwstaniu, nie niszczy jego odrebnosci bytowej i stworzonej autonomii®?.
W refleksji teologicznej W. Hryniewicza na temat wiecznosci charakterystycznym
jest jej rys paschalny. Wyznacza on tok myslenia, argumentacji i osobistych

poszukiwan autora.

8 3. KOSMICZNY WYMIAR PELNI ZBAWIENIA

Kosmiczny wymiar peini zbawienia wiaze sie scisle z obietnica nowej ziemi
i nowego nieba. Oznacza przemiang calego wszechswiata, aby stat si¢ ojczyzna
uwielbionej ludzkosci. Zatem jest tutaj mowa o ostatecznym losie ludzkosci, ale tez
Swiata materialnego, ktory przez zwiazki z nia zdolny jest do zbawienia, wyzwolenia
i przemiany®®. Zagadnienie to stanowi kwintesencje twoérczosci teologicznej
W. Hryniewicza. Znamionuje ja catosciowe ujecie sytuacji ostatecznej ludzkosci
i kosmosu materialnego. W. Hryniewicz przypomina, ze eschatyczne krolestwo Boze

nie bedzie koncowym rezultatem doczesnych dziejow, lecz dzietem Boga.

a) W perspektywie teologii szabatu.

Zaskakujacym moze wydawa¢ si¢ fakt, ze w podjetej przez W. Hryniewicza
refleksji na temat kosmicznego wymiaru peini zbawienia, okresla on teologi¢ szabatu
jako swoisty korelat chrzescijanskiej teologii paschalnej i jej dopetnienie®“.

W zwiazku z tym szuka w niej inspiracji do wnikliwego i tworczego
poszukiwania. Bowiem teologia szabatu jako btogostawionego dnia objawienia si¢
stworzeniom Boga $wigtujacego i w nich obecnego, méwi réwnoczesnie o tym, iz jest
On uspokojeniem, radoscia istnienia, nadzieja i przysztoscia wszechrzeczy. Jest to

nadzieja ostatecznego spetnienia, wiecznego $wigta — szabatu Boga wraz ze swym

10 TAMZE, 219.
811 TAMZE, 423.
12 TAMZE, 344.
813 pascha Chrystusa, 463-464.
614 TAMZE, 470.
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615

stworzeniem, czyli eschatologicznego, bez konca®™. | jako taka méwi o stykaniu si¢

wiecznosci z czasem, a jej rys uniwersalistyczny wyraza sie¢ w btogostawienstwie

818 W tym swietle, teologia kosmosu jako stworzenia

catego stworzenia i jego dziejow
Bozego ma swoje eschatologiczne odniesienie i domaga si¢ odpowiedzi dotyczacej jego

przysztosci ostatecznej.

b) Kosmiczny wymiar Zmartwychwstania Jezusa Chrystusa.

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

Aby uwypukli¢ kosmiczny wymiar Zmartwychwstania, W. Hryniewicz taczy
go z kosmicznym charakterem krzyza®"'.

Czytelnos¢ przestania Chrystusowego krzyza w perspektywie kosmicznej tkwi
zatem w jego realizmie i uniwersalizmie, ktory niesie w sobie, oraz nadziei zbawienia,
ktora rodzi. Akcent spoczywa jednak na wydarzeniu Zmartwychwstania. Poniewaz
w Zmartwychwstatym Chrystusie spetnia sig¢ juz rzeczywistos¢ ostateczna.

Zadne wydarzenie w dziejach nie bedzie juz miato dla przysztosci $wiata
wigkszego znaczenia niz Zmartwychwstanie Chrystusa wraz ze swoim
eschatologicznym dynamizmem®.

Jego Zmartwychwstanie jest Zmartwychwstaniem ku nam, poczatkiem jego

619

nowej i eschatologicznej obecnosci w swiecie”™. Wchodzi On gigbiej w dzieje ludzkie,

Kosciota i catego swiata. Innymi stowy Pascha Chrystusa taczy si¢ z Pascha cztowieka,
Kosciofa i calego $wiata i znajduje uwienczenie jako ,,Pascha niebieska®%.
Zmartwychwstaty Chrystus spetnia odtad w dziejach $wiata funkcje

eschatologiczna jako ,,pierwszy sposob tych, co pomarli” (por. 1 Kor 15,20). Staje sie¢

*S TAMZE, 480-481.

*° TAMZE, 480.

617 Bedac scisle zwiazanym z historia zycia Chrystusa, krzyz ma przywolywaé na pamieé
wszechogarniajace znaczenie $mierci Chrystusa na krzyzu, ale tez w swietle Zmartwychwstania ma sie
sta¢ wyrazem nadziei. W. Hryniewicz przestrzega przed ogélnochrzescijanska pokusa odrealnienia
tajemnicy krzyza przez uczynienie Chrystusa bardziej boskim w przezywaniu najbardziej trudnych
momentéw Jego zycia. Dopowiada jednak, ze biorac pod uwage te pokuse, wspoiczesne chrzescijanstwo
zachodnie podkresla cztowieczenstwo oraz w petni ludzkie przezywanie catej egzystencji ze $miercia
wiacznie; Chrystus nasza Pascha, 304 -307.

618 pascha Chrystusa, 209.

619 pascha Chrystusa, 26.

620 Nasza Pascha, 23; 28.
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przez to ,,0soba eschatologiczng” — urzeczywistniajaca i streszczajaca W sobie przyszie
dzieje catego swiata.

Patrzac jednak od drugiej strony, W. Hryniewicz dopowiada, ze Zmartwych-
wstaty Chrystus reprezentuje teraz i uobecnia catym soba i swoja egzystencja Boga,
ktory ,,wszystko czyni nowym” (por. Ap 21,5). W Nim skupia si¢ cala nadzieja
przemijajacego $wiata®?!. Oddanie Boga dla ludzi jest tak wielkie, glebokie i szerokie
(zob. Ef 3,18), ze caty $wiat znajduje w nim przestrzen i zycie®*.

Odwotujac si¢ do teologii apofatycznej, W. Hryniewicz omawiane prawdy
przedstawia w jej whasciwy ,,negatywny” sposob. Przed cztowiekiem zakryty jest nowy
swiat Zmartwychwstania, ktoérego poczatkiem jest Zmartwychwstanie Chrystusa.
Zakryte sa rowniez przed nim przyszte losy stworzenia. Odstania je tylko obietnica
Tego, ktéry powstal z martwych®?.

A wigc 1 ostateczny ksztatt przeobrazonego kosmosu wymyka si¢ cztowieczej,
ziemskiej percepcji. Co najwyzej moze pdjs¢ za Nowym Testamentem, ktory zapewnia,
ze nosi¢ on bedzie w sobie niezatarte znamie¢ paschalnej tajemnicy Chrystusa, petne
jego mocy, chwaty i radosci®®.

W. Hryniewicz spogladajac na teologic prawostawna®®

XX w., dostrzega w niej
powrot do cechujacego Ojcow greckich myslenia w kategoriach kosmicznych. Zauwaza
tez, ze Tradycja zachodnia w odroznieniu od wschodniej, za mato akcentowata
kosmiczne wymiary odkupienia, pojetego jako nowe stworzenie, stopniowo
odnawiajace caty kosmos®®.

Innym zagadnieniem, ktore wplata si¢ w rozwazania W. Hryniewicza jest
bogactwo sensdéw i znaczen w tajemnicy Zmartwychwstania. Dzieje si¢ tak dlatego,
ze tajemnica ta dotyka wydarzenia realnego, zbawczego i eschatycznego, otwierajacego
nowa przysztos¢ nie tylko dla ludzkosci, ale tez dla catego wszechswiata.

Z jednej strony, w swoim wymiarze transcendentnym i eschatologicznym,
tajemnica Zmartwychwstania sigga w wiecznos¢ samego Boga, ktory wskrzeszajac
swego Syna z martwych i udzielajac swego Ducha, dopetnia dzieta stworzenia.

Ten wymiar wymyka si¢ ludzkiemu doswiadczeniu.

2L TAMZE, 71.

%22 TAMZE, 79.

623 pascha Chrystusa, 205.

624 TAMZE, 483.

825 Hryniewicz odwoluje sig do Bierdiajewa i P. Evdokimova; TAMZE, 485.

626 pogrednio, Hryniewicz roztacza przed wspéiczesna teologia nie nowe, gdyz plynace z Tradycji
horyzonty, ale z nowa pasja i zaangazowaniem; Pascha Chrystusa, 484.
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Z drugiej jednak strony jest widoczna, dostepna dla percepcji duchowej
cztowieka, poniewaz Zmartwychwstanie zostato zamanifestowane w ludzkim swiecie,
zostawiajac swdj slad w dziejach. Wedlug W. Hryniewicza, owa manifestacja jest
warunkiem niezbednym dla wiary w Zmartwychwstatego, ktory odstania najgtebszy
sens dziejow zbawienia. Ale, ze wzgledu na ztozonos¢ i apofatycznosé, tajemnicy
Zmartwychwstania bedzie stanowita ona wyzwanie dla teologow i egzegetow
w glebszym jej zrozumieniu®®’.

Dlatego zacheca do postawy twdrczej i poszukujacej z jednej strony, z drugiej
natomiast — apofatycznej, o czym moéwi takze przy innych okazjach.

Waznym elementem w otwarciu si¢ na tajemnice Boga, ktéry w transcendentny
sposOb objawia zyjacego Chrystusa s$wiatu, jest wiara. Wiara pozwala widzie¢
w zmartwychwstaniu przejscie do nowej, eschatologicznej formy istnienia,
przezwycigzenie smierci raz na zawsze, wejscie w sfer¢ petni zycia samego Boga,
wielki i niepojety przetom w dziejach swiata, przekroczenie granic historii, wypetnienie

czasu, wejscie w nowe zycie przysztego wieku®?®

\Wiara natomiast jest powiazana
z nadzieja, ktora jest jej sita pobudzajaca®®.

Zmartwychwstania jednak, zdaniem Hryniewicza, nie mozna umiesci¢
i sklasyfikowa¢ po naszej stronie zycia. Jest ono wydarzeniem transcendentnym
i eschatycznym i jako takie nie moze by¢ przedmiotem $cistego dowodzenia.

Przypomina rowniez, ze chrzescijanstwo pierwszych wiekow dostrzegato w nim
podobienstwo do Paruzji i dzien Paschy wiazato z Powtérnym Przyjsciem Pana °*°,

»Zaistnienie nowego stworzenia oznacza poczatek chwaly przeobrazonego
wszechswiata. W Zmartwychwstaniu ukryta jest juz cata tajemnica przysztych losow
wszelkiego stworzenia. Od Zmartwychwstania rozpoczat si¢ proces mesjanskiego
przygotowania $wiata i przyrody do chwalebnej przemiany w krélestwie Bozym” !,

W rozwazaniach W. Hryniewicza zarysowuje si¢ dos¢ wyrazny watek dotyczacy
skutkdéw ogolnoludzkich i kosmicznych zbawczego dzieta. Pisze on, ze w Chrystusie
wyzwolone zostato, niejako w zalazku, cate stworzenie, rozpoczeto si¢ odkupienie

catego stworzenia. Ale nie tylko.

%27 Chrystus nasza Pascha, 321.

628 Chrystus nasza Pascha, 390-391.
%2 TAMZE, 322.

%30 TAMZE, 327.

631 pascha Chrystusa, 468.
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Pascha Chrystusa, zdaniem W. Hryniewicza, jest tajemnica kosmiczna. | dlatego
zmartwychwstaly Chrystus stat siec Panem catego stworzenia®?, a Jego Zmartwych-
wstanie jest zwiastunem i antycypacja Ziemi Obiecanej®®. A to oznacza, ze cata ziemia
i caly kosmos materialny maja swéj udziat w Zmartwychwstaniu Chrystusa®*.

Chrystus przyjmujac cztowieczenstwo, w nim na zawsze jest zwiazany
z kosmosem w sposéb duchowy i materialny. W ten sposob, przyjmujac duchowo-
cielesna nature ludzka, Bog wywyzszyt rowniez cate stworzenie materialne. Jednakze
przyjete we Wecieleniu Ciato Chrystusa zostato w peini przemienione dopiero przez
Zmartwychwstanie. Od tej pory, nie przestajac by¢ materia w swej wewngtrznej istocie,
stata sie owa materia uczestniczka wiecznej pelni Bozego zycia®®.

Zdaniem W. Hryniewicza, wszystko, co dokonato si¢ w Ciele Chrystusa, jest
pierwowzorem, przyczyna i antycypacja tego, co ma si¢ dokona¢ w catym kosmosie.
Jego chwalebne Ciato jest modelem nowego kosmosu, ,,nowych niebios i nowej ziemi”.
Dzieki fizycznej solidarnosci z Ciatem Chrystusa caty wszechswiat materialny odradza
sic w Nim i bierze udziat w Jego zwyciestwie. Tak wigc, jego zdaniem, na tym
zapoczatkowaniu eschatycznej odnowy polega przede wszystkim kosmiczne znaczenie
Zmartwychwstania Chrystusa®*®.

,Przez Wecielenie, Smieré i Zmartwychwstanie Chrystusa ostateczna przysztosé
Swiata juz zostala zapoczatkowana. To jednak, co si¢ dokonato ostatecznego
w tajemnicy Chrystusa, musi jeszcze objawié¢ si¢ w pelni i urzeczywistni¢c w losach

1637

calego stworzenia”>>". W. Hryniewicz interpretuje rzeczywistos¢ ostateczng jako

konsekwencje nowego swiata, ktoremu dato poczatek Zmartwychwstanie Chrystusa.
Podkresla, ze sam Chrystus w swoim cztowieczenstwie jest rzeczywistym poczatkiem

638

tego nowego Swiata Wida¢ tu powiazanie pomigdzy Pascha a eschatyczna

przysztoscia.

832 TAMZE, 450.

833 TAMZE, 294.

834 TAMZE, 461.

8% pascha Chrystusa, 462.
8% TAMZE, 462.

87 TAMZE, 209.

8% TAMZE, 296-301.
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¢) Rola Ducha Swietego.

W rozwazaniach W. Hryniewicza zaznacza si¢ do$¢ wyrazny rys
pneumatologiczny, uwzgledniajacy role Ducha Swigtego w perspektywie kosmicznej
Zmartwychwstania Chrystusa.

Ow udziat Ducha Swigtego przejawia sie w tym, ze zjawienie sig
Chrystusa Zmartwychwstatego jest réwnoczesnie manifestacja Tréjjedynego Boga®;
we wprowadzeniu wraz ze Zmartwychwstaniem Chrystusa przetwarzajacej
mocy, kierujacej $swiat do ,,nowego stworzenia”, ,nieba nowego i ziemi nowej”
(por. Ap 21,1)%%; przeobrazeniu ziemskiego ciata Jezusa w Duchowe Cialo Chrystusa
i jego zwiazku z kosmosem®*; przezwycigzeniu w Ciele Chrystusa panowania $mierci
I zapoczatkowaniu nowego typu istnienia niepodlegajacego juz  $mierci;
przebostwiajacej przemianie cztowieczenstwa Jezusa, tak by uwielbione Ciato mogto
sta¢ sie zrodtem Ducha Swietego dla catej ludzkosci®®? ; objawieniu ,,catej prawdy”
misterium paschalnego, o Bogu, $wiecie i catym ludzkim przeznaczeniu®?; jednoczeniu
cztowieka nie tylko z uwielbionym Panem, lecz ze zbawczymi dzietami, ktdérych
On dokonat na ziemi w okreslonym czasie °*.

W. Hryniewicz jest przekonany, iz istnieje gicboki sens myslenia o kosmosie
w kategoriach kenotycznych i pneumatologicznych. Pierwszy sposob myslenia
wskazuje, ze moc Ducha nie moze w petni objawi¢ si¢ w doczesnych dziejach swiata,
dopoéki trwa kenoza Ducha w catym stworzeniu®®. Drugi natomiast pozwala odkry¢
Ducha Swigtego, ktory przenika stworzenie i w nim zamieszkuje, co pozwala utworzyé
wlasciwa wizje kosmosu®?®. Choé¢ zostata tu wyraznie wyeksponowana rola Ducha
Swietego, nie zmienia to prawdziwosci stwierdzenia, iz absolutna przysztoscia $wiata
jest sam Bdg. W Nim dokona sie transcendentne i ostateczne spetnienie $wiata®"’.
Stworzenie eschatyczne ma swdj poczatek w Zmartwychwstaniu Chrystusa i dziataniu

Ducha Swigtego. Duch Swiety jest wiec ozywiajaca moca Zmartwychwstania®*®.

639 Chrystus nasza Pascha, 361.
80 TAMZE, 358.

%1 TAMZE, 356.

%2 Chrystus nasza Pascha, 369.
3 TAMZE, 372.

%44 Nasza Pascha, 282.

8% pascha Chrystusa, 470.

846 TAMZE, 472.

7 TAMZE, 248.

848 TAMZE, 454.
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Ostateczna Pigédziesiatnica kosmiczna dokona sig, gdy Duch Bozy uksztattuje
nowe oblicze ziemi®*. Nie moze On jednak w petni objawi¢ sie w doczesnych dziejach
$wiata, dopoki trwa kenoza Ducha w calym stworzeniu®®. Mysl ta jest bliska teologii
prawostawnej®".

Dla W. Hryniewicza stata si¢ ona inspiracja do spojrzenia na kosmos jako
miejsca zamieszkiwania i przenikania stworzen przez Ducha Bozego. Zreszta,
nie jest to kwestia ostatnich lat, ale dtugiej Tradycji, owa pneumatologiczna koncepcja
stworzenia, ukazujaca kosmos jako wielka wspdlnote stworzen, powotanych
do istnienia przez Boga, przez Niego podtrzymywanych w istnieniu i kierowanych
do ostatecznego przeobrazenia®?.

Moca Ducha Swigtego, wraz z przemiana cztowieka w spotkaniu ze Zmartwych-
wstatym, przemienia si¢ czastka $wiata, nierozerwalnie ztaczonego z losami ludzi.
Dzieje si¢ tak dlatego, poniewaz w zmartwychwstatym Chrystusie dokonato sig

,otwarcie” $wiata na przetwarzajaca moc Ducha®®.

Obecnos¢ Ducha jest
zaprzeczeniem wszelkiej martwoty, brudu, zastoju, rozktadu®**. Totez nowosé¢ Ducha
wprowadza ustawicznie w swiat eschatologiczny dynamizm nowego stworzenia. Dzigki
Jego dziataniu stworzenie zdaza ku eschatycznemu spetnieniu swojej wiasnej

tajemnicy®®>.

d) Los ludzkosci i swiata materialnego.

Teologiczna perspektywa nowej ludzkosci jest perspektywa eschatologiczna,
majaca swoj poczatek w zmartwychwstalym Chrystusie ®*°. Jej sednem jest przemiana
cztowieka wraz z ziemska cielesnoscia na obraz cziowieka niebieskiego, Jezusa
Chrystusa (por. 1 Kor 15,49), co wynika z pierwotnego Bozego zamystu®>’.

Rzeczywistos¢ ikoniczna w cztowieku odwotuje si¢ nie tylko do dzieta
stworzenia, ale takze wyraza tajemnice odkupienia i nowego stworzenia, ktorego

uwienczeniem bedzie wiasnie ostateczna przemiana ludzkosci i $wiata®®.

9 TAMZE, 470.

0 TAMZE, 470.

¢! Np. Butgakow; Pascha Chrystusa, 471.
2 TAMZE, 472.

%3 Chrystus nasza Pascha, 448-449.

6% Nasza Pascha, 110.

85 TAMZE, 104.

856 pascha Chrystusa, 138.

87 TAMZE, 145.

88 TAMZE, 145.
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Ale, aby pelnia znalazta swoje uwienczenie w eschatycznej przemianie S$wiata,

Krélestwo Boze musi istnie¢ juz teraz w cztowieku®®

. W odniesieniu do zagadnien
dotyczacych eschatycznej przysztosci cztowieka i $wiata, jest szczegOlnie potrzebna,
wedtug W. Hryniewicza, $wiadomos¢ apofatyczna®®.

Nie sposob moéwi¢ o losie kosmosu materialnego w oderwaniu od losu
ludzkosci. W. Hryniewicz zwraca uwage na wspoétzalezno$¢ ich istnienia oraz ich
ostatecznego losu. Wszak ludzkos¢ stanowi jedynie cze$¢ — szczegdlnie
uprzywilejowana i obdarzona dobrocia Stwoércy — wielkiej wspdlnoty wszystkich
stworzen.

W perspektywie prawdy o stworzeniu cztowieka wida¢ wyrazniej, iz Bdg
pragnie, aby cztowiek swiadomie i dobrowolnie uczestniczyt w $wigcie catego
stworzenia, ktére Go stawi jako Stwdrce i Pana i ustawicznie odczytywat Jego obecnosé
w $wiecie®®. Stad ptynie odpowiedzialnosé¢ cztowieka wobec $wiata przyrody, ktérego
nie mozna sprowadzi¢ do funkcji jedynie stuzebnej i uzytkowej wobec niego.
Odpowiedzialnos¢ ta wyraza si¢ m.in. we wstawiennictwie przed Bogiem za wszystko,
co istnieje i zyje, a uswigcajac i przeobrazajac si¢, tym samym posrednio wiacza
wiat w proces wyzwolenia i przemiany®®?. Cztowiek zatem nie zmierza jedynie
do pozaswiatowego krolestwa ducha, pozostawiajac swiat materialny jego wiasnemu
biegowi®®. Swiat jest dla cztowieka paschalnym sakramentem spotkania z Bogiem,
a zbawienie ludzkie jest rowniez dla catego s$wiata wyzwoleniem od $mierci
i skazenia®*.

Materia zostata stworzona przez Boga ze wzgledu na ducha i ku niemu

%65 \Wewnetrzna jednos¢ materii i ducha przejawia sie w ich dziejach®®,

skierowana
a ich ewolucja jako rzeczywistosci stworzonych wzajemnie sie przeplata i warunkuje®’.
Trzeba zatem moéwi¢ o spetnieniu $wiata, w jego catosciowej jednosci duchowo-
materialnej®®. Czyli, spelnienie ducha wiaze si¢ nierozerwalnie ze spetnieniem materii

i przemiang $wiata przeniknictego Boska moca stworczej mitosci®®.

9 TAMZE, 220.

880 pascha Chrystusa, 247; Nadzieja zbawienia,11.
%61 pascha Chrystusa, 435.
%62 pascha Chrystusa, 461.
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Wychodzac z faktu istnienia ontologicznych powiazan pomigdzy Swiatem
materialnym a cztowiekiem nalezy podkresli¢, ze nadzieja zmartwychwstania cztowieka
jest obietnica réwniez dla catego $wiata pozaludzkiego®™.

Istnieje bowiem, wg W. Hryniewicza, tajemnicza solidarnos¢ losu cztowieka
z losem catego $wiata, ktora nie pozwala oddziela¢ zbawionej ludzkosci od reszty
stworzenia®*. Podstawa tej solidarnosci jest wspélny catemu stworzeniu, wraz
z cztowiekiem, stan zniewolenia i aspiracji do wyzwolenia®’.

Zmartwychwstanie ciata ludzkiego wymaga nowego $wiata®”

. Wytania si¢
zatem pytanie, kiedy czitowiek moze doswiadcza¢ eschatycznego pigkna $wiata
przemienionego? W. Hryniewicz twierdzi, ze do przyjecia jest hipoteza, ktora gtosi,
ze nastapi to woweczas, gdy przekrocza oni prog smierci i zmartwychwstania
do nowego zycia®*. Odwolujac si¢ do wypowiedzi Pisma Swictego (np. Ps 104),
W. Hryniewicz zaznacza, iz sugeruja one istnienie jakiej$ autonomicznej celowosci
I wartosci swiata pozaludzkiego. Stuzy on przede wszystkim samemu Stworcy i jego
niepojetej tajemnicy®’”.

Bdg, ktdry jest Mitoscia, udziela si¢ catemu wszechswiatu jako najbardziej
wewngtrzna sita w ruchu stworzen ku ostatecznemu spetnieniu. On jest
transcendentnym spetnieniem $wiata, a rownoczesnie stanowi immanentne zrédto ruchu
ku temu ostatecznemu spetnieniu. Ostateczna postacia jest ta, aby Bog byt ,,wszystkim
we wszystkim” (por. 1 Kor 15,28)°%.

Korzystajac ze wspoiczesnej teologii prawostawnej, W. Hryniewicz prébuje
okresli¢, na czym polega ruch materii i rzeczy ku petni bytu, ktéra jest Badg.
Otéz: ,,Kazda rzecz stworzona ma niejako swe imi¢ (logos), swdj punkt kontaktu
z nie stworzona energia Boga Ducha. Styk ten wspoiczesna teologia prawostawna
nazwata sofiasiskosciq kazdego stworzenia”®’’.

Jest to, rzecz jasna, jedna z wielu préb odpowiedzi na pytanie, niemniej jest to
o tyle wazne, ze rzuca nowe $wiatto na t¢ problematyke.

Wedtug W. Hryniewicza istnieja pewne podstawy pozwalajace stwierdzié,

ze pierwsze pokolenia chrzescijan wierzyty w przyszta przemiang, przeobrazenie

70 TAMZE, 448.
51 TAMZE, 452.
572 TAMZE, 456.
53 TAMZE, 240.
674 TAMZE, 453.
75 TAMZE, 437.
876 pascha Chrystusa, 447.
87T TAMZE, 445.
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i odnowienie materialnego $wiata®’®.

Dziato si¢ tak pod wptywem zbawczych
wydarzen. Zatem trzeba stwierdzi¢, ze chrzescijanstwo gtosi eschatologiczna nadzieje
przemiany $wiata i w ten sposéb daje przeczucie przysztego spetnienia jego losow®™.

W doczesnosci jednak zarysowuje si¢ potrzeba nowego sposobu myslenia
0 Bogu oraz o0 Jego relacji do catego kosmosu®®.

Na poczatek warto tez uszczegdtowié stwierdzenie dotyczace losu bytdéw
materialnych i ciat nieozywionych. W. Hryniewicz przypomina, ze nie zostalty one
powotane do szczescia wiecznego w tym samym stopniu, co cztowiek, gdyz brak im
swiadomosci i wolnosci®®t. Niemniej Chrystus zmartwychwstaty jest dla nich obietnica

%82 W. Hryniewicz dodaje, ze zrédta Objawienia méwia o0 ,,zmartwych-

przemiany
wstaniu ciata”, i ,odnowie $wiata”. Natomiast nigdzie nie ma wzmianki
0 zmartwychwstaniu materii jako takiej. Jednak $wiat, ktdry ponosi konsekwencje
upadku cztowieka, zostanie przemieniony, aby moca Ducha Stworcy sta¢ si¢ nowa
ziemia i nowym niebem uwielbionej ludzkosci®®. Jest to konkretna obietnica dla catego
stworzenia®*, ktorego dzieje stanowia eschatologiczny proces zmierzajacy ku czemus,
co okaze si¢ nieprzemijajace i ostateczne®®.

W. Hryniewicz przypominajac soborowe nauczanie na temat oczyszczajacej
przemiany Swiata oraz dziet ludzkich, wskazuje, ze wyklucza ono mysl o ich
unicestwieniu. Ta przemiana jest rownoznaczna z uwolnieniem od pietna grzechu
i skazenia. Sobdr mowi o fakcie eschatycznej przemiany $wiata i wartosci ludzkich,
nie usituje natomiast blizej okresli¢ czasu ani konkretnego sposobu tej przemiany®.
Zdaniem Hryniewicza w stanowisku Soboru mozna dostrzec momenty wahania
i niezdecydowania, co w jego opinii pozostawia otwarta przestrzen dla dalszych

poszukiwan®’.
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Podsumowujac, nalezy podkresli¢, ze tym co wyrdznia refleksje teologiczna
W. Hryniewicza dotyczaca peini zbawienia jest integralne ujecie wydarzen
paschalnych, koncentrujace sie zasadniczo wokét Jezusa Chrystusa, a nastepnie
cztowieka zbawionego przez Chrystusa. Przy omawianiu Zmartwychwstania Chrystusa,
uzywa on sformutowania: ,,cielesne zmartwychwstanie”, ktore dowartosciowuje role
ciata oraz jest uzyte réwniez na oznaczenie przeznaczenia catego cztowieka.

W catej refleksji  zarysowuje sie niewyrazny podzial na eschatologi¢
indywidualna i powszechna.

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

W rozwazaniach nad zyciem wiecznym na pierwszy plan wysuwa sig¢ mysl,
iz jest ono rzeczywistoscia dynamiczna, a tym samym zaprzeczeniem istnienia
w bezruchu. Udziat w zyciu wiecznym dla kazdego dokonuje si¢ wraz z jego odejsciem
z tego $wiata . Pojawia si¢ w nim motyw zwiazany z relacjami migdzyosobowymi
we wspdlnocie zbawionych, ktdre nie ulegaja unicestwieniu w wiecznosci, poniewaz
wspolnotowy wymiar bytowania jest trwata cecha cztowieczenstwa i jest zakotwiczony
w uczestnictwie w zyciu wspdlnoty Osob Boskich.

Zycie  wieczne rozpoczyna sie na ziemi dzieki  Chrystusowi
Zmartwychwstatemu, poniewaz w Nim, poprzez misterium paschalne, przyszty swiat
juz teraz przenika dzieje ludzkosci, moca Bozego Ducha, ktory przez nie uobecnia
wiecznos¢ w czasie.

Trudna do jednoznacznego zinterpretowania pozostaje mysl W. Hryniewicza,
dotyczaca zachowania w zbawionych elementu meki potepienia, w sensie cierpienia,
od ktorego wyzwolita ich mitos¢ Boga. Sam autor posrednio ustosunkowuje si¢ do tej
kwestii stwierdzajac, ze wspdlnota zbawionych to ci, ktorzy zachowali czystos¢ serca,
ale réwniez i ci, ktorym wiele wybaczono.

W. Hryniewicz jest przekonany, iz istnieje gtgboki sens myslenia o kosmosie
w kategoriach kenotycznych i pneumatologicznych. Ten ostatni uwzglednia rolg Ducha
Swigtego w perspektywie kosmicznej Zmartwychwstania Chrystusa.

Odnosnie kosmicznego wymiaru zbawienia, W. Hryniewicz jest zdania,
ze wszystko, co dokonato sig w Ciele Chrystusa, jest pierwowzorem, przyczyna

I antycypacja tego, co ma si¢ dokona¢ w catym kosmosie.
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Istotnym motywem obecnym w refleksji W. Hryniewicza jest problem napigcia
miedzy czasem a wiecznoscia. W rozwiazaniu kwestii temporalnej wykorzystuje
kategorie czasu przemienionego, co nadaje twierdzeniom z nim zwigzanym charakter

hipotetyczny.
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ROZDZIAL VI
REALIZACJA PELNI ZBAWIENIA
WEDLUG WACLAWA HRYNIEWICZA

W refleksji teologicznej podejmujacej problematyke realizacji zbawienia, da si¢
wyodrebni¢ rézne nurty mysli teologicznej, probujace odpowiedzie¢ na pytania
dotyczace $mierci, sadu, oczyszczenia oraz mozliwosci wiecznego potepienia. Pokazuja
one wielosé drég, na ktorych poszukuje sie w oparciu o Pismo Swicte i Tradycje, coraz
petniejszych interpretacji wydarzen ostatecznych.

W tej wielkiej spusciznie jest obecna mysl teologiczna W. Hryniewicza. Nalezy
ona do niezwykle ciekawych, bowiem prezentuje inny styl teologicznego myslenia,
zawiera bogactwo jego przemyslen, intuicji i osobistych poszukiwan.

W niniejszym rozdziale zostanie zaprezentowany dorobek teologiczny
W. Hryniewicza pod katem zawartych w nim tresci dotyczacych drogi ku petni
zbawienia, a wigc problemu $mierci, sadu i oczyszczenia (81) oraz sakramentalnej
antycypacji (8 2). Tak uporzadkowany materiat pozwoli na podjecie proby oceny
tegoz dorobku.

§1. DROGA KU PELNI ZBAWIENIA

Pierwszym etapem na drodze ku petni zbawienia jest $mier¢, ze wzgledu na jej
definitywnos¢. Konczy ona mozliwos¢ opowiedzenia si¢ za Bogiem lub przeciwko
Niemu. Kolejne etapy, to sad szczegdtowy , oczyszczenie oraz sad ostateczny. Taka
kolejnos¢ przyjmuje wigkszo$¢ teologow. Rodzi si¢ wiec pytanie, jak ocenié
teologiczne poszukiwania W. Hryniewicza i jaki prezentuje on model myslenia

teologicznego? Probe odpowiedzi na to pytanie podejmie niniejszy paragraf, w ktorym
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zostanie pokazana refleksja teologiczna W. Hryniewicza na temat $mierci, sadu

i oczyszczenia.

a) SMIERC

W zagadnieniu dotyczacym ludzkiej smierci zostanie wyodrgbniony jej wymiar
paschalny i kenotyczny oraz jej zwiazek z tajemnica zstapienia Chrystusa do piekiet,
a takze wymiar apofatyczny i dynamiczny.

1) Wymiar paschalny.

Smieré stanowi kluczowy moment, bez ktérego nie sposéb odpowiedzieé
na pytanie o Hryniewicza wizj¢ petni zbawienia. Sam Hryniewicz zdaje sobie doskonale
sprawe z tego, ze cho¢ w jej obliczu dostrzega si¢ to, co w zyciu najwazniejsze, to dla
ludzi zyjacych wewnetrzna strona wydarzenia mierci jest niedostepna®®®. Nie wiadomo
do konca, co wiasciwie dzieje si¢ z cztowiekiem w jego smierci i wraz ze smiercia.
Dlatego formutuje postulat, aby nie traktowa¢ jej jedynie jako przedmiotu
eksperymentdéw poznawczych. Ona domaga si¢ osobistego ustosunkowania, cho¢, jego
zdaniem, uzasadnione sa teologiczne poszukiwania lepszych i glebszych jej
interpretac;ji®®.

Tak postawiony problem w konsekwencji przektada si¢ na dynamike jego ujecia,
taczacego doswiadczenia, oparte 0 osobiste poszukiwania i przemyslenia, z analiza
zrddet i obszernej literatury.

W. Hryniewicz w swojej refleksji na temat smierci dostrzega przede wszystkim
jej rys paschalny. Mowi, ze wiasnie w tej perspektywie smier¢ mozna najwiasciwiej
okresli¢ mianem przejscia, przemiany i przeobrazenia®°. O takim spojrzeniu $wiadczy
takze fakt wielokrotnego podkreslania przez teologa, jej scistego zwiazku ze Smiercia
i Zmartwychwstaniem Chrystusa, stanowiacych szczytowy punkt dziejéw zbawienia®*.
Cztowiek, przyjmujac swoja wiasna $smieré, w niej 1 przez niag przyjmuje smieré
Chrystusa. W ten sposéb dokonuje si¢ Pascha — przejscie ze smierci do zycia, a takze

przemiana, przez ktéra kazdy musi przejs¢®®.

%88 Bog wszystkim we wszystkich, 114; Chrzescijasistwo nadziei, 104.

%89 Bag wszystkim we wszystkich, 52; TAMZE, 81.

5% Smier¢ jako przejscie to z gr : pascha, transitus, transcensus; jako przemiana, to: gr metamorphosis;
Por. Bdg naszej nadziei, 218; Nadzieja zbawienia, 145.

%91 Chrystus nasza Pascha, 281.

%% Bg naszej nadziei, 220.

165



Zwiazek ten zauwaza Hryniewicz w mysli posoborowej eschatologii, ktdéra
ujmuje Pasche Chrystusa jako centralna prawde wiary, przenikajaca do serc i swiado-

%93 "a samo chrzescijanstwo jako wydarzenie, w ktérym ustawicznie

mosci cztowieka
dopetnia si¢ owa Smier¢ i Zmartwychwstanie Chrystusa jako jedno najwieksze
wydarzenie catej historii zbawienia®*.

Perspektywa paschalna smierci ptynie wiec z przekonania, iz misterium
paschalne, ktore méwi o wspdlnocie losu w zyciu i w smierci razem z Chrystusem, jest
niejako wpisane w samo sedno egzystencji ludzkiej®®. Tylko czlowiek wie, ze musi
umrze¢ i tylko on ma nadziejg, ze zmartwychwstanie. Jest istota paschalna i w tym
znaczeniu, ze przechodzi wskutek swej wolnosci przez cata skale mozliwosci decyzji
i dziatan, przyczyniajacych sic do jego ocalenia lub zagubienia®®. Nosi on w sobie
przeczucie tajemnicy ludzkiej Paschy ku nowemu $wiatu, przez dokonujace si¢ w niej
zetknigcie catego jego ziemskiego zycia z wiecznoscia oraz nowych narodzin poprzez
$mieré z Chrystusem®’. Bowiem umieranie z Nim jest jedyna droga prowadzaca
ku zmartwychwstaniu.

W wierze paschalnej kryje si¢ wigc, zdaniem Hryniewicza, wielkie zawierzenie
Bogu zyjacych®®. Jest ona nieodiaczna od eschatologicznej nadziei®®.

Postugujac si¢ nadal ta sama perspektywa, trzeba zauwazy¢, iz dla Hryniewicza

700

smier¢ jest spetnieniem wydarzenia paschalnego w dziejach cztowieka'™", przejsciem

z tego $wiata w $wiat nowy, niewyobrazalny™®, oraz ,paschalnym sakramentem

nowego zycia i Przejsciem do niego” 103,

, »Pascha i nowym poczatkiem
Szczegblna uwage zwraca jego stwierdzenie, iz $mieré osoby jest przemiana
i ,,przejsciem w swiat zmartwychwstania”, w ktérym to punkcie przejscia spetnia si¢
cate zycie cztowieka jako osoby .
Widac¢ jasno, iz cztowiecza smier¢ mozna zrozumiec tylko wtedy, gdy patrzy si¢

na nia przez pryzmat Smierci i Zmartwychwstania Chrystusa. A chociaz istnieje ona

8% Nad przepasciami wiary, 225.

8% Chrystus nasza Pascha, 203.

8% pascha Chrystusa, 59- 60.

8% ramat nadziei, 46.

87 pascha Chrystusa,217; Dramat nadziei, 63.

%% pascha Chrystusa, 193.

%9 pascha Chrystusa, 211; Chrystus nasza Pascha, 307.

0 Nadzieja, 144.

0! Nad przepasciami wiary, 115.

792 przejscie to inaczej Pascha; Nadzieja zbawienia, 144; Pascha Chrystusa, 217.
%% Nadzieja zbawienia, 143; Dramat, 76.

%% Nadzieja zbawienia,145; Chrystus nasza Pascha, 429; Zob. Bég naszej nadziei, 218.
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nadal w $wiecie, nie panuje juz nad cztowiekiem jako nieunikniony i ostateczny jego
los’®. Dokonujace si¢ przez nia definitywne dopelnienie egzystencji cziowieka jest
owocem jego doczesnego zycia i to ontologicznie, a nie tylko w sensie jurydyczno-
etycznym, co z naciskiem podkresla Hryniewicz .

Tak wigc, wydaje si¢ stusznym stwierdzenie, ze kluczem do interpretacji
problemu dla W. Hryniewicza jest dzieto Jezusa Chrystusa i jego skutki w zyciu
i $mierci cztowieka. Stanowi ono pewnego rodzaju wyznacznik porzadku w tej
wieloptaszczyznowej problematyce.

Jednym ze skutkéw takiego ujecia jest migdzy innymi przyjecie $mierci
fizycznej jako dopetnienia wspétumierania z Chrystusem, ktore dokonuje si¢ w ciagu
calego zycia na plaszczyznie sakramentalnej i egzystencjalnej™’. Niesie ona w sobie
koniecznos¢ codziennego poddawania si¢ przeobrazajacej mocy cierpienia, tak by
mogta nastapi¢ pascha z cierpienia do radosci, a oblicze cztowieka promieniowato
~Swiattem madrze przezytego zycia i pogoda przeobrazonego cierpienia”’®.

Z zakotwiczenia w dziele Jezusa Chrystusa rodzi si¢ duchowos¢ paschalna,
ktora tchnie pogoda ducha i chrzescijanskim optymizmem, nie majaca nic wspdlnego
z cierpigtnictwem i pesymizmem’®, wrazliwa na dziatanie Ducha Swigtego™®. Bowiem
Pascha Chrystusa jest droga cierpienia zadanego Mu przez ludzi, ale przemienionego

711

sita Jego oddania i przyjazni wzgledem kazdego cztowieka'™, jest Jego Zyciem,

Smiercia i Zmartwychwstaniem’2. A jako ,,najwickszy czyn cztowieka” "

, jest ona
ta jedyna rzeczywistoscia, ktéra nadaje zyciu intensywnos¢ i wiasciwy ciezar
gatunkowy "*.

Teologicznej precyzacji domaga sig, zdaniem Hryniewicza, kategoria ofiary,

stuzaca w mysli chrzescijanskiej nadawaniu sensu ludzkiemu cierpieniu i $mierci’®.

7% Chrystus nasza Pascha,451.

7% Chrystus nasza Pascha, 431; Pascha Chrystusa, 311.

7 Nadzieja zbawienia,146; Chrystus nasza Pascha, 138; Bog naszej nadziei, 219.

7% pascha Chrystusa,287; Chrzescijasistwo nadziei, 161.

7 Chrzescijasistwo nadziei, 171; 207- 219; 415.

O TAMZE, 256.

" TAMZE, 187.

"2 TAMZE, 215.

BMysl pokrewna —,akt zycia” pochodzi od Bulgakowa; Pascha Chrystusa, 314; Bog naszej nadziei,
213; Chrystus nasza Pascha,431

Hryniewicz podkresla, ze takie sformutowanie ukazuje $mieré¢ nie tylko jako bierne doznanie; Bog
naszej nadziei , 214- 218.

%> Problem ten jest dyskutowany w niektorych krajach zachodnich ; Chrzescijasistwo nadziei,174-180;
193-194; Koscio?, 137.
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Wydaje si¢ stusznym podkreslenie, iz Hryniewicz nie pomija ,,bolesnego
sposobu doswiadczania obecnosci i nieuchronnosci smierci jako mrocznej i destru-
keyjnej sity”™®, bedacej konsekwencija jej zwiazku z grzechem. Méwi o paschalnym
spojrzeniu na smier¢, — pomagajacym w przezwycig¢zaniu lgku przed jej mrocznym
wymiarem"’. Zauwaza tez, iz sam akt umierania i rozpadu ziemskiego zycia nie ma
wartosci sam w sobie. Nabiera jej wowczas, gdy zostanie wiaczony w smier¢ Chrystusa,
ktory prawdziwie z kazdym cztowiekiem wspétcierpi i wspotumiera w ciagu trwania
calej historii zbawienia™®. Wedlug Hryniewicza, wizja Boga wspéicierpiacego
z ludzmi, ktora jest z ta prawda scisle zwiagzana, pomaga zy¢, a przede wszystkim
umiera¢’*®. W mysli tej pobrzmiewa echo Orygenesowego ujecia, ktére podkresla
problem mozliwosci wspodicierpienia Boga z cziowiekiem’®, a takze zdaniem
Hryniewicza, starej idei teopaschizmu?', obecnej we wspotczesnej refleksji’?, nie
tylko chrzescijanskiej’®. Poza tym, przez dobrowolne przyjecie jej przez Boga
Cztowieka, $miertelnosé¢ cztowieka zostaje przezwyciezona’®*. Hryniewicz postuluje,
aby cztowieka wychowywac¢ nie tylko do dobrego zycia, ale tez do przyjecia bez lgku
smierci. Wowczas bedzie to skuteczna pomoc w przezwyciezeniu leku przed jej
mrocznym wymiarem. Pisze wrgcz o charyzmacie pogodnego wychodzenia naprzeciw
smierci, ptynacego z takiego zaufania do Boga, ktore pozwala ufnosci przezwycigzy¢
lek przed Nim™®.

Zarysowuje si¢ tu powoli odpowiedz na pytanie o sedno pogodnego przestania
na temat $mierci. Przede wszystkim, biorac pod uwage wspomniane skutki, postuluje
on, odwotujac si¢ do starozytnosci chrzescijanskiej, aby Smieré i Zmartwychwstanie
Chrystusa ukazywac¢ jako dwie fazy jednego wydarzenia’®. Bowiem Pascha Chrystusa
jest Jego przejsciem ze Smierci do Zycia, a wiec Smieré i Zmartwychwstanie
sa od siebie nieodtaczne’’. Hryniewicz zauwaza, iz ,,Cierpienie i Smieré Chrystusa

z istoty swej wprowadzaja Jezusa w chwalebne Zmartwychwstanie, do uwielbionego

18 Nadzieja zbawienia, 143; Pascha Chrystusa, 310.

"7 Bég naszej nadziei, 219.

8 Kosci6f, 123.

% pedagogia nadziei, 37-40.

20 pedagogia nadziei, 34-35; 41; Nad przepasciami wiary, 305; 311-313.
2! |dea teopaschizmu powstata we wczesnym chrzescijanstwie i dotyczyta nauki o cierpieniu Boga i Jego
udziale w mece Chrystusa; Pascha Chrystusa, 267; Dramat nadziei, 49.
22 Nad przepasciami wiary, 319; 313-314; Dramat nadziei, 49.

2 Kosciof, 23; 138-139.

24 Kosciol, 124.

75 Nad przepasciami wiary 119; Na drodze pojednania 131.

726 Chrystus nasza Pascha, 135; 173; 281; 429-444.

2T Chrystus nasza Pascha, 160.
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i definitywnego sposobu bytowania w niesmiertelnosci”’?. Totez misterium paschalne,
jego zdaniem, dopetnia si¢ w cziowieczej smierci, zmartwychwstaniu i spotkaniu
ze zmartwychwstatym Chrystusem’®. Jego sens wyznacza formuta ,,dla nas”. Zbawcze
znaczenie smierci wymaga réwnoczesnie rozumienia Zmartwychwstania jako obecnosci
zyjacego Chrystusa wsréd nas i dla nas’. Odnoszac za§ ostateczne zwyciestwo
wprowadzit w $wiat eschatologiczna i nieodwracalna przemiang w kierunku nowego
stworzenia'. Dlatego nie moze by¢ juz mowy o daremnosci zycia i ludzkiego trudu’.
W konsekwencji prowadzi to do postrzegania cztowieczej $mierci wraz ze
zmartwychwstaniem.

Zdaniem Hryniewicza, jest ona prawdziwa Pascha hominis — przejsciem catego
cztowieka z tego $wiata w $wiat nowy, do ostatecznego przeobrazenia i spetnienia
catego zycia”™® lub tez mozna ja nazwaé zrodzeniem do nowego zycia’**. Trzeba
podkresli¢, ze tak ustawiony problem s$mierci pomaga Hryniewiczowi przygotowaé

grunt pod stwierdzenie, dotyczace zmartwychwstania dokonujacego si¢ w $mierci.

2) W perspektywie tajemnicy zstapienia Chrystusa do piekiel.

Waznym elementem refleksji Hryniewicza na temat $mierci jest spojrzenie
na nia z perspektywy ,,Paschy Chrystusa”, a dokladnie w kontekscie artykutu wiary
0 Jego zstapieniu do piekiet. Artykut ten ukazuje realizm i gtebokie wymiary smierci,

ktéra przechodzi zwyciesko w zmartwychwstanie’®

. W $wietle tej tajemnicy widac tez
wyraznie przedstawione w obrazowy sposob samo wydarzenie odkupienia ludzkosci,
pojete jako zwycigstwo Chrystusa nad §miercia i szatanem"*°.

Tak wiec zastosowanie tej wlasnie perspektywy sprawia, ze proponowane przez
Hryniewicza spojrzenie na $mier¢ tchnie nadzieja. Zdaje on sobie jednak sprawg z tego,
ze artykut wiary, o ktdrym mowa, stanowi tajemnice wielowarstwowa, kryjaca w sobie
wielkie bogactwo znaczen’’. Wsréd nich szczegélnie istotne jest to, ze $mieré

Chrystusa, poprzez wejscie w spotecznos¢ wszystkich zmartych, wiaze Go z losem

728 Chrystus nasza Pascha, 433.

729 pascha Chrystusa, 26.

0 Chrystus nasza Pascha, 444; Chrzescijasistwo nadziei, 193.
731 Nasza Pascha z Chrystusem, 137.

732 pedagogia nadziei, 175.

733 por. Nad przepasciami wiary, 115; Dramat nadziei, 76.
34 Nad przepasciami wiary, 115.

735 B6g naszej nadziei, 232.

738 Chrystus nasza Pascha, 310; Dramat nadziei, 106.

37 Chrystus nasza Pascha, 314.
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catej smiertelnej ludzkosci w sposdb czynny i zbawczy, jest ,kresem uczestnictwa
w losie cziowieka”"®. Tak wicc, zstepujac do piekiel w godzinie Swojej $mierci,
Chrystus zwyciezyt $mier¢, ktéra dotad réwnata sie piekiu, i oczekuje cziowieka
w otchtani jego $mierci. Odtad w $mierci jest Jego zycie i obecnosé’™.

Trudno tu o jednoznaczna odpowiedz, jak autor rozumie te obecno$¢ Chrystusa
w ,otchfani $mierci cziowieka”. By¢ moze, posrednio dochodzi tu do gtosu
chrystocentryczny wymiar smierci, o ktorym mowi wspoétczesna eschatologia. On sam
jednak, odwotujac si¢ do sensu egzystencjalnego wyjasnia, ze chodzi o zstapienie
Ukrzyzowanego do infernalnej gtebi ludzkiego istnienia po to, by cztowiek pograzony
w ciemnosci niewiary i samotnosci mégt odkry¢ Jego obecnosé¢’*. Na podobny trop
wskazuje tez interpretacja ,,zstapienia do piekiet” teologii Wschodu, ktéra ma w nim

W jej swietle, owa

swoj locus theologicus dla nadziei na powszechne zbawienie
obecnos¢ Chrystusa moze méwi¢ zardwno o nieuchronnosci smierci, jak tez o nadziei

jej przezwyciezenia.

U Hryniewicza, traktujacego tradycje wschodnia jako cenne zrddto inspiracji,
mozna znalez¢ interpretacje wielkosobotniego milczenia Boga jako znaku
najpigkniejszej nadziei na wyzwolenie cztowieka, rodzacej gigbokie poczucie
solidarnosci ludzkiej’*?, bedacej nadzieja na catkowite zwycigstwo™. Jest to o tyle
wazne, ze interpretacja ta rzutuje na probe wyjasnienia sensu ,,zstepowania
z Chrystusem do piekiet $wiata i wiasnej winy”"*.

Pewne $wiatto rzuca na omawiana kwesti¢ proba dostrzezenia w owym
zstepowaniu promieniowania daru zbawienia, polegajacego na nieustannym
zstepowaniu Chrystusa do samego $rodka tajemnicy zia i wychodzenia stamtad
zwyciesko ™.

Poza tym odwotujac si¢ do sensu egzystencjalnego, owo zstgpowanie do
infernalnych wymiaréw ludzkiego istnienia Hryniewicz ujmuje jako szansg dla

cztowieka. Polega ona na odkryciu, w giebi swojej niewiary i samotnosci, obecnosci

"8 TAMZE, 315; 319.

¥ Chrystus nasza Pascha, 310; 319; Koscié?, 275.

0 Abym nie utraci/ nikogo, 85-86.

™! Chrystus nasza Pascha, 316; Chrzescijasistwo nadziei, 177-178.

2 pedagogia nadziei, 31.

™3 Chrystus nasza Pascha, 320.

4 Chrystus nasza Pascha, 320; Chrzescijasistwo nadziei , 178; Abym nie utraci nikogo, 86- 87.
™5 Dramat nadziei, 106.
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unizonego i ukrzyzowanego Chrystusa, bedacego apelem do zbuntowanej wolnosci
i zwrdcenia sie do Niego o ratunek .

W powyzszej interpretacji Hryniewicza jasno zarysowuje si¢ watek nadziei,
poprzez podkreslenie czynnej i zbawczej obecnosci Chrystusa w krainie zmartych,
Jego zwycigstwa nad s$miercia oraz szansy odkrycia w giebi ludzkiej niewiary

i samotnosci, bliskosci Ukrzyzowanego.

3) Wymiar kenotyczny.

W refleksji Hryniewicza wymiar 6w pozwala lepiej przyjrze¢ si¢ problematyce
smierci Jezusa i, ukazujac gicbszy jej sens, spojrze¢ rowniez w nowym Swietle
na ludzka $mier¢’’. Tak wiec, $mieré cztowieka jawi sic w nowym s$wietle jako
wydarzenie zbawcze, szczytowy moment jego egzystencji, tajemnica najdalej
posunigtej kenozy i ogotocenia’*®.

W. Hryniewicz poswigca takiemu spojrzeniu sporo uwagi, co pozwala nie tylko
precyzyjniej uchwyci¢ sedno problemu $mierci, ale tez posrednio przyjrzec¢ sie w jego
Swietle zagadnieniu nadziei zbawienia dla wszystkich.

Podstawowym stwierdzeniem, brzemiennym w skutki dla cztowieczej $mierci,
jest to, ze Chrystus zwycigza smier¢ przez swoja smier¢. Dokonuje tego na drzewie
hanby, oznaczajacej wykluczenie ze spotecznosci ludu wybranego *°, posuwajac sie
do ostatecznego ogotocenia. W szalenstwie krzyza wida¢ najwicksze unizenie Boga’.
A wigc kenoza jako ogotocenie i wyrzeczenie to cena, za jaka dokonuje si¢ zbawienie
I przemienienie $wiata.

W. Hryniewicz przypomina, iz jej celem jest przezwycigzenie dystansu oraz
maksymalne zblizenie do ludzi potrzebujacych ocalenia’™. Poprzez kenoze, $mieré
Jezusa nabiera wigkszej wyrazistosci jako owoc Jego wiernej mitosci do cztowieka,
bedacej wyrazem najwickszej bezinteresownosci i oddania zbawieniu wszystkich™?.
Objawia ona bezmiar ofiarnej mitosci Boga do ludzi, a jednoczesnie odstania realizm

753

uczestnictwa Chrystusa w $mierci kazdego cziowieka Chrystus oczekuje

748 pedagogia nadziei, 30; Koscié?, 275; Dramat nadziei, 73.

7' \We wsp6tczesnej teologii zagadnieniem kenozy zajmowat si¢ H. U. von Balthasar.
8 Bog naszej nadziei, 211.

9 Koscio?,114.

0 Dramat nadziei, 106.

1 pedagogia nadziei, 60.

752 Na drodze pojednania, 26; Koscié/, 277.

73 Kosciot, 123.
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dobrowolnej odpowiedzi cztowieka™*. Jawi si¢ przed opornym stworzeniem w postaci
ukrzyzowanego, bezsilnego i osamotnionego w swej smierci Chrystusa pociagajacego
je ku Sobie™®.

Wsréd  praktycznych  konsekwencji - ptynacych z  przyjecia  wymiaru
kenotycznego, W. Hryniewicz wymienia: postawe troski i zrozumienia wobec drugich,
gotowos¢ na zstepowanie do ludzkiej gehenny wraz z Chrystusem, okazywanie
mitosierdzia tym, ktorzy sie¢ zatracaja oraz w poczuciu solidarnosci branie na siebie
winy innych i niesienie im pomocy na wspélnej drodze ku zbawieniu™®.

Podobnie jak przy omawianiu przez Hryniewicza artykutu wiary o zstapieniu
Chrystusa do piekiet, tak i w kontekscie kenozy, pojawiaja si¢ stwierdzenia wymagajace
glebszego wyjasnienia, dotyczace gotowosci zstepowania wraz z Chrystusem

do ludzkiej gehenny.

4) Wymiar apofatyczny i dynamiczny.

W refleksji Hryniewicza czesto pojawia sie stwierdzenie, zachecajace do
dostrzezenia w wydarzeniach ostatecznych, a wigc i w smierci, rzeczywistosci bedacej
tajemnica, ktdra wymyka si¢ ludzkiemu rozumowi. W odniesieniu do niej pojawia si¢
wiele pytan, jak choéby to dotyczace przyczyny czasowego ograniczenia zycia
ludzkiego. Hryniewicz jest bliski wspotczesnym teologom, gdy stwierdza, ze nie jest
ono nastepstwem grzechu. Moze nim by¢ co najwyzej bolesny sposob doswiadczania
obecnosci i nieuchronnosci $mierci”™’.

Z kolei, duzo gicbszym spojrzeniem na $mieré jest postrzeganie jej przez
Hryniewicza jako spetnienia sakramentalnej antycypacji. To wiasnie w smierci osiaga
swa pelni¢ to, co w ciagu catego zycia dokonywalo si¢ za posrednictwem
poszczegoOlnych sakramentdw. Dochodzi w niej do spotkania z Chrystusem
zmartwychwstalym bez zastony 2.

Smier¢, podobnie jak zycie, jest darem jednego i tego samego Boga™”.
Jej pozytywny aspekt miesci si¢ w tym, ze nie pozwala ona na uwiecznienie takiego
zycia, jakie jest obecnie. Hryniewicz uzupetnia rys ludzkiej smierci o doswiadczenie

swigtych, a mianowicie jako ekstatyczne wyjscie ku jeszcze w peini Nieznanemu.

™ Koscidt, 276.

> Abym nie utraci nikogo, 86- 87.

7% Koscidt, 120.

> pascha Chrystusa, 310.

758 pascha Chrystusa, 310; Zob. Nadzieja zbawienia, 144; Bo6g naszej nadziei, 209.
% pascha Chrystusa, 308.
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Przerywa si¢ W niej ciag ziemskiej czasoprzestrzeni, ale zarazem nastepuje wejscie
W NOW3a rzeczywistos¢ i nowa czasoprzestrzeﬁ76°.

Hryniewicz nie stara si¢ odpowiedzie¢ na wszystkie pytania wynikajace
z wnikliwej analizy problemu $mierci. Jego refleksja przybiera miejscami ksztatt
medytacji, zwazywszy na fakt, ze ,,Smier¢ jest z natury swej tajemnica i jako taka nie
moze byé przedmiotem teoretycznej wiedzy”"®*. Nie tylko zreszta $mier¢ jest tajemnica,
ale sam Bdg, ktory jest celem smierci rozumianej jako wyjscie (exodus) naprzeciw
definitywnemu spotkaniu z Nim’®?. Uwidacznia sie tu pewna dynamika w ujeciu
$mierci. Tajemnice te nalezy medytowa¢ w postawie milczenia, ktoére zdaniem
Hryniewicza jest szkota wewnetrznej wolnosci teologa ™.

Jego pozniejsza refleksja nie podejmuje juz tak szczegdtowej analizy $mierci.
Kontynuuje w niej mysl, dotyczaca jej paschalnego wymiaru oraz gtosi, iz smier¢ jest
dla poszczegolnego cztowieka kresem dziejow, a dla catej ludzkosci — petnia Krdlestwa
Bozego'®. Poza tym, poprzez przyjecie mozliwosci nawrdcenia takze po $mierci,
jej definitywnos¢ ulega ztagodzeniu.

W. Hryniewicz zdaje sobie doskonale sprawe z tego, iz jego twierdzenie
0 spetnieniu si¢ w smierci wszystkich wydarzen ostatecznych jest trudne do przyjecia.
Sam widzi w nich jedynie pewne opory psychologiczne, utrudniajace przyjecie tego
pogladu. Sprowadza je w zasadzie do tych, ktore wiaza sie z sama struktura ludzkiego
myslenia w kategoriach czasowych, nie pozwalajacych na utozsamianie wydarzen
zwiazanych ze $miercia cztowieka z tymi, ktére dokonaja si¢ przy powszechnym
zmartwychwstaniu®®.

Nie wchodzac w bardziej szczegdtowe uzasadnienia W. Hryniewicz uwaza,
ze nie narusza wiary ten, kto opowiada si¢ za zmartwychwstaniem i eschatycznym
spelnieniem cztowieka wraz ze $miercia '*°. Oznacza to w konsekwenciji przyjecie
przez niego uproszczonej koncepcji petni zbawienia, ktora taczy Paruzje oraz
zmartwychwstanie z momentem $mierci poszczego6lnego cztowieka.

Hryniewicz, uzasadniajac stusznos¢ swojego stanowiska, zauwaza, ze Sa

w teologii dwa modele myslenia. Naleza do nich: model klasyczny oraz wertykalny.

%0 Nadzieja, 145; B6g naszej nadziei, 218.

"°! Nadzieja zbawienia, 147; Bog wszystkim we wszysttkich, 81; Bdg naszej nadziei, 221.
782 Nadzieja zbawienia, 146; B6g naszej nadziei, 214.

"% Koscidf, 59.

764 Bog wszystkim we wszystkich, 57.

7% pascha Chrystusa,341; Nad przepasciami wiary, 117; Bog naszej nadziei, 232.

766 pascha Chrystusa, 306; 338.
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Postugiwanie si¢ modelem wertykalnym oznacza wigc dla niego praktyczna mozliwosé
interpretowania wydarzen ostatecznych, a wiec zmartwychwstania i sadu, jako bliskich
kazdemu cztowiekowi w jego $mierci’®’. Powstaje jednak pytanie, dotyczace
zasadnosci uogolnionego stwierdzenia, utozsamiajacego drugi model z nowsza teologia,
podczas gdy wspoéiczesne oficjalne nauczanie jest wyraznie zwiazane z pierwszym
modelem.

W odniesieniu do stanowiska tradycyjnej eschatologii na temat s$mierci,
W. Hryniewicz ocenia z duza doza krytycyzmu niektore jego stwierdzenia. Dotyczy
to na przyktad interpretacji smierci cztowieka, bedacej przejsciem w sfer¢ nowego
Swiata jako duszy oddzielonej®. Przede wszystkim jednak krytycznie odnosi si¢
do nauki katolickiej, ktéra uzaleznia wieczny los cztowieka od jego stanu w momencie
smierci, bedacej linia graniczna pomigdzy czasem a wiecznoscia'®°.

Dla W. Hryniewicza mozliwa jest zmiana decyzji za lub przeciw Bogu juz
po przekroczeniu granicy $mierci, w odréznieniu od oficjalnego nauczania’’.
Niejednokrotnie stawia pelne dramatyzmu pytanie: ,,.Dlaczego wyklucza¢ wolnosé
zmiany decyzji po $mierci, gdy ustana juz wszelkie ziemskie ograniczenia?”’"

Sporo miejsca w jego publikacjach zajmuje wtasnie analiza ludzkiej wolnosci
oraz mozliwosci zmiany decyzji po $mierci’’?. Pomijajac jednak w tym momencie
kwestie czysto praktyczne, sprawa problematyczna pozostaje nadal odpowiedz
na pytanie o podstawy antropologiczne, pozwalajace na przyjecie hipotezy
0 mozliwosci zmiany decyzji po $mierci.

Argumenty Hryniewicza ida raczej po linii obrony Bozej mitosci, pociagajacej
cztowieka ku Sobie za zycia i po $mierci. Uwaza, iz przyjmujac moment $mierci
za ostatnig Szanse nawrocenia, oddaje si¢ jej, a nie Bogu, ostatnie stowo’’.
W pobzniejszych publikacjach ocenia kwestie wolnosci i posmiertnej przemiany jako

problem nadal otwarty”™.

87 pierwszy model Hryniewicz okresla jako horyzontalno- apokaliptyczny, poniewaz Paruzja jest w nim
na koncu horyzontalnej linii dziejéw; drugi natomiast wertykalny, akcentuje wertykalna relacje
poszczegblnego cztowieka do wydarzen ostatecznych. Pierwszy przypisuje tradycyjnej eschatologii,
a drugi nowszej eschatologii; Pascha Chrystusa, 356; BOg naszej nadziei, 243- 245.

%8 Nad przepasciami wiary, 113.

%% Nadzieja zbawienia, 100.

" Nadzieja zbawienia, 100; Kosci6/, 141; Dramat nadziei, 55; 62; Pedagogia nadziei, 23; Nad
przepasciami wiary, 124; Abym nie utraci/ nikogo, 39; 67.

™ Na przyklad: Nadzieja zbawienia, 101.

72 Koscié?, 141; Dramat nadziei, 55-62; Pedagogia nadziei, 23; Nad przepasciami wiary, 124.

3 Bog wszystkim we wszystkich, 203; Abym nie utraci/ nikogo, 121; 151.

" Bog wszystkim we wszystkich, 80.
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Rozwiazania te nie uwzgledniaja mozliwosci nieodwracalnego zniszczenia przez
cztowieka dobra w nim samym oraz zdolnosci kochania, o ktérej mowi wspéiczesna
teologia’”®>. W podjetej przez Hryniewicza kwestii dotyczacej mozliwosci zmiany
decyzji po $mierci, pojawia si¢ problem wprowadzenia do wiecznosci elementu
czasowego. Trzeba tez widzie¢ w niej probe stworzenia podwalin pod hipoteze

zbawienia dla wszystkich.

b) SAD

W refleksji teologicznej W. Hryniewicza, tajemnica Bozego sadu jest
potraktowana jako aspekt jednej i tej samej rzeczywistosci ostatecznej, bedacej
spetnieniem dziejow cztowieka i swiata. W ten wiasnie sposob traktuje wydarzenia
eschatyczne model wertykalny, sprowadzajac je do momentu smierci. Tym samym, sad
jest umiejscowiony w kontekscie smierci, a nie — jak naucza tradycyjna eschatologia —
dnia ostatecznego. Takie umiejscowienie sadu sprawia, zdaniem Hryniewicza,
ze mozliwe jest przedstawienie wizji sadu, ktéra w wiernych nie budzitaby leku ",

Dla W. Hryniewicza, akcent teologicznego przestania spoczywa na celu, a nie na
srodkach do niego prowadzacych. Dlatego sad nie jest celem sam w sobie, ale z istoty

swej jest ukierunkowany na zbawienie cztowieka’’’

samym’’®. Wskazuje w ten sposéb, ze Tym, ktéry staje w obronie czlowieka jest sam

, & nawet na obrong przed nim

Chrystus. Jego Osoba jako Sedziego sprawia, ze sad staje si¢ wyrazem nadziei. Ma wigc
on charakter chrystocentryczny.

Jego zdaniem, trzeba mowié¢ o potaczeniu wymiaru jednostkowego i powszech-
nego sadu. W odniesieniu bowiem do cztowieka jest nim krzyz Chrystusa, przez ktory
odnidst On paschalne zwyciestwo nad grzechem i $miercia i przez to dokonat si¢ Sad
Ostateczny nad $wiatem. Jego konsekwencja jest siegajace w wiecznos¢ przebaczenie,

taska i mitosierdzie’".

"> Na ten temat pisze Benedykt XV1 w encyklice Spe salvi.

78 W tradycyjnym ujeciu sadu, jedyne antidotum na lek stanowi pocieszenie plynace z wizji szczesliwej
wiecznosci po Sadzie Ostatecznym ; Nadzieja zbawienia, 19.

" Nadzieja zbawienia, 149.

78 Na drodze pojednania, 44.

¥ Nadzieja zbawienia, 111; Dramat nadziei, 78-79; Teraz trwa nadzieja, 151-152; Bog naszej nadziei,
60.
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Wydaje sig, iz ten sposoOb interpretacji dobrze oddaje tacznos¢ wydarzen
paschalnych oraz ich jednostkowych i kosmicznych skutkdéw. A wiec taczy si¢ w nim
mitos¢é mitosierna i prawda.

Przedmiotem sadu jest nie tylko chwila $mierci, ale cate zycie cztowieka.
Bowiem cata prawda zycia z jego stronami jasnymi i ciemnymi podlega wyrokowi.
Nie musi on jednak przyjs¢ z zewnatrz, gdyz kazdy nosi go juz w samym sobie®".

A zatem, W. Hryniewicz przyjmuje, iz sad nad swiatem juz si¢ dokonat poprzez
Pasche Chrystusa, natomiast sad nad cztowiekiem dokonuje si¢ w momencie smierci,
obejmujac cate jego zycie. Widzi on wielki fadunek nadziei w prawdzie, ze przed
Bozym obliczem moc dobra jest nieporéwnanie wieksza niz moc zta"®.

W pozniejszej refleksji pojawia sie mysl wskazujaca na rdzny stopien
intensywnosci sadu. Najbardziej intensywnie doswiadczaja go ci, ktérzy odrzucili Boga.
Oni sa w stanie podlegania sadowi. Oznacza to, ze ten, kto podlega sadowi przezywa go
tak intensywnie, jak gdyby trwalo to cala wiecznos¢’®®. Z drugiej strony jednak, sad
trwa dla kazdego tak diugo, dopdki nie spetnia si¢ zamiary Boga’*. Zamiarem za$
Boga jest zbawienie cztowieka.

W takim spojrzeniu na sad, obecny jest element kary rozumianej w sensie
terapeutycznym. Polega ona na przejsciu przez uzdrawiajacy ogien cierpienia, Ktory
spala wszelka nieprawos¢ i pozwala cztowiekowi na rozpoznanie swojej sytuacji
wzgledem Boga. Diugos¢ kary jest uzalezniona od zwrdcenia si¢ ku Stworcy

78 Qgien sadu jest ogniem mitosci Bozej ™.

i Wybawcy cata gtebia swojego jestestwa
Nalezy wiec wnioskowaé, ze wszedzie tam, gdzie jest mowa 0 terapeutycznym
wymiarze kary, poprawczym sadzie lub tez oczyszczajacym cierpieniu, autor taczy
je z wielowymiarowym pojeciem sadu’®’.

Aspekt sadu zwiazany z poznaniem prawdy o sobie, dokonujacym si¢ poprzez
wglad w siebie pod wplywem s$wiatta Prawdy, jest najblizszy Hryniewiczowi.
W spotkaniu ze Swiattoscia odpadaja wszystkie pozory i fikcje, objawia si¢ sama

Prawda. Cztowiek osadza catos¢ swojego zycia, ujawnia wszystkie tajniki serca. Jest to

"8 pascha Chrystusa ,411.

8! Dramat nadziei, 76.

"8 pascha Chrystusa , 411.

"8 Abym nie utraci/ nikogo, 145.

" TAMZE, 244.

5 TAMZE, 47.

"8 Bbg naszej nadziei, 253; Ogien jest takze symbolem oczyszczenia; Teraz trwa nadzieja,167.

87 Trudno jest dokona¢ jakiegos logicznego podziatu tych tekstéw ; Teraz trwa nadzieja, 178- 180; 201;
212-215.
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dla niego doswiadczenie bolesne, ale wyzwalajace. Pojmuje, kim byt, jaki jest i kim
mogt by¢. Sad ten pozwala dostrzec prawde o niezmierzonej mitosci Boga. Jest w nim
zawarta zarObwno tajemnica oczyszczenia, jak i wyzwolenia. W starozytnosci
chrzescijanskiej nurt ten reprezentuje Orygenes, ktory rozwija Janowa mysl. Inne ujecia
sadu, jego zdaniem, akcentuja kategorie odplaty lub sprawiedliwego wyréwnania .

W tym kontekscie tatwiej zrozumie¢ stwierdzenie W. Hryniewicza w oparciu
0 ewangeliczny tekst Mt 25, ze sad nie polega na oddzieleniu ludzi, lecz dobra i zta

W tej samej osobie’®

. Natomiast w pdzniejszej interpretacji Hryniewicz zauwaza,
iz przypowies¢ o sadzie uczy, ze ludzkie czyny zaréwno dobre jak i zle, sicgaja dalej
niz mozna to sobie wyobrazi¢ i ze wedtug nich ludzie beda sadzeni’®. Sad dotyczy
kazdego cztowieka. Potgpione w nim zostaje to, co zastuguje na potepienie, ocalone to,
co z istoty swej jest trwate, dobre i nieprzemijajace’*.

W tej interpretacji nawiazuje do Grzegorza z Nyssy, ktory — podobnie jak
Grzegorz z Nazjanzu — podkresla jego charakter oczyszczajacy i terapeutyczny’®.

Nie wolno jednak pomina¢ zasadniczej kwestii, iz sad w teologii
W. Hryniewicza jest jeden. Dokonuje si¢ w smierci cztowieka, ktory przezywa zarazem
koniec dziejow ludzkich®®. Nie ma rozréznienia na sad powszechny i sad
indywidualny, szczeg6towy.

Wydarzenia ostateczne, zdaniem Hryniewicza, to nie sukcesywnie nastepujace
po sobie stany, lecz jeden i ten sam proces przeobrazenia ludzkiej wolnosci i catego
ludzkiego jestestwa’®.

W opinii Hryniewicza, nauke tradycyjnej eschatologii, uwzgledniajaca zaréwno
sad szczegobtowy jak i Sad Ostateczny, nalezy traktowac jako jeden z mozliwych modeli
interpretacji i przedstawiania prawdy o wydarzeniach ostatecznych’®.

Jednak moze zastanawiac¢ to, ze w swoich publikacjach W. Hryniewicz uzywa

terminu ,,Sad Ostateczny”, przez ktory rozumie cztowiecze widzenie i osadzenie siebie

788 Nadzieja zbawienia, 148; 151-152; Dramat nadziei,76; Pascha Chrystusa, 322; 365-366; 367-368.
"8Tak interpretuja ten tekst m in: S. Butgakow, P. Evdokimov, J. Klinger, H. U. von Balthasar; Nadzieja
zbawienia, 108; BAg naszej nadziei, 254-255.

0 Teraz trwa nadzieja, 162; W opinii J. Homerskiego nie jest to przypowiesé, lecz perykopa majaca
charakter proroctwa eschatologiczno-apokaliptycznego, zawierajaca ,autentyczne stowa Jezusa”;
J. HOMERSKI, Ewangelia wedfug sw. Mateusza. T/umaczenie- wstep- komentarz, Poznan 1979,322.

91 Nadzieja zbawienia, 109.

%2 Dramat nadziei, 65; 198-199.

% Nadzieja zbawienia,152; Dramat nadziei , 76; Nad przepasciami wiary, 117.

"Warto zwréci¢ uwage na wspdlzaleznosé terminu stan i proces; Dramat nadziei, 76.

7% Zdaniem Hryniewicza, pojecie sadu szczegotowego rozwineto sie stopniowo w epoce Ojcéw Kosciota
a w Sredniowieczu stawiano je na pierwszym miejscu; Nadzieja zbawienia, 150; 152; Pascha Chrystusa,
365; 367.
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w prawdzie wiecznosci, w $wietle Bozego zamystu stwérczego’®.

Kladzie w ten
sposob nacisk na inicjatywe cztowieka z jednej strony i odwieczny wzorzec znajdujacy
si¢  w Bogu, z drugiej.

Gdy pisze o tym, iz Bég nie musi inscenizowa¢ dwbéch saddéw osadzonych
w dramaturgii apokaliptycznej i jurydycznej, jest bliski w swych przemysleniach
niektorym wspétczesnym teologom’.

Jego zdaniem, jest to jedno wydarzenie, ktore dokonuje si¢ w ciagu zycia,
a spetnia si¢ u kresu ziemskich dziejéw kazdego cztowieka’®. To spotkanie z Bogiem
Prawda w czasie ziemskiego zycia, Hryniewicz okresla taska przejscia przez sad
w obrebie tego $wiata’®”.

Przyjeta przez Hryniewicza koncepcja jednego osobistego o0sadu zycia,
dokonujacego si¢ w $mierci cztowieka ma swoje konsekwencje we wspoétzaleznosci,
wynikajacej z tego, ze eschatyczne spetnienie jednego cztowieka jest takze czastka
spetnienia ludzkosci i $wiata®®.

Poza tym, przyjmujac zalozenie 0 nieobowiazywaniu praw czasowego
nastepstwa wydarzen w $wiecie pozagrobowym uwaza on, ze wydarzenia ostateczne
sa poszczegblnymi aspektami jednej i tej samej rzeczywistosci ostatecznej, bedacej
spetnieniem dziejéw cztowieka i $wiata®*.

Pisze tez o istniejacej tajemniczej i bezposredniej wigzi pomiedzy Smiercia
i Zmartwychwstaniem Chrystusa, a Sadem Ostatecznym®®?. Takie rozumienie tajemnicy
sadu wynika z przyjetego przez Hryniewicza zmartwychwstania w smierci.

W poszukiwaniu podstaw dla nadziei W. Hryniewicz odwotuje si¢ do Osoby
Ukrzyzowanego, ktory jest najlepszym Sedzia. Czerpie stad przekonanie, ze ma On
nieznane cztowiekowi sposoby wyjscia naprzeciw temu, kto odwraca si¢ od Niego,
wyzwolenia go i przemienienia. W tajemnicy sadu Hryniewicz dostrzega nie tylko Jego
madrosé i sprawiedliwos¢, ale tez i milosierdzie®®. Mysl ta, wielokrotnie pojawiajaca
sie¢ w roznych kontekstach, swiadczy jak bardzo jest ona bliska W. Hryniewiczowi,

jego wewnetrznym tesknotom.

8 Na przyklad: Pascha Chrystusa, 410; Nadzieja zbawienia, 148; Bdg naszej nadziei, 255.

7 Na przykiad: Balthasar, Nocke, Vorgimler, Butgakow ; Pascha Chrystusa, 367.

%8 Nadzieja zbawienia, 150; Pascha Chrystusa, 168; 365.

% Nadzieja zbawienia, 161.

80 Nadzieja zbawienia, 152; Pascha Chrystusa, 367; Bog wszystkim we wszystkich, 57; Nad przepasciami
wiary, 117.

81 pascha Chrystusa, 337; Chrystus nasza Pascha, 273nn; Dramat nadziei, 76.

82 Dramat nadziei, 78.

803 pascha Chrystusa, 367; 411.
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Wida¢ to w pozniejszych refleksjach, gdy W. Hryniewicz odwotujac si¢
do tradycji siegajacej mysli Platona argumentuje, iz Bog kierujac sie logika
ratowania, ocalania i scalania, uswiadamia cztowiekowi jego winy i ratuje cztowieka
przed nim samym. Jego osad nie ma nic wspolnego z destrukcyjna krytyka, ale raczej
przybiera ksztalt spotkania z mitujacym Bogiem®*.

Zastanawiajaca pozostaje proba ustosunkowania si¢ przez niego do problemu:
Co zrobi¢ w sytuacji, gdy Boski osad dziejow konczytby si¢ podwdjnym rozwiazaniem,
wyrokiem zbawienia i potgpienia? Jego zdaniem, nie jest to jeszcze rzeczywistosc
ostateczna, a podwajny osad nie jest uwienczeniem dualizmu dobra i zta®®.

W. Hryniewicz staje w ten sposéb w opozycji do przywotywanej
niejednokrotnie tradycyjnej eschatologii, faczacej si¢ z wiarag w niesmiertelnos¢ duszy
i podwdjnym wynikiem Sadu Ostatecznego, zwiazanego z wizja podwdjnego
zmartwychwstania powszechnego — ku wiecznemu zyciu i ku wiecznej smierci®®.

Hryniewicz ilustruje te prawde, odwotujac sie do tradycji ikonograficznej,
a dokladnie do ikony Sadu Ostatecznego, gdzie rzeczywistos¢ dobra i zia
sa W bezposrednim sasiedztwie. A do eschatycznego spetnienia wiedzie proces
cztowieczego dojrzewania i przemiany ku petniejszej mitosci innych®’. Hryniewicz

taczy oczyszczenie, przejicie przez sad i ,,ogien”®®,

¢) CZYSCIEC

W dorobku teologicznym Hryniewicza niewiele miejsca zajmuje problem
czyséca. Po pierwsze dlatego, ze nie jest on rozpatrywany jako oddzielne wydarzenie
eschatyczne. Po drugie, pojawia si¢ przede wszystkim w kontekscie nauki dotyczacej
sadu. | podobnie jak sad jest scisle zwiazany z wydarzeniem $mierci. Dzieje si¢ tak
dlatego, poniewaz wszystkie wydarzenia eschatyczne, a wiec: sad, oczyszczenie,
zmartwychwstanie, W. Hryniewicz traktuje jako poszczegdlne aspekty jednej i tej samej
rzeczywistosci®®. Trudno wicc rozgraniczyé, kiedy uzywa terminu ,,0czyszczenie”
w znaczeniu sadu a kiedy czysc¢ca, dokonujacych sig, jego zdaniem, w momencie

smierci.

804 Bog wszystkim we wszystkich, 19; 180.

85 Dramat nadziei, 77.

806 B wszystkim we wszystkich, 21-22.

807 pascha Chrystusa, 409; Na drodze pojednania, 44.

808 Dramat nadziei, 35; 65.

809 pascha Chrystusa,337; Dramat nadziei,76; Nad przepasciami wiary, 117.
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W odniesieniu do czyséca pisze, ze jest on wydarzeniem oczyszczenia
w $mierci®® lub w ,przejsciu” ze $mierci do zmartwychwstania®''. Natomiast zdanie,
iz w spotkaniu z Chrystusem, ktory jest Sedzia i Zbawca ma miejsce tajemnica
oczyszczenia i wyzwolenia®?, dotyczy sadu. Poréwnanie zaczerpnicte z Nowego
Testamentu, mdéwiace o ocaleniu ,,jakby przez ogien” (1 Kor 3, 15), W. Hryniewicz
odnosi do spotkania z Bogiem, ktore jest oczyszczajacym sadem dla cztowieka. Odnosi
wiec do sadu, podczas gdy wigkszos¢ teologdw taczy je z czysécem.

Jak wida¢, dla W. Hryniewicza wydarzenie sadu i czys¢ca nakladaja si¢ na
siebie. Zaréwno w przypadku pierwszego, jak i drugiego zacheca do uwzglednienia
w ich interpretacji kategorii osobowych , ktérymi postuguije sie wspéiczesna teologia®.

Odwotujac sie do K. Rahnera, przedstawiciela wspdtczesnej teologii, piszacego
0 przydatnosci teorii reinkarnacji do reinterpretacji katolickiej nauki na temat czyscca,
zastanawia sig, czy umiarkowana doktryna wedréwki dusz nie mogtaby znalez¢ miejsca
W nauce 0 czysécu. Szczegolnie dotyczytoby to tych, ktérzy w swoim zyciu nie zdotali
podja¢ ostatecznej osobistej decyzji®*.

Proponuje zatem, by stan oczyszczenia traktowac¢ jako mozliwos¢ podjecia owej
decyzji na skutek procesu wewngtrznego dojrzewania. Zaktada to dynamiczny wymiar
oczyszczenia, a mozliwos¢ podjecia decyzji przesuwa na rzeczywistos¢ posmiertna.
Tak ujety problem rzuca, zdaniem Hryniewicza, nowe s$wiatto na kwestic $mierci

matych dzieci oraz ludzi uposledzonych umystowo.

d) POMIEDZY SMIERCIA A ZMARTWYCHWSTANIEM

W teologicznej refleksji Hryniewicza, kwestia stanu posredniego wynika
z przyjetego przez niego modelu wertykalnego. Dlatego wydaje si¢ zupeinie
uzasadnione jego stwierdzenie, iz ,pomicdzy $miercia a zmartwychwstaniem nie
istnieje zaden stan posredni”®.
To stwierdzenie nawiazuje do nurtu w teologii katolickiej, ktérego zwolennicy

odwotujac si¢ do semickiej antropologii biblijnej, traktujacej cztowieka jako catosc,

810 Nadzieja zbawienia,150; Pascha Chrystusa, 369.

811 pascha Chrystusa,343.

812 Nadzieja zbawienia,149-150.

813 \W. Hryniewicz odwoluje si¢ do L. Borosa; Nadzieja zbawienia,149.

814 Bog wszystkim ,58.

815 Wedtug tego modelu wydarzenia ostateczne sa bliskie kazdemu cztowiekowi w jego $mierci; Pascha
Chrystusa, 306.
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uwazaja, iz caly cztowiek umiera i caly cztowiek zostaje wskrzeszony przez Boga
w momencie $mierci®®®.

W. Hryniewicz zaznacza, ze nauka o stanie posrednim nie tyle jest wyrazem
dogmatu, ile raczej jednym z mozliwych modeli interpretacyjnych. | jako taka moze
podlega¢ swobodnej dyskusji teologicznej®’. Jego zdaniem tradycyjne pojecie stanu
posredniego ksztattowato sie pod wplywem filozofii greckiej®®. Wyjasnia, odwotlujac
sig¢ do tradycyjnej eschatologii, iz jest to stan oczekiwania pomiedzy sadem
szczeg6towym a powszechnym®?®. Przypomina réwniez, ze w tradycyjnej teologii
prawostawnej az do Sadu Ostatecznego jest mozliwe dojrzewanie §wiadomosci w stanie
posrednim®?.

Niekonsekwencja ptynaca z przyjecia stanu posredniego jest, wedtug
Hryniewicza, obecnos¢ Chrystusa oraz Maryi w petni uwielbienia, z wykluczeniem
innych bedacych w stanie oczekiwania®?*.

W. Hryniewicz uwaza, ze ,wszystkie rzeczywiste wiezi zmartego cztowieka
z toczacymi sie dalej dziejami ludzkosci nie wymagaja czasowego stanu
posredniego”®?. Dokument Kongregacji, do ktérego ustosunkowuje sie Hryniewicz,
mowi, ze “ja” cztowieka (dusza) migdzy $miercia a zmartwychwstaniem pozbawione
jest ,,petnej cielesnosci”, gdyz te osiagnie dopiero na koncu $wiata w zmartwychwstaniu
ciala®®. Réwnoczesnie zostaja przypomniane wczesniejsze wypowiedzi Magisterium
Kosciota: DS. 856-859, 1000-1002, 1304-1306, 1820 na temat ,,podstawowych prawd”
dotyczacych tego, co nastgpuje pomigdzy $miercia chrzescijanina a zmartwych-
wstaniem powszechnym?®.

Stosujac duze uproszczenie, w ujeciu tym Hryniewicz dostrzega sporo kryjacych
sie niejasnosci. Na przyktad wykazuje, iz w ocenie teologéw wyrazony w dokumencie
poglad na dusz¢ i jej trwanie po smierci bez ,pelnej cielesnosci” jest trudny

do pogodzenia nawet z dotychczasowsa tradycja scholastyczna®.

816 pascha Chrystusa, 306.

5" TAMZE, 306.

%18 TAMZE, 306; 327.

819 Nad przepasciami wiary, 113.
820 TAMZE, 113.

821 Nad przepasciami wiary, 114.
822 pascha Chrystusa, 343.

823 pascha Chrystusa ,340.

824 TAMZE, 339.

525 TAMZE, 340.
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8§ 2. SAKRAMENTALNA ANTYCYPACJA

Uzasadnienia dla tak ujetego zagadnienia nalezy szuka¢ w przekonaniu, ze cale
zbawcze dzieto uobecnia si¢ za posrednictwem stowa i czynnosci sakramentalnych.
To wiasnie w sakramentach wspomnienie przesztosci taczy si¢ z nadzieja i antycypacja
eschatycznej przysztosci, poniewaz w znakach tych jest obecne wyzwalajace dziatanie
Boga®®. A przyszioscia jest pelnia zbawienia, w ktérej bezposrednio doswiadcza sie
bliskosci Chrystusa zmartwychwstatego.

Zagadnienie sakramentalnej antycypacji nie stanowi odrebnej czesci twdrczosci
Hryniewicza, lecz jest wplecione w problematyke zwiazana z realizacja zbawienia
zarbwno w wymiarze indywidualnym, jak i kosmicznym. W potaczeniu tych wymiarow
Hryniewicz widzi gtebszy sens, poniewaz — jego zdaniem — wida¢ woweczas lepiej,
iz Boze dzieto zbawienia dokonuje sie¢ w $wiecie i wraz ze $swiatem, ktory réwniez
oczekuje na wyzwolenie od smierci i skazenia.

Z drugiej za$ strony, charakter sakramentalny ze swej istoty posiada cztowiecze
istnienie dla drugich oraz tworzone przez niego dobro, ktdre jest wplecione w proces
dojrzewania do $mierci i zmartwychwstania®’ catym swoim zyciem.

W tym kontekscie wyrazistosci nabiera jego stwierdzenie, iz swiat naznaczony
Bozymi znakami jest paschalnym sakramentem spotkania z Bogiem®?.

Priorytetowa kwestia w refleksji Hryniewicza pozostaje jednak wiara w Paruzje,
dzieki ktorej cztowiek doswiadcza spotkania ze zmartwychwstatym Panem juz teraz
poprzez sakramenty. Dokonuje sie to zarbwno na plaszczyznie indywidualnej,
jak i wspolnotowej oraz kosmiczne;j.

Hryniewicz przypomina, iz tym szczeg6lnym, uprzywilejowanym miejscem,
w Kktorym sa one sprawowane jest Kosciot, z ktérego promieniuje owo zbawcze
oddziatywanie uwielbionego Chrystusa i Ducha Swigtego na caly wszechswiat®”.
To wiasnie w Kosciele dokonuje si¢ powolne wyzwalanie si¢ moca Ducha Swigtego,
a wigc realizuje si¢ zbawienie.

Aby bardziej dobitnie wyrazi¢ te¢ mysl, Hryniewicz sicga do epikletycznego

rozumienia sakramentéw w tradycji wschodniej, wskazujacej na ustawiczne dziatanie

826 Nasza Pascha, 515.

87 pascha Chrystusa, 351.

828 Tak sformutowana mysl jest bliska tradycji wschodniej, ktérej cecha charakterystyczna jest
mowienie o sakramentalnym charakterze kosmosu ; Zob. Nasza Pascha, 338.

829 pascha Chrystusa, 485.
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Ducha Swigtego w Kosciele, ktéry nieustannie Go przyzywa®°. Sam Duch Swicty,
przyzywany epikleza Kosciota, jest uobecnieniem zbawienia®®!. Przyzywa Go réwniez,
zdaniem Hryniewicza, sam czlowiek poprzez swoje istnienie bedace bezgtosna,
bezstowna epikleza ontologiczna®*.

Hryniewicz zwraca uwagg, iz dziatanie Paschy i Piecdziesiatnicy urzeczywistnia
si¢ za posrednictwem poszczeg6lnych czynnosci sakramentalnych, ktore odnawiaja
i uswiegcaja ludzkie zycie w roznych jego sytuacjach, tym samym pomagaja

w realizowaniu zbawienia®®?

. Ich liczba symbolizuje powszechnos¢ Bozego dziatania
zbawczego, ktore ogarnia cata ludzka egzystencje jak i caty kosmos.

Eucharystia peitni wsrdéd pozostatych sakramentéw szczegolna rolg, bowiem
stanowi osrodek czynnosci sakramentalnych®*. Umozliwia ona cziowiekowi
sakramentalne uczestnictwo w tajemnicy Paschy Chrystusa, a tym samym, przez
przyjmowanie Ciata Chrystusa zmartwychwstalego, przemiang ogarniajaca cate jego
jestestwo. Bowiem Samo bedac przemienione i chwalebne, promieniuje na cate zycie
cztowieka i wywiera rzeczywisty wplyw takze na jego cielesnos¢ moca Ducha,

ktéry je przenika®*®

. Cztowiek dojrzewa w ten sposob do udzialu w szczesciu
wiecznym.

Cztowiekowi uczestniczacemu w liturgii eucharystycznej, bedacej aktem
mistagogicznym, pozwala rowniez dostrzec przez wiare cel odrodzenia i usprawie-
dliwienia. Jest nim uczestnictwo w eschatologicznym darze Ciata i Krwi Chrystusa
zmartwychwstatego, radosne spotkanie z Nim przy jednym stole, bedace rzeczywista
antycypacja tej wiasnie radosci eschatologicznej®®®. Bowiem konsekwencja
eucharystycznej wspélnoty stotu jest wewnetrzna przemiana moca Jego Ducha®’.

Ci, ktorzy w niej uczestnicza, uswiadamiaja sobie, iz sa uswiecani i stale
potrzebuja uswiecenia w drodze ku pelni zbawienia®®. Ich postawe cechuje

dzigkczynienie i ufnos¢ plynace z wiary w jednoczaca moc Bozego Ducha

830 Zob. Nasza Pascha, 360.

81 por. Nasza Pascha, 515.

832 7ob. Kosciot ,47; TAMZE, 55.

833 postuluje wiec, aby liczbe te traktowaé symbolicznie; Zob. Nasza Pascha, 339.

834Eucharystia wokot siebie grupuje sakramenty jednorazowe i niepowtarzalne z jednej strony , z drugiej
za$ sakramenty na okreslone sytuacje zyciowe; Por. Nasza Pascha, 339.

835 Zob. Nasza Pascha, 465; Pascha Chrystusa, 352.

836 por. Nasza Pascha, 327; TAMZE, 375; TAMZE, 394.

87 por, Nasza Pascha,483.

538 TAMZE,497.
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I uzdrawiajaca potege zmartwychwstatego Chrystusa. Eucharystia pomaga im te wiare
umacnia¢ i odnawia¢®®®.

Stopniowy rozwdj zycia duchowego dokonuje sie w cziowieku poprzez
wewnetrzna liturgie serca, ktdra nosi w sobie. Bowiem jest on kaptanem sanktuarium

mieszczacego sie we wnetrzu serca®®

. W. Hryniewicz zauwaza, iz w tradycji syryjskiej
akcent potozony jest na duchowos$¢ serca w procesie wewnetrznego uswigcania.

Jesli liturgie rozumie sig, zaznacza Hryniewicz, w kategoriach swigta, to daje ona
sit¢ nie tylko do akceptacji zycia, lecz pobudza ustawicznie do jego przemiany. | w ten
sposéb pozwala doswiadcza¢ prawdziwej radosci ptynacej z bezinteresownej mitosci,
bedacej konsekwencja owej przemiany®*'. Poza tym rados¢ $wigta ma w sobie co$
z sakramentalnej przemiany czasu®*.

W. Hryniewicz podkresla, ze w celebracji Eucharystii dokonuje si¢ Pascha
Kosciota. Poza tym sam Duch Swiety poprzez nia przygotowuje Kosciét na powtdrne
przyjscie Chrystusa®**. Jest wiec dane Kosciotowi uczestniczyé w tajemnicy Eucharystii
jako antycypacji radosci paschalnej i eschatologicznej, dajacej udziat w tajemnicy
zbawienia . Eucharystia taczy zatem w sobie charakter paschalny, pneumatologiczny
oraz eschatologiczny.

Biorac pod uwage szersza perspektywe, W. Hryniewicz mowi o liturgii catego
kosmosu, bedacej sakramentalna zapowiedzia i antycypacja eschatologicznej radosci
catego stworzenia, poniewaz ono takze zostato odkupione przez Chrystusa i oczekuje
petnego wyzwolenia z niewoli ludzkiego grzechu i skazenia®®. Tak wigc, zapowiedz
I antycypacja eschatologicznej radosci dotyczy catego stworzenia.

Eucharystia taczy w sobie z jednej strony rzeczywisto$¢ petna i ostateczna,
z drugiej za$ juz obecna i dziatajaca w $wiecie®®. Juz teraz jest zapowiedzia i znakiem
spetnienia si¢ dziejow zbawienia, sakramentalna antycypacja konca. Ksztattuje ona

nowa wizje cztowieka i swiata®’.

89 por. Pedagogia, 138.

80 Chrzescijaristwo, 143.

81 70b. Nasza Pascha, 384-385.

82 TAMZE, 379.

83 Zob. Nasza Pascha, 44; TAMZE, 459.

84 por. Nasza Pascha, 60; TAMZE, 387; TAMZE, 517.

85 Mysl te czerpie Hryniewicz z intuicji tradycji wschodniej; Por. Nasza Pascha, 386.
86 Zob. Nasza Pascha, 388.

87 TAMZE,517.
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Hryniewicz wyjasnia, iz jej eschatologiczna orientacja ku spetnieniu si¢ uczty
Panskiej w wiecznosci, uwidacznia si¢ we wspolnocie stotu z Jezusem, bedacej
antycypacja wspolnoty stotu w Krélestwie niebieskim®*.

Jej dynamika w poczatkach Kosciota wyrasta wrecz z pewnosci wiary, ze to sam
Chrystus te wieczerze przygotowal i ustawicznie do niej zaprasza®®.

Poza tym akcentujac jej wymiar paschalny, zauwaza paradoksalna réwnoczesnoscé
Smierci i Zmartwychwstania, bowiem Ciato Chrystusa ,za nas wydane” zostalo
przemienione w Zmartwychwstaniu moca Ducha. Do jego istoty nalezy to, iz poprzez
celebracje eucharystyczna przepowiada smier¢ Jezusa jako Pana, a wigc proklamuje
dokonane w Zmartwychwstaniu zwycigstwo. Tym samym, eucharystyczna proklamacja
jest poteznym wyznaniem wiary paschalnej, co oznacza wiaczenie si¢ juz teraz
wierzacych w Krélestwo zapoczatkowane w misterium Paschy®*°.

Warto zwréci¢ uwage, ze W. Hryniewicz wskazujac na Eucharystic jako
antycypacje Paruzji Chrystusa oraz ostatecznego Krolestwa, sigga do dwdch

"85l Zauwaza,

interpretacji polecenia Jezusowego: ,,To czyncie na moja pamiatke
ze obydwa ujecia pozwalaja dostrzec w Eucharystii zarébwno dar uobecnienia tajemnicy
paschalnej, jak i rzeczywista antycypacje eschatologicznego krélestwa taski.

Ogniwem pomigdzy Zmartwychwstaniem a Eucharystia jest tajemnica tego
samego Ciata Chrystusa zmartwychwstatego i chwalebnego. Juz teraz w Eucharystii
I poprzez nia dziata przemieniajaca moc Zmartwychwstania, poniewaz jest w niej
obecny, moca Ducha Swietego, Chrystus w sposob rzeczywisty, choé ukryty,
dynamiczny i ofiarny®?2.

Hryniewicz zauwaza paradoksalnos¢ tej obecnosci wyrazajaca si¢ w jednoczesnej

bliskosci i oddaleniu. Taka sytuacja dotyczy czasu pielgrzymujacego Kosciota.

%8 TAMZE,389-390.

89 TAMZE,391.

80 Zob. Nasza Pascha, 394-397; Chrzescijaristwo, 274.

%1 Wedtug pierwszej ,PAMIATKA” Jego Smierci i Zmartwychwstania staje si¢ w Eucharystii
rzeczywista obietnica i antycypacja eschatologicznego kresu dziejéw zbawienia. Zwraca w niej uwage,
ze praktyczna postawa wierzacego wynikajaca z uczestniczenia w Eucharystii byloby zanoszenie prosby
do Boga, aby ostateczny czas zbawienia zapoczatkowany w Smierci Chrystusa dopetnit Powtérnym Jego
przyjsciem i Jego Krélestwa. Wedtug drugiej interpretacji, nawiazujacej do zydowskiej teologii ,,pamieci
Bozej”, Jezusowe polecenie oznaczatoby: ,,to czyncie, aby BAg pamietat o was”. Eucharystia jawi sie tu
jako prosba skierowana do Ojca, aby Jego pamie¢ w odniesieniu do Jezusa stata sie rownoczesnie
pamiecia 0 wszystkich ludziach i ich zbawieniu Por. Nasza Pascha, 403.

%2 Jego obecnos¢ nie ma nic ze statycznosci, jest zawsze obecnoscia dla kogos. Poza tym przewyzsza
wszystkie inne rodzaje Jego obecnosci w Kosciele i w $wiecie, poniewaz jest ona po prostu epifanijna i
paruzyjna, a w zwiazku z tym przychodzaca od strony eschatycznego spetnienia, a mozliwa jest dzieki
dziataniu Ducha Swigtego; Por. Nasza Pascha, 406; TAMZE, 407; TAMZE, 421; TAMZE, 469;
TAMZE, 475
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Przypomina, iz owa eucharystyczna obecnos¢ z jednej strony jasnieje prawdziwym
,»Juz” zbawienia, z drugiej za$ jest ona obietnica i antycypacja ,,jeszcze nie” spetnionego
wejscia w eschatologiczna bliskos¢ Zmartwychwstatego. Jest On obecny, a réwno-
czesnie pozostaje oczekiwany catym wytezeniem nadziei®®. Jego obecnosé nie jest
co prawda naturalna, ale osobowa o charakterze eschatologicznym, wynikajaca z samej
natury Zmartwychwstania, nie znajaca zadnych ograniczen przestrzennych®*. Chrystus
zmartwychwstaty nie traci przeciez istotnej wiezi ze swiatem. Jest obecny w darach
eucharystycznych moca swego Ducha, bowiem Jego przetwarzajace i przemieniajace
dziatanie sprawia, iz ziemski pokarm staje si¢ Ciatem i Krwia Pana — pokarmem
eschatologicznym®®®.

W tradycji prawostawnej, ktéra przywotuje W. Hryniewicz, Eucharystia jest
nazwana ,mala Paruzja”, powrotem Zmartwychwstatego w Duchu Swigtym,
antycypujacym wydarzenia ostateczne®®.

W tym kontekscie wigkszej wyrazistosci nabiera stwierdzenie W. Hryniewicza,
iz ten sam Duch wiasnie poprzez Eucharystie przygotowuje Koscidét na Powtdrne
Przyjscie Chrystusa®’. Bowiem ekonomia zbawienia jest realizowana we wzajemnym
wspGtdziataniu i przenikaniu si¢ Syna Bozego i Ducha Swigtego i skierowana jest ku
eschatologicznemu wypetnieniu w krélestwie Ojca, Syna i Ducha Swigtego®®.

Odwotujac si¢ do doktryny eucharystycznej sw. Atanazego i Cyryla, ktora jest
zwiazana z teologia odkupienia i przebdstwienia, W. Hryniewicz okresla Eucharysti¢
jako uprzywilejowane miejsce, w ktérym dokonuje si¢ zbawcze dzieto przebdstwiajacej
przemiany kazdego z wierzacych. Jest to jednak na razie zaczatkowe przebdstwienie
catej natury ludzkiej, realizujacej si¢ poprzez komunig, czyli uczestnictwo w prze-
bostwionym i zmartwychwstatym Ciele eucharystycznym Chrystusa, nieodtacznym
od dziatania i obecnosci Ducha Swigtego®*°.

Sam Chrystus — eschatologiczna petnia stworzenia — stanowi kres przemiany

dokonujacej sie w Eucharystii. Totez eucharystyczna przemiana znajduje sie catkowicie

83 Zob. Nasza Pascha, 422-423.

84 TAMZE, 424.

85 por. Nasza Pascha, 426; TAMZE, 475; TAMZE, 497; TAMZE, 511.
86 por, Nasza Pascha, 481.

87 TAMZE, 459.

8% por, Nasza Pascha, 461.

89 por. Nasza Pascha, 464-465; TAMZE, 467.
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na linii tej eschatologicznej obecnosci i oddziatywania zmartwychwstatego Chrystusa
w $wiecie®®,

Zatem, stusznym jest stwierdzenie, iz Eucharystia odstania chrystologiczny
i paschalny sens wszechswiata®®. Jest ona obrazem nowego, przemienionego kosmosu.
Dzieki niej Kosciot staje si¢ kosmicznym misterium Zmartwychwstatego, realnym
symbolem $wiata w jego przechodzeniu od $mierci do zmartwychwstania®?.
Eucharystia ksztattuje nowa wizje cztowieka i swiata.

W refleksji dotyczacej sakramentu chrztu szczeg6lnie bliska W. Hryniewiczowi
jest mysl dotyczaca teologii chrztu, w jej wymiarze paschalnym. Siggajac do Tradycji
wykazuje, ze patrystyczna teologia Paschy ma swoje przedtuzenie w owym wymiarze

83 \W. Hryniewicz podkresla, ze jest on sakramentem paschalnym, ktéry

paschalnym
W swojej wewnetrznej strukturze odwzorowuje paschalne misterium  Smierci
i Zmartwychwstania Chrystusa oraz zstapienia Ducha Swietego®®*. Innymi stowy,
uobecnia on w sposob sakramentalny wydarzenia paschalne. Przez chrzest cztowiek
taczy sie z Chrystusem w smierci i zmartwychwstaniu. Oznacza to, ze musi umrze¢
w nim ,,cztowiek stary”, aby mogt zmartwychwsta¢ ,,cztowiek nowy” (Rz 6, 6.11).
W sakramencie tym cztowiek, bedac ogarnigtym przez Ducha, jest wiaczony w zbawcza
rzeczywisto$¢ zmartwychwstatego Pana®®°.

Realizacja zbawienia polega wiec na zespoleniu ochrzczonego z losem
Chrystusa zmartwychwstatego, na otwarciu go na przysztos¢é, wyrazajacym Si¢
w rozwijaniu poczatkowego daru otrzymanego na chrzcie, ktory jest juz ukryta petnia,
az do ostatecznego spetnienia w jego $mierci i zmartwychwstaniu®®. Natomiast sam

moment chrztu nazywa Hryniewicz wydarzeniem zbawczym.

80 Hryniewicz zauwaza, ze stopniowe uczestniczenie stworzen w eschatologicznej peni Chrystusa
to skutek Jego Zmartwychwstania, poprzez ktore stal sie On ostateczna i spetniona rzeczywistoscia
Swiata, kohcowa petnia, w ktdrej cate stworzenie ma znalez¢ swoje spelnienie Por. Nasza Pascha, 476;
TAMZE, 477.

81 por. Nasza Pascha, 478.

%2 TAMZE, 482.

83 TAMZE, 47.

84 Hryniewicz przyréwnujac chrzest do, matego zmartwychwstania”, uzywanego w tradycji wschodniej,
widzi w nim dokonujace si¢ wszczepienie w $mier¢ Chrystusa, ktore staje sie poczatkiem
zmartwychwstania wraz z Nim, nowym narodzeniem; Por. Nasza Pascha, 288-289; Pascha Chrystusa,
322.

855 Zob. Nasza Pascha, 347.

8% TAMZE, 290.
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Zdaniem W. Hryniewicza chrzest nie moze by¢ pojmowany jedynie jako
indywidualny $rodek zbawienia, ale uwzgledni¢ nalezy w nim réwniez jego charakter
eklezjalny, misyjny oraz kosmiczny®®’.

Perspektywa eschatyczna zdaje si¢ wskazywac¢ na $ciste powiazanie chrztu
i Eucharystii, ktére polega na tym, ze ,ostateczne spetnienie losu cztowieka jest
uwienczeniem uczestnictwa w zmartwychwstaniu przez chrzest i Eucharystie”®®.

W refleksji W. Hryniewicza mozna dostrzec réwniez jedno$¢ paschalnej teologii
chrztu i bierzmowania. Teologia bierzmowania pozostaje niejako pochodna
i dopetnieniem teologii chrztu. Dlatego koniecznym wydaje si¢ taczne potraktowanie
sakramentu chrztu i bierzmowania®®. Obydwa sakramenty taczy ze soba Duch Swiety,
Duch Jezusa, ktory jest eschatologicznym Darem zbawienia.

Po tej linii przebiega refleksja W. Hryniewicza. Wykazuje on, iz swiadectwa
biblijne oraz tradycja starochrzescijanska gtosza, ze sakramenty inicjacji udzielaja
jednego i tego samego daru Ducha.

W. Hryniewicz podkresla, iz dar Ducha jest darem eschatologicznym
I mesjanskim, nierozerwalnie zwigzanym ze zbawczym dzietem Jezusa Chrystusa.
Przyjecie tego daru oznacza przede wszystkim zywa relacje migdzyosobowa, ktdra raz
zapoczatkowana, ma urzeczywistnia¢ sig, rozwija¢ i pogitebiac przez cate zycie
chrzescijanina. Zaréwno chrzest jak i bierzmowanie daja wierzacemu udziat w jednym,
niepodzielnym darze zbawienia®™.

Namaszczony krzyzmem staje si¢ podobny do Chrystusa i ma by¢ Jego ,,ikong”
w $wiecie. Liturgiczny obrzed bierzmowania wskazuje wyraznie na jego sens
chrystologiczny i réwnoczesnie pneumatologiczny®™*.

Pozostate sakramenty, ktore dotycza réznych sytuacji zyciowych sa, zdaniem
Hryniewicza, pomoca w drodze ku ostatecznemu spetnieniu.

Posrod nich znajduje sie sakrament pokuty, ktérego owocem jest nawrdcenie
i przemiana. Stanowi on dopetnienie paschalnej tajemnicy chrztu. Jest jej swiadomym

potwierdzeniem, przyjeciem na nowo daru zbawienia, $wiatta i faski®’?.

ST TAMZE, 299.

88Mysl ta pochodzi z przywotanej przez Hryniewicza refleksji teologéw prawostawnych np. Florovsky,
Meyendorff; Por. Pascha Chrystusa,298.

89 Jest to jeden z powodéw lacznego traktowania tych sakramentéw cechujacy tradycje Kosciota
Prawostawnego; Zob. Nasza Pascha, 310

870 Zob. Nasza Pascha, 310

871 por. Nasza Pascha, 312.

2 TAMZE, 341.
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Jego wymiar antycypacyjny uwidacznia si¢ w stopniowym dojrzewaniu
cztowieka do wiecznosci poprzez wyzwalanie si¢ z niewoli grzechu i nieprawosci pod
dziataniem Ducha Swictego, pelniacego funkcje osadzajaca, oczyszczajaca i wreszcie
przemieniajaca®’®.

W. Hryniewicz przypomina, iz sakrament pokuty nalezy przyjmowac jako faske
i dar. Co prawda trud oczyszczenia jest zwiazany z wielkim wysitkiem cztowieka,
poniewaz przemiana ta dotyczy jego wnetrza, ale przeciez konczy sie oswieceniem,
pocieszeniem i radoscia pochodzacymi od samego Parakleta®””.

Dojrzewajacemu do wiecznosci cztowiekowi dane jest juz teraz smakowaé
poprzez ten sakrament dobrodziejstw ptynacych z daru mitosiernej Mitosci. Jest nim
zjednoczenie z Chrystusem zmartwychwstatym w tym zyciu, prowadzace do petni
zbawienia w wymiarze indywidualnym i powszechnym.

Dar zbawienia zaktada jego wspdlnotowy charakter, totez sakrament matzenstwa
peti tu szczegolna role. Wyraza sie¢ on w konsekwentnym rozwijaniu daru witaczenia
w zbawcza rzeczywistos¢ zmartwychwstatego Pana, dokonujacego si¢ na chrzcie.
Poprzez sakrament matzenstwa rowniez ich wzajemny zwiazek jest w t¢ rzeczywistosé
zanurzony®”. Staje sie on przez to znakiem nowego zycia, przeniknictego paschalna
tajemnica Chrystusa i Ducha Swietego®®.

Hryniewicz wspomina o specyficznym wymiarze paschalnego kaptanstwa
matzonkow. Jest nim misja zstepowania matzonkéw z Chrystusem do piekiet ludzkiego
upadku. Wynika ona z powotania do dawania $wiadectwa 0 niczym nie ograniczonej
i zbawczej obecnosci Chrystusa zmartwychwstatego®’’.

Szczegoblne znaczenie ma tu mitos¢ matzenska pomiedzy mezczyzna i kobieta,
ktora jest eschatologicznym znakiem mitosci i wiernosci Boga w Jezusie Chrystusie,
obecnej w Kosciele. W zwiazku z tym jest ona najlepszym lekarstwem na zepsucie
grzechu, bowiem posiada moc przenikania do gtebi cztowieczego wnetrza, uzdrawiania,
oczyszczania oraz przemieniania go®’e.

W konsekwencji matzenstwo jest znakiem nadziei, wskazujacym na ostateczne
spetnienie Boskiego planu stworzenia. Posiada charakter profetyczny i eschatologiczny.

A jako takie W. Hryniewicz nazywa je profetycznym obrazem i zapowiedzia

813 TAMZE, 342-343.

874 TAMZE, 344.

85 TAMZE, 347.

876 TAMZE, 348.

87 por. Nasza Pascha, 351.
88 TAMZE, 348.
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urzeczywistnienia eschatycznej jednosci migdzy Bogiem i ludzmi w krolestwie
przysztego wieku, nacechowanej wieczna radoscia i mitoscia®’®.

Sakrament namaszczenia chorego dokonuje si¢ ,w imi¢ Pana”. Jest on
przyzywaniem obecnosci Zmartwychwstatego, ktéry ,,ocala i podnosi”°.

W. Hryniewicz odwotujac si¢ do interpretacji tego sakramentu przez Kosciot
prawostawny dostrzega w nim prawdziwe bogactwo tresci. Z jednej strony jest on
udzielany tam wszystkim wiernym w wielki czwartek i oznacza uzdrowienie z choroby
grzechu i duchowego rozdarcia, z drugiej zas jest zbawczym srodkiem uzdrowienia
na ciele i duszy®.

Jak widaé¢, poszerzenie perspektywy dotyczy wewngtrznego uzdrowienia,
co bardzo upodabnia je do sakramentu pokuty.

W sakramencie namaszczenia W. Hryniewicz dostrzega ocalajaca
I pokrzepiajaca obecnos¢ Zmartwychwstatego, co wskazuje na jego perspektywe
eschatyczna.

Podsumowujac nalezy powiedzie¢, iz w refleksji teologicznej W. Hryniewicza
dotyczacej realizacji zbawienia jest obecne zagadnienie $mierci, sadu, oczyszczenia
oraz sakramentalnej antycypacji. W swojej refleksji na temat smierci ukazuje w sposéb
najbardziej wyrazisty jej rys paschalny, przez podkreslenie $cistego jej zwiazku
ze Smiercia i Zmartwychwstaniem Chrystusa, bedacymi dwoma fazami jednego
wydarzenia. Wykazuje w ten sposdb, ze Pascha Chrystusa jest Jego przejsciem
ze Smierci do Zycia, a wiec Smier¢ i Zmartwychwstanie sa od siebie nieodtaczne.
Zwiazek ten dla cztowieka oznacza, iz przyjmujac swoja wiasng smier¢, w niej i przez
nia przyjmuje smier¢ Chrystusa i w ten sposob dokonuje sie¢ Pascha — przejscie
ze $mierci do zycia wraz z Chrystusem, a takze przemiana, przez ktéra kazdy
musi przejsé. Tak wigc, refleksja nad paschalnym wymiarem $mierci ujawnia, zdaniem
Hryniewicza, elementy eschatologicznej nadziei.

Kolejny aspekt, dotyczacy smierci osoby jako przemiany, daje Hryniewiczowi
podstawy do potaczenia jej ze zmartwychwstaniem dokonujacym si¢ witasnie w smierci,
poniewaz w punkcie przejscia spelnia si¢ cate zycie cztowieka jako osoby. Tutaj wigc
dokonuje si¢ definitywne dopetnienie egzystencji cztowieka, bedace owocem jego

doczesnego zycia, i to ontologicznie a nie tylko w sensie jurydyczno-etycznym.

89 TAMZE, 352
80 TAMZE, 354.
81 TAMZE, 357.
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Whioskiem ptynacym z paschalnego spojrzenia na smier¢ jest wiec dostrzezenie
w niej prawdziwej Paschy hominis — przejscia catego cztowieka z tego swiata w swiat
nowy, do ostatecznego przeobrazenia i spetnienia catego zycia, na wzér Chrystusa,
co w praktyce powinno zaowocowac¢ przezwycigzeniem Igku przed $miercia.
W. Hryniewicz zauwaza, iz ,,Cierpienie i Smieré Chrystusa z istoty swej wprowadzaja
Jezusa w chwalebne Zmartwychwstanie, do uwielbionego i definitywnego sposobu
bytowania w niesmiertelnosci”®.

Artykut o zstapieniu Chrystusa do piekiet stuzy Hryniewiczowi do ukazania
realizmu $mierci, ktora przechodzi zwycigsko w zmartwychwstanie poprzez obecnosé
Chrystusa, zywa i zbawcza, w spotecznosci wszystkich zmartych. Poniewaz Chrystus
zwyciezyt smier¢, ktora dotad réwnata sie piekiu, oczekuje On cziowieka w otchtani
jego smierci po to, by cztowiek pograzony w ciemnosci niewiary i samotnosci mogt
odkry¢ Jego obecnos¢ i przyjac dar zbawienia.

To wiasnie w wymiarze kenotycznym uwidacznia sig, zdaniem W. Hryniewicza,
smier¢ Jezusa jako owoc Jego wiernej mitosci do cztowieka oraz bezmiar ofiarnej
mitosci Boga do ludzi, a jednoczesnie realizm uczestnictwa Chrystusa w smierci
kazdego cztowieka.

Wymiar apofatyczny $mierci wiaze Hryniewicz z tym, ze jest ona tajemnica
wymykajaca si¢ ludzkiemu rozumowi. Dlatego jego refleksja przybiera miejscami
ksztatt medytacji.

Hryniewicz zacheca do medytowania tej tajemnicy w postawie milczenia, ktére
jest szkota wewnetrznej wolnosci teologa.

Dynamiczny wymiar $mierci uwidacznia sie w spetnieniu sie w niej wszystkich
wydarzen ostatecznych.

Takie rozumienie smierci oznacza w konsekwencji przyjecie przez niego
uproszczonej koncepcji petni zbawienia, ktora taczy Paruzje oraz zmartwychwstanie

z momentem $mierci poszczegolnego cztowieka.

W refleksji na temat sadu Hryniewicz taczy go ze $miercia i stad jest w nim
zawarty wymiar jednostkowy i powszechny.
Ten sposob interpretacji dobrze oddaje tacznos¢ wydarzen paschalnych oraz ich

jednostkowych i kosmicznych skutkow.

882 7ob. Chrystus nasza Pascha, 433.
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Sad dotyczy zaréwno chwili smierci, jak tez catego zycia cztowieka. Nie musi
on jednak przyjs¢ z zewnatrz, gdyz kazdy nosi go juz w samym sobie. Hryniewicz
przyjmuje, iz sad nad swiatem juz si¢ dokonat poprzez Pasche Chrystusa, natomiast
sad nad cztowiekiem dokonuje si¢ w momencie smierci obejmujac cale jego zycie.
Ma on rozny stopien intensywnosci i trwa tak dtugo, az nie doprowadzi do zwrdcenia
sie ku Bogu cata gtebia cztowieczego jestestwa.

W takim spojrzeniu na sad obecny jest element kary, rozumianej w sensie
terapeutycznym, w ktérym obecny jest uzdrawiajacy ogien cierpienia, spalajacy
wszelka nieprawos¢ i pozwalajacy czlowiekowi na rozpoznanie swojej sytuacii
wzgledem Boga. Wszedzie tam, gdzie jest mowa o terapeutycznym wymiarze Kkary,
poprawczym sadzie lub tez oczyszczajacym cierpieniu, autor taczy je z wielowy-
miarowym pojeciem sadu. Laczy takze w rzeczywistosci sadu jego charakter
0czyszczajacy i wyzwalajacy.

Sad w teologii W. Hryniewicza jest jeden. Dokonuje si¢ w smierci cztowieka,
ktory przezywa zarazem koniec dziejow ludzkich. Dzieje sie tak, poniewaz wydarzenia
ostateczne stanowia jeden i ten sam proces przeobrazenia ludzkiej wolnosci i catego
ludzkiego jestestwa i nie sa sukcesywnie nastepujacymi po sobie stanami, jak tego chce
tradycyjna teologia.

Tak wiegc, przyjmujac zalozenie 0 nieobowiazywaniu praw Cczasowego
nastepstwa wydarzen w $wiecie pozagrobowym uwaza on, ze wydarzenia ostateczne
sa jedynie poszczegblnymi aspektami jednej i tej samej rzeczywistosci ostatecznej,
bedacej spetnieniem dziejow cztowieka i swiata.

U Hryniewicza niewiele miejsca zajmuje problem czys¢ca. Nie jest do konca
jasne, kiedy uzywa on terminu ,,0czyszczenie” w znaczeniu sadu a kiedy czyscca,
dokonujacych sig, jego zdaniem, w momencie $mierci. Wydarzenia sadu 1 czyséca
naktadaja si¢ na siebie.

Hryniewicz przyjmuje dynamiczny wymiar oczyszczenia, a mozliwos¢ podjecia
decyzji przesuwa na rzeczywistos¢ posmiertna. Oczyszczenie dokonuje si¢ w smierci
lub w ,,przejsciu” ze smierci do zmartwychwstania.

Zagadnienie sakramentalnej antycypacji nie stanowi odrebnej czesci tworczosci
Hryniewicza, lecz jest wplecione w problematyke zwiazana z realizacja zbawienia
zarbwno w wymiarze indywidualnym, jak i kosmicznym, poniewaz Boze dzieto
zbawienia dokonuje si¢ w S$wiecie i wraz ze S$wiatem, ktéry rdwniez oczekuje

na wyzwolenie od smierci i skazenia. W ten sposob zostaje uwypuklona mysl, iz swiat
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naznaczony Bozymi znakami, jest paschalnym sakramentem spotkania z Bogiem.
Szczegblnym, uprzywilejowanym miejscem jest jednak Koscidt, poniewaz z niego
promieniuje owo zbawcze oddziatywanie uwielbionego Chrystusa i Ducha Swigtego
na caty wszechswiat. To wiasnie w Kosciele dokonuje si¢ powolne wyzwalanie sig
moca Ducha Swigtego, a wigc realizuje si¢ zbawienie.

W refleksji W. Hryniewicza bardzo wyraznie dochodzi do gtosu mysl,
ze Eucharystia stanowi antycypacje Paruzji Chrystusa. Podczas jej celebracji dokonuje
si¢ Pascha Kosciota, a sam Duch Swiety poprzez nia przygotowuje Kosciét na powtorne
przyjscie Chrystusa oraz ostateczne Krdlestwo. Natomiast rados¢ swigtowania ma
w sobie cos z sakramentalnej przemiany czasu .

Tak wiec, Eucharystia faczy w sobie charakter paschalny, pneumatologiczny
oraz eschatologiczny. Jest ona uprzywilejowanym miejscem, w ktorym dokonuje sie
zbawcze dzieto przebostwiajacej przemiany kazdego z wierzacych. Zaczatkowe
przebostwienie catej natury ludzkiej realizuje si¢ poprzez komunig, czyli uczestnictwo
w  przebostwionym i zmartwychwstatym Ciele eucharystycznym Chrystusa,
nieodtacznym od dziatania i obecnosci Ducha Swietego. Eucharystia ksztattuje nowa
wizj¢ cztowieka i swiata.

W refleksji na temat chrztu Hryniewicz podkresla, ze dokonuje si¢ w nim
zespolenie cztowieka z losem Chrystusa zmartwychwstatego oraz otwarcie go na
przyszios¢, wyrazajace si¢ W rozwijaniu poczatkowego daru otrzymanego na chrzcie,
Ktory jest juz ukryta petnia, az do ostatecznego spetnienia w jego s$mierci
I zmartwychwstaniu.

Teologia bierzmowania pozostaje niejako pochodna i dopetnieniem teologii
chrztu. Obydwa sakramenty laczy ze soba Duch Swiety, Duch Jezusa, ktory jest
eschatologicznym Darem zbawienia. Zaréwno chrzest, jak i bierzmowanie daja
wierzacemu udziat w jednym, niepodzielnym darze zbawienia.

Wymiar antycypacyjny sakramentu pokuty uwidacznia si¢ w stopniowym
dojrzewaniu cztowieka do wiecznosci poprzez wyzwalanie si¢ z niewoli grzechu
i nieprawosci pod dziataniem Ducha Swigtego, petniacego funkcje osadzajaca,
0CzyszCzajaCa | wreszcie przemieniajaca.

Mitos¢ matzenska pomiedzy mezczyzna i kobieta jest eschatologicznym
znakiem mitosci i wiernosci Boga w Jezusie Chrystusie, obecnej w Kosciele.
W konsekwencji matzenstwo jest znakiem nadziei, wskazujacym na ostateczne

spetnienie Boskiego planu stworzenia. Posiada charakter profetyczny i eschatologiczny.
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Sakrament namaszczenia chorego dokonuje si¢ ,,w imi¢ Pana”. Jest on przyzy-
waniem obecnosci Zmartwychwstatego, ktory ,,ocala i podnosi”.

Tak wigc, w swojej refleksji na temat sakramentalnej antycypacji, Hryniewicz
podkresla szczeg6lna role Eucharystii i chrztu. Wynika to z faktu, iz misterium
zbawienia aktualizuje si¢ w nich w sposob najbardziej wyrazny i intensywny.
Hryniewicz opowiada sie za takim spojrzeniem na sakramenty, w ktorym bytaby
szczegblnie podkreslona rola Ducha Swictego, dziatajacego nie punktualistycznie
w danej czynnosci sakramentalnej, lecz stopniowo przemieniajacego czlowieka

i kosmos na drodze realizowania zbawienia.
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ROZDZIAL VII
MOZLIWOSC UTRATY PELNI ZBAWIENIA

W mysli teologicznej W. Hryniewicza podejmujacej prébe interpretacji
rzeczywistosci ostatecznej, wazne miejsce zajmuje zagadnienie dotyczace mozliwosci
potepienia. Od przyjecia lub odrzucenia wiecznego charakteru potepienia zalezy
bowiem opowiedzenie si¢ za lub przeciw apokatastazie, co nie pozostaje bez wptywu
na ksztatt catosciowej wizji pelni zbawienia. Tak wigc, niniejszy rozdziat podejmie
prébe przesledzenia teologicznej refleksji W. Hryniewicza na temat piekta (8§ 1)
i apokatastazy (8 2), pod katem ich zastosowania w jego catosciowej wizji petni

zbawienia.

§1. KONCEPCJA PIEKLA

Punktem wyijscia dla teologicznej refleksji W. Hryniewicza na temat piekia jest
pytanie o jego wieczne trwanie. Pytanie to rodzi si¢ w kontekscie prob uzasadnienia
lansowanej przez niego nadziei zbawienia dla wszystkich. Niniejszy paragraf podejmie
prébe przesledzenia tego problemu.

W koncepcji piekta W. Hryniewicza widoczne sa rysy upodabniajace je bardziej
do rzeczywistosci oczyszczenia anizeli potepienia, a co za tym idzie traci ono swoj
definitywny charakter.

Uwaza on za bezcelowe i nie majace mocnych podstaw biblijnych mowienie
0 stanie wiecznego potepienia. Totez nie dziwi fakt, iz w uzasadnieniu sensu kar
piekielnych kladzie szczeg6lny nacisk na ich terapeutyczny i poprawczy, a wiec
czasowy charakter. Niewatpliwie twierdzenia te zawieraja czgsciowo stuszne intuicje,
jednak w duzej mierze odbiegaja one od tego, co gtosi zaréwno tradycyjna,

jak i wspotczesna eschatologia.
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Przedstawiaja one meki piekla nie jako biernie ponoszone cierpienia, lecz
tworczy wysitek ducha, tesknote za Bogiem, pragnienie stania si¢ prawdziwie soba,
przezwycigzenie izolacji i samotnosci. Cierpienie to posiada charakter tworczy,
oczyszczajacy i zbawczy®®, a jednoczesnie jest ,siegnicciem dna w duchowej mece
i zmaganiu”®*,

Motyw ten pojawia sie takze w poézniejszej refleksji Hryniewicza, gdy
argumentujac zasadno$¢ terapeutycznego i poprawczego charakteru kary piekia,
odwotuje si¢ do religijnej mysli Platona, ktéremu nieobce byto pojecie kar poprawczych
nawet po $mierci. Przypomina tez, iz zarowno Orygenes, jak i inni ojcowie greccy
nawiazuja do Platona®®®. Uzasadniaja oni poprawczy i terapeutyczny sens kary, majacy
na celu poprawe winowajcy i jego duchowe uzdrowienie®®®.

W dyskusjach teologicznych XVII wieku pojawia sie rowniez mysl, dotyczaca
dynamicznej koncepcji piekta, ktore stuzy poprawie, bedaca dalekim echem pogladow
Jana Szkota Eriugeny, zyjacego w I1X wieku®®’.

W. Hryniewicz zauwaza, ze jesli piekto jest kara, powinno ono spetnia¢ funkcje
lecznicza, a wigc skonczona. Gdyby za$ kara miata trwaé wiecznie, nie mogtaby
doprowadzi¢ do nawrdcenia. Bylaby ona chybiona, bezuzyteczna i definitywnie
zmarnowana®®®.

Patrzac z perspektywy czasu na teologiczna dyskusje dotyczaca tych kwestii,
sam W. Hryniewicz pisze, iz istota sporu tkwi w wiecznosci piekta®®. Totez ostrze
krytyki skierowane jest przede wszystkim w strong tradycyjnych uje¢, potwierdzajacych
jego wieczny charakter.

Zdaniem W. Hryniewicza wieczna kara staje si¢ w nich kara dla kary,
do niczego nie prowadzaca statyczna odpflata, totalnym zaprzeczeniem edukacyjnego
i rehabilitacyjnego sensu kary, wyrazem niewiary w zbawcza moc Chrystusa. Bytaby
ona najwigkszym fiaskiem Bozej roli jako Stwodrcy, Zbawiciela i Pedagoga calej

ludzkosci®®.

83 Nadzieja zbawienia ,45; Chrzescijasistwo nadziei, 122; Bog naszej nadziei, 256; Teraz trwa nadzieja
116; 170.

8% Nadzieja zbawienia, 131.

8> Bg wszystkim we wszystkich,19.

886 Bog wszystkim we wszystkich, 37; 65; 154; 167; 259; Dramat nadziei, 56.

87 Bg wszystkim we wszystkich, 113.

88 Nadzieja zbawienia, 104; Bog wszystkim we wszystkich, 101.

889 TAMZE, 16.

890 Bog wszystkim we wszystkich, 139; 157- 159; 205; 237; Dramat nadziei, 66; Chrzescijasistwo nadziei,
359.
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Zauwaza tez, ze nauka o wiecznosci piekta wyklucza na zawsze mozliwosé
pojednania z Bogiem i urzeczywistnienia si¢ osoby ludzkiej, cho¢by nawet po
najdiuzszej karze poprawczej i leczniczej®*. Problemem dla niego pozostaje brak
symetrii pomiedzy doczesna wing a kara wieczna, bedaca jej konsekwencja®®?.

Wedtug W. Hryniewicza, nie usprawiedliwia tych, ktérzy przyjmuja istnienie
wiecznego potepienia, podkreslanie zatwardziatosci w grzechu samych potepionych
i to, ze sami siebie na nie skazuja. W wiecznej zatwardziatosci rozumnych stworzen
widzi udaremnienie planu Bozego w postaci jeszcze wigkszego zta. Poniewaz, jego
zdaniem, istnienie wiecznej meki rozumnych stworzen podwaza prawde o0 petni
szczescia Boga i tych, ktdrzy zostali zbawieni®®.

Nie przekonuje go argument obroncow doktryny wiecznosci piekia, jak si¢
0 nich wyraza, dotyczacy posmiertnego trwania grzechu, uwazajac, ze zto nie moze
trwaé w nieskonczonosé, musi sie wyczerpaé %%,

Probuje tez wykaza¢, iz dzigki dziataniu Ducha Swigtego w infernalnych
glebinach jestestwa stworzen zatraconych”®*, zagubieni moga z Jego pomoca odnalezé
wyjscie z tego stanu.

Uwidacznia si¢ tu podobienstwo pomigdzy stanem potepienia a oczyszczenia,
poniewaz — zarowno w jednej, jak i drugiej sytuacji — jest mozliwe wyjscie dzieki
obecnosci i pomocy Ducha Swietego.

Jednak przezwyciezenie zila, przetamanie upartego egoizmu i zamknigcia
w sobie samym, musi dokona¢ si¢ osobiscie w kazdym cztowieku pod wptywem Boga,
kt6ry ma moc wyprowadzi¢ go z tego stanu catkowitej samotnosci i oddzielenia .

Zdaniem W. Hryniewicza, w glebinach istnienia infernalnego jest obecny
takze Chrystus jako Zwycigzca $mierci. Zostalty one przeniknigte obecnoscia
Chrystusa. Spetnia si¢ tam Jego zbawcze dzieto, dlatego przestato by¢ synonimem

beznadziejnosci 2.

%1 TAMZE, 158.

92 TAMZE, 156.

893 Bag wszystkim we wszystkich, 102; 238.

84 Np. Ireneusz, Orygenes, Atanazy, Grzegorz z Nyssy. wedtug Grzegorza z Nyssy, zlo nie ma
wiasnego, samoistnego i niezaleznego istnienia ; jego istnienie jest wzgledne, zwiazane z wolha wola
rozumnych stworzen

Nadzieja zbawienia, 86; 110; Bég wszystkim, 29; Dramat nadziei, 199.

895 Bog wszystkim we wszystkich, 113.

8% Nadzieja, 97; 99; 118; Dramat nadziei, 56; 35; Bog wszystkim, 23;

87 Nadzieja zbawienia, 165; 45; 92; 118; 130; 99.
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Obecnos¢ Chrystusa wynika, zdaniem Hryniewicza, z solidarnosci siggajacej
az do dna otchiani®®, w ktérej maja udzial takze i $wieci. To oni juz teraz, na miare
swego zespolenia z Chrystusem, ,uczestnicza w tajemniczy sposéb w mece
potepionych”®%.

W. Hryniewicz nie wyjasnia blizej, na czym polega udziat swigtych w mece
potepionych. Mdwi jedynie, iz doswiadczenie $wietych to wewnetrzne ciemnosci

i ,piekla” majace charakter zbawczego wstawiennictwa za innych®®

, prowadzace
do Chrystusa, do Jego solidarnosci, ktéra zespala los Niewinnego z winnymi.

Warto zwréci¢ uwage na uzywane przez W. Hryniewicza sformutowania.
Raz jest mowa o0 zstepowaniu do piekiel Chrystusa czy swigtych, innym razem
0 przebywaniu $wietych duchem w piekle lub o piekle ludzkiej winy albo tez
o glebinach istnienia infernalnego®". Zamienne stosowanie tych sformutowan pogtebia
trudnos¢ interpretacyjna.

W. Hryniewicz niejednokrotnie podkresla, ze prawda o piekle i potepieniu jest
obecna w nauczaniu Chrystusa i w innych pismach Nowego Testamentu. Zauwaza,
iz sam Chrystus wspomina o piekle gtownie w obecnosci ucznidw. Wyciaga stad
wniosek o przyjaznym i mobilizujacym charakterze tych przestrdg, bedacych zacheta
do czujnosci, wezwaniem do odpowiedzialnosci i nawrécenia wobec daru zbawienia®®.

Naleza do nich na przykiad takie teksty: ,Lecz mOwi¢ wam, przyjaciotom
moim: Nie bdjcie sie tych, ktorzy zabijaja ciato, a potem nic wiecej uczyni¢ nie moga.
Pokaze wam, kogo si¢ macie obawiac: bojcie si¢ Tego, ktdry po zabiciu ma moc wtracic¢
do piekta. Tak, méwig: Tego si¢ bojcie!” (Lk 12, 4-5 oraz Mt 10, 28).

W innych tekstach podejmujacych te problematyke widzi zamierzona przesade,
ktorej nie nalezy interpretowac dostownie. Chodzi tu o stowa z przypowiesci o dobrym
i ztym studze, w ktorej Jezus moéwi o surowej karze: ,,Tam bedzie ptacz i zgrzytanie
zeh6w” (Mt 24, 51)°%.

Kolejnym wnioskiem jest ten, ze Jezus chetnie postugiwat sie hiperbola i dlatego
Jego stowa dotyczace Gehenny: ,,Jesli twoja reka jest dla ciebie powodem grzechu,
odetnij ja; lepiej jest dla ciebie utomnym wejs¢ do zycia wiecznego, niz z dwiema

rekami péjs¢ do piekla w ogien nieugaszony” (Mk 9, 43) nie dotycza, zdaniem

8% Nadzieja zbawienia, 129.

89 TAMZE, 128.

90 TAMZE, 127.

1 Nadzieja, 128-130.

%2 Nadzieja zbawienia, 97; 123; Bog naszej nadziei, 261; Dramat nadziei, 202.
%3 Abym nie utraci? nikogo, 62.
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Hryniewicza, piekta w dzisiejszym rozumieniu tego stowa. Obraz Gehenny miat
szokowac stuchaczy, budzi¢ uwage i sktania¢ do podjecia decyzji nawrocenia. Stanowi
on metaforyczna aluzje¢ do sadu. Poza tym zauwaza, ze 0 Gehennie jest mowa jedynie
posrednio, jako o konsekwencji pewnych grzechdw i powaznych wykroczen moralnych
(por. Mk 9, 43-48) %,

Co do tekstow Apokalipsy, W. Hryniewicz jest zdania, ze bytoby absurdem
interpretowa¢ obrazy ognia i siarki w sensie literalnym jako cierpienie bez konca:
A Smier¢ i Otchtan wrzucono do jeziora ognia. To jest $mieré druga - jezioro ognia.
Jesli si¢ ktos nie znalazt zapisany w ksigdze zycia, zostal wrzucony do jeziora ognia”
(Ap 20, 14-15) oraz: ,A dla tchorzéw, niewiernych, obmierztych, zabdjcow,
rozpustnikdéw, guslarzy, batwochwalcow i wszelakich kltamcéw: udziat w jeziorze
gorejacym ogniem i siarka. To jest §mier¢ druga” (Ap 21, 8).

Natomiast wyrazenie ,,wieki wiekéw” uzyte w Apokalipsie: ,,A dym ich katuszy
na wieki wiekOw si¢ wznosi i nie maja spoczynku we dnie i w nocy czciciele Bestii i jej
obrazu, i ten, kto bierze znamie jej imienia” (Ap 14, 11) jest symbolem intensywnej
meki 0 nieokreslonej dtugosci trwania. Wyciaga wniosek, ze zostana zniszczone
grzeszna ludzka natura i ludzkie grzechy, ale grzesznicy zostana ocaleni. Poza tym
stowa z Apokalipsy: ,beda cierpie¢ katusze [...] na wieki wiekow” (Ap 20, 10)
interpretuje jako dotyczace losu zfa i grzechu jako takiego, a nie grzesznikow®®.

Wedtug W. Hryniewicza, teksty Pisma Swigtego méwia o tymczasowej,
terapeutycznej naturze kary oraz o koncowym ocaleniu wszystkich®.

Tymczasem biblijne ostrzezenia przed zatraceniem i Gehenna, wedtug niego,
zostaly przeksztatcone w twierdzenia o realnym istnieniu piekta®” .

Dlatego tez, jego zdaniem, nalezy przesuna¢ akcent z myslenia o piekle jedynie
w odniesieniu do drugich, ktére jest przeciwne duchowi Ewangelii, na potraktowanie tej
przestrogi jako skierowanej do siebie, co powinno zaowocowaé osobistym poczuciem

odpowiedzialnosci za istnienie piekta™®.

%4 Abym nie utraci? nikogo, 63-65; 111.

%5 Nadzieja zbawienia, 84.

%6 Abym nie utraci? nikogo, 68.

%7 7daniem Hryniewicza, oficjalne orzeczenia Kosciota nie ograniczaty sig do twierdzenia 0 mozliwosci
potepienia, lecz orzekaty o faktycznym urzeczywistnianiu si¢ kary wiecznej, co w oczach Hryniewicza
zakrawa na despotyzm i tyranie historycznych doktryn; Bég wszystkim we wszystkich, 73; 75; Dramat
nadziei, 173.

%8 Hryniewicz uzywa tu nastepujacych sformutowan: ,moge je zgotowaé sam sobie we wiasnym
wnetrzu”, "wyrasta (ono) w nas samych (i) jest subiektywnym stanem wewnetrznym”; Nadzieja
zbawienia, 97; Bog wszystkim we wszystkich, 16; 217; Bdg naszej nadziei, 261.

199



Radzi wiec, by w rozumieniu piekfa ,wyjs¢ poza ramy wszelkich rozwazan
abstrakcyjnych o charakterze czysto obiektywnym”%%.

W jego opinii ,,biblijny symbol piekta ma w sobie co$ z odwrdconego obrazu
Przemienienia.(...). Pieklem staje si¢ sama istota stworzona, trawiona bezpodstawnym
roszczeniem do bycia nieskonczonoscia i niezalezna od nikogo™®°.

Istnieje jednak, zdaniem W. Hryniewicza, mozliwo$¢ uleczenia tej sytuaciji,
poniewaz BOg potepia zto, a ocala winnych i to, co z istoty swej jest trwate, dobre,
nieprzemijajace. Wyjasnia, ze cztowiek musi je wycierpie¢ do konca, ale ostatecznie
B6g go ocala, moca paschalnej ofiary Chrystusa®?.

Sugeruje, ze biblijne ,wieczne potepienie”, mogloby oznaczaé pamigé
0 grzechach i btednych decyzjach catego zycia doczesnego, bedace w pewnym sensie
kara i utrata, ale stanowiace réwnoczesnie element szczescia wiecznego.

Wynika stad, iz kazdy cztowiek majac w pamigci swoje btedy i popelnione
grzechy, mégiby doswiadczaé réwnoczesnie wiecznego szczescia®?. Hryniewicz siega
tu po argument z ikonografii w tradycji wschodniej, ktora ukazuje w interpretacji ikony
sadu ostatecznego, bezposrednia bliskosé a nawet przenikanie si¢ nieba i piekta™.

Kolejnym rysem charakterystycznym dla teologicznej refleksji o piekle
W. Hryniewicza jest ujmowanie jego istnienia w kategoriach mozliwosci potepienia™.

Polemizujac z ,Listem w sprawie niektérych zagadnien zwiazanych
z eschatologia”, ktory - jego zdaniem - zbawienie i potepienie ukazuje jako paralelne
i rownowazne mozliwosci, twierdzi, ze nie wolno ich w ten sposéb traktowac.
Odwotujac si¢ do Pisma Swietego, wykazuije, iz ukazuje ono zbawienie i zycie wieczne
jako rzeczywistos¢, a potepienie jako realnag mozliwosé¢®™.

Dodaje, iz mozliwos¢ jest czyms innym niz sama rzeczywisto§¢®'®. Zwraca tez
uwage, ze sama Ewangelia objawia mozliwos¢ piekta w samym darze mitosci. Wyciaga
stad wniosek, iz nie jest ono skutkiem potepienia ze strony Boga, ale odmowy
mitowania ze strony cziowieka, odcieciem si¢ od wszelkiego zwiazku z Bogiem

i ludzmi®’. Uwzgledniajac zas wymiar indywidualny - jest ono mozliwoscia

%9 Nadzieja zbawienia, 97; Bdg naszej nadziei, 261.

°1% Nadzieja zbawienia, 96.

! Nadzieja zbawienia, 98; 109; 111; B6g wszystkim we wszystkich , 30; 19.

%12 Nadzieja zbawienia, 111; Bog wszystkim we wszystkich, 113.

%1% Nadzieja zbawienia, 108.

9 TAMZE, 135.

%15 | ist ten wydany zostat 17. 05. 1979r. przez Kongregacje Doktryny Wiary; Nadzieja zbawienia, 96.
°18 Nadzieja zbawienia, 58.

" TAMZE, 97.
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swiadomego odrzucania Boga przez cztowieka, aktem upartego egoizmu i zamknigcia
w sobie samym®®2.

W celu wyjasnienia tej kwestii, podejmuje probe rozdzielenia istnienia samej
kary oraz mozliwosci potgpienia od jej wymiaru wiecznego. Takie zadanie przypisuje
tez chrzescijanskiej teologii, ktdra, jego zdaniem, nie moze wykluczy¢ samej kary
ani mozliwosci potepienia, ale powinna pyta¢, czy jest to kara wieczna i jak
ja rozumie¢?°®.

W tym celu W. Hryniewicz poszukuje argumentdbw na ptaszczyznie
filologicznej, sigegajac do tlumaczenia hebrajskiego terminu olam i greckiego
odpowiednika aionios, ktore sa obecne w Pismie Swigtym.

Wykazuje, iz termin hebrajski tylko w odniesieniu do Boga mdgt by¢ rozumiany
w sensie wiecznosci, natomiast w Nowym Testamencie termin grecki, w opinii
niektérych egzegetéw, nie oznacza w kazdym przypadku nieograniczonego trwania®®.
Tak wigc ,,meka wieczna”, o ktérej mowa w Mateuszowej Ewangelii (por. Mt 25, 46),
oznacza po prostu diugi czas, ale nie rzeczywistos¢ wieczna w sensie $cistym®?.
Potaczenie termindw kolasis i aionios, daje W. Hryniewiczowi nastepujaca
interpretacje: kolasis oznacza kare poprawcza o charakterze terapeutycznym,
nieokreslona w swoim trwaniu, a wieczna (aionios) w swoich dobroczynnych
skutkach?2,

Sformutowany przez niego wniosek, ptynacy z analizy tych termindw, dotyczy
ich stosowania. Tak wiec, jego zdaniem, mowienie 0 wiecznosci piekta w takim
samym sensie jak 0 wiecznosci nieba jest terminologicznym nieporozumieniem,
poniewaz w sensie scistym wieczno$¢ przystuguje jedynie Bogu, a wieczno$¢ piekia nie
moze by¢ wiecznoscia prawdziwa, paralelna do wiecznosci Boga®®.

Probuje uzy¢ i takiego argumentu, iz termin ,,wieczny” w przypadku potepienia
moze oznacza¢: diugotrwaty, a wowczas znika problem utrwalonego dualizmu dobra

i zZta w rzeczywistosci ostatecznej, o czym niejednokrotnie wspomina.

%18 Nadzieja zbawienia, 118; Dramat nadziei,35; 55.

%19 Nadzieja, 101; Dramat nadziei,93; Jego zdaniem istnieja teksty, wedtug ktérych o karze piekielnej
zaczeto méwic¢ od llw.; Bbg wszystkim we wszystkich,17.

%0 Nadzieja zbawienia, 102-103; 51; Dramat nadziei ,94-95; 100; Bog wszystkim we wszystkich, 236;
Abym nie utraciz, 115.

%21 Hryniewicz zauwaza, ze nigdzie w Nowym Testamencie przymiotnik aionios nie odnosi si¢ do
czasowego procesu 0 nieskonczonym trwaniu. W wyjasnieniu uzywa sformutowania ,,kara wieczna”.
Teraz trwa nadzieja, 163; Chrzescijanstwo nadziei, 350

%22 Abym nie utraci/, 67; Teraz trwa nadzieja, 161-170.

%23 Nadzieja zbawienia, 103; Dramat nadziei , 69; 95;100; Bog wszystkim we wszystkich, 36.
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W pdzniejszej refleksji, odnoszac si¢ do ,,kary wiecznej” dopowiada, ze jest to
specjalna forma kary zwiazanej z wiekiem przysztym, ktorej zrodiem przyczynowym
jest sam B0Og. Podkresla tez, ze nigdzie nie powiedziano, ze zycie, pochodzace od Boga,
i kara, ktorej On jest zrodtem przyczynowym, maja réwne trwanie®.

W. Hryniewicz si¢ga rowniez do wyrazenia ,,Gehenna ognia”, aby idac tropem
niektérych egzegetow wykaza¢, iz w kontekscie Owczesnych pogladéw judaizmu
oznacza ono jedynie Gehenng w przysztym s$wiecie, cho¢ niekoniecznie wieczna
i nieskoficzona®®. Uwaza on, ze Gehenna w Bozych zamystach ma swéj zbawczy sens,
poniewaz ostatecznym celem kary jest przezwycigzenie zta oraz uzdrowienie chorej
wolnosci cztowieka. W kontekscie nauczania Jezusa o cudzotostwie (por. Mt 5, 27-30),
sugeruje, iz Gehenna moze dotyczy¢ tego zycia, a nie ostatecznego losu cztowieka.
Ponadto, wyciaga wniosek, ze nauczanie Jezusa nie potwierdza tradycyjnej doktryny
0 wiecznosci mak piekielnych®®. Jest ona owocem niewlasciwej interpretacji tekstow
biblijnych. Posuwajac si¢ jeszcze dalej stwierdza, ze zaden z tekstow biblijnych,
wlasciwie przetozony i rozumiany, nie uczy o nieskonczonej mece®”’.

Inna kwestia jest sama symbolika ognia. Jest nia oczyszczenie. Jesli natomiast
ogien jest wieczny, symbolika rozszerza si¢ na trwanie w stanie intensywnej meki®%.

W uchwyceniu pozytywnego sensu kary, pomaga mu takze odwotanie si¢
do terminu kolasis, wystepujacego na przykitad w perykopie o Sadzie Ostatecznym
Mateuszowej Ewangelii®®. Termin 6w wskazuje, zdaniem Hryniewicza, iz kara
piekielna jest odwracalna i jest dopuszczona przez Boga jako srodek terapeutyczny.
Ponadto meka, ktdra ukaral sam siebie winowajca na wieki, bo takie jest znaczenie
terminu kolasis, moze oznacza¢, wedlug niego, oczyszczenie w ogniu skruchy
i wyrzutéw sumienia®®.

Probuje rowniez szuka¢ argumentéw sugerujacych mozliwosé przemiany
po $mierci, harmonizujacych ze stwierdzeniem funkcji leczniczej piekta: ,,Chrystus
bowiem rowniez raz umart za grzechy, sprawiedliwy za niesprawiedliwych, aby was
do Boga przyprowadzi¢; zabity wprawdzie na ciele, ale powotany do zycia Duchem.

W nim poszedt ogtosi¢ [zbawienie] nawet duchom zamknigtym w wigzieniu, niegdys

%% Teraz trwa nadzieja, 165.

%2 Dramat nadziei ,100; 102; BAg wszystkim we wszystkich,17.

%26 Abym nie utraci# nikogo, 93, 120;112- 114.

%TTAMZE, 72; 69.

%28 por. Dramat nadziei, 93; Teraz trwa nadzieja, 168; Abym nie utraci/ nikogo, 63.

%29 perykope te, Hryniewicz nazywa przypowiescia o sadzie nad narodami; Por. Teraz trwa nadzieja ,97,
Dramat nadziei, 96; 100; Nad przepasciami wiary, 338.

%0 Dramat nadziei, 93-94; Abym nie utracif nikogo, 67; 114; Teraz trwa nadzieja, 168- 169.
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niepostusznym, gdy za dni Noego cierpliwos¢ Boza oczekiwata, a budowana byta arka,
w ktorej niewielu, to jest osiem dusz, zostato uratowanych przez wodg. Dlatego nawet
umartym gtoszono Ewangeli¢, aby wprawdzie podlegli sadowi jak ludzie w ciele, zyli
jednak w Duchu - po Bozemu” (1P 3, 18-20; 4, 6).

W interpretacji tekstu (1P 4, 6), zwraca uwage na to, ze sprawiedliwos¢ Boza
dazy do uzdrowienia i nawrdcenia btadzacych, a przejscie cztowieka przez meke
w celu zniszczenia w nim zta, moze dotyczy¢ rowniez zycia po $mierci. Ponadto jest
W nim mowa o ogloszeniu Dobrej Nowiny takze umartym®*.

Argumenty biblijne stuza W. Hryniewiczowi réwniez do wykazania, ze ci,
ktorzy przyjmuja nauke o wiecznym potepieniu, chetnie podkreslaja role
sprawiedliwosci Bozej i wolnosci cztowieka kosztem mitosierdzia, a wielu z nich
opowiada sie za ,dostowna interpretacja stow Pisma, w duchu bezkrytycznego

fundamentalizmu  biblijnego”®*

. Argumentuje, ze samo powotywanie sig, C€zgsto
bezkrytyczne, na stowa Chrystusa, postugujacego si¢ obrazami i metaforami, moze
odbiega¢ od tego, co On miat na mysli. Sugeruje, iz tu tkwi btad w interpretacji stow
Jezusa, majacy swoje konsekwencje w nauce dotyczacej wiecznego potepienia.

Uwaza rowniez za btad myslenie, ze piekto jest wynikiem wolnej decyzji
cztowieka, tak jakby do istoty wolnosci nalezata zdolno$¢ przeciwstawiania si¢ Bogu na
zawsze®®. Whynikaloby z tego, iz decyzje czlowieka nie posiadaja charakteru
definitywnego i nie moga spowodowa¢ utraty Boga na zawsze. Dlatego tez nie zgadza
si¢ z argumentami tych, ktorzy postuluja wiecznos¢ kary piekielnej w imig¢ szacunku
Boga dla ludzkiej wolnosci®®*. Hryniewicz odwoluje si¢ do nieproporcjonalnosci, jaka
wystepuje pomiedzy doczesna, btedna decyzja cztowieka a jej skutkiem w postaci
utraty zbawienia. Widzi rozwiazanie w przyjeciu mozliwosci zmiany decyzji
po $mierci, wowczas gdy ustana wszelkie ziemskie ograniczenia®®. Sugeruje réwniez,
iz wiasciwsza droga w poszukiwaniu odpowiedzi jest ta, ktora uwzgledniajac
catosciowe przestanie Pisma Swigtego, problem stawia odwrotnie, pytajac o sens
zbawczego dzieta Chrystusa, Jego Smierci na krzyzu i Zmartwychwstania.

Oryginalnym pomystem jest siggnigcie przez niego do interpretacji znaku

ochronnego, ktory otrzymat Kain po zabdjstwie brata. W. Hryniewicz czerpiac

%1 Tekst: 1P 3,19-20 zdaniem Hryniewicza, juz od starozytnosci byt interpretowany jako zapowiedz
uniwersalizmu zbawienia; Abym nie utracif nikogo, 98; 122.

%2 Abym nie utracif nikogo, 88; Nad przepasciami wiary, 288.

%3 Nadzieja zbawienia, 99; Dramat, 30.

%4 Dramat, 84; 174.

%5 Nadzieja zbawienia, 101; Teraz trwa, 97-99; 104; Abym nie utracif nikogo, 74; 97.
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inspiracje z tradycji wschodniej uwaza, iz jest on ,niejako antycypacja znaku mocy
paschalnej, ostaniajacego i ocalajacego przed kara”, rowniez posta¢ Kaina jest znakiem
nadziei na ocalenie i zbawienie®™®. Tak wigc wniosek zdaje si¢ byé¢ oczywistym:
tajemnica Chrystusowej Paschy ogarnia i dosiega wszystkich bez wyjatku®™’. A jesli
tak, to problem wiecznego piekta traci swoja 0stros¢.

Warto réwniez zwrdci¢ uwage na kwestie pustego piekia, ktéra wytonita si¢
podczas teologicznej dyskusji na temat ujecia proponowanego przez W. Hryniewicza.
On sam jednak, w pdzniejszej refleksji, odzegnuje si¢ od tego sformutowania
ttumaczac, iz jest ono mylace. Sugeruje bowiem, jego zdaniem, ze jest ono pojmowane
jako miejsce i przestrzen podobne do ,,0bozu koncentracyjnego w zaswiatach”%,
Poza tym, wedtug niego, ,.btedem jest konstruowanie ontologii piekta, by w koncu
uzna¢ je za puste”®®.

Co prawda W. Hryniewicz przyznaje, iz nie mozna apriorycznie wykluczy¢
po $mierci takiego stanu rzeczy, ale nie przeszkadza mu to opowiadaé¢ si¢ za jego
charakterem przejsciowym.

Refleksje na temat sytuacji potepionych w oparciu o eschatologi¢ dualistyczna
prowadza Hryniewicza do stawiania kolejnych pytan, jak choc¢by te: ,,Dlaczego Bdg
miatby pozostawia¢ potepionych samym sobie? Czy ludzie potepieni moga istnie¢
jedynie w catkowitej zatwardziatosci w ziu i grzechu i zastugiwaé na wieczna kare?” 9%,
Czy mozna zaklada¢, iz wszyscy potepiency beda chcieli wihasnego potepienia
na zawsze?**!. Sa to pytania otwierajace dalsze poszukiwania.

W. Hryniewicz, swiadomy zapewne aporii obecnej w jego teologicznej refleksji,
stwierdza jedynie, ze podobnie jak niektdrzy Ojcowie Kosciota i mistycy nie potrafi sie

pogodzi¢ z doktryna wiecznego piekta®?.

%0 pisze 0 niej M. Klinger; Nadzieja zbawienia, 87.

%7 Nadzieja zbawienia, 88.

%8 Bog wszystkim we wszystkich, 216; Dramat nadziei, 56.

%9 Bag wszystkim we wszystkich, 217.

%0 TAMZE, 62.

%! Dramat nadziei, 84; 176.

%2 Chrzescijasistwo nadziei, 363; Nad przepasciami wiary, 333.
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§ 2. PROBLEM APOKATASTAZY

Niniejszy paragraf zawiera¢ bedzie probe spojrzenia na zagadnienie apokatastazy
oczami W. Hryniewicza. Spojrzenie to jest na wskro$ nowatorskie. Dlatego zostanie
w nim podkreslone to, co jest oryginalne w stosunku do tradycyjnej teologii,
I to co ma charakter hipotetyczny.

Naczelne miejsce w refleksji teologicznej W. Hryniewicza zajmuje nadzieja,
rozpatrywana w ogélnosci®?, ze szczegélnym uwzglednieniem jej wymiaru
eschatycznego®* oraz paschalnego®®. Nadaje ona koloryt calej jego tworczosci
teologicznej. Totez omawiane w niej wszystkie inne kwestie sa podporzadkowane lub
prowadza ku uzasadnieniu nadziei na powszechne zbawienie®*°.

Jest to powodem, dla ktorego teologie W. Hryniewicza cechuje ogromny fadunek
emocjonalny. Zreszta sam autor w wielu miejscach odzegnuje si¢ od chtodnego,
rozumowego dociekania na rzecz pogodnej medytacji tajemnicy, cho¢ zdarza sie,
ze zachecajac innych do pogodnego apofatyzmu, sam niejednokrotnie ulega
pokusie goryczy®’.

Lansowana przez niego nadzieja powszechnego zbawienia nastrecza jednak wiele
trudnosci interpretacyjnych, poniewaz preferuje odmienny model myslenia
0 rzeczywistosci ostatecznej, stojacy niejako w opozycji do tradycyjnych rozwiazan.
W. Hryniewicz nazywa je ogolnie przyjetymi schematami myslenia.

Jego zdaniem, nadzieja jest zakorzeniona przede wszystkim w paschalnym
charakterze chrzescijanstwa. Dlatego zycie chrzescijanskie, dzigki zbawczej ofierze
Jezusa Chrystusa, jest Pascha ku wiecznosci. Zrédlem zas nadziei wedtug niego jest
napiecie pomiedzy antycypowanym i spelnionym ksztattem zbawienia®™®. Nadzieja jest
wiec skierowana ku rzeczywistosci ostatecznej juz obecnej, ale jeszcze nie spetnionej

949

i nie objawionej do konca®®. Wyrazajac wiare w spelnienie obietnicy®®, ma ona

%3 Chrzescijasistwo nadziei, 18; 23; 78; 229; 406.

¥4 TAMZE, 32; 123; 216; 220; 295; 344-346; 362; 371; 375; 382.

S TAMZE, 33; 81; 223; 342,

%5 TAMZE, 38; 376.

%7 Jak bowiem obroni¢ powszechne zbawienie, gdy po drugiej stronie jest orzeczenie Kosciota
o mozliwosci wiecznego potepienia? Nawiasem mowiac, Hryniewicz czestokro¢ z nostalgia wspomina,
ze Kos$ciot prawostawny nie zdogmatyzowat prawd dotyczacych losu posmiertnego cztowieka, co stawia
teologa w zupetnie innej sytuacji . Totez Hryniewicz, dla bezpieczenstwa poszukiwania swoje opatrzyt
terminem- teologumen.

%8 Nadzieja zbawienia, 11.

%9 TAMZE, 13.

%0 TAMZE,135; 164.
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charakter tworczy i inspirujacy, totez jest przeciwienstwem zamknigcia w sobie,

zuchwatosci i pewnosci siebie®?.

Wedtug Hryniewicza, ,,problem nadziei na powszechne zbawienie”**

pojawit si¢
wyraznie w $wiadomosci chrzescijanskiej w XX w., cho¢, jak dodaje, owa nadzieja
»,wiodla zycie ukryte w nurcie tradycji marginalnych, zepchnigtych w cien przez

oficjalng nauke Kosciotow”%3.

Nie jest ona pewnoscia zbawienia, czyli teoria
apokatastazy, jak zapewnia autor, lecz nadzieja, ze wszyscy ostatecznie dostapia
zbawienia.

W kwestii terminologicznej, trzeba zauwazy¢, ze poza rysem historycznym
apokatastazy (pochodzacej od Orygenesa, a propagowanej przez jego uczniow),
w zasadzie w wigkszosci przypadkdw uzywa on sformutowania - nadzieja
powszechnego zbawienia®”*. Tak wigc wyraznie dystansuje si¢ od apokatastazy jako
doktryny, ze wzgledu, jak sam pisze, na trudnosci terminologiczne, na korzysc
apokatastazy jako nadziei powszechnego zbawienia.

Tego typu rozréznienie stosowane jest przez wspotczesnych teologéw
prawostawnych®°. To rozréznienie jest o tyle wazne, iz - jak pisze W. Hryniewicz -
Kosciot potepit orygenizm jako doktryng, ale zachowat w swej duchowosci
(szczegdlnie wschodniej) mysl o zbawieniu powszechnym jako przedmiot nadziei,
modlitwy i wstawiennictwa®®.

W pdzniejszej refleksji autor postuguje sie innymi terminami. Naleza do nich:
uniwersalizm zbawienia, uzywany zamiennie z uniwersalizmem soteriologicznym lub
eschatologicznym, oraz uniwersalizm nadziei, tzw. elpidyczny.

W odniesieniu do samego terminu uniwersalizm, W. Hryniewicz pisze, ze moze
by¢ on uzywany na oznaczenie powszechnego charakteru pewnych wydarzen, zjawisk,
proceséw i pogladéw®’. Natomiast ztozenie: uniwersalizm nadziei oznacza, ze pow-
szechnos$¢ zbawienia jest rzeczywistoscia, ktorej mozna si¢ w uzasadniony sposéb

spodziewac i modli¢ sie 0 nia, a wiec mie¢ uzasadniona nadzieje na jej spelnienie®®.

%L TAMZE, 164-165.

%2 AMZE, 15.

%3 Nadzieja zbawienia, 15; Bdg wszystkim we wszystkich, 256.

%% Nadzieja zbawienia 38; 40-41; 49- 52; 57.

%% Na przyklad, Evdokimov; Nadzieja zbawienia, 35; B6g wszystkim we wszystkich, 234.

% Nadzieja zbawienia, 41.

%7 Teraz trwa nadzieja, 77.

®8Uniwersalizm zbawienia oznacza, ze B6g pragnie zbawienia kazdego czlowieka; Teraz trwa
nadzieja, 77; 94, Zastanawia jednak fakt okreslania przez Hryniewicza zwolennikéw nurtu
tradycyjnego, mianem wrogéw uniwersalizmu zbawienia.
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Wielokrotnie w jego publikacjach pojawia si¢ watek, mOwiacy o pozytywnym
drzeniu i duchowym zmaganiu, w odniesieniu do osobistego zbawienia, oraz modlitwie
i solidarnosci z innymi o ich zbawienie®®.

W. Hryniewicz przyznaje, iz nauka Pisma Swigtego o ostatecznych losach
ludzkich nie jest jednorodna. Jedna z drdg poprawnego jej rozumienia widzi w podjeciu
proby zharmonizowania tekstow oraz dokonania spéjnej ich syntezy, co pozwolitoby
dojs¢ do gtosu uniwersalizmowi nadziei.

Idac tym tropem, w swietle fragmentu Listu do Rzymian: ,,A zatem, jak
przestepstwo jednego sprowadzito na wszystkich ludzi wyrok potepiajacy, tak czyn
sprawiedliwy Jednego sprowadza na wszystkich ludzi usprawiedliwienie dajace zycie.
Albowiem jak przez niepostuszenstwo jednego cziowieka wszyscy stali si¢
grzesznikami, tak przez postuszenstwo Jednego, wszyscy stana si¢ sprawiedliwymi”
(Rz 5, 18-19), wyciaga on wniosek, ze choé w Pismie Swietym nie ma wyraznego
tekstu méwiacego 0 posmiertnym nawrOceniu, to uzyte w cytowanym fragmencie
»,Wszyscy” jest decydujacym, aby uzna¢ - po sadzie - mozliwos¢ posmiertnego
nawrécenia®™.  Zestawiajac natomiast ten tekst z kohcowym zdaniem perykopy o
sadzie u $wigtego Mateusza: ,,1dzcie precz ode Mnie, przekleci, w ogien wieczny” (Mt
25, 41), Hryniewicz uwaza, ze pomigdzy nimi nie ma zadnej sprzecznosci, poniewaz Rz
5, 18 jest czescia systematycznego wywodu $wietego Pawta, a konkluzja Mt 25, 41
zostata dodana do udramatyzowanej i barwnej opowiesci apokaliptycznej Jezusa®”.

Z kolei w zdaniu z Lukaszowej Ewangelii: ,,Ktdéz z was, gdy ma sto owiec,
a zgubi jedna z nich, nie zostawia dziewigédziesieciu dziewigciu na pustyni i nie idzie
za zgubiona, az ja znajdzie?” (Lk 15, 4), kladzie nacisk na stowa: ,az znajdzie”,
sugerujac, ze poszukiwania Dobrego Pasterza dotycza takze zycia przysziego
i zakoncza si¢ posmiertnym odnalezieniem.

Natomiast Janowa Ewangelic odczytuje w perspektywie Bozej mitosci, dzieki
ktorej postat On swojego Syna, by zbawit swiat (por. J 3, 16-17; 12, 47), okreslajac
ja jako prawdziwie uniwersalna, ktérej nic nie jest w stanie udaremni¢®.

Podkresla, ze cate Pismo Swiete przenika mysl o zbawczej mitosci Boga do
Swiata. Szczegodlnie jednak w Nowym Testamencie wyraza si¢ nadzieja, ze w koncu

wszyscy dobrowolnie wyznaja, iz Jezus jest Panem i Zbawicielem. Jako otwarte

%9 Nadzieja zbawienia, 79; 124.
%0 Teraz trwa nadzieja, 98.

%1 Teraz trwa nadzieja, 170.

%2 TAMZE, 102.
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pozostawia pytanie dotyczace $wiadomego opierania si¢ mitosci  Boga
w nieskoficzonos¢, wybierania z wlasnej woli cierpienia i wiecznej zguby®®3.

Wsrdd argumentow za nadzieja powszechnego zbawienia pojawiaja si¢ wiec i te,
ktére dotycza ludzkiej wolnosci i zwiazanej z nia tajemnicy ludzkiej decyzji. Zdaniem
lubelskiego teologa, decyzja ta nie musi by¢ koniecznie podjeta przez cziowieka
w zyciu doczesnym. Pozostawia zatem te mozliwo$¢ rowniez na rzeczywistosé
posmiertna. Mowi wrecz o mozliwosci zmiany decyzji przez cztowieka® oraz
0 pozytywnym wptywie Boga na wnetrze cztowieka, na jego wolnos¢, by ja uleczy¢
I przemieni¢, a tym samym pociagna¢ ku Sobie, tak by ostatecznie t¢ decyzje
pozytywna podjat®®®.

Wszak dar wolnosci jest darem dla wiecznosci, dla osiagniecia ostatecznego

spetnienia®®

. W pdzniejszych jego refleksjach na ten temat zaznacza si¢ wigksza doza
ostroznosci, gdyz jak sam pisze ,,nadzieja na powszechnos¢ ocalenia liczy przede
wszystkim na Boga, na Jego taske, dobro¢ i pociagajace ku sobie pickno, a nie na same
ludzkie decyzje”®’.

Pojawia si¢ zatem niewielkie przesunigcie akcentu z cztowieczej decyzji w strong
Bozych mozliwosci w tym wzglgdzie.

Uzasadnione watpliwosci budzi stwierdzenie W. Hryniewicza, rzutujace
na catosciowa koncepcje petni zbawienia, iz ludzkiemu ,tak” i ,nie” wobec Boga
nie nalezy przypisywaé tego samego charakteru ostatecznego®™®. Wyjasnia on,
iz prawdziwie wieczna moze by¢ tylko decyzja za Bogiem, w odrdznieniu od decyzji
negatywnej, ktéra jest tymczasowa . Natomiast sama kwesti¢ wolnosci i posmiertnej
decyzji uwaza za problem nadal otwarty®”°.

Pomimo podjetych préb, nadal pozostaje aktualne jego pytanie o mozliwosé
wiecznego oporu stworzenia wobec Stwdrcy i Jego dobroci. Podziat na sytuacje przed
I po $mierci opiera on na tradycyjnej koncepcji czasu, nie podejmujac szczegdtowych

poszukiwan z uwzglednieniem nowych temporalnych mozliwosci.

%3 TAMZE, 104; Abym nie utraci/ nikogo, 69.

%% Nadzieja zbawienia, 101; Chrzescijasistwo nadziei, 361; Teraz trwa nadzieja, 83; 96.

%3 Nadzieja zbawienia, 70; 85; 89; 91; 93-94; 99; 117; 134; 165-166; Bdg wszystkim we wszystkich, 46;
160; 198; 201-202; 225; 228; 239; Chrzescijanstwo nadziei, 31; 128; 171-172; 177; 214; 344; 359.
%6 Bag wszystkim , 235; 236; Chrzescijasistwo nadziei, 357.

%7 B wszystkim we wszystkich , 80.

%8 By wszystkim we wszystkich, 236.

%9 Bog wszystkim, 236; Chrzescijasistwo nadziei,357.

970 Bog wszystkim we wszystkich, 80- 81.
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Jego refleksja ogranicza si¢ wiec do préby przeanalizowania tajemnicy cztowieka,
jego decyzji, odniesienia do Boga, Jego wptywu na cztowieka, przy zatozeniu,
ze czlowiecze ,nie” powiedziane Bogu moze po $mierci ulec zmianie®, lub tez
oczywistos¢ widzenia uczyni opér nieprawdopodobnym®’2.

Na pytanie, czy rozpatrywana przez W. Hryniewicza kwestia cziowieczej
wolnosci i zwigzana z nia decyzja ma jakikolwiek wptyw na obraz wiecznosci
prezentowany przez niego, nalezy odpowiedzie¢ twierdzaco.

W tej sytuacji petnia zbawienia w  Chrystusie zaktadataby jaki§ proces
dojrzewania czlowieka i zmiany jego decyzji. Piekto pozostatoby mozliwoscia,
a doswiadczanie go jedynie kara lecznicza, prowadzaca do pojednania z Bogiem.

Mozna wigc powiedzie¢, ze pelnie zbawienia ujmuje W. Hryniewicz jako
wspolnote Boga z ludzmi, bez wiecznego podziatu na zbawionych i potegpionych.
Odwotuje si¢ on do Buthakowa®”, wedtug ktérego o pelni zbawienia mozna méwic¢
jedynie woéwczas, ,,gdy nie bedzie juz zadnej istoty cierpiacej w sobie meKi
piekielne™"™.

Trudno oceni¢, jak W. Hryniewicz ustosunkowuje si¢ do owej wizji
S. Buthakowa, zwazywszy na fakt, iz obejmuje ona wszystkie istoty zyjace,
nie wylaczajac szatana. Nadmienia on jedynie, ze S. Buthakow, wedilug ktérego
apokatastaza moze by¢ gloszona jako doktryna eschatologiczna®®, nawiazuje
do pogladdéw swigtego Grzegorza z Nyssy, ktore nie byly nigdy potepione przez
Kosciét”™®. Jest to o tyle istotne, iz stanowitoby to cenny przyczynek do
rozpatrywanego zagadnienia.

Poza tym W. Hryniewicz, odrzucajac nha wiecznos¢ przypieczetowany dualizm
zbawienia i potepienia, nie pisze co poczaé w tej sytuacji z szatanem? Pewne sugestie
co do jego stanowiska mozna wywnioskowac z dalszej refleksji w oparciu o analizg
wspomnianego wyzej S. Buthakowa : ,,0sadzony i wygnany precz, pozbawiony wptywu

na nowy swiat Bozy” (Ap 21, 1), ,.ksiaze tego swiata” (J 12, 31; 16, 11), sam zostaje

1 Bog wszystkim we wszystkich, 101; Teraz trwa nadzieja, 84-85.

972 Bog wszystkim we wszystkich, 62; Teraz trwa nadzieja, 202-203.

973 Jednoczesnie zaznacza podobne stanowisko Orygenesa w tej kwestii; Bog wszystkim we wszystkich,
145.

74 Nadzieja zbawienia, 45.

%5 Bhg wszystkim we wszystkich, 45.

%76 Nadzieja zbawienia,45.
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wydany na niewyobrazalna meke, w ktorej kryje si¢ zapowiedz catkowitego zwyciestwa
dobra”®"’.
W. Hryniewicz przyznaje, ze jest to najwigkszy problem odnosnie apokatastazy

obecny od czaséw wczesnego Kosciota®®

. Jej zwolennicy poprzez ontologiczna
reinterpretacje pojecia zta i grzechu wykazali, ze mozliwy jest diugotrwaty proces
przezwyciezania  satanizmu,  podkreslajac, iz  najbardziej Bogu = zalezy
na przezwyciezeniu go®”°. ,Diabel réwniez nalezy do $wiata stworzonego, jakkolwiek
niewidzialnego i transcendentnego. Dlatego nie nalezy go wyklucza¢ z wszech-
ogarniajacego dzieta odkupienia®®. Zaznacza przy tym, iz my$l ta nabiera
radykalizmu w refleksji chrzescijanskiego Wschodu®:.

Pytanie o zbawienie jest zatem pytaniem o ostateczne losy dobra i zta. Pojawia
sie ono réwniez z cata moca w pézniejszych publikacjach W. Hryniewicza®®?. Jego
zdaniem ujecie tradycyjnej eschatologii pociagato kolejne pytania stawiane w teodycei,
jak chocby takie: czyja moc zwyci¢zy na zawsze i czyje krolestwo okaze si¢ wigksze —
Boga czy szatana? Jesli Boga, do czego sklaniata sie tradycyjna eschatologia, to z kolei
rzutuje - wedtug niego - negatywnie na sam obraz Boga, ktéry nie bytby juz wieczna
mitoscia, lecz wiecznym okrucienstwem i przestrachem®®.

Jedynie nadzieja powszechnego zbawienia czy tez uniwersalizm eschatologiczny
promuje obraz Boga petnego mitosci. Wedlug W. Hryniewicza, nie jest to jedyny
negatywny przyktad rozwiazania konkretnej kwestii przez tradycyjna eschatologig,
co wida¢ wyraznie w jego publikacjach, w ktérych ostrze krytyki jest wymierzone
przede wszystkim w dualistyczna koncepcje zbawienia.

Zreszta, trzeba powiedzie¢, iz W. Hryniewicz broniac apokatastazy stosuje metode
przeciwstawiania jej réznym innym nurtom lub znajdowania w nich potrzebnych
argumentow na jej potwierdzenie. Naleza do nich poszukiwania na gruncie teologii
niekatolickiej, innych religii oraz badan przezy¢ zwiazanych ze $miercia kliniczna
bedaca przyblizeniem do rzeczywistosci posmiertnej, w ktorych widzi potwierdzenie

nadziei powszechnego zbawienia.

T TAMZE, 46.

%78 Bag wszystkim we wszystkich 96; 101.
9% TAMZE, 98.

%0 TAMZE, 98-99.

%L TAMZE, 92.

%2 Abym nie utracit, 77.

%3 Bog wszystkim we wszystkich, 65.
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Tak jest tez w przypadku reinkarnacji. W. Hryniewicz dopatruje si¢ w niej,
co prawda hipotetycznie, otwarcia horyzontu ocalenia dla wszystkich®*.

Natomiast w odniesieniu do losu dzieci nie ochrzczonych to wiasnie nadzieja
powszechnego zbawienia niesie perspektywe najbardziej spokojna i pogodna, bowiem
uczy o ich zbawieniu, podobnie jak tych, ktorzy nigdy nie mieli historycznej
sposobnosci  odpowiedzie¢ na wezwanie Chrystusa, dzigki dobroci i taskawosci
Boga®®.

Warto jednak powréci¢ do dualistycznej tradycyjnej eschatologii, aby gtebiej
przeanalizowa¢ zasadnos¢ zarzutow skierowanych przeciwko niej. Jest ona, zdaniem
Hryniewicza, ,,rezultatem formy myslenia teologicznego, ktére wprowadza ostateczny
podziat nie tylko miedzy ludzmi, ale réwniez miedzy istotami $wiata anielskiego™%.

Zarzuty pod jej adresem dotycza: jej ,,abstrakcyjnej jednostronnosci”, ktora nie
zwaza na ,cala zlozono$¢ zagadnienia apokatastazy w pierwszych wiekach

chrzescijanstwa”®®’

, brania pod uwage tylko niektorych wypowiedzi biblijnych
i interpretowania ich zgodnie z tradycyjna doktryna; tacznego potraktowania wiary
w Chrystusa ukrzyzowanego i zmartwychwstatego ze schematem definitywnego
podziatu ludzi na zbawionych w niebie i zatraconych na zawsze w piekle®®; szerzenia
wizji podwojnego zmartwychwstania powszechnego - ku wiecznemu zyciu i ku
wiecznej $mierci z ostatecznym wynikiem jako nieuchronnym rozdarciem®®; uzywania
kategorii jurydycznych w uzasadnianiu sprawiedliwego charakteru wiecznej kary
za grzechy popelnione w ciagu doczesnego zycia; ograniczania mitosierdzia Bozego
a nie karzacej sprawiedliwosci Boga do momentu $mierci®®.

W dualizmie rozdzielajacym ludzkos¢ na cata wiecznos¢, dopatruje sie on nie
tylko cynizmu, ale wrecz czegos ,,dia-bolicznego” i oszczerczego w stosunku do

Stworcy®*, poniewaz godzi sie ona z uwienczeniem rzeczywistosci grzechu i jego

%4 Bag wszystkim we wszystkich, 59.

% TAMZE, 73.

% TAMZE,11.

%" TAMZE, 11.

%8 Wynika to, jego zdaniem, z podstawowej struktury myslenia w eschatologii dualistycznej opierajacej
sie ha przeciwstawieniu zbawienia i potepienia, zbawionych i potepionych. Zmartwychwstanie niesie
wiec nadzieje dla jednych, a grozbe wiecznego zatracenia dla drugich; Bog wszystkim we wszystkich, 21;
12-15; 256.

%9 By wszystkim we wszystkich,21; 175.

%0 TAMZE, 38.

%1 Bag wszystkim we wszystkich, 103.
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skutkdw, a rzeczywisto$¢ wiecznej zagtady potepionych przedstawia ze stoickim
spokojem, a hawet cynicznym optymizmem®®.

Uznawanie stusznosci tej doktryny lubelski teolog wiaze z postawa ,,Sztywnej
ortodoksji, ktéra ocenia negatywnie, jako noszaca na sobie znamiona najbardziej

szkodliwej herezji”®*

. Widoczne w niej braki, zdaniem W. Hryniewicza, tkwia
w wielosci przestanek metafizycznych, dyktowanych wymogami ludzkiego rozumu,
koscielnego autorytetu i jednostronnej interpretacji tekstow Pisma Swigtego®®.
Wysuwa on twierdzenie, iz rozpatrywana w catosci nauka Jezusa nie pozwala

definitywnie dzieli¢ ludzi na zbawionych i potepionych®”

. W omawianym modelu
dopatruje si¢ eschatologicznego triumfalizmu zbawionych, czyli spogladania na
wszystkich potepionych z poczuciem wyzszosci i satysfakcji (na marginesie: mozna
bytoby pyta¢, czy zasadne jest przypisywanie im tego chociazby na ptaszczyznie
teoretycznej?).

Natomiast tradycja apokatastazy, zwana uniwersalizmem nadziei zbawienia, jawi
si¢ jako antidotum na wyartykutowane wyzej przez W. Hryniewicza niedostatki
tradycyjnej doktryny oraz jako alternatywa najbardziej inspirujaca. Jest ona zwiazana
ze zmiana myslenia i nowym podejsciem do rzeczywistosci ostatecznej®®.

Wydaje sie, ze dla W. Hryniewicza najlepszym podtozem dla ukazania nadziei
powszechnego zbawienia jest teren tradycyjnej eschatologii, dziatajacy na zasadzie
kontrastu. Po czesci jest tak, gdyz, jego zdaniem, nadzieja ta odstania ,,sprzecznosci
tradycyjnej doktryny”®® i w ten sposéb jest uzasadniona.

W. Hryniewicz okresla ja alternatywna, ,,swoista trzecia droga eschatologicznego

myslenia”®®

. Zaznacza przy tym, iz jest to droga nadziei a nie doktryny, ktora
charakteryzuje pozostawienie zagadnienia apokatastazy w stanie zawieszenia, bez
kategorycznego rozstrzygnigcia doktrynalnego i bez zaprzeczania koniecznosci

przejscia przez Gehenne jako tymczasowa kare poprawcza .

%2 TAMZE, 111- 112.

%3 Ponadto uwaza gloszenie zbawienia jednych i zatracenie innych jako majace w sobie co$
z bluznierstwa; Bog wszystkim we wszystkich,124; 13;

%4 TAMZE, 64.

%*Hryniewicz obciaza eschatologie dualistyczna uksztattowaniem doktryny o ograniczonej liczbie
zbawionych wynikajacej rzekomo z biblijnych wzmianek o ,,petnej liczbie wybranych”; Bog wszystkim
we wszystkich, 64; 22; Chrzescijasistwo nadziei ,19.

%% B wszystkim we wszystkich, 76.

%" TAMZE, 81.

98 TAMZE, 76.

99 Bog wszystkim we wszystkich, 234.
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Godnym podkreslenia jest fakt dostrzegania przez niego w modelu dualistycznym
takich momentéw, ktore usitowano w ciagu wiekéw korygowaé i przeksztatcac.
W. Hryniewicz wskazuje na przyktad na historyczne proby ograniczenia i relatywizacji
nauki o wiecznej karze potepionych'®®. Zapewne chodzi tu o znalezienie punktéw
wspolnych pomigdzy nimi przez wprowadzenie elementu tymczasowosci .

Stuzy temu réwniez, zdaniem lubelskiego teologa, obecny w tradycyjnej doktrynie

h'%!  wWoéwczas dualizm

gradualizm, czyli stopniowe przezywanie mak piekielnyc
ludzkich loséw i drég ku Bogu, wziawszy pod uwage obecnos¢ w tradycji
chrzescijanskiej wizji Gehenny jako rzeczywistosci przejsciowej %, datby sie pogodzi¢
z uniwersalizmem nadziei zbawienia.

Krotko méwiac, W. Hryniewicz widzi pogodzenie tych dwoch nurtéw przez

zrezygnowanie z wiecznego potepienia, w jego oczach absurdalnego®®

, Na korzys¢
przyjecia wersji przejsciowej . To rozwiazanie budzi jednak uzasadnione watpliwosci.

W podazaniu droga nadziei, W. Hryniewicz znajduje uzasadnienie w odwotaniu
si¢ do wspdtczesnej interpretacji ,,zstapienia Chrystusa do piekiet” (przypomina,
iz w interpretacji — zwlaszcza Orygenesa — wida¢ wyrazny zwrot w kierunku
apokatastazy). Wskazuje, ze wspoétczesnie pojmuje sie je jako danie réwnej szansy
zbawienia wszystkim. Wynika ona z samej obecnosci Chrystusa wsrdéd zmartych,
bedacej wystarczajaca proklamacja mozliwosci zbawienia wszystkich®®*. Wskazuje
tez na potrzebg wyeksponowania przy tej prawdzie istotnego elementu solidarnosci
Chrystusa z wszystkimi  pokoleniami ludzi, zardbwno przesztymi, jak i przysztymi.
Natomiast Jego Zmartwychwstanie, bedace samo w sobie wydarzeniem eschatycznym,
jednoczesnie antycypuije i zapowiada zmartwychwstanie wszystkich ludzi*®®.

W. Hryniewicz zdaje sobie sprawe z tego, iz apokatastaza ma swoje stabe strony.
Co prawda nie podziela opinii oponentdw, nie mniej stara si¢ je wyartykutowac.
Sa nimi: okazywanie pobtazliwosci w stosunku do zia i grzechu, rozwijanie zbyt
optymistycznej metafizyki dziejow i brak szacunku dla tajemnicy Boga, nietraktowanie
z nalezyta powaga takich pojeé¢ jak: sad, ludzki grzech, zycie, historia, gtoszenie

eschatologicznego monizmu%®,

1000 TAMZE, 39.
1001 TAMZE, 46.
1002 TAMZE, 81.
1003 TAMZE, 99.
1004 TAMZE, 66.
1005 TAMZE, 67.
1006 Bag wszystkim, 109; 111-112; 149.
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Jego zdaniem zarzuty te sa powierzchowne, gdyz nie siegaja w gtab zagadnien
sensu kary, sprawiedliwosci, wolnosci i wiecznosci*®”’.

Oddzielnie ustosunkowuje si¢ do krytycznych wypowiedzi niektérych teologéw,
ktorych przywotuje po nazwisku. Nalezy do nich: zdanie z dyskusji Bruno Forte
0 apokatastazie jako ,,odwiecznej pokusie dusz chrzescijanskich”, ktora rodzi si¢
na og6t z pomieszania poje¢t®%.

Zdaniem Manuela Guerra w apokatastazie ,,chodzi nie tylko o walke pomiedzy
wolnoscig i nadzieja, ale bardziej jeszcze pomigdzy rozumem i sercem” %%,

Natomiast Emanuel Levinas zdecydowanie przeciwstawia si¢ samej idei
apokatastazy w imig trudnej wolnosci istot rozumnych®%°.

Odpowiadajac na wyzej wymienione opinie wybranych teologdéw, W. Hryniewicz
przyznaje, iz w debatach na temat apokatastazy sugerowano mu pojscie
w eschatologicznym radykalizmie za daleko, przyznajac nadziei zbyt duza pewnosc.

Jest swiadom tego, ze prezentowana przez niego pewnos¢ nadziei nie jest
pewnoscia absolutnej wiedzy*™*.

A formutujac osobiste credo: ,,Wierze i ufam, ze potrafi On kiedy$ pociagnaé
ku sobie wszystkich, przeprowadzi¢ ich przez oczyszczenie, przemieni¢ i pojednac

7e SOba:’lOlZ

, twierdzi, ze tak wiasnie gtosi od wiekdw nurt uniwersalizmu nadziei
chrzescijanskiej, ktorego czuje si¢ zarliwym zwolennikiem. Uniwersalizm ow, jego
zdaniem, wyzwala od postaw inspirowanych ekskluzywizmem, niosac w sobie wielki
potencijat terapeutyczny'%*.

W kontekscie ozywionych debat teologicznych wigkszej wyrazistosci nabiera apel
W. Hryniewicza, aby poprzez obecnos¢ w centrum wiary chrzescijanskiej prawdy
podstawowej o zwycieskim przejsciu Chrystusa przez Smieré do Zmartwychwstania,
miata ona wigcej pogody w patrzeniu na ludzka wing. Wszak B0Og przezwycigza zto

1014

Swiata przez mitos¢ i przebaczenie™ ", a Chrystus ukrzyzowany za nas i dla nas,

1007 TAMZE, 149.

1008 TAMZE, 254.

1009 TAMZE, 256.

00 TAMZE, 235.

WL TAMZE, 256.

1012 TAMZE, 233; W pézniejszej refleksji formutuje paralelne do Credo artykuty nadziei;
1013 TAMZE, 249- 250.

1014 TAMZE, 258.
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przynosi oredzie nadziei na ocalenie istot najbardziej zagubionych i zatraconych'®®®.
Zatem powszechno$é zbawienia to powszechnosé przebaczenia i pojednania®®®.
Wydaje si¢ stusznym, gwoli ustosunkowania si¢ do pogladow W. Hryniewicza,
postuzy¢ si¢ jego wilasnym zdaniem na ten temat. Wedtug niego, gtoszenie takich
pogladéw dla teologa wiaze si¢ z narazeniem si¢ na zarzuty, gdyz wykraczaja one poza
tradycyjny nurt nauczania koscielnego™®’. Nalezy wiec wnioskowaé, na podstawie
powyzszej préby ukazania podstawowych watkow w jego refleksji na temat
apokatastazy, ze i cala wizja petni zbawienia nie jest wolna od pogladéw budzacych
watpliwosé tradycyjnego, ale tez wspdtczesnego nurtu nauczania koscielnego.

Podsumowujac nalezy powiedzie¢, ze w wyniku wieloptaszczyznowych
poszukiwan, W. Hryniewicz stawia teze 0 czasowym, terapeutycznym oraz
poprawczym charakterze potepienia.

Dla tak sformutowanej tezy, szuka on potwierdzenia w Pismie Swigtym
wedle przyjetych przez siebie zasad interpretacyjnych, niekoniecznie stosowanych
w oficjalnym nauczaniu. Korzysta rowniez w duzej mierze z intuicji teologdw,
reprezentujacych nurt poszukujacy tradycji wschodniej lub odwotujacych si¢ do nurtu
mysli starochrzescijanskiej. Wytycza w ten sposéb oryginalny sposéb myslenia
0 rzeczywistosci ostatecznej, otwierajac mozliwos¢ zaistnienia nadziei powszechnego
zbawienia.

Nie nalezy do oczywistych odpowiedz na pytanie, czym wedtug
W. Hryniewicza jest apokatastaza? Wiadomo, ze ukazuje ja jako nierébwnoznaczna
Z pewnoscia zbawienia.

Ujety w ten sposob problem daje mu mozliwos¢ podjecia refleksji na ten temat,
bez ryzyka bezposredniego sprzeciwiania si¢ oficjalnemu nauczaniu koscielnemu.

Wida¢ w nim stosunek do tradycyjnej teologii oraz twierdzenia natury hipotetycznej.

1015 B wszystkim we wszystkich, 235.
1016 TAMZE, 251.
107 TAMZE, 259.
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ROZDZIAL VIl
PROBA OCENY KONCEPCJI PELNI ZBAWIENIA
WACLAWA HRYNIEWICZA

Warunkiem niezbednym dla prawidlowego odczytania refleksji teologicznej
W. Hryniewicza dotyczacej petni zbawienia i oceny jego koncepcji petni zbawienia jest
ustawienie jej w perspektywie tego, co na ten temat méwi Pismo Swigte, Magisterium
Kos$ciota oraz wspobtczesna teologia. Natomiast w prébie dokonania oceny pomoze
uporzadkowanie materialu wedle klucza: metoda teologiczna, terminologia, ktora
postuguje sic W. Hryniewicz, a takze konsekwencje ich stosowania w postaci ujecia

zasadniczych kwestii eschatologicznych.

81. METODA TEOLOGICZNA

Chcac powiedzie¢ cos wigcej 0 metodzie teologicznej, jaka postuguje si¢
W. Hryniewicz, nalezy przyjrze¢ sie zrédtom z jakich korzysta, ich interpretacji oraz

sposobowi argumentowania.

a) Interpretacja tekstow biblijnych.

Pierwszym i podstawowym zrodtem dla pracy teologa jest Pismo Swicte.
Korzystanie z niego wymaga jednak stosowania zasad interpretacji tekstu natchnionego.
Konstytucja o Objawieniu Bozym Soboru Watykanskiego Il, stwierdza: ,,poniewaz
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Pismo Swigte powinno by¢ czytane i interpretowane w tym samym Duchu, w jakim
zostato napisane, nalezy, celem wydobycia wiasciwego sensu swigtych tekstow, nie
mniej uwaznie takze uwzglednia¢ tres¢ i jednos¢ catej Biblii, majac na oku zywa
Tradycje calego Kosciota oraz analogie wiary. [...] Wszystko to, co dotyczy sposobu
interpretowania Pisma Swigtego, podlega ostatecznie sadowi Kosciota, ktéry ma
od Boga polecenie i postannictwo strzezenia i wyjasniania stowa Bozego” (KO 12).

W Kkorzystaniu z tekstéw biblijnych, W. Hryniewicz po czesci stosuje zasady
interpretacyjne podane przez soborowy dokument. Opowiada si¢ za catosciowym
traktowaniem Pisma Swigtego, wykluczajacym traktowanie w sposob uprzywilejowany
jednych tekstow kosztem innych. Nazywa je ,patrzeniem wedle catosci”. Podkresla
jednak, ze cata Biblia ukazuje przede wszystkim Boga, ktory daje nadzieje zbawienia,
poniewaz jest Mitoscia. Wyciaga stad wniosek, ze tekstami priorytetowymi w Biblii
sa te, ktore dotycza nadziei zbawienia dla wszystkich, natomiast inne teksty nalezy
interpretowa¢ w swietle tego podstawowego przestania. W ten sposéb W. Hryniewicz
wprowadza wiasna hierarchie tekstow biblijnych.

Woprowadza podziat na biblijne teksty promujace uniwersalizm zbawienia
i te, ktére mOwia o potepieniu. Wedle stosowanej przez niego hierarchii, pierwsze
Sa najwazniejsze, natomiast pozostate sa tamtym niejako podporzadkowane. Ponadto
dokonuje on podziatu na nauczanie przedpaschalne i popaschalne, sugerujac mniejsza
rangeg tego pierwszego.

Przyporzadkowuje teksty o wiecznym potepieniu do nauczania przed-
paschalnego Jezusa, a te, ktdre dotycza nadziei zbawienia do popaschalnego. Na tej
podstawie wyciaga wniosek, ze doktryna o wiecznym piekle opiera si¢ na jednym
z nurtbw wypowiedzi biblijnych nie uwzgledniajac drugiego, otwierajacego
perspektywe soteriologicznego uniwersalizmu®®®.

Niektdrzy sposrod teologéw zauwazaja pewna niescistos¢ w interpretacji
ptynacej z takiego podziatu, wskazujac na zdanie zawierajace ostrzezenie przed
potepieniem, wypowiedziane przez Chrystusa zmartwychwstatego w Markowej
Ewangelii: ,,a kto nie uwierzy, bedzie potepiony” (Mk 16, 16b), ktére nalezy

do nauczania popaschalnego, a wigc nie pasuje do przedstawionego schematu.

1018 Nadzieja w dialogu, 249.
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Ich zdaniem tego typu zabiegi interpretacyjne sa po prostu interpretacyjnym
przektamaniem°%°.

Z teologicznych refleksji W. Hryniewicza wynika, ze probuje on
zharmonizowania tekstdw biblijnych oraz dokonania spdjnej ich syntezy pod takim
katem, aby mdgt dojs¢ do gtosu uniwersalizm nadziei. Takie dziatanie tagodzitoby
wowczas niewygodne teksty dotyczace mozliwosci potepienia, co nie jest przeciez
zgodne z duchem Bozego Stowa.

Pewne zastrzezenie budzi takze sposéb interpretacji niektorych konkretnych
tekstow Nowego Testamentu. Nalezy do nich na przyktad fragment: ,,[...] idzcie precz
ode Mnie, przekleci, w ogien wieczny przygotowany diablu i jego aniotom!”
(Mt 25, 41). Wedlug W. Hryniewicza, stowa te sa konkluzja dodana do udrama-
tyzowanej 1 barwnej opowiesci apokaliptycznej Jezusa. Takie sformutowanie
kwestionuje historycznos¢ i autentycznosé niektorych wypowiedzi Jezusa.

W podobny sposéb zostaje zinterpretowany wspomniany tekst: ,,Kto uwierzy
i przyjmie chrzest, bedzie zbawiony; a kto nie uwierzy, bedzie potepiony” (MK 16, 16).
W. Hryniewicz widzi w nim p6zniejszy dopisek, rekonstrukcje'°%.

Dochodzi tu do gtosu skrajna egzegeza historyczno-krytyczna, ktéra dazy
do ukazania jedynie poczatkowego sensu stow, jakie mialy one w danym miejscu
i momencie czasowym. Pewnos¢ tego rodzaju rekonstrukcji, Benedykt XVI uwaza
za wzgledna, poniewaz juz kazde ludzkie stowo, majace jakies znaczenie, zawiera
w sobie wigcej tresci niz w danej chwili wydaje si¢ autorowi. A proces ciagtej lektury
stow i ich rozwoju nie bytby mozliwy, gdyby w samych stowach nie byty obecne takie
wewnetrzne otwarcia'®,

Soborowy dokument o Objawieniu Bozym i jego interpretacji podejmuje takze
istotna kwesti¢ poszukiwania przez komentatora sensu, ,,jaki hagiograf w okreslonych
okolicznosciach, w warunkach swego czasu i swej kultury zamierzal wyrazi¢

i rzeczywiscie wyrazit za pomoca rodzajow literackich, ktérych w owym czasie

1029 problem ten wytonit sie podczas dyskusji teologéw dogmatykéw. J. Salij zarzuca Hryniewiczowi
subiektywne interpretowanie Nowotestamentowych tekstéw oraz wykazuje niescistosci tam zawarte.
Wskazuje, ze Mk 16,16 zawiera ostrzezenie zmartwychwstatego Chrystusa przed potepieniem. Podaje
inne NT-owe teksty zawierajace ostrzezenia i grozby: 1Kor 6, 9n; Ga 5, 19-21; Jk 5, 1-4; Jud 10-14; 2P 3,
5-7; Nadzieja - mozliwos¢ czy pewnos¢é powszechnego zbawienia? Dyskusja teologéw dogmatykéw nad
ksiazka ks. W. Hryniewicza OMI Nadzieja zbawienia dla wszystkich, red. S. C. Napiérkowski OFM
Conf., K. Klauza, Lublin 1992, 60-64.

1020 Nadzieja - mozliwosé czy pewnosé powszechnego zbawienia? Dyskusja teologow dogmatykéw nad
ksiazka ks. W. Hryniewicza OMI Nadzieja zbawienia dla wszystkich, red. S. C. Napiérkowski OFM
Conf., K. Klauza, Lublin 1992, 82.

1921 por, J. RATZINGER - BENEDYKT XVI, Jezus z Nazaretu, cz. I, Krakéw 2007, 11-12.
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uzywano” (KO 12). W. Hryniewicz trzyma si¢ tej zasady, ale wyciaga niekiedy
subiektywne wnioski. Przyktadem jest interpretacja koncowego zdania fragmentu
mowiacego 0 Sadzie Ostatecznym: ,,I pdjda ci na meke wieczna, sprawiedliwi zas
do zycia wiecznego” (Mt 25, 46). Zdaniem W. Hryniewicza, uzyte w tym fragmencie
stowa kolasis i aionios, byty wypowiadane przed wiekami w innej kulturze i w innym
jezyku. Tutaj oznaczaja, iz ,,Ludzie odestani od oblicza Sedziego musza przejs¢ przez
meke wewnetrznego przeobrazenia, aby stali sie zdolni do przyjecia daru
zbawienia” %2, Pozwala mu on wykaza¢, iz w tekscie jest mowa jedynie o terapeu-
tycznym charakterze wiecznej meki'®®. Ponadto, jego interpretacja uzytego dwa razy
w tekscie przymiotnika aionios (wieczny), uzalezniona jest od tego, czy dotyczy on
szczescia czy potepienia. B. Huculak zwraca uwage, ze zarébwno w jednym, jak
I drugim miejscu przymiotnik ten oznacza trwanie bez konca, a wprowadzanie
interpretacji o dtugim, ale ograni-czonym czasie prowadzi do podkreslania wzglednosci
tego wyrazenia'%%*.

Nie mozna zgodzi¢ si¢ ze stwierdzeniem W. Hryniewicza, przypisujacym
przektadom biblijnym roli zafatszowywania sensu pierwotnego przestania. Wedtug jego
interpretacji, utrata zycia wiecznego nie ma charakteru ostatecznego i nieodwracalnego.
Trudno przyzna¢ mu takze racje wowczas, gdy w oficjalnej interpretacji podawanej
przez Koscidt dopatruje sie literalnej interpretacji wypaczajacej tekst. Zdaniem
Hryniewicza to wiasnie interpretacja dostowna tekstow biblijnych stanowi podstawe
tradycyjnej doktryny o piekle 1.

Nie jest stuszne rowniez stanowisko W. Hryniewicza, sprowadzajace do absurdu
interpretacje apokaliptycznego ognia i siarki (por. Ap 21, 7-8) jako cierpienia bez
konca, oraz sprowadzania znaczenia wyrazenia ,na wieki wiekéw” do symbolu
intensywnej meki o nieokreslonej dlugosci trwania'®?®.

Innym sposobem interpretacyjnym, stosowanym przez lubelskiego teologa, jest
potozenie nacisku na jedno okreslone stowo i w jego $wietle wyciaganie wnioskow
potwierdzajacych nadzieje zbawienia dla wszystkich. W ten sposéb odrywa on dany

tekst od podstawowej jego interpretacji. Jako przyktad moze postuzy¢ ewangeliczny

1022 Abym nie utraci/ nikogo, 67.

1023 Hryniewicz stwierdza og6lnie, ze niektorzy Ojcowie wczesnego Kosciola nie przypisywali
oddzieleniu owiec od koztéw charakteru ostatecznego i nieodwracalnego; Abym nie utraci? nikogo 67.
1024 7ob. 0. B. HUCULAK OFM, Chrzescijanskiej nadziei warunek konieczny. W sprawie pewnego
pogladu ,,ekumenicznego”, Kalwaria Zebrzydowska 1994, 9-11.

1025 Abym nie utracti nikogo, 66.

1926 TAMZE, 68.
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fragment moéwiacy o Dobrym Pasterzu (Lk 15, 4), w ktorym kladzie nacisk na stowa:
,»az znajdzie”, co prowadzi go do wniosku, ze poszukiwania Dobrego Pasterza dotycza
takze zycia przysztego i zakoncza si¢ posmiertnym odnalezieniem wszystkich. Stowo
»wszystkich” interpretuje jako odnoszace si¢ do faktycznego, koncowego zbawienia
wszystkich, a nie jedynie do Boskiej oferty zbawienia wszystkich.

Stwierdzenie, ze Pismo Swigte przenika mysl o zbawczej mitosci Boga do
Swiata pozwala W. Hryniewiczowi zobaczy¢ szczegdlnie w Nowym Testamencie
nadzieje, ze w koncu wszyscy dobrowolnie wyznaja, iz Jezus jest Panem i Zbawicielem.
Wedtug niego, prawdy zawartej w Pismie Swigtym, ze BAg jest Mitoscia, nie da sie
pogodzi¢ z istnieniem piekta.

Stosujac kontekst catosci, W. Hryniewicz dostrzega w nauczaniu $wietego
Pawla nadzieje na powszechnos¢ zbawienia, ktérej nie sposdb pogodzi¢, w jego
odczuciu, z istnieniem wiecznego piekla. Pisze, ze Apostot dostrzega stopniowe
urzeczywistnianie si¢ suwerennego planu Boga, ktore napotyka wprawdzie na opory
i przeszkody, ale nie moze ponie$¢ porazki. Motyw ,,porazki Boga” pojawia sie dosé¢

czesto takze i w innych argumentach W. Hryniewicza'®%.

Z poszczeg6lnych
fragmentow Apostota Narodow, np. z 2 Kor 5, 19, wyciaga wniosek 0 mozliwosci
pojednania z Bogiem w zyciu przysztym. Pojednanie $wiata z Bogiem jest faktem
przesadzonym i dokonanym. Kto nie zdota pojedna¢ sie¢ z Nim w tym zyciu, bedzie
magt to uczynié w zyciu przysztym 0%,

Catosciowa lektura tekstow Pisma Swigtego prowadzi W. Hryniewicza do
ogolnego stwierdzenia, ze mdwia one 0 tymczasowej, terapeutycznej naturze kary oraz
0 koncowym ocaleniu wszystkich, a takze, ze zaden z tekstéw biblijnych wiasciwie
przelozony i rozumiany, nie uczy o nieskonczonej mece*?.

Takie myslenie W. Hryniewicza wyznacza inny kierunek argumentacji w jego
refleksji teologicznej, polegajacy na poszukiwaniu w Pismie Swigtym potwierdzenia
wczesniej sformutowanych tez, dotyczacych nadziei zbawienia dla wszystkich. Zreszta
potwierdza to w sposéb posredni sam W. Hryniewicz, postulujac stosowanie

interpretacji jak najbardziej obiektywnej, to znaczy wolnej od ,,konfesyjnych dyrektyw

1027 Abym nie utraci/ nikogo, 75.

1028 Eragment: ,,Albowiem w Chrystusie Bog jednat z soba $wiat, nie poczytujac ludziom ich grzechéw,
nam za$ przekazujac stowo jednania” (2 Kor 5, 19), interpretuje nastepujaco: ,,Nie powiedziano, ze Bog
probowat pojednac, ale, ze faktycznie pojednat”; Abym nie utraci? nikogo, 77.

1029 Hryniewicz zacheca, aby w interpretacji tekstow biblijnych odtozyé na bok uprzednio uksztattowane
idee, sady, opcje doktrynalne i uprzedzenia; Abym nie utraci? nikogo, 72-73.
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121030

doktrynalnych Tym samym ustawia siebie w gronie przedstawicieli

chrzescijanskiej  tradycji ~ w  odréznieniu  od  ,wyznaniowej  teologii
rzymskokatolickiej”'*, z kt6ra si¢ nie do konca utozsamia.

By¢ moze, wihasnie tu tkwi trudnosé¢, ze ,,wszystko to, co dotyczy sposobu
interpretowania Pisma Swigtego, podlega ostatecznie sadowi Kosciota, ktéry ma
od Boga polecenie i postannictwo strzezenia i wyjasniania stowa Bozego” (KO 12).

A dla lubelskiego teologa, w tym wiasnie przejawia sie stabo$¢ hermeneutyki
biblijnej, ktdra interpretacje tekstow wciaz podporzadkowuje wymogom oficjalnej
doktryny koscielnej®*2.

W. Hryniewicz odwotuje si¢ tez do prawa wolnosci w badaniach naukowych.

Wolnosé ta dotyczy réwniez interpretaciji tekstow biblijnych®,

b) Interpretacja tekstow patrystycznych.

Zasadnicze elementy refleksji teologicznej W. Hryniewicza uzyskuja swoje
uzasadnienie oraz pogitebienie przez przywotywanie swiadectwa przedstawicieli mysli
patrystycznej.

W swoich publikacjach W. Hryniewicz bardzo czesto korzysta ze zrédta, jakim
jest mysl Ojcow Kosciota, przytaczajac ich nauke jako argument potwierdzajacy
stusznos¢ formutowanych przez siebie tez. Czyni to jednak miejscami zbyt ogélnikowo
czy tez jednostronnie. Zdaniem B. Huculaka, ktory poddat gruntownej analizie
stanowisko W. Hryniewicza, w wigkszosci Ojcowie greckojezyczni nie potwierdzaja
stanowiska lubelskiego teologa co do skonczonego charakteru kary potepienia. Wyjatek
ten stanowi waski nurt, ktéry reprezentuje m.in. Swiety Grzegorz z Nyssy. W podjetej
analizie B. Huculak wskazuje takze na inne teksty pochodzace z epoki patrystycznej,

ktére mowia o wiecznym charakterze kary piekta'®®.

1030 Nadzieja w dialogu, 328.

1031 TAMZE, 230.

1032 Abym nie utraci nikogo, 47.

1933 Hryniewicz niekiedy porusza si¢ po krawedzi, totez pisze: ,Wciaz si¢ mnie czepiaja. Wywalczytem
jednak sobie pewien status wolnosci stowa. Moje poglady na tematy eschatologiczne sa tolerowane.
Niektorzy biskupi chcieli mnie przed laty wyda¢ w rece Kongregacji”; Nadzieja w dialogu, 465.

1034 Dla przyktadu przytacza fragment z listu $wigtego Klemensa Rzymskiego méwiacy o tym, ze
zbawieni w niebie ,ujrza jak straszliwymi katuszami sa karani w nieugaszonym ogniu ci, ktérzy
pobtadzili, zapariszy sig¢ Jezusa stowami lub uczynkami”. U $wigtego Ignacego Antiochenskiego jest tekst
méwiacy 0 ogniu nieugaszonym. Swiety Ireneusz podkresla, ze kara jest ,nie czasowa jedynie, lecz
wieczna”; Cyt. za O. B. HUCULAK OFM, Chrzescijanskiej nadziei warunek konieczny. W sprawie
pewnego pogladu ,,ekumenicznego”, Kalwaria Zebrzydowska 1994, 14.
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Na powazna trudnos¢ napotyka wiec twierdzenie W. Hryniewicza, ze nauka
o0 skonczonosci piekta ma swoje zrédto u Ojcdw wschodnich.

W odniesieniu do Ojcow facinskich, najczesciej lubelski teolog odwotuje sig
do Swigtego Augustyna, widzac w nim tworce i propagatora pesymizmu
soteriologicznego, z upodobaniem cytujac jego ,massa damnata”, z pominigciem
kontekstu, w ktorym zostato ono uzyte. Ponadto pomija fakt znajomosci przez swigtego
Augustyna nauczania wczesniejszych i jemu wspotczesnych Ojcoéw. Mniej uwagi
poswieca tez nauczaniu Ojcéw facinskich, totez trudno mowic¢ o zachowaniu proporcji
pomigdzy tradycja wschodnia i zachodnia.

Sposob, w jaki W. Hryniewicz interpretuje teksty patrystyczne zdaje si¢
wskazywa¢ na to, ze stuza mu one przede wszystkim do stworzenia uzasadnienia dla

sformutowanych wczesniej przez siebie tez.

c) Interpretacja wypowiedzi Magisterium.

Kluczowym problemem dotyczacym stosunku W. Hryniewicza do oficjalnych
orzeczen Kosciota odnosnie eschatologii jest postawienie znaku zapytania przy ich
wiarygodnosci i bezbtednosci. W wiekszosci przypadkdw, szczegolnie wowczas, kiedy
chodzi o kwestie zwiazane z wiecznym potepieniem, wykazuje, ze owe uscislenia sa
pézniejsze i wychodza znacznie poza to, co zawiera Pismo Swigte. W migjsce doktryny
proponuje poszukiwania opierajace sie na nowych interpretacjach biblijnych,
niezaciesnionych konfesyjnie oraz tradycji wschodniej, ktéra nie zdogmatyzowata
prawd z dziedziny eschatologii, co zapewnia swobode dziatania.

Co do niektorych orzeczen, jak chocby potepienia Orygenesa, wykazuje ich
bezzasadnos¢ oraz wptyw czynnika czysto ludzkiego, w tym przypadku - cesarza
Justyniana, istnienie innych wyjasnia stosowana przez Kosciot ,,pedagogia strachu”.
Dualistyczna eschatologi¢ ocenia jako skuteczne narzedzie w rekach Kosciota
w sprawowaniu kontroli i wladzy nad ludzkimi sumieniami®®®.

Na podstawie catosciowej lektury pism W. Hryniewicza mozna wnioskowac,
ze preferowane przez niego pozostawanie na poziomie opinii teologicznych wiaze sig
u niego z Igkiem przed definicja prawd wiary. Na taka interpretacje jego pogladow
pozwalaja wypowiedzi, w ktorych istnienie dogmatycznych sformutowan dotyczacych

rzeczywistosci ostatecznej, uwaza za przeszkode w teologicznych poszukiwaniach,

1035 Abym nie utracif nikogo, 50.
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a tych, ktorzy przyjmuja je, okresla mianem zniewolonych doktryna Kosciota.
Wyrazem otwartosci umystu i serca jest dla niego ,twdrczy” sprzeciw, wobec tej
doktryny oraz jej zwolennikdéw, ktérych nazywa przeciwnikami uniwersalizmu
zbawienia. Uzycie tego rodzaju sformutowania sugeruje raczej postawe nieufnosci
i krytycyzmu wobec nauczania Kosciota odnosnie rzeczywistosci ostatecznej.

Jako antidotum na istniejace w Kosciele, jego zdaniem, niedobory w krzewieniu
wiary pogodnej, przesyconej nadzieja powszechnego zbawienia, poleca tworzone przez
siebie wilasne twierdzenia, ktdre stara si¢ w rdznoraki sposéb udowodni¢, niekoniecznie
z pozycji cztonka wspoélnoty Kosciota Rzymskokatolickiego.

Taki sposdb rozumowania W. Hryniewicza wskazuje, ze istnieje pewne napigcie
pomiedzy jego pogladami a stanowiskiem Urzedu Nauczycielskiego Kosciota.

Instrukcja o powotaniu teologa w Kosciele Donum veritatis ®° poucza,
iz w sytuacji spornej, o jakiej chyba tutaj w sposéb uzasadniony mozna mdéwic,
»hie wystarcza osad subiektywnego sumienia teologa, poniewaz nie jest ono ani
autonomiczna, ani jedyna instancja oceny prawdziwosci jakiejs nauki” (p.28). W tej
sytuacji Instrukcja zacheca teologa, aby poprzez pogtebiona i cierpliwa refleksje starat
si¢ ,,usilnie zrozumie¢ tres¢, argumentacje i motywy owego nauczania, oraz by byt
gotowy do zrewidowania wiasnych opinii i do przestudiowania zastrzezen
przedstawionych mu przez kolegéw” (p. 29).

Wzmiankowana Instrukcja podaje ponadto, ze powotaniem teologa jest
zaangazowanie w stuzbe prawdzie (p.20). Prawe sumienie teologa katolickiego zaktada
wiare w stowo Boze, ktdrego bogactwa ma on zgiebia¢, ale takze mitos¢ do Kosciota,
w ktérym peini on swoja misje, oraz szacunek do Urzedu Nauczycielskiego,
wspieranego opieka Boza.(...) Wypowiedzi dotyczace wiary nie sa jedynie rezultatem
indywidualnych poszukiwan i swobodnie prowadzonych studiéw krytycznych nad
stowem Bozym, ale stanowia dziedzictwo Kosciota (p.38). Z tekstu Instrukcji jasno
wynika, ze postawe teologa winna cechowa¢ stuzba prawdzie, mito$¢ i postuszenstwo
oraz gteboka zgodnos¢ umystu i serca z Kosciotem, czyli sentire cum Ecclesia.

Rozumowanie W. Hryniewicza zdaje si¢ is¢ w innym kierunku. Méwi on

0 potrzebie odroznienia samej wiary chrzescijanskiej od zorganizowanych struktur

1036 |nstrukcja o powotaniu teologa w Kosciele Donum veritatis, w: W trosce o petnie wiary. Dokumenty
Kongregacji Nauki Wiary, red. J. Krolikowski, 353-369.

223



i form religijnosci w Kosciotach. Na pierwszym miejscu stawia: ,,$wiatla wiare, ktora
stanowi niezastapione zrédto moralnego i duchowego oswiecenia ludzi” %%’

Trudno z cata pewnoscia oceni¢ stosunek lubelskiego teologa do Magisterium
Kosciota, jednak zastanawia fakt, ze on sam pisze o krytycznym odniesieniu

do magisterium (pisanym mala litera) Kosciota*®,

d) Inspiracje teologow.

W poszukiwaniu gtebi oraz oryginalnosci refleksji teologicznej W. Hryniewicza
rzecza konieczna wydaje si¢ siegniecie do zrodet jego teologicznych inspiracji,
co pozwoli powiazaé jego mysl z istniejacymi nurtami w teologii.

Na pierwszy plan wysuwa si¢ tradycja wschodnia (a doktadnie: tradycja
koscielna, jak o niej pisze Hryniewicz), w jej nurcie poszukujacym.Jej przedstawiciel,
S. Butgakow, wywart niematy wptyw na poszukiwania W. Hryniewicza. Wazna mysla
taczaca ich obu jest wyakcentowanie w dotychczasowej eschatologii elementu strachu
oraz préba zaradzenia temu poprzez gtoszenie nadziei. Z tym, ze nadzieja w wydaniu
S. Butgakowa posiada wymiar bardziej antropologiczny, a u W. Hryniewicza, podobnie
jak u H. Ursa von Balthasara, odznacza si¢ charakterem paschalnym.

Inna zbieznos¢ stanowisk wystepuje w interpretacji terminu ,,wiecznosé”-
aionios, w ktérym wyodrebnia si¢ dwa znaczenia: ponadczasowos¢ w odniesieniu
do Boga oraz jej charakter czasowy, oznaczajacy diugie ale ograniczone trwanie.
S. Butgakow mowi o dwoch formach wiecznosci, o czym pisze takze W. Hryniewicz.

Rowniez pewien dynamizm wiecznosci oraz postawienie znaku zapytania przy
wiecznym charakterze potepienia, za ktorym opowiada si¢ W. Hryniewicz, znajduja
swoje zrodto w refleksji paryskiego teologa. Podobnie ma sie rzecz z kwestia dualizmu
eschatologicznego, bezsilnosci Boga wobec zla, mozliwosci posmiertnej poprawy
cztowieka. Do tego nalezy doda¢ osobista tesknote¢ W. Hryniewicza za takim
uprawianiem teologii, jaki jest mozliwy w Kosciele prawostawnym, w ktorym brak
jednoznacznych i dogmatycznych orzeczen daje wigksza swobode poszukiwan

nowych propozycji rozwiazan*®*.

1037 Nadzieja w dialogu, 462.

1% TAMZE, 328.

1039 Nadzieja - mozliwosé czy pewnosé powszechnego zbawienia? Dyskusja teologow dogmatykéw nad
ksiazka ks. W. Hryniewicza OMI Nadzieja zbawienia dla wszystkich, red. S. C. Napiérkowski OFM
Conf., K. Klauza, Lublin 1992, 103-122.
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Drugim przedstawicielem wschodniej tradycji, ktory inspirowat W. Hrynie-
wicza, jest P. Evdokimov. Od niego zaczerpnat on mysl o0 oczyszczajacym
I uzdrawiajacym (terapeutycznym) charakterze ognia, wewngtrznym charakterze
sadu, mowieniu o piekle w pierwszej osobie, motywie schodzenia do piekiet
za Chrystusem%.

Kolejne inspiracje teologiczne W. Hryniewicza sa zwiazane z postacia
katolickiego teologa H. Ursa von Balthasara. Jest on bliski duchowym intuicjom
W. Hryniewicza, poniewaz sam zmagat si¢ z poszukiwaniem odpowiedzi na pytanie
dotyczace nadziei zbawienia.

Odnajduje on w niektérych wypowiedziach Nowego Testamentu perspektywe
powszechnego zbawienia. Ponadto zauwaza istniejace w Nowym Testamencie dwa
szeregi wypowiedzi na temat zbawienia i potepienia, ktérych nie mozna potaczy¢
w synteze; wyodrebnia w nauczaniu Jezusa etap przedpaschalny, w ktérym jest wiecej
ostrzezen przed potepieniem i popaschalny, w ktérym sa wypowiedzi o charakterze
uniwersalnym, oraz wyakcentowanie w tajemnicy Wielkiej Soboty solidarnosci Jezusa
ze zmartymi.

W swoich poszukiwaniach korzysta z bogactwa mysli patrystycznej, ze szcze-
g6lna uwaga wnika w mysl Orygenesa i Augustyna (ale nie koncentruje si¢ jedynie
na massa damnata tego drugiego). Odwotuje si¢ do Mechtyldy z Magdeburga objawien
prywatnych oraz pism swigtej Edyty Stein. Podejmuje kwesti¢ szczesécia zbawionych
w obliczu cierpienia potepionych, mdéwienia o piekle dla innych, o traktowaniu piekta
jako realnej mozliwosci, wskazuje na rdéznice pomiedzy wiecznoscia u Boga
a wiecznoscia piekla 1.

Jak wida¢, obecne w refleksji teologicznej W. Hryniewicza inspiracje stanowia
ciekawa synteze dotyczaca gtownie poszukiwania oraz argumentowania nadziei
powszechnego zbawienia. Wydaje si¢, ze blizsze lubelskiemu teologowi w tym
wzgledzie sa poszukiwania H. U. von Balthasara, cho¢ i intuicje nurtu wschodniego
sa W nim obecne. Trzeba jednak przyzna¢, iz fascynacja mysla S. Butgakowa i innych
przedstawicieli nurtu poszukujacego teologii prawostawnej znajduje swoje gtebsze
odzwierciedlenie w poszczegolnych elementach, tworzacych catosciowa koncepcje

petni zbawienia oraz drogi do niej prowadzacej.

1040 7ob. P. EVDOKIMOV, Szalona mifos¢ Boga, przet. M. Kowalska, Biatystok 2001, 72-84.
1041 Zob. H. URS VON BALTHASAR, Czy wolno mie¢ nadzieje, ze wszyscy bedq zbawieni?, przekt.
S. Budzik, Biblos 1998.

225



e) Terminologia.

Zakres teologicznych poszukiwan W. Hryniewicza wiaze Si¢ ze stosowaniem
odpowiedniego aparatu pojeciowego.

Kluczowym pojeciem dla jego teologii jest uniwersalizm zbawienia, ktory
uzywany jest zamiennie z uniwersalizmem nadziei zbawienia lub tez uniwersalizmem
eschatologicznym czy tez soteriologicznym. Pewna trudnos¢ stanowi brak precyzacji
tych terminow.

Na pewien slad naprowadza wprowadzony przez W. Hryniewicza podziat
na zwolennikdéw doktryny wiecznego potepienia lub tez przeciwnikdw uniwersalizmu
zbawienia z jednej strony, a zwolennikéw uniwersalizmu zbawienia lub nurtu
chrzescijanskiego uniwersalizmu z drugiej. Uniwersalizm zbawienia oznacza ogdlnie
zbawcza wole Boga w stosunku do kazdego cztowieka.

W refleksji W. Hryniewicza natomiast, uzyty jest migdzy innymi w znaczeniu
nadziei zbawienia dla wszystkich, czyli ludzkiej nadziei, ze wszyscy zostana zbawieni
oraz ze BoOg przy uzyciu sobie wiadomych sposobow pociagnie skutecznie wszystkich
do Siebie. Najogodlniej mozna powiedzie¢, ze uniwersalizm peini funkcje zastepcza
w stosunku do apokatastazy, nadziei powszechnego zbawienia, nadziei zbawienia dla
wszystkich. W. Hryniewicz mowi tez o pewnosci nadziei oraz o wigkszej nadziei,
tworzac tzw. artykuty nadziei, analogicznie do artykutow wiary.

Zdaniem jednego z teologéw doprecyzowania domaga sie sama kwestia nadziei
chrzescijanskiej'®?. Datoby to podstawy do bardziej precyzyjnych teologicznych
twierdzen.

W opozycji do uniwersalizmu zbawienia W. Hryniewicz stawia rowniez teologi¢
dualistyczna, doktryne dualistyczna, dualistyczna eschatologi¢ o ostatecznym podziale
catej ludzkosci na zbawionych i potgpionych, doktryne o wiecznosci piekta.

Lubelski teolog dostrzega barier¢ pomigdzy mozliwosciami poznawczymi
cztowieka, a rzeczywistoscia ostateczna, wymykajaca sie ludzkiemu poznaniu. Dlatego
w swojej refleksji chetnie odwotuje sie¢ do apofatyzmu czy apofatycznego spojrzenia,

obecnego we wschodnim nurcie chrzescijanstwa, ktory polega na petnym adoracji

1042 Ks. P. Liszka wyréznia trzy ptaszczyzny mowienia o chrzescijanskiej nadziei: nadzieja na
przebaczenie, nawrdcenie, spotkanie, zjednoczenie z Chrystusem - to mozliwos¢; nadzieja, ze kazdy
cztowiek w wydarzeniu $mierci, w wyniku spotkania z Chrystusem, wybierze zbawienie, a zatem pieklo
jest puste; nadzieja na wyjscie z potgpienia po $mierci. Por. Nadzieja - mozliwosé czy pewnosé
powszechnego zbawienia? Dyskusja teologéw dogmatykéw nad ksiazka ks. W. Hryniewicza OMI
Nadzieja zbawienia dla wszystkich, red. S. C. Napiorkowski OFM Conf., K. Klauza, Lublin 1992, 102.
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braku poznania”'®®. Znajduje ono praktyczne zastosowanie w proponowanej przez
niego formie refleksji, ktora nazywa medytacja, namystem. Korzystanie z niej, pozwala
mu dotrze¢ do szerszego kregu czytelnikdw, ktérych by¢ moze mégtby odstraszyé
naukowy, zwarty jezyk.

W swojej refleksji stosuje, dla wyrazenia jednosci wydarzen paschalnych,
a takze Zmartwychwstania Jezusa w $mierci, tzw. jezyka wywyzszenia (chwaty), ktory
jego zdaniem stuzyt we wczesnym chrzescijanstwie wyrazeniu wiary paschalnej.

Inne terminy obecne w refleksji W. Hryniewicza to: spetnienie losu cztowieka,
ostateczne spetnienie ludzkosci i $wiata oraz eschatyczne spetnienie, catkowite
spetnienie ludzkich dziejow w Bogu, cielesne zmartwychwstanie, empiryczny
i transempiryczny wymiar rzeczywistosci, ekskluzywizm soteriologiczny, terapeutyczny
I poprawczy charakter kary piekla, rzeczywistos¢ infernalna, czas przemieniony,
energetyczna wizja rzeczywistosci, tradycja wschodnia.

Spetnienie losu cztowieka, a takze scisle z nim zwiazane: ostateczne spetnienie
ludzkosci i swiata oraz eschatyczne spetnienie, W. Hryniewicz uzywa na oznaczenie
wydarzen ostatecznych, ktére dokonuja sie w smierci cztowieka, ale takze ludzkosci
i Swiata. Chodzi o osiagniecie kresu catych dziejow. Natomiast ,,catkowite spetnienie
ludzkich dziejow w Bogu” wiaze W. Hryniewicz ze zmartwychwstaniem
wszystkich ludzi.

Termin cielesne zmartwychwstanie W. Hryniewicz rozumie jako przemiang
zmartego ciata w obrebie wszechswiata, ktéry wraz ze Zmartwychwstaniem Chrystusa
rowniez zostat tajemniczo przemieniony w gtebi swej rzeczywistosci.

W. Hryniewicz uzywa rOwniez terminu: empiryczny i transempiryczny wymiar
rzeczywistosci polegajacy na tym, ze twierdzenie o jednym wymiarze nie wyklucza
drugiego. Termin ten jest mu pomocny do wyjasnienia, ze eschatyczne spetnienie
i dalszy bieg historii nie istnieja paralelnie obok siebie, ale pomigdzy nimi zachodzi
niewspotmierna relacja.

Czas przemieniony, wyjasnia W. Hryniewicz jako czas, ktory poprzez stworczy
akt Boga, a nie prawem ciagtosci, znajdzie spetnienie w wiecznosci Boga. W czasie
przemienionym zmarli zyja po $mierci, nie ma w nim ,,wczesniej ani potem”, scala on

w sobie i przeobraza czas ziemski. W stosunku do czasu ziemskiego stanowi on

1043 7ob. P. EVDOKIMOV, Szalona mi/os¢ Boga, przet. M. Kowalska, Biatystok 2001, 136.
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ponadczasowos¢, Kktorej nie mozna utozsamia¢ z wiecznoscia przystugujaca
samemu Bogu®**,

Energetyczna wizje rzeczywistosci W. Hryniewicz interpretuje jako
przeniknigta energiami Ducha Swietego, energiami nowego stworzenia. Objawity sig
one w zmartwychwstatym Chrystusie i sa sitami rezurekcyjnymi, przenikajacymi sfere
ducha, cielesnosci i materii®*.

Poprzez terapeutyczny i poprawczy charakter kary piekta, W. Hryniewicz
rozumie taka meke, ktora stuzy wewnetrznemu przeobrazeniu, otwierajac cztowieka
na przyjecie daru zbawienia. Natomiast rzeczywistos¢ infernalna oznacza stan
oddzielenia ludzkosci od Boga'®*®.

Terminem: ekskluzywizm soteriologiczny, W. Hryniewicz  postuguje sie
na okreslenie formy ludzkiego sprzeciwu wobec uniwersalizmu Bozych drdg
zbawienia'®’. Wywodzi on ten termin z interpretacji: ,.extra Ecclesiam nulla salus”
$wietego Cypriana, ksztattujacej teologiczne myslenie Kosciota zachodniego®**.

Energetyczna wizja rzeczywistosci jest zwiazana z obecnoscia Ducha Bozego,
ktory przenika stworzenia i w nich zamieszkuje. Energie nowego stworzenia, ktore
objawity sie¢ w Zmartwychwstaniu Chrystusa obejmuja swoim dziataniem catego
czlowieka i cate stworzenie.

Termin: tradycja wschodnia uzywany jest w sensie tradycji koscielnej.
Natomiast pusty grob jest zastapiony przez W. Hryniewicza terminem gréb otwarty.

Terminy stosowane przez W. Hryniewicza sa niejednokrotnie niesprecyzowane,

sprawiajac tym samym trudnos¢ w petniejszym zrozumieniu jego teologii.

§ 2. ZALOZENIA TEOLOGICZNE

Tym co wyrdznia refleksje teologiczna W. Hryniewicza dotyczaca petni
zbawienia jest to, ze ma ona swoje podstawy w integralnym ujeciu wydarzen
paschalnych, koncentrujacym si¢ zasadniczo wokot Jezusa Chrystusa, a nastepnie

cztowieka zbawionego przez Chrystusa.

1044 pascha Chrystusa, 345-349.

0% TAMZE, 468.

104 Nadzieja zbawienia, 97.

1047 Teraz trwa nadzieja, 112-113.
10%8 przesziosc zostawi¢ Bogu, 59-60.
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Jednos¢ wydarzen paschalnych i jednos¢ ich zewnetrznej manifestacji,
to konsekwencja zastosowania przez W. Hryniewicza Kkategorii uwielbienia
I wywyzszenia, czyli tzw. jezyka wywyzszenia.

W. Hryniewicz korzysta takze ze skonstruowanego przez siebie modelu
wertykalnego, w ktorym przyjmujac zatozenie o nieobowigzywaniu praw czasowego
nastepstwa wydarzen w swiecie pozagrobowym uwaza, ze wydarzenia ostateczne sa
jedynie poszczegblnymi aspektami jednej i tej samej rzeczywistosci ostatecznej, bedacej
spetnieniem dziejéw cztowieka i $wiata.

Latwo zauwazyé¢, ze nie ma tez wyraznej granicy pomigdzy eschatologia
indywidualna i powszechna, pomiedzy wiecznoscia doswiadczana przez cziowieka
i spotecznos¢ ludzka.

Sprzecznosci wynikajace z myslenia w kategoriach czasowych W. Hryniewicz
ttumaczy  istnieniem  roznych  wymiardw  rzeczywistosci:  empirycznego
I transempirycznego, ktore powoduja, ze twierdzenie o jednym wymiarze nie
wyklucza drugiego®®*°.

Przy omawianiu Zmartwychwstania Chrystusa, uzywa on sformutowania:
»Cielesne zmartwychwstanie”, ktore dowartosciowuje rolg ciata oraz jest uzyte rowniez
na oznaczenie przeznaczenia catego cztowieka.

Zycie wieczne ujmuje on jako rzeczywistosé¢ dynamiczna, ktdre rozpoczyna sie
dla kazdego wraz z odejsciem z tego swiata. We wspoélnocie zbawionych, osobowe
relacje migdzyludzkie sa zakotwiczone w uczestnictwie w zyciu wspdélnoty Os6b
Boskich.

Dzieki Chrystusowi Zmartwychwstatemu, przyszty swiat juz teraz przenika dzieje
ludzkosci, moca Bozego Ducha, ktéry poprzez misterium paschalne uobecnia
wiecznos¢ w czasie.

Trudnos¢ interpretacyjna wywotuje stwierdzenie W. Hryniewicza, ze zbawieni
zachowuja w sobie element meki potepienia, w sensie cierpienia, od ktérego wyzwolita
ich mitos¢ Boga, poniewaz wspdlnota zbawionych to ci, ktorzy zachowali czystosé¢
serca, ale rowniez i ci, ktérym wiele wybaczono.

W porownaniu z nauka Hryniewicza trzeba powiedzie¢, ze w ujeciu
katechizmowym nauke dotyczaca nieba przedstawia si¢ wieloaspektowo, w kategoriach

poznania, ale tez jako komuni¢ zycia i mitosci z Bogiem Jedynym i Troistym oraz

1049 pascha Chrystusa, 348.
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Dziewica Maryja, aniotami i wszystkimi swigtymi. Przypomina, ze zaistniato ono dzigki
Jezusowi, ktory jako BoOg stat si¢ cziowiekiem, a to z kolei umozliwia ludzkie
bytowanie w zyciu samego Boga, bez zadnej izolacji, otwarte na wspdlnote zbawionych
I na wypetnienie wszystkich ludzkich powiazan, bez zadnej rywalizacji.

Interesujaca jest mysl W. Hryniewicza o kosmosie. Kosmos zostaje przedstawiony
w kategoriach kenotycznych i pneumatologicznych. Ten ostatni uwzglednia rol¢ Ducha
Swigtego w perspektywie kosmicznej Zmartwychwstania Chrystusa. Obecnosé Ducha
jest zaprzeczeniem wszelkiej martwoty, brudu, zastoju, rozktadu'®®. Nowos¢ Ducha
wprowadza ustawicznie w swiat eschatologiczny dynamizm nowego stworzenia. Dzigki
Jego dziataniu stworzenie zdaza ku eschatycznemu spetnieniu swojej wiasnej
tajemnicy®?.

Jest to konsekwencja energetycznej wizji rzeczywistosci tak bliskiej tradycji
wschodniej, ktéra ma swoje korzenie w Pismie Swigtym. (zob. zwt. Ps 104, 29-30;
Mdr 11, 24-12,1)%0%2,

Wedtug W. Hryniewicza, kosmiczny wymiar zbawienia jest scisle zwiazany
ze wszystkim, co dokonato si¢ w Ciele Chrystusa, bedacym pierwowzorem, przyczyna
I antycypacja tego, co ma si¢ dokona¢ w catym kosmosie.

Natomiast Katechizm bardzo ostroznie wypowiada si¢ na temat nowego nieba
i nowej ziemi. Wykorzystuje teksty biblijne, ktére komentuje wypowiedziami
soborowej konstytucji ,,Gaudium et spes”. Z soborowych tekstow wynika, ze nie
wiadomo, jak bedzie wygladat odnowiony wszechswiat. Jednak to, co nastanie,
zaspokoi i przewyzszy wszystkie pragnienia ludzkich serc (por. KDK 39). Oczekiwanie
nowej ziemi przez cztowieka ozywia sens jego odpowiedzialnosci za ten $wiat, ktory
Bbog mu powierzyt (por. KKK 1047).

Istotnym motywem obecnym w refleksji W. Hryniewicza jest problem napigcia
miedzy czasem a wiecznoscia. W rozwiazaniu kwestii temporalnej wykorzystuje
kategorie czasu przemienionego, oznaczajacego te forme czasu, w ktorej zmarli zyja po
smierci. W niej dokonuje si¢ dojrzewanie, oczyszczanie i przemiana przynalezne
wiecznosci.

Zmartwychwstanie Chrystusa wyznacza nowy spos6b rozumienia czasu:

przesztos¢, terazniejszos¢ i przyszios¢ tworza w Nim nowa i niepojeta dla cztowieka

1050 Nasza Pascha, 110.
1051 TAMZE, 104.
1052 pascha Chrystusa, 468-469.
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synteze. Powstaje pytanie, jakie to ma znaczenie dla toczacych sie dziejow cztowieka
i Swiata?

W refleksji na temat $mierci cziowieka W. Hryniewicz ukazuje jej rys
paschalny, przez podkreslenie jej scistego zwiazku ze Smiercia i Zmartwychwstaniem
Chrystusa, bedacymi dwoma fazami jednego wydarzenia. Zwiazek ten dla cztowieka
oznacza, iz przyjmujac swoja wiasna $mieré, w niej i przez nia przyjmuje $mieré
Chrystusa i w ten sposob dokonuje si¢ Pascha, czyli przejscie ze $mierci do zycia wraz
z Chrystusem.

W. Hryniewicz opowiada si¢ za zmartwychwstaniem dokonujacym si¢
w $mierci, poniewaz w punkcie przejscia spetnia si¢ cate zycie cztowieka jako osoby,
czyli dokonuje sie definitywne dopetnienie egzystencji cztowieka, bedace owocem jego
doczesnego zycia, i to ontologicznie a nie tylko w sensie jurydyczno-etycznym. Teoria
ta jest sprzeczna z nauka Magisterium Kosciota.

Katechizm, idac za gtosem Pisma Swigtego i Tradycji, wyjasnia, ze Bog
w swojej wszechmocy przywrdci ostatecznie ludzkie ciata, jednoczac je z duszami
moca zmartwychwstatego Chrystusa. Owo zjednoczenie bedzie dzietem Tréjcy Swigtej.
Dokument Kongregacji Nauki Wiary z 1979 roku stwierdza w numerze 5: ,,Kosciot
oczekuje zgodnie z Pismem Swigtym ,.chwalebnego ukazania si¢ Pana naszego Jezusa
Chrystusa” (KO 1, 4), ktére uwaza zreszta za odrebne i pdzniejsze w stosunku
do sytuacji wiasciwej ludziom zaraz po $mierci”'%°.

Artykut o zstapieniu Chrystusa do piekiet, daje W. Hryniewiczowi podstaweg
do nadziei, ze Chrystus, ktéry zwyciezyt smier¢, oczekuje cztowieka w otchtani jego
smierci po to, by cztowiek pograzony w ciemnosci niewiary i samotnosci mégt odkry¢
Jego obecnosc i przyjaé dar zbawienia.

W  refleksji dotyczacej $mierci Jezusa wyrdznia wymiar kenotyczny,
apofatyczny i dynamiczny. Ten ostatni uwidacznia si¢ w spelnieniu si¢ w $mierci
wszystkich wydarzen ostatecznych. Oznacza to przyjecie przez W. Hryniewicza
uproszczonej koncepcji petni zbawienia, ktéra taczy Paruzje oraz zmartwychwstanie
z momentem $mierci poszczegdlnego cztowieka.

Katechizm natomiast ujmuje s$mier¢ jako zakonczenie zycia ziemskiego

i poczatek zycia wiecznego oraz jako rozdzielenie ciata i duszy zgodnie z porzadkiem

1053 Kongregacja Nauki Wiary: List w sprawie niektorych zagadniesi zwigzanych z eschatologig do
wszystkich biskupéw czfonkéw konferencji episkopatow, w: W trosce o petnig wiary. Dokumenty
Kongregacji Nauki Wiary 1966- 1994, Tarndéw 1995, 129-132, nr 5.
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natury do momentu ponownego potaczenia w dniu zmartwychwstania, a takze jako
konsekwencje grzechu Adama, kare za grzech i skutek zawisci diabta.

W refleksji na temat sadu, W. Hryniewicz taczy go ze $miercia i w ten sposéb
jest w nim zawarty wymiar jednostkowy i powszechny. Przyjmuje on, iz sad nad
swiatem juz si¢ dokonal poprzez Pasche Chrystusa, natomiast sad nad cztowiekiem
dokonuje si¢ w momencie smierci, obejmujac cate jego zycie. Ma on rozny stopien
intensywnosci i trwa tak dtugo, az nie doprowadzi do zwrdcenia sie ku Bogu cata giebia
swojego jestestwa. Brak tutaj rozroznienia co do dyspozycji cztowieka, ktéry podlega
sadowi. Laczy on w rzeczywistosci sadu jego charakter oczyszczajacy i wyzwalajacy.
Sad w teologii W. Hryniewicza jest jeden. Dokonuje si¢ w $mierci cztowieka, ktory
przezywa zarazem koniec dziejéw ludzkich, poniewaz wydarzenia ostateczne stanowia
jeden i ten sam proces przeobrazenia ludzkiej wolnosci i catego ludzkiego jestestwa
I nie sa sukcesywnie nastepujacymi po sobie stanami, jak w ujeciu katechizmowym.

Tymczasem w mysli teologicznej na ogdt rozdziela si¢ sad szczegOtowy
od powszechnego. Pierwszy z nich dotyczy chwili $mierci, drugi - konca historii.
Podziat 6w ma swoje uzasadnienie w Biblii i Tradycji Kosciota.

U W. Hryniewicza wydarzenie sadu i czyséca nakladaja si¢ na siebie,
a mozliwo$¢ podjecia decyzji przesuwa on na rzeczywistos¢ posmiertna. Oczyszczenie
dokonuje si¢ w smierci lub w ,,przejsciu” ze smierci do zmartwychwstania.

Liczne oficjalne orzeczenia Kosciola mdwia przede wszystkim o istnieniu
czyséca, 0 oczyszczeniu jako koniecznym warunku dostapienia radosci zycia
wiecznego, 0 pomocy w postaci modlitwy, jatmuzny, a przede wszystkim ofiary
Eucharystycznej jaka moga podjac zyjacy cztonkowie Kosciota.

Katechizm Kosciota Katolickiego podkresla, ze ci, ktérzy dostepuja
oczyszczenia, maja pewnos¢ zbawienia, a ich stan r6zni si¢ od stanu potepionych.

W podjetym przez W. Hryniewicza zagadnieniu dotyczacym sakramentalnej
antycypacji, zostaje uwypuklona mysl, iz $wiat naznaczony Bozymi znakami jest
paschalnym sakramentem spotkania z Bogiem. Uprzywilejowanym miejscem jest
Kosciot, poniewaz z niego promieniuje zbawcze oddziatywanie uwielbionego Chrystusa
i Ducha Swigtego na caty wszechswiat.

Bardzo interesujaca jest mysl W. Hryniewicza, ze podczas celebracji Eucharystii
dokonuije si¢ Pascha Kosciota, a sam Duch Swiety poprzez nia przygotowuje Kosciot na
Powtorne Przyjscie Chrystusa oraz ostateczne Krolestwo. Natomiast rados¢

swictowania ma w sobie co$ z sakramentalnej przemiany czasu. Eucharystia taczy
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w sobie charakter paschalny, pneumatologiczny oraz eschatologiczny. Jest ona
uprzywilejowanym miejscem, w ktdrym dokonuje si¢ zbawcze dzieto przebdstwiajacej
przemiany kazdego z wierzacych. Zaczatkowe przebostwienie catej natury ludzkiej
realizuje  si¢ poprzez komunig, czyli uczestnictwo w  przebdstwionym
i zmartwychwstatym Ciele eucharystycznym Chrystusa, nieodtacznym od dziatania
i obecnosci Ducha Swigtego. Eucharystia ksztattuje nowa wizje cztowieka i $wiata.

W refleksji na temat chrztu W. Hryniewicz podkresla, ze dokonuje si¢ w nim
zespolenie cztowieka z losem Chrystusa zmartwychwstatego oraz otwarcie go na
przysztosé¢, wyrazajace si¢ W rozwijaniu poczatkowego daru otrzymanego na chrzcie,
ktory jest juz ukryta pelnia, az do ostatecznego spetnienia w jego Smierci
i zmartwychwstaniu. Nie odpowiada on jednak na pytanie, czy dar ten moze
cztowiek utracic?

Teologia bierzmowania pozostaje niejako pochodna i dopetnieniem teologii
chrztu. Obydwa sakramenty taczy ze soba Duch Swiety, Duch Jezusa, ktory jest
eschatologicznym Darem zbawienia. Zaréwno chrzest, jak i bierzmowanie daja
wierzacemu udziat w jednym, niepodzielnym darze zbawienia.

Wymiar antycypacyjny sakramentu pokuty uwidacznia si¢ w stopniowym
dojrzewaniu cztowieka do wiecznosci poprzez wyzwalanie si¢ z niewoli grzechu
i nieprawosci pod dziataniem Ducha Swigtego, petniacego funkcje osadzajaca,
0CzyszCzajaCa | wreszcie przemieniajaca.

Matzenstwo jest znakiem nadziei, wskazujacym na ostateczne spelnienie
Boskiego planu stworzenia. Posiada charakter profetyczny i eschatologiczny.

Sakrament namaszczenia chorego dokonuje si¢ ,w imi¢ Pana”. Jest on
przyzywaniem obecnosci Zmartwychwstatego, ktory ,,ocala i podnosi”.

W. Hryniewicz podkresla szczeg6lna role Eucharystii i chrztu. Wynika to
z faktu, iz misterium zbawienia aktualizuje si¢ w nich w sposob najbardziej wyrazny
i intensywny.

Mozna zauwazy¢, ze refleksja W. Hryniewicza dotyczaca rzeczywistosci
potepienia  koncentruje si¢ na udowodnieniu czasowego | terapeutycznego
charakteru piekta. Dlatego przyjmuje mozliwos¢ nawrocenia cztowieka, czyli zmiany
decyzji w rzeczywistosci posmiertnej. Z drugiej strony przyjmuje, ze owa zmiana
decyzji dokonuje si¢ pod wptywem cierpienia i pociagania przez Chrystusa.
W. Hryniewicz utozsamia tutaj cierpienie oczyszczajace sadu i czyscca, traktowanych

jako jedno, z kara potepienia.
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Oficjalna nauka Kos$ciota natomiast jasno stwierdza istnienie wiecznego
potepienia, bez wprowadzania elementéw tagodzacych. Jasno tez rozgranicza istote
stanu wiecznego potegpienia od stanu oczyszczenia. W nauce o piekle podkresla jego
istnienie i wiecznosc¢. Piekto jest ukazane jako skutek ludzkiej wolnosci i dobrowolne
samooddzielenie si¢ od Boga, w ktorym tylko cztowiek moze znalez¢ zycie i szczescie.
Nauka o piekle jest zwiazana z wezwaniem do pokuty. Katechizm podkresla, ze nikt nie
zostat przez Boga przeznaczony do piekia.

W tej sytuacji nie do konca jest jasna koncepcja cziowieka oraz wolnosci,
na ktorej opiera swoje wywody Hryniewicz. Pytaniem otwartym pozostanie, w jaki
sposéb BOg pociagnie do siebie kogos, kto catkowicie zniszczyt w sobie zdolnos¢
do dobra? Czy wobec tego nie sugeruje to nieutracalnosci zbawienia?

W. Hryniewicz, gloszac nadziej¢ powszechnego zbawienia, nie precyzuje
doktadnie, czy dotyczy ona samego pragnienia bycia zbawionym, czy tez nadziei
na to, ze nikt nie znajdzie si¢ w sytuacji potepienia. Z jego refleksji wynika, ze zaktada
on trzecia mozliwos¢, to znaczy, ze Bog wyprowadzi wszystkich ze stanu potepienia
bez wzgledu na decyzje cztowieka. Czy w stanie potepienia mozna mowi¢ jeszcze
o0 istnieniu wolnej osoby? Poza tym, Hryniewicz stosuje rézne kwalifikacje decyzji
cztowieczych wobec zycia wiecznego: pozytywnej, opowiadajacej si¢ za Bogiem,
przyznaje stuszna warto$¢ wyplywajaca z daru wolnosci; negatywnej, wyrazajacej
sprzeciw wobec Boga i Jego zbawienia, odbiera wartos¢ przez neutralizowanie jej
skutkéw poprzez wprowadzenie mozliwosci zmiany decyzji w wiecznosci. Pomija
w ten sposob wewnetrzne skutki, jakie niesie w sobie odmowa mitosci.

Argumenty za nadzieja sa podane w formie sugestywnej. Ujmujac rzeczywistosc¢
od strony Boga, chca przyjs¢ Jemu z pomoca, aby nie odnidst porazki, aby nie przegrat
I wreszcie, aby si¢ nie okazato, ze jest Bogiem bezsilnym, godnym politowania. Chce
si¢ Go uszczesliwi¢, eliminujac stan potepienia jako zrodto dyskomfortu.

Ostatecznie mozna zapytac, jak W. Hryniewicz rozumie cel i zadania teologii:

czy jako stuzbe prawdzie objawionej, czy tez jako stuzenie komfortowi ludzkiemu?
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ZAKONCZENIE

Przeanalizowanie biblijnych podstaw teologii zbawienia pozwala stwierdzi¢,
ze moéwienie o petni zbawienia jest jak najbardziej zasadne, poniewaz ma ona podstawy
biblijne. Okresla ja grecki termin pleroma, ktory wskazuje w ten sposéb na sytuacje
finalna, dotyczaca zbawienia ludzkosci oraz wszechswiata. Inaczej mowiac, petnia
zbawienia jest rzeczywistoscia okreslana stowem ,niebo”, czyli rzeczywistoscia
catkowicie zrealizowana jako kosmiczna catosc¢, czyli nowe niebo i nowa ziemia.

Mozna przyja¢, ze pelnia zbawienia rozpoczyna sig, w momencie Paschy
Chrystusa, ktora jest wydarzeniem ponadhistorycznym, nie nalezacym juz scisle
do doczesnosci i dlatego trudnym do opisania w kategoriach czysto ludzkich
podlegajacych rozumowym dociekaniom. Taka mysl jest centralna mysla w teologii
W. Hryniewicza.

Wydarzenie paschalne dotyczy najpierw Jezusa Chrystusa, ktory przez Smieré,
Zmartwychwstanie i Wniebowstapienie, jest wywyzszony i uwielbiony u Ojca. Jest ono
petnia zbawienia Cztowieczenstwa, ktore przyjat Boski Logos we Wecieleniu. Mowi
o tym Katechizm Kosciota Katolickiego, podkreslajac, iz niebo zostato otwarte przez
Smier¢ i Zmartwychwstanie Chrystusa (por. 1026), a udzial w nim cztowieka jest
rownoczesnie udziatem w Jego chwale.

Pascha Chrystusa zaczyna takze promieniowa¢ na ludzkos¢ i kosmos. Poprzez
obecnos¢ Ciata Chrystusa Zmartwychwstatego we wszechswiecie, bedacym nie tylko

ciatem indywidualnym, lecz zarazem zaczatkiem przemienionego wszechswiata, jest
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ono pierwowzorem, przyczyna i antycypacja tego, co ma si¢ dokona¢ w ludzkosci
i w catym kosmosie. Dzigki Chrystusowi Zmartwychwstatemu i w Nim przyszty swiat
juz teraz przenika dzieje ludzkosci moca Bozego Ducha, ktéry uobecnia wiecznosé
W czasie poprzez misterium paschalne.

Idac za mysla W. Hryniewicza mozna wigc powiedziec, ze petnia zbawienia jest
ostatecznym spetnieniem cztowieka, ludzkosci i kosmosu.

Promieniowanie Paschy dotyczy Kosciota poprzez antycypacje sakramentalna
petni zbawienia. Kosciot bowiem jest szczegdlnym miejscem, z ktérego promieniuje
zbawcze oddziatywanie uwielbionego Chrystusa i Ducha Swigtego na caty
wszechswiat. W Kosciele dokonuje si¢ powolne wyzwalanie cztowieka.

Zbawcze oddziatywanie przemieniajace cztowieka najpetniej uwidacznia sie
podczas Eucharystii- w komunii, ktora daje uczestnictwo w przebdstwionym
i Zmartwychwstatym Ciele eucharystycznym Jezusa, nieodtacznym od dziatania
i obecnosci Ducha Swietego. Antycypacja petni dla kazdego cztowieka rozpoczyna si¢
od chrztu, poniewaz dokonuje sie w nim zespolenie cztowieka z losem
Chrystusa Zmartwychwstatego, a dar otrzymany na chrzcie jest juz ukryta pelnia,
az do ostatecznego spetnienia w ludzkiej $mierci i zmartwychwstaniu. Chrzest
z bierzmowaniem taczy Duch Swigty, ktory jest eschatologicznym Darem zbawienia,
natomiast w sakramencie pokuty ten sam Duch Swigty petni funkcje osadzajaca,
oczyszczajaca I przemieniajaca. W. Hryniewicz podkresla, ze antycypacyjny charakter
sakramentow $wigtych jest mocno zwiazany ze szczeg6lna rola Ducha Swigtego, ktdry
stopniowo przemienia cztowieka na drodze realizowania zbawienia. Przede wszystkim
antycypacyjna role sakramentow, widzi si¢ wspoéiczesnie w udziale przez chrzest
w Zmartwychwstaniu Chrystusa inaugurujacym nowa eschatyczna rzeczywistosé,
w antycypacji zwycigstwa nad grzechem w sakramencie pokuty, oraz powolnym
przebostwieniu w Eucharystii prowadzacym przez communio z Bogiem i bliznimi
do dopetnienia si¢ catej rzeczywistosci w mitosci Bozej.

Pascha Chrystusa obejmuje w peini cztowieka, w momencie jego smierci i sadu.
Smier¢ bowiem jest przejsciem w rzeczywistosé ostateczna. Wedtug W. Hryniewicza
smier¢ jest rzeczywistoscia dynamiczna, poniewaz spetniaja sie w niej wszystkie
wydarzenia ostateczne. W $mierci  dokonuje si¢ zmartwychwstanie, co wynika
z podkreslenia $cistego zwiazku ze Smiercia i Zmartwychwstaniem Chrystusa
pozwalajacymi widzie¢ w nich dwie fazy jednego wydarzenia. Przyjmuje on,

ze W punkcie przejscia spetnia si¢ cate zycie cztowieka jako osoby. L.aczy Paruzje oraz
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zmartwychwstanie z momentem $mierci poszczegélnego cztowieka. W petni zbawienia
uczestniczy réwniez ludzkie ciato.

Nauka Magisterium Kosciota nie przyjmuje takiego rozumienia smierci,
podkreslajac, ze smier¢ jako definitywny moment konczy etap doczesny, zwracajac
szczegOlna uwage na jej charakter personalny, odniesienie do Zmartwychwstania
Chrystusa, ktore stanowi centralne wydarzenie eschatologiczne historii, i prawzor
ostatecznego, docelowego stanu, ktory bedzie udziatem cztowieka.

Sad w ujeciu W. Hryniewicza nad $wiatem juz si¢ dokonat poprzez Pasche
Chrystusa, natomiast sad nad cztowiekiem dokonuje si¢ w momencie smierci obejmujac
cate jego zycie. Laczy go ze $miercia i w ten sposéb jest w nim zawarty wymiar
jednostkowy i powszechny oraz wewnetrzny i zewnetrzny. Ma on rozny stopien
intensywnosci, i trwa tak dtugo, az nie doprowadzi do zwrdcenia si¢ ku Bogu cata
glebia swojego jestestwa.

Dokonuje sie w $mierci cztowieka, ktory przezywa zarazem koniec dziejow
ludzkich, dlatego sad w teologii W. Hryniewicza jest jeden, w odroznieniu od oficjalnej
nauki Magisterium Kosciota o sadzie szczegétowym i Sadzie Ostatecznym.

Sad szczegétowy posiada dynamiczny i osobowy charakter. Jest on scisle
zwiazany ze $miercia, a jego cel to jest nie tylko ujawnienie catej prawdy poprzez
catosciowe spojrzenie na zycie w sSwietle Bozej mitosci, ale przede wszystkim
wprowadzenie do petni zbawienia. Natomiast prawda o Sadzie Ostatecznym pozostaje
w scistym zwiazku z Osoba Chrystusa i Jego przyjsciem. Eksponuje si¢ w niej osobowa
relacje w stosunku do Sedziego, a takze jego charakter kosmiczny. Bog wypowie przez
Chrystusa swoje definitywne stowo nad historia.

Prawda o sadzie szczeg6towym wskazuje na brak peini zbawienia w sytuacji
po $mierci, a mianowicie w czys¢cu. Tymczasem u Hryniewicza nie ma specjalnie
wyodrebnionego problemu czyséca. Oczyszczenie dokonuje sie jego zdaniem,
w momencie smierci lub w ,,przejsciu” ze smierci do zmartwychwstania. Wydarzenie
sadu i czyscéca naktadaja sie na siebie. Oczyszczenie posiada dynamiczny wymiar, ktory
pozwala przesuna¢ mozliwos¢ podjecia decyzji za Bogiem na rzeczywistosé
posmiertna.

Petnia zbawienia w sytuacji po smierci utozsamia si¢ z zyciem wiecznym. Jest
ono rzeczywistoscia dynamiczna, a tym samym zaprzeczeniem istnienia w bezruchu.
Udziat w zyciu wiecznym dla kazdego dokonuje si¢ wraz z jego odejsciem z tego swiata

. Pojawia si¢ w nim motyw zwiazany z relacjami migdzyosobowymi we wspdlnocie
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zbawionych. Sa one osobowymi relacjami miedzyludzkimi, nie ulegaja unicestwieniu
W wiecznosci, poniewaz wspolnotowy wymiar bytowania jest trwata cecha
cztowieczenstwa i jest zakotwiczony w uczestnictwie w zyciu wspdlnoty Oséb Boskich

Trudna do jednoznacznego zinterpretowania pozostaje mysl W. Hryniewicza,
dotyczaca zachowania w zbawionych elementu meki potepienia, w sensie cierpienia,
od ktorego wyzwolita ich mitos¢ Boga. Sam autor posrednio ustosunkowuje si¢ do tej
kwestii stwierdzajac, ze wspdlnota zbawionych to ci, ktorzy zachowali czystos¢ serca,
ale réwniez i ci, ktorym wiele wybaczono.

Wspotczesnie mowi sig¢ o niebie, ktére ma chrystologiczne znamig oraz
wspolnotowy charakter. Ponadto jest ono rzeczywistoscia osobowa uwzgledniajaca
wspotbycie 0séb, komunig cztowieka z Osobami Trojcy Swietej, nie pomijajac jego
charakteru finalnego.

Ostatecznie prezentowana przez W. Hryniewicza idea pelni zbawienia jest
zorientowana wokét wydarzenia Paschy Chrystusa, dzieki niej zachowuje swoja
dynamike, $cisle zwiazana z ostatecznym losem catego stworzenia i kosmosu, W niej
znajdujac  swoje uzasadnienie. Petnia zbawienia jest ostatecznym spelnieniem
cztowieka, ludzkosci i kosmosu. Nie uwzglednia ona mozliwosci utraty wiecznego
zbawienia, wprowadzajac terapeutyczny, oczyszczajacy i skonczony charakter kary
potepienia. Taka argumentacja jest mozliwa dzieki wprowadzeniu przez
W. Hryniewicza do wiecznosci elementu temporalnego, w postaci kategorii czasu
przemienionego. Wymiar finalny peini zbawienia jest zwiazany z ostatecznym
spetnieniem ostatniego cztowieka. Niestety nie ma w tej koncepcji mowy o powiazaniu

z powszechnym zmartwychwstaniem ciat, Paruzja Chrystusa i Sadem Ostatecznym.
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