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WSTEP

Przedmiotem analiz prezentowanej dysertacji jest zagadnienie ryzyka
zawierzenia realizowanego w strukturze hermeneutycznego pola. Przestrzen
do zbadania tej problematyki wyznaczyt naukowy dorobek francuskiego teologa
Claude’a Geffré, profesora Instytutu Katolickiego w Paryzu.

Zawierzenie (akt wiary) wyraza decyzje typowo ludzka, a doSwiadczenie
codziennego zZycia wigze je z dialogiem, zaufaniem, a nawet pewnos$cig. Nie ulega
watpliwosci, Ze w kontekscie teologicznych poszukiwan, zawierzenie ma charakter
racjonalnej decyzji i pozostaje w S$cistym zwigzku przyczynowo-skutkowym
z kwestig nawigzania komunikatywnej tgcznos$ci (dialogu) cztowieka z Bogiem.
Ten hermeneutyczny problem nie stanowi jednak wyzwania dedykowanego
wytacznie ludziom; stat sie on takze zadaniem samego Boga, ktory ,wielokrotnie
inaroézne sposoby” przemawiat w historii do ludzi, a szczytem jego automanifestacji
stato sie wydarzenie Chrystusa, wcielonego Stowa (por. Hbr 1,1). W spotkaniu aktu
wiary cztowieka i dziatania Boga w dziejach $wiata, rodzi sie proces twoérczego
dialogu; wiecej, ksztattuje sie bosko-ludzka wspdlnota mitosci.

Skoro za decyzja zawierzenia stoi konkretny cztowiek, to na czym polega jej
ryzyko, szczeg6lnie w relacji do prawdy Bozego objawienia? Odpowiedz na tak
postawione pytanie bedzie poszukiwana w S$wietle hermeneutycznego
paradygmatu teologii. Geffré osadza ten poznawczy model przede wszystkim
w mysli nowozytnych filozoféow (Martin Heidegger, Hans-Georg Gadamer, Paul
Ricoeur), dla ktérych wyjatkowego znaczenia nabiera zasada hermeneutycznego
kota.]ej zastosowanie wskazuje, Ze podstawg rozumienia jest wzajemne odniesienie
miedzy kategoriami ,catosci” i ,czesci”. W filozoficznym ujeciu koherencji ,catosci”
i,czesci” rodzi sie interpretacyjny paradygmat teologii, prowadzacy do aktualizacji
chrzescijanskiego przestania w kazdym momencie dziejow. Witaczona w kotowy
ruch decyzja zawierzenia przyjmuje postac historycznego rozumienia, polegajacego
na interpretacji stowa Bozego (objawionych tresci, tozsamych z kategoria ,,catosci”)
i ludzkiej egzystencji (doswiadczenia identyfikowanego z kategorig ,czesci”).

Rozwazaniom tej dynamicznej relacji zawsze towarzyszy pytanie,
czy roznorodnos$¢ fragmentarycznej wiedzy dostepnej w historii, prowadzacej

do ostatecznego celu swej ,cato$ciowej” weryfikacji, dostarcza wystarczajacych



racji, uzasadniajgcych racjonalno$¢ zawierzenia temu celowi? Tym bardziej, Ze akt
zawierzenia nie gwarantuje natychmiastowego i bezposredniego dostepu do petni
objawionej prawdy o Bogu i cztowieku. Decyzja wiary jest otwarta na przysztos¢,
na poznanie prawdy wpisanej w eschatologiczng nadzieje. Zawierzenie, niczym
gadamerowski ,0sad wstepny”, staje sie jedynie punktem wyjscia dla rozumnego,
rozwijanego w historii procesu interpretacji przemowy Boga. W tym sensie wtasnie,

akt wiary nabiera cech decyzji ryzykownejl.

1. KONTEKST BADAWCZY OPRACOWANIA

Przed przestawieniem metody, celu i uktadu dysertacji, wydaje sie zasadne,
aby zagadnienie ryzyka zawierzenia wtgczonego w zasade hermeneutycznego kota,
osadzi¢ w okreslonym kontekscie badawczym. Wyznaczaja go dwie perspektywy.
Pierwsza jest nauczanie Soboru Watykanskiego II, dotyczace objawienia Bozego,
zawarte zwlaszcza w Konstytucji dogmatycznej o Bozym objawieniu Dei verbum,
podkreslajace wyrazny charakter dialogiczny objawienia. Zwigzane jest z tym
zagadnienie adresata objawienia jakim jest cztowiek, z calg ztoZonoscia jego
uwarunkowan. Drugg perspektywe stanowi intelektualna spuscizna wspomnianego
juz teologa fundamentalnego Claude’a Geffré, w ktorej na pierwszy plan wysuwa sie
problematyka hermeneutyki, tworczej interpretacji objawionych tresci i historycznych

sytuacji, ksztattujgcych dzieje Swiata.

1.1. Dialogowa koncepcja Bozego Objawienia

Gtownym celem Soboru Watykanskiego I (1962-1965) byta wewnetrzna
odnowa Kos$ciota, aby przygotowa¢ eklezjalng wspdlnote do wyzwan epoki
i podjecia dialogu ze wspoétczesnym Swiatem. To ukierunkowanie soborowej
refleksji skutkowato jednak nie tylko rozstrzygnieciami o charakterze pastoralnym,

ale przyczynito sie takze do fundamentalnej odnowy w uprawianiu teologii

1 Historyczny charakter objawionej prawdy, odkrywanej zaréwno w funkcji progresu ludzkiego intelektu,
jak i wspotczesnego doswiadczenia Kosciota (radykalne postawienie na historyczno$¢ poznawczego
procesu), moze stanowic¢ z jednej strony ,$miertelne ryzyko dla wiary”, z drugiej za$, pozostaje jedynym
sposobem na uaktualnienie chrzescijanskiego przestania ludziom kazdej epoki - por. Cl. Geffré, De Babel
a Pentecote, Paris 2006, s. 7.



i zastosowaniu w scalaniu jej wewnetrznych elementéw nowego ,konstytutywnego
horyzontu”2. Dotyczy on m.in. zmiany w koncepcji pojmowania Bozego objawienia.
Stwierdzenie to potwierdza analiza treSci Konstytucji dogmatycznej o Objawieniu
Bozym Dei verbum, ktéra wskazuje w teologii na model innowacyjny, wyzwalajacy
nowe interpretacje zaangazowania Boga w dzieto zbawienia cztowieka. Boze
objawienie ukazano - w odréznieniu do nauczania Soboru Watykanskiego I (1869-
1870) - nie tyle w kategorii korpusu prawd doktrynalnych zawartych w PiSmie $w.
i nauczaniu Kos$ciota (koncepcja intelektualistyczna), ale nade wszystko jako
automanifestacje Boga w historii zbawienia, ktorej szczytem jest wydarzenie Jezusa
Chrystusa (por. KO 2). Wér6d gtéwnych idei tej koncepcji wyrdzni¢ nalezy teze
zaktadajacg, ze objawienie jest aktem Boga, ktory wiacza we wtasne Zycie samego
cztowieka. Co za tym idzie, realizacja Bozego planu zbawienia dokonuje sie
za posrednictwem dwdch zasadniczych elementdw wewnetrznie powigzanych:
historycznych wydarzen oraz stow, ktore je interpretuja. Bg wiec nie daje sie
pozna¢ wylacznie w zbiorze abstrakcyjnych prawd, ale ukazuje sie w ludzkiej,
niepozbawionej sensu historii. Wydarzenia i stowa, czyny i sens stajg sie
nieroztgcznymi czeSciami sktadowymi komunikacji Boga z cztowiekiem. Wyjatkowa
rola w tym bosko-ludzkim dialogu przypada Chrystusowi, poniewaz staje sie
On zaréwno Posrednikiem, jak i Pelnig Bozego objawienia. W osobie Jezusa, w Jego
stowach i czynach, odkupienczej Smierci i zmartwychwstaniu, Bog jawi sie Swiatu
w sposob jedyny i definitywny.

Odnotujmy réwniez, Ze w tej historiozbawczej koncepcji objawienia
zauwazalne jest bardzo wyraZnie ujecie antropologiczne, ktére mozna sprowadzic¢
do nastepujacych kwestii: personalistycznego rozumienia podmiotu i przedmiotu
objawienia, jego dialogicznego wymiaru oraz osobowego sposobu realizacjis.
Z analiz tekstow biblijnych mozna bowiem wywnioskowa¢, ze zaré6wno podmiot,
jak i przedmiot objawienia ma charakter osobowy. Oznacza to, Ze rozpatrywana

od strony podmiotowej automanifestacja Boga nie jest wytgcznie dzietem jakiego$

2 ,Je préfére parler d’'un nouvel «horizont structurant» qui peut lui-méme faire place a des modeles
différents. La continuité 'empotre sur les ruptures et on doit concevoir 'historie de la théologie comme
une totalité organique dont les moments divers n’ont qu'une indépendance relative et se réinterprétent
mutuellement. Finalement, ce qui fait le prix d'un modele en théologie, c’est sa valeur heuristique pour
une meilleure intelligence de la foi” - Cl. Geffré, Le tournant herméneutique de la théologie,
http://www.catho-theo.net/Le tournant-hermeneutique-de-la-theologie.pdf [dostep: 27.03.2020].

3 Por. M. Rusecki, Wiarygodnosé¢ chrzescijaristwa. Z metodologii teologii fundamentalnej, w: Metodologia
teologii fundamentalnej, red. J. Mastej i in., Lublin 2019, s. 211.
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metafizycznego zrodta wszelkiego bytu, ale zywej, konkretnej i osobowej
rzeczywistosci. Bog jawi sie w dziejach Swiata jako osoba inicjujgca proces
objawienia. Nalezy jednakze zaznaczy¢, Ze bedac podmiotem tego procesu, jest
jednoczesnie jego przedmiotem, a wiec nie tylko Bogiem objawienia, ale i Bogiem
objawionym; nie tylko tym, ktory odstania prawde, ale i tym, ktéry jest prawda.
Skoro wyjatkowa epifanig Boga jest wydarzenie Chrystusa, to Bog ,przemawiajac”
przez Niego dowartoSciowuje personalistyczny charakter objawienia, a nade
wszystko godno$¢ kazdej ludzkiej osoby. Jest ona zatem zakorzeniona nie tylko
w fakcie stworzenia, ale takze w tajemnicy inkarnacji Jezusa - Stowa wcielonego.
Cztowiek staje sie partnerem bosko-ludzkiego dialogu.

Bdég jako autor i inicjator objawienia nawigzuje w wydarzeniu Jezusa
Chrystusa niepowtarzalny i bezposredni kontakt z cztowiekiem; ujawnia sie mu
jako istocie mys$lacej i wolnej, pragnie wej$¢ z nim w relacje mitosci. Przy czym,
zaznaczmy to raz jeszcze, objawienie nie jest jedynie sposobem na przekazanie
ludzkoSci depozytu nadprzyrodzonej wiedzy, ,[..] lecz apelem, zaproszeniem
skierowanym do osobowej decyzji cztowieka. W nim Bog przemawia do catej
egzystencji cztowieka, zapraszajac ludzka osobe do zaangazowania sie w boskie

dzieto zbawcze, w ktéorym Bog nie wymusza wiary, ale czeka na osobowa decyzje”4.

1.2. Specyfika mysli teologicznej Claude’a Geffré

Soborowa koncepcja objawienia, odkrywana w réznych aspektach, stata sie
przedmiotem naukowych zainteresowan wielu wspoétczesnych teologéw. Jednym
z nich jest Claude Geffré, wieloletni profesor Instytutu Katolickiego w Paryzu.
Urodzit sie 23 stycznia 1926 r. w Niort (Deux-Sevres, Francja), zmart za$ 9 lutego
2017 r. w Paryzu. W 1948 r. wstepuje do nowicjatu dominikanéw. Studiuje filozofie
i teologie w domu formacyjnym zakonu dominikanéw Le Saulchoir (1949-1955).
Swiecenia kaplanskie przyjmuje w 1953 r. Cztery lata pézniej, po rzymskich

studiach w Papieskim Uniwersytecie sw. Tomasza z Akwinu, otrzymuje stopien

4 Tamze, s. 213. ,Religijne zawierzenie jest ztozonym procesem, ktéry mozna analizowa¢ w réznych
aspektach (rozumno$¢, pewno$¢, wolno$¢, nadprzyrodzonos¢ itd.). Istniaty proéby ustalania
priorytetu «wladz» zaangazowanych w akt wiary [...]. Wiara jest egzystencjalng relacjg catego
ludzkiego «ja» do Boga. Ta integralna «jazn», a nie poszczeg6lne «wtadze duchowe», stanowi punkt
wyj$cia do rozwazania problematyki religijnego zawierzenia” - ]. Cuda, Wiary godna antropologia.
Hermeneutyczny zarys teologii fundamentalnej, Katowice 2002, s. 136.
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doktora teologii. W trakcie studiéw w Le Saulchoir, a takze na Angelicum w Rzymie,
spotyka na swojej naukowej drodze znanych teologéw: Louisa-Bertranda Geigera
(filozofia), Hyacinthe’a Dondaine’a (teologia), Yves-Marie Congara (eklezjologia)
i Henriego Féreta (historia Ko$ciota). Najwiekszy jednak wptyw na ksztatt teologicznej
koncepcji Geffré ma - chociaz nigdy nie byt jego uczniem - Marie-Dominique Chenu,
wspotbrat ze wspolnoty zakonnejs.

Wydaje sie, Ze naukowga tworczos$¢ paryskiego dominikanina okreslajg trzy
zasadnicze etapy ,profesjonalnego zaangazowania”: dogmatyka ze szkoty Akwinaty,
reprezentanta teologii fundamentalnej i hermeneutyki teologicznej, a takze teologa
pluralizmu religijnego. Pierwszy etap teologicznej kariery Geffré rozgrywa sie
we wspomnianej szkole dominikanskiej Le Saulchoir i obejmuje lata 1965-1968.
Peini w niej funkcje nie tylko wyktadowcy, ale takze kierownika studiéw. Baze dla
jego akademickiego nauczania stanowit komentarz do Sumy Teologicznej $w.
Tomasza z Akwinu oraz traktat De Deo uno. Nawet jesli na przestrzeni tych lat
francuski profesor dystansuje sie coraz bardziej do scholastycznych twierdzen
Sredniowiecznego Mistrza, to zachowuje wierno$¢ trzem jego zasadniczym
przekonaniom. Po pierwsze, podziela ze $w. Tomaszem przeswiadczenie, ze o Bogu
wiemy znacznie wiecej kim nie jest, niz jest. Zaznacza po drugie, Ze teologalna wiara
sktada hotd ze swego postuszenstwa wytgcznie tej prawdzie (zasadzie), ktorg jest
sam Bdg; uwaza w koncu, iz krytycznej jasno$ci umystu nigdy nie mozna mylic¢
zZe spontanicznos$cig wiary®.

Dystansowanie sie do tomizmu narasta u Geffré w trakcie soborowych
»Zawirowan” wokot naukowego paradygmatu teologii. W ich efekcie, paryski
dominikanin ostabia w swoich poszukiwaniach znaczenie dla teologicznej mysli
klasycznej metafizyki oraz arystotelesowego rozumienia prawdy i bytu. Sktania sie
ku filozofii Martina Heideggera, wedtug ktérego akt teologiczny jako intellectus fidei
jest zalezny od réznych stanéw ludzkiego ducha i danej epoki historycznej. Tym
sposobem profesor Le Saulchoir staje po stronie teologii hermeneutycznej, ktorej
przedmiotem jest nie tyle poznanie otrzymanego od Boga depozytu (,pakietu

informacji”), co zrozumienie - powstatego na bazie wydarzen i stow - tekstu

5> Por. Cl. Geffré, Profession théologien, Paris 1999, s. 61-62.
6 Por. B. Demers, In memoriam Claude Geffré, w: ,Revue des sciences philosophiques et théologiques” 101
(2017), s. 4.
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we wilasciwej, to znaczy interpretujgcej przestrzeni, zainicjowanej Bozym
objawieniem. Idgc tropem Heideggera, Geffré wykorzystuje w analizach Zrédtowych
tekstow (Pisma $w. i teologii) m.in. zasoby ontologii jezyka’.

Ta metodologiczna ewolucja prowadzi do drugiego etapu naukowej $ciezki
Cl. Geffré. W 1968 r. zastepuje na urzedzie dziekana Wydziatu Teologicznego
Instytutu Katolickiego w Paryzu Jeana Daniélou, przysztego kardynata, a takze
obejmuje na tej uczelni katedre teologii fundamentalnej. Zasiadat na niej wczes$niej
Henri Bouillard. W przestrzeni naukowych dociekan, Geffré opisuje teologie
fundamentalng jako hermeneutyke teologiczng, nauke wprowadzajaca do interpretacji
stowa Bozego i ludzkiej egzystencji. W czasie, gdy obejmuje katedre teologii
fundamentalnej, w polu jej szczegbélnego przedmiotu zainteresowania znajduje sie
ogtoszona pare lat wczes$niej Konstytucja dogmatyczna o Objawieniu Bozym
Dei verbum. Z kolei w filozofii dominuje juz nurt hermeneutyczny.

Analizujgc historyczny, chrystocentryczny i personalistyczny wymiar
objawienia Geffré uwaza, ze soborowy dokument zbyt mato akcentuje role
cztowieka, partnera Bozej autokomunikacji. Wraz z Edwardem Schillebeeckxem
podkres$la, Ze interpretacyjne doswiadczenie osoby, ktéra odpowiada na Boze
wezwanie, przynalezy do istoty Bozego objawienia, jest jego korelatem. Tym samym
dostrzega niebezpieczenstwo zbyt silnego wplywu na hermeneutyke teologiczng
filozofii podmiotu, a co za tym idzie uznania wytacznego prymatu ludzkiej
SwiadomosSci (antropocentryzm)8. W zwigzku z tym zagrozeniem, paryski teolog
wprowadza do refleksji problematyke ,jezykowej rzeczywisto$ci bytu”, rozwijang
przede wszystkim w dzietach Paula Ricoeura.

Innymi stowy, historyczna i uwarunkowana kulturowo recepcja dziatania
Boga w dziejach nie pozostaje bez wptywu na ksztatt depozytu wiary i sens samego
BoZego objawienia. Kazde ludzkie do$swiadczenie posiada bowiem ,objawiajaca
zawarto$¢”. Konsekwencja tego jest przekonanie, Ze zadanie teologii polega
na ksztattowaniu Kkrytycznej i wzajemnej korelacji pomiedzy pierwotnym

doswiadczeniem chrzes$cijanskim i wspétczesnym doswiadczeniem historycznym.

7 ,La vérité n’existe pas en dehors du langage, et toujours en référence a la perspective dans laquelle
jela recois” - Cl. Geffré, Profession..., dz. cyt, s. 72.

8 Juz z konicem lat sze$¢dziesigtych minionego stulecia, Geffré wskazywat na ,granice i niebezpieczenistwa
nadmiaru antropologicznego” w teologii fundamentalnej - por. Cl. Geffré, Najnowsze dzieje teologii
fundamentalnej, w: ,Concilium. Miedzynarodowy Przeglad Teologiczny” 6-10 (1969), s. 19.
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Witasciwe odczytanie sensu tej korelacji wspomaga przejeta z filozofii Hansa-Georga
Gadamera zasada hermeneutycznego kota. Tylko w kotowym ruchu moze rozwija¢
sie proces nastepujacych po sobie interpretacji wiary, zaro6wno w porzadku teorii
i praktyki, stanowigcych tym samym odpowiedZ na wezwanie chwili obecne;j.

Od potowy lat osiemdziesigtych minionego stulecia rozpoczyna sie trzeci
etap naukowej Sciezki Cl. Geffré. Determinuje go co najmniej pare okolicznosci.
Odpowiadajgc na kadrowe potrzeby Instytutu Katolickiego w Paryzu, profesor
teologii fundamentalnej i hermeneutyki teologicznej pogtebia wiedze z dziedziny
historii religii. Zreszta od lat tacza go dobre relacje z przedstawicielami islamu.
Nalezy do islamsko-chrzeScijanskiej grupy badawczej (Groupe de recherches islamo-
chrétien) oraz przyczynia sie do powstania francuskiej sekcji Swiatowej Konferencji
Religii na rzecz Pokoju. Angazuje sie ponadto w kierownictwo miedzynarodowego
czasopisma ,Concilium”, spotykajac sie z teologami catego Swiata; wreszcie w latach
1996-1999 przebywa w Ziemi Swietej, zarzadzajac Francuska Szkola Biblijng
i Archeologiczng w Jerozolimie. Jak osobiscie wyznaje, byt to czas ,medytacji nad
tajemnicg trzech religii monoteistycznych pod patronatem go$cinno$ci Abrahama”?.

Teologiczny projekt Geffré, ktérego celem jest dowartoSciowanie innych
tradycji religijnych, pozostaje w ciggtosci z hermeneutycznym paradygmatem
teologii. Wpisuje sie bez watpienia w zachodzace przemiany we wspoétczesnym
doswiadczeniu historycznym. Dookres$la je nie tylko ateizm i religijna obojetnosc,
ale rowniez kwestia religijnego pluralizmu. W najnowszych dziejach mysli
filozoficzno-teologicznej, zjawiska te koresponduja z przejSciem od ery
modernizmu do postmodernizmu; w tym znaczeniu, Ze chrze$cijanska jedynos¢
z koniecznoSci staje w szranki z wielo$cig prawd innych religii. Wyzwanie to jest
znacznie bardziej powazniejsze niz zmaganie sie z religijng obojetnos$cia, poniewaz
niesie ze soba w jakim$ zakresie podwazenie rozumienia chrzeScijanskiej
tozsamosci, roszczacej sobie prawo do jedynosci i uniwersalnos$ci. W tym kontekscie
przekonania paryskiego dominikanina charakteryzuja trzy rozwigzanial?:

a. Optuje najpierw za teologia pluralizmu religijnego, zdystansowang

do rozwijanej wcze$niej teologii zbawienia niewiernych. Stawia przy tym pytanie

9 Cl. Geffré, Profession théologien: retour sur plus de quarante ans de pratique, w: ,Laval théologique
et philosophique” 62,1 (2006), s. 18.
10 Por. tamze, s. 19-21.
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zasadnicze: czy dostrzegalny w Swiecie faktyczny pluralizm religijnych tradycji
(de facto) nie implikuje pytania o pluralizm de iure, ktéry korespondowatby
z tajemniczg wolg (planem) samego Boga. W takiej perspektywie, ekonomia
wcielonego Stowa bytaby znakiem Bozej ekonomii o znacznie szerszym zakresie,
poniewaz wspolistniejacej z cala religijng historig ludzkosci, w ktorej istnieje
mozliwo$¢ odkrywania ,ziaren” stowa Boga i daréw Jego Ducha. Oczywiscie
odrebna, a zarazem wazng kwestig w tego typu dyskusjach jest pytanie o kryterium
prawdziwosci religii; co religia jest, a co nie jest11.

b. Powyzsze wnioskowanie prowadzi do préby pogodzenia w teologii
faktycznego, inkluzywnego pluralizmu (nurt uznajacy zbawcze wartoSci
dostrzegalne w innych religiach) z konstytutywnym chrystocentryzmem
(bezwarunkowe uznanie Chrystusa jako jedynego Posrednika zbawienia).
Fundamentalng racja takiego stwierdzenia jest kwestia zbawienia kazdego
cztowieka. Przy czym w tej refleksji nie chodzi o utozsamienie implicite wartosci
innych tradycji religijnych z warto$ciami chrzeScijanskimi. Geffré wprowadza
- w powigzaniu z tajemnicg wcielenia Chrystusa - pojecie ,wartosci chrystycznych”
(les valeurs christiques), ktore znajduja ostateczne wypetnienie poza historia. Logika
ta chroni wtasciwg odmiennos$¢ wartosci przynalezacych do innych religii.

c. Teologia religijnego pluralizmu powinna przyja¢ ksztatt teologii
miedzyreligijnej, interpretujacej jedynosc¢ i wyjatkowos$¢ chrzescijanstwa. Punktem
wyjsScia takiego rozumowania jest uznanie wymienianych przez Vaticanum II
elementéw prawdy, dobra i autentycznej SwietoSci (por. DRN 2, KDK 92),
odkrywanych w innych tradycjach religijnych. Nie mozna bowiem wykluczy¢,
ze elementy te moga pochodzi¢ od samego Boga (por. Jk 1,16). Chrzescijanie sg wiec
zaproszeni do pogtebienia rozumienia tajemnicy Boga w oparciu o te odblaski
prawdy, o ktérych §wiadczg znane religie. Czyz to nie przypadek, Ze ostatnia ksigzka
francuskiego teologa nosi tytut Le christianisme comme religion de I'Evangile?
To Chrystusowe przestanie wtasnie wyrdznia chrzescijanstwo na tle innych religii,
niezaleznie od historycznego kontekstu.

Podsumowujgc syntetyczne ujecie teologicznego paradygmatu Cl. Geffré,

wypada stwierdzi¢, ze caty jego naukowy dorobek splata zawsze jedno, wpisane

11 Por. L.S. Ledwon, ,,...i nie ma w zadnym innym zbawienia”, Lublin 2006, s. 202.
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w strukture hermeneutycznego kota, metodologiczne zatozenie: wyakcentowanie
korelacji (kotowego ruchu) miedzy pierwotnym doswiadczeniem chrzescijanskim
(aktem zawierzenia Apostotow) i doswiadczeniem ludzi danej epoki historycznej
(decyzja zawierzenia ludzi XXI w.). Wylacznie w ramach tego wzajemnego
odniesienia mozna nadal odkrywac¢ aktualno$¢ chrzescijanstwa. W tym sensie
uprawnione jest mowienie o ,dziele” lub ,teologicznej produkcji”, ktére zaktadaja

i uznajg ryzyko interpretacji, bedgce koniec koncéw ryzkiem zawierzenial2.

2. METODA, CEL I UKEAD DYSERTAC]I

Przyjeciu w teologii hermeneutycznego paradygmatu, towarzyszy
»,metodologiczne przesuniecie”, polegajace na przejsciu we wnioskowaniu
od dedukcji do indukcji. Zastosowanie w nauce metody indukcyjnej dowodzi,
ze istnieje mozliwo$¢ zgody - wychodzac od przezywanej rzeczywistosci
historycznej - na zakwestionowanie przez nig aktualnego doswiadczenia, a zarazem
odczytanie kontekstu ludzkiej egzystencji w Swietle Bozego objawienia. ,Innymi
stowy, oznacza to wychodzenie od konkretnej sytuacji, w ktorej KoSciét przezywa
swojg wiare, i interpretowanie rzeczywistosci, w ktdrej sie Zyje, przy pomocy
przestania ewangelicznego. Zasadniczo oznacza to wiasnie kontekstualizacje
i hermeneutyke (interpretacje)”13. Metoda indukcyjna przyjeta w teologii,
konfrontuje czytelnika z natchnionym tekstem, umozliwia mu odkrycie i nowe
sformutowanie ,zawartoSci tekstu” w relacji do rozumienia interpretujgcego
podmiotu, Zyjagcego w danym historycznym momenciel4.

Takze w prezentowanej dysertacji, aktualne problemy wspéiczesnosci
(teologiczne i kulturowe) interpretowane sg w Swietle automanifestacji Boga w
historii, ktdérej szczytem jest wydarzenie Chrystusa. Uwzgledniajac jednak
teoretyczny charakter poruszanych zagadnien, postuzono sie réwniez innymi
metodami badawczymi: historyczno-teologiczng, analiza, synteza, interpretacja

tekstéw oraz metodq poréwnawcza.

12 Por. B. Demers, In memoriam..., dz. cyt., s. 7.

13 ]. Dupuis, Chrzescijaristwo i religie, Krakéw 2003, s. 35.

14 Por. W. Salman, Conséquences du tournant herméneutique de Claude Geffré, w: ,Transversalités” 113
(2010), s. 139.
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Fuzja metody indukcyjnej z historyczno-teologiczng sprzyja ukazaniu
zagadnienia ryzyka zawierzenia zar6wno na tle ewolucji refleksji filozoficzno-
teologicznej, jak i w odniesieniu do tego pierwotnego doSwiadczenia wiary, ktére
cechuje biblijnych bohateréw, a szczegdlnie Apostotéw, Swiadkéw Chrystusa
zmartwychwstatego. Jednocze$nie, analizom tym towarzyszy przekonanie,
ze objawienie jest jednoczesnie stowem Boga i Pismem $w. (tekstem). Stowo Boze
wyrazone jest stowem ludzkim. W tym konteks$cie wykazano, ze poszukujacy
prawdy rozum zawsze wpisuje sie w historyczne konteksty i jezykowe ujecia,
niepozbawione ograniczen. ZatozZenie to staje sie ostrzezeniem dla roszczen wiedzy
absolutnej, a zarazem pretekstem do uznania eschatologicznej struktury wiedzy
objawionej. Historyczny wymiar prawdy o Bogu udzielajacym sie czlowiekowi
charakteryzuje sie jednoczes$nie ostatecznoscia i prowizorycznoscia.

Wdrozone w pracy analizy, interpretacje i poréwnania sprzyjaja przebadaniu
tekstéw zrodtowych, w celu wyodrebnienia z nich fragmentéw, odnoszacych sie
do problematyki zawierzenia i ryzyka, ktore towarzyszy temu aktowi. Dobor metod
zmierza do uzyskania odpowiedzi na postawione w dysertacji pytania badawcze.
Odnoszac sie do interpretacji dostepnych Zrdédet, nalezy podkresli¢, ze dorobek
francuskiego teologa konstytuuje prawie piec¢set artykutéw, opracowanych w latach
1955-2012. Dotycza one przede wszystkim problematyki teologii fundamentalnej,
hermeneutyki teologicznej, a takze teologii religii i pluralizmu religijnego. Niestety,
przektadu na jezyk polski doczekato sie zaledwie kilka autoreferatéw, zasadniczo
przy okazji udzialu Geffré w sympozjach naukowych organizowanych na polskich
uczelniach?>. Nie sposob jednak nie zauwazy¢, ze w literaturze polskojezycznej
odnajdujemy pewne nawigzania do jego badawczych osiggnie¢. Maja one dwojaki
charakter: og6lny albo aspektowy, osadzony wytacznie w konteks$cie tematu danego
opracowania. Brakuje bez watpienia szczeg6towych ujec¢ catosciowychlé,

Znacznie wiecej syntetyzujacych odniesien do refleksji Geffré odnajdujemy

u teologébw francuskich i wtoskich. S3 wsréd nich: Alessandro Cortesi (Siena),

15 Warto przy tej okazji odnies¢ sie do artykutéw Cl. Geffré, przettumaczonych na jezyk polski: Najnowsze
dzieje teologii fundamentalnej (1969), Jedynos¢ chrzescijanistwa a pluralizm religijny (1996),
Chrzescijanistwo wobec wielosci kultur (2001), Teologia fundamentalna jako hermeneutyka (2004).
W 2000 r. ukazata sie rowniez niewielka ksigzeczka Przestrzen dla Boga. Jest to zbiér homilii Geffré
wyglaszanych podczas Mszy §w. nadawanej przez radio France-Culture.

16 Teologiczne inspiracje zaczerpniete z naukowych badan Geffré mozna znaleZ¢ m.in. w opracowaniach:
J. Cudy, Z. Kubackiego, 1.S. Ledwonia, A. Napiérkowskiego i M. Ruseckiego.
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Jean Richard (Paryz) i Wasim Salman (Rzym). Na szczeg6lng uwage zastuguje dzieto
zbiorowe, dedykowane osiggnieciom profesora Instytutu Katolickiego w Paryzu:
Interpréter. Hommage amical a Claude Geffré (1992) oraz ksigzka W. Salmana
zatytutowana La Wirkungsgeschichte de Hans-Georg Gadamer dans la théologie
de Claude Geffré, David Tracy et Wolfhart Pannenberg (2010).

Wiekszo$¢ opracowan paryskiego dominikanina znalazta miejsce w jego
pozycjach ksigzkowych wydanych w jezyku francuskim. Ws$réd dziel, ktore
odzwierciedlaja intelektualng Sciezke teologicznych badan Geffré, wymieni¢ trzeba te
o charakterze programowym: Un nouvel dge de la théologie (1987), Le christianisme au
risque de l'interprétation (1988), Profession théologien (1999), Croire et interpréter. Le
tournant herméneutique de la théologie (2001), De Babel a Pentecoéte: Essais de théologie
interreligieuse (2006) oraz Le christianisme comme religion de I'Evangile (2012).
Stanowig one kluczowy punkt odniesienia dla badan i wykorzystania przedstawionych
metod pracy.

Proces badania zagadnienia ryzyka zawierzenia realizowanego w strukturze
hermeneutycznego kota sprzyja takze uchwyceniu wewnetrznej logiki argumentacji
Geffré, wpisanej w ewolucje jego konstytutywnego horyzontu teologicznego.
Gtowna struktura pracy jest tak pomys$lana, aby zadang tematyke uchwycic
w jakim$ stopniu na tle cato$ciowego rozumowania francuskiego teologa. W tym
sensie opracowanie ma rowniez charakter pewnej syntezy dokonanej w Swietle
wybranego aspektu jego mysli. Wyraza jg klucz trzech, wzajemnie powigzanych
dziatow teologii chrzes$cijanskiej: teologii fundamentalnej, hermeneutyki
teologicznej i teologii pluralizmu religijnego. Wyprowadzenie w zakonczeniu
wnioskéw ogo6lnych dokona sie na podstawie oceny wynikéw naszych badan.

Celem tej dysertacji jest dotarcie do istoty problematyki osobowej decyzji
zawierzenia objawionemu i objawiajgcemu sie Bogu. Nie jest jednak ona tozsama
z klasyczna definicja teologalnej cnoty wiary. Chodzi raczej o wyakcentowanie
specyfiki ujecia tej problematyki przez paryskiego dominikanina, wedtug ktérego
akt wiary jest kategorig religijnego doswiadczenia, formg spotkania motywowanego
checia zrozumienia czego$, ,nowa egzystencjalng mozliwoscia”l’, a przede

wszystkim sposobem interpretacji Bozego objawienia i nowych przestrzeni

17 Cl. Geffré, La foi au risque de l'interprétation. Entretien, ,Lumiere et Vie” 280 (2008), s. 9.
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kulturowych, w ktorych gtoszona jest Ewangelial8. Inaczej rzecz ujmujac,
zmierzajacy do poznania wiasnej tozsamosci cztowiek angazuje sie w taki dialog
z Bogiem, ktéry wymaga symultanicznos$ci zawierzajgcego rozumu i rozumiejacej
wiary19,

Proces odkrywania tozsamosci cztowieka zachodzi w dialektyce dwoch
do$wiadczen: Apostotow, pierwszych swiadkéw Zmartwychwstatego i wspétczesnych
ludzi20. Dialektyka ta polega ,na postepujgcym procesie i cigglym odnoszeniu sie
do obecnego doswiadczenia kontekstualnego i doswiadczenia Zrédiowego,
powierzonego pamieci Ko$ciota - i odwrotnie. Owo nieustanne krazenie pomiedzy
«kontekstem» i «tekstem», pomiedzy chwilg obecng i przeszioscig jest tym,
co nazywamy «kotem hermeneutycznym»”21, W zjawiskach tych, zauwazalna jest
aktualno$¢ mysli filozoficznej m.in. Heideggera, Gadamera oraz Ricoeura. Wyjatkowe
znaczenie przypisuja oni regule, dla ktdérej podstawg zrozumienia jest wzajemne
odniesienie miedzy ,catoscig” i ,szczegdtem”. W tym filozoficznym ujeciu koherencji
,catosci” i ,czeSci” rodzi sie hermeneutyczny paradygmat; wigczony w kotowy ruch
intellectus fidei staje sie interpretacja stowa BozZego — objawienia dostepnego w tekScie
Zzrodtowym oraz w tradycjach: dogmatycznej, teologicznej, liturgicznej (tozsamego
z kategorig ,catosci”) i ludzkiej egzystencji - doSwiadczenia osadzonego w danym
momencie historycznym (identyfikowanego z kategorig , czesci”).

Przedmiotem aktu teologicznego, a co za tym idzie decyzji zawierzenia, jest
wiec interpretacja tekstow, a wtasciwie taka ich hermeneutyka, ktdra jest najblizsza

prawdzie. W tym kontekscie, nawigzujagc do gadamerowskiego osagdu wstepnego,

18 W punkcie wyjSciowym wiary chrze$cijanskiej znajduje sie fundamentalne do$wiadczenie
zbawienia, ktére wydarzyto sie w Jezusie Chrystusie. I ta wiara w Jezusa Chrystusa jest ciagle wiarg
z Apostotami. Nastepnie wtasnie w ciggtosci z Apostotami mamy szanse doswiadczania tego samego
w catkiem réznych kontekstach. Pierwotne do$wiadczenie chrzes$cijanskie wznieci w $wiattach
Wielkiejnocy wielo$¢ $wiadectw interpretujacych w zaleznosci od schematéw myslowych, réznych
modeli kulturowych [...]” - Cl. Geffré, Chrzescijaristwo wobec wielosci kultur, w: Chrzescijaristwo jutra,
red. M. Rusecki i in., Lublin 2001, s. 605.

19 Por. . Cuda, Wiary godna..., dz. cyt., s. 30-31.

20 Rezultatem decyzji zawierzenia stworczej przemowie Boga jest aktualizacja prawdy ludzkiego Zycia
(tozsamosci cztowieka). Relacja zawierzenia nie jest przedmiotowa relacja do ,,czegos$”, lecz podmiotowa
relacja do ,Kogos$”, a ludzka odpowiedZ na zaproszenie Boga cechuje ,egzystencjalna integralnos¢”.
Oznacza to, ze Bogu odpowiada ,caty cztowiek”, indywidualny podmiot cielesno-duchowego istnienia
i spoteczny podmiot wieloaspektowej aktywnosci - por. ] Cuda, Praktyczno-spoteczne kryterium
wiarygodnosci objawionego sensu historii. Analityczno-syntetyczne studium inspirowane paradygmatem
nowej teologii politycznej, Katowice 1999, s. 123.

21]. Dupuis, Chrzescijaristwo i..., dz. cyt., s. 36.
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akt zawierzenia mozna okresli¢ jako swoistego rodzaju preiudicum (,przed-sad”,
»przed-rozumienie”) podmiotu interpretujacego objawiony tekst.

W tak pojmowanej decyzji zawierzenia nie brakuje miejsce dla ryzyka. Dotyczy
ono najpierw samej interpretacji przestania chrzescijaniskiego, poniewaz jest ona
jedynym $rodkiem prowadzacym do tego, aby stowo Boze nadal Zyto w zetknieciu
z oczekiwaniami i pytaniami wspétczesnej historii. Uprawniony wydaje sie rowniez
postulat, Ze w hermeneutyce teologicznej, ktéra postuguje sie metoda indukcyjna,
zasadnicza role w procesie odkrywania prawdy odgrywajg hipoteza, szkic, a takze
mozliwos$¢ rewizji orzeczen. Czyz teologia nie jest rOwniez - parafrazujgc stowa Jeana
Greischa w odniesieniu do filozofii - umilowaniem madrosci wystawionej
na niepewnos$¢z2?

W prezentowanej problematyce nie mozna takze ignorowac¢ powaznego
ryzyka dla wiary. Zachowuje ona wierno$¢ swemu powotaniu i temu, co podaje do
wierzenia tylko wtedy, gdy prowadzi do tworczej interpretacji chrzescijanstwa,
zaréwno w porzadku teorii (teologia), jak i chrzes$cijanskiej praktyki (§wiadectwo).
Niebezpieczenstwo przekazania wytacznie martwej przeszioSci - wynikajacej
z braku odwagi i intelektualnej przejrzystosci - jest r6wnie powazne jak sam btad?23.
Narzedziem stuzacym do przyjmowania i przekazywania objawienia jest jezyk.
Za jego posrednictwem dokonuje sie w dziejach nie tyle catoSciowe ujecie sensu,
co raczej aproksymacja objawionej prawdy; dostep do niej jest fragmentaryczny?4.
W tym znaczeniu decyzja zawierzenia automanifestacji Boga nie jest wiec
rownoznaczna z faktem lub mozliwoscig ostatecznego odkrycia prawdy w doczesnej
historii. W ,niedoskonatosci” procesu dochodzenia do niej odkrywamy tym samym
filozofie nadziei, ,eschatologiczne «juz» w historycznym «jeszcze nie»”25.

Nalezy wreszcie podkresli¢, zZe teologia ujeta hermeneutycznym
paradygmatem stoi po stronie prawdy, ktéra ze swej natury posiada relacyjny
charakter. Spotkanie z drugim cztowiekiem, a szczegdélnie wywodzacym sie z innej

tradycji religijnej, moze by¢ odczytywane jako zagrozenie sprzyjajace utracie

22 Por. ]. Greisch, Paul Ricoeur: la sagesse de l'incertitude, w: ,, Transversalités” 94 (2005), s. 13.

23 Por. Cl. Geffré, Le christianisme au risque de l'interpretation, Paris 1983, s. 8.

24 ], Cuda, Praktyczno-spoteczne kryterium..., dz. cyt,, s. 179-182. Papiez Franciszek, analizujgc zjawisko
wspotczesnego gnostycyzmu, wskazuje na granice ludzkie poznania. Uwaza w tym kontekscie,
ze ,prawde, ktora otrzymujemy od Pana, mozemy pojac jedynie w sposéb bardzo niedoskonaty. Z jeszcze
wieksza trudnoscia udaje nam sie jg wyrazic¢” - GE 43.

25]. Cuda, Praktyczno-spoteczne kryterium..., dz. cyt, s. 176-179.

20



wtlasnej tozsamos$ci. Pomimo tego, teolog - wierny Swiadek chrzesScijanskiego
przestania - wyraza gotowo$¢ do spotkania drugiego czlowieka w catej jego
odrebnosci, szanuje jego roszczenia do prawdy i przyjmuje jego rozumienie religii.
Swa postawe motywuje przekonaniem, ze prawda Ewangelii rekapituluje wszystko
w Jezusie Chrystusie, nie absolutyzujac chrzesScijanstwa w jego historycznej
postaci26,

Dysertacje, zgodnie =z przedstawionymi zatozeniami dotyczacymi
wykorzystanych metod, podzielono na trzy rozdziaty. Pierwszy koncentruje sie
na ukazaniu hermeneutycznego paradygmatu refleksji teologicznej Cl. Geffré.
W drugim rozwinieto problematyke decyzji zawierzenia definiowanej w kategorii
religijnego i hermeneutycznego doswiadczenia. Z kolei w trzecim rozdziale podjeto
probe analizy ryzyka, jakie niesie za sobg decyzja zawierzenia, ktéra w opinii
francuskiego teologa jest tozsama z aktem interpretacji, wpisanym w strukture
hermeneutycznego kota.

Poszukiwania naukowe Geffré sg ukierunkowane na hermeneutyczny model
teologii, ktory ksztattuje jej wewnetrzny wymiar rozumienia. Celem pierwszego
rozdziatu jest wskazanie najpierw na filozoficzne Zrédta hermeneutycznego zwrotu
w teologii, dla ktérego szczegdlnego znaczenia nabierajg m.in. utozsamienie
rozumowania teologicznego z rozumowaniem historycznym (Heidegger),
dowarto$ciowanie w procesie interpretacji i odkrywania prawdy jezykowej
i literackiej analizy danego tekstu (Ricoeur) oraz wykorzystanie w poznawczym
akcie reguty hermeneutycznego kota (Gadamer). W tej czeSci zostang takze
wyjasnione istotne konsekwencje przyjecia w teologicznej refleksji wskazanych
wyzej podstaw nowozytnej filozofii. W ostatnich dziesiecioleciach metodologii
poznawania prawdy objawionej towarzyszy wyrazne przesuniecie akcentow:
rozumowanie aksjomatyczne (metafizyczne) zastepuje poznanie empiryczne
i historyczne, ktéremu nieobce jest eksperymentowanie i wyprowadzanie
weryfikowalnych hipotez. Wiara, jako skutek podjetej decyzji zawierzenia, oraz
krytyczna instancja rozumu nie nastepuja po sobie, ale stanowig nieustannag

wymiane i dialektyczng cato$¢??.

26 Por. H. Seweryniak, Teologia religii a teologia fundamentalna. Refleksja metodologiczno-pedagogiczna,
w: Teologia religii. Chrzescijariski punkt widzenia, red. G. Dziewulski, £.6dZ-Krakéw 2007, s. 190.

27 Nie ma wiec powodu do jakiejkolwiek rywalizacji miedzy rozumem a wiara: rzeczywistos$ci
te wzajemnie sie przenikaja, kazda za§ ma wtasng przestrzen, w ktérej sie realizuje” - FR 17.
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Fundamentem procesu odkrywania prawdy jest interpretacja tekstu
w historii oparta na ,kotowej” relacji pomiedzy nim a doSwiadczeniem czytelnika,
rozwijanym w konkretnym momencie dziejow. Zaznaczymy rowniez, ze rozwoj
hermeneutyki w teologii przyczynit sie réwniez do powstania nowych interpretacji
aspektowych poje¢ Bozego objawienia. Wér6d nich na szczegélng uwage zastuguje
problematyka chrzescijanskiej prawdy i hermeneutycznej koncepcji Bozego
objawienia, a takze znacznie bardziej dynamiczne ujecie rozumienia Pisma $w.
- stowa Boga i cztowieka. Odrebny passus poswiecimy zagadnieniom tradycji, w tym
Tradycji apostolskie;j.

W ostatniej cze$ci omawianego rozdziatu zostanie wyakcentowana aktualnosé¢
zasady kota hermeneutycznego wraz z kolista strukturg rozumienia, bazujgcej
na koherencji,czesci” i, catosci”. Oznacza to, Zze wtgczony w kotowy ruch intellectus fidei
staje sie hermeneutyky stowa Bozego (objawienia dostepnego przede wszystkim
w Zrédtowym tekscie biblijnym oraz tradycji - tozsamego z kategoriag ,catosci”)
i ludzkiej egzystencji (do$wiadczenia przezywanego w konkretnym momencie
historycznym - odpowiadajacego kategorii ,czesci”). W tej dialektyce splata sie
pierwotne doswiadczenie Apostotéw i praktyczny wymiar egzystencji ludzi XXI wieku.

Wiasciwe teologii fundamentalnej uzasadnienie nadprzyrodzonego charakteru
chrzescijanskiego objawienia 1aczy sie rowniez z problematyka decyzji zawierzenia,
a wiec personalistycznym ujeciem wiary religijnej. Istota decyzji zawierzenia jest
przyjecie przez cztowieka zaproszenia do wigczenia sie w budowanie dialogu z Bogiem.
Nalezy przy tym podkresli¢, ze cztowiek jako istota rozumna ma obowigzek i prawo
- zanim zawierzy objawionym treSciom - do podjecia ryzykownego zadania zbadania
ich faktycznosci i wiarygodnosSci. W ten spos6b sam staje sie cze$cig tej catosci, ktora
jest proces powstawania bosko- ludzkiej wspdlnoty zycia. Drugi rozdziat bedzie miat
na celu podjecie zagadnienia zawierzenia identyfikowanego zaréwno z religijnym, jak
i z hermeneutycznym doswiadczeniem. Analize tej problematyki wpiszemy najpierw
w historyczng ewolucje teologii fundamentalnej, albowiem zupetnie inaczej
postrzegano akt zawierzenia w ramach apologetki obiektywnej, ktéra zmierzata
wprawdzie do udowodnienia faktu objawienia na podstawie dos$wiadczalnych
kryteriéw, ale proces tego racjonalnego dowodzenia zachodzit niejako ,na zewnatrz”
objawionych tresci i poznajacego podmiotu. Z kolei w paradygmacie apologetyki

subiektywnej (podmiotowej), ktorej uwienczeniem jest nauka Soboru Watykanskiego II,
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odkrywamy zupeinie nowe wyjasnienie pojecia objawienia. Uzupelnia ono
,obiektywnos$¢” teologicznych badan skupieniem uwagi na znaczeniu podmiotowosci
w dziele automanifestacji Boga. Objawienie jest bowiem nie tylko jakas$ informacja,
wymagajaca zaakceptowania przy pomocy rozumnej wiary. Nalezy w nim dostrzec
przede wszystkim konieczno$¢ zyciowego procesu, celowego dziatania, zaangazowania
catego cztowieka. Apogeum podmiotowego spojrzenia na problematyke udzielania sie
Boga cztowiekowi w historii odnajdujemy w integralnych ujeciach apologetyki,
z ktérych uksztaltowaty sie ostatecznie teologia fundamentalna i hermeneutyka
teologiczna.

W dalszej kolejnosci przedmiotem analiz bedzie spojrzenie na problematyke
zawierzenia w Swietle postaw biblijnych bohater6w: Abrahama, Mojzesza
i Apostotéw. Odpowiadajac na Boze wezwanie, inicjuja oni rozwoj pierwotnego
doswiadczenia religijnego i podejmuja trwajacy do chwili obecnej proces
interpretacji Bozej ingerencji w historie ludzko$ci. Wyjatkowego znaczenia w tym
procesie nabiera metafora drogi - exodusu, kluczowego symbolu religii Izraela,
a takze fenomen stowa i historycznego posrednictwa narodu hebrajskiego.
Koniecznym uzupeinieniem tego rozdziatu bedzie spojrzenie na zagadnienie
zawierzenia w Swietle wspoélczesnego doswiadczenia historyczno-kulturowego,
z uwzglednieniem ewolucji ludzkiego poznania i religijnego dos$wiadczenia
KoSciota. To ostatnie wigze sie z konieczno$cig odkrywania kryteriow i regut
hermeneutyki Bozego objawienia. Waznym elementem tej czeSci pracy jest takze
wskazanie na umiejetno$c¢ taczenia sfery aktualnego doswiadczenia z horyzontem
oczekiwania, to znaczy z eschatologicznym wymiarem chrzeScijanstwa.

Z doswiadczenia wynika rowniez prawda o tym, Ze w réznych kontekstach
zycia mozemy mie¢ do czynienia ze zjawiskiem ryzyka. Ale czy mozna moéwi¢ wprost
o ryzyku zawierzenia, skoro Bog objawia sie czlowiekowi, aby wiaczy¢ go
do wspdlnoty swojego Zycia i obdarzy¢ go zbawieniem? Rozwijajac w naszym
opracowaniu hermeneutyczny paradygmat refleksji Geffré, nie mozemy pomingé
- 0 czym byla juz mowa - jego wplywu na sposéb uprawiania teologii, szczegblnie
w kontekscie postrzegania historycznego wymiaru manifestacji Boga oraz wyrazania
dziatania Bozego przez pierwszych Swiadkéw chrze$cijanstwa za posrednictwem
ludzkiego jezyka, zdeterminowanego kulturowym kontekstem. Realizowany zatem

w historii zbawienia, osobowy akt zawierzenia ,Bozym informacjom” jest zar6wno
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integralng czeScig objawienia, jak i rezultatem historycznego procesu ich interpretacji.
Dzieki zasadzie hermeneutycznego kota podmiot wierzacy odnosi zawsze czeSciowe
doswiadczenie oraz zdobyta wiedze do ,,objawionej catoSci”, probujac zrozumiec siebie.
Skoro proces rozumienia wtasnej tozsamosci osadzony jest w historii, to jego realizacja
(reinterpretacja chrze$cijanskiego przestania) posiada zawsze otwarty, w pewnym
sensie niedokonczony charakter.

W zwigzku z tg problematyka, celem trzeciego rozdziatu jest préba opisu
ryzyka zawierzenia w strukturze hermeneutycznego kota. Punktem wyjscia dla
rozwiniecia tej tematyki jest przywotane wyzej stwierdzenie Geffré, ktéry uwaza,
ze ryzyko zawierzenia jest jednoczes$nie ryzykiem interpretacji, i odwrotnie.
Z bosko-ludzkiego spotkania wyrasta twércza, indywidualna badZ wspdélnotowa
odpowiedz na inicjatywe Boga, pewien rodzaj profetycznego Swiadectwa, ktérego
istotg jest ksztattowanie inspirowanych Ewangelia odpowiedzi na pytania
wspotczesnosci. W tym konteks$cie ludzkiemu dziataniu przychodzi teologia wraz
z analizg znaczenia takich hermeneutycznych poje¢ jak ,$wiat tekstu”, ,fuzja
horyzontéw”, ,ontofaniczna funkcja jezyka”, w celu tworzenia innowacyjnych
perspektyw, prowadzacych chrzes$cijan do przemiany $wiata i budowania
Krolestwa Bozego na ziemi. Koherencja procesu odkrywania sensu
i podejmowanych w imie poznawanej prawdy dziatan, zar6wno w wymiarze
etyczno-egzystencjalnym, jak i spoteczno-politycznym, nie jest pozbawiona
elementéw ryzyka. Nowego znaczenia nabiera starotestamentalna metafora
exodusu, przybierajac tym razem ksztalt chrzeScijanskiej drogi, na ktdrej
realizowane jest nasladowanie Jezusa Chrystusa.

Z tajemnicy wcielenia Stowa Bozego wynika przekonanie o relacyjnym
charakterze prawdy objawionej, skierowanej do wszystkich ludzi dobrej woli.
Dlatego na ostatnim etapie naszych badan, podejmujemy probe wpisania
»,podwojnego” ryzyka: zawierzenia i interpretacji, w rozwdj teologicznego
paradygmatu - przy zachowaniu integralnej ciggtosci z hermeneutycznym
projektem teologii - zakorzenionego w faktycznosci religijnego pluralizmu. Wielos¢
religijnych tradycji stwarza bowiem podstawy do rozwoju teologii religii oraz
miedzyreligijnego dialogu. Kluczem hermeneutycznego uzasadnienia tego
wyzwania jest wtasnie ,paradoks wcielenia”, a szczegdlnie unizenie Boga na krzyzu

(kenoza) dla zbawienia kazdego cztowieka. Wskazujac na eklezjalno-kulturowe
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podstawy i postulaty uprawnionej wielosci ujec¢ rzeczywistosci, podejmiemy probe
odpowiedzi na pytanie o miejsce pluralizmu religijnego w Bozym planie zbawienia,
z uwzglednieniem w teologii religii znaczenia problematyki ,konstytutywnego

chrystocentryzmu” i, inkluzywnego pluralizmu”.

25



ROZDZIAL 1
HERMENEUTYCZNY PARADYGMAT TEOLOGII CLAUDE’A GEFFRE

Teologia jest racjonalng wyktadniga nadprzyrodzonej wiary dotyczacej
interwencji Boga w zycie ludzkie i jako taka stanowi poznawczy system (zazwyczaj
dany w formie analogii metaforycznej), wyjasniajgcy sens objawienia28. Jako taki,
z koniecznos$ci postuguje sie paradygmatami. Paradygmat oznacza wzorzec, wzor,
przyktad?®. Jak stwierdzit Piotr Liszka, refleksja teologiczna nad paradygmatem ma
wieloraki sens: jest to refleksja nad pojeciem, ale tez nad funkcjonowaniem tego
pojecia w roznych dziedzinach zycia, w konkretnych sytuacjach, a zwtlaszcza
w badaniach naukowych. Szczeg6lnym przedmiotem zainteresowania dla teologa sa
wzorce pojawiajace sie w objawieniu oraz w nauczaniu i zyciu KoSciota. [...] Teologia
powinna zajmowac sie zaréwno wyjasnianiem wszystkiego w Swietle objawienia,
jak réwniez zastanawia¢ sie nad tym, w jaki sposéb wszelka wiedza moze by¢
przydatna dla rozwoju teologii. Wazne jest tez wskazanie wzorcowego sposobu

prowadzenia refleksji teologicznej3°.

1. Filozoficzne zrodia hermeneutycznego zwrotu w teologii

Poszukiwania naukowe Cl. Geffré ukierunkowujg go na hermeneutyczny
model teologii. Jego zdaniem, o teologii hermeneutycznej mozna mowi¢ w sensie
dos$c¢ ogolnym - opisujacym, uznajac jg wytacznie jako jeden z wielu nurtow refleksji
Kosciota, w odréznieniu np. do teologii wyzwolenia lub teologii politycznej. Sam
jednak propaguje teologie jako hermeneutyke w sensie Scistym i krytycznym,
usitujgc opisa¢ wewnetrzny wymiar rozumienia teologicznego - nowy paradygmat
wtlasnie, nowy wzorzec uprawiania teologii. To na tym wtasnie poziomie sytuuje
swoja refleksje i dlatego oS$miela sie moéwi¢ o hermeneutycznym zwrocie

(un tournant herméneutique) w teologii31.

28 Por. M.A. Krapiec, Swiatopoglgd i prawda, w: Z zagadnieri Swiatopoglgdu chrzescijariskiego,
red. M. Rusecki, Lublin 1989, s. 56.

29 Pardygmat, w: W. Kopalinski, Stownik wyrazéw obcych i zwrotéw obcojezycznych, red. H. Puszi in.,
Warszawa 1994, s. 377.

30 P. Liszka, Kontekst kulturowy rozumienia pojecia ,paradygmat”, http://www.piotr-liszka.
strefa.pl/txt/19Paradygmat.pdf [dostep: 12.01.2017].

31 CL Geftré, Croire et interpréter. Le tournant herméneutique de la théologie, Paris 2001, s. 11.
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Rozumowanie teologiczne (la raison théologique) byto przez wieki utozsamiane
z rozumowaniem spekulatywnym (ratio) w arystotelesowym sensie poznania
teoretycznego. Dla paryskiego teologa zas, punktem wyjscia ku refleksji teologicznej
ukierunkowanej hermeneutycznie jest dowarto$ciowanie filozofii jezyka, powziecie
dystansu do klasycznej metafizyki i filozofii podmiotu, a takze zréwnanie rozumowania
teologicznego z rozumowaniem historycznym (un comprendre historique). To ostanie
nigdy nie rozdziela procesu poznania od aktu interpretacji32. Wraz z hermeneutycznym
zwrotem w teologii, jej bezposrednim przedmiotem staty sie nie tyle ,ponadczasowe
prawdy”, co teksty: zaréwno chrzescijanskiej tradycji - poczawszy od tekstow
zrodtowych, jak 1 powstajgce w  historii dogmatyczne orzeczenia wraz
z towarzyszacymi im pOzniejszymi interpretacjami. W tym sensie, teologia
hermeneutyczna w swym przedmiocie znacznie bardziej wykazuje zainteresowanie

,refleksja na temat Boga” niz pojeciem samego Boga33.

1.1. Martin Heidegger - un comprendre w sensie historycznym

XIX-wieczna hermeneutyka filozoficzna miata charakter mniej lub bardziej
potsSwiadomej refleksji. Jej klasycy nie opracowali koncepcji jednolitej.
Wprowadzenie hermeneutyki w centrum refleksji filozoficznej dokonato sie
za sprawg M. Heideggera (1889-1976), ktory swoja teorie hermeneutyki
przedstawit w pierwszej potowie lat dwudziestych minionego stulecia34. Podjat on
probe rozwiniecia takiej ,logiki hermeneutycznej”, ktéra ukazataby korzenie
fundamentalnych kategorii logiki i nauki w kontek$cie poszukiwania nie tyle
rozumienia tekstu, co samego zycia3s. Zdaniem Arno Anzenbachera caty
wspoiczesny  ksztalt hermeneutyki wynikt z heideggerowskiej teorii
egzystencjatow, z perspektywy, ktorej problem hermeneutyki mozna uja¢ wedtug
schematu: jesli jezyk, dziejowos¢ i wspoét-bycie pojmujemy jako egzystencjaty,

to wynika stad bardzo okreslony problem rozumienia3s,

32 W kontekscie historycznego rozumienia rzeczywistosci, Geffré przywotuje dorobek filozoficzny
M. Heideggera, H.G. Gadamera i P. Ricoeura - por. Cl. Geffré, Croire et interpréter..., dz. cyt, s. 13.

33 Por. R. Debray, Cl. Geffré, Avec ou sans Dieu? Le philosophe et le théologien, Paris 2006, s. 44-45.
34]. Grondin, Wprowadzenie do hermeneutyki filozoficznej, Krakéw 2007, s. 118.

35 Por. ]. Grondin, L’herméneutique, Paris 20184, s. 28-29.

36 A. Anzenbacher, Wprowadzenie do filozofii, Krakéw 1992, s. 64.
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Heidegger, uczen Edmunda Husserla (1859-1938), zaproponowat nie tyle
uzupetnienie jego Badan logicznych, ile - w swojej programowej ksigzce Sein und Zeit
- zasadniczo ontologiczne podejscie do znaczenia ludzkiego jestestwa i egzystencji
(Dasein - dostownie: bycie tu) w Swiecie. Istota Dasein lezy w jego istnieniu3’.
Niemiecki filozof, w przeciwienstwie do swojego nauczyciela Husserla, zwracat
baczna uwage na najbardziej podstawowe fenomeny egzystencji ludzkiej (np. $mier¢,
tymczasowos¢, bycie, trwoga, troska), a ich analize rozumiat zawsze jako ujawnienie
istoty w kontekscie, tj. jako czynno$¢ hermeneutyczng3s. Stad jego teza, iz kazda
analiza majgca charakter fenomenologiczny, a uwzgledniajgca historyczny kontekst
zjawiska oraz analizujgcego je, rozumiana by¢ moze tylko jako ,interpretacja”.
W zwigzku z tym, pierwsza cze$¢ swojej analizy w Byciu i czasie zatytutowat
Interpretacja jestestwa ze wzgledu na czasowos¢ i eksplikacja czasu jako
transcendentalnego horyzontu pytania o bycie3°.

W cytowanym dziele Heidegger przedstawil swoja wersje filozofii
hermeneutycznej po raz pierwszy jako taka; zaprezentowat réwniez szczegétowe
refleksje hermeneutyczne majgce pdzniej znaczacy wptyw na refleksje filozoficzng
i teologiczna. Rozumienie - zdaniem Heideggera - oznacza¢ moze albo podstawowa
egzystencjalng strukture Dasein, albo jeden z wielu mozliwych sposobow
zdobywania wiedzy#0. Posiada ono potrdjng strukture, utworzong z nastepujacych
elementdéw: osadu wstepnego (przesadu, wiedzy nabytej, un pré-aquis), domystu
(przypuszczenia, une pré-vision) i rozumienia wstepnego (uczestnictwa w tym,
co jest do zrozumienia, une pré-saisie)*!. Do zrozumienia rzeczywistosci zatem,
cztowiek nie podchodzi jako tabula rasa. Podejmuje prébe jej catoSciowego ujecia
intelektualnego na bazie doswiadczenia, ktére w danym momencie staje sie jego
udziatem. Zagadnienie analizy ,jestestwa” cztowieka oraz jego egzystencji, stato sie
fundamentem naukowych dociekan Geffré nad znaczeniem ludzkiego
doswiadczenia w historycznym procesie interpretacji BoZzego objawienia.

Problematyka ta zostanie rozwinieta w dalszej cze$ci dysertacji.

37 Por. M. Heidegger, Bycie i czas, ttum. B. Baran, Warszawa 1994, s. 59. ,Heidegger przyjmuje dwa
zasadnicze sposoby pojmowania hermeneutyki: jako metody opisu i interpretacji bytu ludzkiego,
potraktowanego na sposéb tekstu, oraz jako sposobu interpretacji $wiata od strony Dasein” -
A. Bronk, Hermeneutyka..., s. 78.

38 Por. W.G. Jeanrond, Hermeneutyka teologiczna, Krakow 1999, s. 78.

39 M. Heidegger, Bycie ..., dz. cyt., s. 57nn.

40 Por. W.G. Jeanrond, Hermeneutyka..., dz. cyt., s. 79.

41 Por. ]. Grondin, L’'Herméneutique..., dz. cyt., s. 28-29.
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1.2. Hans-Georg Gadamer - zasada hermeneutycznego kota

Cl. Geffré w swojej teologicznej refleksji ukierunkowanej hermeneutycznie,
wyraZznie odnosi sie do mys$li Gadamera, gtéwnego rzecznika hermeneutyki
filozoficznej XX w. Zgodnie z fenomenologiczng tradycja, Gadamer rozumiat
hermeneutyke jako refleksje nad tym, co zawsze ma miejsce, gdy ludzie starajg sie
zrozumied¢, a nie jako program metodologiczny jako taki lub wspotczesna technike
interpretacji. Jego hermeneutyka miata zatem charakter catkowicie wrecz
antymetodologiczny i zajeta sie promowaniem ludzkiego rozumienia oraz
samorozumienia cztowieka. Jako taka musiata by¢ pojmowana w kategorii ,filozofii
praktycznej”’42, Charakterystyczng cechg gadamerowskiej hermeneutyki jest
ponowne dowarto$ciowanie - podwazonej przez racjonalizm o$wiecenia - roli
»przesagdu” w procesie rozumienia. Pojecie to ujmuje innymi terminami, ktérych
pochodzenia nalezy szuka¢ m.in. w filozofii Heideggera. Analizujac strukture
rozumienia pisze o ,wstepnym projektowaniu catos$ci”, ,wstepnych pojeciach” lub
»uprzednich pogladach”43. Jak zauwaza w tym kontekscie Piotr Feliga, ,przesad
(preiudicium) okazuje sie bowiem decydujacym elementem wi3aczajagcym
interpretatora w dzieje kultury. Swiadomo$é tego pozwala trafniej uja¢ relacje
interpretatora do tradycji”44.

Gadamer okresla te relacje zasada Swiadomosci efektywnodziejowej lub
zasadg tradycji (Wirkungsgeschichte - historii oddziatujacej*>), postulujac przy tym
rezygnacje z abstrakcyjnego przeciwstawiania sobie tradycji i historii, dziejow
i wiedzy. Wszystkie one razem wziete stajg sie uprawnionym Zrédtem poznania.
Refleksja naukowa zwracajac sie do tradycji, sama w sobie jest motywowana
wspoiczesnoscia i jej zainteresowaniami. Bazuje wiec na historycznym ruchu, jaki
staje sie udzialem samego zZycia. W procesie interpretacji, perspektywa ta
przywraca przeszto$ci normatywny charakter, a wszelkie badanie historyczne czyni

posrednikiem w przekazie tradycji4®.

42 W.G. Jeanrond, Hermeneutyka..., dz. cyt., s. 83-84.

43 H.G. Gadamer, Koto jako struktura rozumienia, w: Wokét rozumienia. Studia i szkice z hermeneutyki,
red. G. Sowinski, Krakow 1997, s. 229.

44 P_ Feliga, Czas i ortodoksja, Torun 2014, s. 79.

45 Gadamer wyraza przekonanie, Ze w kazdym rozumieniu obecny jest wptyw dziejéw - por. A. Bronk,
Hermeneutyka..., dz. cyt., s. 85.

46 Por. P. Feliga, Czas i..., dz. cyt,, s. 84.
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Co zatem wynika z rehabilitacji tradycji dla aktu rozumienia? Gtéwna zastugg
refleksji filozoficznej Gadamera jest egzystencjalne ugruntowanie, postulowanego
zresztg takze przez Heideggera, hermeneutycznego kota. Regula ta oznacza,
ze podstawa rozumienia catoSci jest szczegdt, a podstawa rozumienia szczegétu
cato$¢. To wilasnie miedzy catoscig i czeScig zachodzi kolista relacja. Wedtug
Gadamera, ,antycypacja sensu cato$ci dzieki temu przeobraza sie w jasne
zrozumienie, Ze czesSci, ktore dookreslajg sie w $wietle catosci, ze swej strony takze
dookreslajg ta cato$¢4’. Krag 6w opisuje tak, Ze zrozumienie - dajmy na to tekstu —
pozostaje na trwale okreslone przez wczes$niejszy ruch preiudicum. Dzieki osagdowi
wstepnemu, znany od dawna krag ,czesci do catosci” nie ulega w akcie rozumienia
likwidacji, lecz realizuje sie w spos6b wtasciwszy; nie ma juz formalnej natury, nie jest
ani subiektywny, ani obiektywny48. Kragg hermeneutyczny ponadto ,opisuje
rozumienie jako wspdlng gre ruchu tradycji i ruchu interpretatora” 4°. Co za tym idzie,
kierujagca naszym rozumieniem antycypacja sensu nie jest dziataniem
subiektywno$ci, lecz okresla sie w ramach wspolnoty, ktéra wigze nas z przesztoscia.
Nasz stosunek do tradycji pojmuje te wspolnote jako nieustannie zmienng. Dzieje sie
tak dlatego, Zze w akcie interpretacji sami jg ustalamy, mamy udziat w procesie
przekazu tradycji i sami go okre§lamy>°.

Uwzgledniajac refleksje wspottworcy XX-wiecznej hermeneutyki filozoficznej,
Geffré uwaza, ze na gruncie teologicznym koto hermeneutyczne jest nie tyle , kregiem
metodycznym” (nie wskazuje na to, co mamy czyni¢, aby zrozumiec), ale sposobem -
w wymiarze ontologicznym - na uchwycenie mozliwosci efektywnego zrozumienia5?.
Pozostajagc w tym samym nurcie myS$lenia, Jerzy Cuda®? zauwaza, ze proces
rozumienia nie przebiega ,obok” czlowieka, lecz utozsamia sie z jego egzystencja.
Sama za$ hermeneutyka staje sie ,ontologiczng teorig rozumienia”, ktéra pyta

0 mozliwos¢ ,catoSciowej” interpretacji cztowieka. Szczegdlnego znaczenia w tym

47 H.G. Gadamer, Koto jako..., dz. cyt, s. 227.

48 Por. H.G. Gadamer, Prawda i metoda, ttum. B. Baran, Warszawa 2004, s. 403.

49 Tamze. Por. takze: A. Bronk, Hermeneutyka..., dz. cyt., s. 87.

50 Por. H.G. Gadamer, Prawda i..., dz. cyt., s. 403-404.

51 Por. Cl. Geffré, Le christianisme au risque de l'interprétation, Paris 1988, s. 36. Gadamer uzasadniajac sens
kregu hermeneutycznego wskazuje, Ze jedng z jego konsekwencji jest ,wstepne uchwycenie petni” -
P. Feliga, Czasi..., dz. cyt,, s. 85.

52 Jerzy Fabian Cuda (1940-2020), prezbiter archidiecezji katowickiej, dr hab. teologii fundamentalne;j;
emerytowany profesor Wydziatu Teologicznego US w Katowicach. Cl. Geffré byt promotorem jego pracy
doktorskiej La croyance et l'incroyance a la lumiére de la théologie de I'espérance. Essai d'une synthése
thématique fondée sur la théologie de J. B. Metz.
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kontek$cie nabiera wilasnie idea hermeneutycznego kota, scalajaca sensownie
,caloSciowg” i ,czeSciowa” wiedze o cztowieku. Spiralny charakter kota
hermeneutycznego (jego rozciggniecie w czasie), chroni proces poszukiwania
prawdy przed zamknieciem w strukturze ,btednego kota” (circulus vitiosus)>3.
Logiczny fundament tej idei wyptywa z nakazu koherencji, ktory kaze, aby to,
co pojedyncze, ujmowaé wytgcznie w zwigzku z catos$cig, w ktérg jest wiaczone
i odwrotnie: nigdy nie bedziemy w stanie poja¢ catosci, bez zrozumienia wszystkich
jej czesci®*. Teze te wzmacnia Edward Schillebeeckx, dla ktorego ,kazdy wysitek
rozumienia wpleciony jest w «ruch kotowy». OdpowiedZ jest w pewnej mierze
zdeterminowana przez spos6b postawienia pytania; ona sama modyfikuje pytanie,
na ktoére odpowiada, rozszerza je lub poprawia. Ze zrozumienia wyrasta nowe
postawienie kwestii i w ten sposéb «kolo hermeneutyczne» wcigz rozwija sie
w niekonczaca sie spirale”ss.

Analizujac ludzkie rozumienie w postaci kolisto-spiralnej, Gadamer opiera sie
na przyktadzie interpretacji tekstu. Uwzgledniajgc role przedrozumienia, uprzednich
sadoéw podkresla, ze proces rozumienia tekstu stymulowany jest przez wyrobione
wczesniej opinie czytelnika oraz przez stopien, w jakim jest on zainteresowany
udziatem w znaczeniu (Sinn) tekstusé. Wspottworca XX-wiecznej hermeneutyki
filozoficznej uwaza tez ze osobiste porozumienie czytelnika z tekstem jest
ostatecznym celem rozumienia tekstu; w efekcie cel ten jest wynikiem potaczenia
dwdch horyzontow: horyzontu czytelnika z horyzontem tekstu. Za kontrolowany
proces takiego stapiania sie horyzontéw odpowiadaja wspomniana juz zasada
efektywnodziejowa, dzieki ktorej czytelnik ,podchodzi” do tekstu zawsze z pewnym
zbiorem pytan®?, a takze ,zjawisko przynaleznos$ci” (Zugehérigkeit) pojmowane jako

zasadnicze przyblizenie sie interpretatora do interpretowanej rzeczywistosci>s.

53 ]. Cuda, Teologia fundamentalna: antropo-logiczna nauka wpisana w koto hermeneutyczne,
w: ,Roczniki Teologiczne” 51,9 (2004), s. 38.

54 ], Grondin, Wprowadzenie do..., dz. cyt., s. 101.

55 E. Schillebeeckx, O katolickie zastosowanie hermeneutyki, w: ,,Znak” 20 (1968), nr 7-8, s. 982.

56 Wszystkie nasze wysitki, by zinterpretowac $wiat i znaczenie naszego Zycia w nim, s3 juz
naznaczone i ukierunkowane przez niektére z istniejacych i czesto sprzecznych interpretacji
rzeczywistosci. Kazdy interpretujacy uzalezniony jest od takich odziedziczonych sposobdéw
interpretacji, ktore z kolei odpowiedzialne sg za formowanie naszego spojrzenia, dzieki ktéremu
zaczynamy rozumie¢ znaki tego wszech$wiata” - W.G. Jeanrond, Hermeneutyka..., dz. cyt. s. 17.

57 Por. tamze, s. 84.

58 Por. Papieska Komisja Biblijna, Interpretacja Pisma Swietego w Kosciele, ttum. K. Romaniuk, Poznan
1994, s. 63. Warto w tym miejscu takze zaznaczy¢, ze Gadamer pisze wlasciwie o ,sensie przynaleznosci”,
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0d XIX w. w nauce o literaturze, zjawisko ,dziejow efektywnych” definiowano
jako badanie interpretacji dzieta lub historii jego recepcji. To oznacza, ze w zalezno$ci
od epoki, kazde dzieto mogto by¢ réznie interpretowane. Rozwo6j $wiadomosci
dziejow efektywnych przyczynit sie nie tylko do wzrost znaczenia determinujacej roli
hermeneutycznej sytuacji i dystansu czasowego. Gadamer uczynil z tak pojetej
Swiadomosci zasade hermeneutyczng i uznat tym samym, z pewng dozg sceptycyzmu,
ze na drodze poznania wtasnego przedrozumienia, podlegamy zasadzie
efektywnodziejowej do tego stopnia, iz zyskuje ona funkcje przewodniej instancji
kazdorazowego myslenia®®. W ten spos6b przedrozumienie staje sie nieodzownym
warunkiem rozumienia. Determinuje je dziejowo$¢ naszego istnienia, ktére wyraza
sie w jezyku®0. To wiasnie jezyk sprawia, ze pomiedzy dwoma osobami powstaje
rozmowa. Poréwnanie procesu czytania do rozmowy - po wpisaniu go we wspomniang
wyzej idee kota hermeneutycznego - jest uzasadnione, gdyz uwydatnia w ten sposob
ruch tam i z powrotem, pomiedzy tekstem a czytelnikiem. Tym sposobem jezyk staje
sie nie tylko Srodkiem komunikacji (instrumentem), ale réwniez ujawnia w procesie
zrozumiatej komunikacji swa istote. Oznacza to, Ze jezyk jest podstawowa
przestrzenig zdolng do ujawniania prawdy. Najwiekszym ,btogostawienstwem”
doswiadczenia hermeneutycznego jest fakt, ze prawda moze zaistnie¢ wytacznie

w procesie rozumienia form jezykowych®1.

1.3. Paul Ricoeur - krytyczny program dla hermeneutyki

W pogladach hermeneutycznych Ricoeura odnajdujemy przede wszystkim
mocne wyakcentowanie funkgcji ,,dystansu” jako podstawy hermeneutycznego aktu
przyswajania tekstu przez czytelnika®2. Pierwszy dystans pojawia sie w chwili, kiedy

autor przekazuje napisany tekst na uzytek publiczno$ci. Juz w momencie powstania

to znaczy o ,momencie tradycji w hermeneutyce”, ktdry wypetnia sie dzieki wspoélnocie zasadniczych
przesadzen wstepnych - por. H.G. Gadamer, Koto jako..., dz. cyt, s. 232.

59]. Grondin, Wprowadzenie do..., dz. cyt., s. 142-144.

60 A. Anzenbacher, Wprowadzenie do..., dz. cyt., s. 64.

61 W.G. Jeanrond, Hermeneutyka..., dz. cyt., s. 85.

62 Wiasciwie do czaséw Gadamera pojecie historycznego dystansu pozostawato w hermeneutyce
sprawa marginalng. Czas przestat by¢ ,przepascig nie do pokonania”; stat sie w akcie interpretacji
podstawa i no$nikiem procesu historycznego, w ktérym zakorzenia sie obecne rozumienie. Z kolei,
w czasowym dystansie nalezatoby dostrzec pozytywng i produktywng mozliwo$¢ rozumienia -
por. H.G. Gadamer, Kofo jako..., dz. cyt., s. 232.
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tekst uzyskuje pewng autonomie, niezalezno$¢ od swego twdrcy; rozpoczyna sie
swoista ,kariera jego sensu”®3. Z drugim dystansem mamy do czynienia pomiedzy
tekstem a jego kolejnymi czytelnikami, ktérzy maja obowigzek respektowania tzw.
»Swiata tekstu” w catej jego ,inno$ci”’®%. Do interpretacji jakiego$ tekstu niezbedna
jest jego analiza literacka i historyczna. Jednakze do sensu tekstu nie mozna tak
naprawde dotrze¢ dopoty, dopoki nie zostanie on zaktualizowany w przezyciu
czytelnika, ktéry sobie ten tekst przyswaja. Biorgc za punkt wyj$cia swojg sytuacje
zyciowy, czytelnik jest niejako zmuszony do poszukiwania znaczen nowych, ciggle
jednak jakby na przedtuzeniu linii wyznaczonej przez zasadniczy sens tekstu®s.
Francuski filozof, uwaza Cl. Geffré, jest promotorem takiej hermeneutyki, ktéra
wprawdzie przywigzuje wage do tekstu, ale nie koncentruje sie od razu na momencie
jego subiektywnego przyswojenia®. Ta koncepcja refleksji filozoficznej zaktada
rowniez dojscie do porozumienia z jezykiem, ktory pomimo swej dwuznacznosci,
nie przestaje byc¢ refleksja (un discours), a refleksja z kolei dazy do zrozumienia
jezykowych manifestacji innych. Dlatego wtasnie istnieje potrzeba takich
interpretacji, ktéra umozliwiataby interpretujagcemu krytyczne podejscie do dwoistej
natury wszystkich wydarzen jezykowych®’.

W og6lnym zarysie, istotnymi elementami teorii interpretacji Ricoeura s3
przekroczenie opozycji miedzy rozumieniem a wyjasnieniem, poSrednictwo
i przyswojenie tekstu oraz zrozumienie siebie®8. Stojagc niejako w opozycji
do Gadamera, Ricoeur wskazuje najpierw na niezalezno$¢ tekstu, otwartego
na wcigz nowe sposoby przyswajania. Omawia przy tym rozne jego modele, szukajac
wsparcia w metodologiach formalistycznych, strukturalistycznych, a nawet
we freudowskiej psychoanalitycznej teorii interpretacji. W oméwieniu tym zaznacza,
ze istnieja liczne sprzeczne ze soba dazenia, interesy i metody, ktére zmierzaja

do zawlaszczenia sobie znaczenia tekstu. Ricoeur przyznaje, Zze nie ma ani jednej

63 Ricoeur méwi takze o ,nadmiarze sensu”, o pewnej jego obfitosci lezacej u zrédet tego, co jest nam
dane w zyciu, w kulturze, ale takze w Biblii (jako tekscie) i w KoSciele - por. A. Dumas, Nommer Dieu,
Paris 1980, s. 181.

64 Por. W.G. Jeanrond, Hermeneutyka..., dz. cyt., s. 90.

65 Por. Papieska Komisja Biblijna, Interpretacja..., dz. cyt., s. 63-64.

66 Por. Cl. Geffré, Le christianisme au risque..., dz. cyt., s. 50.

67 Por. W.G. Jeanrond, Hermeneutyka..., dz. cyt., s. 90.

68 Por. Cl. Geffré, Le christianisme au risque..., dz. cyt., s. 50-55. Wtasciwie wszystkie hermeneutyczne
rozwazania Ricoeura ,widzieé nalezy jako nieuniknione «odjazdy» na drodze w kierunku bardziej
filozoficznego ujecia sytuacji cztowieka” - W.G. Jeanrond, Hermeneutyka..., dz. cyt., s. 89.
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procedury interpretacyjnej, ktora mogtaby uwolni¢ znaczenie tekstu i odrzuca wszelkie
totalitarne roszczenia réznych metodologii. Postuluje tym samym, aby one same
najpierw dowiodty swojej poprawnosci w akcie interpretacji®®.

W takim kontekscie, w przeciwienstwie do Wilhelma Dilthey’a (1833-1911),
Ricoeur rezygnuje w procesie hermeneutycznym z oddzielenia rozumienia (kluczowe
pojecie humanistyki) od wyjasnienia (kluczowe pojecie nauk przyrodniczych).
Wyraza réwniez przekonanie, Ze rozumienie i wyjasnienie s3 Kkoniecznymi
elementami kazdej interpretacji. Tylko w dialektycznym powigzaniu tych pojec
mozna zrozumie¢ tekst jako wydarzenie jezykowe. Ricoeur, podobnie jak
Schleiermacher, jest Swiadomy przeprowadzenia doktadnej analizy jezykowych cech
tekstu. W jego ocenie zabieg ten stanowi ,obiektywny” wymiar aktu hermeneutycznego.
Ponadto, wskazuje na potrzebe zbadania indywidualnej perspektywy interpretujacych
(,subiektywny” wymiar interpretacji). Oba te wymiary w procesie hermeneutycznym
s3 jednakowo istotne?0.

Innymi stowy, Ricoeur jedna tytutowa w dziele Gadamera ,prawde”
i, metode”, przyznajac z jednej strony racje strukturalizmowi, ktory akceptuje — celem
ustalenia obiektywnoSci tekstu - przejscie dtuga droga metod interpretacyjnych,
za$ z drugiej, przeciwstawiajgc sie praktykowanemu przez tenze strukturalizm
dekonstrukcji sensu. Tym samym, francuski filozof zadng miarg nie wypiera sie
rozumowania hermeneutycznego tozsamego z poszukiwaniem prawdy. Tekst staje
sie dla niego dzietem, ktory posredniczy w jej odkrywaniu i poznawaniu.
W rzeczywistos$ci Ricoeurowi chodzi o pojecie ,Swiata tekstu” (le monde du texte’1).
Wyprowadza to wyrazenie z jezyka jako dialektyki wydarzenia i sensu. Wzajemne
oddzialywanie tych dwdch zjawisk jest nieroztgczne od epistemologicznej decyzji
dania pierwszenstwa dyskursowi jako werbalnemu wyrazeniu mysli (stowu) przed
jezykiem. Tylko w ramach dyskursu (,gdy jeden moéwi do drugiego co$ na dany
temat”) jesteSmy w stanie poznac¢ $wiat tekstu. Tekst bowiem ,prowadzi witasne
zycie”, niezalezne juz od intencji jego autora i zachowuje swe roszczenie
do powiedzenia czego$ na temat rzeczywisto$ci. Wyraza niejako swoj ,Swiat”,

w ktérym zrozumienie intencji autora jest $cisle powigzane z wyjasnieniem struktury

69 Por. tamze, s. 91.
70 Por. tamze, s. 92.
71 Por. Cl. Geffré, Le christianisme au risque..., dz. cyt., s. 52.
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danego tekstu’2. Kazdy tekst mozna wiec odczytywac¢ w zupeinie innym kontekscie
niz powstawal, wzbudzajac przy tym liczne interpretacje, a nawet ich konflikt.
Na tym polega ryzyko interpretacji i krytyczny aspekt hermeneutyki’3.

Powotujac sie zatem na filozoficzne rozwigzania Ricoeura, Cl. Geffré zauwaza,
Zze W réwnoczesnym procesie przyswajania tekstu i zrozumienia siebie nie chodzi
bynajmniej o odkrywanie prawdy ukrytej ,za tekstem” (une vérité-derriere-le-texte),
lecz przeciwnie, ,przed tekstem”, ktéry jg odstania, odkrywa i objawia rzeczywistos¢
(une vérité-devant-le-texte). Rozumienie jest zatem zrozumieniem siebie, wlasnej

egzystencji, przed tekstem”74.

1.4. Claude Geffré - od metafizyki do teologii hermeneutycznej

Czerpiac intelektualne inspiracje z przywotanych filozoféw, paryski teolog
wyraza przekonanie, Ze zadaniem wspoétczesnej teologii jest wyciggniecie
konsekwencji z réznicy pomiedzy rozumieniem metafizycznym, a historycznym
pojmowaniem rzeczywistoS$ci. Przez wieki bowiem dominowat klasyczny model
teologii, ktérego prekursorem byt $w. Tomasz z Akwinu. Bazowal on
na arystotelesowej definicji nauki, dla ktérej punktem wyjScia w procesie
rozumienia bylo przyjecie koniecznych zatozen lub aksjomatow, do ktérych rozum
ma natychmiastowy i bezposredni dostep. W swoim geniuszu, Akwinata utozsamit

fundamentalne prawdy chrze$cijanskiego objawienia (w tym orzeczenia wiary)

72 Por. tamze, s. 53.

73 ,[...] Kolista natura interpretacji tekstu obrazuje ograniczenia rozumienia. Interpretujacy w ogéle
nie jest w stanie rozpocza¢ procesu autentycznego rozumienia bez przedrozumienia i podjecia
wstepnego ryzyka. Jednak ze wzgledu na ten wymiar subiektywny, kazdy akt interpretacji bedzie
troche inny. Dlatego Ricoeur uwaza, Zze wazne jest wprowadzenie krytycznej kontroli, ktéra narzuca
mu ograniczenia wtasnie poprzez badanie zatozen aktu rozumienia z perspektywy tekstu. Jednak
nawet przywracanie perspektywy tekstu stanowi akt interpretacyjny. Tak wiec zaden pojedynczy
akt interpretacji tekstu nie bedzie nigdy Zrédtem «absolutnej» ontologii. [...] Ricoeur wprowadzit do
teorii interpretacji aspekt krytyczny. Odtad interpretacja obejmuje rozumienie i mnéstwo procedur
wyjasniajacych, ktére probuja oceni¢ lub skorygowa¢ wstepne akty zrozumienia. Hermeneutyka
nie ogranicza sie juz do przywracania, jak u Gadamera, ale obejmuje réwniez zwatpienie. [...]
Ricoeurowskie pojecie autonomii tekstu otworzyto teksty na réznorodnos¢ nowych sposobow
przyswajania ich przez czytanie. Jak mamy jednak oceni¢ wylaniajacy sie pluralizm interpretacji?
Krytyczny wymiar hermeneutyki Ricoeura prébuje oczywiscie zdemaskowac jako niewtasciwy kazdy
sposéb czytania, ktérego nie mozna oceni¢ za pomoca dziatan wyja$niajacych [...]” - W.G. Jeanrond,
Hermeneutyka..., dz. cyt, s. 94-95.

74 Por. Cl. Geffré, Le christianisme au risque..., dz. cyt., s. 55.
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z tzw. zasadami pierwszymi Arystotelesa’s, z nadziejg, ze dzieki temu intelektualnemu
zabiegowi, teologia speini kryteria naukowe?’¢. Dokonujgc analizy przyczyn schytku
chrzescijanstwa tomistycznego, Jozef Tischner wyjasnia, ze Sw. Tomasz pozytywnie
y2unaukowit” objawienie. Dokonat ,takiego przeksztatcenia jego formy, a w pewnym
zakresie takze i tresci, by ono samo mogto stanowi¢ nauke w 6wczesnym rozumieniu
tego pojecia. Celem naukowotworczej syntezy $w. Tomasza byto zatem
ukonstytuowanie nauki objawionej. Objawienie wniosto do niej swojq $wietg prawde.
Owczesny model naukowosci dostarczat schematéw oczyszczajacych i porzadkujacych.
Rezultatem syntezy byta teologia, o ktérej méwito sie, Ze jest §wietg doktryng”77.
Zamiar nadania wierze statusu nauki byt fundamentalnym elementem
klasycznego paradygmatu teologii pojmowanej jako intellectus fidei. Je$li zatem nauka
wiary byta niczym innym, jak ostatecznym wyjasnieniem porzadku we wszechswiecie,
to teologia roscita sobie prawo do bycia krélowa wszystkich nauk. Pozostawato to
w Scistym zwigzku z odziedziczong po Arystotelesie generalng ideg poznania
naukowego i filozoficznego. Poznawac, to znaczy wyjasnia¢ byt przez jego ostateczne
racje: przyczyne sprawcza, materialng, formalng i celowa. Epoka nowozytna
podwazyta ten rodzaj wnioskowania, przechodzac w procesie naukowego
odkrywania prawdy o universum od rozumowania aksjomatycznego do rozumowania
empirycznego i historycznego, ktorego wspdolnym mianownikiem stato sie
»eksperymentowanie”, a wiec mySlenie hipotetyczne. W efekcie tej istotowej zmiany,
przedmiotem tak pojetego procesu naukowego nie jest zagadnienie odwiecznej
prawda, ale historia wraz z catoScia zjawisk w Swiecie. Poniewaz z samej definicji, Bg

wykracza poza granice rozumu, zmianie ulega sam przedmiot teologii: nauke o Bogu

75 Zasady pierwsze (dpyal [archai], dpyai émotnuovikai [archai epistemonikai], dpyai dvamodetxrot
[archai anapddeiktoi]; principia, principia demonstrationis, prima principia /indemonstrabilia/) -
podstawowe prawa rzadzace istnieniem realnych rzeczy, ktére odczytane przez intelekt stajg sie
zasadami racjonalnego poznawania, wnioskowania, dziatania i wytwarzania; naczelne prawa
logiczne” - A. Maryniarczyk, Zasady pierwsze, w: Powszechna Encyklopedia Filozofii [dalej: PEF],
red. tegoz, t. 9, Lublin 2008, s. 902.

76 Por. Cl. Geffré, Croire et interpréter..., dz. cyt., s. 13.

77 ]. Tischner dopowiada réwniez ze ,tomizm zmierzal do pozytywnego «uzasadnienia»
i pozytywnego «objasnienia» tez objawionych za pomoca witasnych filozoficznych konstrukcji
dowodowych i tlumaczacych. Argumenty tworzone wedtug obowiazujacych woéwczas regut
logicznych, oparte na oczywisto$ciach uznanych w zaakceptowanej filozofii, hipotezy konstruowane
wedtug przyjetych regut metodologicznych, to wszystko zmierzato badz wprost do «uzasadnienia»
prawdziwo$ci tez objawionych, badZz do uczynienia ich «zrozumiatymi» dla wspoéiczesnego
cztowieka. Filozofia podktadata pod jezyk objawienia swéj wlasny jezyk, wiasne obrazy i tworzyta
z nim mniej lub bardziej jednolita jednos$¢” - J. Tischner, Myslenie wedtug wartosci, Krakéw 1994,
s. 217-218.
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zastepuje dyskurs o jezyku, ktory na sposob ludzki ,mowi” o Bogu’8. Przyjmujac
powyzsze zalozenia metodologiczne, Cl. Geffré wskazuje na wyrazne przesuniecie
w pojmowaniu intellectus fidei jako aktu teologicznego. Nie mozna juz go utozsamiac
z procesem spekulatywnego dociekania, ujmowanym schematem ,podmiot-
przedmiot”, przyjmujacym za punkt wyjscia pewne zatozenia metafizyczne oraz
zmierzajagcym do wyjasnienia prawd objawionych. Wprawdzie starozytnym
Grekom hermeneutyka nie byta obca, ale traktowali ja wylacznie w kategoriach
swprowadzenia do analizy przestanek”, aby ostatecznie rozdzieli¢ sens
od wieloznacznos$ci. Logika grecka bazowata wylacznie na jednoznacznos$ci
twierdzen’°. Natomiast intellectus fidei wspoétczesnej refleksji teologicznej nabiera
cech ,rozumowania hermeneutycznego”, bedacego nie tylko prostym aktem
poznania, ale sposobem bycia, w ktéorym préba zrozumienia przeszioSci jest
nieroztaczna z interpretacja samego siebie i wtasnej egzystencji osadzonej
w konkretnej historii®?. Innymi stowy intelellectus fidei teologii zachowuje swa
hermeneutyczng strukture tylko wtedy, gdy teolog odnosi sie do historii - w tym
wypadku do historii chrze$cijanstwa takze - jak do tekstu, traktujac go przede
wszystkim jako historie interpretacji®l.

Nowozytna hermeneutyka, w przeciwienstwie do hermeneutyki greckiej,
postuluje pluralizm i ztozonoS$¢ pojecia sensu, historyczng sukcesje interpretacji

i trudny do pokonania ,konflikt interpretacji®?”, wedtug ktorego, kazdy

78 Por. Cl. Geffré, Le tournant herméneutique de la théologie, http://www.catho-theo.net/Le-tournant-
hermeneutique-de-la-theologie.pdf [dostep: 27.03.2020].

79 Por. Cl. Geffré, Un nouvel dge de la théologie, Paris 1987, s. 59.

80 Por. Cl. Geffré, Le christianisme au risque..., dz. cyt., s. 27. Por. takze: R. Chromy, Nadzieja w procesie
teoretyczno-praktycznej aktualizacji objawionej prawdy wedtug Claude’a Geffré, w: ,Slaskie Studia
Historyczno-Teologiczne” 40,2 (2007), s. 316.

81 Por. CL. Geffré, Le christianisme au risque..., dz. cyt.,, s. 57-58.

82 Promotorem refleksji nt. ,konfliktu interpretacji” jest P. Ricoeur. Jego ostatnia ksigzka nosi
znamienny tytut ,Le conflit des interprétations. Essai d’herméneutique (1969). Proponuje w niej
rozwoj tzw. hermeneutyki refleksyjnej, dla ktorej kluczowa tezg jest analiza jezyka religijnego, ktéry
jest z natury symboliczny i aksjomatyczny. Analizujac ewolucje hermeneutyki w kontekscie jej
zainteresowania zrodtowymi tekstami chrzescijanstwa, ]. Tischner opisuje ja nastepujaco:
,Bultmann interpretuje je poprzez pryzmat teorii czlowieka rozwinietej przez Heideggera,
szczegdlnie poprzez idee «troski», «historycznosci» bytu ludzkiego, walki cztowieka o «autentyzm»
itp., ktére - zdaniem Heideggera - przenikajg sam rdzen ludzkiej «osobowo$ci» (Dasein). Ten punkt
widzenia na tekst ma by¢ pomocny - zdaniem Bultmanna - a nawet nieodzowny do tego,
by z przekazu historycznego wyeliminowa¢ naleciatosci epoki («demityzacja») i na tej drodze
przynajmniej zblizy¢ sie do uchwycenia autentycznego rdzenia chrzescijanskiej kerygmatu. [...]
Konflikt interpretacji rodzi potrzebe radykalnej rewizji metod, potrzebe «hermeneutyki
hermeneutyk». Trzeba ujawni¢ zaréwno Zrédta konfliktu, jak perspektywy wyjscia z impasu. Trzeba
zarysowac perspektywy nowej hermeneutyki, ktéra by nie ronigc nic z tego, co w dotychczasowych
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interpretujgcy podmiot czyta tekst w oparciu o witasne przedrozumienie oraz
doswiadczenie Kkulturowej rzeczywistosSci. Konstatacja ta stanowi poktosie
omoéwionych juz powyzej przekonan P. Ricoeura, dla ktérego ontologia okresla
konieczny, ale niemozliwy do osiggniecia w naszej ludzkiej egzystencji cel.
,Niepelna ontologia” jest jedynym osiggnieciem, na jakie mozemy liczy¢83.
Tak zwany ,konflikt interpretacji”, zauwaza J. Tischner, ,rodzi potrzebe radykalnej
rewizji metod, potrzebe «hermeneutyki hermeneutyk». Trzeba ujawni¢ zaréwno
zrédta konfliktu, jak perspektywy wyjscia z impasu. Trzeba zarysowac perspektywy
nowej hermeneutyki, ktéra nie ronigc nic z tego, co w dotychczasowych
interpretacjach byto odkrywcze, pokazataby nowe mozliwosci rozwoju”84. Cl. Geffré
wpisuje sie catkowicie w ten tok rozumowania. Wyjasnia, ze realizowana przez
teologa ,lektura tekstu” nie dokonuje sie w jaki§ hermetycznych, niczym
nieskazonych okoliczno$ciach. Ten, ktory interpretuje tekst postuguje sie w jego
lekturze przedrozumieniem zaréwno siebie, jak i rzeczywistoSci. W efekcie oznacza
to, ze pomiedzy interpretatorem a tekstem - w strukturze hermeneutycznego kota
- inicjowana jest wymiana, rodzaj rozmowy: ,ja interpretuje tekst, tekst interpretuje
mnie”; z uwzglednieniem, Ze podmiot interpretujacy i tekst maja swoja
yhistoryczno$¢”8. Odnoszac ten zabieg do tekstu biblijnego, kwestia jego
prawdziwosci bedzie wyrazata sie pytaniem o nastepujacej tresci: ,Moge jeszcze
wierzy¢?”. Poszukujac na nie odpowiedzi pewne jest, ze dialektyka wiary i rozumu
nie poradzi sobie bez kota hermeneutycznego, bez uchwycenia historycznych
kontekstéw powstania tekstu i doS§wiadczenia interpretatora8e.

Inaczej jeszcze rzecz ujmujac, teologia hermeneutyczna ktadzie zatem nacisk
na twoércza relacje miedzy historycznym doswiadczeniem podmiotu
interpretujgcego (w szerszym znaczeniu do$wiadczeniem KoSciota albo
uwarunkowanym dziejowo do$wiadczeniem wszystkich ludzi) i doswiadczeniem
zrodtowych tekstéw chrzesScijanstwa. Chodzi konkretnie o wzajemng korelacje

miedzy fundamentalnym doswiadczeniem wiary narodu Izraela (Stary Testament)

interpretacjach byto odkrywcze, pokazata nowe mozliwosci rozwoju” - J. Tischner, Myslenie wedtug...,
dz. cyt, s. 94-95.

83 Por. W.G. Jeanrond, Hermeneutyka..., dz. cyt., s. 94.

84 ], Tischner, Myslenie wedtug..., dz. cyt., s. 94-95.

85 Por. ClL. Geffré, Le tournant herméneutique. Entretien avec J.P. Magnine, w: ,Lumiére et vie” 250 (2001),
t.L-2,s. 80.

86 Por. CL. Geffré, Un nouvel dge..., dz. cyt., s. 59.
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lub pierwotnej wspdlnoty chrzes$cijanskiej (Nowy Testament) a doSwiadczeniem
wspoiczesnych ludzi. Teologia hermeneutyczna odpowiada zatem naturze samego
stowa Bozego i dos$wiadczenia wiary, bedgcego konstytutywnym elementem
Bozego Objawienia. Poniewaz objawione w wydarzeniu Jezusa Chrystusa stowo
Boga nie jest tozsame ani z literg Pisma $w., ani z tre$cig orzeczen dogmatycznych,
nie mozna rozdziela¢ problematyki historycznego ksztattowania sie jezyka
religijnego (wiary) od jego reinterpretacji, warunkowanej aktualnymi stanami
Swiadomosci cztowieka. W odkrywaniu prawdziwo$ci chrze$cijaniskiego przestania,
nalezy rowniez uznac fuzje aktu zawierzenia (intellectus fidei) z aktem interpretacji
siebie. Hermeneutyka staje sie wymogiem samej wiary w takim stopniu, w jakim
objawiona prawda nie jest rzeczywistoScia martwg, lecz  Zywg,
to znaczy przekazywang za posrednictwem historii i nieustannie aktualizowang?®’.

Pozostajgc w tej przestrzeni refleksji teologicznej warto zauwazy¢,
ze kluczem do zrozumienia hermeneutycznego zwrotu w teologii jest interpretacja
tekstow w historii, ktora trwa®8. Cl. Geffré, jak podkres$lajg niektérzy teologowie -
jako jeden z pionierow wspotczesnej odnowy teologicznej - wynosi uniwersalng
historie do rangi hermeneutycznej zasady i eschatologicznej przestrzeni teologii®®.
Teologia, jak juz zaznaczono, nie jest juz wytacznie nauka o Bogu, ale rowniez
o jezyku, dzieki ktoremu Bog na sposob ludzki ,mowi” przez wieki o sobie. Teologia
jest rowniez refleksjg nad jezykiem o Bogu. Czestaw Bartnik wylicza przyktadowo,
ze na jezyk ten sktadajg sie: stowa (pojecia), zdania (logika), twory stowne
(opowiadania, teksty) oraz wspolnota catego KoSciola, podejmujacego sie
interpretacji w czasoprzestrzeni (zdarzenia, rzeczy, spoteczno$¢, osobowos$¢
eklezjalna)?0.

Uwzgledniajac te naukowe zatozenia, wspotczesna teologia winna uznag,
ze poza jezykiem nie ma bezposredniego poznania lub natychmiastowego ujecia

rzeczywistosci. Jezyk za$, podobnie jak tekst, zawsze jest interpretacjg®l. ]J. Cuda,

87 Por. tamze, s. 60-61.

88 Por. CL. Geffré, Le tournant herméneutique..., dz. cyt., s. 80.

89 W. Salman, Conséquences du tournant..., dz. cyt., s. 140.

90 Bartnik definiuje chrzescijanistwo, ,jako rodzaj jezyka (zbioru jezykdw), ktéry moéwi o rzeczywistosSci
zbawczej, jest nig, zawiera jg, zapodmiotowuje na sposéb do$wiadczany; hermeneutyka jest natomiast
wyktadem tej rzeczywistoSci, sposobem autoidentyfikacji Kosciola i jego kontynuacji,
samou$wiadamianiem sie chrze$cijanstwa w dziejach” - Cz. Bartnik, Hermeneutyka katolicka,
w: Encyklopedia katolicka [dalej: EK], t. 6, red. R. Lukaszyk i in., Lublin 1993, kol. 776.

91 Por. CL Geffré, Croire et interpréter..., dz. cyt,, s. 14.
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uzupetnia te argumentacje jeszcze jednym elementem. W jego opinii,
hermeneutyczna problematyka ,rozumienia” stanowi takze problematyke mowy.
Analizujgc kwestie tozsamosSci cztowieka w Swietle Bozego objawienia stwierdza,
ze ,ztozonos¢ refleksji interpretujacych tres¢ stowa «cztowiek» spotyka sie w swego
rodzaju perychorezie jej indywidualnych i spotecznych uje¢. Szukane indywidualnie
zrozumienie tozsamosci cztowieka jest nieroztaczne od szukania zrozumienia catej
«historii rodzaju ludzkiego». «Opowiadanie» wyjasniajgce «mikrohistorie»
jednostki jest wpisane w cato$¢ «panhistorii» ludzko$ci”?2. Zrozumienie toZsamosci
cztowieka jest synonimem zrozumienia scalajacego przeszio$¢, terazniejszo$¢
i przysztosc.

Wobec powyzszego stwierdzenia, jaki statut naukowy mozZna obecnie
przypisa¢ teologii? Je$li wspoéiczesna refleksja o Bogu nie spetnia juz
arystotelesowych kryteriéw nauki, to staje sie naukg hermeneutyczng w sensie
Scistym, cho¢ wytgcznie w takiej mierze, w jakiej rozumowanie teologiczne proceduje
w oparciu o eksperymentowanie i hipotezy, a takze ich weryfikacje 23. W funkcji tego
epistemologicznego rozdarcia, nalezy postrzega¢ znaczenie hermeneutycznego
paradygmatu teologii®4. Stoi on w duzym stopniu w opozycji do przekonan tworcow
scholastyki, ktorzy traktowali teologie jako system apodyktyczno-dedukcyjny,
podwazajac przy tym zasadno$¢ korzystania z hipotez. Uwazali tym samym,
ze zarowno przestanki oparte na prawie Bozym, jak i wyprowadzane z nich w sposéb
niezawodny konkluzje miaty charakter niepowatpiewalny?>.

Hermeneutyczny horyzont wspdtczesnej teologii zapobiega zatem kojarzeniu
- przywotanego w dokumentach Soboru Watykanskiego Il - ,postuszenstwa wiary”

z postulatem rezygnacji z wiedzy naukowej%. Jak stusznie zauwaza Alessandro

921. Cuda, Historyczne ,jeszcze nie” i ,juz” chrysto-logicznej antropogenezy, w: ,Roczniki teologiczne”
tom 55, zeszyt 9 (2008), s. 8.

93 ,[...] Wspotczesnie w naukach humanistycznych usci$la sie potoczne rozumienie hipotezy,
traktowanej jako przypuszczenie w formie twierdzenia, stanowigcego nie w pelni jeszcze
udowodniong odpowiedz na wtasciwie postawione w danej dyscyplinie pytanie [...]” - J. Herbut,
Hipoteza (W metodologii nauk), w: EK, t. 6, kol. 929.

94 Por. CL. Geffré, Croire et interpréter..., dz. cyt,, s. 14.

95 Por. ]. Herbut, Hipoteza..., dz. cyt., kol. 929.

96, Bogu objawiajacemu sie nalezy okaza¢ «postuszenstwo wiary» [ ...]. Przez nie cztowiek w sposéb wolny
catkowicie powierza sie Bogu, ofiarujac «Bogu objawiajgcemu petne poddanie umystu i woli»” - KO 5.
Ojcowie soborowi cytuja w powyzszym stwierdzeniu fragmenty Konstytucji dogmatycznej o wierze
katolickiej Dei Filius Soboru Watykarnskiego I - por. Konstytucja dogmatyczna o wierze katolickiej Dei
Filius (1870), w: Dokumenty Soboréw Powszechnych. Tekst tacinski, polski, t. 1V, oprac. A. Baron,
H. Pietras, Krakow 2004, rodz. I11.28.
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Cortesi, w naukowym dorobku Geffré, zjawiska wiary i rozumienia nie nastepuja
wyltacznie po sobie, ale ustanawiajg nieustanng wymiane: zawierzenia i krytycznej
instancji rozumu?’. Z kolei ]. Cuda wyjasnia, Ze teologia - podobnie jak kazda nauka -
»,w konstrukcji swych wywodéw uwzglednia poznawcze funkcje znakéw
(wskaznikéw,  kryteriow), przechodzac od zjawiska obserwowalnego
(dos$wiadczalnego) do zwigzanej z nim przyczynowo rzeczywistosci, na ktérej
istnienie wskazuje dany znak. Mamy tutaj do czynienia z teologiczng reakcja
na naukowe i filozoficzne hipotezy, postulujace przyjecie zatozenia niepoznawalnosci
tozsamoSci cztowieka”?8. Zatozenie to winno by¢ interpretowane w ,,eschatologicznym
horyzoncie”, ktéremu towarzyszy nadzieja ostatecznego poznania. Powyzsze postulaty
sq jednak nierozdzielne od problematyki niepoznawalnosci Boga. Implikujg one
refleksje nad mozliwosScig i koniecznoS$cig historycznej przemowy Boga w dziele
objawienia®°.

Zgodnie z tym, co juz zasygnalizowano, teologii hermeneutycznej nie jest
obojetne pytanie o odniesienie - w horyzoncie problematyki Boga - interpretujacego
podmiotu (np. teologa) do tekstu; horyzont ten wytania sie z BoZego objawienia.
Tym sposobem, interpretacja tekstow Zrédtowych chrzescijanstwa odnosi sie z jednej
strony do pozytywnego wymiaru objawienia, z drugiej za$ do intencjonalnosci wiary
w podmiocie wierzagcym!%. Cl. Geffré, powotujac sie na amerykanskiego teologa
Davida Tracy’ego, przejmuje z jego refleksji pojecie ,tekstu klasycznego”101. Tracy
utrzymuje, ze religijny tekst klasyczny (podobnie jak ludzkie do$wiadczenie) jest
Zzrodtem rozumienia Swiata, nawet jesli zawarte w nim teologiczne sformutowania
sg ograniczone i historycznie uwarunkowane. ,Tekstem klasycznym” jest taki tekst,
ktéry objawia nieustannie pluralizm senséw, a zarazem broni sie przed interpretacjg
definitywna. Tym co wyrdznia ,tekst klasyczny”, pomimo iz wywodzi sie z takiej lub
innej kultury, jest jego uniwersalne znaczenie dla wspoélnoty ludzkiej.

W chrzescijanstwie takimi tekstami sg bez watpienia teksty biblijne, jak réwniez

97 Por. A. Cortesi, De I'herméneutique théologique a la théologie interreligieuse dans l'oeuvre de Claude
Geffré, ,Revue des sciences philosophiques et théologiques”, t. 91 (2007), s. 287.

98 ]. Cuda, Historyczne ,jeszcze nie”..., dz. cyt, s. 11.

99 Por. tamze.

100 Por. Cl. Geffré, Croire et interpréter..., dz. cyt., s. 15.

101 Por. tamze.
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tradycyjne interpretacje chrzesScijanstwa, np. dzieta Sw. Augustyna, $w. Tomasza,
Martina Luthra lub Karla Rahneral02,

Ich uniwersalny charakter polega na tym, Ze teksty te roszcza sobie prawo
do prawdy. W odréznieniu od tekstu filozoficznego, maja jedng zasadnicza
przewage: powstaly w oparciu o Boze objawienie, a to oznacza, ze nie sg wytacznie
dzietem ludzkiego geniuszu. W hermeneutycznym kole zatem, ogarniajagcym swym
ruchem rozmowe, zachodzaca miedzy teologiem i tekstem, podmiot interpretujgcy
dysponuje ,uprzednim osagdem” (przedrozumieniem), ktérym jest akt osobistego
zawierzenia Bogul93. Staje sie ona dla wiarygodnosci tekstu waznym preiudicum
w takim stopniu, w jakim wpisuje sie w cate historyczne doswiadczenie Kos$ciotal04,

Pojmowana w ten spos6b wiara, nie dyskwalifikuje naukowego charakteru
dyskursu teologicznego, zaré6wno w jego krytycznym, jak i systematycznym
wymiarze. Teologia jako interpretacja chrze$cijanskiego przestania - podejmowana
ciaggle na nowo w historii - nie jest skazana na jaka$ gre nieskonczonych
interpretacji. ~Uprawiana jest wprawdzie na ,ograniczconym” polu
hermeneutycznym, lecz zabezpieczona Zrédlowymi tekstami, w ktérych tresci
Bozego objawienia sg strzezone. Teologia zatem, chronigc sie przed falsyfikacja
sensu, dysponuje skutecznymi kryteriami weryfikacji takiej czy innej hipotezy105.
O kryteriach tych wspomina przywotany juz dokument Papieskiej Komisji Biblijnej
Interpretacja Pisma Swietego w Kosciele. Porusza on m.in. kwestie dotyczace
uprawiania egzegezy biblijnej w Swietle wspotczesnej hermeneutyki filozoficznej,
z uwzglednieniem obecnosci elementéw subiektywnych kazdego poznania
ludzkiego, szczegdlnie typu historycznego. Autorzy przywotanego dokumentu
uwazaja, ze celem ,unikniecia subiektywizmu, aktualizacja tekstow powinna by¢
oparta na jego solidnym studium, a zatozenia, na ktérych opiera sie cata lektura
tekstu, winny by¢ nieustannie weryfikowane wtasnie przy pomocy tekstu.
Hermeneutyka biblijna, cho¢ nalezy do kategorii generalnej wszelkich tekstow
literacko-historycznych jest rownocze$nie hermeneutyka jedyng w swoim rodzaju.

To przedmiot tej hermeneutyki wyznacza jej cechy specyficzne. Zbawcze

102 Por. tamze.

103 [..] la précompréhension ou le principe d'intelligibilité qui est en jeu, c’est la foi elle-méme,
foi personelle portée par toute I'expérience historique de I'Eglise” - Cl. Geffré, L’entrée de I'herméneutique
en théologie, w: Les cent ans de la faculté de théologie, red. ]. Doré, Paris 1992, s. 256.

104 Por. Cl. Geftré, Croire et interpréter..., dz. cyt, s. 16.

105 Por. Cl. Geffré, Le tournant..., dz. cyt., [dostep: 27.03.2020].
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wydarzenia oraz ich dopelnienie sie w osobie Jezusa Chrystusa nadajg sens w ogole
dziejom ludzkos$ci. Wszelkie, podejmowane w czasie interpretacji nowe, nie beda
niczym innym jak tylko odstanianiem i rozwijaniem bogactw tego sensu. Biblijnych
opiséw zbawczych wydarzen nie da sie w petni zrozumie¢ przy pomocy samego
rozumu. Ich interpretacja jest uzalezniona od pewnych uwarunkowan, ktérymi sa:
wiara zywej spotecznosci eklezjalnej i $wiatto Ducha Swietego”106,

Podsumowujac, Geffré w swym hermeneutycznym paradygmacie teologii
uzupehiairozwija liste kryteriow wtasciwej interpretacji Swietych dla chrze$cijanstwa
tekstow, przedstawionych w dokumencie Papieskiej Komisji Biblijnej. Dodaje do nich:
powrdt do obiektywizmu tekstow biblijnych (kanonicznych), jako do interpretacyjnych
aktéw pierwotnego doswiadczenia chrzescijanskiego, uwzglednienie koherencji zywej
tradycji KoSciota, wyrazonej w formie wyznan wiary, definicji dogmatycznych
i orzeczen Magisterium KoSciota, a takze systemow teologicznych. Dla paryskiego
teologa, sprawg najwazniejszg jest aktywna recepcja nowej, aktualizujgcej interpretacji
przestania chrzeScijanskiego przez cato$¢ eklezjalnej wspolnoty. Chodzi mu nie tyle
o sensus fidei, co raczej o consensus fidelium. W stowie consensus Kkryje sie bowiem
przyjecie i dzielenie sie depozytem wiary oraz trwanie w jedno$ci tej samej wiary107.

W  kolejnej czeSci opracowania sprobujemy wykaza¢, w jaki sposob
hermeneutyczny zwrot w teologii wplynat na znaczenie i rozumienie kluczowych
dla chrzes$cijanistwa pojec. Najistotniejszg kategorig teologicznego poznania pozostanie
zawsze koncepcja procesu odkrywania prawdy oraz kwestia rozumienia historycznego

objawienia, Pisma $w., Tradycji i Magisterium Ecclesiae.

2. Nowe interpretacje aspektowych poje¢ chrzescijanskiego objawienia

W nurcie ,hermeneutycznej operacji” teologii miesci sie réwniez refleksja
belgijskiego jezuity Jacques’a Dupuis, wieloletniego wyktadowcy Uniwersytetu
Gregorianskiego w Rzymie. Uwaza on, Ze obecnie méwi sie o kontekstualizacji teologii
- o zasadzie, ktéra wykracza poza ramy adaptacji czy nawet inkulturacji -

o paradygmacie nazywanym teologig interpretujacg 198, Opisujac zachodzgce zmiany

106 Papieska Komisja Biblijna, Interpretacja..., dz. cyt., s. 66.
107 Por. Cl. Geffré, Le tournant..., dz. cyt., [dostep: 27.03.2020].
108 Por. J. Dupuis, Chrzescijaristwo..., dz. cyt,, s. 35.
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w teologii, Dupuis odwotuje sie do historii jej ewolucji. Podkres$la, ze w tradycyjnym
ujeciu teologia postugiwata sie zasadniczo metodg dogmatyczng i dedukcyjna.
Polegata ona m.in. na tym, ze wnioski teologiczne wyprowadzano z odniesienia sie
do orzeczen dogmatycznych Kosciota, argumentowanych odpowiednio dobranymi
cytatami biblijnymi. Punktem wyj$cia wnioskowania teologicznego byty zatem
zasady ogoélne, ktére stosowano do konkretnych sytuacji Zycia codziennego.
»Stabos¢” tej metody jednak tkwita w tym, Ze im wiecej wnioskéw wyprowadzano
z abstrakcyjnych zasad, tym wieksze byto ryzyko coraz luzniejszego ich zwigzku
z rzeczywistoscig10°,

Wyprowadzany ze struktury arystotelesowego ujecia nauki powyzszy
spekulatywny model uprawiania teologii (na ktéry sktadaty sie niewymagajace
dowodow, oczywiste zatozenia oraz logiczny system informacji wyprowadzanych
dedukcyjnie z tych zatozen), mdgt wiarygodnie funkcjonowac¢ jedynie w takiej
spotecznosci, ktora cechowata oczywistos¢ filozoficznej wiary w Boga. Niestety,
epoka nowozytna, cechujaca sie ateizmem i obojetnos$cia religijng, tej oczywistosci
juz nie gwarantuje. O ile mysliciele Sredniowiecza szukali prawdy bytu i sensu
catosci istniejgcej rzeczywistoSci (ens verum convertuntur), to wspotczesnych
filozof6bw nowozytnych interesuje doSwiadczalnie uchwytna (positum)
rzeczywistos¢ (verum quia factum)110.

Hermeneutyczny zwrot w teologii skutkowat stopniowej zamianie metody
jej uprawiania. My$lenie dedukcyjne wyparta metoda indukcyjna. Przejeto jg z nauk
empirycznych. Metoda ta jest forma redukcji, ktéra prowadzi do ogoélnych
wnioskéw wyprowadzanych z przestanek, wsrod ktorych znajduja sie
obserwacyjne zdania szczeg6towe, stwierdzajace poszczegdlne przypadki owego

wniosku ogo6lnegolll. Inaczej moéwiagc, celem metody indukcyjnej nie jest

109 Por. tamze, s. 34. Por. takze: ]. Dupuis, Wprowadzenie do chrystologii, Krakéw 1999, s. 12-15.

110 Por. ]. Cuda, Wiary godna antropologia. Hermeneutyczny zarys teologii fundamentalnej, Katowice 2002,
s.43.

111 Por. Z. Hajduk, Indukcja, w: EK, t. 7, kol. 140. Dupuis dodaje, Ze metoda indukcyjna ,nie przyjmuje
jako punkt wyjscia ani definicji dogmatycznych, a tym bardziej danych biblijnych, ale przezywana
rzeczywisto$¢ konkretnej sytuacji i problemy przez nig podnoszone, zmierzajac do refleksji wiary.
Krétko méwigc, metoda indukcyjna wychodzi od kontekstu. [..] Dla chrystologii, w pierwszej
kolejnosci, oznaczac¢ bedzie poszukiwanie na nowo w historii Jezusa i w Jego ewangelicznym oredziu
kierunku, w ktérym mozna znalez¢ odpowiedz na zyciowe problemy, jakie obecny §wiat przedstawia
ludziom i spoteczenistwu. Anzelmowa definicja teologii jako «wiary poszukujacej zrozumienia» (fides
quaerens intellectum), pozostaje wazna dla teologii indukcyjnej, ale jej znaczenie jest odnowione.
Nie chodzi juz o wydobywanie teologumenéw z danych wiary, ale raczej o przezywanie wiary
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rozeznanie, w jaki sposob zasady ogolne stosowa¢ w konkretnej sytuacji,
lecz odwrotnie, ,punktem wyjscia jest konkretna sytuacja doswiadczana w chwili
obecnej, ze wszystkimi zwigzanymi z tym problemami, by szuka¢ w Swietle
objawienia i poprzez refleksje teologiczna chrzescijanskiego rozumienia tych
probleméw”112,

J. Cuda przypisuje zrodzonej w pozytywizmie mozliwosci indukcyjno-
doswiadczalnego poznania i przeksztatcania rzeczywisto$ci pewien skutek
uboczny. Zauwaza, ze promowany postulat doswiadczalnej sprawdzalnosci tresci
naukowych wywoddéw zakwestionowat naukowos¢ nie tylko teologii, lecz takze
innych nauk humanistycznych, z filozofig, etyka i prawem na czele. W praktyce
doszto niejako do oderwania procesu naukowego od podmiotowosci konkretnego
cztowieka, jego historycznej egzystencji, zar6wno w wymiarze indywidualnym, jak
i spotecznym. Przeakcentowaniu ulegta za$ obiektywno$¢ przedmiotowych badan.
Pytania o ostateczny sens i celowos¢ historycznej egzystencji cztowieka oraz o to, czy
efekt wynikdw naukowych jest zawsze prawdziwy i dobry zeszly na dalszy plan13.

Na szcze$cie owe metodologiczne ,,ograniczenie” pozytywizmu nie przekreslito
ostatecznie spotkania teorii nauki z filozofig. Relacja ta positkuje sie teologia
interpretacyjna. Jej kontekstualizacja polega na przyjeciu takiego sposobu naukowego
postepowania, ktory wychodzi od konkretnej sytuacji przezywanej w wierze KoSciota
i interpretowaniu rzeczywisto$ci, w ktorej sie zyje w Swietle ewangelicznego
przestania. W praktyce wiec, rozumowanie hermeneutyczne opowiedziato sie
po stronie tradycyjnego naukowego pluralizmu, w ktérym mozliwe jest odrdznienie
miedzy ,$wiatem natury”, a ,,Swiatem ducha”. Z tego rozr6znienia wyrasta podziat nauk
na przyrodnicze i humanistyczne. Z nich z kolei wylonity sie r6zne modele mySlenia.
Wsréd nich logiczny empiryzm, krytyczny racjonalizm oraz hermeneutyka. Ta ostatnia,
rozumiana w katolickim nauczaniu jako ,sztuka rekonstrukcji procesu powstawania
rozumienia z uwzglednieniem historii, autorytetu (transcendentalnych warunkéw)

i tradycji”114, zjednata w sobie dwa zasadnicze kierunki badawcze: nomotetyczno-

w danym kontekscie i o poréwnanie rzeczywistosci kontekstualnej z Jezusem i Jego ewangelig”
- ]. Dupuis, Wprowadzenie do..., dz. cyt,, s. 15.

112 J. Dupuis, Chrzescijanistwo i..., dz. cyt, s. 34. Belgijski jezuita dodaje, iz ,zastosowanie metody
indukcyjnej oznacza, ze wychodzac od przezywanej rzeczywistosci historycznej, mamy pozwoli¢ sie
przez nig zakwestionowac i prébowac o$wietli¢ ja $wiattem z objawienia” - tamze, s. 35.

113 Por. . Cuda, Wiary godna..., dz. cyt,, s. 44.

114 A, Napiorkowski, Teologie XX i XXI wieku, Krakow 2016, s. 66.
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scientystyczny  (wyjasniajacy  zwigzki  przyczynowo-skutkowe  odkrywalne
w doSwiadczanej przedmiotowosci ludzkiego $wiata) oraz dialektyczno-
hermeneutyczny (zainteresowany zrozumieniem podmiotowej sensownos$ci tego
Swiata)115,

Akceptujac metode indukcyjng, Cl. Geffré definiuje teologie fundamentalng
kategoriag nauki poszukujgcej uzasadnienia wiarygodnos$ci Bozego objawienia,
z uwzglednieniem zaréwno historycznosci prawdy (w tym objawionej), jak
i historyczno$ci podmiotu interpretujacego (cztowieka). Innymi stowy, ujeta
hermeneutycznym paradygmatem teologia staje sie ciggle nowym (aktualizujgcym)
aktem interpretacyjnym (un nouvel acte d’interprétation) wydarzenia Jezusa
Chrystusa, na bazie krytycznej korelacji pomiedzy pierwotnym dosSwiadczeniem
chrzescijanskim (I’expérience chrétienne fondamentale), ktérego nosnikiem jest
tradycja, a wspotczesnym doswiadczeniem cztowieka (l’expérience humaine
d’aujourd’hui)11e. Tym samym Geffré dystansuje sie do tych teologéw, szczegdlnie
z kregu postmodernistycznej refleksji amerykanskiej, ktérzy rezygnuja z wszelkich
zatozen ontologicznych (teorii bytu lub podmiotu) na rzecz czystego historyzmu
i catkowitego rozproszenia sensu. Jest przy tym gteboko przekonany, ze w swej
argumentacji, teologia hermeneutyczna - korzystajac z dorobku mysli Ricoeura -
nie wyrzeka sie catkowicie ontologicznych przestanek, poniewaz teorii bytu
nie mozna zamkng¢ wytacznie w metafizycell’. Interpretacyjny wysitek teologii
uwzglednia ontologie dziatania i jezyka, czerpigc tym samym inspiracje
z filozoficznej teorii jezyka. Jezyk bowiem jest nie tylko narzedziem komunikacji,
ale nade wszystko pewnym ,opowiedzeniem $wiata” (un dire du monde),
jego manifestacja. Akt teologiczny staje sie zatem niemozliwy bez wstuchiwania sie
w to, co jest przekazane w jezyku, a wiec w tym podstawowym kodzie
chrzescijanistwa, nazywanym Pismem Swietym. Idac tym tropem nalezatoby
zaznaczy¢, iz zasadnicze zatozenie teologii hermeneutycznej bazuje na ontofanicznej
(objawiajacej) funkcji jezyka, ktérej celem jest ,manifestacja” bytu. W tym znaczeniu

wilasnie zatozenie to staje sie sprzymierzencem ontologii jako filozofii bytu i jego

115 Por. J. Cuda, Wiary godna..., dz. cyt,, s. 44.
116 Por. Cl. Geffré, Le christianisme au risque..., dz. cyt., s. 70-71.
117 Por. Cl. Geffré, Le tournant..., dz. cyt., [dostep: 27.03.2020].
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egzystencji. [dagc droga analogii mozna stwierdzi¢, ze jezyk wraz z jego odniesieniami
do rzeczywistosci tekstu objawia byt samego Bogal18.

Doceniajagc  naukowg warto$¢ hermeneutycznego modelu refleks;ji
teologicznej, ]J. Cuda ten ,jako$ciowy zwrot” ocenia nastepujgco: ,Pozbawiona alibi
religijno-metafizycznej abstrakcji teologia schodzi w konkret historii, przejmujac
odpowiedzialno$¢ za praktyczno-spoteczng jakos$¢ ludzkiego zycia. Wspolnym
mianownikiem wielos$ci i réznosci jej badawczych aspektéw jest poznanie, uznanie
i realizacja chrysto-logicznej tozsamosci cztowieka. Dzielgc ten badawczy przedmiot
z naukami i filozofig, teologia nie istnieje dla religijnej hipotezy, lecz dla historycznej
rzeczywistosci, ktorag hipotetycznie wyjasnia. Wynika stad, ze «naukowoSci» teologii
trzeba szuka¢ w interdyscyplinarnym dialogu, ktéry nie jest w stanie wyjasnic catej
antropo-logiki stworzenia, lecz moze ukaza¢ racjonalng niezbedno$¢ okreslnych
decyzji zawierzenia”11°. Z kolei Andrzej A. Napiorkowski plasuje Cl. Geffré w gronie
wspotczesnych przedstawicieli tzw. ,nowej teologii”. Przyznaje, Ze w powaznym
stopniu wptyneta ona nie tylko na charakter prac Soboru Watykanskiego II i tres¢ jego
dokumentéw koncowych, ale rowniez na zmiany w KoSciele i posoborowej teologii.
Co wiecej, teologowie francuscy, dostrzegajac zmieniajaca sie historyczno-kulturowg
rzeczywistos¢, skoncentrowali sie na zagadnieniach recepcji Vaticaum IIi hermeneutyki,
a takze na metodologicznych rozwigzaniach dla teologiil20.

Z analizy teologicznej spuscizny Geffré, ukierunkowanej egzystencjalnie
i hermeneutycznie wynika, ze francuski mysliciel dokonat reinterpretacji kluczowych
pojec filozofii i chrzeScijanskiego objawienia. Spostrzezenie to rodzi koniecznos$c¢ ich

syntetycznego omowienia.

2.1. Status chrzescijanskiej prawdy

Pojecie prawdy zajmuje fundamentalne miejsce w kazdym poznaniu. Celem
wszystkich naukowych, filozoficznych i teologicznych systeméw jest odkrycie
prawdy i wyeliminowanie wszelkich btedéw i fatszéw. Prawda moze by¢ rozumiana

w sensie metafizycznym (kazdy byt, bedac okreslong trescig istniejaca, jest tozsamy

118 Por. Cl. Geffré, Le tournant..., dz. cyt., [dostep: 27.03.2020].
119 Por J. Cuda, Wiary godna..., dz. cyt,, s. 45.
120 Zob. A. Napidérkowski, Teologie..., dz. cyt., s. 106-107.
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ze sobg, wewnetrznie niesprzeczny i posiada racje swego bytu), ontologicznym
(jako cecha bytow, ktore realizujg swoja istote lub sg zgodne z danym wzorcem)
oraz poznawczym (jako naczelna warto$¢ poznawcza, cecha lub przedmiot
poznania). Chrze$cijaniska teologia odnosi pojecie prawdy do samego Boga,
bedacego jej Zrédiem i ostatecznym wypeinieniem oraz wigze sie bezposrednio
z normatywnymi Zrodtami tej religii, jakimi s3 nade wszystko pisma Nowego
Testamentul?21,

Autorem Kklasycznej definicji prawdy jest Arystoteles. Pojmuje jg jako
zgodnos¢ intelektu (umystu) ze stanem rzeczy (rzeczywistos$ci). W opinii Stanistawa
Kowalczyka, ,w pojeciu prawdy wystepuja dwa elementy: obiektywna
rzeczywisto$¢ i umystowa wtadza poznawcza. Zachodzi pomiedzy nimi swoiste
«uzgodnienie» albo «zréwnanie» (conformitas, adequatio). Oba elementy prawdy
sg integralnie ztaczone, dlatego zakwestionowanie jednego z nich wypacza nature
prawdy”122, Historia filozofii wskazuje jednak na powstanie réznych koncepcji
prawdy. Najogdlniej mozna stwierdzi¢, ze od wiekOdw toczone s3g spory zaréwno
pomiedzy zwolennikami i przeciwnikami prawdy epistemologicznej, ontologicznej,
a takze miedzy relatywistami, postulujacymi wzgledno$¢ prawdy a absolutystami,
dla ktérych kazdy rezultat poznawczy w postaci sadu lub zdania, uznany
za prawdziwy na danym etapie rozwoju poznania, jest czym$ ostatecznym oraz
bezwzglednie statym i niezmiennym. Zgodnie z tym, co juz stwierdzono przy okazji
analizy hermeneutycznego zwrotu w naukach, tradycyjna teologia spekulatywna
przez wieki bazowata na arystotelesowej definicji prawdy i metafizycznym opisie
rzeczywistosci. Interpretacyjny model refleksji teologicznej wyakcentowat role
historycznego charakteru prawdy oraz historycznosci czlowieka - podmiotu
interpretujgcego, a dialektyke rozumu i wiary uzupemit dialog ludzkiego intelektu
z historig123. Fakt ten Swiadczy o aktualnym przesunieciu w pojmowaniu prawdy
definiowanej jako adaequatio rei et intellectus 124, Wielu wspétczesnych teologéw,

czerpiac inspiracje m.in. z filozofii Heideggera, wskazuje na istotowg réznice miedzy

121 K. Kaucha, ]. Kedzierski, Werytatywny argument, w: Leksykon teologii fundamentalnej, red. M. Rusecki
iin, Lublin-Krakéw 2002, s. 1317. Por. takze: L.S. Ledwon, ,,...i nie ma w Zzadnym innym zbawienia”, Lublin
2006, s. 334-341.

122 St. Kowalczyk, Podstawy Swiatopoglgdu chrzescijariskiego, Wroctaw 1995, s. 167.

123 Por. A. Cortesi, De 'herméneutique théologique..., dz. cyt., s. 295.

124 Por. Cl. Geffré, La crise de la raison métaphysique et les déplacements actuels de la théologie,
w: Introduction a la philosophie de la religion, wyd. F. Kaplan, ].L. Vieillard-Baron, Paris 1989, s. 476-477.
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zasadniczym doswiadczeniem chrze$cijanskim (w tym rozumieniem prawdy
w Biblii) a hellenistycznym dos$wiadczeniem prawdy (adaequatio). Abstrahujac
od mysli Arystotelesa, a takze dystansujgc sie od grecko-rzymskiego ujmowania
prawdy w sensie abstrakcyjno-statycznym (alétheia jako ,odstoniecie” zakrytej dla
ludzkiego umystu istoty rzeczy2°), postulujg podjecie préby odnalezienia pierwotnej
substancji prawdy dzieki wtasciwemu zrozumieniu hebrajskiego stowa émeth
(prawda). Jest ono bowiem witasciwe mentalnosci semicko-izraelskiej, a zarazem
eksponuje konkretny i dynamiczny, czy tez raczej egzystencjalno-dynamiczny
wymiar prawdy.

Przyjmujac ten tok myslenia, w historycznym procesie odkrywania prawdy
dostrzegalne jest doswiadczanie jej zakrycia albo niecatkowitego odkrycia.
Oznaczatoby to, ze w dyskusji na temat prawdy nalezy wyraznie odr6zni¢ prawde
samg w sobie, od jej ludzkiego poznania i ludzkiej wiedzy o niej. Z dynamicznej
dialektyki prawdy ,odkrywanej i jeszcze =zakrytej” mozna wyprowadzic¢
konsekwencje dla uprawiania teologii Swiadomej swej historycznosci; w tym rowniez
dla koncepcji teologii typu ,dogmatyzujacego”126, w jakim$ stopniu ,zamknietej”
w zbiorze odwiecznych prawd!?’. Powyzsze twierdzenie, wskazujac na zupeknie inny
horyzont teologicznego myslenia, wigze sie z niezwykle skomplikowang ideg prawdy
biblijnej. Podstawowe znaczenie hebrajskiego stowa émeth oznacza stabilno$¢, wiernos¢,
trwalo$¢, potwierdzenie i wypeienie; przy czym cechy te dotycza nie tyle zdan, co osob
i okreslonych wartos$ci. Prawda wiec jest wiasciwoscig kogo$ lub czegos, na kim (lub
na czym) mozna sie oprze¢. W kontekscie Boga, podstawa owej stabilnosci jest jego
stworcza potega i wierno$¢ Przymierzu (obietnicy), a takze mito$¢. W dziejach biblijnych
wraz z biegiem lat, prawda i wiernos$¢ stawaty sie synonimami madrosci, Prawa - Tory,
a wiec Bozego objawienial?8. Przyjecie prawdy Bozej przez cztowieka polegato
na oparciu sie na niej, zawierzeniu jej i na postuszenstwie, niesprowadzajacych sie
wyltacznie do aktu poznawczego, lecz prowadzacych do spotkania os6b. Akt zawierzenia
prowadzi nie tyle do poznania Boga, co do do$wiadczenia, a wiec skutkuje pewnym

przesunieciem akcentéw: w znaczeniu hebrajskim prawda moze by¢ nie tylko

125 Grecki rzeczownik alétheia wywodzi sie od lanthano - ,by¢ zakrytym” i okresla to, co niezakryte
- por. H. Witczyk, Prawda, w: EK, t. 16, kol. 279.

126 Por. A. Cortesi, De I'herméneutique théologique..., dz. cyt., s. 291.

127 Por. Cl. Geffré, La crise de la raison..., dz. cyt., s. 476.

128 Por. L.S. Ledwon, ,,...I nie ma w Zadnym..., dz. cyt., s. 334-335.
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pojmowana, ale i czyniona; nie jest ujeciem jakie$ idei, lecz postepowaniem po obranej
drodze. Swiadcza o tym teksty biblijnel2°.

Oznacza to wiec, ze prawdziwe jest to, co wypelnia sie w stowie i weryfikuje
w zyciu. Prawda biblijna jest z natury swej historyczna. Przyktadowo, w Ewangelii
wedtug $w. Jana dochodzi do fuzji hebrajskiego i greckiego znaczenia stowa prawda
(émeth = aletheia). W pojeciu prawdy, idea statoSci, oparcia i wiernosci scala sie
z ideg objawiania sie rzeczywistosci jeszcze zakrytej. To oznacza, Ze poznanie
teologiczne taczy w sobie elementy egzystencjalne, w tym etyczne, z elementami
eschatologicznymi, w jedng cato$¢130. Innymi stowy, wydarzenie Jezusa Chrystusa,
jako centralny element BoZego objawienia cho¢ posiada charakter prawdy
dokonanej (est advenue dans le Christ), to nadal pozostaje prawda do odkrycia, droga
prowadzaca do przysztosci (a un a-venir)131,

Nie moze zatem dziwi¢ fakt, Ze Jean Richard zalicza Geffré do ,zarliwych”
obroncéw odnowy teologicznej, prowadzacej do metodologicznego przejscia
od teologii typu dogmatycznego (,dogmatyzujacego”) do teologii typu
hermeneutycznego32. Opinia ta nie jest oczywiscie réwnorzedna z budowaniem
opozycji pomiedzy tymi dwoma komplementarnymi dziatami chrzes$cijanskiej teologii;
teologia hermeneutyczna nie jest a-dogmatycznal33. U podstaw krytyki dogmatyki lezy
jednakze zarzut, ze po dzi$ dzien postuguje sie konstrukcjami myslowymi o charakterze

»,dogmatyzujacym”, bedacymi spuscizng kontrreformacyjnej apologetykil34. Dusza

129 Por. tamze, s. 335-336.

130 I...] kto zyje w prawdzie, zbliza sie do $wiattosci, aby jego czyny byty widoczne - jako dokonane
w Bogu” (J 3,21). Cytaty biblijne pochodza z: Pismo Swiete Starego i Nowego Testamentu, Najnowszy
przektad z jezykéw oryginalnych z komentarzem, Edycja $w. Pawta, Czestochowa 2009.

131 Por. Cl. Geffré, La crise de la raison..., dz. cyt., s. 477.

132 Por. . Richard, La théologie comme herméneutique chez Claude Geffré et Paul Tillich , w: Intérpréter.
Hommage amical a Claude Geffré, red. ].P. Jossua, N.J. Séd, Paris 1992, s. 70.

133 Pod koniec naukowej aktywnosci Cl. Geffré wyjasnial, Ze hermeneutyczny paradygmat w teologii
nie moze by¢ traktowany na réwni z innymi modelami jej uprawiania, ktére w historii nastepowaty
po sobie. Wskazywat na potrzebe zachowania ciggtosci w refleksji teologicznej, nie wykluczajac w jej
przestrzeni pewnych metodycznych peknieé. Méwigc jednak o paradygmatach w teologii,
rozumowanie hermeneutyczne nazwat nie tyle modelem, co ,strukturalnym horyzontem” teologii -
por. Cl. Geffré, Le tournant..., dz. cyt., [dostep: 27.03.2020].

134 C1. Geffré utozsamia pojecie ,dogmatyzmu” z ,patologia prawdy dogmatycznej”. Pisze: ,Que ce soit
dans l'ordre doctrinal, rituel ou institutionnel, la religion connait la tentation d’hypostasier
des formes contingentes et de conférer le sceau de I'éternel a telle ou telle de ses figures historiques.
C’est méme la stratégie habituelle des pouvoirs religieux institués quand les formes traditionnelles
de la religion se voient contestées par les nouveaux états de conscience de ’humanité. Sans aller
comme certains jusqu’a parler du caractere fasciste de tout langage, il est certain qu’il y a une violence
du discours de vérité qui, par nature, est un discours de totalisation, qui se rend maftre du passé
et de I'avenir et qui tend a devenir un discours totalitaire. Le discours dogmatique de I'Eglise n’a pas
échappé a cette tentation, surtout lorsqu’il a fait appel aux ressourses du savoir spéculatif. On peut
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uprawiania tej teologii jest nauczanie w powadze eklezjalnego autorytetu, samo
w sobie pewne, poniewaz oparte na wzajemnej korelacji przesztosci i terazniejszoSci.
Tworzg ja dwa autorytety: Pismo $w. i Magisterium KoS$ciota. Konsekwencja takiego
myslenia jest przekonanie, Ze , autoryzowana” interpretacja tresci Bozego objawienia
przynalezy wytacznie do Magisterium Ecclesiae, za$ odbiorca wynikajgcych z tej
interpretacji dogmatycznych orzeczen, nie moze do nich niczego doda¢ od siebie,
ani tez niczego ujgé. W tym znaczeniu wtlasnie, teologii o charakterze
»,dogmatyzujagcym” przypisuje sie inklinacje autorytarne, poniewaz prawdy wiary
dane s3 odbiorcy niejako z zewnatrz, przekazane drogg oficjalnego nauczanial3s.

Nalezy jeszcze dopowiedzie¢, Ze wspodtczesna teologia hermeneutyczna
zdystansowana od wptywow metafizycznej koncepcji prawdy, krytycznie ocenia
koncepcje prawdy postulowana przez historycyzm, nurt filozoficzny uznajacy
pierwszenstwo historii nad wydarzeniem objawienial36. Nurt ten stanowi cze$¢
spuscizny problematyki rozumienia epoki o§wiecenia. Podwaza on arystotelesowa
idee zgodnosci miedzy podmiotem a przedmiotem poznania, zaistnialg
na fundamencie natychmiastowego odniesienia do jego istoty, utozsamianej z petnig
bycia (metafizyka), na rzecz znaczenia w tejze zgodno$ci minionego wydarzenia
historycznego!37. Bronigc sie przed zarzutem przenikania skrajnego historyzmu
na grunt teologiczny, a zarazem przyjmujac manifestacyjno-historyczny charakter
prawdy, Geffré wskazuje w swoich poszukiwaniach naukowych na dwa istotne
zalozenia:

e kazdy dyskurs teologiczny odwotuje sie do ,zawsze wiekszej” tajemnicy, ktérg
jest sam Bdg; tak wiec rozjasniajacej funkcji intellectus fidei towarzyszy pewne
zakrycie w odniesieniu do petni prawdy utozsamianej z Bogiem.

e prawda teologiczna jest historycznym, permanentnym ,stawaniem sie”; oznacza
to, ze w obliczu pytan, bedacego w nieustannym rozwoju Kosciota i $wiata, prawda

pozostaje zawsze otwarta na niewypowiedziang przyszto$¢; objawiona prawda

se demander, en effet, sile ressort secret de la pensée onto-théologique, qui est sous-jacente aux discours
dogmatisants n’est pas la nostalgie d'une origine identifiée avec la plénitude de I'étre et de la vérité”
- Cl. Geffré, Le christianisme au risque..., dz. cyt., s. 81.

135 Por. ]. Richard, La théologie comme..., dz. cyt., s. 70-71.

136 Por. R. ]. WoZniak, Przysztos¢, teologia, spoteczeristwo, Krakéw 2007, s. 84.

137 Por. Cl. Geffré, La crise de la raison..., dz. cyt., s. 477.
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o wydarzeniu Jezusa Chrystusa nie przestaje sie wypehia¢, (jest aktualizowana),
w historycznych zdarzeniach i formach, tworzacych tradycje KoSciotal38.

W jednym z wywiaddw, Dupuis nastepujgco wyjasnia proces aktualizacji Bozej
prawdy w historii $wiata: ,,Ko$ciét ma petnie objawienia w Jezusie Chrystusie. [...]
Ale nawet w Chrystusie nie zostalo objawione wszystko, co tylko mozna o Bogu
wiedzied. Jest jeszcze eschatologia - to jest definitywne Objawienie Boze. Bog nie
moze w historii objawi¢ sie glebiej, niz uczynit to w Jezusie Chrystusie, ale jest
jeszcze pelnia eschatologiczna”139. W te argumentacje wpisuja sie réwniez
cztonkowie Miedzynarodowej Komisji Teologicznej, ktérzy przy okazji omoéwienia
problematyki prawdy o Bogu oraz racjonalnosci teologii, przypominajg postawe
najbardziej znanych teologdw Wschodu. W apologetycznym spotkaniu
chrzescijanstwa z filozofig grecka, wyjasniali oni prawdy wiary za pomoca pojec¢
filozoficznych, ktadac tym samym akcent na apofatyczny wymiar teologii, ktéra
nigdy nie powinna zawezac¢ Tajemnicy14.

Reasumujgc, w postulowanej przez Geffré koncepcji prawdy teologicznej,
powigzanej z hermeneutycznym paradygmatem, widoczna jest wyraZzna ewolucja.
W latach 80. minionego stulecia, francuski teolog kojarzyt prawde z interpretacyjnym
Swiadectwem (un langage auto-implicatif), wskazujac na jej wymiar historyczny
i koncyliacyjny41l. Prawie trzydziesci lat pdzniej, refleksje nad poznawaniem prawdy
uzupeinit opisem znaczenia dla tego procesu wspéiczesnych kontekstow
historycznych (np. pluralizm kulturowy i religijny) oraz nowych wymiaréw prawdy:
afirmacyjnego, antycypacyjnego i relacyjnego!42. Warto zatem krotko je omowic:

e Prawda teologiczna zawiera sie w porzadku S$wiadectwa (la vérité
de théologie est de I'ordre du témoignage)'43. Istota tego zatozenia jest przekonanie,
ze Bog objawia sie ludziom w akcie historycznej proklamacji, zawartej w Jego
stowie, zespolonej z osobowg manifestacja w Synu - Jezusie Chrystusie. Wydarzenie
to stalo sie przedmiotem $wiadectwa, najpierw pierwotnej wspolnoty

chrzescijanskiej, a nastepnie autorow refleksji teologicznej. Przez dzieje ttumaczone

138 Por. tamze.

139 |. Dupuis, Wszyscy zmierzamy do prawdy. Z o. ]. Dupuis, teologiem rozmawia ks. Adam Boniecki,
w: ,, Tygodnik Powszechny” 3 (2002),s. 11.

140 Por. Miedzynarodowa Komisja Teologiczna, Teologia dzisiaj. Perspektywy, zasady i kryteria, Krakdw
2012, 66.

141 Por. Cl. Geffré, Le christianisme au risque..., dz. cyt., s. 82-90.

142 Por. Cl. Geffré, De Babel a Pentecéte. Essais de théologie interreligieuse, Paris 2006, s. 126-130.

143 Por. Cl. Geffré, Le christianisme au risque..., dz. cyt., s. 84.
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jest ono w procesie interpretacji m.in. za pomocg orzeczen wiary. Orzeczen tych
nie mozna jednak oddzieli¢c od pierwotnego dos$wiadczenia wspdlnoty
chrzescijanskiej, ktéra o wydarzeniu Jezusa Chrystusa opowiedziata stowem
i na piSmie. Tym sposobem prawda chrzescijanska dostepna jest wylacznie
w strukturze hermeneutycznego kota, ,spinajgcego” owo fundamentalne
doswiadczenie manifestacji Boga w Jezusie Chrystusie (Nowy Testament)
z doswiadczeniem (rozumieniem) cztowieka XXI w. (wspétczesna historia, znaki
czasu, nowe stany S$wiadomoSci). Poniewaz historia posiada ze swej natury
charakter otwarty, prawda Bozego objawienia skierowana jest w strone
eschatologicznego wypetnienial44. Nie ma wiec teologicznego poznania prawdy bez
aktywnego partycypowania w prawdzie samego Boga, dostepnej na sposoéb
wydarzenia ustyszanego, opisanego i opowiedzianego w strukturze $wiadectwa.
Stuszne w tym kontekscie wydaje sie twierdzenie H. Waldenfelsa, ktéry uwaza,
ze Swiadectwo przezywanej wiary nie jest martwe, poniewaz nieustannie inicjuje
caty proces nauczania Kos$ciota i szeregu praktycznych dziatan!4s. Teologia za$ -
pozostajac nauka spekulatywng - wyraza sie zaangazowaniem tych, ktorzy
zawierzyli objawionej prawdzie (un langage auto-implicatif). W tam znaczeniu
prawda - jako przedmiot teologicznych dociekan - jest ,celebrowana”
»,wyznawana”. Z postawy tej wyrasta ludzkie praxis, przybierajgce w historii r6zne
formy146,

e Powyzszy wymiar prawdy lezy u Zrdédet jej poSwiadczajagcego wymiaru

(la vérité chrétienne est de I'ordre de 'attestaion)147. W tym kontekscie mozliwe jest

144 Przywotang przez Geffré teze wzmacnia W. Hryniewicz: ,,ChrzesScijanin wierzy w powszechny
zasieg zbawczego dzieta Chrystusa. Nie musi z tej wiary rezygnowac. Nie moze sobie jednak rosci¢
pretensji do posiadania prawdy absolutnej. Chrystus jest pelnig dostepnego cztowiekowi
objawienia Boga, ale petnia ta nigdy nie zostanie w catej adekwatno$ci objawiona i wyraZona
w ludzkich dziejach na ziemi. Nie jesteSmy jeszcze u kresu pielgrzymowania ku Prawdzie
Ostatecznej. Wszyscy do niej zdazamy. Wszyscy oczekujemy Wielkiego Spetnienia sensu ziemskiej
historii ludzko$ci” - W. Hryniewicz, Wprowadzenie do wydania polskiego: odkrywac nieznane
oblicze Boga, w: ]J. Dupuis, Chrzescijanstwo..., dz. cyt., s. 18.

145 Por. H. Waldenfels, O Bogu, Jezusie Chrystusie i Kosciele dzisiaj, Katowice 1993, s. 467.

146 Por. Cl. Geffré, Le christianisme au risque..., dz. cyt., s. 85.

147 Por. Cl. Geffré, De Babel.., dz. cyt., s. 26. Geffré wyraza ponadto przekonanie, Ze ,w naszym
poszukiwaniu sensu nie zakonczyliSmy jeszcze badan wartosci tego typu prawdy, jaka jest prawda
poswiadczajgca (la vérité attestative). Promowanie «teologii ponowozytnej» oznacza [...]
uwzglednienie wymagan teologii hermeneutycznej, ktéra moze stawi¢ czota wyzwaniu pluralizmu
w porzadku prawdy, nie rezygnujac jednoczesnie ze Swiadectwa prawdzie, jaka zostata jej powierzona
w Objawieniu” - Cl. Geffré, Teologia fundamentalna jako hermeneutyka, thum. S. Zielinski, w: Spoteczna
aktualizacja tozsamosci cztowieka. Teologia fundamentalna w interdyscyplinarnym dialogu, red. ]. Cuda,
Katowice 2004, s. 200. W wersji francuskiej artykut nosi tytul Le risque nécessaire de l'interprétation, w:
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nastepujgce wnioskowanie: skoro przedmiotem wiary chrze$cijanskiej nie jest
zbior prawd konceptualnych, ale historyczne wydarzenie, dokonane w osobie Jezusa
Chrystusa, to prawda, o ktoérej Swiadczy chrzeScijanin, nie zawiera sie w porzadku
arystotelesowej definicji prawdy obiektywnej. Chodzi raczej o pos$wiadczenie
tej prawdy w bezwarunkowym akcie zawierzenia, nawet jesli autentyczne Swiadectwo
nie jestjedynym kryterium prawdy chrzes$cijanskiej. Prawdzie o charakterze religijnym
ponadto nie mozna odmawia¢ rozstrzygajacego charakteru pod pretekstem
niespemienia kryteriow prawdy naukowej lub filozoficznejl48. Postulat ten, autorzy
Deklaracji Dominus Iesus strescili nastepujgco: ,Wiara jest najpierw osobowym
przylgnieciem Boga do cztowieka; réwnocze$nie i w sposéb nierozdzielny jest
ona dobrowolnym uznaniem catej prawdy, ktérg Bog objawit”149. Odnoszac sie do tego
sformutowania, nalezy zauwazy¢, iz akt zawierzenia zaklada podwojne przylgniecie:
do Boga, ktory sie objawia oraz do prawdy przez Niego objawionej za posrednictwem
0sob, ktorym zaufat, a ktorzy te prawde ogtosili.

e Prawda teologii jest radykalnie historyczna (la vérité de la théologie est
radicalement historique)'>0. Skoro zawiera sie ona w porzadku $wiadectwa (Pismo $w.,
orzeczenia teologiczne), to nie ulega watpliwosci, ze od tego Swiadectwa prawdzie
dzieli nas historyczny dystans. Naznacza go interpretacja, ,czynnik ludzki”
o wyjatkowym znaczeniu. Ta sama konstatacja dotyczy wszelkich pézniejszych pism
teologicznych - powstatych w ciggu wiekdw ,,nowych swiadectw”. Teolog ma zatem
dostep do pemi prawdy nieadekwatnie objawionej, ktéra nie moze by¢ w $Scistym
sensie zbiezna zaréwno ze stowem Boga przekazanym ,w stanie czystym”,
jak i z pierwotnym wydarzeniem historycznym, manifestacja Boga w Jezusie
Chrystusie. Teologia ujeta w hermeneutycznym paradygmacie odkrywa prawde
objawiong wyltacznie w historycznej perspektywie, jako mozliwg do przyswojenia
w ludzkiej $wiadomoSci. Perspektywe te wspottworza trendy filozoficzne, konkretne
sytuacje Kos$ciota, inne wydarzenia danej epoki, a nawet kryzysy wiary.
Tak definiowanej teologicznej prawdy nie mozna utozsamia¢ z ,zamrozonym”

depozytem orzeczen wiary, przekazywanym w niezmiennej formie przez wieki.

Perspectives sur la recherche théologique contemporaine, conférences de I'Ecole doctorale en théologie
(2002-2004), ,Cahiers de la revue théologique de Louvain” 37 (2005), s. 79-96.

148 Por. Cl. Geffré, De Babel..., dz. cyt., s. 126.

149 DI 7.

150 Por. Cl. Geffré, Le christianisme au risque..., dz. cyt., s. 86.
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Prawda BozZego objawienia dostepna jest wytgcznie dzieki nieustannemu procesowi
jej aktualizacji. Zawsze bedzie on wystawiony na ryzyko historii i interpretacyjne;j
wolno$ci podmiotu wierzacego oraz wspdlnoty KoSciota dziatajacej w mocy Bozego
Ducha. Na sposéb adekwatny petnia prawdy bedzie objawiona na koncu czasow151,

e Prawda teologiczna jest wyrazem eklezjalnego konsensusu (la vérité
de la théologie comme expression du consensus ecclésial). Skoro chrzescijanskiego
do$wiadczenia prawdy nie mozna zadng miarg utozsamia¢ z poznaniem czysto
spekulatywnym nauk empirycznych, to wspoéiczesny cztowiek ulegajacy pokusie
redukowania tego co prawdziwe do tego, co mozna udowodni¢ moze mie¢ pewne
watpliwosci. Skoro objawiona prawda dostepna jest ludzkiemu poznaniu na sposéb
nieadekwatny oraz za posrednictwem rozpietego w historii hermeneutycznego
procesu, czy nie jesteSmy zatem skazani na wielo$¢ nieskonczonych interpretacji?
Zgodnie z tym co juz stwierdzono powyzej, zawierzenie prawdzie jako realizowane
w strukturze hermeneutycznego kota daje szeroka przestrzen dla wielo$ci
interpretacji, ale pod warunkiem uwzglednienia konkretnych kryteriow. Oznacza to,
po pierwsze, Ze prawdy do ktorej interpretator ma dostep w danym tekscie nie mozna
sakralizowac2; po drugie, mozliwo$¢ nieskoniczonych interpretacji tekstu wyklucza
interpretacyjna wspolnota, ktora determinuje hermeneutyczng przestrzen. Postep
w odkrywaniu pelni prawdy dokonuje sie w ramach wzajemnego rozeznawania wielu
podmiotow. Geffré odwotuje sie przy tej okazji do stwierdzenia Jiirgena Habermasa,
ktéry uwaza, ze prawda jest rezultatem intersubiektywnego procesu konsensusu.
W procesie odkrywania prawdy chodzi wiec o stworzenie wzorca idealnej komunikacji,
wolnej od zametu we wspoélnocie, bedacej jednocze$nie sprzymierzencem
na poszczegollnych etapach intersubiektywnej argumentacji. Odnoszac te przestanki
do rozumienia wiary nalezy uzna¢, ze jej adekwatnym podmiotem jest Kosciét. Wiara
w swej istocie jest jedna, niepluralistyczna, ale skoro wyraza za posrednictwem
réznorakich $wiadectw i za pomoca jezyka, to mozemy moéwi¢ - w zaleznoSci

od historycznych kontekstéow w jakich jest wyznawana i przedstawiana - o jej

151 Por. Cl. Geffré, Le christianisme au risque..., dz. cyt., s. 87.

152 O tekscie chrzescijanstwa, jakim jest Pismo $w., teolog powinien zawsze méwi¢ w kategorii
Swiadectwa, w celu unikniecia sakralizowania litery tekstu $§wietego i sugestii, ze tekst ten jest
,chemicznie czystym” stowem, nalezacym do samego Boga. Swiadectwo Pismo $w. odsyta do petni
stowa Bozego, ktére objawia sie jako odkryte i jednocze$nie zastoniete - por. CL. Geffré, Le christianisme
comme religion de I’E'vangile, Paris 2012, s. 147.
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wieloksztattnej jednosci lub réznych sformutowaniach jej tres$cil>3. Sposobem na
pokonanie ewentualnego napiecia pomiedzy wymogiem jednosci a prawomocnym
pluralizmem interpretacyjnego poznania prawdy jest doSwiadczenie KoSciota
wyrazone consensus fidelium154,

Chrzescijanin powinien zrezygnowac¢ z wszelkich aspiracji do posiadania
prawdy absolutnej, poniewaz wierzy w Jezusa Chrystusa, absolutng, a zarazem
eschatologiczng Pelnie, ktéra w historii nigdy nie bedzie objawiona adekwatniel55.
Przytoczone sformutowanie sytuuje pojecie prawdy w porzadku antycypacji, a wiec
uczestniczenia w cze$ciowym poznawaniu petni prawdy, wspotistniejgcej z tajemnica
samego Boga (por. 1 Kor 13,12). Scala sie w niej grecko-hellenistyczna idea immanencji
tajemnicy Boga w $wiecie, ale zawsze w funkcji pytan oraz watpliwosci stawianych
przez cztowieka kazdej epoki historycznej156.

W ostatnich latach swego zycia, Geffré wielokrotnie wskazywat na potrzebe
budowania dialogu miedzyreligijnego, implikujacego szacunek i mito$¢ do kazdej
osoby. Trudnosci lezace u podstaw dialogu miedzyreligijnego sa od dawna te same:
kazdy z jego partneréw - nawet je$li respektuje przekonania drugiego - uzurpuje
sobie prawo do posiadania absolutnej prawdy. Wsréd dotychczasowych préb
teologicznej interpretacji relacji chrzescijanstwa do innych religii, mozna wyréznic¢
trzy zasadnicze ujecia: ekskluzywistyczne, inkluzywne oraz pluralistycznel57. Jedynie
ujecie inkluzywne zawiera w sobie dwa kluczowe aksjomaty: zbawienie mozna
osiggnac tylko w Jezusie Chrystusie (konstytutywny chrystocentryzm), a istniejgca
powszechna wola zbawcza Boga dotyczy kazdego bez wyjatku czlowieka
(inkluzywny pluralizm). Przywotane tezy wskazuja na istnienie autentycznego

poznania i dos$wiadczenia Boga poza ekonomig judaistyczno-chrzescijanska,

153 J. Dupuis, Chrzescijaristwo i religie, Krakéw 2003, s. 347.

154 0g6t wierzacych, majacych namaszczenie od Swietego (1] 2,20.27), nie moze zbtadzi¢ w wierze”
- KK 12. Waldenfels uwaza, ze podmiotowos¢ ludu Bozego taczy sie w sposdb istotny z zagadnieniem
jego wktadu do wiary i poznania wiary. Podkresla takze, ze w $wietle przywotanej soborowej
wypowiedzi, ,nieomylnos$¢ catego ludu Bozego «in credendo» objawia sie w zamys$le wiary (sensus
fidei) catego ludu Bozego, «ktéry jest wywotany i podtrzymywany przez Ducha prawdy», kiedy
poczawszy od biskupdw, az do ostatniego Swieckiego ujawnia swa powszechna zgodno$¢ (consensus)
w sprawach wiary i obyczajow. Tutaj na nowo ukazuje sie zwigzek pomiedzy sensus i consensus” -
por. H. Waldenfels, O Bogu..., dz. cyt., s. 468-469.

155 Por. Cl. Geffré, La singuliarité du christianisme a I'dge du pluralisme religieux, w: Penser la foi.
Recherches en théologie aujourd’hui. Mélanges offerts a Joseph Moingt, red. ]J. Doré et Chr. Theobald,
Paris 1993.

156 Por. Cl. Geffré, De Babel..., dz. cyt., s. 128.

157 Por. W. Salman, La théologie des religions de Claude Geffré, w: ,Théologiques” 17,2 (2009), s. 226.
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z zastrzezeniem, ze petnia tego poznania i doSwiadczenia dostepna jest w Jezusie
Chrystusie’®8. Ich celem jest podjecie prdéby pojednania konstytutywnego
chrystocentryzmu (jedynosci zbawienia dokonanego w Chrystusie) z inkluzywnym
pluralizmem (respektowaniem wyjatkowosci innych tradycji religijnych wraz
uznaniem tego, co w nich nieredukowalne, prawdziwe i $wiete). Inaczej rzecz
ujmujac chodzi o to, aby szczera afirmacja chrzescijanskiej tozsamosci w spotkaniu
(dialogu) =z przestaniami i wyznawcami innych religii nie prowadzita
do wykluczajacych stwierdzen, niejako a priori negujacych powszechng wole
zbawcza Boga, wyrazona w Jego niepowtarzalnym planie wobec kazdego cztowieka.
W takim rozumieniu prawda objawiona ze swej natury posiada relatywny
charakter. Relatywno$¢ te nalezy jednak kojarzyc¢ nie tyle z tym, co wzgledne, lecz
z kategorig relacyjnosci, Sswiadomego uwzglednienia w refleksji nad prawda
nieuchronnych odniesien i uwarunkowan religijnego poznanials°, Majgc na uwadze
laczenie o charakterze negatywnym pojecia relatywizmu z epoka modernizmu
zaznaczmy raz jeszcze, ze to, co relatywne nie jest przeciwienstwem tego,
co absolutne; prawda chrze$cijanska pozostaje w statej relacji do przekonan
(prawd) innych tradycji religijnych160.

Cl. Geffré, jako jeden z promotordw teologii pluralizmu religijnego twierdzi
z calym przekonaniem, Ze objawienie wyrazone proklamacjag stowa Bozego
w wydarzeniu Jezusa Chrystusa ma charakter definitywny i nieprzemijajacy.
Zaznacza jednak przy tym, ze do objawionego depozytu prawdy mamy dostep
wylacznie za posSrednictwem historii, i w tym znaczeniu jego petne poznanie jest
ograniczone. Dopiero w dniu ostatecznym bedziemy $wiadkami jednania
tajemniczej ztozono$ci poszczeg6lnych religii oraz odkrywania ich roli w jedynym

planie Bogalél,

158 [, S. Ledwon, Wyjqtkowy charakter chrzescijaristwa, w: Chrzescijaristwo a religie, red. tegoz i in.,
Lublin-Warszawa 1999, s. 82-83.

159 Por. W. Hryniewicz, Wprowadzenie..., dz. cyt., s. 17.

160 Por. Cl. Geffré, De Babel..., dz. cyt., s. 129.,La vérité n’existe pas en dehors du langage, et toujours
en référence a la perspective dans laquelle je la recois. Peut-étre y a-t-il des vérités absolues, mais
telles qu’elles sont appréhendées par I'homme, les vérités sont toujours relatives; je n’ose pas dire
qu’elles sont provisoires, mais comment leur expression ne serait-elle pas provisoire?” - Cl. Geffré,
Profession théologien, Paris 1999, s. 72.

161 Por. Cl. Geffré, De Babel..., dz. cyt., s. 130. Doprecyzowanie terminologii w kontekscie rozumienia
prawdy chrze$cijanskiej, postuluje takze papiez Franciszek. W liscie skierowanym do zdeklarowanego
ateisty E. Scalfariego, dziennikarza i bytego redaktora dziennika La Repubblica napisat: ,Nie méwitbym
jednak, nawet w przypadku osoby wierzacej, o prawdzie «absolutnej» w tym sensie, Ze absolutne jest
to, co oderwane, co nie ma zadnych zwigzkéw ani wiezi. Prawda natomiast, wedlug wiary
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Ambiwalentne ujecie prawdy teologicznej sprawia, ze nie jest ona wytgcznie
pojeciem abstrakcyjnym, ale nade wszystkim zbawczym. MozZemy ja wiec
weryfikowa¢ w zyciu. Nie chodzi tu bynajmniej o jaka$§ forme pragmatyzmu
chrzescijaniskiego lub o intelektualng zdolno$¢ relatywizowania kazdego
teologicznego orzeczenia. Predzej czy pdZniej postawy te doprowadzityby
interpretatora prawdy do sceptycyzmu. Chodzi raczej o umiejetno$¢ zawierzenia
objawionej prawdzie oraz o mozliwe najpeiniejsze jej odkrycie w historii $§wiata
i cztowieka; celem tego procesu jest takze taka recepcja chrzescijanskiego
przestania, ktéra przemienitaby ludzkie zycie w szczeScie i egzystencjalng

autentyczno$¢16z,

2.2. Hermeneutyczna koncepcja Bozego objawienia

Problematyka, ktéra byla przedmiotem dotychczasowego rozwazania,
uksztattowata bez watpienia teologiczna refleksje Cl. Geffré, poswiecong tajemnicy
objawienia. Osadza ja w koncepcji Bozej ekonomii zbawienia, opisanej w punkcie
drugim Konstytucji dogmatycznej o Objawieniu Bozym Dei Verbum (1965): ,Ten
plan objawienia urzeczywistnia sie przez czyny i stlowa wewnetrznie z soba
powigzane tak, Ze czyny dokonane przez Boga w historii zbawienia ilustruja
i umacniaja nauke oraz sprawy stowami wyrazone, stowa za$ obwieszczaja czyny
i odstaniaja tajemnice w nich zawarta. Najgtebsza zas prawda o Bogu i o zbawieniu
cztowieka jaSnieje nam przez to objawienie w osobie Chrystusa, ktory jest zarazem
posrednikiem i pelnig catego objawienia” (KO 2). Paryski teolog staje sie w ten

sposob rzecznikiem historiozbawczej koncepcji objawienial®3. Ujecie to - zauwaza

chrzescijanskiej, jest mito$¢ Boga do nas, ludzi, w Jezusie Chrystusie. A zatem prawda jest relacja!
Jednoczes$nie kazdy z nas pojmuje prawde i tak ja wyraza, wychodzac od siebie samego: od swojej
historii i kultury, od sytuacji, w ktdrej zyje, itd. Nie oznacza to, ze prawda jest zmienna i subiektywna,
przeciwnie. Jest ona dla nas dostepna zawsze jako nasza droga i zycie. [...] Innymi stowy, prawda, jako
Ze jest ostatecznie nieodtgczna od mitosci, wymaga pokory i otwarcia, by mozna byto jej szuka¢, przyjac
jaiwyrazi¢. Trzeba zatem doj$¢ do porozumienia co do terminologii i, by¢ moze - aby wyj$¢ poza ciasne
ramy opozycyjnych stanowisk - na nowo okresli¢ problem prawdy absolutnej” - Franciszek, Rozmowy
z niewierzqcym Eugenio Scalfari, Krakéw 2013, s. 32-33.

162 Por. Cl. Geffré, Profession..., dz. cyt., s. 116-117.

163 Ce passage a une conception personaliste, historique et christocentrique de la Révélation
constituait une véritable révolution par rapport a la conception extrinséciste et notionnelle qui avait
prévalu en théologie jusqu’a la veille du concile [Vatican II - przyp. autora]” - Cl. Geftré, La foi au risque
de l'interprétation. Entretien, ,Lumiere et Vie” 280 (2008), s. 9.
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M. Rusecki - jest zbiezne cze$ciowo z personalistyczng koncepcja objawienia,
w ktorej Bog ukazuje siebie w historii zbawienia jako Osoba i udziela sie
cztowiekowi przez taske, czego efektem jest osobowa bosko-ludzka wspdlnota
zycia. Historiozbawczy wymiar Bozego objawienia mocniej akcentuje element
soteriologiczny, realizujgcy sie w historii i przez historie. Celem zbawczego
dziatania Boga jest uczestnictwo cztowieka w Jego naturze. Chociaz historia
zbawienia wzajemnie przenika historie $wiecka i w jaki$ sposéb jg specyfikuje,
to z nig sie nie utozsamia oraz nie daje sie tez do niej zredukowac164,

Majac na wzgledzie ztozono$C pojecia objawienia, a takze ewolucje
ujmowania tej rzeczywisto$ci w dziejach refleksji o Bogu, teologia hermeneutyczna
definiuje objawienie jako automanifestacje Boga w sensowniej (logicznej) historii,
ktorej szczytem jest wydarzenie Jezusa Chrystusa, jedynego PoSrednika stworzenia
i dzieta zbawienia. Jest ono aktem Boga, ktéry objawia siebie zaréwno przez
wydarzenia, jak i przez stowa, ktére Go interpretujalés. W przytoczonej definicji
objawienia widoczne jest metodologiczne przejscie od teologii abstrakcyjno-
nominalnej (Sobor Watykanski I) do teologii historyczno-kontekstualnej (Sobor
Watykanski II); a takze od dogmatyki do teologii hermeneutycznejl6. Dynamika
objawiania sie Boga nawigzuje do omdowionej juz w innym miejscu koncepcji prawdy
biblijnej, ujmowanej kategorig ,stopniowego odkrywania”, ,zachodzacej etapami”
realizacji Bozej obietnicy. Historyczne dzieje, odczytywane jako konkretne Boze
dziatanie, stanowig zatem formalny przedmiot objawienia, bedacy nierozigcznie
wydarzeniem, stowem i sensem1¢7. Powyzsze teologiczne intuicje podejmuje rowniez
J. Richard (Uniwersytet Laval, Québec). Uwaza, ze fundamentem prezentowanej
hermeneutycznej koncepcji Objawienia jest uznanie historycznego wymiaru Bozego

przestania. Objawienie dokonato sie w historii, w niej sie nadal wypetnia i przez nig

164 M. Rusecki, Objawienie Boze, w: Leksykon teologii fundamentalnej, red. tegoz i in., Lublin-Krakow
2002, s. 860. Por. takze: M. Rusecki, Wiarygodnosé..., dz. cyt,, s. 63-64, 215-216.

165 Przytoczone sformutowanie objawienia, Cl. Geffré przejat od Bouillarda (1908-1981) - por.Cl. Geftré,
Esquisse d’une théologie de la Révélation, w: La Révélation, Bruxelles 19842, s. 179. Por. takze: B. Demers,
In memoriam Claude Geffié, O.P., w: ,Revue des sciences philosophiques et théologiques” 101 (2017), s. 5.
Koncepcje objawienia opartg na nauczaniu Soboru Watykanskiego II ttumaczy takze inny francuski teolog
- por. H. Bouillard, Le concept de Révélation de Vatican I a Vatican II, w: Révélation de Dieu et langage
des hommes, Paris 1972, s. 41-49.

166 On ne congoit plus la révélation comme un «corps de vérités doctrinales contenues dans I'Ecriture
et enseignées par 'Eglise». A Vatican II, la révélation est comprise comme «l’automanifestation de Dieu
dans I'histoire du salut, dont le Christ constitue le sommet»” - Cl. Geffré, Préface, w: Révélation de Dieu
et langage des hommes, Paris 1972, s. 8.

167 Por. Cl. Geffré, Esquisse..., dz. cyt., s. 180.
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jest istotowo naznaczone. Przekonanie to stanelo w opozycji do nauczania
obowigzujacego od czaso6w Soboru Trydenckiego, wedtug ktorego objawienie
polegato zasadniczo na przekazaniu cztowiekowi odwiecznych prawd (w tym
doktrynalnych), ktére powinien przyjaé, niezaleznie od historycznej sytuacjils,
Dla Richarda wiec, historyczna sytuacja - zgodnie z nauczaniem Vaticanum II - stata
sie integralnym elementem chrzes$cijaniskiego objawienia.

»Spodobato sie Bogu w swej dobroci i madros$ci objawi¢ siebie samego
i ujawni¢ nam tajemnice woli swojej, dzieki ktorej przez Chrystusa, Stowo Wcielone,
ludzie maja dostep do Ojca w Duchu Swietym i staja sie uczestnikami boskiej natury”
- czytamy dalej w soborowej Konstytucji dogmatycznej o Objawieniu Bozym (KO 2).
W Swietle tego stwierdzenia, objawienie przyjmuje ksztatt osobowego kontaktu
Boga z cztowiekiem, staje sie Zywa rozmowa, bosko-ludzkim dialogiem.
Kulminacyjnym momentem tej komunikacji jest tajemnica Jezusa Chrystusa, ktora
rekapituluje objawienie i pozwala je lepiej zrozumiec. Co wiecej, Chrystus objawia
Boga nie tylko przez swoje czyny, ale w catej swej Osobie. Jego Zycie manifestuje
Boga i jawi sie jako sakrament zbawienia. Analizujac ten projekt BoZego objawienia,
akcent nalezatoby bardziej potozy¢ na dynamice komunikowania sie Boga niz
na pasywnym przekazie zbioru prawd. Doktrynalny aspekt prawdy chrzescijanskiej
zostat podporzadkowany obecnosci i manifestacji Boga w Jezusie Chrystusie.
Poznanie sensu Bozego objawienia jest mozliwe jedynie w 1gcznos$ci z uznaniem
objawienia sie Boga w wydarzeniu Syna Bozego. Jezus Chrystus jest bowiem
jednoczes$nie sensem historii i jej wypetnieniem. Oryginalno$¢ chrzescijanskiego
objawienia polega wiec na tym, ze Bég daje cztowiekowi siebie, oczekujac jego
reakcji. W ludzkim wymiarze, odpowiedzia na BoZe dziatanie jest nie tyle
przylgniecie do takiej lub innej prawdy objawionej, ale akt zawierzenia wyrazajacy
dar catego cztowiekal®®. Nie moze wiec by¢ mowy o historycznej przemowie Boga,
nawigzujgcego z ludZmi stwdrczo-zbawczy dialog, bez zatoZzenia $wiadomego,
rozumnego i wolnego udziatu w tym dialogu. ZtoZone pojecie tej przemowy tworza
trzy elementy: przemawiajacy podmiot, adresat przemowy, tres¢ przemowy. Maja

one takze swoj czasowy i przestrzenny wymiar, co oznacza, Ze istnieje mozliwo$¢

168 Por. |. Richard, Le champ herméneutique de la révélation d’aprés Claude Geffré, w: ,Laval théologique
et philosophique” 46,1 (1990), s. 18.
169 Por. Cl. Geffré, Esquisse..., dz. cyt., s. 180.
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szukania i znalezienia do$wiadczalnych kryteridw, motywujacych cztowieka
do decyzji zawierzenia historycznej przemowie Boga”170.

Decyzje rozumnego i wolnego zawierzenia Bozej ekonomii w historii, Geffré
utozsamia z ,do$wiadczeniem wiary”171, W swej istocie, doswiadczenie to, jedna
aspekt transcendentny z subiektywnym, dazac do przezwyciezenia odwiecznego
dylematu w teologii, wyrazonego pytaniem o to, czyim dzietem jest objawienie: Boga
albo cztowiekal72. Idac tropem nauczania Konstytucji dogmatycznej o Objawieniu
Bozym Dei Verbum, teolog znad Sekwany rehabilituje ,ludzki pierwiastek”
w historycznym objawieniu, wskazujgc na takg celowo$¢ Bozych dziatan. Bég objawit
sie narodowi wybranemu w stowach i czynach po to, aby ,Izrael do§wiadczyt, jakie sg
drogi Boze w stosunku do ludzi, i aby dzieki przemawianiu Boga przez usta Prorokow
z biegiem czasu coraz gtebiej i jasniej je rozumiatl i coraz szerzej wérod narodow
budzit ich swiadomos¢” (KO 14).

Doswiadczenie Izraela - ,ludu rozumiejacego” i ,budzacego Swiadomos¢
u innych”, potwierdza ludzki wymiar objawienia, ktéry absolutnie nie umniejsza jego
transcendentnego charakterul’3. Teologia hermeneutyczna odpiera zarzuty
zwolennikéw modernizmu, ktoérzy w debacie nad transcendentnym lub immanentnym
charakterem objawienia 174, absolutyzowali autonomie ludzkiego rozumu, nazywajac

go pierwszym sanktuarium Boga w $wiecie. Moderni$ci przeciwstawiali sie wszelkiej

170 ], Cuda, Wiary godna..., dz. cyt, s. 36. W podobnym duchu pisze A. Napiérkowski, wedtug ktérego,
objawiajacy sie Bog odstania samego siebie, wychodzi z inicjatywa i nawigzuje kontakt z cztowiekiem.
Udzielajacy sie Bég stwarza cztowiekowi warunki dla wiary, aby mégt mu daé¢ odpowiedz. Dialog jest
poswiadczeniem przyjetego przez cztowieka Bozego objawienia - por. A. Napiérkowski, Jezus Chrystus
objawiony i objawiajqcy, Krakéw 2008, s. 31.

171 1...] w $wietle wspotczesnych okreslen teologii wtasciwym bowiem zrédtem refleksji teologicznej
jest wiara i doswiadczenie chrzescijanskie. Skoro Objawienie Boze nie jest «martwa literg», powstata
w wyniku zapisania «wytworzonych» przez Boga w umys$le konkretnego odbiorcy zdan
«objawionych», przekazywanych nastepnie w formie nienaruszalnego «depozytu» wiary (jak glosili
nastawieni intelektualistycznie teologowie w I pot. XX w.), ale aktualng, przezywana i doswiadczalng
przez wspotczesnych ludzi, to wasnie to Objawienie, odbierane i odczytywane z wiarg, stanowi
ostateczne i jedyne Zrdédito teologii” - L. Balter, Teologia, w: Leksykon teologii fundamentalnej,
red. M. Rusecki i in., Lublin-Krakéw 2002, s. 1231.

172 Por. Cl. Geffré, Esquisse..., dz. cyt., s. 181.

173 Si la révélation comme contenu est autre chose qu’'un savoir humain, cela veut dire aussi qu’elle
ne peut étre accueillie que par cette forme d’intelligence particuliére que nous appelons la foi. Et cette
derniére doit étre comprise elle-méme comme un don gratuit de Dieu et non comme une auto-
production de 'homme. C'est pourquoi, on doit parler de la révélation comme une catégorie
transcendantale, au sens ou elle qualifie I'intelligence de son propre contenu et donc la présuppose”
- Cl. Geffré, Pluralité des théologies et unité de la foi, w: Initiation a la pratique de la théologie, t.1, Paris
1982,s.130.

174 Filozoficzny immanentyzm jest skrajna forma empiryzmu, ktéry utrzymywat, ze rzeczywistos¢
nie ma obiektywnego bytu, a za jedyne Zrédio poznania $wiata nalezy przyjmowac przezycia -
por. W. Kopalinski, Stownik wyrazéw obcych i zwrotéw obcojezycznych, Warszawa 1994, s. 224.
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idei prawdy pochodzacej niejako ,z zewnatrz”, natozonej przez taki lub inny
autorytet. Historiozbawcza koncepcja objawienia czyni zado$¢ tym obiekcjom,
wskazujac na subiektywno-egzystencjalny aspekt udzielania sie Boga ludziom?7>.

Sens objawiajagcego dzialania Boga w historii wypetnia sie prawdziwie
i ostatecznie tylko w ludzkiej $wiadomosci, ktéra go formutuje dzieki wierze
i rozumowi. Ten fakt nie przekresla obiektywnego i ,zewnetrznego” charakteru
Bozego objawienia. Przeciwnie, dziatanie Boga w dziejach ujete w hermeneutycznym
paradygmacie 1aczy w sobie owe dwa sktadowe aspekty: transcendentny (Bozy)
iimmanentny (ludzki). Objawienie realizuje sie zatem we wzajemnej korelacji Bozego
dziatania w historii i ludzkiej reakcji na nie, we wspétzaleznosci pytania cztowieka
o prawde (sens istnienia) i odpowiedzi udzielanej przez Bogal7¢. WzajemnoS¢ ta,
Geffré podsumowuje nastepujaco: z jednej strony istotowg czes$cig zaistnienia Bozego
objawienia - dialogicznego spotkania Boga i cztowieka - jest zrozumienie, jakie
cztowiek posiada w danym momencie historycznym; z drugiej za$, na co szczeg6lnie
wskazuja dokumenty Soboru Watykanskiego I, transcendentna interwencja Boga
w $wiecie, ktdérej nie mozna oddzieli¢ od dopetniajgcego jej sens - wiarg i rozumem -
wspétdziatania oséb, beneficjentow i Swiadkéw objawienial??.

Z antropologiczno-historycznych uwarunkowan objawienia wyrasta
szczegOlna rola i znaczenie stowa Bozego, ktore w dziejach zbawienia przyjeto
rowniez posta¢ pisma - Biblii. Pismo to, bedac $wiadectwem ingerencji Boga
w historyczne wydarzenia, ktorych adresatem stat sie konkretny narod, jest jednak
do tego stopnia stowem ludzkim, ze wyodrebnienie z niego stowa samego Boga

mozliwe jest zasadniczo dzieki wierzel7s.

2.3. Pismo Swiete - stowo Boga i czlowieka

Wspoélne catemu chrzescijanstwu jest przekonanie, ze zbawczy plan Boga

w pierwotnej i zobowigzujacej dla nas formie odczytujemy w zbiorze tekstow

okre$lanym jako Pismo $w. Dlatego chrzescijanin nie moze zy¢ bez odniesienia

175 Por. ]. Richard, Le champ herméneutique..., dz. cyt,, s. 19.

176 Por. tamze, s. 20.

177 Por. Cl. Geffré, La révélation hier et aujourd’hui. De I'Ecriture a la prédication ou les actualisations
de la Parole de Dieu, w: Révélation de Dieu et langage des hommes, Paris 1972, s. 100.

178 Por. Cl. Geffré, Esquisse d’une théologie de la Révélation, w: La Révélation, Bruxelles 19842, s. 181.
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do $wietego i fundamentalnego tekstu, poniewaz w nim objawia sie stowo Bogal”®.
Wolfgang Beinert, niemiecki dogmatyk twierdzi, ze Pismo $w. uznane za stowo Boze,
stanowi dla wiary najwazniejsze Zrédio poznania i jest miarg dla wszystkich innych
instancji $wiadczacych o wierze (Tradycji, oficjalnego nauczania Kos$ciota i zmystu
wiary wierzacych); przyjete w formie swiadectwa jest réwniez norma normans non
normata dla chrze$cijanskiego poznania wiary!®, Juz zaréwno Zydzi w Starym
Testamencie, jak i chrzescijanie pierwszych wiekéw wyprowadzali z tekstéw Pisma
$w. normy wiary i wskazania dla zycia wspdlnotowego181.

W teologicznych dyskusjach nad ksztattowaniem sie tekstu Pisma s$w.,
szczegblne miejsce poswiecono takim ztozonym zagadnieniom, jak Boze
natchnienie, nieomylno$¢ czy tez bezbtednos$¢. Chociaz zar6wno przedstawiciele
narodu wybranego, jak i wyznawcy Chrystusa uwazali Boga za prawdziwego autora
Biblii, to raz po raz teolodzy stawiali pytanie o role i udziat cztowieka w ksztattowaniu
sie poszczegdlnych ksigg kanonicznych. Prébe odpowiedzi na nie znajdujemy
w refleksji m.in. §w. Hieronima, Pierre’a Lombarda, Alberta Wielkiego, $w. Tomasza
z Akwinu oraz Martina Luthra. Z punktu widzenia teologii hermeneutyczne;j,
szczeg6lnego znaczenia nabraty orzeczenia uczestnikéw Vaticanum I1. W Konstytucji
dogmatycznej o Objawieniu Bozym Dei Verbum wyrazono przekonanie,
ze ,do sporzadzenia Ksigg Swietych wybral Bdg ludzi, ktéorymi jako uzywajgcymi
wiasnych zdolnosci i sit postuzyt sie, aby przy Jego dziataniu w nich i przez nich, jako
prawdziwi autorowie przekazali na piSmie wszystko i tylko to, co On chciat”182. Ponadto
Konstytucja soborowa wyjasnia, ze stowa Boze wyrazone jezykami ludzi upodobnity
sie do mowy ludzkiej183.

W  powyzszych stwierdzeniach widoczne jest wyrazne nawigzanie
do historiozbawczej koncepcji objawiania sie Boga w procesie bosko-ludzkiego dialogu,

ktorej jednym z promotorow jest Cl. Geffré. Uwzgledniajgc przy analizie tej koncepcji

179 Por. Cl. Geffré, La théologie comprise comme herméneutique, Institut Catholique de Paris [maszynopis],
Paris 1982, s. 9.

180 Por. W. Beinert, Teologiczna teoria poznania, Krakéw 1998, s. 165.

181 C, Focant, Ecriture Sainte, w: Dictionnaire critique de théologie, red.].Y. Lacoste, Paris 20073, s. 443.
182 KO 11. ,W ujeciu katolickim cate Pismo Swiete (i wszystkie jego czesci, jakkolwiek bytaby ich tres¢)
jest jednoczes$nie dzietem Boga i cztowieka - ma charakter bosko-ludzki; nature zjednoczenia tych dwéch
autoréw najpetniej ilustruje analogia do wecielenia Stowa - jak Bég stat sie cztowiekiem w Chrystusie
Jezusie, tak stowo Boga przyjeto ludzka posta¢ w stowach Pisma (Hbr 11,1-2; KO 13; por. Alonso-
Schokel)” - S. Szymik, Natchnienie Pisma §Wi¢teg0, w: EK t. 13, kol. 799.

183 Por. KO 13.
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zatozenia hermeneutycznego paradygmatu teologii, nie mozna poming¢ istotnych
elementow teorii interpretacji postulowanych przez Ricoeura. Wedtug niego,
szczegOlnego znaczenia dla wtaSciwego zrozumienia danego tekstu nabierajg takie
pojecia jak znaczenie, posrednictwo, Swiat tekstu, scalenie jego rozumienia
i wyjasnienia (czyli elementarne sktadniki interpretacji), a takze przyswojenie
tekstu, celem zrozumienia siebie, w tym wtasnej egzystencji. Uwzglednienie
wyliczonych elementéw hermeneutycznej operacji nabierajg wyjatkowej roli
w procesie interpretacji Pisma $w. Punktem wyjscia dla naszych rozwazan jest
przekonanie Cl. Geffré, wedtug ktérego objawienie jest jednoczes$nie stowem Boga
i Pismem $w.184, Nie bez znaczenia dla tego utoZsamienia pozostaje funkcja
historycznego dystansu, dzielgcego akt pierwotnej obiektywizacji Stowa Bozego
dostepnego w PiSmie Swietym (interpretacja) od aktu samego Stowa (ingerencja
Boga w historycznym wydarzeniu), pojmowanego w kategorii zawsze aktualnego
daru. Dodajmy, Ze aktualizacja sensu Stowa Boga i jego zbawczego planu jest
niemozliwa  bez  aktu  hermeneutycznego  rozumienia, = dokonanego
w konkretnym momencie historii, zas refleksja na temat znaczenia Stowa Boga staje
sie bezuzyteczna zar6wno bez odniesienia go do rozumienia prawdy w sensie
biblijnym, jak i bez uwzglednienia jezykow, w ktorych Pismo $w. byto spisane.
Zgodnie z tym, co juz powiedziano, w jezyku greckim pojecie prawdy wyraza
sie terminem aletheia, ktory oznacza idee dynamicznego odstaniania rzeczywistosci
albo ,rzucania $wiatta na to, co dotad byto zakryte”185. B6g w akcie objawiania sie
cztowiekowi odstania swe zamiary za posSrednictwem konkretnego wydarzenia,
ktére przyjmuje postac¢ stowa. Inaczej mowiac, wydarzenie i stowo wspottworza
Boze objawienie. Tak wiec objawiajacy sie Bog nie pisze ksiegi, lecz historie. Dlatego
Stowo Boga mozna interpretowa¢ w dwojakim znaczeniu: albo jako akt przemowy
w danym wydarzeniu Boga, ktére przyjete z wiarg staje sie wydarzeniem zbawczym,
albo jako stowo prorockie o tym wydarzeniu (w ciggu lat spisane). Idgc tym $Sladem,
niejako uprzedzajgco, mozna stwierdzi¢, Ze w wydarzeniu Jezusa Chrystusa
dochodzi do wyjatkowej fuzji: akt Bozego objawienia wraz ze swojg zawartos$cia
tworzy jedna cato$¢. Przez zawarto$¢ objawienia w tym wypadku rozumiemy

jednocze$nie wewnetrzne zycie Boga odkrywane w historii zbawienia oraz osobe

184 Por. Cl. Geffré, Esquisse..., dz. cyt., s. 181.
185 Por. C. Focant, Ecriture..., dz. cyt., s. 446.
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Jezusa, cztowieka, ktory jest wcieleniem Bozego stowal8. W mysleniu Geffré
widoczny jest wiec zabieg demistyfikacji antropomorficznego ujmowania stowa
Boga. Czytajac Biblie, odkrywamy w niej wytacznie stowa ludzkie. Fakt ten wskazuje
na antropologiczne uwarunkowanie Bozego objawienia. Jego adresat nie ma
dostepu do ,czystego chemicznie”187 stowa Boga, ktére ,spadioby bezposrednio
z nieba”188, Wyjasnienia problematyki rozumienia tego ,podwoéjnego autorstwa”
tekstow Pisma $w. i interpretacji natchnienia Bozego (por. 2 Tm 3,16) podejmuja sie
niektérzy teolodzy. Przykladowo, Cuda powotuje sie w tym Kkontekscie
na ,oryginalnos$¢ antropologicznej funkcji tekstow natchnionych w religii judeo-
chrzescijanskiej”189, Wyjasnia ja nastepujaco: ,Rozumienie prawdy (tozsamosci)
ludzkiego zycia, umozliwione dzieki historycznej przemowie Boga, jest réwniez
uwarunkowane rozumieniem natchnionych tekstéw. To rozumienie powinno
uwzgledni¢ tworcza ingerencje redaktorow, ktérzy w oOwczesnym kontekscie
kulturowym wyrazili natchnione tresci okreslonymi formami literackimi (KO 11).
Formalna wielo$¢ i r6znos$¢ tekstow Pisma $w., zredagowanych przez réznych ludzi
oddalonych czasem i przestrzenig, prowadzi do wniosku, Ze w imie «realizmu»
i «obiektywnoS$ci» rozumienia nalezy poprzestac na ich czeSciowych wyjasnieniach,
rezygnujac z wiary w mozliwo$S¢ catoSciowego zrozumienia tych tekstow.
W problematyce natchnienia Pisma $w. pojawia sie problem jednego Autora
ztozonej wieloSci i rdéznosci objawionych ksiag, z czego wynika mozliwos¢
i konieczno$¢ mdéwienia o treSciowej (sensownej) «jednosci catej Biblii» (KO 12)"190,

Idac w $lad za protestanckim teologiem Wolfhartem Pannenbergiem (1928-
2014), teologia hermeneutyczna wskazuje na posSredni charakter objawienia.
Charakter ten, mozna bytoby opisa¢ dos$¢ zwiezZle: nie ma bezposredniego objawienia
Boga w sensie stéw wypowiedzianych przez Niego lub teofanii, ktére bytyby
bezposrednim ukazaniem Bogal®l. Pismo $w. jest raczej $wiadectwem o Bogu
dziatajacym w historycznych wydarzeniach, a opisujgce je stowa staja sie no$nikami

sensu. Jednak aktualizacja tego sensu (jest nim Bozy plan zbawienia) i jego peine

186 Por., Cl. Geffré, Esquisse..., dz. cyt, s. 182.

187 1In’y a pas de message chrétien chimiquement pur qui ne soit déja «traduit» dans une culture”- Cl. Geffré,
Le christianisme au risque..., dz. cyt,, s. 221. Por. tenze, Chrzescijaristwo wobec..., dz. cyt,, s. 605.

188 Por, Cl. Geffré, Esquisse..., dz. cyt, s. 182.

189 Por. . Cuda, Wiary godna..., dz. cyt,, s. 50.

190 Tamze, s. 50.

191 Por. Cl. Geffré, La révélation hier..., dz. cyt., s. 100-101.
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odkrycie dokonuje sie wytacznie w swiadomos$ci Ludu Bozego. W zwigzku z tym,
integralng cze$cig historycznego objawienia jest jego interioryzacja w ludzkiej
Swiadomosci: oddzielenie obiektywnego aspektu Boga przemawiajgcego w historii
od wypelnienia go w wierze Ludu BoZego staje sie niemozliwel92,

Dlatego tez, objawienie nie jest efektem jakiego$ dziatania ,z goéry” lub
przekazem wiedzy (madrosci) ustanowionej raz na zawszel?3, Wyraza dziatanie
Boga w historii oraz do$wiadczenie konkretnych oséb, ktérzy temu dziataniu
zawierzyli. Dziatanie Boga i jego ludzka recepcja tworza jedna cato$¢, a ich
aktualizacja dokonuje sie w procesie interpretacji rozpietej na osi czasu. Objawienie
przestaje by¢ postrzegane w Kkategorii obiektywnego zbioru prawd, ktoére
wystarczytoby sobie przyswoi¢, aby pozna¢ sens stowa Bozego. Staje sie raczej
Swiadectwem, ktore odsyta do historycznych wydarzen interpretowanych
w wierzel%4, Interpretator Pisma $w. nie jest w stanie rozszyfrowac¢ sensu stowa
Boga inaczej, jak tylko w Swietle Swiadectwa narodu izraelskiego i pierwszych
chrzeScijan na temat wydarzen historii zbawienia, przezywanych w wierze,
a wyrazajacych kolejne etapy Bozego objawienia. Uznanie roli $wiadectwa
w odkrywaniu sensu Stowa BozZego oznacza zgode na hermeneutyczng operacje
polegajaca na interpretowaniu interpretacjil?>. Potwierdzenie tej konstatacji
znajdujemy w dokumencie Papieskiej Komisji Biblijnej, poSwieconemu interpretacji
Pisma $w. Jego autorzy zwracajag uwage, ze ,Biblia jest [...] od pierwszych jej
rozdziatbw sama pewng interpretacja. Teksty biblijne zostaty przejete przez
wspolnoty Starego Przymierza, a w czasach apostolskich staty sie wyrazem zywej
wiary wyznawcow Chrystusa. To wtasnie wedlug interpretacji wspolnot
chrzescijanskich i w zywej tacznosci z nimi, ksiegi te zostaty uznane za Pismo $w.

[...]- W trakcie formowania sie catej Biblii, ksiegi, ktére wchodza w jej sktad,

192 Por. tamze.

193 Geffré uwaza, ze wspdtczesna teologia nie moze juz dalej akceptowa¢ wyimaginowanej koncepcji
objawienia, rozumianego jako wiedze catkowicie ukonstytuowana, w ktdrej autor natchniony bytby
czysto pasywnym posrednikiem dziatajacym pod dyktando Boga - por. Cl. Geffré, La théologie
comprise..., dz. cyt., s. 9.

194 H. Waldenfels, analizujac odniesienie Pisma $w. do KoSciota pisze: ,Gdy idzie o relacje pomiedzy
boskim a ludzkim autorstwem, nalezy powiedzie¢: Bog jest autorem Pisma w przedstawionym sensie,
jednakze tego rodzaju autorstwo Boze rdzni sie zasadniczo od sposobu, w jaki cztowiek jest autorem.
Pierwsze jest warunkiem drugiego, nie za$ konkurentem. Wola Boza, ktéra data poczatek Kosciotowi
pragnie, aby ludzie od pierwszej chwili wierzyli i obiektywizowali swoja wiare. Pismo $wiete jest
czescia spotecznego uzasadnienia wspoélnoty wiary” - H. Waldenfels, O Bogu..., dz. cyt,, s. 433.

195 Por. Cl. Geffré, Esquisse..., dz. cyt., s. 183.
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w znacznej mierze zostaty na nowo przepracowane i zinterpretowane po to, by mogty
by¢ czytane w nowych, dotad nieznanych okoliczno$ciach”1%,

Z tego, co zostato dotychczas powiedziane wynika, ze fenomen $wiadectwa
polega na przywotaniu stowem wydarzenia, ktére miato miejsce. Zabieg ten nigdy
jednak nie odda sensu tego wydarzenia w stanie czystym, lecz nada mu raczej nowg
egzystencje. Analogicznie rzecz ma sie z Pismem $wietym: pierwotne $wiadectwo
Apostotoéw, a potem Ludu BoZego przynaleza na sposob trwaty do ludzkiej historii
i otwierajg w niej ciggle nowe mozliwosci aktualizacji, zar6wno w porzadku stowa,
jak i dziatanial®’. Bosko-ludzki dialog trwa zatem nadal i w swoim historycznym
wymiarze wymaga biezgcej interpretacjil®s.

Przyjety przez Cl. Geffré sposdb pojmowania Pisma $w. osadzony jest
w filozoficznej hermeneutyce tekstow rozwijanej przez P. Ricoeural??. Wyprowadza
z niej nowe rozumienie strukturalnych Zrodet teologii chrzescijanskiej, a takze wnioski
dla gtebszego rozumienia objawienia Bozego i ryzyka neofundamentalistycznej lektury

Pisma $w. Hermeneutyka ta ponadto staje sie istotna dla rozwazan paryskiego teologa,

196 Papieska Komisja Biblijna, Interpretacja..., dz. cyt., s. 78-79.

197 Por. Cl. Geffré, Esquisse..., dz. cyt., s. 183-184.

198 Por. J. Cuda, Wiary godna..., dz. cyt, s. 53.,,Fundamentalnym zadaniem hermeneutyki jest ustawiczna
budowa komunikatywnego mostu tgczacego kulturowy kontekst, w ktérym stowo «zamieszkato»,
z ciggle zmieniajgcymi sie kontekstami historycznej drogi” - Papieska Komisja Biblijna, Interpretacja...,
dz. cyt, s. 53-54. Autorzy tego dokumentu wskazujg na pare waznych zasad:

1. Interpretacja Biblii powinna zawsze posiada¢ cechy dzialania twoérczego, kreatywnego,
aby wychodzi¢ naprzeciw nowym problemom, przy ktérych rozwigzywaniu Pismo $w. powinno by¢
brane za punkt wyjscia;

2. Interpretacja tekstdw biblijnych zawsze powinna miec¢ charakter pluralistyczny, a cato$¢ sensu ma
zawsze charakter symfonii gtosow;

3. Dialog z Pismem $w. jako taki, czyli zaktadajacy wiare wtasng oraz wiare minionych pokolen, wigze
sie w sposéb konieczny z zaproszeniem do rozmowy wspétczesnego cztowieka, celem zachowania
ciggtosci interpretaciji, ale takze uchwycenia réznic; wniosek stad jest taki, Ze interpretacja Pisma $w.
prowadzi do koniecznych weryfikacji i dokonywania wyboréw. W trosce o rozwoj nauki, a zarazem
przy zachowaniu ciggtosci interpretacyjnej, operacja hermeneutyczna nie wigze sie niewolniczo
z wczesniejszymi tradycjami interpretacyjnymi - por. tamze, s. 79-80.

199 Je pense évidemment a la philisophie herméneutique de Paul Ricoeur qui renonse a la transparence
du sujet a lui-méme et qui estime qu'il n’est pas de compréhension de soi qui ne soit médiatisée par des
signes, des symboles et des textes. Sa philosphie herméneutique comme dialectique de la compréhension
et de I'explication intéresse tout particulieremet le théologien dans la mesure ou elle prend ses distances
a la fois vis-a-vis de I'illusion positiviste d'une objectivité textuelle et vis-a-vis de l'illusion romantique
d’'une congénialité entre le lecteur d’aujourd’hui et 'auteur des textes du passé. «Se comprendre, c’est
de comprendre devant le texte et recevoir de lui les conditions d'un soi autre que le moi qui vient
a la lecture»” - CL. Geffré, De I'herméneutique des textes a I'herméneutique biblique, w: Naissance
de la méthode critique. Colloque du centenaire de I’Ecole biblique et archéologique francaise de Jérusalem,
Paris 1992, s. 280.
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poniewaz dystansuje sie do pozytywistycznych iluzji obiektywizacji tekstu oraz
romantycznej fuzji wspotczesnego czytelnika z autorem tekstu z przeszto$ciz00.

Rozwdj historyczno-krytycznych metod interpretacji Biblii przyczynit sie
do analizy Pisma $w. oraz wewnetrznej dynamiki jego Swiadectwa z uwzglednieniem
gatunkéw literackich, ktore je tworza: narracji, tekstow madros$ciowych, prawnych,
opisowych, hymnicznych i poetyckich. S3g one $ciS§le powigzane z pierwotnym
doswiadczeniem wiary Izraela. W takim kluczu wtasnie - pomiedzy tymi formami
przekazu biblijnego a czytelnikiem - wytania sie ,$wiat tekstu”201, Traktujgc z powaga
nowe interpretacje problematyki inspiracji (natchnienia) Pisma $w., Kktére
dostrzegaty twoércza wspotprace ludzkiego autora z boskim Autorem natchnionych
tekstéw, Cl Geffré utozsamia ,Swiat tekstu” ze ,Swiatem biblijnym”. Biblia jest
objawiona, poniewaz ujeta cato$ciowo w sferze tekstowej objawia ,swoj Swiat”,
a zarazem ukazuje w nowym ksztatcie rzeczywistoSc¢ jej wspétczesnego czytelnika.
Skoro w tym dynamicznym procesie, lektura Biblii stwarza ,nowe bycie”, to tym
samym odkrywanie jej sensu prowadzi do nowej egzystencji, ktora jest wiara. Aktowi
zawierzenia z kolei towarzyszy wola czynienia nowego $wiata202. Tak wiec, Biblia
nie jest wylacznie manifestacja ,nowego $wiata” (komunikatorem tresci
objawionych), ale nade wszystko ksztattowaniem ,nowego cztowieka”, ktory dzieki
otwarto$ci na Swiat jej tekstu, odkrywa w sobie nieustannie nowe mozliwoSci
egzystencji203,

Przyjecie zatozen hermeneutyki tekstowej winno prowadzi¢ takze
do respektowania rownowagi relacji ,stowo-pismo”204, Niestety, zaburzyta ja mysl
protestancka, ktora akcentujac teologie stowa Bozego, zaniedbala pierwotny
kontekst hermeneutyczny teologii chrzescijaniskiej. Zauwazmy, ze Jezus nie pisat
tekstu, ale komentowat i wyjasniat pisma Starego Testamentu. Interpretowat teksty,

ktére historycznie go poprzedzity, a po swojej $mierci i zmartwychwstaniu sam stat

200 C1. Geftré, Croire et interpréter..., dz. cyt,, s. 23.

201 Por. Cl. Geffré, De ’'herméneutique des textes..., dz. cyt., s. 280.

20z Konfrontacja czytelnika z tekstem zawsze prowadzi do odkrycia nowego horyzontu albo nowego
sformutowania ,zawarto$ci tekstu”, odkrywanego w funkcji interpretujacego rozumienia i jego
historycznego do$wiadczenia. Przejete od Gadamera pojecie ,fuzji horyzontéw”, oznacza tworcza
inwencje zaré6wno na poziomie rozumienia, jak i odkrywania sensu danego tekstu - por. W. Salman,
Conséquences du tournant herméneutique de Claude Geffré, w: ,Transversalités” 113 (2010), s. 139.
203 Por. Cl. Geffré, Croire et interpréter..., dz. cyt., s. 25.

204 Por. Cl. Geffré, De I'herméneutique des textes..., dz.cyt., s. 281-282. Por. takze: Cl. Geffré, Croire
et interpréter..., dz. cyt., s. 25-27.
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sie uprzywilejowanym przedmiotem interpretacji pierwotnej wspolnoty
chrzescijanskiej. Nie mozemy wiec ulega¢ pokusie traktowania stow pierwszych
Swiadkow osoby i dzieta Jezusa Chrystusa w kategorii bezpoSredniego echa stowa
samego Boga. Jest ono jedynie posrednio dostepne w tekstach, poprzez Pismo $w.,
ktére samo w sobie jest interpretacja. Czym jest w efekcie Biblia, jesli
nie interpretacja S$wiadectw ztozonych wyzwalajgcym wydarzeniom Boga,
niezalenie od tego, czy dotycza wyjsScia z niewoli egipskiej albo Zmartwychwstania?
To witasnie Pismo $w., uwaza Geffré, najlepiej ukazuje dystans pomiedzy czystym
wydarzeniem w jego faktycznos$ci a Swiadectwem, ktére ono wzbudzito. Wydarzenie,
ktére miato miejsce, stalo sie przede wszystkim wydarzeniem stowa,
a zatem wydarzeniem podlegajacym interpretacji20s.

Zainicjowane wydarzeniem zbawczym Jezusa Chrystusa $wiadectwo
pierwszych uczniéw - przezywane w $wietle wiary - stato sie z ustnego przekazu
Pismem $w. i na trwale przynalezy do wspolnoty wierzacych kazdej epoki, stwarzaja
niewypowiedziane jeszcze mozliwosci, zarowno w porzadku prawdy (sensu),
jak rowniez chrze$cijanskiego praxis (dzialania). Interpretacyjna interakcjao
charakterze kotowym, zachodzaca pomiedzy objawionym w wydarzeniach
zbawczych stowem a Pismem $w. - kontynuowana i nieprzerwana w historii - jest

warunkiem rozwoju i trwania procesu, ktory w Kosciele nazywamy tradycjg20¢.

2.4. Tradycja w hermeneutycznym paradygmacie

Ujecie Pisma $w. kategorig Swiadectwa, wpisanego w hermeneutyczny krag
wzajemnego oddziatywania Stowa Boga i interpretujacego doswiadczenia wiary
Ludu BoZego, winno prowadzi¢ teologdw nie tylko do weryfikacji odniesient pomiedzy
objawieniem Bozym, Pismem S$wietym i tradycja, ale takze do doprecyzowania
ztozonej definicji tradycji207. Uwzgledniajac zakres tematyczny niniejszych rozwazan,

odniesiemy sie tylko do wybranych aspektéw tej problematyki.

205 Por. Cl. Geffré, De I’'herméneutique des textes..., dz. cyt., s. 281-282.

206 Por. Cl. Geffré, Croire et interpréter..., dz. cyt., s. 27.

207 Por. ].D. Szczurek, Pojecie tradycji w teologii, w: Tradycja w Kosciele. Materiaty z sympozjum
zorganizowanego przez Papieskq Akademie Teologiczng, Polskie Towarzystwo Teologiczne, Instytut
Teologiczny Ksiezy Misjonarzy w Krakowie, red. T. Dzidek i in., Krakéw 1994, s. 83-100.
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W sensie antropologicznym tradycja jest przejawem historycznego
charakteru zycia. W przekonaniu Zdzistawa Kijasa dotyczy ona zaréwno
samo$wiadomosci, jak i samorealizacji cztowieka?%8, Pogtebienie samo$wiadomosci
cztowieka dokonuje sie m.in. w ramach historii, kultury, jezyka i relacji spotecznych;
nie bez znaczenia w tym wzgledzie pozostaje rowniez religia. Dookreslona w ten
sposéb tradycja jest pojeciem Sciste hermeneutycznym. Wspétistniejac z pojeciem
»,wspomnienie” oznacza bowiem proces przekazu (tradere - przekazywa¢, traditio -
przekazywanie), w ktorym chodzi ostatecznie nie tyle o transmisje, lecz o zrozumienie
i poznanie, a wiec o nadanie w jakim$ stopniu biegu przysztosci. To podwdjne
ukierunkowanie tradycji - na przesztos$¢ i przyszto$¢ - nabiera znaczenia roéwniez
w odniesieniu do rozumienia tradycji w ujeciu chrzescijanskim?299. Osadza ponadto
refleksje teologiczng w ,zywiole czasu”, poniewaz w rzeczywisto$ci przysztos¢
nie moze istnie¢ bez tradycji, a sama tradycja umiera, gdy przestaje by¢ potrzebna.
Postrzega sie ja wtedy jako bezuzyteczng pamigtke nieodwracalnie utraconej
przesziosci210,

Wspdtistnienie przesztosci i przysztosci jest wyraznie dostrzegalne w przekazie
biblijnym. Tradycje w tym kontekscie nalezatoby ujg¢ jako wewnetrzny element Pisma
Sw. Przyktadowo, tresci odkrywane w Starym Testamencie sg niczym innym,
jak (re)aktualizacja pierwotnego doswiadczenia bosko-ludzkiego przymierza,
ukazaniem nowych form zawierzenia narodu wybranego Bogu, ktory przynosi mu
wybawienie. W takim sensie objawienie staje sie tradycja?!l. Rozwijajac te
problematyke, Cl. Geffré zastanawia sie nad sposobem dotarcia do samej istoty
objawienia, jego jadra, ktorym bezsprzecznie jest poczatkowa inicjatywa samego
Boga. Jako przyktad przywotuje powotanie Abrahama (por.Rdz 17,1-27), ktére lezy
u poczatkdéw historii zbawienia. Do szczeg6téw dotyczacych decyzji Abrahama
mozna mie¢ dostep wylacznie dzieki przekazywanym z pokolenia na pokolenia
aktom zawierzenia Izraela. Nawet jesli utozenie kanonu ksigg Starego Testamentu
pozbawione jest chronologii, to Biblia pozostaje dzietem interpretujacej tradycji

Izraela. Ukazany w Ksiedze Rodzaju obraz stworczego aktu Boga jest swoistego

208 Por. Z.J. Kijas, Tradycja, w: Leksykon teologii fundamentalnej, red. M. Rusecki i in., Lublin-Krakéw
2002, s.1259.

209 Por. tamze.

210 Por. R.J. WoZniak, Przysztos¢..., dz. cyt., s. 70-71.

211 Por. Cl. Geffré, Esquisse..., dz. cyt., s. 184.
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rodzaju projekcjg narodu wybranego na temat poczatku historii Swiata. U jej Zrodet
lezy pogtebiona samos$wiadomo$¢ Izraela, bedaca efektem ciggle nowego
doswiadczenia obecnosci Boga - Zbawiciela. Dlatego o tradycji mozna powiedzie¢
jeszcze wiecej: bedgc wewnetrznym elementem Bozego objawienia, réwniez
je konstytuuje2!?, Wyraza zaréwno sposOb, w jaki naréd wybrany stuchat,
przekazywat i interpretowatl interwencje Boga w historii na rzecz cztowieka?13,
Podobnie rzecz ma sie z postawg pierwotnej wspdlnoty chrzescijanskiej, ktora
podobnie doswiadczyta wydarzenia Jezusa Chrystusa, stuchata Jego stéw,
interpretowata je i przekazywata innym. Dzieki tym aktom, BoZe objawienie
pozostaje nadal zywym wydarzeniem, a my po dzi§ dzien korzystamy z dostepu
do jego istoty i treSci, wtasnie dzieki recepcji - zawierzeniu - pierwszych swiadkéw
stow i czynow Jezusa Chrystusa. Warto wiec podkresli¢, Ze pierwotna wspolnota
chrzescijaniska nie tylko otrzymata w darze prawde o Bogu, ktory objawit sie
w Jezusie Chrystusie, ale natychmiastowo stata sie jej nosnikiem, a wydarzenie
automanifestacji Boga przybrato ksztatt tradycji objawienia. Co za tym idzie,
pierwszg strukturg, z ktorg zetkneta sie wspdélnota pierwotna nie byto Pismo $w.,
ale przekaz o wydarzeniu zbawczym. Czyz juz wtedy nie ksztaltowata sie pierwsza,
jakze biblijna definicja KoSciota? Bez watpienia kazdy przekaz prawdy o objawianiu
sie Boga ludziom podporzadkowany jest pierwotnej tradycji wydarzenia Jezusa
Chrystusa. Na tym polega wtasnie zywy przekaz wiary, w ramach ktorego pierwotne
doswiadczenie wiary udzielane jest innym, za poSrednictwem $wiadectwa tej samej
Ewangelii. Istotg tradycji biblijnej pozostanie wiec zawsze akt objawiajgcego sie
Boga oraz akt zawierzenia cztowieka, ktory przejmuje role Swiadka Bozej
dziatalno$ci. W sercu $wiadectwa, prawda wyrazona w Bozym stowie nabiera
charakteru normatywnego i daje sie pozna¢ poprzez akt zawierzenia i zycie wedtug

wiary214, Reasumujac powyzszy wywod mozemy stwierdzi¢, ze Swiadomo$¢

212 Por, tamze, s. 185.

213 Al’encontre de tous les schémas antropomorphiques sur la révélation, ot sous prétexe de mieux
sauver sa transcendance, on ne respecte pas son immanence par raport a la conscience humaine,
il ne faut jamais séparer la Parole de Dieu comme intervention de Dieu de l'activité signifiante
du Peuple de Dieu. En ce sens, la révélation est toujours déja une interprétation et donc une tradition,
car la révélation qui progresse est l'interprétation d’'un événement initial, interprétation qui se fait
sur la base du rapport religieux entre 'homme et Dieu. A propos du caractére social de I'inspiration,
Karl Rahner écrit: «L’Ecriture n’est pas seulement Parole de Dieu pour nous, mais manifestation
spontanée de la foi de I'Eglise primitive»” — Cl. Geffré, La révélation hier..., dz. cyt., s. 103.

214 Por. B. Sesbolié, Le dogme est-il la vérité de la théologie catholique contemporaine?, w: La théologie
a I'épreuve de la vérité, red. M. Michel, Paris 1984, s. 247.
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pierwszych $wiadkdéw objawionego stowa Boga - zaré6wno w Starym, jak i Nowym
Testamencie - jest nie tylko cze$cig tego, co B6g ,ma nam do powiedzenia”,
ale przyjmuje posta¢ normy dla $wiadkéw wszechczaséw?15. A zatem w bosko-
ludzkim wymiarze tradycji, dylemat cze$ci wspdtczesnych teologéw: Bdg albo
cztowiek, transcendencja albo immanencja, obiektywny depozyt prawdy lub zywe
doswiadczenie wiary, traci na waznosci.

Przyktadem zréwnowazonej wizji KoSciota i dostepnych Kkryteriow
interpretacyjnych historycznego do$wiadczenia wiary jest dziedzictwo ostatniego
Soboru. Przekazana w dokumentach soborowych doktryna jest wyraznym dowodem
umiejetnosci pogodzenia przesztosci z terazniejszoscia z jej wymogami zmieniajacych
sie stanow ludzkiej Swiadomosci i kultury, a takze z fundamentalng otwartoscig na
przyszto$¢?16. Teologia hermeneutyczna otwarta na tajemnice historii moze
wzmacnia¢ swoéj kulturotwérczy charakter?l?. Korzystajac z bogactwa mysli
Vaticanum 1I, Cl. Geffré w zglebianiu tematyki tradycji wyprowadzil wnioski
z drugiego rozdziatu Konstytucji dogmatycznej o Objawieniu Bozym Dei verbum?18,
Po pierwsze zauwaza, Ze istnieje nierozerwalna wieZ miedzy stowami i wydarzeniami
zmierzajgcymi do wypeinienia Bozego planu zbawienia, ktére dokonato sie
ostatecznie w Jezusie Chrystusie (depozyt wiary); po drugie, dzieki tradycji
objawienie stato sie mozliwe do uchwycenia (jest ciaggle na nowo ,styszalne”) przez
wspolnote wierzacych kazdej historycznej epoki?1°.

Majac na uwadze te stwierdzenia, w teologicznej refleksji nad tradycja stosuje
sie istotne rozréznienie na Tradycje (przez duze ,T”) i tradycje (przez ,t” male).
Ta pierwsza - pisana przez duze ,T” - opisywana jest wraz z Pismem $w. zaré6wno

jako Zrédto poznania objawiania sie Boga w historii, jak i w kategorii Zywego procesu

215 Por. Cl. Geftré, Esquisse..., dz. cyt., s. 185.

216 W. Kasper wzbogaca t3 my$l przekonaniem, ze Tradycji apostolskiej nie mozna przekazaé
powtarzaniem lub nakazem. Zachowuje sie ja przez to, ze ,otrzymang w Tradycji wiare przekazuje sie
w sposob zywy, ze ttumaczy sie ja na nowy jezyk i przekazuje sie dalej w ukierunkowaniu na przysztos$¢”
- W. Kasper, Kosciot katolicki. Istota-rzeczywistos¢-postannictwo, Krakéw 2014, s. 27.

217 Por. R.J. WoZniak, Przysztosé..., dz. cyt., s. 73.

218 Tradycja ta pochodzaca od Apostotéw rozwija sie w Kosciele pod opieka Ducha Swietego. Wzrasta
bowiem zrozumienie zaréwno przekazanych spraw, jak i stéw czy to dzieki kontemplacji i dociekaniu
wierzacych, ktorzy rozwazaja je w swoich sercach (por. tk 2,19.51), czy tez dzieki glebokiemu
pojmowaniu przezywanych rzeczywisto$ci duchowych, czy wreszcie dzieki przepowiadaniu tych,
co wraz z sukcesjg biskupig otrzymali niezawodny charyzmat prawdy. Tak wtasnie w ciagu wiekow
Ko$ciot nieustannie zdaza ku petni Bozej prawdy, az w nim samym wypetnia sie stowa Bozej obietnicy” -
KO 8.

219 Por. Cl. Geftré, La révélation hier..., dz. cyt., s. 103-104.
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przekazu w Kosciele, w ktorym zawierajg sie teksty biblijne. Kijas podkresla, ze Sobér
Watykanski Il rozréznial swiadomie Traditio tozsame z procesem od traditiones
w sensie traditum, czyli przekazywanych tres$ci220. Najwazniejsze zdanie Tradycji
zawiera sie w akcie przekazywania ,w cigglym nastepstwie, az do czasow
ostatecznych” nauczania apostolskiego, ,ktore w szczeg6lny sposéb wyrazone jest
w ksiegach natchnionych” (KO 8). W tym samym punkcie Konstytucji dogmatyczne;j
o Objawieniu Bozym Dei Verbum utozsamiono Tradycje z istnieniem i wiarg
KoSciota, wskazujgc na potroéjne przekazywanie Tradycji w doktrynie, zyciu i kulcie:
»[...] Ko$ciét w swej nauce, w swym zyciu i kulcie uwiecznia i przekazuje wszystkim
pokoleniom to wszystko, czym on jest, i wszystko to, w co wierzy” (KO 8). Tradycja
apostolska (albo inaczej - konstytutywna Tradycja Bozego objawienia) zakonczyta
sie oczywiScie wraz ze S$miercig ostatniego $wiadka - apostota, adresata
,bezposredniej przemowy Boga” w Jezusie Chrystusie.

Stusznie zauwaza J. Cuda, Ze nieprzerwana interpretacja wielkiej Tradycji
taczy sie $cisSle z interpretacja historycznego wypetnienia sie Bozego planu
zbawienia. Wskazuje przy tym, ze ksztattowane przez wieki w KoSciele rozne
tradycje nie zawsze pozostawaty wierne logice Tradycji. Niejednokrotnie
prowadzity one do deformacji zycia chrzeScijanskiego, za§ w latach trwania
Reformacji staty sie przedmiotem sporow teologoéw katolickich i protestanckich.
Ci ostatni odrzucili w koncu Tradycje, zamykajac cato$¢ chrzeScijanskiego
objawienia wytacznie w PiSmie $w. (sola scriptura), nie kryjac przekonania
o mozliwoSci postawienia Tradycji i Pisma $w. w relacji wyboru: ,albo-albo”221.

Do najbardziej reprezentatywnych wspoéiczesnych tekstéw teologicznych
poswieconych pojeciu tradycji, nalezatoby jednak zaliczy¢ przyjety w 1988 r.
dokument Miedzynarodowej Komisji Teologicznej Interpretacja dogmatéw?22. Sktada
sie on z trzech czeSci poswieconych kolejno filozoficznej problematyce zwigzanej
z zagadnieniem interpretacji i prawdy w historii, teologicznej problematyce
przekazywania Ewangelii w nowych warunkach kulturowych i teologicznych

podstawach interpretacji dogmatu. Trzecig cze$¢ posSwiecono kryteriom interpretacji

220 Por. Z]. Kijas, Tradycja..., dz. cyt., s. 1260.

2211, Cuda, Wiary godna..., dz. cyt, s. 56.

222 Por. Miedzynarodowa Komisja Teologiczna, Interpretacja dogmatéw, w: Od wiary do teologii. Dokumenty
Miedzynarodowej Komisji Teologicznej 1969-1996, red. ]. Krélikowski, Krakéw 2000, s. 273-302.
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dogmatow. To zagadnienie wiasnie Scisle tgczy sie z pojeciem tradycji i towarzyszacymi
jej elementami.

Bedac zjawiskiem ogdlnokulturowym, tradycja tgczy przesztos¢
z terazniejszoScig i stanowi sama w sobie zaséb materiatu nagromadzonego przez
wieki, ktéry ma stuzy¢ twoérczej dziatalnosci w chwili obecnej. W tresciach
dokumentu Komisji Teologicznej zauwazalna jest przestrzega przed naiwnym
realizmem, wyrazonym przekonaniem o mozliwosci dostepu do ,czystej”, niczym
nieskazonej rzeczywistosci, bez uwzglednienia jakiejkolwiek tradycji. W procesie
odkrywania prawdy teolog nigdy nie rozpoczyna od zera, poniewaz poznawanie
i rozumienie konkretnej prawdy dokonuje sie za po$rednictwem systemu symboli
okreslonej kultury, przekazywanych i wzbogaconych przez tradycje. Na okreslenie
tego, co w teologii nazywa sie Tradycjg, autorzy dokumentu o interpretacji dogmatu
uzywajg greckiego terminu Paradosis (pisanego przez duze ,P” i omawianego juz
podczas Soboru Nicejskiego II). Jest on nos$nikiem prawdy, a zarazem rdzni sie
od wyrazenia ,tradycja dogmatyczna”, z tym jednak zastrzezeniem, ze formuty
dogmatyczne nie moga by¢ oddzielane od Paradosis, ktory jest rGwnoznaczny z wiarg
przezywang i nieustannie, ciggle na nowo przekazywang w KoSciele. Nawigzujac
do nauczania soborowego dokument podkres$la, ze wiara ta wyraza catkowite
powierzenie sie Bogu (por. KO 5), ktéry objawia sie w stowach i faktach,
aw szczegolnosci przylgniecie do wydarzenia Jezusa Chrystusa oraz do nowego zycia,
ktérego On jest Dawca. ,Wiara jest rownocze$nie aktem, ktorym cztowiek wierzy
(fides qua) i treScig, w ktora wierzy (fides quae)”?23.

To w kontekscie refleksji na temat Paradosis autorzy dokumentu uzywaja
terminu ,Tradycja” przez duze ,T”, bo to wlasnie tg droga w Kosciele katolickim
przekazywana jest Ewangelia. Dzietem tej Tradycji sg rowniez definicje dogmatyczne.
Paradosis jest wiec historycznym procesem, w ktérym dokonuje sie w sposob ciggle
nowy (re)interpretacja i transformacja bogactwa symboli, a takze jezyka wszystkich
lud6éw, celem wiaczenia ich do ekonomii jednej tajemnicy zbawienia. Proces ten jest
mozliwy dzieki zdolnos$ci wykraczania KoSciota poza czas i przestrzen oraz

przechowywania depozytu wiary w ,,pamieci” ozywianej mocg Bozego Ducha.

223 Por. Miedzynarodowa Komisja Teologiczna, Interpretacja..., dz. cyt, B.L.1 (s. 279). Por. takze: ].D. Szczurek,
Pojecie tradyciji..., dz. cyt, s. 92-94.
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Jak zatem rozumiec tradycje przez mate ,t"? Przyjmujac ramy chronologiczne,
od wielkiej Tradycji nalezy odrdézni¢ wszystkie te tradycje, ktore ksztaltowaly sie
w czasach poapostolskich. Mowa tu o tradycji(ach) koScielnej(nych), poczawszy
od tradycji patrystycznej, az po tradycje réznych Kosciotow chrzescijanskich,
poszczegblnych  KoSciotéw  lokalnych, tradycje teologiczne, liturgiczne
i poboznos$ciowe, ktore uformowaty sie przez wieki. Moga one by¢ w $wietle Tradycji
podtrzymywane, modyfikowane, a nawet odrzucane przez Magisterium Ko$ciota224,

W Swietle omawianego wyzej dokumentu tradycja przez ,t” mate obejmuje
swym zasiegiem najpierw cate nauczanie eklezjalnego  Magisterium,
z uwzglednieniem doniostosci poszczegélnych orzeczen wedtug tzw. kwalifikacji
teologicznej: prawd podawanych do wierzenia (credenda), prawd wyjasnianych
i potwierdzanych (custodienda) i prawd wymagajacych lojalnos$ci (obsequenda) wraz
z podaniem ich sposobu i stopnia zobowigzania. Ponadto, nieustanna i Zywa obecno$¢
Boga wyraza sie rowniez w innych formach, przybierajacych posta¢ tradycji:
instytucji, rytéw, dyscyplin, a nawet Spiewow. Jako dzieta czysto ludzkie podlegaja
one teologicznej krytycznej ocenie i wilasciwemu rozeznaniu, a Kkryterium tych
zabiegbw pozostaje zawsze wewnetrzna spéjnos¢ danej tradycji lokalnej
z centralnym wydarzeniem Bozego objawienia, jakim jest Jezus Chrystus, wraz
z dziedzictwem przekazanym przez Apostotéw oraz calg wiarg KosSciota i liturgia,
ktéra celebruje (lex orandi - lex credendi)?2>.

Juz przed ukazaniem sie dokumentu o interpretacji dogmatdéw, Cl. Geffré
w swoich badaniach wykazywat, ze Tradycji apostolskiej towarzyszy tradycja
wspolnoty postapostolskiej, ktéra do chwili obecnej odpowiada za ujmowanie
objawienia w ramy zywej $wiadomosSci Ko$ciota, konfrontowanej z pytaniami
stawianymi przez ludzko$¢ w dziejach chrzescijaristwa i $wiata. Mozliwos$¢
zestawiania treSci objawienia z historycznymi stanami i pytaniami ludzkiej
Swiadomosci wynika z samej natury Bozego stowa, bedacego nieustannie aktualnym
aktem dziatania samego Boga. Bogactwo stowa Boga niejako wymusza na teologii
wszechczasow konieczno$¢ dzialania hermeneutycznego, aby Stowo to byto przez

cztowieka kazdej epoki zrozumiane i przyjete226. Celem tego dziatania - przestrzega

224 Por. Z]. Kijas, Tradycja..., dz. cyt., s. 1261.

225 Por. Miedzynarodowa Komisja Teologiczna, Interpretacja..., dz. cyt., B.I1.1-3 (s. 281-283). Por. takze:
].D. Szczurek, Pojecie tradycji..., dz. cyt., s. 95-98.

226 Por. Cl. Geffré, La révélation hier..., dz. cyt., s. 104.
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francuski teolog - nie jest bynajmniej relatywizowanie Bozego przestania,
ale odkrywanie jego zywej skutecznosci w ludzkiej $wiadomoSci. Dlatego uwaza,
ze stowo Boze staje sie Pismem Sw. wtedy, gdy jego adresat odczytuje je i rozeznaje
w tym samym duchu i w $wietle tej samej tradycji, w ktérej dany tekst biblijny
powstat. Z ta jednak uwagg, Ze odbiorcg stowa Bozego nie jest jaki$ ,czlowiek
ponadczasowy”, ale konkretny, to znaczy ,historycznie osadzony”, przyktadowo
w epoce biblijnej, patrystycznej, Sredniowiecznej lub nowozytnej227. Ta historyczna
ciagtosc¢ staje sie tozsama z ciaggtos$cig sensu?28 oraz warunkiem potencjatu tradycji
poapostolskiej. Z jednej strony uznaje ona zamkniecie konstytutywnej fazy
objawienia dokonanego w Jezusie Chrystusie, z drugiej zas wzmacnia swiadomos¢,
ze aktualizacja (interpretacja) najwiekszego wydarzenia zbawczego pozostaje
w ludzkiej $wiadomoSci ciggle niedopelniona, a wiec ukierunkowana
eschatologicznie, na koniec czasow?229,

Odnoszac sie do fundamentalnego doSwiadczenia chrzescijanskiego, jakim
byto zbawienie dokonane w Jezusie Chrystusie, Cl. Geffré wskazuje na jeszcze jeden
aspekt refleksji poswieconej Tradycji. Zgodnie z tym, co juz zaznaczyliSmy, teksty
Nowego Testamentu - stanowigce efekt aktu interpretacyjnego pierwotnej wspolnoty
chrzes$cijanskiej - zachowujg dla wspétczesnego KosSciota charakter normatywny.
Chodzi jednak o to, aby w funkcji nowego kontekstu historycznego tak je ttumaczy¢
i wyjasnia¢, aby przyjecie zbawienia byto rownoznaczne dla konkretnego cztowieka
z doSwiadczeniem spotkania z Bogiem i zbawienia. W tym celu francuski teolog
wyprowadza wniosek z analogii zachodzgcej pomiedzy Nowym Testamentem i funkgcja,
ktorg peit on w pierwotnym KoSciele oraz z powstawaniem nowych Swiadectw
na bazie stéw i czynéw, a ich odniesieniem do Kosciota i wspétczesnej spotecznosci.
Stwierdza, Ze historycznej cigglosSci interpretacji wydarzenia Jezusa Chrystusa
nie nalezy szuka¢ w mechanicznym powtarzaniu i przekazywaniu doktrynalnych

i teologicznych orzeczen, ale wlasnie w analogii pomiedzy dwoma aktami

227 Por. tamze, s. 105.

228 (..) le discernement de la Parole de Dieu dans I'Ecriture est un acte herméneutique en ce sens
que nous interprétons aujourd’hui le texte a 'interieur de la méme tradition que celle dans laquelle
il a été écrit. On peut donc parler d’'une certaine continuité de sens liée a la continuité historique,
méme si I'évenement du Christ mérite toujours, en fonction de sa situation historique,
une interprétation et une expression différente. La référence a l'origine du sens, celle de I'événement
fondateur, est essentielle” - CL. Geffré, Esquisse..., dz. cyt., s. 185.

229 Por. Cl. Geffré, La révélation hier..., dz. cyt., s. 105.
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interpretacji: pierwotnego i wspotczesnego Kosciota230, W efekcie takiego zatozenia,
podobnie jak nie ma rzeczywistego przekazu wiary bez aktu interpretacyjnego,
tak tez zywa Tradycje mozna przekazywac wytacznie dzieki interakcji ciggtos$ci
i innowac;ji231,

Potwierdzajg te mys$l cztonkowie Miedzynarodowej Komisji Teologicznej
w dokumencie zatytutowanym Teologia dzisiaj. Perspektywy, zasady i kryteria.
Czytamy w nim, ze , Tradycja [pochodzaca od Apostotéw - przyp. autora] jest zatem
czym$ zywym i zywotnym, jest toczgcym sie procesem, w ktérym jednos$¢ wiary
znajduje wyraz w réznorodnosci jezykéw i w odmiennosci kultur. Przestaje by¢
Tradycja, gdy staje sie skamieniato$cig”232.

By¢ moze dlatego w definiowaniu pojecia tradycji, Cl. Geffré nie waha sie
uzywac nazewnictwa $cisle technicznego. Swoistego rodzaju innowacyjnos¢ zywej
tradycji chrzescijanskiej (Tradycji apostolskiej i tradycji koScielnych) wzmacnia
stowem ,produkcja”, a jego analizy teologiczno-biblijne kolejny raz spotykaja sie
z przemyS$leniami filozoficzno-interpretacyjnymi. Fenomen tradycji przybiera
ostatecznie  ksztatt  konstytutywnego elementu posoborowej teologii
hermeneutycznej233. Pojecie innowacyjnosci przywotuje bez watpienia idee
prawdy, ktorej odkrywanie jest $ciSle powigzane z historycznym doswiadczeniem
cztowieka oraz naukowym poszukiwaniem, warunkowanym sytuacja dziejowa
i kulturowa. W jego ramach prawda nabiera charakteru $cisle ,operatywnego”,
to znaczy dynamicznego i skutecznego, a towarzyszace procesowi przekazywania
pojecia ,produkcji” i ,,innowacji” stajg sie no$nikami wyjasnienia, rozwoju, ewolucji
oraz kreatywnos$ci234.

Warto przy tej okazji przywota¢ nauczanie paryskiego teologa o potréjnym
sensie znaczenia stowa ,tradycja”. Proces przekazu okreSla najpierw termin

ytradycyjno$¢” (la traditionalité). Kryje sie w nim wspo6toddziatywanie efektywnej

230 Por. Cl. Geffré, Le christianisme comme..., dz. cyt,, s. 53. Il n'y a pas de tradition vivante que pour
autant qu'il y a actualisation de 1'expérience chrétienne fondamentale en fonction de notre monde
d’expérience. Ainsij, il n'y a pas de tramsmission de la foi sans réinterprétation créatrice” - Cl. Geffré,
Profession théologien: retour sur plus de quarante ans de pratique, w: ,Laval théologique et philosophique”
62,1 (2006), s. 16.

231 Por. Cl. Geffré, Le christianisme comme..., dz. cyt, s. 53. ,La véritable tradition n’est donc pas
la transmission mécanique d'un contenu doctrinal au sens d'un invariant chimiquement pur. Elle est
faite de reprises créatrices du message originaire” - Cl. Geffré, Croire et interpréter ..., dz. cyt., s. 41.
232 Por. Miedzynarodowa Komisja Teologiczna, Teologia dzisigj..., dz. cyt., 26.

233 Por. Cl. Geftré, Le christianisme au risque..., dz. cyt., s. 59.

234 Por. Cl. Geftré, Croire et interpréter.., dz. cyt, s. 39.
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przesztosci, ktéra nas ,dotyka” i aktywnej recepcji tejze przesztosci przez kolejne
pokolenia ludzkos$ci. To wzajemne wspo6toddziatywanie przeszioScii terazniejszosci
tworzy znany z filozofii ,horyzont oczekiwania”, mniej lub bardziej doprecyzowany
projekt przysztosci23>. W tym kontekscie kolejny raz zauwazamy, ze teologiczne
poznanie $ciSle wigze sie z hermeneutycznym kotem, w ktérym nie brakuje miejsca
na rozwijang przez Gadamera Kkoncepcje $wiadomosci efektywnodziejowej
(Wirkungsgeschichte). Twércze dziatanie historii i towarzyszace temu stany ludzkiej
Swiadomosci, jako podporzadkowane osgdom wstepnym danej chwili, przenikajg
proces przekazu. Pojecie tradycji ponadto mozna rozumie¢ w sensie zawarto$ci
tego, co przekazano, pewnego depozytu. W zawarto$ci tej kryja sie lokalne tradycje
udostepniane innym. Wreszcie, tradycje mozna rowniez odnie$¢ do problematyki
roszczen w dochodzeniu prawdy?23°.

Z potrojnego sensu rozumienia tradycji mozna wyprowadza¢ wnioski
na gruncie teologii. Wierno$¢ chrzescijanskiej tradycji wobec przesztosci nosi nade
wszystko znamiona kreatywno$ci. Teologia nie moze pomijac faktu, Ze jej wyzwaniem
staje sie przekazanie nie tyle raz na zawsze uksztattowanego historycznego tekstu
lub faktu, co przekaz niepowtarzalnego wydarzenia, ktéorym byta automanifestacja
w Jezusie Chrystusie. Uznanie historycznego charakteru kazdego Swiadectwa o tym
wydarzeniu, skutkuje konieczno$cig uwzglednienia nieciggltosci miedzy swiadectwem
z przesztosci i chwili obecnej. Tradycja chrzescijanska zawsze bedzie Swiadczyta
0 obecnoSci w niej dynamicznego procesu, mierzonego dystansem pomiedzy
Chrystusem jako Alpha i Chrystusem - Omegq?3’.

Wspomniang juz dialektyke cigglosSci i innowacji mozemy wiec uzupetnic¢
powigzaniem z ciggtoscia i rozdarciem (la dialectique de continuité et de rupture)?38,
Dialektyke te ttumaczy odwotanie do ricoeurowej koncepcji ,$wiata tekstu”. Teolog-
hermeneuta zawsze bedzie postrzegat tradycje jako historie interpretacji tekstu,
zawierajacego ,fundamentalng prawde” (la vérité originaire). Ktokolwiek jednak
powotuje sie na tradycje, nie moze jej znaczenia zamykac¢ wytacznie w przekazie

»statycznych danych”, jednakowo aktualnych w kazdym czasie. Pojecia ,tradycji”

235 Pojecie ,tradycyjnosci” oznacza akt przekazu pod znakiem dialektyki miedzy oddalaniem sie, a trwaniem
w igcznosci - por. Cl. Geffré, Teologia fundamentalna..., dz. cyt, s. 206.

236 Por. Cl. Geffré, Croire et interpréter.., dz. cyt, s. 40.

237 Por. tamze, s. 40-41.

238 Por. Cl. Geffré, Le christianisme au risque..., dz. cyt., s. 61.
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i ,produkcji” nie stoja wobec siebie w opozycji, a przyswojenie i zastosowanie
,Swiata tekstu” prowadzi zawsze do nowych ,produkcji” sensu, nie tylko
na poziomie jezyka, ale i chrzeScijanskiego praxis?3.

Ujmujac wiec teologie w hermeneutycznym paradygmacie trzeba uznad,
ze Jezus Chrystus jest niepodwazang ,fundamentalng prawda” (Zrédtowa),
ale Nowy Testament pozostaje wytgcznie Swiadectwem o niej i tym samym tekstem,
ktéry nie objawia natychmiastowo petnego i definitywnego sensu. Przekaz biblijny
postrzegamy jako akt interpretacyjny, a dystans, ktéry nas od niego oddziela -
daleki od bycia przeszkoda - przyjmuje role warunku kazdego nowego aktu
interpretacyjnego, uwzgledniajacego aktualny kontekst historyczny. Na tym polega
wspomniana dialektyka ciaggtosci i rozdarcia, ktora jest kolejnym elementem
konstytuujacym tradycje240. Uwydatnia ona, powtarzajac za niemieckim filozofem
J. Habermasem, spoteczny status prawdy i jej komunikatywny charakter; a zarazem
przestrzega przed usprawiedliwianiem takich czy innych decyzji doktrynalnych lub
dyscyplinarnych uproszczonym powotywaniem sie na Pismo $w. i szeroko pojeta
tradycje. W nieustannie ryzykownym przekazywaniu wiary i reinterpretacji jej
orzeczen (une opération risquée?*1), w interesie KoSciota hierarchicznego lezy
zdolno$¢ odréznienia prawdy stownego wyznania wiary od stusznosci
normatywnego nauczania moralnego i autentycznosci Swiadectwa?42,

Tym samym osadzona w czasie i historycznych kontekstach teologiczna
refleksja nie jest skazana na nieskoniczong gre interpretacji, poniewaz dysponuje
konkretnymi kryteriami odczytywania sensu tresci objawionych. Wsréd ,réznych
autorytetow”?43 mozna wyliczy¢ teksty kanoniczne Nowego Testamentu (Tradycja
apostolska, ktéra wraz z interpretujaca je Swiadomoscia tworza okreslone pole
hermeneutyczne), wspdlnote Kosciota, $wiadectwa tradycji (teologicznej,
dogmatycznej i liturgicznej KoSciota, ktére potwierdzaja koherencje wiary przezytej
z wiarg wyznang), a takze aktywna recepcja efektéw interpretacji przestania
chrzescijanskiego (nowa tradycja) oraz konkretne zdobycze kultury ludzkie;j.

Kazdorazowa aktualizacja chrze$cijanskiego przestania wpisuje sie w interakcje

239 Por. tamze.

240 Por. tamze, s. 60-61.

241 CL. Geftré, Croire et interpréter..., dz. cyt., s. 49.

242 Por. Cl. Geffré, Profession théologien: retour..., dz. cyt., s. 17-18.
243 Por. Cl. Geffré, Teologia fundamentalna..., dz. cyt., s. 207.
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trzech elementow: sensus fidei, sensus fidelium oraz consensus fidelium. Zostang one
omoOwione w dalszej cze$ci opracowaniaZ44,

Podsumowujac dotychczasowe ustalenia mozna stwierdzi¢, ze odkrywane
w refleksji Cl. Geffré pojecie tradycji jest integralng czeScig Bozego objawienia,
w ktérej sktad wchodzg akt zawierzenia pierwszych $wiadkéw Bozym planom
zbawienia, a takze przekaz objawionych treSci przy pomocy historycznych
posrednictw: autorytetu Pisma $w. oraz tradycji poapostolskich, rozwijanych
w dziejach Ko$ciota. Tradycja staje sie wiec nosnikiem historycznego procesu
teologiczno-filozoficznej interpretacji ujetej strukturg hermeneutycznego kota,
w ktérym dochodzi do interakcji miedzy swiadectwem adresatéw Bozej przemowy
- pierwotng aktualizacjg stowa Boga zawartg w PiSmie Sw. i jego wspéiczesng

aktualizacjg, realizowang zaréwno w przepowiadaniu, jak i dziataniu Ko$ciota24s.

3. Aktualnos¢ zasady kota hermeneutycznego

Z dotychczasowego toku naszych rozwazan wynika, Ze rozumowanie
teologiczne opierato sie przez stulecia na metodzie dedukcyjnej, ktdrej celem byto
dojScie do okreSlonego wniosku na podstawie zatozonych wczeSniej przestanek.
Tak pojete mysSlenie spekulatywne prowadzitlo nierzadko do tworzenia dos¢
abstrakcyjnych, oderwanych od rzeczywistoSci poje¢ i teorii. W opinii Geffré
rozumowanie teologiczne - zgodnie z wymogami wspétczesnej filozofii - winno by¢
tozsame przede wszystkim z hermeneutycznym modelem myslenia (un comprendre
herméneutique), to znaczy takim, ktére docenia fakt, Ze teolog w procesie
poznawczym nie ma dostepu do ,czystej”, niczym nieskazonej rzeczywistoSci,
pozwalajgcej tym samym na ,spontaniczng” badz ,naiwng” lekture danych tekstow,
np. Zrédtowych246, Kazdy bowiem dostepny tekst jest poznawany w stosownym
kontekscie historycznym, a co za tym idzie, w oparciu o pewien osad
lub przedrozumienie adresata tekstu. Takie przekonanie prowadzi do wskazania
na pewng analogie wyrazong stwierdzeniem, zZe podobnie jak czytelnik interpretuje

tekst, tak tekst interpretuje samego czytelnika. Mozemy uznac zatem, Ze ta wzajemna

244 Por. Cl. Geftré, Profession théologien: retour..., dz. cyt., s. 17.
245 Por. Cl. Geffré, La révélation hier..., dz. cyt., s. 95.
246 Por. Cl. Geffré, Le tournant herméneutique..., dz. cyt,, s. 80.
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zalezno$¢ prowadzi do ,rozmowy”, ktéra zawigzuje sie miedzy tekstem, a jego

odbiorcg?47.

3.1. Kolista struktura zrozumienia - dialektyka ,catosci” i ,,czesci”

W kontekscie powyzszego zatoZenia, Geffré ktadzie akcent zar6wno na role
historycznosci danego tekstu, jak i znaczenie dziejowej $Swiadomosci czytelnika.
Zadaniem teologii hermeneutycznej jest bowiem wyjasnianie relacji zachodzacej
pomiedzy historycznym do$wiadczeniem konkretnego cztowieka (dla teologa -
historycznym dos$wiadczeniem KoSciota warunkowanego doswiadczeniem
wszystkich ludzi), a do$wiadczeniem zZrodtowym (apostolskim), ktére lezy
u poczatkéw powstania Zrédtowych tekstow chrzescijanstwa248. W tej kolistej
strukturze poznania i rozumienia, mozna moéwi¢ o wspolnej i wzajemnej (ko)relacji
fundamentalnego postrzegania rzeczywistosSci i zdarzen pierwotnej wspoélnoty
KoSciota (Swiadcza o tym teksty Nowego Testamentu) z historycznym
doswiadczeniem cztowieka, ktory relacjom pierwszych chrzesScijan zawierzyt,
przynalezac aktualnie do konkretnej, eklezjalnej wspolnoty24°. OkreSlana w ten
sposob ,rozmowa” tworzy strukture hermeneutycznego kota, dzieki ktéremu
mozliwe jest rozumienie. Rozmdwca jest niejako zanurzony w interpretacyjnym
kregu: nie potrafi uwierzy¢, dopoki nie zrozumie, a jednocze$nie powinien uwierzy¢,

aby zrozumie¢?50. W tym interpretacyjnym kole - twierdzi P. Feliga - zawiera sie

247 Jak zauwaza P. Feliga, Heidegger méwi o ,wstepnym zasobie” (Vorhabe) lub ,wstepnym ogladzie”
(Vorsicht) Z kolei wedtug Gadamera, przedrozumienie moze by¢ definiowane jako ,przesad”, ,przed-sad”
(preiudicum), a nawet ,autorytet” lub ,tradycja” - por. P. Feliga, Czas ..., dz. cyt,, s. 75-84.

248 Por. Cl. Geffré, Le tournant herméneutique..., dz. cyt., s. 80.

249 Podobnie jak wiekszos$¢ teologdw pierwszej potowy XX w., Cl. Geffré otrzymat scholastyczna formacje.
Z uptywem lat teologiczng refleksje oparta na Akwinacie uzupetnit przekonaniem, Ze rozumienie wiary
jest nieustannie uwarunkowane nowym porzadkiem historycznym ludzkiego ducha - por. Cl. Geffré,
La foi au risque..., dz. cyt, s. 7.

250 [...] la véritable condition de toute interprétation (comme de toute traduction), c’est qu'interprete
et auteur soient, comme hommes, d'un méme monde historique. [...] Le probléme de 'herméneutique nait
de fait que les questions demeurent multiples et les interprétations divergentes. Chacun lit avec sa propre
précompréhension, a partir de son monde. Les exégéses et les traditions tendent a s’exclure
eta s’excommunier. La question de la vérité reste redoublée: puis-je encore croire? [..] L’homme moderne
ne peut plus adhérer sans critiquer. Il est plongé dans le «cercle herméneutique»: il ne peut plus croire
sans comprendre, mais il lui faut croire pour comprendre. [...] Tout texte doit étre lu d’abord critiquement,
non comme message transmit, mais comme témoignage d'un temps particulier a partir duquel il est né.
Ce n’est pas d’abord ce qu'il dit, mais ce que I'auteur a voulu dire a ses contemporains qui est recherché.
Mais ensuite et alors seulement, la question de la vérité du texte est posée et le message est appréhendé
dans un dialogue vivant avec l'auteur. Seule interprétation qui dépasse la critique historique et s’éleve
a ce second niveau reconnait la contemporanéité du texte. Pour comprendre, il faut croire et entrer
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pozytywna mozliwo$¢ najbardziej Zrédtowego poznawania?>l. ,Kolisty” sposob
dochodzenia do rozumienia wszelkich tworéw kulturowych, w tym tekstow
i wydarzen - jako kategoria nowozytnej humanistyki - zawsze bedzie ,uwiktany
w czasowo$¢” (historyczno$c¢), zar6wno kultury, jak i podmiotéw interpretujacych?2s2,

Z kolei P. Bytniewski dopowiada, ze koto hermeneutyczne jest czynnikiem
decydujagcym nie tylko o rozumieniu, ale takze dynamice aktu poznawczego.
»Zasadniczym momentem rozumienia jest «kolisty» ruch mysli, antycypujacy w ujeciu
czeSci sens catosci, a w strukturalnej jednosci catosci antycypujacy sens
poszczeg6lnych czesci. [...] «Kolisto$¢» rozumienia i interpretacji jest metafora
sensotwoérczej aktywno$ci podmiotu, metaforg, ktéra opisuje sposéb, w jaki
wrazliwo$¢ na sens jest ksztattowana w uczasowionej korelacji podmiotu i tego,
do czego sie on odnosi. Pojecie «kota hermeneutycznego» wyrasta z nowozytnej
Swiadomos$ci kontrastu miedzy faktyczng zmiennoScig kultury, postepujacym
rozrostem i fragmentaryzacja jej zasoboéw, a trwaniem sposobow i norm
percypowania oraz uczestniczenia w niej, a takze ze $wiadomosci kontrastu miedzy
zdolnoScig uczestnikow kultury do utworzenia spdjnego jej modelu a mozliwo$ciami
tworczego w niej uczestniczenia”253,

W powyzszych stwierdzeniach zauwazalna jest aktualno$¢ hermeneutyczne;j
filozofii Gadamera, na czele z jego regutg, w mys$l ktérej podstawa rozumienia
catoSci musi by¢ szczego6t i odwrotnie. Interesujgce wydaje sie rowniez ujecie
kategorii cato$ci przez Georga Hegla. Stanowita ona dla niego czes$¢ dialektyki. Ten
osiemnastowieczny filozof niemiecki dostrzegal w kategorii catoSci warunek
mySlenia wszechstronnego, ,ptynnego”, dynamicznego, wciaz przekraczajgcego
zaréwno granice abstrakcji, jak i wlasne przestanki oraz tymczasowe ustalenia.
Catos¢ moze jednak stac sie swoistego rodzaju ,widmem”, gdy jej pojecie ulegnie
znieksztatceniu i uproszczeniu, stajac sie synonimem zamknietej jedni. Wtedy
z catoSci przeksztatci sie w agresywng czes¢, ktéra sttumi lub wykluczy wszystko,

co nie bedzie chciato sie w niej zmieS$ci¢2>4.

en sympathie avec I'auteur primitif dans une naiveté seconde, postcritique”: B.D. Dupuy, Herméneutique,
w: Encyclopaedia Universalis [dalej: EUJ, t. 8, s. 367, Paris 19802

251 Por. P. Feliga, Czas i..., dz. cyt,, s. 76.

252 Por. P. Bytniewski, Hermeneutyczne koto, w: PEF, t. 4, Lublin 2003, s. 391.

253 P, Bytniewski, Hermeneutyczne..., dz. cyt., s. 391.

254 Por. M. Kowalska, Dialektyka poza dialektykq. Od Bataille’a do Derridy, Warszawa 2000, s. 10.
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To filozoficzne ujecie koherencji reguly ,catosci” i ,czesci” widoczne jest
w teologicznym paradygmacie Geffré, wedlug ktorego wigczony w kotowy ruch
intellectus fidei255, staje sie hermeneutyka stowa Bozego, objawienia dostepnego
w zrodtowym teksScie biblijnym, ale takze w tradycji dogmatycznej, teologiczne;j
i liturgicznej (tozsamego z kategorig catosci) i ludzkiej egzystencji, osadzonej
w konkretnym czasie, posrod kulturowych zmian (tozsamej z kategorig czes$ci)?2%6.
Metodologia hermeneutycznego kota - sukcesywnie rozwijana i opisywana m.in.
w filozofii Hegla, Heideggera, Gadamera i Ricoeura - inspiruje francuskiego mysliciela
do wyprowadzania teologicznych wnioskdw?2>7. Na pytanie, co jest przedmiotem aktu
teologicznego, odpowiada krétko: jego stawka staje sie interpretacja tekstow,
a wilasciwie poszukiwanie interpretacji najblizszej prawdzie. Mozliwa jest ona
w takim stopniu, w jakim wspotczesny czlowiek stawia nowe pytania Zrédtowym
tekstom chrze$cijanstwa. Nie ma zatem teologii bez spotkania ksztattowanej

od wiekow wiary z kulturg danej epoki?2>8.

3.2. Dwa bieguny zasady hermeneutycznego kota

Wobec powyzszego, teologie fundamentalng mozna zdefiniowa¢ w kategorii
hermeneutyki, ktorej zadaniem jest odczytanie znaczenia (sensu) wyznan i orzeczen
wiary ujetych strukturalnie, dogmatycznie oraz teologicznie, w funkcji historycznego
i kulturowego do$wiadczenia wspoétczesnego cztowieka?>?. Judeochrzescijanskie
objawienie w $cistym tego stowa znaczeniu nie istnieje, jezeli ,przemowa” Boga
w historii nie wspdtbrzmi z objawieniem cztowieka jemu samemu?69; jezeli postulat

samorozumienia cztowieka nie bedzie wpisany w definicje jego tozsamo$ci2l.

255 L’intellectus fidei de théologie comme herméneutique n’est pas un acte de la raison spéculative
au sens classique de la pensée métaphysique. On peut 'identifier a un «comprendre historique» ou
la compréhension du passé est inséparable d’'une interprétetion de soi et d'une actualisation créatrice
tournée vers 'avenir” - Cl. Geffré, Le christianisme au risque..., dz. cyt., s. 71.

256 W tym ujeciu, Geffré czerpie inspiracje z chrystologicznej refleksji E. Schillebeeckxa, ktory teologie
typu hermeneutycznego definiuje jako nowy akt interpretacji wydarzenia Jezusa Chrystusa, powstaty
na bazie krytycznej korelacji miedzy fundamentalnym do$wiadczeniem chrzescijaniskim, o ktérym
za$wiadcza tradycja, a obecnym do$wiadczeniem cztowieka - por. tamze.

257 Por. Cl. Geftré, La foi au risque..., dz. cyt., s. 10.

258 Por. Cl. Geffré, Le tournant herméneutique..., dz. cyt., s. 80.

259 Por. Cl. Geffré, La foi au risque..., dz. cyt,, s. 10.

260 Por. Cl. Geffré, Najnowsze dzieje teologii fundamentalnej, w: ,,Concilium. Miedzynarodowy Przeglad
Teologiczny” 6-10 (1969), s. 16.

261 Por. ]J. Cuda, Teologia fundamentalna: antropo-logiczna nauka wpisana w koto hermeneutyczne,
w: ,Roczniki Teologiczne” 51,9 (2004), s. 36.
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Twierdzenie to wpisuje sie zar6wno w heideggerowski ,zwrot ontologiczny”,
w ktorym znaczenia nabiera ludzkie jestestwo, ,bycie cztowieka w Swiecie”
(Dasein), jak i w teologiczny ,zwrot hermeneutyczny”, ktory szczeg6lng wartos¢
nadaje interpretacyjnej korelacji przesztosci z chwilg obecng, w chrze$cijanstwie
zawsze ukierunkowanej eschatologicznie262,

Zgodnie z tym co juz stwierdzono, przeszto$¢ chrzescijanstwa opisuja teksty
Zzrédtowe, w ktérych normatywna rola przypada Pismu $wietemu. Wyrazaja one
fundamentalne doswiadczenie chrzeScijanskie, stajagc sie zarazem pierwszym
biegunem metody hermeneutycznego kota%63. Teksty Pisma $w. opisuja
doswiadczenie relacji Ludu Bozego z Bogiem i ewangelicznych bohateréw z Jezusem
Chrystusem. Dynamike tych objawionych spotkan - u podstaw ktérych lezy akt
zawierzenia pierwszych swiadkéw - opisuje Ewangelia, odczytywana jako Dobra
Nowina264, W celu uwiarygodnienia swych racji, Geffré przywotuje formute
Edwarda Schillebeeckxa, wedtug ktdrej chrzescijanistwo jest nie tyle przestaniem
podanym do wierzenia, ale doSwiadczeniem zawierzenia, ktére przybiera ksztatt
wyznawanego przestania, dajgcego cztowiekowi mozliwo$¢ nowego bycia w ramach
wtlasnej, dotychczasowej egzystencji. W porzadku religijnym, to doSwiadczenie
nie nastepuje natychmiastowo. Nosi raczej znamiona do$§wiadczenia nabywanego
w czasie, zinterpretowanego juz w Swietle przyjetych wcze$niej modeli, schematow
mysSlenia oraz tradycji jezykowego wyrazu. W ,,rozmowie” prowadzonej ze Swietym
tekstem, jego adresat - podmiot interpretujgcy, postuguje sie wstepnymi
zalozeniami, tozsamymi z filozoficznymi pojeciami ,wstepnego oglagdu” Heideggera,
czy tez gadamerowskiego preiudicum. W mySleniu teologicznym, ten rodzaj
sprzedrozumienia” jest elementem aktu zawierzenia uznajacym wiarygodnos¢

tekstu otrzymanego od wspdlnoty Kosciota w $wietle starotestamentalnych

262 P, Bytniewski, powotujgc sie na fundamentalne dzielo M. Heideggera Bycie i czas, stwierdza,
ze heideggerowski ,zwrot ontologiczny” w hermeneutyce prowadzi do przeniesienia tego pojeci
na grunt tzw. hermeneutyki faktycznosci. Na potwierdzenie tej tezy, przywotuje fragment dzieta
Heideggera Bycie i czas: , To koto rozumienia nie jest kregiem, po ktérym porusza sie dowolnego rodzaju
poznanie, lecz stanowi wyraz egzystencjalnej prestruktury samego jestestwa. (...) «Koto» w rozumieniu
nalezy do struktury sensu, ten za$ fenomen zakorzeniony jest w egzystencjalnym ukonstytuowaniu
jestestwa, w wyktadajgcym rozumieniu. Byt, ktéremu jako byciu-w-$wiecie chodzi o samo jego bycie,
ma ontologiczng strukture kota" - P. Bytniewski, Hermeneutyczne..., dz. cyt, s. 392.

263 Por. Cl. Geffré, Révélation et expérience historique des hommes, w: ,Laval théologique et philosophique”
46,1 (1990), s. 7-8.

264 Por. |. Richard, La théologie comme..., dz. cyt., s. 72.
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zapowiedzi?65. Dlatego wtasnie tak trudno - w interpretacji pierwotnego
doswiadczenia - wyznaczy¢ jasng granice miedzy elementem samego doswiadczenia
a elementem interpretacji. = Pomimo tej trudnosci, dos$wiadczenie

i interpretacja konstytuuja chrzescijanskie przestanie - Ewangelig266,

U zrodet chrzes$cijanstwa lezy wiec doSwiadczenie spotkania pierwszych
ucznidw z Jezusem Chrystusem, wydarzeniem taski i zbawienia, zainicjowanym przez
samego Boga. To pierwotne spotkanie przyjeto ksztatt Dobrej Nowiny od wiekow
przekazywanej i az po dzi$ dzien aktualizowanej. Juz na tym poziomie refleksji
doswiadczamy co najmniej podwdjnej struktury kolistego ruchu interpretacyjnego.
Pierwsza, realizowana jest w ramach dialogicznego charakteru chrzescijanskiego
objawienia (bosko-ludzka ,rozmowa”), druga za$ stanowi efekt interpretujacej
koherencji pierwotnego doswiadczenia chrze$cijanskiego i biblijnego przestania
dostepnego i interpretowanego w historii. Do klasycznych tekstéw chrzes$cijanistwa
zaliczy¢ mozna takze inne tradycyjne interpretacje, chociazby autorstwa takich
klasycznych teologéw jak $w. Augustyn, $w. Tomasz z Akwinu, M. Luther czy
K. Rahner. Ich interpretacje chrzescijafiskiego objawienia, cho¢ czerpia inspiracje
z tego samego Zrodta, roznig sie jednak w tym sensie, Ze zawsze stanowig wytacznie
interpretacyjng cze$¢ catosci objawionej prawdy. W zwigzku z tym nie moga
uzurpowac sobie prawa definitywnej interpretacji objawienia. Nalezy przy tym uznag,
cho¢ trzeba uzna¢, ze kazdy tekst otrzymany w ramach historycznego objawiania sie
Boga nie jest wytworem wytacznie ludzkiego geniuszu, ale r6wniez darem Bozej taski.
W tym sensie klasyczne teksty roszcza sobie prawo do odkrywania prawdy.

Na drugim biegunie zasady kota hermeneutycznego lezy aktualne ludzkie
doswiadczenie. Wydaje sie, ze problematyke wspotczesnego doswiadczenia
cztowieka do$¢ trudno jednoznacznie okres$li¢. Sam Geffré, wykazujac szczegdlne
zainteresowanie zachodzacymi w Swiecie przemianami, postuguje sie w opisie
wspotczesnego doSwiadczenia roznymi terminami. Odwotujac sie do hermeneutyki
Heideggera i Gadamera wspomina najpierw o ,interpretacji siebie”, przenoszac
akcent z poznania intelektualnego na poznanie egzystencjalne. W tym sensie
rozumienie winno by¢ opisywane nie tylko jako ,dziatanie pewnej subiektywnos$ci”,

lecz takze jako witgczanie sie podmiotu interpretujgcego w proces przekazu, gdzie

265 Por. Cl. Geftré, Croire et interpréter..., dz. cyt,, s. 15-16.
266 Por. Cl. Geffré, Révélation et expérience..., dz. cyt,, s. 8.
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przeszto$citeraZzniejszoSc¢ stale sie przenikajg26’. Ludzkie doSwiadczenie utozsamia
takze z ,doswiadczeniem historycznym”268, ktéremu Sob6r Watykanski II nadaje
range znakow czasu?¢®. Od dawna towarzysza one adresatom BozZego objawienia
w procesie przyswajania pierwotnego doswiadczenia chrze$cijanskiego.
Historyczng swiadomos$¢ jednostek i spoteczenstw ksztattuja najwazniejsze rysy
epoki, w ktérej zyja. Geffré przypomina, ze w kwestiach, co do ktérych Kosciét
nauczajacy pragnie dla rodziny ludzkiej pozosta¢ ,mater et magistra”, nieodzowne
jest jego otwarcie na to, co Duch Swiety ,méwi mu” z wnetrza historii i ludzkiej
Swiadomosci270. Otwarcie to wyzwala Kosciét z wszelkich form skrajnego
prowidencjalizmu na korzy$¢ procesu odkrywania tajemniczych $ladéw Bozej
obecnosci w wydarzeniach historycznych oraz tekstach, ktére prowadza
do Krélestwa Bozego. Przy czym, francuski teolog dostrzegajac wieloznacznos¢
wyrazenia ,znaki czasu”, przestrzega przed zbytnio antropomorficzng
lub przesadnie optymistyczng wizjg udzielania sie Boga w historii?’], jakoby
w jednych wydarzeniach miatby by¢ zaangazowany bardziej, a w innych mniej272,
Kosciét nie ma monopolu na znaki Bozej obecno$ci w $wiecie, a dziatanie zbawcze
Boga nie zamyka sie ani w historycznym chrzeScijanstwie, ani w ziemskich
strukturach eklezjalnych?273.

W kontek$cie powyzszych stwierdzen, w teologii dominikanina z Paryza

odkrywamy bardzo konkretne opisy ,zawartos$ci” historycznej Swiadomosci ludzi

267 Por. Cl. Geftré, Le christianisme au risque..., dz. cyt., s. 28.

268 Cl. Geffré, Révélation et expérience..., dz. cyt,, s. 10.

269 Depuis Vatican II, on parle volontiers des «signes des temps» pour désigner des phénomeénes qui,
au plan humain, sociologique, culturel, caractérisent les besoins et les aspirations d’'une époque; et on dira
que la mission de I'Eglise est de discerner les signes des temps. Ces événements seront vus comme une
praeparatio evangelica par rapport au Royaume, des «pierres d’attente» par rapport a 'accomplissement
ultime de l'histoire qui sera «Dieu tout en tous»” - Cl. Geffré, Le christianisme au risque..., dz. cyt., s. 196-197.
270 [...] Kosciot wie, jak wiele zawdziecza rozwojowi i historii rodzaju ludzkiego. Doswiadczenie
wieké6w minionych, postep nauk i skarby ukryte w réznych formach kultury, dzieki ktérym coraz
petniej wyraza sie natura samego cztowieka i otwierajg sie nowe drogi ku prawdzie, przynosza korzysé¢
takze Kosciotowi” - KDK 44.

271 W refleksji niektérych teologéw, np. Teillarda de Chardina, pojawiata sie tendencja mylenia historii
natury z historig ludzkiej wolnosci, wymiaru historycznego z eschatologicznym,; nierzadko $lady obecnosci
Boga odkrywamy tam, gdzie sie tego nie spodziewamy, niejako na marginesie historii, gdzie cierpienie ludzi
jest tozsame z pasja Boga, milczeniem Chrystusa na krzyzu - por. A. Cortesi, De I'herménutique théologique...,
dz. cyt, s. 288.

272 Geffré zauwaza, ze nawet w tradycji biblijnej wyrazenie , znaki czasu” jest ztozone. Z jednej strony sg one
pozytywnymi zwiastunami Bozego zbawienia (np. znaki i cuda towarzyszace Izraelowi podczas wyjscia
z niewoli egipskiej), z drugiej za$, maja wylacznie negatywny charakter (np. apokaliptyczne znaki konca
czaséw) - por. Cl. Geffré, Le christianisme au risque.., dz. cyt., s. 197.

273 Por. Cl. Geffré, Révélation et expérience..., dz. cyt, s. 11.
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poczatku XXI w. Charakteryzujg jg co najmniej trzy podstawowe czynniki: skutki
kryzysu (post)modernistycznego, pamie¢ o tragediach systeméw totalitarnych,
na czele ze zbrodniami Holocaustu oraz stany ducha nowoczesnosci (wspotczesnej
kultury). Faktory te uzupeiniajg dodatkowo tzw. ,$lady transcendencji” (les indices
de transcendance), dajace czlowiekowi uczestnictwo w bezinteresownym
obdarowaniu przychodzacym ,skadingd”?74. Wyliczone powyzej elementy
sprébujmy krétko scharakteryzowac.

Mysliciele epoki oswiecenia catkowicie postawili na absolutng wartos¢
ludzkiego rozumu, wchodzac w otwarty konflikt z wiarg religijng. Z perspektywy
czasu wiadomo juz, ze ,o0gdlny postulat osSwiecenia - przezwyciezenie wszelkich
przesagddéw - sam okazuje sie [...] przesadem i dopiero jego rewizja moze otworzy¢
droge do trafnego zrozumienia skonczono$ci, panujgcej nad ludzkim bytem oraz
naszg Swiadomoscig historyczna. Idea absolutnego rozumu lezy przeciez zupeinie
poza zakresem mozliwosci historycznego cztowieka”?75. Do$wiadczenie
skonczonosci, naznaczone lekiem wspotczesnego cztowieka o przysztosé, stwarza
szanse poszukiwania alternatywnej racjonalnosci (une rationalité alternative), ktora
uwzgledni na nowo integralno$¢ ludzkiego poznania, bez rezygnacji przy tym
z elementu religijnego. Pierwiastek religijny uczestniczy bowiem w ksztaltowaniu
w strukturze rzeczywistoSci transcendentaliow, okreslanych w teologii
scholastycznej mianem prawdy, dobra i piekna. Religia moze by¢ tgcznikiem chwili
obecnej z historycznym doswiadczeniem, a takze ze wspomnianym juz horyzontem
oczekiwania, otwieraniem sie na przysztosS¢. Zgodnie z naszymi wywodami, dostep
do tych sktadowych czesci doSwiadczenia historycznego gwarantuje ciggle zywa
Tradycja chrze$cijanska. Wyzwanie to staje sie tym bardziej aktualne w chwili
obecnej, poniewaz jedng z cech charakterystycznych (post)modernistycznego
kryzysu jest redukowanie przestrzeni naszego doswiadczenia. Dzieje sie to za kazdym
razem, kiedy przyszito$¢ staje sie niepewna i nieokreslona27¢. Dlatego tez, poprzez
odwotywanie sie do chrzescijanskiego objawienia, zyskuje na znaczeniu postulat
uznania uniwersalnej historii jako kryterium hermeneutycznego. Odrzuca on idee

wiedzy absolutnej i potwierdza tym samym mozliwo$¢ uczestnictwa w sensie, ktéry

274 Por. Cl. Geftré, Le christianisme comme..., dz. cyt, s. 55.
275 P, Feliga, Czas ..., dz. cyt,, s. 82.
276 Por. Cl. Geftré, Révélation et expérience..., dz. cyt., s. 11.
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dopetnia sie w dziejach?’7. Te nieustanng nowo$¢ historii gwarantuje
eschatologiczny wymiar chrze$cijanstwa?2’8, a prawdziwym znakiem czasu jest sam
Chrystus (un vrai signe des temps?79). Skoro historia przypomina wydarzenia, ktore
miaty juz miejsce, wskazujac jednocze$nie na to, co nowe, to dostepne w niej
objawiajagce dzialanie Boga wyraza mozliwo$¢ dostepu do przysztosci
w terazniejszosci. Ten rodzaj bycia sprawia, Ze przyszto$¢ ma zawsze otwarty charakter
i nie zamyka sie w sobie, a jedng z cech historii cechuje staje sie napiecie, powodowane
oczekiwaniem jej wypetnienia?80. Dla teologa wiec, ale takze dla kazdego cztowieka
poszukajacego odpowiedzi na fundamentalne pytania odnos$nie do ludzkiej egzystencji
i jej przysztosci, szczegblnego znaczenia nabiera Zmartwychwstanie Jezusa Chrystusa.
Jest ono ,wydarzeniem konca”, eschatologicznym ujeciem hermeneutycznej kategorii
catosci. Wspominane i uobecniane w kazdym momencie, nadaje historii jej ostateczny
sens. Jednego winniSmy sie jednak wystrzega¢: odrzucajac zbawienie dokonane
w Jezusie Chrystusie, historia przestaje by¢ sobg, podobnie jak cziowiek, ktory
rezygnujac z odniesienia siebie do Chrystusa, zatraca siebie281. Dlatego tez, zagrazajaca
cztowiekowi utrata tozsamos$ci, winna jeszcze bardziej mobilizowa¢ teologow
do ukazywania mu zjawisk historycznych w powigzaniu z chrzescijanskim
objawieniem i przyj$ciem Krolestwa Bozego wraz Jezusem Chrystusem. Pomimo, Ze nie
wypowiedziano jeszcze ostatniego slowa na temat catoSciowego sensu historii,
to mozna z pewnoscig wyprowadzi¢ regule teologiczng, wedtug ktorej roznorakie
wydarzenia historyczne stanowia przygotowanie do nadejScia peini Krélestwa Bozego.

Innymi stowy, wszelkie ludzkie dziatania w przestrzeni osobowych relacji, ekonomii,

277 ]. Cuda, wskazujac na réwnoczesno$¢ ,catosciowego” i ,czeSciowego” rozumienia prawdy ludzkiego
zycia, przypomina, iz ,metafora toczacego sie droga kota nie pozwala zapominad, Ze ludzkie (historyczne)
rozumienie jest otwartym procesem. [..] Historyczne rozumienie [..] postuluje uwzglednienie
eschatologicznego otwarcia [w procesie odkrywania sensu - przyp. autora]” - J. Cuda, Wiary godna...,
dz. cyt, s.18.

278 Por. Cl. Geffré, Un nouvel dge..., dz. cyt., s. 97.

279 Cl. Geffré, Le christianisme au risque..., dz. cyt., s. 196-197.

280 Niewatpliwg zastuga wspétczesnych filozoféw jest ,wlaczenie cztowieka w strumien czasu,
a wlasciwie strumienia czasu w cztowieka”. Tym sposobem, czas w stosunku do cztowieka stat sie
rzeczywisto$cig wewnetrzng. Czas okresla réwniez rozumienie §wiata: okre$long tradycja i sposobem
doswiadczania rzeczywisto$ci. J. Tischner uwaza, Ze wewnetrzne uznanie czasowego wymiaru
rzeczywisto$ci, implikuje potrzebe nowego rozumienia - reinterpretacji podstawowych poje¢, jakimi
postugiwata sie m.in. tradycja - por. ]. Tischner, Filozofia-tradycja-hermeneutyka, w: Tradycja w Kosciele.
Materialy z sympozjum zorganizowanego przez Papieskq Akademie Teologiczng, Polskie Towarzystwo
Teologiczne, Instytut Teologiczny Ksiezy Misjonarzy w Krakowie, red. T. Dzidek i in., Krakéw 1994, s. 14.
281 Por. Cl. Geffré, Un nouvel dge..., dz. cyt., s. 97.
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polityki, nauki i kultury nabieraja ostatecznego sensu jedynie w funkcji
fundamentalnego odniesienia pomiedzy czlowiekiem i Bogiem?82,

Z konicem lat 90. minionego stulecia Cl. Geffré petit funkcje dyrektora Ecole
biblique de Jérusalem. Badania nad pierwotnym doswiadczeniem religijnym Izraela,
wzmocnione pogtebieniem teologii biblijnej, z pewno$ciag wptynety na sposéb oceny
wspotczesnej Swiadomosci historycznej w odniesieniu do zbrodni Holokaustu.
Masowa zagtada Zydéw podczas Il wojny $wiatowej stata sie symbolem porazki
,optymistycznych” schematdéw filozoficznych, a takze teologii historii; tym bardziej,
ze wspotczesna epoka nadal pozostaje sceng najbardziej dramatycznych wydarzen:
ludobdjstwa, niesprawiedliwo$ci i braku poszanowania praw cztowieka?83,
Te naduzycia wtasnie, zagrazaja przysztosci naszej planety i catej ludzkosci, nadajac
szczegblny wyraz chrzescijanskiemu doswiadczeniu zbawienia. Wyznawcy
Chrystusa sa zaproszeni do ponownego odkrycia mesjanskiego wymiaru
chrze$cijanistwa oraz reinterpretacji dzieta zbawienia w konteks$cie integralnego
wyzwolenia cztowieka. Dla jasno$ci sprawy, chodzitoby raczej nie tyle o wyzwolenie
w ,przysztym zyciu”, co w terazniejszosci. Krolestwo Boze pojmowane jako
Krolestwo sprawiedliwo$ci i pokoju dopeinia sie przeciez w historycznych
procesach i wydarzeniach. Tragiczne fakty historii, taki jak chociazby ludobdjstwa,
stwarzajg szanse pogtebienia doSwiadczenia objawienia w jeszcze jednym aspekcie:
y2tajemnicy ciszy” (Boga). Za misterium tym przemawiajg zarzuty stawiane Bogu
przez osoby doswiadczane sytuacjami granicznymi. Ten nietypowy wymiar
chrzes$cijanskiego objawienia dookre$lajg pytania: ,Gdzie jeste$s?” albo ,Boze,
dlaczego milczysz?”. Uczg one adresatéw historycznej przemowy Boga, tych, ktorzy
zawierzyli objawionym tre$ciom, odkrywania $ladéw Boga w najbardziej
mrocznych i zaskakujacych momentach historycznych. Uczg tej formy zaufania
wyznawcy Boga Abrahama, Izaaka i Jakuba, ktérzy cho¢ czcili ,Boga ukrytego”,
to nigdy nie przestawali wierzy¢, Ze jest On réwniez Bogiem zbawieniaZ84.
W przedstawionym aspekcie objawienia teolog odkrywa, ze ,Bég ukryty” wzywa
cztowieka przede wszystkim do decyzji zawierzenia, a nie tylko do religijnego

uczucia. To prawda - zgodnie z tym, co juz stwierdzono - Ze Boga mozna odkrywac¢

282 Por. Cl. Geffré, Le christianisme au risque..., dz. cyt., s. 197-198.

283 Por. Cl. Geffré, Les enjeux de la culture contemporaine pour la foi chrétienne, w: ,Laval théologique
et philosophique” 52 (1996), s. 578.

284 Naprawde, Ty jeste$ Bogiem, ktdry sie ukrywa, Boze Izraela, ktory zbawiasz” (1z 45,15).
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w historycznych znakach czasu. Nie traci jednak na aktualnoSci przekonanie,
ze Bogu warto zawierzy¢ ze wzgledu na Niego samego, poniewaz objawienie moze
miec swoje zrodto nie tylko w przekazanym stowie, ale takze w tajemnicy milczenia
Boga?85, Z powyZszej konstatacji mozna wyprowadzi¢ dwa wnioski; po pierwsze,
utozsamienie Pisma $§w. wylacznie ze stowem Bozym, przekreslatoby prawo Boga
do zachowania milczenia. Po drugie za$, objawianie sie Boga w dziejach ludzkos$ci -
pozostajac niejako w opozycji do procesu odczytywania znakéw Bozej obecnoSci
w historii - $wiadczy nie tylko o odpowiadaniu Boga na pytania zadawane przez
cztowieka, ale takze o pytaniach cztowieka zaadresowanych do samego Boga?8¢.

Oproécz zbrodni Holokaustu, aktualne doswiadczenie historyczne modeluja
réwniez pewne stany SwiadomoSci (des états de consience), ktore s3a nieroztgczne
z nowozytnymi czasami. Wskazuja one nie tyle na przemiany obyczajowe,
co na zjawiska, ktorych znaczenie ewoluowato na przestrzeni ostatnich dziesigtek
lat. WSrdd nich mozemy wyliczy¢: poczucie wolnoSci sumienia, dgzenie do szcze$cia,
godnos$¢ osoby ludzkiej, demokratyczny ustréj spoteczenstw, prawo do wolnosci
religijnej oraz pluralizm $wiatopogladowy. Chodzi tez o te cechy wspotczesnosci,
ktére budza spory i dyskusje natury $Swiatopogladowej: réwnos$¢ mezczyzny
i kobiety, niepodwazalna warto$¢ zycia ludzkiego, rozdzielenie ludzkiej
seksualnosci od prokreacji, laicko$¢ panstwa i jego rozdziat od instytucji religijnych.
Nie mozna wiec mie¢ watpliwosci, ze czes$¢ tekstow biblijnych (np. opartych
na kulturze patriarchalnej albo opisujagcych wymierzanie przez nar6d wybrany
sprawiedliwosci drogg wojenng) wymaga reinterpretacji i aktualizacji w funkcji
tych nowych stanow swiadomosciz87.

Ostatnim elementem historycznego doswiadczenia adresata objawionych
tresci sg ,$lady transcendencji w Swiecie” (des indices de transcendance)?88. Mozna
je doswiadczy¢ w dwojaki sposéb: albo w ramach nowych mozliwosci na poziomie
poznawania sensu i realizacji dziatan inspirowanych trescia Bozego objawienia,
albo dzieki podejmowaniu wewnetrznego dialogu z soba. Dzieki wewnetrznej

rozmowie, cztowiek moze doj$¢ do przekonania, Ze nie jest w stanie przywtaszczy¢

285 Por. Cl. Geffré, Révélation et expérience..., dz. cyt,, s. 12.

286 Por. tamze, s. 13.

287 Cl. Geffré powotuje sie na uchwalong w Paryzu w 1948 r. Powszechng Deklaracje Praw Cztowieka ONZ,
ktéra rozwija jego syntetyczne ujecie wspotczesnego $wiata wartosci - por. CL. Geffré, Le christianisme
comme..., dz. cyt, s. 55. Por. tenze, Profession..., dz. cyt., s. 194.

288 Cl. Geffré, Le christianisme comme..., dz. cyt,, s. 56.
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sobie sensu, poniewaz zawsze go poprzedza i jednocze$nie przerasta. Ricoeur
mawiat o sobie, Ze jest ,uczniem sensu”, poniewaz jego stowo zawsze byto wtérne
w odniesieniu do slowa matki?89. Swiadomos$¢ tej zaleznosci moze skutkowaé
postawa buntu albo wdziecznos$ci za bezinteresowny dar sensu, wobec ktorego
cztowiek pozostaje niewyptacalnym dtuznikiem. Tak wiec w ramach
miedzyosobowych relacji dochodzi do ,wydarzenie spotkania” (I’événement
de la rencontre), za poSrednictwem ktérego mozliwe staje sie doswiadczenie
rzeczywistosci zywego stowa, adresowanego przez jednego cztowieka do drugiego
w duchu bezinteresownej mitosci. Stowo przekazane drugiemu prowadzi do zmiany
rozumienia siebie oraz do poznania nieodkrytych jeszcze mozliwosci ludzkiego
dziatania. Oznacza to, ze byt ludzki nie definiuje sie wytgcznie przez odczuwanie
i zaspokajanie wlasnych potrzeb, lecz przez ich przekraczanie na drodze prawdziwej
i bezinteresownej mitosci. Mozna tej mitoSci doswiadczy¢ nie inaczej, jak tylko
poprzez uznanie drugiej osoby jako podmiotu, a nie tylko przedmiotu wtasnej
konsumpcji. Z wzajemnej rozmowy - przy peinym poszanowaniu ludzkiej godnosci -
rodzi sie ,sztuka” poszukiwania tzw. ,$ladoéw transcendencji” w otaczajacej nas
rzeczywistosci, a prawdziwe cztowieczenstwo umozliwia zawigzywanie spotecznych
relacji. Prowadzi ono tez do rozwoju doswiadczen estetycznych i wspottworzenia
kultury w najsci$lejszym znaczeniu. Po mitosci, kolejnym $ladem transcendencji
w Swiecie staje sie zakorzenione w niepowtarzalnosci kazdego ludzkiego istnienia,
doswiadczenie piekna w kulturze?299,

Nie ulega wiec watpliwosci, Ze uprawianie teologii bedzie zawsze wpisane
w interpretacyjny porzadek, w ktorym kluczowa funkcje peinig historyczne dane
(m.in. teksty), ujete wydarzeniami i stowami, oraz zaangazowanie w konkretnym
momencie dziejow interpretujacego podmiotu. Adresatowi Bozego objawienia beda
zawsze towarzyszyty takie elementy jak przedrozumienie (to w jego ramach miesci
sie akt religijnego zawierzenia) oraz historyczne uwarunkowania podjetej bosko-
ludzkiej ,rozmowy”. Te ostatnie wigza sie z interpretujaca wspoélnotg (Kosciotem,
otaczajagcym S$wiatem) i obranymi przez nig kierunkami poszukiwan sensu

(prawdy). Uprawniona wydaje sie zatem sugestia, Ze teologia staje sie naukg

289 Por. tamze.
290 Por, tamze, s. 57.
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hermeneutyczng, w ktérej zasadniczg role w procesie odkrywania prawdy
odgrywajg hipoteza, szkic, a takze mozliwo$¢ rewizji orzeczen2°1.

Skutkiem zastosowania w teologii metody hermeneutycznego kota jest
powstanie modelu badan, ktérego przedmiotem nie jest wytgcznie pojecie samego
Boga, ale réwniez refleksja na Jego temat. Istotowym elementem owego dyskursu
staje sie fenomen jezyka, ktéry w teologii nabiera zaréwno charakteru
implikatywnego (poniewaz pocigga za soba pewne sady), jak rdéwniez
spekulatywnego (przekraczajacego granice religijnego dos$wiadczenia). Jezyk
teologiczny ponadto, moze mie¢ charakter zaré6wno wyznaniowy, jak i krytyczny,
zdolny do weryfikowania wtasnej metody poznawczej. Teologia w nieprzerwanym
poszukiwaniu sensu na bazie prawdy objawionej, catoSciowo jeszcze nieodkrytej,
moze odrzucac przypuszczenia niewystarczajgco umotywowane. Dysponuje takze
prawem do podwazania, w oparciu o krytyczne badania nad Pismem $w., tradycja
i ludzkim do$wiadczeniem, interpretacji mato wiarygodnych?2°2.

Podsumowujgc te czes$¢ dysertacji, nalezaloby podkresli¢, ze teologia
fundamentalna ujeta paradygmatem hermeneutycznego kota, w ktérym dochodzi
do interakcji Zrédtowych tekstow chrzescijanstwa i ludzkiego doswiadczenia
poddawanego dziejowym modyfikacjom, bedzie nieustanne poszukiwata
odpowiedzi na pytanie, w jaki sposdb objawione stowo Boze moze by¢ nadal
dla wspotczesnego cztowieka Dobrg Nowing o jego zbawieniu i drogg prowadzaca
do odkrywania wtasnej tozsamosci??3. Tak wiec celem teologicznych badan
pozostaje nadal rozumowe dowodzenie wiary; nie ogranicza sie ono jednak
wylacznie do zewnetrznych argumentéw przemawiajacych za Boskim
pochodzeniem chrze$cijanstwa, lecz - jak twierdzi M. Rusecki - ,szuka sie jego
wyjasnienia i w akcie wiary, [...] pod warunkiem, Ze nie zostanie zawezone do tego
aspektu”?94, Oznacza to, teoretyczno-praktyczna ztozono$¢ ludzkiej egzystencji

wraz z do$wiadczeniem wiary (nazywanym przez niektorych teologéw ,ludzkg”

291 Badawcza aktywno$¢ teologii fundamentalnej wpisanej w hermeneutyczne koto - podobnie jak
kazdej innej nauki - nie jest wolna od aspektéw hipotetycznego zawierzenia - por. J. Cuda, Teologia
fundamentalna..., dz. cyt., s. 47.

292 Por. Cl. Geffré, Sciences humaines en théologie, w: Approches scientifiques du fait religieux, red. ]. Joncheray,
Paris 1997, s. 266-267.

293 Por. Cl. Geffré, Le christianisme comme..., dz. cyt,, s. 56.

294 M. Rusecki, Wiarygodnosé..., dz. cyt., s. 132.
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wiarygodno$ciag chrzes$cijanstwa) stanowi integralng czeS¢ problematyki

objawieniaZ9s,

295 Por. Cl. Geffré, Najnowsze dzieje..., dz. cyt., s. 14.
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ROZDZIAL 11
ZAWIERZENIE JAKO KATEGORIA
RELIGIJNEGO I HERMENEUTYCZNEGO DOSWIADCZENIA

Jednym z gtéwnych zadan i celéw teologii fundamentalnej jest racjonalne
uzasadnienie nadprzyrodzonego charakteru chrzescijaniskiego objawienia.
Uzasadnienie to t3czy sie z doswiadczeniem zawierzenia. Dzieki intelektualnemu
poznaniu witasnie, doswiadczenie to moze by¢ okreslane wiarg rozumnagl.
Rozwazajgc problematyke pojecia zawierzenia, Stanistaw Rosa wskazuje na jego
wieloznaczno$¢ i réznorakie ujecia. Posrdéd tych ostatnich na szczegélng uwage
zastuguje - ze wzgledu na kontekst naszych rozwazan - personalistyczna koncepcja
wiary religijnej. W jej ujeciu istotag decyzji zawierzenia jest budowanie relacji,
spotkania miedzy Bogiem i czlowiekiem. ,Wiara jest odpowiedzig cztowieka
na Boze wezwanie, jest pelng afirmacjg i ma charakter osobistej decyzji. Inicjatorem
spotkania jest Bog, ktory wychodzi naprzeciw cztowieka i wzywa go przez swoja
faske, przez stowo i przez znaki. [..] Celem objawienia jest sprawienie jego
zbawienia”2. Do zaistnienia tego osobowego spotkania konieczna jest oczywiscie
wtasciwa dyspozycja cztowieka, polegajgca na poznawaniu faktu Bozego wezwania
oraz wydarzen, ktore to wezwanie czynig wiarygodnym.

W refleksji teologii fundamentalnej, poznawczym przedmiotem tak rozumianej
decyzji zawierzenia pozostaje Bog objawiony w wydarzeniu osoby Jezusa Chrystusa.
Zawierzenie jest w pewnym sensie skutkiem dziatania wtadz poznawczych cztowieka,
dzieki ktorym poznaje on nowe tresci, aby je przyja¢, interpretowac i wypehié
na ptaszczyZnie teoretyczno-praktycznej. Podstawa takiej postawy nie jest wytgcznie
subiektywna pewno$¢ konkretnej osoby, lecz takze pewno$¢ oparta na objawieniu sie
Boga w historii. Obowiagzkiem i prawem czlowieka jako istoty rozumnej - zanim
przyjmie nowe tresci (zawierzy im) - jest podjecie ryzyka rozumowego ustalenia
ich faktycznosci i wiarygodnosci. Ten rodzaj ,weryfikacji” odnosi sie réwniez
do ,zawarto$ci” (faktu i tre$ci) Bozego objawienia, a osobowy akt zawierzenia,

w ktérym wyjatkowego znaczenia nabiera pozytywna odpowiedz cztowieka, staje sie

1 Por. St. Rosa, Teologia fundamentalna. Chrystologia, cz. 1, Tarnéw 1997, s. 154. Por. takze: M. Rusecki,
Fundamentalna teologia, w: Leksykon teologii fundamentalnej, red. tegoz i in., Lublin-Krakéw 2002, s. 417.
2 Por. St. Rosa, Teologia..., dz. cyt,, s. 163-164.
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cze$cig tej catosci, ktorg jest ,proces powstawania Bosko-ludzkiej wspolnoty
zycia”3.

Rezultatem zawierzenia jest trwanie w owej wspdlnocie, to znaczy zdolnos¢
aktualizacji prawdy ludzkiego Zycia, ktdre staje sie przestrzenia spotkania z Bogiem
judeochrzescijaniskiego objawienia. B6g jawi sie w nim jako Mito$¢ oczekujaca wiary
i ufnosci. Dlatego istoty zawierzenia nie mozna zaweza¢ wytacznie do przedmiotowej
wiernosci tresciom moralnym lub dogmatycznym orzeczeniom. Akt zawierzenia jest
elementem ludzkiego doswiadczenia, fundamentem relacji o charakterze
podmiotowym (mitosnym) do samego Boga, a istotng cechg odpowiedzi cztowieka na
Jego zaproszenie jest egzystencjalna integralno$¢, caty cztowiek - indywidualny

podmiot cielesno-duchowego zycia*.

1. Religijne i hermeneutyczne doswiadczenie

w teologicznej mysli Cl. Geffré

Podejmujac probe zbadania hermeneutycznego paradygmatu teologii
fundamentalnej w ujeciu Cl. Geffré, nalezatoby najpierw wskaza¢ na pewne
charakterystyczne rysy wzajemnej relacji miedzy filozofig i teologia w kontekscie
francuskim. To ona bowiem naznaczyla na trwale refleksje profesora paryskiego
Instytutu Katolickiego, dla ktérego glownym zadaniem refleksji teologicznej jest
uzasadnienie rozumnego charakteru aktu zawierzenia oraz wskazanie na zwigzek
chrzescijanstwa z ludzka egzystencja rozpatrywana we wszystkich jej wymiarach.

Teologia fundamentalna chce by¢ zatem zdecydowanie historyczna®.

3 ,Jezeli w dialogicznej strukturze podmiotowego (subiektywnego) pojecia objawienia nalezy
dostrzec proces powstawania Bosko-ludzkiej wspdlnoty zycia, to cztowiek szukajacy motywacji
decyzji trwania w tym procesie stanowi «cze$¢» stajacej sie «catoSci» objawienia. Badawcza
aktywno$¢ apologetyki, stuzaca relacji «decyzji zawierzenia - wiarygodno$¢ objawienia», miesci sie
réwniez w tej «catosci» (apologetyka immanentna)” - ]. Cuda, Wiary godna antropologia.
Hermeneutyczny zarys teologii fundamentalnej, Katowice 2002 (Studia i Materialy Wydziatu
Teologicznego Uniwersytetu Slaskiego w Katowicach 8), s. 89.

4 Por. ]. Cuda, Praktyczno-spoteczne kryterium wiarygodnosci objawionego sensu historii. Analityczno-
syntetyczne studium inspirowane paradygmatem nowej teologii politycznej, Katowice 1999, s. 123.

5 Por. Cl. Geffré, Proffesion théologien: retour sur plus de quarante ans de pratique, w: ,Laval
théologique et philosophique” 62,1 (2006), s. 14. Oprécz Geffré, do przedstawicieli rozwijajacych
hermeneutyczny paradygmat w refleksji teologicznej naleza m.in. Eugen Biser, Henri Bouillard
i Anton Grabner-Haider. W opinii M. Ruseckiego, celem tego modelu jest dazenie do ,eliminowania
zewnetrznego uzasadnienia, ktdre charakteryzowato dawne modele teologii fundamentalnej
i do wypracowania uzasadnienia wewnetrznego; wiare nadprzyrodzong ukazuje sie w tgcznosci
z osoba i jej wewnetrznymi przezyciami (egzystencjal nadprzyrodzony); uzasadnienie wiary
religijnej dokonuje sie takze w immanentnym akcie jej rozumienia oraz przez ukazywanie wartosci
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Chociaz aktualnie w panstwowych uczelniach Francji nie ma miejsca
dla wydziatow teologicznych (z wyjatkiem Uniwersytetu w Strasburgu), to stan ten
absolutnie nie oznacza zerwania z wymiang mysli pomiedzy teologami a filozofami.
Charakterystyczny dla czas6w od o$wiecenia do XX w. wzajemny dystans pomiedzy
tymi dwoma dyscyplinami nauki na szczescie dawno juz zminimalizowano. Dzieki
temu, teologii nie utozsamiana sie zdogmatyzmem w sensie pejoratywnym, a filozofia
- nawet ta najbardziej rygorystyczna - wyzbyta sie skruputéw w podejmowaniu

refleksji nad chrze$cijanskimi korzeniami wtasnej tradycji®.

1.1. Nowy rozdziatl chrzescijanskiej teologii

Refleksje znanych wspdtczesnych teologéw francuskich - niezaleznie od ich
przynalezno$ci wyznaniowej — przenika mysl czotowych filozoféw wspotczesnych,
m.in. Emmanuela Levinasa i wspomnianego juz niejednokrotnie Paula Ricoeura.
Na znaczenie tego procesu w budowaniu teologicznych schematéw Geffré,
wskazano juz w pierwszym rozdziale opracowania. Chociaz w teologii francuskiej
widoczna jest pewna absencja wielkich dziet systematycznych, np. z dziedziny
dogmatyki, to w analizie jej spekulatywnego profilu na ten brak naktada sie wptyw
Marie-Dominique Chenu, Yves’a Congara oraz Henriego de Lubaca. Na trwale
naznaczyli oni intelektualng Sciezke Geffré w czasach, gdy wyktadali teologie
w dominikanskim centrum formacyjnym Le Saulchoir w Paryzu. W naukowych
opracowaniach, paryski teolog wspomina swego profesora o. Chenu. Traktuje
go niczym mistrza. Podkres$la, Ze mogt dzieki niemu stworzy¢ wtasng koncepcje
teologii, z jednej strony wierng osiggnieciom najwybitniejszego dominikanina -
$w. Tomasza z Akwinu, a z drugiej - wraz z uptywem lat - coraz bardziej
zdystansowana do klasycznego rozumienia metafizyki?.

Z teologicznej postawy Akwinaty paryski mysliciel wyprowadza trzy wazne
przekonania. Pierwsze dotyczy samego Boga. Ot6z, w refleksji na Jego temat, teolog
moze powiedzie¢ wiecej kim Bog nie jest, niz jest; jesli nawet wyznaje wiare w Boga

Tréjjedynego, to wyraza wprawdzie pewne ,wiecej” w poréwnaniu do Boga

zyciowych wiary, zwtaszcza sensu zycia, mozliwosci petnej realizacji osoby ludzkiej; moze to uczynic
jedynie Bég obecny w cztowieku poprzez wiare” - M. Rusecki, Fundamentalna..., dz. cyt., s. 418.

6 Por. CL. Geffré, Philosophie et théologie dans le contexe frangais, w: LEtudes”, mars 1994, s. 378.

7 Por. Cl. Geffré, Profession théologien: retour..., dz. cyt., s. 9-10.
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objawiajacego sie Izraelowi, ale nieustannie przenika go S$wiadomo$¢ niewiedzy
na temat Jego najskrytszej istoty (quid). Z drugiego przekonania wyrasta natomiast
intuicja o wierze teologalnej, ktora sktada hold ze swego postuszenstwa jedynie
wobec prawdy samego Boga. Potwierdza sie ona wewnagtrz ludzkiego umystu.
W tym kontekscie, Geffré wskazuje na te momenty swej ,naukowej kariery”, kiedy
nie byt w stanie powigza¢ prawd teologicznych - definitywnie okreslonych przez
Magisterium Ko$ciota - z prawdami objawionymi jako takimi. W szkole §w. Tomasza
z Akwinu pojat tez, ze prawo do krytycznej analizy w teologicznych poszukiwaniach
nie niweczy ,spontaniczno$ci wiary”, a sama wiara z kolei nie przekresla wymogéw
ludzkiego intelektu®. Zasadna wydawataby sie zatem opinia, Ze wymienione wyzej
osobowosci mysli teologicznej z punktu widzenia filozofii s3 w pewnym sensie
»przed-nowoczesne” (pré-modernes), przy jednoczesnym zalozeniu, Ze w pojeciu
»,nowoczesnosci” (la modernité) zawiera sie ,kantowskie zrozumienie krytyczne”
oraz ,heideggerowa dekonstrukcja metafizyki”®.

Trzecim partnerem dialogu teologii z filozofia s3 obecnie nauki
humanistyczne, wsréd ktérych nalezatoby wyliczy¢ socjologie, psychoanalize,
antropologie, etyke i stosowang lingwistyke1?. Uznanie tych dyscyplin naukowych
w jakim$ stopniu uzasadnia pokore, jak i intelektualne ,,wzburzenie”, dostrzegalne
w sferze teologii uprawianej m.in. we Francji. Stan ten dopetniajg ponadto dwa

wazne wydarzenia w historii mysli teologicznej XX. w. Pierwszym z nich byt rozwoj

8 Por. tamze, s. 10. Podobnie autorzy Instrukcji o powotaniu teologa w Kosciele Donum veritatis stusznie
w punkcie 10. zauwazajg, ze ,wlasciwe zadanie teologii, ktdrym jest zglebienie sensu Objawienia, wymaga
wiec siegniecia do zdobyczy takiej filozofii, ktdra dostarcza «solidnego i harmonijnego poznania cztowieka,
Swiata i Boga» i ktérej twierdzenia moga by¢ przyjete w refleksji o prawdach objawionych. Réwniez nauki
historyczne sg niezbedne do studiéw teologicznych, przede wszystkim wskazuja na historyczny charakter
Objawienia przekazanego nam w «historii zbawienia». Nalezy tez uwzgledni¢ «nauki humanistyczne»,
by lepiej zrozumie¢ prawde objawiong o cztowieku i o normach moralnych jego dziatania, dokonujac
konfrontacji owej prawdy ze stusznymi wynikami tych nauk” - Kongregacja Nauki Wiary, Instrukcja
o powotaniu teologa w Kosciele Donum veritatis, w: W trosce o petnie wiary. Dokumenty Kongregacji Nauki
Wiary 1966-1994, red. ]. Krélikowski, Z. Zimowski, thum. J. Krélikowski, Tarnéw 1997, 10.

9 Por. Cl. Geffré, Philosophie et théologie..., dz. cyt, s. 379.

10 En premier liey, la philosophie n’est plus unique partenaire privilégié de la théologie. Celle-ci doit tenir
compte des analyses de I'expérience humaine menée par les sciences humaines. [...] En dehors de ces lieux
théologiques permanents que sont I'Ecriture et la Tradition de I'Eglise, la psychologie, la sociologie,
la politique, i'imiaginaire d’'une culture, peuvent constituer des lieux nouveaux dans la nécessaire
réinterprétation de la confession de foi pour notre temps” - Cl. Geffré, Pour le centieme titre de , Cogitatio
Fidei” (préface), w: Nommer Dieu, Paris 1980, s. 9. W tym konteks$cie, A. Napioérkowski prezentuje
interesujace studium na temat historii rozwoju badan interpretacyjnych - por. A. Napiérkowski,
Wspétczesny Kosciét i ponowoczesny swiat, Krakéw 2015, s. 236-240.
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w egzegezie biblijnej i tekstach doktrynalnych metody historyczno-krytycznejll,
drugi za$ dotyczyt zmian zachodzacych w metodzie rozwijania tradycyjnej teologii
systematycznej. Metodologiczne ,przesuniecie” polegato na wyraznym przejSciu
we wnioskowaniu od dedukcji do indukcji. Przemiany te, doprowadzity bez
watpienia do konfrontacji rozumienia metafizycznego z mysleniem analitycznym.
Pomimo, iz jednym z historycznych skutkéw tej konfrontacji byt tzw. kryzys
modernistyczny!?, Geffré nie utracit nigdy przekonania, Ze filozofia, nauki
humanistyczne i teologia stuza sobie nawzajem?!3. Konsekwencjg wspotistnienia
tych nauk jest obopolna madro$é: teologowie przestrzegaja myslicieli
humanistycznych przed amnezja religijnych korzeni zachodniej mysli filozoficznej;
filozofowie za$ jako promotorzy dyscypliny myslenia argumentacyjnego, zobowigzuja
teologbw do wiekszej czujnosci wobec tendencji uzupeiniania konceptualnych
konstrukcji teologicznych elementami ideologicznymi i batwochwalczymil4.
Zamykajac ten watek naszych rozwazan, nalezatoby stwierdzi¢, Ze osiggniecia
wspotczesnej mysli filozoficznej, humanistycznej i teologicznej, wyznaczajg - w swym
pragmatycznym wymiarze - wspoOlne zadanie wyja$niania aktualnych aspektéw
historycznego doswiadczenia cztowieka: nihilizmu, zjawiska anonimowosci

zsekularyzowanych spoteczenstw, uprzedmiotowienia osoby, a nade wszystko

11 Warto w tym miejscu, kolejny raz przywota¢ watykanski dokument, ktéry obszernie wyjasnia
metody i podejscia do interpretacji Biblii, z uwzglednieniem metody historyczno-krytycznej, metod
analiz literackich oraz metod odwotujacych sie do nauk humanistycznych - por. Papieska Komisja
Biblijna, Interpretacja Pisma Swietego w Kosciele, ttum. K. Romaniuk, Poznan 1994, s. 26-50.

12§, Zielinski uwaza, Ze kryzysem modernistycznym od ok. 1850 r. najbardziej byta dotknieta Francja.
Zawezajac to zjawisko do wymiaru religijnego, wyjasdnia, Ze ,w modernizmie chodzito o adaptacje
nauk o religii (historycznych i egzegetycznych), a takze koncepcji i tre$ci wiary, do kryteriow nauki
nowozytnej. W konsekwencji reforma modernistyczna prowadzita do nowego rozumienia
objawienia, wiary, dogmatu, roli Pisma $w., Tradycji i Ko$ciota. Alfred Loisy okreslat modernizm jako
préobe reformy systemu KoSciota rzymskokatolickiego, zaczynajac od jego systemu intelektualnego.
W szerokim sensie modernizm moze zosta¢ zdefiniowany jako ruch, ktéry dazyt do zharmonizowania
podstawowych danych katolickiej wiary z nowymi formami kultury nowozytnej. W sensie $cistym, byt
to ruch, dazacy do sprowokowania tej odnowy poprzez zastosowanie metody historyczno-krytycznej
do badania doktryny chrzescijanskiej. Byta to zatem ,walka” o prawde, wokoét prawdy religijnej, z jednej
strony kontestowanej, a z drugiej bronionej w takiej postaci, w jakiej byta tradycyjnie nauczana
i przekazywana” - S. Zielinski, Antropologia Maurice’a Blondela i kryzys modernistyczny, w: ,Slaskie Studia
Historyczno-Teologiczne” 44,1 (2011), s. 79.

13 Chociaz teologia ma konfesyjny charakter, to jej uzasadnieniom winna towarzyszy¢ krytyczna
argumentacja, poniewaz zawsze opisuje decyzje zawierzenia objawionym treSciom w kontekscie
filozoficzno-kulturowym danego momentu historycznego. W tym kontekscie, warto przypomnie¢,
ze jedng z zastug Geffré jest mozliwos¢ uzyskania tytulu doktora teologii w ramach studiow
miedzyuniwersyteckich na Instytucie Katolickim w Paryzu oraz na Wydziale Historii Religii i Religijnej
Antropologii Sorbony (od 1975) - por. Cl. Geftré, La foi au risque de l'interprétation. Entretien, ,Lumiere
et Vie” 280 (2008), s. 16-17.

14 Por. Cl. Geffré, Philosophie et théologie..., dz. cyt., s. 380.
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pytania o sens istnienia - tozsamo$¢ cztowieka. Wyzwaniem staje sie tez eksplikacja
znaczenia takich terminéw jak ,innos$¢” (w kontekscie transcendencji) oraz ,enigma
historii”, zkluczowa kwestig zdefiniowania tajemnicy ztal®. Dzieki filozofom i teologom,
ktorzy na gruncie francuskim tworzyli rownoczes$nie wtasne systemy filozoficzne
(Maurice Blondel, Etienne Gilson, Gabriel Marcel, Jean Nabert i in.), jesteSmy obecnie
spadkobiercami  posoborowej odnowy Kosciola i ewolucji antropologii
chrzescijanskiej. Rozwinela sie tez teologia historii, za sprawg ktoérej, wspdlnotowy
wymiar postepu ludzko$ci wzmocniono bardziej ,elastycznym” akcentowaniem
porzadku natury i taski w procesie indywidualnego rozwoju kazdego cztowiekale.
Przekonanie to, J. Cuda uzupelnia postulatem rewizji funkcjonujacych
w argumentacjach teologii fundamentalnej takich zasadniczych poje¢ jak objawienie,
wiara i historyczny dowéd1?. Zauwazalny w ostatnim stuleciu proces ksztattowania sie
teologii fundamentalnej, jej przedmiotu, a takze zmian wzorcdw metodologicznego
postepowania, doprowadzit do przeobrazenia sie klasycznej apologetyki (od wiedzy
obiektywnej, poprzez subiektywng, do integralnej) w teologie fundamentalng
o hermeneutyczno-antropologicznym ukierunkowaniul8. Zachowujac chronologiczny

porzadek, na te wazne zmiany spéjrzmy zatem w konteks$cie tematyki tej pracy.

15 Por. tamze, s. 380-384. Wage tej problematyki zauwazyli takze cztonkowie Miedzynarodowej
Komisji Teologicznej. W cytowanym juz w tym opracowaniu dokumencie Interpretacja dogmatéw
stwierdzili, Ze ,zagadnienie interpretacji pojawia sie dzisiaj w sposdb bardzo gwattowny. Z powodu
peknie¢ kulturowych zostata zaakcentowana przepa$¢ miedzy $wiadectwami tradycji i nasza
aktualng sytuacja kulturowa. W szczegélnosci w $§wiecie zachodnim doprowadzito to do zmiany
postaw w stosunku do tradycyjnych prawd, wartosci i poje¢, jak réwniez do nowej jednostronnej
oceny terazniejszosci w stosunku do tego, co pochodzi z przesztosci, oraz do jednostronnego
zachwytu tym, co nowe jako kryterium myslenia i dziatania. [...] Do tego kryzysu tradycji dochodzi
dzisiaj zjawisko uogélnionego spotkania kultur i ich réznych tradycji. Zagadnienie interpretacji jawi
sie nie tylko jako problem posrednictwa miedzy przesztoscia i terazniejszoscia, lecz réwniez jako zadanie
znalezienia po$rednictwa miedzy r6znymi tradycjami kulturowymi. Taka hermeneutyka transkulturowa
stata sie dzisiaj warunkiem zycia w pokoju i wolnosci na rzecz rodzaju ludzkiego” — Miedzynarodowa
Komisja Teologiczna, Interpretacja dogmatéw, w: Od wiary do teologii. Dokumenty Miedzynarodowej
Komisji Teologicznej 1969-1996, red. ]. Krélikowski, Krakéw 2000, A.L2. (s. 274).

16 Por. Cl. Geftré, Les courants actuels de la recherche en théologie, w: Avenir de la théologie, red. F. Refoulé
iin, Paris 1968, s. 68.

17]. Cuda, Wiary godna..., dz. cyt,, s. 88.

18 Por Cl. Geffré, Najnowsze dzieje teologii fundamentalnej, w: ,,Concilium. Miedzynarodowy Przeglad
Teologiczny” 6-10 (1969), s. 14. Por. tenze, Un nouvel dge théologie, Paris 1987, s. 26.
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1.2. Apologetyka - teologiczna sztuka obrony wiarygodnos$ci objawienia

i udowodnienia jego faktu

Mys$lac o apologetycznym wymiarze teologii fundamentalnej, warto
przypomnieé, ze idea obrony chrzescijanstwa nie byta obca autorom tekstow
Nowego Testamentu. Juz $w. Pawel apologetyczne wyzwanie wyznawcéw
Chrystusa okresla jasng dewiza: ,BadZcie zawsze gotowi do obrony wobec kazdego,
kto domaga sie od was uzasadnienia tej nadziei, ktéra jest w was, z tagodnos$cia
i pokorg” (1 P 3,15). Nadzieja, o ktérej wspomina Apostot Narodoéw, bierze poczatek
w chrze$cijaniskim objawieniu. Bdg, manifestujacy sie w historycznych
wydarzeniach i stowach, otwiera adresata swej ,przemowy” na proces
teoretycznego poznawania i praktycznej realizacji wtasnej tozsamoSci. Proces ten
przybiera ksztatt okreslonej formy indywidualnego i spotecznego Zycia, w ktorej
decydujaca rola przypada decyzji zawierzenia objawionemu wyjasnieniu prawdy
(sensu) ludzkiego zycia. Tak rozumiana nadzieja posiada swoj doSwiadczalny
wymiar, dzieki ktéremu prawde moze ukazywac zaréwno teoretycznie (stowami),
jak i praktycznie (czynami)?.

Przywotana wyzej wypowiedZ $w. Pawla rzeczywiScie zawiera stowo
»apologia” (apologia - mowa obroncza??). Jego znaczenia nie mozna jednak zawezic¢
wylacznie do problematyki obrony chrzescijanstwa. Zaden z tekstéw Nowego
Testamentu nie powstat dla jakie$ formy izolujgcej defensywy. Przeciwnie, nowy
model chrzescijanskiego mys$lenia i dziatania inicjowat ofensywny, uniwersalny
dialog, ktérego celem byto przekonanie kazdego cztowieka, Ze zawierzenie nadziei,
o ktoérej wspomina $w. Pawet, prowadzi do spotkania Chrystusa i udziatu razem
z Nim w zyciu wiecznym. Dlatego nowotestamentowa apologetyka wyraza sie
imperatywem zapraszajacego nauczania, w ktéorym widoczny jest przyczynowy
zwigzek miedzy wyborem a poznaniem. ZtoZono$¢ problematyki tego poznania -
przekonuje J. Cuda - dotyczy mozliwos$ci i koniecznoSci zrozumienia a posteriori

zaistniatych faktycznie wydarzen (por. 1 P 1,16): ,[...] w historii chrze$cijanstwa

19 Por. ]. Cuda, Wiary godna..., dz. cyt., s. 70-71.
20 Por. W. Kopalinski, Apologia, w: Stownik wyrazéw obcych i zwrotéw obcojezycznych, red. H. Pusz i in,,
Warszawa 1994, s. 41.
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decyzja zawierzenia objawionej antropologii od poczatku byla réwnoczesSnie
decyzjg wymagajaca racjonalnej motywacji (fides quaerens intellectum)”?1.

Niestety, zawirowania historii KoSciota sprawity, ze ewangeliczny model
apologetyki, otwarty na zbawczy dialog z kazdym cztowiekiem dobrej woli,
ustepowal nierzadko miejsca innym teologicznym modelom obrony
chrzescijanstwa. W XVII w. - pos$réd sporéw wyznaniowych - uksztattowata sie
apologetyka pojmowana nade wszystko w kategorii defensywno-metodycznej
refleksji nad zasadnos$cig wiary chrzescijaniskiej i jej podstawami. Apologetyczne
ukierunkowanie teologii stato sie zrozumiale, rzecz jasna, w zestawieniu
z reformacja, triumfem racjonalizmu czaséw o$wiecenia i rozwojem ateizmu jako
zjawiska kulturowego?2. Co wiecej, ewolucja mysli filozoficznej, ktorej towarzyszyty
przemiany spoteczno-polityczne, wychowywata chrzes$cijanstwu nowego partnera
apologetycznych zmagan: nowozytnego cztowieka, uczulonego na punkcie wtasnej
autonomii i emancypacji. B6g stawat sie dla niego coraz mocniej swego rodzaju
konkurentem, a nie sprzymierzencem. Rywalizacje z Bogiem utozsamiano z walka
z religia.

W konsekwencji tych przemian, historyczne uwarunkowania nie pozostawaty
bez wplywu na ksztalt refleksji teologicznej. Luteranie koncentrowali sie
na czynnikach subiektywnych, a zwtaszcza na dziataniu Ducha Swietego, ktéry
uzdalnia wierzacego do przyjecia tresci objawienia i staje sie gwarancjg ich boskiego
pochodzenia; teologowie katoliccy za§ - w odpowiedzi na tezy reformacji -
akcentowali czynniki obiektywne: normatywne przedstawianie przedmiotu wiary
przez KosSciot (ministra objecti) i mozliwo$¢ rozumowego uzasadnienia faktu
objawienia. ,W przeciwienstwie do tradycji patrystycznej i Sredniowiecznej, wedtug
ktérej Swiatto wiary przybliza nas w spos6b niewatpliwy nie tylko do samego faktu
objawienia, lecz takze do jego tresci, teologia katolicka zaakcentuje dyskusyjne
rozréznienie miedzy treScig prawd objawionych (cato$¢ prawd niepodlegajacych
dowodzeniu) i historycznym faktem objawienia, ktéry juz moze by¢ dowiedziony.
Ta tendencja umocni sie w sporach z racjonalistami i deistami o$wiecenia, ktérzy

beda usitowali ograniczy¢ prawdy wiary do prawd dostepnych rozumowi”23,

21]. Cuda, Wiary godna..., dz. cyt., s. 72.
22 Por. CL Geffré, Najnowsze dzieje..., dz. cyt., s. 10.
23 Tamze, s. 11.
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Zauwazmy przy okazji, ze dystans 6wczesnej teologii do filozofii, akcentujacy
niepodlegajagcy dowodzeniu charakter prawd $cisle nadprzyrodzonych, rodzit
pewng metodologiczng sprzecznos¢: teologia, chociaz tracita zaufanie do filozofii,
nadal stata po stronie racjonalizmu, prébujac niejako na site rozumowo udowodnié
fakt objawienia. Nastawienie to zainicjowato tzw. apologetyke znakéw
zewnetrznych, proroctw i cudéw majgcych w sposéb oczywisty dowies¢ faktu,
ze Bog sie objawil. Apologetyka przetomu XVII/XVIII w. przyjeta status ,wiedzy
obiektywnej”. Reprezentanci neoscholastycznego mysSlenia widzieli w tym
paradygmacie remedium na $wiatopogladowe uspokojenie Europy, dotknietej
ateizmem, deizmem i reformacjg. W swoich twierdzeniach przeciw racjonalistom
i protestantom postugiwali sie argumentacja, ktorej celem byto wskazanie
na istnienie jednego, prawdziwego KoSciota. Stuzyty temu trzy aspekty badawcze lub
Jtrzy prawdy”, przejete z refleksji Pierre’a Charrona?4. Wskazywaly one najpierw na
istnienie Boga i religii w ogolnosci (demonstratio religiosa), a nastepnie na istnienie
chrzescijanistwa jako prawdziwej religii (demonstratio christiana) oraz istnienie
prawdziwego Kosciota katolickiego (demonstratio catholica)?s. Zaznaczmy przy tym,
ze kryterium ,obiektywnosci” odnosito sie zaré6wno do aktualnej wtedy sytuacji
chrzescijafistwa, naznaczonej ,subiektywnymi” pokusami reformacji, traktujacej
z rezerwg dotychczasowe obiektywne formy np. kulty, instytucji i dogmatéw, jak i do
filozoficznego  kontekstu epoki racjonalizmu, akcentujgcego  emancypacje
i samowystarczalno$¢ ludzkiego rozumu?2é. Definiowana w ten sposob apologetyka
zaktadata niejako wiare, deklarujgc jednoczesnie wole funkcjonowania w ramach
owczesnej nauki obiektywnej, zainteresowanej sprawdzalnym przedmiotem badan.

W ocenie Cl. Geffré, celem rozwijania apologetyki obiektywnej byto pozostanie
w przestrzeni wiary, gdyz nie mogta ona w swych badaniach w spos6b oczywisty
naukowo dowie$¢ objawienia jako punktu wyjSciowego?’. Twierdzenie to, Cuda
rozwija nastepujaco: ,Poniewaz przedmiotem badawczej aktywnosci teologii jest
objawienie (historyczna przemowa Boga), jest oczywiste, ze cato$¢ przedmiotu

teologicznych badan nie moze speini¢ warunkéw «nauki obiektywnej». Takie

24 Por. W. Kern, Fondamentale théologie, w: Dictionnaire critique de théologie, red.].Y. Lacoste, Paris 20073,
s. 580.

25 Cl. Geffré, Najnowsze dzieje..., dz. cyt,, s. 11.

26 Por. J. Cuda, Czekajqc na sqd sqdéw..., w: ,Slaskie Studia Historyczno-Teologiczne” 34 (2001), s. 277.

27 Por. Cl. Geffré, Najnowsze dzieje..., dz. cyt., s. 11.
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warunki spetniajag czeSciowe badania tego przedmiotu. Apologetyka jest nauka
obiektywna, poniewaz przedmiot jej badan stanowi sprawdzalna cze$¢
chrzescijanskiego objawienia, to znaczy sam jej «fakt». Apologetyka obiektywna
zmierzata do udowodnienia faktu objawienia na podstawie doswiadczalnych
kryteriow”28. Proces tego rozumowego dowodzenia rysowat sie po zewnetrznej
stronie objawionych tre$ci i poznajacego podmiotu. Ujecie to opierato sie
na okreslonej koncepcji objawienia, zredukowanej wylgcznie do jego czeSci
informatywnej. Przekazane ludziom przez Boga ,informacje” przekraczaty
po prostu ich naturalne zdolnosci poznawcze. Punktem wyj$cia poszukiwan
apologetyki obiektywnej byto wiec ,aprioryczne pojecie ogélnego objawienia” (jako
pewnej catosci), uwiarygodnione aspektowymi kryteriami, np. o charakterze
chrystologicznym (cze$ciami), wnioskowaniem, ze Jezus jako Chrystus stat sie
wiarygodnym S$wiadkiem BoZej automanifestacji, a jej wiarygodnym strézem
i przekazicielem jest Ko$ciot2°.

Skoro zasadniczy dla apologetyki klasycznej problem wiarygodnos$ci
objawienia utozsamiano z problemem udowodnienia jego faktu, to jedyna
uniwersalno$¢ temu poznaniu mogly zapewnic¢ pewne kryteria zewnetrzne - znaki
i cuda30. Ostatecznie, najistotniejsza dla tego modelu teologii byta koncepcja
objawienia tozsamego z caloSciowym przekazem depozytu, ktdrego wiarygodnos¢
byta zapewniona istnieniem jego autora: samego Boga. Czlowiek pozostawat
na zewnatrz tego projektu, a jedynym jego zadaniem byto przyjecie objawionych
treSci. Akt zawierzenia utozsamiono z akceptacjg nadprzyrodzonych prawd w imie

postuszenstwa autorytetowi objawiajgcego je Boga3!.

28]. Cuda, Wiary godna..., dz. cyt., s. 87.

29 Por. tamze.

30 Kryteria zewnetrzne (obiectivia extrinseca) zapewniaja uniwersalng racjonalno$¢ poznania
objawienia - por. ]. Cuda, Czekajqc na..., dz. cyt,, s. 277.

31 Por. ]. Cuda, Wiary godna..., dz. cyt, s. 88-89. Warto przytoczy¢ w tym kontekscie syntetyzujace
stwierdzenie profesora teologii fundamentalnej z Katowic: ,«Apologetyka obiektywna» zmierzata
do udowodnienia faktu na podstawie doswiadczalnych kryteriéw. Caly proces tego «racjonalnego
dowodzenia» przebiegat na zewnatrz objawionych tresci i poznajagcego podmiotu. Takie ujecie utatwiata
okres$lona koncepcja objawienia, zredukowana do jego «cze$ci» informatywnej: Bég przekazuje (objawia)
ludziom niezbedne informacje, ktorych poznanie przekracza ich naturalne mozliwosci poznawcze. Teoria
objawienia stanowila istotng cze$¢ «apologetyki obiektywnej», ktéra rozwazata jego «mozliwo$é»,
«konieczno$c¢» i «faktycznos$é» (poznawalnos¢). Dostrzegalny w toku tych rozwazan problem «racjonalnej
wiarygodnos$ci» nie byt problemem «cze$ci» struktury nadprzyrodzonego aktu wiary. Motywem
zainteresowania tym problemem bylto raczej przygotowanie drogi prowadzacej do wiary” - ]. Cuda,
Czekajqc na..., dz. cyt, s. 277.
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Wskazujac na osiaggniecia apologetyki obiektywnej, Geffré wylicza réwniez
jej stabe punkty. Pierwszy z nich dotyczy rozumienia pojecia objawienia
i konsekwencji z tego wynikajacych. Nie wystarczy bowiem przekonanie,
ze wiarygodnos¢ jest cechg wspodlng kazdego dogmatu. Tym bardziej, jesli wzmacnia
to przekonanie brak doprecyzowania objawienia jako dogmatu najbardziej
podstawowego. Znajduje sie ono bowiem - jako teologiczna kategoria
transcendentalna - u podstaw kazdego teologicznego faktu i zarazem go zawiera.
Dlatego tez francuski dominikanin zaleca, aby teologia fundamentalna,
w krytycznym dowodzeniu podstaw teologii, wychodzita zawsze od witasciwego
zdefiniowania pojecia objawienia3Z, ,Objawienie nie jest terminem, ktéry trzeba
udowadnia¢ rozumowo. Jest ono zatozeniem fundamentalnym, punktem wyjscia,
bez ktorego upadtyby wszystkie prawdy badane przez teologéw. [...] Wychodzimy
wprost od faktu objawienia, o jakim méwi nam Biblia, by przedstawi¢ jego globalne
znaczenie dla wierzgcego i dla cztowieka w ogodle w danej rzeczywistosci
kulturowej”33. Po drugie, konsekwencjg abstrakcyjnego pojmowania objawienia byto
przyjecie przez teologéw rozréznienia pomiedzy ,tym, co Bog objawia” (trescia)
i ,wydarzeniem samego objawienia” (faktem)34. Przeciwstawianie w teologicznych
wywodach tresSci faktowi prowadzito do trwatego rozdzielenia wyrazania wiary
w treS¢ objawienia od orzekania wiarygodnoSci, stwierdzajgcego fakt objawienia.
Rozréznienie to zakladato, ze Boze objawienie zawiera przekaz prawd, ktdérych
nie mozna w zaden sposoéb udowodni¢. Rozwijajac problematyke uzasadnienia
wiarygodnosci chrze$cijanskiego objawienia, M. Rusecki zauwaza w tym kontekscie,

ze ,dzisiaj kwestionuje sie stuszno$¢ rozrdzniania tresci i faktu objawienia, gdyz sa

32 Postulat ten uwzglednia ]. Cuda, wskazujgc na pluralizm uje¢ chrzescijanskiego objawienia oraz
na widoczng ewolucje jego interpretacji w nauce Kosciota - por. J. Cuda, Wiary godna..., dz. cyt, s. 101-
1109.

33 Cl. Geffré, Najnowsze dzieje..., dz. cyt., s. 12.

34 Dans un climat fait a la fois d’anti-modernisme et d’anti-déisme, 'apologétique traditionelle était avant
tout soucieuse de souligner1’objéctivité de la révélation chrétienne, sans prendre sérieusement en compte
I'historicité et expérience concrete du soujet croyant. On trouvait alors normal de faire une étrange
distinction entre le contenu et le fait de la révélation. D’oli un dangereux extrincésisme entre le jugement
de crédibilité constant le fait de la révélation. Et, pour ne pas étre en reste avec le rationalisme de I'époque,
cette apologétique scientifique prétendait établir la crédibilité rationelle du dogme catholique par une
démonstration rigoureuse du fait de la révélation” - Cl. Geffré, L’entrée de 'hnerméneutique en théologie,
w: Les cent ans de la faculté de théologie, red. J. Doré, Paris 1992, s. 251.
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one ze soba $ciSle powigzane; fakt objawienia poznaje sie gtdwnie w Swietle jego
tresci, za$ tre$¢ bytaby niepoznawalna bez jego rzeczywistego zaistnienia”3>.

Po trzecie wreszcie, najpowazniejszym ograniczeniem apologetyki jako
nauki obiektywnej - patrzac z perspektywy antropologicznego wymiaru teologii -
byto zajmowanie sie racjonalng wiarygodnosciag chrzescijanstwa z pominieciem
jego wiarygodnoSci przezywanej przez podmiot wierzacy. Ta niepetna, cze$ciowa
metodologia poznania teologicznego prowadzita do stosowania apodyktycznych
argumentow natury fizycznej, metafizycznej i historycznej, przy pomocy ktérych
teologowie usitowali udowodni¢ prawdziwos¢ chrzescijanstwa i KoSciota
katolickiego. Mozna méwi¢ przy tej okazji o ,kalkulacyjnym btedzie” tych myslicieli,
ktérzy pragneli wykorzysta¢ apologetyke, bedaca w duzym stopniu efektem
wyznaniowych sporéw, do dowiedzenia stusznos$ci procesu konkretnej wiary
danego cztowieka. Wtasciwym dopetnieniem tego wyjasnienia moze by¢ komentarz
P. Roszaka. Przypisujac teologii ,postuge sensu” zauwaza, Ze apologetyka
obiektywna bazowata na logice argumentacyjnej w formie demonstracyjne;.
Wspomniane juz trzy jej aspekty badawcze: religijny, chrze$cijanski i katolicki miaty
prowadzi¢ do rozumnej stuzby Bozej (rationabile obsequium), opartej na wierze
uznajacej a priori wiarygodnos$¢ objawienia. Wiare nadprzyrodzong za$ (assensus
fidei) pozostawiano dziataniu taski Bozej. Ujecie to ,zaktadalo sojusz wiary
i rozumu, ktory zakwestionowat jednak modernizm: dlatego apologetyka chciata
«homologowa¢» model epistemologiczny, broni¢ pierwiastka rozumowego
w wierze, lokujagc w konsekwencji samg wiare na granicy, moze nawet niejako
na obrzezach rozumu. W obliczu modernistycznej krytyki wiary jako defektu
racjonalnosci, Sobér Watykanski Il zmienia perspektywe refleksji nad drogami
prowadzacymi do wiary i pokazuje w punkcie wyj$cia objawienie, a wiare jako

«odpowiedZ» cztowieka”3e.

35 M. Rusecki, Wiarygodnos¢ chrzescijaristwa. Z metodologii teologii fundamentalnej, w: Metodologia
teologii fundamentalnej, red. ]. Mastej i in., Lublin 2019, s. 207.
36 P. Roszak, Wiarygodnos¢ i tozsamosé, Krakéw 2013, s. 27.
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1.3. Apologetyka integralna - dowodzenie wiarygodnosci

historycznej przemowy Boga dopelnione decyzja zawierzenia

Idac w $lad za Janem Henrikiem Walgravem, Geffré docenia wartos¢ ludzkiej
odpowiedzi na BoZe zaproszenie i przekonuje, ze rozum ludzki definiujagcy prawdy
zycia nie moze funkcjonowaé¢ poza zyciem albo ponad nim. Musi on przenikng¢
Swiadome Zycie, postrzegajac je w cato$ci. Innymi stowy, racjonalny osad
nie wystarcza, aby uzasadni¢ wiarygodnos¢ religii3?. Uznajac zasade fides quaerens
intellectum nalezy stwierdzi¢, iZ problematyki wiarygodnosci chrzescijanstwa
nie mozna utozsamial wylacznie z udowodnieniem zewnetrznych Kryteriow
(znakéw i cudéw) lub z opracowaniem catoSciowego systemu teologicznego,
potwierdzonego autorytetem samego Jezusa Chrystusa. Stuszno$ci wiary szukajacej
zrozumienia dowodzi réwniez ten, kto wiarygodno$¢ chrzescijanistwa przedstawia
w relacji do ludzkiej $wiadomo$ci, zaangazowanej etycznie i umiejscowionej
historycznie38.

W te logike myslenia wpisuje sie rowniez papieskie nauczanie ostatnich
dziesiecioleci. Kosciét bowiem nieustannie zdaje sobie sprawe z tego, ze ,akt
zawierzenia Bogu byt zawsze rozumiany [..] jako moment fundamentalnego
wyboru, ktéry angazuje catlg osobe. Rozum i wola wyrazaja tu w najwyzszym
stopniu swa nature duchowg, aby pozwoli¢ cztowiekowi na dokonanie aktu,
w ktorym realizuje sie w petni jego osobowa wolno$¢”39. To SciSle personalistyczne
stwierdzenie odstania teologiczng intuicje czynnej obecnoSci czlowieka w dziele
nadprzyrodzonego objawienia oraz konieczno$¢ jego podmiotowego ujecia*0. Takie
jest zreszta przestanie Konstytucji dogmatycznej o Objawieniu Bozym Dei Verbum,
wedtug ktérej koncepcje apologetyki obiektywnej nalezatoby wzmocni¢

antropologicznym nastawieniem#*l. Zabieg ten ma prowadzi¢ nie tyle do stworzenia

37 Por. FR 13-23.

38 Por. Cl. Geftré, Najnowsze dzieje..., dz. cyt,, s. 13-14.

39FR 13.

40 ]. Mastej wpisuje ,,czynng obecnosc¢ cztowieka w dziele nadprzyrodzonego objawienia” w personalistyczny
wymiar wiary. Stwierdza bowiem, ze ,akt wiary ma strukture wydarzenia interpersonalnego, gdyz jest
spotkaniem cztowieka z osobowym Bogiem; inicjatorem tego spotkania jest objawiajacy sie Bog; cztowiek,
rozpoznawszy Jego wezwanie, winien na nie odpowiedzie¢ osobowa decyzjg” - ]. Mastej, Wiara, w: Leksykon
teologii fundamentalnej, red. M. Rusecki i in., Lublin-Krakéw 2002, s. 1322.

41 Bogu objawiajacemu nalezy sie «postuszenistwo wiary». Przez nie cztowiek w spos6b wolny catkowicie
powierza sie Bogu [...]” - KO 5.
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stojacego w opozycji do apologetyki obiektywnej nowego paradygmatu apologetyki
subiektywnej, ktory uwzgledniatby ludzkie uczucia i intentio fidei, poniewaz nadal
pozostawalby wytgcznie czeSciowym ujeciem cato$ci objawienia. Chodzi raczej o ujecie
uzupelniajace, bardziej dynamiczne i integralne, otwierajace sie jednocze$nie zar6wno
na interpretacje automanifestacji Boga w historii, jak i zaangazowanie cztowieka*2.
Zwienczeniem takiego ujecia jest bez watpienia nauczanie Soboru
Watykanskiego II, wedtug ktorego jednym z kluczowych zadan wspotczesnej teologii
jest zabieganie o ukazanie dzisiejszemu cztowiekowi znaczenia chrzescijanskiej
tajemnicy w kategorii catosci. ,Nowa teologia chce by¢ bardziej egzystencjalna,
bardziej antropocentryczna. Ta tendencja odpowiada zreszta postepowi mysli
teologicznej o objawieniu [...]. Biblijne objawienie méwi nam, kim jest Bg w sobie,
jedynie w trakcie Jego dziatania dla nas; dotyczy ono wcigz ekonomii i funkgji, to jest
zbawienia. Poza tym nie mozna oddziela¢ mys$li o dokonaniu objawienia w historii
od mys$li o jego dokonaniu w wierzagcym podmiocie. W przeciwienstwie
do heterogenetycznych schematéw o objawieniu jako przekazaniu prawd
nadprzyrodzonych ludzkiemu podmiotowi potraktowanemu biernie trzeba
powiedzie(, ze znaczace dziatanie Ludu Bozego stanowi, jako element konstytutywny,
wktad w samo objawienie. Mozna zatem uznac, ze objawienie to juz tradycja, a nawet
hermeneutyka”43. Innymi stowy, zaangazowany w bosko-ludzki dialog czlowiek,
podejmujacy decyzje zawierzenia objawionym treSciom, powinien mie¢ zawsze
Swiadomos$¢, ze wszelkie rozumienie chrzeScijanskiego objawienia jest wpisane
w strukture hermeneutycznego kota. Oznacza to, Ze nieustanny ruch kotowy wiedzy
o cztowieku - od jej ujec catosciowych do czeSciowych i odwrotnie - nie przebiega
wylacznie w Swiecie idei, lecz stanowi reakcje na dany przez Boga tekst

historycznych doswiadczen, tozsamych ze zbawczymi wydarzeniami. W $lad za tym

42 Jezeli teologia fundamentalna chce funkcjonowa¢ w paradygmacie hermeneutycznym, to zgodnie
z naturg tego paradygmatu, musi sie sta¢ nauka antropologiczng (antropocentrycznag). [...] Nowoscig tego
trendu nie jest jego antropocentryzm, poniewaz wielo$¢ i r6znos¢ hermeneutycznych badan zawsze
spotykata sie w «tekscie» oryginalnosci ludzkiej egzystencji. Méwiac o nowosSci hermeneutycznego
zainteresowania sie «tekstem», mamy na uwadze charakterystyczny dla XX wieku proces przechodzenia
od jego «czeSciowej» do «catosciowej» interpretacji” - J. Cuda, Teologia fundamentalna: antropo-logiczna
nauka wpisana w koto hermeneutyczne, w: ,Roczniki Teologiczne” 51,9 (2004), s. 36.

43 Cl. Geffré, Najnowsze dzieje..., dz. cyt, s. 15-16. Wsrdd chrzescijanskich myslicieli o podmiotowy aspekt
problematyki wiarygodnosci objawienia upominali sie m.in. Blaise Pascal, John-Henri Newman oraz
Marcel Blondel. Ten ostatni twierdzit wprost, Ze ,problem wiary nie jest wylacznie problemem intelektu,
akceptujacego objawione informacje, lecz problemem «Zyciowego procesu», celowego «dziatania»,
w ktérym uczestniczy «caty cztowiek»” - J. Cuda, Czekajqc na..., dz. cyt, s. 279.
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zalozeniem, teologia fundamentalna nie powinna zatrzymywac sie w swych
badaniach nad kwestig integralnej wizji tozsamosci cztowieka ani w aspekcie wiary,
ani w aspekcie rozumu, ale za pomocg metody hermeneutycznego kota te dwie
rzeczywistosci scala¢ w nierozdzielng cato$¢; oznacza to, ze akt zawierzenia
pozostaje zawsze racjonalny, a akt poznania zawsze zawierzajacy. Celem takiej fuzji
jest koniecznos$¢ ostatecznego i absolutnego wyjasnienia objawionej antropologii#+.

Chrzescijanstwo ma wiec znaczenie dla cztowieka - oto postulat, na bazie
ktérego nalezatoby rozwija¢ teologie fundamentalna. Jej rola za$§ polega
na uzasadnianiu rozumnego charakteru aktu zawierzenia poprzez ukazywanie
wzajemnej zalezno$ci miedzy chrze$cijanstwem, a ludzka egzystencja z wszystkimi
jej wymiarami#>. Tym sposobem antropologiczne ukierunkowanie teologii taczy sie
z problematyka transcendentalng, w ktérej transcendentalnym pozostaje to, co jest
apriorycznym warunkiem zycia oraz dzieki czemu staje sie mozliwy jakikolwiek
przedmiot mysli, woli lub mitosci. Geffré przestrzega przed wyprowadzaniem
wszelkich orzeczen teologicznych z samego tylko ludzkiego doswiadczenia,
osadzonego w konkretnej historii. Dostrzega bowiem granice i niebezpieczenstwa
y2hadmiaru antropologicznego”, ktéry mogtby ewoluowa¢ w strone jakiej$ nowej
formy modernizmu. Zagrozenie to nie zmienia jednak przeSwiadczenia, Ze caty
problem teologii fundamentalnej - stosujacej metode transcendentalng - ,tkwi
w delikatnym oscylowaniu miedzy ludzka egzystencja jakoby a priori
transcendentalng wobec wiary a chrystianizmem jakoby a posteriori historycznym”4e.

Tak wiec apologetyka w ujeciu dynamiczno-integralnym (catoSciowym?#7),

nie umniejsza naukowego dowodzenia faktu objawienia na podstawie

44 Por. ]. Cuda, Teologia fundamentalna..., dz. cyt., s. 47-48.

45 Por. ClL. Geffré, L’entrée de 'herméneutique..., dz. cyt., s. 252.

46 Cl. Geffré, Najnowsze dzieje..., dz. cyt., s. 17.

47 Warto przywota¢ w tym miejscu argumentacje J. Cudy, ktéry proces powstawania apologetyki
integralnej wyjasnia nastepujaco: ,Postulat integralnych uje¢ apologetyki zmierzat do jej przemiany
w teologie fundamentalng, tzn. nauke szukajaca motywoéw i mozliwo$ci racjonalnego zawierzenia
chrzescijafiskiemu objawieniu. Coraz bardziej dostrzegano, Ze proces angazowania sie cztowieka
w tajemnice tego zawierzenia wymaga nie tylko ztozenia «intelektualnego daru» lecz «integralnego
darowania» egzystencjalnej catosci. Dialogiczna struktura objawienia jest bowiem strukturg mitosci,
ktorej nie mozna zredukowac do aspektu poznania (wiedzy). Takiej redukcji nie mozna wiec narzucic¢
problematyce wiarygodnosci objawienia, na ktérego pojecie sktada sie rowniez integralnos$¢ ludzkiej
odpowiedzi. Sam cztowiek w konkrecie swej ziemskiej egzystencji jest komponentem tego pojecia,
ktérego tre$cig nie jest jaka$§ statyczno-ontyczna rzeczywistos$¢, lecz dynamiczno-dialektyczny
proces” - ]. Cuda, Wiary godna..., dz. cyt., s. 91.
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doswiadczalnych kryteriéw#8, ale ukazuje rowniez warto$¢ osobistego zawierzenia
objawieniu, dajgc tym samym podwaliny pod hermeneutyczny horyzont teologii
fundamentalnej. ,Pewno$¢ boskiego objawienia staje przed nami jedynie w sercu
doswiadczenia wiary. Teologia fundamentalna chce by¢ od samego poczatku
zdecydowanie teologiczna i historyczna. Ale krytycznie bada dwa wielkie
fundamenty egzystencji chrze$cijanskiej, tj. objawienie i wiare. I wtasnie przez
to krytyczne rozpatrywanie «fundamentéw» spetnia ona funkcje dowodowg”4°.
Dostrzegalna w naszych wywodach ewolucja refleksji nad formalno-
merytorycznym ksztattem teologii przetoczyta sie w ostatnim stuleciu ,kotem
hermeneutycznym”. Wobec niewystarczalnosci uje¢ czeSciowych, dostrzegano
wyrazng potrzebe konstruowania catosciowych projektéw. To wtasnie w rozwoju
integralnych badan teologii fundamentalnej odkrywamy punkt wyjscia dla analiz
innych dyscyplin teologicznych oraz jej interpretacyjne postanie, ukazujace
problematyke wiarygodnoSci objawienia, ktéra dowarto$ciowuje akt rozumienia
ludzkiego podmiotu. Hermeneutyka fundamentalnej koherencji, 1aczacej
chrzescijanskie objawienie (jego fakt i tres¢) z catoksztattem doswiadczen historii
ludzko$ci wyznacza podstawowe zadanie dla teologii fundamentalnej>°.
Podsumowujgc, mozemy stwierdzi¢, ze w  antropocentrycznym
(podmiotowym) ujeciu teologii kryje sie zawsze jej hermeneutyczny wymog
w najogo6lniejszym znaczeniu. To oznacza, ze nie ma twierdzenia o Bogu, ktore nie
zawieratoby twierdzenia o cztowieku®!; albo inaczej: nie bytoby refleksji teologicznej
wynikajacej z potrzeby poznania obiektywnej prawdy objawionej bez odniesienia

do wspodiczesnego doswiadczenia czlowieka. W dowodzeniu tym widoczne jest

48 Nie chodzi bynajmniej o to, aby podwazy¢ w nadprzyrodzonym objawieniu znaczenie znakéw. Jako
jego element przychodza z pomoca rozumowi. ,Pomagajg one zejs$¢ glebiej w poszukiwaniu prawdy
i pozwalajg rozumowi prowadzi¢ niezalezne poszukiwania w sferze tajemnicy” - FR 13.

49 Cl. Geffré, Najnowsze dzieje..., dz. cyt,, s. 15.

50 Por. J. Cuda, Wiary godna..., dz. cyt,, s. 92.

51 Wydaje sie, ze poglady Cl. Geffré sa bardzo bliskie przekonaniom M. Blondela, ktéry poszukuje - jak
zauwaza Cuda - racjonalnych przestanek wiary poprzez analize ludzkiego dziatania i filozoficzng analize
ztozonosci rzeczywistosci ludzkiego zycia. W tej analizie dostrzegalna jest ,struktura «hermeneutycznego
kota», w ktoérej refleksja nad r6znymi «cze$ciami» ludzkiego Zycia prowadzi do problematyki zrozumienia
sensu ich «cato$ci». [...] Ten catoksztalt cechuje okreslona hierarchiczno$¢ «terenéw» celowych dziatan
(Swiat dostepny zmystom, Zycie osobowe, Zycie spoteczne, moralno$¢, metafizyka, religia).
Aktualizowane w tych dziataniach przerézne wybory (des volontés voulues) tworza otwarty proces, ktory
nie jest w stanie zamkna¢ bezgranicznych mozliwosci chcenia (une volonté voulante). W tym kontekscie
mozna sformutowaé twierdzenie, ze ludzkie zycie otwiera sie w strone «czego$», co nadaje mu sens
i wyja$nia jego historyczne otwarcie. To «co$», jako «kkomponent» tozsamosci cztowieka, jest «absolutnie
konieczne», chociaz «naturalnie» niedostepne, co oznacza, Ze osiagniecie tego «czego$» moze by¢ efektem
«nadprzyrodzonego» daru” - J. Cuda, Czekajqc na..., dz. cyt,, s. 280.
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utozsamienie teologii fundamentalnej z teologiczng hermeneutyka, ktérej celem jest
wykazanie sensownej jednosci problematyki historycznego objawienia Boga (biegun
transcendentny) i zawierzenia temu objawieniu (biegun immanentny)>2.

Dodajmy, ze interpretacyjny horyzont teologii fundamentalnej jest ponadto
konsekwencjag wnioskéw wyprowadzonych z hermeneutycznej fenomenologii
Heideggera. Wyrazat on przekonanie, Ze poznanie bytu moze by¢ zrozumiate dzieki
wyjasnieniu istoty ludzkiej, ktéra zastanawia sie nad swym istnieniem. Na uzytek tego
poznania wprowadzil pojecie ,hermeneutyki egzystencji’>3, gotowej do podjecia
proby zrozumienia nie tylko interpretowanego tekstu, lecz takze ludzkiego
doswiadczenia. W teologicznym sensie zatem, historia zbawienia moze by¢
odkrywana wytgcznie w funkcji zywej interpretacji cztowieka (siebie samego) jako
bytu historycznego, a wiec skonczonego i S$miertelnego, ale dazacego ciagle
do zrozumienia siebie i wtasnej tozsamos$ci. Rozumienie wiary i interpretowanie
siebie s3 wlasciwe nierozigczne. W konsekwencji tej zaleznosci, teologia
fundamentalna petni krytyczng i hermeneutyczng funkcje catej teologii. Funkcje
krytyczng, poniewaz ,bada [..] uwarunkowania historycznej mozliwosci
i transcendentalne uwarunkowanie wiary: z jednej strony fakt objawienia Boga
w historii, z drugiej - istnienie cztowieka jako aprioryczne uwarunkowanie wiary.
Wiasciwym i zlozonym zadaniem jest wyjasnienie jednego poprzez drugie -
aprioryczno$¢ i historyczng aposterioryczno$¢ wiary”s4. Z kolei dzieki funkcji
hermeneutycznej, teologia fundamentalna podejmuje probe uchwycenia znaczenia
orzeczen wiary (biblijnych, dogmatycznych i teologicznych), bioragc za punkt wyjscia
wiedze czlowieka o sobie samym oraz o $wiecie. Pojecie wiary znajduje sie zawsze
w przestrzeni historycznego do$wiadczenia istoty ludzkiej: zaréwno pierwotnego
doswiadczenia, o ktérym moéwig m.in. teksty Starego i Nowego Testamentu,
jak i aktualnego przezywania rzeczywistosci, nieroztgcznego z osiagnieciami nauk

oraz historycznym kontekstem XXI w.55.

52 Por.]. Richard, Le champ herméneutique de la révélation d’aprés Claude Geffré, w: ,Laval théologique
et philosophique” 46,1 (1990), s. 20.

53 Por. ]. Grondin, L’herméneutique, Paris 20184, s. 34.

54 Cl. Geffré, Najnowsze dzieje..., dz. cyt., s. 18.

55 Por. Cl. Geffré, Najnowsze dzieje..., dz. cyt., s. 18.
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2. Zawierzenie narodu wybranego - w strone speinienia obietnicy

W dotychczasowych wywodach stwierdzono, Ze stusznosci wiary szukajacej
zrozumienia dowodzi réwniez ten, kto wiarygodno$¢ judeochrzescijanskiego
objawienia przedstawia w relacji do ludzkiej SwiadomoSci, zaangaZzowanej etycznie
i umiejscowionej historycznie. Zasadne wiec wydaje sie przekonanie, ze do zadan
teologii fundamentalnej nalezy réwniez rozpoznawanie i odczytywanie réznych
form celowej przemowy Boga poprzez rzeczy $wiata stworzonego, a takze w historii
ludzko$ci. Wyczerpujaca odpowiedZ w tym wzgledzie przyniostyby z pewno$cia
badania zagadnienia rozpoznawania objawienia we wszystkich religiach, na czele
z religiami monoteistycznymi. Bioragc jednak pod uwage ograniczony zakres
tematyczny niniejszych rozwazan, podejmiemy jedynie prébe syntetycznego
zrekonstruowania hermeneutycznego doswiadczenia, ktére cechowato nardéd
wybrany - wyjatkowy podmiot Bozych obietnic. Na boku pozostawimy wiec
teologiczne stanowisko dotyczace objawionej historii zbawienia, ktéra znajduje
swoj poczatkowy punkt najpierw w dziele stworzenia przez Boga $wiata i cztowieka
(tzw. praobjawienie).

Patrzac na problematyke objawiania sie Boga z perspektywy
interpretacyjnego paradygmatu teologii przypomnijmy, ze jednym ze sposobow
Jego manifestacji jest wkroczenie w historie oraz w dzieje, ktore On sam
wspottworzy, a nawet umozliwia. Historyczne ingerencje Boga zwigzane byty
z konkretnym miejscem i czasem. Wage tego problemu dostrzega M. Rusecki. Jego
zdaniem, ingerencje te ,bezposrednio nie mogty mie¢ uniwersalnego zasiegu, tak jak
objawienie sie Boga poprzez stworzenie i w stworzeniach (chociazi o historii mozna
mowi¢ w pewnym stopniu jako o stworzonej, jakkolwiek ona sie staje, jest ciggta
i nieciagta, dazy do finalizacji, niemniej nalezy jg rozumie¢ - podobnie jak w jakim$
sensie caty $wiat, kosmos i czlowieka - nie statycznie, lecz dynamicznie), maja
natomiast uniwersalne przeznaczenie. Zresztg Bog dziatat zaré6wno w ramach
specjalnej historii zbawienia, jak i powszechnej: Jego wkroczenia w historie miaty
rézne formy, tak jak i Objawienia Boze, w ktérych rozréznia sie trzy podstawowe:

stowo, czyn i teofanie. Stosownie do tego trzeba poprowadzi¢ wywdd dotyczacy
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rozpoznania tych form objawienia sie Boga, jakkolwiek datyby sie one doprowadzic¢
do rozpoznania przez znak [...]”>®.

W tym konteks$cie zasadne wydaje sie stwierdzenie, ze cztowiek najbardziej
bytby zdolny do uchwycenia stowa pochodzacego od samego Boga. Trzeba jednakze
zaznaczy¢, ze chodzitoby raczej o zdolno$¢ pozorng, poniewaz stownego przekazu
»,Bozych informacji” nie mozna Kkojarzy¢ z sytuacja, w ktérej naprzeciwko siebie
stojg dwaj rozmoéwcy: Bég i cztowiek, prowadzacy ze sobg audio-wizualny dialog.
Nie mozna takze zatozy¢, Ze gdyby nawet takie spotkanie stato sie faktem, to datoby
gwarancje natychmiastowego zrozumienia siebie albo porozumienia. Sytuacja taka
wydaje sie niemozliwa, poniewaz przynalezacy do innej rzeczywistosci Bog,
nie moze sie w pelni wyrazi¢ w ograniczonej rzeczywistoSci materialnej,
biologicznej, a przede wszystkim historycznej, poniewaz przekracza jg jakoSciowo.
Dlatego wtasnie Bdg przemawial w historii do konkretnych jednostek,
za posSrednictwem ktorych - po rozeznaniu z kolei przez innych ich wiarygodnosci
- przekazywal swa zbawcza ekonomie3’. W ten sposéb rodzito sie
starotestamentalne doswiadczenie hermeneutyczne>8, ktérego przedmiotem byt
caly cztowiek. Poprzez akt zawierzenia stawat sie istotg religijng, Swiadoma
wspoétodpowiedzialno$ci za historie wtasng oraz innych>°.

Szczegodlna rola w realizacji Bozego objawienia, ktérego odkrywanie

w historii byto przedmiotem zbawczej pedagogii Boga, przypadta najpierw

56 M. Rusecki, Traktat o Objawieniu, Krakow 2007, s. 198.

57 Por. tamze.

58 Dans le monothéisme juif, I'expérience religieuse est spécifiée par des éléments décisifs: Dieu, créateur,
a parlé dans l'histoire; il s’est choisi un peuple, I'a libéré de la servitude en Egypte, a conclu avec lui
une alliance de salut codifiée dans la Loi; au Synai, il a révélé a Israél sa sainteté, sa gloire, éclat insoutenable
de son mystére. Parla voix des prophétes, dont'inspiration ne se réduit pas a I'expression, méme privilégiée,
d’'une expérience personelle (cf. Pie X, encyk. Pascendi, 1907, DS 3490-3491), par des événements fastes
ou néfastes, Dieu, auteur du salut et Révélateur, soutient I'espérance messianique de son peuple, corrige
ses infidélités, le prévient contre I'infidélité supréme: I'idolatrie. Mais la conscience religieuse d’ Israél porte
au fond d’elle-méme une déchirure: d’'une part, désir de connaitre mieux le Dieu saint et sa gloire, désir de
le voir (Ps 63 [62]; 84 [83]), mais, d’autre part, souffrance de ne le pouvoir: créature, pécheur, '’homme
ne peut voir Dieu sans mourir (Gn 28, 16s; Ex 3,4ss; 19,12; 33,18-23). En outre, dans la rencontre
de l'alliance, les parties sont trop inégales: I'incertaine fidélité de 'homme y affronte l'infaillible fidélité
de Dieu” - E. Barbotin, Expérience, w: Dictionnaire critique de théologie, red. ].Y. Lacoste, Paris 20073, s. 543.
59 Geffré doszukuje sie Zrédet podmiotowej §wiadomosci cztowieka najpierw w Bozym dziele stworzenia,
anastepnie w ,personalizujacej” funkgji religii monoteistycznej. W dziejach narodu wybranego Bég podnosi
cztowieka do rangi osobowego podmiotu, wspétodpowiedzialnego wraz z Nim za tworzenie historii
zbawienia. To wyrdznienie sprawito, ze Boze objawienie wzmacnialo coraz bardziej autoswiadomos$¢
cztowieka, za$ ,natura petna bogéw” przestata zawtaszczaé historie - por. Cl. Geffré, Athénes, Jérusalem,
Bénares: la rencontre de I'Occident chrétien et de I'Orient, w: Les spiritualités au carrefour du monde moderne.
Traditions, transitions, transmissions, red. Y. Tardan-Masquelier, Paris 1994, s. 121.
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Abrahamowi, potem Mojzeszowi oraz tym, ktorzy zawigzali z Bogiem przymierze.
Bohaterowie ci zapoczatkowuja niejako nowy rozdziat w historii zbawienia.
Przestaje on by¢ powigzany tylko z poszczeg6lnymi osobami w dziejach ludzkosci,
poniewaz przedmiotem objawienia staje sie caly nardd, a przez niego cata ludzkos¢.
Praojcowie naszej wiary uczestnicza w ,jakoSciowym skoku”¢0, jaki dokonuje sie
w historii Bozej automanifestacji. Na dalszy plan schodza - charakterystyczne
rowniez dla religii poganskich - $wiete znaki odkrywane w prawach natury lub
kosmosu, a znaczenia nabierajg stowa i konkretne dzieta zbawcze - niespotykane
dotad formy historycznych posrednictw®l. Tym samym dziatanie Boga przybiera
nowy Kksztatt: nie tylko manifestacji, lecz réwniez proklamacji®2. W sensie $cistym
odstania sie ono w przestrzeni stowa, wyrazonego najpierw w praktykach religijnych
narodu wybranego, a nastepnie utrwalonego w pismach Starego Testamentu. Juz
na tym etapie historii zbawienia rozumienie BoZej prawdy najlepiej obrazuje pojecie
»drogi”, ktéra prowadzi do przysztosci i realizacji obietnic (a un a-venir)3, a kluczowa

ideg religii Izraela stanie sie exodus, wyjscie z niewoli egipskiejé+.

2.1. Wolna wola Abrahama i ufnos$¢ Bozemu stowu

Abraham jest gtbwna postacig historii Izraela. Jego cate dzieje nie bedg w tym
miejscu przytaczane, bo nie jest to celem tego opracowania. Przypomnijmy tylko,
ze pochodzit ze Wschodu, zgodnie z przyjeta tradycja z miasta Ur w potudniowej
Mezopotamii. Jego zong byta Sara, a po jej Smierci Ketura. Opusciwszy rodzinne

strony, Abraham wraz z rodzing, ktora ,stuzyta cudzym bogom” (Joz 24,2)

60 ,Ce qui commence avec la religion d'Israél constitue quelque chose de tout a fait unique dans l'histoire
religieuse de 'humanité” - Cl. Geffré, Du silence de Dieu au témoignage des Ecritures, w: Colloque sur le Dieu
unique. Millénaire de Montpellier, Paris 1986, s. 32.

61 Por. M. Rusecki, Traktat o..., dz. cyt,, s. 207.

62 Bég, ktory moéwi” - tymi stowami paryski profesor streszcza etap objawiania sie Boga Izraelowi.
Wskazuje tym samym, na trzy zasadnicze konsekwencje w ksztattowaniu sie 6wczesnego obrazu Boga:
1. Bog komunikuje sie w sposéb wolny i czyni z cztowieka swojego interlokutora; 2. Nowa komunikacja
Boga z cztowiekiem wptywa na miedzyludzkie relacje; 3. ,Bég, ktory méwi” zawigzuje z narodem
wybranym przymierze - por. Cl. Geffré, Du silence de Dieu..., dz. cyt., s. 32-33.

63 Innymi stowy, zgodnie z tym, co wyjasniono w czesci dysertacji poswieconej statusowi prawdy
chrzeécijanskiej, juz w Starym Testamencie prawda, definiowana hebrajskim znaczeniem stowa ‘émeth,
odpowiadata greckiej koncepcji pojecia alétheia; dlatego, statyczna i trwata prawda - az do dnia
dzisiejszego - odstania sie w historii zbawienia stopniowo. Znaczenie tych jezykowych poje¢ wptyneto
na ksztattowanie sie podstaw prawdy biblijnej - por. C. Focant, Ecriture Sainte, w: Dictionnaire critique
de théologie, red. ].Y. Lacoste, Paris 20073, s. 446.

64 Por. Cl. Geffré, Le christianisme au risque de l'interprétation, Paris 1988, s. 265.
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wywedrowat najpierw do Charanu w péinocnej Mezopotamii, potem udat sie
w droge do Kanaanu, po czym ostatecznie trafit do Egiptu. Po drodze przezywat
szereg trudnos$ci, m.in. w Egipcie utracit na pewien czas swoja zZone, rozstat sie
z Lotem, swoim bratankiem. Wszystkie tradycje, tworzace biblijne dzieje Abrahama,
ukazujg go jako patriarche zjednoczonego narodu izraelskiego, sktadajacego sie
z dwunastu pokolen. W Ksiedze Rodzaju wysuwa sie jednak na pierwszy plan
nie tyle posta¢ Abrahama jako narodowego bohatera, co fakt urzeczywistniania sie
poprzez jego decyzje i akt zawierzenia Bogu kolejnego etapu historii zbawienia.
Hagiograf zauwaza, ze niezaleznie od ewentualnych politycznych lub religijno-
spotecznych uwarunkowan, ktére mogty mie¢ wptyw na opuszczenie rodzinnych
okolic, Abraham odpowiada na wyrazne polecenie Boga, ktéry wybrat go jako
posrednika swego btogostawienstwa dla wszystkich narodéw (Rdz 12,1-3). Dalsze
losy tego patriarchy przeplatane sg dialogiem z Jahwe, a kazdy etap Zyciowej
wedrowki stanowit kolejny dowo6d wiary Abrahama w Boga, ktory opart na jego
wierze swoje stopniowe objawianie sie Swiatu. Wyrazem bosko-ludzkiego
spotkania byty ztoZone obietnice: zapowiedZ Abrahamowi licznego potomstwa,
obecno$¢ uzyskania na wtasno$¢ ziemi Kanaan i zawarte przymierze (Rdz 15)65.
Na szczeg6lng uwage zastuguje wiara Abrahama, poniewaz staje sie ona
odpowiedzig na Boze objawienie. Abraham, wypetniajgc Boze wezwanie, udat sie w
nieznang droge do Kanaanu. Po ludzku rzecz biorgc, decyzja ta mogta wydac sie
sprzeczna ze zdrowym rozsgdkiem. Analiza nastepujacych po sobie dziejow tego
patriarchy - jak zauwazajg niektdrzy teolodzy - wskazuje jednoznacznie, iz byty one
peine zagadek, sytuacyjnych zwrotow, a nawet niepowodzen®®. Czyzby zatem nasz
starotestamentalny ,ojciec narodéw”¢’” pozbawiony byt zdolno$ci logicznego
my$lenia lub ograniczonych kwalifikacji intelektualnych? Zadng miara. Alfred Laplle
zauwaza, ze ,podstawowy rytm historii Abrahama daje sie uja¢ w stowach: «Bég
rzekt [...], a Abraham odpowiedziat»”¢8. A zatem jego wiara jest wypadkowa decyzji
opartej na wolnym wyborze oraz przyjeciu objawionego stowa Bozego, ktéremu

przystuguje najwyzsza wiarygodnos$¢. Rozeznanie za$§ i witasciwe odczytanie

65 Por. J. Szlaga, Abraham, w: Encyklopedia katolicka [dalej: EK], t. 1, Lublin 1989, kol. 21-22.

66 Por. M. Rusecki, Traktat o..., dz. cyt., s. 209.

67 W. Wiskirchen, Abraham, w: Praktyczny Stownik Biblijny, red. A. Grabner-Haider, przekt. i oprac.
T. Mieszkowski i in., Warszawa 1994 , kol. 7.

68 A. Laplle, Od egzegezy do katechezy, Warszawa 1986, s. 91.
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ingerencji Boga nalezy do plaszczyzny intelektu. Przekonanie, jakoby wiara
Abrahama nie byta wspierana odpowiednia refleksja rozumowa, jest zatem
bezzasadne. Zgodnie z badaniami teologii fundamentalnej, mozemy uznac teze,
ze historia zycia Abrahama, szczegdlnie jego wedréwka do Kanaanu oraz
wypelnienie prosby Boga polegajacej na ztozeniu w ofierze syna Izaaka,
potwierdzajg obecna w jego zyciu rzeczywisto$¢ petnego zawierzenia. Ufno$¢ ta jest
tak silna, ze przyjmuje ksztalt konstytutywnego elementu Bozego objawienia.
Dla Mariana Ruseckiego ,korelatywne ujmowanie tych dwdéch rzeczywistosci,
a wiec Objawienia i wiary protoplasty narodu wybranego, jest zwigzane przede
wszystkim z tym, ze zaréwno Objawienie Boze, jak i wiare Abrahama ujmuje sie [...]
w sposOb personalistyczny. Oznacza to, ze w akcie Objawienia Abrahamowi
osobowy Bdg zwrdcit sie do niego z apelem o nawigzanie dialogu o charakterze
zbawczym, co posiada szczegdlne znaczenie dla catej historii Objawienia i historii
zbawienia. Akceptacja Bozego stowa =zaktada akceptacje Osoby, ktora
je wypowiada”?. Zaréwno objawienie Boze, jak i jego korelat - wiare Abrahama,
wspoétczesna teologia ujmuje nade wszystko w horyzoncie interpersonalnych
zdarzen. Oznacza to, ze z jednej strony skierowane przez Jahwe stowa i czyny
dla osobistego dobra naturalnego i zbawczego Abrahama, nie statyby sie
zobiektywizowanymi i objawieniowymi zdarzeniami, gdyby nie zostaly przez
patriarche dostrzezone, rozeznane oraz przyjete jako rzeczywiste fakty dokonane
w konkretnym czasie i przestrzeni; z drugiej za$, stowa i czyny Boga dziatajacego
w zyciu Abrahama nabraty znaczenia uniwersalnego, byty bowiem skierowane
do catej ludzkosci7°.

Wyjatkowym przejawem Bozej inicjatywy w zZyciu Abrahama byto
zawigzanie przymierza, potaczonego z obietnicg licznego potomstwa’l. Ten rodzaj

umowy zawierano zasadniczo miedzy ludZzmi, celem regulowania spotecznych

69 M. Rusecki, Traktat o..., dz. cyt, s. 210.

70 Por. tamze. Z kolei Ledwon zauwaza, Ze ,[...] przymierze w sensie religijnym rézni sie zasadniczo
od przymierzy w rozumieniu politycznym, gdzie partnerzy zawierajacy umowe s3 zazwyczaj wobec
siebie rowni (jakkolwiek nie zawsze musiato tak by¢ na Starozytnym Wschodzie); w tekstach biblijnych
przymierze bardziej zbliza sie znaczeniowo do obietnicy, taskawego i bezinteresownego zobowiagzania
ze strony Boga, co nie wyklucza wszakze zobowigzan takze ze strony cztowieka” - 1.S. Ledwon, ,,...i nie ma
w Zadnym innym zbawienia”, Lublin 2006, s. 477.

71 Lud pochodzacy od Abrahama bedzie powiernikiem obietnicy danej patriarchom, ludem wybranym,
wezwanym, by pewnego dnia przygotowac zgromadzenie wszystkich dzieci Bozych w jednosci KoSciota.
Ten lud bedzie korzeniem, na ktérym zostang zaszczepieni poganie stajacy sie wierzacymi” - KKK 60.
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relacji i oznaczania pewnego miedzyludzkiego porzadku w sensie przynaleznosci
i przyjazni. Przymierza na starozytnym Wschodzie nie zawezano jednak wytgcznie
do sfery Swieckiej lub prawniczej. Mialo ono zawsze aspekt sakralno-religijny.
Potwierdzano je przyktadowo w sanktuarium podczas czynnosSci kultowych,
finalizowanych wsp6lng ucztg, na ktorej - jak wierzono - obecne byto réwniez
w roli §wiadka samo bostwo. Przymierze zawarte pomiedzy Bogiem a Abrahamem
zblizalo sie znaczeniowo do tzw. uméw samowtadczych, w ktérych suweren
okreslat, w jakim stosunku pozostawat do niego wasal oraz okazane mu taski
i dobrodziejstwa, z btogostawienstwem wiacznie. Pakt wiec nie byt pozbawiony
obietnicy, a dopetniato go zobowigzanie do wiernosci i postuszenstwa
suwerenowi’z,

Idac tym tropem, nalezy kolejny raz podkresli¢, ze inicjatywa zawarcia
przymierza pochodzita od Boga, a nie od Abrahama. To B6g zapragnat dalszej
i pogtebionej manifestacji, wybrat jej forme oraz konkretny moment w zyciu
Abrahama, a przymierzu - na wzor umowy samowtadczej - nadat ukierunkowany
na przysztos$¢ religijno-objawieniowy charakter. Analogicznie wiec jak w porzadku
Swieckim, najwyzszym i pelnym gwarantem obietnic ztozonych Abrahamowi stat
sie sam Bog (suweren), na Abrahama za$ i jego potomkow natozono obowigzek
przestrzegania warunkow zawartego przymierza. W ten tok mys$lenia wpisuje sie
teologiczna refleksja Ireneusza Ledwonia na temat biblijnych partneréw przymierza.
Jego zdaniem, zawierajg oni je jako ,podmioty osobowe, co jest rOwnoznaczne
Z wzajemnym poznaniem tych osob; przymierze o charakterze religijnym okreslato
tez warunki, ktoére, w odroznieniu od przymierzy zawieranych miedzy ludZmi,
sg dyktowane przez Boga i de facto sa warunkami gwarantujagcymi przede wszystkim
osiaggniecie zbawienia przez cztowieka. Pokrywaja sie wiec z celem samego objawienia
Bozego, ktérym jest zbawienie cztowieka, i s3 tez no$nikami tego zbawienia”73.

Uwzgledniajac powyzsze stwierdzenie, nalezatoby zaznaczy¢, ze w przymierzu
dopemiajgcym zaréwno historie objawienia, jak i zbawienia, Bég staje sie dla Abrahama
spartnerem”; zapewnia mu pomoc w zamiarach zgodnych z Jego wola i daje sie poznac

jako ,towarzysz” ludzkiego losu. Abraham za$, kontrahent uktadu, uwaza siebie i lud

72 Por. K. Pauritsch, Przymierze, w: Praktyczny Stownik Biblijny, red. A. Grabner-Haider, przekt. i oprac.
T. Mieszkowski i in.,, Warszawa 1994, kol. 1089. Por. takze: A. Laplle, Od egzegezy..., dz. cyt, s. 124-125.
73 1.S. Ledwon, ,,...I nie ma w Zadnym..., dz. cyt., s. 476-477.
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jako ,wtasnos$¢” Boga Przymierza. W konsekwencji tej wzajemnej bosko-ludzkiej relacji
-wraz z uptywem lat - w historii Izraela dochodzi do wyciszania sie politeizmu na rzecz
wiary w jedynego Boga, stworce nieba i ziemi’4. Ta wyznaniowa ewolucja aczyta
zawierzenie Abrahama z praobjawieniem sie Boga w dziele stworzenia. Dlatego
wiadnie po $mierci Abrahama, patriarchowie rezygnuja - pomimo zdarzajgcych sie
niewiernosci - z odnoszenia sie do jakiego$ panteonu bdstw, ale zwracaja sie do tego
Boga, ktéry objawit sie Abrahamowi. Okres$laja Go wyrazeniem przejetym z opisu
powotania Mojzesza na Bozej gorze Horeb, gdzie Bég przedstawia sie stowami: ,Jestem
Bogiem ojca twego, Bogiem Abrahama, Bogiem Izaaka i Bogiem Jakuba” (Wj 3,1-6).
Teofania, w ktdérej Bog ujawnia swoje imie, rozpoczyna proces oddzielania sie wspdlnoty
wierzacych w jednego Boga od tych, ktérzy w Niego nie wierzyli. Z potomkéw Abrahama
wylania sie jednolity naréd opowiadajacy sie za monoteizmem?7>.

W analizie religijnego doswiadczenia Izraela dochodzimy do jeszcze jednego,
waznego etapu objawiania sie Boga w historii tego narodu. W jego ramy, oprocz
teofanii z Horebu, wpisuje sie szereg innych, kluczowych wydarzen. Sg nimi: noc
paschalna, wyjscie z niewoli egipskiej, a takze przymierze Boga zawarte z Izraelem
na Synaju. W tym kontekscie warto podkresli¢ za A. Laplle, ze biblijnym autorom
niemalze idealnie udalo sie sprowadzi¢ skomplikowane procesy historyczne
do najprostszego wspolnego mianownika - historii rodow, dzieki ktdorym historia
zbawienia wydaje sie nieco tatwiejsza do przyjecia, a ,wydarzenia, w ktorych braty
udziat nieliczne plemiona izraelskie, z uptywem stuleci, a takze dzieki wyznawanej
wierze i pragnieniu wolnoSci, przerodzity sie w sprawe ogolnoizraelska, a ponadto
przyczynity sie do tak znacznej stylizacji meza Bozego i bohatera niepodlegtoSciowego,

Mojzesza”76.

2.2. Decyzja Mojzesza jako korelat BoZego objawienia

Zostawiajac na boku dyskusje biblistéw na temat proporcji elementow

historycznych i legendarnych w biografii Mojzesza, uwage skoncentrujemy na jego

74 Por. H. Seweryniak, Teologia fundamentalna, Warszawa 2010, s. 136.
75 Por. M. Rusecki, Traktat o..., dz. cyt., s. 211-214.
76 A. Laplle, Od egzegezy..., dz. cyt,, s. 98.
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znaczeniu jako proroka i prawodawcy oraz na ksztattowaniu sie religii Izraela”’.
Sprobujemy réwniez uchwycic kilka szczegélnych momentéw waznych dla zbawczego
planu Boga, ktéry nadal wykorzystuje historyczne wydarzenia do tego, aby poprzez
swoje stowo nada¢ im nowy, zbawczy sens oraz ukierunkowac je na nieznang
przyszto§¢. W Bozych dzialaniach dostrzegalna jest ciggtos¢ i konsekwencja
realizowanych zamierzen przy peinej wspotpracy z cztowiekiem.

Zacznijmy zatem od éwczesnego kontekstu spotecznego. Na skutek splotu
réoznych okolicznosci, w tym Kkleski glodu, potomkowie Abrahama osiedlili sie
w Egipcie. Liczba Izraelitow w panstwie faraonéw ciggle wzrastata. Fakt ten zagrazat
rownowadze demograficznej. Poniewaz Egipcjanie obawiali sie rozrostu populacji
zydowskiej, dlatego obarczali jej przedstawicieli ciezkg, niewolniczg praca.
W perspektywie Bozej ten rodzaj przesSladowania Izraelitbw miat skutkowac
ostatecznie wyzwoleniem sie z wptywow religii mieszkancéw Egiptu i powrotem
do ziemi ojcoéw. Zgodnie z relacjami Ksiegi Wyjscia, B6g nie zapomniat o swoim
ludzie i obietnicach ztozonych Abrahamowi. Widzialnym znakiem tej wiernosci stat
sie Mojzesz. Wychowywat sie na dworze faraona, ale zabdjstwo pewnego
Egipcjanina radykalnie odmienito jego los. Zmuszony do opuszczenia Egiptu,
osiedlit sie w ziemi Madian. Momentem zwrotnym w zyciu tego, ktérego nazywano
»Zatozycielem Izraela”’8 byto wyjatkowe doSwiadczenie objawienia Boga (epifanii)
w krzaku gorejacym na Horebie. W konsekwencji tego wydarzenia, sens historii
zbawienia staje sie bogatszy: Bog objawia swoje imie, a Mojzesz (podobnie jak
w przypadku Abrahama) otrzymuje polecenie (misje), aby wroci¢ do Egiptu w celu
podjecia negocjacji z faraonem, z ktdrym zyt w konflikcie po zabojstwie Egipcjanina.
Dzieki tym pertraktacjom Izraelici mogliby wréci¢ do Kanaanu. BozZe polecenie
staneto bez watpienia w opozycji do oczekiwan i planéw Mojzesza, ktéry miat
wréci¢ przed oblicze wiadcy Egiptu, dla ktérego byt przeciez persong non grata.
Pomimo obiektywnych trudnos$ci, podjecie BoZego wyzwania przez biblijnego
bohatera, potwierdza kolejny raz, ze akt zawierzenia Bogu staje sie korelatem Jego

objawienia. Tak ksztaltowana ufnos$¢ opiera sie na wiarygodnym stowie zywego

77 Historyczno$¢ Mojzesza nie jest podwazana, cho¢ mowa o nim jest tylko w Biblii; trudno jednak
odtworzy¢ jego postac historyczng, ukrytg pod warstwami tradycji, ktérych celem nie byto pisanie
biografii, lecz stawienie wielkich dziet Jahwe” — A. Tronina, MojZesz, w: EK, t. 13, Lublin 2009, kol. 51.
78 P. Weimar, MojZesz, w: Praktyczny Stownik Biblijny, red. A. Grabner-Haider, przekt. i oprac.
T. Mieszkowski i in., Warszawa 1994, kol. 757.
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Boga, ofiarowanym w historycznych wydarzeniach i uwiarygodnionym przez
rozmaite znaki’®. Zatrzymajmy sie zatem przy znaku jakim byto doswiadczenie Boga
w gorejacym krzaku na Horebie. Mojzesza dotkneto nietypowe objawienia Boga.
Refleksja teologiczna nazywa je teofanig - wyjatkowa manifestacjg Boga w historii.
Za jej posrednictwem Bdg sam sie okresla8%; dokonuje tego, co pozostawato trudne
do uchwycenia dla ludzkiej percepcji; wskazuje przy tym na kolejny etap swej
automanifestacji w dziejach, ktéra zmierzata ostatecznie do pelnej realizacji Bozego
planu w Jezusie Chrystusie.

Pojecie automanifestacji Boga lezy w polu szczegbélnego zainteresowania
teologii fundamentalnej. Wskazuje ono na wyraZne przesuniecie akcentu w moéwieniu
o udzielaniu sie Jahwe w Swiecie. Posrednie formy Jego przychodzenia do ludzi,
zwykle przy pomocy Bozego wystanca, aniota lub znakéw natury (pojawity sie m.in.
podczas wyijscia Izraelitdow z niewoli egipskiej), zastepowaly doSwiadczenia osdb,
Swiadkow teofanii. Jedng z ich byt Mojzesz, ktory przezyt objawienie Boga
w widzialnej postaci. Jak uwazaja niektorzy teologowie (np. M. Rusecki), teofania
na Horebie potwierdzita mozliwo$¢ objawienia sie Boga za posrednictwem stowa
i wydarzenia, ktére zachodzity w jednym momencie®l. Teofania ta miata na celu
umocnienie przede wszystkim wiary cztowieka, ktory jest Swiadkiem, a takze
przypomnienie mu o bliskosSci i dobroci Boga oraz o Jego taskawej opiece, jaka
obdarza wszystkich ludzi. W tym sensie posiadata ona powszechne przeznaczenie,
podkreslajac i wyrazajac tym samym uniwersalny charakter celowego Bozego
dziatania®2.

Nadzwyczajnym wyrazem bliskosci i1 taskawej opieki Bozej byly
dos$wiadczenia narodu wybranego zwigzane z wyzwoleniem sie spod panowania
wiadcow Egiptu. W wydarzeniach tych Boza Opatrzno$¢ postuzyta sie wieloma
zjawiskami naturalnymi, ktére przybraty postaé tzw. dziesieciu plag egipskich.
Ich obrazowy opis w Ksiedze Wyjscia (por. Wj 7-12) stuzyt konkretnym celom

teologicznym; prowadzit do poznania kim jest Bég Izraela oraz dowodzit Jego mocy

79 Por. M. Rusecki, Traktat o..., dz. cyt., s. 216-217.

80 ,Bog odrzekt: «Jestem tym, kim jestem. Tak masz powiedzie¢ Izraelitom: Jestem posyta mnie do
was». Nastepnie Bog powiedziat: «To wtasnie o§wiadczysz Izraelitom: Pan, B6g waszych ojcéw, Bog
Abrahama, Izaaka i Jakuba posyta mnie do was. To jest moje imie i takim ma pozosta¢ w pamieci
wszystkich pokolen»” (Wj 6,14-15).

81 Por. M. Rusecki, Traktat o..., dz. cyt., s. 219.

82 Tamze, s. 219-220.
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w dziataniu. Nawet jes$li owe zjawiska mogly posiada¢ naturalne wyjasnienie,
ich wystepowanie z niespotykang dotad intensywnos$cig mogto by¢ odczytane przez
faraona jako znaki pochodzgce od Boga Izraelitow. Ostatecznie plagi egipskie miaty
ostabi¢ pozycje faraona wobec mocy Bozej, wykaza¢ kto i jak ma stuzy¢ Jahwe,
wreszcie utatwi¢ narodowi wybranemu wyjscie z trwajacej ponadto cztery stulecia
niewoli egipskiej®3. Ostatnig plaga, bedaca demonstracjg potegi jedynego Boga
miato by¢ zabicie w noc paschalng wszystkiego, co pierworodne w Egipcie. Z tym
zagrozeniem zwigzane byto ustanowienie $wieta Paschy. Jak zaznacza A. Lapple,
wprowadzenia tego $wieta nie mozna przypisywac dopiero Mojzeszowi. Byto ono
starym $wietem nomadéw i pasterzy, obchodzonym na wiosne; polegato na ztozeniu
ofiary z pierwocin stada. Celem ofiary ze zwierzat byto poskromienie ztych mocy oraz
rozbudzenie ich przychylnosci wobec udanego wypasu i udanej hodowli
w nadchodzacym roku. Z tym rytualnym obrzedem potgczono réwniez Swieto
kwaszonego chleba (massot). Polegato ono na zuzyciu wszelkiego zapasu maki przed
nadchodzgcymi nowymi zbiorami. Obchodzone kazdego roku pasterskie Swieto
Paschy i rolnicze Swieto zZniw - typowe dla naturalnej religii - potgczono
z wydarzeniem wyj$cia narodu wybranego z Egiptu. P6zZniejszy sens religijny
i historiozbawczy tych zdarzen opatrzono hastem ,przejscie Pana” (pesah)8*.
Kulminacyjnym momentem w starotestamentalnej historii objawienia byto
przymierze zawarte pomiedzy Bogiem a Mojzeszem na Synaju. Stanowito ono
kolejny etap, a zarazem rekapitulacje pewnego procesu historycznego. Nie ulega
watpliwosci, zZe zawierzenie Jahwe i wydarzenia na Synaju sg ze soba Scisle
powigzane. Biorgc pod uwage zakres tematyczny dysertacji, najistotniejsze wydaje
sie stwierdzenie M. Ruseckiego, wedtug ktérego Bog poprzez to przymierze czyni
nar6d Hebrajczykéw nie tylko swoja witasnoscig i staje sie dla nich Panem,
ale przede wszystkim ofiaruje im Dekalog - zbiér praw (stéw), warunkujacych
i ksztattujacych bosko-ludzka relacje. Przymierze na Synaju jest pierwszym paktem,

ktéremu towarzyszyta znaczaca tres¢es.

83 Por. ]. Lemanski, Plagi egipskie, w: EK, t. 15, kol. 785.

84 Hebrajski termin pesah moze oznaczaé najpierw uderzenie w pierworodnych Egiptu. Bardziej
prawdopodobne jest jednak, ze termin ten pochodzi od czasownika pasah (tanczy¢, podskakiwac,
skaka¢ - aluzja do aniota $mierci omijajacego, przeskakujacego domy Hebrajczykéw); rzeczownik
pascha oznaczajacy pierwotnie ,$wieto” (taniec - 1 Krl 18,26) z czasem nabrat sensu religijnego, jako
»przejscie” (Boég Jahwe przeszedt obok, ocalit swéj lud od nieszczescia, jakim byta $mier¢
pierworodnych w Egipcie) - por. H. Witczyk, Pascha, w: EK, t. 14, kol. 1407.

85 Por. M. Rusecki, Traktat o..., dz. cyt., s. 221-222.
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Do tych tresci odwotuja sie takze prorocy, czynigc z nich zasady zycia catego
Izraela. Przekaz Bozego stowa za posSrednictwem prorokéw uwiarygadniano m.in.
ich wiernoscia Bogu, dazeniem do umitowania prawdy, dbatoscia o jakos¢
postepowania moralnego i bezinteresownos$cia. W przepisach z Synaju prorocy
odnajduja stowo Boga, ktére wyrazato nakazy i zakazy inspirujace przedstawicieli
narodu wybranego do poszanowania prawa, jego respektowania oraz interioryzacji
w sercu poprzez mito$¢ Boga i bliZniego®e.

Konkludujgc, zawarcie przez Boga przymierza, najpierw z Abrahamem,
a nastepnie z Mojzeszem na Horebie, prowadzito z jednej strony do wypeinienia
Bozych obietnic, a z drugiej za$ bylo czeScig realizacji ekonomii zbawienia
skierowanej do catej ludzkoSci. W momencie kulminacyjnym tejze historii, Bég
przyjmuje w Jezusie Chrystusie nature cztowieka. Historyczny proces objawiania sie
Boga wskazuje ponadto na jego interpersonalny charakter, przy czym, inicjatorem
dziatania jest zawsze Bog. W swoich decyzjach pozostaje On do konca wolny,
a stowo, ktore kieruje poprzez znaki (teofanie) i czyny do ludzi objawia
poszczegblne elementy planu zbawienia. B6g wybiera wreszcie konkretne osoby,
ktérym manifestuje swoje imie, a przez nie istnienie; zawigzuje z narodem
wybranym przymierze, ktorego przestrzeganie skutkuje realizacja obietnicy
wyzwolenia i zbawienia. Obietnica za$ otwiera zawsze na przyszto$¢. Dlatego
doskonatym symbolem historii narodu wybranego staje sie obraz wedréwki, drogi
- exodusu. Warto takze podkresli¢, ze istotnym elementem biblijnego objawienia
jest pierwszenstwo stuchania Bozych stow (po6Zniej tez ich odczytywania z tekstu)
przed ogladaniem Boga (ani Abraham, ani Mojzesz nie widzieli Jego oblicza).
W swoim pierwotnym znaczeniu - jak twierdzi H. Waldenfels - wiara oznaczata
stuchanie Boga wtasnie, okazywanie Mu postuszenistwa i zaufanie Jego stowom.
Akt zawierzenia, zaréwno Abrahama, jak i Mojzesza zwracat sie ku przysztosci,

ku nowej ziemi, na ktdrej obietnice znalazly swe wypetnienie8’.

86 Por. tamze, s. 229.
87 Por. H. Waldenfels, O Bogu, Jezusie Chrystusie i Kosciele dzisiaj, Katowice 1993, s. 290-291.
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2.3. Exodus - Kluczowy symbol religii Izraela

Syntetyczne przywotanie dziejow Abrahama i Mojzesza, a takze wskazanie
na najbardziej znaczace w procesie komunikowania sie Boga z narodem wybranym
Jego ,dziela i stowa”, byty zabiegiem celowym. Chodzito bowiem o to, aby na ten etap
historii zbawienia - opisany doswiadczeniem Izraela - spojrze¢ w Swietle
hermeneutycznego paradygmatu w teologii fundamentalnej. Wydaje sie bowiem,
ze pojecia ,wedréwki/drogi” albo ,wyjscia/przej$cia” odgrywaja kluczowa role
w opisaniu religijnego i moralnego Zycia narodu wybranego. Wyjscie Hebrajczykéw
z niewoli egipskiej przybrato ksztalt metaforycznego obrazu, prowadzacego
do poznania istoty religii Izraela. Jawi sie ona przede wszystkim jako religia zbawienia,
religia wyzwalajagcego marszu do =ziemi obiecanej, kroczenia za Bogiem
pod przewodnictwem patriarchow i prorokow. Bog lzraela, w przeciwienstwie
do bostw agrarnych religii mitycznych i magicznych, podejmuje ze swoim ludem droge,
aby mu towarzyszy¢8s.

Metaforyczny obraz drogi wskazuje wyrazZnie w jaki sposéb bosko-ludzka
relacja przeksztatca sie w religie obietnicy. W ramach tej obopdlnej wiezi,
objawianie sie Boga ludziom wiaze sie $ciSle z treScig obietnicy, a nie - tak, jak
bywato przyktadowo w religiach epifanicznych - z pojedynczymi interwencjami
Boga w wybranych miejscach Swietych8°. Proces realizacji obietnicy ponadto
sygnalizuje powstanie nowej koncepcji czasu, zupetnie odmiennej niz w religiach
mitycznych, w ktérych dominowata idea ,,wiecznego powrotu”. Wraz z lzraelem
i przyjeciem przez niego Bozego objawienia, rozpoczyna sie stricte historyczne
doswiadczenie czasu, okre$lanego nie tyle przez ,powracanie tego, co podobne”,

co przez zdolno$¢ wybiegania mys$la w przysztos¢, nawet t3 niepewna.

88 Por. Cl. Geffré, Le christianisme au risque..., dz. cyt, s. 265. Watek ,drogi” rozwija réwniez w swoich
badaniach nad judaizmem H. Waldenfels: ,Bog Izraela jest Bogiem drogi. Towarzyszy On swemu ludowi
na obczyznie, jest obecny w Ziemi Obiecanej, jest Wybawca z niewoli egipskiej, ale i - co p6zZniej stanowi
wazne przeswiadczenie - przebywa tam wszedzie, gdzie lud zyje na wygnaniu, w rozproszeniu, pozostaje
przy nim, gdy traci $§wiatynie, jest przez stulecia przesladowany, a mimo to wierzy w dane mu obietnice”
- H. Waldenfels, Fenomen chrzescijaristwa wsréd religii Swiata, Warszawa 1995, s. 61.

89 Pochodzacych z kultury hellenistycznej lub rzymskiej epifanii, nie taczy nic z teofaniami
opisywanymi w PiSmie $§w., ktére okreslaty historycznie uchwytna ingerencje osobowego Boga
w decydujgcych momentach np. narodu wybranego; z greckich lub rzymskich opiséw znana jest
natomiast wiara w przebywajace na ziemi bostwa, ktére ukazywaty sie i znikaly w miejscach kultuy;
zdolno$¢ epifanii (ukazywania sie chociazby na tronie) przypisywana byta takze starozytnym
wtadcom - por. N.M. Borengéser, Epifania, w: Leksykon religii, wyd. H. Waldenfels, Warszawa 1997,
s.108-1009.
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W tym kontekscie Cl. Geffré powtarza za ]. Moltamnnem, zwolennikiem tzw. teologii
nadziei, ze pod ostong obietnicy rzeczywisto$¢ przyjmuje postac historii, w ktorej
nie brakuje miejsca dla postepu, pozostawiania przebytej drogi za soba oraz
zmierzania w strone nieznanych jeszcze horyzontow?0.

W dziejach narodu wybranego godny uwagi jest fakt, Ze Hebrajczycy
pOZniejsze wydarzenia i dziatania np. zajecie Kanaanu lub konflikty wojenne
z innymi ludami, interpretowali zasadniczo w $§wietle wyjscia z niewoli egipskie;.
Podobnie czyniono zreszta w innych religiach i madro$ciowych nurtach
filozoficznych, ktére w metaforze ,wedréwki/drogi” odczytywaty etyczny wymiar
ludzkiego postepowania. W tym znaczeniu obraz ,wedréwki/drogi” (derek)
nawigzywat do Zycia i postepowania nie tylko cztowieka, ale réwniez Boga®l.
Na Bogu bowiem, a doktadnie na wypeinianiu Jego woli i przykazan powinno
wzorowac sie postepowanie cztowieka, poniewaz ,wszystkie drogi Jego sg stuszne”
(Pwt 32,4)°2. W tekstach biblijnych nie brakuje zresztg odniesien do Boga, ktory stoi
na czele swojego ludu i razem z nim kroczy drogg wyzwolenia®3. W znaczeniu ogdlnym,
przy pomocy pojecia ,,droga” okresla sie tajemnicze plany Boga, Jemu znany sposéb
prowadzenia ludzi do zbawienia. Wierno$¢ Boga swoim zamiarom usprawiedliwiata
wezwanie cztowieka (narodu wybranego) do rozwazania nad drogami swego Pana
(por. Ps 119,15). Refleksja ta powinna prowadzi¢ do nasladowania Boga i nawrocenia
serca, do catkowitej zmiany zyciowej postawy: ,lzraelu! Oto czego tez zada od ciebie
Pan, twoj Bdg - jedynie tego, zeby$ bat sie Pana, twojego Boga, szedt droga, ktéra
On nakazat ci i$¢, kochat go i stuzyt Panu, twojemu Bogu, z catego serca i z catej duszy,
zeby$ zachowywat przykazania Pana i Jego ustawy, ktore ci dzi$ nakazuje dla twojego

dobra” (Pwt 10,12-14). Oczywiscie, przedstawiciele narodu wybranego pozostawali

90 Por. Cl. Geffré, Le christianisme au risque..., dz. cyt,, s. 266.

91 Por. F. Gryglewicz, Droga, w: EK, t. 4, kol. 214.

92 Przekonanie to, z biegiem lat prowadzito do ksztattowania sie w Izraelu teologii ,prawniczej”. Jej celem
byto okreslanie sposobu zachowania, ktéory w danych warunkach historycznych, odpowiadatby
wymogom zawartego z Bogiem przymierza. Méwigc w uproszczeniu, przestrzenig zastosowania tej
teologii, zwanej w jezyku hebrajskim halachg, byly dwa obszary: kult i zycie codzienne. Halacha miata swe
Zrédia w interpretacji i aktualizacji Piecioksiegu - por. T. Dzidek, P. Sikora, Historyczne koncepcje teologii,
w: Poznanie teologiczne. Teologia fundamentalna, t. 5, red. tegoz i in., Krakéw 2018, s. 14.

93 0 Bogu ,kroczacym” droga z ludem, swiadczg przykltadowo nastepujace biblijne passusy: ,Boze, gdy
wyruszate$ przed swym ludem, gdy przechodzile$ przez pustynie, ziemia drzata i niebiosa ociekaty
deszczem przed obliczem Boga ze Synaju, przed obliczem Boga Izraela” (Ps 68,8); ,[...] w stupie obtoku
przemoéwit do nich. Stuchali Jego polecen i przykazan, ktére im nadat (Ps 99,7) - stup obtoku, ktéry
prowadzit naréd wybrany przez pustynie, kojarzono z Madroscia samego Boga: ,Obdarzyta §wietych
nagroda za ich trudy, poprowadzita ich cudowna droga, w skwarze dnia byta dla nich cienista ostong
i blaskiem gwiazd posréd nocy” (Mdr 10,17).
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w swoich decyzjach catkowicie wolni. Mieli jednak do wyboru prawa droge Bozej
madrosci i zycia (por. Prz 2,6-9.19) albo droge kretg, prowadzaca do zagtady i $mierci
(por. Ps 1,6; Prz 12,28)%.

Refleksja nad tozsamoscig zydowska, a w konsekwencji takze chrzescijanska,
nie powinna z jednej strony wyklucza¢ interpretowania tych religii w Swietle
decydujacego wydarzenia jakim byt exodus, z drugiej za$, r6znorodnosci symboliki
pojec¢ ,wedréwki” i ,drogi” nie mozna zaweza¢ wytacznie do wymiaru moralnego.
Owszem, sposéb postepowania ludzi od poczatku historii zbawienia pozostaje
nieroztgczny z postepowaniem samego Boga, ktéry im przewodzi, ale symbolika
historycznego doswiadczenia, jakim byto wedrowanie Izraelitbw do ziemi
obiecanej, nabiera sensu przede wszystkim jako prefiguracja eschatologicznego
marszu wszystkich ludzi w strone wypetnienia sie Krélestwa Bozego. Powotanie
Abrahama i wystanie go w nieznane zainicjowato w rzeczywistosSci przygode
wszystkich ludzi wierzacych, ktérzy podjeli decyzje o chodzeniu ,po $§ladach Boga”.
Prawde te wyraza autor Listu do Hebrajczykéw przekonujac, ze ,wiara jest poreka
tych dobr, ktorych sie nie spodziewamy, dowodem tych rzeczywistosci, ktérych nie
widzimy. [...] W wierze pomarli oni wszyscy [rOwniez patriarchowie - przyp.
autora], nie osiggnawszy tego, co im przyrzeczono, lecz patrzyli na to z daleka
i pozdrawiali, uznawszy siebie za gosci i pielgrzymdw na tej ziemi. Ci bowiem, co tak
mowig, okazuja, ze szukajg ojczyzny” (Hbr 11,1.13-14). Realizowane w dziejach owo
»poszukiwanie ojczyzny” prowadzito naréd wybrany do odkrywania samego Boga
i ostatecznego przeznaczenia®.

Z przeprowadzonych dotad rozwazan wynika jasno, ze ,Bog Abrahama,
Izaaka i Jakuba”, ktéry objawit sie patriarchom Izraela nie jest Bogiem natury,

ale historii%¢. Nie jest tez Bogiem ptodnosci lub nieSmiertelnosci, ale Bogiem

94 Por. ClL. Geffré, Le christianisme au risque..., dz. cyt., s. 266-267.

95 Por. tamze.

9% Koncepcja objawienia dokonujacego sie w historii powoduje jej waloryzacje - twierdzg m.in.
R. Latourelle, R. Guardini, M. Rusecki i L.S. Ledwon. Podkre$laja oni tym samym znaczenie objawiania sie
Boga w historiii przez historie. Wedtug ich opinii, BoZe interwencje nadaja nowy sens historii, wyznaczaja
jej $cisle okreslony kierunek, zgodny z Bozymi planami; s3 one réwniez kluczem interpretacyjnym
dziejow i roli narodu w historii. Objawienie aktualizuje w historii obecno$¢ Boga, ktory wkracza w dzieje,
zmienia ich bieg wedtug wtasnych planéw. Tym samym objawiajace dziatania Boga nie jest aktem
jednorazowym, ale nastepujacymi po sobie zdarzeniami w wybranym przez Boga miejscu i czasie,
powigzanymi wewnetrznie sensem; historia jest historig zbawienia i historig objawiania sie Boga, a kazde
wydarzenie jest zrozumiate w perspektywie catosci i tylko w niej posiada mozliwe do odczytania
znaczenie, nadane mu przez Boga - por. M. Rusecki, Objawienie, w: EK, t. 14, kol. 168.
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stworca, ktory btogostawi rzeczywistos$¢ tego Swiata i zawiera przymierze ze swoim
ludem. Deifikacja $wiata ustgpita miejsca znaczeniu stowa, etycznym przykazaniom

i historii?’.

2.4. Slowoi historyczne posrednictwo - nowa jakos¢

aktu zawierzenia Hebrajczykow

Na czym zatem polega - bedaca przedmiotem hermeneutycznych badan -
oryginalno$¢ Boga, ktory ,méwi i dziata” w historii narodu wybranego? Z filozoficznego
punktu widzenia, pojecie objawienia stuzy do oznaczania rzeczywisto$ci, ktéra nas
bezwarunkowo dotyczy i jednocze$nie angazuje. Proces przenikania tego,
co bezwarunkowe, do tego, co warunkowe jest wprawdzie trudny
do zobiektywizowania, ale zaklada w ludzkiej $wiadomosci konieczny moment
poznania. Przy czym, niejako z samej definicji to, co nas bezwarunkowo dotyczy,
pozostaje w duzym stopniu zakryte. Dlatego wtasnie ten rodzaj rzeczywisto$ci moze
ukaza¢ sie jedynie w sposob posredni albo moéwigc inaczej, wylacznie
za posrednictwem pewnych znakéw. Nawet jesli w gre wchodzg dos$¢ odlegte analogie
tego filozoficznego stwierdzenia do objawienia w sensie religijnym, to nie ulega
watpliwosci, iz ludzkiej egzystencji nie pozostaja obce doSwiadczenia o charakterze
»0bjawiajgcym”, to znaczy dostarczajgce na sposob bezinteresowny dane, ktorych
nie mozna zredukowa¢ do jakieS subiektywnej rekonstrukcji podmiotu
interpretujgcego wtasne doSwiadczenie. Proces taki zachodzi m.in. w doSwiadczeniu
mitoSci albo piekna. Podmiot myslacy doswiadcza czego$, co przekracza granice jego
zwyktego doswiadczenia. Dotyka on rzeczywistoSci transcendentnej, w ktorej
doswiadczenie i wtérna wobec niego interpretacja wzajemnie sie przenikajg, a nawet
mieszajg?®s.

Z dotychczasowych rozumowan wynika, Ze bostwa religii poganskich
udzielaty sie ludziom w $wietych znakach przejetych ze $wiata natury
(manifestacje), natomiast niezwykio$¢ objawienia biblijnego polega na tym,
ze akcent potozony jest na stowie méwionym i pisanym (zbiér swiadectw), a takze

na znaczeniu historycznych posrednictw. Dzieki tym fenomenom, objawienie Boze

97 Por. Cl. Geffré, De Babel a Pentecéte, Paris 2006, s. 155.
98 Por. tamze, s. 154.
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wypetnia sie nie tylko na sposéb manifestacji, ale takze proklamacji, a wiec w sensie
Scistym rozwija sie w przestrzeni stowa, dzieki Bogu, ktory ,mowi”. Jego gtos
przedtuzany za poS$rednictwem pisma, rozbrzmiewa dzieki uprzywilejowanym
Swiadkom??. W ten sposéb religia Izraela, w poréwnaniu ze znanymi 6wczes$nie
religiami, wprowadza w sfere wiary nowg jako$¢ - stowo100. Co za tym idzie, w historii
narodu wybranego dzieki stowu, niewidzialny Jahwe jest najpierw Bogiem
,Styszalnym”, a w péznym judaizmie takze ,czytanym” (VII-VI w. przed Chr.).
Ksztattowanie sie wiary w jednego Boga S$ciSle wigzato sie z powstaniem
alfabetycznego systemu piSmienniczego zachowywanego na papirusie. Bog Izraela,
w przeciwienstwie do bdstw natury, staje sie ,nosnikiem” tresci zbawczych
odkrywanych stopniowo w historii konkretnego ludu. Religia Hebrajczykéw jako
pierwsza staje sie wyjatkowa przestrzenia spotkania boskiego Logosu z pismem101,

Wskazanie na znaczenie w procesie celowego Bozego dziatania
proklamowanego stowa, skutkuje w teologii hermeneutycznej wymogiem poznawania
kwestii niepozbawionego napie¢ wzajemnego odniesienia Pisma $w. i stowa Boga.
Okreslanie pochodzacych od Abrahama trzech religii monoteistycznych kategoria
Jreligii Ksiegi” przyjeto sie na trwate w teologii w tym sensie, Ze odwotujg sie one
do swoich zrodtowych tekstéw: Tory, chrzescijanskiej Biblii oraz Koranu. To dzieki
Pismu, Hebrajczycy przyktadowo wierzyli, Ze nieobecny gtos Boga stat sie Bozym
Stowem. Jednak w sensie Scistym, o biblijnym objawieniu mozna byloby moéwi¢
wytacznie wtedy, gdyby Bog w pierwszej osobie zwrdcit sie do ludzi za poSrednictwem
Pisma bezposrednio przez Niego natchnionego i spisanego. Tymczasem wspolnym
dziedzictwem wierzacych w jednego Boga potomkéw Abrahama sg skierowane do nich
stowa - o czym byta juz mowa - za posrednictwem protoplastéw narodu wybranego
oraz prorokéw.

Stowo Boze nie istnieje jednak samo w sobie poza historig i wyznaniowa
wspolnota. Poprawnos¢ tego zatozenia potwierdza Cl. Geffré, wskazujac na mozliwy
dostep do Bozego stowa w podwdjnym stanie: wcielonym i dzielonym. W stanie

wcielonym w tym sensie, Ze automanifestacja Boga - zanim staje sie stowem -

99 Il est permis d’affirmer que la religion d’Israél a introduit une polarité nouvelle dans la sphere
du religieux, a savoir la dimension d'une Parole, d'un sujet divin qui parle et dont la voix prolongée
par I'Ecriture retentit dans les témoins privilégiés” - Cl. Geffré, Du silence de Dieu..., dz. cyt., s. 32.

100 Por. Cl. Geffré, De Babel..., dz. cyt., s. 155.

101 Por. tamze.
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przebiega w historycznych wydarzeniach. Przekonanie to potwierdzajg opisane
przez nas kluczowe dzieje narodu wybranego, interpretowane dzieki stowu
prorokdéw. Ich stowa przybieraja ostatecznie ksztalt stow samego Boga. Z kolei
w stanie dzielonym stowo Boze istnieje za kazdym razem, kiedy ma miejsce
cytowanie lub gtoszenie Pisma $w. we wspoélnocie wiary102,

Nie podwazajac przy tym Swietosci pism powstalych z Bozego natchnienia,
za prawdziwe nalezy rowniez uznac¢ stwierdzenie, Ze tekst, ktéry stanowi integralng ich
cze$¢ jest wytworem cztowieka, spisanym w danym jezyku. W przypadku Starego
Testamentu - w jezykach hebrajskim albo greckim. Chociaz odniesienie , Pismo - stowo
Boze” posiada charakter strukturalny, to bywa niestety - takze w poszczegélnych
religiach - réznie rozumiany i wyjasniany. Zagadnienie to dotyczy natury samego
posrednictwa: zaangazowania ,czynnika ludzkiego” w przekaz niedostepnego stowa
Boga oraz znaczenia religii w ksztattowaniu sie historiil03.

Bez watpienia w te problematyke wpisuje sie religijne doswiadczenie Izraela
i sposdb rozumienia przez jego przedstawicieli - na tym etapie dziejéw zbawienia -
pojecia Bozego objawienia, osadzonego w kadrze bosko-ludzkiego przymierza
i konkretnych historycznych wydarzen. Gdyby byto inaczej, teksty Pisma $w. musiatyby
niejako ,spas¢ z nieba”, bez jakiegokolwiek ludzkiego udzialu oraz posrednictwa
dziejowych faktow. Rezygnujac z tego iluzorycznego ujecia genezy powstania
biblijnych pism nalezy uzna¢, Ze objawienie w znaczeniu zydowskim oznacza
najpierw dziatanie Boga w historii, a nie proces pisania tekstul%4. Narod wybrany
nie ustyszal wprawdzie stow pochodzacych bezposrednio od samego Boga
(byt pozbawiony dostepu do Bozego przekazu ,czystego chemicznie”), ale miat za to
udziat w Jego objawianiu sie za posrednictwem swoich przedstawicieli. Proces ten
realizowat sie w historii religijnej spotecznos$ci, ktéra wzniecita na przestrzeni
dziesigtek lat poddawane hermeneutycznej obrébce prorockie $wiadectwa.
Ostatecznie przybraty one posta¢ Tory, spisanego zbioru praw i zasad moralnego

porzadku. Jak zauwaza Geffré, definiowanie objawienia kategorig ,stowa”

102 Por. Cl. Geffré, Chrzescijaristwo wobec wielosci kultur, w: Chrzescijanistwo jutra, red. M. Rusecki i in.,
Lublin 2001, s. 609.

103 Por. Cl. Geftré, De Babel.., dz. cyt., s. 155-156.

104 [...] Dieu n’écrit pas unlivre: il écrit une histoire. La révélation, c’est'histoire méme d’Israél” - Cl. Geffré,
Dieu,w: EU,t.5,s.577.
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przyczynito sie do zmian w postrzeganiu obrazu samego Boga i Jego relacji
do cztowieka. Modyfikacje te ujmuje w trzech spostrzezeniach:

e Bog ,przemawiajacy” w historii w spos6b wolny komunikuje sie z cztowiekiem
i traktuje go jako rozméwece; poniewaz Bog daje sie poznac dzieki stowu, to oczekuje
odpowiedzi cztowieka.

e Relacja, ktéora zawigzuje sie pomiedzy Bogiem i cztowiekiem ustanawia
tym samym nowy sposob interpersonalnej komunikacji; odbiorca Bozego przestania
nie jest odizolowanym od S$wiata samotnikiem, poniewaz stowo Boze stwarza
wspolnote, w ktérej patriarchowie i prorocy sg uprzywilejowanymi Swiadkami Boga;
pod warunkiem jednak, Ze pozostaja w jednoSci ze wspolnoty, do ktdérej Boze
objawienie jest kierowane. Dlatego wtasnie biblijne objawienie, poczawszy
od Abrahama, konkretyzuje sie w przymierzu Boga z ludem.

e Bog przemawia do narodu wybranego i zawigzuje z nim umowe opartg
na obietnicy; staje sie przez to Bogiem historii, a nie kosmosu. Ustanawiajagc nowa
koncepcje czasu, Bog Izraela jest ukierunkowany na przyszto$¢. To wiasnie dlatego
metafora ,wedrowki/drogi” najlepiej oddaje istote religii Hebrajczykéw. Objawienie
Boze wpisuje sie we wzajemne oddziatywanie stowa, tekstu i historiilos.

Reasumujac, Bég objawia sie w wydarzeniach historii i w dziataniu, ktére sg
interpretowane jako Boze stowo: dotyczy to zaréwno powotania Abrahama,
przymierza Mojzesza na Synaju, wyj$cia z niewoli egipskiej i dziatalnoSci prorokéw.
Wydarzenia te przyczynilty sie do powstania Swietej historii narodu wybranego,
ktora stala sie nosnikiem Bozego objawienia (une histoire sainte qui est déja
révélatrice par elle-méme'0°). Jednak swoj petny sens odstaniajg te wydarzenia tylko
wtedy, gdy sa aktualizowane w profetycznej Swiadomos$ci narodu wybranego107.
Aktualizowanie sensu Bozego na osi czasu zaktada interpretacyjny ruch kotowy
(hermeneutyczne koto), zachodzacy pomiedzy dziataniem Boga w historii

a zmieniajgcym sie doswiadczeniem Izraelal®®. W znaczeniu ogolnym nalezatoby

105 Por. Cl. Geftré, Du silence de Dieu..., dz. cyt., s. 32-33.

106 Cl. Geftré, De Babel..., dz. cyt, s. 156.

107 Objawienie staje sie interpretacja dziejow - Stary Testament mniej méwi o Bogu za pomoca pojec,
wiecej natomiast wypowiada sie o Nim, relacjonujac Jego dziatanie. Jahwe rzeczywiscie tworzy swym
dziataniem historie. Mozna wiec stwierdzi¢, ze Bog wychylit sie niejako ze swej niedostepnosci i wyrazit
sie dziataniem w ramach historii ludzkiej, przede wszystkim w historii Izraela” - H. Seweryniak,
Teologia..., dz. cyt,, s. 136.

108 W tym kontekscie zasadne wydaje sie by¢ stwierdzenie A. Napiérkowskiego, ktéry uwaza, ze ,celem
hermeneutyki jest poméc stowu Bozemu, aby stalo sie slowem aktualnym, nadajagcym sens
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stwierdzi¢, Ze stowo Boze pozostaje dla narodu wybranego ,zywe i skuteczne”,
a zarazem ukierunkowane na przysztos¢ dzieki dialektyce zachodzacej pomiedzy Torg
(tekstem) i interpretacyjna tradycja, uwarunkowang nieustannie nowymi kontekstami
historycznymi. Dlatego tez objawianie sie Boga w historii, zar6wno na sposéb
manifestacji, jak i proklamacji - zgodnie z tym, co juz zasygnalizowano - wiaze sie
z wymogiem etycznej drogi. Tora jako wyraz woli BoZej staje sie bardziej no$nikiem
nowego sposobu postepowania (halachqg), niz intelektualnego poznanial%°.

W punkcie wyj$ciowym historii Izraela i zawierzenia Bozym planom znajduja
sie, omoOwione juz wydarzenia zbawcze, zainicjowane przez samego Boga.
Uksztattowaty one religijne i hermeneutyczne do§wiadczenie narodu wybranego, ktore
przyczynito sie ostatecznie nie tylko do powstania Piecioksiegu, ale ostatecznie catego
Starego Testamentu. Przedstawione jedynie czeSciowe ujecie zbawczej ekonomii Boga
w dziejach konkretnej spoteczno$ci, stanowito przygotowanie do wydarzenia
scalajgcego wszystkie inne czesci tejze ekonomii w jedng catos$¢. Scalenie to nastapi
w wydarzeniu innym niz dotychczasowe - w istniejacej historycznie osobie wcielonego

Syna Bozego Jezusa Chrystusal10.

3. Zawierzenie Apostolow - pierwotne doSwiadczenie interpretacyjne

Dotychczasowe rozwazania prowadza do wniosku, ze teologie fundamentalna
mozna takze definiowa¢ w kategorii krytycznego studium podstaw
judeochrzes$cijanskiej egzystencji, ktorej strukture wspottworza m.in. fakt samego
objawienia jako podstawa wiary oraz samo zjawisko wiary, dzieki ktorej dochodzi
do przyswojenia objawionych tresci. Idac tym tropem, Geffré nie widzi mozliwosci
oddzielenia historycznego wydarzenia objawienia od jego recepcji przez cztowieka.
Z pogtebiong refleksja nad automanifestacja Boga, ktérej szczytem jest Jezus
Chrystus, taczy sie — oprécz studium jej wypetnienia sie w historii - refleksja nad
wypetnieniem objawienia w wierzacej subiektywnos$ci (la subjectivité croyante)

i we wspoélnocie Kos$ciotalll. Trynitarny wymiar teologii (Bég-cztowiek-KoSciot)

terazniejszosci i ukierunkowujacym ku przysztosci. [ ...] Teksty przekazujace nam stowo Boze sg zapisami
juz interpretujacymi doswiadczenie religijne” - A. Napiorkowski, Wspétczesny Kosciét..., dz. cyt,, s. 239.
109 Por. Cl. Geftré, De Babel.., dz. cyt,, s. 156-157.

110 Por. M. Rusecki, Traktat o..., dz. cyt, s. 223.

111 Por. Cl. Geftré, Esquisse d’une théologie de la Révélation, w: La Révélation, Bruxelles 19842, s. 171.
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porusza bowiem wazng kwestie tzw. ,historycznych posrednictw” (les médiations
historiques) judeochrzescijanskiego objawieniall2.

Dlatego wspétczesna teologia posoborowa okresla objawienie przede
wszystkim kategoria osobowego kontaktu Boga i cztowieka, zywej rozmowy
(la conversation vivante) i Swiadectwa jako odpowiedzi wiary. Konsekwencja
zaistnienia bosko-ludzkiego dialogu jest przekonanie, ze kazdy projekt objawienia
ujety jedynie zbiorem prawd doktrynalnych, wykraczajacych poza rozumowe poznanie
i,,gotowych” wytacznie do bezwarunkowej akceptacji, pozostaje trudny do przyjecialls.
Thumaczac zagadnienie automanifestacji Boga w historii kategorig ,wydarzenia taski
i zbawienia” (I'événement de grdce et de salutl1%), nalezatoby podkresli¢, Ze jego
kulminacjg jest tajemnica Chrystusa, w Swietle ktorej wszystko nalezy interpretowac.
Chrystus objawia Boga nie tylko przez takie czy inne dziatanie, lecz przede wszystkim
swoja osoba. Cate Jego zycie, z cudem zmartwychwstania wiacznie, jest ,,erupcja Boga
w historii”115, sakramentem zbawienia. W tym znaczeniu objawienie wyraza bardziej
komunikacje samego Boga, niz jaka$ forme przekazu ,nowych prawd” do przyjecia
przez cztowieka w akcie zawierzenia. Objawiajacy sie Bog ,pisze” historiel16, w ktdre;j
konieczny aspekt doktrynalny podporzadkowany jest wyraznie obecnoSci
i manifestacji Boga w wydarzeniu Jezusa Chrystusa. Odkrywanie sensu (prawdy) tejze
historii i wyjasnianie objawionej tozsamosci cztowieka dopeienia sie wtasnie w tym
wydarzeniu. Dlatego chrze$cijanie w Chrystusie dostrzegaja zarowno sens historii,
jak i mozliwo$¢ do jej catoSciowego ujecia na koncu czaséw, a Boze objawienie
- w odroznieniu od koncepcji postulowanych przez inne religie - traktujg na rowni

z darem osoby117,

112 Por. Cl. Geffré, Révélation et expérience historique des hommes, w: ,Laval théologique et philosophique”
46,1 (1990),s. 6.

113 Por. Cl. Geftré, Esquisse..., dz. cyt., s. 180.

114 Por. tamze.

115 Francuski teolog wyjasnia, Ze wyrazenie ,erupcja Boga w historii” ma znaczenie metaforyczne.
Zawiera sie w nim rzeczywisto$¢ niewypowiedziana, nieprzewidywalna i wyjatkowa. Dla chrzescijanskiej
wiary manifestacje Boga w historii - zaréwno w porzadku religii, jak i kultury - winny by¢ odczytywane
w $Swietle spotkania tego, co absolutne, z tym, co okre$lamy cztowieczenstwem Jezusa z Nazaretu
- por. Cl. Geffré, Profession théologien, Paris 1999, s. 113.

116 Por. Cl. Geffré, Révélation et expérience..., dz. cyt., s. 5-7.

117 Por. Cl. Geftré, Esquisse..., dz. cyt,, s. 180.

130



3.1. Znaczenie ,wierzacej” i ,mowigcej” subiektywnosci

Po omoéwieniu zbawczego dzialania Boga w historii Izraela, przedmiotem
naszego dalszego zainteresowania bedzie wiec problematyka ,osobowego
darowania sie” zar6wno Boga, jak i cztowieka. Skoro bowiem Bég udziela sie
w historii, to ten fakt implikuje pytanie o odpowiedz czlowieka udzielong Bogu
poprzez akt zawierzenia, ktory polega nie tyle na przylgnieciu do pewnych prawd -
zgodnie z tym, co juz stwierdzono - lecz na wewnetrznej decyzji p6j$cia konkretng
droga!18. Tylko w ten sposéb zawierzenie jako do$wiadczenie w peni ludzkie
przyjmuje posta¢ wewnetrznego elementu procesu objawiajgcego sie Bogall?.
»,Mowigca subiektywnos$¢” (la subjectivité parlantel2?) uprzywilejowanych
Swiadkow Bozego dziatania sprawia, ze biblijne objawienie na spos6b manifestacji
(znane takze z religii kosmicznych) uzupetnia objawienie na sposéb proklamaciji.
Najdoskonalej wypelnia sie w osobie Jezusa Chrystusa, wcielonego Stowal?l. Gtos
tychze Swiadkoéw i samego Chrystusa znajduja przedtuzenie w PiSmie $wietym;
dziatajace za$ na zasadzie koherencji dwa registry teologii objawienia: manifestacje

i proklamacje cechuje wewnetrzna sp6jnos¢i22.

118 R, Mager wskazuje, przyjmujac argumentacje Geffré, na jeszcze jeden aspekt bosko-ludzkiego dialogu.
»Chrzescijariska odpowiedz” na dzieto objawiajacego sie w historii Boga utozsamia z ,odpowiedzia
na ustyszane stowo, na apel”; przy czym nie chodzi mu o kategorie ,powotania, ktdre przychodzi
z zewnatrz”, lecz o wewnetrzng decyzje podjecia drogi, bez wiedzy na temat jej celu. Dlatego wiasnie,
wiara chrzescijariska jest nie tyle obietnicg spokojnego dojscia prawdy, co raczej droga wiernosci
- por. R. Mager, L’Evangile au risque des cultures, w: ,Laval théologique et philosophique” 62,1 (2006), s. 61.
119 Por. Cl. Geftré, Esquisse..., dz. cyt,, s. 180.

120 A L. Descamps szczegblne znaczenie interpretacyjne przypisuje $wiadkom Chrystusa zmartwychwstatego.
Przyporzadkowuje ich do czterech grup. Sa to: kobiety, ktore towarzyszyty Jezusowi od Galilei az do Jerozolimy
(z ukrzyzowaniem i ukazaniem sie im po zmartwychwstaniu wigcznie), dwunastu Apostotéw, pozostali
uczniowie, o ktérych wspominaja Ewangelisci, np. dwoch wedrowcéw do Emaus (Lk 24,13) oraz inne osoby
powiazane z Jezusem Chrystusem, np. Jakub (1 Kor 15,7) i ,Jego bracia” (Dz 1,14) - bliscy krewni Jezusa.
Wszyscy wyliczeni $wiadkowie pochodzili z Palestyny, dokladniej z Galilei, a wiec postugiwali sie
w mowie j. aramejskim. Na bazie ich przekazywanych z ust do ust swiadectw powstaty p6Zniej spisane
w jezyku greckim Ewangelie. Nie ulega watpliwosci, ze na ich ksztatt mieli réwniez wptyw hellenisci, czyli
Zydzi postugujacy sie j. greckim, czytajacy Septuaginte. Rekonstrukcja tych §wiadectw jest zadaniem m.in.
historykéw - por. A.L. Descamps, Résurection de Jésus et «croyable disponible», w: Savoir, faire, espérer:
les limites de la raison, t. 4, Bruxelles: Presses de I'Université Saint-Louis, Bruxelles 1976, s. 487.

121 1’expérience spirituelle de 1'Occident chrétien est profondement conditionnée par I'expérience
des religions monothéistes, c’est-a-dire celle d'un Dieu personnel qui parle a 'homme. [..] Disons que
les religions prophétiques comme le judaisme, le christianisme et l'islam sont des religions ou Dieu
se révéle par la proclamation d'une parole, que ce soit la Torah, Jésus Christ ou le Coran [...]” - Cl. Geffré,
Athenes, Jérusalem..., dz. cyt., s. 120-121.

122 Por. ]. Richard, Le champ herméneutique..., dz. cyt., s. 23-24.Z kolei ]. Cuda uwaza, ze darem historycznej
przemowy Boga jest mozliwo$¢ zrozumienia sensu catosci historii ludzkiej, z mozliwoscia poznania
tozsamosci cztowieka wiacznie. Dar ten wymaga skupienia uwagi na przemawiajacym podmiocie,
adresacie przemowy i przekazanej tresci. Dialogiczna struktura historycznego objawienia jest wiec
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W tak rozumianej spdjnosci J. Cuda dostrzega problematyke istotowej relacji
miedzy Bogiem i cztowiekiem. Wyjasnia, ze ,refleksja nad nieroztgcznos$cig
tozsamosciowej relacji stanowi refleksje nad stworczo-zbawczym procesem
chrysto-logicznej antropogenezy. W historycznej realizacji tego procesu Boza Tréjca
«zaprasza» i «przyjmuje» ludzi do wiecznej wspdlnoty zycia, kryjacej tajemnice
tozsamosci cztowieka. Ta aktualizowana «stowami» i «czynami» wspoélnota, obiecana
dziejami Izraela, zaistniata w Tajemnicy Jezusa - Chrystusa, bedzie «do konica §wiata»
celem jednoczacej misji Kosciota. Udzial w tej misji wymaga decyzji zawierzenia
objawionej («opowiedzianej») prawdzie ludzkiego zycia, co jest r6wnoznaczne z jej
praktyczno-spoteczng (mito$¢) realizacjg”123. Tak wiec w decyzji zawierzenia
odkrywamy dowartoSciowanie ludzkiej Swiadomosci i hermeneutycznego
doswiadczenia, dzieki ktorym dokonuje sie proces aktualizacji dzieta objawienia.

Polski filozof Mieczystaw Krapiec uzupelnia te my$l stwierdzeniem,
ze doSwiadczenie religijne wyraza zasadniczo do$wiadczenie siebie, ,wlasnego «ja»
wytaniajgcego akty rozumienia siebie jako bytu przygodnego, domagajacego sie
oparcia i uzupeinienia w mitosnym zawierzeniu sie transcendentnej osobie
Boskiej”124, Dotykamy w tym miejscu zjawiska doswiadczenia w podwdjnym
wymiarze: przeszlym (interpretujgce S$wiadectwo pierwszych chrzescijan),
jak i obecnym (interpretujace Swiadectwo wspolnoty Kosciota), w ktorym akt
zawierzenia jest tozsamy z interpretujgcym doSwiadczeniem wyznaniowej
wspolnoty realizowanym w historii. Geffré nazywa je ,doSwiadczeniem spotkania

z Jezusem - wydarzeniem Boga dla zbawienia ludzi”12>.

3.2. Pierwotne doswiadczenie religijne konsekwencja decyzji zawierzenia

Zbawcze spotkanie stato sie udziatem samych Apostotéw, a nastepnie tych,
ktorzy spotkali i rozpoznali w Zmartwychwstatym samego Jezusa Chrystusa. Jemu
ostatecznie zawierzyli. Dzieki temu poznaniu, wynikajace z decyzji zawierzenia

pierwotne dosSwiadczenie religijne przyjeto ksztatt przekazywanego w ciagu

odkrywalna w tresci pojecia ,nieroztgcznosci tozsamosciowej relacji” - por. J. Cuda, Cztowiek
dowodem istnienia Boga?, Katowice 2010, s. 55.

123 Tamze.

124 M.A. Krapiec, Doswiadczenie, w: PEF, t. 2, s. 675.

125 Cl. Geffré, Révélation et expérience..., dz. cyt., s. 7.
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wiekow przestania (le message). Geffré powtorzy za Schillebeeckxem, ze w owej
dialektyce doSwiadczenia wiary i przestania, pierwszenstwa nalezatoby zawsze
udziela¢ doSwiadczeniu wiary, poniewaz sama ciagto$¢ przekazu nie zapewnia
skutecznej aktualizacji doswiadczenia wydarzenia Jezusa Chrystusa, przezywanego
w Swietle wspotczesnego doswiadczenia historycznego. Pierwotne doSwiadczenie
historycznego objawienia jako doswiadczenie wynikajace z decyzji zawierzenia jest
ponadto zawsze nierozigczne z jakim$ jezykiem interpretacyjnym. Interpretacja
bowiem koloryzuje doswiadczenie, a doS§wiadczenie ksztattuje interpretacjel26,

Nawet jesli przyjecie Jezusa przez pierwszych uczniéw jako decydujgcego
i definitywnego elementu zbawienia przekraczalo mozliwosci ich ludzkiego
doswiadczenia, to wyznaczyto raz na zawsze tory kazdemu kolejnemu
doswiadczeniu wiary przezywanemu w historii. Przy tej okazji widoczne jest
wyrazne odroznienie miedzy pierwotnym doswiadczeniem objawienia
wypetnionego w Jezusie Chrystusie, a procesem nastepujgcych po sobie kulturowo
uwarunkowanych interpretacji tego doswiadczenia. Pierwotna interpretacja
wspotistnieje z fundamentalnym do$wiadczeniem transcendentnego objawienia
i nie jest ona niczym innym, jak aktem zawierzenia oraz nawrdcenia, ktore
kazdorazowo warunkuja przyjecie nowego dosSwiadczenia. Przyktadowo
doswiadczenia Zmartwychwstatego nie mozna zredukowac¢ wytacznie do tzw. wiary
paschalnej. Prawdziwe staje sie takze przekonanie o tym, ze Chrystusa powstatego
z martwych nie mozna do$wiadczy¢ poza aktem zawierzenia, ktére jest wyrazone
réznymi jezykowymi ekspresjamil?7.

Wraz z rozwojem pierwszej wspolnoty chrze$cijanskiej, pierwotne
doswiadczenie zbawienia ofiarowanego w Jezusie Chrystusie, skutkowato wieloSciag
interpretacyjnych $wiadectw, determinowanych schematami mys$lenia i réznymi
ich koncepcjami. Dowodza o tym np. chrystologie Ewangelii synoptycznych, a takze
teologie Sw. Pawta i $w. Jana. Innymi stowy, chociaz pierwotne do$wiadczenie wiary
byto takie samo, to jednak znalazto wyraz (aktualizacje) w funkcji r6znych kontekstéw

historycznych i jezykéw, ktére je opisywaty. A zatem odrebne w pewnym stopniu

126 W analizie wzajemnego powigzania pojec¢: doswiadczenia, przestania i interpretacji, Geffré odwotuje
sie do refleksji E. Schillebeeckxa, zaprezentowanej w dziele Expérience humaine et foi en Jésus-Christ,
wydanym w Paryzu w 1981 r. Raz jeszcze przypomina, ze chrze$cijanstwo nie jest przestaniem danym
do przyjecia w akcie wiary (,zbiorem prawd”), lecz doSwiadczeniem wiary, ktére staje sie przestaniem,
por. Cl. Geffré, Révélation et expérience..., dz. cyt,, s. 8.

127 Por. Cl. Geffré, Révélation et expérience..., dz. cyt., s. 8-9.
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sposoby interpretacji wynikaty z porzadku kulturowego i przynalezaty jednocze$nie
do procesu objawienia, ktérego celem - na tym etapie historii - byto powstanie
kanonicznych pism Nowego Testamentul28,

W przekonaniu Cl. Geffré punktem wyjscia dla powyzszego wnioskowania jest
uznanie ,fundamentalnej historycznosci wiary” ( l'historicité fondamentale de la foil??).
Oznacza to, ze od samego poczatku chrzescijanstwa wszelka krytyczna refleksja
na temat historycznego objawienia Bozego w odniesieniu do aktu zawierzenia nie byta
jedynie jakim$§ wtérnym etapem. Refleksji tej nie zarezerwowano tym samym
wytgcznie dla 6éwczesnych elit. Decyzja zawierzenia zawsze wyrazata siebie
w nieprzerwanej konfrontacji tre$ci objawionych z konkretnymi ludZzmi i ich kultura.
Konfrontacja ta warunkowata rozwoj teologii. Lezaca u Zrodet chrzescijanistwa
Ewangelia nie jest ,czym$” (stowem albo pismem), co stworzytoby jedynie pole
do zainicjowania procesu przekazu. Dobra Nowina jest interpretacyjnym aktem
historycznego wydarzenia Jezusa Chrystusal30. Potwierdzenie tej tezy odkrywamy
w jednej z programowych publikacji Cl. Geffré Profession théologien. Francuski
dominikanin wyjasnia, Ze interpretacja jest w efekcie wrosnieta w chrzescijanstwo
na etapie jego narodzin, poniewaz szczegdlng warto$¢ ma dla niego posSwiecony
Jezusowi Chrystusowi tekst Zrédiowy, bedacy interpretacyjnym aktem pierwotne;j
wspolnoty chrzescijanskiej. Teologowie kazdej epoki wezwani sg do interpretowania

pierwotnej interpretacjil3l. Wiara chrzescijanska z koniecznosci zyje swym zrodiem,

128 Por. tamze.

129 Cl. Geffré, Le christianisme au risque..., dz. cyt., s. 218.

130 Analizujac wspétzalezno$¢ Ewangelii i kultury, Mager stwierdza, Ze w epoce postchrzescijaniskiej wielu
autoréw odnosi sie w swojej refleksji do pojecia ,Ewangelii”. Posréd semantycznych uscislen, jedni
odkrywajg w nim tzw. ,wartosci chrzescijanskie” (mito$¢ blizniego lub horyzont wolnosci), inni za$
moéwig o ,Bogu Stworzycielu - Zrédle i horyzoncie zycia”. Jeszcze inni za§ widza w Dobrej Nowinie
o Jezusie Chrystusie korzenie ,chrzescijanskiego odniesienia”, obejmujacego okres Zycia czlowieka
od chrztu $w. az do wiatyku, z uwzglednieniem autorytetu Magisterium lub orzeczenn dogmatycznych.
[stnieje ponadto niebezpieczenstwo, aby z Ewangelii uczynié pewien symbol, okreslajacy tryb postepowania
w kolektywnym odniesieniu sie jej treici - por. R. Mager, L’Evangile au risque.., dz. cyt, s. 45.

131 Por. Cl. Geffré, Profession théologien, Paris 1999, s. 113. Wzajemne odniesienie: ,Ewangelia - pierwotne
dos$wiadczenie wiary”, wpisuje sie na wzdr relacji ,objawienie - pierwotne swiadectwo apostolskie”
bardzo wyraznie w metode hermeneutycznego kota. Warto w tym kontekscie przytoczy¢ jeszcze jedno
spostrzezenie paryskiego teologa: ,La révélation n'y est autre chose que I'acte d’interprétation de la part
de la premiére communauté chrétienne, de I'événement Jésus-Christ comme événement de salut de la part
de Dieu pour nous. La révélation ne concerne donc pas simplement les paroles prononcées par Jésus -
étant entendu que, par ailleurs, il est difficile de se prononcer sur ces ipsissima verba de Jésus lui-méme,
méme si la critique historique nous montre avec certitude qu'un certain nembre de paroles mises dans
sa bouche ont été énoncées par lui. Ce qui est révélation pour nous, c’est aussi et méme d’abord la tradition
interprétative de la premiére communauté chrétienne concernant les faits et gestes et les paroles de Jésus
a la lumiére de 'événement pascal. D’'une certaine facon, ce qui est révélation pour nous, c’est
le premier témoignage apostolique rendu a Jésus-Christ” - tamze, s. 125.
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pierwotng przyczyna. Historyczny fakt Jezusa Chrystusa mozna poréwnac do ,aktu
fundacyjnego”. Nowy Testament jako ujete pismem Swiadectwo o tym wydarzeniu jest
od samego poczatku interpretacja. Warunkuje ja akt zawierzenia pierwotnych
wspolnot chrzescijanskich, dgzacych do uprawomocnienia i potwierdzenia wtasnej
tozsamosci. Ewangelia, jako interpretujace Swiadectwo, odstania swoj sens nie inaczej,
jak tylko poprzez odkrywanie go w procesie historycznego doswiadczenial32,

Z przedstawiong argumentacjg zgadza sie R. Mager, wedlug ktorego
wnioskowanie Geffré odstania strukture ,jadra wiary” (le noyau de la foi)133.
Konstytuuja je dwa elementy. Pierwszym z nich jest opisane w Nowym Testamencie
pierwotne do$wiadczenie chrzescijanskie, drugim za$ ogdélne doswiadczenie ludzkie,
ksztaltowane i rozwijane w catej tradycji chrzescijanskiej. Obydwa te elementy kraza
wokot tego samego ,jadra wiary”, ktérym jest tajemnica Jezusa Chrystusa. Zyjacy
historycznie Jezus konstytuuje poczatek i reprezentuje Zroédto, norme i kryterium tego,
czego doswiadczyli pierwsi Jego wyznawcy134,

Ryzykowne zadanie wiary szukajgcej zrozumienia (wiary krytycznej) polega
na odtworzeniu tego do$wiadczenia i odréznieniu go od tych opiséw i przedstawien,
ktére przynaleza do rzeczywisto$ci bardzo odlegtej, w pewnym sensie obcej
wspoiczesnemu czlowiekowi. Tym samym w refleksji teologicznej zawsze bedzie
istniato niebezpieczenstwo dokonania ,zwyktej” adaptacji ewangelicznego
przestania do danej sytuacji historycznej, z pominieciem autorytetu Zrédlowego
doswiadczenia chrzeScijanskiego. Dlatego wtasnie teologia fundamentalna ujeta
hermeneutycznym paradygmatem postuluje konieczno$¢ dookreSlenia statych
faktorow chrzescijanskiego doswiadczenia zbawienia, odnajdywanych w Nowym
Testamencie i p6Zniejszej tradycji eklezjalnej. Zalicza do nich nastepujace tresci:

e W Jezusie Chrystusie, ktéry objawia Boga, dokonuje sie decydujace i definitywne
zbawienie kazdego cztowieka; stwierdzenie to nie oznacza, ze Bog Jezusa jest innym
Bogiem niz Ten, ktérego opisuja pozostate religie $wiata; zbawienie w Jezusie
Chrystusie nie polega wytacznie na zbawieniu zywych w ich réznych wymiarach

cielesnych, duchowych i spotecznych; jego istotg jest zbawienie umartych.

132 Por. Cl. Geffré, Le christianisme au risque..., dz. cyt., s. 219.
133 Por. Cl. Geffré, Profession..., dz. cyt., s. 111.
134 Por, R. Mager, L’Evangile au risque..., dz. cyt., s. 49.
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e Ludzki byt Jezusa definiuje sie poprzez relacje do Ojca. Zyjac we wspodlnocie
z grzesznikami za ktoérych oddat Zycie, Jezus objawia prawdziwe oblicze Ojca.

e Historia $mierci i zmartwychwstania Jezusa Chrystusa jest tozsama
z zaproszeniem kazdego cztowieka dobrej woli do nasladowania Zbawiciela i zycia
zgodnego z wymaganiami Krolestwa Bozego.

e W tajemnicy swego Zmartwychwstania Jezus dowodzi, ze historia ludzka nie jest
w stanie wypelni¢ sie w wewnetrznej strukturze jakiego$ ziemskiego systemu;
natomiast wiara w zmartwychwstanie, wolna od utozsamienia jej z jaka$ ,forma
ucieczki poza czas i przestrzen”, odnosi nas do obecnego Zycia w $wiecie po to, abySmy
juzteraz uczestniczyli w wyzwalajgcych skutkach zmartwychwstania Jezusa Chrystusa,
skierowanych przeciw wszelkich formom $mierci. Droga ta znajduje eschatologiczny
finat.

Wymienione ,warto$ci state” religijnego doswiadczenia, bedacego rezultatem
decyzji zawierzenia, nie sktadajg sie na zbiér jaki§ abstrakcyjnych zatozen, ktére
nalezatoby jedynie wcieli¢ w inne kultury. Stanowig one przede wszystkim kryterium
rozrozniania tego, co w chrzescijanstwie autentyczne od nowych wyrazen wiary,

powigzanych z aktualnym doswiadczeniem historycznym?13s,

3.3. ,Dostepny pierwiastek wiary” w nurcie historycznego procesu

Skoro wiec przestanie Nowego Testamentu staje sie w kolistym procesie
interpretacji stalym odniesieniem zrodtowym dla aktualnego doswiadczenia
historycznego, to postawmy jeszcze pytanie o miejsce Ewangelii i jej oredzia
w religijnym doSwiadczeniu. Zdarzato sie bowiem, Ze traktowano ja jako swoistego
rodzaju rekojmie KoSciota, element konstytuujacy karte przetargowa
dla ,doskonatego spoteczenstwa”. Taka instrumentalizacja ewangelicznych tresci
prowadzita nierzadko do naduzy¢, szczegdlnie w kontekscie jakoSciowej przestrzeni
dzielacej Ewangelie od KosSciota semper reformanda, kroczacego w strone Bozego
Krolestwa. Przestrzen ta nierzadko dawata alibi eklezjalnej wspélnocie, Zyjacej

bardziej swoimi deficytami niz ewangelicznym ideatem13¢,

135 Por. Cl. Geffré, Le christianisme au risque..., dz. cyt, s. 219-220. Por. tenze, Révélation et expérience...,
dz. cyt, s. 10.

136 Inkulturacja Ewangelii wiaze sie zawsze z pewnym ryzykiem. W$réd antySwiadectw ostatnich
wiekoéw, ktére towarzyszyly temu procesowi, mozemy wyliczy¢é m.in. wojny prowadzone w imie Boga,
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Niezaleznie od tych zagrozen, Cl. Geffré konsekwentnie akcentuje w swojej
teologicznej refleksji synergie Ewangelii i jej przenikania do kultury. Pojecie Ewangelii
odmienia jednak zasadniczo w liczbie pojedynczej, cho¢ w réznych przypadkach.
Wskazuje m.in. na objawienie Boga, BoZe Stowo, autentycznos$¢ wiary, prawde
chrzescijanstwa, stato$¢, Bozy plan zbawienia itd. Historie za$ opisuje w liczbie mnogiej
poprzez takie okreSlenia jak: ,rézne historyczne formy chrzescijanstwa”, ,opisy
rzeczywistos$ci powigzane z dang epoka” oraz ,réznorodno$¢ kulturowa”137, Zaznacza
tym samym, ze cho¢ w katolicyzmie odnajdujemy pluralizm wyznan i postaw (o czym
zaswiadczaja nowotestamentalne Swiadectwa), to jednak wiara pozostaje taka sama.
Inaczej moéwigc, odpowiedzialna realizacja inkulturacji Ko$ciota bazuje na tej decyzji
zawierzenia, ktora inicjuje rézne historyczne postaci chrze$cijafistwal3s.

Stwierdzenie powyzsze nie oznacza jednak, ze aktualna refleksja teologiczna
nt. znaczenia aktu zawierzenia, a takze niezmienno$ci wiary pozbawiona jest
obiektywnych trudnosci. Znajduja one szczegbélny wyraz w odniesieniu do recepcji
objawionej prawdy przez wspdéiczesny rozum (intelligence moderne). Intelektualne
dylematy cztowieka ery nowozytnej - zauwaza Geffré - nie zamykaja sie wytacznie
w kwestiach definiowania chrze$cijanskiej wiary jako fenomenu, ktéry odstania
ponadnaturalne prawdy, przekraczajace poznawcze zdolnos$ci rozumu. Je$li prawdy,
co do ktorych nie mamy intelektualnej pewnosci okazujg sie trudne do przyjecia,
to dlatego, ze dostepny w ludzkiej inteligencji pierwiastek wiary (le croyable
disponible13°) ulegt wyraznej ewolucji, na przyktad w odniesieniu do pierwszych

wiekOw chrzescijanstwa lub czaséw Sredniowiecza. Doswiadczenie okreslane jako

powigzania duchowienstwa z wiadza $wiecka np. dyktaturg latynoamerykanska, ludobdjstwa
popetnione przez narody o chrzescijanskich korzeniach, ukrywane naduzycia seksualne - por. R. Mager,
L’Evangile au risque..., dz. cyt., s. 46.

137 Por. tamze, s. 48.

138 [ ] sion prend au sérieux les conditions d’incarnation de I'Eglise dans une culture donnée, la méme
foi doit pouvoir engengrer des figures historique différentes du christianisme” - Cl. Geffré, Le christianisme
au risque..., dz. cyt., s. 228.

139 Interesujace wyjasnienie wyrazenia ,le croyable disponible” znajdujemy w refleksji A.L. Descampsa:
sLa réalité dont le chrétien fait I'expériance ne dépend pas seulement de I'offre que nous fait Jésus de
Nazareth: elle est marquée de l'intérieur par tout qui constitue équipement spirituel, lui-méme marqué
par notre univers culturel. C’est pourquoi la révélation divine elle-méme ne peut se déchiffrer qu’a
l'intérieur d’'un «croyable disponible» (Paul Ricoeur), étant cependant entendu que cette expression n’est
pas a comprendre d'une maniére statique, comme si un «patrimoine» nous était donné une fois pour
toute: il est lui-méme fonction de celui qui en hérite, il n’est pas séparable de sa perception méme, laquelle
varie avec chaque croyant. D’ou I'ambiguite d'une formule comme le «donné révélé» (A. Gardeil),
caractéristique d'une époque ou, au terme d’un inventaire scientifique, le théologien espérait, a la limite,
fixer et formuler le dépo6t de la foi comme un objet proposé non varietur au libre assentiment du croyant”
- AL. Descamps, Ressurection de Jésus..., dz. cyt,, s. 486-487.
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le croyable disponible nie polega bowiem na jakims statycznym dziedziczeniu prawdy
o Jezusie. Wyraza ono nade wszystko historyczny proces. Prawda odkrywana
w wewnetrznej strukturze zawierzenia zawsze pozostanie naznaczona kulturowym
i duchowym rysem danej epoki. Takze w obecnych czasach, w ktorych podlegajacy
zmianom ,dostepny pierwiastek wiary” nadal kryje w sobie przekonanie o pewnosci
ludzkiego rozumu, zdystansowanego do wszelkich raz na zawsze ustalonych
orzeczen wiary140,

Wydaje sie w tym miejscu, ze prezentowana refleksja naukowa Cl. Geffré jest
bardzo bliska przekonaniom J]. Dupuis i odwrotnie. Ten ostatni podejmuje préobe
znalezienia odpowiedzi na pytanie o to, czy punktem wyjs$cia w uprawianiu teologii
maja by¢, dane wiary”, torujace droge do zrozumienia rzeczywistosci i jej kontekstow,
czy tez przeciwnie, nalezatoby wyj$¢ w poznaniu od rzeczywisto$ci przezywanej,
odnajdujac w danych objawionych wskazéwki dla chrzescijanskiego postepowania.
Belgijski uczony odpowiedz na zadana kwestie wpisuje w interesujaca nas strukture
hermeneutycznego kota, w cykliczny ruch, biegnacy najpierw od aktualnego
kontekstu historycznego do danych objawionych, a pdézZniej odwrotnie,
od historycznego objawienia do kontekstu wspoétczesnosci i tak bez przerwyl4l. Tym
samym podkresla, ze skoro objawiony fakt jest zawsze interpretacja wydarzenia
w Swietle decyzji zawierzenia, to ,uprawianie teologii w danym konteks$cie oznaczac
bedzie w dzisiejszej sytuacji kontynuowanie procesu interpretacji wydarzenia
Chrystusa rozpoczetego juz przez Kosciol apostolski”142. Powotujac sie na Geffré,
rozwijang ,teologie w kontekS$cie” wutozsamia z teologia hermeneutyczna.
Zobowigzanie do wejScia - w przestrzeni i konkretnym czasie - w proces
hermeneutyczny dotyczy kazdego pokolenia chrzescijan i kazdego lokalnego
KoS$ciota. Dialektyka ,tekstu” - rozumianego nie tylko w kategorii faktu objawienia,

lecz ,historycznej pamieci” (Pismo $w., Tradycja, orzeczenia Magisterium KoSciota)

140 Por. Cl. Geffré, Profession..., dz. cyt, s. 108.

141 Por. ]J. Dupuis, Wprowadzenie do chrystologii, Krakow 1999, s. 16. Autor ponadto pyta: ,Czy jest
Ewangelia, ktéra nie bytaby juz ze swej strony interpretacja? Czy tez musimy przyznac, Ze dane objawione
docierajg do nas zawsze i w sposéb konieczny jako juz zinterpretowane? Cata chrystologia Nowego
Testamentu, tacznie z chrystologia kerygmatu apostolskiego, jest hermeneutyka siegajacqg do doswiadczenia
paschalnego uczniéw, do historii Jezusa. A nawet nie $wiadczy tylko o jednej apostolskiej hermeneutyce
historii Jezusa, ale o r6znych hermeneutykach: réznorodne chrystologie nowotestamentalne przedstawiajg
zréznicowane interpretacje wydarzenia w Swietle Zmartwychwstania, kazda uwarunkowana jest tak przez
szczegllny kontekst eklezjalny, do ktérego sie zwracata, jak i przez indywidualng osobowos$¢ autora lub
redaktora materialu” - tamze.

142 ], Dupuis, Wprowadzenie do chrystologii, Krakow 1999, s. 16.
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oraz ,kontekstu” - tworzonego z réznych elementéw, w zaleznosSci od miejsc
i kulturowo-historycznych okreséw tworzy hermeneutyczne koto, ktorego
podmiotem staje sie nie tyle pojedynczy teolog, ale eklezjalna wspo6lnotal43.

W jakim wiec sensie mamy wiec prawo méwienia o tej samej wierze, skoro
wyraza sie ona w historii ludzkos$ci na rézne sposoby? Odnoszac sie do do$wiadczenia
przeszio$ci warto podkresli¢, Ze w refleksji teologicznej brakowato nierzadko
wilasciwej dystynkcji miedzy przedmiotem samej wiary (objawieniem), a tym,
co odzwierciedlaja wytacznie jego charakterystyczne dla danej epoki i kontekstu
historycznego ujecia. Remedium na to ,,schorzenie” naukowych poszukiwan nalezatoby
poszukiwa¢ w teologicznym rozeznaniu (le discernement4%). Skoro teologia jest
dzietem inteligencji wiary, to do jej kluczowych zadan nalezy proces rozrézniania
(a nie utozsamiania) fundamentalnych orzeczen wiary od ich historycznych
i aspektowych przedstawien. Proces ten uwalnia roéwniez teologiczne rozstrzygniecia
od ewentualnych elementéw mitycznych. W jego witasciwej realizacji moga pomoc
osiagniecia wspoétczesnej nauki, antropologii oraz kosmologiil4s.

Odpowiadajac na pytanie o rozumienie problematyki niezmienno$ci wiary
wpisanej w historyczne konteksty, Geffré widzi jej zwigzek z soborowym pojeciem

yhierarchii prawd wiary”146. Rola tego waznego, cho¢ trudnego w uzyciu principium,

143 Le point de départ du travail théologique sera toujours ce qu'on appelle le «<Doné révélé» ou encore
le «Dépot de la foi», c’est-a-dire ce qui a été transmis depuis les Apotres. Mais en fait, ce Dépot de la foi,
c’est le témoignage suscité par I'événement Jésus-Christ et qui et devenu une Eriture. En d’autres termes,
dans la révélation, on ne peut séparer I'action salvifique de Dieu qui s’accomplit dans I'événement Jésus-
Christ et 'expérience croyante de la premiére communauté chrétienne qui est toujours une connaissance
interprétative. C’est dire que le théologien travaille sur un texte qui est lui-méme un acte d’'interprétation”
- Cl. Geftré, Le christianisme au risque..., dz. cyt., s. 94.

144 Toute la question est alors de pratiquer un discernement entre les structures constantes
de 'expérience chrétienne fondamentale et puis des elements d’interprétation contingents qui rélevent
soit du monde d’expérience du Nouveau Testament (rachat et rédemption) soit de la tradition ultériére
de 'expérience chrétienne (satisfaction, mérite et grace). C'est en cherchant a articuler mutuellement
I'expérience chrétienne fondamentale et notre expérience historique d’aujourd’hui qu'on a quelque
chance d’assurer la contemporanéité du message chrétien pour les hommes de ce temps” - Cl. Geffré,
Révélation et expérience..., dz. cyt,, s. 9.

145 Geffré wprowadza do teologicznego rozeznania - idgc tropem mysli R. Bultmanna, protestanckiego
teologa - pojecie demitologizacji - por. Cl. Geffré, Profession..., dz. cyt, s. 108.

146 DE 11. Hierarchia prawd wiary wyraza ,fakt zréznicowania doniostosci chrze$cijaniskich prawd
religijnych w zaleznosci od ich zwigzku z podstawowymi dogmatami wiary chrze$cijaniskiej o Trojcy
Swietej i Osobie oraz dziele Jezusa Chrystusa. [..] Ukazuje, ze element formalny prawd religijnych
(tzn. ich prawdziwo$¢, ktéra nie podlega stopniowaniu, oraz ich obowigzywalnos¢) nie jest jedyny,
dlatego powinny by¢ one nie tylko «wyliczane», ale i «<wywazane». [...] W teologii katolickiej termin ten
zaakcentowano w nauce II Soboru Watykanskiego o «porzadku» czy «hierarchii» prawd w nauce
katolickiej, poniewaz rdzne jest ich powigzanie z zasadniczymi podstawami wiary chrzescijanskiej”
- S. Pawtowski, Hierarchia prawd wiary, w: Leksykon teologii fundamentalnej, red. M. Rusecki i in., Lublin-
Krakéw 2002, s. 488.
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nie polega bynajmniej na klasyfikowaniu prawd dogmatycznych lub doktrynalnych
na te o zasadniczym i drugorzednym znaczeniu. Chodzi raczej o ich odniesienie
do ,prawdy centralnej”, ktdéra jest tajemnica Jezusa Chrystusa, zmartwychwstatego
Syna Bozego. W odniesieniu tym wszystkie inne prawdy wiary znajdujg swdj sens
i zrozumieniel47,

Dostrzega te kwestie obecnie papiez Franciszek, szczegdlnie w kontekscie
komunikowania innym przestania chrzescijanskiego. Ttumaczy ja nastepujaco:
»Wszystkie prawdy objawione pochodza z tego samego boskiego Zrddia i nalezy
wierzy¢ w nie z tg samg wiarg, ale niektdre z nich sg wazniejsze, poniewaz wyrazaja
bardziej bezposrednio istote Ewangelii. W tym fundamentalnym rdzeniu jasnieje
piekno zbawczej mitoSci Boga objawionej w Jezusie Chrystusie, ktoéry umart
i zmartwychwstatl. Dlatego Sobér Watykanski Il stwierdzit, ze «istnieje porzadek
czy hierarchia prawd nauki Kkatolickiej, poniewaz roézny jest ich zwigzek
z fundamentami wiary chrze$cijanskiej». Odnosi sie to zaré6wno do dogmatow
wiary, jak rowniez do caloSci nauczania KoS$ciota, tacznie z nauczaniem
moralnym”148,

Teologiczne rozeznanie jako przejaw krytycznej wiary staje sie zatem mozliwe
dzieki uwzglednieniu pierwotnego doswiadczenia chrze$cijanskiego oraz jego
zroznicowanych form, opisujacych ,centralng prawde”. Ksztattowaly sie one
w funkcji teologicznych sporow pierwszych wiekdw po Chrystusie, a takze
Owczesnego sposobu postrzegania rzeczywistos$ci, jej jezykowego wyrazu oraz

srodowiska socjokulturowego!4?. Do obowigzkow krytycznej wiary nalezy wiec

147 Le concile Vatican II a mis en avant un principe important, celui de la hiérarchie des vérités. C’est
un principe difficile a bien utiliser, pour la raison que certains dogmes ne saurait étre qualifiés d’essentiels
alors que d’autres seraient taxés de secondaires; de méme qu'il n’y a pas de vérité qui pourrait étre dire
substantielle en regard de telle autre qui ne serrait qu’accidentelle” - Cl. Geffré, Profession..., dz. cyt., s. 111.
148 EG 36.

149 Nous sommes toujours inscrits dans une certaine tradition de langage qui nous précede. Il est
important de faire appel ici a une conception du langage selon laquelle le langage n’est pas l'instrument
neutre et malléable d’'une pensée toute-puissante. Il n'y a pas de pensée en dehors du langage
et la tradition de langage dans laquelle je m’inscris, il m’offre déja un certain nombre de resources
qui sont les schémes interprétatifs a partir desquels j’appréhende la réalité et qui vont me permettre
éventuellement de forger de nouveaux concepts. Quand je parle de langage, je pense évidemment
ala culture. Nous habitons un certain langage” - Cl. Geffré, Croire et interpréter. Le tournant herméneutique
de la théologie, Paris 2001, s. 17. W nawigzaniu do tego stwierdzenia, B. Sesboiié zauwaza, zZe punktem
wyj$cia kazdego zjawiska religijnego sg konkretne miejsce i czas. Warunkuje je takze pierwotny sposob
wyrazenia lub opisu, czyli jezyk, charakterystyczny dla danego kregu kulturowego. W procesie
komunikacji wiary, tekst biblijny przejat struktury jezykowe spoteczenistw basenu Morza Srédziemnego.
Dlatego wtasnie, w odkrywaniu wtasciwego sensu przekazu, ryzyko hermeneutyczne odnosi sie
do wlasciwego zrozumienia przez wspoétczesnego odbiorce 6wczesnych pojeé, idei, przedstawien,
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ryzykowna operacja hermeneutyczna, prowadzaca do odtworzenia pierwotnego
doswiadczenia chrze$cijanskiego, ktére dawatoby odpowiedZ na pytania dotyczace
takich kwestii jak: uniwersalnos$¢ zbawienia, przestanie weryfikowanej w praktyce idei
wyzwolenia (z grzechu $mierci) oraz zmartwychwstanie, realizujgce obietnice
historycznego wypetnienia. Stawka za$§ wiary zdolnej do rozeznania pozostanie na
zawsze podtrzymywanie korelacji pomiedzy tradycjg chrzescijanskiego doswiadczenia
a aktualnym stanem ludzkiego doswiadczenial>0.

W tym Kkontekscie Geffré zauwaza, ze w opisie rzeczywistoSci zawsze
postugujemy sie pewnym $rodkiem wyrazu. Wynika stad znaczenie tradycji jako
horyzontu interpretacji tekstéw z przesztosci. Nie startujemy nigdy z zerowego stanu
jakiego$ ujecia. Poczawszy od dhugiej tradycji tekstowej chrzesScijanstwa, teolog
podejmuje probe odnalezienia fundamentalnego doswiadczenia zbawienia
ofiarowanego przez Boga w Jezusie Chrystusie. Jego zadanie polega wiec
na odtworzeniu fundamentalnego dosSwiadczenia, o ktérym zaswiadczajg teksty
pierwotnego chrze$cijanstwa oraz na oczyszczeniu go z uje¢ i interpretacji
przynalezacych do $Swiata ludzkiej egzystencji, ktoéra utracita na swej aktualnosci.
Innymi stowy, hermeneutycznym wyzwaniem jest sztuka rozeznawania
fundamentalnych elementow  chrzescijanskiego doswiadczenia, zdolna
do jednoczesnego oddzielenia ich od przedstawien, w ktorych to do$wiadczenie
wyrazono. Ten ryzykowny proces interpretacji jest mozliwy wylacznie w oparciu
o uznanie aktualnej sytuacji historycznej i wspétczesnego doswiadczenia ludzkiej
egzystencjil>l.

Dodajmy takze, Ze wspdlnoty pierwotnego KoSciota, bedace podmiotem
hermeneutycznego dziatania, oddzielat od kluczowego wydarzenia Jezusa Chrystusa
czasowy dystans. Analogicznie wiec historyczny dystans, ktéry nas aktualnie oddziela
od doswiadczenia pierwotnego Kosciota - daleki od bycia przeszkoda - jest
warunkiem kazdego nowego aktu interpretacyjnego. Podobnie zreszta rzecz ma sie

z kazdym tekstem biblijnym. Pomimo swej kulturowej hermetycznosci

anawet form wymowy - por. B. Sesboiié, Croire. Invitation a la foi catholique pour les femmes et les hommes
du XXIéme siecle, Paris 1999, s. 74-75.

150 Por. R. Mager, L’Evangile au risque.., dz. cyt, s. 49. Cl. Geffré, opisujac hermeneutyczng operacje
JKrytycznej wiary” i ,pierwotnego doswiadczenia chrze$cijanskiego”, inspiruje sie metodologicznymi
zatozeniami E. Schillebeeckx’a (wyjasnia je w opracowaniu Experiance humaine et foi en Jésus Christ, Paris
1981).

151 Por. Cl. Geftré, Croire et interpréter..., dz. cyt, s. 17.
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i kontekstualnego zamkniecia, warunkuje on - niezaleznie od epoki - twoércza
kontynuacje interpretacji. Teolog-hermeneuta odkrywa réwniez w swych
naukowych poszukiwaniach wspé6lny mianownik pomiedzy stwierdzeniami
biblijnymi oraz ich powigzaniem spoteczno-kulturowym, a obecnymi badaniami
teologicznymi. Cho(¢ te ostatnie sg oparte na tej samej wierze, to jednak ich rozwdj
nastepuje w zupetnie odmiennej sytuacji kulturowe;j.

Reasumujac ten etap refleksji, nalezatoby wskaza¢ na dwa bieguny twdrczej
reinterpretacji  chrzeScijanstwa, Kktérg opisuje dialektyczna  struktura
hermeneutycznego kota. Oznacza to przyktadowo, ze zwykta adaptacja
uksztattowanej w ciggu dziejéw tradycyjnej doktryny do wspétczesnej mentalnosci
ludzi - chociazby w konteks$cie przepowiadania - nie wystarcza. Poszukiwanie
nowych sposob6éw wyrazania wiary z konieczno$ci implikuje proces reinterpretacji
tresci, ktére owo wyrazanie zawiera. Dotykamy zatem kolejny raz problematyki
hermeneutycznego ryzykals2, realizowanego dzieki wzajemnej korelacji
fundamentalnego doswiadczenia Nowego Testamentu opartego na akcie
zawierzenia pierwotnego Kos$ciota i doswiadczenia ludzi trzeciego tysiaclecia,
z jego religiinym wymiarem wlaczniel®3. Powtarzajac za Gadamerem,
gdy spogladamy w przesztos$¢, nie tracgc przy tym z oczu terazniejszosci, mozemy
wyakcentowa¢ w poznaniu teologicznym role fuzji odleglych czasowo
horyzontéw, wymiane $wiadectw albo komunikacje doswiadczen religijnych?>4.
Dlatego wilasnie w dalszej czeSci dysertacji zostanie podjeta proba zdefiniowania
problematyki zawierzenia jako doSwiadczenia religijnego wpisanego nie tylko
w fundamentalne doSwiadczenie pierwszych wspolnot chrzescijanskich, ale takze

w aktualne, historyczne doswiadczenie KoSciota.

152 W 1994 r. na tamach dziennika La Croix ukazat sie artykut poSwiecony refleksji i twoérczosci Cl. Geftré.
Analiza dorobku profesora Instytutu Katolickiego w Paryzu prowadzi do stwierdzenia, ze gléwnym
zadaniem teologii hermeneutycznej jest odszyfrowanie sensu Bozego stowa w powigzaniu
z doswiadczeniem naszych czaséw - por. M. Neusch, Claude Geffré: au risque de linterprétation,
w: La Croix, 1 lutego 1994, s. 8.

153 Geffré okresla te Kkorelacje mianem ,wtasciwej sytuacji hermeneutycznej” (la bonne situation
herméneutique), wskazujac tym samym na osobiste przywigzanie do pojecia ,historycznego
do$wiadczenia” (I'expérience historique) - por. Cl. Geffré, Croire et interpréter..., dz. cyt, s. 20-23.

154 Por. W. Salman, La théologie des religions de Claude Geffré, w: ,Théologiques” 17,2 (2009), s. 225-226.
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4. Zawierzenie na tle wspolczesnego doswiadczenia

historyczno-kulturowego

Zagadnienie decyzji zwierzenia nie jest obce refleksji filozoficznej i teologiczne;.
Wydaje sie, ze tradycje rozwazan nad wieloaspektowym terminem, przynalezacym
do sfery religiinego doswiadczenia, rozpoczat Friedrich Schleiermacher.
Akt zawierzenia umiescit on w przestrzeni uczu¢. Uwazat bowiem, Ze ludzie posiadajg
uczucie (Gefiihl) absolutnej zaleznosci od nieskonczonego Boga; odczuwajac wtasny
byt, dane jest im uczucie bytu Boga. Tym samym niemiecki teolog i filozof utozsamiat
religie z emocjg religijng, bez odnoszenia jej do dogmatycznej obiektywnoSci
wyprowadzonej z chrzeScijanskiego objawienia. ,Uczuciowym” wymiarem
doswiadczenia religijnego zajmowali sie takze tacy mysliciele jak William James
i Rudolf Otto. Wyrézniali w nim elementy leku (tremendum) i pozadania
(fascinosum)15s.

Nieco inaczej definiowali je Max Scheler i Henri Bergson. Pierwszy
z wymienionych filozoféw sam akt zawierzenia kojarzyt z pierwotnym,
autonomicznym i koniecznym wyposazeniem cztowieka; Bég natomiast dany jest jako
sens tego aktu. Bergson z kolei wprowadzit w zakres omawianej problematyki termin
doSwiadczenia mistycznego, rozpatrywanego w kontekscie witalnej sity, ktéra funduje
religie. Sita ta sprawia, Ze religia nabiera charakteru dynamicznego. Wprawdzie
z doSwiadczenia mistycznego nie mozna wyprowadzi¢ bezposredniego uzasadnienia
prawdziwosci przekonan teistycznych — uwazat francuski filozof - ale sam fakt istnienia
do$wiadczen mistycznych mozna wyjasni¢ poprzez wskazanie na istnienie Bogal>6.

Biorgc pod uwage nasze wczes$niejsze stwierdzenia, nie ulega watpliwosci,
ze ztozono$¢ problematyki doswiadczenia religijnego przekracza granice
wytyczone przez Swiat uczuc i przezycia mistyczne!>’. Cztowiek religijny oczekuje

od Boga znacznie wiecej: zalezy mu na doswiadczeniu w Nim petni wtasnego bytu

155 Por. P. Moskal, Doswiadczenie religijne, w: PEF, t. 2, s. 676. Por. takze: E. Barbotin, Expérience,
w: Dictionnaire critique de théologie, red. ].Y. Lacoste, Paris 20073, s. 542.

156 P, Moskal, Doswiadczenie..., dz. cyt., s. 676.

157 Na niewystarczalnos¢ takiego ujecia doswiadczenia religijnego zwraca uwage takze papiez Franciszek
w encyklice o wierze Lumen fidei. Uwaza, ze wiara bez prawdy nie zbawia. ,Pozostaje piekng basnig,
projekcja naszych pragnien i szcze$cia, czyms, co nas zadowala jedynie w takiej mierze, w jakiej chcemy
ulegac iluzji. Albo sprowadza sie do pieknego uczucia, ktére daje pocieche i zagrzewa, ale uzaleznione jest
od zmiennos$ci naszego ducha, zmiennosci czaséw, niezdolne podtrzymac na statej drodze w zyciu”
-LF 24.
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i istoty, odkrycia witasciwych norm postepowania, a takze ostatecznego sensu
i celowosci przeznaczenia. Kiedy cztowiek zwraca sie do Niego stowami: ,,mdj Boze”,
to wyznaje nie tyle, Ze Boga posiadt na wtasnos¢, ale ze to Bog dat mu siebie
catkowicie. Ten rodzaj zaleznosSci staje sie wtasnie Zroédtem ludzkiej nadziei,
podtrzymywanej w przestrzeni dialogu i spotkania ludzkiego ,ja” z Bozym ,Ty",
przemawiajgcym w historiil>8,

Patrzac z perspektywy badawczej tej dysertacji, interesujace wydaje sie
ujecie doswiadczenia religijnego zaproponowane przez Mariana Jaworskiego,
emerytowanego arcybiskupa Iwowskiego, a zarazem profesora filozofii, ktory
podkresla, Ze przedmiotem do$wiadczenia religijnego jest byt oraz sens istnienia
w aspekcie horyzontu catoSciowego. W tym kontekscie John Hick dopowiada,
ze doswiadczenie religijne wyrasta z interpretacji informacji, ktéra pochodzi
z zewnetrznego 7rodta. Interpretacja ta staje sie mozliwa dzieki pojeciom
religijnym. Jezyk - w takim sposobie przedstawienia - stanowi a priori
doswiadczenia; sama za$ decyzja zawierzenia zaktada dostepnos$¢ do wyrazonego
jezykiem poznania, wczeSniejszego od tejze decyzji. Z kolei P. Moskal uzupetnia te
mys$l nastepujgco: ,Bég dany jest w tym doswiadczeniu jako Ten, ku Ktéremu odnosi
sie doSwiadczany przedmiot, i Ktéry stanowi transcendentng zasade
doswiadczanego bytu lub sensu ludzkiego istnienia. W tym znaczeniu mozna méwic
o doswiadczeniu Boga. Mamy zatem do czynienia z interpretacja obiektéw
bezposredniego poznania. Oznacza to, ze akt wiary implikuje jaka$ forme

rozumowania” 159,

4.1. Historyczny charakter religijnego doswiadczenia

W  powyzszych stwierdzeniach odkrywamy aktualno$¢ problematyki
chrzescijanskiego objawienia, ktéremu towarzyszy konstytutywny, a zarazem
subiektywny element, jakim jest ludzki akt zawierzenia i towarzyszace mu
doswiadczenie. Przypomnijmy, Zze w ujeciu Cl. Geffré doswiadczenie to posiada
radykalnie historyczny charakter w podwdéjnym wymiarze: zaréwno historycznej

ewolucji ludzkiego poznania, jak doswiadczenia religijnego KosSciota, bedacego

158 Por. E. Barbotin, Expérience..., dz. cyt., s. 542.
159 P, Moskal, Doswiadczenie..., dz. cyt, s. 677.
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odbiciem zrodtowego doswiadczenia wiary pierwszych chrzescijan i nastepujacych
po sobie w historii chrze$cijanstwa nowych stanéw ludzkiej Swiadomosci60.

Stawiajac na historycznos$¢, ktora niektorzy mysliciele kojarza raczej
ze Smiertelnym ryzykiem dla chrzescijanskiej wiary, francuski teolog dostrzega w niej
$rodek do uaktualniania przestania chrzescijanskiego niezaleznie od danej epoki.
W takim duchu zresztg nakresla projekt teologii hermeneutycznej, reinterpretujace;j
pierwotne do$wiadczenie chrzescijaniskie. Swiadcza o nim nowotestamentalne treéci,
ktére w procesie interpretacji wchodzg w tworcza Korelacje z do$wiadczeniem
historycznym kobiet i mezczyzn XXI wiekul6l, Na tej korelacji bazuje tzw. ,wtasciwa
sytuacja hermeneutyczna”. Wyrasta z niej przejeta od P. Ricoeura idea ,§wiadomosci
historycznej162”, ktora sprzyja wtasciwej interpretacji przestania chrzescijanskiego
w catej jego oryginalno$cilés.

Nie sposéb w tym mys$leniu nie dostrzec rowniez wptywu filozofii Gadamera,
ktory jednak doS$¢ sceptycznie podchodzi do problematyki catoSciowego
rozumowania. W ramach ztozonej kwestii prawdy, rozumienie realizuje sie zawsze
w ,pewnej sytuacji hermeneutycznej”. Chodzi o okolicznos¢, w jakiej znajduje sie
podmiot interpretujacy ze wzgledu na przekaz tradycji, ktéory ma zrozumiec.
» 10, co dane w do$wiadczeniu, twierdzi Gadamer, zawsze dane jest jedynie w pewnym
aspekcie, co stanowi z jednej strony ograniczenie - nie widzimy bowiem catej rzeczy,
lecz wtasnie tylko jej aspekt; z drugiej za$ strony, «[...] rzecz nabiera Zycia tylko poprzez
aspekt, w ktorym zostaje nam ukazana. Przyjmujemy wiec, ze istniejg rozne aspekty,
w ktorych dana rzecz, w roznych epokach i z réznej perspektywy historycznie sie

ukazuje». Wszelkie rozumienie, bedac uwarunkowane czasem i miejscem, jest zatem

160 Des l'origine, le logos de la foi chrétienne a été influencé par différents scénarios culturels:
hellénisation, scolastique médiévale, Réforme, Lumiéres, modernisme, ressourcement et pluralisme”
- P. Gamberini, Discerner la foi dans une culture postchrétienne, w: Maturité chrétienne et discernement,
red. A. Spadaro, Editions Paroles et Silence/La Civitta Cattolica 2019, s. 108.

161 Por. Cl. Geffré, De Babel.., dz. cyt., s. 7-8.

162 Cl. Geftré, Croire et interpréter..., dz. cyt, s. 20.

163 Paryski dominikanin odnosi pojecie interpretacji do domeny sztuki, szczegélnie do muzyki. Przypisuje
ona artyscie, wykonawcy utworu role interpretatora poszukujgcego najwtasciwszej, dobrej interpretacji
dzieta. Kryterium wiasciwej interpretacji nie jest rygorystyczna wiernos¢ - jesli w ogéle bytoby
to mozliwe - pierwotnemu wykonaniu dzieta lub jego kompozytorowi, ktéry dyrygowat wykonaniu
utworu. Dobra interpretacja odstania mozliwie najlepiej potencjat utworu, zaréwno w porzadku piekna,
jaki tego, co Kant okreslit mianem wzniostosci (le sublime). Nie chodzi wiec o ,mechaniczne odtworzenie”
tego, co bytoby najblizsze intencjom autora dziela czy wykonaniu dziela przez samego autora. Istotg
dobrej, wlasciwej interpretacji jako ,rozmowy” interpretatora z tekstem (muzycznym, poetyckim,
religijnym) jest wydobycie ,nadwyzki” sensu (un surplus de sens) oraz tego, co w swej niepowtarzalnos$ci
nosi w dziejach i réznorodnych kulturach znamiona wartosci uniwersalnej - por. Cl. Geffré, Croire
et interpréter..., dz. cyt,, s. 22-23.

145



w pewnym sensie ograniczone, poniewaz skonczony byt ludzki nie potrafi ogarng¢
poznawczo wszystkich «stron» czy aspektow poznawanej rzeczy”164,

Ttumaczac problematyke pierwotnego doSwiadczenia religijnego i aktualnej
sytuacji historycznej wpisanych w strukture hermeneutycznego kota, Geffré zastepuje
gadamerowska ,pewng sytuacje hermeneutyczng” terminem ,wlasciwej sytuacji
hermeneutycznej”, poniewaz - jak uwaza - dopekia jg ,historyczna §wiadomos¢”.
Ta ostatnig, francuski dominikanin postrzega niczym punkt, w ktérym stykajg sie
dwie rzeczywisto$ci: poprzedzajgca nas wieloaspektowa ,przestrzen doswiadczenia”
i,horyzont oczekiwania” jako cel, do ktérego zmierzamy. W bedacej naszym udziatem
historycznej terazniejszosSci wszelkie rozumienie warunkowane jest zatem sposobem
postrzegania przesztoSci oraz zdolno$cig interpretowania chwili obecnej,
nieroztgcznej z perspektywa przysztosci lub z horyzontem, do ktérego zmierzamy.
Dobra interpretacja realizowana w terazniejszo$ci nie moze nigdy oszczedzac ani
na spojrzeniu w przeszto$¢, ani na perspektywie odnoszonej do przysztoscil6s.
W tych dwéch faktorach odkrywamy swoistego rodzaju transcendentalia (wtasciwosci)
wszelkiego myslenia historycznego, poniewaz umiejetno$¢ zrozumienia nieprzerwane;j
dialektyki zachodzacej pomiedzy ,przestrzenia doswiadczenia” i ,horyzontem
oczekiwania” wprowadza teologdw w serce samej tradycji, takze chrzescijanskiej16e.
Perspektywa przysztosci jest bowiem ,postawa oczekiwania na ostateczng manifestacje
prawdy uniwersalnej” (l'‘étre dans l'attente de la manifestation finale de la vérité
universelle)167,

Myslac o punkcie stycznosci z pierwotnym doswiadczeniem chrzeScijanskim,
zadaniem wspotczesnego teologa-hermeneuty bedzie najpierw prdéba odtworzenia
- z wyKkorzystaniem takich $rodkéw jak egzegeza historyczno-krytyczna, krytyka
tekstowa i literalna - tresci (,zawartosci”) doswiadczenia Zrédtowego pierwszych
chrzescijan. Nastepnie, dokonanie drogg analogii wtasciwej diagnozy obecnej sytuacji
historycznej. Poniewaz zgodnie z tym, co juz stwierdziliSmy chrze$cijanskie objawienie
jest nieroziacznie przestaniem i doSwiadczeniem, dlatego tez chrze$cijanstwo nie jest

wylacznie zbiorem tresci do przyjecia w wierze, ale doSwiadczeniem wiary, ktore staje

164 B, Rozbicki, Gadamer i Wittgenstein: o prawdzie jako grze, w: ,Czasopismo filozoficzne” 6 (2010),
s.35-36.

165 Por. Cl. Geffré, Croire et interpréter..., dz. cyt., s. 20.

166 Por. Cl. Geffré, Révélation et expérience..., dz. cyt., s. 11.

167 Por. W. Salman, La théologie des religions..., dz. cyt., s. 235.
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sie przestaniem. Oznacza to, ze wydarzenie Jezusa Chrystusa jest punktem wyjScia
doswiadczenia wiary oraz Zrédtem r6znorodnych swiadectw, do ktérych mamy dostep
w nowotestamentowych pismach. W réznorodnosci jezykowej tekstow biblijnych
teolog odkrywa bogactwo i wyjatkowos¢ Zrédtowego doswiadczenia religijnego
objawionej rzeczywisto$ci Boga, ktora z trudnoscig mozna wyrazi¢ stowami. Odrebny
ktopot sprawia fakt, Zze w hermeneutycznym procesie nie zawsze mozna z tatwoscig
odro6zni¢ istote doswiadczenia religijnego od samego jezyka, ktoéry ja opisuje.
Zwr6o¢my uwage, ze réznorodne doswiadczenia $wiadkow Jezusa Chrystusa same
w sobie staja sie interpretacja doswiadczenia Zrédtowego, a wraz z uptywem lat
przybiera ona posta¢ pism168,

Ludziom zyjagcym w konkretnym momencie historii przychodzi przy tej okazji
na my$l pytanie o to, z jakich tekstéw, jezyka, Srodko6w wyrazu oraz schematow
mys$lenia powinni korzysta¢, aby doswiadczenie Jezusa Chrystusa, zbawczego
wydarzenia Boga byto dla nich ciggle aktualne. Geffré udziela na to pytanie ogélnej
odpowiedzi. Przypomina, Ze kazde do$wiadczenie - niezaleznie od tego, czy bedzie
to doswiadczenie religijne, doSwiadczenie mitosci albo doswiadczenie estetyczne -
ksztattuja wstepne zatozenia, teoretyczne modele, a nade wszystko jezykowe
schematy utworzone na bazie catej serii doSwiadczen, ktore poprzedzaty kolejne
nowe doswiadczenie. Dlatego wtasnie, doswiadczenie automanifestacji Boga
w Jezusie Chrystusie nie moze by osiggniete inaczej, jak tylko na fundamencie
osobistego doSwiadczenia tego, kim jest Mesjasz, czym jest zbawienie, a takze na czym
polegaja mesjanskie oczekiwanie i istota religijnego odniesienia cztowieka do Boga.

Kluczem do zrozumienia hermeneutyki ujmowanej jako interpretacja tekstu
bedzie zawsze rozmowa (la conversation) zawigzana miedzy adresatem tekstu
a samym tekstem, ktéry w jakim$§ sensie ,przemawia” i ,zadaje pytania”.
Sam czytelnik nie moze przy tym pozosta¢ wytacznie biernym odbiorcg przestania
tekstul®%;, przeciwnie, on rdéwniez jest zobowigzany do stawiania pytan
ulokowanych na styku horyzontu tekstu z przesztosSci i horyzontu aktualnego

rozumienia rzeczywisto$cil’0. Dialektyka tekstu i czytelnika inicjuje i rozwija

168 Por. Cl. Geffré, Croire et interpréter..., dz. cyt., s. 20-21.

169 | L'interprétation vivante d’'un texte réclame qu’il soit abordé par son interprete en fonction de
ses propres questions existentielles et de ses intéréts vitaux” - H.]. Gagey, La vérité s‘accomplit, Montrouge
2009,s.12.

170 Gadamer uwaza, Ze wbrew potocznym mniemaniom, umiejetno$¢ zadawania pytan jest o wiele
trudniejsza, niz umiejetno$¢ odpowiedzi. ,Jest ona sztuka myslenia, ktéra dlatego nazywa sie dialektyka,
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witasciwy horyzont doSwiadczenia, ktory pozwala odkrywa¢ w nowym ksztatcie
prawde, ktorej no$nikiem jest sam tekst171.

Z filozoficznego punktu widzenia mozemy mowic tutaj o istocie doswiadczenia
hermeneutycznego lub dialektycznego. Feliga w swoim opracowaniu Czas
i ortodoksja odnosi strukture tego doSwiadczenia do rozwoju historii, postugujac sie
- przejeta zreszta od Gadamera - kategorig ,Swiadomosci efektywnodziejowej”.
Wskazuje przy tym na podwodjny sens doSwiadczenia; takiego, ktére potwierdza
nasze oczekiwania lub ktérego ,zaznajemy”. W drugim znaczeniu doswiadczenie
nabiera charakteru negatywnego, poniewaz odrzuca fatszywe uogoélnienia oraz
pozbawia typowosci tego, co typowe. Owa negatywnos$¢ doswiadczenia nosi w sobie
jednak tworczy sens, gdyz odstania nowe horyzonty dla tego, ktéry doswiadcza
czego$ kolejnegol’2. W konteks$cie naszych dociekan poswieconych historycznie
osadzonemu doswiadczeniu, interesujace wydaja sie nastepujace spostrzezenia:
»Ten, kogo nazywa sie doswiadczonym, jest takze na takie do§wiadczenie otwarty.
Nie uwaza sie on za kogos$, kto wie wszystko, ito wie lepiej, lecz przeciwnie, jawi sie
jako ktos$ radykalnie niedogmatyczny, kto jest szczeg6lnie predestynowany do tego,
by uczy¢ sie na nowych do$wiadczeniach. [...] Doswiadczony we wtasciwym sensie
ma S$wiadomoSc¢ tego, ze nie jest panem czasu i przysztosci, zna granice wszelkiego
przewidywania i pewnosci wszelkich plandw. Ten, kto tkwi w historii i w niej dziata,
doswiadcza raczej ciagle, Ze nic nie powraca. DoSwiadczenie uczy wiec uznawania
rzeczywistosci, a zrodzony przez wznioste pragnienie ludzkiej duszy dogmatyzm
dociera w nim do ostatecznej granicy. Wilasciwe dosSwiadczenie wiec,
to doswiadczenie wtasnej dziejowosci [...]173.

Jaki jest zatem stan do$wiadczenia dziejoéw, ktore stajg sie naszym udziatem?

Jaka jest ,zawarto$¢” (tres¢) naszej SwiadomosSci historycznej, ksztattujacej proces

Ze stanowi sztuke prowadzenia rzeczywistej rozmowy. Zeby za$ rozmowa byla rzeczywista,
nie wystarczy zaistnienie samej struktury pytania i odpowiedzi. Konieczne jest podporzadkowanie sie
sprawie, na ktdorej rozméwcy sie skupiaja. Pocigga to za sobg konieczno$¢ powstrzymania sie od checi
przekonania drugiej strony za wszelkg cene i uwzglednienie rzeczowej wagi odmiennego pogladu. [...]
W swobodnej rozmowie przez pytanie i odpowiedz, zgode i réznice zdan, jezyk realizuje owa komunikacje
sensu, ktérej wtédrne opracowanie w obliczu tradycji pi$mienniczej stanowi zadanie hermeneutyki.
Jej funkcja «wdawania sie-w-rozmowe z tekstem» jest czyms wiecej, iz metaforg - jest jak méwi autor,
przypomnieniem tego, co zZrddiowe. Interpretacja realizuje sie jezykowo. Co$ odziedziczonego
w literackiej formie zostaje tym samym wydobyte z wyobcowania i przeniesione w zywa wspdtczesnosc
rozmowy” - P. Feliga, Czas i ortodoksja, Torun 2014, s. 96-98.

171 Por. Cl. Geftré, Croire et interpréter..., dz. cyt, s. 21.

172 Por. P. Feliga, Czas i..., dz. cyt,, s. 93.

173 Por. P. Feliga, Czas i..., dz. cyt,, s. 93.
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dochodzenia do prawdy (poznania) oraz doSwiadczenia w ludzkim i religijnym
wymiarze? Na postawione pytania czeSciowo udato sie nam odpowiedzie¢ w tej cze$ci
opracowania, ktérg poswiecono aktualnosci kota hermeneutycznego w refleks;ji
teologicznej. Przypomnijmy jedynie, Ze aktualng $wiadomos$¢ historyczng
charakteryzujg m.in. skutki kryzysu (post)modernistycznego z dominujgcymi
nihilizmem i beznadzieja, pamie¢ o tragediach systemdéw totalitarnych (Holokaust,
zbrodnie komunistyczne) oraz nowe stany ducha wspotczesnej kultury (np. poczucie
wolnos$ci sumienia, godno$¢ osoby ludzkiej, demokracja, wolno$¢ religijna i pluralizm
Swiatopogladowy). Powyzsza diagnoze Geffré uzupelnia jeszcze tzw. $ladami
transcendencji w $wiecie. Ma na mysli zdolno$¢ cztowieka trzeciego tysiaclecia
do otwarcia sie na blizniego i do bezinteresownej mitosci. Taki styl zycia ksztattuje
,wydarzenie spotkania” i ,prawdziwe cztowieczenstwo”, a przede wszystkim kulture
w najscislejszym znaczeniul74,

W $wietle tego, co zostato juz dotychczas powiedziane, wynika powigzanie
historycznego objawienia z hermeneutyczng strukturg decyzji zawierzenia, ktora
je przyjmuje. Objawienie nie dosztoby do skutku, gdyby nie fakt jego wypeinienia
w religiinym dos$wiadczeniu konkretnych os6b, zaré6wno w wymiarze
indywidualnym, jak i wspolnotowym. Co za tym idzie, aktualizacja Bozego stowa
pozostanie w historii procesem zawsze otwartym i niedopetnionym, poniewaz taki
charakter maja réwniez rozumienie rzeczywistoSci przez cztowieka oraz jego
dziejowe - tym samym zmienne - doSwiadczenie. Warunkujg je wyliczone powyzej
elementy Swiadomosci historycznej: przeszte, terazniejsze, a takze przyszle, jeszcze
nieznane. Ogdlna reguta konkretnego przyswojenia objawienia przez podmiot

wierzacy (asymilacjil’>) mogtaby by¢ zatem nastepujaca: ,przyswojenie to powstaje

174 Z kolei H.J. Gagey z Instytutu Katolickiego w Paryzu uwaza, Ze epistemologiczng problematyke teologii
konca XX w., dotyczaca relacji ,nauka-wiara” oraz ,historia-prawda”, uzupethita na poczatku XXI w.
refleksja nad ,historycznoscia ludzkiego istnienia”. Wyzwania, z ktérymi konfrontuje sie chrzescijanistwo
(refleksja teologiczna) stanowia nie tyle zwartg dyscypline naukowa, co sa konsekwencja rewolucji
technologicznej i zjawiska globalizacji. Posréd konsekwencji mondializacji wylicza kwestie stabego rozwoju
krajéw Trzeciego Swiata, mobilnos¢, kryzys zycia wspélnotowego spoteczeristw demokratycznych oraz
rabunkowa polityke panstw, ktéra skutkuje wyrzadzaniem nieodwracalnych szkéd w zasobach
naturalnych. Rozwijajace sie obecnie tzw. ,technonauki” jawig sie bardziej jako ,sily stuzace przemianie
$wiata”, niz jako ,drogi prowadzace do Prawdy”. Zderzenie najwiekszych tradycji religijnych z tak
definiowana rzeczywisto$cig, skutkuje rozwojem nowych integryzméw oraz tzw. ,synkretycznych
madrosci” - por. HJ. Gagey, La vérité..., dz. cyt, s. 12.

175 Z psychologicznego punktu widzenia asymilacja polega na przyswojeniu sobie nowych tresci oraz
wlaczenie ich do zdobytego wcze$niej doswiadczenia i wiedzy - por. Asymilacja, w: Stownik Jezyka
Polskiego, t. 1, red. M. Szymczak, Warszawa 1978, s. 92.
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na bazie wzajemnej i krytycznej interpelacji doSwiadczenia wiary i ludzkiego
doswiadczenia” (zapytania wymuszajgcego odpowiedz)176.

By¢ moze ktoS moégltby w tym miejscu postawi¢ zarzut zdominowania
historycznego objawienia przez subiektywne aspiracje wspétczesnego cziowieka.
Dyskusje na ten temat powinniSmy zastgpi¢ jednak kwestia bardziej zasadnicza,
a mianowicie préba uzyskania odpowiedzi na pytanie, czy stowo BozZe przemawia
jeszcze do kobiet i mezczyzn XXI wieku. Czy dociera ono i ksztattuje ich stany? Moze
pozostaje jedynie w sferze werbalnej ortodoksji teologow? Watpliwosci te dostrzega,
jak sie wydaje, papiez Franciszek, kiedy dotyka kwestii ,Zywej wiary”, a zarazem
wskazuje na zasadnicza réznice miedzy prawdami, ktére zawiera doktryna
chrzescijaniska, a sposobem ich sformutowania. ,Czasem stuchajac catkowicie
ortodoksyjnego jezyka, ma sie wrazenie, Ze to, co otrzymujq wierni z racji jezyka, jakim
sie postuguja i jaki rozumiejg, jest czyms, co nie odpowiada prawdziwej Ewangelii
Jezusa Chrystusa. Ze $wietym zamiarem przekazania im prawdy o Bogu i cztowieku,
niekiedy przekazujemy im falszywego boga lub ideat ludzki naprawde nie bedacy
chrzescijanskim. W ten sposéb pozostajemy wierni jakiemu$ sformutowaniu, ale
nie przekazujemy istoty rzeczy”177.

W poszukiwaniu odpowiedzi na postawione powyzej pytania nie chodzi
bynajmniej o prébe dostosowania przestania chrzeScijanskiego do ,wymagan”
wspotczesnosci albo rozmycia go w grzesznej naturze cztowieka. Punkt ciezkoSci
spoczywa nade wszystko na zdolno$ci rozwijania ,nowej ludzkiej egzystencji”,
dla ktorej punktem wyjscia jest fundamentalne do$wiadczenie aktu zawierzenia.
W jego Swietle bowiem cztowiek wchodzi w hermeneutyczny Swiat - interpretuje
samego siebie. Interakcja decyzji zawierzenia i ludzkiego doswiadczenia ma charakter
nieprzerwany. Wiasciwoscia tej decyzji pozostaje zawsze zadanie nadawania

ludzkiemu zyciu kierunku, rozjasniania do§wiadczenia oraz wypeienia oczekiwan17s.

176 Por. Cl. Geffré, Révélation et expérience..., dz. cyt., s. 13.

177 EG 41.

178 [...] olbrzymie i szybkie zmiany kulturowe wymagaja, aby$my nieustannie zwracali uwage na to,
by stara¢ sie wyraza¢ niezmienne prawdy w jezyku pozwalajacym dostrzec ich statg nowos$¢” - EG 41.
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4.2. Kryteriaireguly hermeneutyki automanifestacji Boga

Ewangelia, ktdrej cztowiek zawierza, zapobiega ze swej natury uleganiu pokusie
samowystarczalno$ci ludzkiego doswiadczenia; ale i odwrotnie: doswiadczenie
to rozwijane w dziejach, naznaczone pytaniami i uprawnionymi aspiracjami, nadaje
koloryt wierze kazdej epoki. Wiecej, powtarzajgc za Ricoeurem, przyswojenie tekstu
(Ewangelii) przez jego adresata nie prowadzi wylacznie do zrozumienia siebie,
ale takze do nowych mozliwosci istnienia, ktérym towarzyszy pragnienie budowania
nowego $wiatal’?. Analogicznie wiec, prawdziwa asymilacja i przekaz stowa Bozego
przekazywanego we wspdlnocie Kos$ciota powinny prowadzi¢, przyktadowo
w porzadku etycznym, do nieustannie nowych praktyk (doswiadczen). Innymi stowy,
zgodnie z tym, co stwierdza Benedykt XVI, chrzeScijanskie oredzie ,nie tylko
«informuje», ale rowniez «sprawia». [...] Ewangelia nie jest jedynie przekazem tresci,
ktére moga by¢ poznane, ale jest przestaniem, ktére tworzy fakty i zmienia zycie”180.

W trwajgcym, a zarazem ciagle niedokonczonym procesie przekazu oredzia
chrzescijanskiego, teologia - jak zapewnia Geffré - nie jest skazana jedynie
na subiektywne i arbitralne interpretacje, ktére ostatecznie podwazytyby szanse
pelnego odkrycia prawdy lub ja relatywizowaly. Tradycja katolicka nie wskazuje
na jedno konkretne kryterium witasciwej interpretacji, ale przywotuje zasade analogii
wiary (jako ,gre roznych autorytetow”181), dzieki ktorej otwarte przez Boze objawienie
hermeneutyczne pole nie jest nieskonczone; z zasady tej wyrastajg ponadto co najmniej
trzy kryteria interpretacyjne: obiektywnos¢ tekstowa Pisma $w. jako zrodia, zywa
tradycja teologiczna i dogmatyczna KoSciota (sensus fidei wczoraj i dzi$§) oraz
komunikatywno$¢ przekazu chrzes$cijanskiego (proces recepcji przez wierzacych)182,
Przedstawione kryteria warto syntetycznie oméwi¢, poniewaz wyrastaja z nich

tzw. ,reguty hermeneutyki soborowe;j”183,

179 On serait autorisé a dire que la Bibile est révélation d'un message religieux parce qu’elle est déja
révélatrice d'un certain monde, le monde biblique qui déploie un «étre nouveau» par rapport a notre
expérience ordinaire du monde. Et cet étre nouveau, en rupture avec la réalité quotidienne, qu'il soit
désigné comme «Nouvelle Alliance» ou «Royaume de Dieu», va engendrer en tout étre humain un «étre
nouveau, a savoir cette nouvelle possibilité d’existence qu’est la foi en Dieu et avec elle, la volonté de faire
exister un monde nouveau” - Cl. Geffré, Profession théologien: retour..., dz. cyt, s. 16.

180 SpS 2.

181 Por, Geffré, Croire et interpréter..., dz. cyt, s. 29. Por. takze: VD 34.

182 Por. Cl. Geffré, Le christianisme au risque..., dz. cyt, s. 220-221. Por. takze: Cl. Geffré, Croire et interpréter...,
dz. cyt, s. 29-31.

183 Por. tamze, s. 42.
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Po pierwsze, Pismo $w. - zgodnie z nauczaniem Soboru Watykanskiego II - stanowi
»2dusze” i witalne principium refleks;ji teologicznej. Oznacza to, Zze wszelkie teologiczne
hipotezy nalezy podporzadkowa¢ wnioskom wyptywajacym z historyczno-
krytycznej egzegezy tekstéw biblijnych. Zrédtem i norma wiary chrzeécijanskiej nie
jest Jezus ,odtworzony” dzieki efektom badan nauk historycznych, lecz Jezus zyjacy
w historii, Chrystus wyznawany przez pierwotng wspdlnote chrzescijanska. Fakt ten
winien towarzyszy¢ wszelkiej refleksji teologicznej, szczegdlnie dogmatycznej,
poniewaz to wilasnie z metody historyczno-krytycznej wytania sie tozsamos¢
Chrystusa wyznawanego w wierze, a takze Jezusa z Nazaretu, ktéry nadal zyje
w historii konkretnego cztowieka. Tradycja teologiczna i dogmatyczna po wtdre, jest
Swiadectwem rozwijajacego sie historycznego doswiadczenia Kosciota; stanowig
ja komentarze i teksty, ktére powstawaly przez kolejne wieki po Chrystusie.
Orzeczenia dogmatyczne winny by¢ wiec reinterpretowane zaréwno w $Swietle
krytycznej lektury Pisma $w., jak i aktualnego doswiadczenia ludzkiego. Wspoétczesna,
partykularna sytuacja historyczna staje sie w efekcie konstytutywnym elementem
zrozumienia przestania chrzescijanskiego. Odrzucajagc ten warunek, istnieje
niebezpieczenstwo koncentrowania sie wytgcznie na obronie ,werbalnej” ortodoksji.
Zgodnie z tym, co juz stwierdzono, kwestie zasadnicza w konteks$cie trzeciego
kryterium stanowi pytanie o mozliwo$¢ odtworzenia fundamentalnego
doswiadczenia chrzeScijanskiego w warunkach aktualnego doswiadczenia
historycznego. Termin komunikatywnosci pokrywa sie z fundamentalnym w historii
Kosciota pojeciem recepcji; szczegélnie w odniesieniu do przyjecia nauczania
kolejnych soboréw. Cl. Geffré wigze problematyke recepcji z pojeciem sensus fidei,
a jeszcze bardziej z consensus fidelium. Wyraza bowiem przekonanie, iz w stowie
consensus zawiera sie nie tylko fakt przylgniecia do depozytu wiary, ale takze idea

dzielenia sie, a takze jednoSci w wierzel84. OczywiScie nalezy pamieta¢, ze zaistnienie

184 Sensus fidei (zmyst wiary) jest jednym z miejsc poznania teologicznego. W teologicznej tradycji
Kosciota, zdolno$¢ poznawania objawienia (obecno$ci Boga) nazwano sensus fidei. Zdolno$¢ ta posiada
kazdy chrzescijanin. Jako nadprzyrodzona sita prowadzi go do prawdziwego poznania wiary i Zycia nig
w codziennosci. Teologowie podkre$laja, Ze sensus fidei nalezy ujmowac¢ w kontek$cie osobowego
spotkania z Bogiem. Duch Swiety, ktéry jest sprawcg wiary, dziata w kazdym wierzacym, dlatego zmyst
wiary przystuguje kazdemu chrzescijaninowi i taczy sie ze zmystem wiary wszystkich wyznawcow
Chrystusa, przyjmujac forme sensus fidelium. Zyskuje on wtedy wieksza obiektywno$¢. Z kolei z poznania,
ktore jest udziatem wszystkich wierzacych, wynika zgodno$¢ w wierze cztonkéw KoSciota - consensus
fidelium - por. T. Dzidek, P. Sikora, Miejsca poznania teologicznego, w: Poznanie teologiczne, Teologia
fundamentalna, t. 5, red. tegoz i in., Krakéw 2018, s. 109-110.
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consensusu nie moze byc¢ jedynym kryterium prawdziwo$ci nauczania KoSciota.
Zdarza sie przeciez, Ze jego autentyczne nauczanie nie jest powszechnie
zaakceptowane; stan taki nie oznacza, ze orzeczenia Magisterium sg fatszywe.
Wierni mogg wiec stawia¢ pytania co do zasadno$ci i argumentacji takich czy innych
teologicznych sformutowan. Tym samym twierdzenie, ze osoba Ducha Swietego jest
ekskluzywnym przywilejem wytacznie Kosciota nauczajacego bytoby naduzyciem.
Geffré w tym konteks$cie zaznacza, ze og6t wiernych ($wiadkéw wiary) cieszy sie
»Zzmystem wiary”, ktéry pozwala im rozezna¢, czy doktrynalne orzeczenie pozostaje
w organicznym powigzaniu z samym jagdrem wiary, ktéorym jest wydarzenie Jezusa
Chrystusa. Przypomina o tym zasada hierarchii prawd wiary: poszczegoélne czeSci
catoSciowego nauczania Kos$ciota pozostaja nieustannie w zywej relacji
do centralnego wydarzenia chrzescijanskiego objawienia. Uwzgledniajac powyzsze
kryteria wtaSciwej interpretacji przestania chrzescijanskiego, a takze konsekwencje
hermeneutyki tozsamej z ,rozmowa tekstu z jego czytelnikiem”, profesor teologii
fundamentalnej z Paryza podejmuje sie - jak sam twierdzi - ryzykownej proby
wskazania czterech regul hermeneutyki soborowej'8s. Sg one nastepujace:

e (Celem zrozumienia orzeczenia wiary (formuty dogmatycznej) nalezatoby
stworzy¢ - omoOwiong wyzej - ,wilaSciwg sytuacje hermeneutyczng”,
zdeterminowang przez gre pytania i odpowiedzi. Sztukg postawienia wtasciwego
pytania jest takie jego sformutowanie, aby dany tekst mogt na nie odpowiedziec.
Orzeczenie wiary moze by¢ zrozumiate wytgcznie w odniesieniu do historycznego
pytania, ktore je sprowokowato. W stwierdzeniu tym zawiera sie gteboka prawda.
Kazdy tekst (a zatem biblijny, takze teologiczny) stanowi odpowiedZ na konkretne
pytanie. Zrozumienie odpowiedzi, ktéra konstytuuje tekst, staje sie mozliwe
wyltacznie przy jednoczesnym zrozumieniu pytania, na ktore tekst odpowiada.
Pytanie zawiera sie w prawdzie odpowiedzi; sama za$§ prawda jako wtasciwa
odpowiedZ koresponduje z ,fuzjg horyzontéw”, spotkaniem sie ,horyzontu tekstu”
z ,0sobistym horyzontem” jego adresata; z interesujgcym nas chrze$cijanskim

doswiadczeniem poczatku XXI wieku. Z fuzji tej wyrasta z kolei nowy horyzont, na bazie

185 Por. Geffré, Croire et interpréter..., dz. cyt, s. 42-50. Wydaje sie, ze zaproponowana przez Geffré, koncepcja
Jregut  hermeneutyki soborowej” jest bliska postulowanej przez A. Napiodrkowskiego koncepcji
yhermeneutyki zmiany substancjalnej”. Dopuszcza ona ,w pewnych punktach” zerwanie z ciagtoscia
dotychczasowego nauczania Magisterium, nie burzac przy tym tozsamosci wiary — por. A. Napiérkowski,
Wspétczesny Koscidt..., dz. cyt,, s. 245.
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ktorego tekst nabiera nowego znaczenia (sensu). Geffré docenia w tym kontekscie
warto$¢ metody historycznej w interpretacji tekstow. Dzieki niej teolog-hermeneuta
moze odrézni¢ prawde wiary od definicji dogmatycznej i jej sformutowan
warunkowanych kulturg, mentalnoscig i sposobem przedstawien danej epoki. Paryski
profesor przestrzega przy tym przed popadaniem w iluzje afirmowania niezmiennego
sensu tekstu, ktéry miatby przetrwa¢ ponad wszelkimi ztozono$ciami wyrazu
i schematami myslenial8. A zatem sytuacja historyczna - albo lepiej: gra pytan
i odpowiedzi - pozwala wyjasni¢, dlaczego w dziejach refleksji teologicznej rézne
orzeczenia wiary zawierajg pewne sprzecznosci, jak réwniez w jaki sposéb pewne
formuty dogmatyczne prezentowane w danym momencie historycznym jako
wyrazenia wiary chrzes$cijanskiej stracity w latach pdZniejszych na znaczeniul87.

e Orzeczenia wiary powinny by¢ odczytywane w $wietle krytycznej lektury
Pisma $w. Zaréwno Pismo $w., jak i ksztaltujace sie orzeczenia wiary sg zaréwno
aktami interpretacyjnymi, jak i czeSciowymi Swiadectwami na temat tej cato$ci,
ktorg objawia Boze stowo, posiadajgce samo w sobie charakter eschatologiczny.
W mysl stwierdzenia soborowej konstytucji dogmatycznej o objawieniu Bozym,
Pismo $w. zawsze pozostanie pierwszym, hermeneutycznym autorytetem. ,Zadanie
za$ autentycznego wyjasnienia stowa Bozego spisanego badZ przekazanego
w Tradycji, zostato powierzone samemu tylko zywemu Urzedowi Nauczycielskiemu
KoSciota, ktory autorytatywnie dziala w imieniu Jezusa Chrystusa. Ten Urzad
Nauczycielski nie jest ponad stowem Bozym [...]188”. Skoro autorzy soborowego
dokumentu zaznaczaja, ze Magisterium nie stoi powyzej Pisma $w., to nalezatoby
stwierdzi¢, ze stowo Boze okresla witasciwie Pismo sw. w formie otrzymanej
i przyjetej przez zywa Tradycje KoSciota, ktéra siega czasdw apostolskich. Czy zatem

nie zagraza teologii popadanie przy tej okazji w btedne koto interpretacyjne?

186 Por. Geftré, Croire et interpréter..., dz. cyt, s. 42-44.

187 Zasadnicze tresci wiary chrzescijanskiego objawienia nigdy nie tracg swojej prawdziwosci. Niemniej
jednak te prawdy nigdy tez nie sg definitywnie sformutowane. Formuty, symbole i dogmaty wiary s3
w swej zewnetrznej formie historyczne, czyli z uptywem historii stajg sie anachroniczne. Natomiast istota
(rdzen) orzeczenia dogmatycznego nie ulega zmianie, gdyz pochodzi z Boskiego objawienia i jest przez
wierzacego dos$wiadczana osobiscie. Fundamentalna podstawa wiary tkwi zatem w wydarzeniu
objawienia, czyli w samoudzielaniu sie Boga w Jezusie Chrystusie. Objawienie nalezy pojmowac¢ tutaj
nie jako twierdzenie prawdy, ale jako wydarzenie prawdy. Jezus Chrystus jako taki jest wydarzeniem
prawdy. A zatem jezyk i sposéb przekazu muszg by¢ ciagle weryfikowane i uwspoétcze$niane. Natomiast
prawda pozostaje na zawsze nie do konica uchwycona” - A. Napidrkowski, Wspétczesny Koscidt..., dz. cyt,
s. 244.

188 KO 10.
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Eklezjalne Magisterium nie jest ponad stowem Bozym w takim zakresie, w jakim
to stowo byto przez wieki przyjmowane i interpretowane przez Kosciot. I nie chodzi
bynajmniej o powrdét do promowanej przez Reformacje idei sola Scriptura.
Natomiast jest prawda, Ze od czasow Soboru Trydenckiego teologia katolicka
proponowata metode interpretacji Pisma sw. w $Swietle pdZniejszych wyjasnien
tradycji dogmatycznej. Obecnie, co juz stato sie udziatem myslicieli katolickich,
nalezy stosowal operacje odwrotng, polegajaca na reinterpretacji orzeczen
dogmatycznych w $wietle wspétczesnych, historyczno-krytycznych metod lektury
tekstu biblijnego. Istotg tego postulatu nie jest oczywiScie zastepowanie autorytetu
Magisterium autorytetem biblijnych egzegetéw. W przekonaniu Geffré, przed
dogmatykami trzeciego tysiaclecia chrzescijanistwa stoi przede wszystkim wymog
uwzglednienia aktualnych prac egzegetycznych, dotyczacych historycznych badan
nad osobg Jezusa i datowaniem powstania Ewangelii. W rzeczy samej, Zrédiem
i norma wiary chrzes$cijanskiej nie jest Jezus odtworzony przez nauki historyczne,
ale zgodnie z tym, co juz stwierdziliSmy, Jezus zyjacy w historii i wyznawany przez
pierwotng wspoélnote chrzescijanska jako Chrystus, Mesjasz i Zbawiciel. Takie jest
wtlasciwie zadanie historyczno-krytycznych badan, dzieki ktéorym odkrywamy
jedno$¢ Chrystusa proklamowanego i wyznawanego w wierze z Jezusem
z Nazaretul89,

[stnieje wiec nieustanna interakcja miedzy wiarg i historig, poniewaz tego,
ktorego nazywamy Jezusem historycznym ,rekonstruujg” wierzacy swiadkowie.
Nalezatoby zatem wprowadzic¢ kolejne rozréznienie, pomiedzy nieosiggalnym dla
nas ,Jezusem ziemskim”, a dostepnym w wierze ,Jezusem historycznym”.
Na szcze$cie, watpliwos$ci te przezwyciezono - dzieki zaangaZowaniu egzegetéw
i naukowym osiggnieciom Bultmanna -na korzys$¢ ciggto$ci miedzy wydarzeniem
Jezusa przedpaschalnego, a Jezusem proklamowanym i wyznawanym (popaschalna
interpretacja Jezusa historycznego).

e Orzeczenia wiary muszg by¢ interpretowane w $wietle odniesienia krytycznej
korelacji pomiedzy fundamentalnym (Zrédtowym) do$wiadczeniem chrze$cijaniskim
i nowymi do$wiadczeniami ludzkosci wraz z ich ,,zawartoscig” (trescia). Zgodnie z tym,

co juz wykazano w innych miejscach, doSwiadczenie ludzi XXI w. stanowi

189 Por. Cl. Geffré, Croire et interpréter..., dz. cyt, s. 44-45. Por. takze: Cl. Geffré, Le christianisme au risque...,
dz. cyt, s. 220.
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konstytutywny element zrozumienia przestania chrzescijanskiego. Cl. Geffré dookresla
to doswiadczenie tzw. nowymi stanami §wiadomo$ci. Zaznacza przy tym, ze w Swietle
osiggniec teologii hermeneutycznej, przestania chrzescijaniskiego nie mozna w zaden
sposo6b zredukowa¢ wytgcznie do mozliwosci recepcji wspoétczesnego cztowieka,
do jego wstepnych osagdow, réznych form preiudicum?90. Tym niemniej, niepodwazalne
pozostaje przekonanie, ze dostepny w ludzkiej inteligencji pierwiastek wiary
(wzmiankowany juz le croyable disponible) ulega zmianom wraz z rozwojem poznania
naukowego oraz ewolucjg stanéw ludzkiej Swiadomosci. To on wptywa w duzym
stopniu na rozumienie i recepcje dotychczasowych formut dogmatycznych i orzeczen
wiary. Dlatego tez jest sprawa oczywista, Ze recepcja catosci oficjalnego nauczania
KosSciola jest dzietem niedopelnionym, a prawdziwa Tradycja polega nie tyle
na odtwarzaniu lub powtarzaniu prawd teologicznych raz uznanych (przekazywanie
depozytu wiary), lecz na ich tworczej reinterpretacjil?l.

Innymi stowy, proces asymilacji przestania chrzes$cijanskiego w historii
ma charakter otwarty, a formowanie sie dogmatéw i doktryny katolickiej wpisuje
sie w tzw. jednorodny rozwoj (le développement homogene). Chrzescijanie kazdej
epoki majg prawo nie tylko do refleksji nad recepcja prawd wiary, ale réwniez
do wyrazenia watpliwoSci wobec nauczania KoS$ciota, majgcych swe Zrodto
w nowych stanach $wiadomosci. Rozeznanie to jest kwestig wyjatkowo delikatna.
Winno ono bowiem prowadzi¢ do stwierdzenia, czy ewentualny brak recepcji danej

prawdy dogmatycznej jest pochodng kontestowania przez Kos$ciét hierarchii

190 Cl. Geffré podkresla, odnos$nie do znaczenia tzw. nowych stanéw Swiadomosci, Ze w teologii ujetej
hermeneutycznym paradygmatem nie chodzi ani o zwykla adaptacje chrzescijanskiego przestania
do ,etosu” nowoczesnego spoteczenstwa, skrywanego pod znakiem permisywizmu, ani o che¢ zdrady
przestania Ewangelii. Nie zmienia to jednak faktu, Ze wspédtczesna teologia powinna zmierzy¢ sie
z nieodwracalnymi cechami nowoczesnej epoki: duchem demokracji, poczuciem ludzkiej godnosci,
znaczeniem wolno$ci wyznania i religijnego pluralizmu - por. Cl. Geffré, Croire et interpréter..., dz. cyt, s. 48.
191 1] est des lors impossible d’admettre que la tiche dogmatique consiste a répéter invariablement
les mémes formules dogmatiques sous prétexe de fidélité a la tradition. Tout au contraire, une juste
transmission de la tradition vivante nécessite une réinterprétation des formules anciennes pour les rendre
intelligibles au monde actuel. La tache de la théologie herméneutique consiste, par conséquant, a manifester
la signification de la Parole de Dieu, sous ses formes scripturaires, dogmatiques et théologiques, en fonction
des expériences nouvelles de 'homme d’aujourd’hui” - W. Salman, La Wirkungsgeschichte de Hans-Georg
Gadamer dans la théologie de Claude Geffré, David Tracy et Wolfhart Pannenberg, Roma 2010, s. 31.
W podobnym tonie, wypowiada sie W. Kasper przekonany o tym, Ze z teologicznym rozumieniem historii
wigze sie wlasciwie definiowanie jedynej i tej samej tradycji, konfrontowanej nieustannie z nowymi
sytuacjami historycznymi - por. W. Kasper, Wahreit und Freiheit. Die «Erkldrung tiber die Religionsfreiheit
des II. Vatikanischen Konzils, Uniwersitatsverlag Winter, Heidelberg 1988, s. 37.
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przygodnych wartosci grzesznego cztowiekal??, czy tez wynika z niewlasciwie
sformutowanego nauczania, ktére niewystarczajaco objawia swoje bezposrednie
powigzanie z Bozym objawieniem.

e W pewnych przypadkach, reinterpretacja orzeczen wiary moze prowadzi¢ do ich
przeformutowania. Trzeba uznaé, Ze Kosciét instytucjonalny wystrzega sie wszelkich
zbyt pochopnych przeformutowan dogmatéw, poniewaz - w mys$l hermeneutycznej
zasady - kazda zmiana formuty tekstowej (jezyka) niesie ze sobg zmiane sensul®3.
Postulowana mozliwo$¢ przeformutowania orzeczen dogmatycznych nie zakiada
z gory, ze niektdre z nich wraz z uptywem lat staly sie fatszywe. Chodzi raczej o to,
ze dla wspébiczesnego cztowieka moga by¢ po prostu niezrozumiate. Orzeczenia
dogmatyczne uksztattowane w danym kontekscie historycznym stanowity z pewnoscia
wlasciwg odpowiedZ na podnoszone watpliwos$ci i pomagaty gtebiej pozna¢ wiernym
og6lne rozumienie wiary chrzescijanskiej. Konieczna zatem moze okazac sie taka
transformacja stéw, teologicznych wyrazen i stwierdzen, dzieki ktérej bedzie
zachowana jeszcze wieksza wiernos$¢ istocie danego orzeczenia wiary. W takiej sytuacji
mozliwe jest podjecie proby reinterpretacji chrzescijaniskiego przestania. Nie polega
ona jednak na tworzeniu nowego jezyka (wyrazania) wiary. Poszukiwanie innych
srodkow wyrazu lub odmiennego sformutowania dogmatycznych tresci nie oznacza
zwyktego tylko ich przystosowania w celu lepszego zrozumienia przez ogét wiernych.
Teolog bedzie miat zawsze do czynienia z ryzykowng operacja zmierzajaca
do reinterpretacji takiego czy innego orzeczenia wiary. Nie wydaje sie jednak, aby
w perspektywie przysztosci - wyrokuje Geffré - historyczng odpowiedzialnoscia
Kosciota byto tworzenie nowych formut dogmatycznych ze wzgledu na podtrzymanie
integralnosci wiary apostolskiej. Zachowania jednos$ci w wierze nalezy upatrywac
raczej w wielosci jej wyrazen. W tym kontekscie chodzi nie tyle o promocje pluralizmu
teologicznego, co 0 mozliwo$¢ pluralizmu wyznan wiary - ponad wszelkimi podziatami
miedzy KoSciolem rzymskim a wschodnim, a nawet ko$ciotami reformowanymi

- we wnetrzu jedynego Kosciota Chrystusa. Wyzwaniem dla Kos$ciota katolickiego,

192 Podobnie, jak kazde ludzkie twierdzenie, tak i orzeczenia dogmatyczne s3 uwarunkowane przez czas
i ograniczone ludzka sktonnoscig do grzechu - por. A. Napiorkowski, Wspétczesny Koscidt..., dz. cyt,, s. 244.
193 Jezyk jest miejscem sensu. Dlatego kazda zmiana jezyka prowadzi do zmiany sensu, poniewaz
nie mozna oddzieli¢ ,duszy jezyka od korpusu tekstu”. Geffré nazywa ten proces ,hylemorficzng
koncepcja jezyka” (une conception hylémorphique de langage) - por. Geffré, Croire et interpréter..., dz. cyt,
s. 50. Wedtug filozoficznej teorii hylemorfizmu, kazdy substancjalny byt materialny (cialo naturalne)
podlega zmianom lub posiada dyspozycje do zmian - por. Z. Hajduk, Hylemorfizm, w: PEF, t. 4, s. 686.
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z uwzglednieniem wymogu inkulturacji, pozostaje dopuszczenie w jego wewnetrznej
strukturze takiej roéznorodnosSci wyznan lub orzeczen dogmatycznych, ktore

nie zagrazalaby ostatecznie jednos$ci wiary.

4.3. Hermeneutyczny imperatyw asymilacji chrzescijanskiego przestania

z kulturami Swiata

Podsumowujgc dotychczasowa refleksje nalezatoby stwierdzi¢, ze pierwotne
do$wiadczenie zbawienia w Jezusie Chrystusie przybrato ksztatt przestania, ktérego
uprzywilejowang formg nadal pozostaje Pismo $w. Tak jak dowiedliSmy, przyjecie
ewangelicznego przestania skutkowato na przestrzeni wiekdw wzbudzeniem szeregu
nowych chrzescijanskich doswiadczen (interpretacji). Sa one efektem
hermeneutycznego procesu aktualizacji objawionych przez Boga tresci. Interpretacje
te przybieraly ksztatt m.in. skierowanego do ludzi konkretnego czasu i miejsca
przepowiadania oredzia chrze$cijanskiego. Gtoszenie Dobrej Nowiny jest dowodem
na to, ze integralnym elementem wtasciwej asymilacji historycznego objawienia jest
proces inkulturacji, ktéry prowadzi do ksztattowania sie r6znych form historycznego
chrze$cijanistwa, zaro6wno w porzadku jezykowym (sensu), jak i praktycznym
(moralnym). Nie da sie ukry¢, ze przez wieki dominujgca postacig historyczng
chrzescijanistwa byto chrzeScijanstwo zachodnie, zakorzenione w kulturze Swiata
grecko-rzymskiego. Sobor Watykanski Il stusznie zauwazyt, ze KoSciot w Europie
Zachodniej - chociazby z punktu widzenia demograficznego - stat sie obecnie
mniejszos$cia, a znaczaca role zaczely odkrywa¢ we wnetrzu katolicyzmu wspoélnoty
KosSciotéw Ameryki tacinskiej, Afryki i Azji. Potwierdzaja one raz po raz wtasng
autonomie i oryginalno$¢, wskazujac z catg ostroScia na konieczno$¢ inkulturacji
chrzescijanskiego przestania w funkgcji ich odmiennego doswiadczenia kulturowego,
nierzadko poddawanego wptywom niechrzescijaniskich tradycji religijnych. Aktualnie
we wnetrzu KoSciota dostrzegalny jest wzmacniajacy sie policentryzm kulturowy,
bedacy efektem przede wszystkim korica epoki kolonialnej i relatywizacji kulturowego
imperializmu krajow zachodnich. Wyzwaniem dla Kos$ciota uniwersalnego,
konfrontujacego sie dzisiaj z innymi kulturami, antropologiami, mentalno$ciami
i tradycjami religijnymi, pozostaje zdolno$¢ rozeznawania réwniez mozliwosci

pluralizmu teologicznego, szczegdlnie w przestrzeni liturgii oraz chrzescijanskiej
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praxis'®*. Nieuniknionemu spotkaniu chrzesScijanstwa z innymi kulturami $wiata
winny towarzyszy¢ state kryteria, wsrod ktérych nalezatoby wyliczy¢ dialektyke
rozdarcia i kontynuacji (zwtaszcza w odniesieniu do kultury dominujacej, w ktorej
rodzito sie przestanie chrzescijanskie), wspomniany proces twdérczej reinterpretacji
(aktualizacji chrzescijanskiego oredzia), a takze zatozZenie, Ze chrze$cijanistwo nie
spotyka sie nigdy z kulturg jako zjawiskiem dostepnym w formie czystej. Zawsze
dochodzi do ,zmieszania sie” w niej elementéw historycznych, mentalno$ciowych
i religijnych195.

Warto przy tej okazji dopowiedzie¢, ze kulturowe doswiadczenie danej epoki
nieustannie wzbogaca trescia, warunkuje i ,zabarwia” chrzescijanska wiare. Istotowo
pozostaje ona identyczna z wiarg pierwszych Apostotdéw, czyli z pierwotnym
doswiadczeniem wydarzenia Jezusa Chrystusa, ale w ciggu dziejow sposoby wyrazania
skutkow decyzji zawierzenia determinujg zmienne stany ludzkiej $wiadomosci,
ksztattowane w réznych Srodowiskach kulturowych. Mozna wiec zaryzykowac
stwierdzeniem, ze kultura zawiera sie w definicji wiary, a rzeczywiste przyswojenie
oredzia chrzescijanskiego jest mozliwe wytgcznie w ramach hermeneutycznego ruchu
kotowego zachodzacego pomiedzy doSwiadczeniem zawierzenia i historyczno-
kulturowym doswiadczeniem konkretnego cztowieka. W Slad za tym, na wyznawcach
Chrystusa spoczywa zobowigzanie do postawienia pytania o to, czy i w jaki sposob
stowo Swiadkdéw Jezusa proklamowanego i wyznawanego przemawia do Swiadomosci
ludzi trzeciego tysiaclecia chrzeScijanstwa; czy fundamentalne dos$wiadczenie
Chrystusa - w Swietle, ktorego interpretujg wtasne zycie - przemienia ich egzystencje,
przyczynia sie przyktadowo do nowego zycia w porzadku dziatania. Taka jest bowiem
zasadnicza wtasciwo$¢ wiary: powinna ona krytycznie ukierunkowac i rozjasnia¢
treScia Ewangelii ludzkie dos$wiadczenie, a zarazem wuzna¢ wptyw kazdego
historycznego kontekstu ludzkiej egzystencji (wraz z dominujaca kulturg,
uzasadnionymi pytaniami, aspiracjami i lekami) na sposéb wyrazania wiary,
z zachowaniem jej niezmiennej istoty19°.

Z powyzszych stwierdzen wyrasta transkulturowy charakter chrzescijanstwa,

u ktorego Zrédet lezy Ewangelia zycia. To ona jest sitg integrujaca przerézne registry

194 Por. Cl. Geftré, Révélation et expérience..., dz. cyt,, s. 15.

195 Por. Cl. Geffré, La rencontre du christianisme et des cultures. Fondements théologiques de l'inculturation,
w: ,Revue d’éthique et de théologie morale”. Le Supplément (1995), s. 85-89.

196 Por. tamze, s. 90.
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ludzkiego do$wiadczenia. Wedlug Geffré, istnieje mozliwos$¢ uznania tak ujetego
uniwersalnego wymiaru chrzes$cijanistwa pod warunkiem, ze dotyka ono cztowieka
w jego dazeniu do prawdziwej wolnoSci, nie zawezajgc zbawienia wytgcznie
do jednego prawa, jednej tradycji religijnej, rasy lub jednego jezyka. Podczas gdy
poszczegolne religie $wiata, zakorzenione w danych tradycjach i kulturach, nosza
w sobie tendencje do wzajemnego wykluczania sie, Ewangelia ma szanse stawania sie
dobrem dla kazdej ludzkiej istoty, niezaleznie od kultury, jezyka i religijnej tradycji
do ktoérej przynalezy. Tym sposobem ttumaczona w polifonii jezykéw i kultur Dobra
Nowina wypetni swe zasadnicze powotaniel?7,

Rozwijajac problematyke recepcji chrzescijaniskiego objawienia, znaczenie
kulturowo-religijnego doswiadczenia czlowieka (naukowo-techniczna kultura
Starego Kontynentu) w aktualizacji Bozego objawienia, a takze postulat inkulturacji
chrzescijanstwa ad extra (inne kultury $wiata) i ad intra, nalezatoby raz jeszcze
zaznaczy¢, ze inkulturacja staje sie niemozliwa bez procesu tworczej reinterpretacji
tre$ci objawionych. Ztudne bytoby przekonanie, Ze oredzie chrzescijaniskie mozna
przettumaczy¢ na inny jezyk - z wykorzystaniem odmiennych struktur
semantycznych - bez przeprowadzenia reinterpretacji tresci tegoz przestania.
Pomiedzy jezykiem i jego znaczeniami istnieje Scista zaleznos$¢. Cata trudnos¢
zawiera sie w napieciu istniejgcym miedzy koniecznos$cia zachowania wiernosci
normatywnym wyrazeniom pierwotnego doSwiadczenia chrzescijanskiego Nowego
Testamentu i wspdlnej tradycji teologiczno-dogmatycznej Kosciotow chrzescijanskich,
a konieczno$cia uwzglednienia form doswiadczenia historycznego, kulturowego
i religijnego ludzi, do ktorych przestanie o Jezusie Chrystusie jest skierowane. Bog
podarowat Dobra Nowine kazdemu cztowiekowi na $wiecie. A zatem, zgodnie z tym,
co juz stwierdziliSmy, zwykta adaptacja Ewangelii do wspétczesnej kultury nie
wystarcza. Chodzi raczej o zdolnos$¢ ksztattowania w Swietle Ewangelii rzeczywistosci
zastanej w catej jej roznorodnosci i ztozonoSci. Czy mozliwe jest jednak utworzenie
uniwersalnego jezyka chrzescijanstwa albo uniwersalnego katechizmu dla catego
KoSciota? Nawet jesli wspotczesna teologia podejmuje w tym wzgledzie stosowne

préby, to Kosciét przysztosci - bez zrywania z jedno$cig wiary - czeka nieunikniona

197 Francuski teolog odwotuje sie w tym konteks$cie do fragmentu Ewangelii wedtug $w. Jana, ktéry
zapowiada, Ze Jezus umrze za nardd, ,aby zgromadzi¢ w jedno rozproszone dzieci Boze” (] 11,52)
- por. tamze, s. 91.
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zgoda na uznanie pluralizmu, zar6wno w przestrzeni orzeczen dogmatycznych,
porzadku wyznan wiary, jak i miedzyreligijnego spotkania. Ponadto, jesli na poczatku
XXI wieku struktura chrzescijanskiego doSwiadczenia Boga i darowanego nam
zbawienia warunkowana jest rowniez dalszym rozwojem ateizmu i obojetnoSci
religijnej, to teologia realizujgca swe badania w dobie przej$cia od modernizmu
do epoki postmodernistycznej, musi by¢ swiadoma wyzwan wynikajgcych z r6znych
form wspétczesnego pluralizmuls.

W ostatnich dziesiecioleciach Ko$ciot realizuje wymdég miedzyreligijnego
dialogu, w ktérym nie chodzi oczywiscie o budowanie konsensusu za wszelka cene.
Jednak z punktu widzenia teologii hermeneutycznej, nalezatoby uwydatnia¢
te elementy chrzeScijanskiego doswiadczenia, ktore Swiadcza o wyjatkowosci
posrednictwa Jezusa Chrystusa, bez umniejszania innych tajemniczych drog
religijnego poznania, dzieki ktérym ludzie dochodza do uznania istnienia Absolutu.
Przekonanie, Ze przepowiadanie chrzeScijanskiego oredzia w $wiecie miatoby
skutkowa¢ destrukcja wszelkich idei niechrze$cijaniskich w innych tradycjach
religijnych, bytoby zwyklym uproszczeniem. Zaré6wno judaizm, jak i kazda inna
religia ucza - cho¢ na rézne sposoby - odkrywania prawdziwego oblicza Boga oraz
prawdy o bosko-ludzkim dialogu objawionym w wydarzeniu Jezusa Chrystusa.
Nieustanna aktualizacja tej Dobrej Nowiny sprawia, ze Ko$ciot pozostaje wierny
sobie, a jednoczeSnie dopetnia i przemienia wszelkie dziedzictwo duchowe,

symboliczne, rytualne i etyczne innych religii Swiatal99.

198 Por. Cl. Geffré, Profession théologien: retour..., dz. cyt., s. 18.
199 Cl. Geffré, Révélation et expérience..., dz. cyt., s. 15-16.
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ROZDZIAL 111
RYZYKO ZAWIERZENIA W STRUKTURZE HERMENEUTYCZNEGO KOLA

Ryzyko jest zjawiskiem niejednorodnym, wiasciwos$cia postepowania
lub dziatania, mogaca wywota¢ niepozadane zdarzenia zagrazajgce dobru oséb, grup,
a nawet zbiorowosci - jak wskazuja encyklopedyczne opracowania. R6zni sie ono
jednak od niepewnosci, bedacej stanem nieokreslonych, niemierzalnych watpliwosci.
Spodziewane efekty i prawdopodobienistwo ich wystgpienia s3 w ryzyku mozliwe
do okreslenial. Doswiadczenie Zyciowe uczy, Ze ryzyko jest procesem wystepujacym
w roznych kontekstach (np. niebezpieczenstwo, choroba, praca), okre$lanym przez
prawdopodobienistwo wystapienia zdarzenia, pozytywne i negatywne cechy sytuacji
ryzykownej oraz konsekwencje w postaci zyskow i strat.

W jaki sposo6b albo czy w og6lne tak rozumiane ryzyko moze dookresla¢ ludzka
decyzje zawierzenia, realizowang w ramach judeochrze$cijaniskiego objawienia, skoro
teologia katolicka przedstawia wiare religijng jako catkowite zaufanie Bogu osobowo
spotkanemu. Fakt ten przeciez potwierdzaja, zgodnie z tym, co juz stwierdzono
w poprzednich rozdziatach, zar6wno starotestamentalni bohaterowie, jak i pierwsi
Swiadkowie automanifestacji Boga w wydarzeniu Jezusa Chrystusa. Czy mozna méwi¢
o ryzyku zawierzenia, skoro istotg Bozego objawienia jest nie tyle sama wiara w Boga,
co ufne przekonanie, ze to BoOg interesuje sie cztowiekiem i dlatego zaprasza
go w historii do stworzenia bosko-ludzkiej wspoélnoty zycia? Co wiecej, poczawszy
od Abrahama fundamentalnym dos$wiadczeniem religijnym nie jest watpliwosc,
ale wypowiedziane Bogu w akcie zawierzenia ,tak”, ktore dato pewnos$¢ dziatania
i zainicjowato p6Zniejszy rozwoj judaistycznej i chrzescijanskiej Tradycji2.

Moze warto w tym Kkonteks$cie, niejako dla przeciwwagi, przywotaé
stwierdzenie Adolphe’a Geshé, ktéry uwaza, Ze wahanie sie jest prawem kazdego
cztowieka. Pisze: ,[...] Kartezjusz i Montaigne - jak zresztg sam Pascal - widzieli
w watpliwos$ci bynajmniej nie nieszczescie, lecz mozliwos$¢ zbliZzania sie do prawdy.
W dziedzinie wiary nigdy nie stwierdzono, ze wahanie rozumu czy zmystéw nalezy

ttumi¢ w imie bezkrytycznej akceptacji. Jakze zreszta mozna by utrzymywacé

1 Por. T. 0z6g, Ryzyko, w: EK, t. 17, kol. 723.
2 Por. B. Sesboiié, Croire. Invitation a la foi catholique pour les femmes et les hommes du XXI¢me siecle,
Paris 1999, s. 43.
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aprobate za tak wielka cene, kompromitujaca cztowieka jako istote mys$laca, dla ktorej
watpienie jest adresatem prawdy. [..] Czy zreszta watpienie lezy w naturze
czlowieka, czy - réwniez i jeszcze gtebiej — w naturze prawdy lezy bycie wystawiania
na watpliwos$¢?”3. Odnoszac sie do stéw Geshé, czyz tego samego w kontekscie
odkrywania prawdy (takze objawionej) nie mozemy powiedzie¢ o zjawisku ryzyka?
Podobnie jak watpliwos¢, tak i ryzyko, wyrazone chociazby stawianymi pytaniami lub
hipotezami, stwarza w procesie badawczym mozliwo$s¢ odkrywania
i interpretowania prawdy. Zwr6émy uwage, ze w naszych dotychczasowych
rozwazaniach podjeliSmy prébe adaptacji w teologii hermeneutycznego
paradygmatu wraz z towarzyszacymi temu zabiegowi konsekwencjami. Wsr6d nich
nalezatoby wyliczy¢: ukazanie réznicy pomiedzy metafizycznym i historycznym
rozumieniem rzeczywistosci, podkreslenie znaczenia tekstu (zaréwno pisanego,
jak i wyrazonego ludzkim do$wiadczeniem) wraz z jego reinterpretacjg w ramach
eklezjalnej tradycji; uznanie egzystencjalnego zatozenia, wedtug ktérego poznanie
staje sie niemozliwe bez przyjecia w interpretacji osgdoéw wstepnych i zrozumienia
wlasnego istnienia, a takze podkreslenie ztozonej roli jezyka, bez ktérego nie ma
dostepu do prawdy. Wskazano wreszcie na tzw. wtasciwg sytuacje hermeneutyczna,
warunkujaca w kazdej historycznej epoce zrozumienie chrzescijanskiego przestania,
ktéore bazuje przeciez na krytycznej korelacji miedzy chrzeScijanskim
doswiadczeniem pierwotnej wspoélnoty chrzeScijanskiej i naszym wspoétczesnym
doswiadczeniem historycznym. Wyliczone konsekwencje hermeneutycznego zwrotu
w teologii skutkujg rowniez nowymi ujeciami - o czym byta juz mowa w pierwszej
czesci dysertacji - takich aspektowych pojec jak chrze$cijafiska prawda, Pismo $w.,
proces Tradycji, a nade wszystko Boze objawienie.

Dotychczasowe wywody spotykaja sie w twierdzeniu, Ze odkrywany
w historii zbawienia osobowy akt zawierzenia objawionym tre$ciom staje sie
zaroOwno integralng czesScia BoZego objawienia, jak i rezultatem historycznego

procesu interpretacji Bozych tresci*. Nawigzujac do gadamerowskiego osadu

3 A. Gesché, Przeznaczenie, przet. A. Kurys, Poznan 2006, s. 125-126.

4 Plusieurs théologiens cherchaient a montrer que 'expérience interprétative appartient a I'essence
du concept de révélation. Pour Schillebeeckx, l'interprétation de soi est une dimension de
la révélation elle-méme, selon K. Rahner, on doit parler sans contradiction de 'anthropocentrisme
et du théocentrisme de la théologie. Et a la suite de Paul Ricoeur, il faut comprendre la révélation
comme une nouvelle possibilité d’existence pour I'homme. En d’autres termes, la réception
historique et culturelle de la révélation par le sujet croyant reflue sur le contenu de la foi et le sens
méme de la révélation” - por. CL. Geffré, La foi au risque de l'interprétation. Entretien, ,Lumiére et Vie”

163



wstepnego, decyzje zawierzenia i jej konsekwencje - wiare, mozna okresli¢ jako
swoistego rodzaju preiudicum interpretatora objawionego tekstu®. Dzieki metodzie
hermeneutycznego kota wierzacy (interpretujacy) podmiot odnosi swoje zawsze
czeSciowe doswiadczenie i nabyta wiedze do ,objawionej catosci”, prébujac
ja zrozumied. Zrozumieniu tej catosci towarzyszy takze wysitek zrozumienia siebie
samego. Wiecej, poznanie to nie dokonuje sie wytgcznie w wymiarze indywidualnym,
ale rowniez kolektywnym, poniewaz w dialektyce ,czesé-cato$¢” (i odwrotnie)
uczestniczy takze wyznaniowa wspdlnota.

Skoro taki proces rozumienia osadzony jest w historii, to posiada zawsze
otwarty, niedokonczony charakter. Oznacza to, ze kazda tworcza aktualizacje
historycznej przemowy Boga bedzie charakteryzowato state ryzyko. Ryzyko
zawierzenia i interpretacji jednocze$nie. Niestety, jedng z pokus teologicznych
poszukiwan jest redukowanie chrzes$cijanskiego przestania wylacznie do wymogow
i interesow danej epoki historycznej. Stad do obowigzkéw teologa-hermeneuty
nalezy szczegbétowa diagnoza nie tylko aktualnego doswiadczenia historycznego,
ale takze teologicznego procesu odkrywania prawdy oraz okreslenie niezmiennych
elementéw doswiadczenia zbawienia dokonanego w Jezusie Chrystusie®.

Przedmiotem dalszej czes$ci opracowania bedzie wskazanie na mozliwe
»Zyski 1 straty” ryzykownej decyzji zawierzenia, a takze na problematyke
zrozumienia automanifestacji Boga w ramach teologii hermeneutycznej, ktéra
dowodzi, ze prawda Bozego objawienia domaga sie w historii zbawienia nie tylko
nieustannego procesu interpretacji, ale takze ortopraksji i $wiadectwa - dzielenia

sie nig z innymi.

280 (2008), s. 9. Decyzja wiary jest korelatem BoZego objawienia i warunkiem historii zbawienia
- por. M. Rusecki, Traktat o Objawieniu, Krakéw 2007, s. 404-405.

5 Pryncypium rozumienia w refleksji teologicznej jest osobista wiara, uwarunkowana cato$ciowym,
historycznym doswiadczeniem Kos$ciota - por. Cl. Geffré, Teologia fundamentalna jako hermeneutyka,
ttum. S. Zielinski, w: Spoteczna aktualizacja tozsamosci cztowieka. Teologia fundamentalna
w interdyscyplinarnym dialogu, red. ]. Cuda, , Katowice 2004, s. 214.

6 Por. CL. Geffré, Le risque nécessaire de l'interprétation, w: Perspectives sur la recherche théologique
contemporaine, conférences de I'Ecole doctorale en théologie (2002-2004), ,Cahiers de la revue théologique
de Louvain” 37 (2005), s. 84.
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1. Ryzyko zawierzenia ryzykiem interpretacji

Odpowiedzialna teologia musi powzig¢ w zmaganiach z wyzwaniami
wspotczesnego doswiadczenia historycznego zadanie reinterpretacji
chrzescijanskiego przestania. Wyzwanie to naznaczone jest ze swej natury
poznawczym ryzykiem, chociaz pozostaje jedynym Srodkiem dajacym pewnos¢,
ze stowo Boze nadal wybrzmiewa jako zywe stowo, odpowiadajgce oczekiwaniom
i pytaniom wspotczesnego cztowieka. We wprowadzeniu do jednej ze swoich
pierwszych Kksigzek Le christianisme au risque de l'interprétation (1988), ktorej
fragmenty wielokrotnie przywotywano, Cl. Geffré stwierdza, Ze ryzyko interpretacji
- 0 czym nie mozna nigdy zapominac - jest ryzykiem wypaczenia, znieksztatcenia,
a nawet btedu. W przypadku chrzescijanstwa dochodzi jeszcze powazne ryzyko
decyzji zawierzenia. Wiara zachowa wierno$¢ swemu powotaniu i temu, co podaje
do wierzenia tylko wtedy, gdy bedzie prowadzita do twodrczej interpretacji
chrzescijanstwa (une interprétation créatrice du christianisme). Wynikajace z braku
odwagi i przenikliwo$ci ryzyko przekazywania wylacznie martwej przesztosci jest
tak samo powazne, jak sam btad”.

W powyzszym stwierdzeniu francuskiego teologa dostrzegalne jest ryzyko
podwojne: interpretacji oraz decyzji zawierzenia®. Zaré6wno hermeneutyka
chrzescijanskiego przestania (rozum), jak i uznanie objawionych tresci warunkuja
kreatywny proces aktualizacji Ewangelii i prawdy ludzkiego zycia (objawionej
antropologii)?. W tym sensie mozemy mowic o teologicznym dziele lub tworczosci,
ktore niejako z gory zakladajg konieczne ryzyko interpretacji, bedace koniec
koncoéw ryzykiem zawierzenial0. Innymi stowy, transkrypcja Dobrej Nowiny w dang
kulture oraz jej konteksty zawsze moga prowadzi¢ do nowych, a zarazem

ryzykownych sytuacji, zard6wno w porzadku sensu, jak i dziatania, poniewaz teologia

7 Por. Cl. Geffré, Le christianisme au risque de l'interprétation, Paris 1988, s. 8.

8 W Scistym znaczeniu, Geffré nie uprawia teologii wiary, ale teologie interpretacji. Cho¢ zwraca uwage
na ten metodologiczny szczeg6l, to ostatecznie jedna decyzje zawierzenia (akt wiary) z hermeneutycznym
ryzykiem (por. Entretien avec Cl. Geffré: Le risque de la foi ou de l'interpretation?, w: Aneks, s. 1). Swiadcza
o tym réwniez tytuly jego niektérych opracowan, np. Croire et interpréter (2001), Le risque nécesaire
de l'interprétation (2005), La foi au risque de l'interprétation (2008).

9 Por. ]. Cuda, Teologia fundamentalna: antropo-logiczna nauka wpisana w koto hermeneutyczne, w: ,Roczniki
Teologiczne” 51,9 (2004), s. 48.

10 Por. B. Demers, In memoriam Claude Geffré, O.P., w: ,Revue des sciences philosophiques et théologiques”
101 (2017),s.7.
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hermeneutyczna godzi sie w procesie poszukiwania prawdy - zgodnie z tym, co juz
stwierdzono - na eksperymentowanie i wyprowadzanie hipotez, a takze na mozliwo$¢
ich nieustannej weryfikacji. Warto przy tym podkresli¢, ze wobec tak sformutowanych
wyzwan, chrze$cijanstwo nie jest pozostawione samo sobie. Skonfrontowane
wprawdzie z ryzykiem interpretacji (bedacej jednoczes$nie interpretacja decyzji
zawierzenia) moze zawsze by¢ pewne towarzyszenia Bozego Ducha. Jego obecno$¢
potwierdza bogactwo judeochrzescijanskich $wiadectw odkrywanych w PiSmie
Swietym. Lezy ono bowiem u poczatku autokomunikacji Boga z cztowiekiem.
O trudnosci wyrazenia stowami spotkania, ktérego kulminacjg byto wydarzenie Jezusa
Chrystusa, $wiadcza m.in. Ewangelie, opisujace stowa i Zycie Jezusa w Swietle

paschalnych wydarzenl.

1.1. 0Odryzyka zawierzenia do chrzescijanskiego Swiadectwa

Tak wiec dostepny w dziejach proces aktualizacji prawdy Bozego objawienia
i ludzkiej egzystencji realizowany jest w nieprzerwanym dialogu cztowieka z Bogiem
»przemawiajacym” w wydarzeniach historii. ]. Cuda upatruje w tym bosko-ludzkim
dialogu szanse zrozumienia tozsamos$ci cztowieka. Podkresla w tym kontekscie,
ze skladajaca sie na decyzje zawierzenia ,wielo$¢ i roznorodnos¢ ludzkich wyborow
jest warunkowana pluralizmem poznawczych proceséw, uwzgledniajacych juz to
catosSciows, juz to czeSciowa wiedze o cztowieku”12. Chociaz poznanie objawionych
przez Boga treSci wchodzi w strukture decyzji zawierzenia, to jednak nie jest
samowystarczalne ani w aspekcie catoSciowej, ani w aspekcie czeSciowej wiedzy
o cztowieku. Inspirowane historyczng przemowa Boga poznanie tozsamosSci
cztowieka jest rozumieniem celowego procesu, ktéry scala sensownie wszystkie
rodzaje wiedzy; rézne aspekty ludzkiego poznania s3 relacyjne i nawzajem sie
uzupeiniaja. Zaangazowany w dialog z Bogiem cztowiek - jako ten, ktéry podejmuje
decyzje zawierzenia objawionym treSciom - powinien mie¢ $wiadomos¢,
ze warunkujace jego wybdr poznawanie tychze tresci, opiera sie na strukturze
hermeneutycznego kota. Nieustanny ruch kotowy wiedzy o cztowieku, od jej ujec

catosciowych do czeSciowych i odwrotnie nie jest przypadkowy, lecz stanowi

11 Por. Cl. Geftré, Profession théologien, Paris 1999, s. 90.
12 Por. ]. Cuda, Teologia fundamentalna..., dz. cyt,, s. 47.
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poznawczg reakcje na dany tekst historycznych wydarzen i dos$wiadczen
o charakterze zbawczym. Swiadczy o nich cate Pismo $w., a szczegdlnie Ewangelia!3.

Decyzje zawierzenia, integralng cze$¢ dialogu cztowieka z Bogiem, teologia
okresla mianem chrzes$cijaniskiej odpowiedzil4. R. Mager widzi w niej sposdb, w jaki
indywidualny lub wspélnotowy podmiot konkretnie przyswaja sobie (interpretuje)
objawione tre$ci w ramach danych form kulturowych. Akt zwierzenia utozsamia
ze stwoérczym aktem. Wyrazenie to zachowuje swojg warto$¢ tym bardziej,
ze wyzwaniem wspoétczesnego chrzes$cijanstwa jest nieustanna konfrontacja Bozej
prawdy z pytaniami nowozytnej epoki, ktére nalezy najpierw wtasciwie zrozumiec.
Ich zrozumienie warunkuje bowiem udzielenie precyzyjnej odpowiedzil>.

Postrzeganie Zycia wiary w kategorii praktycznego przylgniecia do gotowych
,0d zawsze” odpowiedzi wydaje sie dzisiaj praktycznie niemozliwe. W teologiczno-
pastoralnym obiegu funkcjonujg aktualnie takie pojecia jak ,duchowa droga”,
»kroczenie ku doskonatosci”, czy ,zmierzanie do celu”. Potwierdzaja one prawde,
ze chrzeScijanstwo jest raczej nieustannym exodusem?6, ksztattujagcym w przestrzeni
zadawanych przez wspotczesnos¢ pytan model odpowiedzi o charakterze otwartym.
Metafora drogi staje sie alternatywa dla jednoznacznego ,tak” lub ,nie” udzielanej
odpowiedzi, ,przyjecia” lub ,odrzucenia”. Unika tym samym jednoznacznego
zamkniecia postawionego pytania w zdawkowej odpowiedzi, konczac niejako
poznawczy proces. Postulowany model odpowiedzi pozostawia zawsze miejsce
na ewolucje, zmiane postawy i nawréceniel”.

Powyzsze ujecie ma znaczacy wplyw na teologiczng mysl ostatnich
dziesiecioleci, ktora akt zawierzenia utozsamia nie tylko z decyzja przyjecia takiej lub

innej treSciowej propozycji, ale réwniez z twoércza odpowiedzig - w nastepstwie

13 Por. tamze, s. 48.

14 Por. R. Mager, L’Evangile au risque des cultures, w: ,Laval théologique et philosophique” 62,1 (2006),
s. 60. ,Wtasciwg odpowiedzig, jaka cztowiek daje Bogu, ktéry méwi jest wiara” - VD 25.

15 [...] répondre, c’est entendre la question, lui «obéir» [..]. C'est s’exposer a la question, ne pas I'éviter,
se laisser (é)mouvoir par elle, adopter une nouvelle posture. Ce faisant, c’est avancer, et répondre de soi
et de son monde, s’en responsabiliser. Répondre, c’est faire acte de liberté, un acte qui transforme,
qui convertit” - R. Mager, L’Evangile au risque..., dz. cyt,, s. 61.

16 [...] le christianisme est, par essence, une religion prophétique et l'existence chrétienne est aussi,
par essence, une existence prophétique: le christianisme est en «exode» permanent. Il y a donc
une exigence interne du christianisme a dépasser les objectivations historiques qu’il peut se donner dans
I'orde du langage, dans 'ordre institutionnel ou dans celui des pratiques. Cela rejoint I'idée force de tout
cet ouvrage a savoir la fidelité créatrice qu’implique tout témoignage chrétien dans la mesure méme ou
celui-ci est rendu dans l'histoire” - Cl. Geffré, Le christianisme au risque..., dz. cyt., s. 228.

17 Por. R. Mager, L’Evangile au risque..., dz. cyt., s. 61.
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ustyszanego stowa - na apel, Boze wezwanie. Do$¢ czesto apel ten kojarzono z jaka$
obrazowg forma powotlania przychodzacego z zewnatrz lub wynikajacego
z akceptacji danych tekstow biblijnych. Wedlug R. Magera, odkrywane
w hermeneutycznym kluczu wezwanie Boga jako efekt spotkania lub do§wiadczenia
innej rzeczywistosci jest raczej ,dostrzegalnym zobowigzaniem” (une exigence
percue) do udzielenia odpowiedzi na doswiadczenie wewnetrznego impulsu, ktory
ma swe zZrodto w ,Innym”. Tak pojmowana decyzja zawierzenia inicjuje i otwiera
droge, ktdrej cel niekoniecznie musi by¢ jasno okres$lony (por. zawierzenie
Abrahama, ktéry w odpowiedzi na Boze wezwanie opuszcza Ur i nieznang dotad
droga udaje sie do Kanaanu). Dlatego uznanie objawionych tresci nie stanowi
obietnicy posiadania gwarantujgcej spokoju pewnosci, ale jest nade wszystko
- jak uwaza z kolei Geffré - wiernosScig, mozliwg do zachowania na drodze
osobistego Swiadectwa. Nie ma bowiem innego sposobu zrozumienia istoty pytan
stawianych przez ,inng rzeczywisto$¢” (m.in. o tozsamos$¢ cztowieka), jak tylko
poprzez udzielenie na nie odpowiedzi w formie §wiadectwa wtasnego zycia. ,Po tym
WSZYSCy rozpoznaja, zZe jestescie moimi uczniami, jesli bedziecie sie wzajemnie
mitowac” (] 13,35).

Od samego poczatku, objawione treSci istniejg nie inaczej, jak tylko
w porzadku Swiadectwa, ktore zdaje o nich sprawe. Chrystusowa zacheta wyrazona
stowami ,chodzcie, zobaczcie” (] 1,39), stanowi integralny element pierwotnego
doswiadczenia chrzeScijanskiego pod warunkiem, ze mozna je w jakiS sposéb
opisaC. Biblijne przestanie przybiera forme pytania, ktére z uptywem lat
wybrzmiewa w decyzji zawierzenia poszczegélnych oséb. Tym sposobem
- w znaczeniu najbardziej podstawowym - BoZe objawienie staje sie réwniez
rodzajem tradycji. Akt zawierzenia i $wiadectwo konkretnych oséb tworza
fundament chrzescijanskiej egzystencji, a takze nadajg sens ludzkiemu istnieniu.
Towarzyszy temu $wiadomos¢, Zze zawsze istnieje ryzyko utraty przez biblijnego
Swiadka tej sity, ktéra zdolna jest do aktualizacji Bozego przestania w danej
historycznej epocels,

Geffré uwaza, Ze chrzescijanskie Swiadectwo jest swoistego rodzaju

zwyciestwem decyzji zawierzenia. Swiadectwo to musi jednak ciagle strzec swego

18 Por. tamze.
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profetycznego charakteru. Postulat ten wydaje sie szczegélnie wazny w chwili
obecnej, kiedy chrzescijanstwo poddawane jest catkowitej kontestacji przez
ateistyczng i zsekularyzowg kulture, wzmacniang ludzka obojetnoscia. Zjawiska te
sprawiajg, ze wiara przestaje by¢ traktowana w kategorii kulturowej oczywistos$ci.
Nalezy przy tym zaznaczy¢, ze dostrzegalna w nowozytnej epoce niewiara jako
swoistego rodzaju historyczny, akceptowany przez Boga dopust, warunkuje
dynamike zaréwno chrzescijanskiej wiary, jak i $wiadectwa. By¢ moze zasadne jest
pytanie o to, czy sugerowana przez cze$¢ obserwatorow dziatalnos$ci Kosciota
porazka $wiadkéw Jezusa Chrystusa poczatku XXI. wieku nie jest efektem braku
odwagi w podejmowaniu ryzyka ksztattowania takiego profetycznego swiadectwa
witasnie, ktore niczym (s)tworcze stowo wniostoby ,co$ nowego” w ludzka
egzystencje. Moze nawet sami teologowie zbyt czesto ulegajg pokusie redukowania
chrzescijanskiej odpowiedzi na wezwanie Boga jedynie do pasywnego przylgniecia
do depozytu wiary danego raz na zawsze i powtarzania go niezaleznie od spoteczno-
historycznych uwarunkowan??.

[stotg profetycznego $wiadectwa jest tymczasem Kksztaltowanie odpowiedzi
inspirowanych Ewangelia, na miare wyzwan aktualnego momentu historycznego
i miejsca. Kazde pokolenie chrzescijan ma bowiem swoj czas. Chodzi o stowa i dziatania,
o realizacje Bozego przestania w ramach wtlasnej egzystencji w sposéb dotad
niewypowiedzialny, celem wzbogacenia nieredukowalnego pluralizmu ksztattowanych
w dziejach zbawienia judeochrze$cijanskich odpowiedzi. Przypomnijmy jeszcze raz,
ze wpisana w hermeneutyczne koto aktualizacja objawionych treSci nie jest jedynie
jakim$§ ubocznym skutkiem decyzji zawierzenia, lecz jej koniecznym warunkiem oraz
wypadkowa wspotistnienia trzech elementow: Ewangelii (tresci danej do wierzenia),

historycznej sytuacji (kultury) i procesu interpretacji2®.

19 Por. Cl. Geftré, Le christianisme au risque..., dz. cyt., s. 228-229.

20 Por. tamze, s. 8. Trzem elementom chrze$cijaniskiej kreatywnos$ci odpowiadajg nastepujace bieguny
profetycznego $wiadectwa: pamie¢ o Bozym dziataniu w historii, rozeznanie aktualnej sytuacji, a takze
»«produkcja» nowego stowa”, ktére bazujac na historycznej wrazliwosci jego adresatéw, odpowiada
potrzebom ludzi, §wiata i Kosciota - por. tamze, s. 231. W refleksji Geffré, widoczny jest wptyw
M.D. Chenu, ktéry wskazuje na konieczno$¢ uwzglednienia historycznego wymiaru teologii. Dzieki
temu zabiegowi, refleksja teologiczna przestaje by¢ jedynie systemem albo ,sztuka dla sztuki”;
ukazuje znaczenie Boga dla cztowieka w wymiarze dziejéw $wiata, KoSciota i osobistego zycia
- por. T. Dzidek, P. Sikora, Historyczne koncepcje teologii, w: Poznanie teologiczne. Teologia
fundamentalna, t. 5, red. tegoz i in., Krakéw 2018, s. 44-45.
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Rzecz jasna, proces aktualizacji automanifestacji Boga w historii nie domaga
sie zmiany dla samej zmiany. Jednoczy w sobie, wspomniang juz w pierwszej czesci
naszych rozwazan, dialektyke ciggtosci i zerwania (innowacji). W dialektyce tej
szczegllnego znaczenia nabiera - obecny w metodzie hermeneutycznego kota -
dystans miedzy doswiadczeniem ,Innego” a do$wiadczeniem wlasnej egzystenciji.
Dystans ten sprawia, ze wyzwanie, na ktére nalezy odpowiedziec staje sie styszalne.
Udzielona odpowiedZ zawsze kryje w sobie interpretacje, ,oddanie siebie” na rzecz
Swiadectwa o doswiadczeniu ,innej rzeczywisto$ci”?1.

Jak juz zostato powiedziane we wstepie tej czesci dysertacji, odpowiedz wiary
ma réwniez charakter kolektywnej, eklezjalnej przygody, poniewaz autentyczna
hermeneutyka, szczegblnie Swietego tekstu, mozliwa jest tylko w wierze KoSciota
(por. VD 29). Doswiadczenie wspoélnoty 1aczy w sobie aspekt interpersonalny oraz
prowadzi do spotkania réznych tradycji, kontekstéw i jezykowych wyrazen.
Interpretacja Bozego objawienia dopeinia sie w konkretnych stowach i dziataniach
wyznawcow Chrystusa w przestrzeni danej kultury, stanowigc konkretng odpowiedZ
na zbawczg inicjatywe Boga. Podkres$lenie wartos$ci kultury implikuje problematyke
inkulturacji. Osadzajac bosko-ludzki dialog w konkretnej kulturze, przyznajemy racje
przekonaniu, ze nie ma kreatywnej interpretacji chrze$cijanstwa bez aktualizowanej
eklezjologii, ktorej obecnie towarzyszy rozwdj ekumenizmu, teologii religii i relacji
Kosciota ze Swiatem?2. KoSciot zyje w ludzkiej historii i podejmuje probe
nasladowania Jezusa Chrystusa w funkcji recepcji Jego Ewangelii, dla ktérej waznym
czynnikiem ,humanizujgcym”, zaréwno zycie indywidualne, jak i zbiorowe pozostaje
dar wolnosci. Nie da sie ukry¢, ze wspotczesng kulture naznaczaja réznorakie formy
ludzkich zranien, a nawet zbiorowej przemocy. Chrystusowa Dobra Nowina
nie obiecuje wylacznie jakiego$ zycia w bliZej nieokreslonej przysztosci, lecz zgtasza
postulat wyrzeczenia sie wszelkich form agresji, ktore dotykaja ludzkie istnienia.

Podobnie wiec akt zawierzenia winien prowadzi¢ do zerwania - na poziomie
indywidualnym i wspo6lnotowym - z tym, co redukuje ludzka egzystencje wytacznie
do aktéw przemocy. Chrzescijaniska odpowiedZ zawiera w swej wewnetrznej
strukturze wymiar spoteczno-polityczny, ktéry sprzyja refleksji nad tym, w jaki sposéb

Swiat warto$ci wpisa¢ w realng kulture. Problem jednak polega na tym, ze kazdy z nas

21 Por. R. Mager, L’Evangile au risque..., dz. cyt,, s. 62.
22 Por. ClL Geffré, La foi au risque..., dz. cyt,, s. 8.
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przyjmuje Boza taske i decyduje sie na akt zawierzenia w ramach wiasnego,
naznaczonego niedoskonato$cia cztowieczenstwa. Nierzadko wiec twoércza
aktualizacja Bozego objawienia, zar6wno w wymiarze indywidualnym, jak
i eklezjalnym, ustepuje miejsca ,poboznym zyczeniom”, nostalgicznej tesknocie za
idealnym $wiatem lub lekiem przed potepieniem. Tym sposobem gtéwny cel Bozego
objawienia, tj. postepowanie droga prowadzaca do zbawienia zostaje odrzucony?23.

Pomimo tych ograniczen, celem tworczej, hermeneutycznej aktywnosci
Ko$ciota jest ksztattowanie w Swiecie nowej kultury chrze$cijanskiej. Proces ten
rozcigga sie w czasie, posiada takze otwarty charakter i bedzie ostatecznie
dopetiony w dniu paruzji Chrystusaz4. Wedtug J. Cudy, eklezjalna wspdélnota jest
jednoczesnie miejscem historycznej teofanii i antropofanii - interpretacja Bozego
objawienia zawiera jasny postulat spotecznej interpretacji pojecia ,cztowiek”?5,
Kreatywna aktualizacja BoZego objawienia - zakotwiczona w podwojnym ryzyku
interpretacji i zawierzenia - posiada zatem w KoSciele ,objawiajacy” charakter,
szczeg6lnie w odniesieniu do pytania o to, kim jest ludzka istota. Chrze$cijanstwo nie
polega wiec na realizacji jakiego$ programu z géry ustalonego (nawet przez Boga);
zaprasza raczej cztowieka do wejscia na droge postepowania, ktéra prowadzi
do ,innej rzeczywistosci”. Jej pochodzenia i istoty cztowiek nie bytby w stanie sam
zidentyfikowac. Konkretna realizacja podjetej drogi polega na ,grze” tego, co wnosi
tradycja, co w niej jest juz obecnie niezrozumiate i co jest rezultatem tworczej
aktualizacji chrzeScijanskiego przestania w Swietle doswiadczenia i historycznych
stanow wspoétczesnoscize.

Jezeli automanifestacja Boga w historii zbawienia jest tozsama z wyrazeniem:
,Bog do nas mowi”27, a objawienie polega nie tylko na przekazaniu gotowego
depozytu obiektywnych prawd, ale samo w sobie przybiera ksztatt dziejowego
procesu, to trzeba réwniez uznac specyfike powotania cztowieka. Bog podejmuje
z nim zbawczy dialog bynajmniej nie po to, aby go uciszy¢ lub ograniczy¢ wytacznie

do bezmyS$lnego powtarzania tresci Bozego przestania. Poprzez decyzje zawierzenia

23 Por. R. Mager, L’Evangile au risque..., dz. cyt., s. 64-65.

24 Por. B. Sesbotié, L’Eglise et la liberté, Paris 2019, s. 233.

25 Por. J. Cuda, Praktyczno-spoteczne kryterium wiarygodnosci objawionego sensu historii. Analityczno-
syntetyczne studium inspirowane paradygmatem nowej teologii politycznej, Katowice 1999, s. 72-73.

26 Ce chemin s’effectue concretement par un jeu de reprise (de la tradition), de déprise et d’entreprise”
- R. Mager, L’Evangile au risque..., dz. cyt,, s. 64.

27 Por. Cl. Geffré, Préface, w: Révélation de Dieu et langage des hommes, Paris 1972, s. 9.
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treSciom do ktorych dostep umozliwia dosSwiadczenie wspolnoty Kosciota, cztowiek
odpowiada na wezwanie Boga i staje sie bytem ksztattowanym przez zywe stowo,
zawsze tworcze i nowe. Bg w Jezusie Chrystusie przyjmuje ludzkie ciato nie po to,
aby podarowa¢ nam cztowieczenstwo do nasladowania; zaprasza raczej do kroczenia
droga cztowieczenstwa, ktéra umozliwia wejscie - dzieki tasce zmartwychwstania -

w przestrzen zycia Bozego?28.

1.2. 0Odryzyka zawierzenia do nowych perspektyw

teologii hermeneutycznej

Uznanie nieuniknionego ryzyka interpretacji (le risque nécessaire
de l'interprétation??) i decyzji zawierzenia historycznemu objawieniu Boga odnosi nas
po raz kolejny do hermeneutycznego paradygmatu teologii fundamentalnej
i wynikajacych z niego konsekwencji. Innymi stowy, problematyki ryzyka nie mozna
zrozumie¢ bez uwzglednienia konsekwencji hermeneutycznego zwrotu albo
»epistemologicznej rewolucji” teologicznej refleks;ji3?. Dotychczasowe badania taczy
przekonanie, Ze opisywana zasada hermeneutycznego kota teologiczna odnowa -
szukajac sensu rzeczywistosci i cztowieka - obejmuje szereg istotnych relacji: wiary
i rozumu, aktu zawierzenia i historycznego doSwiadczenia, tekstu i jego adresata,
stowa Bozego i ludzkiej egzystencji, a takze przesztosci i terazniejszosci.

Wspotczesna teologia pozostawia w cieniu Sredniowieczny ideat teologii,
krolowej wszystkich nauk. Korzystajac z dorobku nauk hermeneutycznych, stawia
na warto$¢ hipotezy, tozsamej z rozumng propozycja wpisang w hermeneutyczne
koto. Pierwszoplanowa role w teologii jako nauce hermeneutycznej odgrywa
Zzrodtowy tekst (Pismo $w.), a takze jego podzZniejsze teologiczne interpretacje
tworzone w funkcji przedrozumienia, czyli wstepnego osadu i interpretujgcego
zaangazowania podmiotu. Przywotujac intuicje Gadamera, zasadne staje sie
przypomnienie jego mysli, wedtug ktérej wpisanie sie w tradycje inicjujaca powstanie

danego tekstu stwarza szanse jego zrozumienia. Zasada ta potwierdza wczeS$niejsze

28 Por. R. Mager, L'Evangile au risque..., dz. cyt,, s. 64.

29 Takie jest brzmienie tytulu artykulu Cl. Geffré, nt. konsekwencji hermeneutycznego zwrotu
w teologii. Przywotano go w tym opracowaniu w innym miejscu (por. takze przypis nr 5 tego rozdziatu).
30 Por. L. Santedi, L’inculturation comme orthopraxis chrétienne et inventivité, w: Perspectives sur
la recherche théologique contemporaine, conférences de I'’Ecole doctorale en théologie (2002-2004),
»Cahiers de la revue théologique de Louvain” 37 (2005), s. 99.
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stwierdzenia na temat teologii, jako nieustannie na nowo rozpoczynanego
dyskursu, ktory widnieje na dtugiej liscie historycznych Swiadectw o Bozym
objawieniu. W przeciwienstwie do humanistycznych nauk o religii, teologia jako
autointerpretacja Bozego objawienia nie istnieje bez tego przedrozumienia, ktérym
jest decyzja osobistego zawierzenia, wiara teologa podjeta w historycznym
doswiadczeniu KoSciota3l. ZatoZenie to nie dyskwalifikuje oczywiscie naukowego
charakteru krytycznych i systematycznych dociekan teologicznych. W swej
metodzie zrezygnowaty one jednak z aksjomatycznego pojmowania rzeczywistosci
na rzecz empirycznego i historycznego rozumienia nauki. W konsekwencji tego
przesuniecia nauke cechuje nade wszystko eksperymentowanie32,

Zgodnie z tym, co juz podkreslono w innym miejscu, teologia jako nieustanny
proces aktualizacji chrzescijanskiego przestania nie jest skazana na nieskonczong
gre interpretacji. Dysponuje bowiem kryteriami weryfikacji, ktére uniemozliwiaja
falsyfikacje sensu (prawdy) lub postawionej hipotezy. Pole wtasciwej interpretacji
wyznaczajg Swiete teksty, zywa Tradycja KoSciota oraz recepcja kazdej nowej
interpretacji chrzesScijanstwa przez eklezjalng wspdlnote. W funkcji tejze recepcji,
na ustugach teologii hermeneutycznej pozostaje - wazna z punktu widzenia
tematyki dysertacji - idea, mowigca o tym, ze przekaz wiary jest niemozliwy
bez tworczej reinterpretacji objawionego depozytu wiary i ludzkiej egzystencji
w strukturze hermeneutycznego kota. Objawienie bowiem nie jest rzeczywistoscia
martwg, zamknieta w niezmiennych sformulowaniach jezykowych. Kluczem
do trafionej interpretacji jest wykazanie analogii miedzy Nowym Testamentem,
a jego funkcja, ktdéra spetniat w pierwotnej wspdlnocie wiary, a ,produkcjg” nowego
sposobu wyrazania wiary i jego znaczenia dla wspdétczesnego KoSciota.
Hermeneutyczne wyzwanie polega na dobrym rozeznaniu statych elementéw
fundamentalnego do$wiadczenia zbawienia dokonanego w Jezusie Chrystusie i jego
aktualizacji w danym momencie historycznym, z uwzglednieniem innych,

wiarygodnych dla wierzacego podmiotu form33.

31 Por. CL Geffré, Le tournant herméneutque de la théologie, http://www.catho-theo.net/Le-tournant-
hermeneutique-de-la-theologie.pdf [dostep: 27.03.2020]. Warto przy tej okazji zapoznac sie z artykutem
J. Ladriéra, ktory dokonuje analizy relacji miedzy nauka i wiarg, wskazujac tym samym, zaréwno
na racjonalno$¢ nauki, jak i teologii - por. J. Ladriere, Science et théologie, w: Perspectives sur la recherche
théologique contemporaine. Conférences de I'Ecole doctorale en théologie (2002-2004), ,Cahiers de la revue
théologique de Louvain” 37 (2005), s. 35-57.

32 Por. CL Geffré, Le risque nécessaire..., dz. cyt., s. 81.

33 Por. Cl. Geffré, Le tournant..., dz. cyt., [dostep: 27.03.2020].
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Nie ma zatem teologii bez podjecia ryzykownej operacji hermeneutycznej,
dla ktorej punktem wyjscia jest aktualna sytuacja historyczna, szukajaca mozliwosci
rozeznania fundamentalnego doswiadczenia, o ktérym swiadczy Nowy Testament
i poprzedzajaca ja apostolska Tradycja. Interpretacyjne dziatanie ustanawia
réwniez krytyczng korelacje miedzy doswiadczeniem zbawienia i obecnym
momentem historycznego doswiadczenia, ksztaltowanego stanami ludzkiej
Swiadomosci i tzw. znakami czasu, ktére charakteryzujg dany okres dziejéw i zycie
KoSciota. Kolejny raz wskazujemy na kwestie wtasciwej sytuacji hermeneutycznej,
usytuowanej na styku gadamerowskiego horyzontu swietego tekstu i horyzontu
zrozumienia jego odbiorcy. Zadanie teologa polega na ukuciu nowego horyzontu
poznania, ktéry pozwoli na postawienie interpretowanemu tekstowi takich pytan,
dzieki ktorym bedzie mozliwe rozszyfrowanie jego nieustannie aktualnego sensu
(poznanie prawdy)34.

W pierwszym rozdziale opracowania, w kontekScie hermeneutycznego
zwrotu w teologii, zZwrécono uwage na nowe interpretacje aspektowych pojec
chrzescijanskiego objawienia takich jak Tradycja, Pismo $w. i rozumienie prawdy.
Nowe ujecia integralnych elementéw historycznej przemowy Boga i uwzglednienie
naszych wczes$niejszych uwag spotykajg sie w zlozonej problematyce sensu
i prawdy w teologii3>. Wskazujgq one na zadanie teologii hermeneutycznej, ktére
nie polega wytacznie na przekazywaniu obiektywnej prawdy Bozego objawienia,
ale nade wszystko na poznawaniu tego, co na bazie tego objawienia zakomunikowano
cztowiekowi kazdej historycznej epoki. Ukazanie mu pelni sensu automanifestacji Boga
stanowi fundamentalny motyw wiarygodnosci objawienia. René Latourelle w swoich
teologicznych rozwazaniach przekonywat, Ze o wiarygodnosci chrzescijanskiego
objawienia $wiadczg nie tyle zewnetrzne znaki (np. cuda), co warto$ci wskazujgce
na tozsamos¢ cztowieka3®.

Zgodnie z tym, co juz wykazano, wspdtczesna teologia hermeneutyczna
za sprawa mysli P. Ricoeura zdystansowata sie w interpretacji tekstéw zaréwno
do pozytywistycznej iluzji tekstualnej obiektywnoSci, jak i romantycznej utudy

harmonijnego usposobienia miedzy wspo6tczesnym interpretatorem i autorem tekstu

34 Por. tamze.

35 Problematyke ta rozwingt m.in. J. Ladriére (1921-2007), logik i filozof nauk w ksigzce Sens et vérité en
théologie. L'articulation du sens, Paris 2004.

36 Por. L. Santedi, L’inculturation comme..., dz. cyt., s. 99-100.
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z przesziosci. Uznata natomiast znaczenie ,Swiata tekstu”, réwnowagi pomiedzy
stowem i pismem, a takze role jezykowego wyjasnienia, ktére umozliwia lepsze
zrozumienie3’. Oznacza to, Ze teologiczna refleksja jest wiec w takim stopniu

”

kreatywna, w jakim uwzglednia ,tekstowg materialno$¢” Zrédtowego tekstu i jego
catkowita historyczno$¢38. Celem interpretacji dzieta tekstowego, dostepnego
w catkowitej autonomii, nie jest ani dotarcie do oryginalnego stowa, ktérego dany tekst
bytby swoistego rodzaju echem, ani poznanie minionej rzeczywistos$ci, o ktorej tekst
poucza. Mozna powiedzie¢, ze hermetyczno$¢ lub inaczej ,zamkniecie tekstu”
sq warunkiem jego tworczej interpretacji. Kazdy historyczny tekst nie jest wylacznie
wtoérnym Swiadectwem w odniesieniu do swego wewnetrznego Zrddta, ale przyjmuje
on takze posta¢ wydarzenia zaistnialego w konkretnym czasie i miejscu, ktore
determinuje specyficzna konfiguracja i wyodrebniona struktura swiata3?. Respektujac
»2Swiat tekstu”, hermeneutyka jako ,filozoficzne autozrozumienie”4? nie ogranicza sie
do wskazania sensu bezposrednio danego w tekscie, ktéry miatby zarazem
»0bjawiajace znaczenie” dla wspoéiczesnego Swiata. Nie traktuje tym samym ludzkiej
Swiadomosci w kategorii jedynego tworcy sensu.

Powyzsze stwierdzenie prowadzi do przyjecia nowych perspektyw teologii
objawienia. Biblijny tekst jest bowiem objawieniem nowego bytu Swiata i cztowieka
w takim stopniu, w jakim jego literalna struktura posiada objawiajacy wymiar.
Ryzykowny proces odkrywania sensu (prawdy) zachodzi zawsze w hermeneutycznym
akcie. Poniewaz teologia odnosi sie nieustannie do uprzedniego wydarzenia zbawczego
- Jezusa Chrystusa, to przyjmuje jednocze$nie ksztatt anamnezy i proroctwa*l.
Zdaniem Cl. Geffré, hermeneutyka, ktora uwzglednia w procesie interpretacji
problematyke ,$wiata tekstu”, rezygnuje z idei sensu bezposrednio danego, mozliwego
do rozszyfrowania dzieki poznaniu tego, co ,autor tekstu chcial nam powiedziec¢”.
Pozwala natomiast przekroczy¢ teologii zbyt obrazowa koncepcje objawienia
tozsamego z ,tchnieniem sensu”, ,zrodzonym” za sprawg boskiego Autora.

Do obowigzkéw interpretatora nalezy przyjecie w badawczych poszukiwaniach

37 Por. CL Geffré, Le risque nécessaire..., dz. cyt., s. 86.

38 [...] Yobjet immédiat du travail théologique est essentiellement textuel, qu’il s’agisse de I'Ecriture-
source ou de la tradition dogmatique et des différentes traditions” - ].M. Glé, Un théologien moderne:
Claude Geffré, w: ,Nouvelle revue théologique” 140,1 (2018), s. 111.

39 Por. L. Santedi, L’inculturation comme..., dz. cyt., s. 101-102.

40 Por. ]. Greisch, L’herméneutique comme voie philosphique, w: ,Critique” 817-818 (2015), s. 480.

41 Por. L. Santedi, L’inculturation comme..., dz. cyt.,,s. 101-102.
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osiggnie¢ analizy strukturalnej oraz zalozenia, Ze wszelkie akty zawierzenia
opisywane w biblijnym tek$cie powigzane sg z formami literackimi Biblii*2.
Pomiedzy tymi formami a rozumieniem siebie przez interpretujacy podmiot
rozposciera sie ,$wiat tekstu”. Juz w tym znaczeniu mozna méwic o objawiajacym
charakterze Pisma $w., ktéry w swej tekstualnej fakturze odstania ,biblijny $wiat”,
a wiec zupelnie nowy byt, szczegélnie w odniesieniu do doswiadczenia teologa-
hermeneuty. Nowos$¢ ta odkrywana jest jako ,nowe przymierze” lub ,Krélestwo
Boze”; zrywa z codzienng rzeczywistosScig, rodzi w interpretujacym podmiocie
wiare - nowa mozliwo$¢ egzystencji, gotowa do zaangazowania sie w przemiane
Swiata*3.

Po wtoére hermeneutyka skoncentrowana na znaczeniu tekstu szanuje
réownowage zachodzaca miedzy stowem i tekstem. Tak jak juz stwierdziliSmy
w innym miejscu, odniesienie ,stowo-pismo” ma konstytutywne znaczenie dla tego,
co nazywamy pierwotnym kerygmatem. Oredzie to pemi role posrednika miedzy
Starym a Nowym Testamentem. Z kolei apostolskie §wiadectwo, stawszy sie Pismem
Swietym, posSredniczy miedzy dwoma aktami: przepowiadaniem pierwotnej
wspolnoty chrze$cijaniskiej a przepowiadaniem wspétczesnego KoSciota.
W przeciwienstwie do wszelkiego rodzaju fundamentalizmow, zyjacych obsesja
dostepu do oryginalnych stow (ipsissima vox) nieobecnego Zatozyciela eklezjalnej
wspolnoty, teolog-hermeneuta konfrontuje sie z wieloScig réznorakich swiadectw
i gestdow Jezusa Chrystusa w Swietle paschalnych wydarzen. Wyzwanie
chrzes$cijanskiej teologii polega na uwzglednieniu tej historycznej relatywnosci
istniejacej w wewnetrznej strukturze kanonicznych tekstow. U Zrddet chrze$cijanistwa
nie lezy bowiem ,gtos” jego Zatozyciela, ale tekst, przy zatozeniu, ze ,rzecz”, ktorej
dotyczy sam tekst moze by¢ osiggalna wylacznie w wierze, przy wsparciu Ducha
Swietego*4.

Oddajmy w koncu racje tekstualnej hermeneutyce P. Ricoeura. Podtrzymuje
ona rowniez inny rodzaj r6wnowagi, a mianowicie tej, ktéra zachodzi pomiedzy

krytyczna lekturg Pisma $w. i rozumieniem $ci$le hermeneutycznym. Nie ma miedzy

42 Geffré podkresla potrzebe poglebionego rozumienia tekstu Pisma sw., celem jego aktualizacji;
wskazuje takze na konieczno$¢ tgczenia w teologicznych badaniach metody historyczno-krytycznej,
krytyki tekstualnej, analizy literalnej i osiagnie¢ hermeneutyki - Cl. Geffré, Profession théologien: retour
sur plus de quarante ans de pratique, w: ,Laval théologique et philosophique” 62,1 (2006), s. 16.

43 Por. Cl. Geffré, Le risque nécessaire..., dz. cyt., s. 86.

44 Por. Cl. Geffré, Le risque nécessaire..., dz. cyt.,, s. 86-87.
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nimi opozycji, tylko wzajemne uzupetnianie sie, zgodnie ze znang formutg: ,wyjasnia¢
wiecej, to lepiej zrozumiec¢”. Chodzi o dowartoSciowanie poetyki opowiadan
biblijnych i troske o wzajemng zgodno$¢ miedzy wymogami narracyjnosci, ktora
postuluje odpowiedzialne podej$cie do struktury opowiadania i hermeneutyki
wyjasniajacej sens. Akt zawierzenia okre$lany jako ,nowa mozliwo$¢
egzystencjalna”4> wigze sie bezposrednio z tekstami biblijnymi i ich propozycja
zmiany rzeczywistosci. Fikcyjne i historyczne opowiadania - jako dwa podstawowe
sposoby narracji - korzystajac z bogatej metaforyki, prowadza do stworzenia nowego
Swiata i otwierajg nieodkryte dotad mozliwosci cztowieka, zaréwno na poziomie
poznawczym, jak i praktyczno-estetycznym. W ten sposéb wyraza sie prawdziwa
ambicja ,poetyki wiary”. Nie mogac odtworzy¢ doktadnych opisow wydarzen
i gestow Jezusa Chrystusa w ramach poetyckiego tekstu ,opisuje, opowiada i poleca”,
tworzac ,wzorcowq” historie zbawienia*®.

StwierdziliSmy, Ze jedng z konsekwencji hermeneutycznego zwrotu w teologii
jest przyjecie dystansu do metafizyki, na ktorej bazowata klasyczna teologia. Okazuje
sie jednak, Ze teologia hermeneutyczna nie zrezygnowata catkowicie z ontologicznego
wymiaru swych poszukiwan. Poruszana przez nas problematyka ,$wiata tekstu”
wigze sie bowiem w sposdb nieroztgczny z ontologia jezyka, czerpigc tym samym
inspiracje z filozoficznej teorii jezyka. Jezyk jest nie tylko narzedziem komunikacji,
ale takze pewnym ,opowiedzeniem Swiata” (un dire du monde), jego manifestacjg*’.
Akt teologiczny staje sie zatem niemozliwy bez wstuchiwania sie w to, co jest
przekazane w jezyku, podstawowym kodzie chrze$cijanstwa, bedacym budulcem
Swietego tekstu. Wedtug Geffré, obecnie nikt nie dysponuje empirycznymi danymi
(faktami), bazujacymi na rzeczowej (przedmiotowej) i obiektywnej koncepcji wiedzy
naukowej, poniewaz nie ma mozliwosci dotarcia do czystych faktow niezaleznie

od jezyka. Nauka jest hermeneutyczna w tym sensie, ze trudno j3 zrozumie¢ bez

45 Paryski profesor okresla wiare, powtarzajac przekonanie Ricoeura, kategorig ,nowej mozliwos$ci
egzystencjalnej’- Cl. Geffré, La foi au risque..., dz. cyt, s. 9.

46 Por. Cl. Geffré, Le risque nécessaire..., dz. cyt.,, s. 87-88.

47 Gadamer dopowie w tym kontekscie, Ze ,Swiadomos$¢ nigdy nie stoi naprzeciw $wiata, siegajac -
w stanie jakby bezjezykowym - po narzedzie porozumienia. We wszelkiej naszej wiedzy o nas samych
io $wiecie jesteSmy juz raczej ogarnieci przezjezyk [...]” - H.G. Gadamer, Cztowiek i jezyk, w: tegoz, Rozum,
stowo, dzieje, przet. K. Michalski, Warszawa 1979, s. 50.
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interpretowania. Dlatego tez wydaje sie zasadne podwazenie zastosowanego przez
Diltheya rozr6znienia miedzy domeng ,wyjasniania” i domeng ,rozumienia”48.
Zasadnicze zatozenie teologii hermeneutycznej bazuje wiec na ontofanicznej
(objawiajacej) funkcji jezyka, ktérej celem jest ,manifestacja” bytu. W tym
kontekscie P. Ricoeur dopomina sie ,ontologicznego ugruntowania jezyka”. Polega
ono na tym, Ze jezyk staje sie sprzymierzencem filozofii bytu i jego egzystencji.
Poniewaz pelni on nie tylko funkcjg opisujaca, ale rowniez poetyckg, to moze stuzy¢
teologii na rzecz objawiania bytu samego Boga. Ten rodzaj ,manifestacji” zawsze
odnosi sie do rzeczywistos$ci ,poza tekstem”, a metafizyczne myslenie polegajace
na reprezentacji bytu (jego przedstawieniu w ramach pewnego konceptu) zastepuje
ryzykowny proces interpretacji*®. Teolog-hermeneuta winien mie¢ Swiadomos¢
dwdch wyzwan: skoro interpretowany byt ,méwi nieustannie sam z siebie”,
to trudno zamkng¢ go w jednym systemie; po wtére, kazdy system interpretacji
- w odniesieniu do petni tajemnicy, ktéra zostata nam podarowana w Bozym

objawieniu - ma swoje ograniczenia®0.

1.3. 0dryzyka zawierzenia do aproksymacji prawdy (sensu)

za posrednictwem jezyka

,2Lingwistyczny zwrot”>1 nabiera szczegélnego znaczenia dla rozumienia
aktu zawierzenia, ktory implikuje pytanie o znaczenie jezyka jako narzedzia
przyjmowania i przekazywania objawionych treSci. Z punktu widzenia
epistemologicznego wyjatkowe zastugi w tym wzgledzie przypisuje sie Jeanowi

Ladriere’owi, ktory wysitek dochodzenia prawdy i sensu tgczy z odniesieniem

48 Cl. Geffré, L'entrée de I'herméneutique en théologie, w: Les cent ans de la faculté de théologie, red. ]. Doré,
Paris 1992, s. 254. ,Niemozliwe jest izolowanie danych empirycznych od jezyka, w ktérym je wyrazamy.
W tym znaczeniu chrzescijafiskie do$wiadczenie wydarzenia Chrystusa staje sie wydarzeniem
interpretowanym i jedynie wtedy komunikatywnym, gdy przyjmie postac jezyka” - R. Chromy, Nadzieja
w procesie teoretyczno-praktycznej aktualizacji objawionej prawdy wedtug Claude’a Geffrégo, w: ,Slaskie
Studia Historyczno-Teologiczne” 40/2 (2007), s. 318.

49 Nie ma watpliwosci, Ze filozofia hermeneutyczna zastapila pojecie ,reprezentacji” terminem
Jinterpretacji”’; ta ostatnia jest nieustannie powigzana z dziataniem i akcjg. Niezaleznie od tego, czy
w procesie badawczym bedzie chodzito o jezyk naukowy, filozoficzny lub teologiczny, zawsze bedziemy
$wiadkami interpretacyjnych wywodo6w; sg one ,auto-interpretacjami” nigdy niedokonczonego dziatania
- por. Cl. Geffré, La crise de la raison métaphisique et les déplacements actuels de la théologie,
w: Introduction a la philosophie de la religion, wyd. F. Kaplan i ].L. Vieillard-Baron, Paris 1989, s. 473.

50 Por. Cl. Geffré, Le tournant..., dz. cyt., [dostep: 27.03.2020].

51]. Ladriére, Sens et vérité en théologie. L’articulation du sens, Paris 2004, s. 75.
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fenomenu jezyka (w tym jezyka wiary i teologii) do jezyka nauki, filozofii,
kosmologii i dziatania®2. Wyraza ponadto przekonanie, Ze niemozliwe jest
oddzielenie danych empirycznych od jezyka, w ktorym je wyrazamy. Konsekwencja
tego zalozenia jest stwierdzenie, Ze empiryczna baza nauki obiektywnej
(przedmiotowej) nie zawiera absolutnych twierdzen; nie istniejg z jednej strony
czyste dane, zagwarantowane oczywistoScia bezposredniego doswiadczenia,
z drugiej za$ zmieniajace sie teorie. Nauka nie poréwnuje ani faktow w stanie
czystym, ani teorii, lecz okres$lone teoretyczne propozycje (interpretacje). Wydaje
sie, Ze z badan nad tymi ztozonymi zagadnieniami wytania sie naukowa przygoda,
pojeta jako niedokonczony proces Krytycznych dowodéw, mozliwych btedéw
i ryzyka zawierzenia, ktére nie prowadza do spokojnego posiadania prawdy,
ale raczej do pewnej aproksymacji (przyblizenia) prawdy>3.

W najbardziej ogélnym ujeciu pierwszym zadaniem lingwistyki jest nie tyle
bezposrednie studium samych idei, bedacych efektem takich czy innych
przedstawien (reprezentacji), co rozjasnianie jezyka (une tdche de clarification),
za pomocg ktorego doszto do przekazania tychze idei. Metoda ta polega na mozliwie
najscislejszym okresleniu tego, co powiedziano. Poniewaz jezyk charakteryzuje
strukturalna ztozono$¢, to do zadan lingwistycznej analizy nalezy przede wszystkim
wskazanie na te wieloaspektowe zawitoSci oraz odseparowanie tych okreslen, ktore
nierzadko - w ramach jednego wyrazenia - stoja do siebie w opozycji. Co za tym idzie,
dostrzegalna w jezykowych strukturach ztozono$¢ nabiera charakteru
systematycznego, a jej analiza prowadzi do wniosku, Ze znaczenie komunikatu
danego tekstu lub aktu mowy (przekazanego za pomocg systemu znakow
jezykowych) nie moze by¢ bezposrednio uchwycone w jednoznacznym
stwierdzeniu®4.

W filozoficznych ujeciach problematyki jezyka, na szczeg6lng uwage zastuguja
badania brytyjskiego jezykoznawcy Johna Langshawa Austina, ktéry wskazat na trzy
aspekty aktéw mowy: lokucyjny (tworzenie i artykulowanie wypowiedzi),
illokucyjny (wskazanie na intencjonalno$¢ wypowiedzi, np. w obietnicach,

ostrzezeniach i prosbach), a takze perlokucyjny (wtérne oddziatywanie na odbiorce;

52 Por. .M. Gl¢é, Un théologien..., dz. cyt., s. 111.
53 Por. Cl. Geffré, L'entrée..., dz. cyt., s. 254-255.
54 Por. ]. Ladriére, Sens..., dz. cyt,, s. 75.
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obecne wtedy, gdy wypowiedZ wywotuje u odbiorcy skutek, jaka$ emocjonalng reakcje,
wykonanie pewnej czynnosci)>>. W $wietle tego doprecyzowania ]. Ladriére uwaza,
ze dla jezyka religijnego szczego6lnego znaczenia nabiera aspekt illokucyjny, poniewaz
posrdd réznych ,sit” jego wewnetrznej struktury wyréznia sie ta, ktéra w jezykowej
analizie przybiera ksztatt tzw. autoimplikacji wraz z jej egzystencjalnym wymiarem.
Innymi stowy, ustanawia ona potaczenie pomiedzy analiza jezyka i filozofig
egzystencjalng. Autoimplikacja oznacza w efekcie, Ze méwigcy podmiot wchodzi
z samym sobg w gre, ktora dopelnia sie w akcie wypowiedzenia danego zdania,
przyktadowo wskazujgcego na konkretne dzialanie, paradygmatyczng obietnice
(zaktadajaca pewien spos6b widzenia rzeczywistosci) lub zatozenie odnoszace sie
do wewnetrznej postawys6. Z faktu, ze sam podmiot méwiacy ,wigze siebie” z tym,
co wypowiada, wynika zdolno$¢ przyjecia odpowiedzialnosci za wtasne istnienie
(egzystencje)>7.

lllokucyjny aspekt znaczenia zdania nie prowadzi wiec bezposrednio
do poznania prawdy. Wprowadza tym samym istotne rozréznienie: na wypowiedzi
w formie twierdzen i takie, ktore przyjmuja performatywny charakter, to znaczy
prowadzg zasadniczo do dziatania i wywotania pewnego efektu w $wiecie. Wypowiedzi
takie nie musza by¢ ani prawdziwe, ani falszywe>8. Tak dzieje sie chociazby
w przypadku wyrazania komus$ wdziecznosci za gest dobroci. W podziekowaniu trudno
doszukiwac sie jakiego$ twierdzenia lub komunikowania informacji, ktora dotyczy
przyktadowo Swiata uczuc osoby obdarowanej. Chodzi raczej o nawigzanie relacji na
linii darujacy - obdarowany, w ktorej prawda jawi sie jako pewien rodzaj warunku
przynalezacego do stownych aktow, za posrednictwem ktdrych osoba moéwiaca
ustosunkowuje sie do zastanej rzeczywistosci i manifestuje racje uzasadniajace

jej wypowiedz.

55 Por. A. Lekka-Kowalik, Austin John Langshaw, w: PEF, t. 1, s. 420.

56 Gadamer uwaza, Ze gra i rozmowa jako rzeczywisto$c¢ jezyka sa ze soba pokrewne. Zaznacza przy tym,
Ze byt jezyka charakteryzuje sie m.in. tym, Ze ,«ja» nie jest jego podmiotem”. Ten, kto moéwi jezykiem
niezrozumiatym dla nikogo poza nim, nie méwi w ogoéle. Méwienie powinno by¢ skierowane zawsze
do kogos. ,Fascynacja gra” polega wtasnie na zniknieciu wtasnego ,ja” w pewnym ruchu, ktéry nabiera
wlasnej dynamiki. To nie jednostka inicjuje rozmowe, ale prawo rzeczy, o ktére w rozmowie chodzi.
Po udanej rozmowie mozna powiedzie¢, Ze jest sie nig wypetmionym. Gra rozgrywa sie dalej w mysli, jako
wewnetrznej rozmowie duszy z sama soba - por. H.G. Gadamer, Cztowiek..., dz. cyt,, s. 53-54.

57 Por. ]. Ladriére, Sens..., dz. cyt,, s. 75.

58 Por. P. Ricoeur, Langage, w: EU, t. 9, Paris. 19802, s. 775.
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Poza tym, filozoficzne dociekania lingwistyki wskazujg nie tylko na réznice
miedzy wypowiedziami o charakterze twierdzacym i performatywnym, ale akcentuja
rowniez istnienie w jezykach réznorodnych form gramatycznych i modeli
funkcjonowania zaleznych od specyficznych warunkéw. Wptywajq one na skutecznos¢
procesu odkrywania prawdy, ktéra nie zawsze stanowi zasadniczy warunek
prowadzenia autentycznej rozmowy. Zaréwno wypowiedzi twierdzace, jak
i performatywne charakteryzuja pewne zatozenia. Byloby rzecza absurdalng
stwierdzenie oczywistego faktu przy jednoczesnej deklaracji: ,ja w to nie wierze”.
Oznacza to, Ze stwierdzenie z gory zaktada wierzenie. Akt wiary staje sie przestrzenia
zaangazowania podmiotu moéwigcego w relacji do wydarzenia, ktére potwierdza.
Okazuje sie, ze zaréwno w przypadku najbardziej prostego stwierdzenia, jak
i w przypadku praktycznej autoimplikacji (réwniez na ptaszczyznie wiary) jest miejsce
dla takiej formy zaangazowania podmiotu, ktéra wyraza sie w sposobie
interpretowania stanu rzeczy, do ktoérego dane stwierdzenie sie odnosi. Tak wiec
rozmoéwca nigdy nie przyjmuje wobec opisywanej sytuacji neutralnej postawy. Dzieje
sie tak dlatego, Ze zdania, ktére wypowiada, nie s3 zadng miarg czysta reprodukcja tego,
co zdarza sie w Swiecie. Je$li nawet istnieje pewne odniesienie pomiedzy wypowiedzig
a rzeczywistoscig, ktorg opisuje, to nosi ona zawsze znamiona obrazu lub izomorfizmu
(podobienstwa)>°.

Nalezatoby jeszcze zaznaczy¢, ze w kazdym twierdzeniu pojawia sie element
interpretacji. Akt tworzenia wypowiedzi twierdzgcej domaga sie od mowigcego
podmiotu inicjatywy, polegajacej na doborze odpowiedniego predykatu, wyrazenia
opisujacego jakas wtasciwos¢ lub relacje; chodzi o przeprowadzenie adaptacji
konkretnej interpretacji, ktéra wydaje sie najlepiej dostosowana do danej sytuacji.
Zabieg ten implikuje z kolei akt 0sadu, rozeznania i podjecia decyzji. Kryja te akty w sobie
nieuniknione ryzyko. Bierze je wiasciwie na siebie sam podmiot interpretujacy.
To on ponosi odpowiedzialno$¢ za swe wypowiedzi. W wypowiedziach twierdzacych jest
wiec rowniez miejsce na autoimplikacje, a kazda opisywana sytuacja zalezna jest
od moéwigcego podmiotu, mechanizméw stricte jezykowych oraz Kkonkretnej
rzeczywistosci. W uproszczeniu mozna powiedzie¢, ze dana sytuacja jest na tyle

rozjasniona, zrozumiata i komunikatywna, na ile sam jezyk potrafi ja wyrazi¢ i opisac.

59 Por. ]. Ladriére, Sens..., dz. cyt., s. 78-79.
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Obojetne ze swej natury jezykowe zaleznoSci pozostaja bierne dopoéty, dopoki
nie beda zaadaptowane i podsumowane hermeneutycznym aktem nadajacym
im zycie®0.

Przenoszac powyzZzsze spostrzezenia na teren teologicznych badan
historycznych wydarzen zbawczych nalezatoby zauwazy¢, ze kompletna synteza
objawienia i jego znaczenie nie mogg by¢ osiggalne w petni ani za posrednictwem
konkretnych faktéw, ani dzieki ich jezykowym wyrazeniom. CatoSciowe ujecie
automanifestacji Boga w dziejach dokonuje sie w akcie wtasciwym dla bytu, ktéry
nie zamyka sie w sobie, bierze dystans do siebie samego, a zarazem odkrywa wiasng
tozsamo$¢ dzieki aktualizacji objawionych tresci, prezentowanych w formie
wypowiedzi twierdzacych i performatywnych. Jezyk religijny (teologiczny) sam
w sobie ma znaczenie, poniewaz jest no$nikiem referencyjnych elementéw (punktéw
odniesienia), o ktorych byta juz mowa: pierwotnego do$wiadczenia religijnego oraz
doswiadczenia aktualnej sytuacji egzystencjalnej. Rozjasnienie jego znaczenia staje
sie mozliwe dzieki interpretacji tychze elementéw w strukturze hermeneutycznego
kota, poniewaz ostatecznym odniesieniem jezyka religijnego jest zawsze ludzka
egzystencja; nie tyle w jej faktycznosci, co w konieczno$ci odpowiedzi na pytanie o to,
czy pragnie by¢ ,autentycznie speiniona” czy tylko ,nieautentycznie uaktualniana”®1.

Jezyk religijny winien by¢ postrzegany jako sposob wyrazu egzystencjalnego
do$wiadczenia; jako forma, w ktdrej egzystencja zmierza do nadania zdefiniowanej
konfiguracji poszukiwaniom autentycznoS$ci. Mamy wiec do czynienia nie tyle z jezykiem
czysto spekulatywnym, jak przykladowo w przypadku metafizyki, ale z jezykiem
performatywnym, w ktdrym hermeneutyka sensu (autointerpretacja) taczy sie
z hermeneutykg dziatania (autoimplikacja)®2.

Niezaprzeczalng zastugg Ladriére’a jest ,ukazanie, Ze ryzyko jezyka
teologicznego jest tym samym ryzkiem, jak w przypadku jezykéw spekulatywnych,
czy to naukowych, czy filozoficznych, tzn. ryzykiem podjecia interpretacji jako
reprezentacji zgodnej z rzeczywistos$cig. Aby to lepiej zrozumie¢, nalezy pamietad,

ze w praktyce teolog powinien zachowa jednocze$snie dwa wymagania

60 Por. J. Ladriére, Sens..., dz. cyt., s. 80-81.

61 Por. tamze, s. 85.

62 Por. Cl. Geffré, La question de la vérité dans la théologie contemporaine, w: La théologie a I'épreuve
de la vérité, red. M. Michel, Paris 1984, s. 283-287. Por. takze: Cl. Geffré, Le risque nécessaire..., dz. cyt,,
$.92-93.
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antynomiczne. Z jednej strony powinien przyja¢ wszelki mozliwy dystans w stosunku
do doswiadczenia wiary, aby podporzadkowa¢ sie wymogom koncepcji
spekulatywnej. W przeciwnym razie podjete ryzyko pozostanie na poziomie refleksji
pouczajgcej, ktéra nie przynosi jednak nowego zrozumienia wiary. Z drugiej strony
powinien gteboko trwac zakorzeniony w do$wiadczeniu wiary. W przeciwnym razie
podejmuje ryzyko upierania sie przy swoich konstrukcjach spekulatywnych i checi
obiektywizowania tego, co z definicji nie jest mozliwe do zobiektywizowania. Takie
systemy interpretacji staja sie wéwczas idolami. [...] Wydaje sie, ze w interesie
teologii chrzes$cijanskiej jutra bedzie powazne oparcie sie na filozofach, takich jak Paul
Ricoeur i Jean Ladriere, ktérych wysitki w filozofii hermeneutycznej prowadza
do zastgpienia reprezentacji interpretacjq i wskazania, Ze problematyka interpretacji
jest SciSle zwigzana z problematyka dziatania. Czy chodzi o jezyk naukowy,
czy filozoficzny, czy tez teologiczny, jesteSmy postawieni wobec refleksji
interpretujgcych, ktére same s3 auto-interpretacjami dzialania nigdy
nieskonczonego”63.

Mozna zatem stwierdzi¢, ze teologia ujeta hermeneutycznym paradygmatem
utozsamia poznanie nie tylko z rozumem historycznym, ale takze z rozumem
praktycznym®4. Podobnie jak ogélna hermeneutyka, takze hermeneutyka
teologiczna nie moze pozostawal wylacznie hermeneutyka sensu. Posiada ona
bowiem praktyczny wymiar realizowany w chrzeScijanstwie indywidualnie
lub kolektywnie, ale zawsze na gruncie osobowego aktu zawierzenia. Wiara
zabarwia teoretyczne rozumienie Bozego objawienia i warunkuje kazda jego
interpretacje, ktérej celem jest wzbudzenie dziatania®s.

Proces interpretacji musi wiec znalez¢ zastosowanie w zyciu. Uwzgledniajac
nasza wczesniejsza refleksje zwro¢my uwage, ze tekstualna hermeneutyka Ricoeura
réwniez nie zajmuje sie jedynie teoretycznym ogladem $wiata. Rzeczywistos$¢ tekstu
prowadzi interpretujacy podmiot do aktualizacji wtasnych egzystencjalnych

mozliwosci, celem przemiany $wiata; implikuje praktyke w dziedzinie spotecznej

63 CL. Geffré, Teologia fundamentalna..., dz. cyt, s. 215. W relacji filozofia-teologia odkrywamy jednocze$nie
»przyjazny” rozdziat oraz wspoétistnienie rozumu i wiary - por. A. Dumas, Nommer Dieu, Paris 1980, s. 183.
64 La théologie est ainsi «prise en sandwich» entre deux taches a la fois concomitantes et indisponsables:
d’une part, elle doit comprendre la Parole de Dieu dans son authenticité et, d’autre part, elle doit s’ouvrir
aux interrogations humaines pour les éclairer. En d’autres termes, et pour utiliser une expression cheére
a Henri Bouillard, la théologie articule une double herméneutique: une herméneutique de la Parole
de Dieu et une herméneutique de I'existence humaine” - L. Santedi, L'inculturation comme...,dz. cyt.,s. 102.
65 Por. R. Chromy, Nadzieja w procesie..., dz. cyt., s. 320.
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i politycznej. ]J. Ladriere z kolei dostrzega w pojeciu ,model” lub ,paradygmat”
zjawisko wzajemnego dostosowania sie systemu interpretacji i systemu dziatania®®.

Teologia hermeneutyczna rozwija nie tylko proces reinterpretacji
chrzescijaniskiego oredzia, ale podejmuje najwazniejsze wyzwania historii,
ukierunkowujac je na czyn; na konkretng przemiane ludzkich postaw, ze wzgledu na
Krélestwo Boze, ktore nadchodzi. Refleksji teologa towarzyszy wiec otwarta
dialektyka sensu i dziatania. Przy czym praktyka nie jest wytacznie zwykia
weryfikacjg refleksji teoretycznej; przeciwnie, staje sie miejscem teologicznym,
zrodtem sensu i podstawg rozeznawania, Kktérego celem jest aktualizacja
chrzescijaniskiego objawienia®’. Idagc tym tropem uzasadnione jest twierdzenie,
ze prawda teologiczna nosi w sobie zaréwno charakter historyczny, jak i praktyczny.
Zawezenie jej jedynie do konceptualnego zbioru prawd o uniwersalnym znaczeniu
grozitoby zamknieciem w pulapce ,natychmiastowos$ci”. Poznaniu towarzyszy
tymczasem ciagly proces ,reduplikacji” prawdy chrze$cijanskiej w zyciu wierzacych
podmiotoéw, ktorzy - zgodnie z tym, co juz odnotowano wyzej - przyjmujg role
Swiadkow. Prawda teologiczna nabiera ksztaltu prawdy profetycznej, taczacej
wymiar rozumowy i wymiar praktyczny w jedng cato$¢es.

Praktyka ponadto jako sposdb zycia jest o tyle wazna, iz pozwala nam odro6zni¢
prawdziwa teologie hermeneutyczng od pewnych ideologii, tacznie z niektérymi
tendencjami teologii politycznych. Podejmuja one fundamentalistyczng
reinterpretacje objawienia, poczawszy od tego miejsca teologicznego jakim jest
historia najbiedniejszych i najstabszych. W swej teoretycznej refleksji prowadza
nierzadko do pragmatycznej koncepcji prawdy, ktéra utozsamia Krolestwo Boze
jedynie z kroélestwem pokoju i sprawiedliwo$ci. Rozum praktyczny chroni tez
tradycje KoSciota przed ryzykiem btednych interpretacji. Kluczowa role przypisuje
spotecznym praktykom, dzieki ktorym mozliwa jest miedzyludzka komunikacja.

W tym kontekscie jakze aktualne jest przekonanie ]. Habermasa, ktéry wyczula
teologie na spoteczno-komunikacyjny status objawionej prawdy. Status ten zazebia
sie z manifestacyjnym wymiarem sensu, ktéry nie moze by¢ przekazany inaczej,

jak tylko dzieki réznorodnej wymianie pogladéw we wnetrzu wspolnoty - KoSciota.

66 Por. Cl. Geffré, Le risque nécessaire..., dz. cyt., s. 92-93.
67 Por. tamze, s. 93.
68 Por. CL. Geffré, La question de la vérité..., dz. cyt., s. 285.

184



Wedtug wspotczesnych teorii komunikacji prawda jest rezultatem intersubiektywnego
procesu konsensusu. Hermeneutyka za$, w zaleznosci od mozliwo$ci rozréznienia
miedzy Swiatem obiektywnym, spotecznym i juz przezytym, stuzy pomoca w ustaleniu
kryteriéw waznos$ci komunikacji prawdy. W ryzykownym procesie przekazywania
wiary kluczowa role odgrywa Ko$ciét hierarchiczny, ktéry powinien dotozy¢ wszelkich
staran, aby odrézni¢ prawde stownego wyznania wiary od stuszno$ci normatywnego
nauczania moralnego i autentycznosci chrzescijanskiego §wiadectwa®?.
Podsumowujac te cze$¢ naszych rozwazan zauwazamy, ze zjawisko ryzyka
zawierzenia i interpretacji jest niejako naturalnym elementem ztozonej problematyki
hermeneutyki sensu i ludzkiego praxis. Dotyczy ono procesu teologicznego rozeznania
i dokonywanych decyzji, a wiec ludzkich aktéw podejmowanych zaréwno
w przestrzeni rozumu, jak i do$wiadczenia wiary, celem odkrycia znaczenia
chrzescijanskiego objawienia dla ludzi XXI wieku. Poznawana prawda historycznej
przemowy Boga, zgodnie z wymogami teologii hermeneutycznej, nie moze by¢ jedynie

interpretowana. Domaga sie zyciowej praktyki i dzielenia sie nig z innymi.

2. Ryzyko chrze$cijanskiego praxis - koherencja dialektyki

sensu i dzialania

Decyzja zawierzenia, nazywana ,nowg egzystencjalng mozliwoscig”, taczy
w sobie proces poznawania prawdy (teorie), odkrywanej w strukturze
hermeneutycznego kota, z szansa transformacji rzeczywistosci, zar6wno w jej
wymiarze etyczno-egzystencjalnym, jak i spoteczno-politycznym. W analizie
problematyki ryzyka zawierzenia, powigzanego strukturalnie z ryzykiem interpretacji,
wskazaliSmy m.in. na znaczenie osobistego $wiadectwa i autoimpikacyjnego
(egzystencjalnego) charakteru jezyka teologicznego. Oznacza to, Ze zawierzajacy
podmiot poprzez zaangazowanie potwierdza w swej subiektywno$ci — mniej lub

bardziej Swiadomie - skuteczno$¢ przemieniajgcego dziatania tresci, ktore przyjmuje?0.

69 Por. CL. Geffré, Le risque nécessaire..., dz. cyt., s. 93.

70 Jedna wiara przynalezy przede wszystkim do wspélnoty Ko$ciota i buduje jego jednos¢. Pomimo tego,
warunkiem zachowania prawdy o Bogu, jest jej osobiste uznanie i decyzja jej przyjecia; musi ona stac sie
takze ,moja prawda”. Innymi stowy, jesli oficjalny jezyk do$wiadczenia religijnego nie przenika ludzkiej
$wiadomosci, to burzy zyciodajne powigzanie, jakie zachodzi miedzy wiarg przezywang a wyznawang
- por. Cl. Geffré, La révélation hier et aujourd’hui. De I'Ecriture & la prédication ou les actualisations
de la Parole de Dieu, w: Révélation de Dieu et langage des hommes, Paris 1972, s. 115.
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W tym sensie jezyk teologiczny rézni sie od jego form, ktérymi postuguje sie
przyktadowo liturgia lub przepowiadanie Dobrej Nowiny. Teologie definiuje raczej
,refleksyjne ujecie spontanicznego wyznania wiary” - Credo’l. W zwigzku z tym
teologia postuguje sie metajezykiem albo jezykiem ,drugiego porzadku”, poniewaz
stanowi wytgcznie probe systematycznej rekonstrukcji tresci jezyka ,pierwszego
porzadku”, to znaczy pierwotnego doswiadczenia religijnego. Jezyk ten wyraza sie
wyznaniami wiary. Teologia jako nauka spekulatywna dystansuje sie w swych
jezykowych ujeciach do doswiadczenia wiary, ale nigdy go nie przekresla’2.

Juz $w. Tomasz z Akwinu odrézniat nabyta umiejetno$¢ teologiczna (habitus)
od wrodzonej sprawnosci, jaka jest wiara. Swiattem, ktére nadaje specyfike
teologicznemu poznaniu nie jest wiec samo dosSwiadczenie wiary, lecz rozum
o$wiecony przez wiare’3. Mamy tutaj do czynienia z istotng interakcjg, ktéra
zachodzi pomiedzy illokucyjng sitg jezyka religijnego i noszacymi znamiona prawdy
artykutami wiary, ktére konstytuuja jej depozyt. Oznacza to, Ze prawda tych
orzeczen jest efektem aktu rozeznawania poréwnywalnym z postawg ducha, ktory
odkrywa to, co oczywiste; prawde, ktora udziela sie bez cienia watpliwosci. Innymi
stowy, prawda poszczeg6lnych artykutéw wiary powstaje za sprawg aktu, ktéry
ustanawia to, co te artykuly majag do zakomunikowania. To wtasnie dzieki sile
decyzji zawierzenia poszczegOlne jej orzeczenia wiary stajg sie prawdziwe.
Wspomniana ,oczywisto$c¢” kryje w sobie przestrzen dostepng jednocze$nie w akcie
wiary i przy udziale poznania rozumowego i aktu woli. Rozum i wola wprowadzaja

do tego ztozonego procesu moment decyzji, na mocy ktorej to, co byto na pierwszy

71 Por. Cl. Geftré, La question de la vérité..., dz. cyt,, s. 285.

72 ,D’'une part, du poit de vue méme de la foi, la raison doit étre reconnue en ses puissances propres
et confiée alalumiere naturelle quil'habite et lui donne de pouvoir se juger elle-méme. Et comme la raison
est non pas un systéme de vérités établi une fois pour toute mais le proces de sa propre instauration,
lareconnaissance de la raison doit étre a la fois la ratification de cette créativité critique qui est au principe
de son devenir et la reconnaissance de la signification positive qu’elle peut avoir par rapport a I'oeuvre
du salut. D’autre part, la foi, en tant qu’assentiment a l'oeuvre du salut, ou, en d’autres termes,
a la construction du «Royaume de Dieu», est par elle-méme une certaine lumiere qui en fait voir
la présence dans les signes qui en sont donnés. Or, elle n’est éclairante qu’en recueillant en sa propre vertu
celle de la lumiere naturelle qui est al'oeuvre dans le travail de la raison. C’est pourquoi la foi est par elle-
méme appel a la compréhension. Si elle est engagement, si donc elle comporte un élément de décision,
elle comporte aussi une exigence de clarté, sous la double forme de I'effort critique qui vise a s’approcher
toujours davantage de ce qui est dit dans la parole annonciatrice, et de 'espérance qui est attente
d’une connaissance par vision. C'est cette exigence de clarté qui trouve son expression dans la théologie”
- J. Ladriere, Sens..., dz. cyt,, s. 187.

73 Por. Cl. Geffré, La théologie comme science, introduction et notes de la Question 1 de la Somme
théologique de Thomas d’Aquin, w: Somme théologique, t. 1, nouvelle traduction francaise, Paris 1984,
s. 150.
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rzut oka jakim$ prostym przedstawieniem mozliwosci staje sie automanifestacja
rzeczywistosci’4.

Niezaleznie od obiektywizacji i konceptualnej precyzji, jezyk teologiczny
zachowuje swoj egzystencjalno-praktyczny charakter w takim stopniu, w jakim
teologia pozwala lepiej zrozumie¢ warto$¢ doswiadczenia wiary. Skoro nie mozna
oddzieli¢ spekulatywnego wysitku teologii od praktycznego dos$wiadczenia aktu
zawierzenia, to nalezy przyja¢, ze jezyk teologiczny zachowuje ,paradoksalny” lub
»wywrotowy” wymiar (une dimension subversive). DookreSlenie to - uwaza Cl. Geffré
- jest poktosiem paradoksu samej Ewangelii, ktéra ze swej natury zaskakuje oraz
prowokuje do mys$lenia i dziatania. Uprawianie prawdziwej teologii nie moze zatem
polega¢ jedynie na przekazywaniu wiedzy o Bogu lub kolejnej teoretycznej
interpretacji chrzes$cijanstwa. Winno ono prowadzi¢ do konkretnych czyndéw, dzieki
ktérym mozliwa jest - inspirowana nadejsciem Krélestwa Bozego - przemiana
$wiata i historii. Tym sposobem pasja poszukiwania prawdy Ewangelii taczy sie z pasja
ludzkiej egzystencji zdolnej do transformacji rzeczywistos$ci. Nazywanie teologii
hermeneutyka Bozego stowa wydaje sie zasadne i prawomocne pod warunkiem
zachowania S$wiadomos$ci, Ze aktualne formy praktycznego doswiadczenia
chrzes$cijanstwa staja sie przestrzenig interpretacji objawionej prawdy z wszystkimi
jej etycznymi konsekwencjami. W tym sensie, proces odkrywania prawdy nie polega
ani na odroznianiu tego, co prawdziwe, od tego co fatszywe, ani na wydawaniu sagdow.

Wiaze sie przede wszystkim z akcjg i dziataniem?>.

74 Por. |. Ladriére, Sens..., dz. cyt,, s. 87.

75 Por. Cl. Geffré, La question de la vérité..., dz. cyt., s. 285. Paryski dominikanin uwaza takze, ze historia
zmierza do swego wypetnienia wylgcznie dzieki przemieniajagcemu dziataniu cztowieka - por. Cl. Geffré,
Atheénes, Jérusalem, Bénares: La rencontre de I'Occident chrétien et de I'Orient, w: Les spiritualités
au carrefour du monde moderne, traditions, transitions, transmissions, red. Y. Tardan-Masquelier, Paris
1994, s. 125. Praktyczne ukierunkowanie teologii jest w jakim$ zakresie poktosiem postmodernizmu,
ktéry w przeciwienistwie do postulatéw epoki o$wiecenia, nie zaweza racjonalnosci wylacznie
do konceptualnego albo dedukcyjnego poznania nauk formalnych. Rozumowy porzadek rzeczywistosci
zachowuje takze swoj wymiar etyczny, a nawet polityczny. Skonfliktowana z racjonalizmem teologia
ostatnich wiekéw, co najmniej od Soboru Watykanskiego II, przyjmuje ksztatt refleksji o charakterze
narracyjnym, personalistycznym i egzystencjalnym. Najbardziej charakterystycznym symptomem zmian
teologicznego poznania jest wskazanie na rozumowanie praktyczne, z ktérego chetnie korzystaja teologie
polityczne i wyzwolenia - por. Cl. Geffré, Athénes, Jérusalem..., dz. cyt.,, s. 111.
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2.1. Nowy exodus chrzeScijanstwa jako droga nasladowania Chrystusa

W drugiej cze$ci opracowania stwierdzono, Ze kluczowg ideg religii [zraela jest
obraz exodusu, drogi. W starotestamentalnym jezyku obraz ten oznacza zaréwno
droge samego Boga, jak i wedréwke cztowieka. Ukazuje najpierw konkretnie sposéb,
w jaki Bég przewodzi narodowi wybranemu podczas wyj$cia z niewoli egipskiej oraz
tajemnicze dziatanie Pana, prowadzace ludzi do zbawienia. Izrael zas, zanim dociera
do Kanaanu, zobowigzany jest - na wyraZne polecenie Mojzesza, ktéremu Bog
objawia swoje ,$ciezki” - do kroczenia tymi drogami. Poniewaz BoZe prawo wyraza
najpierw sposéb bycia samego Boga, dlatego staje sie obowigzkowq droga Izraela.
Prawo jest oczywisScie nos$nikiem formalnych zasad, ale nie ma charakteru
arbitralnego. Stuzy nade wszystko utozsamieniu dziatania cztowieka z postepowaniem
Boga. Bycie postusznym prawu jest rownoznaczne wiec z dziataniem na wzor samego
Boga; w ostatecznosci chodzi o kochanie tak samo, jak kocha Bég. Cztowiek Starego
Testamentu ma ostatecznie do wyboru dwie drogi: droge zycia, zgodna z Bozym
prawem albo prowadzaca do zatracenia droge $mierci. Obydwie odnajdujemy
w Ewangelii, gdy Ewangelista wspomina o drodze przestronnej i ciasnej
(por. Mt 7,13-14)76,

Autorzy Nowego Testamentu s zgodni, ze wypelnienie sie tajemnicy
zbawienia zapowiedzianej podczas wyjscia Izraelitow z niewoli egipskiej, dokonato
sie w odkupienczym wydarzeniu Jezusa Chrystusa, a chrze$cijanstwo mozna nazywac
nowym exodusem. Do Jana Chrzciciela odnosi sie stowo proroka Izajasza, wzywajace
do przygotowania drog Pana i prostowania Jego Sciezek (por. Mt 3,3). Metafore drogi
uzupetniajg inne terminy bliskie samemu Jezusowi, ktéry wiodt przeciez wedrowne
zycie; co wiecej, samego siebie nazywa Drogg?”’.

Bycie zatem uczniem Chrystusa oznacza zgode, aby razem z Nim i w Nim
dokonac przejscia, exodusu z tego Swiata do Krélestwa Bozego. Z kolei Zycie Jezusa
powinno by¢ postrzegane w kategorii drogi (wedrowki), ktéra wychodzi od Boga
i do Niego prowadzi. Okupiona jest ona zapowiedzig cierpienia, wedréwka

do Jerozolimy, ofiarg krzyza i zmartwychwstaniem (por. Mk 10,32-34). Nie moze

76 Por. Cl. Geftré, Le christianisme au risque..., dz. cyt., s. 265-268.
77 Por. A. Urban, Droga, w: Praktyczny Stownik Biblijny, red. A. Grabner-Haider, przekt. i oprac.
T. Mieszkowski i in., Warszawa 1994, kol. 272.
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wiec dziwi¢ fakt, ze juz pierwsi stuchacze apostolskiego nauczania okreslaja
zainaugurowanag przez Chrystusa nowa religie terminem droga (odos), ktora odnosi
sie nie tyle do chrzescijan, co do sposobu ich postepowania. Podobnie wiec, jak
w przypadku religii Izraela, takze w chrze$cijanstwie pojecie drogi pozwala
zrozumie¢ jego specyfike: cztonkowie nowego ludu BoZego krocza drogami
Krolestwa Bozego, ktére nie objawito sie jeszcze w pelni. Kosciét za$ jest wspdlnota
w drodze, ktéra speinia funkcje ,antyprzeznaczenia”’® w odniesieniu do catej
ludzkiej rodziny podporzadkowanej prawom czasu, ktéry uptywa i nieuchronnie
prowadzi do $mierci”®.

Wspomniano wyzej, ze Chrystus nazywa siebie ,Drogq”. Zwré¢my uwage
na pewng analogie. Z analiz tekstéw Starego Testamentu wynika, Ze zadaniem Izraela
jest postepowanie zgodnie z prawem Pana (por. Ps 119,1). Tymczasem Apostotowie
postepuja w Jezusie Chrystusie, poniewaz w Nim s3 zakorzenieni (por. Kol 2,6).
Oznacza to, ze prawo przybrato posta¢ Zzywej osoby. Konsekwencja tej przemiany jest
tematyka nasladowania Chrystusa. Chodzenie po $ladach Mistrza znalazto szczegélny
wyraz w tekstach §w. Pawta. Majac na uwadze kolejng wizyte w Koryncie i bronigc swej
bezinteresownosci w gloszeniu Ewangelii, pyta wiernych tej wspdélnoty: ,Czy nie
dziataliSmy w tym samym duchu? Czy nie szliSmy po tych samych S$ladach?”
(2 Kor 12,18).

Tym sposobem cztowiek wierzacy nie odnosi sie juz do prawa, ale do wtasnej
Swiadomosci, do Jezusa Chrystusa i Jego Ducha, poniewaz to wtasnie Bozy Duch jest
zasada umozliwiajagca moralne postpowanie. Bez znoszenia Dekalogu i ostabiania
autorytetu Pisma $w., uczen Chrystusa na swojej chrzes$cijanskiej drodze odestany jest
do wtasnego sumienia oraz do wspoélnoty KoSciota, ktora zyje Duchem Chrystusowym.
Norma postepowania przestaje by¢ prawo albo stowo Boga, lecz postawa samego
Jezusa. Niektorych wiec gorszy ,samowystarczalno$¢” sw. Pawta, gdy wyznaje:
»,BadZcie moimi nasladowcami, jak ja nasladuje Chrystusa” (1 Kor, 11,1).

Chrzescijanstwo wprowadza wiec w obecno$¢ otwartej i dynamicznej

moralnosci, ktéra zobowigzuje kazdego cztowieka do podjecia nieustannie nowej,

78 Pojecie antyprzeznaczenia kojarzone jest przede wszystkim z teorig sztuki. Tworzenie jest takg sama
potrzeba, jaka stwarza wiara, potrzebg uczestniczenia w czyms$ wiecej, zaangazowania i mitosci
- por. ]. Haderek, Metamorfozy i muzea, Wydawnictwo Uniwersytetu Jagiellonskiego, Krakéw 2010,
s. 129.

79 Por. Cl. Geftré, Le christianisme au risque..., dz. cyt., s. 265-268.
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etycznej debaty na temat osobistego nasladowania Jezusa Chrystusa. Ostatecznie,
dla chrzescijan drogg par excellence pozostaje postepowanie zgodne z mitoScig
(por. Rz 14,15). Mozna zatem stwierdzi¢, Ze prawo mito$ci w niczym nie determinuje,
a odpowiedZ na pytanie” ,,Co mam robic¢?”, nie jest udzielona z géry. Kazdy chrzescijanin
powotany jest do kroczenia wtasng drogg, szukajac przy tym woli Pana Boga, a takze
wychodzac naprzeciw nieprzewidzianym sytuacjom, naprzeciw ,tu i teraz” drugiego
czlowieka.

Skoro chrzescijariska moralnos¢ ,jest skazana” na jednoczesne uczestnictwo
w zyciu Chrystusa oraz na doswiadczanie nowosci Zycia realizowanego w historii,
to nie moze by¢ w praktyce pozbawiona interpretacyjnego ryzyka. Prawo Chrystusa
staje sie prawem nie tylko Bozego Ducha, lecz takze prawem wiary i mito$ci. Dlatego
tez nasSladowanie Mistrza z Nazaretu, analogicznie do przekazu depozytu wiary
w teorii, nie skutkuje wytacznie mechanicznym powtarzaniem jakiego§ modelu zycia
z przesztosci. Jezus Chrystus jest czym$ znacznie wiecej, niz wzorcowym modelem.
Nie przyjmuje rowniez jedynie roli nauczyciela, ktérego otaczajq uczniowie. Jako Bozy
Syn zaprasza swoich nasladowcow do uczestnictwa w Zyciu tréjjedynego Boga, czynigc
z nich wspotdziedzicow swej egzystencji. Nasladowanie usynawia ostatecznie
czlowieka, ktory zawierzyt. Wedtug sw. Pawla, od chwili gdy chrzescijanin staje
po stronie ukrzyzowanego i zmartwychwstatego Chrystusa, to przestaje zy¢ tylko
dla siebie. Rozpoczyna nowy etap wiasnej egzystencji. ,0dtad juz nie znamy nikogo
wedtug ludzkiej oceny. I chociaz w ten sposob poznaliSmy Chrystusa, teraz juz nie tak
Go poznajemy. Jesli kto$ jest w Chrystusie, jest nowym stworzeniem. To, co dawne,
przemineto, a nastato nowe” (2 Kor 5,16-17)80.

Tak wiec prawdziwa pamie¢ o Chrystusie nie polega na kopiowaniu tego,
co przekazat i uczynil Jezus z Nazaretu. Chodzi nade wszystko o nowe
doswiadczenie Ducha zmartwychwstatego Chrystusa, ktéry nieustannie zyje
w swoim KoSciele. Zrozumienie nasladowania Chrystusa w ujeciu §w. Pawta to nic
innego, jak kontynuacja postepowania Jezusa; droga, na ktérej chrzescijanie - dzieki
Bozej inspiracji - odnajduja wtasciwa odpowiedZ na pytania stawiane w funkcji
zmieniajacej sie sytuacji historycznej. Co wiecej, nasladowanie Jezusa polega tez na

uznaniu wszystkich konsekwencji i ryzykownych sytuacji, ktore ta postawa za soba

80 Por. tamze, dz. cyt., s. 270-273.
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pociaga. W przestankach tych znajdujemy takze potwierdzenie przekonania,
ze autentyczna teologia nie jest jedynie rezultatem teoretycznego poznania, ale karmi
sie praktycznym nasladowaniem Jezusa.

Reasumujgc dotychczasowe wywody nalezatoby przyznaé, zZe ,chodzenie
po $ladach Jezusa” w postawie otwarto$ci na inspiracje Bozego Ducha, prowadzi
zawsze do nieprzewidywalnej kreatywnosci w porzadku chrzescijaniskiego dziatania.
Podobnie jak stowa S$wietego tekstu, tak i zycie samego Chrystusa moze byc¢
aktualizowane wyltgcznie dzieki procesowi interpretacji. Chrzescijanina poprzedza
przyktad Chrystusa rozumiany jako pierwotne odniesienie dla aktywnosci kazdego, kto
podjat decyzje zawierzenia i pdjScia Jego sladami. Przekazywanie za$ tego przyktadu
ma historyczny wymiar. Oznacza to, Ze nasladowca Chrystusa nie jest skazany
na konieczno$¢ idealnego odtwarzania tego, co robit Jezus. Powinien raczej zaufa¢
wlasnej, oéwieconej Duchem Swietym $wiadomosci i zrobi¢ to, co Chrystus zrobitby

dzisiaj8l.

2.2. Swiadectwo jako istotny wyraz nasladowania Mistrza z Nazaretu

Chrzescijanskie Swiadectwo jest fundamentem dziatania i aktywnoSci
wyznawcOw Mistrza z Nazaretu. W poprzednim punkcie wspomniano, ze od samego
poczatku Ewangelia jest dostepna w porzadku Swiadectwa, ktore zdaje o niej sprawe.
Proces ten trwa nadal, a zadaniem wspotczesnych chrzesScijan - Swiadkéw Dobrej
Nowiny jest objawianie ludziom Boga. Nie ulega watpliwosci, Ze u podstaw kazdego
Swiadectwa lezy najpierw osobiste doSwiadczenie82. DwadzieScia jeden wiekow
po Chrystusie nalezatoby postawi¢ pytanie, czy $wiadectwo wspotczesnych
chrzescijan oparte jest na wewnetrznym do$wiadczeniu Jezusa Chrystusa, ktérego
nie mozna aktualnie ani zobaczy¢, ani dotkng¢ tak samo, jak doswiadczyli tego
Apostotowie i pierwsi Jego uczniowie. Stowne $wiadectwo o historycznych

wydarzeniach Ewangelii lub opowiadanie o znakach obecnosci Boga w Kosciele

81 Por. tamze, s. 273.

82 [..] qui dit témoignage par rapport a un événement dit déja interprétation de cet événement. Il ne peut
s’agir la d’'une photographie de 'événement, mais bien d’'une certaine recrétation dans un certain discours
- un discours oral qui deviendra une écriture. Il y a donc recréation de I'événement en tant que
témoignage, et recrétaion également dans la mise par écrit de ce témoignage oral. Autrement dit, il y a la
un événement de la parole qui n’est jamais pure répétition de I’ événement dans sa facticité, et il y a aussi
un événement d’ecriture qui non plus ne saurait étre la pure reproduction ou la pure répétition

du témoignage orale” - Cl. Geffré, Profession..., cyt., s. 90.
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i Swiecie to ciggle za mato. Wspolczesno$¢ potrzebuje wewnetrznego,
zaktualizowanego S$wiadectwa, wzmocnionego otwartoscia na Bozego Ducha, celem
potwierdzenia z glebi serca Swiadka, ze Jezus ciagle zyje. Co wiecej, autentyczny
Swiadek w imie Jezusa Chrystusa w razie Kkonieczno$ci wezwany jest
do zaryzykowania nawet wiasnym zyciem. J. Richard, bazujac na refleksji Ricoeura,
wskazuje w tym kontekscie na ,zaangazowanie $wiadka w $swiadectwie”83. Na tym
polega wiasnie doswiadczenie chrzescijanskiej wiary i bazujgcego na niej Swiadectwa.
Jesli $wiadectwo ma zachowaé profetyczny charakter, to musi by¢ ztozone samemu
Jezusowi Chrystusowi i rozwija¢ w sobie zdolno$¢ rozeznawania punktu widzenia
samego Boga pos$rdéd aktualnych historycznych wydarzen, a takze w zyciu tych,
do ktoérych chrzescijanie sg postani. Postawa taka jest zgodna z samym objawieniem.
Zadaniem chrzeScijan pozostanie zawsze sztuka wskazania na aktualno$¢
i wyzwalajaca site Bozego stowa w Swiecie84, Warto przy tej okazji zwroci¢ uwage
na kryteria autentycznego $wiadectwa, wsrod ktorych nalezatoby wyliczy¢:

¢ odniesienie do Ewangelii i postawy Jezusa;

e utozsamienie Swiadectwa stownego z zyciowg postawa,

e wyzwalajgce dziatanie stowa Swiadectwa

e poszanowanie wolnos$ci drugiego cztowieka®s.

Majac na uwadze pierwsze kryterium i faktyczno$¢ zmiennych sytuacji
historycznych oraz aktualnych stanéw S$wiadomosci, nalezaloby zauwazy¢,
ze chrzeScijanskie Swiadectwo nosi znamiona nieprzewidywalnosci, a nasladowanie
Jezusa Chrystusa nie jest czynnos$cig mechaniczng®®. Ewangelia wskazuje na konkretne
formy aktywnoS$ci Jezusa Chrystusa, ktére powinny inspirowac chrzeScijanskie
Swiadectwo. Formy te wigza w jedng cato$¢ sens istnienia Boga z sensem istnienia

cztowieka. Kazde chrzescijanskie S$wiadectwo powinno wskazywa¢ na to,

83 Le témoin ne se contente pas d’exprimer le plus exactement possible ce qu'il a vu et entendu. Ricoeur
dit bien: «Il ne se borne pas a témoigner que... mais il témoigne pour.. il rend témoignage a... Par ces
expressions notre langage entend que le témoin scelle son attachement a la cause qu'il défend par
une profession publique de sa conviction, par un zéle de propagateur, par un devouement qui peut aller
jusqu’au sacrifice de sa vie» [..]” - ]. Richard, Foi, confession de foi et témoignage, w: ,Laval théologique
et philosophique” 71 (2015), s. 10.

84 Por. Cl. Geffré, Le christianisme au risque..., dz. cyt, s. 230.

85 Por. tamze, s. 232-236.

86 S’imiter le Christ, ce n’est pas copier mécaniquement un modele passé, mais se rendre
contemporain du Christ toujours vivant, la voie chrétienne conduit a une créativité imprévisible dans
I'ordre de la pratique chrétienne” - tamze, s. 273.
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co najistotniejsze. W nauczaniu Soboru Watykanskiego Il pojawia sie kwestia hierarchii
prawd, w ktorej na pierwsze miejsce wysuwa sie tajemnica Smierci
i zmartwychwstania Chrystusa oraz jego dziatalno$¢ ze wzgledu na dobro cztowieka.
Dziatalno$ci Chrystusa nie mozna z kolei zrozumie¢ bez wskazania na Jego relacje
do Boga Ojca.

Drugie kryterium profetycznego $wiadectwa odnosi sie do konstatacji, Ze stowa
$wiadka sa nierozdzielne z jego zaangazowaniem. Swiadek, zanim pociagnie za sobg
innych, wskazuje najpierw na osobiste doswiadczenie przemieniajacej sity
rzeczywistosci, o ktérej zdaje sprawe. Mowa tu o ,reduplikacji $wiadectwa” w zyciu
Swiadka. Reduplikacja polega na zgodnosci tego, kim sie jest z proklamowanym
stowem. Istnieje zatem zasadnicza rdéznica pomiedzy stowem tego, ktéry je tylko
powtarza, a stowem $wiadka. Dlatego chrze$cijanskie $wiadectwo posiada zawsze
egzystencjalny wymiar i stawia akcent bardziej na postawe Swiadka niz nauczyciela.
Z teologicznego punktu widzenia nalezatoby dopowiedzie¢, Ze pierwsza instancja
przed ktéra odpowiada $wiadek nie jest drugi cztowiek, ale sam Bog. Poniewaz Bdg jest
taska, to udziela sie w sercach stuchaczy za posrednictwem stowa i objawia im jego
sens. W rzeczywisto$ci wiec $wiadectwo realizuje sie najpierw przed Bogiem.
Do zjawiska reduplikacji dochodzi za$s w procesie przekazywania objawionych tresci
za posrednictwem przyktadu wilasnego zycia. Innymi stowy, zycie Swiadka staje sie
zywym stowem.

Swiadectwo sktadane Ewangelii zawsze jest kojarzone ze stowem
wymagajacym, upominajacym, prowokujgcym do pytan, a takze nieraz osagdzajagcym
- takie jest zatozenie trzeciego kryterium autentycznego Swiadectwa. Nie mozna
jednak zapomina¢, ze stowo BozZe posiada nade wszystko dziatanie wyzwalajace,
poniewaz jest przyjacielem cztowieka. Dobrym prorokiem nie jest koniecznie ten,
ktory blizniego jedynie osadza i skazuje, ale taki Swiadek objawionych tresci, ktéry
umozliwia drugiej osobie odkrywanie mozliwosci dotad jej nieznanych oraz
doswiadczenie tworczego stowa, odstaniajgcego zupeinie nowa rzeczywistosc.

W mys$l czwartego kryterium autentyczne Swiadectwo stwarza przestrzen
dla poszanowania wolnos$ci drugiego cztowieka. Wigze sie tym samym
z koniecznoscig dialogu. Najwieksza jednak trudno$¢ w pogodzeniu $wiadectwa
i konstruktywnego dialogu stwarza napiecie miedzy odpowiedzialno$cig swiadka

wobec Ewangelii i prawdziwym poszanowaniem wolnoS$ci bliZzniego. Teoretycznie
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mozna odnie$¢ wrazenie, ze wezwanie do dialogu podwaza prawo rozméwcow
do poszukiwania prawdy, nawet po omacku. Pokonanie dylematu na linii
odpowiedzialno$¢ za Ewangelie - poszanowanie wolnosci drugiej osoby umozliwia
refleksja nad naturg samej wiary, ktdra jest jednocze$nie darem samego Boga i aktem
wolnego wyboru cztowieka. Oznacza to, ze decyzja zawierzenia nie $wiadczy jeszcze
0 nabyciu pewnosci raz na zawsze. Wiara zaswiadcza bowiem o swym przedmiocie,
ktorego nie potrafimy do konca pozna¢ oraz o prawdach na tyle zaciemnionych,
Ze nie zawsze jasnych do przyjecia.

W opinii Geffré, istnieje rozdzwiek miedzy oczywistymi prawdami, ktérymi
Swiadek dzieli sie z innymi, a prawdami, ktére wynikajg z rzeczywisto$ci wiary.
W zwigzku z powyZszym mozna moéwi¢ o egzystencjalnej réwnoczesnosci wiary
i niewiary. Dialog rozpoczyna sie najpierw we wnetrzu samego $wiadka, ktéry nosi
w sobie mozliwo$¢ niewiary. Tym sposobem w kazdym dialogu - niejako
z konieczno$ci - powinna rodzi¢ sie ni¢ braterstwa wierzacego z niewierzacym,
prowadzaca do poszukiwania prawdy, ktére bedzie zawsze niedopetnione. Zadna
ze stron dialogu nie jest wlascicielem definitywnej odpowiedzi; jest co najwyzej
Swiadkiem pytan i prawdy, ktoéra zawsze przekracza mozliwosci poznawcze®’.

W tym duchu odczytujemy troske H. Waldenfelsa, wedtug ktérego, ,Kosciot jako
communio fidelium o tyle zdobedzie mocy przekonywania, o ile opowie sie
za podmiotowoscig wszystkich i o ile podmioty te w oparciu o Boze stowo «bedg mie¢
co$ do powiedzenia»”88. Uwzglednienie wymogdéw autentycznego dialogu odstania
w Swiadku wole podporzadkowania sie radykalnej przemianie. Gdyby byto inaczej,
Swiadkowi mogtoby grozi¢ przekonanie, Ze nie ma prawa do prawd, o ktorych
zaswiadcza, poniewaz nie weryfikuja sie one w jego Zyciu; wiara wyznawana
nie pokrywa sie z wiarg przezywang. Oznacza to, ze dialog miedzyludzki prowadzi
rowniez do dialogu ze samym sobg. W konsekwencji istotg chrzeScijanskiego
Swiadectwa jest nie tylko doprowadzenie drugiego do konwersji, lecz préba

umozliwienia mu poznania samego siebie, odkrycia ,,wtasnej prawdy” lub nieznanej

87 C’est vrai que I'Eglise a la plénitude des moyens de salut, mais Dieu n’en est pas prisonnier: Il peut
sauver les humains en dehors des limites de I'Eglise et en dehors de ce qu’on appelle «la voie
ordinaire du salut», qui passe par le baptéme, 'appartenance a I'Eglise, I'eucharistie et I'écoute
de la Parole de Dieu, enfin tout ce qui fait la sacramentalité de I'Eglise. Celle-ci devient alors
la manifestation de ce qui peut mystérieusement s’accomplir en dehors de ses frontieres, et c’est cela
que j'appelle I'avenement du Royamume de Dieu dans les coeurs et dans I'histoire, ou «!'incarnation
de I'Evangile dans le temps»” - Cl. Geffré, Profession..., dz. cyt., s. 173-174.

88 H. Waldenfels, O Bogu, Jezusie Chrystusie i KoSciele dzisiaj, Katowice 1993, s. 485.
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dotad mozliwosci egzystencji. W chrzeScijanstwie wiec na$ladowanie Jezusa
Chrystusa oraz jego szczeg6lny wyraz jakim jest autentyczne Swiadectwo sg Srodkiem
do transformacji Swiata, droga prowadzaca do urzeczywistnienia tego, co Geffré
nazywa ,mozliwos$ciami historii” (les possibles de I'histoire). Francuski teolog sytuuje
je na styku spotkania historycznego momentu (przeznaczenia) i ludzkiej wolnosci,
celem podjecia tworczej inicjatywy8?. Nie mozna jednak wypatrywac na horyzoncie
historii czego$ dotad niewypowiedzianego i oryginalnego z pominieciem tego,
co bytoby atrakcyjne dla cztowieka XXI w. Przed jakimi zatem zadaniami stoi
chrzescijanstwo, celem dalszego ukazywania przyciggajacej sity Ewangelii?

Od samego poczatku zasadnicza przestrzenia realizacji chrzes$cijanskiego
objawienia jest historia i towarzyszace jej stany ludzkiej $wiadomosci.
WspomnieliSmy juz, ze ,Bog, ktéry méwi” nie tyle ,pisze Swietg ksiege, co historie”,
a proces historycznej przemowy Boga znajduje swoj sens wytgcznie w odniesieniu
do swego wypelnienia w wydarzeniu Jezusa Chrystusa - Stowa, ktdére przyjeto
ludzkie ciato. Powtérzmy raz jeszcze, ze ,Bog, ktéry méwi” komunikuje sie w sposéb
zupetnie wolny z cztowiekiem, czynigc z niego swego rozmoéwce. Chociaz Bég
zawsze w jakim$ stopniu pozostaje ukryty, to w akcie historycznego objawienia daje
sie cztowiekowi pozna¢, oczekujac od niego wolnej odpowiedzi.

Z analizy historycznej przemowy Boga w narodzie wybranym oraz
we wspolnocie pierwszych swiadkow Chrystusa zmartwychwstatego wynika, ze Bog
ustanawia nowy sposob komunikacji zar6wno miedzy Bogiem i cztowiekiem, jak
i pomiedzy ludzmi. B6g przemawiajgcy w historycznych wydarzeniach staje sie
rozpoznawalny dzieki stowom Swiadkow, ktérzy zawierzyli Bozemu dziataniu
w dziejach i ostatecznie je opisali. Oznacza to, Ze objawienie jest nieroztgcznie historig
i Pismem $wietym?°. Analogicznie wiec Bég jest Bogiem historii, w tym réwniez

nieokre$lonej przysztosci, w ktérej maja sie spetni¢ wszystkie Boze tajemnice?l.

89 Por. Cl. Geffré, Le christianisme comme religion de I’Evangile, Paris 2012, s.174.

9 Jesli judeochrzescijanskie objawienie jest wydarzeniem historycznym, ktdére inicjuje stowo,
to tradycyjna opozycje miedzy teologia historii a teologig stowa nalezy uznaé za nieistniejaca. Innymi
stowy, otwarcie na przyszto$¢ jest mozliwe - uwaza Geffré - za posrednictwem teologii opartej
na zmartwychwstaniu Chrystusa, dzieki ktéremu mozliwa jest antycypacja w ostatecznym zwyciestwie
Boga nad ztem - por. W. Salman, Conséquences du tournant herméneutique de Claude Geffré,
w: , Transversalités” 113 (2010), s. 139.

91 Por. Cl. Geffré, Le christianisme comme..., dz. cyt, s. 141-144. ,L’histoire demeure ouverte sur un avenir
inédit. Elle répete des événemenets anciens, mais en apportant toujours du nouveau. Dieu est le sujet de
I'histoire, mais il faut penser la présence de Dieu dans l'histoire comme la présence du futur dans
le présent, comme ce qui permet au présent d’étre ouvert et de ne pas se refermer sur soi, et non pas
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Co za tym idzie, chrzeScijanstwo ze swej natury jawi sie nie tylko - w odrdznieniu
od judaizmu i islamu - jako religia $wietej ksiegi, ale takze historii, ktéra trwa nadal.
Realizacja obietnic Boga posiada wiec charakter otwarty, a wspotcze$ni wyznawcy

Chrystusa nadal podejmuja dziataja na rzecz rozwoju Krélestwa Bozego w historii%2.

2.3. Autentyczne Sswiadectwo wpisane w aktualng sytuacje historyczna

Historia jak nigdy dotad uptywa pod znakiem gtebokiej ztoZonosSci. Oprocz
opisanych w pierwszej czesci dysertacji tzw. znakéw czasu, wspétczesnych stanéw
Swiadomosci ludzkiej i Sladéw transcendencji w $wiecie, wspétczesng historie
charakteryzujg takze procesy desakralizacji i sekularyzacji. Wspétistnieja one z erg
modernizmu i ,zwyciestwa” krytycznego rozumu, dzieki ktéremu wspéiczesny
cztowiek odziedziczyl! nieogarnione mozliwosci na poziomie naukowego
i technicznego postepu. Miaty one rzekomo sprzyja¢ zapanowaniu nad zywiotami
natury i poprawiac¢ stan ludzkiej kondycji. Jednak dramatyczne wydarzenia XX wieku
(wojny, ludobdjstwo i systemy totalitarne na czele z marksizmem) wstrzasnety
,Sukcesami” rozumu, a nowozytno$¢ nie dotrzymata swoich obietnic. Rozwijany kult
postepu okazat sie swego rodzaju mitem. Niestety, dla swej obrony nierzadko jest
przedstawiany w opozycji do chrzescijanskiego zaangazowania w Swiecie.

Cztowiek trzeciego tysigclecia nie potrafi skutecznie przeciwstawic sie
ubocznym skutkom technokracji, wsrod ktérych na pierwszy plan wysuwajg sie
alarmujgce glosy specjalistow na temat stanu naturalnego Ssrodowiska, ekologicznej
dewastacji wielu regionéw Swiata, braku kontroli nad skutkami ocieplenia klimatu,
a nade wszystko genetycznej manipulacji na ludzkich komoérkach. Niektore czesci
ziemskiego globu s3g dreczone przez zanieczyszczenie Srodowiska naturalnego i giéd.
W ostatnich miesigcach do gtosu dochodzi takze ogdlnoSwiatowa pandemia
koronawirusa. Dlatego wtasnie odpowiedzialno$¢ historyczna spoteczenstw, w tym

chrzescijanskiej wspoélnoty nie dotyczy jedynie warunkéw harmonijnego zycia

comme la présence de I'éternité dans le temps” - por. Cl. Geffré, Un nouvel dge de la théologie, Paris 1987,
s.134.

92 W przestaniu Jezusa jest przynajmniej jedna rzecz, ktéra nie wzbudza watpliwosci i nie jest
kontrowersyjna: to, ze cate Jego Zycie i cate nauczanie toczy sie w cieniu dnia ostatecznego, dnia
nieuchronnego Sadu. Bez tego apokaliptycznego oczekiwania niczego w chrzescijanstwie nie da sie
zrozumie¢” - L. Kotakowski, Jezus osmieszony. Esej apologetyczny i sceptyczny, w: tegoz, Chrzescijaristwo,
wstep, wybor i oprac. H. Czyzewski, Krakow 2019, s. 766.
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w niedalekiej przyszitoSci, ale stabilizacji wyptywajacej z zycia autentycznie
ludzkiego®3.

Zaprezentowane po Kkrotce elementy ztozonoSci historii wspdtczesne;j
sg dowodem na nieprzewidywalng otwarto$¢ przysztosSci. Nie mozna jej pod zadnymi
pozorami zaweza¢ do apokaliptycznych wizji dziejéw. Wieloaspektowy kryzys,
ktérego jesteSmy obecnie $wiadkami, nie przekresla jednak zdolnosci ludzkiego
geniuszu. To, co wydaje sie nieprawdopodobne, pozostaje nadal mozliwe, poniewaz
nieznane s3a nieskonczone poktady ludzkiej wolnosci, ktére w dobie planetarno-
kulturowego uniformizmu i mondializacji mogg skutkowaé nie tylko powstaniem
tego, co dla ludzko$ci najgorsze, ale i najwspanialsze. Dlatego teZ zjawiska globalizacji
nie mozna ocenia¢ wytacznie negatywnie®*.

Z jednej strony rodzina ludzka doswiadcza szczegélnej jednosci, ktorej
towarzyszy Swiadomos$¢ narodowej i panstwowej odrebnosci: rozwijane sg metody
komunikacji, umozliwiajgce szybki przeptyw informacji i skuteczny sprzeciw wobec
wszelkich form tamania w $wiecie prawa cztowieka; z drugiej, w konfrontacji
ze Swiatowym kryzysem gospodarczym i ekologicznym, a takze z obowigzkiem
obrony praw cztowieka, niezalezno$¢ w sprawowaniu wtadzy przez poszczegdlne
panstwa winna uwzglednia¢ decyzje podejmowane przez Swiatowg wspdlnote.
Aktualna wizja historii przekroczyta zachodni etnocentryzm kolonialny, a historie
zas$, jako wypadkowa ludzkich wolnoSci, nalezy wrecz postrzegac nie tylko w ramach
dziejow catego ziemskiego globu, ale nawet kosmosu?>.

W zmaganiu sie z fundamentalng ztozonoS$cig historii chrzescijanie
nie dysponuja jakim$ nadzwyczajnym remedium, wptywajacym w sposéb absolutny
na ksztalt tej rozgrywajacej sie w czasie przygody, w tym na kierunek rozwoju
ziemskiej planety. Dzieki zawierzeniu objawionym treSciom odkrywajg ,marzenie
Boga odnosnie do historii” (le réve de Dieu sur I'histoire). To B6g wiasnie podjat ryzyko
stworzenia cztowieka i §wiata, a egzystencja cztowieka odnajduje swoj sens nie inaczej,

jak tylko w funkcji tej przysztosci, ktéra jest zycie z Bogiem i w Bogu. Ta nadzieja

93 Por. CL. Geffré, Le christianisme comme.., dz. cyt, s. 174-175. Na kwestie humanizacji - wyzwania
dla wszystkich chrze$cijan - zwraca uwage R. Mager. Humanizacja ludzko$ci jest jednak na tyle pochodna
Ewangelii, na ile inspiruje ludzki byt do dziatania, zar6wno w wymiarze indywidualnym, jak i zbiorowym,
nadajac przy tym wolnosci odpowiedni kierunek - por. R. Mager, L’Evangile au risque..., dz. cyt, s. 64.

94 Zjawisko globalizacji ma ztozony charakter; prowadzi nierzadko do zacierania sie réznic w przestrzeni
antropologicznych, kulturowych i religijnych tozsamosci - por. W. Salman, Conséquences du tournant...,
dz. cyt, s. 146.

95 Por. CL. Geffré, Le christianisme comme..., dz. cyt., s. 175-176.
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nadaje powage ludzkiej historii, ktéra ze wzgledu na swoéj niezbadany charakter
zmierza do wypelnienia. Obiecane Krélestwo Boga bedzie ostatecznie w kazdym
cztowieku. Chodzi o doswiadczenie rzeczywistosci ,nie z tego Swiata”, ktéra
zrelatywizuje wszystko, co ma miejsce teraz?®.

Zauwazmy wiec, ze historia jest zupetnie czym$ innym, niz jakims$
zewnetrznym kadrem duchowej przygody czlowieka. Realizuje sie przede
wszystkim w porzadku mito$ci. W najgtebszym znaczeniu ludzkos$¢ zyje w historii
zbawienia, majac mozliwos$¢ doswiadczenia nie tylko ozywiajacej relacji z Bogiem,
ale nade wszystko ostatecznej przemiany catego cztowieka i kazdego stworzenia
zamieszkujacego ziemie. Innymi stowy, Bdég upodobat sobie w czasie, celem
zrealizowania ,projektu” nazwanego ,cztowiek”. Projekt ten okazat sie na tyle
istotny, ze Bog w Jezusie Chrystusie przyjat ludzka nature, aby zatryumfowac
nad wszystkimi formami $mierci. W zwigzku z tym najbardziej radykalng podstawa
chrzescijanskiej nadziei wobec niewiadomych historii jest pamie¢ o Chrystusie
ukrzyzowanym i zmartwychwstatym?®7.

Korzeni spotecznej mysli Geffré nalezy szuka¢ m.in. w teologii nadziei. Dopetia
ja teologia polityczna. Inspirowany refleksjag W. Pannenbegra i J. Moltmanna, francuski
teolog przekonuje, ze nadzieja wyplywajaca z reinterpretacji zmartwychwstania
Chrystusa ksztattuje specyfike chrzesScijanskiej egzystencji i jest nieroztgczna z aktem
wiary. Wiecej nawet, sama nadzieja ma pierwszenstwo przed wiarg, poniewaz
to ona nosi w sobie twércza site aktu zawierzenia. Wiara ma pierwszenstwo,
lecz nadzieja wiedzie prym. Bez znajomos$ci Chrystusa w wiarze nadzieja bytaby
zanurzong w pustce utopia. Bez nadziei za$, wiara przegrataby z niedowiarstwem.
Dzieki decyzji zawierzenia cziowiek wstepuje na droge prowadzaca do zycia,
ale to nadzieja na tej drodze go podtrzymuje8. Eschatologiczna nadzieja
w konsekwencji prowadzi KosSciét do takiej przemiany $wiata, ktéra antycypuje
w zbawczej przysztosci i przyczynia sie do powstania nowego stworzenia w mysl

stow Apokalipsy: , Oto wszystko czynie nowe” (Ap 21,5)9°.

96 Jezus nie tylko zapowiadat Krélestwo - On je przynidst. [ wtasciwie dlatego, Ze je przyniost, mégt
powiedzie¢ z pewnoscia, Zze wszystko, co robimy i my$limy, musi by¢ podporzagdkowane sprawie
konca, ktéry sie przybliza” - L. KotakowsKi, Jezus osmieszony..., dz. cyt., s. 767.

97 Por. Cl. Geffré, Le christianisme comme..., dz. cyt., s. 176.

98 Por. Cl. Geffré, Un nouvel dge..., dz. cyt,, s. 136-137.

99 Geffré zauwaza niewystarczalno$¢ egzystencjalnej hermeneutyki, skoncentrowanej na historycznosci
cztowieka. Postuluje wiec ustanowienie ,eschatologicznej interpretacji”, jako jedynej i adekwatnej
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Wprawdzie we wszystkich religiach $wiata pojawia sie element zbawczy,
ale tylko chrze$cijanstwo jako religia w sposéb jedyny i niepowtarzalny wigze sie
z autentycznym cztowieczenstwem (l'’humain autenthique’?). Tym bowiem, co lezy
w sercu chrze$cijanistwa jest paradoks wcielenia, historyczne wydarzenie Boga
w cztowieku. Od tego momentu niemozliwe staje sie oddzielenie oblicza Boga
od oblicza cztowieka. Przez i w akcie zawierzenia chrze$cijanstwo zacie$nia
paradoksalng w gruncie rzeczy jedno$¢ miedzy tym, co partykularne (cze$ciowe) z tym,
co uniwersalne (catosciowe). Jedno$¢ ta wyraza odwieczne pytanie filozoféw, ktore
wyptywa takze z serca wiary; dotyczy ono spotkania tego, co absolutne, z tym,
co historyczne. Z teologicznego punktu widzenia w bezwarunkowej decyzji
zawierzenia wystarczytoby jedynie przyjac¢ to, co absolutne, a objawione w historii:
spotkanie wiecznoSci i teraZzniejszosSci w osobie Jezusa Chrystusa. Tymczasem takze
ujecia filozoficzne wskazuja na pewne przeczucia tego, co wynika z historycznego
objawienia sie Boga; a mianowicie - uzywajac poje¢ kulturowej antropologii -
na poznanie takich wyjatkowych elementéw ludzkich kultur, ktére ukierunkowuja
nato, co uniwersalne dla cztowieka. Oznacza to, ze kazda kultura, ktora utatwia ludziom
poznanie tego, co autentyczne w ich cztowieczenstwie, niezaleznie od jej wyjatkowosci
genealogicznej, etnicznej, geograficznej i jezykowej, staje sie jednocze$nie no$nikiem
wartosci uniwersalnych. To, co w ujeciu partykularnym nadaje sens - w grze catosci
i czeSci — nabiera tez uniwersalnego znaczenia dla wszystkich. W opinii Geffré jest tylko
jedno historyczne wydarzenie, ktore posiada uniwersalng warto$¢ i rosci sobie prawo
bycia w jednoSci z tym, co absolutne. Jest to przypadek Jezusa Chrystusal01.

Poczawszy od IV Soboru Lateranskiego (1215), teologia z coraz wiekszym

natezeniem wskazywata na réznice istniejace miedzy Bogiem i cztowiekiem192, Dzisiaj

interpretacji sensu historii; uwzglednia tym samym, jej otwarto$¢ na przyszto$¢ i pragnienie przemiany
rzeczywisto$ci - por. W. Salman, Conséquences du tournant..., dz. cyt., s. 142.

100 Cl. Geffré, Profession.., dz. cyt, s. 99. Francuski dominikanin utozsamia ,’humain autenthique”
z ,I’humain fondamental”. Kojarzy te wyrazenia z ideg piekna, ze zdolno$cig twoérczego zaangazowania
cztowieka w tworzenie $wiata (poezja, sztuka, muzyka), ktére prowadza ostatecznie do przeczucia
sacrum, dostepu do kategorii ,catosci” - por. tamze, s. 180, s. 286-298.

101 Por. Cl. Geffré, Profession..., dz. cyt., s. 99.

102 Geffré odnosi sie do ojcéw IV Soboru Lateranskiego, ktérzy w Definicji przeciw albigensom
i katarom wyraznie wskazuja na odmienno$¢ Boga i cztowieka: ,Wierzymy mocno i wyznajemy
po prostu, ze jest tylko jeden prawdziwy Bég, wieczny, niezmierzony i niezmienny, wszechmogacy i
niewystowiony, Ojciec i Syn i Duch Swiety [...]. Sa jednym wszystkich rzeczy poczatkiem, Stwérca
wszystkiego, co widzialne i niewidzialne, co duchowe i materialne. (Ten jeden Bo6g) swoja
wszechmocng potega jednoczesnie, od poczatku czasu z niczego stworzyt jedno i drugie stworzenie,
duchowe i materialne, anielskie mianowicie i §wiatowe: i nastepnie ludzkie, jakby wspdlne ztoZzone
z ducha i ciata. Diabel bowiem i inne zte duchy zostaty wprawdzie stworzone przez Boga jako dobre
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za$, uwzgledniajagc wspomniane zlozonos$ci historii, a takze zjawiska zagrazajgce
ludzkosci, zasadnym wydaje sie postawienie akcentu na rozwazanie czlowieczenstwa
Boga i Jemu wiasciwy sposob traktowania wszelkich przejawow ,odcztowieczenia”
ludzi. Jezus reinterpretujac religie Izraela potozyt kres krwawym obrzedom rytualnym
i wizji Boga zdolnego do przemocy. Chrzescijanistwo wierne postawie Jezusa, moze by¢
religig przysztosci w takim stopniu, w jakim roznieci w kazdej ludzkiej istocie dazenie
do wyzwolenia sie nie tyle z aktow religijnej przemocy, co z uwiktania we wszelka
forme zta. Na tym polega mesjaniski wymiar chrzescijanstwa, sita przemiany historii,
ktore implikujg w stowach i czynach nadejscie Krolestwa Bozego. Nie jest ono
wprawdzie z tego $wiata, ale zgodnie z nauczaniem Chrystusa wypetnia sie na drogach
historiilos.

Przyjecie powyzszej metodologii w poszukiwaniu praktycznego
ukierunkowania teologicznej refleksji - wzmocnionej osobistym nasladowaniem
Chrystusa i Swiadectwem Jego Ewangelii - prowadzi do odkrywania mozliwoSci
historii. Wéréd nich na pierwszy plan wysuwa sie oczyszczenie pamieci z naduzy¢
chrzescijanstwa popetianych w dziejach §wiata, poszanowanie ludzkiej godnosci,
zasada pomocniczoSci i ekologiczna sprawiedliwo$¢ (preferencyjna opcja na rzecz
ubogich)1%4, Na przestrzeni wiekow, pomimo spektakularnych osiagnie¢,
chrzescijanie decydowali sie na dziatania, ktére odbiegaty od ewangelicznego
ideatu. Mowa tu o podziatach i wojnach religijnych, wyprawach krzyzowych,
niewlasciwym traktowaniu niewolnikow z kregu krajow afrykanskich, a nade
wszystko o kazdej przemocy zastosowanej w imie obrony jedynej Prawdy.

W roku Wielkiego Jubileuszu Jan Pawet II wezwat caty Kosciot
do przebaczenia i prosby o przebaczenie. W homilii wygloszonej w bazylice
$Sw. Piotra wiosng 2000 r. podziekowat Miedzynarodowej Komisji Teologicznej
za dokument Pamiec i pojednanie. Kosciét a winy przesztosci. Zaznaczyt przy tym,
ze ,jest on bardzo przydatny jako pomoc w prawidtowym zrozumieniu
i przedstawieniu autentycznej prosby o przebaczenie, opartej na obiektywnej

odpowiedzialnos$ci, ktéra jest wspdlna wszystkim chrzescijanom jako czitonkom

wedtug swojej natury, lecz same przez sie staty sie zte. Cztowiek za$ zgrzeszyt za podszeptem diabta”
- Breviarium fidei. Wybér doktrynalnych wypowiedzi Kosciota [dalej: BF], Ksiegarnia $wietego
Wojciecha, Poznan 20073, 247.

103 Por. Cl. Geffré, Le christianisme comme..., dz. cyt., s. 177-178.

104 Por, tamze, s. 179.

200



Mistycznego Ciata i sktania wspéiczesnych wierzacych do uznania, obok win
witasnych, takze win dawnych chrzescijan, w $wietle wiedzy uzyskanej dzieki
wnikliwemu rozeznaniu historycznemu i teologicznemu. Istotnie, «ze wzgledu
na wiez, ktéra w Ciele Mistycznym t3czy nas z innymi, my wszyscy, cho¢
nie ponosimy osobistej odpowiedzialnosci i nie pragniemy zastepowac sagdu Boga,
ktory sam tylko zna ludzkie serca, dZwigamy ciezar btedow i win tych, ktérzy byli przed
nami» (Incarnationis misterium: bulla ogtaszajgca Wielki Jubileusz roku 2000, 11).
Uznanie btedéw przesztosci pozwala uwrazliwi¢ sumienia na wspoétczesne uchybienia,
otwierajac przed kazdym z nas droge nawrécenia”1%5. Mozna wiec stwierdzi,
ze Jan Pawet II zaprosit chrzescijan do oczyszczenia pamieci i wej$cia na droge
nawrdcenia. Proces ten jest mozliwy wytacznie za sprawg historycznego rozeznania
przyczyn, ktore skutkowaty wyliczonymi naduzyciami. W opinii Geffré szczeg6lny
niepokéj winien budzi¢ pielegnowany przez wieki fatszywy prozelityzm chrze$cijan
w imie absolutnych praw objawionej prawdy. Skutkowat on pogwatceniem wolnosci
sumienia kazdego czlowieka. Zastuga soborowej Deklaracji o wolnosci religijnej
Dignitatis humanae jest odkrycie znaku czasu, jakim jest miedzyreligijny dialog
i teologia pluralizmu religijnego. W dobie globalizmu szczegdlnego znaczenia w dialogu
miedzyreligijnym nabiera zmaganie sie o pokd] w Swiecie, a takze zawigzanie
spotecznych wiezi wyznawcow wszystkich religiil0®.

Trudno jednoznacznie okreslic, co mieli na mysli autorzy Konstytucji
duszpasterskiej o KoSciele w Swiecie wspdtczesnym piszac do ludzi wspotczesnych
iuczniow Chrystusa o tym, co ,,prawdziwie ludzkie”, znajdujace oddzwiek w ich sercach
(KDK 1). Wiadomo natomiast, ze aktualny proces mondializacji sprzyja rozwojowi
ekonomicznego kryzysu, hedonistycznego etosu czy motywowanymi technicznymi
osiggnieciami naduzyciami genetycznymi. By¢ moze juz teraz ptacimy najwyzsza cene
za stosowanie tzw. globalnej etyki. W dobie demokracji i wspétczesnych spoteczenstw
pluralistycznych, wspélnota Kosciota nie moze w sposéb autorytarny narzucic¢
etycznego porzadku. Natomiast jest w stanie - wchodzac w debate z innymi

instancjami moralnymi i politycznymi - $wiadczy¢ o objawionym ,projekcie” -

105 Jan Pawet I1, Przebaczamy i prosimy o przebaczenie. Homilia wygtoszona w bazylice $w. Piotra 12 marca
2000 r., https://opoka.org.pl/biblioteka/W /WP /jan_pawel_ii/homilie/dz_przebaczenia_12032000.html
[dostep: 15.06.2020].

106 Por. Cl. Geffré, Le christianisme comme..., dz. cyt., s. 179-180.
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cztowieku. Wyjagtkowa rola w realizacji tego =zadania przypada takze
sprzymierzencom dialogu miedzyreligijnego oraz filozofom-etykom. Wszystkie
religie, z chrze$cijanstwem na czele, zobowigzane sg do wystuchania gtosu sumienia
ludzi trzeciego tysigclecia w odniesieniu do ich rozumienia wolnoSci i szcze$cia.
Kazda religia ponadto, dostrzegajac - zaréwno w przestrzeni doktrynalnej, jak
i praktycznej - jakiekolwiek symptomy niewtasciwych postaw swoich
przedstawicieli godzacych w ludzka godnos$¢, winna wyrazi¢ gotowos¢
reinterpretacji tekstow zZrédtowych i powstatych w pézniejszej tradycji. Ale rowniez
odwrotnie, wszelkie Swieckie instancje roszczace sobie prawo do etycznych
rozwigzan, winny uwzglednia¢ madros¢ tradycji religijnych na temat cato$ciowej
wizji czlowiekal0’. Gtéwny ciezar odpowiedzialno$ci spoczywa na wyznawcach
trzech religii monoteistycznych, ktérych zadaniem jest udowodnieniem poprzez
$Swiadectwo Zycia, Ze nie ma sprzeczno$ci miedzy poszukiwaniem Boga osobowego
i poszanowaniem tego, co ,prawdziwie, autentycznie ludzkie”108,

Wspéiczesnosci nie sg obce rézne formy wolontariatu i dziatania na rzecz
drugiego cztowieka. Jest rzecza jasna, Ze chrzeScijanstwo nie ma monopolu
na charytatywna pomoc. Co wiecej, wydaje sie, ze w niektdérych zlaicyzowanych
spoteczenstwach tzw. quasi-religia praw cztowieka wyparta juz wszelka aktywnos¢
najwiekszych religii historycznych. DoSwiadczenie zbrodni przeciw ludzkoSci
ostatniego stulecia implikuje konieczno$¢ rozwijania cnoty sprawiedliwosci, ktora
gwarantowataby poszanowanie transcendentnej godnosci osoby ludzkiej, jej praw oraz
oddanie kazdemu tego, co mu sie nalezy (por. KKK 1929-1930). ChrzeScijanstwo
jednak przekracza w swej istocie postulowane przez sprawiedliwo$¢ zasady
rownowagi, uzupeiajac je kultura mitoscii pokoju. Taka jest bowiem logika Ewangelii.
Stwarza ona pole dla bezinteresownej mitoSci, przebaczenia i wspétczucia. Te cnoty

wilasnie umozliwiajg przemiane $wiata, uwrazliwiajagc tym samym na potrzeby

107 Laraison éthique moderne a tout avantage a écouter les lecons de sagesse des grandes traditions
religieuses. C'est vrai de la vocation éthique des religions abrahamiques comme le judaisme,
le christianisme et I'islam qui ne dissocient jamais le cotenu essentiel de la Torah, a savoir 'amour
de Dieu et 'amour du prochain. Mais c’est vrai aussi des grandes religions de 'Orient qui ne sont
nullement dépourvues d’exigences morales. [..] nous resentons l'urgence d’'une éthique globale qui
soit sous le signe d’'une interpellation réciproque des morales religieuses et d'une éthique séculiere
- Cl. Geffré, La foi au risque..., dz. cyt,, s. 15.

108 Por. Cl. Geffré, Le christianisme comme..., dz. cyt., s. 180-181.
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najbardziej dotknietych bieda materialng i duchowa. Torujg one réwniez droge
dla ksztattowania historii o ludzkim obliczu i rozwoju Krélestwa Boga na ziemil%°.

Sprawiedliwo$¢ spoteczng winna dopethi¢ sprawiedliwo$¢ ekologiczna.
Szczegoblnie w ostatnich dziesiecioleciach nie brakuje gtoséw, aby upominaniu sie
o prawa czlowieka towarzyszyto respektowanie praw stworzenia, szczegdlnie
ziemskiej planety. Papiez Franciszek w encyklice Laudato si’ nazywa ziemie
»wspolnym domem”. Zastanawiajgc sie nad tym, co dzieje sie w tym domu stwierdza,
ze ,po okresie wiary w postep i ludzkie mozliwosci czes¢ spoteczenstwa wkracza
w glebszy etap $wiadomosci. Dostrzegamy rosngcg wrazliwo$¢ na srodowisko
i troske o przyrode oraz szczere i petne b6lu obawy o to, co dzieje sie z nasza planetg”
(LS 19). Kluczowym wyzwaniem dla wspoétczesnego czlowieka, a co za tym idzie
dla $wiata jutra staje sie autoograniczenie ludzkiej wtadzy. Jak zapobiega¢ jednak
kontrowersyjnym skutkom eksperymentow, ktére mylnie nazywa sie postepem?
Co sprawi¢, by ziemia byta wspdélnym domem dla pokolen, ktére nadchodza?

Geffré proponuje za Hansem Jonasem promocje takiego dziatania, ktorego
skutki prowadzityby do stabilnosci zycia prawdziwie ludzkiego na ziemil10. Lek za$
zwigzany z ewentualnoscia planetarnej katastrofy ekologicznej, a takze ufno$¢ w lepsza
przyszto$c i dobrostan ludzkosSci powinny by¢ zawsze odniesione do zaufania Bogu
chrzes$cijanskiego objawienia. Cztowiek uczestniczy bowiem wraz z Nim w akcie
stwlrczym, czynigc ziemie miejscem swego zamieszkania. Transformacji
i eksplorowaniu $wiata towarzyszy takze prawo godnego wypoczynku na wzor
Stworzyciela, ktdry powstrzymat sie od pracy w siddmym dniu realizacji dzieta
stwdrczego. Chrzes$cijanie zaproszeni sg do wyciaggniecia wniosku z ,sabbatycznej
madrosci”, aby z wdziecznos$cig, w ciszy, uwielbieniu i zachwycie wychwala¢ Boga
za piekno stworzenia. Prawo odpoczynku nie jest luksusem zarezerwowanym tylko
niektérym. Uprawomocnita je bowiem sama historialll,

Mowienie wiec o chrzeScijanstwie w kategorii nowego exodusu, drogi

postepowania prowadzi do wniosku, Ze doktrynalnym orzeczeniom (wiedzy)

109 Por. tamze.

110 [...] je voudrais seulement évoquer I'importance du crie d’alarme de Hans Jonas dans livre Le Principe
Responsabilité. La question éthique urgente n’est pas seulement celle de le vie bonne, de la noblesse de
I'action humaine, mais des conditions mémes de I'existence humaine. Le probleme moral fondamental est
celui de I'autolimitation du pouvoir humain par rapport a la nature et I'environnement” - Cl. Geffré,
Les enjeux de la culture contemporaine pour la foi chrétienne, w: ,Laval théologique et philosophique” 52
(1996), s. 576.

111 Por. Cl. Geftré, Le christianisme comme..., dz. cyt,, s. 182.
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powinno towarzyszy¢ prawe dziatanie. Relacja zachodzgca miedzy teorig a praktyka
nazywana jest w refleksji filozoficzno-teologicznej ortopraksjg, postepowaniem
zgodnym z ortodoksja!12. Ortopraksja prowadzi ostatecznie do zycia w prawdzie
(por.] 3,21). Celem refleks;ji tej czesci pracy nie byto usprawiedliwienie przekonania
niektorych teologéw o wyzszosci chrzescijanskiej praktyki nad ortodoksjg, w mysl
pragmatycznej koncepcji prawdy moéwigcej o tym, Ze prawdziwe jest wylacznie
to, co mozna zweryfikowa¢ w akcji. Przeciwnie, ewangeliczne praxis jest zawsze
dzietem rozumu i wiary. Odkrywanie prawdy za$ nie polega jedynie na moralnym
dziataniu, bedacym prosta konsekwencja zawierzenia Bozym treSciom. Droga
poznawania prawdy prowadzi stopniowo do wzrostu w wierze. A zatem przyjecie
chrzescijanstwa jako nowego exodusu oznacza nie tylko akceptacje takich, czy innych
wskazan postepowania, ale nade wszystko droge rozumowej refleksji i wiary.
Interesujagce z punktu widzenia tematyki tej pracy, wydaje sie utoZsamienie
w Ewangelii $w. Jana stéw ,chodzi¢”, ,zy¢” i ,,wierzy¢”. Czyz wiara nie jest ,,chodzeniem
w $Swiattosci” (por. ] 12,35-36) lub ,zyciem w prawdzie” (por. 2 ] 4,3; ] 3-4). Wedtug
$w. Jana postepowaniem par excellence jest mito$¢ oSwiecona przez wiare lub wiara
dziatajgca przez mitos¢ (por. Ga 5,6)113.

Nie ulega wiec watpliwosci, Ze za stowem ortopraksja kryje sie istota samego
chrze$cijanistwa. Majgc na uwadze grecko-rzymski kontekst jego historycznego
powstania nalezy stwierdzi¢, ze od samego poczatku chrzescijanstwo triumfowato nie
tylko jako religia prawdy (alétheia), ale rowniez jako religia mitosci (agapé).
Cate ryzyko tej koncepcji polega na tym, Ze utozsamienie chrzesScijanstwa z ortopraksja
(dialektyka teorii i dziatania) nie prowadzi do zrozumienia ewangelicznego dziatania
jako prostej konsekwencji lub pola realizacji doktrynalnej prawdy ukonstytuowanej
raz na zawsze. Postepowanie droga Ewangelii - odczytywane w duchu
hermeneutycznego paradygmatu teologii - posiada nie tylko wymiar informacyjny
(,jak zy¢”), ale takze wymiar kreatywny, szczegblnie w odniesieniu do nowych
przedstawien (reprezentacji) depozytu historycznej automanifestacji Boga
(chrzescijanskiego przestania). Nasladowanie Jezusa Chrystusa nie polega, zgodnie
z tym, co juz wyzej stwierdzono, na powielaniu postawy historycznej postaci Jezusa,

lecz ma skutkowa¢ nowymi formami chrzeScijanstwa w zalezno$ci od miejsca

112 Por. J. Warzeszak, Ortopraksja, w: EK, t. 14, red. E. Gigilewicz i in., Lublin 2010, kol. 846-848.
113 Por. Cl. Geftré, Le christianisme au risque..., dz. cyt., s. 276-277.
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i czasu. Taka koncepcja realizacji ludzkiego praxis pozostaje w 1gcznosci
z definiowaniem prawdy, ktora nie jest rownoznaczna ani z pelnig bycia
objawionego przez Boga, ani z jaka$ konkretng forma poznania uksztattowanag
w dziejach. Podobnie wiec jak chrzescijanska prawda, tak i postepowanie w duchu
Ewangelii staje sie rzeczywisto$cig dostepng w eschatologicznym porzadkull4,

Na zakonczenie warto zaznaczy¢, ze ksztaltu chrzescijanskiego praxis i jego
specyfiki nie da sie zdefiniowac¢ a priori. Mozna bowiem by¢ uczniem Chrystusa o tym
nie wiedzac, przykladowo w innym systemie religijnym. Tak jak chrze$cijanie
do$wiadczajg bogactwa inspiracji Bozego Ducha, tak tez wyznawcy innych religii,
a nawet osoby niewierzace, mogg iS¢ za Jezusem zanim przyjma depozyt wiary,
chrzescijanska doktryne i uznajg Go jako Pana. Na podstawie analizy chrze$cijanstwa
jako sposobu postepowania, drogi nasladowania Jezusa Chrystusa mozna
wywnioskowaé, ze jest ono wiecej niz wyjatkowa religia, okre$lang za pomoca
dogmatéw, kultu i innych kryteriéw przynaleznosci. Chrzescijanistwo jest dobrem
kazdego cztowieka, ktory kroczy droga $wiattosci. Z tego pozytywnego zatoZenia
wyrasta w refleksji Cl. Geffré problematyka teologii religii i religijnego pluralizmu, jako
nowego paradygmatu w teologii. Rozwiniecie tej tematyki bedzie przedmiotem

ostatniej czeSci dysertacji.

3. Ryzyko decyzji zawierzenia a postulat pluralizmu religijnego

Jak juz zostato to wczeSniej zauwazone, teologia ujeta hermeneutycznym
wzorcem stoi po stronie objawionej prawdy, ktora posiada relacyjny charakter11s,
Kos$ciot roszczacy sobie prawo do posiadania prawdy w porzadku religijnym,

wyraza tym samym przekonanie, ze przywilej ten ma charakter ograniczony

114 Por. tamze. Profesor paryskiego Instytutu Katolickiego, powotujac sie na twierdzenie Habermasa,
przypomina o komunikacyjnym i spotecznym statusie prawdy (le caractére communicationnel/le statut
social de la vérité). Chrzescijanska prawda ,pragnie sie dzieli¢” z innymi w ramach ewangelicznego
postepowania - por. Cl. Geffré, Profession théologien: retour..., dz. cyt, s. 17.

115 Jednym z zadan teologii jest wykazanie, Ze chrzeScijariska prawda - pozostajgc w odniesieniu do prawd
innych tradycji religijnych - nie jest ani inkluzywna, ani ekskluzywna. OkreSlenie ,relatywne” nie zawsze
musi by¢ stawiane w opozycji do tego, co ,absolutne”, jesli przez to, co ,relatywne” rozumiemy to,
co wlasciwie ,relacyjne”. W ludzkim porzadku pozostajemy nieustannie w tak rozumianej relatywnosci;
zawsze w takim stopniu, w jakim nasza tozsamo$¢ definiuje sie poprzez relacje z drugim - por. Cl. Geffré,
Profession..., dz. cyt, s. 159. Podobnie rzecz ma sie z objawiong prawda: jest relatywna w tym sensie,
Ze wyraza sie relacyjnoscia w stosunku do innych prawd; do jej istoty nalezy ,dzielenie sie sobg”
- por. tenze, De Babel a Pentecéte, Paris 2006, s. 129-130.
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i nieadekwatny w odniesieniu do tajemnicy, ktérg prébuje zrozumiec¢ i wyjasnic.
To samo dotyczy kazdej osoby wierzacej. Decyzja zawierzenia Bozemu objawieniu
nie jest rownoznaczna z mozliwoscig catoSciowego ujecia prawdy16. W konsekwencji
tego, chrzescijanstwo staje sie religia dialogalng, otwarta ze swej natury na ,inng
rzeczywisto$¢”, a wyznawca Chrystusa moze w peti odkry¢ wtasng tozsamos¢
wyltacznie dzieki uznaniu réznic drugiego 117.

Dlatego na ostatnim etapie naszych poszukiwan, podejmujemy probe
wpisania ryzyka zawierzenia i interpretacji w ewolucje teologicznego modelu
w procesie odkrywania chrzescijaniskiego przestania. Nowy paradygmat
rozumowania - pozostajac w ciggtosci z hermeneutycznym projektem teologiill® -
przyjmuje w dobie postmodernizmu ksztatt religijnego pluralizmu. Geffré jako teolog
religii dostrzega, Ze historyczne przejScie od modernizmu do postmodernizmu
skutkowato takze przesunieciem akcentow w refleksji teologicznej. Jesli w minionym
stuleciu zasadniczym horyzontem teologii fundamentalnej byty ateizm i religijna
obojetnos¢, tak aktualnie horyzontem teologii hermeneutycznej staje sie religijny
pluralizm119,

Jest pewne, ze ewolucje teologicznego paradygmatu determinujg opisane juz
wyzwania historycznego doswiadczenia: ztozony fenomen mondializacji, ktoremu
towarzyszy zanikanie antropologicznych, kulturowych i religijnych tozsamosci,
a takze postepujaca technokracjal20. Znaczenie tych fenomenoéw dla rozwoju teologii
wzmacnia takze kulturowy policentryzm we wnetrzu samego Kosciota, skutkujacy
ostabieniem wptywow zachodniego chrzeScijanstwal?l. Oprdcz wskazanych
determinantow, przyczyn metodologicznej ewolucji w teologii nalezy szukac¢ takze

u samego 7zrédila chrzescijanstwa oraz w nowych zjawiskach historycznych,

116 Por. Cl. Geftré, Profession..., dz. cyt, s. 157.

117 Por. Cl. Geftré, Le christianisme comme..., dz. cyt., s. 180-181.

118 1.a théologie herméneutique se caratérise par la corrélation entre le message chrétien et la situation
culturelle. Elle ouvre ainsi la voie a une théologie interreligeuse, qui se définit elle-méme par le dialogue
des religions” - por. ]. Richard, Théologie herméneutique et théologie interreligeuse: a propos ,Croire
et interpréter”, w: ,Laval théologique et philosophique” 62,1 (2006), s. 29.

119 Por. Cl. Geftré, Profession théologien: retour..., dz. cyt, s. 18.

120 Por. W. Salman, La Wirkungsgeschichte de Hans-Georg Gadamer dans la théologie de Claude Geffré,
David Tracy et Wolfhart Pannenberg, Roma 2010, s. 64.

121 T..] Au seul point de vue démographique, 'avenir du christianisme ne se joue plus en ligne
de 'ecclésiologie de Vatican II, les Eglises locales prennent une conscience beaucoup plus vive de leur
identité culturelle, au moment méme ou la pensée occidentale est plus consciente de son propre
ethnocentrisme. [...] on constate aujourd’hui que l'islam et les grandes religions d’Asie non seulement se
portent bien mais connaissent un véritable renouveau” - Cl. Geffré, Pluralités des theologiés et unité de la
foi, w: Initation a la pratique de la théologie, t. 1, Paris 1982, s. 127.
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m.in. w pluralizmie wspoéiczesnych spoteczenstw oraz w wielosci filozoficznych
poszukiwan i religijnych tradycjil?2. Nie bez znaczenia pozostaje tez nauczanie
KoSciota - szczegélnie po Soborze Watykanskim II - na temat znaczenia innych
tradycji religijnych, prowadzonego z nimi dialogu, a takze naukowych poszukiwan

sprzymierzencéw teologii religii i religijnego pluralizmu?23,

3.1. EKklezjalno-kulturowe podstawy i postulaty uprawnionej wielosci ujec

Wyliczonych wyzej przyczyn ksztaltowania sie nowego paradygmatu
teologicznego nie sposéb tutaj szczegétowo opisaé. Warto jednak zaznaczyé,
ze teologiczna wielo$¢ uje¢ towarzyszy chrze$cijanistwu od samych jego poczatkoéw124,
Niepodwazalno$¢ tego faktu wynika nade wszystko z historycznosci chrzes$cijanskiej
wiary, roéznorodnosci do$Swiadczenia inspirowanego Bozym Duchem, a takze
z ograniczonych mozliwosci adekwatnych sformutowan w odniesieniu do petni
objawionej Tajemnicy. Juz w Nowym Testamencie teologia w znaczacym stopniu staje
sie bliska wierze w tym sensie, Ze zawierzenie objawionym treSciom wyraza
w nieprzerwanym Kkonfrontowaniu ich z otaczajaca kultura. Zgodnie z tym, co juz
wyjasniono w innym miejscu, nowotestamentalne pisma sg aktem interpretacji
niepowtarzalnego wydarzenia Jezusa Chrystusa, dokonanym w wierze przez
pierwotng wspoélnote chrzescijanska. Nowy Testament zaswiadcza o wieloSci
mozliwych interpretacji, ktore nierzadko trudno ze soba jednoznacznie powigzac.
Zauwazmy takze, ze zrodtem zwyczajnego dialogu w chrzescijanstwie jest pierwotna

schizma rodzacego sie Kosciota z Izraelem. Nar6d wybrany odnalazt w sobie to, czego

122 Por. tamze, s. 119.

123 Geffré niejednokrotnie wspomina w dostepnych publikacjach o swojej ,teologicznej karierze”.
Uksztattowany najpierw przez mysl Akwinaty, juz przed Soborem Watykanskim II odkrywa ,now3 ere
teologii fundamentalnej”. Poczawszy od 1968 r. zaczyna utozsamia¢ jg z teologiczng hermeneutyka,
jednajac tym samym proces odkrywania prawdy z historycznym doswiadczeniem. Trzeci etap jego
intelektualnej drogi - streszczony w teologii religii i religijnego pluralizmu - francuski dominikanin wiaze
z zaangazowaniem w chrze$cijanski dialog z islamem; przyczynia sie do powstania francuskiej sekcji
Swiatowej Konferencji Religii na rzecz Pokoju (1975) oraz wspétpracuje z teologami, wchodzacymi
w sktad rady naukowej miedzynarodowego czasopisma , Concilium”. Nie bez wptywu na jego badania
naukowe pozostaje takze doswiadczenie wynikajgce z petienia funkcji dyrektora Francuskiej Szkoty
Biblijnej i Archeologicznej w Jerozolimie - por. .M. Glé, Un théologien..., dz. cyt, s. 112.

124 Syntetyczne ujecie historycznego kontekstu, a takze bezposrednie, wzglednie posrednie przyczyny
powstania pluralizmu teologicznego, autor dysertacji przedstawit w artykule Refleksje teologa nad
kulturowym pluralizmem jednoczqcego ,czynienia prawdy”, w: Mitos¢ - znak niezawodnej nadziej.
Spoteczne kryteria prawdy i alienacji Zycia cztowieka, red. ]. Cuda, ,Biblioteka Teologiczna Wydziatu
Teologicznego US w Katowicach” 12 (2007),s. 108-117.

207



nie modgt zmieni¢ na drodze integracji z KoS$ciotem historycznym. Odniesienie
pierwotnego KoSciota i judaizmu - jesli nawet ta analogia jest niedoskonata - moze by¢
wzorem aktualnego odniesienia Ewangelii do innych religii i kultur12s,

Historia mys$li chrzeScijanskiej potwierdza takze istnienie wielu
teologicznych szkoét. Wystarczy przywota¢ chociazby odmienne poglady Ojcow
Kosciota wschodniego i tacinskiego lub przedstawicieli starozytnych szkoét
w Antiochii i Aleksandrii. Istota tych réznic polega na tym, ze w zaleznoSci
od historycznych epok, filozoficznych zatozen i rozwijanej duchowosci zawsze
identyczne Credo inicjuje nowe formuty tej samej wiary lub teologiczne systemy?126.

Zjawisko pluralizmu przenikneto takze do filozofii. Podobnie jak mysSliciele
szkét teologicznych, tak i przedstawiciele osrodkéw filozoficznych tworzyli
poznawcze systemy, ktore staly niejednokrotnie w opozycji do siebie, ale zawsze
w duchu uprzedzajgcego zatozenia wskazujacego na przekonanie, ze fundament
wzajemnej dyskusji wyznacza horyzont wspdlnego myslenia. Tymczasem obecnie
dominuje w filozofii nurt wskazujgcy na istnienie nieogarnionej réznorodnosci
pogladdéw i sadow. Cztowiek za$ nie jest w stanie adekwatnie i catoSciowo objaé
wszystkich Zrédet ludzkiego doSwiadczenia. Tendencja ta dotyczy zaréwno filozofii
zachodniej, jak i mysli pozaeuropejskiej, a takze osiggnie¢ nauk humanistycznych,
odkrywanych jako nowe miejsca teologiczne. Pluralizm nowoczesnych
spoteczenstw staje sie wiec ich historycznym przeznaczeniem. W najgorszym
przypadku moze prowadzi¢ do religijnej obojetnosci, relatywizmu i przekonania,
ze ,wszystko jest mozliwe”. Teolog powinien jednak dostrzega¢ w fenomenie
pluralizmu - pomimo wszelkiego ryzyka - szanse na uprawianie teologii.
Jego historyczng stawka jest przeciez zachowanie wiernosci stowu samego Boga.
Uwzgledniajac wiec nieredukowalng wielo$¢ réznych form wyrazu rzeczywistosci,

teologiczne badania wyznaczajg $ciezke rozwoju dla ,szkoty tolerancji”127.

125 Por. R. Chromy, Twdrcze ryzyko odniesienia teologii chrzescijariskiej do pluralizmu religijnego w refleksji
Claude’a Geffré, w: ,Nurt SVD” 123-124,3-4 (2008), s. 206.

126 Por. Cl. Geffré, Pluralités des theologiés..., dz. cyt., s. 118-119. ,[...] wiara zbawcza pozostaje zawsze
niezmienna, za$ teologia jako rozumne i systemowe opracowanie wiary ulega okre$§lonym zmianom
zamierzonym i niezamierzonym (bywaja wymuszone z zewnatrz); teologia jako twdr ludzki moze by¢
zmienna i omylna, jakkolwiek jest zakorzeniona w wierze i pomaga ja rozjasni¢; moze tez przechodzi¢
rézne przemiany i skoki rozwojowe; [..] pluralizm teologiczny ma swoj ostateczny fundament
w misterium Jezusa Chrystusa, przekraczajacym mozliwosci pelnego wyrazenia w jakiejkolwiek epoce
historii i wszelkiej wyczerpujacej systematyzacji [...]” - E. Kasjaniuk, Pluralizm w teologii, w: EK, t. 15,
kol. 828.

127 Por. Cl. Geffré, Pluralités des theologiés..., dz. cyt, s. 122-123.
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Autorzy Kompendium nauki spotecznej Kosciota twierdza, Ze ,pierwszym
z wielkich wyzwan, wobec ktorych staje dzisiaj ludzko$¢, jest sama prawda o bycie,
jakim jest cztowiek. [...]. Drugim wyzwaniem jest rozumienie i praktyczne podejscie
do pluralizmu oraz réznic na wszystkich poziomach: myslenia, moralnych wyboroéw,
kultury, przynaleznos$ci religijnej, filozofii ludzkiego i spotecznego rozwoju”128,
Nie ulega watpliwosci, ze idei pluralizmu nie mozna oddzieli¢ od historii rozwoju
zachodniego spoteczenstwa, szczeg6lnie w kontekscie transformacji tradycyjnego
spoteczenstwa w liberalne. Tradycyjne spoteczenstwo charakteryzowata zdolnos¢
spotecznej integracji, odziedziczona w duzej mierze w spadku po religii. Ta ostatnia -
dzieki rozbudowanemu systemowi symboliki i rytéw - stanowila ,transcendentng
rezerwe sensu”’, zapewniajgc tym samym spotecznej wspolnocie jednosc¢ i stabilnos¢.
Wraz z uptywem wiekéw, szczegdlnie od czaséw epoki oSwieceniowej, postepujacy
proces sekularyzacji sprawit, Ze najistotniejsze pola Zycia spotecznego oddzielono
od wptywu religii. Fundamentami kultury ze$wiecczenia uczyniono wolno$¢
i indywidulng Swiadomos$¢. Religia za$ stata sie przedmiotem wolnego wyboruy,
a szczeg0lng wartos$¢ przypisano wielosci pogladéw sprzyjajacych danemu systemowi
lub ideologiil2?. Spoteczenistwo liberalne awansowato pluralizm (wraz z wieloma jego
pozytywnymi aspektami) do rangi ,religii” w przekonaniu, ze daje uniwersalny klucz
do zrozumienia ludzkiej egzystencjil30.

Co za tym idzie, faktyczny pluralizm kulturowy i spoteczny wspotczesnego
spoteczenstwa liberalnego implikuje rowniez pytanie o pluralizm w porzadku
prawdy. Opisujac zjawiska wspotczesnoSci nie mozna utraci¢ z pola widzenia
problematyki relatywizmu zachodniej cywilizacji, religijnego synkretyzmu i samego

chrze$cijanstwa jako religii historycznej131.

128 Papieska Rada lustitia et Pax, Kompendium nauki spotecznej Kosciota, red. nauk. ]. Kupny, Wydawnictwo
Jednos¢, Kielce 2005, s. 9.

129 Por. Cl. Geffré, Pluralités des theologiés..., dz. cyt,, s. 119-120.

130 Por. M. Zieba, Kosciét wobec liberalnej demokracji, w: Chrzescijaristwo, demokracja, kapitalizm,
W drodze, Poznan 1993, s. 126-127.

131 Un des traits majeurs de la nouvelle culture charriée par les médias, c’est le relativisme de la vérité
et la tendance a considérer les diverses créations dans l'orde culturel et religieux comme des simples
objets de consommation. [..] Il est clair que I'indifférentisme religieux issu de la modernité se présente
sous diverses formes de notre temps. Pourtant on remarque un nouvel engouement pour le phénomene
religieux sous une tendance syncrétiste dont le succes est dii a la mondialisation. Ce syncrétisme religieux
semble étre une réponse a la déception sociale exprimée soit par 'anonymat soit par la planification
exagérée en vue de la libération personelle. Le syncrétisme émerge aussi une tendance néo-paienne,
sollicitée par le manque de crédibiliteé des Eglises officielles” — W. Salman, La Wirkungsgeschichte...,
dz. cyt, s. 65.
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Od poczatkdw swojego istnienia Kosciét postrzegat siebie w kategorii
doskonatej spotecznosci (societas perfecta), dlatego niejednokrotnie z tego powodu
w ciggu wiekow borykat sie z zaakceptowaniem religijnego pluralizmu. Innowiercéw
traktowano raczej jako nieprzyjaciél, a nawet wrogoéw, widzgc w nich co najwyzej
przedmiot misyjnej dzialalnosci. To nastawienie ad extra znalazto takze
odzwierciedlenie w teologicznej refleksji ad intra. W konsekwencji takiej postawy
Ko$ciota, definiowaniu $cisle ortodoksyjnych zasad towarzyszyt brak zrozumienia
dla doktrynalnej réznorodnosci pogladéw. Aktualnie, gdy powszechnie wzrosta
Swiadomo$¢ doswiadczanego pluralizmu pogladéw, w tym religijnych, teologowie
dostrzegaja konieczno$¢ weryfikacji ,unitarnej ideologii” (,pewnego katolickiego
absolutyzmu”132), ktéra naznaczyta przede wszystkim zachodnioeuropejskie
myslenie. Odkrywany w ramach teologii rodzaj unitarnej ideologii dotyczyt przede
wszystkim kwestii fundamentalnej - prawdy chrzescijanstwa o jedynym
posrednictwie Chrystusa, wcieleniu Boga w historii. To wtasnie na fundamencie tego
wydarzenia, Ko$cié6t od poczatku swego istnienia rosci sobie prawo
do uniwersalnos$ci, obejmujacej cato$¢ wszystkich prawd i warto$ci w porzadku
kulturowym, etycznym, duchowym i religijnym. Jednakze wzrastajaca znajomos¢
innych tradycji religijnych i cywilizacji, a takze urealniona Swiadomo$¢ misyjnych
porazek Kosciota prowadzi do krytycznej weryfikacji dotychczasowego roszczenia
sobie catkowitego prawa historycznego chrzescijanstwa do tego, co uniwersalne33.

W tym kontekscie nalezy wiec rozumie¢ ztozong problematyke relatywnosci
(w sensie relacyjnosci) chrze$cijanistwa jako religii historycznej!34. Od Soboru
Watykanskiego II dostrzegalny jest we wnetrzu KoSciota postepujacy dystans
do wszelkich form uniformizmu i monolitycznego systemu eklezjalnego. Coraz bardziej
styszalne sg postulaty uprawnionego pluralizmu w sferze porzadku doktrynalnego,
liturgicznego i chrze$cijanskiej ortopraksji. Co wiecej, soborowe nauczanie inicjuje

nowa postawe Kosciota katolickiego w stosunku do religii niechrzes$cijanskich, ktore

132 ], Richard, Théologie herméneutique..., dz. cyt,, s. 29.

133 Por. Cl. Geffré, Pluralités des theologiés..., dz. cyt., s. 120.

134 [..] cho¢ wciaz nalezy utrzymywac, ze prawda chrzescijanska jest prawda absolutng i uniwersalng,
to jednak, wedtug Geffré, jest to prawda relacyjna. Dlatego jej absolutnos$¢ i uniwersalnos$¢ nie polega
na redukowaniu do chrzes$cijanstwa i wchtanianiu przezen tego wszystkiego, co prawdziwe w innych
religiach, ale na byciu w relacji z tym wszystkim” - Z. Kubacki, Wprowadzenie do teologii religii, seria
Bobolanum nr 11, red. nauk. P. Aszyk i in.,, Warszawa 2019, s. 256-257.
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moga by¢ nosnikiem warto$ci zbawczych. Sobor nie doprecyzowat jednak, czy religie
te stanowig , drogi zbawienia”135.

Wedtug tresci soborowej Deklaracji o stosunku Kos$ciota do religii
niechrzes$cijanskich Nostra aetate, Kosciét ,nic nie odrzuca z tego, co w religiach
owych prawdziwe jest i Swiete” (DRN 2). Od prawie pie¢dziesieciu lat ten pozytywny
0sad o niechrzes$cijanskich religiach stanowi nie lada wyzwanie dla teologéw i nie jest
on wytacznie skutkiem wszechobecnego wymogu tolerancji i poszanowania wolnosci
religijnej drugiego czlowieka. Tym bardziej nie odnosi sie tylko do bardziej
optymistycznej mozliwos$ci zbawienia innowiercow poza Kosciotem czy zatagodzenia
znanej formuty sw. Cypriana, w mys$l ktérej ,poza Kosciotem nie ma zbawienia”.
Wartos$¢ przywotanej deklaracji wzmacnia propozycja pewnej etyki dialogu z innymi
religiami. Niestety dokument ten nie dostarcza teologicznego fundamentu, ktéry
jasno usprawiedliwiatby zaproponowang przez Kosciét konieczno$¢ dialogu;
nie wyjasnia rowniez wprost pozytywnego odniesienia religii niechrzes$cijanskich
do Absolutu. Deklaracja odwotuje sie jedynie do teologii ,nasion Stowa”, podobnie
zreszta jak Dekret o misyjnej dziatalnos$ci Kosciota Ad gentes divinitus (DM 11, 15).
Z kolei w Konstytucji duszpasterskiej o KosSciele w Swiecie wspoétczesnym
odkrywamy idee ,niewidzialnej taski” (KDK 22). Podobng argumentacje przedstawia
Jan Pawet II w encyklice Redemptoris missio uzasadniajac potrzebe dialogu,
za poSrednictwem ktdrego Kosciot odkrywa w poszczeg6lnych osobach i tradycjach
religijnych ludzkosci ,ziarna Stowa” i ,promien Prawdy” (RM 56).

Przywotane dokumenty Magisterium nie formutujg tym samym podstaw
teologii religii. Dlatego katoliccy teologowie ostatnich dziesiecioleci podejmujg proby
takiego jej ujecia, ktore nie bytoby jedynie prostym przedtuzeniem tzw. ,teologii
zbawienia niewiernych”. Nie doceniata ona bowiem dostatecznie wyzwania
stawianego chrzescijanskiej wierze przez inne tradycje religijne, wraz z ich
aksjomatyczng i historyczna pozytywnos$cig!3¢. Podobnie, postulowane przez
najwiekszych teologéw koncepcje spotkania chrzescijanistwa z innymi religiami

(Yvés Congar - ,teologia wypelnienia”, Karl Rahner - ,teoria anonimowych

135 Por. Cl. Geffré, La théologie des religions apres Assise, w: ,Source” 37,1 (2012), s. 15.

136 Depuis longtemps, on a reconnu que, sur la base des lumiéres de la conscience, les hommes de bonne
volonté pouvaient faire leurs salut dans une méconnaissance du vrai Dieu et de Jésus Christ” - Cl. Geffré,
Croire et interpréter. Le tournant herméneutique de la théologie, Paris 2001, s. 105.
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chrzescijan”)137 niewystarczajagco akcentowaty ich odmienno$¢ (l'altérité)
i nieredukowalng réznice (la differénce irreductible). Z uniwersalno$ci wydarzenia
Jezusa Chrystusa wynika oczywiscie jedynos¢ chrze$cijanstwa, ale o inkluzywnym
charakterze. Oznacza to, Ze dopeinia ono w sobie te walory prawdy i dobra, ktérych
no$nikami sg inne religiel38.

W S$wietle soborowego nauczania i wzrastajacej $wiadomosci religijnej
wielo$ci powyzsza teza wymaga rozwiniecia. Stad celem dominujgcego
we wspotczesnej teologii katolickiej nurtu jest przeksztatcenie tzw. teologii
wypelnienia w teologie religijnego pluralizmu, ktéra z jednej strony nie umniejsza
jedynosci (wyjatkowosci) tajemnicy Chrystusa (zachowujac Kkonstytutywny
chrystocentryzm), z drugiej za$ jest zdolna do wskazywania na inkluzywny
pluralizm chrzes$cijanstwa, uznajgcy wartos$ci wiasciwe innym religiom139.
Aby osiggnac ten cel, konieczna wydaje sie - w duchu hermeneutycznego ryzyka -
reinterpretacja kwestii dotyczacych znaczenia wielosci drég prowadzacych do Boga
w wewnetrznej strukturze Jego planu zbawienia, a takze odniesienia innych religii
do samego Absolutu w ramach konkretnej rzeczywistosci historycznej. Najogélniej
chodzi o postawienia pytania o mozliwo$¢ osiggniecia zbawienia w innej religiil40.

Majac na uwadze ukazane w syntetycznym skrocie eklezjalno-kulturowe
uwarunkowania pluralizmu, nalezatoby zastanowic¢ sie nad teologicznymi zrodtami

pluralizmu religijnego, ktdry jawi sie aktualnie jako nowy znak czasul41.

137 Por. M. Rusecki, Objawienie BozZe podstawaq religii, w: Teologia religii. Chrzescijariski punt widzenia,
red. G. Dziewulski, £.6dz-Krakow 2007, s.172-173.

138 Celem wtasciwego zrozumienia teologicznej pozycji Geffré w kwestii relacji chrzescijaristwa do innych
religii, warto przypomnie¢ rozréznienie miedzy ekskluzywizmem, inkluzywizmem i pluralizmem
w teologii religii. Model ekskluzywistyczny (eklezjocentryczny) nie uznaje zadnej prawdy w innych
religiach. Pozycja inkluzywistyczna (chrystocentryczna) uznaje zasadniczo niektére prawdy innych
tradycji religijnych, ale sa one podporzadkowane jedynej prawdzie chrze$cijanistwa. Wreszcie model
pluralistyczny (teocentryczny) wskazuje na mozliwos¢ istnienia w innych religiach niezaleznych prawd,
w zaden sposob niepodporzadkowanych prawdzie chrzescijaniskiej - por. J. Richard, Théologie
herméneutique..., dz. cyt, s. 29. Por. takze: 1.S. Ledwon, ,,...I nie ma w Zadnym innym zbawienia”, Lublin 2006,
s. 205-207; M. Rusecki, Objawienie Boze..., dz. cyt, s. 167-173.

139 Niektdrzy teologowie (R. Haight, J. Hick, P.F. Knitter) opowiadaja sie za koncepcja czysto pluralistyczna
teologii, poswiecajac inkluzywny chrystocentryzm na rzecz teocentryzmu: uwazajg bowiem, ze wszystkie
religie kraza wokot jedynej tajemnicy Boga. Przekraczaja tym samym granice teologicznej refleksii,
relatywizujgc jedynos¢ i zbawczg powszechno$c¢ tajemnicy Chrystusa. Geffré natomiast - powotujac sie
na Wirkungsgeschichte Gadamera - wigze koncept teologii religijnego pluralizmu z apostolska wiarg
i Tradycja - por. W. Salman, La théologie des religions de Claude Geffré, w: ,Théologiques” 17,2 (2009),
s. 229. Por. takze: Cl. Geffré, De Babel..., dz. cyt., s. 52-53.

140 Por. tamze, s. 42-46.

141 Por. W. Salman, La théologie des religions..., dz. cyt, s. 229.
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3.2. Zrédta pluralizmu religijnego

Punktem wyjscia w poszukiwaniu fundamentéw religijnej réznorodnosci
moze by¢ biblijna opowies¢ o wiezy Babel (Rdz 11) i wydarzenie Piecdziesigtnicy
(Dz 2)142, Projekt konstrukcji wiezy siegajacej nieba miat by¢ z jednej strony
symbolem uniwersalistycznych marzen cztowieka, rywalizujgcego z jedynym
Bogiem Starego Testamentu; z drugiej zas, budowla usytuowana w centrum miasta
miata stanowi¢ punkt odniesienia dla ludzi méwigcych tym samym jezykiem.
Tymczasem Boég krzyzuje ludziom powziete zamiary: lingwistyczng jednos$é -
metaforycznie wyrazajacg batwochwalcza ambicje wyparcia jedynego Boga przez
monolityczng wspolnote - zastepuje przemieszaniem jezykéw i rozproszeniem
ludzi. Analogicznie mozna pomys$le¢ o napetnieniu Apostotéw mocg Bozego Ducha.
Wydarzenie Piecdziesigtnicy uprawomocnia przekonanie, ze pluralizm jezykow
i kultur jest konieczny do wyrazenia wieloksztattnego bogactwa Tajemnicy Boga.
Zasadne wydaje sie stwierdzenie, Ze biblijny B6g btogostawi wielos¢, tak samo jak
btogostawi ludzka kondycje w jej historycznosci i cielesnosci. Jesli wielo$¢ jezykow
i kultur jest znakiem BoZego btogostawienstwa, to czy tego samego nie mozna
powiedzie¢ o wielosci religijnych tradycji ludzkosci, nie tylko uznanej, ale chcianej
przez Bogal43? Uzasadnione wydaje sie twierdzenie, Ze za pluralizmem kulturowym
stoi pluralizm religijny, a wydarzenie Piecdziesigtnicy odpowiada sytuacji
zaistniatej wokét wiezy Babel. Zestanie Ducha Swietego uprawomocnia zjawisko
wielo$ci w takim stopniu, w jakim nieogarniete bogactwo tajemnicy Boga moze
wyrazic sie w pluralizmie religijnych form144,

Geffré przypomina w tym konteks$cie o uniwersalnej obecnosci Stowa, ktére
udziela sie kazdej istocie ludzkiej Zyjacej na $wiecie. Przekonanie to jest
uniwersalng zasadg manifestacji Boga w religiach i wszystkich kulturach. Dlatego
tez francuski teolog wprowadza rozréznienie pomiedzy Swietg historig Boga, pisana
przez Niego niejako poza historig zbawienia w sensie Scistym oraz wskazuje

na dowarto$ciowanie wyrazenia ,zréznicowanej historii zbawienia”. Przestrzega

142 Teologia religijnego pluralizmu ma dwa Zrédta, pozostajace we wzajemnej korelacji: Pismo $w. i jego
interpretacja w chrzescijanstwie oraz do$wiadczenie pozachrzescijanskiej rzeczywistosci religijnej
(dialog miedzyreligijny) - por. LS. Ledwon, ,,...i nie ma w Zadnym..., dz. cyt,, s. 203.

143 Por. Cl. Geffré, De Babel..., dz. cyt., s. 62-63.

144 Por. tamze, s. 42-46.
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jednoczesnie przed wyltacznie chronologicznym ujmowaniem zbawczych dziejow:
historia Adama, losy Abrahama, Mojzesza itd., poniewaz to nie ci biblijni
bohaterowie sa najwazniejsi. OczywiScie, zachowuja swoje znaczace miejsce
w Bozej pedagogii zbawienia, ale tym ,pierwszym” zawsze jest Chrystus — nowy
Adam. W ten sposo6b zréznicowana struktura historii zbawienia pozwala nam w
sensie $cistym réwniez méwi¢ o Swietej historii Boga, ktéra egzystencjalnie
zwigzana jest z historia duchowosci catego rodzaju ludzkiegol4>. Paryski
dominikanin przypomina twierdzenie K. Rahnera, ze od czaséw pojawienia sie
cztowieka, jedynie dar Bozego objawienia wspétistnieje z duchowym
doswiadczeniem Absolutu, ktére przypada w udziale kazdemu ludzkiemu
istnieniul46,

W analizie pluralizmu kulturowego i religijnego W. Salman potwierdza, Ze fakt
wielosci religijnych tradycji odnosi sie bezposrednio do wieloksztattnego bogactwa
kultur. Religia jest swoistego rodzaju ,produktem” kultury, poniewaz od zarania
dziejow wyraza sie takze w réznych mitach i rytuatach. Pie¢dziesigtnica potwierdza
wspaniato$¢ i bogactwo tajemnicy Boga, ktéry przy zachowaniu jednosci swego
zbawczego dziatania, objawia sie w réznorodnosci religijnych form. Uznanie wieloSci
drég prowadzacych do Boga nie powinno oczywisScie oznacza¢ ostabienia
wyjatkowosci i jedynoSci chrzescijanistwa. Religia sytuuje sie w samym sercu kultury
i w kulturowym konteksScie zobowigzana jest do uksztaltowania wtasnego jezyka,
aby jej przekaz byt zrozumiaty. W buddyzmie przyktadowo zbawienie jest rozumiane
w kategorii wyzwolenia i przeksztalcenia ludzkiej egzystencji. Odpowiada to nieraz
wspolczesnemu cztowiekowi, ktory poszukuje zbawienia ujetego szczeSciem,
uzdrowieniem i wyzwoleniem, bez posrednictwa jakiego$ wybawiciela. Tymczasem
religie monoteistyczne proponujg zbawienie, ktérego autorem jest Bég. Jego
ostatecznym celem jest wyzwolenie cztowieka z grzechu i $mierci. Jesli uznamy
za niepodwazalng prawde, Ze przestanie Jezusa Chrystusa ma charakter uniwersalny,
a wiec transkulturowy, to moze by¢ ono przyjete i zrozumiate jedynie w ramach

i za posrednictwem konkretnej kultury. Stowem, jesli chrzesScijanskie tresci

145 Francuski dominikanin pisze takze o religiach niechrzescijanskich jako o ,pochodnych srodkach
zbawienia” (des médiations dérivées du mystére du salut operé en Jésus-Christ) i nadaje im wartos¢
zbawcza, jako ,drogom zbawienia” chcianym przez Boga. S3 one zbawcze o tyle, o ile uczestnicza
w zbawieniu dokonanym w Jezusie Chrystusie - por. Cl. Geffré, Le christianisme comme..., dz. cyt., s. 71.
146 Por. Cl. Geffré, De Babel.., dz. cyt,, s. 64.
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sg uniwersalne, to ich odbiorca bedzie zawsze wyjatkowy, osadzony w kulturowym
kontekscie i religijnie zdeterminowany47.

W takim $wietle nalezy oceni¢ aktualne wyzwanie KoSciota, jakim w dobie
mondializacji jest do$wiadczenie rozdarcia miedzy dominujagca dotad Kkulturg
zachodnig i chrzescijanska tradycjg, a wysitkiem na rzecz miedzyreligijnego
ekumenizmu, prowadzacego do jednos$ci catej ludzkiej rodzinyl48. Niestety,
w spoteczenstwach dominuje raczej ,fenomenologia czasu teraZniejszego”. Osoby
nam wspoéiczesne dokonujg nierzadko wyboru religii w oderwaniu od kultury
jej pochodzenia, prébujagc tym samym obrang tradycje religijng implantowac
do zastanej rzeczywisto$ci. Do tego dochodzi, szczegblnie w odniesieniu
do otwartos$ci na objawione Boze stowo, wptyw ,kultury niepewnosci”14°, ktorej
towarzyszy kryzys prawdy. Wyraza sie on m.in. odrzuceniem autorytetéw, w tym
niektérych orzeczen Magisterium Kos$ciota katolickiego oraz akceptacja religijnego
synkretyzmu. Z kolei uznanie religijnego pluralizmu i odpowiedzialne traktowanie
imperatywu proklamacji Ewangelii wykraczajg daleko poza ramy europejskie.
Dotycza one relacji chrzescijanstwa ze starymi kulturami $wiata: azjatycka,
afrykanska i indianskg?>°.

Oprdcz zmiennych kultury, teologicznego fundamentu religijnego pluralizmu
nalezy rowniez szuka¢ w zasygnalizowanym juz wyzej bogactwie tajemnicy

Chrystusa, ktore przekracza wszystkie mozliwe adekwatne ujecia. Wielo$¢ wyrazen

147 Por.W. Salman, La théologie des religions..., dz. cyt., s. 230-231. Na problematyke , kultury niepewnosci”
naktada sie znane w teologii pojecie ,powszechnej sklonnosci do grzechu” (la concupiscence).
To ,wewnetrzne rozproszenie cztowieka” oznacza wieloznaczno$¢ towarzyszacg aktom poznawczym
(w tym teologicznym), wewnetrzny pluralizm cztowieka we wszystkich jego wymiarach, zaréwno jako
bytu wolnego, jak i osobowego; cztowiek nie jest w stanie adekwatnie i radykalnie zintegrowa¢ wtasny
byt, celem opowiedzenia sie - przy zachowaniu catkowitej wolnosci - za Bogiem lub przeciw Niemu
- por. Cl. Geffré, Pluralités des theologiés..., dz. cyt., s. 125.

148 Geffré postuguje sie réwniez terminem planetarnego ekumenizmu (un oecuménisme planétaire), ktéry
ma stanowi¢ odpowiedz na spoteczno-polityczne przemiany XX w.: mondializacje, globalizacje i nowe
sposoby miedzyludzkiej komunikacji, warunkowane rozwojem techniki - por. Cl. Geffré, Croire
etinterpréter.., dz. cyt,, s. 105.

149 Jzywam tego okreslenia na oznaczenie faktu, ze — przynajmniej w Pierwszym Swiecie - aktualne
wyzwanie dla otwarcia na stowo BoZe, to nie przede wszystkim ateizm, religijna obojetnosé¢
czy antyklerykalizm, ale mentalno$¢ pluralna - pod wzgledem kulturowym i religijnym - pozostajaca
pod znakiem niepewno$ci i zazdrosnego poszanowania réznorodnosci opcji religijnych, etycznych,
spotecznych i politycznych. Stoimy wobec - rzec mozna - ideologii pluralizmu, réznego od tego,
czym moze by¢ uzasadniona wielo$¢. Pod pretekstem respektowania autentycznosci kazdego, wszystkie
poglady sa mozliwe do przyjecia (valables) i powstaje wowczas pokusa relatywizowania wszelkich norm
iwszelkiej hierarchii wartosci” - Cl. Geftré, Chrzescijaristwo wobec wielosci kultur, w: Chrzescijaristwo jutra,
red. M. Rusecki i in., Lublin 2001, s. 602-603.

150 Por. W. Salman, La théologie des religions..., dz. cyt, s. 230-231.
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historycznej automanifestacji Boga w Jezusie Chrystusie odsyla teologa
do historycznych kontekstow, w ktorych powstawaty zréznicowane tekstualne
i instytucjonalne obiektywizacje chrzescijanstwal>l. Cztowiek w akcie zawierzenia
nosi w sobie ambicje poznania tajemnicy Chrystusa w catosci. Nawet jesli dzieki
poznaniu wiary ten cel osiagga, to zawsze za posrednictwem cze$ciowych stwierdzen.
Nieadekwatno$¢ poznania wpisana w strukture zasady hermeneutycznego kota
(dialektyka ,czesci” i ,catosci”) osadza sie jednoczes$nie w historycznym wymiarze
ludzkiego poznania i niewyczerpanej peini Bozego objawienia jako zbawczej
tajemnicy Jezusa Chrystusa. Swoistego rodzaju przesuniecie miedzy rzeczywistos$cia
podang do wierzenia (B6g), a mozliwymi twierdzeniami na jej temat (historia)
uzmystawia, Ze poznanie wyptywajace z decyzji zawierzenia ciggle szuka gtebszego
zrozumienia (fides quaerens intellectum). W tym przesunieciu wtasnie zakorzenia sie
pluralizm orzeczen wiary, zaréwno neotestamentalnych, jak i teologicznych.
Wyjasnia ono takze trudno$¢ w ustanowieniu granicy pomiedzy btedng,
a nieadekwatng propozycja teologicznego orzeczenials2,

Teologiczny pluralizm jest wreszcie konsekwencja oryginalnosci objawione;j
prawdy. Jej charakterystyke przedstawiono w pierwszym rozdziale tej pracy.
Tym niemniej przypomnijmy, Ze posiada ona charakter dynamiczny; mamy wprawdzie
dostep do nadprzyrodzonej prawdy, ale w ramach procesu jej nieustannego stawania
sie (la vérité adveniante). Prawda jest dana, ale nie mozna jej w pelni posigsc. Proces
odstaniania sie ewangelicznej prawdy w historii mierzy dystans miedzy Chrystusem
wczoraj i dzisiaj. Oznacza to, ze pluralizm orzeczen wiary jest zakotwiczony
w czasowym odstepie miedzy objawionym stowem Boga, o ktérym zasSwiadczaja
Swiete teksty i Ewangelig, jako eschatologiczng pelnig. Od samego poczatku istota

ewangelicznej prawdy polega tez na tym, Ze chrze$cijanskie praxis nieustannie

151 [..] une grande diversité apparait dans cette réception normative par le Nouveau Testament
lui-méme dans la proposition révélatrice accomplie en Jésus-Christ. Car ce n’est pas seuleument par leur
sacramentaire, leur ecclesiologie ou leur eschatologie que differentles divers écrits dont se compose 'unique
Nouveau Testament, mais déja par leur christologie méme! Il n’y a pas a s’en étonner d’ailleurs, des lors que
les croyants qui, ici, recoivent la proposition (et énocent la réception qu’ils en font) sont, par exemple, tantot
des hommes de la longue araméenne, tantét Juifs parlant grec mais forcément influencés par les divers
courants culturels et religieux qui traversaient la Palestine du Ier siecle, et tantot des écrivains presque
parfaitement hellénisés. [...] c’est dans le cadre d’une diversité certaine et méme sous la forme d’'un certain
pluralisme que nous est concretement, effectivement, historiquement attestée la dimension universelle
de la révélation, accompliée en Jésus-Christ” - J. Doré, Pluralisme théologique et 'unité de la foi. Table ronde
animée par Cl. Geffré, w: Théologie et choc des cultures, Paris 1984, s. 182.

152 Por. Cl. Geftré, Pluralités des theologiés..., dz. cyt., s. 124.
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przekracza przyjety depozyt wiary. Podobnie jak historyczny Kos$ciél nie jest
tozsamy z Krolestwem Bozym, tak tez orzeczenia wiary nie sg tym samym, co stowo
Bozel>3. W koncu wielo$¢ historycznych uje¢ chrzescijaniskiej prawdy mozna
odnie$¢ do tajemnicy natury samego Boga w trzech Osobach. Historycznie rzecz
ujmujac, Kosciét prébowat regulowac swojg dogmatyczng i pastoralng dziatalnosé
pod katem pewnej ,jedynej ideologii” (katolickiego absolutyzmu), ale stata ona
w sprzecznos$ci z ideg trojjedynego Boga. Troéjjedyno$¢ nie niszczy bowiem

réznorodnosci, ale warunkuje jej zaistnieniel54,

3.3. ,Paradoks wcielenia” jako hermeneutyczny klucz

zrozumienia teologii religii

Krotka prezentacja fundamentow teologicznego pluralizmu stwarza przestrzen
do rozwiniecia ztozonej kwestii teologii religii i miedzyreligijnego dialogu. Chodzi
bowiem o taki sposéb budowania religijnej jednosci, ktory bytby od wszelkich form
relatywizmu oraz narazania na szwank uniwersalnosci i jedynoSci zbawienia
dokonanego w Jezusie Chrystusie. Zadanie to jest bardzo trudne co najmniej z paru
powodow. Po pierwsze, uznanie innej religii zawsze wigze sie z relatywizacja
- przynajmniej do pewnego stopnia - wilasnej tozsamosSci. Z punktu widzenia
chrzescijanskiej wiary, to po drugie, chodzi rdwniez o pogodzenie uniwersalnej woli
zbawczej z przestaniem tych tekstow Nowego Testamentu, ktore potwierdzaja
jednoznacznie, ze zbawienie jest niemozliwe bez poznania Jezusa Chrystusa. Wreszcie
po trzecie, uwzglednienie wielosci dréog prowadzacych do Boga, nie moze prowadzi¢
do zrelatywizowania jedynos$ci zbawienia w Jezusie Chrystusie oraz do ostabienia
chrzescijanstwa jako uniwersalnej religii zbawienial5s.

Niezaleznie od powyzszych watpliwosci, znaczna cze$c¢ teologéw religii, wéréd

nich réwniez Cl. Geffré, stawiaja teze, ze Kosciét jest zbudowany na fundamencie

153 Por. tamze. ,Jak nalezy rozumie¢ Krélestwo Boze dostepne w dziejach swiata? Czy jest ono toZsame
z pielgrzymujacym Ludem Bozym, w ktérym jest widzialny Koscidl, albo raczej przedstawia
rzeczywisto$¢ znacznie szersza, ktéra wykracza poza granice Kosciota? Wydaje sie, ze eklezjologia
traktujgca powaznie konsekwencje dialogu miedzyreligijnego prowadzi do stwierdzenia, Ze wyznawcy
innych religii sa czltonkami Krdlestwa Bozego uobecnionego jako historyczna rzeczywisto$c,
a chrzescijanie razem z «innymi» budujg to Krélestwo w historii $wiata, kiedy odkrywajg warto$ci zgodne
z Bozym planem zbawienia kazdego cztowieka” - R. Chromy, Twdrcze ryzyko..., dz. cyt,, s. 203.

154 Por. Cl. Geffré, Pluralités des theologiés..., dz. cyt., s. 124-125.

155 Por. ]. Richard, Théologie herméneutique..., dz. cyt., s. 29-30.
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pluralizmu religijnego, bedacego nie tylko faktem historycznym (le pluralisme
de fait), lecz takze zasada albo prawem dziatania (le pluralisme de principe, de droit),
ktére objawia tajemniczy zamyst Bogal®6. Wedtug nich najskuteczniejsze
rozwigzanie tej problematyki lezy w pogtebieniu rozumienia tzw. ,paradoksu
wecielenia”1%7, a szczeg6lnie kenozy Boga, ktéra na trwale naznaczyta historie
ludzkos$cils8. Paradoks wrcielenia jest zatem hermeneutycznym Kkluczem dla
zrozumienia religijnego pluralizmu i teologicznym fundamentem miedzyreligijnego
dialogu?>°.

Uproszczeniem byloby trwanie w przekonaniu, ze od samego poczatku
ludzka historia jest tylko podmiotem ,ziaren Stowa” i inspiracji Bozego Ducha.
Od momentu, gdy Stowo przyjeto w Jezusie z Nazaretu ludzkie ciato, tajemnica
Chrystusa ukrzyzowanego i zmartwychwstatego nabrata uniwersalnego wymiaru.
Innymi stowy, ludzka historia nie jest pozostawiona samej sobie. 0d momentu
zaistnienia cztowieka i rozwoju ludzkiego ducha, a wiec od poczatku historii
grzechu i taski niemozliwe wydaje sie rozréznienie tego, co jest efektem ludzkiego
geniuszu od tego, co jest skutkiem Bozego obdarowania. Historia jawi sie jako
historia poszukiwania Boga przez cztowieka, i odwrotnie. Od jej zarania, obsiang
stowem Boga i taskami Bozego Ducha ziemie, mozna postrzega¢ niczym arene
rozwoju religii, ktore objawiajg — posrod ograniczen i moralnej niedoskonatosci
konkretnych oséb - uniwersalng i zbawczg wole Boga. W tym sensie ludzki duch

pozostaje relatywny w stosunku do Boga Stworzyciela i Pana, ktory w swej

156 Por. Cl. Geffré, La théologie..., dz. cyt, s. 16. Ledwon wyjasnia z kolei, Ze pluralizm de facto oznacza
faktycznie istniejaca w Swiecie wielo$¢ i zréznicowanie religii, za§ pluralizm de iure wskazuje,
ze wielo$¢ i zréznicowanie religii jest chciane i zamierzone przez Boga - por. L.S. Ledwon, ,,...i nie ma
w zadnym..., dz. cyt., s. 201.

157 Geffré, powotujac sie na refleksje Paula Tillicha, doprecyzowuje pojecie samego paradoksu; nie jest
on przeciwienstwem wymogu logicznego rozumowania, lecz odnosi sie do faktu, Ze dane wydarzenie
przekracza wszystkie ludzkie oczekiwania i mozliwosci. Paradoks wecielenia ukazuje rzeczywistos¢,
ktora jednoczy cata egzystencje pod postacia egzystencji — por. Cl. Geffré, De Babel..., dz. cyt, s. 85- 86.
158 La kénose exprime d’'une maniere inédite I'autocommunication de Dieu a 'homme, et par la autorise
le dépassement d'un certain dualisme entre Dieu et le monde, lequel rend peu intéressante la proposition
chrétienne. Le paradoxe de la kénose opere un mouvement de crise et de rupture vis-a-vis
d'une connaissance du Dieu naturel, parce qu’il met en évidence une différence qualitative de
la Révélation. La kénose est dorénavant le critere do compréhension de la transcendance, en renvoyant
a un Dieu qui pose son regard sur la souffrance des hommes avant d'imputer les péchés” - W. Salman,
La théologie des religions..., dz. cyt, s. 233. Geffré nazywa réwniez Jezusa Chrystusa - w §lad za Mikotajem
z Kuzy (XV w.) - ,uniwersalnym konkretem”, scalajgcym absolutny konkret z absolutng uniwersalnoscia;
w zwigzku z tym, zadna historyczna manifestacja Boga w historii (z wydarzeniem Jezusa z Nazaretu)
nie moze by¢ absolutyzowana. Pominiecie czlowieczenstwa Jezusa groziloby uznaniem doketyzmu
- por. Cl. Geffré, De Babel..., dz. cyt., s. 68-69.

159 Por. tamze, s. 107-130. Por. tenze, La théologie..., dz. cyt.,, s. 16-18.
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taskawosci poszukuje najlepszych drég autokomunikacji. Tym sposobem historyczne
objawienie Boga spotyka sie z historig narodu wybranego i znajduje swe dopetnienie
w historii KoSciota, ktory jest sakramentem tego transcendentnego darowania sie Boga
w ludzkiej historii. B6g nie przestaje o sobie opowiada¢ w historii. Aksjomat ,poza
Kos$ciotem nie ma zbawienia” nalezatoby zastapi¢ stwierdzeniem ,poza §wiatem nie ma
zbawienia”169,

Z nauczania Nowego Testamentu wynika jednoznacznie, ze wiasciwie
od momentu stworzenia $wiata Bég powigzat swa zbawcza wole z Chrystusem, Alfg
i Omega. Taki ksztatt Bozego planu zbawienia nie zaktadat nigdy posrednictwa Jezusa
Chrystusa, ktére miatoby ekskluzywny (wykluczajacy) charakter wobec prawd innych
religii. Tym bardziej, Zze te rézne sposoby obecno$ci Boga lub ,réznego rodzaju
i porzadku posrednictwa”161, ktorych gtdéwnym i zasadniczym wyrazem sg religie”162
czerpia znaczenie i warto$¢ wytgcznie z posrednictwa tajemnicy Jezusa Chrystusa.
Mozliwe jest zatem pojednanie konstytutywnego chrystocentryzmu (nie tylko
normatywnego163) z inkluzywnym pluralizmem, co pozostaje w zgodzie z nauczaniem
Vaticanum II, ktéry uznaje, Ze ,Kosciét katolicki nic nie odrzuca z tego, co w religiach
owych prawdziwe jest i Swiete”164,

J. Richard zauwaza jednak, ze wcielenie, ktdre dla wielu wyznawcow innych
religii pozostaje nadal skandalem, skutkuje absolutyzacjg Chrystusa - Boga w ludzkim
ciele. Te jednostronng koncepcje nalezy jednak w jaki$ sposob przekroczy¢. Logika
wecielenia polega bowiem na tym, ze Bog manifestuje siebie w nieboskiej materii,
w czlowieczenstwie konkretnego bytu ludzkiego. Oznacza to, ze Chrystus - wcielone
Stowo jest objawieniem Boga w historii, Jego ikong. Tymczasem na paradoks wcielenia
nalezy spojrzec jeszcze z perspektywy unizenia (kenozy) Boga w tajemnicy paschalnej.
Punktem wyjscia dla tej teologicznej propozycji jest meka i zmartwychwstanie
Chrystusa. Wydarzenia te rowniez odnoszg sie do paradoksalnego ztgczenia w Jezusie

Chrystusie tego, co absolutnie uniwersalne, z tym co absolutnie konkretne, ale w innym

160 Por. Cl. Geffré, De Babel.., dz. cyt, s. 51. Por. tenze, La théologie..., dz. cyt., s. 17.

161 RM 5.

162 RM 55.

163 Zwolennicy teologii pluralistycznej uwazaja, ze skoro ,Bég zbawia” wszystkich ludzi, to Chrystus jest
normatywng droga (jedynym Posrednikiem zbawienia) wylgcznie dla chrzescijan - por. Cl. Geffré,
De Babel..., dz. cyt., s. 53.

164 DRN 2.
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porzadku. W inkarnacji to, co uniwersalne staje sie konkretem, za§ w kenozie byt
przygodny nabiera uniwersalnego wymiarul6s,

W opinii Salmana, chrzescijanskie oczekiwanie na realizacje Bozego planu
zbawienia na Kkoncu historii, ustanawia réwno$¢ stron prowadzacych
miedzyreligijny dialog. Nie chodzi w nim tylko i wylacznie o zakomunikowanie
drugiemu peini prawdy objawionej w chrzescijanstwie, ale nade wszystko
0 przyjecie postawy oczekiwania na ostateczng manifestacje uniwersalnej
prawdy66, Prowadzenie dialogu z innymi religiami nie zaktada wiec koniecznoSci
poswiecenia chrystocentryzmu na rzecz nieokreSlonego teocentryzmul®’,
Oczywiscie mozna postawi¢ zarzut chrze$cijanstwu, ze roszczac sobie prawo
do tego, co uniwersalne, nadal przejawia pewng forme imperializmu wobec
przedstawicieli innych religii. Teologia religii winna stawi¢ temu zarzutowi opor,
wykazujgc zasadniczg roznice miedzy uniwersalnoScig religii chrze$cijanskiej
i zbawcza powszechnoScig tajemnicy Chrystusa. Wydaje sie, Ze to wtasnie
intelektualne pogtebienie paradoksu wcielenia jest w stanie pomodc teologom
w respektowaniu tej rdznicy. ChrzeScijanstwo jako religia historyczna moze
prowadzi¢ dialog z innymi religiami tylko dlatego, Ze jest samo §wiadome wtasnych
ograniczen. Aby to zrozumie¢, teologia religii nie moze ustawa¢ w rozwazaniu
tajemnicy Stowa, ktdre stato sie ciatem168,

Poniewaz Kosciél od czasow apostolskich wyznaje, ze Jezus jest Panem,
to teologowie powinni jednak zachowac¢ czujnos¢, aby w swej refleksji nie mieszac
»e€lementu historycznego i przygodnego” z ,elementem chrystycznym i boskim”
w Jezusie Chrystusie. Automanifestacja Boga w historycznej postaci Jezusa
z Nazaretu utatwia zrozumienie, Ze jedynos¢ i wyjatkowos¢ Chrystusa nie wytgcza
mozliwo$ci innych manifestacji Boga w historii. ,W Nim [...] petnia bdstwa
zamieszkuje na sposéb cielesnosci” (Kol 2,9), ale utoZzsamienie to odnosi teologie
ostatecznie do nieogarnietej tajemnicy Boga, ktéra wymyka sie catkowitemu

poznaniu. Chrze$cijanstwa zatem nie moze cechowac ekskluzywizm przekreslajacy

165 Por. ]. Richard, Théologie herméneutique.., dz. cyt., s. 31. Por. takze: R. Chromy, Twdrcze ryzyko...,
dz. cyt, s. 207.

166 Por. W. Salman, La théologie des religions..., dz. cyt, s. 235.

167  Wspdtczesna teologia, pojmowana w horyzoncie miedzyreligijnym, powinna jasno wskazywac,
ze poszukuje nie tylko nieznanego Boga, odstanianego przez religie w sposdb ograniczony
i prowizoryczny, ale takze nieznanego jeszcze Chrystusa, ukrytego w kazdej niechrzescijaniskiej tradycji
religijnej i w kazdym cztowieku” - R. Chromy, Twércze ryzyko..., dz. cyt,, s. 202.

168 Por. Cl. Geftré, De Babel.., dz. cyt,, s. 53-54.
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role innych tradycji religijnych ludzkos$ci, ktére w odmienny sposob ukazujg
ostateczne przeznaczenie universum. Paradoks wcielenia - powtarzajgc za Paulem
Tillichem - wyraza jedno$¢ absolutnej uniwersalnosci i absolutnego konkretul69.
Waga tej jednoSci sprzyja w ostabieniu absolutystycznych rozwigzan osadzonego
w historii chrzeScijanstwa (eklezjocentrycznego ekskluzywizmu) i przepracowaniu
jego relacyjnego i dialogicznego charakterul’0. 0d dwudziestu jeden wiekéw zadna
historyczna forma chrze$cijanstwa nie byta w stanie ukaza¢ catosciowej istoty
Bozego objawienia. Powtérzmy raz jeszcze postulat skierowany do teologii:
powinna ona w swoich rozumowaniach dazy¢ do jasnego wykazywania réznicy
miedzy uniwersalnoscig wcielonego Stowa i uniwersalnoscig chrzescijanstwa jako
historycznej religii.

Objawienie, o ktérym Swiadczy Nowy Testament nie wyczerpuje peini
bogactwa Chrystusa i to Jezus wtasnie zwraca uwage na eschatologiczny (przyszly)
wymiar swego nauczania. Wystarczy przywota¢ chociazby Jego zapewnienie
o przyjsciu Ducha Prawdy, ktéry poprowadzi Apostotow ku pelnej prawdzie
(por. ] 16,13). Analogicznie wiec do oceny historycznego chrzescijanstwa, prawda
do ktoérej wyznawcy Chrystusa maja dostep, nie moze mie¢ w stosunku do innych
prawd religijnego porzadku ani charakteru ekskluzywnego, ani inkluzywnego.
Objawiona przez Jezusa Chrystusa jest jedyna, ale zawsze relatywna, poniewaz
buduje relacje z prawdami zawartymi w innych tradycjach religijnych ludzkoscil71.

Uprawnione zatem jest stwierdzenie, ze tzw. ziarna Stowa prawdy i dobroci

rozsiane w innych religiach moga by¢ wyrazem Ducha Chrystusa, ktéry nieustannie

169 Poszukujac wspolnego mianownika dla jednosci Bozego planu zbawienia i religijnego pluralizmu,
Geffré nazywa Chrystusa ,uniwersalnym konkretem”, ikong Boga i jedynym Posrednikiem. Chrystus jest
konkretnym ,elementem”, za posrednictwem ktérego, wierzacy podmiot ma dostep do tego, co absolutne;
cho¢ i On sam jest podporzadkowany temu, ktéry jest absolutny - Bogu. Tym, co stanowi o wyjatkowoSci
chrze$cijanstwa, jest zatem utozsamienie Boga jako rzeczywistosci transcendentnej na bazie konkretnego
cztowieczenstwa Jezusa z Nazaretu. Francuski teolog wyraza przy tym nadzieje, Ze tajemnica wcielenia
pozwala lepiej zrozumiec, w jaki sposéb zachowaé sSwiadomos¢ jedynosci tajemnicy zbawczej Chrystusa,
przy jednoczesnym zachowaniu pewnosci, Ze ta jedyno$¢ nie prowadzi do réznych form hegemonii
chrzescijanstwa wobec innych religii - por. Cl. Geffré, Croire et interpréter..., dz. cyt,, s. 116-123. Por. tenze,
De Babel..., dz. cyt,, s. 68-70.

170 Otwarcie chrze$cijafistwa na inne religie wynika z zakorzenia w teologii krzyza; to tajemnica
ukrzyzowania wtasnie uzdalnia chrzescijafistwo do bycia religia relacyjna i dialogalng. Paradoks kenozy,
ale takze wiary, wprowadza chrzescijan w logike tego, co uniwersalne i przygodne w osobie Jezusa.
Umierajac w swej przygodnosci na krzyzu, Jezus rodzi sie ponownie do konkretnej uniwersalnosci osoby
Chrystusa. Profesor paryskiego Instytutu Katolickiego stosuje ten ,Chrystusowy model” w chrzescijanistwie,
wezwanym do zrozumienia siebie, zar6wno w swej historycznej przygodnosci, jak i uniwersalnosci
- W. Salman, La théologie des religions..., dz. cyt, s. 233.

171 Por. Cl. Geftré, De Babel.., dz. cyt., s. 54-55.
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dziata w historii i ludzkich sercach172. Geffré uwaza jednak, Ze kojarzenie tych ziaren
lub promieni z wartoSciami implicite chrzeScijaniskimi, ktére znalazlty ostatecznie
wypetnienie w historycznym chrzeScijanstwie, jest naduzyciem. Preferuje raczej
nazwanie ich warto$ciami chrystycznymi o zbawczym charakterzel’3. Wyptywaja
one z nadmiaru tajemnicy Chrystusa. Poniewaz obfito$¢ ta nie moze znaleZz¢
adekwatnego wyrazu w historycznym chrze$cijanstwie, dlatego inne religie moga
zawiera¢ w sobie owe wartosci. To wtasnie w nich paryski profesor upatruje ziarna
prawdy, dobra, a nawet §wietoSci. Sg one sekretnie powigzane z chrzescijanstwem
albo potencjalnym bytem chrystycznym kazdej ludzkiej istoty stworzonej nie tylko
na obraz i podobienstwo Boze, ale takze samego Chrystusa, nowego Adama.
Wartosci te znajdg ostateczne wypetnienie - przy catej innosci i r6znosci - w Jezusie
Chrystusie, nawet pomimo tego, Ze nie znalazly one bezposredniego i widzialnego
w chrzes$cijanstwie. Intelektualne doswiadczenie enigmy pluralizmu tradycji
religijnych ludzkosci w ich zréznicowanej nieredukowalnos$ci jest nieuniknione,
a zharmonizowanie ich z chrzeScijanstwem nie jest tatwe. Wydaje sie jednak,
ze otwarcie sie wyznawcéw Jezusa Chrystusa na doktryny i praxis innych religii
warunkuje postep hermeneutycznego procesu twérczej aktualizacji prawd, ktore

potwierdzaja jedyno$¢ samego chrze$cijanistwa - religii dialogul’#. Objawiona

172 [...] przypomniatem starozytng nauke sformutowang przez Ojcow Kosciota, zgodnie z ktorg nalezy
uznac «ziarna Stowa» istniejace i dziatajace w réznych religiach (por. DM11; KK 17). Nauka ta kaze nam
stwierdzi¢, ze wprawdzie na réznych drogach, «ale przeciez jakby w jednym kierunku postepuje
to najgltebsze dazenie ducha ludzkiego, ktére wyraza sie w szukaniu Boga - a zarazem w szukaniu poprzez
dazenie do Boga - pelnego wymiaru cztowieczenistwa, petnego sensu zycia ludzkiego» (RH 11). «Ziarna
prawdy» istniejace i dziatajace w réznych tradycjach religijnych sa odblaskiem jedynego Stowa Bozego,
«ktdore oswieca kazdego cztowieka» (por. ] 1,9) i ktore stato sie ciatem w Jezusie Chrystusie (por. ] 1,14).
Sa one réwniez «owocem Ducha Prawdy przekraczajgcego w swym dziataniu widzialny obreb Mistycznego
Ciata Chrystusa», ktéry to Duch «tchnie tam, gdzie chce» (J 3,8), (por. RH 6 i 12)” - Jan Pawet 11, Duch Bozy
a ,ziarna prawdy” obecne w religiach niechrzescijariskich. Audiencja generalna 9 wrzesnia 1998 r.,
https://opoka.org.pl/biblioteka/W/WP /jan_pawel_ii/audiencje/ag 09091998.html [dostep: 22.06.2020].
173 Cl. Geffré, Croire et interpréter..., dz. cyt,, s. 115. Paryski dominikanin twierdzi, Ze warto$ci chrystyczne
mogg by¢ dostepne w porzadku poznawczym, kultycznym i etycznym. Bede one ostatecznie dopeinione
w tajemnicy Chrystusa, w dniu ostatecznym - por. tamze. Por. takze: Cl. Geffré, Un salut au pluriel,
w: ,Lumiere et vie” 250 (2001), t. L-2, s. 33.

174 Por. Cl. Geffré, De Babel..., dz. cyt.,, s. 74-76. Zamiast by¢ ,zamknietg catoscia”, chrzescijanstwo definiuje
sie pojeciami relacji, dialogu, a nawet pewnego ,braku”. To kenoza Chrystusa wiasnie - przy Jego
catkowitej réwnosci z Bogiem - umozliwia zmartwychwstanie. , Tajemnica pustego grobu” wyrédznia
chrze$cijanstwo od innych religii. Chrze$cijanstwo rodzi sie z doswiadczenia ,pierwotnej NieobecnoSci”
(une Absence originaire). Brak ciata ,zatozyciela wspoélnoty uczniéw” w grobie warunkowat powstanie
pierwszej wspolnoty chrzescijanskiej, a takze ukonstytuowanie sie korpusu ksigg Nowego Testamentu.
Analogicznie wiec, tak jak nie istnieje chrzesScijanskie doswiadczenie bez do$wiadczenia braku (pustego
grobu), tak tez nie ma chrzescijanskiej praktyki bez swiadomos$ci doswiadczenia braku w odniesieniu
do praxis innych. W ten sposéb, swiadomo$¢ wiasnego braku warunkuje wlasciwe odniesienie
do drugiego, obcego i innego cztowieka - por. tamze, s. 77.
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pedagogia Boga dziatajagcego w historii zbawienia wielokrotnie potwierdzita
profetyczng funkcje tego, co odkrywane jest jako ,obce i inne”, celem gtebszego
poznania i zrozumienia wtlasnej tozsamoSci. Bog bowiem zawsze jest wiekszy
od okreslen, ktére nadaje Mu cztowiek - podmiot interpretujgcy. To samo zresztg
dotyczy religijnego odniesienia kazdego wierzgcego podmiotu do Boga, wezwanego do
coraz doskonalszego oddawania Mu czci ,w Duchu i w prawdzie” (] 4,23)17>.

Ten, ktéry wypowiada stowo ,dialog” opowiada sie tym samym za otwartoscia.
Postawa taka nie przekre$la jednakze absolutnej zasadnos$ci religijnej decyzji
zawierzenia, dzieki ktdérej objawienie nabiera personalnego charakteru. Takze
w kontekscie miedzyreligijnego dialogu, kazda ze stron odnosi sie do ,wtasnej” prawdy
bezwarunkowo; nie wyraza wiec jednej z wielu opinii. Dialog uS§wiadamia, Ze ten typ
absolutnego zaangazowania jest przywilejem kazdego z jego interlokutoréw. Geffré
podkresla zas, ze koegzystencja bezwarunkowego, absolutnego zaangaZowania
i otwartos$ci na przekonania drugiego, dotyczaca drog prowadzacych do Boga,
jest bardzo trudna. Rozwigzaniu tego dylematu moze sprzyjaC nastepujaca
$Swiadomos¢: w miedzyreligijnym dialogu nie chodzi o zgode na utrate wiary i przyjecie
punktu widzenia drugiej strony; chodzi raczej o zdolno$¢ relatywizowania sposobu
»posiadania” witasnej prawdy, interpretowania jej na nowol’6. Innymi stowy, Jezus
Chrystus jest dla chrzescijan jedynym Zbawicielem $wiata. W Nim scala sie
uniwersalnos$¢ i jedynos¢ zbawczego posrednictwa. Boze objawienie zaadresowane jest
,dla chrzescijan”, a nie istnieje jedynie ,na podstawie ich opinii”. Dzieki korelacji
objawionych tresci (pierwotne doSwiadczenie chrzescijanskie) i aktu zawierzenia,
ktoremu towarzyszy spotkanie z innymi religijnymi tradycjami (wspodtczesne
do$wiadczenie) dokonuje sie aktualizacja chrzes$cijanskiego przestania przeznaczonego
,dla wszystkich”. Towarzyszy tej hermeneutycznej operacji wzajemna przemiana

uczestnikow dialogul?’.

175 Por. tamze, s. 55-56.
176 Por. Cl. Geftré, Croire et interpréter...,, dz. cyt, s. 103.
177 Por. ]. Richard, Théologie herméneutique..., dz. cyt, s. 33.
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3.4. Miejsce religijnego pluralizmu w BoZym planie zbawienia

H. Waldenfels uwaza, ze stosunek KosSciota do innych religii cechujg dwie
postawy: troska o zbawienie innych oraz rozwijanie teologii religii, ktéra z wtasciwg
powagg potraktuje na ptaszczyznie teologicznej podmiotowos$¢ innych”178. Rozwijajac
konsekwentnie intuicje niemieckiego teologa nalezatoby podkresli¢, ze aktualna
refleksja teologiczna nie powinna ogranicza¢ sie wytgcznie do kwestii zbawienia
przedstawicieli innych religii, ale podejmowac¢ prébe odpowiedzi na pytanie o wole
Boga dla catego rodzaju ludzkiego i znaczenie pluralizmu religii wraz z propozycja
budowania relacji z Bogiem prezentowana przez innowiercéw. Ten kierunek badan,
zgodnie z tym co juz stwierdzono wyZej, wpisuje sie w nauczanie Soboru
Watykanskiego II, ktéry zwraca uwage zarO6wno na szczery szacunek wobec
wyznawcdw innych religii, jak i uznanie pozytywnych warto$ci w nich zawartych.
Aby jednak wyakcentowac znaczenie religijnego pluralizmu konieczna jest rezygnacja
z wszelkich absolutystycznych form wyrazania roli chrze$cijanstwa w zbawieniu
cztowieka na rzecz jezyka bardziej relacyjnego w odniesieniu do uniwersalnego
posrednictwa Chrystusal’?.

Refleksja teologii uznajacej pozytywne wartosci innych religii wyplywa
ze zbawczej woli samego Boga, ktory - w mysl stow Sw. Pawta - ,pragnie, aby wszyscy
ludzki zostali zbawieni i poznali prawde” (1 Tm 2,4). Pomimo tego, ze Deklaracja
Dominus lesus negatywnie ocenita teologow, ktorzy akceptujg wspomniany wyzej
podziat w teologii religii na pluralizm de facto i pluralizm de iure (por. DI 4), wydaje sie
ze dystynkcja ta sprzyja wyakcentowaniu jedynos$ci zbawienia w Jezusie Chrystusie
wilasnie w jej relacyjnym wymiarze. Ostabia tym samym pokuse uzasadniania

wylacznie abstrakcyjnego i naiwnego chrystocentryzmul®?. Innymi stowy,

178 Por. H. Waldenfels, O Bogu..., dz. cyt, s. 392. Niemiecki teolog wskazuje na koniecznos$¢ zajecia sie
»innymi” nie tylko jako niechrzescijanami, jeszcze-nie-chrzescijanami, ,anonimowymi chrzescijanami”
(Ranher); postuluje powazne potraktowanie ,innych”, pomimo ich przynaleznosci do odmiennych
tradycji religijnych, i umozliwienie im wywierania wptywu na koscielny sposéb myslenia, méwienia
i dziatania - por. tamze.

179 Cest a partir du centre méme du message chrétien, a savoir la manifestation de Dieu dans
la particularité historique de Jésus de Nazareth, qu'il faut comprendre I'unicité singuliére du Christ qui
n'est pas une unité d’excellence ou d’intégration mais une unicité relationelle. [..] c’est en prenant
ses distances a I'égard d’'une conception abstraite de 'universalité du Christ, que I'on est en mesure de
dépasser un certain impérialisme chretien et de manifester le caractére nécessairement relatif et dialogal
du christianisme” - Cl. Geffré, De Babel..., dz. cyt, s. 31.

180 Wyrazenie ,pluralizm de iure” nie jest do korica precyzyjne, poniewaz moze sugerowac sakralizacje
religijnych réznic. Tym niemniej odnosi ono teologa do idei wieloSci drég prowadzacych do Boga; idea
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uprawniona jest watpliwo$¢ wyrazona pytaniem o to, czy obserwowana zywotnos$¢
religii niechrzes$cijanskich jest wytacznie skutkiem jakiego$ zaslepienia i ludzkiego
grzechu, przejawem misyjnej porazki KoSciota albo wyrazem tajemniczej woli
Bogal8l,

Kosciot nadal zachowuje eklezjocentryczng wizje zbawienia, ktora jest
poktosiem tzw. teologii wypelnienia. Oznacza to, Ze inne religie osiggng swa petnie
w chrze$cijanstwie. Przestanie teologii wypetnienia wyraza sie bowiem
przekonaniem, ze autokomunikacja Boga we wcieleniu Jezusa Chrystusa jest
definitywna odpowiedzig na ludzki wysitek Jego poszukiwania. W rzeczywistos$ci
jednak to najpierw sam Bég odnajduje cztowieka. Potwierdza ten fakt w swym
nauczaniu m.in. Jan Pawet II: ,Ksiegi Starego Przymierza s3 [...] stalymi swiadkami
troskliwej Boskiej pedagogii. W Chrystusie ta pedagogia osigga swoj cel: nie ogranicza
sie On bowiem do przemawiania «w imieniu Boga», jak prorocy, ale to sam Bog
przemawia w swoim odwiecznym Stowie, ktére stato sie ciatem. I tutaj dotykamy
punktu istotnego, odrdzniajacego chrzescijanistwo od innych religii, w ktérych wyraza
sie od samego poczatku poszukiwanie Boga ze strony cztowieka. W chrzescijanstwie
ten poczatek dato Wcielenie Stowa. To juz nie tylko cztowiek szuka Boga, ale B6g sam
przychodzi, aby méwic o sobie do cztowieka i wskaza¢ mu droge, ktorg moze do Niego
dojs¢. Powszechnos$¢ chrze$cijanstwa jawi sie w doswiadczeniu wcielenia, ktére
ukazuje dzieto Boga podjete przez Niego ze wzgledu na cztowieka” (TMA 6).

Odnosnie do poruszanej problematyki, nauczanie Jana Pawta Il idzie jeszcze
dalej niz orzeczenia Vaticanum II i granice wytyczone przez wspomniang teologie
wypetnienia. W encyklice Redemptoris missio papiez utrzymuje, ze Duch Swiety jest
obecny i dziata nie tylko w jednostkach, ale rowniez w historii, spoteczenstwach,
narodach, kulturach i religiach (RM 28). Z kolei dokument Papieskiej Rady
ds. Kongregacji Ewangelizacji Narodéw i Kongregacji Ewangelizacji Ludéw Dialog
i przepowiadanie (p. 28-29), wskazujac na powszechno$¢ Bozej woli zbawienia
podkresla wyraznie, ze wszyscy ludzie, nie tylko chrzescijanie, uczestnicza - cho¢

w rézny sposéb - w tym samym misterium zbawienia w Jezusie Chrystusie.

ta stanowi cze$¢ tajemnicy ukrytej od wiekéw i pokolen, a objawionej w Jezusie Chrystusie (por. Kol 1,26)
- por. Cl. Geffré, La théologie..., dz. cyt, s. 16.
181 Por. Cl. Geftré, Profession théologien: retour..., dz. cyt, s. 17.
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Z kolei wyznawcy innych religii otrzymujg zbawienie w Jezusie Chrystusie
nie ,poza”, nie ,wbrew” czy ,pomimo” ich przynaleznosci do takiej wtasnie tradycji
religijnej, lecz zwyczajnie przez szczere praktykowanie tego, co w nich dobre.
Co wiecej, ludzie ci osiagajg zbawienie pomimo braku §wiadomo$ci faktu, Ze to Jezus
Chrystus jest jego Zrodtem, a takze nie uznajac Chrystusa za Boga i nie wyznajac Go
jako swego Zbawiciela. Jedyna racjg takiego stanu rzeczy jest uniwersalna obecnos¢
misterium zbawienia w Jezusie Chrystusie i niemniej powszechnie aktywna
obecno$¢ Ducha Swietego (por. DM 3,9, 11)182,

Religijny pluralizm moze by¢ czescig Bozego planu zbawienia, a jego znaczenie
ostatecznie wymyka sie teologicznemu poznaniu, poniewaz Duch éwigty moze réznymi
drogami prowadzi¢ wszystkich ludzi do uczestnictwa w dziele odkupienia Jezusa
Chrystusal83. Cztonkowie innych religii odpowiadaja na Boze wezwanie prawoscig
osobistego zycia i tym sposobem o0siggaja zbawienie. Chociaz inne tradycje religijne
sq postrzegane niczym ,anonimowe opcje dziatajace dla Chrystusa”, to nie umniejszaja
jedynosci i powszechnosci judeochrzescijanskiego objawienia. Losy historii Swiata
sq prowadzone przez Boga, ktory pragnie zbawienia i szcze$cia wszystkich ludzi. Moga
oni by¢ zbawieni zawsze wtedy, gdy podejma wyzwanie budowania na ziemi BoZego
Krolestwa, bedacego krélestwem sprawiedliwosci i pokojul84,

Doswiadczenie faski nie jest przywilejem wylacznie chrzescijan, a wszelkie
préby poznania Boga podejmowane przez przedstawicieli innych religii sg przejawem
otwartosci cztowieka na Absolut!8>. Tym sposobem konkretnego wymiaru nabiera
teologia ziaren Stowa, odnoszona do religijnych tradycji catego $wiata. Ziarna Stowa
mozna interpretowac¢ jako stowa Boga adresowane do kazdego cztowieka.
Z interpretacji tej wynika, Ze petnia objawienia zrealizowanego w Jezusie Chrystusie
nie przekresla mozliwosci przemowy Boga w innych religiach, a co za tym idzie

w historii poza zasiegiem chrzeScijanstwalsé,

182 [ntegralny tekst dokumentu ,Dialog i przepowiadanie” udostepniono w pétmiesieczniku ,Nurt
SVD” 27,3 (1993), s. 75-106.

183 Skoro bowiem Chrystus umart za wszystkich i skoro ostateczne powotanie czlowieka jest w istocie
jedno, mianowicie Boskie, powinniémy utrzymywaé, ze Duch Swiety wszystkim daje mozliwosé
uczestnictwa w tym misterium paschalnym w tylko Bogu wiadomy sposéb” - KDK 22.

184 Por, Cl. Geffré, De Babel.., dz. cyt,, s. 62.

185 Bog bowiem nie jest wlasno$cig zadnej religii lub Kosciota - por. Cl. Geffré, Du silence de Dieu
au témoignage des Ecritures, w: Colloque sur le Dieu unique. Millénaire de Montpellier, Paris 1986, s. 41.

186 Por. W. Salman, La théologie des religions.., dz. cyt, s. 238. ,Duch Swiety bowiem przynagla
do wspétdziatania, aby skutecznie spehnit sie zamyst Boga, ktéry uczynit Chrystusa Zrédtem zbawienia
dla catego $wiata. [ ...] Dziatalno$cig swa sprawia [KoSciét - przyp. autora], Ze wszelkie dobro, jakie zostato
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Teologia usytuowana w miedzyreligijnym horyzoncie i zakotwiczona
w paradoksie wecielenia znaczgco wptywa na ksztatt chrystologii. Wszelkie formy
objawiania sie Boga, o ktérych zaswiadczaja inne religii, odnosza sie do Chrystusa
jako nowego Bytu, w ktérym absolutna przygodnos$¢ (historyczny konkret)
catkowicie jednoczy sie z absolutng uniwersalnoscig. Rzeczywisto$¢ ta catkowicie
przekracza mozliwosci historycznego chrzescijafistwa, ale w samym sercu jego
przestania i calej tradycji zawsze jest wcielone Stowo Boga. Zadanie teologii
miedzyreligijnej polega nie tyle na poszukiwaniu nieznanego Boga, ktérego kazda
religia w jaki$ niedoskonaty i prowizoryczny sposob dookresla, ale na poszukiwaniu
nieznanego jeszcze Chrystusa. Mozna go odkry¢ posréd réznorodnosci religijnych
tradycji i we wnetrzu kazdego cztowiekal®’. Nawigzujac do refleksji paryskiego teologa
zawartej w przywotywanym wielokrotnie dziele De Babel a Pentecéte, H. Seweryniak
twierdzi, ze w teologii miedzyreligijnej chodzi o powazne potraktowanie pryncypium
dialogu miedzyreligijnego. Teolog, pozostajagc wierny prawdzie chrzeScijanskiego
przestania, jest gotowy na spotkanie drugiego cztowieka w jego odrebnosci, szanuje
jego roszczenia do prawdy wtasnej religii i uznaje sposoéb rozumienia odniesienia
do Absolutu. Prawda religii chrzesScijanskiej ogtasza rekapitulacje wszystkiego
w Chrystusie jako Gtowie, nie absolutyzujgc przy tym chrzesScijanstwa jego historycznej
postacil8s,

Na przestrzeni piecdziesieciu lat teologie religii naznaczyta gteboka ewolucja.
Stata sie ona witasciwie teologig religijnego pluralizmu, podnoszac pytanie o kwestie
znaczenia wieloSci religijnych tradycji w jedynym, Bozym planie zbawienia. W dalszej
perspektywie jej rozwoju uzasadnione wydaje sie stwierdzenie, ze nowy paradygmat
jakim jest religijny pluralizm, zaprasza teologéw do refleksji nad rolg miedzyreligijnej
teologii lub teologii dialogicznej. W przekonaniu Cl. Geffré ta przestrzen naukowych
poszukiwan wymaga dalszego zagospodarowania. Kluczowa role przypisuje
miedzyreligijnemu dialogowi, ktéry polega na uznaniu punktu widzenia rozméwcy,
bez sprzeniewierzenia sie wlasnej tozsamosci. Z punktu widzenia fenomenologicznego

oznacza to, ze poszukiwanie podobienstw posréd konstytutywnych elementow

zasiane w sercach i umystach ludzi, we wtasnych obrzedach i kulturach narodéw, nie tylko nie ginie.
Lecz zostaje uleczone, wyniesione i dopetnione na chwate Boga, aby zawstydzi¢ szatana, a uszczesliwi¢
cztowieka” - KK 17.

187 Por. Cl. Geftré, De Babel.., dz. cyt,, s. 32.

188 Por. H. Seweryniak, Teologia religii a teologia fundamentalna. Refleksja metodologiczno-pedagogiczna,
w: Teologia religii. Chrzescijariski punkt widzenia, red. G. Dziewulski, £.6dZ-Krakéw 2007, s. 190.
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poszczegolnych religii, celem wskazania ich niepodwazalnych ,zastug”, nalezatoby
zastapi¢ uchwyceniem kazdego elementu w ramach catosci religijnego systemu,
do ktérego nalezy, a takze rozeznanie, w jakim stopniu element ten sprzyja
budowaniu jednosci z Absolutem, ktérego chrzesScijaniska wiara okresla Bogiem
objawionym w Jezusie Chrystusiel89,

Innymi stowy, aktualno$ci nabiera w tym wzgledzie postulowana przez
D. Tracy’ego zasada ,analogicznego wyobrazenia”, definiowana jako zdolno$¢
do rozréznienia innoSci w podobienstwie. To ScisSle hermeneutyczne rozumienie
posiada nieoceniong warto$¢ w kontekscie dokonywania poréwnywan i analiz
religijnych $wiatéw. Uniemozliwia ono teologicznym badaniom wskazywanie na zbyt
pospieszne zbieznos$ci oraz roznice nie do pogodzenia. Za kazdym razem, gdy teolog
dostrzega pozytywng wartos¢ innej tradycji religijnej, odkrywa jednoczesnie w jakim
stopniu pomaga mu ona w odkrywaniu nowych mozliwo$ci sensu we wnetrzu wiasne;j,
chrzescijanskiej tozsamoscil?0.

Tak wiec Cl Geffré, jako zwolennik ewolucji teologicznego paradygmatu
wskazuje - z zachowaniem metodologicznej ciggtosci — na zmiane horyzontu myslenia
w teologii: rozumowanie hermeneutyczne dopemia $wiadomoscia religijnego
pluralizmu. Postulowany przez niego model uprawiania teologii funkcjonuje jednak
w opozycji do wszelkich form tzw. pluralistycznych teologii. Geffré jasno wyjasnia,
takze w konteksScie wskazan Deklaracji Dominus lesus, ze gtdwnym celem jego
naukowych badan jest podtrzymanie w teologii religii konstytutywnego
chrystocentryzmu i inkluzywnego pluralizmu, $wiadczacego o pozytywnych
wartoSciach innych religiil?1.

Przekonanie to jest efektem wpisania w metode hermeneutycznego kota
aktualnego do$swiadczenia wielos$ci religijnych tradycji ludzkosci i powszechnej woli
zbawczej samego Boga. Ten interpretacyjny zabieg dokonuje sie w imie ryzyka
majgcego dwa wymiary. Pierwszy wskazuje na przedmiot zainteresowania tego
opracowania. Chodzi o ryzyko zawierzenia objawionym tre$ciom i ich interpretaciji,
w celu zachowania zZywotno$ci i aktualno$ci chrzescijanskiego przestania

dla wyznawcéw Jezusa Chrystusa kazdej epoki. Drugi wymiar ryzyka wigze sie

189 Por. Cl. Geffré, La théologie..., dz. cyt., s. 18-19.
190 Por, tamze, s. 19.
191 Por. Cl. Geffré, La foi au risque..., dz. cyt., s. 19. Por. takze: DI 5-6.
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z otwartoScig na przedstawicieli innych tradycji religijnych i docelowym ksztalttem
teologii religii. Przybiera on raczej negatywny charakter. Cze$¢ teologdw wyraza
bowiem przekonanie, ze rozwoj teologii religii i ekumeniczny dialog miedzy KoSciotem
katolickim a innymi religiami stanowi powazne zagrozenie dla chrzescijanskiej
tozsamosci. Moze on skutkowa¢ m.in. doktrynalnym relatywizmem, przekonaniem,
ze wszystkie religie majg réwny status, a nawet ostabieniem potrzeby misyjnej
dziatalnos$ci KoSciotal92.

Cl. Geffré broniagc pozycji swej teologicznej koncepcji zaznacza, ze wyprowadza
jedynie wnioski z ,paradoksu wecielenia”, objawienia sie Absolutu w konkretnej
przygodnosci  historycznej, celem unikania absolutyzowania historycznego
chrzescijanstwa jako drogi zbawienia ekskluzywnej wobec innych religii. W dobie
religijnego pluralizmu jest ponadto pewien, Ze teologowie powinni dotozy¢ wszelkich
staran, aby nie stawia¢ znaku réwnosci miedzy uniwersalnoscig Chrystusa, wcielonego
Stowa Bozego i uniwersalnosci chrze$cijanstwa. Chrystus ma prawo do uniwersalnosci,
stoi w centrum historii, ale chrzescijanstwo bedgce historycznym fenomenem ze swej
natury pozostaje relatywne (relacyjne) w odniesieniu do adekwatnego ujmowania
objawionej prawdy i innych religii. Tym sposobem chrze$cijafiska prawda, nie roszczac
sobie prawa ani do ekskluzywizmu, ani do inkluzywizmu, az do paruzji pozostanie
zarazem jedyna i relacyjna w stosunku do tych ziaren prawdy, o ktorych $wiadczg inne
religie Swiata. S3 one bowiem skutkiem dziatania Chrystusowego Ducha w historii
ludzkoscil?3.

By¢ moze w dobie religijnego pluralizmu wtasnie, historycznym powotaniem
chrzescijaniskiego rozumu jest podtrzymanie eschatologicznego sensu wtasnego
jezyka, tym bardziej, Ze jest on jezykiem prawdy. Majac jednak na uwadze istnienie
trudnych do ogarniecia mys$la ztozonosci i roéznorodnosci rzeczywistosSci,

miedzyreligijny dialog!®* winien prowadzi¢ kazdego partnera rozmowy

192 Por. tamze, s. 12-13.

193 Por. tamze, s. 19-20. ,Seulement au dernier jour, nous aurons la manifestation de la mystérieuse
convergence des religions entre elles et leur place dans I'unique Dessein de Dieu. En attendant, dans
le temps de I'histoire qui est le notre, c’est la vocation parmanente de I'Eglise d’annnoncer a tous les étres
humains, membres ou non d'une autre religion, que le salut de Dieu est advenu en Jésus-Christ, mais
a condition de respecter les voies mystérieuses de Dieu dans le coeur de chacun” - Cl. Geffré, De Babel...,
dz. cyt, s. 130.

194 Wérod warunkéw prawdziwego dialogu miedzyreligijnego Geffré wylicza poszanowanie drugiego
w jego innosci, uwzglednienie réwnos$ci miedzy partnerami dialogu, a takze przyjecie ogélnej zasady
poszukiwania jednos$ci w réznorodnosci - por. Cl. Geffré, Athénes, Jérusalem..., dz. cyt, s. 114-117.
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do celebrowania wspdlnej prawdy, stojacej zawsze ponad czeSciowym charakterem
partykularnej prawdy9>. Kto wie, odnoszac powyzsze stwierdzenia do ortopraksji,
czy Kosciét XXI wieku nie powinien opiera¢ dzieta ewangelizacji narodoéw przede
wszystkim na autentycznym swiadectwie chrzescijan, dzieki ktéremu inne osoby -
niekoniecznie zobligowane do natychmiastowej konwersji - do§wiadcza najpierw
Krolestwa Bozego, ktore realizuje sie w historii ludzko$ci réwniez poza widzialnymi

granicami KoS$ciotal%.

195 Por. Cl. Geftré, Le tournant..., dz. cyt., [dostep: 27.03.2020].
196 Por. Cl. Geftré, De Babel.., dz. cyt,, s. 38.
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ZAKONCZENIE

W opracowaniu przeprowadzono analize zagadnienia ryzyka zawierzenia
ujetego w kotowym ruchu hermeneutycznego rozumienia, a takze przebadano
te obszary, ktore do tej problematyki sie odnosza, majg wptyw na jej ksztatt i sg
powigzane ze skutkami uznania w teologii hermeneutycznego paradygmatu.
Przejeta od nowozytnej filozofii metodologia (w tym gadamerowska zasada kota
hermeneutycznego) prowadzi teologiczng mys$l do nowatorskiego spojrzenia
na kluczowe pojecia chrzescijaniskiego objawienia.

W konsekwencji tych ,metodologicznych przesunie¢”, teologia rezygnuje
Zz pojecia ,metafizycznej reprezentacji bycia” na rzecz ,interpretacji bytu
dostepnego w konkretnej sytuacji”. Oddaje gtos historii, podkreslajac przy tym,
ze kazde ludzkie doswiadczenie jest wyrazone za pomocag jezyka.
W chrzescijanstwie zatem, nieobecne stowo Boga objawia sie za posrednictwem
stow Pisma $w., ktore ze swej natury jest skutkiem interpretacyjnej aktywnoSci
Swiadkow wiary (wspélnotowej decyzji zawierzenia) i jedynie w ten sam sposéb
moze by¢ odkrywane. Ukazana w PiSmie $w. BoZza prawda otwiera sie jednocze$nie
na rozumowe poznanie i zaprasza cztowieka do aktu wiary. Odczytywany jest on
w kategorii nowej, egzystencjalnej mozliwosci. Powyzsze wspoétzaleznosci
(metafizyka - hermeneutyka, stowo Boze - Pismo $w., pierwotne do$wiadczenie -
wspotczesne doswiadczenie) stajg sie bliskie teologowi poszukujgcemu sensu.
Chociaz nie wszystkie jego obiektywizujace refleksje prowadza do fatszywych
obiektywizacji, to jednak w kazdym wywodzie, szczeg6lnie na temat Boga, istnieje
state ryzyko niedoskonatych i niepeinych ujec.

Podobne ryzyko dotyczy takze zlozonej problematyki aktu zawierzenia
BoZemu objawieniu. Kwestia ta nie powinna by¢ pomijana, poniewaz odnosi sie
do dziatania Boga, ktory zaprasza czlowieka do wspotpracy w dziele zbawienia
i oczekuje od niego podjecia osobowej i rozumnej decyzji; wiaczenia sie
w budowanie ,tu i teraz” bosko-ludzkiej relacji. OdpowiedZ na Boze wezwanie
przynalezy do istoty chrzescijanskiego objawienia i jest integralng czescig jego
wewnetrznej dynamiki. Skoro za$ decyzja zawierzenia - zgodnie z tym,
co stwierdzono - jest tozsama z interpretujacym, pierwotnym dos$wiadczeniem

Boga objawiajacego sie w konkretnych wydarzeniach (kategoria ,catosci”) oraz
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prowadzi do wyjasnienia sensu historycznego doSwiadczenia (,czesci”) w Swietle
Ewangelii, to zawsze bedzie zawierala w sobie elementy ryzyka. Nie moze wiec
nikogo dziwi¢ fakt, Zze jednemu z kluczowych swych dziel, Geffré nadaje tytut
Le christianisme au risque de linterprétation, a jego teologiczne poszukiwania
i dzieto streszczajg wtasciwie dwa czasowniki: ,wierzy¢” i ,interpretowac” (croire
et interpréter!). Hermeneutyczna refleksja teologii wychodzi z zatozenia, Ze zaré6wno
prawda (takze objawiona), jak i cztowiek posiadajg historyczny charakter2.Co za tym
idzie, zawierzenie Bozym treSciom nie warunkuje natychmiastowego dostepu
do peti objawionej prawdy na temat Boga i tozsamosci ludzkiego bytu. Nie zapewnia
tez caloSciowego poznania tych zagadnien w danym momencie historii. Otwiera
raczej wierzacy podmiot na przyszto$¢ czy eschatologiczng nadzieje catoSciowego
dostepu do prawdy3.

Dostrzegalna w historycznej manifestacji Boga koherencja Jego stowa,
przekazanego na sposob ludzki za posrednictwem $wiadkow i recepcja Bozej
,przemowy” w ramach historycznego do$wiadczenia ludzi kazdej epoki (rozdz. I)
wyznaczajg procesowi poznawania objawionej prawdy hermeneutyczny horyzont.
Jego ramy nakreSlaja filozoficzne Zrodia. Teologia fundamentalna korzysta
z hermeneutycznej fenomenologii Heideggera, wedtug ktorego wszelkie poznanie bytu
(w tym Boga) jest mozliwe wylacznie za posrednictwem rozjasnienia mysli tego, ktory
stawia sobie pytania o wlasne bycie (cztowieka). Oznacza to, ze nie ma stwierdzen
na temat Boga, ktore nie pociggatyby za sobg konieczno$ci wyjasnienia tozsamosci
czlowieka. Rozumienie za$ oznacza podstawowg strukture ,bycia tu” (Dasein)
albo jeden z mozliwych sposobow zdobywania wiedzy. Sktada sie ono z osadu

wstepnego, przypuszczenia i wstepnego poznania.

1 Croire et interpréter - pod takim tytutem ukazata sie w 2001 r. ksigzka Cl. Geffré, w ktorej znalazty sie
analizy dotyczace hermeneutycznego zwrotu w teologii. Akt zawierzenia lezy u podstaw procesu
interpretacji. Wpisano go w Kklucz trzech przenikajacych sie nawzajem przestrzeni poznania: przed-
i posoborowej teologii, hermeneutyki oraz wielosci religijnych tradycji. Wskazuja one bowiem
na zasadnicze kierunki badan Geffré oraz oddaja w jakims sensie istote jego intelektualnego ducha.

2 Por. Cl. Geffré, Le christianisme au risque de l'interprétation, Paris 1988, s. 20.

3 Teologiczna teoria na temat poznawania ,prawdy” postuluje nastepujaca metodologie: teologia
pozostaje w zwigzku z przesztoscia, ktdra uznaje za zamknieta (,,innego objawienia Boga juz nie bedzie”),
ale odkrywanie jej sensu, ktdry rozcigga sie na przestrzeni historii (Wirkungsgeschichte - Gadamer),
posiada otwarty charakter. Z samej definicji oznacza to, ze nikt nie dysponuje ostateczng interpretacja
lub perspektywa - por. ].Y. Lacoste, Vérité (en théologie historique et systématique), w: Dictionnaire critique
de théologie, red. tegoz, Paris 20073, s. 1486.

232



W toku przeprowadzonych analiz wyjasniono tez, ze proces dochodzenia
do prawdy posiada otwarty i niedokonczony charakter, poniewaz splata sie w nim
- dokonujgca sie w historii i wyrazana jezykiem - dialektyka ,catosci” (objawienie)
i ,cze$ci” (rozumienie historyczne). Reguta ta oznacza, Ze podstawg rozumienia
catosci jest szczegot, i odwrotnie. Wpisana jest ona w kotowy, interpretacyjny ruch.
Innymi stowy, koto hermeneutyczne jest sposobem na uchwycenie mozliwosci
efektywnego zrozumienia (Gadamer). Dlatego wtasnie, Geffré nie waha sie nazywac
teologii naukg hermeneutyczng; wiecej, wigze jg z tymi naukami humanistycznymi,
dla ktérych kluczowa role odgrywa hipoteza jako kategoria rozumnej propozycji.
W jego przekonaniu, zar6wno metodologia eksperymentowania, jak i kazdego
innego naukowego przypuszczenia, bazuje na aktualno$ci struktury
hermeneutycznego kota, dzieki ktorej powstanie Zrodtowego tekstu i kolejnych jego
historycznych interpretacji, realizowane jest zawsze w funkcji pewnego
przedrozumienia. Innymi stowy, odkrycie sensu danego tekstu staje sie niemozliwe
bez osagdu wstepnego i zaangazowania interpretujacego pomiotu; bez interakcji
zachodzacej miedzy tekstem i jego interpretatorem.

W dalszej cze$ci, uwzgledniajac refleksje Gadamera, wskazano na wartos¢
historycznego przekazu. Wpisanie sie podmiotu interpretujacego w te sama
tradycje, ktora zainicjowata powstanie tekstu, stwarza szanse jego wtaSciwego
zrozumienia. Je$li zatem teologia jest tozsama z odkrywanym na nowo w danym
momencie dziejow - przy zachowaniu historycznej ciggto$ci - poznawczym
procesem, to dlatego, ze wpisuje sie w dtugi cigg Swiadectw, opartych na tym samym
przedrozumieniu, ktéorym jest indywidualna oraz wspdlnotowa decyzja
zawierzenia. Niesie jg cate historyczne doswiadczenie Ko$ciota®.

W dalszym toku przedstawiono réwniez zastugi Ricoeura, francuskiego
filozofa dla rozwoju teologii hermeneutycznej. Zwrécono uwage, ze kazdy akt

interpretacji wymaga najpierw zrozumienia siebie, refleksji nad zjawiskiem

4 Korzystanie w teologii z osiggnie¢ nauk humanistycznych (np. historia, socjologia, psychologia,
lingwistyka, strukturalizm) jest bezwzglednie konieczne, ale nie moze przekres$la¢ chrzescijanskiej
specyfiki, ktérg wyrazajag m.in. historyczna faktyczno$¢ Bozego objawienia, niepowtarzalnos¢ osobistej
decyzji zawierzenia Bogu, a przede wszystkim jedyno$¢ wydarzenia Jezusa Chrystusa i wyjatkowosé
Kosciota, za posrednictwem ktérych jawi sie prawdziwy obraz Boga - por. ]. Doré, Les courants
de la théologie frangaise depuis Vatican II, w: Intérpréter. Hommage amical a Claude Geffié, red. ].P. Jossua
et N.J. Sed, Paris 1992, s. 231-236.

5 Por. CL Geffré, Le tournant herméneutique de la théologie, http://www.catho-theo.net/Le tournant-
hermeneutique-de-la-theologie.pdf [dostep: 27.03.2020].
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istnienia w my$l zasady: ,istnieje o tyle, o ile mys$le”. Co wiecej, teolog - akceptujac
teorie interpretacji Ricoeura, wyrazong w formie wzoru: rozumienie wstepne
(domyst) + wyjasnienie = zrozumienie krytyczne - postrzega czasowy dystans
miedzy dostepnym tekstem a jego czytelnikiem, jako podstawe hermeneutycznego
aktu przyswajania tekstu. Z kolei kolista natura interpretacji tekstu obrazuje
ograniczenia rozumienia®. Reasumujac, w Swietle tematyki dysertacji, uzasadniona
wydaje sie teza, mowigca o tym, Ze interpretujacy (podmiot wierzacy) w ogdle
nie jest w stanie rozpoczaé procesu autentycznego rozumienia tekstu,
bez wspomnianego przedrozumienia (bez decyzji zawierzenia) i podjecia
wstepnego ryzyka. Kazdy za$ tekst, ujety odpowiednim jezykiem, ,Zyje” wtasng
niezaleznoScig i jest otwarty na wcigz nowe sposoby przyswajania.

Podjete badania ujawnity rowniez, Ze realizowana przez teologa ,lektura
tekstu” nigdy nie dokonuje sie w hermetycznych warunkach. Ten, ktéry dokonuje
interpretacji tekstu postuguje sie podczas jego lektury zar6wno wspomnianym
wyzZej przedrozumieniem, jak i doswiadczeniem aktualnego kontekstu
historycznego. W praktyce oznacza to, Ze miedzy interpretatorem a czytanym
tekstem inicjowana jest - w ramach zasady hermeneutycznego kota - wymiana lub
rodzaj rozmowy: ,ja interpretuje tekst, tekst interpretuje mnie””. Procesowi temu
towarzyszy przekonanie, Ze interpretujgcy podmiot i rozszyfrowywany tekst maja
swojg historycznos¢.

Nalezy przy tym doprecyzowa¢, ze teologia hermeneutyczna, jako nauka
zmierzajagca do aktualizacji chrzeScijanskiego przestania, nie jest skazana
na nieskonczong gre interpretacji. Jej refleksja operuje bowiem w okreslonym polu
hermeneutycznym, stworzonym przez Zrédlowe teksty i ich interpretacje, ktore
»informuj3” o ,zawartosci” Bozego objawienia. Teologia dysponuje stosownymi
kryteriami, za pomoca ktérych weryfikuje mozliwy fatsz takiej, czy innej hipotezy.
WSsrdd nich nalezy wskaza¢ na uwzglednienie obiektywno$ci Pisma $w. (jest ono
efektem aktu interpretacji pierwotnej wspolnoty chrzescijanskiej), koherencji
z zywa Tradycja KoSciota (wyrazang w formie orzeczen wiary, systemow

teologicznych, a takze definicji dogmatycznych i magisterialnych) oraz - co nie jest

6 Por. W.G. Jeanrond, Hermeneutyka filozoficzna, Krakéw 1999, s. 90-94.
7 Por. Cl. Geffré, Le tournant herméneutique. Entretien avec J.P. Magnine, w: ,Lumiere et vie” 250 (2001),
t.L-2,s. 80.
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bez znaczenia - aktywnej recepcji aktualizujacej interpretacji chrzescijanskiego
przestania przez ogot eklezjalnej wspolnoty. W terminie ,recepcja” kryje sie
nie tylko zmyst wiary (sensus fider), ale rowniez konsensus, ktéry ma na wzgledzie
adhezje do okreslonego depozytu wiary oraz dzielenie sie nim z zachowaniem
jednosci w wierze.

Mozna zatem wywnioskowac, Ze teologia nie istnieje bez ,hermeneutycznej
operacji”, ktéra za punkt wyjscia bierze aktualny, dziejowy kontekst, stara sie
uchwycié¢ niezmienng strukture doswiadczenia religijnego odkrywanego w Nowym
Testamencie oraz p6Zniejszych jego interpretacjach, a takze ustanawia krytyczng
korelacje pomiedzy doswiadczeniem zbawienia a doswiadczeniem chwili obecne;j,
obejmujagcym nowe stany ludzkiej SwiadomoSci i tzw. ,znaki czasu”. To wtasnie
na styku horyzontu tekstu i horyzontu rozumienia wierzacego podmiotu, ksztattuje
sie wtasciwa sytuacja hermeneutyczna, ktorej celem jest wypracowanie nowego
horyzontu, pozwalajgcego na zadawanie tekstowi odpowiednich pytan, po to,
aby rozszyfrowac jego zawsze aktualny sens (prawde)s8.

Analizy przeprowadzone w rozdziale drugim dotyczyty spojrzenia na fenomen
zawierzenia, zarowno w $wietle historycznej ewolucji apologetycznego wymiaru
teologii fundamentalnej (z uwzglednieniem relacji filozofii i teologii w kontekscie
francuskim), jak i doSwiadczenia aktu wiary przez starotestamentalnych bohaterow,
Apostotéw, a takze wspoétczesnych wyznawcow Chrystusa. W chronologicznym
porzadku podkreslono najpierw, ze nowotestamentalng idee apologetyki kojarzono
przede wszystkim z nowym modelem chrzeScijanskiego mysSlenia, otwartego
na uniwersalny dialog. Jego celem byto przekonanie kazdego cztowieka, ze decyzja
zawierzenia BoZemu objawieniu prowadzi ostatecznie do osobowego spotkania
Chrystusa i zawigzania z Nim relacji, skutkujacej ostatecznie Zyciem wiecznym.
W tak definiowanym spotkaniu, dostrzegalny jest przyczynowy zwigzek miedzy
wyborem i poznaniem.

Niestety, zawirowania w historii Kosciota sprawily, ze ewangeliczny model
apologetyki ustgpit miejsca innym teologicznym koncepcjom, nastawionym

zasadniczo na defensywno-metodyczna obrone chrzescijanstwa. Spory wyznaniowe

8 ,La vérité herméneutique prends toujours la forme d'une réponse, réponse a la question qui travaille
l'interpréte et qui 'amene a interpréter un texte. Il va de soi que cette question est «relative» a sa situation,
mais sans étre aléatoire” - . Grondin, L’horizon herméneutique de la pensée contemporaine, Paris 1993,
s. 200.
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(XVII w.) sprawity, ze patrystyczna i Sredniowieczna tradycja teologiczna przekonana
o tym, ze $wiatto wiary przybliza nie tylko do samego faktu objawienia, ale réwniez
do jego tresci, ustgpita miejsca apologetyce, pojmowanej w kategorii nauki
obiektywnej, zmierzajacej do udowodnienia faktu objawienia za pomoca
doswiadczanych kryteriow (,znaki i cuda”). Proces poznawczy teologii sytuowat sie
wiec po zewnetrznej stronie objawionych tresci i interpretujacego podmiotu.
Objawienie kojarzono raczej z catoSciowym przekazem depozytu prawdy, ktérego
wiarygodno$¢ zapewnial sam Boég. Zasadniczym ograniczeniem apologetyki
obiektywnej byto zajmowanie sie racjonalng wiarygodnoscia chrzescijanstwa, przy
catkowitym pominieciu jego wiarygodnos$ci zakotwiczonej w decyzji zawierzenia
podmiotu, interpretujacego objawione tresci.

Wobec powyzszego, apologetyke obiektywng postanowiono uzupeinic¢
antropologicznym nastawieniem. Celem takiego zabiegu byto nie tylko stworzenie
nowego paradygmatu apologetyki podmiotowej (réwniez gwarantowatby jedynie
czeSciowe ujecie catosSci objawienia), ale wskazanie na taki model teologii, ktory
bytby bardziej dynamiczny i integralny; otwarty jednocze$nie na hermeneutyke
objawienia Boga w historii i zaangazowanie cztowieka. Byta to wlasciwa droga
prowadzgca do przeksztalcenia sie apologetyki integralnej w teologie
fundamentalng. Jej zasadnicze zadanie polegato odtad na ukazywaniu aktu
zawierzenia i jego rozumienia w 1gcznosci z osobg, jej wewnetrznymi przezyciami
i poznawaniem sensu zycia. Ostatecznie, te subiektywne elementy ludzkiej
egzystencji moze dopetic jedynie Bog, obecny w cztowieku poprzez wiare.

Problematyka ryzyka zawierzenia, zgodnie z tym co przedstawiono
na kolejnym etapie badan, odkrywana jest réwniez w wymiarze praktycznym
w ramach pierwotnego doswiadczenia religijnego, opisywanego na kartach Starego
i Nowego Testamentu. Szczegélna rola przypada w tym wzgledzie narodowi
wybranemu - wyjatkowemu podmiotowi speinienia Bozych obietnic. W opinii
Geffré praojcowie chrzescijanskiej wiary uczestnicza w ,jakoSciowym skoku”,
jaki dokonuje sie w historii Bozego objawienia. Charakterystyczne dla religii
poganskich swiete znaki, odkrywane m.in. w prawach natury, schodza na dalszy

plan, a znaczenia nabierajg stowa i konkretne wydarzenia zbawcze, niespotykane
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dotad formy historycznych posrednictw®. Wsro6d bohaterow pierwszoplanowych,
podejmujacych sie interpretacji Bozego dziatania w historii wyliczono Abrahama
i Mojzesza. Zawierajg oni z Bogiem przymierze (pakt), stajac sie tym sposobem Jego
spartnerami”. Wykazane zostato, Ze historyczny proces Bozego objawienia posiada
interpersonalny charakter, a inicjatorem kazdego dziatania jest zawsze sam Bog.
Objawienie przybiera ksztatt nie tylko manifestacji, ale takze stowa, inicjujac nowa
interpretacje Boga; traktuje On cztowieka jak rozmoéwece, oczekujac od niego
odpowiedzi.

Boze stowo ponadto stwarza wspdlnote, w ktorej uprzywilejowanymi
Swiadkami sg patriarchowie i prorocy, a Bog staje sie Panem ich historii. Wybierajac
z narodu wybranego konkretne osoby, manifestuje swoje imie (istnienie) i plany.
Zawigzuje z nimi przymierze, wzywa do przestrzegania przyjetych regut, poniewaz
prowadza one do wypetnienia BoZej obietnicy wyzwolenia i zbawienia. Takiemu
dziataniu Boga w dziejach Hebrajczykow odpowiada metafora drogi/wedrowki -
exodusu. Oddaje ona istote nowej koncepcji czasu i zdolnosci wybiegania cztowieka
w przyszto$¢. W ten sposéb powstajg zreby teologii nadziei; rodzi sie przekonanie,
ze ludzki los wpisuje sie w historie, w ktorej - pomimo przebytej juz drogi - jest
miejsce na postep oraz na wedrowanie w strone nieodkrytych jeszcze przestrzeni
prawdy o Bogu i tozsamosci cztowieka.

Automanifestacja Boga w stowie najdoskonalej wypelnia sie w osobie Jezusa
Chrystusa. W toku dalszych badan wykazano, ze objawia On Boga nie tylko czynami
i stowami, ale przede wszystkim swoja Osoba. Jego zycie i postawa, z cudem
zmartwychwstania na czele, wyrazajg ,erupcje Boga w historii”; rzeczywistos¢
niewypowiedziang, nieprzewidywang i wyjatkowa10. Doswiadczajac jej, Apostotowie
decyduja sie na akt zawierzenia Chrystusowi, ktéry jako w pemi ludzki, przyjmuje
posta¢ wewnetrznego elementu procesu Bozej automanifestacji. Zbawcze
wydarzenie i wyznania Swiadkow stanowig jedng zwartg catos¢.

Dostrzezono tez zagadnienie ,jadra wiary”, ktére konstytuuja dwa
zasadnicze elementy: wydarzenie Chrystusa i pierwotne doswiadczenie

chrzescijanskie, ksztattowane i rozwijane nastepnie w catej chrzescijanskiej

9 Por. Cl. Geffré, Du silence de Dieu au témoignage des Ecritures, w: Colloque sur le Dieu unique. Millénaire
de Montpellier, Paris 1986, s. 32.
10 Por. Cl. Geffré, Profession théologien, Paris 1999, s. 113.
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tradycji. Ten drugi element okreSlono mianem ,dostepnego pierwiastka wiary”.
Nie gwarantuje on jakiego$ bezposredniego, ,statycznego dziedziczenia” prawdy
o Jezusie. Przeciwnie, w nurcie historycznego procesu podlega modyfikacjom. Jest
dowodem na to, ze objawiong prawde zawsze naznacza kulturowy i duchowy rys
danej epoki (,Swiadomos$¢ efektywnodziejowa” Gadamera). Teolog-hermeneuta
musi zmierzy¢ sie — wykorzystujac zasade hermeneutycznego kota - z ryzykowna,
interpretacyjng operacja, prowadzaca do odtworzenia pierwotnego doswiadczenia
chrzescijaniskiego w nowej odstonie, zdolnego do udzielania odpowiedzi na pytania
nurtujgce ludzki intelekt pierwszej potowy XXI wieku.

Wedtug Geffré, aktualng swiadomo$¢ historyczng charakteryzuja m.in. skutki
kryzysu (post)modernistycznego, pamie¢ o systemach totalitarnych oraz nowe stany
ducha wspbéiczesnej kultury: poczucie wolnosci sumienia, godnos¢ osoby ludzkiej,
wolno$¢ religijna i $wiatopogladowa wielo$¢. Bynajmniej nie chodzi mu
o dostosowywanie przestania Ewangelii do ,wymagan” obecnej chwili albo
rozmywania go w grzesznej naturze cztowieka. Zalezy mu na ksztattowaniu ,nowego
cztowieka” (por. Ef 4,24), dla ktérego punktem wyjscia wszelkich spekulacji jest
doswiadczenie zawierzenia Bogu w konkretnej sytuacji egzystencjalnej. Tylko
ta dialektyka pozwala cztowiekowi wej$s¢ w hermeneutyczny Swiat i zarazem poznac
samego siebie. W kontekScie zjawisk wspdtczesnosci, francuski dominikanin
podejmuje - jak sam twierdzi - ryzykowng prébe wskazania na ,reguty soborowe;j
hermeneutyki”, okreslajgce sposob interpretowania orzeczen wiary. Ich wtaSciwe
rozumienie sprzyja realizacji interpretacyjnego wymogu asymilacji chrzeScijanskiego
przestania z kulturami i religiami Swiata.

Czy w kontekscie decyzji zawierzenia dokonanym w konkretnym momencie
historii mozemy moéwic¢ o ryzyku? Jakie sg mozliwe ,zyski i straty” aktu wiary, skoro
prawda Bozego objawienia domaga sie w dziejach zbawienia cztowieka nie tylko
teoretycznej interpretacji (poszukiwania sensu), lecz takze praktyczno-spotecznej
aktualizacji (autentycznego S$wiadectwa)? Przedstawione pytania towarzyszyty
analizom trzeciego rozdziatu tej pracy.

Nie ulega watpliwosci, Ze procesowi interpretacji moga towarzyszy¢ btedne
hipotezy, a nawet wypaczenia. Na tym polega hermeneutyczne ryzyko. Nie jest ono
obce chrze$cijanstwu w odniesieniu do odpowiedzi czlowieka na Boze wezwanie.

Zagadnienie ryzyka zawierzenia wpisuje sie bowiem w problematyke wiernosci

238



objawionej prawdzie, odkrywanej na przestrzeni dziejow i przekazywanej
w zaktualizowanym ksztatcie kazdemu nastepnemu pokoleniu. Niebezpieczenstwo
przekazu wytacznie martwej pamieci o Chrystusie jest tak samo powazne,
jak interpretacyjny biad.

Szczegblnym wyrazem chrzeScijanskiej odpowiedzi na zaproszenie
do zaangazowania sie w dzieto zbawienia jest autentyczne $wiadectwo o Bozym
przestaniu, zaréwno indywidualne, jak i wspoélnotowe. Jednak w dobie aktualnych
przemian kulturowych, wydaje sie wrecz niemozliwe postrzeganie zycia wiary
wytacznie w kategorii przylgniecia do gotowych ,,od zawsze” objawionych odpowiedzi
na najwazniejsze pytania ludzkiej egzystencji. Chrzescijanistwo, osadzone w konkretne;
kulturze, jawi sie jako nowy exodus, ksztattujac w przestrzeni pytan stawianych przez
wspotczesnosé, model odpowiedzi o charakterze otwartym i dynamicznym. Wnosi on
zawsze ,,co$ nowego” na temat cztowieka. Wpisana w hermeneutyczne koto interakcja
pierwotnego doswiadczenia chrzescijanskiego i aktualnego kontekstu historycznego,
winna skutkowa¢ $wiadectwem o charakterze profetycznym; takim nasladowaniem
postawy Jezusa, ktore ksztattowatoby w Swiecie nowa kulture chrzescijansks,
dopemiong w dniu paruzji Chrystusa. Wsréd kryteriéw profetycznego Swiadectwa
wyliczono odniesienie do Ewangelii i stylu zycia Jezusa, utozsamienie Swiadectwa
stowa z zyciowa postawg, wyzwalajace dzialanie stowa w Swiadectwie oraz
poszanowanie wolnosci drugiego cztowieka.

Wskazano takze na wspdétistnienie ryzyka zawierzenia i ryzyka interpretacji;
towarzysza one rozwojowi teologicznej mysli, pojmowanej jako specyficzna forma
Swiadectwa, ktora odpowiada za nieustanng aktualizacje chrzeScijanskiego
przestania. Odkrywajac tajemnice Chrystusa gotowego do zbawienia kazdego
cztowieka, teologia podejmuje zadanie interpretacji prawdy o charakterze
relatywnym, w sensie jej relacyjnos$ci. Ze wzgledu na historyczny i jezykowy wymiar
odkrywanej prawdy, naukowa refleksja zapewnia wytgcznie jej aproksymacjell.

Z podjetych w dysertacji badan wynika, ze ,lingwistyczny zwrot” w teologii

jest tak samo istotny, jak uznanie jej hermeneutycznego paradygmatu.

11 7 punktu widzenia tematyki tego opracowania, ciekawe wydajg sie badania nad zjawiskiem
relatywnosci chrzescijanskiej prawdy podjete ].S. O’Leary’ego, irlandzkiego filozofa i teologa. Uwaza on,
ze zagadnienie relatywizacji wzmacniajg te kierunki myslenia, ktdre kwestionujg ,stabilno$¢ sensu
i prawdy”. Zacheca jednak, aby miejsce intelektualnej bezradnosci zajela refleksja nas ,nowym,
chrze$cijanskim porzadkiem” prawdy (un nouveau régime de vérité) - por. ].S. O’Leary, La vérité chrétienne
al'dge du pluralisme religieux, Paris 1994, s. 91-128.
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Na szczeg6lng uwage zastuguje illokucyjny (autoimplikacyjny) aspekt jezyka
religijnego, dzieki ktéoremu podmiot wierzacy ,wigze siebie” z tym, co wypowiada,
przejmujac tym samym odpowiedzialno$¢ za wiasne istnienie. Geffré, korzystajac
z dorobku ]. Ladriere’a, wyraza przekonanie, Ze kazda ludzka wypowiedZ zawiera
twierdzenia o charakterze interpretacyjnym. W tym Kkonteks$cie zaznaczono,
ze refleksje teologéw nie sg w stanie dokona¢ catkowitej syntezy BoZego objawienia;
ani za posrednictwem interpretacji konkretnych wydarzen, ani dzieki ich jezykowym
ujeciom. Filozoficzno-teologiczne reprezentacje bytu ustepujg miejsca - jak stwierdzono
w innym miejscu - ryzykownemu procesowi interpretacji.

Rekapitulujac te zagadnienia, nalezy stwierdzi¢, Zze koherencja wzajemnego
oddziatywania poszukiwania sensu ludzkiego zycia i inspirowanych Bozym
objawieniem dziatan, pociaga takze za soba ryzyko na ptaszczyZnie podejmowania
wilasciwych wyboréw w wymiarze chrze$cijanskiego praxis. Droga nasladowania
Chrystusa - realizowana w nastepstwie aktu zawierzenia - nie polega
na mechanicznym powtarzaniu jakiego$ modelu Zycia z przesztosci. Jezus Chrystus jest
czym$ znacznie wiecej, niz wzorcowym modelem. Chodzi nade wszystko
o doswiadczenie na nowo Jego zmartwychwstania i takg realizacje praktycznych
dziatan, ktére wuzupemiatyby teoretyczne odpowiedzi na istotne pytania
wspotczesnego czlowieka, stawiane w funkcji zmieniajgcej sie jego sytuacji
historycznej. Autentyczne Swiadectwo musi by¢ wpisane w zyciowy kontekst, w celu
odkrycia ,marzenia Boga odnos$nie do historii”12. Wyrazenie to, Geffré przywotuje
w kontekscie pytania o wyjatkowos$¢ chrzeScijanistwa na tle innych tradycji religijnych.
Dowodéw niepowtarzalnej jedynosci ,religii Ewangelii” szuka w ,paradoksie
wecielenia”, w wydarzeniu Boga w cztowieku. Inauguruje ono bowiem najbardziej
radykalne przymierze Boga z cztowiekiem, a zarazem staje sie kluczowym punktem
odniesienia teologii do bogactwa innych religijnych tradycji i dialogu z ich
wyznawcami.

Sobor Watykanski II rozbudzit dyskusje nad mozliwoscia zbawienia
cztowieka ,w i przez” inne religie, inicjujgc tym samym poszerzong, chrystologiczna
interpretacje wielowiekowej dewizy: ,poza KoSciotem nie ma zbawienia”.

Zachowana w pierwotnym ksztatcie, wskazuje wyraznie na wytaczna (absolutng

12 Cl. Geffré, Le christianisme comme religion de I’Evangile, Paris 2012,s.176-178.
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i ekskluzywng) warto$¢ prawdy i jedynoSci chrze$cijanstwa oraz przekonanie,
ze ziarna prawdy i dobra istniejgce w innych religiach znajda dopeinienie tylko
w chrzes$cijanstwie. Refleksje teologow wkroczyly miedzy dwa bieguny; dla jednych
nowa teologia religii jest bezuzyteczna, poniewaz powszechnie wiadomo, ze dla
»Zbawienia niewiernych” wystarcza ich dobra wola, bez do$wiadczenia widzialnego
Kos$ciota. Inni za§ pomijajg w swych koncepcjach role wytacznego i uniwersalnego
zbawienia w Chrystusie (chrystocentryczny inkluzywizm) lub akcentujg znaczenie
Ko$ciota na drodze zbawienia cztowieka (eklezjocentryczny ekskluzywizm), gtoszac
zasadno$¢ rezygnacji z istotowego przekonania, ze wszystkie tradycje religijne
kraza nie tyle wokot ,jadra wiary” - Chrystusa, ale raczej wokot tajemnicy Boga jako
transcendentnej rzeczywistos$ci (radykalny teocentryzm).

Wobec powyzszych skrajnosci, jak wykazano w toku tego opracowania, Geffré
stawia ryzykowne pytanie: czy uznajac niepodwazalne istnienie religijnego pluralizmu
(jego faktycznos¢), teologia nie powinna rozeznac wieloSci religii jako zasady bedacej
czeScig Bozego planu historii zbawienia? Postuluje ponadto, uznanie wyjatkowosci
Jezusa Chrystusa, zar6bwno w pryzmacie jedynosci, jak i relacyjnosci, stanowigcej
fundament dialogicznego, a nie ,imperialnego” charakteru chrzescijanstwa.
Konsekwencjg akceptacji tego kierunku myslenia, jest rozwijanie eklezjologii, dla ktorej
wyznawcy innych religii sg cztonkami Krolestwa Bozego, uobecnionego jako
historyczna rzeczywisto$¢; chrzescijanie wraz z nimi budujg to Kroélestwo w dziejach
Swiata wtedy, gdy odkrywaja wartosci zgodne z planem Boga, gotowego zbawi¢
kazdego cztowieka. Nowos$¢ teologicznego spojrzenia francuskiego teologa
na chrzescijanstwo jako rzeczywistosS¢ relacyjng streszczaja dwa wnioski: potrzeba
rozroznienia miedzy uniwersalnoscig samego Chrystusa a uniwersalno$cig religii
chrzescijanskiej, a takze wuznanie chrzeScijanstwa jako ,religii odmiennosci”;
doswiadczenia fundamentalnego ,braku” innego (réwniez innowiercy)!3. Dlatego,
w teologicznej mysli Cl. Geffré dostrzegalne jest wspétistnienie konstytutywnego
chrystocentryzmu i inkluzywnego pluralizmu. Koncepcje te osadza w tajemnicy
wecielenia, w ktérej spelnia sie tozsamos¢ tego, co absolutnie uniwersalne, z tym,

co absolutnie konkretne.

13 7. Kubacki, Wprowadzenie do teologii religii, Warszawa 2019, s. 257.
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Podsumowujgc te wywody, nalezy stwierdzi¢, ze chrzescijaniska teologia
nie jest w stanie unikng¢ konfrontacji z religijnym i kulturowym pluralizmem.
Ryzyko zawierzenia, ale takze ryzyko interpretacji Bozego objawienia wyrazajg sie
w promowaniu chrzescijanstwa globalnego (nie tylko ,zachodniego”), ktére statoby
sie miejscem twdrczego i wzajemnego wzrostu, bedacego wypadkowa zasobow
chrze$cijanskiej tradycji oraz duchowego bogactwa innych kultur i religijnych
tradycji. ,Szacunek wobec tego, co inne, rodzi zdolno$¢ przekroczenia w sobie
«mentalnos$ci wtasciciela», potwierdzajac stowa biskupa i meczennika Wahranu
w Algierii, Pierre’a Claverie’a, ktéry napisat kiedys: «Jestem wierzqcym, wierze,
Ze Bdg istnieje, ale nie roszcze sobie prawa do posiadania tego Boga, ani przez Jezusa,
ktéry mi Go objawia, ani przez dogmaty mojej wiary»"14.

Cele pracy osiaggnieto dzieki przebadaniu i wyjasnieniu zagadnienia ryzyka
zawierzenia w teologicznej refleksji Cl. Geffré. Przy tej okazji dokonano tez
w znacznym stopniu syntezy jego naukowej spuscizny, dostrzegajac ewolucje mysli
paryskiego dominikanina, oparta na hermeneutycznej zasadzie , ciggtosci i zerwania”.
Cze$¢ z jego pogladow poréwnano i odniesiono do innych protagonistow
teologicznych paradygmatéw: hermeneutycznego i religijnego pluralizmu. Wytaniata
sie z nich zawsze ta sama metodologiczna troska i hermeneutyczne zalozenie,
polegajace na doprowadzeniu do korelacji miedzy pierwotnym doswiadczeniem
chrzescijanskim i aktualnym do$wiadczeniem historycznym. Ludzkie doSwiadczenie
niesie w sobie ,objawiajacg” warto$¢, a jego odniesienie do Bozego objawienia
prowadzi do stalej aktualizacji chrzescijanskiego przestania. Wytacznie w kontekscie
tej relacji, mozna méwi¢ w teologii o kategorii innowacji, a nawet ,teologicznej
produkcji”. Ten rodzaj naukowego dzieta akceptuje w pemi konsekwencje ryzyka
interpretacji, ktore jest koniec koncoéw ryzykiem zawierzenials.

Decyzja zawierzenia Bogu daje do myslenia. Pocigga za soba ryzyko i odwage.
Tych, ktérzy uznajg i odkrywaja warto$¢ chrzescijanskiego przestania, akt wiary
prowadzi do gtebszego rozumienia kultury i §wiata. Zadanie, ktére wyznacza tres¢
opracowania, polega na rozszyfrowaniu historycznego planu Boga wobec catej

ludzkos$ci. Skierowane jest ono dla oséb otwartych na przygode teologicznej

14 R. Chromy, Twdrcze ryzyko odniesienia teologii chrzescijaniskiej do pluralizmu religijnego w refleksji
Claude’a Geffré, w: ,Nurt SVD” 123-124,3-4 (2008), s. 209.

15 Por. B. Demers, In memoriam Claude Geffré, w: ,Revue des sciences philosophiques et théologiques” 101
(2017),s.7.
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refleksji oraz zainteresowanych przysztoscia Kosciota i losami Chrystusowego

przestania we wspéiczesnym Swiecie.
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ANEKS

Autor dysertacji, zainspirowany propozycja $p. ksiedza profesora Jerzego
Cudy z Wydziatu Teologicznego Uniwersytetu Slaskiego w Katowicach, przy jego
wspoétudziale, spotkat sie w 2000 r. z ojcem profesorem Claude’em Geffré w Paryzu.
Wizycie przyswiecat wiasciwie jeden cel: przedstawienie tematyki tejze pracy
doktorskiej, a takze zasiegniecie rady w kwestii doprecyzowania metody badan
poswieconych zagadnieniu ryzyka zawierzenia, realizowanego w strukturze
hermeneutycznego kota. Efektem tamtego spotkania jest zapis rozmowy dotaczony
ponizej w formie aneksu. Geffré zaznaczyt, Ze nie uprawia teologii wiary w sensie
Scistym, lecz optuje raczej za teologia objawienia, ktorej nie sposéb wyobrazi¢ sobie
bez dwoch konstytutywnych elementéw: historycznej automanifestacji Boga
w wydarzeniu Chrystusa i decyzji zawierzenia Bozemu dziataniu w dziejach Swiata,
ktérego punktem kulminacyjnym jest wydarzenie Chrystusa. W tym kontekscie
podkreslit tez, ze do zadan teologii fundamentalnej nalezy rozumne uzasadnienie
wiarygodnos$ci Bozego objawienia w odniesieniu do uwarunkowan i okolicznosci
jego przyjecia w wierze. Innymi stowy, teolog-hermeneuta jest przekonany, Ze wiare
szukajgca zrozumienia, determinuje zmieniajacy sie historyczny kontekst i aktualny

w danym momencie stan ludzkiej Swiadomosci.

ENTRETIEN AVEC CLAUDE GEFFRE
LE RISQUE DE LA FOI OU DE LINTERPRETATION?

Dans un entretien non-publié - réalisé en 2008 a Paris - Cl. Geffré répond aux questions de

Jerzy Cuda et Roman Chromy

Cl. Geffré: Je ne fais pas de la théologie de la foi proprement dite, mais je fais de
la théologie de la Révélation. Forcément, je partais de l'idée que la théologie
fondamentale dogmatique comporte deux parties: la Révélation et la foi comme
accueil de la Révélation et par ailleurs la théologie fondamentale a une ambition
apologétique, c’est-a-dire qu’elle doit assurer la crédibilité de la Parole de Dieu par

rapport aux conditions de I'accueil de 'homme.
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J. Cuda/R. Chromy: Dans cette tdche apologétique de la thélogie fondamentale,
en méme temps est-il légitime de parler de sa dimension herméneutique?

CLG.: C'est 1a ou I'herméneutique intervient dans la mesure ou si on prend
un paradigme herméneutique on n’'est plus simplement dans la problématique
d’'un objet de foi fixé une fois pour toute, auquel le sujet croyant adheére dans
une certaine obéissance dans la foi. Ce qui m’a intéressé au point de vue
de 'herméneutique, c’est la réaction de I'accueil par 'homme de la compréhension de
la Parole de Dieu. Il peut y avoir un donné révélé objectif ou ce donné révélé doit étre
interprété en fonction des conditions historiques du sujet croyant. Ce réactif du sujet
croyant sur la Parole de Dieu qui fait que c’est la méme parole, mais c’est une parole
qui explicite des potentialités qu’elle n’avait pas explicitée a un autre moment de
I'histoire et de la culture. D’ou le probléme de la tradition. C’est-a-dire que les faits de
la tradition c’est bien la transmission d’'un message identique, mais en méme temps
cette tradition-transmission est une innovation. Elle vient de I'accueil différent par le
sujet croyant, que ce soit le sujet individuel ou que ce soit I'Eglise. C’est pourquoi

j'attache beaucoup d’importance a ce que j'appelle I'expérience historique.

J.C./R.Ch.: Quel est le réole de I'expérience historique dans le processus herméneutique?
CLG.: Quelle est lexpérience historique de IEglise aujourd’hui, quelle est
I'expérience historique du sujet au XXI¢éme siecle, parce que cela va nous permettre
d’interpréter autrement la Parole de Dieu et donc on n’aura pas une tradition qui soit
uniquement répétitive, mais une tradition innovante, une innovation qui ne dit pas
I'essence d’'un message. C’est la ou intervient le probleme difficile de dissocier dans
ce qu'on appelle la Parole de Dieu (je préfere dire ,le message chrétien”,
,le message de Jésus”, le kérygme), faire la différence entre le contenu religieux
(le signifié) et puis le signifiant. Dans quelle mesure il est nécessaire de distinguer
le signifiant contemporain de la palée apostolique, c’est-a-dire le signifiant du
Nouveau Testament, le choix des termes (le salut, le péché, la grace) et puis
les signifiants ultérieurs qui viennent de la théologie et de la philosophie. Par example,
si on prend une donnée révélée comme la justification au sens de St Paul, cela va
prendre une coloration différente chez Luther; dans la théologie du Concile de Trente
ou la justification ne sera pas uniquement la grace gratuite de Dieu, mais sera aussi

une sorte de coopération de la grace de Dieu et de la liberté de 'homme.
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J.C./R.Ch.: Comment le paradigme herméneutique intervient pour faire en sorte que la
Parole de Dieu soit contemporaine de ’homme d’aujourd’hui?

CL.G.: Ce paradigme est une certaine rupture avec le paradigme dominant au Concile
de Vatican 116, qui était aussi dominant pendant la crise du modernisme en France
et en Allemagne ou on reproche toujours aux théologiens comme Chenu, Bouillard
et Rahner de donner trop de place a l'expérience subjective au risque de
compromettre 'objectivité de la Révélation. Cela risque de tomber d’un objectivisme
théologique a un anthropocentrisme. Mais si la Bible est Parole de Dieu pour nous,
est-ce que nous acceptons de dire que cela inclut la réaction du peuple de Dieu,
la réaction de 'homme, est-ce que cela inclut finalement la réception? Comment est-
ce que la réception intervient a I'intérieur méme de la Révélation?

Dans la mesure ou finalement si on prend le Nouveau Testament - il est
le message, ce message de Jésus. Mais tant qu’il est recu par la communauté
apostolique, il y a un décalage entre la Parole de Jésus ou les événements et gestes
de Jésus et la maniére dont la communauté chrétienne en rencontre la preuve, c’est
qu’il y a quatre Evangiles, il y a des théologies différentes, donc déja a la source,
la Parole de Dieu dans son objectivité reste indissociable des tractions
interprétatives; c’est la Parole de Dieu, mais nous passons par les médiations de
I'histoire, on passe de la médiation de linterprétation de Ihistoire par
des prophetes, par des auteurs sacrés et donc la part de ’homme est importante; on
pourrait dire a la limite - c’est la foi de la communauté chrétienne qui est
la révélation pour nous dans le Nouveau Testament. Les évenements de Jésus de
Nazareth - nous ne pouvons les rejoindre - que par la foi de la premiere
communauté chrétienne. Donc, c’est une remise en question d'une objectivité
illusoire au sens qu’il y aurait le miracle d'une Parole de Dieu insufflée a des
prophétes en refusant les réactions personnelles de ces prophetes. Or, nous
le savons bien, les auteurs de ’Ancien Testament sont marqués par leur époque, par

la culture et ils transmettent un message religieux coloré par des conditions

16 Na Soborze Watykanskim I zaznaczono, co nastepuje: ,Mianowicie ksiegi Starego i Nowego Testamentu
nalezy przyja¢ jako $wiete i kanoniczne [...]. [...] jako spisane pod natchnieniem Ducha Swietego, Boga
maja za autora i jako takie zostaty przekazane Kosciotowi” - Konstytucja dogmatyczna o wierze
katolickiej Dei Filius (1870), w: Dokumenty Soboréw Powszechnych. Tekst tacinski, polski, t. IV, oprac.
A. Baron, H. Pietras, Krakow 2004, 11.26-27.
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historiques de la formulation de ce que nous appelons la parole inspirée de Dieu.
Voila l'incidence du paradigme herméneutique sur l'objectivité de la Révélation.
Avant Vatican I, déja en 1937, le pére Chenu insistait beaucoup sur I'expérience
théologale historique par rapport a I'objectivité de la Parole de Dieu. On a reproché
au pere Chenu d’avoir mis une dépendance entre le systeme théologique, méme celui
de St Thomas d’Aquin, et puis c’est ce qu’il appelait les spiritualités. Particulierement
au Xlle siecle les théologies étaient le reflet des spiritualités, donc des expériences.
Le reproche: on tombe dans le subjectivisme, I'anthropomorphisme (Rahner,
Schleiermacher), I'objectivité de la Révélation est menacée parce qu’on ne sait plus
quelle est la part de Dieu et quelle est la part de 'homme. C’était le méme probleme
pour le péere H. Bouillard dans son livre ,Conversion et grace” (1947). Ce livre
et 'enseignement de Bouillard avaient été condamnés par Rome, ainsi que Lubac

(Pie XII).

J.C./R.Ch.: En envisagant l'incidence du paradigme herméneutique sur l'objectivité
de la Révélation, pourrions-nous parler d’'un risque?

CLG.: La question du risque? Je ne l'utilise pas beaucoup. Plutét ,le risque de
I'interprétation”. Le risque de la foi - c’est tres courant — dans la mesure ou j’adhere
a des vérités quand je n’ai pas I'expérience, qui ne soit pas dans le cadre empirique.
C’est le risque subjectif de la foi, mais cette foi a un certain doute, parce que
je n'ai pas d’évidence intellectuelle de la vérité a laquelle j’adhere. Quand je parle du
risque de l'interprétation c’est un peu plus compliqué: ce n’est pas uniquement
le risque subjectif de la foi, c’est le risque d’'une bonne interprétation dans la mesure
ou cette interprétation est déterminée par les conditions historiques dans lesquelles
je suis. Et puis cela dépasse d'une certaine facon ma personne, pas au sens difficile
de croire, c’est vraimenent le risque de l'interprétation du christianisme pris dans
sa totalité, c’est le risque de I'interprétation de 'enseignement de I'Eglise (cela pose
des problémes ,continuité-discontinuité”), alors comme dit Ratzinger: est-ce qu'on
fait une herméneutique de la continuité ou est-ce qu’on fait une herméneutique de
I'innovation? Je crois qu'’il faut faire les deux ; par example, par rapport a Vatican II,
il faut la situer dans la continuité de Vatican I, de Trente... et aussi on va faire

une herméneutique de I'innovation, parce que il y a un certain ,pas mal” du coté de
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la christologie, de la relation de I'Eglise a la religion non-chrétienne, des conditions

du salut...

J.C./R.Ch.: Le risque de l'interprétation c’est la part du risque de la foi...

C.G.: Comme je I'ai dit, le risque de la foi, c’est quand méme tres individualiste, tres
subjectif, c’est le probleme au fond de la dialectique entre foi et doute. Le risque de
I'interprétation doit étre plus du rapport entre foi et difficulté de croire.
Franchement, je crois en Dieu, mais par ailleurs je n’ai pas d’évidence, je rencontre
beaucoup de gens... qui ne croient pas en Dieu, ils n’en font pas la démonstration,
mais moi non plus je ne fais pas la démonstration de l'existence de Dieu, donc

j'ai besoin de la foi pour adhérer a Dieu. Donc c’est le risque de la foi.

J.C./R.Ch: Ce n’est pas uniquement le risque de dire, mais aussi de faire, dans
la structure du cercle herméneutique, le risque commence la ou commence
la réflexion autour de ,tout” La Révélation comme une action intentionelle durable
dans 'histoire de 'humanité est égale a la totalité. Si on n’accepte pas cette Révélation
révélante de la totalité, quelles sont les conséquences pratiques et théoriques de
ce rejet?

C.G.: La totalité de I'histoire nous conduit vers la théorie de 'histoire, c’est a dire

vers une interprétation globale de I'histoire.

J.C./R.Ch: La totalité de I'histoire comme anthrophogenese christologique c’est
I’homme qui est en devenir; ’'homme comme promesse et ’homme comme tdche...
C.G.: Je suis pour la différence entre le christianisme - la chrétienté (au sens
historique) - la christianité. N’est-il pas alors abusif de parler de valeurs
implicitement chrétiennes selon une simple logique de la préparation et
de I'accomplissement? Avec d’autres, il me semble préférable de parler de valeurs
christiques. On peut entendre par la des germes de vérité, de bonté et de sainteté qui
ont un lien secret avec la christianité. Par la christianité j’entends le potentiel
christique de tout étre humain qui a été créé non seulement a I'image de Dieu mais
a 'image du Christ, comme paradigme.

Le risque de l'interprétation est une partie du risque de la foi, mais il n'y a pas

d’équivalence totale entre les deux. Le risque de l'interprétation est plus social
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et ecclésial que le risque de la foi, qui est personnel, subjectif. En général, quand
on doute, ce n'est pas le doute de toute la communauté croyante (,c’est moi qui
doute”). Et précisément, parce qu’il y a la dialectique entre la foi et le doute,
j'ai besoin vivre la foi dans une communauté ou d’une certaine fagon, comme dit
St Paul, il y a ceux qui croient, qui aiment, qui espéerent... les charismes sont
différents. Le charisme de la foi reste dans cette dialectique avec le doute. La foi qui
a sa dimension salutaire, est vécue dans la communauté (I’Eglise, la paroisse,
les témoins depuis des siecles, dans I'histoire). Quand je doute, je dois regarder aussi
ceux qui ont surmonté le doute. En méme temps ,douter” ce n’est pas la méme chose
que , difficulté de croire”. Il me semble que les risques de I'interprétation sont plus
liés aux difficultés de croire qu’au doute lui-méme. D’ou vient la difficulté de
discernement par I'Eglise de ce qui est le centre méme de la Révélation ou de ce qui
est fondamental, de c’est qui est premier ou ce qui est secondaire (la hiérarchie des

vérités).
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