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MILOSE JAKO PODSTAWOWA FORMA WIARY
W TEOLOGII HANSA URSA VON BALTHASARA

1. Estetyka teologiczna

1.1. Wiara jako poznanie wspaniatosci Boga

Rozwazania nad tematem zaleznosci wiary i mitosci w teologii Balthasara
nalezy w sposéb konieczny umiesci¢ w ramach wypracowanej przez niego es-
tetyki teologicznej, ktéra taczy poznanie z praxis.

Jako punkt wyjscia do prezentacji swej estetyki teologicznej Balthasar przy-
tacza pierwsza prefacje o Narodzeniu Pariskim:

Quia per incarnati Verbi mysterium nova mentis nostrae oculis lux tuae
claritatis infulsit: ut dum visibiliter Deum cognoscimus, per hunc in invisibilium
amorem rapiamur (Albowiem przez tajemnice Wcielonego Slowa zajasniat
oczom naszej duszy nowy blask Twojej swiattosci; abysmy poznajac Boga w
widzialnej postaci, zostali przezen porwani do umitowania rzeczy niewidzial-
nych). Wedtug Balthasara w tym klasycznym tekscie nie chodzi wyraznie o
sama ,wiare”, ale o dwie rzeczy, ktére jgq zawierajg implicite (w sposéb ukryty):

1. ,0Oczy naszego ducha”, ktére Bog uderza ,nowym $wiattem” i ktére mogg,
rozpoznaé ,w sposob widzialny” (visibiliter): ,przedmiot”, ktérym jest wtasciwie
Bog, ale Bog ,przekazany” przez (per) ,sakramentalng figure tajemnicy” (my-
sterium) ,Stowa wcielonego”

2. ,Przeniesienie” i ,porwanie” (rapiamur) w nastepstwie tej wizji, ktéra ,prze-
nosi” (drugie per), w mito$¢ (amor) dla rzeczy niewidzialnych, ktére daty sie
pozna¢ wiasnie w tym widzialnym objawieniu i tej manifestac;ji’

W pierwszym punkcie akcent jest potozony na fakt widzenia, postrzegania,
kontemplacji — a wiec wcale nie na fakt ,styszenia”, ani ,wierzenia” Akt cato-
Sciowy, ktory zawiera styszenie (rozumienie) i wierzenie jest percepcjg w naj-
mocniejszym znaczeniu tego stowa: przyjecie prawdy, ktéra sie¢ nam ofiaruje.
Dla tej percepcji potrzebujemy w sposéb absolutny ,nowego swiatta”, ktore
osdwietlajac te szczegoling figure, swieci takze z niej (od wewnatrz) i w konse-
kwencji jest tym, co umozliwia widzenie i tym, co zakrywa figure. To dlatego
splendor tajemnicy, ktory sie przedstawia, nie moze by¢ nam przyblizony przez
Zadne piekno, jasniejgce na tym Swiecie, co nie oznacza, ze nie wolno ich
poréownywac. To, ze ogoélnie chodzi tu o patrzenie (a nie na pierwszym miejscu

' Por. Herrlichkeit |, 111.
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i wytacznie o styszenie), pokazuje, Ze mimo wszelkich ciemnosci jest tu jednak
co$ do zobaczenia i uchwycenia (cognoscimus). A to dowodzi takze, ze tutaj
Bég nie zwraca sie tylko do cztowieka w sposdéb tajemniczy i nie wymaga od
niego, aby zaakceptowat, w gotej i Slepej wierze, przez czyste postuszenstwo,
co$ ukrytego. Przeciwnie, Bog ,przedstawia” co$ cziowiekowi, i przedstawia
mu to w ten sposoéb, ze cztowiek moze to zobaczyé, zrozumie¢, przystosowad
sie do tego i 2yé tym na sposéb ludzki.

To zalozenie wstepne jest potrzebne, aby cztowiek mégt prawdziwie urzeczy-
wistni¢ do$wiadczenie opisane w punkcie drugim, a nie w sposéb bierny dozwo-
li¢c, aby ono w nim sie dokonato. Cztowiek jest porwany przez Boga niewidzialne-
go, dostrzezonego na sposob ludzki. Uzyte jest tu wyrazenie amor (gr. eros) a nie
caritas i to nie bez stusznej przyczyny: gdyz chodzi tu rzeczywiscie o ruch wywo-
tany w nas przez wizje tego, co Bég nam pokazuje, o ruch catego cziowieka,
wznoszgcego sie od tej wizji do Boga niewidzialnego. Do opisania tego ruchu nie
wystarcza pojecie wiary. Wyrazenie ,byé porwanym" trzeba tu oczywiscie trakto-
wac w sensie Scisle teologicznym; nie chodzi tu o odpowiedz psychologiczng na
spotkanie, dane w wizji, z przedmiotem po ludzku pieknym, ale o ruch catego
cztowieka (pobudzonego taskg) wychodzacego poza siebie samego, przez Chry-
stusa, ku Bogu. Trzeba tylko doprecyzowaé, ze ten ruch dokonany przez Boga
{przedmiot kontemplowany w Chrystusie i porywajacy cziowieka) w cztowieku
(grzeszniku petnym ztej woli) jest jednoczesnie wytworem woli cztowieka (chrze-
$cijanskim eros), ale czlowieka przeniesionego przez Ducha Bozego?.

Uzywajac terminu eros Balthasar odwotuje si¢ do Pseudodionizego Aero-
pagity, ktory broni uzycia tego terminu w teologii chrzescijanskiej i deklaruje
wyraznie, ze nie uzywa go w sprzecznosci z Pismem Swietym. Dla Dionizego
eros zawiera, bardziej niz agape, czynnik ekstatyczny, co jest dla niego stwier-
dzeniem w réwnej mierze estetycznym jak i soteriologicznym. Porwanie czto-
wieka w Boga bazuje na zstepujacej, uprzedniej, Boskiej ekstazie, w ktérej Bog
jest porwany przez eros poza siebie w stworzenie, Objawienie i Wcielenie.
Wedtug Pseudodionizego doswiadczat tego $w. Pawet, ogarniety przez mitos¢
Bozg i uczestniczacy w jej ekstatycznej mocy, gdy méwit: ,Teraz zas juz nie ja
zyje, lecz zyje we mnie Chrystus” (Ga 2,20). To wtasnie jest przypadek cztowie-
ka, u ktérego pragnienie spowodowato, ze wyszedt z siebie, aby wniknaé w
Boga, i ktéry juz nie zyje swym wlasnym zyciem, ale zyciem Tego, kogo kocha.
Whpierw jednak to Bog wychodzi z siebie samego, kiedy urzeczywistnia swa
Opatrzno$¢ wobec wszystkich stworzen i kiedy w pewien sposob wiezi je przez
urok swej dobroci i mitosci. Pseudodionizy dodaje, ze znawcy Bozych sekretéw
moéwia o Jego zazdrosnej zarliwo$ci, spowodowanej intensywnoscia tego mito-
snego pragnienia, ktéra rozcigga sie na wszystkie byty. Przemienia On w za-
zdrosng zarliwo$¢ mitosne pragnienie tych, ktorzy daza do Niego i sam okazuje
zazdrosna zarliwos¢ jak gdyby byty, ktére dgzg do Niego byty godne tej zarliwo-
$ci. Ostatecznie o Pieknie-i-Dobru mamy prawo powiedzie¢, ze jest ono przed-
miotem mitosnego pragnienia i ze samo jest mitosnym pragnieniem, ze te wia-

2 Por. tamze, 112.
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$ciwosci sg zawarte z géry w Pigknie-i-Dobru i Ze to w Pieknie-i-Dobru powinny
by¢ i stawaé sig?.

Dla Balthasara jest to autentyczna teologia Przymierza, wedtug Starego
i Nowego Testamentu, w ktérym zarliwa i pochfaniajgca mito$¢ Boskiego oblu-
bienca dokonuje swego dzieta w oblubienicy, ktora pobudzit, zaprosit i wprowa-
dzit w komunie mifosci. Czynnik uniesienia (entuzjazmu), w teologicznym zna-
czeniu tego stowa, przepaja cate Boze objawienie. Dostrzegamy go u Prorokéw
i Medrcow, u $w. Pawla i Sw. Jana (aby wymieni¢ tylko tych). Nie mozna jednak
twierdzié, ze jest to tylko zaspokojenie i wypetnienie ponad miare ludzkiej nostal-
gii za mitoscia i pieknem. Tej nostalgii, ktéra przed Objawieniem i poza nim, wy-
razita sie w pozbawionych mocy i nieksztattnych zarysach, aby zaspokoi¢ nie-
skonczone wymagania. Jej wytworem jest zaréwno religijne jak i estetyczne unie-
sienie religii niechrzescijanskich, z ich iluzorycznymi systemami epifanii i boskich
awatar. To uniesienie jednak, abstrahujac od zepsucia i pomylek, ktére dopuszcza,
musi pozostaé na ptaszczyznie pustej retoryki. Jest to jedyna ptaszczyzna, na kto-
rg moze wspiac sie eros religijny cztowieka, jesli usunie sie zbawcza taske Boga.
Jedynie sakramenty Objawienia w Chrystusie sprawiajg to, co oznaczajg*

Balthasar przyjmuje za K. Barthem, Ze to prawo idzie az do wiaczenia Krzy-
za i wszystkiego, co estetyka $wiecka odrzuca jako nie do zniesienia, i to nie
tylko wedtug platonskiej doktryny piekna, ktéra posiada zdolno$¢ uzywania cie-
ni i kontrastow jako wartosci stylu w sztuce, ale idac az do gtebi brzydoty grze-
chu i piekta, ktore przez zstgpienie Bozej mitosci, sg wtgczone w te Boska sztu-
ke, bez analogii u czlowieka®

Z tego wszystkiego wynika, ze podobnie jak nie mozemy nigdy dosiggnac
Boga zywego inaczej jak przez Jego Syna wcielonego, ale ze w ten sposéb
dosiegamy Go rzeczywiécie — podobnie nie mozemy moéwi¢ o pieknie Boga
abstrahujac od figury, ktérg przybrati od Jego ukazania sie w historii zbawienia.
Dzieki temu Objawieniu, dzigki jego $wietnosci, mozemy odkry¢ piekno i $wiet-
no$¢ samego Boga. Ale nie odbywa sie to ani przez zwykie zrownanie pigkna
i $wietnosci Boga z pigknem i $wietnoscig Jego objawienia — gdyz musimy by¢
porwani per hunc [Deum visibilem] in invisibilium amorem — ani przez prébowa-
nie osiagnigcia tego przez czysta dedukcje logiczng wychodzac od piekna, ktore
nam si¢ ukazuje, a jednoczes$nie oddalajac si¢ od niego. Przeciwnie, postepo-
wanie ku samemu Bogu odbywa sie w theologia negativa, ktéra nie odrywa sie
nigdy od swej podstawy, theologia positiva: dum visibiliter cognoscimus. Baltha-
sar wskazuje, ze Pseudo-Dionizy i $w. Jan od Krzyza, ktoérych uwaza za najbar-
dziej zwigzanych z metoda apofatyczng, nie odizolowujg nigdy tej metody od
drogi katafatycznej. Jesli moga tak wysoko wznies¢ strong wertykalng, to dlate-
go, ze nie porzucajg nigdy horyzontalnej. | dlatego Balthasar zalicza ich obu do
najwigkszych teologow estetycznych w historii chrzescijanstwa®

* Por. De div. Nom., 4, 13.

‘ Por. DS 1606-1608 (BF VI1.214-216).
S Por. Herrlichkeit I, 113.

® Por. tamze.
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Dla Balthasara w teologii nie ma ,gotych faktéow”, ktére mozna by stwier-
dzié¢ podobnie jak w naukach pozytywnych, bez zadnego uczestnictwa, z zimng
obiektywnoscig kogo$, kto nie ma udziatu, nie jest zainteresowany, uwzglednia
tylko to, co jest dane. Gdyz rzeczg obiektywna, o ktérg chodzi, jest uczestnic-
two cztowieka w zyciu Boga. Udziela sie ono ze strony Boga w objawieniu (az
do Boskiego cziowieczenstwa Chrystusa), a ze strony cztowieka w wierze (az
do udziatu w Boskim cziowieczefstwie Chrystusa). Ta podwdjna obustronna
ekstaza — Boga ku cziowiekowi i cztowieka ku Bogu — jest wtasnie dokiadnie
zawartoscig teologii dogmatycznej, ktérg mozemy zatem stusznie przedstawié
jako doktryne ekstazy, jako admirabile commercium et connubium miedzy Bo-
giem i cziowiekiem, w Chrystusie — miedzy Glowg i Ciatem’

1.2. Wiara jako expressio i impressio — Sw. Bonawentura

Balthasar, méwigc o zaangazowaniu cziowieka w Zycie Boze, siega do
koncepcji $w. Bonawentury®, ktéry przypisuje Duchowi Swietemu centraing
role w procesie przyjecia Objawienia przez cztowieka® Aby opisa¢ Jego
dziatanie wobec cztowieka postuguje sie terminami expressio i impressio.
Terminy te opisujg doswiadczenie ekstazy, jako przemieniajacej mocy obiek-
tywnego samoobjawienia Boga w Gestalt Jezusa Chrystusa. Ekstaza sta-
nowi urzeczywistnienie w wierzacym obiektywnego Objawienia dzieki jego
wewnetrznej mocy. Jest to sytuacja analogiczna do kontemplacji dzieta sztuki:
tylko wtedy mozna ,uchwyci¢” wielkie dzieto sztuki w jego mocy ekspresyj-
nej, kiedy jest sie przez nie samemu pochwyconym i niejako wciggnietym
do wewnatrz'

Dla Bonawentury ten sposéb doswiadczania Boga skrystalizowat sie
w wydarzeniu stygmatyzacji $w. Franciszka. Swiadczy ono o tym, Ze recepcja
Objawienia nie ma by¢ tylko prostg, mitosng kontemplacjg Chrystusa Ukrzy-
zowanego. Chrystus w swej tajemnicy aktywnie wyraza sie na tyle, na ile od-
ciska swe rany we Franciszku. Stygmaty nie byly dzietem ludzkim, ani owo-
cem mitosci $w. Franciszka do Pana, ale wynikaty wylacznie z mocy samego
Ukrzyzowanego. Natomiast mitos¢ Franciszka ma inng funkcje: jego goto-
wo$¢ przyjmowania umozliwita ten proces odci$niecia, ktory dokonat sie dzieki
mocy Ducha Swietego™

Na tym przyktadzie widaé w jaki sposéb Balthasar pragnie rozumieé rela-
cje miedzy Ukrzyzowanym Panem a pojedynczym wierzacym w Koéciele (ksztat-
towana przez Ducha Swietego). Duch sprawia, ze Bég wyraza sie w Ukrzyzo-
wanym Synu jako samooddajaca sie trynitarna mito$¢. Ten sam Duch prowadzi
tych, ktorych Bog mituje, dla ktorych wydaje swego Syna, w subiektywna reali-
zacje, niejako odcisniecie w sobie tej mitosci. Mito§¢ wyrazona i oddana obiek-

" Por. tamze, 117

8 Zob. Herrlichkeit 1, 267-361.
® Por. tamze, 349.

1 Por. tamze, 276n.

" Por. tamze, 278.
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tywnie, raz na zawsze w ukrzyzowanym czlowieczenstwie Syna, jest odcisnieta
i zinterioryzowana w sercach ludzkich przez Ducha Swietego™

Widzimy wigc na czym polega ekonomiczna misja Ducha Swietego jako
Uswigciciela w historii zbawienia. Jest On postany, aby przemienia¢ serca ludz-
kie, aby uformowaé je, wyposazy¢ w forme Chrystusa'® Zatem Duch Swiety,
ktéry jest Duchem obiektywnego Objawienia Boga w Jezusie Chrystusie i Du-
chem obiektywizacji Gestalt Chrystusa w formach Kosciota, jest takze Duchem
«chrzescijanskiej subiektywnosci” wiary, nadziei i mitosci'* To, co Bog objawit
Swiatu w swoim Synu, nie jest statyczng prawda albo stowem, ale zbawczym
czynem. To, czego dokonuje w zyciu, $mierci i Zmartwychwstaniu, jest dane
.bez konsultacji”; stawia Krzyz przed oczyma $wiata jako dokonany fakt. Ale
czyni to w taki sposéb, ze wydarzenie zbawcze moze by¢ wewnetrznie urze-
czywistnione w intymnosci ludzkich serc'®

Ojciec oddaje $wiatu to, co ma najcenniejszego — swego wiasnego Syna,
ale jedynie dzigki mocy Ducha ci, ktérzy sa obdarowani, mogg zrozumie¢ i
przyja¢ Bozy dar. To, co jest ,obiektywnie” prawdziwe w Chrystusie, moze by¢
~Subiektywnie” zrozumiane i przezyte tylko wtedy, gdy mito$¢ Boza jest wlana w
nasze serca przez Ducha Swigtego™® Dzietem Ducha Swietego jest wiec uzdol-
nienie cztowieka do postrzegania Gestalt Chrystusa takiej, jaka jest, a przez
postrzeganie do uznania jej nie tylko za forme Bozej samooddajacej sie mitosci
trynitarnej, ale za forme ,nowego” ja w mocy tej mitosci.

1.3. Wiara jako wzrost w egzystencji Chrystusa — J. Mouroux

Aby okresli¢ rzeczywistosé, do ktérej Trojjedyny Bog powoluje cztowieka
odkupionego przez Chrystusa, Balthasar, podazajac za J. Mouroux'”, wprowa-
dza pojecie doswiadczenia wiary (Erfahrung). Rozumie przez nie wejscie (Ein-
fahren) indywidualnej osoby w zbawcze misterium Chrystusa. DoSwiadczenie
w tym sensie jest rodzajem ontologicznego ruchu w rzeczywisto$¢ Chrystusa.
Podczas gdy mogg mu towarzyszy¢ pewne odczuwalne, psychiczne wymiary
(gdyz kazde ludzkie do$wiadczenie pocigga za sobg w jakims stopniu percep-
cje i refleksje), to akcent jest polozony na ontologiczng aktualizacje wydarzenia
Chrystusa w konkretnej osobie. Zatem doswiadczenie wiary to ,wzrastanie
w egzystengcji Chrystusa” (Hineinwachsen in die Existenz Christi)®

Doswiadczenie wiary stanowi postepujaca transformacje wierzacego ,az
uksztattuje sie w nim Chrystus” (por. Ga 4,19). Dodajmy w tym migejscu, ze Baltha-

2 Por. Herrlichkeit I1/2 1, 271.

Y Por. Sponsa Verbi, 108.

' Por. Herrlichkeit |, 188.

'S Por. Spiritus Creator, 326; ,Intimierung der Logosoffenbarung durch das gbéttliche
Pneuma”, w: Herrlichkeit 1, 394.

'® Por. Pneuma und Institution, 226n; Spiritus Creator, 120 nn.

'7 Por. J.Mouroux, L'Expérience chrétienne. Introduction d'une théologie, Paris 1952.
Zob. Herrlichkeit |, 214.

'® Herrlichkeit |, 216.
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sar przyznaje, ze trzeba badac réwniez strong psychologiczng tego procesu, jed-
nak nie to jestjego zamiarem'® Podkresla, ze chrzescijanskie doswiadczenie Boga
nie jest skierowane w pierwszym rzedzie do wewnatrz, do ,wewnetrznych stanéw”
wierzacego, ale na zewnatrz, ku Chrystusowi. Wtasnie to odejscie od siebie (Von-
sich-weg) jest czym$é podstawowym dla doswiadczenia chrzescijaniskiego rozu-
mianego jako egzystencja w Chrystusie?® Jest to rowniez podstawa dla do$wiad-
czenia Ducha Swietego i ,zycia duchowego” jako egzystencji w Duchu Swietym?'

2. Mitosc¢ jako aktualizacja wiary

2.1. Bag jako mitos¢

Aby moc dalej rozwijac nasz temat, nalezy przynajmniej na chwile poswie-
ci€¢ nieco uwagi zagadnieniu mitosci w teologii Balthasara. Punktem wyjscia
jest tutaj tajemnica wewnetrznego zycia Tréjcy Swietej, ktére jest zyciem mito-
$ci. Balthasar podaje w swej teologii trynitarnej nastepujaca, kenotyczng defi-
nicje Osob Boskich:

Ojciec jest w Tréjcy aktem rodzenia Syna, pojetym jako oddanie siebie
(odwieczne zrédio, samowylanie). To samowylanie nie jest konieczne (jak ema-
nacja), ale wolne, dlatego jest mitoscia. Ojciec catkowicie wyzbywa sie swej
boskosci i przekazuje jg Synowi?* Drugi rozdziat Listu do Filipian méwi w sen-
sie analogicznym réwniez o kenozie Ojca: ogotocenie wcielonego Syna z bo-
skosci jest objawieniem wewnatrztrynitarnego ogotocenia Ojca®

W przypadku Osoby Syna ekonomiczna misja otrzymana od Ojca, postu-
szenstwo i bierno$é sg objawieniem kenozy Syna w Tréjcy. Wewnatrztrynitarng
relacjg Syna do Ojca jest swoiste ,postuszenstwo™ Polega ono na tym, ze Syn
nie jest i nie pragnie by¢ niczym wiecej poza wyrazem wywitaszczenia sie Qjca.
Syn sam z siebie nie posiada niczego, jest tym, ktory otrzymuje wszystko od
Ojca. Aktywnosé Syna polega na czynnej gotowosci do bycia niczym samemu
z siebie (co odpowiada Jego ekonomicznej bierno$ci, rozumianej przez Baltha-
sara jako postawa przyjmowania). Kenoza Syna w Trojcy Swietej polega na
tym, ze otrzymuje On wszystko od Ojca i nie pragnie niczego poza tym, by by¢
tylko przyjmujacym i z wdziecznoscig odwzajemniajgcym mito$é. W catkowitej
wolnosci nie zatrzymuje niczego dla siebie i nie przywigzuje sie do tego,

% To nie oznacza zaprzeczenia waznosci, jakg Balthasar przypisuje konkretnemu
doswiadczeniu religijnemu, zwtaszcza $wietych jako loci theologici. Od razu nasu-
wa sie istotna rola, jakg Balthasar przypisuje Adrienne von Speyr we wiasnych
dazeniach teologicznych. Poza tym takze jego praca o $w. Teresie z Lisieux i bt. Elz-
biecie z Dijon: Schwestern im Geist. Therese von Lisieux und Elisabeth von Dijon,
Einsiedeln 1970.

20 Por. Herrlichkeit [, 219.

21 Por. tamze, 219-221.

22 Por. Theodramatik Ill, 300-303; Pneuma und Institution, 115; Theologik I, 145;
Herrlichkeit 111/2, 226-244; Theodramatik il/1, 233; Mysterium Paschale, 147n.

2 Por. Mysterium Paschale, 143-147.
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co otrzymat. Relacja Syn-Ojciec (zrodzenie bierne) polega na odwzajemnianiu
mitosci Ojca (oddaniu przez Syna wszystkiego, co otrzymat od Ojca)

Osoba Ducha Swietego jest nowg relacjg mitosci kenotycznej. Kenoza Ducha
polega na tym, ze nie jest On w Trojcy Swietej nowym ,Ja”, ale ,My” Nie jest
.nowg" mitoscia, ale obiektywnoscig mitosci Ojca i Syna, pieczetujacg Ich samood-
danie. Jego aktywnos¢ polega na tym, Ze nie chce by¢ niczym sam w sobie czy dla
siebie, ale tylko czystym darem i proklamacjg mitosci miedzy Ojcem i Synem. Ke-
notycznie wywlaszcza sie ze swego jestestwa pragngc nie by¢ niczym wiecej poza
.My”, wyrazem i oznajmieniem Ich mitosci. Sam z siebie nie ma wilasnej tozsamo-
8¢i, jak méwi Balthasar: ,Nie ma twarzy” Jego jedyna tozsamo$é osobowa stano-
wi anonimowos$¢: nie ma wiasnego imienia, gdyz Bég jest Duchem. Jest catkowi-
cie okreslony przez relacje miedzy Ojcem i Synem jako ,Osoba z Os6b i w Oso-
bach” Ekonomicznie nie jest nowym samoobjawieniem Boga, ale w sposéb naj-
bardziej wolny i nowy $wiadectwem jedynego objawienia w Chrystusie®

Jestes samym sobag, nie skupiajac sie na sobie. Osoby w Tobie nie sg staty-
mi punktami, lecz plynnymi relacjami, formami oddania, nie twierdzami, ktére
trzeba zdobywaé, lecz otwartoscig, w ktérej moze mieé udziat tylko ten, kto od-
waznie wyjdzie ze swej wlasnej twierdzy. Mitoscia, o ktérg Cie prosimy, jestes Ty
sam. Ty, Ojcze, oddajesz cata swojg Boskosc Synowi; tylko oddajac siebie jestes
Ojcem; Ty, Synu, otrzymujesz wszystko od Ojca, nie chcac byé wobec Niego
niczym innym, jak tylko tym, ktéry przyjmuje i oddaje, tym, ktdry z petnym mitosci
postuszenstwem daje Swiadectwo i wystawia; Ty, Duchu, stanowisz jednos¢ ich
wzajemnego oddania, ich ,My” jako nowe Ja, kt6ére w sposob krélewski i Boski
opanowuje ich obydwu — mitosci, ktéra statas sie Osobg! — ktéra nie pragnie
niczego, jak tylko zosta¢ ukoronowana przez te absolutng mitosé; w poswieceniu
zapomnieé¢ o wiasnych planach, aby w ich miejsce przekaza¢ rzady mitosci™?®

2.2. Uczestnictwo cztowieka w relacjach trynitarnych

Przypomnijmy, Ze w estetyce teologicznej Balthasara wiara obejmuje jed-
noczes$nie zachwyt i porwanie. To porwanie jest doswiadczeniem uczestnictwa
w Bozej mitosci. Balthasar opisuje te rzeczywisto$¢ odnoszac sie do znane;j
Ojcom Kos$ciota koncepcji admirabile commercium — przedziwnej zamiany
miejsc: forma ziemskiej egzystencji Jezusa przed Ojcem staje si¢ forma zycia
w Chrystusie dla wierzacych i ich drogg do uczestnictwa w Bozym zyciu?’

2.2 1. Realizacja zycia osobowego w zjednoczeniu z Chrystusem
Zycie w Chrystusie, czy zycie ,w Duchu”, oznacza dla Balthasara konkretny,
absolutnie jedyny, osobisty udziat w misji Chrystusa, w ktérym misja i osoba to

% Por, Theodramatik lil, 303; Homo creatus est, 138; Theologik l1l, 145, 207n; Christli-
cher Stand, 59, 148; Pneuma und Institution, 15, 224, 328; Theodramatik 11/2, 475.

% Por. Theologik lll, 146n, 308; Spiritus Creator, 102, 115n; Pneuma und Institution,
35, 225; Theodramatik Ill, 308.

% Spiritus Creator, 475n.

7 Por. tamze, 170.
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jedno. Pojecie misji u Balthasara jest istotowo chrystologiczne i ostatecznie tryni-
tarne, poniewaz bazuje na wewnetrznej jedno$ci processio i missio w Synu. Oso-
bowa jedyno$é Syna w Tréjcy to Jego pochodzenie od Ojca. Osobowa jedynosé
Wecielonego Syna w Tréjcy ekonomicznej to jego misja-egzystencja, ktora otrzy-
muje od Ojca poprzez Ducha. Pamietamy z wczesniejszych rozwazan, ze Bal-
thasar wskazuje, iz juz u prorokow Starego Testamentu mozna bylo dostrzec Scisty
zwigzek miedzy powotaniem, misjg i o0sobowa egzystencja® . Jednak tylko w Jezu-
sie ma miejsce catkowita identycznos¢ misji i osoby?® Jezus nie tylko wypetnia
misje w posluszenstwie Ojcu, Jezus jest osobowym Stowem Ojca, Jego zbaw-
czym przestaniem do $wiata. W sposéb analogiczny do jedynej osobowej rzeczy-
wistosci Stowa, jedyna osobowo$¢ konkretnego bytu ludzkiego bazuje na Bozym
slowie skierowanym do niego, Bozym powotaniu®, czy ,pomysle”, ktéry Bég ma
dla niego®' Teologiczne pojecie osoby wychodzi tutaj poza filozoficzne pojecie
osoby jako ducha, czy samoswiadomego podmiotu. Wedtug Balthasara to wiasnie
w jedynym powolaniu i misji pochodzacej od Boga poszczegdlny cztowiek odkry-
wa kim jest jako unikalna osoba® . Dokonuje sie to konkretnie w Chrystusie, ktory
jest Ur-Person (praosobg). W Chrystusie kazdy byt ludzki staje sie osobg dzieki
specyficznemu udziatowi w Jego misji i powotaniu®® Osobowo$¢ jest wedtug Bal-
thasara analogiczng partycypacja w uniwersalnej misji-egzystencji Chrystusa®

To zjednoczenie z Chrystusem i odpowiadajacy mu analogiczny udziat
w Jego misji, ktory konstytuuje prawdziwg oscbowg petnie kazdego pojedyn-
czego cztowieka, jest catkowicie darmowy® Jest dzietem taski i jako taki mi-
sterium Ducha Swietego obecnego w nas. Przez dar tego wtasnie Ducha Bog
daje kazdemu z nas konkretng ,przysztos¢”, odpowiadajacq jedynej misji, oraz
wewnetrzng moc do aktualizacji tej przysztosci®®

Mozemy wiec moéwi¢ za Balthasarem o zyciu cztowieka w Bogu jako o ,eg-
zystencji chrystologicznej™ Zycie ,w Chrystusie” nie jest zyciem ,na sposéb
Chrystusa™®, nasladowaniem ziemskiego zycia Syna Bozego. Nie jest to row-
niez zycie ,po” Chrystusie, mozliwe ze wzgledu na to, czego dokonat, ale obec-
nie oderwane od Jego osoby. Czas Kosciota jako czas Ducha nie jest po prostu
kolejnym okresem w historii, chronologicznie nastepujacym po ziemskim zyciu
Chrystusa i umozliwionym przez nie. Zycie ,w Chrystusie”, to o wiele wiecej niz

28 Por. Die Wahrheit ist symphonisch, 116n.

2 Por. Theodramatik 11/2, 467.

30 Por. Theodramatik [1/1, 368nn; Theodramatik 11/2, 46n.

31 Por. Theodramatik 11/1, 280. Por. Schwestern im Geist, 16.

32 Por, Theodramatik 11/2, 191.

33 Por. tamze, 467

3 Por. Spiritus Creator, 309.

35 Por. Theodramatik 11/2, 190.

36 Por. tamze, 47.

37 Por. Neue Klarstellungen, 132 gdzie Balthasar méwi o ,die christologische Exi-
stenzform aller Getauften”

3 Por. Theodramatik 11/2, 115n
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nasladowanie Jezusa, jest ono egzystencjalnym udziatem w wydarzeniu Chry-
stusa. Duchowo$¢ chrzescijanska jest rzeczywistoscig chrystologiczng, ponie-
waz oznacza udziat wierzacego w zbawczym Misterium Paschalnym?® Sta¢ sie
chrzeécijaninem (przez przyjecie sakrament chrztu i wynikajacych z niego onto-
logicznych skutkéw) oznacza by¢ ukrzyzowanym z Chrystusem, aby z Nim zy¢*°
Innymi stowy, chrzescijanin osigga zbawienie nie ,z powodu” tajemnicy paschal-
nej jako czegos$, co dokonato sie obiektywnie i zewnetrznie, ale poprzez osobistg
aktualizacje tej tajemnicy w swoim Zyciu. taska nowego zycia, zycia z Ducha,
ktorej udziela nam Ojciec, ma forme Chrystusa (christhafte Gestalt)*' Asymiluje
ono wierzacego w Chrystusa i czyni go alter Christus. Duch Swiety wprowadza
wierzgcego w ostateczna, eschatologicznie normatywna postawe samego Jezu-
sa jako odwiecznego Syna wobec Ojca (relacje zawdzieczania i odwzajemniania
mito$ci), dzieki czemu wierzacy odnajduje prawdziwg forme swej osobistej egzy-
stencji, ktorg Bog w sposéb wolny dla niego wybiera i mu proponuje*2.

2.2.2. Kosciot miejscem aktualizowania wiary w mitosci

Srodowiskiem zjednoczenia z Chrystusem i udziatu w zyciu trynitarnym
jest wspélnota Kosciota® W Kosciele dokonuje sie proces wprowadzenia w
zycie trynitarne: w nim wierzacy otrzymuje konkretng misje, ktéra czyni z niego
osobe. Dar Ducha Swietego w sakramentach Koéciota, zwlaszcza chrztu i bierz-
mowania, wywlaszcza wierzacego i wprowadza w stuzbe Chrystusa dla $wia-
ta* Otrzymuje on od Ducha Swietego forme ,eklezjalnej osobowosci” w spo-
s6b analogiczny do tego, w jaki posredniczyt On misji (tozsamej z osobowo-
§cig) Chrystusa* Duch Swiety wyprowadza zatem wierzacego z waskiej samo-
Swiadomosci | wprowadza w Swiadomos¢ ,my” catego Kosciota (tak Balthasar
interpretuje koncepcje anima ecclesiastica Orygenesa i Sw. Ambrozego)*® Wie-
rzacy, na ile pozwala Duchowi Swietemu wprowadzié sie w Misterium Paschal-
ne, na tyle zostaje wprowadzony we wspélnote $wietych, gdzie otrzymuje nowa
tozsamo$é eklezjalng, nowe ,ja", bedace efektem Swiadomosci bycia posta-

% Por. Sponsa Verbi, 74.

40 Por. Christlicher Stand, 176n; Mysterium Paschale, 221.

“1 Por. Das betrachtende Gebet, 50.

2 Por. Sponsa Verbi, 174.

3 Por. tamze; Pneuma und Institution, 193.

“ Por. Theodramatik 11/1, 278; por. In Gottes Einsatz Leben, Einsiedeln 1972, 59;
Theodramatik Ill, 379.

% Por. M.KeHL, Kirche als Institution, Frankfurt/M. 1978, 260.

6 Na ptaszczyznie filozoficznej znana jest mysl, ze pomimo swej wyjatkowosci kaz-
de indywiduum zawiera wszystkie inne. Sw. Hilary wyraza to twierdzac, ze w kaz-
dym cztowieku obecni sg wszyscy pozostali (por. Theodramatik 11/2, 214). To daje
podstawe do stwierdzenia, ze jesteémy jednym cztowiekiem w Adamie. Sw. Ata-
nazy uczy, ze Chrystus wkracza w ludzka nature nie jako jeden z duchowych pod-
miotow, ale jako Osoba przewyzszajaca catg nature, jako rodzaj sumy wszystkich
indywiduéw (De Incarnatione 41, PG 25, 168C-169B; por. Theodramatik 11/2, 215).
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nym z Chrystusem i w Chrystusie¥” Oznacza to, ze kazdy cztonek Kosciota-
Ciata Chrystusa otrzymuje szczegdlne powotanie do objawiania i posrednicze-
nia trynitarnej mito$ci w Swiecie, w wielosci charyzmatéw, daréw, postug i urze-
dow*® Swietosé jest dla Balthasara rownoznaczna z akceptacijg tej jedynej roli
i funkcji, jako danej przez Boga misji, i aktywng zgodg na jej aktualizowanie*®
Jest to przezywana, na podobienstwo Chrystusa, jedno$¢ postania i osoby.
Osobista swigtos¢ i funkcja {misja) apostolska nie mogg by¢ rozdzielone, gdyz
Swietosc jest rzeczywistoscig zjednoczenia z Chrystusem w Jego zbawczej misji
dla swiata. Osobista $wietos¢ nie jest wiec wlasnoscig wierzacego, ale owoce
obecnosci Ducha Swietego w cztowieku sg skierowane ku 2yciu Koéciota jako
catosci, rdwniez te dary, ktére dotyczg najbardziej osobistych doswiadczen zjed-
noczenia z Bogiem. Z drugiej strony, wszystkie poszczegoéine charyzmaty nada-
wane przez Ducha Swietego, wszystkie specyficzne urzedy i funkcje w Koscie-
le sg wewnetrznie skierowane na osobistg Swietosé i wymagajg jej wzrostu®
Warto zaznaczyé, Zze niewatpliwg zaletg takiego ujecia jest podkreslenie, tak
bardzo poszukiwanej wspétczesnie, wewnetrznej jednosci mistyki chrzescijan-
skiej i postug (charyzmatow) koscielnych®!

2.2.3. Mito$é jako poddanie sie Duchowi Swigtemu

Zycie laski jest wigc zamieszkiwaniem Ducha Swietego w cztowieku i stano-
wi Jego specyficzne dzieto. Duch Swiety wprowadza cztowieka w wewnetrzng
postawe Wcielonego Syna, daje uczestnictwo w Jego relacji z Ojcem. Nie jest to
kopiowanie modelu, ale ontologiczna transformacja w Chrystusa, ktérej Duch
Swiety dokonuje przez sakramenty®? Sprawia On, Ze Zycie chrze$cijanina cha-
rakteryzuje sie tym samym postuszenstwem, ktére Jezus jako wcielony Syn Bozy
okazywat Ojcu (w Duchu Swietym). Wiara jest wyzbyciem sie swego prywatnego
.ja" i odpowiedzig na konkretne wezwanie Boga® Ma ona podstawe w ,wierze”
samego Chrystusa, rozumiane] przez Balthasara jako absolutne postuszenstwo®
Podobnie jak Duch Swiety ksztattowat zycie Jezusa, tak teraz ksztattuje zycie
Kos$ciota i wierzacych na wzér Jego catego zycia®s Przy czym Duch Swiety moze
w swej wolnosci uwidocznié wybrane aspekty wydarzenia Chrystusa, a uczen
jest wezwany do poddania sig temu konkretnemu sposobowi zaparcia sie siebie
i wejscia w zbawczg $mier¢ Chrystusa za $wiat® Musi by¢ stuchaczem Ducha

47 Por. Pneuma und Institution, 193; Sponsa Verbi, 176n.

8 Por. Sponsa Verbi, 321, 140n, 401.

4% Por. Spiritus Creator, 16.

50 Por. Verbum Caro, 324n.

S Por. Herrlichkeit |, 393-402, zwtaszcza 397nn.

52 Por. Herrlichkeit 111/2 11, 285.

53 Por. Pneuma und Institution, 154n; Herrlichkeit [11/2 1l, 424.

54 Por. Sponsa Verbi, 74: Mitvollzug der Existenzform des Messias; tamze, 61. Por.
takze, Herrlichkeit I, 292nn.

%5 Por. Spiritus Creator, 121. Por. Die betrachtende Gebet, 117; Verbum Caro, 130.

%8 Por. Theodramatik 111, 357-360; Sponsa Verbi, 116.
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Swietego, a nie realizatorem jakiego$ ogolnego systemu doskonatosci. | dlate-
go, jak podkresla Balthasar, w KoSciele jest miejsce na wiele duchowos$ci®’.

Skoro zycie chrzescijan jest misjg nieustannie posredniczong przez Ducha Swie-
tego® i moze przyjmowac nowe, nieprzewidziane wymiary®, to polega ono na byciu
prowadzonym przez Ducha w catkowitej dyspozycyjnosci (indifferentia) wobec woli
Ojca na wzor Syna® W Trojcy Swietej Duch jest zarazem absolutna receptywno-
$cig, gdyz pochodzi od Ojca i Syna, ale i absolutng wolnoscig, spontanicznoscia.
Dlatego chrzeécijanskie zycie w receptywnosci wobec Ducha Swietego owocuje
najwyzsza wolnoscig i spontanicznosciag dziatania w tymze Duchu. Jest to udziat w
wolnosci samego Boga®! . Archetypem takiej postawy i ptyngacej z niej ptodnosci jest
Maryja. Jej fiat stanowi powierzenie swego zycia Bogu bez posiadania wiedzy o tym,
czego bedzie sie od Niej zadaé. Jest aktywnie gotowa przyjaé wszystko, czego Bédg
bedzie od Niej oczekiwat i w tym otwarciu wydaje, w Duchu, niewyobrazalny owoc®?
Zycie chrzescijan w Koéciele, jako gotowos¢ do oddania calej egzystencji Bogu,
polega wigc na wejéciu w nieustanne ,tak” Maryi®® Poniewaz dziatania Ducha Swie-
tego nie da sie przewidzie¢, to Jego misja uniwersalizacji i aktualizacji wydarzenia
Chrystusa dokonuje sie w ciggle nowych formach, zaleznych od rozwoju wydarzen
w historii Kosciota® Objawianie sie Boga $wiatu to dziejace sie wydarzenie, drama-
tyczna konfrontacja miedzy nieskonczong a skonczong wolnoscig® Napetniony
Duchem Swietym jest nie ten, kto chce Go posiadac i przewidywaé, ale ten, kto dat
sie¢ Jemu posigsé, kto jest Mu postuszny (,Duch wieje tam, gdzie chce”)*® Misji,
funkcji czy charyzmatu nie mozna sobie wybraé, ale trzeba na nie oczekiwacé w nie-
ustannej modlitwie i gotowosci na przyjecie daru®

2.2.4. Poddanie si¢ Duchowi poprzez postuszenstwo w Kosciele

Duch Swiety posredniczy uniwersalizacji wydarzenia Chrystusa poprzez
konkretne formy koscielne (Pismo $w., sakramenty, hierarchia) i konkretng wspol-
note. Dlatego postuszeristwo Duchowi oznacza postuszernstwo Kosciotowi®®
Rolg autorytetu w Kosciele jest wprowadzenie wiernych w petnie ich charyzma-
tow®?, tzn. prawde o ich osobowosci w Chrystusie, przez rozpoznanie i potwier-

7 Por. Pneuma und Institution, 314,

%8 Por. Das betrachtende Gebet, 172.

*® Por. Spiritus Creator, 309.

% Por. Neue Klarstellungen, Einsiedeln 1979, 71; por. Pneuma und Institution, 334.

$ Por. Pneuma und Institution, 330.

82 pPor. Herrlichkeit 1, 542; por. Pneuma und Institution, 293n.

& Por. Das Ganze im Fragment. Aspekte der Geschichtstheologie, Einsiedeln 1963, 258.

% Por. Theologie der Geschichte: Ein GrundriB3, Einsiedeln 1959, 61n. Por. Verbum
Caro, 168.

% Por. Das Ganze im Fragment, 150.

% Por. Theologie der Geschichte, 76.

87 Por. Sponsa Verbi, 327

% Por. Herrlichkeit 1, 242 n.

% Por. Neue Klarstellungen, 135n; Das betrachtende Gebet, 75n; Pneuma und Institution, 232.
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dzenie powotfania danego im od Boga™ Dzieje sie tak dlatego, ze wierni otrzy-
mujg swoja jedyng misje we wspolnocie Kosciota’' Postuszenstwo chrzescija-
nina w Kosciele jest zatem uczestnictwem w postawie Syna przed Ojcem,
i coraz gtebszym wchodzeniem w Jego zbawczg misje-postuszenstwo? Wia-
dza hierarchiczna jest utworzona przez Boga (i dlatego nie jest rzeczywistoscig
czysto socjologiczna) w tym celu, aby uzdalniaé Kosciét i pojedynczych wierzg-
cych do aktualizowania postuszenstwa Chrystusa™ Postuszenstwo jej okazy-
wane stanowi petnie wolnosci (czego najlepsza realizacjg jest postuszenstwo
zakonne)™® Bez postuszenstwa hierarchii nie mozna byé postusznym Bogu,
gdyz postuszenstwo Kosciota i chrzescijan wobec Ojca jest mozliwe tylko po-
przez postuszenstwo Chrystusa wobec Ojca w Duchu Swietym. Jak Duch Swiety
posredniczyt woli Ojca wobec Syna bedac obiektywna regutg, tak teraz posred-
niczy woli Ojca wobec wspdlnoty i kazdego jej cztonka poprzez formy struktur
koscielnych: Pisma $w., sakramentow i urzedu hierarchicznego’ Funkcjg hie-
rarchii nie jest w Zzadnym razie tworzenie powotan czy charyzmatéw (jest to
dzieto Ducha), ale rozpoznanie dziatania Ducha w réznych powotaniach i po-
stugach, i koordynowanie ich dla dobra catej wspélnoty’”® Balthasar podkresia,
ze postuszenstwo nie wyklucza krytyki i reformy, ktére sg obowigzkiem, jesli
plyng z mitosci”” Poniewaz Duch Swiety jednoczy Koéciét w mitosci, to ci, kto-
rzy dajg Mu sie przenika¢ (Swieci), majg do takiej reformy catkowite prawo’™

3. Tylko mitos¢ jest wiarygodna

3.1. Swiadectwo wiary jako zycie mitoscia

Wiara ma zawsze prowadzi¢ do $wiadectwa. Dla Balthasara jest to $wiadec-
two przezywanej mitosci. Zatem ostatecznie zycie w Duchu jest na wzor Trojcy
Swietej skierowane ku $wiatu. Chociaz Bog nie potrzebuje $wiata, aby by¢ Bo-
giem, to objawienie w Chrystusie ukazuje Go jako zaangazowanego w losy $wiata,
nakierowanego na $wiat’®. Zycie Chrystusa, Krzyz i Zmartwychwstanie sg dziafa-
niem Boga w $wiecie i dla $wiata. Duch wylany od Boga jest zwrécony ku $wiatu®
Swiat ma zatem przeznaczenie trynitarne, znajduje swoje wypetnienie w wewnetrz-

° Por. Neue Klarstellungen, 143.

" Por. Schwestern im Geist, 17

2 Por, Neue Klarstellungen, 133, 134, 142,

73 Por. tamze, 138; por. Christlicher Stand, 209n; por. Einfaltungen, dz. cyt., 142; por.
Pneuma und Institution, 140.

74 Zob. Pneuma und Institution, 155-161; Neue Klarstellungen, 140-144.

'S Por. Pneuma und Institution, 164n.

8 Por. tamze, 150n.

7 Por. In Gottes Einsatz Leben, 96; por. Schieifung der Bastionen. Von der Kirche in
dieser Zeit, Einsiedeln 1952, 91-94.

8 Por. Der antirdmische Affekt, 260.

7 Por. Crucifixus etiam pro nobis, w: Communio (niem.) 1 (1980), 29: Fur-uns-seins- Gottes.

% Por. Pneuma und Institution, 35.
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nym 2yciu Boga jako komunii-w-odmiennosci. Chrzescijanin, ktéry oddaje swg
egzystencje do dyspozycji Boga, 2yje Jego zaangazowaniem dla $wiata, pragnie
by¢ uzytym i roztrwonionym dla zbawienia $wiata®* Ma zatem pozytywny stosunek
czy wrecz mitujacg pasje dla stworzonego $wiata®? Cztowiek jest czescig kosmo-
su, ludzkosé i $wiat nie moga by¢ od siebie oddzielone. Zatem caty kosmos, a nie
tylko ludzkosc, jest wezwany do pelni taski w mitosci trynitarnej (nowe niebo i nowa
ziemia)® W Chrystusie, w ktorym Tréjca Swieta zjednoczy wszystko na niebie i
na ziemi (Ef 1,10), mitos¢ Boza dla $wiata jest nieodwotalna®

Zycie w Duchu jest ostatecznie objawianiem chwaly Bozej. Zaangazowanie
chrzescijan w $wiat to objawianie mu trojjedynej mitosci i wprowadzanie go w te
mitos¢. Petnie takiego objawiania stanowig $wieci: Ich udziat w Misterium Pas-
chalnym objawia trynitarng mito$¢ samooddania $wiatu zniewolonemu egoizmem
i grzechem® Mitos¢ communio sanctorum jest mitoscig Boska, wlang w serca
wierzacych przez Ducha Swietego i ogtaszang $wiatu w 2yciu wspolnoty®® Nasla-
dowanie Chrystusa jako zycie w Duchu ma zatem dwa wymiary: mistyczny, jako
zjednoczenie z Chrystusem i w Nim z innymi, oraz apostolski, jako analogiczng
partycypacje w zbawczej misji Chrystusa. Oba one osiagajg swojg petnie w Swie-
tych. Dokonuje sie w nich w petni subiektywna aktualizacja wydarzenia Chrystusa
dzieki obiektywnemu posrednictwu form koécielnych®” Przez to stanowia oni inte-
gralng czes¢ toczacego sie objawienia chwaty Bozej: s Zywa tradycjg Kosciota®®,
53 postrzegani jako zywa, autentyczna interpretacja Ewangelii, komentarz do Pi-
sma Swietego napisany przez samego Ducha®® Sg darem Ducha Swietego dla
Kosciota, odpowiadajgcym na potrzeby konkretnej sytuacji historycznej*®

3.2. Mito$¢ owacem ubéstwa duchowego

Tajemnica ptodnosci Kosciota ptynie z tajemnicy obdarowania przez Boga.
Kazdy czionek Ciata Chrystusa otrzymuje od Niego swaq petnie, ktéra potem
moze horyzontalnie rozdawac® Zatem w Chrystusie wierzacy jest naznaczo-
ny paradoksem kenozy: im bardziej jest ubogi, aby otrzyma¢ Ducha, tym staje
sie bogatszy dla innych jako zrodio Bozej taski®? Posredniczenie darom Bo-
Zym wymaga wiec postawy ubdstwa na wzér Syna, ktoéry pragnie odwiecznie
zawdzieczaé wszystko Ojcu. Moze ono przybrac forme porazki i poczucia bez-

8 por. Klarstellungen, 30, por. Verbum Caro, 257
82 Por. In Gottes Einsatz Leben, 87.
83 Por. Theodramatik 1V, 475.

% Por. tamze, 348.

8 Por. Herrlichkeit I11/2 11, 393.

% Por. tamze, 401n.

7 Por. Herrlichkeit !, 246.

% Por. Schwestern im Geist, 21.

¥ Por. Sponsa Verbi, 185.

% Por. Schwestern im Geist, 21.

* Por. Klarstellungen, 62nn.

®2 Por. Herrlichkeit HY/2 11, 402.
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uzytecznosci: jak opuszczony Chrystus nie widziat owocow swych wysitkow i
cierpienia®® . Zrédtem nadprzyrodzonej ptodnosci wierzacych jest wiec Boze ob-
darowanie i odpowiadajgce mu ubdstwo stworzenia — w taki sposéb, ze taska
nie koncentruje si¢ na podkre$laniu statusu zebraka, ale osigga swa petnie w
cztowieku przeksztatcajac go wedtug Bozego planu (przybranie za synéw)™

Ta ptodnos$¢ najpetniej realizuje sie w Maryi. Oddajmy gios samemu Bal-
thasarowi:

Ubdstwo w duchu” (albo inaczej: pokora) nie jest jakas tatwa do ustalenia
cnotg — solidnoéé¢, pozytecznosé, pracowitosé, to cos, z czego mozna sobie
zdawacé sprawe — lecz pozarefleksyjnym uswiadomieniem sobie, ze wszystko,
czym sie jest i co sie posiada stanowi pozyczke i dar od Boga, otrzymany tylko
po to, by uwyrazni¢ Obdarowujgcego. Jest znamienne, ze Izrael nie ma w swo-
ich Psalmach stowa ,dziekowac”, zamiast niego méwi sie ,btogostawi¢”, ,chwali¢”
(wobec catej wspolnoty). Jedynie faryzeusz w $wigtyni méwi po grecku: ,Boze,
dziekuje Ci, ze nie jestemn jak inni ludzie” Dziekuje za co$, co u siebie stwier-
dza; Psalmy natomiast btogostawig tylko (s.63) obdarowujgcego Boga. Gdy
niewiasta z ttumu btogostawi ,piersiom, ktére Cie karmity”, Jezus odwraca uwage
od tego. co jest wiasnoscig Maryi i co moze Ona w zwigzku z tym ofiarowac,
kieruje za$ na to, co sie otrzymuje i co wolno zachowac¢ tylko jako podarunek:
,O wiele bardziej blogostawieni sg ci, ktorzy stuchajg Stowa Bozego i zachowu-
ja Je" Kieruje uwage na tych, ktérzy sg w duchu tak ubodzy, tak ogotoceni, ze
pozbawili sie swych wewnetrznie najgtebiej potozonych miejsc, swych ,sumien”,
by uczyni¢ tam siedzibe Stowa Bozego.

Tylko grzesznik zwraca sie ciggle ku swemu ,ja", Niepokalana (jedyna, jaka
istnieje) nie zna takiego ,zwrotu”, Ona patrzy prosto przed siebie na dobro, a ,nikt
nie jest dobry, tylko sam Bég” (Mk 10,18). Wiasnie ta niewiedza, co do swej bez-
grzesznosci czyni Maryje ,Stolicg Madrosci” Madros¢ nie jest Zzadng posiadtoscia,
lecz od Boga ,promieniujgcym $wiatlem”, ,ci tatwo jg dostrzega, ktorzy jg mituja, i ci
ja znajda, ktdrzy jej szukaja” (Mdr 6,12). Jej Swiatto daje sig na wiasnos¢ ubogiemu
i pokornemu, ale zawsze tak, by doswiadczat on promieniujgcego odtad w nim
i Z niego Swiatla nie jako swej wiasnosci, lecz byt nieustannie (s.64) swiadom jego
pochodzenia i dziatania taski, przez ktérg to $wiatto zostaje mu przyznane. Maryja
moze odestfaé tylko do Jezusa, tak jak Jezus moze wskazac tylko na Ojca: ,Moja
nauka nie jest moja, lecz Tego, ktéry Mnie postat’ (J 7,16).

(...) Tu, a nie gdzie indziej, jest schronienie dla grzesznikéw — czy to dla
uciekajacych, czy dla ptaczgcych w ucisku.

Biedny nie ma zadnego niezawodnego przyjaciela, chyba tylko jeszcze bied-
niejszego.

Dlatego chodz ze mng, strapiona siostro, i spéjrz na Maryje.

Przyjrzyj sie Jej: Ona nie narzeka, niczego sie nie spodziewa, Czy ma jesz-
cze cos wlasnego?

Biedny znalazt biedniejszego; patrzg na siebie i milczg

(Claudel)®*

9 Por. Spiritus Creator, 408; Theodramatik |1V, 458.
% Por. Spiritus Creator, 154; Herrlichkeit I11/2 |l, 364n; Christlicher Stand, 56n.
%5 H. U. von BaLTHASAR, Maryja na dzi$, ttum. J. WaLoszek, Wroctaw 1989, 62-66.
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3.3.Koniecznos$¢ osobistej Swietosci w uprawianiu teologii

Podejmujac relacje wiary do mitoSci warto przyjrze¢ sie choéby na chwile
jak w tym Swietle widzi Balthasar misje teologa, ktéry jest przeciez nauczycie-
lem wiary. Niemal od samego poczatku swej aktywnosci na polu teologii Bal-
thasar byt zaniepokojony rozdZzwiekiem miedzy teologig dogmatyczna jako sys-
tematyczng naukg o Bogu a duchowoscig jako praktyka zycia wiary, ktére od
wiekow nie mogq znalez¢ wspélnego mianownika i stanowig odrebne dziedzi-
ny wiedzy. Juz w 1948 r. w eseju Theologie und Herrlichkeit®® , Balthasar zapo-
wiedziat swoéj podstawowy cel: przezwyciezy¢ ,rozwéd” miedzy teologia i du-
chowoscig, ktéry zapanowat na Zachodzie w wyniku ponownego odkrycia ary-
stotelizmu w XIl i Xl w., prowadzacego do zgubnej w skutkach zamiany ,teolo-
gii kleczacej” na ,teologi¢ siedzacg”

Faktem wymownym jest, ze wsrod $wietych, zyjacych od czasow klasycz-
nej scholastyki Xl i XllIl w., znajdujemy bardzo niewielu teologow. Natomiast
wczesniej wielcy teologowie i zarazem $wieci byli kolumnami Kosciota — ich
zycie objawiato petnie nauki chrzescijanskiej a ich nauka objawiata petnig zy-
cia wiary®” To wiasnie dzieki tej jednosci wiedzy i zycia wielcy doktorowie (docto-
res) Kosciota mogli by¢ prawdziwymi pasterzami (pastores) Bozej owczarni.

Wedtug Balthasara Albert Wielki, Bonawentura i Tomasz z Akwinu byli ostat-
nimi wielkimi teologami, zdolnymi do osiggniecia integracji teologii i filozofii. Po
nich teologia dogmatyczna stawata sie coraz bardziej petna subtelnosci koncep-
cyjnych pochodzgcych z nowej ,Swieckiej” filozofii i zrazata ludzi ,duchowych”, szu-
kajacych w teologii pokarmu dla swej wiary. W wyniku tego stopniowo u boku do-
gmatyki zaczela pojawiaé si¢ nowa ,nauka” zycia chrzescijariskiego, ktorej poczat-
ki siegajg mistycyzmu Sredniowiecznego. Do czaséw devotio moderna stafa sie
ona w petni niezalezng dyscypling®, co doprowadzito do podziatu w teologii mie-
dzy teologie dogmatyczng i ascetyczno-mistyczna. Pierwsza dazyta do stania sie
~obiektywnym”, ,naukowym” przedstawieniem i interpretacjg Objawienia, podczas
gdy druga skupiata sie coraz bardziej na ,subiektywnych” i ,egzystencjalnych” sta-
nach i do$wiadczeniach duszy. Takie wzajemne zubozenie doprowadzito do sytu-
acji wspodtczesnej, w ktérej ,duchowosé” w ogolnosci, a w szczegoélnosci konkret-
na misja i doswiadczenie swietych, majg znikome znaczenia dla teologii dogma-
tycznej. | odwrotnie, wiele dziet z teologii duchowosci tak bardzo koncentruje sie
na stanach mistycznych oraz zasadach i normach ascetycznych, ze czesto ich
zwigzki z centralnymi dogmatami Objawienia sg zupetnie niejasne. Jak to opisuje
Balthasar. na prozno szuka¢ zywego organizmu — w zamian znajduje sie albo
szkielet bez ciata — tradycyjng dogmatyke, albo ciato bez kosci — typ ,poboznej”
literatury, ktory jest mieszankg ascetyzmu, duchowosci, mistycyzmu i retoryki
bez realnej substancji i bez realnej zdolnosci, aby nakarmi¢ wiare®

% Theologie und Herrlichkeit, w: Verbum Caro, 195-225. Pierwsza publikacja miata
miejsce w 1948 r.

* Por. tamze, 195.

% Por. tamze, 201.

% Por. tamze, 208.
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W perspektywie tej sytuacji Baithasar proponuje dwie drogi majgce poméc prze-
zwyciezy¢ separacje miedzy teologig dogmatyczng a duchowoscia. Po pierwsze pod-
kresla w teologii dogmatycznej wazng role $wietych jako loci theologici. Sg oni dla
Kosciota nowymi darami Ducha Swietego, ktéry poprzez ich misje, pochodzaca od
Boga, rzuca nowe $wiatto na tajemnice wiary'® Stanowia oni nowa interpretacje
Objawienia”, wzbogacenie nauki Kosciota o nowe, moze dotychczas niedostrzezone
aspekty. Cala ich egzystencja jest ,fenomenem teologicznym™ i wskazuje na potrzebe
nowej, ,nadprzyrodzonej fenomenologii” w teologii, aby nalezycie ich zrozumiec'
Odwolujgc sie do Bremonda Balthasar nie waha si¢ méwic o ,metafizyce $wietych™®

Z drugiej strony niezbedne jest dla duchowosci, aby wszelkie koncepcje zy-
cia w Duchu wyplywaly z Bozego samoobjawienia, wyrazonego w PisSmie sw.,
sakramentach i dogmatach Kosciola. Duchowo$¢ nie jest w pierwszym rzedzie
badaniem szczegdlnych stanéw czy przezy¢ jednostki, ale stanowi ,subiektywng
strong” dogmatu, osobistg aktualizacjg wydarzenia Chrystusa w zyciu wierzace-
go. Jako taka kazda poszczegodlna ,duchowos$é” musi by¢é poddana osadowi au-
tentycznosci ze wzgledu na przejrzysto$é wobec Bozego objawienia wyrazone-
go w Pismie sw. i w dogmatycznej interpretaciji Kosciota. Credo jest wigc normg
nie tylko dla stwierdzen dogmatycznych, ale i dla zycia duchowego.

Teologia ma swoje zrodio i cel w Zzyciu wiary we wspélnocie Kosciota, powin-
na pomoc wierzacemu pogtebic zycie w Duchu Chrystusa. Nie mozna oddzieli¢
od siebie ,logicznej” i ,egzystencjalnej” interpretacja Objawienia. Ten wiasnie
podziat doprowadzit w przesziosci do powstania poboznej literatury o watpliwych
podstawach teologicznych oraz do niewiarygodnej, nieprzekonywujgcej teologii,
ktora nie moze dac pakarmu wierze. Balthasar zauwaza, Zze w przeciagu dziejow
tylko te koncepcje teologiczne okazaly sie dynamiczne i skuteczne, ktére zawie-
raty w sobie duchowos$é¢, nie za$ te, ktdre powstawaly niejako obok nigj'®

Sam Balthasar stosowat te zasade w praktyce. Jego dzieto jest w swej istocie
uksztattowane przez ,integralnych” teologdw-$wietych z czasow patrystyki i szczy-
tu scholastyki oraz przez misje wielu wspdtczesnych $wietych (m.in. $w. Ignacego
Loyoli i $w. Teresy z Lisieux). Tutaj takze wyjasnia sie olbrzymie znaczenie, przypi-
sywane przez Balthasara wplywowi Adrienne von Speyr. Twierdzi on, ze teologicz-
nie otrzymat wiecej od niej niz ona od niego'™ Swiadectwem tego jest rozlegla
dokumentacja jednosci mysli Balthasara i doswiadczenia wiary Adrienne von Speyr
w przypisach ostatniego tomu Theodramatik. Balthasar posunat sie az tak daleko,
iz twierdzi, Zze aby zrozumiec jego dzielo, trzeba najpierw zrozumie¢ Adrienne von
Speyr'® W koncu trzeba wskazaé¢ takze na osobiste do$wiadczenia duchowe
Balthasara — zwlaszcza te nabyte na podstawowe doswiadczenie Cwiczen ducho-
wych $w. Ignacego — jako wazne wyznaczniki jego aktywnosci teologiczne;.

190 Por. tamze, 220.

101 Por. Schwestern im Geist, 20n

192 Por, Herrlichkeit |11 1/11, 410n. Zob. cata cze$¢ Metaphysik der Heiligen, w: tamze,
407-491; por. takze Verbum Caro, 220n.

193 Por. Einfaltungen, 42.

1% Por. Erster Blick auf Adrienne von Speyr, 11.

195 Por. M. Awsus, Geist und Feuer, 73.



