WALTER KASPER
Tybinga

ANTROPOLOGICZNE ASPEKTY POKUTY

I. Wprowadzenie: teologiczne znaczenie antropologicznych
aspektow pokuty

Zagadnienia tego nie poruszalo sie na ogét w teologii. W kaz-
dym badz razie nie wystepuje ono wyraznie w Starym lub Nowym
Testamencie. A przeciez stajemy obecnie przed nim z tego wzgle-
du, ze przynajmniej na pozoér zmniejszylo sie zrozumienie istoty,
a w konsekwencji takze i praktyka pokuty chrzescijanskiej. Pismo
Sw. tymczasem wskazuje w jakiej$ mierze na przestanki i aspekty
antropologiczne pokuty, opisujac metanoie jako podwodjne dzia-
lanie: z jednej strony jako wolne i darmowe zwracanie sie Boga do
grzesznika, z drugiej za$ jako skierowanie si¢ ku Bogu, w pelni
Swiadome i dobrowolne, oczekiwane i niezbedne. Nawrocenie i po-
kuta mieszczg sie wiec w jakim$ splocie czy na skrzyzowaniu
dzialania boskiego i ludzkiego. Jezeli inicjatywa i pierwszenstwo
przystuguje dzialaniu Bozemu, to wyzwala ono i napelnia otuchg
autentyczng i pelng odpowiedz ludzksy. Pokuta staje sie tym sa-
mym actus humanus — Swiadomym, dobrowolnym i etycznie od-
powiedzialnym czynem czlowieka. Biblia ukazuje to za pomoca
hebrajskiego terminu szub, oznaczajgcego radykalng przemiane
postawy zyciowej, ,,nowe nastawienie czlowieka wzgledem Boga
i Jego woli, przenikajgce wszystkie dziedziny zycia ludzkiego” 1.
W pokucie nie chodzi zatem jedynie o jakie§ czynnosci czysto ze-
wnetrzne, obrzedowe i kultyczne, ani jedynie o ascetyczne éwi-
czenia pokutne czy tez zwyczajng zmiane myslenia, nastawienia,
oceny etycznej. Nie chodzi tez tylko o zmiane sgdu i postawy
etycznej w odniesieniu do jakiego$ okreslonego przykazania, lecz
— jak czesto to podkresla teologia wspolczesna — o wybér za-
sadniczy, o radykalne zaangazowanie sie dla Boga, rozciagajace
sie na cale zycie 2.

Rozumiane w ten sposéb nawrécenie i pokuta sg wydarzeniami
jak najbardziej ludzkimi i religijnymi. Wedlug Tomasza z Akwinu
jeszcze przed Chrystusem, a takze poza Starym Testamentem

1 E. Wiirthwnein, Metanoia, w: ThWNT IV, 980 n.

¢ Por. np. K. Rahner, Konversion, w: SM III, 40. Gdy chodzi o pojecie
wyboru zasadniczego: P. Fransen, Das neue Sein des Menschen in Christus,
w: My Sal IV/2, 954nn; M. Flick-Z. Alszeghy, L’opzione fondamentale del-
la vita morale e la grazia, w: Gr. 41 (1960) 593—619.
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istniato aliquid simile do sakramentu pokuty, co sam Chrystus
przyjal, oczyscil i uwznioslil ustanawiajac (Tomasz to okresla jako
dete'rmmatzo) sakrament pokuty. Co wiecej, sam Tomasz nie waha
sie m6wié o pokucie jako o sacramentum legis naturae 3. Konse-
kwentnie tez utrzymuje, ze sakrament pokuty tym sie rézni od
innych sakramentow, ze w nim akty ludzkie penitenta sg czeScig
konstytuujgca znak sakramentalny, tworzac materie sakramentu 4.
Cum grano salis mozna zatem stwierdzié¢: nie ma bardziej ludzkie-
go sakramentu od pokuty.

Wynika stad, ze osobista postawa czlowieka stanowi cze$¢ kon-
stytutywng zaréwno cnoty, jak i sakramentu pokuty. ,,Antropo-
logiczne aspekty pokuty” stajg sie tym samym aspektami teolo-
gicznymi, a nie jakims$ tylko ubocznym ich odblaskiem. Trzeba
o tym pamietaé¢, gdy bedzie sie podejmowalo refleksje na pozér
czysto filozoficzna, nie moéwige juz o praktyce duszpasterskiej,
w ktorej sakrament pokuty nie moze, w swej realizacji, nie
uwzglednia¢ przestanek antropologicznych (psychologicznych, so-
cjologicznych itd.). W zwigzku z tym zwro6é¢my uwage na sytuacje
aktualng w tej dziedzinie.

II. Wspoéiczesny kryzys antropologicznych przestanek pokuty

Pierwszym i podstawowym twierdzeniem niniejszego studium
jest zalozenie, ze kryzys zrozumienia i praktyki pokuty nie do-
tyczy obecnie wylacznie, ani w pierwszym rzedzie, poszczegdlnych
problemoéw dogmatycznych pastoralnych czy dyscyphnarnych
lecz wynlka raczeJ z kryzysu czlowieka wspolczesnego i jego sa-
mozrozumienia, jako ze nie dostrzega on juz winy (grzechu) i na-
wroécenia, chronigc sie w jaka$ ulude niewinnosci. Czlowiek unika
w ten sposéb odpowiedzialnosci osobistej i oszukuje sam siebie co
do swego polozenia (por. 1 J 1, 8). Tak szeroko zakrojone stwier-
dzenie moze by¢ oczywisScie udowodnione tylko w sposéb przy-
blizony w ramach niewielkiego opracowania. Postaram sie wiec
schematycznie ukaza¢ trzy nurty duchowe i spoleczne nam wspo6t-
czesne, ktére doprowadzily do wspomnianego kryzysu.

Na pierwszym miejscu trzeba bedzie wspomnie¢ o praetycznym
i praosobowym obrazie czlowieka, jaki wystepuje az po nasze
czasy w wielu religiach i w ktérym pokute okresla sie zazwyczaj

3 Tomasz z Akwinu, IV Sent. d. 22 q. 2 a. 3; por. S. Th. III, q. 84 a. 7.
4 S, Th.I1l,q. 84 a.1n;q.90a.l.
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w sposOb kultyczno-obrzedowy 5. Niezaleznie od krytyki proro-
kéw, obraz taki wystepuje takze po czeSci w Starym Testamen-
cie 8, warunkujagc tym samym, chociaz nieswiadomie, religijno-
etyczne postepowanie wielu chrze$cijan az po nasze czasy. M. Elia-
de dostrzega w tym sakralnym, kultyczno-obrzedowym ujmowa-
niu rzeczywistosci archaiczng ontologie 7, ktéora ukazuje sie czlo-
wiekowi wspolczesnemu jako juz przezwyciezona. P. Ricoeur mo-
wi o porzgdku kosmobiologicznym 8, ktérego pogwalcenie czyni
gwalciciela nieczystym, naznaczajac go niejako fizycznie jakas
plamg. W gruncie rzeczy ta kultyczno-obrzedowa wizja $wiata
przynalezy do krdlestwa leku 9, w ktérym czlowiek dziala powo-
dowany nie odpowiedzialnoscig lub miloscia, lecz ze strachu przed
zermstg ze strony anonimowego porzadku sakralnego. Tabu jest
uprzednig i prewencyjng kara, silg zakazu w ramach uprzedzajg-
cego leku 9. Oczyszczenie rytualne, przeciwnie, ma wyréwnaé
i przywrécié naruszony porzadek za pomocg dzialan zastepczych
(spalenia, odrzucenia, wypedzenia, umycia, wyrzucenia, pokropie-
nia, zakrycia, zakopania) 1.

Podobnie jak dawmiej prorocy, réwniez sam Chrystus kryty-
kuje to kultyczno-rytualne pojmowanie winy i pokuty. Prawdziwe
nawroécenie polega na rozdarciu serca, a nie szat (J1 2, 13). Nie to
bowiem, co pochodzi z zewnatrz, lecz co wywodzi sie z wnetrza,
z serca, ze Srodka osoby, to kala czlowieka (Mk 7, 14. 21-23). Oczy-
wiscie, ta personalizacja nie utozsamia si¢ w Biblii ze spirytuali-
zacja: nie oznacza ,,wielkiego powrotu do wnetrza”. W Pismie
Sw. pozostaje nienaruszone ,,pojecie mocnego zakotwiczenia zba-
wienia w rzeczywistosSci obiektywnej”’; w tej tez koncepcji uka-
zuje sie ,,zdecydowana wola immanencji Jahwe” 12, Réwniez ,,Je-
zus nie wdaje sie latwo w polemike z ciasnym rytualizmem, ale
troszczy sie o ogolne oczyszczenie i o caltkowite uswiecenie czlo-

5 W dalszych wywodach bede sie opierat zasadniczo na P. Ricoeur
(Symbolik des Bosen. Phinomenologie der Schuld II, Freiburg—Miinchen
1971, 33—56). Z teologicznego punktu widzenia cenna jest interpretacja M.
Eliade, Die Religion und das Heilige. Elemente einer Religionsgeschichte,
Salzburg 1954; tenze, Kosmos und Geschichte. Der Mythos der ewigen Wie-
derkehr, Hamburg 1966.

6 Por. w tym wzgledzie m. in. W. Eichrodt, Theologie des Alten Te-
staments, t. II-III, Stuttgart—Gottingen 1961, 264—268; G. von Rad, Theo-
logie des Alten Testaments, t. I, Miinchen 1969%, 285—293; E. Wiirthwein,
art. cyt., 976—980.

7 M. Eliade, Kosmos und Geschichte, 9.

8 P. Ricoeur, Symbolik des Bésen, 35.

9 Tamze, s. 33. 10 Tamze, s. 42,

11 Tamze, s. 44 n.

12 G. von Rad, dz. cyt., s. 292 n.
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wieka, jak to wypada przyobiecanym czasom eschatologicznym” 13,
Tak wiec w Biblii zachowala sie particula veri kultyczno-obrze-
dowego rozumienia pokuty, polegajaca na cielesno-kosmicznym
wymiarze winy i nawroécenia.

Stwierdzenie to pozwala nam przejs¢ do drugiego punktu,
a mianowicie do idealistycznego pomieszania ze sobg nawrécenia
i pokuty, ktére — zapoczgtkowane i motywowane filozofiag wspoi-
czesng — znamionuje obecnie cywilizacje zachodnia 4. Filozofia
wspoélczesna wychodzi, poczynajac od Kartezjusza i Kanta, od
podmiotu i zaczyna od ,,rewolucji mySlenia”: to nie przedmioty
okreslajg poznanie, lecz przeciwnie, poznanie okresla przedmio-
ty 15, Stwierdzenie to jest na pierwszy rzut oka bardzo odlegle od
potocznego mys$lenia, a przeciez stanowi ono dla wspoélczesnej
mySli filozoficznej postulat wolnosci, albo raczej: wiary w wol-
nosc¢ i jej absolutnos$é czyli niezaleznoéé od swiata materialnego 16.
Nie jestem w stanie omawiaé tu szczegdlowo samych podstaw
wspolczesnej filozofii subiektywistycznej (ktérej analiza bylaby
mimo wszystko konieczna celem usuniecia z teologii pozornie nie-
usuwalnych nieporozumien upraszczajgcych przesadnie stanowi-
sko przeciwne) i musze poprzestaé na omoéwieniu jej skutkéw
w zakresie rozumienia nawrécenia i pokuty. Na skutek wspoél-
czesnego subiekiywizmu nie pojmuje sie juz nawroécenia jako
powrotu i zwrdcenia sie do Boga, ale jako refleksje, zastanowienie
sie i powrdt do siebie, do wartosci wewnetrznych, jako przemiane
serca. Miejsce zewnetrznych ¢éwiczen pokutnych zajmuje nawroé-
cenie wewnetrzne 7. Zwigzane z tym wyzwolenie sie podmiotu
moze byé pojmowane mistycznie (amor Dei intellectualis Spino-

13 R. Pesch, Das Markusevangelium, cz. I, Freiburg etc. 1976, 379.

14 Pojecie idealizmu moze mieé réine znaczenia: 19 sens teoretyczno-
-poznawczo-metafizyczny: pojmowanie rzeczywistoSci w oparciu o idee,
rzeczywisto$é duchowsg; 2° sens etyczno-praktyczny: dazenie do urzeczy-
wistnienia idealu. W naszym kontekScie termin idealizm bedzie rozumiany
w irzecim sensie, tzn. w znaczeniu przypisywanym mu przez wspdlczesna
filozofie podmiotu, ktéra wychodzi z ja transcendentnego, z wolnosei pod-
miotowej, traktujgc podmiot jako horyzont poznawczy rzeczywistosci (zwrot
antropologiczny).

15 I. Kant, Krytyka czystego rozumu, t. I, Warszawa 1957, s. 70 n.

16 Klasyczny jest poczatek dziela Fichte, Das System der Sittenlehre,
(1798), gdzie stwierdza sig na wstepie: ,mySleé o sobie, tylko o sobie, od-
ryws:]g; sie od tego wszystkiego, czym nie jesteSmy” (WW II, wyd. Medi-
cus, .

17 Hegel, Vorlesungen liber die Aesthetik, t. II (WW, wyd. Glockner.
t. XIII), 161—163.
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zy) 18, badz tez jako krytyka kultury i spoteczenstwa (wyznanie
sabaudzkiego wikarego w 4-ej ksiedze Emila Rousseau) 1°.

Znany jest niezwykly wplyw historycznokulturowy obu tych
myslicieli az po czasy dzisiejsze. Ktokolwiek przyglada sie bacz-
niej scenie kultury mlodziezowej, ten dostrzeze bez trudnosci, jak
bardzo aktualna jest obecnie krytyka Rousseau, dotyczaca kulturo-
wej alienacji, a takze jego ideal zycia prostego, zdrowego i szczesli-
wego, jego liturgia serca, dla ktérej nie majg znaczenia teorie
filozoficzne czy dogmaty religijne, jego zycie w iddylicznym ede-
nie, Ermitazu niedaleko Montmorency. Kto zna zresztg historie,
ten wie, ze wszystkie te zjawiska ukazujg pierwotne nastawienie
gnostyckie: dazenie do wzniesienia sie, poprzez wlasng wiedze
(gnoze) i mistyczng ekstaze, ktorag da sie w pelni pogodzi¢ z libe-
rtynizmem ,,wolno$ci duchowej”’, ponad nikczemny system tego
Swiata: podejrzanego, budzacego lgk i trwoge 2.

Bezposredni wplyw wspoélczesnej filozofii podmiotu na historie
filozofii i poboznos¢ mozna dostrzec w pietyzmie lub metodyzmie
i w wielu innych ruchach przebudzenia, czynnych takze obecnie.
W ruchach tych nawroécenie staje sie przemiang serca, ale bez
zwigzku z szerszym tlem Kosciola, stowa i sakramentu; jego ko-
rzenie tkwig wylacznie w doswiadczeniu poboznej subiektyw-
nosci 21,

Majac na uwadze takie autonomiczne pojmowanie czlowieka
i entuzjastyczne rozumienie wiary, juz sw. Pawel akcentowal
n i e -wolnos¢ naszej wolnosci. Dla Apostola grzech jest nie tylko
naszym autonomicznym dzialaniem, ale tez jakas potega, ktéra
nas zniewala (Rz 5, 12-21; 6, 6. 20). Dlatego to grzesznik, ktory
przegral wiasna wolnos¢, powinien zostaé¢ najpierw wyzwolony do

18 Por. Spinoza, Die Ethik nach geometrischer Methode dargestellt
(wyd. O. Baensch), 287 nn, gdzie duchowa milo§é¢ skierowana ku Bogu jest
opisana jako rado$¢, zbawienie, szcze$cie, wolno$é. Radosé jako zadowo-
lenie ze siebie przeciwstawia sie skrusze pojetej jako ,smutek polaczony
i;gr;gl;onaniem, ze sami jesteSmy jego przyczyna”. Tamze, 155; por. 1317.

_19 Rousseau, Emil czyli o wychowaniu, t. II, Wroctaw 1955, s. 87 nn;
»Nie wyprowadzam tych regut z jakich$ zasad wzniostej filozofii, lecz od-
krywam Je we wmetrzu serca.. Musze jedynie pytaé sie samego siebie, co
mam czyni¢. Wszystko, co uznaje za dobre, jest dobre; wszystko, co uwa-
zam za zle, jest zle. Najlepszym sedzia jest sumienie.. Sumienie nie kla-
mie...”.

20_ H. J_c_mas (Gnosis und spdtantiker Geist. 1 Teil: Die mythologische
Gnosis, Gottingen 19643, 214nn) wyraznie ukazal rewolucyjny charakter
gnozy.

21 Por. w tym wzgledzie F. Wagner, Bekehrung 11/2, W: TRE V, 464—
468. Na osobne badania zastlugiwaloby pytanie, czy i w jakiej mierze wpty-
neta na takie ujecie mistyka niemiecka (Eckhart, Tauler). Por. uwagi P.
Engelberta, tamze, s. 458 n.
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wolnosci, ktéra ukazuje sie¢ jako taka, w darmowej sluibie mi-
tosci (Ga 5, 1. 31) 22, Myslg o koniecznosci odkupienia zdzialanego
przez Boga chrzescijanstwo przeciwstawia sie optymistycznej wi-
zji, zgodnie z ktérg czlowiek ma wolnosé osobista i moze sie nig
poslugiwaé¢ wedlug wlasnego uznania. Zgodnie z ujeciem chrze-
Scijanskim wolnos¢ ludzka jest darem Boga i dlatego tylko we
wspoélnocie i przyjazni z Bogiem znajduje swoja pelnie. W tym
akcentowaniu rzeczywistych uwarunkowan wolnosci, teologiczna
krytyka idealizmu zgadza sie w swej strukturze z filozoficzng kry-
tyka idealizmu z przelomu XIX/XX wieku. Krytyka teologiczna
rozni sie¢ oczywiscie od filozoficznej tym, ze nie popada w determi-
nizm. Co wiecej, broniac wolnosci przystugujacej czlowiekowi
jako czlowiekowi, w koncepcji chrzescijanskiej przyznaje sie
o wiele wieksze znaczenie wcale nie malo waznej particula veri
idealizmu.

Dochodzimy w ten sposéb do trzeciego punktu czyli do nie-
wlasciwego pojmowania czlowieka przez naturalizm zwtlaszcza
materialistyczny, ktéry sie rozwingl w opozycji do idealizmu
i ktory w szczegdélny sposéb kwestionuje obecnie chrzescijanska
koncepcje nawroécenia i pokuty. Przejscie z idealizmu do materia-
lizmu w drugiej polowie ubieglego stulecia mialo wiele przyczyn,
ktorych nie jestem w stanie szczegélowo omawia¢. Jednym z po-
wodoéw bylo niewgtpliwie to, ze czlowiek, ktory zastapil teonomie
autonomia i stal sie sam dla siebie odpowiedzialnym podmiotem
dziejow, nie chce przyjg¢ na siebie odpowiedzialnosci za zlo, ne-
dze i zniechecenie, alienacje, ucisk, wine, cierpienie, jakie sg
w Swiecie, i postuguje sie roznymi srodkami, by wykazaé, ze nie
jest ich spraweca. Wynajduje wiec rézne podmioty-alibi: nature,
kulture, spoleczenstwo, historie, struktury. W kazdym przypad-
ku sg to inni, wrogowie, przeciwnicy 2. Wina przestaje w ten
spos6b by¢ pierwotnym elementem osobistej odpowiedzialnosci,
a staje sie zjawiskiem wtoérnym ,,wyjasnianym’” w sposéb psycho-
logiczny lub socjologiczny poprzez wskazanie na nature, kulture,
spoleczenstwo, historie, wzajemne zaleznos$ci. Rozgrzeszenie do-
konuje sie w ten sposdb drogg wyjasnienia. Wina zostaje zdema-
skowana jako pozor lub iluzja ideologiczna, a tym samym umacnia

22 Na temat Pawlowego pojecia wolnosci zob. H. Schlier, Eleutheros,
W: ThWNT I1I, 492—500; tenze, Zur Freiheit gerufen. Das paulinische Frei-
heitsverstindnis, W: Das Ende der Zeit. Exegetische Aufsitze und Vor-
trdge (von H. Schlier), t. III, Freiburg etc. 1971, 216—233.

23 O. Marquard, Schwierigkeiten mit der Geschichtsphilosophie,
Frankfurt a. M. 1973, 66—81. Podobnie wypowiedzial sie¢ Synod Biskupéw
RFN, Unsere Hoffnung. Ein Bekenntnis zum Glauben in dieser Zeit, I. 5
(Freiburg etc. 1976, s. 93 nn).
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sie przeswiadczenie o niewinnosci, w ktérym przerost autonomii
przeradza si¢ w radykalng heteronomie, a praktycznie w determi-
nizm.

Jest rzeczg niemozliwg przesledzi¢ tutaj wszystkie wymiary
takiej postawy. Pozostawiam zatem na uboczu strukturalizm, be-
hawioryzm oraz zasady wynikajgce ze wspolczesnego poszukiwa-
nia odpowiedniej postawy i ogranicze sie do kilku spostrzezen na
temat najbardziej wplywowych obecnie nurtéw: filozofii marksi-
stowskiej i neomarksizmu oraz psychoanalitycznej teorii winy
Freuda. Dla K. Marksa czlowiek jest ,,zbiorem odniesien spo-
lecznych” ?¢. W konsekwencji dominujgce idee danej epoki sg za-
wsze 1 jedynie ideami panoéw 25, a moralnosé stanowi ,,forme specy-
ficzng Swiadomosci spolecznej, ktéra pojawila sie wraz ze spoleczen-
stwem, z nim si¢ zmienia i rozwija 2¢. Podobnie Z. Freud nie m6-
wi 0 winie, lecz o §wiadomosci lub poczuciu winy. Sg to ciezary
narzucone przez kulture, ktora sie domaga wyrzeczenia instynk-
tow i utraty szczescia. Jezeli jej sie nie postucha, wowezas poja-
wia sie poczucie winy, majace swe zrédio w obawie przed autory-
tetem zewnetrznym i utratg jego milosci; a nastepnie, gdy sie juz
zinterioryzuje autorytet zewnetrzny, agresja sumienia podirzy-
muje agresje autorytetu. Kompleks winy, skrucha prowadzg do
niesmaku w kulturze 27, Teorie Marksa i Freuda, zaledwie tylko
zarysowane, zostaly stopione ze soba w ostatnich dziesiecioleciach
przez H. Marcuse, E. Fromma i innych, dokonujgc na Zachodze
prawdziwej rewolucji Swiadomos$ci moralnej, albo raczej zreduko-
wania jej do instynktywnej struktury czlowieka, pozostajacej w
konflikcie z jego odniesieniami spoleczno-kulturalnymi.

Nawrécenie jawi sie tu juz nie jako nawrdcenie jednostek,
lecz jako przemiana odniesien uciemiezajacych na rzecz wymaga-
nego szczeScia ludzkiego.

Particula veri tych teorii jest przedmiotem dyskusji teologicz-
cznych z jednej strony w ramach tzw. historycznos$ci norm mo-
ralnych, z drugiej za$ pod haslem grzechu strukturalnego . Na

24 K. Marx, Friihe Schriften, t. II, Darmstadt 1971, s. 3.

25 K. Marx — F. Engels, Manifest der Kommunistischen Partei, tamze,
340, ?or. 830: ,,Prawa, moralno$¢, religia sg... mieszczanskimi przesadami,
za ktorymi kryje si¢ wiele intereséw burzuazyjnych”.

26 Art. Moral, w: Philosophisches Wérterbuch, t. 11, Leipzig 197419, 824 n,
Znamienng Jjest rzecza, Zze w tym Stowniku opartym na my$li marksistow-
sko-leninowskiej nie pojawia sie wcale termin ,,wina”.

27 S. Freud, Das Unbehagen in der Kultur (WW XIV), Frankfurt a. M.
19633, 482 nn.

. 28 Na temat nawrécenia i struktur zob. L’evangelizzazione dell’Ame-
rica Latina nel presente e nel futuro. Dokument roboczy Trzeciego Zgro-
madzenia Ogdlnego Episkopatu Ameryki Eacinskiej, odbytego w Puebla,
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obu tych plaszczyznach dyskusji stwierdza sie, ze istniejg rzeczy-
wiste warunki konkretnego rozwoju etycznej wolnosci czlowieka.
Jezeli jednak zabsolutyzuje sie ten poprawny i wazny punkt wi-
dzenia, wéwczas teorie te usuwajg antropologiczng podbudowe
spod chrzescijanskiego ujmowania nawrécenia i pokuty. A woéw-
czas ujmowanie nawrécenia jako osobowej odpowiedzi na zbawcze
stlowo Boga wydaje sie wskazywaé na bledne sumienie kierujace
sie jakas ideologig lub zludzeniem. Niemozliwym wtedy staje sie
wyznanie: ,,zgrzeszylem wobec ciebie”. Z chwilg jednak, gdy zo-
staje podeptana (tg drogg) osobista odpowiedzialno§é¢ czlowieka,
samo jego czlowieczenstwo narazone jest na powazne niebezpie-
czenstwo i wraz ze Smiercia Boga dochodzi si¢ do Smierci czlo-
wieka. Odnowa antropologicznych przeslanek pokuty powinna za-
tem zapoczgtkowaé sie rownolegle z odnowg czlowieka jako oso-
by odpowiedzialnej z religijno-etycznego punktu widzenia. O ile
teologiczno-pastoralna odnowa pokuty zadosSéczyni temu wymaga-
niu, moze, a nawet powinna by¢ pojeta jako stuzba na rzecz czlo-
wieczenstwa czlowieka.

III. Odnowa antropologicznych przestanek pokuty

Nie da sie, oczywiscie, omowié¢ tutaj dokladnie pojecia osoby
w jej roznorakich wymiarach. Ogranicze sie przeto do zagadnie-
nia — prowadzacego do samego centrum osoby — antropologicz-
nych uwarunkowan winy i nawrécenia. Posluze sie w tym wzgle-
dzie refleksjami B. Welte (bazujacego na Tomaszu z Akwinu) i P.
Ricoeura 2%, ktorzy — kazdy po swojemu — doszli do tych samych
wnioskow.

Podstawowa ideg filozofii zachodniej, poczynajac od Uczty
Platona 3¢ i Etyki Arystotelesa 3!, poprzez Tomasza z Akwinu 32,

n. 437 n. Z obszerniejszych ujeé teologii politycznej zob. F. Wagner, Be-
kehrung, w: TRE V, 478 n.,

20 B. Welte, Ueber das Bdse. Eine thomistische Untersuchung, Frei-
burg etc. 1959; P. Ricoeur, Fallibilitd dell’uomo. Fenomenologia della colpa,
t. I, Friburgo—Monaco 1971. Nie mozna oczywi$cie nie dostrzegaé glebokiej
réznicy pomiedzy Welte a Ricoeurem. Welt, odwolujgc sie do Tomasza,
rozumie swa zasade w sensie metafizycznym, gdy tymczasem Ricoeur wy-
chodzi z czysto fenomenologiczno-hermeneutycznego punktu widzenia.

30 7Platon, Uczta, 203—204: Eros syn Porosa (bogactwa, zarobku) i Penia
(ubé6stwo), filozofia jako posredniczka pomiedzy madrofcia a glupota.

31 Arystoteles, Etyka Nikomachejska, V, 7, 1131—1132: cnota jako po-
Srednia droga pomiedzy nadmiarem i niedomiarem.

32 Tomasz z Akwinu, Summa c. Gent. II, 68: horizon et confinium cor-
poreorum et incorporeorum; III, 61: in confino aeternitatis et temporis.
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Pascala ¥ i wielu innych az po Schellinga 3, Kierkegaarda %, Nie-
tzschego 3, Ricoeura i Welte, jest stwierdzenie, iz czlowiek jest
bytem posrednim. Z jednej strony jest zwigzany swojg cielesno-
Scig ze $wiatem i uwarunkowaniami fizycznymi, biologicznymi,
psychologicznymi, socjologicznymi..., tak dalece, ze mozna powie-
dzie¢, iz jako byt cielesny czlowiek jest czgstkg Swiata i istota
majacg réznorodne potrzeby. Z drugiej za$ strony, zgodnie z da-
nymi antropologii wspoiczesnej3?, czlowiek rozni sie¢ od wszyst-
kich innych bytéw zyjacych swoim otwarciem sie na swiat, ktére
sprawia, ze nie jest on kim$ zamknietym w Scisle okreslonej prze-
strzeni, lecz otwartym na calg rzeczywistoS¢: jego przestrzenig
jest caly swiat. Mowigc jezykiem filozofii arystotelesowsko-to-
mistycznej, duchowa dusza czlowieka jest quodammodo omnia %,
Dzieki niej czlowiek jest celowo otwarty na calosé rzeczywistosci,
podczas gdy, przeciwnie, rzeczywistos¢ uobecnia si¢ w sposéb nie-
powtarzalny kazdorazowo w duchu czlowieka. Tak wigc czlowiek
jest bytem jedynym, niepowtarzalnym 3%. I dlatego to kazdemu
czlowiekowi przystuguje bezwarunkowa godnos¢, ktéra sprawia,
ze nie moze by¢ on traktowany jako jakis srodek do osiagniecia
celu rzekomo wzniodlejszego czy wyzszego 4. Kroétko mowiac,
czlowiek jest bytem ,,w Srodku”, skonczonym i nieskonczonym
rownoczesnie, przy czym jego skonczonos¢ jest ograniczajacym
znakiem nieskonczonosci, a ta z kolei transcendentnym znakiem
skonczonosci 41.

Z tym polozeniem ,,po$rednim” wigze sie wolnosé w jej specy-
fice Scisle ludzkiej. Czlowiek jest wolny, gdyz poza granica czy
uwarunkowaniem, niezaleznie od skonczonosci, dazy do tego, co

33 Pascal, Mysli, fragm. 72: poSrod nico$ci i wiszystkiego; 358: nie zwie-
rze ani aniol; 431: miedzy Bogiem a zwierzeciem (por. tez Augustyn, De
civ. Dei X11I, 22).

34 Schelling, Philosophische Untersuchungen iiber das Wesen der men-
schlichen Freiheit (1809), w: WW IV, 256: jedno$é niepodzielna w Bogu jest
podzielna w cziowieku.

35 Kierkegaard, Die Krankheit zum Tode (WW, cz. XXIV/XXV/8) i pas-
sim: czlowiek jako synteza nieskonczono$ci i skohczonoSci, czasu i wiecz-
nosci, wolnos$ci i koniecznosci.

36 Nietzsche, Also sprach Zarathustra (WW II, wyd. Schlechta), 281:
czlowiek jest linig rozciggniety pomiedzy zwierzeciem i nadczltowiekiem.

37 Scheler, Gehlen, Plessner i inni.

38 Arystoteles, De anima 1II, 8, 431; Tomasz z Akwinu, Summa Theol
1,q.14,a.11 passim.

39 Tak M. Miiller — W. Vossenkuhl, Persona, w: HPhG II, 1062 n. na-
wigzujgc do Heideggera i rozwijajac jego mysli oraz przyjmujgc schola-
styczne pojecie osoby.

40 Kant, Grundlegung zur Metaphysik der Sitten, BA 67; 74 n; 83.

41 P. Ricoeur, Die Fehlbarkeit des Menschen, t. I, Freiburg—Miinchen
1971, 20.
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bezgraniczne, nieskonczone, nieuwarunkowane, do prawdy i dobra
absolutnego; nie jest zwigzany z zadnym dobrem ograniczonym,
skonczonym, uwarunkowanym 42. Tylko dlatego, ze jesteSmy wol-
ni, mozemy doswiadczaé swojej wolnosci i cierpieé. Wielkosé czto-
wieka polega zatem na uznaniu swej nedzy za nedze i na mozli-
wosci zajecia wobec niej odpowiedniej postawy 43. W swej wol-
nosci czlowiek oddaje sie i rownoczeSnie odbiera: jest powierzony
samemu sobie, ma okresli¢ siebie i w ten spos6b urzeczywistnié
sie drogg dzialania 4. W konstytutywnym samookreslaniu si¢ bytu
osobowego czlowiek doswiadcza takze kruchosci tej syntezy, jaka
go konstytuuje. Rowniez slabos¢ ludzka wynika z ontycznej po-
zycji czlowieka jako bytu posredniego 4°.

Schelling i Kierkegaard méwili o niebezpiecznym wzniesieniu,
ktore pochyla sie nad czlowiekiem i go przygniata, albowiem znaj-
duje sie ono pomiedzy dwiema przepasciami przeksztalcajgcymi
sie w niebezpieczne pokusy #6. Czlowiek moze bowiem nie uznaé
wlasnej skonczonosci: gdy jest powodowany pycha; ale moze
takze zanegowaé swoje nieskonczone przeznaczenie: na skutek
malodusznosci (acedia) czy biernosci.

Prawdziwg realizacje siebie czlowiek odnajduje jedynie w wiel-
kodusznosci, w dazeniu do wielkosci, ktore sie przejawia w ma-
luczkim jako inteligencja, sila, sprawiedliwos$¢, dyscyplina i umiar.
Stabos¢ czlowieka i jego utomnos¢ stanowi zatem odwrotng strone
medalu jego godno$ci: opiera sie ona na specyficznej sytuacji by-
towej czlowieka tak dalece, ze jezeli ktos zaprzecza mozliwosci
i rzeczywistoSci osobistej i odpowiedzialnej winy, to tym samym
kwestionuje godnosé czlowieka.

W sposobie bytowania czlowieka jako bytu posredniego za-
wiera sie réwniez mozliwos¢ nawrdcenia. Z racji swej cielesnosci
wolnosé ludzka (w odréznieniu od anielskiej) nie potrafi zadyspo-
nowat¢ sobg w jednym akcie i calkowicie sie zaangazowac¢ 47. Spe-
cyfika czlowieka jest to, iz znajduje sie on in statu viae i ze po-
winien wciaz zaczynaé na nowo. Czlowiek jako istota nie mogaca
nigdy w pelni sie wypowiedzie¢ w podejmowanych przez siebie
decyzjach moze powraca¢ do wczesniejszych postanowien; moze
sie tez nawraca¢. Przyjmujgc jednak, ze jego wolnosé opiera sie

42 Por. Tomasz z Akwinu, De Ver. q. 22 a. 6.

43 Pascal, My$li, fr. 397, 409, 416.

44 Por. K. Wojtyla, Osoba i czyn (wyd. niemieckie: Freiburg etc. 1981
120 n, 170 nn).

45 P, Ricoeur, Die Fehlbarkeit des Menschen, t. I, s. 173 nn.

46 Schelling, dz. cyt.,, s. 273; Kierkegaard, Der Begriff der Angst (WW
cz. XI/XII/, 60 n.

47 Tomasz z Akwinu, Summa Theol. I, q. 62 a. 5 ad 1.
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na wiezi z nieskonczonoscia, trzeba stwierdzié, ze nie wyraza sie
ona w cigglym rewizjonizmie i ze jest raczej mozliwosScig i moca
nieskonczono$ci w tym, co przejsciowe. Dlatego tez czlowiek nie
jest w stanie wyrzec sie¢ wlasnych dziejéw, ktére s3, w dobrym
i ztym, jego dziejami. Moze jednak wraca¢ do tych dziejow, ina-
czej je oceniaé, reinterpretowaé je z nowej perspektywy bytowej
oraz wcielaé w nowg opcje fundamentalng 8. Czlowiek nie jest
zatem w stanie przekres$lié calkowicie swego pochodzenia i wy-
zwoli¢ sie ze swych dziejow, ale pozostaje raczej wcigz pod ich
wplywem; nie moze takze, z racji swej skonczonosci, osiggnaé
w pelni swej przyszlosci, spelnié swe dazenie do integralnej rze-
czywistosci: wszystko to moze urzeczywistni¢ jedynie fragmenta-
rycznie. I dlatego to czlowiek odnajduje swa tozsamos¢ w teraz-
niejszosci, ale w Scislym odniesieniu do przeszlosci, ktéra uznaje
— ewentualnie — za przeszlo§¢ grzeszng. Tym uznaniem i wy-
znaniem czlowiek przekwalifikowuje swa przeszlosé, nadaje jej
nowg interpretacje i wciela w nowy plan istnienia; tym samym
otwiera sie tez na przyszlo§é. Wyznanie zajmuje zatem — z antro-
pologicznego punktu widzenia (a nie tylko teologicznego) — miej-
sce centralne w ramach procesu nawrécenia.

P. Ricoeur ukazal w sposéb przekonujacy fundamentalne zna-
czenie wyznania w procesie nawrdcenia 49 twwrdzqc ze spowiedz
stanowi jedyna forme werbalng, w ktéreJ grzech i wina zna]du]q
adlekwatny wyraz. W rzeczy samej czlowiek uznaje przy spowie-
dzi najpierw wolnosé¢ za zrédlo zla. Wyrzeka sie alibi, zgodnie
z ktérym zlo byloby tylko ,,jakas$ rzecza” na wzor substancji (ma-
nicheizm) czy tez ,,czyms” z zakresu determinizmu psychologicz-
nego i socjologicznego. Stwierdza natomiast: ego sum qui feci.
Wypowiadajac sie w ten spos6b czlowiek, po wtore, wyraza swoja
gotowosé przyjecia nastepstw swego postepowania, pochwaly lub
nagany, nagrody lub kary. Po trzecie, w spowiedzi nabiera dy-
stansu do postepowania i uznaje sig nie tylko za tego, ktéry dzia-
tal, ale réwniez za tego, ktory moégt postapi¢ inaczej. Wszystkie
te trzy wymiary spowiedzi nie sg jakimi$ neutralnymi informa-
cjami, lecz postepowaniem slownym. A postepowanie to konsty
tuuje w calej swej rozciaglosci, od tego, co bylo przedtem, az do
konsekwencji dzialania, ,,tozsamo$é podmiotu moralnego z prze-

48 Podobnie wypowiada sie z socjologiczno-psychologicznego punktu
widzenia takze E. Erikson, Identitdt und Lebenszyklus, Frankfurt a. M.
1970, 168,

9 P, Ricoeur, dz. cyt., s. 185; tenze, Symbolik des Bdsen, 9 nn; a zwla-
szcza Schuld, Ethik und Religion, w: Concilium 6 (1970) 387 nn. W zalez-
no$ci od Ricoeura: F. Bockle, Schuld und Siihne, W: Christl. Glaube in
mod. Gesselschaft 12, Freiburg etc. 1981, 128 nn.
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szlosci poprzez terazniejszosé ku przyszlosci”. ,,Ten, kto przyj-
mie sankcje, jest tym samym czlowiekiem, ktéry bierze aktualnie
na siebie swoje czyny i ktéry dzialal uprzednio... Przysziosé sank-
cji i przeszlos¢ dzialania zespalajg sie ze sobg w terazniejszosci
wyznania” . Tym samym spowiedZz chroni i buduje tozsamosé
osoby niezaleznie od krytycznych wstrzaséw grzechowych z jed-
nej strony i nawrécenia z drugiej; w akcie wyznania dokonuje sie
reintegracja osoby w jej caloSciowym, zbawczym bytowaniu 5.
Oczywiscie, wyznanie winy ma, podobnie jak osoba ludzka, wy-
miar nie tylko indywidualny, ale takze spoteczny. W spowiedzi
czlowiek, ktoéry grzeszac chcial urzeczywistnié swe istnienie po-
przez narcystyczne i egoistyczne zamkniecie sie¢ w sobie samym,
otwiera sie ponownie na milos¢ wspédlnoty. Spowiedz zas staje sie
tym samym aktem pojednania.

Wszystko to ukazuje, ze skoro Kosciél okresla spowiedz indy-
widualng jako istotny i nieodzowny element nawrécenia (DS 1679,
1683, 1706 n), to nie narzuca jakiego$ porzadku pozytywnego, lecz
jedynie nadaje wartos¢ — w sposéb okreslony Objawieniem Bo-
zym — temu, co juz jest obecne w antropologicznej strukturze
nawroécenia . W zakonczeniu chcialbym ukazaé, ze ta antropolo-
giczna struktura nawrocenia i wyznania zmierza poprzez samg swg
dynamike wewnetrzng do przezwyciezenia. Trzeba bedzie wiec
omowié jeszcze teologiczny aspekt nawrécenia i wyznania, oczy-
wiscie w miare mozliwosci, jakich dostarcza wyklad antropolo-
giczny.

Wyjdzmy ponownie od twierdzenia koncowego, zgodnie z kté-
rym cziowiek realizuje w spowiedzi wymykajaca mu sie wciaz
synteze poczatku i przyszlosci. A realizuje ja w ten sposéb, ze
wykluczone zostajg wszelkie syntezy pochopne i niejasne, jakie-
kolwiek zniewalajace caloSciowania, bedgce jadrem zla. Czlowiek
wyraza tez gotowos¢ przyjecia swoich minionych dziejéw i uznaje,
ze nie moze ich, ze wzgledu na ich grzesznosé, wprowadzi¢ w swa
przyszio$é i w ten spos6b spowiedz, jako rzeczywisto§¢ rodzaca
tozsamosé, jest aktem, w ktéorym czlowiek przekracza siebie sa-
mego. Akt wyznania zawiera w sobie akt nadziei 2: jest zadatkiem,
zapoczatkowamem peini czlowieczenstwa, jakiej czlowiek nie Jest
w stanie osiagngé sam z siebie. To zapoczatkowanie nadziei —

50 P. Ricoeur, Schuld, Ethik und Religion, s. 388.

51 Z socjologiczno-psychologicznego punktu widzenia E. Erikson uka-
zal, ze tozsamo$é osoby realizuje sie poprzez cigglo§é historyczng (dz. cyt.,
18, 107, 124) oraz integracje (tamze, 168) tej tozsamosci w jakiej§ relatyw-
nej catosci (tamze). Z filozoficznego punktu widzenia zagadnienie tozsamo-
§ci omawia K. Wojtyla, dz. cyt., s. 214 n.

52 P, Ricoeur, Schuld, Ethik und Religion, s. 390 nn.
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teza wymaga uzasadnienia, ktérego nie mozemy tu podaé — moze
by¢ przyjete przez czlowieka jako bardzo istotne tylko za pomocy
,mysli” Bozej. Nieskonczona intencjonalnie wolno$é, jakiej czlo-
wiek nie moze w pelni osiggnaé¢ w zadnym ze swoich aktéw, znaj-
duje swa pelnie jedynie w spotkaniu z wolnoscig doskonals, ktéra
jest nieskonczona nie tylko postulatywnie, ale faktycznie 53, Su-
ponujac poprawnos¢ powyzszego stwierdzenia, mozemy powie-
dzieé, ze kazde wyznanie jest wydarzeniem — K. Rahner powie-
dzialby: anonimowym — laski, ktéra sama tylko umozliwia czlo-
wiekowi nowg tozsamosé i integralno$é, nowe bytowanie. To kon-
cowe stwierdzenie doprowadza nas ponownie, po naszkicowaniu
kilku argumentéw, do punktu wyjscia naszych refleksji. Tam,
gdzie ma miejsce nawrdcenie polegajgce na tym, ze czlowiek uzna-
je swa wine, tam tez dokonuje sie sacramentum legis naturae. Ta
poczatkowa i koncowa teza zostanie teraz rozwinieta tresciowo.

IV. Zakonczenie: pokuta jako prawdziwa madrosé

To, co zostalo dotychczas powiedziane, mozna by ujaé¢ synte-
tycznie w nastepujacym zdaniu: nawrocenie, spowiedz, pokuta sa
prawdziwg madroscia, dzieki ktérej cziowiek odnajduje siebie.
Twierdzeniem tym wkraczamy w temat bardzo szeroki, ktory
mozemy tu potraktowaé¢ jedynie szkicowo. Zadaniem za$ naszym
jest wyzwoli¢ sam temat nawroécenia i pokuty z odosobnienia czy
marginesowosci oraz ukazaé, ze zagadnienia te znajdujg sie w sa-
mym centrum mysli filozoficznej i teologicznej.

Kiedy mianowicie Nowy Testament postuguje sie, chcac ukazaé
nawroécenie, obok terminu metanoia, rowniez pojeciem epistrofé
(Dz 15, 3) i epistrefein (Mt 13, 15; Dz 3, 19; 9, 35; 14, 15; 2 Kor 3,
16; Jk 5, 19n), wykorzystuje wéwczas podstawowe wyrazenie
greckiej filozofii. Wyrazenie to mialo znaczenie antropologiczne
(neologiczne i moralne) i kosmologiczne 4. Z antropologicznego
punktu widzenia wskazywalo ono na oderwanie od $wiata ze-
wnetrznego, zebranie sie w sobie, przemiane moralng i wreszcie
przejscie do Zycia filozoficznego. Pierwotne chrzescijanstwo mo-
glo wykorzysta¢ to, co najlepsze w filozofii greckiej, pojmujac
nawrocenie na chrzescijanstwo jako przejscie do prawdziwej filo-
zofii. Jezyk tego rodzaju spotykamy u Augustyna, Klemensa
Aleksandryjskiego, Orygenesa i innych. Gdy poézniej cale masy
przyjmowaly chrzescijanstwo, a dawny ideal przetrwal juz tylko

53 Niech mi wolno bedzie odesla¢ ponownie do Ricoeura, Il confletto
delle interpretazioni, Milano 1977. My$l uzupeilnia Kasper, Der Gott Jesu

Christi, Mainz 1982,
51 A. D. Nock, Bekehrung, W: RAC II, 105.
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u mnichéw, conversio, a pdiniej conversatio zaczely wskazywaé
na styl zycia ascetyczno-monastycznego i na monachizm jako na
prawdziwg filozofie %5. Terminologia ta przetrwala, jak wiadomo,
az do pelni sredniowiecza 3.

Gleboki wymiar spekulatywny tej terminologii staje sie w pel-
ni zrozumialy woéwczas, gdy sie uwzglednia kosmologiczne zna-
czenie epistrofé. Juz w ujeciach mitologicznych cala rzeczywistosé
uczestniczyla w jakiejs wielkiej rewolucji okreznej, w ktérej dro-
g3 cigglego nawrotu wszystko powraca ostatecznie do swego po-
czatku. Stoicyzm i neoplatonizm nadaly, kazdy na swoéj sposob,
wymiar racjonalny tej mitologicznej wizji $7. Orygenes przyswoil
sobie te koncepcje, pojmujgc apokatastaze jako powroét wszech-
swiata do swej pierwotnej jednosci ®®. Réwniez wedlug Tomasza
z Akwinu doskonalos¢é bytu polega na jego conversio do poczat-
ku%. Fundamentalnym prawem kazdej rzeczywistosci jest, by
tak wyrazi¢ Tomaszowg koncepcje Swiata, schemat wyjscia —
powrotu. Schemat ten stanowi réwniez zasade porzadkujgca Sume
Teologiczng, ktérej samym centrum systematycznym jest tak ro-
zumiana conwersio 69,

Ostateczna poprawa systemu neoplatonskiego, nieodzowna
z chrzescijanskiego punktu widzenia, polegala na pojmowaniu pro-
cesu wyjscia, konwersji i powrotu nie jako koniecznego, ale do-
browolnego. Jezeli jednak zaréwno wyjscie s§wiata od Boga w
stworzeniu, jak tez jego przemiana dokonuja sie w ramach do-
browolnego wyboru ludzkiego, to antropologiczny sens epistrofé
zbiega sie tym samym z jej znaczeniem kosmicznym. W kon-
wersji czlowieka i przez nig dokonuje sie przemiana, nawroécenie

55 Tamze, 114—117; W. H. C. Frend, Bekehrung, W: TRE V, 444n; P,
Engelbert, tamze, 457 n; H. Urs von Balthasar, Philosophie, Christentum,
Moénchtum, w: Sponsa Verbi. Skizzen zur Theologie II, Eisiedeln 1960,
349 nn. M. D. Chenu (La théologie au douzieme siecle, Paris 1957, 225 nn)
wyraznie wykazal zwiagzki zachodzgce pomiedzy teologiczng odnowa z XIY/
XXIII w. a wspoOlczesnymi ruchami odnowy ewangelicznej.

56 P, Engelbert, dz. cyt., s. 458. Por. M. Rothenhinsler, Conversio mo-
rum, w: RAC III, 422 nn.

57 P. Hadot, Conversio, w: HWPh I, 1034 n.

58 Tamze, 1035.

59 Tomasz podaje zawsze najpierw zasade ogoélng: S. Th. I q. 63 a. 4:
wsemper effectus convertitur in suum principium”; II/II q. 106 a. 3:
,,omnis effectus naturaliter ad suam causam convertitur”. Naistepnie méwi
na wielu miejscach, Ze ta conversio oznacza perfectio: Summa c. gent. II,
46: ,tunc enim effectus maxime perfectus est, quando in suum redit prin-
cipium”, itd.

60 Por. M. Seckler, Das Heil in der Geschichte. Geschichtstheologi-
sches Denken bei Thomas von Aquin, Miinchen 1964, 81 nn. Podobnie u Bo-
nawentury. Por. J. Ratzinger, Die Geschitstheologie des Heiligen Bona-
ventura, Miinchen—Ziirich 1959, 140 nn.
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calej rzeczywistosci ku Bogu. Nawracajac sie, czlowiek staje sig
wierzcholkiem, punktem decydujacym o kazdym wydarzeniu 8.
Przyjmujac jednak, ze ta conwersio przerasta naturalne mozli-
wosci czlowieka i jest mozliwa tylko wéweczas, gdy zostanie czlo-
wiekowi udzielona poprzez laske, uprzednie uczestnictwo w celu
eschatologicznym 62, trzeba stwierdzié, iz ostatecznie wszelka laska
jest taskg powrotu i nawrécenia 8. W podobny sposéb wypo-
wiada sie Bonawentura, dla ktérego zadaniem laski jest ,,odnies¢
do Boga dzielo, ktére od Niego sie oddalilo i ktére, mimo wszy-
stko, na Nim sie opiera, jakby w jakims$ ruchu okreinym, albo-
wiem na tym polega ostatecznie doskonalosé wszystkich duchéw
rozumnych” 84,

Juz Augustyn w 13-ej ksiedze Wyznan widzial wlasne nawro-
cenie na tak szerokiej plaszczyznie. Wedlug niego wszystko zo-
stalo stworzone mocg slowa po to, by na nowo powrocilo (nawré-
cilo sie) do tegoz stowa %; tylko ta conversio nadaje porzadek
i swiatlo czyli sens Swiatu 6. Stwércze zawolanie: ,niech sie sta-
nie swiatlo” oraz zawolanie zbawcze: ,,czyncie pokute” wigzg sie
zatem SciSle ze sobg — w koncepcji Augustyna. Zresztg on sam
je wymienia, pod koniec, w jednym zdaniu, wyznajac: ,,conversi
sumus ad te, et facta est lux” 7. Nawrodcenie czlowieka jest Swia-
tlem, sensem, zbawieniem Swiata.

Myslicielom chrze$cijaniskim na miare Orygenesa, Augustyna,
Bonawentury, Tomasza nie przyszlo nawet na mysl, by mozna
bylo przeciwstawia¢ konwersje-pokute odnowie-pojednaniu —
zbawieniu swiata, jak to ma miejsce w niektérych powierzchow-
nych dyskusjach wspoélczesnych. Nawro6cenie osobiste jednostki
ma znaczenie powszechne podobnie jak, przeciwnie, zbawienie
Swiata, jego odnowa i pojednanie sa mozliwe tylko poprzez na-
wrdcenie jednostki. W osobistej wolnoéci czlowieka zawiera sie,
by tak powiedzie¢, i wyraza jaka$ otwarto$é w lonie systemu ko-
niecznos$ci i przymusu. Odnowiony i pojednany $§wiat moze za-
istnie¢ tylko w wolnosci jednostek, w sercu czlowieka, zgodnie
z wyrazeniem biblijnym. Tylko w nawréceniu i przez nie Duch
Bozy jest w stanie odnowié¢ oblicze ziemi. Oczywiscie, nawrdcenie
takie nie byloby w pelni autentyczne i ludzkie, gdyby nie mialo
nastepstw cielesnych i spolecznych, i gdyby sie nie urzeczywi-

61 Tomasz z Akwinu, Summa contra Gent. 11, 46.
62 Tenze, Summa Theol.11/I1q. 2a.8;5a. 5, 7.
68 Tamze, q. 111 a. 1; q. 109 a. 5.

64 Bonawentura, Brevilogquium 5, 1.

65 Augustyn, Wyznania XIII, 2, 3.

66 Tamze, 5, 6.

67 Tamze, 12, 13.
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stnialo w materii §wiata. Nawro6cenie i pokuta majg zatem zna-
czenie nie tylko dla zbawienia jednostki, pojetego w sposéb czysto
prywatny, ale takze dla zbawienia §wiata. Nawroécenie i pokuta s3,
by tak powiedzieé, zrealizowang utopig, uprzednim do$wiadcze-
niem nadziei eschatologicznej w warunkach tego $wiata, skutecz-
nym juz zapoczatkowaniem pojednania eschatycznego.

Obiektywnie rzecz biorgc, wszystko to nie jest wcale dalekie
od stow Chrystusa, w ktérych wezwanie do pokuty dokonuje sig
w ramach zapowiedzi, a nawet gloszenia nadejscia krolestwa, no-
wego eonu, nowego stworzenia. Refleksje nasze o charakterze
giéwnie filozoficznym sga czym$ w rodzaju uprzedzajacej pro-
jekeji, w jaka mozna by wszczepié oredzie chrzescijanskie, uprzed-
nim zrozumieniem, bez ktérego — zwlaszcza obecnie, przynaj-
mniej w odniesieniu do spowiedzi — nie da sie poja¢ koncepcji
i praktyki oredzia chrzescijanskiego. W takim uprzednim zarysie
wiele spraw ma z konieczno$ci charakter ogélny, nieokreSlony,
otwarty. Zadanie teologicznego doprecyzowania pokuty sprowa-
dza sie do wykazania, w jaki spos6b koncepcja specyficznie chrze-
Scijanska nawrécenia i pokuty urzeczywistnia konkretnie (§w. To-
masz powiedzialby: okresla, determinuje) ten nieokreslony zarys
uprzedni.

ttum. ks. Lucjan Balter SAC
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