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1. Zarysowanie problemu

Teologiczna dyskusja ostatnich lat skupia sie¢ wokét chrystologii. Moz-
na wrecz méwi¢ o wezbraniu chrystologicznej fali. W tej dyskusji, ponie-
kad bardzo ostrej, chodzi o jednorazowos$¢ (historycznosé) oraz uniwer-
salnos¢ (ponadhistorycznosé) Jezusa Chrystusa. ChrzeScijanska wiara od-
réznia sig przeciez od poganskiej mitologii tym, ze odnosi sie do okreslo-
nego, raz na zawsze dokonanego wydarzenia historii, do konkretnej osoby
Jezus z Nazaretu. Zarazem wyznaje ona Jezusa jako Chrystusa, tzn., ja-
ko eschatologiczne wypelnienie nadziei Starego Testamentu i oczekiwania
calej ludzkosci.

To absolutne i uniwersalne roszczenie popadalo coraz bardziej w kry-
zys w ciggu czas6w nowozytnych. Chrzescijanstwo, poréwnywane ze
sSwiatowymi religiami, z modnymi ideologiami, a wreszcie wskutek wspéi-
czesnego ateizmu mas, zostalo zepchniete w pewnego rodzaju sytuacje
mniejszosci, Dlatego teologia ostatnich 10—20 lat z wielkg intensywno-
scia pyta o uniwersalng wazno$¢ wiary w Chrystusa. Antropologicznie
zorientowang teologie K. Rahner a, teologie polityczng, teologie wyz-
wolenia nalezy widzie¢ m. in. w tym kontekscie. Z owymi kierunkami
wigze sie jednak niebezpieczenstwo, ze chrzescijanstwo stanie sie tylko
odmiang antropologii i w ten sposéb zatraci swojg historyczng konkret-
noéé, mowige za sw. Pawlem: swoj charakter zgorszenia. Z drugiej strony,
w miare tego jak chrze$cijanstwo kladzie nacisk jedynie na swoja odreb-
nos¢ (R. Guardini), grozi mu niebezpieczenstwo popadr’ngcu:_\ w getto.
Napiecie miedzy jednorazowoscig a uniwersalnoscig chrzescijanstwa sta-
nowi zatem glowna trudnosé wspolczesnej problematyki teologicznej,
trudnoéé dajaca sie rozwiagzaé tylko chrystologicznie. Stad chrystologia
przemienia sig¢ z waskiej dziedziny teologii w dziedzine o fundamental-
nym znaczeniu dla catego chrzescijanstwa oraz poszczegélnych chrzesci-
jan dzisiejszego Swiata.
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2. Przeslanki filozoficzne

Zaczynamy od pewnych rozwazan filozoficznych, gdyz filozofia moze
nam wskaza¢, ze napiecie miedzy jednorazowoéciy a uniwersalnoscia,
wziete w jego formalnej strukturze, nie stanowi niczego specyficznie
chrzescijanskiego. Nalezy ono do istoty ludzkiej osoby. Czlowiek jest =z
jednej strony tym oto jednorazowym konkretnym czlowiekiem w okre-
slonym miejscu i czasie, Z drugiej strony pozostaje on otwarty na $wiat,
jak méwig antropologowie. Nie jest on ani zamkniety w sobie, ani ogra-
niczony do swego kazdorazowego otoczenia. Do jego wolnoSci nalezy to,
iz pytajgco i refleksywnie przekracza — i musi przekraczaé — wszystkie
konkretne okolicznosci, gdyz tylko na tle nieskonczonego horyzontu mo-
Ze pojaé nature tego, co skonczone. I tak czlowiek jest dazeniem do tego,
co otwarte i nieograniczone, dazeniem az do tajemnicy. Gdyby przestal
stawia¢ pytanie o tajemnice swej egzystencji i ograniczy? si¢ do tzw. kon-
kretnych potrzeb, cofnglby si¢ do poziomu sprytnego zwierzecia.

A wiec czlowiek stoi przed trudnym zadaniem znalezienia wlasciwego
srodka miedzy przeciwienstwami cechujgcymi jego nature: wielkoScig i
nedza. Jako istota skoniczona nie moze nigdy dosiegna¢ nieskonczonej ta-
jemnicy swego bytu i nie jest w stanie stworzyé¢ sobie zbawienia, ani jako
jednostka, ani jako kolektyw. Z calosci swego bytu zawsze posiada jedy-
nie fragment. Tylko w okoliczno$ciach o znamionach symbolu kondensuje
sie mu konkretnie sens calosci. Dzieje sie to najczesSciej w miedzyludzkiej
mitosci, w sztuce, a przede wszystkim w kulcie; z takich symboli czlo-
wiek na nowc czerpie nadzieje i sile. W nich dokonuje sie pewna anty-
cypacja i objawienie Sswietej rzeczywistosci, wolnej od trapigcych nas
ograniczen aktualnego Zycia. Symbole pozwalajg w konkretnych zdarze-
niach przeczuwa¢ sens calosci. Jednakze zaden z symboli nie moze dotrzy-
ma¢ tego, co obiecuje. Wszystkie one sg niestale i strgcaja nas z powrotem
w beznadziejng codziennos$¢. Ich wartos¢ tkwi w tym, ze dzieki nim czlo-
wiek jako homo viator szuka ostatecznego znaku zbawienia. Rozwigza-
niem problemu danego z naturg czlowieka moze by¢ tylko wybawienie,
zejScie Boga w materie Swiata. I stad doswiadczenie symbolu zawsze
mialo dla ludzi podstawowe znaczenie religijne. Ma je takze dzisiaj i na-
lezy mocno pedkresla¢, ze winniSmy ¢wiczyé sie znowu w symbolicznym
doswiadczeniu i mysleniu, wbrew tendencjom do jednowymiarowego, w
sumie nieludzkiego mys$lenia czysto funkcjonalnego i technologicznego.
Tylko w tym kryje sie nadzieja ponownego dotarcia do wymiaru, w kt6-
rym stanie sie zrozumialym centrum chrzescijanskiego postannictwa: Je-
zus Chrystus — universale concretum, ostateczny znak i sakrament Boga
w $wiecie.

Oczywiscie, nie nalezy tego rozumie¢ w tym sensie, ze tajemnica Je-
zusa Chrystusa da si¢ wywnioskowa¢ i pojaé racjonalnie., Poniewaz czlo-
wiek pozostawiony sam sobie jest tajemnica, nie moze on wlasnymi sita-
mi da¢ sobie odpowiedzi na pytanie, jakie stanowi jego natura. Takie roz-
wigzanie zagadki czlowieka, o jakim méwil K. Marks, oznaczaloby
unicestwienie czlowieczenstwa. Czysto ludzka odpowiedz moze byé¢ tylko
jeszcze glebsza tajemnicg. Filozofia jest w stanie wyjasni¢ zaledwie gra-
matyke, z ktérej pomocg ludzie sylabizujg tajemnice Boga. Moze ona for-
mulowaé pytania i sklania¢ do poszukiwan w historii. Samej odpowiedzi
nigdy nie moze dostarczyé.
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3. Nowe perspektywy w chrystologii

Jesli wychodzimy od pytania o Jezusa Chrystusa jako ostatecznego
znaku i symbolu zbawienia, oznacza to zarodek nowej chrystologii, ktérg
dzis okres!a si¢ zwykle wieloznacznym i Zle rozumianym terminem
nchrystologia oddolna”. Jej podstawowa teza glosi: we wspblczesnej sy-
tuac]l wiary wzglednie niewiary nie mozemy juz jak dotychczas — za-
czynaC bezproblemowo ,,0d géry” — od Boga i nastepnie jeszcze ,,tylko”
rozwaza¢ Weielenie Boga; dzi§ musimy wychodzi¢ ,,0d dotu”, od doswiad-
czenia konkr?tnego czlowieka — Jezusa Chrystusa, poniewaz tylko On
moze pouczy¢ nas, Kim jest Bog i czego od nas wymaga. A wiec musimy
paqc:yc sl na nowo rozumie¢ Jezusa Chrystusa jako sakrament Boga dla
Swiata.

Taka oddolna chrystologia wiele obiecuje, ale kryje sie w niej takze nie-
bezpieczenstwo widzenia w Jezusie Chrystusie jedynie doskonatego, prze-
zroczystego wzgledem Boga czlowieka i pojmowania Chrystusa jako obra-
zu, przedstawiciela, rzecznika Boga. Te tendencje liberalnej teologii pro-
testanckiej z przelomu XIX i XX wieku znajduja sie dzi§ réwniez we-
wnatrz katolickiej teologii. Jest oczywiste, Ze nie chodzi tu o jakis ubocz-
ny problem bez znaczenia. Jesli bowiem w Jezusie Chrystusie nie ukazat
si¢ nam wieczny Bog, to Jezus moze nam daé tylko to, co ludzkie; wtedy
nie moze On nas wybawié¢ z wlasciwej niedoli ludzkiej egzystencji: z nie-
doli winy oraz z niedoli $mierci. Wtedy nie da sie réwniez wiarygodnie
wyjasni¢, w jaki spos6éb Jezus Chrystus moze mie¢ ponadhistoryczne zna-
czenie. Albowiem tylko wéwczas mamy prawo powiedzie¢, ze Chrystus
jest pelnig czasu, kiedy w Nim ukazal sie¢ sam Bog wszystko obejmujacy.

Podstawowym jest przeto pytanie, w jaki sposéb w gloszong dzi§ tu
i 6wdzie chrystologie oddolng mozna wilaczy¢ fundamentalne prawdy tra-
dycyjnej chrystologii odgérnej. Wydaje mi sie, ze wspolczesna egzegeza
dostarcza nam w tym wzgledzie pewnych wskazéwek, zarysowanych
m. in, przez K. Rahnera, H. U. v. Balthasara, W. Pannen-
berga. Wiekszosé wspoétczesnych egzegetow podirzymuje wprawdzie
opinie, iz wielkie tradycyjne tytuly chrystologiczne (Chrystus, Kyrios,
Syn Bozy itd.) pochodzg nie od samego Jezusa, lecz od popaschalnego Ko-
Sciola. Jednak nowoczesna egzegeza otworzyla nam réwniez droge do
posredniej chrystologii ziemskiego Jezusa. Np. kiedy Jezus spozywa ucz-
te z grzesznymi ludZmi, woéwczas antycypowana jest wspdlna eschatolo-
giczna uczta w Krolestwie Bozym. Przez wspoélnote z Jezusem grzesznicy
majg byé juz dzi§ wlgczeni do wspélzycia z Bogiem. Jezus dziala wiec
jako ten, kto stoi na miejscu Boga; w Nim i przez Niego uwidacznia sig,
Kim jest Bég i co oznacza Boze panowanie. Ory g e nes nazywa Jezusa
autobasileia. Mozemy tedy powiedzie¢: Jezus Chrystus jest realnym sym-
bolem Boga i $wiata, w Nim objawia si¢ nam, Kim jest B6g i co stanowi
ostateczny sens rzeczywistosci.

Jak nalezy rozumieé¢ to w szczegélach, ujawnia centralne wydarzenie
zycia Jezusa: Jego wolanie do Boga ,,Abba-Ojcze”. Przez swoje posl_u-
szefistwo wobec Ojca, Jezus jest otwartg, czysta forma dla Boga. Swoim
osobowym postuszenstwem niejako przepuszcza ca.l.k.ow1c1e Boga w Swiat.
Tym samym jest On zarazem sposobem egzy.ster}cn. i panowania Boga w
Swiecie. W postuszenstwie Jezusa kondensuje sie jakby w jednym pun-
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kcie Jego uniwersalne poslannictwo Krélestwa Bozego. Owo poslusz_ne
zwrocenie sig Jezusa do Boga jest oczywiscie tylko odpowiedzia na udzie-
lajace sig bez reszty zwrécenie si¢ Boga — przez Niego i w Nim — do
nas. Jezus niejako uciele$nia w ludzki sposéb wejscie Boga w swiat. Ta
wszystko osigga ostateczng doskonalos¢é w postuszenstwie Krzyza, a w
Zmartwychwstaniu — wlasciwie wypelnienie. Opromieniony Zmartwych-
wstaniem Krzyz jest zatem pierwszym i podstawowym symbolem chrze-
Scijanstwa; w nim objawia si¢ zbawienie swiata.

Z Ireneuszem z Lyonu mozemy teraz powiedzie¢: Jezus Chrys-
tus jest sumg i szczytem (anakephalaiosis) calej rzeczywistoSci, Polgczenie
uniwersalnego sensu z wieloma zdarzeniami naszego $wiata, zaznaczajace
sie wszedzie w nieokreslony, otwarty, lecz stale nieosiggalny sposob, zo-
stalo przez Boga ostatecznie zrealizowane, Ostatecznie dlatego, ze w Je-
zusie Chrystusie udziela sig to, co ostateczne — sam Bog i ze dokonuje
sie to w sposob ludziom dostepny, w postaci definitywnie wolnego czynu
milosci. Na tym tle wyjasnia sie calkowicie co$ rozstrzygajgcego: nauka
o dwoch naturach, Soboru Chalcedonskiego jest w gruncie rzeczy ontolo-
gicznym rozwinieciem tego, co stanowi centrum istnienia i dzialalnosci
Chrystusa. Jest ona udanym przektadem na jezyk metafizyki istotnego
dziela zycia Jezusa.

Jednak przy calej swej stusznosci chrystologiczny dogmat doprowa-
dzil do tego, ze konkretna tajemnica zycia Jezusa stawala sie coraz bar-
dziej abstrakcyjng tajemnica umystu, faktycznie niewiele juz znaczaca
dla chrzescijanskiego biegu zycia. Powtoérne przemyslenie ,,macierzystej
sytuacji” wyznania Chrystusa moze nam poméc do wilasciwego zrozumie-
nia jego pierwotnego sensu. We wierze w Chrystusa chodzi w pierwszym
rzedzie nie o przyjecie za prawde abstrakcyjnej formuly, lecz o przenik-
niecie do najglebszej tajemnicy zycia Jezusa, o Jego nasladowanie. Nowa
chrystologia moze wiec sta¢ sie podstawg nowej duchowosci, ktéra we
wlasnym zyciu urzeczywistnia uniwersalne znaczenie osoby Jezusa Chry-
stusa, ktéra sens bytu objawiony w Jezusie Chrystusie przyjmuje jako
sens wlasnej egzystencji i przez to nadaje mu konkretng uniwersalnosc.
Zapytajmy wiec w ostatniej czeSci naszych rozwazan, w jaki sposéb Jezus
Chrystus otworzy! nam sens bytu.

4. Ponadhistoryczne znaczenie Jezusa Chrystusa.

Sprobujmy wylozyé¢ uniwersalne znaczenie Jezusa Chrystusa z dwoch
punktéw widzenia. Rzecz jasna, nie wszystko z tego, co w tej sprawie na-
lezaloby powiedzie¢, moze by¢ tu przedlozone. Podamy tylko kilka frag-
mentarycznych wskazan.

1. Jezus Chrystus odkryl nam historyczny wymiar rzeczywistosci.
Swiat nie jest zadng wykonczong rzeczywistoscig, lecz rzeczywistoscia
stajacg sie. Historyczno$ci nie wolno oczywiscie mieszaé z jakim§ wszy-
stko niwelujacym relatywizmem, ktéry musialby sie skonczyé¢ sceptycyz-
mem i nihilizmem. Ocena dziejow jako dziedziny nieistotnej nalezy ra-
czej do greckiej metafizyki. Natomiast Jezus Chrystus pokazuje nam, ze
w dziejach dokonuje sie¢ to, co eschatologiczno-ostateczne. W zachodzs-
cych w historii rozstrzygnieciach czlowieka chodzi o ostateczne ,,tak” lub
,nie” wobec przyjScia Boga; w nich decyduje sie¢ nie tylko wieczne zba-
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wienie jednostki, lecz takze zbawienie $wiata. Dlatego nie ucieczka z hi-

storii, lecz‘ miSJ:a .wz_gledem niej stanowi motyw przewodni chrzescijan-
skiego bycia w swiecie.

_ Owo historyczne widzenie rzeczywistosci prowadzi do pewnej krytyki
niehistorycznych postaci dotychczasowej teologii, nastawionych zbyt me-
tafizycznie. Ta teologia koncentruje sie przede wszystkim na motywie
wolnosci Boga od cierpienia (apatheia). Ten platonski motyw stoi w ja-
wnej nlgzgodgle z biblijnym Bogiem dziejéw, ktéry cierpi ze swoim lu-
dem,. k.tog'y az po.s’mieré wchodzi w nasz ludzki los. Kiedy Bég wstepuje
w dzieje i w cierpienie, czyni to oczywiscie na boski sposéb, tzn., Jego cier-
pienie jest wyrazem nie braku czy bezsily, lecz wolnosci, ktéra sie sama
uniza i nawet w slabosci ukazuje swojg zwycieska moc. Bog jest tak wol-
ny, ze moze wejS¢ w historie nie dajac sie pochlonaé¢ przez nig. Dlatego
Biblia pojmuje wieczno$¢ Boga nie jako pozaczasowosé, ale jako panowa-
nie nad czasem.

Jako chrzescijanie i teologowie nie musimy wigc zywié¢ zadnej obawy
przed rozpowszechniajgcym sie dzi§ na nowo dynamiczno-ewolucyjno-
historycznym widzeniem rzeczywistosci. Przelom do myslenia majgcego
za centralny temat ,,byt i czas” daje sie¢ w gruncie rzeczy poréwna¢ jedy-
nie z przejsciem — w pierwszych wiekach — od myslenia judeochrzesci-
janskiego do hellenistycznego oraz z przejsciem — w sSredniowieczu — od
filozofii platonskiej do arystotelesowskiej. Taki przelom nie dokonuje sie
bez kryzysu. Kryzys dotychczasowych niektorych form myslenia nie musi
jednak prowadzié do ruiny chrzescijanskiej ,,sprawy’’; moze on oznaczaé
rowniez szanse nadania lepszego i glebszego wyrazu pierwotnym, wlasci-
wym tresciom chrzescijanstwa. Oczywiscie, jest to mozliwe tylko wow-
czas, kiedy szukamy spotkania z nowoczesnoscig nie na drodze powierz-
chownych dopasowan, lecz na drodze gruntownej dyskusji.

2. Jezus Chrystus wskazuje nam milos¢ jako sens istnienia. Bég nie
jest dla Niego nieruchomym poruszycielem, krélujagcym ponad okropno-
Sciami historii, ale Bogiem ludzi, ktéry obdarza czlowieka nie tylko tym
czy owym, lecz samym sobg. Ow udzielajacy sam siebie Bog zostal
ostatecznie objawiony w ludzkiej milosci Jezusa. Zatem milos¢ Jezusa
definiuje istote Boga. Po chrze$cijannsku nie mozna inaczej méwié o Bogu
niz o Bogu bedgcym Ojcem Jezusa Chrystusa. Znaczy to: Jezus nalezy
do wiecznej istoty Boga. W Nim objawia sie¢ Bog taki, jakim jest odwiecz-
nie. Objawia sie jako taki, ktéry odwiecznie jest miloscig ofiarujgcg sa-
m3 siebie. Dlatego nauka o Trojcy pozostaje jedyna wlasciwag egzegeza
zycia Jezusa.

Ten trynitarny wyklad zycia Jezusa nie jest zadng czcza spekulacja.
Juz E. Peterson pokazal, ze wczesno-ko$cielna nauka o Trojcy stano-
wi prawdziwy przelom przez antyczng metafizyke. Jest to wazne z roz-
nych wzgledow. Po pierwsze, przez naukg o Tréjcy ’zos'galo przetamane
sztywne my$lenie nastawione na jednosc. Z’chrzesc_ljan’sl.ne_go pu’r’lktu wi-
dzenia, jedno$¢ moze oznacza¢ tylko jednos¢ w wielosci, Jec.ino_sc w mi-
losci i we wzajemnym przenikaniu sie (perichoreza). Wynikaja z tego
réwniez konsekwencje dla rozumienia jednosci Kosciolg;.rqoze lgyé on po-
jety wylgcznie jako jednos¢ w wielosci. Jeszcze wazniejsza jest druga

:)%prawka. Najdoskonalszg postacia bytu nie jest teraz — jak u Arys-
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totelesa — substancja istniejaca w sobie, lecz to, co Arystoteles uwa-
zal za najslabszy sposob istnienia, relacja, egzystencja dla drugiego.

Zatem jesli Jezus Chrystus objawia istote Boga jako milosci przekra-
czajacej samg siebie, ujawnia si¢ w Nim w symbolicznym zgeszczeniu
podstawowe prawo i fundamentalna struktura wszelkiej rzeczywistosci.
Jezus sam formuluje owo prawo: , kto chce zachowaé¢ swe zycie, straci je;
kto za$ straci swe zycie, ten je zachowa”. Ten logion ma wregcz ontolo-
giczne znaczenie. Glosi on, iz wszystko istniejace osigga swe wypelnienie
jedynie przez przejscie w co$ innego. Zeby sie zachowa¢, zywa istota mu-
si wychodzié poza siebie, ,,Ja” musi sie wyrzec siebie dla ,,Ty”, aby w
innym siebie odnalezé. Ogélnie formulujgc: kazdy byt odnajduje swa
identyczno$¢ nie przez izolowane, kruche istnienie-w-sobie; identycznosé
jest mozliwa tylko przez identyfikacje. Sensem istnienia jest milos¢.

To chrystologiczne wyjasnienie rzeczywistosci ostro przeciwstawia sie
mysleniu i formom egzystencji, ktére wlasne interesy jednostki czynig
punktem wyjscia oraz zasada ksztaltowania zycia. Pozostaje ono réwniez
w konflikcie z koncepcja uznajaca walke za uniwersalny srodek do osig-
gnigcia celéw historii: krélestwa wolnosci. Dla chrzeScijan podstawowym
prawem dziejow nie jest dialektyka pana i stugi, lecz zniesienie tej dia-
lektyki w zwiazku ojca z synem. Ojciec jest przez to ojcem, ze dopuszcza
syna do swego bytu, syn za$, jest tylko przez to synem, ze upodobal so-
bie w milosci ojca i swe wlasne istnienie pojmuje jako byt darowany.
Jakie to moze mie¢ znaczenie dla ksztaltowania konkretnego zycia, po-
kazal ostatnio E. Fromm, w ksigzce ,,Byé i mieé¢”. Mie¢, to zasadnicza
postawa posiadania i dysponowania rzeczami i ludzmi, wiedzg i silg. Byg¢,
za$ to zasadnicza postawa istnienia dla drugich, wzajemne obdarzanie sie
blogostanem, zeby uzy¢ wyrazenia mistykéow.

Napiecie miedzy konkretng antycypacjg sensu bytu a jego uniwersal-
nym eschatologicznym urzeczywistnieniem w Jezusie Chrystusie otwiera
wlasciwa droge, droge Kosciola i droge nasladowania. Wiara w Jezusa
Chrystusa jest nie tyle stalym punktem, ile drogg i dazeniem. Owa wia-
re ostatecznie potwierdza to, ze w niej mozna wlasciwie ocenié nie tylko
wielko$¢ czlowieka, jego wolnosé, nadzieje, godnosé, lecz takze jego ne-
dze, zawodnos¢, cierpienie i Smieré¢, Nigdzie nie spotykamy darow wig-
kszych i bogatszych nad te, ktore przyniést Jezus Chrystus, bedacy oso-
bowym uniwersalnym zbawieniem $wiata.

Tium. J. Herbut



