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CHRYSTOLOGICZNA KONCENTRACJA W TEOLOGII

Teologia spekulatywna z dużą predylekcją uprawiała drobiazgową ana­
lizę prawd objawionych, doprowadzając ich eksplikację i refleksję nad 
nimi do bardzo subtelnych sformułowań. Taki rozwój teologii i ewolucję 
dogmatów uważano za proces pozytywny i korzystny, świadczący o żywot­
ności i poziomie naukowym teologii. Co więcej, uważano, że taki rozwój 
teologii stanowi wypełnienie Pawiowego życzenia wyrażonego w liście do 
Kolosan, by „dojść do pełnego zrozumienia i poznania tajemnicy Boga Ojca 
i Chrystusa Jezusa, w którym ukryte są wszystkie skarby mądrości i wie­
dzy” (Kol 2,3). W wyniku takiego procesu rozwojowego teologii ukształto­
wała się bardzo skomplikowana doktryna wiary, ciągle powiększająca zasób 
twierdzeń poprzez coraz nowe wyjaśnienia treści wiary, implikacje i kon­
kluzje. W ten sposób powstał system doktrynalny przypominający labirynt, 
trudny do przejścia nawet dla specjalistów. Nie uświadamiano sobie w pełni, 
że ta wielość i różnorodność tematyczna twierdzeń teologicznych zaczyna 
powoli przesłaniać to, co najważniejsze *.

Ta sytuacja musiała spowodować reakcję. Na miejsce ciągle rozwijającej 
się eksplikacji i mnożenia twierdzeń przyszła ich redukcja; w gąszczu twier­
dzeń teologicznych zaczęto szukać istotnej treści wiary. Zdaniem W. Kaspe- 
ra takie tendencje występują już w okresie późnego średniowiecza u nie­
których mistyków, a główne ich nasilenie następuje w okresie oświecenia, 
gdy zaczęto stawiać pytanie o istotę chrześcijaństwa 1 2. W niektórych ośrod­
kach teologicznych pojmowano jednak ten odwrót i redukcję zbyt rady­
kalnie. Zaczęto mianowicie wyróżniać prawdy istotne odnoszące się do zba­
wienia, w które należy wierzyć, i prawdy nieistotne, które można pominąć, 
a nawet odrzucić. Przeciw tak rozumianej redukcji wystąpił Urząd Nauczy­
cielski Kościoła, m. in. Pius XI w encyklice Mortalium animos (1928) wska­
zując, że każdy dogmat posiada ten sam Boży autorytet i musi być przy­
jęty w akcie wiary z jednakowym wewnętrznym przyzwoleniem i posłu-

1 H. U. von B a l t h a s a r .  E in fa ltungen . A u f  W egen christlicher Einigung. 
M ünchen 1969.

2 W K a s p e r .  E in führung  in  den  G lauben. M ainz 1972.
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szeństw em  wobec Boga i U rzędu Nauczycielskiego Kościoła. G dyby ktoś 
w  jednym  tylko przypadku w ątpił w  au to ry te t Boży, znaczyłoby to samo, 
jakby  go w  ogóle nie u zn a w a ł3. Takie rozstrzygnięcie Stolicy Apostolskiej 
w yjaśniło spraw ę niewłaściw ie pojm ow anego redukow ania praw d wiary 
i jego słuszność nie może budzić u  teologa katolickiego zastrzeżeń, niem niej 
problem  zasadniczy pozostał o tw arty ; ja k  zin terpretow ać i sprow adzić do 
harm onijnej jedności tę  zróżnicow aną wielość tw ierdzeń, k tó ra  by się jed ­
nak nie dokonyw ała kosztem  treściow ej redukcji czy elim inacji. W teologii 
katolickiej ostatniego ćwierćwiecza podejm ow ano szereg prób, które 
w m niejszym  lub w iększym  zakresie i z różnym  powodzeniem  rozw iązy­
w ały ten  problem . Do takich bardziej znanych prób m ożna by zaliczyć kie­
runek  tzw. teologii kerygm atycznej, „now ej” teologii pow stałej w  latach  
czterdziestych obecnego stulecia w  Lyonie, historiozbaw cze ujęcie teologii, 
a ostatnio coraz bardziej upow szechniający się w  teologii k ierunek  chrysto- 
centryzm u, popraw niej określany jako chrystologiczna koncentracja w  teo­
logii 4. Tem u ostatn iem u chcem y poświęcić nieco uwagi, s tara jąc  się dać 
odpowiedź na trzy  główne pytania. P ierw sze dotyczy samego pojęcia kon­
centracji chrystologicznej, drugie sposobu jej realizacji w  teologii, a w resz­
cie trzecie wskaże na znaczenie koncentracji chrystologicznej w  teolo­
gii.

1. PO JĘ C IE  CH RY STO LO G ICZN EJ K O N CEN TRA CJI W TEO LO G II

Najogólniej rzecz u jm ując m ożna powiedzieć, że koncentracja  chrysto­
logiczna w  teologii polega n a  w prow adzeniu do niej zasady m etodycznej, 
dzięki której całość dok tryny  chrześcijańskiej będzie in te rp re tow ana w  re ­
lacji do osoby Jezusa C hrystusa. N a czym te n  zabieg m etodyczny m a po­
legać? Chodzi m ianow icie o to, by  poszczególne dyscypliny teologiczne, 
a naw et poszczególne zagadnienia w  ram ach  tych  dyscyplin  nie były  trak to ­
w ane jako tw ierdzenia czy praw dy odrębne, n iejako sam e dla siebie, izolo­
w ane od całej doktryny, ale by ły  ujm ow ane i in terp retow ane w  odniesieniu 
czy w perspektyw ie do praw dy centralnej objaw ienia Bożego, k tó rą  jest 
Jezus Chrystus. Nie w ystarczy zatem  przy  uzasadnianiu  jak ie jś p raw dy 
teologicznej odwołać się do tzw. k ry teriów  form alnych, tzn. źródeł objaw ie­
nia (Pismo św., T radycja) czy orzeczeń U rzędu Nauczycielskiego Kościoła,

3 „P rae te rea , quod ad  res credendas a ttin e t, d iscrim ine ilio u ti nequaquam  
licet quod in te r cap ita  fidei fu n d am en ta lia  et non fu n d am en ta lia , quae  vocant, in ­
duci placuit, quasi a lte ra  recip i ab om nibus debeant, libera , contra , fide lium  assensioni 
p e rm itti a lte ra  queant, su p e rn a tu ra lis  enim  v ir tu s  fide i causam  fo rm alem  habet, 
Dei rev e lan tis  auc to rita tem , quae  n u llam  d istinc tionem  eiusm odi p a t i tu r”. AAS 
20:1928 s. 13.

4 A. G r i l l m e i e r .  Z u m  C hristusb ild  der heu tigen  ka tho lischen  Theologie. 
W: Fragen der Theologie heu te. Zürich 1969 s. 226-299.



CHRYSTOLOGICZNA KONCENTRACJA W TEOLOGII 61ale należy zastosować jeszcze tzw. kryterium rzeczowe, które wykaże, w ja­ki sposób i o ile dana prawda wyraża treść chrystologiczną i jak się z nią łączy. Zastosowanie takiej zasady w teologii uważa się nie tylko za możliwe, ale wprost konieczne, ze względu na treść objawienia, która stanowi przed­miot teologii, jak również ze względu na samo pojęcie wiary, która jest jej głównym „organem poznawczym” 5.Jeśli teologię określimy jako refleksję nad Bożym objawieniem, to wów­czas trzeba konsekwentnie przyjąć, że jest ona nie tylko ściśle związana 
z objawieniem jako przedmiotem swej refleksji, ale także przez ten przed­miot determinowana. Innymi słowy, pewne proporcje czy hierarchia prawd w objawieniu wyznacza proporcje i hierarchię prawd w teologii. Wiadomo zaś, że objawienie określa teologia współczesna chrystocentrycznie. Wią- że się to z pogłębieniem tajemnicy wcielenia, co z kolei przyczyniło się do pogłębienia pojęcia objawienia Bożego. Teologia współczesna uświadomiła sobie, że nie wystarcza pojmować tajemnicy wcielenia statycznie, jak to czyniła teologia pochalcedońska, lecz trzeba również podkreślić w nim mo­menty dynamiczne. Wcielenie jest wydarzeniem historycznym, niemniej nie może być pojmowane w sensie zawężonym. Wcielenie nie jest bowiem przyjęciem jakiejś rzeczywistości o naturze statycznej, lecz przyjęciem przez Słowo odwieczne podlegającej rozwojowi natury ludzkiej, a wraz z nią czasu, historii, śmierci i zmartwychwstania 6. Człowieczeństwo Chry­stusa wiążące się z czasem, podlegające prawu rozwoju, trwania i wzrostu, stanowi rację, dla której wcielenie nie może być pojmowane jako wyda­rzenie jednej chwili, ale jako rzeczywistość rozwijająca się, dynamiczna, trwająca. Wcielenie jest rzeczywistością, która wzrasta i rozwija się w czasie całego życia Jezusa, a swój moment szczytowy osiąga dopiero wraz z Jego śmiercią i zmartwychwstaniem. Zmartwychwstanie Chrystusa to jakby finał całego procesu wcielenia, a zarazem rozszerzenie dyna­mizmu wcielenia na całe stworzenie 7. Dzięki zmartwychwstaniu Chrystus żyje w Duchu, który jest Bożą Mocą ponad wszelkimi ograniczeniami czasu i przestrzeni8.Teologiczne, dynamiczne i całościowe ujęcie tajemnicy wcielenia przy­czyniło się do pogłębienia pojęcia objawienia Bożego. Z takiego ujęcia wcie-5 K a s p e r ,  jw. H. K i in g . Christozentrik. LThK II 1169; A. N o s s o 1. Chry- 
stocentryczny charakter współczesnej teologii katolickiej. „Rocznik Teologiczny Ślą­ska Opolskiego” 2:1970 s. 33-50.8 F. M a l b e r g .  Über den Gottmenschen. Basel—Freiburg—Wien 1960 s. 25; E. H. S c h i l l e b e e c k x .  Le Christ, sacrament de la rencontre de Dieu. Paris 1964 s. 27 n. ; K . R a h n e r . Theologie der Menschenwerdung. W : Schriften zur Theologie. Bd. 4. Einsiedeln 1962; Dogmatische Fragen zur Osterfrömmigkeit. Tamże s. 168.7 S c h i l l e b e e c k x ,  jw. s. 27 n.8 F. X . D u r r w e 11. La résurrection de Jésus mystère de salut. Etude biblique. La Puy-Lyon 1963.
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lenia wynika przede wszystkim to, że objawienie Boże nie może być pojmo­
wane wyłącznie jako „locutio Dei”, rozumiane w sensie autorytatywnej 
mowy Boga do człowieka, w której Bóg objawia pewne prawdy, aby 
wzbogacić ludzkie poznanie. Objawienie Boże to po prostu cała rzeczy­
wistość wcielenia, która osiąga swój szczyt w zmartwychwstaniu Chrystusa. 
Zatem przedmiotem Bożego objawienia nie jest jakaś prawda abstrakcyjna, 
jakaś idea czy system religijny, ale prawda konkretna, żywa, osobowa — 
Jezus Chrystus w całej pełni swego bosko-ludzkiego życia. Ta Prawda, 
będąca pełnią wszelkiej dobroci, piękności, życia, mocy i stałości, jawi 
się nam jako Prawda wewnętrznie zhierarchizowana, jednocząca w sobie 
najbardziej odległe sfery bytu: byt absolutny, boski, transcendentny i byt 
względny, ludzki, immanentny, życie trynitarne i życie ludzkie, wieczność 
i doczesność, kres eschatologiczny i historię. Ona objawia się nam jako 
osoba Boża wcielona, a równocześnie w Niej i przez Nią objawia się Ojciec 
i Duch Święty. Ona objawia nam wewnętrzne życie trój jedynego Boga, 
a równocześnie wzywa nas do uczestnictwa w tym życiu, jest jakby „zna­
kiem i narzędziem” w udzielaniu nam tego życia. Zwraca się z apelem zba­
wienia do każdego pojedynczego człowieka, a równocześnie swoim wpły­
wem objemuje całość stworzenia. Jest celem każdego pojedynczego życia 
ludzkiego i całej ludzkiej historii, a równocześnie drogą wiodącą do tego 
celu. W Chrystusie i przez Chrystusa trójjedyny Bóg objawia się histo­
rycznie, osobowo, zbawczo i eschatologicznie. Jezus Chrystus stanowi nie­
jako centrum wszystkich Bożych dzieł, zbawczych czynów i słów. Wszelkie 
objawienie Boże przed Chrystusem było jego przygotowaniem i zapo­
wiedzią. W Nim wypełnia się zbawcza wola Boża w stosunku do ludzi. 
Cała rzeczywistość Kościoła stanowi Ciało Mistyczne Chrystusa, w sakra­
mentach Chrystus jest tym, który uświęca — a królestwo Boże wypełni 
się z chwilą powtórnego Jego przyjścia. To chrystocentryczne ujęcie obja­
wienia znalazło oficjalny i autorytatywny wyraz w konstytucji Soboru Wa­
tykańskiego II Dei Verbum: „Najgłębsza zaś prawda o Bogu i zbawieniu 
człowieka jaśnieje nam przez objawienie w osobie Jezusa Chrystusa, który 
jest zarazem pośrednikiem i pełnią objawienia” (p. 2).

Istnieje zatem podstawa i uzasadnienie dla chrystologicznej koncen­
tracji w teologii w samym jej przedmiocie, czyli objawieniu. Proporcja czy 
hierarchia prawd w objawieniu wyznacza proporcję i hierarchię prawd 
w teologii. W tym aspekcie można mówić o chrystocentryzmie obiektyw­
nym.

Do podobnych wniosków można dojść także na innej drodze, stosując 
inny punkt wyjścia, a mianowicie pojęcie wiary chrześcijańskiej. Chrysto­
centryczne ujęcie objawienia w teologii współczesnej musiało spowodować 
znaczne modyfikacje także w ujmowaniu wiary, gdyż oba te pojęcia: obja­
wienie i wiara, są korelatywne. Nowsza teologia aktu wiary podkreśla
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w niej podobne elementy jak w objawieniu. Istota wiary chrześcijańskiej 
nie polega na prostym teoretycznym uznaniu i przyjęciu za prawdę obja­
wienia Bożego, ale na przyjęciu wyrażonych przez to objawienie rzeczy­
wistości; jest odpowiedzią człowieka na wezwanie trój jedynego Boga, który 
daje się nam w Chrystusie; jest osobową afirmacją pełni osoby Chrystusa, 
a ponieważ tę pełnię stanowi cała rzeczywistość wcielenia (bosko-ludzkie 
życie Chrystusa, Kościół, całość stworzenia objęta wpływem Zmartwych­
wstałego, nauka Chrystusa i wszelkie inne wartości dane nam w objawieniu) 
— przeto wiara jest afirmacją całej rzeczywistości wcielenia. Afirmując 
pełnię wcielenia oddajemy się trójjedynemu Bogu, który wychodzi nam na 
spotkanie w Chrystusie. Nawiązujemy życiowy dialog z Ojcem. Dialog ten 
opiera się nie na niewolniczym strachu, ale dziecięcej miłości, której wzór 
daje nam Syn Wcielony, a która przynagla nas do pełnienia woli Ojca 
(Mt 6, 10), naśladowania Jego świętości i miłosierdzia (Mt 5, 44), traktowania 
wszystkich ludzi jako naszych braci (Mt 5, 43-48) i dawania świadectwa 
o Ojcu naszym słowem i szlachetnym życiem (Mt 5, 16). Równocześnie wcho­
dzimy w szczególnie intymną relację z Bożą osobą wcieloną, która niejako 
nas odnajduje, a z kolei my w Niej odnajdujemy swoją utraconą godność 
dziecka Bożego. Obdarza nas swoim synostwem, stwarza warunki dla 
rozwoju wiary. Jest drogą i życiem wiary, a równocześnie stanowi Centrum, 
Kres i Wypełnienie. Wreszcie tym samym aktem wiary nawiązujemy życio­
wy dialog z Duchem Świętym, poddajemy się jego oddziaływaniu, włą­
czamy się w Jego dzieło w Kościele i świecie. Tak więc, afirmując pełnię 
osoby Chrystusa, wierzący poddaj e się działaniu trój jedynego Boga, który 
dzięki tajemnicy wcielenia utrzymuje go w polu swej obecności, przeobraża 
wewnętrznie, zespala ze sobą, obejmuje tymi szczególnymi wewnętrzno- 
boskimi stosunkami intymności, jakie istnieją pomiędzy Ojcem, Synem 
Duchem Świętym, a także włącza w Kościół, będący bosko-ludzkim środo­
wiskiem życia, „znakiem i narzędziem” obecności i działania trój jedynego 
Boga w świecie. Jest zrozumiałe, że przyjęcie takiej pełni Chrystusa określa 
charakter i specyfikę aktu wiary. Akt wiary nie jest jakimś aktem jedno­
razowym, przejściowym, nie polega też jedynie na zwykłym przyzwoleniu 
umysłu, ale angażuje całą osobę wierzącego. Można by powiedzieć, że akt 
wiary to po prostu cała egzystencja wierzącego, będąca w nieustannym 
dialogu z trój jedynym Bogiem, objawiającym się nam w tajemnicy Chry­
stusa. Im bardziej czyjeś życie jest określone tym dialogiem, tym bardziej 
jest ono wewnętrznie scalone, tym bardziej staje się aktem-egzystencją. Tak 
rozumiany chrystocentryzm wiary znajduje pełne potwierdzenie w świa­
dectwie wiary Kościoła. Gdy analizujemy teksty nowotestamentalne doty­
czące wiary, uderza nas jedno: we wszystkich tych tekstach przewija się 
centralna myśl, że istotą wiary jest niejako przebywanie człowieka w Chry­
stusowej sytuacji. To pozostawanie w Chrystusowej sytuacji dogłębnie prze-
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mienia człowieka. Sw. Paweł na przykład nie waha się powiedzieć, że 
wierzący staje się świątynią Ducha Świętego (Kor 6, 19), nowym stworze­
niem (2 Kor 5, 11), jakby drugim Chrystusem (Gal 2, 20) itd., słowem — 
zaczyna żyć w kręgu życia Bożego. Cała jego egzystencja jest przeniknięta 
Bożym życiem, które nadaje tonację ludzkiemu życiu. Nowy Testament 
wielokrotnie podkreśla, że istota wiary chrześcijańskiej nie polega na pro­
stym, teoretycznym uznaniu i przyjęciu za prawdę objawienia Bożego, ale 
jest ona życiowym spotkaniem z osobą Chrystusa Boga, jest odpowiedzią 
człowieka na wezwanie Boże, jest osobową afirmacją pełni osoby Chrystu­
sa. W tym kontekście można teologię określić jako refleksję nad wiarą w 
Jezusa Chrystusa i dlatego można mówić o chrystocentryzmie subiektyw­
nym.

Widzimy zatem, że koncentracja chrystologiczna w teologii ma swoje 
podstawy i uzasadnienie w chrystocentryzmie obiektywnym (objawienie) 
i subiektywnym (wiara).

Na pierwszy rzut oka mogłoby się wydawać, że ta przebudowa struktu­
ry teologii i próba koncentracji chrystologicznej jest bardzo skomplikowana 
albo może grozić zbytnim uproszczeniem rozbudowanej specjalistycznie 
teologii. Takiego uproszczenia dokonał K. Barth, który całą teologię spro­
wadził do chrystologii, ale też jego system określono jako chrystonomizm, 
a nie chrystocentryzm9. Właściwie pojęta koncentracja chrystologiczna 
w teologii polega na należytym uwydatnieniu w całej ekonomii zbawczej 
centralnej pozycji Chrystusa i Jego zbawczego dzieła 10.

Zwolennicy chrystologicznej koncentracji w teologii współczesnej nie 
przypisują sobie zasługi odkrycia tej idei, przeciwnie, stosując ją w swych 
pracach nad przebudową teologii odwołują się do źródeł biblijno-patry- 
stycznych, a także historii teologii i tam znajdują dla niej podstawę i uza­
sadnienie.

Pomijając chrystocentryzm Biblii Starego Testamentu, jako zagadrya_ 
nie bardziej skomplikowane i wymagające szerszego omówienia, w Nov 
Testamencie występuje ta idea w całej pełni. Wszyscy autorowie ksiagtóry 
wotestamentowych, a szczególnie św. Paweł i św. Jan, bardzo ko .J- 
wentnie przedstawiają historię zbawienia chrystocentrycznie. Chrysi^.ó jest 
nie tylko objawieniem prawdy, lecz samym obrazem Boga niewidzialnego 
(Kol 1, 16; Kor 4, 4), odblaskiem Bożej wspaniałości i wyrazem Jego istoty 
(Hbr 1, 3), mocą i mądrością Bożą (1 Kor 1, 24); jest On fundamentem 
(1 Kor 3, 11) i pierworodnym wszelkiego stworzenia (1, 16). Już w preegzy- 
stencji spodobało się Ojcu, by w Nim zamieszkała pełnia bóstwa (Kol 1, 19), 
która była później w Nim cieleśnie (Kol 2, 9). „W Nim i przez Niego

9 A. K o l  p i n g .  K atholische Theologie g e s tem  und heute. Bremen 1964 s. 117.
10 E. M e r s c h .  Le Christ, centre de la Théologie com m e science. NRTh 61:1934 

s. 449-475.
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w szystko zostało stworzone, a On jest przed wszystkim  i wszystko w  Nim 
trw a ” (Kol 1, 17). W C hrystusie Bóg stał się Emanuelem , czyli Bogiem 
z nam i (Mt 1, 23), kto zatem  ogląda Chrystusa, widzi Boga (J 14, 9). Przez 
Syna, przez którego Bóg przem ówił do nas w ostatecznych czasach i dniach 
i którego przeznaczył na  dziedzica wszystkich rzeczy, stw orzył też wszech­
św iat (Hbr 1, 2). C hrystus jest nie tylko sam ą przyczyną spraw czą wszech­
świata, ale także jego celem, bo w szystko zostało stworzone „dla Niego” 
(Kol 1, 16). Sam  w ybór człowieka dokonuje się również w  C hrystusie 
(J 1, 1; Ef 1, 4; 2 Tm 1, 9). On jest A lfą i Omegą, Początkiem  i Końcem 
(Ap 22, 13) nie tylko w  porządku stw orzenia, ale także w  porządku zba­
wienia, gdyż jeden  jest tylko Bóg, jeden też pośrednik między Bogiem 
i ludźmi, człowiek Jezus Chrystus, k tóry  wydawszy samego siebie na okup 
dla w szystkich, dokonał zbaw ienia (1 Tm 2,5 n). Przez Niego bowiem  otrzy­
m ujem y każdą łaskę (J 1, 16) i aby odtąd stale już mogło być Jego p raw ­
dziwe życie w nas (Gal 2, 20), m usim y czynić praw dę w  miłości dla po­
w iększenia w szystkiego ku N iem u jako Głowie (Ef 4, 15). Życie chrześci­
jańskie może mieć zatem  m iejsce tylko w tedy, jeśli je st ukształtow ane na 
wzór C hrystusa (Gal 4, 19).

B iblijny chrystoceńtryzm  od początku znajduje swoje centralne m iej­
sce w  lite ra tu rze  patrystycznej. Już Ojcowie apostolscy, szczególnie św. 
Ignacy A ntiocheński i List B arnaby, podkreślają zasadnicze znaczenie 
C hrystusa dla życia i zbaw ienia chrześcijan. Starochrześcijańscy apologeci 
rozbudow ali w  pew nym  sensie ideę biblijnego chrystocentryzm u kosmolo­
gicznego, mówiąc o funkcji Logosu jako stw orzycielu św iata i objaw ieniu 
Ojca. N a szczególną uw agę zasługuje nauka św. Ireneusza o rekapitu lacji 
w szystkiego w Chrystusie, zaś w  teorii Logosu O rygenesa m ożna by naw et 
widzieć p unk t szczytowy chrystocentryzm u teologii patrystycznej. Chociaż 
później w  patrystyce doszły do głosu spekulacje tryn ita rne , zwłaszcza Oj­
ców kapadockich, nie podkreślały one jednak  uw ydatnionej poprzednio 
kosmicznej funkcji Logosu oraz Jego roli jako wyłącznego objaw ienia O j­
ca.

Na Zachodzie chrystoceńtryzm  charak teryzuje przede w szystkim  teolo­
gię św. A ugustyna. W praw dzie n iektóre koncepcje teologiczne biskupa z 
H ippony nie* zawsze odznaczają się ściśle historiozbawczym  w ym iarem , 
niem niej u ich podstaw  leży przekonanie, że Bóg w  C hrystusie jest w łaści­
w ym  przedm iotem  teologii. D la św. A ugustyna n ie  istnieje bowiem  inna-ta­
jem nica Boga, jak  ty lko C hrystus (Non est enim  aliud Dei m ysterium  nisi 
C hristus — Ep. 197 n. 94). Do tego tekstu  św. A ugustyna odwołuje się 
w ielu w spółczesnych teologów, podejm ujących próby rozbudow ania kon­
centracji chrystologicznej w  teologii u .

u  A. G r i i  lm  a i  e r .  Christologie. W : Sacram entum  m undi. Bd. 1. F reiburg  
1967 s. 781-795; N o s s o 1, jw .; K a s p e r ,  jw .; von B a l t h a s a r ,  j w. i inni.

5 — Roczniki T-K
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Chrystocentryzm cechuje także najstarsze symbole wiary oraz pierw­
sze sobory powszechne, które najwięcej uwagi poświęcają thrystologii.

W okresie średniowiecza zaczęła powoli zanikać synteza chrystologiczna 
w teologii, co znajduje wystarczające wytłumaczenie w ogólnych prze­
mianach, jakie wówczas nastąpiły w filozofii i teologii chrześcijańskiej. Je­
dynie szkoła franciszkańska, nawiązująca do augustyńskiej tradycji, wi­
działa w Chrystusie integralnym (Christus totus — id est Caput et Corpus) 
właściwy przedmiot teologii. Na szczególną uwagę zasługuje synteza teolo­
giczna św. Bonawentury oraz Dunsa Szkota, którzy podkreślają absolutny 
prymat Chrystusa w całej historii zbawienia, od stworzenia począwszy aż 
po samo eschatyczne jej wypełnienie.

Sw. Tomasz z Akwinu, jakkolwiek ustawicznie w swej teologii zmierzał 
do rzeczowego wiązania ze sobą nauki o Bogu i zbawieniu w Chrystusie, 
to jednak z trudnością może być uznany za reprezentanta interpretacji 
chrystologicznej. Ugruntowana przez niego hegemonia scholastycznej spe­
kulacji na temat Boga i Jego istoty, jako czystego Absolutu, nie sprzyjała 
takiej interpretacji również w okresie późniejszym.
/ Nowy etap w rozwoju idei chrystocentryzmu stanowi dopiero Refor­
macja oraz postawiona przez nią zasada „solus Christus”, która w najnow­
szej teologii protestanckiej znalazła swego najbardziej radykalnego zwo­
lennika w osobie K. Bartha. Według niego centralny dogmat chrześcijań­
stwa stanowi nie nauka o usprawiedliwieniu, lecz tajemnica samego Chry­
stusa, w której objawia się zarówno misterium trój jedynego Boga, jak też 
tajemnica stworzenia powołanego do bytu w stanie sprawiedliwości pier­
wotnej, następnie upadłego i odkupionego. W tym ujęciu cała teologia 
zostaje sprowadzona do chrystologii. Inni teologowie protestanccy, choć 
w innym znaczeniu niż K. Barth, opowiadają się niemal powszechnie za 
chrystocentryzmem. W teologii katolickiej wyraźnie nawiązują do chrysto­
centryzmu przedstawiciele szkoły tybińskiej (J. Drey, J. Kuhn, J. A. Möh­
ler), a na rozwój tej idei wpłynął tzw. ruch biblijny i liturgiczny oraz zwią­
zane z nim wołanie o teologię kerygmatyczną (F. Lachner, O. Casel, E. 
Mersch, R. Guardini). Obecnie do najwybitniejszych przedstawicieli chry­
stocentryzmu należą: M. Schmaus, H. U. von Balthasar, K. Rahner, W. 
Kasper i wielu innych.

Oficjalnym niejako ukoronowaniem rozwoju idei chrystocentryzmu w 
teologii katolickiej jest Sobór Watykański II, który we wszystkich niemal 
dokumentach stosuje chrystocentryzm, a nawet postuluje wprowadzenie 
go do teologii. W Dekrecie o formacji kapłańskiej podkreśla, że dyscypliny 
teologiczne winny odnajdywać odnowę przez żywsze powiązanie z ta­
jemnicą Chrystusa i historią zbawienia (p. 16).
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Wyrażona tu formalnie nowa świadomość chrystologicznej koncentracji 
w teologii wyznacza właściwy kierunek jej prac 12.

2. R EA LIZA C JA  CH RY STO LO G ICZN EJ KONCENTRACJI 
W TEO LO G II K A T O L IC K IE J

Po wyjaśnieniu pojęcia koncentracji chrystologicznej nasuwa się z kolei 
pytanie, jak konkretnie ma wyglądać jej realizacja w poszczególnych 
dyscyplinach teologicznych. Bardziej szczegółowa i wyczerpująca odpo­
wiedź na to pytanie nie jest możliwa w ramach artykułu. Można jednak 
wskazać pewne ogólne zasady, umożliwiające koncentrację chrystologiczną 
w teologii. Punktem wyjścia przy ustalaniu tych zasad może być tekst So­
boru Watykańskiego II, który w Dekrecie o ekumenizmie mówi o hierarchii 
prawd w nauce katolickiej oraz ich powiązaniu z prawdą centralną. Tekst 
powyższy brzmi następująco: „Przy zestawianiu doktryn należy pamiętać 
o istnieniu porządku czy hierarchii prawd w nauce katolickiej, ponieważ 
różne jest ich powiązanie z zasadniczymi podstawami wiary chrześcijań­
skiej” (p. 11). Z tego tekstu soborowego wynika, że nie można prawdy 
chrześcijańskiej rozumieć w sensie tylko ilościowym i formalnym, ale ra­
czej w sensie jakościowym, tzn. ze względu na jej wartość i znaczenie 
zbawcze. Innymi słowy, ważność danej prawdy nie wynika wyłącznie z te­
go, że została ona zdefiniowana przez Kościół, ale z jej relacji do tajemnicy 
Chrystusa. Wprawdzie definicja nadaje danej prawdzie wartość norma­
tywną, ale przez to samo nie czyni z niej prawdy centralnej.

Pewien zarys hierarchii prawd można znaleźć już w symbolu apostol­
skim. Credo in Deum, in Jesum Christum, in Spiritum Sanctum oraz credo 
Ecclesiam. Pierwsze z nich stanowią centralny niejako przedmiot wiary, 
mówią o Bogu i Jego zbawczym działaniu w Jezusie Chrystusie i Duchu 
Świętym, określają sam cel, którym jest zbawienie. Kościół zaś i wszystko, 
co mu zostało powierzone, a więc urzędy i sakramenty, nie określają sa­
mego celu — zbawienia, ale jedynie środki prowadzące do celu, stanowią 
one zatem przedmiot wiary w innej perspektywie — nie same w sobie, 
ale o tyle, o ile przekazują i uobecniają zbawienie. To jest pierwsza zasada, 
którą należałoby zastosować przy realizacji chrystologicznej koncentracji, 
a mianowicie wyróżnienie hierarchii prawd: tzw. prawd określających cel 
(zbawienie) i'prawd określających środki prowadzące do celu. Pozwoli to 
dostrzec i wykryć samą podstawę wiary, ustalić relację i perspektywę dla 
wszystkich innych prawd.

12 L .  B a l t e r .  P ro fe tyczny  charakter teologii. „A teneum  K ap ł”. 66:1974 s. 52- 
68; A. Z u b e r b i e r .  Teologia p raktyczna  w śród innych  dyscyp lin  teologicznych. 
Tam że s. 69^78.



68 K S. EDW ARD KOPEĆWychodząc z tego podstawowego wyróżnienia hierarchii prawd można w pierwszej grupie, czyli prawdach określających cel — zbawienie, wpro­wadzić dalszą jeszcze dystynkcję między samą prawdą i teologiczną reflek­sją nad nią. Sama prawda wiary wyraża zbawcze działanie Boga w Jezusie Chrystusie przez Ducha Świętego, czyli zbawczą ekonomię Trójcy Świętej — natomiast refleksje teologiczne na temat Trójcy Świętej czy preegzy- stencji Chrystusa w zasadzie nie dodają nic nowego do samego zbawienia, ale mogą w sposób doskonalszy, pogłębiony wyrazić to zbawcze działanie Boga; one wyjaśniają historiozbawcze źródło zbawienia za pomocą filozo­ficznej refleksji.Podobną dystynkcję można zastosować także do drugiej grupy prawd, które określają nie samo zbawienie, lecz środki prowadzące do zbawienia (Kościół, sakramenty). Taką możliwość wskazał już Sobór Trydencki, gdy powiedział, że Kościół może w sposób bardziej szczegółowy określać np. sa­kramenty czy urzędy w Kościele, „salva eorum substantia” Można zatem w tych prawdach wyróżniać to, co stanowi ich istotę, oraz to, co stanowi historyczną formę konkretyzacji tej istoty. Kościół w pewnych okresach swych dziejów pełniąc swą misję nauczania i ze względu na aktualne potrzeby pastoralne dogmatyzował te historycznie skonkretyzowane formy. Przez to w zasadzie nie chciał powiedzieć nic innego jak tylko to, że w tych właśnie sformułowaniach dogmatycznych wyraża środki Bożego zbawienia dla świata i pozostaje w istotnej ciągłości z depozytem apostolskim, że w tych historycznie uwarunkowanych formach także obecnie możemy zet­knąć się z Jezusem Chrystusem i realizować zbawienie.Tego rodzaju dystynkcja odnośnie do prawd zarówno zbawienia, jak i określających środki prowadzące do zbawienia daje nie tylko możliwości w ustaleniu hierarchii prawd, ale może stanowić kryterium, zasadę ich. chrystologicznej koncentracji. Niektórzy teologowie wskazują na inną jeszcze możliwość i zasadę chrystologicznej interpretacji. Chodzi miano­wicie o te prawdy, które mają charakter typiczny, są niejako znakami prawdy centralnej; ich zadaniem jest wyraźniejsze przedstawienie prawdy zbawczej, czyli Chrystusa. Taki charakter mają np. dogmaty maryjne. Dogmaty macierzyństwa Bożego czy dziewiczego poczęcia są w zasadzie prawdami chrystologicznymi. Mają one niejako wyraźniej przedstawić prawdę, że Bóg w Jezusie Chrystusie rzeczywiście wkroczył do ludzkiej historii; w prawdach zaś o niepokalanym poczęciu i wniebowzięciu Maryja ukazuje się jako typ Kościoła i zbawionej ludzkości; te dogmaty wskazują, co Bóg daje człowiekowi w zbawieniu.Nie wchodząc w dalsze szczegóły można ogólnie powiedzieć, że w kon­centracji chrystologicznej chodzi w zasadzie o to, by poza wielością histo­rycznie powstałych sformułowań dostrzec samo jądro wiary w jego orga-
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nicznej jedności i całości. K ażdy arty k u ł w iary  zaw iera tę  jedność i całość, 
choć w różnym  stopniu  i w różnej perspektyw ie ją  w yraża.

3. ZNACZENIE CH RY STO LO G ICZN EJ K O NCENTRACJI

Od dnia zesłania D ucha Świętego C hrystus stanow i cen tra lny  przed­
m iot apostolskiego przepow iadania. „Głosimy C hrystusa ukrzyżowanego, 
zgorszenie dla Żydów, głupstw o dla pogan” (Kor 1, 23; Dz 1, 22-36). 
„Apostołow ie z w ielką mocą świadczyli o zm artw ychw stan iu  P ana Jezusa” 
(Dz 4, 33). To cen tralne m iejsce Jezus C hrystus w inien zajm ow ać w  w ierze 

teologii w każdej epoce. Co więcej, każda generacja teologów w inna po­
dejm ow ać w ysiłki, by coraz głębiej i lepiej nauczać o Chrystusie. Ja k  w y­
w iązuje się z tego obowiązku teologia w spółczesna? Otóż w ydaje się, że 
obecnie nastąp ił dość zasadniczy zw rot ku chrystologii, m ożna by naw et 
powiedzieć, że teologia katolicka podjęła już skuteczne próby, przynajm niej
w n iek tórych  dyscyplinach, koncentracji chrystologicznej.

Zw olennicy chrystologicznej in te rp re tac ji w  teologii podkreślają szereg 
korzyści i w skazują na znaczne w alory zarów no dla teologii chrześcijań­
skiej, jak  i w iary.

Teologia zbyt hołdująca spekulacji i u jm ująca p raw dy  w iary  i dogm aty 
ty lko  jako dok trynalne form uły słowne może się zam ienić w  sw oistą gnozę 
i w  czczą kry tykę. Można poszczególne a rty k u ły  w iary  tak  długo re in te r-  
pretow ać, że dojdzie się do sform ułow ań bardzo subtelnych, ale nie po­
siadających konkretnej treści dla w iary  i życia religijnego współczesnego 
chrześcijanina. Taka sform alizow ana treść w iary  pozornie dużo w yjaśnia, 
realn ie  jednak  dla życia wóary daje niew iele albo zgoła nic. Trzeba zatem  
podjąć w ysiłek, by dogm aty zrozum ieć n ie  tylko jako norm y nauczania, 
a tym  bardziej jako przepisy dyscyplinarne, ale jako orędzie jedynej i n ie­
pow tarzalnej p raw dy o Bogu, k tó ry  w zyw a człowieka do zbawienia. Dog­
m at m usi w yrażać ewangelię, być zgodny z jej klim atem , a zatem  mieć 
postać radosnej now iny o zbaw ieniu. Poszczególne dogm aty w yrażają  jedy­
nie pew ne aspekty  czy pew ne m om enty zbawcze m iłującego Boga, są n ie­
jako znakam i m anifestu jącym i tajem nicę miłości w  C hrystusie 13. Są one 
konieczne dla teologii, ale w inny  być re in te rp re tow ane w duchu arcy- 
kapłańskiej m odlitw y C hrystusa: „Ojcze spraw iedliw y, św iat Cię nie po­
znał. Ale ją  Cię poznałem , a i oni poznali, żeś Ty m nie posłał. O bjaw iłem  
im ię Twoje i objawię, aby miłość, k tó rą  m nie um iłowałeś, w nich była i ja 
w  n ich” (J 17, 25-26).

13 N iektórzy w spółcześni teologowie, ja k  H. U rs von B althasar, W K asper 
m ów ią naw et, że dogm at w inien m ieć form ę doksologii.
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Tak interpretowane dogmaty i taka teologia prawdziwie służą wierze 
chrześcijańskiej, nieustannie ją dynamizując i ukonkretniając. Ukazują 
bowiem nie jakąś prawdę mglistą i abstrakcyjną, jakąś ideę czy system 
religijny, ale Prawdę konkretną, żywą, osobową, dynamiczną — Jezusa 
Chrystusa w całej pełni Jego bosko-ludzkiego życia. Jasne ukazanie tej 
Prawdy dynamizuje i ukonkretnia wiarę, nieustannie wzywa człowieka 
wierzącego do osobistej decyzji, do opowiedzenia się za trójjedynym Bo­
giem, który wychodzi mu na spotkanie w tajemnicy Chrystusa. Teologia 
chrystocentryczna wytycza drogi rozwoju wiary, a równocześnie daje odpo­
wiedź na zasadnicze pytanie : co znaczy dla współczesnego człowieka chrze- 
ścijaństwo i jakie możliwości ma wiara we współczesnym świecie.

Z dynamicznym i egzystencjalnym charakterem teologii zorientowanej 
chrystocentrycznie wiąże się bardzo wyraźnie dziś podkreślane jej nasta­
wienie antropologiczne i personalistyczne. Objawienie chrześcijańskie, a za­
tem i teologia koncentrują się na Bogu, który umiłował człowieka w Jezusie 
Chrystusie. Przez podkraślenie w chrześcijaństwie centralnej pozycji osoby 
Jezusa Chrystusa chrystocentryzm ugruntowuje teologiczny personalizm, 
a równocześnie stoi na straży właściwego rozumienia „antropologicznego 
zwrotu” w teologii. Odwołując się do faktu wcielenia, w świetle tej tajem­
nicy wyjaśnia fałszywie stawianą alternatywę: Bóg czy człowiek, i wyka­
zuje, że dzięki tajemnicy wcielenia można jednocześnie mówić o Bogu 
i człowieku. Wierzący spotyka się w Chrystusie z Bogiem-Człowiekiem. 
To antropologiczne nastawienie teologii ani nie zastępuję naturalnej wie­
dzy o człowieku, ani nie rodzi z nią konfliktów, gdyż ujmuje człowieka 
w innym aspekcie, ukazuje, co Bóg chce zrobić dla człowieka przez swego 
Syna, ukazuje człowieka jako partnera dialogu z Bogiem 14.

Chrystocentryzm stwarza wreszcie ściśle teologiczną podstawę dla dia­
logu ekumenicznego. Tajemnica Chrystusa, choć bardzo różnię interpreto­
wana, stanowiła jednak zawsze wspólną własność całego chrześcijaństwa. 
Obecnie w różnych chrześcijańskich wyznaniach coraz głośniej odzywa się 
wołanie: „wróćmy do Centrum, którym jest Chrystus” (Dok. Malt.). Tylko 
On może stać się podstawą jedności. Nie ulega wątpliwości, że jedynie teo­
logia chrystocentryczna może stać się podstawą pojednania chrześcijańskich 
wyznań, gdyż jedność oznacza całkowity powrót do Chrystusa.

14 A. N o s s o 1. Potrzeba antropologicznej interpretacji w teologii. „Roczniki 
Teol.-Kan.” 20:1973 z. 2 s. 91-102; t e n ż e .  Antropologiczne ujęcie teologii „Ateneum 
Kapł. 66:1974 s. 185-194.



CHRYSTOLOGICZNA KONCENTRACJA W TEOLOGII 71

CH RISTO LO G ISCH E KONZENTRATION IN DER THEOLOGIE

Z usam m enfassung

Die sp ek u la tiv e  Theologie p fleg te  genaue A nalyse d er von G ott o ffenbarten  
W ahrheiten , ohne sich völlig bew ust zu w erden , das ih re  grosse Z ahl und  die V ers­
ch iedenheit d e r T h em atik  das beiseite  schiebt, w as im  In h a lt  der O ffenbarung  das 
w ichtigste  ist. Die gegenw ärtige  Theologie m ach t die V ersuche, V ielfältigkeit der 
theologischen B ew eise durch  ih re  christo logische K onzen tration , in die E inheit zu 
füh ren , indem  sie sich die G anzheit der ch ris tlichen  D oktrin  in  d er R elation  zur 
P erson  Jesu  C h ris ti in te rp re tie re n  bem üht, der der zen tra le  P u n k t von O ffenbarung  
des ch ris tlichen  G laubens ist. Die neuere O ffenbarung  — und  G laubenstheologie gibt 
eine G ru nd lage  zu so lcher In teg rie ru n g  der ch ris tlichen’ D oktrin , sow ie sie bew eist.

Die R ealisierung  d ieser christo logischen K onzen tration  in  d er Theologie kann  
au f G ru n d  der E in fü h ru n g  e iner W ah rh e itsh ie ra rch ie  in  der ka tho lischen  Lehre, 
und ih re  V erb indung  m it C hris tu s, als Z e n tra le r  W ah rh e it v o llb rach t w erden . Die 
ch ris tozen trische  Theologie d y n am isiert und  k o n k re tis ie rt den G egenstand  des ch ri­
stlichen  G laubens, indem  sie die A n tw o rt au f die F rag e  g ibt: w as b ed eu te t das 
C h ris ten tu m  fü r  den gegenw ärtigen  M enschen, das beg rü n d e t den theologischen 
P ersona lism us du rch  die an thropolog ische E inste llung  in der Theologie, und  schlię- 
slich g ib t es die G ru n d lag e  fü r  den ökum enischen  Dialog.


