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Podziekowania

Niniejsza publikacja ukazuje sie w ramach badan podejmowanych przez
Uniwersyteckie Centrum Badan Wolnosci Religijnej. Ta powolana z inicjatywy
Ministerstwa Edukacji i Nauki jednostka uniwersytecka (UKSW) prowadzi
interdyscyplinarne badania nad problematyka wolnosci religijnej w ramach
réznych obszaréw nauki. Cel badan jest podwdjny, oprdcz teoretycznego
tworzenia modeli wolnosci religijnej w réznych dyscyplinach naukowych,
réwniez praktyczny — zastosowanie tych modeli w zyciu spotecznym i re-
ligijnym. Chodzi o przeciwdzialanie wszelkim formom wykluczenia oraz
wzmocnienie integracji spotecznej. Zakres prac badawczych Centrum obej-
muje refleksje stojgcg u podstaw religii, a wiec kwestie Objawienia i wiary, bez
ktdérych wolnoéé religijna stanie sie poboznym zyczeniem. Koncepcja ksigzki
polega na modelowej analizie Objawienia chrzescijaniskiego w aspekcie praxis.
Koniecznym wyrazem wolnosci cztowieka jest mozliwos¢ dziatania, co oczy-
wiscie przekiada sie na wolnoéé religijng. Pojawia sie tu jednak wczeséniejsza
wolnos¢ i dzialanie Boga, ktéry wyznacza ostateczne linie ludzkiego dziatania.
Analiza Bozego dzialania jest wiec bezposrednio zwigzana z rozumieniem
istoty wolnosci religijnej, przyczyniajac sie do budowania teologicznego
modelu libertas religiosa.

Dziekuje wszystkim, dzieki ktérym niniejsza publikacja mogta ukazaé sie
drukiem, a wiec dyrektorowi Centrum ks. prof. ucz. dr hab. Waldemarowi Cisto
za zlecenie badan i jego zastepcy, ks. prof. dr hab. Janowi Przybytowskiemu,
za uwagi oraz recenzje redakcyjna, a takze catemu zespotowi pracownikéw
Centrum. Publikacja stanowi owoc badan przeprowadzonych na podstawie
czesci niepublikowanej dotychczas mojej rozprawy doktorskiej pisanej pod
kierunkiem ks. prof. dr. hab. Krzysztofa Kauchy, ktéremu bardzo dziekuje
za trud wlozony w opracowanie koncepcji pracy oraz uwagi merytoryczne
i formalne w trakcie seminariéw naukowych na wszystkich etapach badan.
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WSTEP

Dziatanie stanowi jeden z najwazniejszych fenomenéw $wiata. Zanu-
rzenie w czasie sprawia, ze wszystko podlega zmianie. Czlowiek w $wiecie
jest otoczony dynamizmami kosmosu i sit natury od tych najwiekszych az do
oddziatywan czasteczkowych i atomowych, w sobie natomiast doswiadcza
zycia biologicznego, emocjonalnego i psychologicznego. Na tym tle ludzko$é
widzi swojg wtasng praxis, ktéra wszakze ma inny charakter niz dynamizm
przyrody. Poszczegdlne jednostki, aktywnie interreagujac z ogromna rzeka
otaczajacych ich sit oraz dziatan innych ludzi, staraja sie odnalez¢ wlasny
kierunek rozwoju i zrealizowaé sens zycia. Podmiotowy charakter ludzkiej
praxis kieruje ja nie tylko na zewnatrz celem budowania lepszego spote-
czenstwa i $wiata, ale réwniez do wewnatrz, gdzie tworzy sie petna osoba
ludzka. Wspétdziatajac synergicznie, ludzie tworza niezwykly dynamizm
kultury i cywilizacji, dla ktorego jednoczesnie sg dzie¢mi i ojcami. Wszech-
obecnos¢ wielkich dynamizmoéw oraz potezne procesy zmian spotecznych,
a takze intensywno$¢ poszczegdlnej egzystencji sprawiajg, ze nie sposob
przechodzi¢ obok praxis obojetnie. Dziatania nie mozna unikna¢, gdyz nawet
niedziatanie jest juz jakim$ dziataniem i powoduje reakcje.

Kategoria praxis jest szczeg6lnie mocno zwigzana z catymi dziejami
ludzkosci. Jednak od czaséw nowozytnych, a zwlaszcza od rewolucji spo-
tecznych przybralo na sile jej dowarto$ciowanie albo nawet przewartoscio-
wanie. Dzisiejsza ludzko$¢ odkryta swoj historyczny i dynamiczny wymiar,
i dlatego chce bra¢ los we wiasne rece, spodziewajac sie po praxis lepszej
przysztosci dla wszystkich. Od czaséw interpretacji Hegla przez Marksa
filozofia przyjeta kierunek prakseologiczny, dazac juz nie do zrozumienia
$wiata, ale do jego zmiany. Polityczne i spoteczne zmienianie §wiata stato
sie odtad synonimem ludzkiej praxis. Ponadto przyspieszenie dynamiki
zmian zachodzacych w spoteczenstwie oraz postep techniczny w opinii
wielu sprawiaja wrecz swoisty dyktat praktyki. Znalazto to takze swoje
odbicie w filozofii pragmatycznej, z jej koncepcja prawdy jako uzaleznio-
nej od skutkéw dziatania i uzytecznos$ci — co nie dziata, nie ma prawa by¢
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nazywane prawdziwym (ago, ergo sum). Powszechna intuicja spoteczna
ocenia prawdziwos¢ z perspektywy skutecznosci.

Za wzrostem znaczenia praxis we wspélczesnym $wiecie idzie wzrost
$wiadomosci tego faktu oraz préba skutecznego zarzadzania zmianami,
a takze teoretyczna refleksja nad sama praxis. Systematyczna refleksja
o praxis pojawila sie w mysli ludzkiej juz w starozytnosci. Interesowali sie
nig Sokrates, Platon i Arystoteles. Pierwszy priorytetem obdarzat etyke,
cho¢ oparta na poznaniu dobra'. W filozofii drugiego za byt realny zostaty
przyjete jedynie idee, ktérych niewyrazne odbicie znajduje sie w $wiecie,
dlatego cate dzialanie cztowieka ma na celu wyrwanie sie z wiezienia ma-
terii i powr6t do $wiata idei. Wedtug niego wszelka zmienno$¢ i dynamizm
musza zosta¢ ocenione pejoratywnie, poniewaz oznaczajg oddalenie od
doskonatosci i statosci $wiata idei. Z kolei Arystoteles podzielit filozofie na
trzy dziedziny: theoria, praxis i poiesis. Jedynie filozofia teoretyczna zastu-
guje na miano nauki ze wzgledu na bycie celem samym w sobie. Theoria
jest aktem intelektualnego widzenia prawdy niejako w catosci, a doswiad-
czenie tego stanu stanowi szczyt kontemplacji. Filozofia praktyczna wigze
sie z ludzkim dziataniem, ktérego rezultat nie jest czym$ zewnetrznym
wobec dziatajgcego podmiotu. Do niej Arystoteles zaliczyt: etyke, polityke
i ekonomie. Na polu etycznym bardzo mocno podkreslit konieczno$é spraw-
nosci w czynach, czyli cnét, ktérych nie nabedzie sie, jedynie je studiujac.
Natomiast do filozofii pojetycznej zaliczyt dziatalno$¢ wytwdreza. Podziat
ten nie oznaczatl, ze poszczegélne typy mogly by¢ od siebie niezalezne.
Zwtaszcza ludzkie postepowanie i wytwarzanie nie moga sie rozwina¢ bez
wykonywania pewnych czynnosci poznawczych?.

Dzieje tych trzech typdw filozofii byly r6zne. W starozytnosci greckiej
nauka byla rozumiana gtéwnie jako theoria, co niekoniecznie musiato
oznacza¢ abstrakcyjne spekulacje. Raczej chodzilo o ogladanie (theaomari)
rzeczywistosci i rozumienie jej. Wladza rozumienia byta tym, co zblizato
czltowieka do bogéw. Rzymianie ideat zycia widzieli w dziatalnosci publiczne;j,
stad celem nauki stato sie dobre postepowanie. Aby jednak moc osiggnaé
dobro, nalezalo je wcze$niej poznaé¢. W tym zatem ujeciu theoria i praxis
przeplataly sie wzajemnie, cho¢ z prymatem tej drugiej. Sredniowiecze

! Jest to system zwany intelektualizmem etycznym, w ktérym dobre postepowanie
zalezy wylacznie od wiedzy. Jesli zatem kto$ czynitby zle, znaczytoby to, zZe nie w pelni
co$ rozumie. Cnoty wedtug Sokratesa mozna sie nauczy¢ intelektualnie. Por. I. Kroniska,
Sokrates, Warszawa 2001, s. 85-90.

2J. Kalinowski, Teoria poznania praktycznego, Lublin 1960, s. 14.
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chrzescijanskie uznajac konieczno$é¢ i wyzszo$¢ Objawienia, przepetniato
nim wszystkie dziedziny theoria, praxis i poiesis, zachowujac niezbedna
miedzy nimi réwnowage. Istotowa zmiana wedtug P. Jaroszynskiego doko-
nata sie w Renesansie, kiedy to nastapit zwrot w kierunku poiesis®. Miejsce
niezmiennej formy ogladu teoretycznego zajela zilosciowana materia. Taki
kierunek nauki doprowadzit w konicu do rewolucji technicznej XIX i XX wieku,
dajacej absolutne pierwszenstwo poiesis w zupelnym podporzadkowaniu
jej theoria i praxis. Przyczyny tego stanu Jaroszynski upatruje w zracjona-
lizowanej alchemii, dajgcej poczatek naukom $cistym przyporzadkowanym
wytwarzaniu, w przeniknieciu na Zachdd orientalnej tradycji hermetyczno-
-gnostycznej oraz Reformacji*. Nauka skoncentrowata sie — wedtug stynnego
powiedzenia R. Bacona — na wydzieraniu przyrodzie jej praw i traktowaniu
jej wytacznie jak material. ,Nalezy nie tylko podejs¢ nature delikatnie,
ale zdoby¢ ja i podbi¢, a nawet wstrzasna¢ jej fundamentami”, ,Trzeba ja
przestuchiwaé z kraficowa determinacja, natura ma by¢ storturowana, by
wydata swoje sekrety”>. Celem nowozytnej nauki staje sie hasto scire propter
uti (wiedzieé, zeby uzywac) promujace jedynie uzytecznosé¢ i skuteczno$ce.
Filozof J. Pieper w uzytkowym podejsciu do rzeczywistosci widzial mozliwosé
powstania ,totalnego $wiata pracy”, z redukcja pojedynczego cztowieka do
wyspecjalizowanego funkcjonariusza’.

Jiirgen Habermas, ktdry interesowat sie zwigzkiem teorii i praktyki we-
dlug tréjstopniowego podziatu Arystotelesa, wskazat na obecny wspoéliczesnie
zanik praxis na rzecz poiesis. Nauka $cisle zwiazata sie z technika, powodujac
zacie$nienie rozumu do rozumu instrumentalnego. W ksigzce Theorie und
Praxis® podkreslat r6znice miedzy praca (dzialaniem instrumentalnym, ktére
rozgrywa sie miedzy podmiotem a przedmiotem) a interakcjg (dziataniem
komunikatywnym, ktére dokonuje si¢ w przestrzeni miedzypodmiotowej).
Celem dziatania instrumentalnego jest efektywno$¢, komunikacyjnego zas —

3P Jaroszynski, Wokét nowozytnej koncepcji nauki, ,Czlowiek w Kulturze”, 4-5(1995),
s. 91-101.

4 Tamze, s. 96.

5 Cyt. za Ch. Webster, The Great Instauration. Science, Medicine and Reform 1626-1660,
London 1975, s. 338n.

¢ E Bacon pisal w Novum Organum: ,scientia et potentia in idem coincidunt” (I, 3).
Wydanie angielskie E Bacon, The Instauratio Magna, Part 2: Novum Organum and Associated
Texts, red. G. Rees, M. Wakely, Oxford 2004.

7 B. Wald, Pieper, przetl. A. Jastrzebski, w: PEE, t. 8, s. 187.

8J. Habermas, Teoria i praktyka. Wybor pism, red. Z. Krasnodebski, Warszawa 1983.


http://pl.wikipedia.org/wiki/Zdzis%C5%82aw_Krasnod%C4%99bski_(socjolog)
http://pl.wikipedia.org/wiki/1983
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nieskrepowane komunikowanie sie podmiotéw ludzkich®. Zanik wtasciwej
teorii dziatania stanowi o kryzysie obecnej cywilizacji, ktéra zagubila praw-
dziwy cel, po$wiecajac sie jedynie produkeji sSrodkéw, poniewaz ani technika,
ani samo panowanie nad przyroda takimi celami by¢ nie moga. Zbyt czesto
utozsamia sie zatem dziatanie z wytwarzaniem, a teoria ma stuzy¢ jedynie
sprawniejszej technologii'®. Utylitaryzm potaczony z przeksztatcaniem natury
jest realizowany we wsp6lczesnosci jedynie przez czyn rozumiany materialnie.
Z tego powodu kontemplacja wydaje sie wytacznie biernoscia, a powigzana
z tg postawa religia jawi sie jako obszar alienacji i ucieczki od tego, co realne'!.

Rodzi sie pytanie, jaka jest relacja chrze$cijanstwa do praxis'?. Dla
chrzescijanstwa jako takiego XX wiek byt czasem narodzin i intensywnego
rozwoju teologii praxis na réznych jej odcinkach, w postaci teologii pracy,
teologii rzeczywistos$ci ziemskich, teologii pokoju, teologii politycznej,

°H. Jakuszko, Habermas Jiirgen, w: PEE t. 4, s. 160.

10 Istnieje nauka o sprawnym dziataniu zwana prakseologia, nazywana jest czesto grama-
tyka czynu lub metodologia ogélng. Poszukuje ona uogélnien odnoszacych sie do wszelkich
form $wiadomego i celowego dziatania, rozpatrywanego ze wzgledu na sprawno$¢; konstruuje
i uzasadnia dyrektywy praktyczne, tj. nakazy i zakazy oraz zalecenia i przestrogi dotyczace
wzmagania sprawnosci i unikania niesprawnosci w dziataniu; wypracowuje system pojeé¢
niezbednych lub swoiscie przydatnych dla tych konstrukeji; zmierza do ujecia ich w system
dedukeyjny i do sformalizowania twierdzen. Zadaniem prakseologii jest m.in. naukowe badanie
warunkow sprawnosci dziatan. W zwigzku z tym zajmuje sie ona typologia dziatan, potaczona
z dociekaniem przyczyn ich powodzen i niepowodzen (T. Pszczolowski, Mala encyklopedia
prakseologii i teorii organizacji, Warszawa 1982, s. 179-181). Por. T. Kotarbinski, Traktat
o dobrej robocie, Warszawa 1957; tenze, Wybdr pism, t. 1: Mysli o dziataniu, Warszawa 1957,
tenze, Abecadlo praktycznosci, Warszawa 1974; T. Pszczolowski, Organizacja od dotu i od
gory, Warszawa 1984; W. Gasparski, Projektowanie. Koncepcyjne przygotowanie dziatan,
Warszawa 1978; tenze, Prakseologia, Warszawa 1999; J. Zieleniewski, Organizacja
i zarzqdzanie, Warszawa 1981; P. Cabata, Wprowadzenie do prakseologii: przeglqd zasad
skutecznego dziatania, Krakéw 2007.

'W. Sajdek, Polski Sokrates. Pojecie czynu w filozofii Augusta Cieszkowskiego, Lu-
blin 2013, s. 23.

12 Relacja prakseologii i chrze$cijaiistwa to osobne zagadnienie. Zatem bezposrednie
odniesienie takich poje¢ jak skutecznosé, ekonomiczno$é czy ocena uzytkowa do chrzescijan-
stwa W ponizszej pracy sie nie znajdzie, aczkolwiek sam problem bedzie sie przewijat. Warto
przy tym od razu uzasadni¢ uzywanie w tekscie przymiotnika , prakseologiczny”, ktéry w tym
przypadku jest pochodna od stowa praxis, a nie od prakseologii jako konkretnej dyscypliny
naukowej taczacej w sobie zagadnienia socjologii, filozofii, psychologii, prawa i ekonomii.
Stowo to jest bardzo czesto uzywane przez wielu teologéw bez bezposredniego odniesienia do
prakseologii. Nie istnieje bezposredni przymiotnik od praxis, a polskie okreslenie ,,praktyczny”
nie wyczerpuje wszystkich znaczen. Jednym z cel6w niniejszej pracy jest natomiast wskazanie
na istnienie prakseologii objawieniowej oraz wynikajacej z niej prakseologii chrzescijanskie;.
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teologii wyzwolenia. Kategorie te, zwtaszcza rozumianag spotecznie, uznaje
sie wrecz za jedno z miejsc teologicznych (locus theologicus). Pozwala ona
na wydobycie elementéw egzystencjalnych i praktycznych z zycia oraz za-
pewnia pluralizm jezyka teologicznego oraz tzw. mediacji deskryptywnej,
opisujacej rzeczywisto$¢!®, Dziedzictwo Soboru Watykanskiego II wptyneto
na reorientacje sposobu uprawiania teologii w postaci przejscia z rozwazan
statycznych do dynamicznych; forme sylogistyczng zastgpita wnikliwa eg-
zegeza, a perspektywa systematyczna zostata zamieniona na historyczng!“.
Encykliki, a takze inne dokumenty papieskie z ostatnich lat wiele miejsca
poswiecaja kwestiom praktycznym, stanowigc prébe odpowiedzi chrzesci-
janstwa na palace problemy dzisiejszego swiata'®.

Liczni teologowie stawiali postulat ukazywania prakseologicznego cha-
rakteru chrzescijanstwa rozumiany raczej jako uwspoétczesnienie sposobu
przedstawienia zagadnien lub kontekstualizacje tej dziedziny naukowe;j'®.
H. Seweryniak wyrdznia w teologii fundamentalnej nurt praktyczny, repre-
zentowany przez J.B. Metza. Dotyczy on tzw. nowej teologii politycznej,
czyli konkretnego zaangazowania chrzescijan w $wiecie. Ewangelia w tym
ujeciu okazuje sie wiarygodna nie tyle w warstwie teoretycznej, ile wtedy
gdy jest widoczna w samym dziataniu Kosciota i jego prorockiej postawie
wobec $§wiata. Wiarygodno$¢ Objawienia chrze$cijanskiego zatem nie lezy
wylacznie po stronie argumentéw intelektualnych, lecz takze w skuteczno$ci
i rozmiarach chrze$cijaniskiego zaangazowania w $wiecie!’”. Powstaje wobec
tego kwestia ortopraksji i jej relacji do ortodoksji'®. W podobnym nurcie
uprawia teologie fundamentalng J. Cuda'®, ktéry opierajac sie na pogladach

13 A. Pietrzak, Modele ewangelizacji kultur i inkulturacji wiary w teologii latynoame-
rykariskiej, Lublin 2013, s. 139.

14J. Lekan, Jezus Chrystus Posrednik zbawienia w hiszpariskiej teologii posoborowej,
Lublin 2010, s. 143.

15 Szczegdlna wydaje sie w tym wzgledzie adhortacja Evangelii gaudium (2013) papieza
Franciszka, w ktdrej nie tylko zostatl przedstawiony ideat do realizacji — ,,jak ma by¢”, ale
mozna odnalez¢ tam wiele cennych wskazdéwek ,jak jest” oraz ,jak zmienia¢” to, co jest.
Zostato tam zawartych wiele elementéw prakseologicznych.

16 Por. H. Waldenfels, O Bogu, Jezusie Chrystusie i Kosciele dzisiaj. Teologia fundamen-
talna w kontekscie czaséw obecnych, przet. A. Paciorek, Katowice 1993.

7H. Seweryniak, Teologia fundamentalna, t. 1, Warszawa 2010, s. 38.

18 Por. E. Klinger, Prymat ortodoksji czy ortopraksji?, w: ChJ, s. 564-589. Por. takze
C.L. Nessan, Orthopraxis or Heresy. The North American Theological Response to Latin Ame-
rican Liberation Theology, Atlanta 1989.

19 J. Cuda, Praktyczno-spoleczne kryterium wiarygodnosci objawionego sensu historii. Anali-
tyczno-syntetyczne studium inspirowane paradygmatem nowej teologii politycznej, Katowice 1999.
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J.B. Metza?, zagadnienie chrze$cijanskiej praxis widzi przede wszystkim
w jej spolecznym wymiarze. Caly nurt teologii wyzwolenia postuguje sie
kategorig praxis w tym samym sensie, chociaz proponuje inne rozwigza-
nia, np. G. Gutiérrez?'. Zwigzkami teologii i praxis zajmowat sie C. Boff?2,
O teologii praxis lub teologiach praxis pisat B. Mondin? oraz G. Frosini?*.
Prakseologiczny typ kryteriéw wiarygodno$ci mozna odnalez¢é u teologéw
potnocnoamerykanskich, jak L. Gilkey, D. Tracy, A. Dulles, ktérzy pojmuja je
w kluczu otwartosci na sytuacje we wspotczesnym swiecie. Miedzy innymi
wymieniajg nastepujace motywy: logicznos¢ atrakcyjnosci etycznej, estetycz-
nej i werytatywnej, koherencja teorii i praktyki, wierno$¢ wtasnym formom
wspolnoty, zdolnos$¢ symboliczna, adekwatno$¢ doswiadczenia globalnego
osoby, znaczenie praxis, konieczno$¢ dialogu z innymi?®. K. Rahner, wycho-
dzac od kategorii znakéw czasu, proponowat utworzenie specjalnej teologii,
ktéra nazywat kosmologia eklezjalno-praktyczng?®. Dowarto$ciowanie praxis
znajduje sie w tworczosci C.S. Bartnika?”. Warto przywotaé choéby Teologie
pracy ludzkiej*® czy Wprowadzenie do teologii spoteczno-politycznej?°. Niemniej
prawie wszystkie jego dziela zawieraja odniesienia do sfery praktyczne;j.
Czesto postuluje on konieczno$¢ uwzgledniania tej perspektywy w catosci
danego zagadnienia. Ponadto jest on przedstawicielem nurtu teologicznego
zwanego teologig historii, w ktérym elementy dynamiczne majg olbrzymie
znaczenie®. Niezwykle cennym zrédtem wiedzy o praxis jest ksigzka Ka-

20 J.B. Metz, Teologia polityczna, przet. A. Masurek, Krakow 2000.

2 G. Gutiérrez, Teologia wyzwolenia. Historia, polityka i zbawienie, przel. J. Szewczyk,
Warszawa 1976.

22 C. Boff, Theology and Praxis. Epistemological Foundations, New York 1979.

% B. Mondin, Teologie della prassi, Brescia 1973.

24 G. Frosini, La fede e le opere. Le teologie della prassi, Milano 1992.

% S. Pié-Ninot, La teologia fondamentale. ,,Rendere ragione della speranza” (1 Pt 3, 15),
przel. P. Crespi, Brescia 2002, s. 207.

2 Tamze, s. 307.

27 Teolog ten postuluje rozwdj prakseologii personalistycznej oraz rozwija prakseolo-
giczny rys dogmatyki, w tym poszczegélnych dogmatéw, np. o nieomylnoéci papieza. Por.
C.S. Bartnik, Personalizm, Lublin 20083, s. 255-266; tenze, Apologetyka personalistycz-
na, Lublin 2004, s. 261-270; K. G6zdzZ, Personalizacja przez praxis, w: Najwazniejsza jest
mitos¢é. Ksigga Pamigtkowa ku czci Ksigdza Profesora Waleriana Stomki, red. M. Chmielewski,
Lublin 1999, s. 417-426.

2 C.S. Bartnik, Teologia pracy ludzkiej, Warszawa 1977.

2 Tenze, Wprowadzenie do teologii spoleczno-politycznej, Lublin 2006.

%0 Tenze, Teologia historii, Lublin 1999; tenze, Teologia historii wedtug Leona Wiel-
kiego, Lublin 20012.
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rola Wojtyty Osoba i czyn. Wpisuje sie ona w szerokie zagadnienie filozofii
czynu®'. Warto wspomnie¢ tez o wydanym w ostatnim czasie opracowaniu
o dziataniu Boga w serii Mysl Teologiczna®2.

Nalezy zatem podnie$¢ kwestie relacji praxis do Objawienia, ktore
stoi w centrum chrzescijanstwa. Czesto bowiem postrzega sie je jedynie
jako ,teorie” chrzescijanstwa, ktérg poszczegélni jego wyznawcy prébuja
realizowa¢ w praktyce. Jednak rozdzwiek miedzy ideatami zycia chrzesci-
janskiego a samym zyciem kaze watpi¢ w skutecznos¢ odseparowanej czy
czysto abstrakcyjnej warstwy aksjologicznej christianitas. Ponadto czysto
teoretyczne podejscie do Objawienia nie odpowiada jego naturze, dlatego
nalezy je zanalizowa¢ pod katem prakseologicznym, aby nastepnie wiary-
godnie je przedstawi¢ wspotczesnemu cztowiekowi jako odpowiadajace
dzisiejszym warunkom zycia i mozliwe do realizacji.

Dzialanie staje sie kontekstem wiary domagajacym sie nie tylko prostej
apologii w postaci krytycznej oceny btednej praxis, ale takze metodycznego
uwzglednienia w samej strukturze intelligentia fidei. Dzialanie bowiem nie
jest jakim$ zewnetrznym kryterium, ktére nie ma zastosowania w samej
rzeczywistosci objawionej. Wrecz przeciwnie, gdyz wiara jako taka do-
maga sie dopelnienia w mitosci, fides per caritatem efficax, fides quaerens
praxim. Ponadto fides quae creditur jest zbudowana na Objawieniu Bozym,
ktére mozna bada¢ przy pomocy kategorii prakseologicznych, zwtaszcza
ze po Vaticanum II uznaje si¢ gesta Dei za forme rewelatywng. Theopraxis
staje sie podstawowym tematem Revelatio Dei, wyprzedzajac jakiekolwiek
dziatanie ludzkie. Z kolei prakseologia objawiona, wskazujac wyraznie na
komunikatywny i osobowy charakter Bozych dziatan, postuluje odpowiedz
czlowieka takze na poziomie praxis. Bég wchodzi w historyczna interakcje
z czlowiekiem, ktéra stanowi podstawe procesu zbawienia. Prakseolo-
gia Boza ksztaltuje w sposéb koniecznosciowy prakseologie ludzka, cho¢
oczywiscie z zastrzezeniem rdéznicy ontycznej miedzy tymi podmiotami.
Podjety temat prakseologicznej koncepcji Objawienia oraz jego wiarygod-
nosci jest zatem uzasadniony aktualng doniosto$cig podejmowanej proble-
matyki, a takze wewnetrzna mozliwoscia realizacji w ramach rozwazan
teologicznofundamentalnych.

31 Na gruncie polskim warto wspomnieé¢ o twoérczosci Augusta Cieszkowskiego jako
wielkiego filozofa czynu. Por. C.S. Bartnik, Historia filozofii, Lublin 20012, s. 410-412;
Sajdek, Polski Sokrates.

2 D. Edwards, Jak dziata Bég?, przet. M. Chojnacki, Krakéw 2013.
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Objawienie Boze jest rzeczywisto$cia bardzo bogata i dlatego mozna
badac¢ ja na wiele sposobéw, ujmowanych metodologicznie w poszczegdlne
koncepcje Objawienia. Jednak niewielu autoréw je wyodrebnia. Najczesciej
w literaturze teologicznofundamentalnej wymienia sie trzy koncepcje: in-
telektualistyczng, woluntarystyczna i integralng. Na tym tle wyr6znia sie
M. Rusecki, teoretyk teologii fundamentalnej, ktéry na podstawie literatury
przedmiotu wyréznit dodatkowo koncepcje: personalistyczng, transcen-
dentalno-antropologiczna, immanentna, historiozbawcza, semejotyczna
i symbolowa33. Kwestia modeli Objawienia zajmowat sie takze A. Dulles
i wyr6znil nastepujace: doktryna, historia, wewnetrzne doswiadczenie,
dialektyczna obecno$¢ Boga i nowa swiadomos¢ cztowieka, z ktérych kazda
odstania nowy spos6b prezentacji natury Revelatio Dei**. Podjeta wiec préba
opracowania prakseologicznej koncepcji Objawienia wpisuje sie w szerszy
nurt metodologiczny uprawiania nauki za pomoca kategorii modelu®. Jak
twierdzi A. Dulles, propagator tej metody w teologii fundamentalnej, postu-
giwanie sie niag ma dwa cele: eksploracyjny i eksplanacyjny. W opracowaniu
prakseologicznej koncepcji Objawienia przy$wieca zatem cel zgtebienia samej
rzeczywistosci rewelatywnej i wydobycia elementéw dotychczas nieuwypu-
klanych oraz préba wyjasnienia mysterium Revelationis przez odwolanie sie
do kategorii nosnej wspdtczesnie, czyli praxis®®. Zwlaszcza funkcja ekspla-
nacyjna odgrywa role motywacyjna wpisujaca sie w cel nadrzedny teologii
fundamentalnej, potwierdzajac tym samym stuszno$¢ budowania nowych

3 Por. M. Rusecki, Objawienie Boze, w: LTE, s. 859-863. Por. tenze, Wiarygodnos¢
chrzescijanistwa, t. 1: Z teorii teologii fundamentalnej, Lublin 1994, s. 185-199.

34 A. Dulles, Models of Revelation, Maryknoll 1992, s. 27.

% Modelowe ujmowanie Objawienia pomaga wtasciwie ukaza¢ jego wewnetrzne bogac-
two oraz polimorficzno$¢ sposobéw eksplanacji. Modelami w teologii zajmowali sie oprocz
wspomnianego Dullesa: H. Kiing, C. Vagaggini, J.L. Gonzdlez — Christian Thought Revisited.
Three Types of Theology, Maryknoll 2003; R.J. Schreiter — Constructing Local Theologies,
Bungay 1985; C. Boff — Teoria do metodo teoldgico, Petrépolis 2009; S. McFague — Models
of God. Theology for an Ecological Nuclear Age, Philadelphia 1987; W. Hryniewicz —Modele
przedstawiania Boga w teologii wspdlczesnej, w: tenze, Bég naszej nadziei. Szkice teologiczno-
-ekumeniczne, t. 1, Opole 1989, s. 12-31; M. Rusecki, T. Dola — Problem komplementarnosci
wspdtczesnych modeli soteriologicznych, Opole 1994.

36 Zachodzi réznica miedzy modelem a koncepcja, poniewaz ta druga ma charakter
bardziej schematyczny, chociaz w teorii modelu panuje pewnego rodzaju zamieszanie ter-
minologiczne polegajace na uzywaniu zamiennie stéw wzorzec, model, paradygmat itp.
Teologia fundamentalna uprawiana w ramach lubelskiej szkoly postuguje sie terminem
»koncepcja” odnosnie do modeléw Objawienia i dlatego w niniejszej pracy podaza sie za
ta tradycja.
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koncepcji Objawienia®”. Chociaz bowiem celem tej dyscypliny nie jest two-
rzenie kolejnych koncepcji swojego przedmiotu, ktérym jest Revelatio Dei,
ale wydobywanie na podstawie danej koncepcji funkcji motywacyjnej, czyli
wiarygodno$ci, a nastepnie jej uzasadnienie. Niemniej wyodrebnienie danej
koncepcji Objawienia sprawia, ze tatwiej mozna ukazac jego walor wiarygod-
nosciowy. Wynika to zaréwno z wewnetrznej ztozonosci tej rzeczywistosci,
jakijej connaturalitas z do$wiadczeniem adresata. W taki sposéb podejmie
sie w niniejszej pracy prébe budowy prakseologicznej koncepcji Objawienia
Bozego oraz opracowania na tej podstawie jego funkcji kredybilistycznej.
Lubelska szkota teologii fundamentalnej wedtug jej prekursora E. Kopcia
wychodzi w swoich rozwazaniach od zagadnienia wiary jako takiej, ktéra
badajac, dochodzi sie do jej najwazniejszej wewnetrznej cechy, czyli praw-

%7 Podejmowana kwestia koncepcyjnosci Objawienia w teologii fundamentalnej stanowi
jedna z wielu drég argumentowania na rzecz wiarygodnosci Objawienia. Po transformaciji tej
dziedziny w XX wieku z apologetyki w teologie fundamentalng znacznie poszerzono mozli-
wosci funkcji motywacyjnej, tworzac nowe jej drogi. Dotychczas nadprzyrodzony charakter
Objawienia uzasadniano, redukujac Objawienie do sumy prawd objawionych. Natomiast
argumentacja uzywana do uzasadnienia tych prawd byta zewnetrzna wobec Objawienia.
Zmiana metodologiczna tej dyscypliny polegata na dostrzezeniu i zastosowaniu faktu, ze to
z wnetrza Objawienia pochodzi najwieksza sita motywacyjna i w nim — cho¢by implicite — s
zawarte wszystkie $ciezki argumentacyjne. Dlatego obecnie w opracowaniach teologiczno-
fundamentalnych wymienia sie wiele nowych argumentéw, ktére wzajemnie sie dopelniaja,
chociaz kazdy z nich stanowi opracowanag metodologicznie wtasng droge uzasadniania.
W tworzeniu argumentéw wykorzystuje sie szczegélne uwrazliwienie na potrzeby ducha
czasu, mentalnosci, zapotrzebowan czy problemdédw wspdlczesnosci oraz uwzglednia ele-
menty dialogu ekumenicznego i religijnego, ze $wiatem i z niewierzacymi. Wéréd nowszych
argumentéw oprdcz prakseologicznego mozna wyliczyé: agapetologiczny, martyrologiczny,
kulturotwérczy, bonatywny, sperancyjny, kaloniczny, werytatywny, komparatystyczny, per-
sonalistyczny, ze $wietosci. Struktura argumentacyjna wiaze sie z mysterium christianitatis,
ktére poznaje sie aspektowo, co daje mozliwos¢ pluralizmu drég uzasadniania. W kazdym
argumencie zwraca si¢ uwage na podmiotowe warunki rozpoznania, czyli otwartg postawe,
gotowos¢ do przyjecia prawdy oraz dobra wole. Wynikiem catosci procesu argumentacyjnego
jest wszechstronna, racjonalna, odpowiednia dla cztowieka oraz w pelni wolna propozycja
decyzji wiary. Por. M. Rusecki, Argumentacja w teologii fundamentalnej, w: LTE s. 109;
S. Nagy, Gléwne kierunki badarn we wspdlczesnej apologetyce katolickiej, RT KUL, 7(1960),
z.4,s.119-136; W. Kwiatkowski, Apologetyka totalna, t. 1-2, Warszawa 1961°; E. Kope¢,
Teologia fundamentalna, Lublin 1976% M. Rusecki, Wspdiczesne teorie apologetyczne, CT,
51(1981), z. 4, s. 5-42; tenze, Struktura naukowa teologii fundamentalnej, STV, 22(1984),
z. 1,s. 35-69; tenze, Ewolucja argumentacji w teologii fundamentalnej, RT KUL, 41(1994),
z. 2, s. 37-48; tenze, Modele uzasadniert wiarygodnosci chrzescijaristwa, w: ChJ, s. 357-397;
tenze, Traktat o wiarygodnosci chrzescijaristwa. Dlaczego wierzy¢ Chrystusowi?, Lublin 2010;
G. Dziewulski, Swiadectwo chrzescijaniskie jako znak wiarygodnosci Kosciola, Lublin 2010.
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dziwosci lub wiarygodnosci. Dlatego pierwszym krokiem stwierdziwszy taki
stan rzeczy, staje sie badanie przedmiotu wiary (fides quae creditur), w kto-
rym element racjonalny oraz intersubiektywny zostaje uwyrazniony. Dzieje
sie tak nie samo z siebie, ale z racji Objawienia, bedacego przedmiotem
materialnym wiary. Dlatego w ramach teologii fundamentalnej opracowuje
sie koncepcje Objawienia Bozego i jego wiarygodnosci. Na pluralizm kon-
cepcyjny rzeczywisto$ci rewelatywnej wptywa takze podmiotowy charakter
wiary (fides qua creditur). Mozliwe zatem staje sie budowanie koncepcji
Revelatio Dei na podstawie kategorii antropologicznych, w tym wypad-
ku - praxis oraz korelatywnej koncepcji wiary, ktéra bedzie sie cechowac
responsoryjnoscia, dialogiczno$cia, dynamizmem i aktywnoscia, mitoscia,
praxis spoteczng i eklezjalna.

Elementy prakseologiczne wiarygodnosci pojawiajg sie w innych typach
wiarygodnosci, zwtaszcza w tradycji woluntarystycznej, charakterystycznej
dla apologetyki podmiotowej XIX i XX wieku. Powstata ona jako reakcja na
zbyt intelektualistyczne tendencje w apologetyce. Traktowaty one Objawienie
jedynie jako zbior prawd — locutio Dei manifestans et attestans, ktore mogty
by¢ dowiedzione rozumowo, w spos6b zewnetrzny do samego Objawienia.
Doprowadzito to do przewarto$ciowana elementu werbalnego z pominie-
ciem dziataniowego, historycznego i egzystencjalnego. Nie dostrzegano tez
wyraznie tacznosci Objawienia ze zbawieniem, pomijano personalistyczny
charakter Objawienia, a przede wszystkim nie opracowywano konsekwentnie
tacznosci teorii Objawienia z praktyka chrzescijaniskiego zycia. Woluntaryzm
korzeniami swymi siega do §redniowiecznego augustynizmu, ktéry w opo-
zycji do tomizmu nie pozwalat na izolacje rozumu z catosci zycia. Tradycje
apologetyki immanentnej odwotuja sie do B. Pascala, ktéry w argumentacji
apologetycznej podkreslat racje serca (ordre du coeur — porzadek serca) oraz
prakseologiczny charakter wiary w stynnym zaktadzie le pari. Wpisuje sie
w nig takze J.H. Newman?® ze swoja dewizg cor ad cor loquitur oraz koncepcja
assent wspomagang illative sense jako zdolnoscig konkretnego wnioskowania
na bazie pewnego rodzaju intuicji wyprzedzajacej obiektywne racje.

Szczegdlnie istotng postacia w szeregu reprezentantéw apologetyki
immanentnej byt M. Blondel*®. Jego rozwazania koncentruja sie wokét
filozoficznej analizy ludzkiego czynu w uwarunkowaniach transcendent-

% Por. M. Rusecki, Poglqdy teologiczne. Newman, w: EK, t. 13, kol. 973-975.
3 Z.J. Zdybicka, Blondel, w: EK, t. 2, kol. 662-664; M. Blondel, L’Action. Essai d'une
critique de la vie et d’une science de la pratique, Paris 1893.
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nych. Wedlug niego czyn stanowi osrodek ludzkiego zycia i to on decyduje
o niepowtarzalnosci kazdej osoby, zapewniajac jej tacznos¢ z innymi oraz
nadajac sens zyciu. W dziataniu mysl spotyka sie z zyciem, jednostka ze
spoteczenstwem, nauka z wiarg. W ujeciu Blondela koncepcja immanentna
taczy refleksje nad wiarygodno$ciga Objawienia z wewnetrznymi uwarun-
kowaniami ludzkiego dziatania. Wedtug niego cztowiek wiasnymi sitami
nie moze osiggna¢ petni doskonatosci, do ktérej jednak swoim dziataniem
nieustannie dazy. Z konieczno$ci wiec trzeba uzna¢ istnienie transcenden-
cji, ktéra pokonuje te aporie. W ten spos6b Objawienie przynosi klucz do
rozwigzania zagadki ludzkiego bytu. Takze w epistemologii Blondela mozna
odnalez¢ elementy prakseologiczne, poniewaz twierdzi on, ze w poznaniu
nie wystarczg akty intelektu, poniewaz musza one zosta¢ dopelnione przez
mito$é, wysilek moralny, dziatanie praktyczne. Mys$lenie wedtug niego
bowiem tgczy sie $cisle z dziataniem, dlatego poznanie prawd religijnych
domaga sie czego$ wiecej anizeli wylacznie intelektualnej asercji. Decyzja
wiary angazuje catego czlowieka*®. Pod wplywem Blondela takze inni
mysliciele zaczeli podkresla¢ znaczenie chrzescijanskiej praxis w funkcji
motywacyjnej wiary (L. Olle-Laprune, E Brunetiere)*!.

Prakseologiczna wiarygodnos¢ Objawienia koreluje wiec z wiarygodno-
$cig subiektywna, jak jg okreslata apologetyka woluntarystyczna*?. Jednak
w przypadku tej pierwszej dominujgcym ujeciem nie jest sama wola jako
element komplementarny do rozumu (czasem nawet przeciwny w ujeciu
apologetycznym), ale raczej efekt dziatania woli, czyli szeroko rozumiany
czyn — praxis, pragma, ergon, dynamis, facta, res gestae w hermeneutycz-
nym kole ze stowami, jako taczno$é¢ theoria praxisque. Metodologicznie
prakseologiczna koncepcja Objawienia znajduje sie juz w obrebie teologii
fundamentalnej, a nie apologetyki. Stad tez w niniejszej ksiazce gtéwne
zagadnienie zostanie wyeksplikowane w nowy sposéb, nie na podstawie
metody psychologiczno-religijnej czy metody immanentnej Blondela®.

4 Zdybicka, Blondel, kol. 664.

“1.S. Ledwon, Apologetyka, w: LTE s. 82.

42 §. Zielinski, Podmiotowy charakter apologetyki francuskiej przetomu XIX i XX wieku,
Czestochowa 2008 s. 152.

43 Realizacja wrodzonego pragnienia warto$ci absolutnych implikuje potrzebe transcen-
dencji, ktéra moze dopiero umozliwié osiggniecie tego celu; im wiekszego czynu cztowiek
zamierza dokona¢, tym wieksza sie okazuje jego niewystarczalnos$¢ i potrzeba pomocy
nadprzyrodzonej. Por. Ledwon, Apologetyka, s. 84. Por. takze Pié-Ninot, La teologia
fondamentale, s. 114-115.
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Do tej pory nie opracowano in extenso prakseologicznego rozumienia
Objawienia chrzescijanskiego i jego wiarygodnosci, powstaje zatem potrzeba
takiego opracowania. Koncepcja prakseologiczna wiarygodno$ci Objawienia
nie wystepuje w literaturze przedmiotu i nie ma bezposrednich opracowan
tego tematu. Dlatego przedstawiony tu jej zarys stanowi catkowicie propo-
zycje autorska. Stad tez metoda nie polega na wydobyciu pogladéw jakiego$
teologa, ktory juz taka koncepcje opracowat, ale na badaniu Objawienia pod
katem elementéw ergatycznych, a nastepnie na prébie prezentacji wynikow
wedtug kategorii tematycznych, ktére ujawnity sie w czasie analizy tematu.

Whnioski wiarygodnosciowe wyptywajace z prakseologicznej koncepcji
Objawienia beda wyciaggane w miare prezentowania kolejnych elementéw
koncepcji. Niemniej systematyzacja drég prakseologicznego uzasadniania
prawdziwosci Objawienia nie stanowi gtéwnego celu pracy*. Chodzi¢ bedzie
o takie wydobycie z Objawienia elementéw ergatycznych, aby na tej podsta-
wie méc pokazaé prakseologiczna wiarygodno$¢ tej rzeczywistosci. Bedzie
ona dwucze$ciowa jak kazda inna wiarygodnos¢ Objawienia, ze wzgledu
na nature badanego zjawiska. Po pierwsze, polega ona na stwierdzeniu
faktycznosci i ukazaniu wewnetrznej tresci, ktéra wszakze jest misteryjna,
transcendentna. Z kolei nalezy wydoby¢ z niej glebszy sens w funkgji zapro-
szenia do wiary, ktéra takze posiada aspekt prakseologiczny. Rozwazania
wskutek wydobywania funkcji kredybilistycznej Objawienia przekrocza samo
budowanie koncepcji, czyli okredlenie relacji poszczegélnych elementéw
koncepcyjnych do catosci. W zamierzeniu ma powstaé poszerzona koncepcja
Objawienia. Ma to podwdjna przyczyne, po pierwsze wynika z analitycznej
metody opracowania materiatu, po drugie chodzi caty czas o walor wiary-
godnos$ciowy, czyli taki, ktéry koresponduje ze wspdiczesnym kontekstem
wiary, zwlaszcza prakseologia ogoélna.

Elementy koncepcji Objawienia zasadniczo wynikajag z tresci objawie-
niowej badanej pod katem ergatycznosci. Niemniej nie sa one rézne od
tych, ktoére wystepuja w innych koncepcjach Objawienia wyodrebnianych
w ramach analiz teologii fundamentalnej, zwlaszcza w szkole lubelskie;j.
Podmiotem Objawienia jest Bog, zatem najpierw nalezy rozwazy¢ filozo-

# Postuzono sie tu rozréznieniem miedzy ukazaniem wiarygodnosci jako cechy Objawie-
nia oraz uzasadniania tejze wiarygodnosci, ktére moze by¢ wielorakie, np. prakseologiczna
wiarygodnos¢ Objawienia mozna uzasadniaé¢ antropologicznie, historycznie, spoteczno-poli-
tycznie. Uzasadnienia wiarygodno$ci tworza wlasne $ciezki argumentacyjne i mogg stanowi¢
dalszy etap pracy po ukazaniu danej koncepcji Objawienia. To rozréznienie metodologiczne
zaczerpnalem od ks. Ruseckiego. Por. tenze, Wiarygodnos$¢ chrzescijaristwa, s. 86-112.
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ficzng mozliwo$¢ Deus agens oraz okresli¢, na czym Jego dziatanie mogtoby
polega¢. Wiadomo bowiem, ze pojecie dzialania odnosi sie do Boga ana-
logicznie. Z kolei przejdzie sie do przedmiotu Objawienia, ktérym wedtug
prakseologii objawionej jest dzielo Boze w catosci jako Boza ekonomia oraz
jej realizacja w ramach historii zbawienia z udziatem cztowieka. Szczytem
Objawienia jest Wydarzenie Jezusa Chrystusa, ktore jednak jest tak bogate
pod wzgledem tresci praxis bosko-ludzkiej, ze jego szczegétowa analiza
wykracza poza ramy wyznaczone w niniejszej pracy i domaga sie osobnego
opracowania. Koncepcyjny charakter rozwazan koncentruje sie raczej na
perspektywie metodologicznej, kontekstowej i wprowadzajacej, dlatego
chrystologia prakseologiczna bedzie jedynie wzmiankowana. Budowanie
koncepcji zwalnia z analizy wszystkich elementow ergatycznych, poniewaz
chodzi o ukazanie relacji miedzy poszczegélnymi elementami Objawienia
rozumianymi prakseologicznie oraz przede wszystkim o uzyskanie funkcji
uwiarygadniajace;j.

Wydobywanie elementéw ergatycznych Objawienia prowadzi do uka-
zania w nowy sposob jego waloru motywacyjnego. Wiarygodno$¢ zostanie
wzmocniona przez konfrontacje otrzymanych wynikéw z prakseologia
ogdblna, co takze wplynie na poszerzony charakter koncepcji prakseolo-
gicznej. Mimo Ze praca nie stanowi proby poréwnania prakseologii ogélnej
z objawieniowa ani tym bardziej krytyki tej pierwszej, to jednak ze wzgledu
na funkcje wiarygodno$ciowa znajda sie w niej liczne odniesienia, réwniez
krytyczne, do elementéw prakseologicznych rozumianych ogélnoludzko jako
teoria dziatania. Catos$¢ zmierza ku dogtebnej charakterystyce ergatycznos$ci
Objawienia jako mogacego zosta¢ zaakceptowanym przez rozum krytyczny
oraz ukazania w zarysie prakseologii chrzescijaniskiej opartej na przyjeciu
wiarg tresci rewelatywnych.

Za zrédta wybrano pozycje przedstawiajace Objawienie w jego tresci
ergatycznej, natomiast wyodrebnienie elementéw koncepcji oraz wydobycie
z nich funkcji motywacyjnej stanowi wkiad wtasny autora. Prace niniejsza
uznaje sie za rozwiniecie naukowej intuicji najwybitniejszego przedstawiciela
lubelskiej szkoty teologii fundamentalnej ks. Mariana Ruseckiego, zawartej
w ksigzce Traktat o wiarygodnosci chrzescijaristwa w rozdziale Argument
prakseologiczny*®. Zainteresowanie tego autora problematyka argumentacji
prakseologicznej i prakseologicznym wymiarem teologii fundamentalnej
wyrazato sie takze i w innych publikacjach: Prakseologiczny znak wiarygod-

4 Rusecki, Traktat o wiarygodnosci chrzescijaristwa, s. 252-261.
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nosci Kosciota*®, Prakseologiczny argument* czy Argumentacja prakseologiczna
w teologii fundamentalnej*. Ponadto w zyciu i dziatalnosci ks. Ruseckiego
— wedlug opinii C.S. Bartnika — mozna dopatrzy¢ sie ryséw prakseologii
prozopoicznej religii oraz indywidualnej prakseologii chrze$cijanskiej,
a takze eklezjopraxis®. Gtéwne struktury chrzescijanstwa: wiara, egzystencja
spoteczna, praxis oraz relacja do innych religii, systeméw ideologicznych,
ateizmu — tworza w jego tworczo$ci swoistg credibilitas christiana practica.
Uczen prof. Ruseckiego, ks. K. Kaucha, wskazat na argument prakseologiczny
w uzasadnianiu wiarygodnosci Ko$ciota™.

Srodowisko lubelskie charakteryzuje sie bogactwem mysli filozoficzno-
-teologicznej, ktéra systematycznie opracowywana na przestrzeni kilku poko-
len naukowcow data mozliwos$é wyodrebnienia i utworzenia poszczegoélnych
szkot. Stanowi to spuscizne, z ktérej warto korzysta¢ przy opracowywaniu
nowych zagadnien. Niniejsza praca wpisuje sie w dziedzictwo lubelskiej
szkoty teologii fundamentalnej*!, a takze korzysta z osiagnie¢ lubelskiej
szkoty filozoficznej>? oraz lubelskiej szkoly personalistycznej*. Poniewaz
teologia fundamentalna pozostaje w $cistym zwiazku z filozofia i teologia
systematyczna, dlatego w analizie przedmiotu zostaty wykorzystane opraco-
wania z tego zakresu. Wielka pomoca okazaty sie prace lubelskich teologéw
r6znych dyscyplin, co $wiadczy o naukowej ptodnosci tego srodowiska.

46 LTE, 5. 1386.

47 Tamze, s. 950-953.

4 RT KUL, 34(1987), z. 2, s. 111-139.

¥ Bartnik, Apologetyka personalistyczna, s. 306-307.

50 K. Kaucha, Wiarygodnos¢ Kosciota w kontekscie wyzwar wspdlczesnosci europejskiej
w $wietle nauczania Jana Pawta II, Lublin 2008, s. 219-228.

51 Por. tenze, Wiara i wiarygodnosé w ujeciu lubelskiej szkoly teologii fundamentalnej,
w: Wiara — wiarygodno$¢, red. D. Wasek. Krakow 2014, s. 49-85.

2 Por. M.A. Krapiec, A. Maryniarczyk, Lubelska Szkota Filozoficzna, w: PEE, t. 6,
s. 532-550; S. Janeczek, Lubelska Szkota Filozofii Klasycznej, ,Jdea. Studia nad struktura
i rozwojem poje¢ filozoficznych”, 18(2006), s. 143-159.

53 Za zalozycieli lubelskiej szkoly personalizmu uwaza si¢ K. Wojtyte, W. Granata oraz
C.S. Bartnika.
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Celem pierwszej czesci pracy bedzie przedstawienie Boga jako nie-
ustannie dziatajacego. Ma to bardzo wazne implikacje dla prakseologicznej
koncepcji Objawienia, poniewaz zaréwno podmiotem, jak i pierwszorzed-
nym przedmiotem Objawienia jest sam Bég. Nalezy Go ukaza¢ nie tylko
jako inicjatora i partnera dialogu prakseologicznego czy ewentualnie telos
wszystkiego, co istnieje, ale jako nieustannie dziatajgcego i umozliwiajacego
dziatanie innych bytow. Na tym etapie badan nie chodzi jeszcze o ukazanie
bosko-ludzkiej wspolipracy, ale o transcendentne i ontyczne uwarunkowania
prakseologii objawionej: filozoficzne, trynitologiczne i eschatologiczne oraz
protologiczne. Deus continue agens okresla charakter ludzkiego dziatania,
stwarzajac jego ramy. Bog jest zawsze pierwszy w dziataniu i ono od Niego
otrzymuje swojg nature.

Prakseologia moze by¢ réznie ujmowana, najczesciej dokonuje si¢ to
indukcyjnie na skutek prezentacji i systematyzacji fenomenu ludzkiego
dziatania w funkcji wykonania jakiego$ projektu. Jednak prakseologia
rewelatywna, poniewaz wychodzi od dziatania Bozego, a nie ludzkiego,
stanowi nauke dedukcyjna wyprowadzang z ontycznych uwarunkowan
stworzonego $wiata oraz Objawienia. Dlatego wnioski prakseologiczne beda
formutowane na podstawie praxis divina. Miedzy obiema perspektywami
nie ma jednak zupelnego przeciwienistwa, bo analiza dzialania Bozego od-
bywa sie na zasadzie analogia entis do dziatania czlowieka oraz analogia
fidei innych tre$ci objawieniowych.

Przez diugi czas gtéwna kwestig zainteresowania filozofii, a takze
czesciowo teologii, byto argumentowanie na rzecz istnienia Boga, nato-
miast pomijano problem Jego dziatania. Jest to poniekad zrozumiate, gdyz
z istnienia wynika dziatanie, operari sequitur esse — wedtug sredniowiecz-
nej zasady. Jednakze mozna przyja¢ odwrotng droge argumentowania:
esse sequitur operari i przez analize dziatania dochodzi¢ do misteryjnego
istnienia oraz proby okreslenia atrybutéw Bogal, co staje sie blizsze ludz-

! Kwestia atrybutéw Boga domaga sie szerszego opracowania, zwlaszcza we wzajemnym
ich powiazaniu. Przekracza to ramy niniejszej pracy, jednak pomogtoby to w sensownym
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kiej egzystencji, zwtaszcza wspodiczesnej, bedacej pod silnym wptywem
praktycznego Zeitgeist — z natury swej jednostkowego, historycznego, dy-
namicznego. Bez Boga dziatajacego nie mozna w spos6b pelny uzasadnié¢
ani chrzes$cijanstwa, ani ludzkiej praxis, ani tym bardziej wiarygodnosci
Objawienia.

Pierwszy punkt zostanie poswiecony analizie filozoficznej praxis di-
vina, stanowigc wprowadzenie do prezentowanej koncepcji Objawienia
na zasadzie analogii do apologetycznego badania mozliwo$ci i koniecznosci
Revelatio Dei. Ukaze sie w ten sposob racjonalna niesprzecznos$¢ prakse-
ologicznej koncepcji dzialania Bozego oraz zostanie ona umieszczona
w odpowiednich ramach pojeciowych.

Najtatwiej bytoby wyj$¢ od definicji, jednak ta jest niezwykle trudna
z racji analogicznego charakteru pojecia praxis oraz wieloznacznosci ro-
zumienia go w réznych kontekstach historyczno-filozoficznych. Pozostaje
zatem droga fenomenologiczna, czyli préba opisu i wydobycia gtéwnych
ryséw tematycznych prakseologii Absolutu w historii my$li, ktére beda
uzyteczne w rozwazaniach stricte teologicznofundamentalnych. Przed-
stawienie filozoficznych praeambula fidei dla koncepcji prakseologicznej
Objawienia zostanie nastepnie dopetnione przez rewelatywny obraz Boga
jako nieustannie dziatajacego.

Z racji specyfiki objawieniowej dzialania Bozego, ktéra uniemozliwia
zastosowanie do niego kategorii czysto ludzkich, nalezy pozwoli¢ na wy-
tonienie si¢ prakseologii rewelatywnej z proprium Objawienia, zwlaszcza
przez ukazanie theopraxis jako dziatania sui generis, czyli jako dziatania
trynitarnego oraz kreacyjnego. Szczegdlnie wazne okaze sie zwigzanie
dynamizmu immanentnego i ekonomijnego Tréjcy Swietej, a takze wie-
lorakie dziatanie stwoércze?. Dlatego kolejne punkty zostang poswiecone
prakseologii trynitologicznej, dziataniu Boga in se, a nastepnie — prakse-
ologii kreacjonistyczne;j.

moéwieniu o filozoficznym atrybucie niezmiennos$ci Absolutu. W przeciwnym wypadku jest
sie skazanym na potoczne rozumienie tego terminu. Por. J. Wojtysiak, Boze atrybuty —
préba uporzqdkowania, w: W trosce o kulture logiczng. Prace dedykowane ksiedzu profesorowi
Jézefowi Herbutowi z okazji osiemdziesiqtej rocznicy urodzin, red. K.M. Wolsza, Opole 2014,
s. 181-189 (Opolska Biblioteka Teologiczna, 140).

2 Dynamizm historiozbawczy Boga rozumiany jako poszczegdlne Jego dziatania w historii
zostanie opracowany w nastepnej czesci ze wzgledu na metodologiczne rozréznienie miedzy
Bogiem dzialajacym — podmiotem Objawienia, a jego dzielami — przedmiotem i formami
Objawienia.
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1. Filozoficzne ujecia dziatania Bozego

W tradycyjnej apologetyce filozoficzny punkt wyjscia stanowit jeden
z gtéwnych nurtéw argumentacyjnych®. Jego status potwierdzit Sobér Wa-
tykanski I w konstytucji Dei Filius, stwierdzajac autorytatywnie, ze Boga,
poczatek i cel wszystkich rzeczy, mozna pozna¢ z rzeczy stworzonych na-
turalnym $wiatlem rozumu ludzkiego*. Podobne stwierdzenia znajduja sie
w nauce Vaticanum IP°. Revelatio naturae moze zatem by¢ badane ludzkim
rozumem, ktory poszukuje ostatecznych przyczyn istnienia takiej, a nie innej
rzeczywistosci. Takze we wspotczesnej teologii fundamentalnej uznajgcej
autonomie wiary i rozumu przyznaje sie im status zrédet poznania. Wza-
jemne zwigzanie intellego ut credam oraz credo ut intellegam Jan Pawet II
w Fides et ratio — carta magna teologiae fundamentalis — porownuje do dwéch
skrzydet, na ktérych wznosi sie duch ludzki w kontemplacji prawdy®. Zatem
opracowujac systematycznie pojecie Objawienia na podstawie kategorii
praxis, ktora okresla etymologicznie i formalnie charakter niniejszej pracy,
nie sposéb sie uwolnié¢ od filozofii. J. Herbut twierdzi, ze kto w teologii
rezygnuje ze $wiadomych rozwazan filozoficznych, ten zdaje sie na filo-
zofie niezreflektowang, przenikajaca i same wypowiedzi objawione, i jego
wlasne myslenie’.

Filozoficzna analiza dziatania Absolutu odgrywa wazna role jako
najblizszy kontekst objawieniowej teorii dzialania. Budowanie koncepcji
prakseologicznej Objawienia w ramach teologii fundamentalnej ma na
celu wydobycie waloru motywacyjnego, czyli uzasadnienia prawdziwosci

3 Pod koniec XIX wieku i na poczatku XX wieku pojawily sie inne nurty, np. psycho-
logizujace — apologetyki woluntarystycznej oraz podmiotu np. psychologiczno-moralna
L. Ollé-Laprune’a (wychodzita od postulatu koniecznosci konfrontowania idei z czynem)
czy psychologiczno-biontyczna G. Fonsegrive’a oraz nurty fenomenologiczno-religioznawcze
wykorzystujace odkrycia R. Otto, M. Eliade, G. van der Leeuwa, E. Tylora (postugiwat sie
nimi W. Kwiatkowski i szkota warszawska).

4 DF, n. 20: Deum, rerum omnium principium et finem, naturali humanae rationis lumine
e rebus creatis certo cognosci posse.

> KO, n. 3: ,,Bdg, stwarzajac wszystko i zachowujac w bycie przez Stowo, daje ludziom
poprzez rzeczy stworzone trwate §wiadectwo o sobie”. Ojcowie soborowi podkreslajag w tym
miejscu nie tyle dziatanie rozumu ludzkiego, ile $wiadectwo, jakie daje o sobie Bég przez
stworzenia, wskazujac na istnienie Objawienia w stworzeniach i przez stworzenia.

6 K. Kaucha, Fides et ratio, w: LTE, s. 399. Por. takze FeR [Wprowadzenie].

7J. Herbut, Wspdlczesna teologia a filozofia, w: Chrystocentryzm w teologii, red. E. Ko-
pe¢, Lublin 1977, s. 148.
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chrzescijanistwa, uzywajac odpowiedniej argumentacji. Nie dokonuje sie to
w prozni, ale wobec konkretnego $wiata. Praxis chrzescijaniska jest faktem,
podobnie jak faktami sa inne sposoby ludzkiego dziatania. Przenikaja sie one
nawzajem, ale takze krzyzuja. Dlatego prakseologia objawiona napotyka na
istniejgce juz propozycje prakseologiczne i stad uzasadnianie prawdziwos$ci
Objawienia dokonuje sie w jakiej$ czesci rowniez przez dezawuowanie
prakseologii fatszywych. Kontekst filozoficzno-prakseologiczny w tym wy-
padku nie stanowi jedynie o charakterze odbiorcéw danej argumentacji, ale
wchodzi w sktad samego zagadnienia zgodnie z kontekstowa metoda upra-
wiania teologii fundamentalnej H. Waldenfelsa®. Stad wnioski formutowane
w toku rozwazan filozoficznych maja charakter zaréwno konfrontacyjny,
jak i wiarygodno$ciowy wobec praxis objawieniowej. Niemniej nie moga
one unikngé¢ podstawowych probleméw i terminologii praxis nalezacych
do domeny filozofii. Systematyczna analiza filozoficzna faktu ludzkiego
dziatania nie wchodzi wprawdzie w zakres badan nad prakseologiczna
koncepcja Objawienia, jednak rozwazania o Bogu dziatajacym sg istotna
czescia rozwiniecia gtéwnego tematu, poniewaz to wtasnie Deus agens et
cooperans stanowi novum objawieniowej prakseologii. Dlatego z koniecz-
nosci nalezy podja¢ filozoficzne zagadnienie dziatania Absolutu. Badania
filozoficzne znajdujg swoje uzasadnienie takze z metodologicznego punktu
widzenia, poniewaz scholastyczna filozofia esencjalna legta u podstaw in-
telektualistycznej koncepcji Objawienia, z ktérg prowadzi sie w niniejszej
pracy konfrontacyjny spor.

Filozofia jako taka zrodzita sie z poszukiwania wyjasnienia fenomenu
ruchu. Fakt zmian jest czym$ najbardziej oczywistym w $wiecie, cho¢ ich
natura i ostateczna przyczyna juz taka nie jest. Przyczyne (arché) dynamicz-
nej rzeczywistosci filozofowie starozytni upatrywali w réznych rzeczach.
Metafizyczne proby wyjasnienia tego fenomenu, czyli dokonywane w celu
odnalezienia ostatecznej przyczyny, odsytaty w strone czynnika absolutnego.
Wypracowano kilka modeli relacji bytéw przygodnych z Absolutem. Mozna
w zasadzie podzieli¢ je na dwa skrajne stanowiska: pozbawiajace Boga
i $wiata mozliwo$ci aktualnego dziatania — jak w przypadku Parmenidesa
— oraz Boga stajacego sie dopiero w wyniku dziejow, jak w heglizmie, oraz
pozycje umiarkowang — zakladajaca niezmienno$¢ natury Boga, chociaz
przyznajaca Mu prawo do ingerowania bezposrednio i posrednio w dzieje

8 H. Waldenfels, O Bogu, Jezusie Chrystusie i Kosciele dzisiaj. Teologia fundamentalna
w kontekscie czaséw obecnych, przel. A. Paciorek, Katowice 1993, s. 19-86.
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$wiata. Najpierw zostang zaprezentowane owe radykalne prakseologie Abso-
lutu, a nastepnie — préba ukazania filozoficznej niesprzecznosci prakseologii
objawionej Boga opierajacej sie na rozwigzaniach filozofii realistycznej,
gléwnie w wydaniu $§w. Tomasza z Akwinu.

1.1. Skrajne ujecia dziatania Absolutu

Jednym z powod6w zajmowania sie prakseologia rewelatywna jest zbyt
spekulatywny charakter argumentacji teologicznofundamentalnej, ktéry
wynika z intelektualistycznie pojmowanego Objawienia®. W takiej koncep-
cji Bog w historii jedynie co$ do ludzi méwit i Jego stowa ujete w system
dogmatéw i sylogistycznych wnioskow teologicznych — teologumenow po-
winny zostaé przyjete w wierze. U Zrddet statycznej koncepcji Objawienia
legty okreslone poglady filozoficzne, przede wszystkim ujecie przez filozofie
starozytng samego bytu, a w konsekwencji i Absolutu jako niezmiennego
i nieruchomego. W epoce nowozytnej koncepcja Nieruchomego Poruszycie-
la stata sie pretekstem do powstania deizmu, skad juz krok do zupetnego
zakwestionowania istnienia Absolutu w postaci ateizmu. Z drugiej strony,
fenomen ruchu byt tak oczywisty, ze wielu filozoféw w samej zmianie upa-
trywalo sens rzeczywisto$ci i dlatego jej podstawe — Absolut uwazano za
ciggle przychodzacy do siebie, dopiero powstajacy.

1.1.1. Immobilizm

W filozofii starozytnej problem arché, a wiec tego, co pierwotne, pod-
stawowe i trwale — w przeciwstawieniu do czegos, co jest wtérne, pochodne
i przemijajgce postawit Tales z Miletu, twdrca filozofii przyrody. Znaczacy
wktad w rozumienie bytu, ktéry moze by¢ utozsamiany z Absolutem, wni6st
Parmenides, formulujac zasade niesprzecznosci w wymiarze ontologicznym.
Byt nie powstaje i nie ginie, nie ma przesztosci ani przysztosci, jest wieczng
terazniejszoscig, bez poczatku i bez konca. Byt jest (w formie negatywnej
niebyt nie bytuje) i jest absolutnie niezmienny, zamkniety i kompletny, ni-
czego mu nie brakuje i niczego nie potrzebuje, i dlatego pozostaje w sobie
samym, tozsamy z tozsamym, jedyny godny przedmiot poznania (mysli). Byt
utozsamiony z Absolutem Parmenides przedstawiat obrazowo w formie kuli'°.
Nie podpada on pod poznanie zmystowe. Stad to, co zmienne, nie istnieje

° M. Rusecki, Prakseologiczny argument, w: LTE, s. 950.
107Z.J. Zdybicka, Absolut, w: PEE t. 1, s. 32.
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naprawde. Stowo ,jest” przystuguje temu, co state, niezmienne. Nie jest on
arché, poniewaz jest niezmienny, a arché poruszajac sie i przemieniajac, po-
woduje zaistnienie wszystkiego, stajac sie poczatkiem!!. Parmenides postuluje
zatem statyczny panteizm. Dynamizm nie istnieje, jest jedynie iluzja i ,,droga
glupcéw”. Platon tak rozumiany byt przeniést na stowo-idee, gdzie rowniez
nie zachodzi zadna zmiana ani ruch. Odrzucit on ruch jako element konsty-
tutywny bytu, chociaz przyjmowat teleologicznie funkcje idei Dobra wobec
$wiata widzialnego jako przyczyne jego zmiany. Niemniej esencjalna cecha
rozumienia naczelnej idei Dobra byla jej apdtheia, co oznacza niedoznawanie
zadnych dziatan innego podmiotu i niewchodzenie w relacje z niczym innym.

Rozwinieciem pogladéw immobilistycznych w filozofii greckiej byta kon-
cepcja Absolutu stworzona przez Arystotelesa. Cata swojg filozofie zbudowat
on na prébie ostatecznego wyjasnienia fenomenu ruchu. Sformutowat jako
pierwszy dowéd na istnienie Absolutu w postaci via ex motu. Swiat istnieje
odwiecznie i stad réwniez ruch istnieje odwiecznie, polegajac na przemia-
nach jednych bytéw w drugie. Arystoteles przyjmowat konieczno$¢ szukania
przyczyny ruchu, co u jego $redniowiecznych komentatoréw znalazto wyraz
w sformutowaniu: omne quod movetur ab alio movetur. Poniewaz taficuch
przyczyn nie moze i$¢ w nieskoniczono$¢, dlatego potrzebny jest byt, ktéry
bylby Pierwszym Poruszycielem (gr. proton kinotin)!2. Arystoteles okreslit
Absolut jako niewzruszony*®. Pierwszy Poruszyciel musi sam by¢ niezmienny,
niezlozony, niepodzielny, bez czesci, bez moznosci, bez przyczyny, oddzielony
od rzeczy zmystowych i konieczny. Jego istote stanowi myslenie (poznanie),
ktére jest zarazem mys$leniem mys$lenia (noéseos ndesis). Absolut to czysty
akt, Actus purus (Mysl myslaca samg siebie), Pierwszy Poruszyciel, ktéry
sam pozostaje nieruchomy, mimo ze wprowadza wszystko inne w ruch. Nie
powoduje jednak ruchu w fizyczny sposéb. Absolut jest Poruszycielem w tym
sensie, ze jest dobrem najwyzszym, przez co staje sie réwniez zasadg wszyst-
kich innych bytéw, poruszajac je teleologicznie; bedac dla swiata przede
wszystkim przyczyna celowa i motywem ruchu dla ,,pierwszego nieba”,

' M.A. Krapiec, A. Maryniarczyk, Byt, w: PEE t. 1, s. 762.

127.J. Zdybicka, Bdg, w: PEE t. 1, s. 661.

13 Por. Arystoteles, Metafizyka, t. 2, przel. T. Zeleznik, Lublin 1996, 1072b, 14-31:
,Od takiej zasady zaleza niebiosa i natura. Jest ona my$la, bedaca sama mysla, jest o tym, co
samo w sobie jest najlepsze. Najdoskonalsza zas mysl jest o dobru najwyzszym [...]. A intelekt
poznajac swoj przedmiot, siebie samego mysli, bo myslacym staje sie ujmujac i rozumiejac,
dlatego tym samym jest my$l i to co my$lane” (tamze, 1072b, 15-20). Por. C.S. Bartnik,
Historia filozofii, Lublin 2021, s. 13.
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ktore kontemplujac go jako najwyzsze dobro, wprawia siebie w ruch i staje
sie przez to pierwszym motorem poruszonym przez mitos¢ i zrédiem ruchu
dla nizszych sfer kosmicznych. Pierwsza przyczyna, dzialajac w niemate-
rialny spos6b, wprawia w ruch kotowy nizsze sfery i napedza ,,maszynerie”
kosmosu. Bég, cho¢ niematerialny, jest wiec przyczyna sprawczg i celowa
ruchu. Wywotuje on ruch niejako z koniecznosci swej istoty'*.

Z. Zdybicka, przywotujac poglady Arystotelesa na temat natury Absolutu,
dodaje, ze cho¢ wprawit on §wiat w ruch, to nie stworzyt go ani go nie zna,
poniewaz mysl doskonata nie moze zajmowac sie przedmiotem niedoskona-
tym, jakim jest $wiat. Nie jest dla §wiata opatrznoscig, nie moze by¢ zatem
przedmiotem kultu religijnego. Arystotelesowski Absolut, zwany Bogiem,
jako czysta immanentna mys$l, stanowi najdoskonalsza cze$¢ $wiata, i cho¢
od niego oddzielony, jest koniecznym czynnikiem wszelkiego Zycia i ruchu.
U Stagiryty pojawilo sie pojecie Boga, ktory posiada pewne cechy osobowe,
zwlaszcza zdolno$¢ myslenia, ale nie wychodzi ono poza filozofie. Bog taki
nie moze by¢ utozsamiony z Bogiem religii, poniewaz nie ma kontaktu ze
$wiatem (praxis), a przede wszystkim z czlowiekiem's. Sw. Tomasz z Akwinu
zwigzat Boga, ktory jest Osoba dziatajaca w Swiecie, ze zrédtem istnienia —
Ipsum Esse. Odtad Bog juz nie bedzie wylacznie Absolutem, Bogiem filozofii,
ale moze sta¢ sie Bogiem Abrahama, Izaaka i Jakuba. Akwinata przywrécit
Boga religii, co uzasadnialo wiez bosko-ludzka. Tak odkryty Bog nie jest
wylacznie zasada, od ktérej zalezy kosmos, ale réwniez ostatecznym celem
zycia i dziatania czlowieka'.

M. Rusecki, oceniajac poglady Arystotelesa, a w szczegdlnosci jego
komentatorow, stwierdza, ze zbyt mocno wyakcentowali oni hylemor-
fizm. Dokonato si¢ to kosztem zaniedbania bardziej podstawowego zto-
zenia w strukturze bytu, czyli zespolenia z moznosci i aktu, ktérego tylko
partykularnym przypadkiem jest ztozenie z materii i formy. Nadmierne
zainteresowanie hylemorfizmem doprowadzilo do zapomnienia o najwaz-
niejszym w filozofii realistycznej zlozeniu ontycznym: z istoty i istnienia.
To przesuniecie na terenie metafizyki pociggnelo za sobg szereg nastepstw,
miedzy innymi statyzm i esencjalizm, co z kolei zawazyto na pogladach
akcentujacych jedynie racjonalng nature cztowieka, a pomijajacych jego

14#W. Diubacz, Pierwszy Poruszyciel, w: PEE t. 8, s. 191.

15Zdybicka, Absolut, s. 33.

6 A. Maryniarczyk, Stowo od wydawcy, w: J. Sochon, Religia w projekcie postmo-
dernistycznym, Lublin 2012, s. 7.
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historie. Cztowieka ujmowano statycznie, nie uwzgledniajac elementéw
dynamicznych i egzystencjalnych!’.

Esencjalizm metafizyczny, i w zwigzku z tym réwniez antropologiczny,
byt rozwijany jako ontologia w pogladach D. Szkota (koncepcja natura
tertia), F. Suareza (conceptus obiectivus entis) oraz Ch. Wolffa, ktéry byt
autorem pierwszego w dziejach systematycznego wyktadu tej dyscypliny.
Stala sie ona filozofia pierwsza, czyli nauka najogélniejsza badajaca byt
ujety od strony jego warunkéw koniecznych. Gtéwna metoda ontologiczng
byt oglad ejdetyczny, a przedmiotem idea bytu w ogdélnosci*®. Esencjalizm
daje priorytet w bycie istocie nad istnieniem, przez co zaniedbuje elementy
historyczne i dynamiczne, a wiec ma negatywny wplyw prakseologiczny
w postaci zdecydowanej przewagi teorii nad praktyka. Esencjalizm wiaze
sie z racjonalizmem, poniewaz to rozum rozpoznaje istote bytu nazywanag
w tym systemie Ideg-Tozsamoscig-Nieskonczonosciag i dlatego pomija albo
obniza warto$¢ innych czynnikéw bytu zwigzanych z egzystencja, czyli
dynamizmu, a w przypadku oséb czy Absolutu — praxis’®. Budowana na
fundamencie filozofii esencjalistycznej teologia fundamentalna ujmuje
swoj przedmiot — Objawienie w kategoriach intelektualistycznych, a wiec
sprowadza go wytacznie do prawd wiary przyjmowanych rozumem.

Ze statycznego ujmowania rzeczywistosci wynika okre$lona ocena dy-
namizmu bytéw. Koncepcja nieruchomego Stworcy, ktdry jest celem dziatan
cztowieka, oznacza dewaloryzacje praxis jako takiej. Dla Platona i Arystotelesa
czynno$¢ poznania kontemplacyjnego, teoretycznego byta najdoskonalsza ze
wszystkich mozliwych, czyli boska. Absolut nie musi wiec dziata¢, poniewaz
posiada wszelka doskonatosé, a jego zycie polega na samokontemplacji. W niej
upatrywano wiec istote szczescia cztowieka®. Réwniez wedtug Orygenesa
bazujacego na neoplatonizmie cel bytéw ma charakter statyczny. Swoje ist-
nienie odnajduja one wylacznie w kontemplacji istoty Boga — bios theoreticds.
Pierwszym ruchem stworzen byla forma buntu przeciwko Bogu. Stad im
wiecej dynamizmu, tym mniej Boga w stworzeniach?!. Zmiana i réznorodnos¢

7M. Rusecki, Wiarygodnos¢ chrzescijaristwa, t. 1: Z teorii teologii fundamentalnej,
Lublin 1994, s. 43.

18 B. Paz, Wolff, w: PEE t. 9, s. 829-830.

1 H. Kiere$, Esencjalizm, w: PEE t. 3, s. 220.

20 Z. Panpuch, Areté, w: PEE t. 1, s. 321-322.

2L'W starozytnosci juz stoicy wskazali na praktyczny cel poznania teoretycznego, ktére
samo w sobie jest jedynie $rodkiem, za pomocg ktérego cztowiek moze wypetni¢ naturalny
obowiazek podporzadkowania si¢ prawu natury — Logosowi oraz wypelnienie nakazu instynktu
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sg konsekwencjami Upadku, a wiec sg zasadniczo zle. Podobna ocene ruchu
mozna odnalez¢ w pogladach Kartezjusza rzutujacych na cata nowozytnosé,
ktory materie okreslit jako res extensa. W ten sposéb zréwnat ja ze statyczna
rozciggtoscia, zupelnie pomijajac jej dynamizm. W $wietle wspoédiczesnych
tendencji dynamicznych i ewolucjonistycznych poglad, ze istnieja tylko dwie
substancje-rzeczy (res cogitans i res extensa), z ktorych zadna nie akcentuje
wyraznie dziatania, jest nie do przyjecia. Poza tym éw dynamizm zwigzany
z funkcjonowaniem $wiata nie jest prakseologiczny, to znaczy nie odpowiada
wolnemu dziataniu osoby.

Kolejng odstona filozoficznych koncepcji immobilizmu Absolutu byty
idee deistow. Deizm stat sie dominujaca idea w mysli oswieceniowej. Powstat
w wyniku potaczenia sceptycyzmu religijnego, empiryzmu poznawczego
i mechanistycznej wizji przyrody. Laczyt sie z koncepcja tzw. religii naturalnej,
ktorej istote stanowi¢ miato etyczne dziatanie. Jako inicjatora tego kierunku
intelektualnego uznaje si¢ Herberta z Cherbury. Mozna takze wskaza¢ na po-
glady P. Bayle’a, ktory pisat o niemozno$ci pogodzenia ze soba niezmiennos$ci
Boga i Jego wolnosci. Ten argument byt uzywany jako sztandarowy w walce
z teizmem?. Przedstawiciele tego nurtu uwazali, ze Bog istnieje jako Stwdrca
$wiata i jego tadu, okreslajac Go jako ,,Zegarmistrz swiata” (B. de Fontenelle)
czy ,Najwyzszy Inzynier $wiata”, ,Najwyzsza Zasada samozrozumiatosci natu-
ry”. Odrzucali natomiast aktualne zwigzki $wiata i cztowieka z Bogiem, czyli
prawde o Bozej Opatrzno$ci. Bég nie dziala na rzecz $wiata, ale zajmuje sie
sam sobg, w czym mozna odnalez¢ analogie do noesis noeseos u Arystotelesa.
Taki stan rzeczy wynika z ontologicznego oddzielenia Absolutu od $wiata,
ktére czyni niemozliwym Jego rzeczywiste, osobowe dziatanie.

Istote kartezjanskiego Boga okreslata Jego funkcja: byt On przede
wszystkim stworcg mechanicznego $wiata przyrody. Stanowilo to podstawe
sformutowanego przez I. Newtona fizykoteologicznego dowodu na istnie-
nie Boga?. Znalez¢ go mozna réwniez w pismach G. Leibniza, w XVIII w.

samozachowawczego w postaci zycia zgodnego z natura kosmosu — Logosem (bios logikds).
Por. J. Gajda-Krynicka, Stoicyzm, w: PEE t. 9, s. 210.

27.J. Zdybicka, Ateizm, w: PEE, t. 1, s. 376.

% Fizykoteologia powstata w drugiej polowie XVII wieku w angielskim $rodowisku na-
ukowym the Royal Society i byta odmiang teologii naturalnej badz teologii natury. Miata ona
charakter apologetyczny. W jej ramach m.in. uzasadniano istnienie grawitacji, odwolujac sie do
nieustannego podtrzymywania cato$ci $wiata przez Boga (nieustanny cud). Por. W. Skoczny,
Dziedzictwo fizykoteologii we wspélczesnej mysli chrzescijariskiej, ,Zagadnienia Filozoficzne
w Nauce”, 13(1991), s. 80-81.
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za$ upowszechnit go Wolter?*. Byt to rzeczywiscie ,Bég filozoféw”, ,Bog
skrajnego rozumu”, dopasowany do mechanistycznie rozumianego $wiata®.
W rezultacie nastapit rozdziat miedzy Bogiem, ktdry jest przedmiotem kultu
religijnego (Bog religii), a Bogiem bedacym przyczyna §wiata i gwarantem
prawdziwosci ludzkiego poznania (Bég filozofii).

Przeciwnym twierdzeniem do deistycznego statyzmu Absolutu byly
poglady okazjonalistéow (J. Clauberg, L. de la Forge, A. Geulincx) gloszace,
ze jedyna przyczyna istnienia i dziatania bytéw jest Bég, przy wykluczeniu
przyczyn naturalnych (causae secundae). Najbardziej znanym przedstawi-
cielem okazjonalizmu byt N. Malebranche, ktéry w ten sposéb prébowat
przeciwstawia¢ sie empiryzmowi, a w szczegolnos$ci przypisywaniu przyro-
dzie cech boskich. Wykazywat on, ze cata bytowo$¢ i aktywno$¢ wszystkich
wzietych z osobna rzeczy stworzonych ma swoje zrédto we wszechmocy
Boga?6. Wedlug niego w samym pojeciu przyczyny sprawczej kryje sie element
boskosci. Ani stworzona substancja duchowa, ani materialna nie dysponuja
aktywno$cig i nie wywotuja przyczynowych zmian w $wiecie. Wszelkich
zmian dokonuje jedynie Bég (gdzie jest dziatanie, tam jest B6g). Tylko On
dysponuje aktywnoscig i sprawczoscig, a poszczegolne byty stworzone do-
starczajg do tego jedynie okazji. Mimo wszystko okazjonalizm w aspekcie
prakseologicznym jest symetryczny do deizmu tyle tylko, ze tym razem nie
neguje sie dziatania Absolutu, ale w to miejsce pozbawia sie cale stworzenie
mozliwosci autonomicznego dziatania, nie méwiac juz o wolnym czynie
czlowieka. Eliminuje on z prakseologii wspétprace bosko-ludzka.

1.1.2. Mobilizm

Druga skrajnoscia, w pewnym sensie istotniejsza dla naszych rozwa-
zan, sg poglady filozoficzne akcentujace radykalny dynamizm Absolutu.
Maja one znaczenie dla prakseologicznej koncepcji Objawienia zaréwno
jako negatywna skrajno$¢, ktérej nie mozna przekroczy¢ ze wzgledéw
logicznych i dogmatycznych, jak i zwrdcenie uwagi na problem dziatania
w substancji Boga i bytu. Najczes$ciej skrajny mobilizm Absolutu przyjmuje
postaé panteizmu, czyli konieczno$ciowych relacji Boga ze swiatem?’. Pan-

24R.T. Ptaszek, Deizm, w: PEE t. 2, s. 455-456.

% Zdybicka, Bdg, s. 667.

%P Gut, P. Szatek, Okazjonalizm, w: PEE t. 7, s. 782.

27 Uznanie tylko jednej substancji — boskiej jest istotg pogladéw metafizycznych B. Spi-
nozy. Utozsamit on substancje i przyczyne, wyrazajac to w stynnym sformutowaniu: Deus sive
natura. Wedtug niego nie istnieje réznica inna niz my$lna miedzy natura naturans (natura
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teistyczny Absolut jest ze swej natury ewolucyjny, to znaczy, ze dopiero
dochodzi do swej istoty; okazuje sie zmienny na przestrzeni dziejéw. Nie
posiada On uprzednio zdefiniowanej natury, ale tworzy sie ona poprzez
historie. Praxis w takim wydaniu zamienia sie w skrajny mobilizm i nie ma
zadnego zwigzku z uprzednio istniejaca trescig. Posiada to daleko idace
konsekwencje rozrywajace zasadnicza wiez teorii z praktyka, a na terenie
Objawienia dopuszcza wewnetrzna sprzeczno$¢ poszczegolnych wydarzen
i ich interpretacji, a takze skrajny procesualizm, poniewaz ostateczny sens
wszystkiego dopiero ma nastapi¢ i nikt, tacznie z Bogiem, go jeszcze nie
zna. Teologia w takim wypadku utozsamia sie z antropologia i historig tak,
ze nie sposob ich odréznié.

Pierwszym, ktéry uznat ruch za zasade wszystkiego, byt Heraklit z Efe-
zu, prekursor dynamicznej koncepcji rzeczywistosci i powszechnego wa-
riabilizmu?®. Obserwacja przyrody prowadzita go do wniosku, ze pluralizm
rzeczy i réznorodnos$¢ przemian wyraza sie w koniecznym wspétistnieniu
przeciwienstw, ktore jednak taczg sie na jakim$ wyzszym poziomie kosmicz-
nego porzadku. Obrazem zmiennosci jest u Heraklita rzeka, do ktérej nie
sposob wej$¢ dwa razy, poniewaz naptywajg do niej wcigz nowe wody. Stad
po6zniej Platon przypisal mu autorstwo teorii powszechnego fluktualizmu,
ktéry uniemozliwia jakiekolwiek poznanie. Jednak, jak pisze A. Gudaniec,
rzeka moze by¢ takze obrazem réwnowagi i porzadku $wiata, poniewaz
przeciwienstwa faczace sie ze soba w pewnym napieciu tworza — cho¢ nie od
razu — widoczng wiez i harmonie. Napiecie w walce przeciwienistw objawia
wiec dynamiczng jedno$é¢, na ktérej strazy stoi Logos®.

Po tej linii ida poglady neoplatonczykdéw, ktére dynamizm Jedni czynia
koniecznym w procesie emanacyjnym w coraz to nizszych formach byto-
wania. Teoria neoplatonska opisujaca zmiany rzeczywisto$ci ujmowane
w najszerszej mozliwej skali dotyczy sposobu powstania obserwowalnej rze-
czywistosci, ukrytej natury oraz jej dotychczasowych i przysztych przemian.

stwarzajaca) oraz natura naturata (natura stworzona). Natura pozostaje w nieustannym ruchu
ijej substancja w kazdym ze swych atrybutéw zmienia sie na nieskoriczenie wiele sposob6w,
cho¢ wyrazaja tylko jeden ten sam jej stan. Por. J. Zelazna, Spinoza, w: PEE t. 9, s. 131.

28 Wariabilizm ontologiczny podkre$la, ze mobilistyczna wizja $wiata wyraza si¢ poprzez
byt rozumiany jako Ruch-Zmiana-Nieokreslono$¢ (np. Heraklit, Anaksymander). W tym nurcie
rozum nie ma dostepu do prawdziwego bytu, a jeéli juz odgrywa jakas role, to jedynie jako
rozum praktyczny. Pretensje poznawcze rozumu sg apriorycznymi uzurpacjami, ktére zamykaja
zmienng rzeczywisto$¢ w schematach pojeciowych i prowadza do monizmu kulturowego.
Kieres, Esencjalizm, s. 220-221.

2 A. Gudaniec, Heraklit z Efezu, w: PEE t. 4, s. 356-364.
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Zgodnie z nig przyjmuje sie, ze istnieja dwie dynamiczne fazy istnienia Bytu
absolutnego. Kazda z nich obejmuje kilka etapéw. Pierwszg jest faza inwo-
lucji, ktéra mozna uzna¢ za zstepujaca przemiane Absolutu. W jej trakcie
zachodzi sekwencyjne wytanianie nizszych rzeczywisto$ci: duszy, umystu,
zycia, a wreszcie kranca inwolucji, jakim jest najprymitywniejsza, ,,gruba”
posta¢ materii. Wskutek inwolucji Absolut staje sie swoim przeciwienstwem,
ktore w skrajnie matym stopniu jest obdarzone jego podstawowymi atrybu-
tami: aktywno$cig, zyciem, samoswiadomoscia, doskonatoscig i mitoscia.
Kolejne wyplywy majg coraz to nizszy status doskonatosci. Materia a wraz
z nig jej dynamizm, stanowiac ostatni etap emanacji (efesis), jest catkowicie
pozbawiona doskonatosci. Druga faza, ktéra z konieczno$ci ma nastapic, jest
ewolucja®’. Dusza ludzka dzieki oczyszczeniu, koncentracji i kontemplacji,
postepujac droga ,wzwyz”, moze z powrotem odnalez¢ droge do Jedni.
W filozofii Plotyna nastapito ztgczenie zasady filozoficznej i Boga religii,
jednak stato sie to za cene nieuwzglednienia odrebnosci istotowej Boga
i swiata. Wedtug Z. Zdybickiej Plotyn zaproponowat emanacyjna postaé
panteizmu®. Prakseologia ma tu charakter negatywny, koniecznos$ciowy
i apersonalny, wtasciwie chodzi o wyzbycie sie dynamizmu i powrét do
statycznej kontemplacji Jedni.

Starozytne poglady mobilistyczne i dialektyczne statly sie inspiracja dla
poteznie oddziatujacej niemieckiej filozofii idealistycznej reprezentowanej
zwlaszcza przez J.G. Fichtego, EW.J. Schellinga i G.W.E Hegla. Filozofia
ta, monistyczna w zatozeniach, neguje zasadnicza odrebno$¢ Absolutu od
$wiata, przypisujac im wspolng nature. W tej perspektywie kosmos jest
zawarty w naturze Boga, dlatego zachodzi miedzy nimi relacja konieczna
— $wiat stanowi faze stajacego sie Absolutu. Fichte pojmowat Absolut jako
absolutna, tworcza jazn, niesubstancjalng i nie§wiadoma, czysta aktywno$é
(das absolute Ich). Wytwarza ona w sobie samej swiat przyrody i skoniczo-
nych jazni. Jest nie jakim$ bytem, lecz czystym dziataniem, zyciem i zasada
nadzmystowego porzadku $wiata®2.

Najbardziej systematycznie kwestie stajacego sie Absolutu wyjasnit
Hegel. Wyszedt on, podobnie jak Arystoteles, od fenomenu ruchu, jednak
rozwigzanie, ktore zaproponowat, rézni sie diametralnie od klasycznego —
mozno$ci podlegajacej procesowi aktualizacji. Hegel nie wychodzi od faktéw,

30 J. Zon, Inwolucja, w: PEE t. 4, s. 906.
31 Zdybicka, Bdg, s. 662.
32 Taz, Absolut, s. 38.
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ale od mysli, aby z niej wydobywac fakty. Jego dialektyka jest niewatpliwie
gigantycznym panlogizmem, na wzor neoplatonizmu, gdzie dialektyka jest
procesem wyjasniania czystej mysli, ktora staje sie rzeczywistoscig. Logika
heglowskiego pojecia bytu polega na tym, ze rodzi sie ono z dynamicz-
nego napiecia pomiedzy sprzeczno$ciami, a nastepnie stopniowo rozwija
sie i okresla jako natura i duch®. Dla Hegla ta sprzeczno$¢ stanowi istote
rzeczywistosci i prawdy. Jest ona réwnoznaczna z pojeciem zmiany, sta-
wania sie, wieczng pamiecig nieskonczonego zadania. Ruch uzewnetrznia
sprzecznos¢ tkwigca w naturze bytu®*. Rzeczywisto$¢ i prawda to nieustannie
dokonujaca sie synteza sprzecznosci.

Jedli chodzi o idee Absolutu Hegla, to daje ona wedtug M.A. Krapca
asumpt do panteistycznych wizji §wiata®. U Hegla cata rzeczywisto$¢ zawiera
sie i wytania poprzez koniecznosciowa ewolucje w Absolucie. Bég i $wiat
jedynie razem stanowia ,,cato$¢”, ktéra w procesie dialektyki rozwija sie,
dochodzi do zupelnej samoswiadomos$ci w Duchu absolutnym jako osta-
tecznym zwienczeniu rozwoju. Duch ten ujawnia sie najpierw w postaci
,subiektywnego ducha” ludzkiego, by nastepnie przej$¢ do formy ,ducha
obiektywnego” i znowu ,,powrdci¢” do siebie w postaci ,,ducha absolutnego”.
Jesli Bog jest stworzycielem swiata, to wlasnie do Jego odwiecznej natury
nalezy — zdaniem Hegla — konieczno$¢ stwarzania i ,,objawiania sie” na
zewnatrz. Bog spetnia sie w cztowieku, a czlowiek staje sie sSwiadomo$cia
(samoswiadomoscig) samego Boga. Dlatego cztowiek posiada w sobie naj-
wyzsze i ostateczne wartosci, ktére sg wyzwalane i ujawniane w procesie
dialektycznym?3®.

Z. Zdybicka podkresla fakt, ze Bog wedtug Hegla jest rzeczywisto$cia
stajaca sie w historii. Jest On immanentny w stosunku do tego, co znajduje
sie poza Nim i co sprawia, ze On istnieje. Caly wszechswiat, nie mniej niz
cztowiek i jego historia, staje sie koniecznym etapem $wiadomosci Abso-
lutu. Bdg nie istnieje poza historia, nie jest rzeczywisto$cia ,,gotowq”, ale

3 M.A. Krapiec, Hegla rozumienie bytu. Hegel, w: PEE t. 4, s. 284-285.

3 8. Kowalczyk, Koncepcja absolutu w pismach Hegla, Lublin 1991, s. 47.

% Istnieje wiele odcieni doktryn panteistycznych: np. koncepcja Absolutu jako ducha
samo$wiadomego, stwarzajacego $wiat jako swe konieczne ,dopelnienie”, ,eksterioryzacje”;
koncepcja Absolutu jako ducha stwarzajacego czy ,wytaniajacego” Swiat z powodu wewnetrznej
koniecznosci; koncepcja materialnego swiata ewoluujacego w kierunku ducha, w ktérym Ab-
solut u$wiadamia sam siebie; teoria $wiata pojetego tak, jak sie jawi w spostrzeganiu ludzkim,
ale istniejacego istnieniem Boga, wskutek czego wszystko, co istnieje jest przejawem Boga
— jest to poszerzona ,,unia hipostatyczna”. Por. Krapiec, Hegla rozumienie bytu, s. 288-289.

36 Tamze, s. 290.
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raczej identycznoscia zyjaca, ktéra w dynamicznym procesie przychodzi
do siebie. Jest wiecznoscia w $swiecie i cztowieku — historyczng podstawa
i sensem catej rzeczywistosci, jej Alfa i Omega. Usprawiedliwieniem istnienia
Boga jest historia i jej rozw6j. Koniecznym warunkiem powstania Boga jest
uswiadomienie Go sobie przez cztowieka. Bég stanowi wiec korelat ludzkiej
$wiadomosci, zwtaszcza swiadomosci absolutnej danej w historii®’.

Heglowskie i postheglowskie akcentowanie zmiennosci (historycznosci)
Boga, Jego stawanie si¢ jest wyrazem antropomorfizmu w pojmowaniu Boga,
a takze brakiem zrozumienia, czym jest Pelne Istnienie oraz zaprzeczeniem
zasady niesprzecznosci. Wobec tak pojetej metafizyki prakseologia musi
zawiera¢ w sobie elementy antytetyczne. Odrzuca sie statyczng metafizyke
bytu na rzecz metafizyki cigglego ,,stawania sie”, syntetyzowania poczatkowo
nieprzystajacych czesci, ktére maja z siebie wytoni¢ nowa catosé.

Ewolucyjna koncepcja Boga wedlug Hegla na state weszta w obieg
mysli XIX i XX wieku w postaci idei rewolucji spotecznych u rozwijajacych
mys$l Hegla — zwtaszcza ze strony ,lewicy” heglowskiej — Marksa i Engelsa.
Prakseologia zastepuje tu metafizyke w funkgji filozofii pierwszej. Wedtug
stynnej jedenastej tezy Marksa o Feuerbachu filozofowie do tej pory inter-
pretowali rzeczywisto$¢, a idzie o to, by ja zmieniaé. Dziatanie antytetyczne,
czyli rewolucyjne ma by¢ usprawiedliwione sama zmiang. Teoria idzie tu
za praktyka, szczegdlnie praktyka krytyczna, rewolucyjna. Ostateczny sens
teorii moze by¢ ustalony dopiero po wprowadzeniu nowej praxis. Objawia
sie w ten sposob grozna postaé prob wcielania w zycie r6znych ideologii,
zalezacych od aktualnie realizujgcych ja oséb i ich intereséw, ktérych nie
mozna ocenia¢ a priori, bo wtasciwy sens uzyskaja dopiero po dojsciu do
finalnego efektu, wtasnie jako antyteza aktualnie istniejgcych prakseologii.
Ponadto w obronie przed rewolucja nie mozna odwota¢ sie do pomocy
dziatania nadprzyrodzonego, poniewaz istnieje tylko jedno dziatanie bo-
sko-ludzkiej substancji samodoskonalgcej sie w dialektyce przeciwienstw
zelaznej logiki historycznej.

Na poczatku XX wieku dowartosciowanie dynamiki w bycie pojawito sie
w nurcie filozofii zycia reprezentowanym przez H. Bergsona. Byta to kolejna
odstona przeciwstawiania sie esencjalistycznej filozofii bytu. Jej postulaty
szty w kierunku przezwyciezenia rozdzwieku miedzy teorig a praktyka przez
wskazanie, ze naukowy (teoretyczny) sposéb poznawania §wiata nie ma
wytgcznosci na docieranie do prawdy. Na zasadzie antytezy do mechani-

%7 Zdybicka, Bdg, s. 668.
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cystycznych opiséw $wiata i cztowieka Bergson twierdzit, ze $wiat nie jest
wielkim mechanizmem, ale przypomina raczej zywy organizm przenikniety
pedem zyciowym (élan vital). Poznanie rozumowe unieruchamia i sztucznie
izoluje rzeczywisto$¢, ktéra ma nature psychiczng i nie daje sie ujmowac
w zadne sztywne schematy. Punktem centralnym, a jednocze$nie dynami-
zujacym jest Bég — zrédto élan vital. Dzieki poznaniu intuicyjnemu cztowiek
moze odkry¢, ze nie tylko jest robotnikiem przeksztatcajacym swiat (homo
faber), ale i cztowiekiem madrym (homo sapiens)®.

Wspétczesnym rozwinieciem dynamicznie pojmowanego Absolutu jest
dwudziestowieczna filozofia procesu i zalezna od niej teologia. Te idee,
bedace pod wplywem dziet takich filozoféw jak Hegel i Leibniz, wyrosty
z podstawowej zasady, ze zmiana jest uniwersalnym elementem rzeczy-
wistos$ci®®. Podjeto w nich probe przebudowy metafizyki postugujacej sie
wylacznie statycznag wizja wszystkiego na metafizyke procesualna (esse
sequitur operari)®, ktérej kluczowymi terminami s3: stawanie sie, proces,
zmiana, czas. Caty kosmos jest zbudowany z bytéw aktualnych czy aktu-
alnych zaistnien, ktore sa tylko momentami w do$wiadczeniu*'. W przeci-
wienistwie do klasycznego pojecia Boga i Jego relacji do $wiata filozofowie
procesu opowiadajg sie za idea Boga dynamicznego, responsywnego i za-
nurzonego w $wiecie. Odpowiada to wedtug nich wspétczesnemu duchowi
czasow. Konsekwentnie i systematycznie przedstawiali to w swoich pracach
A.N. Whitehead* i C. Hartshorne*. My$lenie procesowe nadato teologicz-
nego i metafizycznego impetu pojeciu cierpietliwosci Boga.

U Whiteheada Bég konstytuuje sie dzieki postepowi swiata. Uznaje on
wprawdzie r6znice ontyczna miedzy Bogiem a $wiatem, lecz traktuje ich
jako najscislej zwigzanych ze soba: $wiat jest nie do pomyslenia bez Boga
i na odwrot. Bég jest jedynie wyréznionym bytem aktualnym, nie w pelni
doskonatym, ale zaleznym od $wiata. Nie jest nieskoniczony, niezmienny, nie
jest bytem osobowym, lecz jest zasada wprowadzajaca harmonie estetyczna

3% R.J. Weksler-Waszkinel, Bergson, w: PEE t. 1, s. 532-534.

% T.G. Weinandy, Czy Bdg cierpi?, przel. J. Majewski, Poznan 2003, s. 46-47.

40 Jest to transpozycja Sredniowiecznej zasady operari sequitur esse, w ktorej to dziatanie
wynikalo ze sposobu istnienia. W metafizyce esse sequitur operari byt jest ukonstytuowany
przez réznie pojete dzialanie (proces, zmiana, aktywnosé, energia, wola).

“ Weinandy, Czy Bdg cierpi?, s. 48.

“2 A.N. Whitehead, Process and Reality, New York 1929.

4 C. Hartshorne, Reality as Social Process, New York 1971; tenze, A Natural Theology
for our Time, La Salle 1967.
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w $wiat i gwarantujgcg logicznos$¢ jego struktur. Bog jest wiec elementem
porzadku, dzieki ktéremu proces tworczy swiata przyjmuje okreslone ce-
chy, i bez ktérego nie bylyby mozliwe konkretne wydarzenia. Odwiecznie
istniejgcy $wiat nie jest Jego stworzeniem, ale jest Mu potrzebny. Stanowi
bowiem konieczng plaszczyzne manifestacji Jego natury. B6g w tym aspekcie
jest zmienny i immanentny w stosunku do biegu przyrody*.

Takie ujecie Boga stajacego sie dzieki relacji ze $wiatem zostato okre-
$lone jako panenteizm, poniewaz nie tylko uznaje konieczng relacje miedzy
$wiatem a Bogiem, ale i miedzy Bogiem a swiatem. Bdg jest niezrozumiaty
bez odniesienia do swiata, $wiat wchodzi w strukture Boga. W panenteizmie
przyjmuje sie takze pewna zmienno$¢ Boga wspotwystepujaca ze zmianami
w $wiecie®. Prakseologia w wydaniu teologii procesu ma co prawda charakter
wspolpracy bosko-ludzkiej, ale sam Bég nie ma charakteru absolutnego, czyli
nie wie na pewno, co sie¢ wydarzy, a jedynie zna mozliwosci ewentualnego
wyboru. Z perspektywy teologicznej nie jest to prakseologia, ktéra moze
by¢ wigzaca propozycja zbawienia dla cztowieka, poniewaz nie bytaby ona
ostateczna, a jedynie zalezna od danego momentu rozwoju Absolutu.

Postmodernizm jest przeciwny wszelkim teoriom z samego zatozenia,
a wiec i teoriom dziatania, poniewaz dazac do dekonstrukcji mocnego rozu-
mu o$wieceniowego, sprzeciwia sie budowaniu systemowych i cato$ciowych
rozwiazan, a nawet je aktywnie zwalcza. Wszelkie metanarracje, a wiec
i te prakseologiczne, tacznie z chrzescijanstwem, wydaja sie w tej optyce
podejrzane ze wzgledu na dazenia catosciowe, okreslane jako totalitarne.
Postmodernizm wraz z jego sztandarowa metoda dekonstrukeji wyrasta
z r6znie artykutowanego irracjonalizmu (woluntaryzmu, emotywizmu,
fideizmu), z naturalizmu i relatywizmu, ktére prowadza do ontologicznego
mobilizmu (wariabilizm): wszystko znajduje sie w stanie przejsciowym,
plynnym?. Byt to zmiana, ruch-nieokre$lono$¢, réznia (réznica), czego
konsekwencja jest relatywizm kulturowy (konwencjonalizm) i spoteczny
liberalizm. Praxis postmodernizmu nie stanowi zadnej cato$ciowej propozycji.
Nie ma mowy w tym wypadku o zadnej prakseologii normatywnej. Dziatanie
wplata sie w cato$¢ pojecia $wiata opartego na pluralizmie. Zatem istnieje
wielo$¢ prakseologii rownie warto$ciowych, mikroprakseologie. Atomizm
prakseologiczny nadaje znaczenie poszczegdlnym czynom, ale odmawia

#“ Zdybicka, Absolut, s. 41.
% Taz, Bdg, s. 654.
4 Por, Z. Bauman, Plynna nowoczesnos¢, Krakow 2006.
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mozliwosci dokonania czynu zycia. Pojawia sie kult aktywizmu, ktérego
celem jest zapetnienie pustego czasu i wszechwtadnej nudy. Z drugiej strony
na pierwszy plan wysuwa sie odpoczynek od pracy, apologia czasu wolnego,
a nawet bezczynnosci, ktéra wszakze nie ma nic wspélnego z kontemplacja,
lecz jest dobrowolnym i pelnym rezygnacji zanikiem dziatania#’. Na tym tle
prakseologia Objawienia musi zosta¢ zdekonstruowana oraz pozbawiona
charakteru normatywnego, a takze uzupetniona o r6zne modele uwzgled-
niajgce inne religie oraz prady gnostyckie, New Age itp. Panuje tu sui generis
eklektyzm, sceptycyzm, a nawet nihilizm prakseologiczny*.

1.1.3. Whnioski prakseologiczne

Wyciagajac wnioski prakseologiczne oraz podprowadzajac dotych-
czasowe rozwazania ku walorowi teologicznofundamentalnemu, nalezy
stwierdzi¢ w ujeciu filozoficznym obecnos$¢ dwéch zasadniczych modeli
dziatania Absolutu: immobilizmu i wariabilizmu, z ktérych wynika wie-
lo$¢ propozycji eksplikacji dynamiki bytu, a w konsekwencji — mozliwych
prakseologii. Skrajny statyzm-immobilizm w ujmowaniu Absolutu ma
swoje konsekwencje na terenie prakseologii ogdlnej. Wykluczenie czyn-
nika boskiego jako aktywnej przyczyny zmian w $wiecie doprowadza
do immanentnej koncepcji prakseologii. Bardzo fatwo przechodzi sie od
statyzmu do deizmu, a w konsekwencji do ateizmu: Bég niedziatajacy to
zaden Bég. Szczegdlnie od nowozytnosci panuje paradygmat indywiduali-
styczny, wskazujacy na ludzko$¢ jako jedyny podmiot i cel praxis. Wszelkie
inne dynamizmy (zwtaszcza przyrody) posiadajg nizszy status ontyczny
i nie tworza oddzielnej prakseologii, musza wiec zosta¢ ujarzmione oraz
poddane catkowitemu panowaniu cztowieka. Prowadzi to do technicyzmu,
ktoéry rozrywa moralnosé i technike (praxis i poiesis). Cztowiek ulega w nim
pokusie oswieceniowej, aby ogtosi¢ sie jedynym dziatajagcym w $wiecie, co
oznacza, ze od tego momentu jest wytgcznym panem wiasnych dziejéw
i cywilizacji oraz samodzielnie decyduje o tym, co dobre i zte. Dziata odtad
etsi Deus non daretur — nawet gdyby Boga nie byto lub — powotujac sie na
Genesis (3, 5): eritis sicut Deus*. Prowadzi to do postulowanego przez Nietz-
schego immoralizmu, ktory faktycznie przemienia sie w amoralizm. Wszystko,

47 Sochon, Religia w projekcie postmodernistycznym, s. 36.

“ Por. K. Kaucha, Co moze by¢ dobrego w postmodernizmie?, w: Wiarygodnos¢ chrzesci-
janstwa w dyskusji z postmodernizmem, red. W. Szukalski, Bydgoszcz 2013, s. 73-86.

4 Jan Pawel II, Pamigé i tozsamos¢, Krakéw 2005, s. 19.



46 l. Bog dziatajacy

co technicznie wykonalne, powinno zosta¢ zrealizowane bez wzgledu na
ewentualne skutki moralne. Cztowiek w tak rozumianej prakseologii staje
sie ostatecznie stwérca, a takze przedmiotem wilasnej wytworczosci, analo-
gicznie do innych materialéw uzywanych do pracy. W konsekwencji pojawia
sie strach przed wytworami ludzkich rak. Wobec ludzkiej nieograniczonej
wladzy oraz postepu technicznego nie ma zadnej mozliwosci odniesienia
sie do transcendencji. Rozwdj techniki i dominacja polityki stajag sie tak
dominujace, iz zastepujg konieczno$é rozwoju osobistego, ksztaltowania
wlasnego ,ja”. Zatraca sie rozréznienie jako$ciowe miedzy praxis jako praca
moralng i personalng oraz poiesis jako pracg technologiczng i rzeczowg®°.
Nie dba sie o priorytet i autonomie praxis humana wobec praxis hominis.
O zagrozeniach technicyzmu pisze W. Kasper, wedtug ktérego wynika on
z blednej antropologii. My$lenie ograniczajace sie wytgcznie do tego, co
mozna zrobi¢, czyli do pracy planowej, jest pozornym otwieraniem sie na
przyszto$é, a w rzeczywistosci ja zastania, poniewaz wyklucza mozliwosé
czego$ nieplanowanego, faktycznie nowego. Skomputeryzowana przysztosé
bytaby dlatego koncem historii i skazaniem na przedtuzenie, ulepszenie
i umocnienie istniejacych obecnie stosunkéw>?.

Materializm i technokratyzm zdominowaly teorie ludzkiego dziatania
od XIX wieku®2. W kulturze technicznej caty wysitek cztowieka kieruje sie ku
dziataniom uzytecznym, doczesnym i materialnym, takze w obrebie zycia
pojedynczego cztowieka>®. Zostaje rozerwana tacznos¢ miedzy teoria a prak-
tyka. Pytanie o prawde ostateczng ogranicza sie jedynie do sfery praktycznej
i technicznej w celu wynajdywania jak najlepszych narzedzi do opanowania

0 R. Guardini, Koniec czaséw nowosytnych. Swiat i osoba. Wolnos¢, taska, los, przet.
M. Turowicz, Krakéw 1969, s. 55.

SL'W. Kasper, Rzeczywistos¢ wiary, przel. J. Piesiewicz, Warszawa 1979, s. 145-146.

52 Filozofig technologii zajmowali sie w XX wieku: J. Dewey, M. Heidegger, H. Marcuse,
G. Anders i H. Arendt. Heidegger interpretowatl rozwdj kultury nowozytnej jako instru-
mentalistyczny, czyli zorientowany na panowanie oraz eksploatacje $wiata przedmiotéw.
Por. H. Heidegger, Budowad, mieszkaé, mysled, przet. K. Wolicki, Warszawa 1977, s. 224-256;
N. Postman, Technopol. Triumf techniki nad kulturq, przet. A. Tanalska-Duleba, Warszawa 1995.

53 KDK, n. 8: ,Wewnatrz samej osoby czesto zjawia sie brak rownowagi miedzy nowocze-
snym rozumem praktycznym a rozumowaniem teoretycznym, ktére nie potrafi sumy swych
wiadomodci ani sobie podporzadkowaé, ani uja¢ w uporzadkowana synteze. Brak réwnowagi
powstaje réwniez miedzy troska o skuteczno$¢ w praktyce a wymaganiami sumienia moral-
nego; czesto tez miedzy warunkami zycia zbiorowego a wymaganiami osobistego myslenia,
jak réwniez kontemplacji. Powstaje wreszcie zachwianie réwnowagi miedzy specjalizacja
dziatalnosci ludzkiej a ogélnym widzeniem rzeczy”.
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i przeksztalcania swiata. W kierunkach myslowych panuje pragmatyzm i in-
strumentalizm, ktéry oznacza, ze walor poznania teoretycznego jest oceniany
ze wzgledu na jego praktyczne efekty. Deistyczny obraz $wiata powstaty z me-
chanistycznego ujmowania rzeczywisto$ci rzutuje na mechanicyzm ludzkiej
prakseologii. Cztowiek jako homo faber postrzega siebie samego wytgcznie
w kategoriach materiatu lub maszyny, zatracajac komunikacyjny, personali-
styczny i nieprzechodni (moralny) charakter swojego dziatania. W rozumieniu
religijnym taka prakseologia oznacza zamkniecie w ramach autosoterii.
OdpowiedZ na pytanie o sens w skrajnie dynamicznej koncepcji Ab-
solutu prowadzi do wypaczen w kierunku determinizmu i fatalizmu badz
ubdstwienia ludzkiej praxis. W pierwszym przypadku nalezy przywotac
poglady Grekéw na temat losu (disa, tyche, méira) jako $lepej koniecznosci.
Bezosobowe procesy zachodzace w $wiecie catkowicie znosza wolng wole
czlowieka. Przewazajacym momentem jest tu determinizm procesu wyta-
niania sie Boga, tozsamego ze swiadomoscia zbiorowa ludzkosci, w wyniku
czego ginie sens dziatania pojedynczego cztowieka. Ludzko$¢ zamienia sie
w kolektyw, ktory jako cato$¢ nabiera cech boskich, sktadajac w ofierze
pojedynczego cztowieka. Jednostka musi sie podporzadkowaé¢ wielkiemu
organizmowi $wiata, z ktérego wytania sie byt absolutny. Przeakcentowanie
spotecznej roli ludzkiego dziatania zaowocowato teoria socjoprioryzmu i so-
cjocentryzmu. Prakseologie takie nabieraja cech utopijnych i rewolucyjnych.
Sam dynamizm $wiata nie osiggnat jeszcze zadnego ustalonego sensu,
bo ten nieustannie przychodzi do siebie, mozna zatem wydobywa¢ tylko
sensy czastkowe. Absolut jawi¢ sie musi jako apersonalny, a wiec niemogacy
dziata¢ sensu stricto prakseologicznie. Podobne wnioski mozna wysnu¢ co do
natury cztowieka, ktéra w tej optyce nie posiada ustalonej, nadanej przez
Boga tresci, ale moze zosta¢ na nowo stworzona przez utopijng praktyke.
Nie postrzega sie ludzkiej natury jako uprzednio stworzonej, ,zdziatanej”
przez Boga i dlatego okre$lonej w dziataniach. Popelnia sie antropologicz-
ny biad pierwszenstwa dziatania przed podmiotem dziatajgcym>*. Btednie
skonstruowana prakseologia posiada nie tylko konsekwencje teoretyczne,
ale poniewaz jest teorig dziatania, moze zosta¢ zrealizowana i doprowa-
dzi¢ do tragedii zniszczenia samego podmiotu, takze w sensie spotecznym.
Sadzono np., ze skoro kapitalistyczny system pracy powoduje negatywne
konsekwencje spoteczne, to rozwigzaniem musi by¢ nowa prakseologia

° Na btad antropologiczny marksizmu wskazywal wielokrotnie K. Wojtyta w swoich
pismach. Por. W. Chudy, Alienacja, w: PEE t. 1, s. 191.
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rewolucyjna dazaca do zniszczenia calego systemu. Historia XX wieku w po-
staci praktycznie zrealizowanych systeméw nazizmu i komunizmu pokazata
bardzo wyraznie, do czego prowadzi catkowita autonomia ludzkiej praxis,
i to na przyktadzie ludzkich wytworéw.

Niemniej nalezy rozwazy¢ potencjalny wktad obu wyzej zarysowanych
koncepcji filozoficznych, a szczegdlnie skrajnej prakseologii Absolutu, do
prakseologii chrze$cijaniskiej. Podejmujac sie opracowania koncepcji prak-
seologicznej Objawienia, z koniecznos$ci trzeba positkowac¢ sie tendencjami
dowarto$ciowujacymi praxis i w ogole dynamizm w historii mysli ludzkie;j.
Trzeba bowiem uzyskaé niezbedne narzedzia, aby wypracowaé¢ odpowiednia
terminologie oraz metody do zbudowania zadanej koncepcji Objawienia.
Poglady dowarto$ciowujgce dziatanie pozwalaja wskaza¢ na niewystar-
czalnos$¢ koncepcji intelektualistycznej opartej na idealizmie platonskim
(neoplatonskim). Ponadto filozoficzna koncepcja Absolutu przekiada sie
na rozumienie Boga dzialajacego w chrze$cijanistwie. Wprowadzenie odpo-
wiedniego dziatania transcendentnego podporzadkowuje mu catg praxis,
co sprawia, ze dzialanie cztowieka i dynamizm przyrody staja sie wtérne,
pomniejszone wobec dziatania Boga, ktérego nalezy poszukiwa¢. Cztowiek
w swoim dziataniu ma sie przygotowac na taske Boza. Daje to asumpt do
prakseologii dialogicznej, nastawionej poznawczo i otwarcie wobec Boga
oraz $wiata, a nie tylko indywidualistycznie.

W radykalnych postaciach prezentowane prakseologie ryzykuja catko-
wita negatywno$cia, zalecajac walke z materig i jej dynamicznymi prawami
celem wydobycia duszy z wiezienia ciata i $wiata, jak w orfickiej koncepcji
soma-sema. Moga jednak odgrywaé¢ pomocnicza role w budowaniu prak-
seologii apofatycznej, ascetycznej, ograniczajacej niczym nieskrepowana
,wole mocy”, dowartosciowujacej cierpienie i modlitwe. Jej celem bedzie
przygotowanie na iluminacje lub inng forme Bozego dziatania. Druga
skrajnos$¢ wedtug Hegla wiaze sie z ewolucyjnoscig Boga, jego autokreacja
w historii — to gtéwne cechy nowej koncepcji Boga, prezentowanej na rézne
sposoby przez Hegla. Dzialanie Absolutu jawi sie w tym ujeciu jako koniecz-
ne dopelnienie Jego bytu. Jest to prakseologia okreslona przez ewolucje
ludzkiej swiadomosci w historii ku jakiej$ formie doskonatosci. Absolut to
ruch rozwijania, uzewnetrzniania, absolutnego manifestowania siebie dla
siebie samego. Ontyczna autonomia nie wyczerpuje specyfiki Bozej natury,
do ktorej nalezy réwniez ustawiczna autokreacja®®.

* Kowalczyk, Koncepcja absolutu w pismach Hegla, s. 106-107.
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Na teistyczne zrédta inspiracji filozofii Hegla wskazuje S. Kowalczyk.
Panteizm dynamiczny Hegla posiada charakter ergatyczny, gdyz Absolut
jest inicjatorem wszelkiego dziania sie. Sam jest ustawicznym dziataniem,
a wiec zyciem. Ruch nie jest tutaj deprecjonowany jak w neoplatonizmie,
gdzie jest synonimem upadku, ale wrecz przeciwnie, prowadzi do ubogacenia
bytu w ramach panlogicznego monizmu. Ponadto najwyzszy etap syntezy
w dialektycznej triadzie w postaci ducha obiektywnego realizuje sie poprzez
byt spoteczny: moralno$¢, prawo, rodzine i panstwo. Nie sa to fenomeny
statyczne, dlatego ludzkie doswiadczenie spoleczne posiada historycznie
uchwytna dynamike. Mozna wskazaé¢ na wyraznie prakseologiczny charak-
ter ducha absolutnego, czyli spotecznego, komunikacyjnego i osobowego.
Swoje znaczenie prakseologiczne dla chrze$cijanstwa posiada takze teza
autokreacji, chociaz nie w odniesieniu do Boga, ale czlowieka, ktéry dzieki
praxis ma aktualizowac¢ sie w historii. Wielokierunkowa aktywnos¢ ludzka
nie jest bariera zamykajaca droge ku Bogu, lecz stanowi wtasnie jej pocza-
tek®®. Dziatanie cztowieka, dgzgce do ontycznej finalizacji jego natury, moze
sta¢ sie doswiadczeniem Boga i szukaniem $wiadomej wspoéipracy z Nim.

Statyzm filozofii Absolutu doprowadzit do oderwania ,,Boga filozofii”
od ,,Boga religii”, Boga teorii od Boga praktyki, co podwaza sama moz-
liwo$¢ Objawienia, nie méwigc juz o jego wiarygodnos$ci. Noesis noeseos
zostatl ujety zbyt egocentrycznie i pasywnie. W chrzescijanskiej koncepcji
dziatania podstawowym twierdzeniem jest fakt dziatania Boga jako fun-
damentalny (stwérczy) oraz ostateczny (eschatyczny) czynnik w relacji
do praxis cztowieka, zaréwno w wymiarze agere, jak i operari, poniewaz
zachodzi symetryczno$¢ dziatania moralnego i wytworczego. Lacznosé tych
elementéw stanowi podstawe prakseologii objawionej, a nie wylacznie
utylitaryzm czy skuteczno$é. Bég dziatajacy na rzecz cztowieka i wzywa-
jacy do wspétpracy wnosi element duchowy do ludzkiej praxis, pokazuje
na jej transcendencje i ostateczne spelnienie, a takze umozliwia méwienie
o wiarygodnos$ci Objawienia chrzescijaniskiego i chrzescijanstwa jako religii.
Transcendentalno-zbawczy charakter praxis divina praktycznie rozwigzuje
fundamentalne aporie ludzkiej egzystencji, zwtaszcza problem cierpienia
i $mierci, ktore sa niemozliwe do przezwyciezenia w immanentnych prak-
seologiach czlowieka, wytaczajac je z obszaru zainteresowania.

Podjecie filozoficznej kwestii Deus agens okazuje sie konieczne w trak-
cie badan nad koncepcjg Objawienia. Poglady filozoficzne wplywajg na

% Tamze, s. 165-166.
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rozumienie praxis — takze Boga — przez co wiele przyczyniaja sie réwniez
do budowania wiarygodnosci Objawienia. Nastepny etap w rozwazaniach
kontynuuje watek filozoficzny, aby unikajgc zarysowanych skrajnych ujeé,
doj$¢ do prakseologii umiarkowanej Absolutu, via media pomiedzy okre-
$lonymi powyzej skrajnymi ujeciami, zeby pdzniej méc ja skonfrontowacd
z Objawieniem.

1.2. Filozoficzne uwarunkowania dziatania Bozego

W analizie praxis divina niemozliwe jest unikniecie podstawowych
problemoéw filozofii, dlatego koniecznie trzeba byto nakresli¢ skrajne ujecia
Absolutu, aby wlasciwie opisa¢ ramy rozwazan. Przez dtugi czas panowata
intelektualistyczna koncepcja Revelatio, ktérej podstawa byta filozofia esen-
cjalna. Mozna jednak na podstawie kategorii filozoficznych dokona¢ proby
wypracowania dynamicznej wizji rzeczywistosci, niepopadajacej jednoczesnie
w skrajny ewolucjonizm. Zamiarem pracy nie jest bowiem przeksztatcenie
Objawienia w prakseologie, w ktérej panuje paradygmat ciggtej zmiany.
Prakseologia objawiona posiada wtasna tre$¢, niemniej w jej eksploracji,
eksplanacji i systematyzacji pomaga terminologia zwigzana z nurtami dy-
namicznymi w filozofii. Jest to istotne takze ze wzgledu na problematyke
wiarygodnos$ciowg, ktéra zaklada obecnos$é¢ i wazng role kontekstu mysli
ludzkiej oraz charakterystyki danej epoki.

Ponizej zostanie zaprezentowana umiarkowana prakseologia Boga oraz
jej konsekwencje z filozoficznego punktu widzenia. Zgodnie z metoda fides
et ratio stojaca u podstaw wiarygodnosci mozna i trzeba poszukiwa¢ takich
koncepcji filozoficznych, ktére okazuja sie niesprzeczne z Objawieniem, bo
tylko one moga sta¢ sie metafizyczng podstawg prakseologii rewelatywnej
i ogblnej. Z drugiej strony, nie wolno unika¢ wszelkiej filozofii, skazujac sie
na pozycje fideistyczne lub tzw. biblicyzm*. Trzeba wiec podjaé prébe odna-
lezienia via media miedzy ukazanymi powyzej filozoficznymi skrajnosciami
prakseologicznymi. Bog jest niezmienny w swojej naturze, chociaz posiada
zdolnos¢ faktycznego oddzialywania na istniejacy $wiat. Nie musi on wcale
aktualizowa¢ sie w dziataniu, to znaczy, ze Jego natura jest z gory ustalona
i nie potrzebuje dochodzi¢ do samego siebie. Dlatego nie wystarczy przy-
jecie dynamizmu Boga jako koniecznego procesu czy to jako substancji jak
u Fichtego i Schellinga, czy samoswiadomo$ci ducha jak u Hegla. Zostang

57 Por. FeR, n. 55.
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wskazane ontyczne czynniki — w $wietle mysli filozoficznej — umozliwiajace
dziatanie Absolutu. Szczegolne znaczenie nalezy przypisa¢ arystotelesowsko-
-tomistycznemu wyjasnieniu ruchu jako odniesienia do dobra-celu w postaci
koncepcji finalizmu. Ma to kapitalne znaczenie dla prakseologii Bozej ze
wzgledu na jej cel soteriologiczny.

1.2.1. Filozoficzne rozumienie ruchu

Punktem wyj$cia jest wskazanie na fundamentalne rozréznienie mie-
dzy fizycznym a filozoficznym rozumieniem ruchu. Ruchu jako takiego nie
mozna zabsolutyzowa¢, poniewaz odbywa sie on zawsze w czyms$ okreslo-
nym i do czego$ zmierza. W przypadku filozofii klasycznej ruch-dziatanie
nie jest jedynie fenomenem zmiany miejsca w przestrzeni, ale aktualizacjg
mozliwosci (dynamis). Dynamis nie stanowi wtasciwosci ruchu jako takiego,
ale raczej wtasciwos¢ bytu do aktualizacji, ktory jest zasada ruchu i zmiany.
Ruch zas$ jest tylko uzewnetrznieniem dziatania tejze zasady-aktu, ktéra moze
organizowaé byt od wewnatrz lub na zewnatrz. Akt dotyczy wiec catosci
bytu i dlatego ma charakter transcendentny. Nie istnieje w tym rozumieniu
byt catkowicie bierny, ktéry zreszta nie mégtby by¢ poznany®®.

Arystoteles wyr6znit dwie podstawowe kategorie uniesprzeczniajace
ruch: akt (energeia) i mozno$¢ (dynamis)>°. Postugujac sie nimi w odniesie-
niu do Absolutu, trzeba potwierdzi¢ jego metafizyczng niezmiennos¢, czyli
niemozno$¢ doskonalenia istoty, z czego nie wynika brak mozliwosci inge-
rencji w $wiecie. Chodzi bowiem o takie rozumienie niezmiennosci, ktére
wystepuje w relacji z doskonatoscia. Ruch w przypadku bytéw oznacza wzrost
badz zmniejszanie sie, a tego nie mozna przypisa¢ Absolutowi. W $wietle
mysli klasycznej niezmienno$é Boga jest skutkiem Jego niezlozonosci,
niematerialnosci i wiecznosci. Obowiazuje to we wszystkich porzadkach:
ontycznym, poznawczym czy moralnym. Bog jest absolutng aktualnoscia.
Nie ma w Nim zadnej mozno$ci ani potrzeby, ani warunku nabycia lub utraty
czegokolwiek. O Bogu mozna powiedzieé, ze , Jest”, a nie, ze ,sie staje”®.

Zmieniaja sie rzeczy, ktére posiadaja jedynie cze$¢ swojego istnienia i nie
osiagnely jeszcze pelni samorealizacji. Méwiac obrazowo — Bog juz ,,zasiada
na tronie” swojej esencji i nie musi go zdobywad¢, raczej blaskiem swojej
pelni oswieca i prowadzi inne byty do ich celu. Przez to Bég niezmienny

8 Bartnik, Historia filozofii, s. 512.
% Por. A. Maryniarczyk, Dynamis, w: PEE t. 2, s. 784.
® Zdybicka, Bdg, s. 652.
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w sobie samym moze sta¢ sie pierwszg przyczyna i celem kazdej zmiany:
wszelki byt, a w szczegdlnosci cztowiek, ma w Absolucie punkt Alfa i Omega
swojej egzystencji®l. Zatem juz na tym etapie wida¢, ze z ontycznej Bozej
niezmienno$ci nie wynika, jakoby Bég sprzyjat zastojowi, sprzeciwiajgc sie
twdrczosci czy zmianom lub — co gorsza — samemu pozostajac w inercji. Jesli
jest jaka$ doskonatos$¢ w spoczynku, to takze doskonato$¢ mozna przypisac¢
ruchowi. W Bogu ruch istnieje w swojej wartosci najwyzszej, jako czysty
akt, natezenie zycia, dzialanie immanentne. H. Bergson przeciwstawiat
,Stawanie sie” w czasie immanentnej aktywnosci ducha w czystym trwa-
niu®%. Wedtug K. Bartha, gdyby Bég byt catkowicie niezmienny, to bytby
absolutnie bezwtadny i bez zycia, a wiec bylby $miercig. Ponadto jako
,Zimny” w sensie empatycznym, nie przejmowatby sie ztem. Nie mozna
zatem blednie mysleé, ze niezmienno$¢ Boga przypomina niezmienno$¢
skaty, tyle ze duzo wiekszejs3.

Filon z Aleksandrii przeniést grecka idee niezmiennego Boga do mysli
zydowskiej, co znalazto wyraz w jego dziele Quod Deus immutabilis sit
(O niezmiennosci Boga)®%*. Statyczna koncepcja Boga miata zapewni¢ Mu
catkowita niezaleznos$¢ od wszelkich przeobrazen, stawania sie, zmian
i ewolucji. W kontekscie ruchu pojmowanego jako doskonalenie sie Duns
Szkot powie nawet, ze Bdg i tylko Bég jest bytem absolutnie niezmiennym®.
Filon z Aleksandrii nie pozbawiat jednak Boga dynamizmu, wrecz przeciwnie,
uwazat, ze poznanie Boga samego w sobie jest niemozliwe i jedynie Jego
aktywno$¢ przynosi o Nim jakakolwiek wiedze. Bég ukazuje sie poprzez swa
dobroczynng i wtadcza moc. Autor ten unikat radykalnego rozdzielania dzia-
tania Boga od Jego istoty, poniewaz On jest podmiotem dziatania, ktory nie
wyczerpuje sie w swoim czynie. Dziatanie Boze jest wielorakie, co znajduje
wyraz w okre$leniu Logosu jako ,wieloimienny” (polydnymon)®. Przejawy

® B. Mondin, Dio chi é? Elementi di teologia filosofica, Milano 1990, s. 293.

©2J. Daniélou, Bdg i my. W strone Chrystusa, przet. A. Urbanowicz, Krakéw 1965,
s. 55. Bergson calg swoja filozofie budowat nie na podstawie dialektyki scholastycznej, ale
na podstawie poje¢ wzietych z ruchu, dynamiki, zycia. Przyczynita si¢ ona do rozwoju apolo-
getyki immanentnej M. Blondela. Por. S. Szydelski, Apologetyka chrzescijariska w ostatnim
szescdziesiecioleciu, AK, 43(1939), s. 358.

¢ K. Barth, Church Dogmatics, t. 2/1: The Doctrine of God: The Knowledge of God, The
Reality of God, red. T.E Torrance and G.W. Bromiley, Edinburgh 1957, s. 494.

®Filon Aleksandryjski, Pisma, t. 2: O gigantach. O niezmiennosci Boga. O rolnictwie.
O uprawie roslin. O pijanistwie. O trzezwosci, przel. S. Kalinowski, Krakéw 1994.

8 E. Zielinski, Duns Szkot, w: PEE t. 2, s. 752.

% M. Osmanski, Filon z Aleksandrii, w: PEF, t. 3, s. 445.
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dziatania Boga sg mocami (dyndmeis), a B6g zostat ujety jako nieustanna
aktywno$¢. W neoplatonizmie dynamis to nieskoficzona moc wytwarzajaca.

Prébe konkordyzmu niezmiennosci Absolutu i Jego dynamizmu podejmu-
je takze P. Moskal z kregu mys$li tomistycznej. Zaznacza on, ze z niezmienno-
$ci Absolutu nie wynika Jego ,,skostnienie”®. Powolujac sie na $w. Tomasza
z Akwinu, okresla Absolut jako bedacy zawsze w akcie®®, co znaczy, ze jest
bytem dziatajacym, cho¢ w Jego dziataniu nie chodzi o aktualizacje pod-
miotu, albowiem stanowi On akt sam w sobie i sprawia istnienie innych
rzeczy zgodnie z metafizyczng zasada omne agens agit inquantum est actu®.
Absolut dziatajac, nie moze jeszcze bardziej sie zrealizowaé, poniewaz nie
potrzebuje niczego, co bytoby poza Nim celem. To wlasnie doskonatos¢
jest racja dziatania Actus purus, On sam stanowi cel wtasnego dynamizmu
— odmiennie od calego $wiata, $wiadczac o praxis sui generis. Ponadto Ab-
solut jako Zrédto wszelkiego ruchu dziata immanentnie w kazdym innym
dynamizmie, poniewaz daje istnienie temu niesamodzielnemu stanowi
bytowemu, jakim jest dziatanie. W tym sensie stanowi On zrédto zmian
w $wiecie”. Praxeologia divina ujawnia cechy wyjatkowej przenikalnosci
theopraxis przez wszelkie dynamizmy oraz inicjowania i wspétpracy z nimi.

1.2.2. Tomistyczne dowody istnienia Boga

Fakt theopraxis ma wplyw na argumentacje na rzecz istnienia Boga.
Z tego powodu Akwinata odrzucat argument ontologiczny $w. Anzelma
z Canterbury wnioskujacy o istnieniu Boga wytacznie z mys$lenia — id quo
nihil maius cogitari possit. Jest to wedtug niego konstrukt jedynie teoretyczny.
Natomiast $w. Tomasz budowat swoje argumenty na podstawie faktycznie
istniejacej rzeczywisto$ci wraz z jej ergatycznoscia (argumentacja kosmolo-
giczna). Szczegolnie chodzi tu o via ex motu, ukazujacq koniecznoé¢ istnienia
Boga na podstawie istnienia ruchu w $wiecie”. Wykorzystat przy tym pra-

%7 P. Moskal, Religia i prawda, Lublin 20092, s. 95.

% STh, I, q. 18, a. 3.

 Zasada ta oznacza, ze przystugujaca jakiemus bytowi mozno$¢ dziatania nie jest wy-
starczajaca racja dla zaistnienia realnego dzialania. Moze ono zaistnie¢ jedynie wéwczas, gdy
mozno$¢ ta zostanie poddana oddziatywaniu ze strony aktu. Por. T. Pawlikowski, Omne
agens agit inquantum actu, w: PEE t. 7, s. 802; takze STh, IIl, q. 75, a. 4, ad 1.

70P. Moskal, Apologia religii katolickiej, Lublin 2012, s. 32.

71'STh, I, q. 2, a. 3. Argument na istnienie Boga na podstawie istnienia ruchu: wszystko,
co sie porusza, musi by¢ wprawione w ruch przez cos innego, a poniewaz cigg poruszen nie
moze by¢ nieskoniczony, to musi istnie¢ Pierwszy Poruszyciel.
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wo analogii w odniesieniu do ruchu, a w jego Summie czesto powtarza sie
sformutowanie omne agens agit sibi simile. Prakseologia stworzona stanowi
na zasadzie podobienstwa bytu odbicie prakseologii boskiej, dlatego mozna
wnioskowac¢ na zasadzie przyczynowosci rowniez w druga strone — z praxis
ludzkiej o dynamis $wiata oraz praxis Dei.

Poczatek bytu nie jest obojetny wobec swojego ,konca”, a taczy je
dziatanie, stad wszelkie dziatanie dokonuje sie ze wzgledu na cel, wediug
okreslenia $w. Tomasza omne agens agit propter finem’?. Mozna wyr6zni¢
cele posrednie, ktore odpowiadaja poszczegdlnym aktom, jednak nie moga
one by¢ zrozumiate w perspektywie najogélniejszej, jesli nie pozna sie celu
ostatecznego. Dlatego dla filozoficznej teorii zmiany wazne jest odr6znienie
celu jako kranca dziatania (télos) od celu jako motywu (propter quid). To
wlasnie ten ostatni wytrgca byt z biernosci i powoduje przejscie z moznosci
do aktu. Cel nie stanowi wiec jedynie granicy danego dzialania, ale takze
staje sie motywem, ktéry racjonalnie i rzeczowo je uzasadnia’.

W tradycji klasycznej télos oznacza zawsze jakie$ dobro™. Arystoteles
okreslat je: bonum est quod omnia appetunt — dobro nie jest nastepstwem
istnienia, ale racja dziatania’”. Wedtug niego wyjasnia ono wszelki ruch.
Tam, gdzie jest dziatanie, tam tez musi by¢ i dobro. Nie ma dziatania poza
dobrem i ponad nim, wszystko, co dziata, dziata dla jakiego$ dobra. W nim
realizuje sie rowniez dobro dziatajacego’®. Dobro jako cel dziatania to jed-
no z najwiekszych odkry¢ Arystotelesa ttumaczace, dlaczego swiat istnieje
i dlaczego jest kosmosem?’. By spia¢ w calos$¢ ré6znorodne dziatania i nada¢
im jedno$¢, musi istnie¢ jeden cel dla catego $wiata, ktérym jest Dobro
najwyzsze — Absolut. W Nim nastepuje utozsamienie ostatecznego celu

72 Tamze, q. 44, a. 4.

72 P. Gondek, Cel, w: PEE, t. 2, s. 68.

74+ W filozofii dobro dzieli sie na: metafizyczne, ekonomiczne, etyczne i estetyczne.
Pierwsze jest podstawg wszystkich pozostatych, tak wiec i praxis, ktéra zmierza do okre-
slonego dobra, mozna analogicznie podzieli¢ na metafizyczna (akt zycia jako catosé¢, praxis
fundamentalna), ekonomiczna (operari), etyczng (agere), estetyczng (poiesis). Platon postawit
idee Dobra na czele swoich idei, cho¢ nie utozsamiat go z Demiurgiem: ,B6g jest dobry w naj-
wyzszym stopniu wiasnie dlatego, ze dziala ze wzgledu na idee Dobra, to znaczy Jednosci
i Najwyzszej Miary”. Por. G. Reale, Historia filozofii starogytnej, t. 2, przel. E.I. Zielinski,
Lublin 2001, s. 186.

75 Arystoteles, Metafizyka, 1078a, 32.

76 Scholastyka rozrdzniala celowos¢ subiektywna i obiektywna w postaci finis operis
oraz finis operantis.

77 A. Maryniarczyk, Dobro, w: PEE t. 2, s. 616-617.
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i dobra. Tylko On jako zrédto dobra jest takze sensem i kresem wszelkich
dziatan i calej natury. Ze wzgledu na Niego poruszaja sie cele posrednie.
Stad kwestia niezmiernie wazng w prakseologii jest identyfikacja celu osta-
tecznego, poniewaz ttumaczy on wszelki ruch i praxis. Cztowiek osigga Boga
przez liczne dziatania, ktére, aby byly dobre, powinny spetnia¢ warunek
uszanowania prawdy o celu zycia dziatajacego podmiotu’®. Bég jako pelnia
dobra posiada zatem absolutny charakter udzielania sie innym bytom jako
ich cel. Powstaje wtedy metafizyczna relacja praxis bytu do swojego celu
ostatecznego, ktérej charakter nie jest teoretyczny, ale prakseologiczny
i amabilny (drexis).

Nie oznacza to jednak izomorfii dziatarh Absolutu i innych bytéw. Taki stan
wynika z réznicy pomiedzy wola Stworcy a wola cztowieka. Stwérca mocag
wolnej woli stwarza i ustanawia dobro, ktére cztowiek — swojg wola — tylko
rozpoznaje i do niego dazy. To dazenie jednak jest dla niego bardzo wazne
z punktu widzenia statusu ontycznego, poniewaz dobro udoskonala podmiot
realizujacy je (finis operantis); dobro jako cel dziatania przycigga i aktualizuje
dazacy do niego byt. Absolut natomiast jako dobro najwyzsze (cel transcen-
dentny) udoskonala w stopniu absolutnym, co przynalezy do charakteru Jego
dziatania. Funkcje Absolutu obdarzajacego szczesciem (bonum est quod perficit
omnia) $w. Tomasz wydobyt jako pierwszorzedng i wazniejsza niz quod omnia
appetunt. Jeszcze bardziej w ten sposéb zostata podkreslona prakseologia Ab-
solutu jako doskonalacego byty dazace do Niego zgodnie z wtasng naturg”.
Mozna zatem wyciggnac¢ wniosek, Ze najwazniejszym immanentnym celem
wszelkiej ludzkiej praxis musi by¢ doskonalenie cztowieka jako osoby, co
Akwinata okresla omnes artes ordinantur ad hominis perfectionem®. Jednak
finalna realizacja nie lezy w gestii samej ludzkiej natury, stad z koniecznosci
potrzeba aktywnej wspoipracy z Bogiem, co staje sie konstytutywnym ele-
mentem prakseologii ludzkiej i otwiera ja na transcendencje.

1.2.3. Boza wszechmoc

Jak to zostalo zaznaczone wyzej, natura dziatania Boga i czlowieka
znacznie sie rézni, co wynika ze sposobu istnienia jednego i drugiego. Moc
dziatania idzie za jakoscig egzystencji. Poniewaz egzystencja Absolutu prze-
kracza nawet analogicznie jakiekolwiek esse stworzone, stad jego dziatanie

78 Moskal, Apologia religii katolickiej, s. 113.
7 Maryniarczyk, Dobro, s. 619.
8 STh, I, g. 29, a. 1.
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nie moze by¢ ograniczone w zadnej mierze. On jest wszechmogacy, co
oznacza, ze wszystko moze i wszystkim rzadzi, jest Panem Wszechswiata
i wtadcg historii. Najwymowniejszym $wiadectwem mocy Bozej jest akt
stworzenia, wyprowadzenia §wiata z nicos$ci i wlania w niego §wiatta ist-
nienia. Dla pokonania bariery nicosci potrzeba mocy nieskonczonej®*. Skoro
wedtug tomizmu w Bogu istnienie utozsamia sie z istota, stad Jego dziata-
nie stanowi wyraz bogactwa Jego istoty i jej realizacje w nieskonczonych
formach. Jako duch Bdg sie ofiarowuje i komunikuje. Jednak nie oznacza
to, ze Absolut potrzebuje wielo$ci dziatan, swoja réznorodnos¢ wyraza on
jednym aktem: wiecznym aktem swojej istoty®2.

Zatem nawet analogicznie nie zachodzi paralela miedzy obydwoma
dziataniami boskim i ludzkim, poniewaz dziatania stworzen z koniecznosci sa
ograniczone i przez to omylne®. Najwyrazniej wida¢ to, kiedy pomimo wszech-
mocy Boga, znajduja sie na $wiecie liczne rzeczy niedoskonate, nieszczescia,
natomiast dziatanie cztowieka bywa zle i grzeszne. Rzuca to cien na potege
i dziatanie Boga i domaga sie uzasadnienia. Filozofia Boga podejmuje ten
problem jako teodycealny, czyli usprawiedliwienie Boga wobec istniejacego
zta®*. Rozpatruje sie go w relacji miedzy wolnoscig nieskonczong a skonczong
bytéw osobowych przy uwzglednieniu autonomii stworzonego $wiata.

W tradycji neoplatoniskiej dynamizm Absolutu wynika z samej natury
dobra, ktore skoro jest najwyzsza wartoscig, wiec Jego praxis zmierza do
Niego samego. Bég nie jest wytacznie statycznym bonum-finis, ale Summum
Bonum, ktére z natury est diffusivum sui®. Ta platoniska formuta zostata
wyjasniona przez Aleksandra z Hales w sensie maksymalistycznym, czyli ze
ubi est summum bonum, ibi est summa diffusio. Zatem prakseologia Absolutu

8 Mondin, Dio chi é?, s. 314. Lacinskie okredlenie tej zasady: Quantum distat potentia
ab actu, tantum potentior debet esse agens.

82 Tamze, s. 297.

83 Tamze, s. 315.

84 Nazwa teodycea pochodzi od G.W. Leibniza. Wsr6d rozwiazan problemu teodyceal-
nego podanych przez samego Leibniza wymienia sie: egzystencje w najlepszym z mozliwych
$wiatéw, jednym z objawdw doskonalosci §wiata jest istniejaca w nim wolnosé, bez wolnosci
nie byloby zla, ale mimo to $wiat bylby gorszy, zto widoczne w szczegélach jest niezbedne
dla doskonatosci calosci, czlowiek watpi w to, bo nie dysponuje boskim ogladem catosci.
Por. takze K. Kaucha, Problem teodycealny, w: LTE, s. 1223-1228.

8 Jest to koncepcja emanacyjna dobra. Platon w Timajosie wyjasnia, dlaczego Stwérca
sprawil, ze $wiat sie narodzit: , byt dobry! A kto jest dobry, nie odczuwa nigdy zadnej zazdrosci
wobec nikogo. Wolny zatem od niej bardzo pragnat, aby wszystko byto, ile moznosci podobne
do niego”. Platon, Timajos, 29e, przet. P. Siwek, Warszawa 1986.
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jako na wskro$ agatyczna, jest przez to nieskoniczenie dynamiczna zaré6wno
w sensie ontycznym, immanentnym i transcendentnym, aksjologicznym
i eschatycznym. Natura dzialania Dobra Najwyzszego jest zupelnie inna
niz bytéw skonczonych. J. Tischner, ktéry stoi na stanowisku prymatu do-
bra przed bytem, twierdzi, ze dobro nie dba o proporcje i nie wyczerpuje
swoich sit w dziataniu. Gdy byt dziata, to skutek musi by¢ proporcjonalny
do przyczyny, gdy dziata dobro, nie wolno mierzy¢ proporcji. Byty dziataja
wedtug racji dostatecznej, w dobru natomiast sama mozliwo$¢ dziatania
jest juz taka racjg. Byt dziatajac, wyczerpuje sie i meczy, w przypadku dobra
kazdy czyn je poglebia i dodaje mu sit. Jest jeszcze inny rys r6zniagcy dyna-
mis®® Dobra i bytu: gdy byt dziata, to niszczy inne byty badz je przesuwa,
natomiast dobro zawsze oszczedza inne dobro®.

Bonatywne ujecie rzeczywisto$ci wzmacnia warto$¢ wolnosci, ktora jest
naturalnym dobrem cztowieka okreslajgcym jego samoistnos¢. Natomiast
kazde dzialanie unicestwiajace wolno$¢ bytoby dziataniem ztym. Dlatego
wlasnie theopraxis domaga sie responsorycznosci ze strony cztowieka®®.
Prakseologia agatyczna ma charakter komunikacyjny: Bog nie chce wszyst-
kiego zrobi¢ sam lub pozosta¢ w swoim dziataniu catkowicie transcendentny,
tak ze nie mozna byloby Go rozpozna¢. Bez wspoéidziatania Absolut bytby
zamkniety sam w sobie, tak jak My$l mys$laca sama siebie u Arystotelesa czy
doskonata Jednia u Plotyna. B6g odseparowany catkowicie od wszystkiego
innego nie moze dawa¢ wolnosci dziatania, nie moze takze wspétdziatac¢
z innymi. Mozna zatem wnosi¢ o istnieniu dziatania Boga na podstawie
moznos$ci wolnego dziatania cztowieka. Absolut pojmowany dialogicznie
staje sie otwarty na mozliwos¢ stworzenia innych bytéw wolnych.

1.2.4. Autonomia swiata

Pomimo wszechmocy Bég zostawia mozno$¢ dziatania bytom, co mozna
okresli¢ jako autonomie $wiata — byty dziataja zgodnie z wlasng naturg®.

86 Zgodnie z Arystotelesowskim ujeciem dynamis oznacza mozno$¢. Jednak dzieli sie ona
na: czynna, czyli mozno$¢ czynienia czegos oraz bierna, czyli zdolno$¢ doznawania (koncepcja
actio-passio). W wypadku Absolutu moznos¢ czynna jest nieograniczona. Por. P. Makowski,
Dynamis. Metafizyczne pojecie moznosci i jego rola w filozofii praktycznej Arystotelesa, ,Dia-
metros”, 33(2012), s. 76-100.

87 J. Tischner, Spor o istnienie czlowieka, Krakéw 1998, s. 286.

8 Tamze, s. 286-287.

89 Nature w filozofii klasycznej rozumie sie najczesciej w aspekcie dynamicznym, czyli
jako byt zdolny do samodzielnego dzialania. Por. Arystoteles, Metafizyka, 1014-1015.



58 l. Bog dziatajacy

Poszczegdlne byty moga dziata¢ w sposéb prawdziwy, nie sa jedynie na-
rzedziami w reku Boga. Wszechswiat posiada wiasne dynamizmy®°, ktére
ludzkos$¢ odkrywa miedzy innymi jako prawa przyrody. Dowartosciowanie
przyczyn drugich jako posredniczacych w dziataniu Boga pozytywnie ujmuje
caty dynamizm, jaki dzieje sie w $wiecie. Jeszcze bardziej uwidacznia sie to
w moznos$ci wolnego dziatania u ludzi. Dziatanie causae secundae w relacji
do causa prima moze si¢ odbywa¢ dwojako, szczegdlnie na poziomie wol-
nosci ludzkiej, czyli albo zgodnie z naturg, a wiec odpowiadajac zamystowi
Stworcey, albo przeciwko Niemu. Zatem $wiat nie jest gra przypadkow, ale
posiada swoj autonomiczny mechanizm i kierunek dziatania jako natura,
co dato poczatek teorii prawa naturalnego.

Niemniej autonomia dziatania nie oznacza catkowitej niezaleznosci
ontycznej. Przesadne podkreslanie autonomii praxis odrywa ja od theoria
(egzystencje od esencji), czyli rozrywa realizacje wartosci i obowigzkéw
od hierarchii bytowej. Dla wtasciwego zrozumienia autonomii trzeba za-
chowa¢ porzadek bytowy, ktéry umozliwia wtasciwe urzeczywistnienie
autonomii bytow jako stworzen. Nie sa one niczym nieuwarunkowane.
Autonomia oznacza, ze byty domagaja sie uszanowania wtasnych praw
i warto$ci, natomiast nie oznacza niezaleznos$ci od Stwércy. Z drugiej
strony, ontyczna zalezno$¢ od Stwdrcy nie pozbawia mozliwo$ci realnego
dziatania. C.S. Bartnik ocenia nawet, ze przyczyny drugorzedne majg co$
z kreacyjnosci. Jednoczes$nie aktualizacja istnienia mie$ci w sobie zarazem
indywidualizacje, a wiec otwiera droge do wszelkiego rodzaju samospet-
nienia’!. Nie chodzi wyltacznie o praxis osobowg, ale o cate dzianie sie,
ktére na réwni z praxis osobowa pochodzi od Boga i On jest jego zrédiem
i celem (causa prima).

%0 Stagiryta wyréznia oprdécz dziatania cztowieka i Absolutu dziatania natury ozywionej
(génesis) i nieozywionej (kinesis). Dzialanie w $wiecie natury dotyczy powstawania na drodze
naturalnych przemian i jest kierowane przez przyrode. Jest ono przejawem wszelkich czynnosci
zyciowych dokonywanych przez organizmy zywe kierowane od wewnatrz forma gatunku. To
wlasnie ona jako wyraz doskonatosci wskazuje na kres dziatari. W przyrodzie nieozywionej
dziatania dotycza wzajemnego oddziatywania zywiotéw i pierwiastkédw w wylanianiu nowych
form. Por. P. Gondek, Celowosé, w: PEF, t. 2, s. 72.

I Bartnik, Historia filozofii, s. 258. Autor ten kieruje uwagi krytyczne pod adresem
tomizmu z powodu jego skostnienia i niedowartosciowania praxis. Uznaje wprawdzie dyna-
miczna warto$¢ koncepcji przyczyn drugich, przez ktére tomizm wychodzi nieco ze skostnienia,
jednak dodaje, ze tomizm nie rozwija szerzej tego tematu oraz pomija calg sfere dziataniowa
i sprawcza. Warto zauwazy¢, ze cata warto$¢ moralna praxis (finis agentis) w filozofii klasycznej
zamyka sie w decyzji, a wiec jeszcze przed podjeciem jakiegokolwiek dziatania. Por. tamze.
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Kazde dziatanie charakteryzuje sie okreslong mocg, ktéra zawsze jest
ograniczona i warunkowa, poniewaz zalezy od materii, kultury, spotecznosci.
Czlowiek dziatajacy jest tylko twdrca, ktory przetwarza materie mniej lub
bardziej zdolnie (poiesis) — w sensie $cistym nie moze by¢ on autorem nicze-
go. Wynika to z mocy istnienia, ktéra w przypadku bytéw skonczonych jest
zawsze ograniczona. Wewnatrzswiatowy dynamizm jest réwniez zréznico-
wany. W stosunku do dziatania $wiata anthropopraxis odznacza si¢ nie tylko
najwyzszg doskonatos$cia, ale takze pewna cezura, przewyzszeniem, skokiem
jako$ciowym z powodu posiadania wolnej woli kierowanej rozumem. Wolna
wola, czyli chcenie, jest fundamentem ludzkiego dziatania i ontycznym warun-
kiem prakseologicznym, poniewaz autodeterminuje podmiot oraz organizuje
odpowiednie srodki do osiggniecia celu. Opiera sie w tym na rozumieniu celu
jako wzoru. Czlowiek poznajacy rzeczywisto$¢ w aspekcie werytatywnym jest
jednoczesnie przez nig prowokowany do dziatania, poniewaz byt rozpoznany
jako prawda jest rowniez dobrem, ktére nastepnie nalezy czyni¢ — bonum est
faciendum®?. Cztowiek w swoim dzialaniu jest cze$ciowo zdeterminowany
przez rozpoznane wzory w bytach, ztozone w nich przez Absolut, poniewaz
ab indeterminato nil sequitur. Oczywiscie taka determinacja nie jest koniecz-
noscig dziatania, ale jedynie odczytaniem tresci dobra.

Z drugiej strony, ludzka pojemno$é-potencjalnosé¢ jest nieskonczona
i dlatego nie moze zadowoli¢ sie przyporzadkowaniem tylko do konkretnych
débr, poniewaz w ludzka nature zostato wpisane nieskoniczone pragnienie
szczescia, ktéra domaga sie przez to dobra najwyzszego. Takim dobrem jest
sam Bég — desiderium naturale videndi Deum. Ponadto wolnos¢ cztowieka
jest nieograniczona potencjalnie, natomiast moc prakseologiczna — juz tak,
stad powstaje hiatus miedzy transcendentnymi pragnieniami i zamierzenia-
mi a ich realizacja. Cztowiek w swojej wolnosci dostrzega, ze partykularne
czyny, ktére podejmuje, nie nasycajg dynamizmu jego woli, a nawet jeszcze
bardziej ja pobudzaja. Dynamizm prakseologiczny odkrywa przed ludzmi
koniecznos¢ zbawienia, czyli spetnienia w postaci czynu, ktéry moze przyjsé¢
wylacznie z zewnatrz jako faska od bytu doskonatego prakseologicznie, tzn.
takiego, ktory jest transcendentny nie tylko teoretycznie, ale te transcen-
dencje faktycznie realizuje. Dla czlowieka nieskoniczono$é moze by¢ tylko
potencjalna cecha ducha, natomiast Bég posiada nieskoniczono$¢ aktualna,
ktéra moze udziela¢ bytom skoficzonym.

%2 M.A. Krapiec, Akt ludzki, w: PEF, t. 1, s. 133; por. tenze, Moralnos¢, w: PEE t. 7,
s. 386; STh, I-1I, q. 94, a. 2.
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1.2.5. Wolno$¢ dziatania i wspoétdziatanie

Dziatanie cztowieka jako wolne (praxis) posiada samoistny charakter
ontyczny i stad domaga sie uniesprzecznienia. Odnajduje je w dziataniu
samego Boga, Dobra eschatycznego (optimi est optima facere). W tym tkwi
aspekt kredybilistyczny praxis Absolutu. Badajac wszelkie dziatanie i per
analogiam odnoszac je do Pierwszej Przyczyny, odkrywa sie koniecznosé¢
pelnego dynamizmu i praxis Absolutu, zgodnie z maksyma omne agens
agit sibi simile. Skoro stwierdza sie w Swiecie rézne rodzaje dziatan, ktére
posiadaja miedzy soba okreslong gradacje doskonatosci, na czele ktorej
stoi praxis ludzka, taki stan rzeczy domaga sie, aby istniata przyczyna pro-
porcjonalnie wieksza obejmujaca wszystkie stopnie dynamizmu bytowego.
Postugujac sie rozumowaniem indukeyjnym oraz metafizycznym, w sensie
koniecznych zwigzkdéw, nalezy przyjaé, ze Absolut posiada w sobie wszystkie
cechy dziatan w stopniu doskonatym, zwtaszcza w odniesieniu do ludzkiego
dziatania ze wzgledu na jego wolnos¢.

Szczegdélnym miejscem potaczenia z Absolutem w dziataniu jest moral-
nos¢. To ona czyni cztowieka prawdziwie ludzkim oraz wedtug tréjstopnio-
wego podziatu Arystotelesa jest sednem praxis. Dziatanie juz na etapie decyzji
powoduje zaistnienie skutku nieprzechodniego w osobie, ktéra w momencie
autodeterminacji zmienita sie, przyporzadkowujac siebie do nowego dziatania.
Decyzja zatem jawi sie jako akt samostanowienia, czyli aktualizacji cztowieka
jako bytu osobowego. K. Wojtyta w tym kontekscie mowil o samoposiadaniu
siebie (w aktach poznania), samopanowaniu (panowaniu w aktach woli nad
soba jako bytem dziatajgcym) i samostanowieniu, czyli uczestnictwie w zyciu
i dziataniu spotecznym®. Oczywiscie caly proces realizacji czynu ma swoje
znaczenie, niemniej trzeba siegna¢ do tego, co specyficznie ludzkie, czyli
do momentu decyzji (dziatania badz niedzialania). Catg ludzka egzystencje
mozna pomysle¢ jako jeden wielki proces zamierzenia i wykonania opus vitae
w splocie réznych zyciowych czynnosci, kierujacych poszukiwaniem dobra
i szczescia. Ludzkie postepowanie stanowi ostatecznie poszukiwanie i wybér
ostatecznego dobra, ktére na mocy fancucha ontycznego musi by¢ Bogiem?*.

Ontologia dziatania wnosi jeszcze jeden wazny element w rozwazaniach
o praxis, a mianowicie teorie actio-passio, stanowigca podstawe wszelkiego
wspoldziatania. Zostala ona zbudowana przez Arystotelesa, by wyjasnié¢

% M.A. Krapiec, Osoba, w: PEE, t. 7, s. 879; por. K. Wojtyta, Osoba i czyn oraz inne
studia antropologiczne, Lublin 20113.
**Krapiec, Akt ludzki, s. 143.
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fenomen ruchu jako dziatanie interakcyjne. Dziatanie jednego przedmiotu
oddzialuje na inny w postaci doznania. Byt oddzialujac, aktualizuje sie jako
przyczyna sprawcza i ujawnia swojg nature. Dlatego pytanie: ,czy i jak
kto$ (co$) dziata?” jest tez pytaniem o nature dziatajacego bytu. Passio jest
przyjeciem dziatania w siebie, odpowiedzia na dziatanie. Recepcja dzialania
powoduje wewnetrzng przemiane bytu, ktéry doznaje go, dlatego rézne
dziatania sg przyczyng wielu typéw doznan. Actio i passio s3 wzajemnymi
korelatami®®. Kazdy byt jest zrédlem jakiego$ dziatania oraz doznawania
w zaleznosci od swojej natury. Zaréwno byt jako dziatajacy, jak i doznajacy
dziatania, przeksztatca sie i doskonali, przez co ujawnia sie jego wewnetrz-
ne uprzyczynowanie, ktéorym w przypadku czlowieka jest dzialanie natury
rozumnej, kierujacej sama siebie®®. Actio-passio ukazuje relacyjno$¢ kazdego
dziatania, a zwtaszcza dzialania osobowego, czyli praxis. Byty osobowe za-
wieraja w swej strukturze element psychiczny i cielesny w postaci receptoréow
i uczué. Stad powotaniem czlowieka jest czyn zaréwno jako doznawanie
dziatania, jak i aktywne oddziatywanie. Skoro za$ Absolut jest najwyzszym
aktem, to oddzialuje na kazdy byt stosownie do jego natury (Deus movet res ad
operandum). Po przeniesieniu dzialania w sfere objawieniowa, bedzie chodzito
o rozpoznanie dzialania Bozego oraz jego skutkéw w zyciu czlowieka i od-
powiedzi réwniez w rozumieniu praxis jako actio-passio. Odpowiedz ta moze
zaktadac¢ dziatanie w formie passio, czyli np. poprzez kontemplacje, cierpienie
czy wiare rozumiane nie same w sobie, ale w relacji do Boga dziatajacego przez
nie. Nie musi oznacza¢ to bezposredniego (zmystowego) passio cztowieka,
poniewaz ten potrzebuje wiary dla rozpoznania Bozego dziatania, niemniej
concursus divinus stanowi nieodtaczny element prakseologii filozoficznej””.

1.2.6. Transcendencja i immanencja Boga

Prébujac nakresli¢ rysy Bozej praxis, nalezy zawsze pamietac o transcen-
dencji Boga wobec $wiata. Oznacza to, ze przekracza On stworzong rzeczy-

% A. Maryniarczyk, Actio-Passio, w: PEE t. 1, s. 60-61.

% STh, I-11, q. 1, a. 2. Tomasz z Akwinu rozwinagl nauke o concursus divinus (STh, Ia,
g. 105, a. 3, 4, 5) jako o mocy Boga, ktéra dziata i pobudza do dziatania byty stworzone.
Bog jest przyczyna wszystkich dzialan i kazdego bytu dziatajacego. Chodzi o taka wspoétprace
zaréwno naturalna, czyli odbywajaca sie réwnolegle do naturalnych zdolnosci bytéw do dzia-
fania, jak i nadnaturalna, w ktdrej za pomoca taski B6g wspiera dziatania swoich stworzen.
Ta prawda jednak lezy poza rozumowym poznaniem czlowieka i jest dostepna wytacznie
w Objawieniu i dzieki niemu.

” Maryniarczyk, Actio-Passio, s. 60.
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wistos$¢, przez co nie moze by¢ poznawany bezposrednio, nawet w swoim
dziataniu. Na kazdym kroku jest inny, cho¢ nie tak jak inne rzeczy — non-aliud
a oraz non-aliud quam wedtug okreslenia Mikotaja z Kuzy®®. Zasada ta jest
podstawg odniesienia do Boga. Chroni ona rozumienie dziatania Bozego na
$wiecie przed immanentyzmem, ktory utozsamia Boga z prawami przyrody
i innymi wewnetrznymi mechanizmami $wiata, czyli panteizmem. Imma-
nencja (Bég-w-swiecie) i transcendencja (B6g-ponad-$wiatem) dopetniaja
sie dialektycznie w obrazie Boga dziatajacego i ich wzajemne odniesienia sa
konieczne®. Nie mozna stawia¢ na tej samej ptaszczyznie dzialania Bozego
i innego, jak rowniez celu tego dziatania rozumianego jako cel ostateczny
nie da sie zestawi¢ razem z dobrami skonczonymi.

Zbytnie akcentowanie transcendencji pozbawia Boga jakiegokolwiek
dziatania, przechodzac w koncu na pozycje deistyczne. ,,Budowniczy swiata
nastawia zegar”, pozostawiajac jego dzialanie jemu samemu. Boze dziatanie
ogranicza sie wytacznie do arché. Kategorycznie wyklucza to nieprzerwane,
immanentne dzialanie Boga w $wiecie, Jego stwdrcza i zbawczg obecno$é¢
w stworzeniach!'®, Jesli postrzega sie Boga jedynie jako pierwsza przyczyne
na drodze wznoszenia sie od $wiata physis, to nie mozna tu méwi¢ o Bogu
zywym, wkraczajagcym w historie. W obu przypadkach nie moze On bez-
posrednio ingerowaé, tworzac historie zbawienia. Jesli zatem uwzgledni
sie nieustanne i wolne dziatanie Boga, to trzeba méwié¢ o transcendencji
wchodzacej w immanencje, cho¢ bez utraty charakteru tej pierwszej'°l. Tylko
w dialektycznej perspektywie obu tych cech Bég nie zostanie zamkniety
w ramy procesOw historycznych ani tez swiat nie zostaje wchioniety przez
Boga, jakby przez Niego zamkniety i zdominowany.

Bég zostawia w $wiecie, ktéry przeciez znajduje sie w Nim samym,
znaki swojej transcendencji (vestigia Dei), zwtaszcza w ontycznych pod-
stawach bytéw. Sw. Tomasz wyréznit je w formie quinque viae'°2. Mozna
takze wskaza¢ na znaki jego immanencji w $wiecie, ktore klasycznie mysl

% Por. Mikotaj z Kuzy, O oswieconej niewiedzy, przel. 1. Kania, Krakéw 1997. Wy-
korzystat on w swojej filozofii Boga starozytna idee coincidentia oppositorum oraz dialektyke
maximum i minimum dla wzmocnienia teologii negatywnej. Por. J. Méller, Il problema di
Dio nella storia del pensiero europeo, w: CTE t. 1, s. 89.

% Por. K. Kaucha, Transcendencja, w: LTE s. 1274-1276.

190 por. M. Kehl, I widziat Bég, ze to jest dobre. Teologia stworzenia, przet. W. Szymona,
Poznan 2008, s. 24.

101 K. Hemmerle, Tezy ontologii trynitarnej, przet. L. Skolik, Kielce 2003, s. 37.

192 S3 nimi ruch, przyczynowosé, przygodnosé, stopniowalnosé¢ bytéw i ich celowosé.
Por. STh, I, q. 2, a. 3; Tomasz z Akwinu, Summa contra gentiles, I, 13, 15, 16, 44.
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chrzescijanska rozumiata w sensie ontologicznym, w cztowieku za$ réwniez
w sensie moralno-aksjologicznym. Ponadto o calej rzeczywistosci bytowej
mozna méwic jako o znaku, ,,sakramencie Boga” — §wiat wskazuje na Niego.
Jednak ostatecznie wszystkie znaki sa jedynie apelem do ludzkiej wolno$ci.
Teologia apofatyczna stale podkreslata stabo$¢ i ograniczonosé¢ ludzkich
mozliwo$ci naturalnego poznania Boga. Dzieje sie tak nie tyle ze wzgledu
na ograniczona zdolno$¢ pojmowania, ile wtasnie na skutek ogromu Bozej
potegi i transcendencji. W zwiazku z tym pojawia sie wotanie o via eminen-
tiae, o wyzszy rodzaj Bozego przyjscia na $wiat, o Jego dziatanie w spotkaniu
z czlowiekiem w historii, o Objawienie sensu stricto!®.

1.2.7. Wnioski dla wiarygodnos$ci Objawienia

Juz na etapie filozoficznego przedstawienia kwestii praxis, zwtaszcza
w obrebie ontologii Absolutu i relacji czlowiek — Bég, wida¢ pewne linie
argumentacyjne uzyteczne dla problematyki wiarygodno$ci Objawienia. Po
pierwsze, chodzi o dedukcyjne, ontologiczne wskazanie, ze operari sequitur
esse i wyciggniecie z tego wnioskéw. Z umiarkowanej koncepcji dynamizmu
Absolutu wynika mozliwo$¢ i faktyczno$é Jego dziatania-stwarzania, inge-
rencji w historie $wiata oraz Jego praxis na rzecz cztowieka. Szczegélnie
wazkie w tej mierze sa rozwazania na temat celu ostatecznego wszystkich
bytéw. Pelna sita argumentacyjna za wiarygodnos$cia Boga plynie w filozofii
klasycznej z potréjnego zwigzania przyczynowania: Bég w stosunku do catej
rzeczywistosci jest ostatecznym zrédtem jej zaistnienia i trwania (przyczyna
sprawcza), racjonalnoéci (poznawalno$é $wiata — przyczyna wzorcza) oraz
motywem stworzenia $wiata i jego ostatecznym celem (przyczyna celowa)%4.
W dynamicznej teleologii $wiata otwiera sie mozliwo$¢ soteriologicznej
praxis Boga, ktéra wszakze przynalezy juz do teologii.

Po drugie, réwniez indukcyjne, epagogiczne badanie dziatania ludz-
kiego wskazuje na koniecznos¢ jego dopetnienia przez Absolut, ktory nie
moze by¢ jedynie statycznym celem, poniewaz bytby mniej doskonaty od
ludzkiej praxis. Dlatego analiza dziatania ludzkiego w postaci tacznosci
praxis i poiesis podprowadza jako praeambulum fidei do Boga mogacego
ingerowac w historie $wiata, czyli do Objawienia. Warto zwr6ci¢ uwage na
ten typ uzasadniania filozoficznego, w ktérym dziatanie Boga domaga sie

103 B, Forte, Trdjca Swieta jako historia. Esej o Bogu chrzescijan, przel. A. Rybinska,
Krakéw 2005, s. 236.
104 Zdybicka, Bdg, s. 653.
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relacyjnie odpowiedniej reakcji cztowieka i vice versa. Ostatecznie najwieksza
wiarygodnos$¢ bedzie ptynaé z faktycznej wspotpracy bosko-ludzkiej, choé¢
oczywi$cie bedzie ona asymetryczna, bo inicjowana zawsze przez czynnik
boski. Ludzkie dziatanie zwtaszcza w eschatycznym i transcendentnym sensie
musi by¢ otwarte na dziatanie ,,zawsze wiekszego Boga”'®, chociaz cztowiek
ma mozliwos¢ wybierania sposobu realizacji siebie, sam moze okresla¢ swa
wlasng istote, moze sie dazy¢ do $miertelnosci lub nie$miertelny, anielskosci
lub zwierzecosci. Dzieki praxis ludzie moga by¢ tym, czym chca, oczywiscie
przy zatozeniu bliskosci dziatajacego Boga. Bog jest ontyczng podstawa
i mozliwos$cig ostatecznego spetnienia sie cztowieka (desiderium naturale),
ktéry dazac do petni, nie moze jej wtasnymi sitami osiggna¢ ze wzgledu na
substancjalng niewystarczalno$¢ mocy ludzkiej praxis®.

Problematyka dziatania byta nieustannie obecna w rozwazaniach filo-
zoficznych, skad réwniez plynie jej aktualnos¢ dla teologii fundamental-
nej. Ponadto filozofia wypracowata rozwiazania, ktére tacza ze soba Boga
dziatajacego, dynamizm $wiata i praxis humana. Przedstawienie niektorych
z nich jest wazne dla budowy prakseologicznej koncepcji Objawienia wskutek
ich funkcji eksplanacyjnej faktu dziatania ludzkiego oraz wspoéidziatania
z Bogiem. Filozoficzne usprawiedliwienie Bozego dziatania nie rozwig-
zuje w calo$ci kwestii praxis ani w sensie theopraxis ipsa, ani jako korelat
anthropopraxis, chociaz wskazuje na loci philosophici w prakseologii. Jako
argument na niewystarczalnos¢ rozwigzania filozoficznego mozna wskazac
na dominacje esencjalizmu o proweniencji arystotelesowsko-tomistycznej
w analizie zjawiska praxis. Zwraca sie w niej bowiem uwage gtéwnie na
przyczyny ruchu, a nie na sam ruch. Jest to oczywiscie postepowanie upraw-
nione zgodne z metoda metafizyczng i posiada walor wiarygodnos$ciowy,
poniewaz wigze dziatanie z rozumieniem. Zaktada sie implicite uprzednio$¢
teorii przed praktyka. Niemniej wydaje sie, ze grozi to ryzykiem pozbawienia
sfery praktycznej naleznej autonomii, ktérg catkowicie podporzadkowuje
sie rozpoznanym ideom. Staje sie to podstawa esencjalizmu teologicznego
w stylu theologia perennis, ktéra widzi jeden, intelektualistyczny model
Objawienial'?”’. Po drugie esencjalizm filozoficzny cala teorie moralnosci

15 H.U. von Balthasar, Teodramatyka, t. 2: Osoby dramatu, cz. 1: Cztowiek w Bogu,
przel. W. Szymona, Krakéw 2006, s. 109-110.

196 Tamze, s. 214n.

107 Radykalne ufilozoficznienie teologii doprowadzito do wyrwania prawd objawionych
z ich macierzystego kontekstu oraz do catkowitego uzaleznienie sposobu ich interpretacji od
wewnetrznej logiki systemu filozoficznego. Stad trzeba, aby wspdtczesna refleksja nad za-
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zasadniczo ogranicza do momentu decyzyjnego, natomiast jej realizacja
jest wtorna, jakby automatyczna. Co wiecej, zainteresowanie wytacznie
transcendentnymi elementami praxis pomija catg sfere przejawéw dziatania,
ktéra przeciez w Objawieniu Bozym wyraznie sie pojawia. Szczegdlnie sta-
bym momentem filozofii esencjalnej bywa niedostateczne wyeksponowanie
elementu personalistycznego w dzialaniu bytéw, a co za tym idzie — takze
i niewystarczajace rozréznienie miedzy dynamizmem a prakseologia, co
grozi popadnieciem tej ostatniej w mechanicyzm.

Filozoficzne ujecie dynamizmu Boga, ktore stanowi przestanke w uzasad-
nianiu wiarygodnosci Objawienia Bozego, musi zosta¢ dopetnione teologicznie.
Chodzi tu zwtaszcza o poglebienie rozumienia dynamizmu w obrebie samego
Boga, wskazanie na dziatanie stwércze jako konkretyzacje causa formalis i causa
efficiens, a takze rozwiniecie causa finalis w eschatologii. Ostatecznie wiary-
godno$¢ prakseologiczna jest bowiem cecha wtasng Objawienia i nie mozna
jej bada¢ wytacznie ekstrynsecystycznie. Cho¢ refleksja filozoficzna moze
nieco powiedzie¢ o Bogu dziatajacym!°®, to jednak sednem podejmowanego
zagadnienia Bozej praxis jest badanie rzeczywistego dzieta Objawienia Bozego,
a nie jedynie logicznie niesprzecznego dziatania Absolutu. Chrzescijanistwo
nie jest religia skrajnie racjonalistyczng i budowanie jego wiarygodnosci nie
moze opieraé sie wytacznie na dedukcji logicznej, a fortiori w kwestii praxis.

Szczegolnie E. Kopeé, a za nim M. Rusecki z lubelskiej szkoty teologii
fundamentalnej podkreslali, powotujac sie na B. Pascala, ze Absolut filozo-
féw nie jest Bogiem Abrahama, Izaaka i Jakuba!®, a tym bardziej Bogiem
Jezusa i Kosciota. Ontologia Absolutu nie moze sta¢ sie wazniejsza od
Revelatio Dei. Teologowie ci uznaja role filozoficznej interpretacji rzeczy-
wisto$ci, zwtaszcza w kategoriach ostatecznych, poniewaz pozwala ona
potwierdzi¢ istnienie innej, pozaswiatowej realitas, a nawet ja jako$ poznac.
Jednak filozoficznego poznania Boga nie mozna utozsami¢ z Objawieniem
Boga w stworzeniach i przez stworzenia (teologia naturalna). O ile Bog

wartosciag Objawienia zachowata struktury myslenia biblijnego, o wiele bardziej dynamiczne
i egzystencjalne. Por. Herbut, Wspdtczesna teologia a filozofia, s. 149-150.

108 J, Ratzinger stwierdza: ,,Przejécie na monoteizm w starozytnej Grecji wisialo niejako
w powietrzu, od dawna juz wlasciwie na nie czekano. Z drugiej strony, jasne tez byto, ze do
Boga wymyslonego przez filozoféw nie mozna sie byto modli¢ ani nie mozna byto oczekiwaé
od niego wtadzy w polityce i etosie. Wiara w jednego Boga, je$li miata mie¢ moc wiazaca
i rzeczywiscie obowiazywac, musiata posiadac¢ Zrédta autentycznie religijne, czyli opieraé sie
na Objawieniu”. J. Ratzinger, Kosciél — znak wsrdd narodéw, red. K. Gézdz, Lublin 2013,
s. 650 (Opera omnia, t. 8/2).

109 B, Pascal, Rozprawy i listy, przet. T. Zelefiski-Boy, M. Tazbir, Warszawa 1962, s. 77-78.
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filozofow jest Bogiem-Zasada i absolutng Racja wszelkiego bytu — stad jest
nazywany czesto Pierwsza Przyczyna, Pierwszym Poruszycielem, Bytem
Koniecznym niczym nieuwarunkowanym w swoim istnieniu (prima causa,
ipsum esse subsistens, actus purus), a takze Spinozjanska Jedyna Substancja
czy Kantowskim Moralnym Prawodawca — o tyle B6g Objawienia jest bytem
dziatajacym, tréjosobowym, ktérego istota jest mitos¢. Wprawdzie i metafi-
zyka stara si¢ okresli¢ Jego nature, stwierdzajgc na podstawie rozumowania
(via negationis, via transcendentiae, via eminentiae), ze jest On Najwyzsza
Prawda, Dobrem i Pieknem oraz synteza tych wartosci, to jednak sa to okre-
$lenia czysto teoretyczne!'®. Absolutny ,,Bog filozoféw” grozi skostnieniem
i sprowadzeniem Go do abstrakcyjnego pojecia. Jego niekwestionowalng
ontyczng niezmienno$¢ mozna zharmonizowaé z odwieczng pelnia zycia
wewnetrznego tylko wtedy, gdy wkroczy sie na teren tajemnicy trynitarne;j.

2. Bog dziatajacy jako Trojca

Budowanie prakseologicznej koncepcji Objawienia z koniecznosci roz-
poczyna si¢ od analizy Boga jako podmiotu dziatania. Jest to cecha charak-
terystyczna prakseologii rewelatywnej odrézniajaca ja od wszelkich innych
systemow praxis. Nalezy zatem przypatrze¢ sie Deus agens na podstawie
zrédet teologicznych. W Objawieniu Bég dziata nie tylko zewnetrznie, ale
przede wszystkim wewnatrz, jest peten dynamizmu, co staje sie modelem
wszelkiego innego dziatania. Intuicje takiego stanu rzeczy byty sygnalizowa-
ne w filozofii, kiedy méwiono o zyciu i dzialaniu immanentnym Absolutu,
jednak ze wzgledu na wytacznie racjonalng metode nie mozna byto w nie
wniknaé. Objawienie chrzedcijafiskie wzbogaca problematyke Bozego dzia-
tania o dynamizm trynitarny.

Zwykle w teologii fundamentalnej, a poprzednio w apologetyce, nie
postugiwano sie trynitologia w uzasadnianiu danych tez — jesli juz siegano
do Objawienia, to przewazaly jego ujecia zewnetrzne. Trynitologia jako
dostepna jedynie w Objawieniu chrze$cijariskim w ramach apologetycznego
uzasadniania credibilitas et credentitas nie byta w zasadzie brana pod uwa-
ge. Dwudziestowieczne ozywienie teologiczne w obrebie nouvelle theologie
dzieki powrotowi do zrdédet biblijnych i patrystycznych (ressourcement) nie

110 Rusecki, Wiarygodnosé chrzescijaristwa, s. 145; tenze, Traktat o Objawieniu,
Krakow 2007, s. 150.
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tylko rozwineto teologiczne rozumienie Trdjcy, ale rowniez umiescito ja na
stale w $wiadomosci teologii fundamentalnej. Przezwyciezono absolutng
dominacje traktatu de Deo uno i zaczeto dostrzega¢ mozliwo$¢ argumen-
tacyjng traktatu de Trinitate jako punktu wyj$cia w uzasadnianiu wiary
chrzescijanskiej (np. H.U. von Balthasar, B. Forte). Trdjca stala sie idea
niezwykle inspirujaca, zaréwno przyczyniajac sie do odnowy traktatu tryni-
tologicznego w jego tacznosci z innymi traktatami, jak i wptywajac na zycie
chrzescijanskie, co znalazto odbicie chociazby w $wiadomo$ci liturgicznej
czy dowartosciowaniu wymiaru komunijnego Kosciota.

Trynitologia posiada wspoétczesnie znaczenie w teologii fundamentalnej
oraz w dyscyplinach pokrewnych, jak misjologia czy teologia religii, ktére
W opracowywaniu swoich tez czerpig wiele danych z wewnetrznego zycia
Tréjcy. Umieszczenie w tym miejscu trynitarnej wizji Bozej praxis jest istotne
dla podejmowanego tematu koncepcji i wiarygodnosci Objawienia. Ptyna
z niego bardzo wazne implikacje, ktére w konstrukcji argumentu prakse-
ologicznego na rzecz wiarygodnosci chrze$cijanistwa wskazat M. Rusecki.
Pisat o koniecznosci uwzglednienia w nim praxis Tréjcy immanentnej, a nie
tylko poprzestawania na czynach Jezusa i czynach Boga w Starym Testa-
mencie!!!. Cato$¢ dynamis rozpoczyna sie bowiem od ruchu wewnetrznego
Boga, przez co zyskuje ona jeszcze wiekszg warto$é.

2.1. Dzialania Tréjcy immanentnej

Najwazniejsza zmiana w stosunku do dociekan filozoficznych czy
teologicznonaturalnych na temat natury Boga dziatajacego dokonuje sie
w obrebie pojecia Boga, czyli na terenie teologicznym — w ramach tryni-
tologii. Mamy tu bowiem do czynienia juz nie z zewnetrznym dziataniem
Absolutu, ale wczesniej z dynamika samego Podmiotu, ktdry dziata jako
Ojciec, Syn i Duch Swiety. Odkrywa sie tajemnica wnetrza odwiecznej sub-
stancji Absolutu jako dynamizm pierwotnych relacji Os6b'!2, Perychoreza
trynitarna objawia najwyzsza intensywnos¢ zycia, ktore okresla sie jako zycie
wieczne. Przenikanie sie Oséb Bozych jest petnia odpoczynku w mitosci,
z ktérej niczym ze Zrédta bije strumien zycia. Ten niezgtebiony i praktycznie
niedostepny dla poznania dyskursywnego dynamizm stanowi przyczyne
wszelkiego innego ruchu. Wewatrztrynitarne zycie zostato objawione jako

1 Tenze, Traktat o wiarygodnosci chrzescijaristwa, s. 255-256.
12 CiV, n. 54.
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najgtebsza tajemnica, i dlatego tylko per analogiam mozna o niej mowic,
ktéra zawsze oznacza major dissimilitudo. Objawienie daje mimo wszystko
dostep do Trdjcy immanentnej, zwtaszcza ze wedtug Grundaxiom K. Rahnera
niemozliwe bytoby méwienie o Bogu objawiajacym sie, gdyby wewnatrz byt
On zupelnie inny. Zatem z zewnetrznego, rewelatywnego dziatania Trojcy
whnioskuje sie o ruchu wewnatrztrynitarnym.

Z Objawienia rozpoznaje sie¢ podstawowe rysy wewnetrznego zycia Boga,
ktére jest zyciem Tréjcy Swietej: Ojciec, ktéry rodzi Syna, Syn jest tym, ktéry
jest rodzony, a Duch Swiety tym, ktéry pochodzi''*. W samej Tréjcy mozemy
zatem wskaza¢ na pewne fundamentalne ,,dziatania” jak rodzenie czy pocho-
dzenie. Syn jest Bogiem z Ojca, a Ojciec jest Bogiem, ale nie z Syna''*. B. Forte
wyijasnia, ze Wiekuisty Kochajgcy rézni sie od wiecznego Ukochanego: Syn
jest innym w mitosci. On stat sie tym, na ktérym spoczywa ruch nieskoniczo-
nej hojnosci pierwotnej Mitosci. Proces okreslany jako zrodzenie polega na
pochodzeniu Syna od Ojca nie z jakiejkolwiek substancji, ale z fona Ojca (de
Patris utero), z Jego substancji''®. Duch natomiast jest osobowym ogniwem
jednos$ci pomiedzy Ojcem i Synem, przejawem ich otwarto$ci i kresem rézni-
cowania sie Os6b Bozych. On jest mitoscia dang przez Kochajacego i przyjeta
przez Ukochanego, przeptywajaca w jednosci tego samego procesu wiecznego
mitowania. Nie zostal On jednak zrodzony ani stworzony, ale pochodzi od
Obydwoch: Ojca i Syna. Duch jest niewypowiedziang komunig Ojca i Syna
(ineffabilis quaedam communio)''®. W Tréjjedynosci Boga Duch jest spetnie-
niem i wypelnieniem wewnetrznego procesu oraz otwarciem na creatio''’.

113 KKK, n. 254. Doctor Universalis uwaza, ze lepiej jest méwi¢ o Ojcu, iz jest zrédltem
czy poczatkiem (principium) niz przyczyna (causa) Syna i Ducha Swietego, poniewaz nazwa
»Przyczyna” wyraza r6znos¢ jestestwa i zaleznosé¢ jednego od drugiego. Przyczyna jest zawsze
wiekszej i doskonalszej mocy. Por. STh, I, q. 33, a. 1, ad 1.

114 XTI synod w Toledo (675 r.). DS, n. 526.

s Forte, Trdjca Swieta jako historia, s. 142-143. Por. takze STh, I, q. 32, a. 3¢; q. 27,
a. 2: Utrum aliqua processio in divinis generatio dici possit. Generatio significat originem alicuius
viventis a principio viventi coniuncto. DS, n. 526.

16 Forte, Trdjca Swieta jako historia, s. 184. Pozostaje wcigz kwestia tzw. filioque, czyli
pochodzenia Ducha od Ojca i Syna, ktére to rézni tradycje wschodnia i zachodnia. Por. DS,
n. 527, takze Augustyn z Hippony, De Trinitate, 15, 17, 27: ,Ten Duch Swiety — wedtug
Pisma - jest nie tylko Duchem Ojca lub tylko Duchem Syna, ale Duchem Obojga. Dlatego
pozwala nam sadzi¢ o mitosci Obojga, ktéra Ojciec i Syn wzajemnie sie kochaja”.

7Y, Congar, Wierze w Ducha Swietego, t. 2: , Panem jest Duch i daje gycie” (2Kor 3, 17),
przet. L. Rutkowska, Warszawa 1995, s. 86. Por. tamze: ,,Duch Swiety nie bedac ptodny w we-
wnetrznym zyciu Tréjcy — poniewaz jest ostatnim ogniwem w procesie pochodzenia Os6b
— staje sie plodny poza wewnetrznym zyciem Boga, we Wcieleniu Stowa i uswieceniu ludzi”.
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2.1.1. Dynamizm natury Tréjcy

T.G. Weinandy podaje propozycje, aby boskie relacje ujmowacé czasow-
nikowo. Wzmacnia ona prowadzone rozwazania prakseologiczne, poniewaz
na nowy sposéb wydobywa dynamizm wewnetrznych relacji Oséb w Tréjcy
Swietej. K. Hemmerle idzie dalej i catg ontologie chce budowa¢ na podsta-
wie czasownikowego pojmowania bytow, zamiast rzeczownikowego. Same
rzeczowniki wedtug niego trzeba widzie¢ na sposob czasownikowy. Rzeczy
stanowig procesy, w czym lepiej wida¢ ich wieloprzyczynowo$é¢, wielosé
pochodzen. Substancja w tym ujeciu istnieje dla ,transsubstancjacji”, dla
,komunii”*®, Takie wyjas$nianie bytu bierze swoj poczatek wtasnie w relacjach
trynitarnych. Trudno oddac¢ te idee w gramatycznym systemie pojeé, niemniej
terminy ,,Ojciec”, ,,Syn” i ,,Duch Swiety” miatyby by¢ czasownikami, ponie-
waz odnosza sie, definiujg i nazywaja tylko i wytacznie w interrelacyjnych
aktach, dzieki ktérym wszystkie trzy Osoby Boskie sa tym, kim sg. Termin
,Ojciec” znaczy to, ze Ojciec jest calkowicie i tylko ,ojcostwem w akcie”.
W Troéjcy istnieje perychoreza dzialania, a nie tylko wynik tej perychorezy.
Akty rodzenia i tchnienia wspéi-przenikaja sie jeden z drugim, co wyja-
$nia, dlaczego takze Osoby Boskie sie wspdt-przenikajg!!®. Ta perichoresis
trynitarnego dziatania nadaje niewyobrazalny dynamizm wewnetrznemu
zyciu Trojcy, stanowigc najwznioslejsze centrum prakseologii objawione;.

Nauka o Tréjcy ksztattowata sie przez wieki i jej gtéwne kierunki wska-
zuja na wprowadzanie istotnego dynamizmu do statycznego filozoficznego
obrazu Boga in se'?. Niezmiennos$¢ Boga w takim wypadku nie jest absolutna,
ale relacyjna'?'. Sw. Atanazy, nawiazujac do nauki Orygenesa o ptodnosci
natury Bozej, méwit o odwiecznym rodzeniu Syna przez Ojca ze swej sub-
stancji, co oznacza, ze Syn jest wspotistotny Ojcu, czyli dzieli z Nim te sama
nature. W mysli Ojcéw Kapadockich nauka o trzech hipostazach ukazuje
praxis kazdej Osoby Bozej w ramach dziatania tej samej jednej natury (ousia).
Bég rozumiany jako Trdjca zaktada wieloé¢ i dynamizm wewnetrznych relacji
Os6b zaréwno w ich pochodzeniu, jak i aktualnym dziataniu. $w. Augustyn
obrazowat Tréjce jako nastepujace triady: kochajacy — kochany — mitos¢,

18 Hemmerle, Tezy ontologii trynitarnej, s. 47-57.

11 Weinandy, Czy Bdg cierpi?, s. 206. Takze por. tenze, The Father’s Spirit of Sonship:
Reconceiving the Trinity, Edynburg 1995, s. 79-80. Uwazam, ze w ujeciu czasowniko-procesu-
alnym Tréjcy nalezatoby zawsze pamietac o statosci relacji Os6b Bozych. Nie ma sie bowiem
w Niej do czynienia z procesami jeszcze o nieokreslonym celu, ale bardzo wyraznie okre$lonymi.

120 T. Wectawski, Tréjca Swieta, w: LTE, s. 1277-1280.

121 K. Guzowski, Symbolika trynitarna Brunona Fortego, Lublin 2004, s. 217.
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mys$l — poznanie — mito$¢, pamie¢ — intelekt — wola'?2. W teologii Mariusza
Wiktoryna zrodzenie Syna powoduje przejscie boskiego istnienia od stanu
spoczynku do swoistego ruchu, w wyniku ktérego powstaje triada opisu-
jaca Tréjce: bycie, zycie, rozumienie!'??. Qjciec jest byciem, Syn — zyciem,
Duch $wiety — rozumieniem. On tez utworzy! droge przejécia miedzy we-
wnetrznymi relacjami Tréjcy Swietej a ,,ekonomia” — objawieniem sie Boga
tréjjedynego w dziejach zbawienia.

Dynamiczny model Tréjcy odgrywa role znaku wiarygodnosci, gdyz
oddala sie od statycznego obrazu Absolutu na rzecz Boga w circumincessio
personarum. Ponadto dynamizm immanentny Boga umozliwia pozytywna
ocene wszelkiego dynamizmu stworzonego. Szczegé6lne znaczenie uzysku-
je na poziomie personalistycznym i prakseologicznym, poniewaz zasada
zréznicowania wewnetrznego zycia Trojcy sa Osoby Boze nawzajem sie
komunikujace i udzielajace. Ludzkie dziatanie przybiera petnie znaczenia
woéwezas, gdy jest osobowe i osobotwércze oraz uczestniczy i nasladuje
w ramach swojej natury odwieczne dziatania Os6b Bozych!?.

2.1.2. Dziatanie Os6b Boskich

Ze wzgledu na podejmowana w tej ksiazce koncepcje Objawienia
w aspekcie praxis powstaje pytanie, jak ujmowac Boze dziatanie w odniesie-
niu do trzech podmiotéw w Tréjcy. Czy jest ono pojedynczym aktem boskiej
natury, czy trzema dziataniami poszczegdlnych Oséb Bozych? Klasycznie
przyjmuje sie, ze w Bogu dziata natura nie Osoby'®, jednak Bartnik nie po-
przestaje na tak uproszczonym stwierdzeniu, argumentujac, ze praxis domaga

122 Wectawski, Trdjca Swieta, s. 1278.

123 Triady uzywane do opisu Tréjcy Swietej przeniknety do chrzeécijanstwa z doktryny
emanacyjnej neoplatonizmu, gdzie oznaczaly kierunek wyptywéw Dobro — Intelekt — Dusza.
W wersji Porfiriusza sg to: najwyzsze Jedno, Bytowanie, Ojciec, ktére dzieli sie na Bytowanie,
Zycie albo Moc oraz Myél. Por. A. Kijewska, Platonizm, w: PEE, t. 8, s. 278.

124 Mozna podobnie ukazywaé¢ dynamizm w rozwoju rozumienia Tréjcy w calej historii
teologii, co zwiekszyloby prakseologiczny obraz wewnetrznego zycia Boga. Jednak wybiega
to poza ramy niniejszego opracowania. Por. S. Napiérkowski, Trynitarnozbawcze dziatanie
Boga wedtug wspdtczesnej teologii, w: Aby poznac Boga i cztowieka, red. B. Bejze, Warszawa
1974, s. 217-225; T. Wilski, Zagadnienie osobowego zréznicowania w jednosci stworczego
i zbawczego dziatania Trdjcy Swietej, CT, 45(1975), z. 3, s. 31-48; J. O’Donnel, Tajemnica
Tréjcy Swietej, Krakéw 1993.

125K, Rahner, H. Vorgrimler, Trdjca Swieta, w: MST, kol. 503: ,<Na zewnatrz»
(w stosunku do stworzenia) sa one [Osoby Boze] tylko jedna zasada dziatania”. Por. takze
DS, n. 1331; STh, I, q. 32, a. 1.
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sie podmiotu, ktérym ostatecznie moze by¢ tylko osoba, poniewaz zgodnie
z reguta $w. Tomasza actiones sunt suppositorum (wszystko, co aktywne
pochodzi od Oséb). W dziataniu ad extra nalezy to rozumieé syntetycznie,
czyli Bog dziata jako trzy Osoby i jednoczes$nie jako Istotal?®, stanowigc
ostatecznie jedna zasade dziatania. Nie znaczy to wcale, Ze istnieje jakie$
dziatanie natury wczesniejsze od dziatania Oséb. Dziatajg zawsze Osoby,
ale wedlug Bostwa, ktore jest im wspdlne, poniewaz sa One wspdtistotne
(circumincessio). Osoby w Tréjcy sg bezposrednimi podmiotami Bozego
dziatania. Ad extra wszystkie czyny i dzieta naleza do wszystkich Osob,
jednak nie jest to anonimowa jedno$¢ samej natury. Kazdej Osobie przypada
jej wlasna rola na zasadzie apropriacji, czyli Ojciec stworzyl, Syn odkupit,
Duch u$wieca. Nie mozna na przyklad powiedzie¢, ze to Duch Swiety sie
wecielit czy Ojciec zostal postany. Osoby trynitarne dziatajg wspdlnie dzieki
perychorezie, wyrazajac te samg nature, a takze jedno$¢ Bozego dziatania
jest utrzymana poprzez ramy jednej ekonomii zbawienia. Tréjca dziatajac
celowo, ukazuje swa gleboka jednos$¢ w stworzeniu i zbawieniu oraz escha-
tologii. Problem wielosci dziatann Boga rzutuje na nature ludzkiego dziata-
nia. Ujawnia sie w ten spos6b mozliwos¢ synergii, czyli wspétdziatania bez
koniecznosci catkowitej separacji poszczegoélnych bytow, ale takze bez ich
mieszania. Najpetniej wida¢ to na przyktadzie Wcielenia, w ktérym nasta-
pito ztaczenie dwoch wél, a w konsekwencji i dziatan, zgodnie z definicja
chalcedoniska. Trynitarny charakter dzialania w jednej naturze analogicz-
nie ukazuje realna réznice miedzy theoria i praxis w jednym podmiocie,
a jednoczesnie daje mozliwo$¢ ich syntezy. Objawia sie réwniez spoteczna
natura praxis. W kategoriach tomistycznych i personalistycznych moéwi sie
o partycypacji, czyli o uczestnictwie réznych dziatan osobowych w ramach
wspdlnoty jednego pasma dziatania.

Préba rozwigzania kwestii jednosci, a zarazem troistosci dziatan Tréjcy
immanentnej prowadzi do personalistycznej koncepcji Boga. Tréjca Swieta
jako wspdlnota Os6b jest relacjg substancjalng — Doctor Communis okreslit
ja jako relatio ut subsistens. A skoro jest to personalna relacja substancjalna,
to znaczy to, ze dziatania poszczegdélnych Oséb sa skierowane do wnetrza
Tréjcy, sprawiajac Jej jednosé. Tak unika sie btedéw modalizmu (czyli, ze
Osoby Boze stanowig tylko inny sposéb przedstawiania sie jednej Osoby na
zewnatrz) oraz tryteizmu (Ze jest trzech odrebnych bogéw). Taka koncepcja
postuluje $cisle personalny charakter wszelkiego dziatania. Ostatecznie praxis

126 C.S. Bartnik, Dogmatyka katolicka, t. 1, Lublin 20092, s. 243.
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niemajgca na celu dobra osoby i wspdlnoty stanowi swoje wypaczenie'?’.
Samo przeksztalcanie materii czy nastawienie egocentryczne dzialania
nie odpowiada wzorcowi zawartemu w Tréjcy. Najpelniejsze dziatanie nie
moze by¢ wytgcznie dynamizmem, ruchem, ewolucja, ale musi stawac sie
czynem wlasciwym, czyli pochodzi¢ od osoby i do wspdlnoty 0s6b zmie-
rzaé. A fortiori musi takze wraca¢ do Tréjcy, czyli najdoskonalszej Natury
spotecznej i wspolnoty Oséb.

W Tréjcy odstania sie najgtebsza warstwa praxis, ktéra nie jest wylacz-
nie uzewnetrznieniem ustalonego stanu rzeczy, Ujawnieniem sie natury
lub tozsamosci osoby, ale dana osoba staje sie poprzez wlasne dziatania.
Dynamika wewnatrztrynitarna przenosi moment czynu ze sfery zewnetrznej
i wytworczej do samego centrum osoby. Poniewaz dziatanie Boga rozpo-
czyna sie z absolutnego wnetrza Jego Istoty, to analogicznie wskazuje to
na mozliwosci tzw. czynéw wewnetrznych cztowieka (intencjonalnych,
duchowych) oraz odstania ich wielka warto$¢. Prakseologia ludzka musi
zawiera¢ w sobie punkt wyjscia, ktéry znajduje sie w sercu osoby i juz
tam posiada konkretny walor moralny. Z drugiej strony, ze wzgledu na
cel wszystkiego znajdujacy sie w zyciu wewnetrznym Tréjcy analogicznie
kazdy czyn wraca do cztowieka, wptywajac tym samym na jego tozsamosc.
Dzieje sie to réwniez na poziomie spotecznym i eklezjalnym. Immanentny
rys prakseologii trynitarnej wnosi wielki wktad do prakseologii objawionej,
poszerzajac jej zakres i formy wyrazu oraz stanowigc wiarygodna propozycje
prakseologii ogélne;.

Tréjca Swieta jako wspélnota stanowi najlepszy model spotecznej praxis,
mimo ze poznaje sie go jedynie posrednio. Ten paradygmat dotyczy zycia
i dziatania os6b w kontekscie uczestnictwa i wspétdziatania. Wspétczesnie
praxis jako taka najczesciej wystepuje w rozumieniu spoteczno-politycznym,
jako postulat przeksztalcania spoteczenstwa wedtug okreslonego wzoru
ideologicznego. Przetamuje w ten spos6b skrajny indywidualizm panujacy
w mysli zachodniej od Kartezjusza i wskazuje na konieczno$¢ wspoétdziatania
ludzi dla wspélnego dobra. Praxis spoteczna Tréjcy objawia sie wyjatkowa
jednoscia i skuteczno$cig dziatania przy odrebnosci rél poszczegdlnych Oséb
oraz otwartoscig na synergie teandryczng w postaci propozycji zbawienia

127 Por. W. Hryniewicz, Bdg naszej nadziei. Szkice teologiczno-ekumeniczne, t. 1,
Opole 1989, s. 194. W Bogu nie ma tego, co po ludzku nazywamy zagigciem ku sobie. Sim-
plicitas Dei sprawia, ze chwala, szczescie i pelnia bytu przystugujace kazdej z Oséb Bozych
nie czynia jej pelnia samej siebie. W Bogu nie ma metafizycznego narcyzmu. Dlatego mozna
poszczegdlne Osoby Boze okresla¢ jako relatio subsistens. Por. tamze.
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skierowanej do cztowieka i wspélnoty ludzkiej, co konkretyzuje sie w dzia-
talnosci Kosciota. Zabezpiecza w ten sposéb godnos¢ i wolno$é¢ jednostki
w spoteczenstwie, wskazujac jednoczesnie na konieczno$¢ praxis spoteczne;.

2.1.3. Mitos¢ Trojcy jako dzialanie

Szczytem dziatania osobowego jest mito$¢, ktéra inicjuje i spaja dzia-
tania Bozych Osob, dlatego trzeba uwypukli¢ agapetologiczny charakter
praxis trynitarnej'?8, Mito$¢ ma charakter wybitnie jednoczacy i w jej ruchu
proegzystencjalnym znika sprzeczno$¢ pomiedzy jednoscig i wieloscia. To
ona decyduje o tozsamosci Tréjcy. Ogniskuje Bozy ruch wewnatrz istoty
Tréjcy Swietej, stanowiac zasade Zycia wewnatrztrynitarnego. Tylko aga-
petologiczna koncepcja Boga sprawia, ze nie ma On potrzeby autogenezy
czy koniecznej emanacji. Wychodzac od wewnetrznego zycia Trdjcy, mozna
mowié o ontologii mitosci, a wiec i w konsekwencji o prakseologii mitosci.
Mito$¢ jest najwiekszym motorem dziatania — Bog dziata ex amore, przez
co jest uwiktany w dramat dziejéw $wiata i historie ludzkosci odrzucaja-
cej czesto te mito$¢. Poniewaz Bdg z natury jest mitoscig, wszelkie skutki
Jego dzialan nosza na sobie te ceche. Te aspekty wedtug S. Kowalczyka
nie zawsze w dostateczny sposob byty uwzgledniane w tradycyjnej mysli
filozoficzno-teologicznej'%.

Sobo6r Watykanski IT méwi o amor fontalis, czyli o mito$ci Ojca, z ktérej
zostaje zrodzony Syn i pochodzi Duch Swiety, a takze wynika stworzenie
i zbawienie!*°. Milo$¢ przesuwa uwage z siebie na drugiego, a w centrum
umieszcza ruch — choé¢ nie w znaczeniu arystotelesowskim — oraz relacje.

128 We wspolczesnej teologii fundamentalnej ktadzie sie bardzo duzy nacisk na kate-
gorie mitosci w jej funkcji wiarygodno$ciowej. Przyczynila sie do tego twdérczo$¢ H.U. von
Balthasara, ktérego na grunt teologicznofundamentalny przeniést R. Fisichella - Solo
Uamore é credibile. Una rilettura dell'opera di Hans Urs Von Balthasar, Roma 2007. W Polsce
argumentem agapetologicznym zajmowat sie M. Rusecki —Mitos¢ jako motyw wiarygodno-
sci chrzescijanstwa, w: Mitos¢ w postawie ludzkiej, red. W. Stomka, Lublin 1993, s. 229-247
(Homo meditans, t. 8); K. Kaucha — Mitos¢ za mitosé. Wiarygodnosé chrzescijaristwa wedtug
Battisty Mondina, Lublin 2000 oraz P. Sokotowski — Objawiona mitosé. Agapetologiczna
wiarygodnos¢ chrzescijanistwa, Lublin 2011.

122 Kowalczyk, Koncepcja absolutu w pismach Hegla, s. 170.

130 DM, n. 2: Hoc autem Propositum ex ,,fontali amore” seu caritate Dei Patris profluit,
qui, cum sit Principium sine Principio, ex quo Filius gignitur et Spiritus Sanctus per Filium
procedit, ex nimia et misericordi benignitate sua libere creans et insuper gratiose vocans nos ad
Secum communicandum in vita et gloria, bonitatem divinam liberaliter diffudit ac diffundere
non desinit, ita ut qui conditor est omnium, tandem fiat ,,omnia in omnibus” (1Kor 15, 28),
gloriam suam simul et beatitudinem nostram procurando.
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Stad dziatanie poszczegolnych Oséb i catej Trojcy ma charakter otwarty
i stanowi zaproszenie do udziatu w ruchu agape. Ten ruch lezy u podioza
bytu, dawania, ktére samo siebie daje!*!. W mitosci Ojciec wyraza odwiecz-
nie swoje Stowo w Duchu Swietym. Dlatego tez Stowo, ktére od poczatku
jest u Boga i jest Bogiem, objawia Boga w dialogu mitosci miedzy Osobami
Boskimi oraz zaprasza do uczestnictwa w nim ludzi'*2. Mito$¢ i jednos$¢ Bo-
zego dzialania sprawia, ze Wspélnota Os6b Bozych w sobie pelna otwiera
sie na dziatanie poza soba, propter nos, a zatem na stworzenie i zbawienie.
Dzieje sie tak jednak ze wzgledu na cel wewnetrzny, czyli wprowadzenie
stworzen do wspolnoty zycia boskiego.

W $wietle trynitologii celem Objawienia jest nie tyle teoretyczne mo-
wienie o Bogu, ile wlaczenie ludzi w odwieczny dialog mito$ci Oséb Bozych.
Oprécz Revelatio naturae i historiae istnieje Revelatio gloriae, czyli eschatyczna
mozliwo$¢ dostapienia visio beatifica przez stworzenia osobowe. W mitosci
absolutnej potaczenie Logosu i Ducha w symfonii Tréjcy staje sie otwarte na
uczestnictwo innych bytéw, zaczatkowo juz tu na ziemi przez wiare i taske.
Dla ludzkosci perspektywa eschatyczna doskonatej harmonii mitosci Tréjcy
umozliwia najwyzsza synteze poznania i czynu. Osoba ludzka odnajduje
pelnie swojej praxis w nieustannym dynamizmie caritas Trinitatis. Zatem cata
prakseologia objawiona musi by¢ ex necessitate agapetologiczna. Dziatanie
powodowane autentyczng miloscig i bedace odpowiedzig na mito$¢ Boza
wspdtbrzmi z petng godnoscia ludzka, aktualizujac ja. Caritas jest sednem
praxis'*3. Przez mito$¢ Tréjca nie tylko dziata w cztowieku (komunikuje sie
z nim), ale moze w nim , mieszka¢” (por. 1Kor 15, 28; J 14, 2-31), co umoz-
liwia zaistnienie relacji zwrotnej — dzieki caritas cztowiek moze wspétpra-
cowac z Bogiem, a ostatecznie wej$¢ do wspdlnoty egzystencjalnej z Trdjca.
Ludzkie uczestnictwo w boskiej naturze jest mozliwe zatem jedynie przez
mito$é. W Revelatio gloriae zycie wieczne jest opisywane za pomoca obrazu
uczty, ktory podkresla zaréwno pluralizm oséb, jak i ich interaktywnosé,
a nie wylacznie kontemplacje Boga (por. Mt 22, 1-14).

Dzieki cesze milosci B6g jawi sie jako Ten, ktéry zawsze co$ spra-
wia, istnieje w ,relacji-z”. Nie mozna pozna¢ Go jako Deus in se, ale jako

Bl Hemmerle, Tezy ontologii trynitarnej, s. 47. Stanowi to ciekawg propozycje filozo-
ficzng i dowartosciowuje kategorie praxis.

132yD, n. 6.

133 O wyjatkowej roli mitosci w ludzkim dziataniu pisal $w. Augustyn. Wedlug niego
jest ona zrédiem aktywnosci czlowieka i do niej sprowadza si¢ cata moralnos¢: pondus meus
amor meus (Confessiones, 13, 9).
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Boga ,,nachylonego” nad ludzkoscia (Deus propter nos), skierowanego ku
cztowiekowi, istniejacego, aby pomagaé. Sw. Jan tak wtasnie definiuje
Boga: Deus caritas est (1J 4, 16), co ma inne znaczenie niz analogiczne
stwierdzenie, ze Bdg jest wolnos$cig czy prawdg!®4. Jako milo$¢ jest On
taska, czyli okreslonym dziataniem. Szczegdlna forma takiej pobudzajace;j
mitosci jest Boze mitosierdzie, czyli milo$¢ darujaca grzechy. Prakseologia
wewnatrztrynitarna nie zna wymiaru kenotycznego mito$ci w postaci
grzechu, jako doswiadczenia antypraxis. Dopiero w prakseologii ludzkiej
pojawia sie doskonalgca funkcja praxis oraz tzw. strona nieprzechodnia
podmiotu, czyli charakter moralny w odniesieniu do Boga. Moze by¢ on
dwuwartos$ciowy: albo kochajacy Boga i do Niego zmierzajacy, czyli dobry,
albo odrzucajacy Go, czyli zty. Doswiadczanie mitosci Boga usprawnia
ludzkie dziatanie i podnosi na wyzszy wymiar prakseologiczny, respon-
sywny i synergiczny. Praxis ludzka motywowana przez dilectio Dei ma
charakter wyjatkowo dynamiczny, dazac do nieustannego wzrostu az do
osiggniecia petni w Eschatonie.

Mito$¢ trynitarna jest ponadto ontyczng podstawa spotecznego cha-
rakteru ludzkiej praxis, czyli mitosci blizniego, poniewaz wskazuje na
mozliwo$¢ zjednoczenia bez utraty podmiotowos$ci. We wspélnocie dzieki
wspétdziataniu z Bogiem jest mozliwe, przynajmniej jako dazenie, najgteb-
sze zjednoczenie ludzkos$ci przy jednoczesnym spelnieniu poszczegélnych
0s6b™. Caritas Trinitatis dynamizuje wertykalna relacje cztowieka do Boga
poprzez wprowadzenie elementu wspélnotowego w przedmiocie odniesienia,
odwracajgc tym samym te wieZ. Tu juz nie chodzi o czlowieka rozumianego
wylacznie jako capax Dei, poszukujacego transcendencji niejako na oslep,
ale to inicjatywa objawieniowa samego Boga uprzednio zaprasza ludzi do
wzajemnej mitosci i wspotpracy.

Dzieki Objawieniu mozna zrozumie¢ historyczne postania Syna i Ducha
Swietego pochodzace od Ojca i na wieloraki sposéb docierajace do czto-
wieka. Odniesienia bosko-ludzkie w $wietle Revelatio zostaja ubogacone
i niejako potrojone w historii zbawienia, co bedzie przedmiotem rozwazan
W nastepnej czesci pracy.

13+ W ujeciu agapetologicznym Boga wida¢ takze kontekst trynitarny. O ile wolnos¢
moze istnie¢ samoistnie w podmiocie, o tyle mito$¢ domaga sie interakcji z druga osoba.
Aby Bog mogt kochaé, to musi istnie¢ jaki$ podmiot mogacy dzieli¢ z Nim mitos¢ i to jeszcze
na etapie przedkreacyjnym.

135 Spoleczny model trynitologii rozwijaja m.in. J. Moltmann, G. Gutiérrez, J.L. Segundo,
H. Assmann, J. Sobrino, L. Boff.
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2.2. Dzialanie Tréjcy w historii zbawienia

Praxis Tréjcy najtatwiej uja¢ w aspekcie historiozbawczym. Nature
kazdego bytu bowiem poznaje po jego dziataniu, niejako od dotu (via
ascendens). Bég odstania swoja istote wlasnie poprzez objawianie sie,
w dziataniach zbawczych. Refleksja, kim jest Bég, nie moze staé sie
wazniejsza od Jego relacji ad extra, cho¢ sg one wzajemnie powigzane.
Filozoficzna i teologiczna dedukcja na temat Tréjcy Swietej nie zaprowa-
dzi daleko w teologii prakseologicznej, dlatego trzeba przej$¢ w rozwaza-
niach do Boga dzialajgcego jako Ojciec, Syn i Duch Swiety w Objawieniu.
Tréjca ekonomijna stanowi niejako rozciggniecie w czasie dynamicznych
relacji, wiecznie i niezmiennie zachodzacych pomiedzy Osobami Tréjcy
w ich boskiej doskonatosci'*®. Historia jako taka staje sie parabola zycia
trynitarnego, poprzez ktérg wyraza sie dziatanie osobowej mito$ci Trojga.
W Tréjce wpisana jest historycznos¢, exodus poza siebie przez samoobja-
wienie sie w historii za pomoca Osoby Stowa. Tr6jjedyny Bog angazuje sie
w ludzka historie, decydujac o przemianie dziejéw'®”. Wejscie wiecznosci
Boga w czas okres$la i wyzwala w czlowieku mozliwo$¢ wyjscia poza siebie
przez nawigzanie relacji transcendentne;j.

2.2.1. Krélestwo Boze

C.S. Bartnik calos$¢ dzieta ekonomijnego Tréjcy przektada na poje-
cie Krélestwa Bozego!'®8. Jest to krolestwo Ojca, ktéremu stuzy Syn, a Ojcu
i Synowi stuzy Duch Swiety. Stanowi ono dzieto osobowe wszystkich
Trzech. Syn wcielony przygotowuje droge Ojcu, Duch Swiety uwielbia
Ojca i Syna, i uzdatnia stworzenie do wiaczenia sie w ten ,hymn” kro-
lestwa. Powstaje w ten sposéb gigantyczny proces, ruch, dzialanie i sta-
wanie sie. Ma on wyrazne rysy trynitarne: ,poczatek” odpowiada Bogu
Ojcu, ,,$rédczas” — Synowi Bozemu a ,final eschatologiczny” — Duchowi
Swietemu. Nalezy jednak pamietaé, ze Osoby Boze nie oznaczajg tu ja-
kis sukcesywnych epok, na jakie dzielili czas Joachim di Fiore i Hegel,

136 W, Sajdek, Polski Sokrates. Pojecie czynu w filozofii Augusta Cieszkowskiego, Lu-
blin 2013, s. 213.

137 Forte, Trdjca Swigta jako historia, s. 218; por. Guzowski, Symbolika trynitarna
Brunona Fortego, s. 87, 152.

138 Petna nazwa Krélestwo Boze lub Krélestwo Niebieskie bedzie konsekwentnie pisana
wielkimi literami, podobnie jak Wydarzenie Jezusa Chrystusa, Wcielenie, Objawienie oraz
Krzyz w rozumieniu wydarzenia, a nie narzedzia $mierci.
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a w Polsce August Cieszkowski, bo wystepuja one réwnoczesnie, dzialaja
wspdlnie i w jednoscil*.

Poczatkiem Krélestwa Bozego w aspekcie historiozbawczym jest creatio.
O Bogu stwarzajacym bedzie mowa w kolejnym punkcie publikacji, niemniej
dla wydobycia prakseologicznosci Objawienia trzeba wskazaé na trynitarny
charakter stworzenia'*®°. W catym stworzeniu vestigia Dei mozna rozpoznawac
jako vestigia Trinitatis. Akt stworzenia — w relacji do przyczynowosci wzorczej
(causa exemplaris) — kieruje ku wiekuistemu zrodzeniu Syna, cho¢ jedynie
przez analogie. Oba te procesy réznicuje czasowy charakter pierwszego. Po-
chodzenie Ukochanego dokonuje sie ad intra, tzn. w wiecznym tonie Bozego
zycia, istnienie za$ i zycie stworzen realizuje sie ad extra'*'. Chrystus jest
przyczyng sprawcza, wzorcza i celowa stworzenia (por. Ef 1, 3n; J 1, 1n).
Istota stworzenia objawia sie najpetniej w misterium Wcielenia. Réwniez po-
chodzenie Ducha Swietego wnosi per analogiam swéj wktad w prakseologie
stworzenia. W Nim wszystko zostalo stworzone i w Nim jest utrzymywane
w istnieniu. Duch podobnie jak jednoczy Ojca i Syna, tak tgczy takze stwo-
rzenie z Bogiem. On w relacji do stworzenia, poniewaz wykracza w Tréjcy
poza Ukochanego, gwarantuje $wiatu autonomie i prawo do bycia ,,innym”
w wolnodci i mitosci. Stworzenia w Nim sa zjednoczone ze Stworcg, ale przy
catkowitym zachowaniu wtasnej godnosci. Tragedia grzechu, ktéra obejmuje
cate stworzenie, ttumi w nim dziatanie Ducha Swietego i jest odrzuceniem
pierwotnej Mitosci'*2. Powoduje to prakseologiczna izolacje stworzen.

2.2.2. Stworzenie na obraz Tréjcy

Postannictwa Os6b Trojcy w czasie rozpoczely sie razem ze stworzeniem,
co oznacza, ze $wiat jest dzielem trzech Oséb Bozych. Ojcowie Kos$ciota
wyrazaja to w nauce o cztowieku stworzonym na obraz i podobiefistwo
Boze. Zwtlaszcza Atanazy nie widzi imago et similutudo jedynie we wiadzy
intelektualnej czy wolitywnej, przynalezacych do poziomu samej natury, ale

139 Bartnik, Dogmatyka katolicka, t. 1, s. 245. Pro$ciej rzecz ujmujac, mozna przypisac
dzieto stworzenia Ojcu, zbawienia — Synowi, a uéwiecenia Duchowi Swietemu. Jednak wszystko
dokonuje sie w jedno$ci dzialania Bozego, dlatego cata Trdjca ma swoj udziat w stworzeniu,
zbawieniu i u§wieceniu.

140 KKK, n. 290-292. Na temat powigzania stworzenia z trynitologia por. G. Greshake,
Der dreieine Gott, Freiburg 1997, s. 186, 219-243; Balthasar, Teodramatyka, t. 2, cz. 1,
s. 244-249; tenze, Teologika, t. 2: Prawda Boga, przel. J. Zychowicz, Krakéw 2004, s. 117-138.

1 Forte, Trdjca Swieta jako historia, s. 222-223.

142 Tamze, s. 225.
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w uczestnictwie w zyciu Tréjcy Swietej, ktére jest taska. Adam zostat stwo-
rzony na obraz Syna, ktéry jest doskonatym obrazem Ojca, i zostat wezwany
w Synu do tego, by by¢ dzieckiem Ojca i $wigtyniag Ducha. W ten sposéb dzieto
stworzenia czlowieka przynalezy do sfery dziatania catej Tréjcy'**. W konse-
kwengji cata historia zbawienia, a nie tylko Nowy Testament, staje sie terenem
magnalia Trinitatis. Skoro ekonomia zbawienia przynalezy do dziatania Tréjcy
Swietej, to znaczy to, ze Ojciec spetnia swoje zamiary przez Stowo i przez
Ducha takze w Starym Przymierzu. Pisze o tym $w. Pawet, gdy ttumaczy, ze
podczas wedréwki Izraelitow skata na pustyni, skad tryskala woda zywa,
jest figura Chrystusa (1Kor 10, 4), to znaczy dzialaniem Stowa w historii*.

Ostatecznie wszelka praxis kreacyjna i redempcyjna w jej historycznej
rozciagtosci jest wlaczona w proces trynitarny, ktéry Bartnik okresla jako
ruch ku Ojcu, cho¢ wewnatrz tego ruchu Jezus Chrystus ,,przychodzi do
siebie” od postaci inkarnacyjnej ku paruzyjnej. Duch Swiety tchnie rzeczy-
wisto$¢ ku osobie Jezusa Chrystusa, a Jezus transformuje ja na relacje ku
Ojcu. W ruchu trynitarnym zachodzi schemat wyjscia i powrotu (exitus
a Deo et reditus ad Deum) Chrystusa, a przez Niego — calego stworzenia.
W Tréjcy wszystko wychodzi od Ojca i ostatecznie do Niego wraca. Syn Bozy
wstepuje do nieba ubogacony o ludzka nature oraz dusze sprawiedliwych
Starego Prawa, a takze w pewnym sensie o catg ludzko$¢ i §wiat!#. Posta-
nie Osoby Ducha po uwielbieniu Jezusa objawia w pelni tajemnice Trojcy
Swietej. Dynamika Tréjcy ekonomijnej ujawnia Tréjce immanentng. Warto
zauwazy¢, ze takze w prakseologii naturalnej proces eksplikacji istoty bytu
dokonuje sie za pomoca jego dzialania. Ono objawia tajemnice wnetrza
danej osoby, ukazuje jej $wiat wobec innych oséb, tworzac go jednoczesnie.
Podobny proces ujawniania dynamizmu Trdjcy dokonuje sie¢ w mikroskali,
czyli w zyciu pojedynczego cztowieka. Poczatki naleza do Boga Ojca jako
wprowadzenie w historie, §rédczasy wigza go z Chrystusem, szczegdlnie
poprzez proces odkupienia, a eschatologia z Duchem Swietym, chociaz takze
w tym wypadku Tréjca Swieta dziata w jednosci natury.

2.2.3. Praxis Ojca i Syna

Prébujac scharakteryzowaé dziatania historiozbawcze poszczegdlnych
Oséb Bozych, nalezy rozpoczaé¢ od Ojca. Bog Ojciec jest zasada wszelkiego

43 Daniélou, Bdgimy,s. 96.
144 Tamze.
145 Bartnik, Dogmatyka katolicka, t. 1, s. 195.
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dynamizmu, Zrédiem i poczatkiem catego zycia Bozego — totius Trinitatis
principium?!. Jest On niezrodzony w sensie absolutnym i od Niego pochodza
postania Logosu i Ducha'¥’. On jest jedynym, ktéry moze ,,rozpoczynaé”. Do
Niego takze wszystko wréci. On jest causa efficiens i causa finalis stworzenia
i zbawienia. On rzadzi $wiatem i podtrzymuje go w istnieniu. Akcent w dzia-
taniu Ojca wedtug Objawienia pada raczej na Jego blisko$¢ oraz obdarzanie
nowym zyciem tych, ktérzy dadza miejsce Jego ojcostwu, niz na wtadze i au-
torytet. W Ojcu mozna mowic¢ o absolutnej spontanicznosci, zwierzchnosci,
przyczynowosci, niewyczerpanej kreatywnosci. Jest On wiekuistym zrédiem
mitoscil*¢, w ktérej nic Go z zewnatrz nie porusza. Sw. Ireneusz okresla
dziatania Syna i Ducha w relacji historycznej jako dwie rece Ojca'#’. Stowo
i Duch stanowia niejako narzedzia ksztattowania $wiata przez Ojca. Przez
Nich, jak gdyby za pomoca rak, Ojciec dziata. Przez Syna i w Duchu Ojciec
jest zrodtem visibilium omnium et invisibilium, czasu, $wiata i historii. Obie
yrece” dziatajg razem, lecz nie w sposéb pomieszany. Syn sie wypowiada,
Duch porusza; Pierwszy jako Stowo, Drugi jako towarzyszace mu tchnie-
nie. Syn tworzy komunie miedzy Bogiem i ludzmi, Duch z kolei przywraca
wspolnote miedzy ludzmi i Synem. ,Wspélnota w Duchu” dopelnia dzieta
Jezusa Chrystusa, ktéry powierzyt jg Duchowi!*®. Dziatanie Tréjcy w historii
zbawienia nosi charakter misji, w ktorej Ojciec posyta Syna, a Ojciec i Syn
posytaja Ducha Swietego. Boza praxis przeradza sie w missio, ktérej punkt
kulminacyjny stanowi przyjscie Syna Bozego w ciele (Verbum caro factum est).
Jest to ewenement w praxis, ktérego w zaden sposob nie dato sie przewidzie¢,
ale od ktdrego zalezy wszelkie dziatanie chrzescijaniskie'>'. Inkarnacyjne zroédto
prakseologii chrzescijanskiej to jej konstytutywny i najwazniejszy element.

146 Por. Augustyn z Hippony, De Trinitate, 4, 20, 20.

147T. Wectawski, K. Kaucha, Bdg Ojciec, w: LTE s. 174-178.

148 Forte, Tréjca Swieta jako historia, s. 128.

49 Treneusz z Lyonu, Adversus heareses, V 1,1n.

150 Tamze, 4. Cyt. za W. Hryniewicz, Mqdros¢ nadziei. Bozy dar zbawienia dla wszyst-
kich, Warszawa 2010, s. 53.

151 Takie ujecie Bozej praxis znacznie przeobraza misjologie, ktorej w tej perspektywie
nie odczytuje sie jako czesci eklezjologii czy soteriologii. Missio Dei umieszczone w perspek-
tywie trynitologii historiozbawczej wskazuje na wspéiprace ludzi w wielkiej misji Ojca, Syna
i Ducha Swietego. Misja taka sprzeciwia sie wszelkiemu triumfalizmowi, a taczy sie solidarnie
z Chrystusem wcielonym i ukrzyzowanym. Bég chrzescijan jest Bogiem misyjnym, poniewaz
misje postrzega sie jako ruch od Boga, zrédlo posylajacej mitosci w strone swiata, ktérej
narzedziem jest Kosci6l. Por. D. Bosch, Oblicza misji chrzescijariskiej. Zmiany paradygmatu
w teologii misji, przet. R. Merecz, K. Wiazowski, M. Wilkosz, Katowice 2010, s. 410-414.
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Punkt kulminacyjny dziatania Tréjcy historiozbawczej zostat osiggniety
w Wydarzeniu Jezusa Chrystusa, jednoczesnie ukazujac ja w nieznanej
dotychczas ergatycznosci'>2. Warto zauwazy¢, ze ziemskie dziatanie Jezusa
Chrystusa odbija istote i dziatanie Logosu w Tréjcy. Nie mozna Jego czynéw
ograniczy¢ wylacznie do ziemskiej historii. Ponadto w catej dziatalno$ci
Syna Bozego zachodzi synergia Logosu i Ducha. W tym wypadku znowu
ekonomia odstania teologie, gdyz Jezus przed postaniem Ducha sam Go
przyjmuje. Wskazuje to na tajemnice odwiecznego spoczywania Ducha
na Synu. Pomiedzy Synem i Duchem istnieje relacja pelnej symetrii oraz
wiez wzajemnej stuzby. Chrystus posyta Ducha, Duch zas sprawia Wciele-
nie. Duch S'wiety dokonuje poczecia Jezusa (kk 1, 35; Mt 1, 20), zawsze
Go napelnia (tk 4, 14; Dz 10, 38), zamieszkuje w Nim osobowo poprzez
chrzest (Mk 1, 9-11), towarzyszy w Jego misji i daje poczatek nowemu
rozdziatowi w historii relacji Boga z czlowiekiem. Duch sprawia nowe
stworzenie, odpuszcza grzechy i inauguruje krolestwo (Mt 12, 28). Sama
nazwa ,,Chrystus” oznacza Tego, ktéry zostal namaszczony przez Ducha
(por Mt 12, 18; Dz 10, 38). Cata ziemska dziatalno$¢ Jezusa byta przeniknieta
obecnoscia i moca Ducha. Przez Ducha oddat On swoje zycie za zbawienie
$wiata. Rowniez przez Ducha Ojciec wskrzesit Jezusa z martwych, a z kolei
zmartwychwstaly Chrystus posyta Ducha Swietego!s:.

2.2.4. Dynamika Ducha Swietego

C.S. Bartnik twierdzi, ze wedtug danych rewelatywnych Duch Swiety
z calej Tréjcy w najwiekszym stopniu zostat przedstawiony w kategoriach
prakseologicznych: jako Osoba — Praktyka w Tréjcy, Realizator dzieta Chry-
stusowego na $wiecie, mozno$¢ Dobra. Bog dziatal w Duchu od samego
poczatku. Duch jako ruah Jahwe uczestniczyt w stwérczym dziele Boga Ojca.
W Starym Testamencie Duch Jahwe wybierat niektére osoby i prowadzit nad-
ludzka sita, aby petnity wielkie dzieta Boga. ,,Duch Panski wybrat Gedeona”
(Sdz 6, 34), aby pobudzit odwage wojska i przywiédt je do zwyciestwa. Ten
sam Duch dat site Samsonowi do wypetnienia misji rozgromienia Filistynéw
(Sdz 15, 14). Duch Swiety pozwalat niektérym rozumie¢ plany Boze oraz
wzbudzat prorokéw — w Credo nicejsko-konstantynopolitanskim wyznaje sie

152 Dzieto Logosu domaga sie osobnego opracowania, cho¢ posiada ono kulminacyjny
charakter dla prakseologii objawionej. Jego rozwiniecie przekracza ramy samej koncepcji
Objawienia, w ramach ktdrej gtéwny akcent pada na elementy konstrukcyjne i metodologiczne.

18 Hryniewicz, Mqdros¢ nadziei, s. 53.
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o Nim: qui locutus est per prophetas. Duch Swiety kieruje historig zbawienia,
co szczegdlnie uwidacznia sie w pelni czaséw, czyli w kairosie Weielenia. On
zostal zestany na Stuge Panskiego dla ogltoszenia sprawiedliwo$ci i zbawie-
nia wszystkim narodom (Iz 42, 1). Dziatanie Ducha Swietego w prorokach
i ich uczniach jest zapowiedzia wylania Go w czasach mesjanskich na caty
lud dla odnowy i niezwyklego rozwoju jego zycia, przywrdcenia Bozego
prawa i sprawiedliwo$ci na ziemi, umocnienia wiernosci Bozemu stowu
i przymierzu'®.

Prakseologia pneumatologiczna zaktada aspekt wspdlnotowy i wspdl-
nototworezy. Dzialalno$¢ Ducha Swietego stanowi pewnego rodzaju pomost
miedzy Jezusem indywidualnym a spotecznym, miedzy wydarzeniem
chrzescijanistwa a jego zywa kontynuacjg w Kos$ciele oraz miedzy rze-
czywisto$cig objawiona a jej aktualizujaca interpretacja!>®. Trzeba zatem
méwié o prakseologii eklezjalnej Ducha Swietego, czyli komunikowaniu
dzieta Chrystusa wszelkiemu stworzeniu poprzez dzielo Ko$ciota. Jest to
dziatanie nowe, rézne od dziatania Chrystusa, cho¢ majace to samo zrédto,
czyli Boga dziatajacego na rzecz cztowieka'*®. Duch ozywia i dynamizuje
Kosciét na podobienistwo duszy w ciele. On tez jednoczy praxis eklezjalna,
stanowigc zrédto dziatania apostolskiego i misyjnego, zaszczepia i rozwija
zycie nadprzyrodzone w wiernych, uduchowiajgc i uswiecajac ich'’. Juz
w pierwotnym Kosciele ujawnily sie liczne przejawy Jego dziatalnos$ci
w postaci charyzmatéw. To On wreszcie nadaje skuteczno$¢ wszelkim dzia-
taniom, czyli takze zbawczemu posrednictwu Koéciota. Mozna przypisywac
Mu kazda inicjatywe dziatania chrzescijaniskiego (1Kor 12, 1-11; 1J 3, 24;
Jk 2, 14-17). We wspolpracy z Duchem wszelka praxis ludzka oraz catosé
dziejow zyskuje wyzsza skutecznosé, szybsze dojrzewanie i owocnos$é, tak
ze stworzenie przechodzi w ,,nadstworzenie”'°8,

Posiada to bardzo wazny rys wiarygodno$ciowy — ostatecznie chrzesci-
janska praxis opiera swoja skuteczno$¢ na sferze nadprzyrodzonej; nie na
sobie samej, ale na dziataniu Ducha Swietego. Wyjasnia to od strony boskiej
problem kategorii skutecznosci w chrze$cijanskim dziataniu. Wielokrotnie
bedzie jeszcze o tym mowa, ze skuteczno$¢ sama w sobie nie stanowi na-

154 M. Rusecki, Fenomen chrzescijaristwa. Wklad w kulture, Lublin 2001, s. 89.

155 Bartnik, Dogmatyka katolicka, t. 1, s. 186.

1% Hryniewicz, Mqdros¢ nadziei, s. 54.

157 J. Morawa, A.A. Napiérkowski, Duch Swiety, w: LTE, s. 331; por. A.A. Napidr-
kowski, Duch Swiety jednoczy nas w Krdlestwo Boze, AK, 132(1999), z. 540, s. 234-241.

158 Bartnik, Dogmatyka katolicka, t. 1, s. 306.
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czelnego kryterium w prakseologii chrzescijanskiej, tak jak to sie dzieje we
wspolczesnym pragmatyzmie. Nie oznacza to jednak zupelnego jej braku
w danych rewelatywnych. Przeciwnie, w odniesieniu do Boga Jego dziatanie
jest zawsze skuteczne, ale trzeba to rozumie¢ w calosci dziatania, szcze-
gblnie w aspekcie pneumatologicznym, dialogicznym i personalistycznym.

Duch Swiety wnosi swéj wkiad takze na poziomie jednostkowym,
poniewaz udziela taski osobom wierzacym, czyniac ich synami Bozymi
na wzér Chrystusa (Rz 8, 9-11; 14-17). Chodzi o takie dziatanie Boga
w Duchu, ktére oprdcz strony zewnetrznej dla realizacji historii zbawienia
i Objawienia posiada réwniez i wewnetrzna — w sercach ludzi wierzacych.
Dzieki wylaniu Ducha podczas Pigédziesigtnicy przychodzi On réwniez do
dusz, by obdarza¢ je nowym zyciem taski. Duch, ktéry na poczatku unosit
sie nad wodami, wzbudzajac zycie biologiczne, teraz tworzy nowe dzieto —
zycie duchowe. Jest ono wyzszego rodzaju, przekraczajac sily natury, gdyz
stanowi udziat w zyciu samego Boga. Objawia si¢ wtedy istotnie praxis
Ducha Swietego, poniewaz przez swoje dziatanie przebéstwia On cztowieka,
przenoszac go w rzeczywisto$¢ Boza — na czym polega istota prakseologii
chrzescijanstwa'>.

Duch Swiety jest takze tym, ktéry dziata na $wiecie. Uduchowia i uswieca
wszystko, co przenika. Cho¢ — jak naucza Sobér Watykanski II — nie mozna
zbyt fatwo utozsamia¢ ducha tego $wiata czy ducha postepu ludzkosci z Du-
chem Swietym!®, to jednak w swojej dziatalnosci Ko$ciét styka sie z ludz-
koscig i $wiatem, w ktérych juz przez Ducha Swietego anonimowo dziata
Boze zbawienie i dokonuje sie odnowa oblicza ziemi'¢!. Cate Objawienie,
a w konsekwencji chrzescijanstwo, to historia dzialania Ducha Swietego.
W Nim bardziej rozpoznaje sie Jego dynamizm niz Istote. Odstania sie ona
powoli w dziejach, a zbawienie cztowieka i kosmosu zalezy od otwartosci
na Jego przyjecie. Czasem o Duchu Swietym méwi sie jako o Bogu ukrytym
(Spiritus Absconditus, Deus Incognitus — R. Laurentin, L. Szeffczyk)!2. Mozna

1 Daniélou, Bdgimy,s. 109.

160 KDK, n. 39: ,Przeto cho¢ nalezy starannie odr6znia¢ postep ziemski od wzrostu Kré-
lestwa Chrystusowego, to przeciez dla Krélestwa Bozego nie jest obojetne, jak dalece postep
ten moze przyczynic¢ sie do lepszego urzadzenia spolecznosci ludzkiej”.

161 KDK, n. 26: ,,Duch Bozy, ktory przedziwng opatrznoscig kieruje biegiem czasu
i odnawia oblicze ziemi, pomaga tej ewolucji”. W tym punkcie chodzi o spoteczny porzadek
ksztattowany dla dobra wspélnego osob. Chociaz inna jest natura dziatania Ducha i dzialania
ludzkiego, to jednak w zadnym wypadku nie zastepuje On czlowieka w dziataniu ani nie
sprowadza go do roli bezwolnego narzedzia.

12 Morawa, Napiérkowski, Duch Swiety, s. 330.
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nawet méwié o specyficznej kenozie Ducha Swietego w Kodciele, a takze
w poszczegdlnej praxis christiana.

Kazde dziatanie chrzescijaniskie musi zaktada¢ mozliwo$¢ uprzedniego
dziatania Ducha, réwniez w przedmiocie, ku ktéremu jest ono skierowane. To
dzieki Niemu nieustannie poszerza sie panowanie Boga. Gtoszenie Ewangelii
zmierza wiec do odkrywania i uaktywniania wewnetrznych potencjatéw
religijnych w adresatach Dobrej Nowiny, ktére sg juz w nich obecne, zanim
ustyszg oni stowo Boze!®. Ma to swoje znaczenie dla funkcji motywacyjnej,
poniewaz wskazuje na uprzedni charakter dziatania Ducha Swietego w sto-
sunku do ludzkich wysitkéw. Wspétpraca z taska nie oznacza jedynie wiaczenia
swojego dziatania w wole Boga, ale najpierw rozpoznanie Jego dzialania
jako warunku inicjujacego wszystko: jako Tego, ktéry dziata ,,przed”, ,,pod”,
,nad”, w” oraz w odkryciu wielorakiej dialogiczno$ci Bozego dziatania jako
dziatania ,wobec”. Stad prakseologia chrze$cijaniska posiada w sobie moment
receptywny, dziataniowo pasywny, ale niezmiernie wazny — jest nim odszu-
kiwanie, poznawanie i przyjmowanie dziatania Ducha, np. pod postacia po-
szczegblnych daréw i owocow (Ga 5, 22-23), nawet jesli takie dziatanie jest
transcendentne, czyli z punktu widzenia zmystéw nie mozna bezposrednio
go pozna¢, a jedynie przez mediacje wiary. Jest ono ukryte w dynamizmach
historycznych i spotecznych, cho¢ sie do nich nie sprowadza. Jednak szcze-
gdblnie obecne jest tam, gdzie sie je odnajduje i niejako przywoluje na sposéb
chrze$cijanski, w ramach Kosciota, ktéry jest opus Spiritus Sancti.

2.2.5. Prakseologiczna wiarygodnos¢ Trojcy

C.S. Bartnik, ktérego mys$l charakteryzuje sie szczegdlng wrazliwo$cia
na prakseologie, podkre$la praktyczny sens dogmatu o Troéjcy, ktéry nazywa
podstawa i celem wszelkiej praxis chrzescijanskiej, magnum mysterium in fieri.
Przywotuje przy tym krytycznie stowa I. Kanta méwiace, ze nauka o Tréjcy
,nic zgota nie znaczy dla praktyki”'64. Tréjca Swieta nie stanowi wylacznie
jednej z prawd wiary, nawet je$li uznawanej za najwazniejsza, ale staje sie
programem do realizacji w zyciu Ko$ciota i poszczegolnych chrzescijan, czego
zasada i medium jest Duch Swiety'ss. Prakseologia trynitarna funkcjonuje
na poziomie antropologicznym, zwtaszcza w eklezjologii — kazdy, kto zyje
w Kosciele, uczestniczy w praxis Trinitatis. Cata historia zbawienia w relacji

163 K. Rahner, H. Vorgrimler, Chrzescijaristwo anonimowe, w: MST, kol. 60.
1641, Kant, Der Streit der Fakultdten, Berlin 1968, s. 38.
15 Bartnik, Dogmatyka katolicka, t. 1, s. 197.
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do poszczegolnych Osob Trdjcy ma wymiar prakseologiczny w liturgii, gdzie
Ojciec, Syn i Duch Swiety sg przedmiotem kultu latrii. Bartnik wskazuje
takze na obszar kosmiczny, w ktérym dokonuje sie epikleza trynitologiczna
$wiata, oraz na moralno$¢, a przede wszystkim na dziedzine cnét teologal-
nych jako na dynamiczny obraz Trdjcy'¢®.

Podsumowujac, zaréwno Stary Testament w postaci znakowej i in-
tuicyjnej, jak i Nowy Testament w spos6b otwarty §wiadcza o Revelatio
Trinitatis. Teologia trynitarna ma charakter prakseologiczny, poniewaz jest
teologia wspodlnoty we wzajemnej komunikacji. Praxis w Trdjcy oznacza
wiec samoudzielanie sie poszczegdlnych Oséb sobie w relacji substancjalne;.
Dynamizm ten jest w pelni osobowy i twérczy. Poniewaz w sobie Bog jest
peten aktywnosci miedzyosobowej, to réwniez na zewnatrz tak sie przejawia.
Takie rozumienie prakseologii Boga wyjasnia znacznie lepiej poszczegolne
Jego czyny oraz ich calo$ciowy sens ekonomii Bozej: dziatanie Boze jako
stworzenie, a pbzniej zbawienie oraz dziatanie eschatyczne na koncu czaséw.

3. Bog dziatajacy jako Stworzyciel

Teologia fundamentalna w badaniu wiarygodnosci Objawienia Bozego
zawsze duza uwaga obdarzala rzeczywistos¢ stworzona. W niej szukano
drég uzasadnienia prawdziwosci Objawienia jako prolegomena fidei, a takze
logoi spermatikoi rzeczywistos$ci zbawienia. Mimo ze centrum zaintereso-
wania stanowi historia salutis, to jednak warunki protologiczne zbawienia
nie sa bez znaczenia, zwlaszcza ze rozpoznanie ich bazuje na naturalnych
wtasnosciach ludzkiego rozumu oswieconego taska. Dlatego w argumentacji
teologicznofundamentalnej faczy sie creatio i redemptio. Ten sam Bdg jest
Stworca i Zbawcg, zatem racjonalno$é swiata jako rzeczywistosci stworzonej
moze by¢ uzywana do uzasadniania prawdziwo$ci Objawienia. Od czasu
Ojcow Kosciola méwi sie wrecz o ,ksiedze natury”, czyli rewelatywnej
funkcji stworzen (por. Mdr 13, 1nn; Rz 1, 20), ktéra to metafora zostata
ostatecznie ukuta i rozwinieta w §redniowieczu przez Hugona od Swietego
Wiktora!®” oraz Rajmunda Sibiuda'®®. Badanie Objawienia w stworzeniach

166 Tamze, s. 251-253.

¥ Hugo od Swietego Wiktora, Didascalicon de studio legendi, PL 176, 737-812
(znajduje sie tam mysl o naturze jako ,rekopisie Bozym”).

1% Rajmund Sibiud, Liber naturae sive creaturarum, Madryt 1436 (autor wyraznie
wskazal w tym dziele na Liber universitatis creaturarum i Liber sacrae scripturae).
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i przez stworzenia szczegolnie zajmuje sie jego podmiotem, ktérym jest
Deus Creator. Sw. Pawet Apostol stwierdza, ze B6g nigdy ,nie przestawat
dawa¢ o sobie $wiadectwa” (Dz 14, 17). Do Niego prowadzg vestigia Dei'®®
w rzeczach oraz imago Dei w cztowieku.

Dla prakseologicznej koncepcji Objawienia niezmiernie wazna staje sie
kwestia ukazania bogactwa znaczen Bozego dzialania w creatio. Swiat jako
$rodowisko ludzkiej egzystencji podlegat procesowi stwarzania, a wiec mozna
w nim do$wiadcza¢ poliformicznej ergatyczno$ci Boga. Stanowi to fundament
i wyjasnienie tworczego charakteru ludzkiej praxis, a takze jej transcendencji
wobec swiata, w ogdle wszelkiego dynamizmu i ewolucji oraz glebiej osadza
rozumienie Objawienia historycznego. Ponadto dziatanie kreacyjne taczy
sie w Bogu z dziataniem finalizujgcym, eschatologicznym. Mozna méwié
nawet o wiarygodnosci Revelatio per naturam, poniewaz ma ono charakter
uniwersalistyczny, wzywajac do swego rodzaju ,,powszechnej wiary”. Jest ono
wstepnym, przygotowawczym Objawieniem i skierowane zostato od poczat-
ku do wszystkich ludzi. Wedtug Vaticanum II wszyscy wierzacy, jakakolwiek
wyznawaliby religie, w jezyku stworzen zawsze dostrzegali ujawnienie sie
Boga i styszeli Jego gtos (KK, n. 36). Wydaje sie wiec, iz Objawienie dzieta
stworzenia moze stuzy¢ jako podstawa aktu usprawiedliwienia!’®.

W badaniu praxis divina po przedstawieniu filozoficznego punktu wi-
dzenia oraz wewnetrznego zycia Boga jako Trdjcy nalezy przej$¢ wedtug
obranego klucza metodologicznego do dzieta stworzenia. Wiasciwym
dziataniem Boga, wykrywanym przez metafizyke jest stwarzanie, cho¢ sam
termin jest teologiczny. Wskazuje sie na zasadnicza, bo ontyczng réznice
miedzy dziataniem kreacyjnym Boga a dziataniem czlowieka czy $wiata.
Creatio originalis objawia wyjatkowa ceche nadawania istnienia ex nihilo.
Theopraxis transcenduje wszelki inny dynamizm ipso facto, poniewaz stanowi
jego przyczyne. Warto przypomnieé¢, ze obecnie teologia fundamentalna,
opracowujac koncepcje Objawienia, siega do tresci rewelatywnych, dlatego
zagadnienie dziatania kreacyjnego Boga w ramach koncepcji prakseologicznej
réwniez zostanie przedstawione na podstawie danych samego Objawienia
oraz zbudowanego na nim traktatu ktizjologicznego (gr. ktisis — stworzenie).

1% Tomasz z Celano w biografii $w. Franciszka stworzenie poréwnuje do schodéw
prowadzacych do Boga: Per impressa rebus vestigia insequitur ubique dilectum; facit sibi de
omnibus scalam, qua perveniatur ad solium. Por. tenze, Serafici viri s. Francisci Asisiatis vitae
due, Roma 1806, s. 237.

170 8. Bartnicki, Wiarygodnos¢ Objawienia chrzescijariskiego wedtug Avery Dullesa,
Lublin 2013, s. 80.
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Ponizej zostang rozwiniete dwa zagadnienia: prakseologia kreacyjna Boga
oraz protologiczne uwarunkowania prakseologii antropologiczne;j.

3.1. Prakseologia stwdrcza Boga

Bég jawi sie wediug Objawienia jako wiecznie dziatajacy. Przede wszyst-
kim jest On Stwoércg wszystkiego i Jego Opatrznos¢ wszystkim kieruje. Deus
Creator tworzy wszystko z mitosci w sposéb zupelnie wolny. Stworzenie
zostalo powotane do istnienia z niczego, a wraz z nim rozpoczeta sie histo-
ria i czas. Caly dynamizm wszech§wiata ma w nim swe ontycznie Zrédto.
Bdg uczynit poczatek wszelkiego dynamizmu poza sobg i umiescil swiat
w ramach jego wtasnych praw. Stwdérca pozostat ostatecznie transcendentny
wobec swojego stworzenia. On jest zawsze wiekszy, nawet od swoich dziet;
superior summo meo et interior intimo meo — jak mowit §w. Augustyn'’!.
Z powodu owego ,wiecej” dziatanie Boze nie poddaje sie catkowicie ludz-
kiemu rozumowi — zwlaszcza schematom mys$lenia redukcjonistycznego — bo
nie cechuje sie ono brakiem racjonalnosci, ale raczej ponadracjonalnoscia.
Stwarzanie zatem jako czynno$¢ wymyka sie adekwatnemu opisowi w ludz-
kich kategoriach. Stanowi ono element misteryjno$ci samego Boga, dlatego
jego eksploracja jest utrudniona na gruncie czystego rozumu, stad nalezy
siegna¢ do danych Objawienia, zanalizowa¢ je i ukaza¢ ich wiarygodnos¢.
Theopraxis revelata jest nakierowana na czlowieka, ktéry ma w niej swoje
miejsce, mimo Ze nie potrafi spowodowac¢ podobnych skutkow.

3.1.1. Wyjatkowos¢ stworzenia

Biblijny opis stworzenia w tradycji kaptanskiej, chociaz przejmuje mate-
rialne elementy kosmogonii chaldejskich i kananejskich, zmienia radykalnie
ich sens poprzez wprowadzenie idei stworzenia — bezposredniego dziatania
Bozego, ktére wywotuje §wiat z nicosci, a nie z prostego rozprzestrzeniania
sie bytu wiecznie istniejacego!”2. Swiadczy o tym uzycie w Biblii hebrajskiej
czasownika bara, ktéry pojawia sie wytacznie w odniesieniu do Boga zaréwno
w Jego dziataniu stworczym, jak i zbawczym, tym samym potwierdzajac
specyfike theopraxis'’®. Czasownik bara w opisie stworzenia zostal uzyty

71 Augustyn z Hippony, Cofessiones III, 6, 11. PL 32, 659-868.

172 KKK, n. 290; por. takze Daniélou, Bég i my, s. 31.

173 Warto dodaé, ze termin bara w Biblii pojawia sie o wiele czesciej w znaczeniu zbaw-
czym niz stwérczym. W Starym Testamencie ten czasownik wystepuje 49 razy, z czego tylko
8 razy w Ksiedze Rodzaju.
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W czasie terazniejszym, poniewaz u Boga nie ma czasu. Ttumaczenie pierw-
szego wersu Genesis moze brzmie¢: ,poczatek jest: Bog stwarza [stwarzat,
stwarza i bedzie stwarzat] niebo i ziemie”!7*. W tekscie biblijnym znajduje
sie wyrazne rozréznienie pomiedzy ,stwarzaniem” (bara) a ,czynieniem”
(asa). W Rdz 1,1 termin bara zostat zastosowany w znaczeniu stworzenia
jako calo$ci, natomiast asa jest uzywany od wiersza drugiego i oznacza
celowy, etapowa prace, w czym znajduje analogie z dziataniem ludzkim.
Piotr Lombard wskazywatl analogicznie na potrzebe terminologicznego
rozréznienia pomiedzy creare a facere w jezyku tacinskim. Stowo ,,stwarzac¢”
(creare) oznacza wedtug niego czynienie czego$ z ,,niczego”, a stowo facere
- formowanie czego$ z materii'’®. Tylko boskie facere moze by¢ modelem
pracy cztowieka, natomiast boskie creare i ludzka praxis nie moga by¢ po-
rownywane!’8, Filozoficznie w akcie stworzenia dokonuje sie jednoczenie
formy i materii bytu, natomiast ludzkie dziatanie polega na przeksztatcaniu
gotowych substancji.

Specyfika Bozego dzialania w akcie stworzenia zostata podkreslona
przez teologiczny dodatek ex nihilo, bedacy odbiciem niepowtarzalnosci
znaczenia czasownika bara. ,,Z niczego” oznacza stworzenie bez istniejacej
uprzednio substancji ani tez z wtasnej, boskiej substancji (non de Deo, sed
ex nihilo). Creatio nie wywotuje zadnej zmiany w samym Bogu, ale sprawia
zaistnienie jakiej$ rzeczywistosci poza Nim, przy czym okre$lenie , poza”
oznacza tu po prostu, ze ta rzeczywisto$¢ nie jest Nim samym, poniewaz
nico$¢ nie moze istnieje obok Boga.

Teoria kreacjonistyczna obecna w Objawieniu znacznie wyrasta ponad
poglady starozytne na temat poczatku wszystkiego. Wowczas panowato
przekonanie, zZe materia jest wieczna. Stworzenie nastapilo przez jej ufor-
mowanie, wprowadzenie kosmosu (gr. tad, porzadek) w pierwotny chaos.
Platon, inspirujac sie pitagoreizmem, siegnal po okreslenie ,demiurga”
(demiourgds — rzemies$lnik, sprawca), nadajac mu filozoficzne znaczenie
budowniczego swiata. Demiurg dokonat geometryzacji odwiecznej materii
i teleologizacji panujacego w niej beztadu. W swojej dziatalnosci byt jed-
nak podwdjnie ograniczony — ideami i tkwigca w tworzywie koniecznoscia
(ananke)'”’.

74 M.A. Krapiec, Biblia, w: PEE t. 1, s. 561.

75 Piotr Lombard, Sententiarum libri quattor 11, dict. I, c. II. PL 192.

176 J. Moltmann, Bég w stworzeniu, przel. Z. Danielewicz, Krakéw 1995, s. 147.
77W. Dtubacz, Demiurg, w: PEE t. 2, s. 472.
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Atrybuty transcendencji w tradycji mysli greckiej sprawiaja, ze Bog tak
dalece rézni sie od $wiata, ze nie jest przez to zdolny do aktywnej z nim
relacji. Natomiast wedtug mysli chrzescijaniskiej pochodzacej z Objawienia
atrybuty te konstytuuja Go jako Stworzyciela, skutkiem czego pozostaje
On w bezpos$redniej i dynamicznej relacji do catej rzeczywistosci'’8, nadal
bedac transcendentym. Przez stworzenie rozumie sie zatem aktualizacje
mocy Boga. Akcent zostal potozony na moc aktu tworzenia, co ujawniajg
terminy greckie, ktérymi postugiwali sie Ojcowie Kosciota: Poietes, Ktistes
czy Demiourgos, ktére oddawane byty w jezyku tacinskim za pomoca: Factor
(Artifex, Opifex), Creator czy Conditor!'”®,

Bardzo oryginalng terminologicznie koncepcje stworzenia przedstawit
Akwinata'®. Arystotelesowskie generatio rozumiat wytacznie jako mutatio
(zmiane), czego absolutnie nie wolno uwazaé za tozsame z creatio. Gene-
ratio (rodzenie) zaktada a priori odwieczne istnienie materii i tkwigcych
w niej potencjalnie form gatunkowych. Tymczasem creatio nie jest zmiana
substancji, lecz catkowitym powotaniem jej do istnienia. Stad akt stwarza-
nia nie moze by¢ ujmowany w kategoriach ruchu®®!. Stwarzanie rozumie
sie raczej jako productio ex nihilo, czyli jako ustalenie pierwszych relacji
i zalezno$ci. W tym sformutowaniu tkwi wyjatkowo$¢ Tomaszowego ujecia
istoty aktu stwarzania, ktéry nie jest ruchem ani zmiang, porzadkowaniem
czy emanacja w sensie aktualizowania moznosci. W kazdym ruchu musi
by¢ bowiem cos$ ,,przed” i ,teraz”, tymczasem stwarzanie jest powotaniem
do bytu catej substancji rzeczy. Tylko ze wzgledu na ludzki charakter po-
znania akt stwarzania moze by¢ pojmowany jako ,,czynnos$¢” czy ,,zmiana”
(secundum modum intelligendi tantum), lecz nie na spos6b dziatania'®2. To
ujecie uwypukla dodatkowo transcendencje Bozego dziatania.

K. Rahner wyjasnia transcendentalno$¢!®® bara na czterech ptaszczy-
znach. Po pierwsze, oznacza ona niepowtarzalno$¢ stwoérczego dziatania,

78 Weinandy, Czy Bég cierpi?, s. 129.

172 A. Maryniarczyk, Creatio ex nihilo, w: PEE, t. 2, s. 308-309.

180 Tomasz z Akwinu, Summa contra gentiles II, 16.

18l Maryniarczyk, Creatio ex nihilo, s. 312.

182 Tamze, s. 316-317.

183 Réznica miedzy transcendentoscig a transcendentalno$cia nie jest zbyt ostra, przy
czym pierwszy termin odnosi sie do filozofii reistycznej i oznacza ponadkategorialne okre$lenie
bytu. Albert Wielki uzywat pojecia ,transcendentny” w znaczeniu genera transcendit ut est,
res, unum et aliquid. Natomiast ,transcendentalny” okresla epistemiczny charakter ludzkiego
poznania, ktére wychodzi poza podmiot poznajacy. Stad nastgpilo przeniesienie akcentéw
z metafizyki na epistemologie (od Suareza i Wolffa). W drugim znaczeniu uzywa jej Kant,
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niedostepnego dla ludzkich poje¢ i poza wszystkimi znanymi formami
nieboskiej przyczynowosci. Od strony formalnej niepowtarzalnos¢ oznacza
uniwersalno$¢ i podstawowe uwarunkowanie, bez ktérego nic nie mogtoby
zaistnie¢. Od strony tredci creatio pozostanie na zawsze paradoksem dla
$wiata i cztowieka, ktory jest catkowicie zalezny od dziatania stwdérczego,
a zarazem ,,Sstworzonos$¢” stanowi podstawe jego samodzielnosci. Wreszcie
doswiadczenie kreacyjnego dziatania Boga dokonuje sie w transcendentalnym
doswiadczeniu cztowieka, ktéry w akcie poznania uswiadamia sobie przy-
czynowe odniesienie skoniczonego ducha ludzkiego do Nieskonczonego!*.

3.1.2. Immanencja Boga w stworzeniu

Dziatanie kreacyjne Boga posiada takze rys immanentny, ktéry moze by¢
odnoszony bezposrednio do ludzkiej praxis. Najstarszy opis stworzenia $wiata
w Biblii (Rdz 2, 4-25) przedstawia Boga jako osobiscie zaangazowanego
w dzieto powstania $wiata. Z mulu ziemi lepi ciato mezczyzny oraz zaktada
ogrod Eden, gdzie umieszcza czlowieka. Z kolei z wnetrza mezczyzny Bog
wydobywa kobiete. Wida¢, jak bardzo konkretna i bezposrednia jest aktywno$é
Stwércy. Pracuje On jak cztowiek, przeksztalcajac materie w konkretnym celu,
a dzieto, ktére uczynil, charakteryzuje sie niezwyktym pieknem i doskonatos$ciag
(valde bonum). Ukazuje sie zatem niezwykta blisko$¢ Boga dziatajacego oraz
urzadzenie wszystkiego tak, aby cztowiek mogt sie tam odnalez¢ i by¢ szczesli-
wy. Dziatalnos¢ cztowieka ma by¢ kontynuacja dziatania boskiego, poniewaz
ma on ,uprawia¢ ogréd i go doglada¢”. Rodzi to wnioski prakseologiczne
dowarto$ciowujace wszelka prace cztowieka jako wpisujgca sie w linie Bozego
,CZynienia” oraz przyczyniajacg sie do zachowania doskonatosci i szczesliwosci
$wiata'®>. Bég potrafi wydobywaé w tajemniczy sposéb z wnetrza ludzkiego
dziatania kolejne rzeczy zgodnie ze swoim planem stwoérczym.

Bég ,,spoglada” na calo$¢ stworzenia nie tylko w ogélnosci jako pierwsza
przyczyna, ale uczestniczy immanentnie w zyciu poszczegolnych stworzen

Husserl, a za nimi K. Rahner. Przy okazji na przyktadzie historii pojecia transcendentalia
widaé, jak nastapita zamiana tego, co transcendentne na kategorialne we wspétczesnosci.
Od kiedy uzyteczno$¢ zostala uznana za naczelng kategorie okredlania bytu, to zamiast trans-
cendentnych wlasciwosci bytu pojawity sie wartosci (Kant). Negatywne ujecie transcenden-
taliéw prowadzi do pojawienia sie antytranscendentaliéw (Nietzsche, Sartre), czyli niebytu,
bezsensu, przemijalnosci. Por. A. Maryniarczyk, Transcendentalia, w: PEE t. 9, s. 533-542.

184 K. Rahner, Podstawowy wyktad wiary. Wprowadzenie do pojec chrzescijarnistwa, przel.
T. Mieszkowski, Warszawa 1987, s. 68.

185 P Auvray, Stworzenie, w: STB, s. 908. Watek ten zostanie rozwiniety w nastepnym
podpunkcie traktujacym o podstawach protologicznych ludzkiej prakseologii.
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jako causa finalis. Nie skonczyl swojego stwdrczego dziatania z chwila, gdy
$wiat zaczat istnie¢, ale nieustannie dziata poprzez creatio continua lub con-
servatio mundi. Obie te rzeczywistosci taczono w $redniowieczu w jedna:
conservatio mundi est creatio continua. Bég w kazdej chwili powtarza wobec
stworzenia swoje pierwotne fiat. Jego stworcza i porzadkujaca aktywnosé¢
odnawia $wiat (per Verbum omnia creans et conservans)'®. To ciagle Boze
oddzialywanie umozliwia istnienie i rozwéj stworzen. To, co zostato nie-
gdy$ stworzone, nie jest wytacznie ,konserwowane” (conservatio mundi),
lecz Boze dzialanie zwraca sie w opatrznosci jako antycypacja zbawienia,
w ktérym stworzenie doczeka sie swego spetnienia (interpretatio providen-
tialis). W teologii prorokéw stworczy akt Boga rozumiano w kontekscie
historycznego zaistnienia niespodziewanej ,nowej rzeczy” wyzwolenia
i zbawienia (por. Iz 43, 18nn). Mamy tu do czynienia nie tylko z creatio
continua, ale réwnoczes$nie z creatio nova. A jako takie jest ono zarazem
creatio anticipativa. Stad creatio continua nalezy rozumie¢ w podwdjnej
perspektywie jako podtrzymywanie w istnieniu $wiata oraz przygotowanie
do jego finalnego spetnienia i wydoskonalenia'®’. Szczeg6lne dowartoscio-
wanie creatio continua nastgpito w systemie P.T. de Chardina, dla ktérego
stworzenie jest dynamiczno-immanentne. Jest ono ciggtg aktualizacja, nie
w sensie misterium ,,poczatku”, ale ,misterium konca” — punktu Omega.
Dlatego wprowadzit on pojecie ,transformacji stworczej”, ktéra nie aktu-
alizuje moznosci zawartej w stworzonej materii, ale jest przeksztalcaniem
jej w nowe formy. Stworzenie nie jest ,popychane” przez poczatek, ale
przyciggane przez koniec!'®. Pojawia sie tu paralela do teorii emergentyzmu
(P. Clayton), w ktérej wszechswiat rozwija sie emergentnie, czyli uktady
prostsze na skutek Iaczenia sie generuja nowe struktury i wtasciwosci, a te
z kolei staja sie podstawa dalszych zmian'®.

3.1.3. Opatrznos¢

Boza Opatrzno$¢ nie ogranicza w zaden sposéb autonomii i wolnosci
stworzen, ktérymi Stworca je obdarzyl. Nawet gdy dochodzi do konfliktu

186 KO, n. 3.

187 Moltmann, Bdg w stworzeniu, s. 357.

18 Bartnik, Dogmatyka katolicka, t. 1, s. 260-261.

18 Por. P. Clayton, Mind & Emergence: From Quantum to Consciousness, New York 2004;
T. Maziarka, Wiarygodnos¢ antropologii chrzescijariskiej w kontekscie neurobiologii. Philipa
Claytona koncepcja emergentnego umystu, w: Wiara — wiarygodnosé¢, red. D. Wasek, Kra-
kéw 2014, s. 226-227.
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dziatan, jak to miato miejsce w przypadku grzechu pierworodnego, Bég nie
wyrzeka sie swojej pronoia. Raczej prowokuje to Go do dziatania na rzecz
odnowienia stworzenia, co odstania dodatkowo Jego proegzystencjalng
nature. Wiez aczaca Stwérce i stworzenie jest bezwarunkowa i otwarta
na przysztosé!®°. W dziataniu Opatrznosci wida¢ prowadzenie stworzen do
celu, czyli do wspdlnoty Stworcy ze stworzeniami w Krélestwie Boga. Jezus
domaga si¢ zawierzenia Opatrznosci Ojca obok kierowania wtasnych wysit-
kéw wstrone Krélestwa Bozego (por. Mt 6, 31-33). Stworzenie od poczatku
ma charakter dynamiczny poprzez ukierunkowanie na przyszto$¢, ktéra nie
stanowi wylacznie ekstrapolacji wtasnych mozliwosci, ale oznacza nowy dar
udzielony przez Boga'®'. Stanowi to wazny motyw wiarygodnosci prakseolo-
gicznej Boga, ktéry dowartosciowuje praxis providentialis'®?. Tylko B6g moze
obdarzy¢ przysztoscia przekraczajaca ograniczony charakter praxis humana
oraz naprawic¢ btedy i odnowi¢ $wiat, ktéry wtasng moca dazytby wytacznie
do zagtady. Postugujgc sie terminologig fizyczna, nalezy stwierdzi¢: tylko Bog
moze odwrdéci¢ prawo entropii. Jesli tak czyni, to daje znak swej boskosci.

Istotnym elementem Providentia Dei wedlug $wiadectwa Objawienia jest
jej konkretnos¢ i bezposredniosé. Bog widzi poszczegélne gwiazdy, rodliny
i zwierzeta i zna je po imieniu (Ps 145,16; 104, 27-28), a w szczegdlnosci
wszystkich ludzi i kazdego z osobna!®®. Indywidualny rys Opatrzno$ci ma
wyjatkowe znaczenie, co podkresla R. Guardini, poniewaz jednostka w ze-
stawieniu z calo$cig okazuje sie stabsza, stad musi by¢ obiektem wiekszej
troski. Ani natura, ani zaden tad historyczny czy spoteczny nie troszcza sie
o pojedynczego cztowieka, natomiast Bog jest odpowiedzialny za swoje
stworzenie in genere et in specie'**.

Bég w Opatrznosci jest obecny w stworzeniu. Z racji duchowej boskiej
natury jest On wszechobecny (ubiquitas), dlatego nie mozna bezposrednio
wskaza¢ miejsca Jego obecno$ci, bo nie moze Go zwigzaé zadna przestrzen.

190G, O’Collins, Rethinking Fundamental Theology. Toward a New Fundamental The-
ology, Oxford 2013, s. 24.

91 Kehl, I widziat Bég, ze to jest dobre, s. 31.

92 Bartnik, Dogmatyka katolicka, t. 1, s. 155.

193 W historii filozofii istnieje zagadnienie zasiegu Bozej Opatrznosci. Stoicy uwazali, ze
obejmuje ona wylacznie gatunki, natomiast Augustyn uznawat takze Opatrzno$¢ indywidual-
na. Mojzesz Majmonides twierdzit, Ze jednostkowo Opatrznos¢ widzi jedynie byty rozumne.
Wedtug $w. Tomasza z Akwinu wszystko musi by¢ poddane boskiej Opatrznosci w takiej
mierze, w jakiej uczestniczy w istnieniu. Por. PS. Mazur, Opatrznosé, w: PEE t. 7, s. 830.

194 R. Guardini, Welt und Person, Mainz — Paderborn 1988, s. 178 (wyd. pol. Swiat
i osoba, w: tenze, Koniec czaséw nowogytnych).
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Jest to istotna nowos$¢ objawionego monoteizmu i tezy kreacjonistycznej
w odrdznieniu od rozumienia siedziby bogéw w innych systemach religijno-
-filozoficznych. Byli oni przypisani do poszczegdlnego locus, a w zwigzku
z tym i ludu go zamieszkujacego, podczas gdy Bég jedyny jest Panem
wszystkich ludzi i narodow. Stworca tak uczynit stworzenie, ze moze w nim
na réznych ptaszczyznach by¢ obecny, ,zamieszkiwaé¢”. Nie jest On zatem
Nieporuszonym Poruszycielem, ale ma w sobie dynamizm proegzystencji
i zstepowania'®®. Niemniej On jest szczegdlnie obecny tam, gdzie dziata, co
mozna nazwaé obecnoscia dynamiczna. Mowienie wiec o Bozej obecnosci
nie oznacza takiej, ktéra rozumie si¢ jako obecnos$¢ ,,zimng”, catkowicie
transcendentng. Raczej obecno$¢ Boza jest nacechowana aktywnoscia,
otwartoscig na interwencje oraz wspétdziatanie, takze z poszczegdlnymi
wolnymi bytami. Bég jest Bogiem zywych (por. £k 20, 38), co oznacza nie
tylko Jego wtasne zycie, ale réwniez dzialanie na rzecz wszelkiego zycia
oraz podtrzymywanie istnienia, creatio continua. J. Heschel odwotuje sie
w tym kontekécie do judaistycznej kategorii shekinah. Wbrew deizmowi
gloszacemu nieobecnos$¢ Boga w dziejach $wiata wskazuje on na bliskos¢
Boga zwtaszcza wobec ludzko$ci. Wedlug niego istota Boga jest niedostepna
czlowiekowi, lecz przejawy Jego dzialania w relacji do $wiata i cztowieka
s3 empirycznie ujmowalne. Pewno$¢ bycia wystawionym na obecno$¢
Boza, nie za$ pewnos¢ $wiata, jest faktem ludzkiej egzystencji'®®. Znaki
epifanijne praesentia divina moga by¢ roézne; czesto przybieraja charakter
kratofanijnych fenomendw, jak burza, wiatr, ogien (por. Wj 20, 18; Ps 29;
18,8-16; 1z 66, 15; Dz 2, 1; 2P 3, 10; Ap 11, 19), mimo ze sama obecnos¢
Boga przejawia sie w ,lekkim powiewie” (1Krl 8, 10), co moze oznaczac
jej proegzystencjalnosc.

Z drugiej strony, Bég w swej wszechmocy i nieograniczonosci dla za-
pewnienia wlasnych dziatan stworzen pozostawia im do tego wystarczaja-
ce miejsce. Moga one autentycznie dziala¢ i nie sg jedynie marionetkami
w Jego reku. W mozno$ci dziatania stanowig obraz samego zrédta bytu.
Bég w dziataniu zewnetrznym (actio Dei externa) ,ogranicza sie”'?’, aby

19 Stworzenie czasem okre$la sie jako pierwsza kenoze Boga, ktérej szczyt miat miejsce
w Wydarzeniu Krzyza Jezusa Chrystusa.

1% A.J. Heschel, God in Search of Man: A Philosophy of Judaism, New York 1955, s. 162.
Shekinah oznacza dostownie zamieszkiwanie Jahwe w $wigtyni jerozolimskiej, a w sensie
szerszym — posréd swego ludu.

197 W $redniowieczu zydowskim powstata koncepcja cimcum — wycofania sie Boga,
aby zrobi¢ miejsce dla swoich stworzen. Réznie sie jg interpretuje w zalezno$ci od stopnia
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zrobi¢ miejsce dla dziatania stworzen (Deus absconditus — por. 1z 45, 15)'%5.
Zachodzi tu dialektyka Bozej obecnosci i nieobecnosci.

Szczegblnym wyrazem theopraxis przez obecno$¢ jest Boze btogostawien-
stwo. Bég btogostawi swojemu stworzeniu i w szczegélnosci cztowiekowi.
Blogostawienstwo oznacza tu nie tylko zyczenie jakiego$ dobra, ale kon-
kretne zaangazowanie oraz wewnetrzne wspieranie naturalnych wysitkéw
i dgzen ludzkich. Bég dziata w kazdym dobrym, zgodnym z najogélniejszym
przeznaczeniem akcie ludzkim. Powstaje w ten sposob kolejny rys prakse-
ologii rewelatywnej, gdzie dziatanie Boga dostrzega sie w pozornym Jego
niedziataniu, czyli Jego obecnosci wspierajacej naturalne dazenia ludzkie.
Moze to by¢ podstawg optymizmu prakseologicznego wynikajacego z dok-
tryny o stworzeniu naturaliter valde bonum. Bég wspomaga stworzenie
w dziataniu niejako ,,od dotu” — poprzez immanentne procesy zyciowe oraz
,»,0d goéry” — jako Opatrzno$é. Wida¢ tu podstawy prakseologii religijnej,
w ktérej przenikajg sie dziatania ludzkie i boskie, zwtaszcza kiedy Bog chce
udziela¢ blogostawienstwa innym ludziom przez posrednictwo wybranych
jednostek (por. Abraham: Rdz 12, 2nn; Aaron: Lb 6, 23-27).

W prakseologii kreacjonistycznej zostaje pogtebiony filozoficzny watek
Bozej niezmienno$ci przez ukazanie jej w perspektywie wiernosci. Wiernosé
Boga nie jest oznaka statycznosci, ale stanowi podstawe Jego nieustannego
dziatania oraz otwiera sie na historie, w ktérej mimo pozoru niezwiazanych
ze sobg wydarzen, wylania sie jeden cel Bozego dziatania (por. 1Kor 1, 9;
10, 13; 1Tes 5, 24). Przede wszystkim wierno$¢ ta oznacza nieustanne ,,tak”
Boga dla stworzonego $wiata mimo grzechu, ktory jest prakseologicznym
,nie” stworzenia wobec Stwdrcy. Ontologiczna relacja zaleznosci $wiata od
nieprzerwanie akceptujacej woli Boga wyraza sie poprzez wierno$¢ swojemu
stowu w historii Objawienia. B6g sam w sobie jest niezmienny i taki przed-
stawia sie w Objawieniu w kontrascie do zmiennosci starozytnych bostw
oraz ludzkos$ci. Mozna w tym wypadku mowi¢ o statosci czy niezmiennosci
prakseologicznej: jest taki sam na zawsze (Iz 46,4), ,,czy méwi On, a potem
tego nie czyni?” (Nm 23, 19-20). Watek ten zostaje pogtebiony przez Jego
niezmienno$¢ w mitosci, zwtaszcza w zawartych z ludzmi przymierzach.
Bog jest wierny samemu sobie i swoim obietnicom mimo niewiernosci ludu.

realno$ci owego wycofania sie Boga. Niektorzy mysliciele méwia tylko o metaforycznosei
takiego ujecia. Por. H. Jonas, Idea Boga po Auschwitz, przel. G. Sowinski, Krakéw 2003;
Moltmann, Bég w stworgeniu, s. 167-179, 277-278.

198 Pojecie uzywane przez Kuzanczyka, Lutra, Kalwina i Pascala.
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Dzieli z Narodem Wybranym jego historie, bedac w nig zaangazowanym.
Okreslenia biblijne sugerujace zmiane w Bogu wynikaja z niedoskonatos$ci
ludzkiego poznania, a takze wierno$ci Boga swoim zasadom, ktére obejmu-
ja okazywanie mitosierdzia wobec nawrécenia sie cztowieka od grzechu.
Grzech cztowieka wywotat nowy typ Bozego dziatania, ktére jednak zmierza
w kierunku zapoczatkowanym w creatio. Dzieki temu protologia otwiera sie
na soteriologie. Nie ma w tym sprzeczno$ci, ale jedno$¢ w wielosci dziatan.

3.1.4. Boza wszechmoc

Istotng cechg objawionej prakseologii kreacyjnej jest wszechmoc Boga.
Rewelatywny opis stworzenia zawiera odniesienie do Bozej mocy i nadaje jej
konkretny rys nieskorniczono$ci. Wyznaje sie ja w Symbolu nicejsko-konstan-
tynopolitanskim jako jedyny wymieniony przymiot Bozy. Trzeba jg rozumieé¢
jako nieskoniczong aktywno$¢ Boza, a nie tylko potencjalnosé, co oznacza, ze
Bdg dziata powszechnie z racji bycia Stwoérca, wszystkim rzadzi i wszystko
moze (omnipotens, Pantokrator). Jest Panem wszech$wiata, ktéry jest Mu
catkowicie poddany. On ustalit porzadek rzeczywistosci. Jest absolutnym
Wtadca historii, zaréwno na poziomie mikrohistorii, czyli zycia pojedyn-
czego czlowieka, makrohistorii, czyli poziomu poszczegdlnych wydarzen
i momentéw dziejowych, jak i panhistorii. Balthasar we wszechmocy Boga
widzi realizacje Jego wolnosci. Wedlug niego stworzenia w niewielki spo-
sOb ograniczaja wolno$¢ Stwércy. Bog sam, z wiasnej inicjatywy wychodzi
ze swej boskiej sfery, po to, by jako Pan catosci rzeczy wkracza¢ w obszar
tego $wiata'?”.

Wszechmoc Boga nie polega wytacznie na robieniu wszystkiego wedtug
arbitralnej woli. Stworzenie nie jest demonstracja bezbrzeznej mocy, moc nie
lezy blisko prze-mocy. Raczej wszechmoc Boga polega na moznosci doprowa-
dzenia wszystkiego do konica bez pomniejszania wyznaczonej stworzeniom
autonomii?®. Doctor Angelicus potwierdza, ze w Bogu zachodzi jedno$¢ mocy,
woli, madrosci i sprawiedliwosci (potentia ordinata)?®!. Wszystko zyje dzieki
tchnieniu Boga, a Jego madro$¢ przenika wszechswiat (por. Mdr 7, 25). Idea
wszechmocy rozumiana abstrakcyjnie (potentia absoluta) doprowadzita do
wyniesienia jej jako najwazniejszego atrybutu Bozego. Rzutowato to pézniej

¥ Balthasar, Teodramatyka, t. 2, cz. 1, s. 232.

200 Tomasz z Akwinu definiuje Opatrzno$¢ jako ipsa ratio ordinis rerum in finem. STh, I,
q. 22, a. 1 resp.

201 Tamze, q. 25, a. 5, ad 1.
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na koncepcje prakseologii cztowieka, ktéry jako imago Dei robit wszystko,
aby sprawowac wtadze i caty Swiat wzig¢ w panowanie, przez to uzyskujac
swoja ,,bosko$¢”. W ten sposéb wtadza stata sie pierwszym atrybutem bosko-
$ci, a nie prawda i dobro. To doprowadzito do technokratycznej koncepcji
ludzkiej praxis chcacej jedynie podbijaé¢ nature2°2,

W prakseologii Objawienia koniecznie trzeba wiec wigzaé¢ wszechmoc
z mitoscia. Mito$¢ Boga jest taka, ze dziata On w granicach mozliwos$ci
stworzen, czekajac na nie z nieskoniczong cierpliwo$cia. Stwarzajac w mi-
tosci, Bog dobrowolnie godzi sie na ograniczenia2®®. Wszechmoc dziatania
Bozego nalezy rozumie¢ z punktu widzenia Jego milosci (creatio ex amore)*.
Trzeba przyjaé za stuszng uwage Mario de Franca Miranda, na ktéra powo-
tuje sie A. Pietrzak, ze traktat o stworzeniu znalazt sie pod dominujacym
wplywem poje¢ zaczerpnietych z filozofii. Dzieki temu ukonstytuowato sie
metafizyczne i esencjalistyczne rozumienie stworzenia jako rzeczywistosci
neutralnej, ktérej Bog ofiaruje dopiero swoje zbawienie. Zdaniem Mirandy
ten punkt widzenia nie w petni oddaje chrze$cijanska doktryne o creatio.
Stworzenie postrzega on przede wszystkim jako rezultat Bozej mitosci,
czysta darmowos$¢, poniewaz nic nie moze zmusi¢ Boga do takiego po-
stepowania. Swiat zatem nie wyjasnia sam siebie. Genesis opisuje nie tyle
zdarzenie poczatkowe, ile fundamentalng relacje, jaka zachodzi miedzy
Bogiem a $wiatem. W ten sposéb zostaje przezwyciezony dualizm na linii
natura — wiara. Nie mozna przeciwstawié¢ stworzenia $wiata innym dzia-
taniom Boga, przyjmujac, jakoby ktére$ z nich byto wazniejsze, poniewaz
wydarzyto sie na poczatku?®®. Proegzystencjalnosé¢ theopraxis potwierdza
réowniez Papieska Komisja Biblijna, wskazujac, ze milo$¢ Boga do swoich
stworzen nie jest mitoscig statyczng, ale dynamiczna. Fakt, ze stworzenia
istnieja oraz ze B6g zachowuje ich wielowymiarowaq, tajemnicza istote,
stanowi namacalny dowdd mitosci Boga w dziataniu?°.

202 Moltmann, Bdg w stworzeniu, s. 73-74.

23D, Edwards, Jak dziala B6g?, przet. M. Chojnacki, Krakéw 2013, s. 67.

204 Mito$¢ jako motyw dziatania wynika z ontologii mitoéci trynitarnej. Do idei mitosci
jako motywu stworzenia nawigzywat m.in. Dante Alighieri w Boskiej komedii: Lamor che
move il sole e laltre stelle (,Milos¢, co stonice porusza i gwiazdy”): Raj, Piesn XXXIII, w. 145
(przetl. T. Zielinski, Krakéw 2009).

205 A, Pietrzak, Modele ewangelizacji kultur i inkulturacji wiary w teologii latynoame-
rykariskiej, Lublin 2013, s. 134.

206 Papieska Komisja Biblijna, Natchnienie i prawda Pisma Swietego. Stowo, ktdre od Boga
pochodzi i méwi o Bogu, aby zbawié¢ swiat, przet. H. Witczyk, Kielce 2014, s. 134.
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Wszechmocny jest Ojcem (credo in [...] Patrem omnipotentem), ktéry
swoja troska otacza cate stworzenie, a szczegolnie cztowieka. Bog, obok
swojej niezmiennej natury, zechciat nawigzaé z ludzmi wyjatkowa relacje
mitosci, kiedy objawit sie jako Ojciec, co jest istotng trescia Objawienia. W ten
sposob Bog wychodzi poza siebie i tworzy z cztowiekiem nowa ptaszczyzne
wspolnoty, ktéra wyrasta ponad dotychczasowe prawa cztowieka jako stwo-
rzenia. W tym kontekscie cztowiek poprzez grzech uniemozliwia spetnienie
ojcowskiej mitosci Boga. Grzech jest odrzuceniem Boga jako Ojca. J. Lekan
zaznacza, ze W tym znaczeniu istnieje w cztowieku pewna ,wladza” nad
Bogiem — jest nig grzeszna wola. Paradoksalnie B6g poddat sie taskawosci
woli cztowieka. I chociaz w Bogu nie ma cierpienia, ktére niszczytoby Jego
nature, to jednak jest w Nim miejsce na cierpienie, ktore nie niszczac Go,
dotyka wewnetrznie, gdyz cierpienie jest inna twarza mitosci. W konse-
kwencji kazdy grzech posiada wymiar teologiczny i prakseologiczny, ktory
nie pozwala redukowa¢ go do braku metafizycznego czy etycznego, jak sie
to dzieje w prywacyjnej koncepcji zta?"’.

3.1.5. Stworca milosierny i cierpliwy

Praxis kreacyjna zostata wyrazona agapetologicznie w postaci relacji
ojcowskiej Boga, a nie tylko stwdrczo-inicjujacej, przez co zawiera w sobie
watek sperancyjny. B6g w swojej wszechmocy jest Zzrodtem nadziei wobec
btednej prakseologii stworzen. Wyjatkowym dziataniem mocy Boga jest
Jego mitosierdzie, kiedy dobrowolnie odpuszcza grzechy?*®. Objawia sie
tu Jego niezmierzona cierpliwo$é, ktéra rzutuje w znaczny sposéb na
prakseologie chrze$cijariskg. J. Moltmann utozsamia cierpliwo$¢ Boga
z Jego cierpieniem?”. Stwérca cierpi z powodu sprzeciwu ze strony bytéw,
ktére stworzyt (Rdz 6, 6). Stary Testament uzywa dwojakiego obrazu dla
wyrazenia grzechu jako obrazy Boga: cudzotéstwa (Wj 16, 16; Pwt 31, 36;

207 J. Lekan, Jezus Chrystus posrednik zbawienia w hiszpariskiej teologii posoborowej,
Lublin 2010, s. 284.

208 KKK, n. 270.

209 Problem cierpienia Boga jest zywo dyskutowany przez teologéw. Wielu odrzuca taka
mozliwos¢. Kwestia ta zostata sformutowana przez A.M. Fairbairna w 1893 r. (,W teologii nie
ma bardziej fatszywej idei od tej, Ze Bég nie podlega cierpieniu”. Por. A.M. Fairbairn, The
Place of Christ in Modern Theology, New York 1983, s. 483); W. Hryniewicz, Bdg cierpigcy?
Rozwazania nad chrzescijariskim pojeciem Boga, CT, 51(1981), z. 2, s. 5-24. Cierpienie Boga
zdecydowanie odrzuca Weinandy w ksiazce Czy Bdg cierpi? W III w. powstata herezja patry-
pasjanizmu bedaca odmiang modalizmu, ktéra przypisywata Ojcu fizyczne cierpienia Jezusa.
Niemniej mozna sobie wyobrazi¢ niefizyczne odczucia czy do$wiadczenia cierpienia Boga.
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32, 15; Oz 2, 60) i syna, ktory opuszcza swojego Ojca (Oz 11, 3-4). Ob-
razy te nalezy rozumie¢ analogicznie, nie w sensie antropomorficznym.
Podobnie w Nowym Testamencie znajduje sie przypowie$¢ o synu marno-
trawnym (tk 15, 11-31), ktéra przybliza te samg idee — grzech osobowo
dotyka Boga. Dziatanie Boga, ktory nie zamyka sie w swej transcendencji,
zaktada responsywno$¢ w postaci dziatania czlowieka. Ojciec, ktéry raduje
sie z powrotu syna, objawia, ze jego odejscie mocno go zranito i dlatego
przystapit do dziatania zbawczego?'°.

Mimo grzesznosci Bég podtrzymuje $wiat w jego istnieniu. Nie mozna
jednak patrze¢ na to jak na znak Jego stabosci, ale raczej jak na objawie-
nie Jego sity. Blogostawienistwo cichych, tagodnych, ktérzy posiada ziemie
(Mt 5, 5) odnosi sie w pierwszym rzedzie do Boga?!!. Tak wiec Boze stwa-
rzanie w historii miesci w sobie zarazem przyjmowanie dziatania ludzkiego,
jak i aktywne wspot- czy kontrdziatanie. W ten sposéb zmienia sie obraz
greckiego theos apathes, nieporuszonego i nieulegajacego zmianie Boga,
na taki, ktérego cechuje pathos, zaangazowanie powodowane cierpieniem-
-doznawaniem?'2, J. Heschel twierdzi, ze idea patosu, ktdéra stanowi gtéwny
przedmiot prorockiej swiadomosci, zawiera prawde o niepoznawalnos$ci
Boga w Jego bezczasowej doskonatosci. Poznanie Go dokonuje sie nato-
miast przez dostrzezenie aktéw Bozej troski i Jego aktywnego zwrdcenia
sie w strone cztowieka. Z tego powodu Bég jest uwiktany w ludzka historie
i ludzkie sprawy.

Pathos jest przyczyna transcendentalnej troski osobowego Boga; byt prze-
statby istnie¢, gdyby nie bylo Bozej troski o niego?'®. W teologii Heschela ta

20 Lekan, Jezus Chrystus Posrednik zbawienia w hiszpariskiej teologii posoborowej, s. 283.

21 Moltmann, Bég w stworzeniu, s. 359.

212 AJ. Heschel, The Prophets, Boston 1962, s. 232n. Autor ten rozwijal teologie
prorokéw w kluczu teologii patetycznej. Bog zawierajac przymierze z ludem, angazuje sie
w dziatania i cierpienia swojego narodu. W stoicyzmie dominowata etyka medrca, ktérego
cnota byta aptheia, dajaca mu wolnos¢ i wyzszo$¢ wobec $wiata, paralelnie do doskonatos$ci
charakteryzujacej bostwo. Wedtug Heschela na pathos Boga odpowiada sympathia czlowie-
ka. Rozumienie cierpienia uzywane ponizej odpowiada zdolnosci do przyjmowania w siebie
skutkéw dziatan cztowieka bez okreslania, czy chodzi o cierpienie powodowane posiadaniem
ciala jak u cztowieka, czy jedynie zdolno$cia odczuwania.

213 Wida¢ tu nawigzanie do pogladéw ontologicznych Heideggera, w ktérych bycie
w $wiecie naznaczone jest troska (Sorge) o napotykane byty i o siebie. Przez nia czltowiek
wychodzi ku przysztosci, w ktérej kryje sie nachylenie bytu (Dasein) ku $mierci. Troska od-
stania kondycje cztowieka, ktérej podstawowym komponentem jest lek. Por. M. Heidegger,
Bycie i czas, przel. B. Baran, Warszawa 20082, s. 380-419.
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transcendentalna troska — Boze uczucie zalu i smutku — jest racja i moca catego
bytu, a szczegdlnie cztowieka. Bég, litujac sie nad cztowiekiem, ustawicznie
go wspomaga w dochodzeniu do petni cztowieczenstwa, przy jednoczesnym
zachowaniu jego wolnosci. Na tym polega theopraxis misericordiae, ktorej
przyczyna staje sie niewtasciwy sposéb realizacji czlowieczenstwa przez ludzi,
ktérzy zamiast zmierzaé ku Stwérey, zamykaja sie w immanentnej rzeczy-
wisto$ci. Bog wkracza w ludzka egzystencje, aby ja korygowa¢. Heschel na
poparcie swoich tez przywotuje teologie prorokéw wyrazana jezykiem petnym
zaangazowania mito$ci, mitosierdzia, ale takze i gniewu?'4,

Niewyczerpang Boza cierpliwo$é¢ i Jego aktywna zdolnos¢ do cierpie-
nia trzeba zatem postrzega¢ jako zZrédio Jego stwdrczej i permanentnej
aktywnos$ci w historii. Stanowi to wazny element prakseologii kreacyjnej
i objawieniowej. Bog podtrzymuje tacznos¢ nawet z tymi ludzmi, ktérzy
ze swej strony z Nim zerwali, powodujac wlasne skostnienie i skazujac
siebie na $mier¢. Znoszac cierpliwie brak komunikacji, B6g utrzymuje ich
otwarta przysztosé, ktéra oznacza cigglta mozliwo$é nawrédcenia. Boza ak-
tywnos¢ w historii zasadniczo polega na otwieraniu zamknietych w sobie
oséb. Czyni to poprzez cierpliwy dialog. Bég jest niewyczerpanie zdolny
do przyjmowania cierpienia, stwarzajgc tym szanse wyzwolenia z izolacji
i rozwoju wielu ludzi. Aktywno$¢ Boga w $wiecie posiada zatem strone
cichg i ukryta. To nie za sprawa nadnaturalnych interwencji B6g prowadzi
stworzenie do celu i napedza historie, ale przez cierpienie i mozliwosci,
jakie ono przynosi. Widziana w catych dziejach transformujaca sita cier-
pienia jest podstawg wyzwolenia i dopetnienia dziet Bozych?'®. Rzutuje to
na prakseologie chrzescijafiska, w ktorej niezwykta wartoscig obdarza sie
cierpienie posuniete nieraz do meczenstwa.

Ze szczegoblna wyrazistoscig taki sposob Bozego dziatania ujawni sie
w Jezusie Chrystusie. Sktada On grzechy, przestepstwa, bél i choroby swych
stworzen na Stuge Bozego: ,W Jego ranach jest nasze zdrowie” (Iz 53, 5).
Ostatecznie Jego wszechmoc uwidocznita sie w $mierci i zmartwychwstaniu
Jezusa oraz obietnicy dopelnienia wszystkiego na korncu czaséw. Skoro moze
On stwarza¢ z niczego, moze takze dawaé¢ duchowe zycie grzesznikom,
stwarzajgc w nich serce czyste, moze udziela¢ swiatta wiary tym, co Go nie
znaja, a przez zmartwychwstanie powolywac do zycia ciata umartych?'.

14 W. Szczerbinski, Abrahama Joshuy Heschela filozofia cztowieka, Lublin 2000, s. 209.
25 Moltmann, Bég w stworzeniu, s. 359-360.
216 KKK, n. 298.
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3.1.6. Szabat stworzenia

Dopetnieniem dzieta stworzenia w opisie biblijnym jest ustanowienie
szabatu. Jest on obrazem eschatologii, figura $wiata, ktéry dopiero ma
nadej$¢. W nim nastgpi uwienczenie dzieta stworzenia i zbawienia oraz
wypetnienie sie wszystkiego, zwlaszcza dynamizmu stworzen. Szabat
finalizuje obraz dziatania Boga, ktory wszystko chce doprowadzi¢ do ,,spo-
czynku” w Nim samym. Rozwijanie sabatycznej nauki o stworzeniu oznacza
przedstawianie jej w $wietle przysztosci, ,,chwaty Boga”, ,,zadomowienia
sie w byciu” i powszechnej ,,sympatii wszechrzeczy”?'”. Skoro creatio obej-
muje jeden, catosciowy akt Boga, to obejmuje on stworzenie na poczatku,
w historii oraz na koncu czaséw (creatio originalis, creatio continua, creatio
nova). W ten sposob mozna zachowac¢ idee jednosci Bozego dziatania jako
spojnego procesu, ktory czerpie swoj sens z eschatycznego celu. Obrazy
,Krolestwa Bozego”, ,,zycia wiecznego”, ,,chwaty” sa sposobami opisu plero-
micznego dziatania Boga. To nie przymierze historyczne jest wewnetrznym
podiozem stworzenia — ale krélestwo chwaty. Stworzenie i historia zba-
wienia stuza nadchodzacemu krélestwu?'®. Takze nie pojedynczy czlowiek
w tym obrazie jest zwienczeniem wszystkiego, ale doprowadzenie catego
$wiata do eschatycznego szabatu. Wedle Objawienia to Bég musi dopetni¢
wszystko, udzieli¢ swojego btogostawienstwa i uswiecenia; podobnie jak
wszystko stworzyl, tak i musi doprowadzi¢ cato$¢ do konca. Boze dziatanie
na poczatku domaga sie dzialania na koncu. Mozna odnalez¢ tu liniowe
i finalistyczne rozumienie wszelkiego dynamizmu, w tym i praxis egzystencji
ludzkiej, gdyz natura w swojej cyklicznosci nie zna szabatu. Stworzenie
jako byt historyczny jest dzietem ciggle otwartym i dlatego ma mozliwo$¢
realnego dynamizmu na miare wolnosci stworzen. Peten sens stworzenia
stanie sie zrozumiaty dopiero w $wietle obietnicy catkowicie odnowionego
i pojednanego stworzenia na konicu?'’.

Misteryjnos$¢ i eschatyczno$é¢ theopraxis jeszcze mocniej zostata zaak-
centowana w paschalnej tajemnicy Chrystusa. Na krzyzu Bég objawia sie
jako niedziatajacy, cierpiacy, zbawiajacy przez znoszenie cierpienia, chociaz
znaczenie tego dzieta bedzie absolutnie pozytywne. Zatem takze ludzki
udzial w zbawieniu nie moze by¢ wytacznie aktywnoscig, walka ze zlem,
ale musi sie wyraza¢ w cierpliwosci w obliczu destruktywnych sit zta. Samo

27 Moltmann, Bdg w stworzeniu, s. 80.
218 Tamze, s. 118.
29 Kehl, I widziat Bdg, ze to jest dobre, s. 162.
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przeksztalcanie $wiata przez dziatanie nie zgadza sie z objawiong wizja
Bozej praxis**°. Zdejmuje to przekraczajaca ludzkie sity odpowiedzialnosé
za wszystko, co sie dzieje. Czlowiek nie jest jedynym dziatajacym i nie
musi wszystkiego dokona¢ sam, moze liczy¢ na dziatanie Boga w teraz-
niejszosci oraz przede wszystkim na eschatyczne dopetnienie. Dzieto zycia
pojedynczego cztowieka musi by¢ powierzone w $mierci w rece Boga, ktéry
doprowadza je do odpoczynku wiecznego szabatu.

Uwagi te majg wazne znaczenie dla prakseologii rewelatywnej. Kiedy
przeocza sie szabat, to Boga przedstawia sie konsekwentnie jako jedynie
dziatajacego: Deus non est otiosus, co nie zostawia miejsca na dzialania
stworzen i prowadzi do okazjonalizmu. Deus semper agens nie dopuszcza
istnienia celéw posrednich. Natomiast Bog wytgcznie odpoczywajacy zo-
staje ostatecznie usuniety na margines ludzkiej historii. Nie chodzi zatem
o zanegowanie kreacyjnego dynamizmu Bozego, ale o niebudowanie prak-
seologii Bozej na wzor ludzkiego dziatania, ktérego ostateczny rezultat jest
nieznany. Raczej trzeba ukazywa¢é transcendentng pelnie Boga, tacznie
z eschatycznym dojsciem do wiecznego spoczynku, spelnieniem wszystkiego,
ostatecznym odnowieniem. Zycie wieczne nie musi oznacza¢ bezruchu, ale
inny, pleromiczny charakter ergatycznosci. Gdy sie tak to pojmuje, to obraz
Boga i Jego dziatania ukazuje Jego faktyczng transcendencje.

Bég jawi sie w szabacie nie tyle jako dziatajacy, ile jako spoczywajacy,
cieszacy sie swoim dzietem. Wskazuje to w prakseologii ludzkiej na jej
ograniczenia. Przez dtugi czas ludzie spogladali na nature i siebie samych
jedynie pod katem swojej pracy. Dostrzegali tylko jedna jej strone — uzyt-
kowa. Odwotanie sie do koncepcji szabatu pozwala lepiej zrozumie¢ nature
jako Boze stworzenie i dom (oikos). Swoja ,,odpoczywajgcg obecnoscia” Bég
pobtogostawit stworzenie. Nie dziatat juz wiecej, ale byt w pelni obecny??!.
Czlowiek wszystkie swoje dzieta musi ofiarowa¢ Bogu, ktory dopiero moze
je dokonczy¢ i pozwoli¢ samemu tworcy cieszy¢ sie w pelni swoim dzietem.
W tym wtasnie wida¢ granice ludzkiego dziatania. Ostateczny owoc wszyst-
kiego nalezy do ery eschatyczne;j.

Taki stan rzeczy stwarza mozliwo$¢ wiecznej odplaty i wyréwnania
rachunku sprawiedliwosci. Daje to asumpt do powaznego traktowania
ludzkiej praxis, poniewaz jej skutki beda odczuwane w wiecznosci, gdzie
takze napotkaja na Boze dzialanie afirmujace lub negujace. Zaden z czynéw

220 J. Bolewski, Wstep, w: Moltmann, Bég w stworgeniu, s. 21.
2l Moltmann, Bdg w stworzeniu, s. 535.
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— nawet najmniejszy — nie zostanie zapomniany, co nabiera szczeg6lnego
znaczenia w kontekscie ludzkiej niesprawiedliwosci oraz nieubtaganych
mechanizméw $wiata, niepozwalajacych na pelny rozwdj osoby. Prak-
seologia eschatyczna bedzie przemieniona praxis, czyli pozbawiong jej
deterministycznego, mechanicznego i depersonalistycznego rysu. Wnosi
to walor kredybilistyczny Objawienia, szczegdlnie wazki w dzisiejszej
atmosferze (po Auschwitz) uwrazliwionej na cierpienie. W eschatologii
otwiera sie nadzieja na zmiane losu i akt sprawiedliwos$ci Boga poprzez
Jego ostateczng interwencje zamykajaca historie. Wielko$¢ i dramatyzm
doswiadczanej niesprawiedliwos$ci moga zosta¢ ostatecznie przezwycie-
zone tylko w apokaliptycznym czynie Boga. Do Niego nalezy uniwersalne
pojednanie i dopelnienie dziejow $wiata??2.

3.2. Kreacyjne uwarunkowania dynamizmu $wiata
i praxis cztowieka

Okreslenie prakseologii Boga na poziomie stwérczym staje sie niezbed-
nym pomostem do utworzenia prakseologii cztowieka w jej istotnych uwa-
runkowaniach. Ma to wazne znaczenie w budowanej koncepcji Objawienia.
Praxis Creatoris tworzy miejsce na praxis creationis et hominis. Boze dziatanie
warunkuje zaistnienie w pelni ludzkiego czynu, okre$lajac jego nature oraz
ukierunkowujac na cel ostateczny. Bég nadat wiec dziataniu cztowieka ce-
chy osobowe, dialogiczne (spoteczne) i agapetologiczne, a takze fizykalne
i techniczne. Praxis humana funkcjonuje w ramach autonomii rzeczywistosci
ziemskich, ktdrej czlowiek realizuje swoja wolno$é. Z tej racji to nie Bog,
a $wiat oraz ludzkos¢ jest bezposrednim partnerem dziatania dla cztowieka.
Czlowiek moze dziata¢ w nim w sposéb prawdziwy i petny, co wiaze sie
z doswiadczaniem wszystkich skutkéw swoich czynéw. Realizuje on swoje
zamiary, przeksztalcajac swiat wedtug wiasnej woli. Jednak autonomia $wiata
nie oznacza zupelnej niezaleznosci. Po pierwsze, samo dziatanie ma okre$long
nature, ktéra wynika z creatio. Poszczegdlne podmioty dziatajac, napotykajg
na inne dzialania w ramach tego samego systemu $wiata, ktéry dodatkowo
posiada wtasne dynamizmy. Z kolei sam Bég w Objawieniu domaga sie
wspolpracy z czlowiekiem. Zatem nieodzowne jest badanie prakseologii

221, Bokwa, Teologia w warunkach nowoczesnosci i ponowoczesnosci, Sandomierz 2010,
s. 529-532; G. Dziewulski, Wiarygodnos¢ chrzescijaristwa w dyskusji z postmodernizmem,
w: Wiarygodno$¢ chrzescijaristwa w dyskusji z postmodernizmem, s. 35-36.
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Boga oraz wyciggniecie wnioskow dla wtasciwego i skutecznego dziatania
czlowieka, ktére dopiero w $wietle Objawienia staje sie pelne i ostatecznie
sensowne. R. Guardini wskazuje, ze pierwszy czyn chrzescijanina polega
na nieczynieniu niczego, ale na dziekczynieniu i $wietowaniu??®. Oznacza
to konieczno$¢ wdziecznego dostrzezenia uprzedniego dziatania Bozego
i wpisuje sie w prakseologie liturgiczna i doksologiczna. Te wszystkie watki
kreacyjnej prakseologii antropologicznej zostang ponizej rozwiniete.

Jesli chodzi o apologetyke i jej stosunek do rzeczywistosci ziemskich,
to zasadniczo nie wypracowata ona pozytywnej nauki w tym zakresie. Jak
przyznaje H. Seweryniak, Kosciét postugiwat sie zbyt czesto jezykiem grozby
i potepienia, otaczajac sie murem, ktéry miat uchroni¢ go przed wrogami.
Za takich nieprzyjaciét uwazano inne wspélnoty religijne, wtadcéw separu-
jacych polityke od religii, naukowcow postugujacych sie metoda empiryczna
oraz artystow oddajacych w swych dzietach coraz czesciej ludzkie dramaty
i upadki, a nie obraz Bozy?**. Z zasady wiec $wiat i jego dynamizmy oraz
praxis spoteczna byty widziane w kluczu zapozyczonym z Ewangelii $w. Jana
jako miejsce wtadania szatana. We wspotczesnej teologii fundamentalnej
szerzej siega sie do Revelatio naturae, prébujac rozpozna¢ w niej semina
veritatis oraz traktujac ja jako praeparatio evangelica.

Bég stwarzajacy w spos6b wolny stanowi conditio sine qua non jakie-
gokolwiek innego wolnego i tworczego dziatania na $wiecie. W przypadku
emanacji bytloby ono wylacznie pozorne, koniecznosciowe, na zasadzie
fatum, co w konsekwencji pozbawitoby wszystkiego wolnosci dziatania
i zniszczytoby godnos¢ Bozych dziet. Wida¢ tu wielka réznice miedzy pojmo-
wanianiem dynamizméw $wiata w Objawieniu Bozym a mys$lg starozytna.
W tej ostatniej kategoriag nadrzedna wszelkiego dziatania byta przypadkowa
konieczno$¢. Fatum (ananke) stanowito najwyzsza potege w starozytnosci.
Jego bezwzgledna przemoc nie dopuszczata zadnego wyjatku, dowolnosci
i podmiotowosci. Wyrazato sie to w okreslonych wydarzeniach, ktére wpraw-
dzie miaty Zrédio w zachowaniu poganskich béstw, dziataniu przyrody lub
ludzi, jak na to wskazuja liczne mitologie, jednak zadne sposréd nich nie
zalezato od postanowienia wolnego podmiotu ani nie wynikalo z niczyjej
wolnej woli. Wrecz przeciwnie — tragizm mitycznych postaci taczy? sie czesto

22 R. Biel, Kosciét Wielkiej Soboty. Paschalna wizja Kosciola w ujeciu kardynala Kurta
Kocha, Tarnéw 20132, s. 99.

24 H. Seweryniak, Metodologia eklezjologii fundamentalnej. Demonstratio catholica,
»Studia Nauk Teologicznych PAN”, 2007, nr 2, s. 119.
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wlasnie z tym, ze wykonywaty one czynnosci, ktorych skutki byly przeciwne
ich zamierzeniom i planom?®.

3.2.1. Creatio continua

Budowanie prakseologii kreacjonistycznej trzeba rozpoczaé¢ od sfery
materii. Nie przynalezy ona wprost do praxis, poniewaz ta jest cechg wy-
facznie osoby, jednak $wiat i jego dynamizmy stanowig konieczne odnie-
sienie dla cztowieka i sg przedmiotem jego wieloaspektowego dziatania.
Materii w $wietle traktatu o stworzeniu nie rozpatruje sie jako antytezy
Ducha Bozego, jak chcial Hegel, czy tez przeciwienstwo res cogitans wedtug
Kartezjusza. Nie ma tu manichejskiego dualizmu dobrych eonéw-duchéw
i ztej materii czy gnostyckiego przewarto$ciowania poznania i pogardy dla
dynamizmu materii. W Biblii wszystko, poniewaz pochodzi od Boga, jest
dobre, a wiec wszelkie dynamizmy materii musza takze by¢ ocenione po-
zytywnie i wlaczone w proces dochodzenia do celu ostatecznego. Zreszta
samo stworzenie przez Ducha Bozego i udzielenie ducha-tchnienia (ruah)
cztowiekowi nie powinno by¢ rozumiane wedtug greckiego sposobu poj-
mowania relacji materia — duch. W starozytnej mysli zydowskiej duch jest
symbolem sity, energii, zasady dziatania. W najwyzszym stopniu odpowiada
to Duchowi Bozemu, przez ktérego byty zostaty nie tylko stworzone (bara),
ale i sg odnawiane (hadash). Tchnienie Boze sprawia, ze cztowiek dziata,
by urzeczywistni¢ plan Bozy i osiagna¢ wtasne spelnienie??. Wszystko, co
istnieje, zawdziecza swoj byt nieustannemu naptywowi energii ,,kosmicz-
nego” Ducha. Byt w tym ujeciu trzeba rozumie¢ dynamicznie jako energie,
a kazda forma istnienia posiada ontyczna relacje do Ducha Bozego?¥. Zatem
materia nie jest jedynie potencjalno$cia, materiatem do obrébki, ale taczy sie
w jaki$ sposéb z duchem, w procesie ewolucji podlega spirytualizacji, jak to
w swoich pracach wydobyt P. Teilhard de Chardin??®. Swiat staje sie wtedy
,Srodowiskiem Bozym”. Istota rzeczywistosci jest zmienna i procesualna, stad
materia jest podatna na ozywienie, zycie na uduchowienie, a duch posiada
zdolno$¢ dazenia do Boga. Dynamizm rzeczywisto$ci spowodowany jest
obecnos$cig w niej Chrystusa jako punktu Omega. B6g obecny w cztowieku

25 Sajdek, Polski Sokrates, s. 236, 267. Por. Mazur, Opatrznosé, s. 827-828.

26Y Congar, Wierze w Ducha Swietego, t. 1: Duch Swiety w ,,ekonomii”. Objawienie
i doswiadczenie Ducha, przel. A. Paygert, Warszawa 1997, s. 38.

27 Moltmann, Bdg w stworzeniu, s. 47.

228 Por. PT. de Chardin, Czlowiek i inne pisma, Warszawa 1984.
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jako przyczyna sprawcza i celowa kieruje réwniez dynamizmem ducha
ludzkiego, wzywajac go ku sobie.

Moltmann stusznie zauwaza, ze nauka o cigglym stwarzaniu w pewnym
stopniu zostala zapomniana w teologii naturalnej, co rzutowato na statyczny
obraz Boga w znacznej mierze postrzeganego tylko jako pierwsza przyczy-
na. Chrzescijanska doktryna o stworzeniu ograniczyla sie do stworzenia
na poczatku (creatio originalis), natomiast doktryna o stalym stwarzaniu
(creatio continua) oraz nauka o nowym stworzeniu, ktére ma by¢ jeszcze
uczynione (creatio nova) znikly gdzies w tle. W rezultacie stworzenie od
poczatku ujmowano jako skoniczone i dopetnione, niezdolne do historii
i niepotrzebujace zadnego rozwoju. Podobnie stato sie z cztowiekiem, kt6-
rego rozumiano jako uczynionego raz na zawsze i przez to skonczonego
i kompletnego, niewymagajacego istotowych dziatan czy dopelnienia??°.
W zwiazku z tym od $redniowiecza powstato zamieszanie wokét sporu
o relacje natury i faski, ktérg rozumiano jedynie pietrowo. Bég natomiast
uczynit stworzenie, aby sie stato krélestwem Jego chwaty i dlatego poruszyt
je, nadajac mu nieodwracalny kierunek. Takze towarzyszy mu w tym dazeniu,
otwierajac nowe mozliwosci i aktywnie przyciggajac je ku sobie dzialaniem
Ducha. Z powodu otwartosci na historie trzeba widzie¢ stworzenie jako
system niezamkniety, w ktérym poczatek ustanawia warunki umozliwiajace
historie grzechu i odkupienia, a takze ostatecznego spetnienia?°,

Wschodnia tradycja chrzescijanstwa, zwtaszcza w pogladach Maksyma
Wyznawcy, zawsze sprzeciwiala sie statycznemu rozumieniu stworzenia.
Ruch stworzen stanowi konieczng i naturalna konsekwencje ich pochodze-
nia od Boga?¥!. Maksym zaktada dynamiczny obraz rzeczywistosci w prze-
ciwienstwie do Orygenesowej (neoplatoniskiej) interpretacji powrotu do
Boga jako rekonstrukeji bytu naruszonego przez upadek. Akceptowat on
idee podobienstwa poczatku i konca creatio, ale ich nie utozsamiat. Stad
ruch (kinesis) stworzenia ku celowi traktowal w kategoriach pozytywnych
jako rozwdj. Wedtug niego caly byt rozwija sie w trzech etapach: genesis
— kinesis — stasis (stworzenie — dazenie — spelnienie). Stan finalny nie jest
restauracja poczatku, naruszonego przez grzech, ale osiggnieciem catkiem
nowego statusu bytowego. Poniewaz nic, co stworzone, nie jest przyczyng

29 Moltmann, Bdg w stworzeniu, s. 331-332.

20 Tamze, s. 354.

Bl Maksym Wyznawca, Quaestiones ad Thalassium de Scriptura sacra, 60; PG 90,
621 A.
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samego siebie, dlatego nie moze zawiera¢ w sobie swojego spetnienia?2,
Bog, stwarzajac $wiat, dat bytom istnienie tak, ze sie zmieniajg i poruszaja
ku Niemu. Natura stworzenia polega na tym, ze jest ono aktywne z zasady;,
co oznacza, zZe nie istnieje bez energii czy ruchu?**. Ruch natury osobowej
moze by¢ pelny tylko wtedy, gdy podaza do swego wtasciwego celu, a mia-
nowicie ku Bogu. Wchodzac z Nim we wspélnote, wypelnia swoj logos, czyli
wzdr, dla ktérego dana rzecz zostata stworzona. A wiec prawdziwym celem
cztowieka i §wiata nie moze by¢ poznanie intelektualne czy statyczna kon-
templacja istoty Bozej, jak rozumieli to filozofowie greccy, ani powrét do
raju, lecz wspdélnota w boskiej energii, transfiguracja i otwarcie na boskie
dziatanie?**. Wedtug Maksyma Wyznawcy natura stworzona nie jest ontycznie
autonomiczna — jej przeznaczeniem jest partycypacja w Bogu. On bowiem
nie tylko stanowi przyczyne i cel stworzenia, ale takze ostateczny sens jego
permanencji. ,Bog jest zasada, osrodkiem i celem — pisze Maksym - o tyle,
o ile dziata, nie bedac biernym. Jest On zasada jako Stworca, jest osrodkiem
jako opatrznos$¢ i jest celem jako kres, «albowiem z Niego i przez Niego i dla
Niego jest wszystko» (Rz 11, 36)72%,

3.2.2. Znakowy charakter stworzenia

Rozwazajac cechy dynamizmu rzeczywisto$ci, nie wolno pominaé
jej znaczenia znakowo-sakramentalnego. Swiat odgrywa role mediatora
w do$wiadczeniu miedzyludzkim oraz dialogu ze Stwoérca. Teologia wspét-
czesna zwraca uwage na mozliwosci takiego ujecia w ramach epistemologii
sakramentalnej. Opiera sie ona na specyfice stworzen i teorii poznawania
poprzez znaki. Umozliwia ona przedstawienie gtebi rzeczywistos$ci, a takze
jej uczestnictwa w drodze ludzko$ci do ostatecznego spelnienia?®. Prace
o sakramentalnosci $wiata pisali E. Schillebeeckx?7, K. Rahner?®, L. Boff?*,

B2 A, Palusinska, Maksym Wyznawca, w: PEE, t. 6, s. 742.

233 J, Meyendorff, Teologia bizantyjska. Historia i doktryna, przel. J. Prokopiuk, War-
szawa 1984, s. 172.

234 Tamze, s. 173.

5 Maksym Wyznawca, Capita gnostica I, 10; PG 91, 1085D — 1088A.

26 Pietrzak, Modele ewangelizacji kultur i inkulturacji wiary w teologii latynoamery-
kanskiej, s. 146.

%7 E. Schillebeeckx, Chrystus, Sakrament spotkania z Bogiem, przel. A. Zuberbier,
Krakow 1966.

238 K. Rahner jest redaktorem stynnego dzieta encyklopedycznego Sacramentum mundi
(Freiburg 1967-1969).

239 1. Boff, Sakramenty Kosciola, przet. J. Dokt6r, Warszawa 1981.
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ktorzy zgodnie z Vaticanum IT widza zréodlowy sakrament w Jezusie Chrystu-
sie (Ursakrament) oraz postrzegaja Kosciot jako sakrament $wiata (Grundsa-
krament)*. Cata rzeczywisto$¢ ma jednak dla nich charakter sakramentalny
w nawigzaniu do $w. Pawta: ,od stworzenia $wiata niewidzialne Jego [Boga]
przymioty — wiekuista Jego potega oraz béstwo — stajg sie widzialne dla
umystu przez Jego dzieta” (Rz 1, 20). Daje to asumpt do tworzenia prak-
seologii semejotycznej, ktérej elementem sg okre$lone dziatania-znaki na
wzér sakramentow. Mozna wykorzysta¢ ja w praxis spoleczno-politycznej
czy technicznej.

Kategorie znaku wykorzystywal szeroko w teologii fundamentalnej
A. Dulles, opierajac na niej rozumienie Objawienia?*'. M. Rusecki natomiast
postugiwat sie w swojej teorii cudu symbolem, ktéry w odréznieniu od zna-
ku zawiera w sobie rzeczywistos¢, do ktérej sie odnosi. Dla wiarygodnosci
prakseologicznej Objawienia Bozego koncepcja semejotyczna rzeczywistosci
ma znaczenie szczegolne, gdyz taczy w sobie poznanie i dziatanie (theoria
praxisque). Nieustannie zmieniajaca sie rzeczywisto$¢ ma ukryty sens, ktéry
z kolei wplywa na jako$¢ zmian i dziatain dokonywanych przez cztowieka.
Nie chodzi w niej wytacznie o wigczenie sie w zastany dynamizm, ale
o rozpoznanie jego celowosci oraz o praxis, ktéra bedzie realizacjg zamy-
stow cztowieka uzgodnionych z sensem calej rzeczywistosci. Rzeczywisto$é
symbolowa dowarto$ciowuje role rozpoznania, wzrasta wtedy ranga prawd
Objawienia, ktore otrzymane w wyniku locutio Dei wpisuja sie jako istotna
cze$¢ w prakseologie objawieniowa. Wazna role w wiarygodno$ci prakse-
ologicznej pelni stwarzanie za pomoca stowa (hebr. dabar). Wskazuje ono
u Boga na réwnowage stowa i czynu. Bog stwarza swoim stowem, wiec na-
stepuje paradygmatyczne dla catego Objawienia zlaczenie theoria et praxis,
z ktorego ptynie najwieksza funkcja motywacyjna. To wtasnie stowa i czyny
Boga brane 1acznie $wiadcza o prawdziwosci Jego dzieta, ktére moze by¢
przyjete racjonalng wiara. Dlatego nalezy unika¢ skrajnego symbolizmu,
ktory catkowicie pozbawia rzeczywisto$¢ dynamizmu, prowadzac do ide-
alizmu na wzor platonski. Rzeczy stajg sie tylko cieniami prawdziwych idei
i nie maja wartosci same w sobie. Koncepcja prakseologiczna Objawienia
sprzeciwia sie takiemu uproszczeniu.

240 Chodzi tu o Kosciét jako sakrament zbawienia $wiata, jak to przedstawia KK, n. 1:
Ecclesia sit in Christo veluti sacramentum seu signum et instrumentum intimae cum Deo unionis
totiusque generis humani unitatis; por. takze DM, n. 1.

241 A. Dulles, Symbol in Revelation, w: New Catholic Encyclopedia, vol. 13, Washing-
ton 1967, s. 662-664.
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3.2.3. Wieloraki dynamizm $wiata

W opracowywaniu dynamizmu $wiata jako warunku sine qua non
prakseologii antropologicznej nalezy zwroci¢ uwage na wielo$¢ dziatan.
Uwydatnia sie ona przez rézne dziatania poszczegdlnych bytéw organizujace
sie w systemy i podsystemy wzajemnie na siebie oddziatywujace. Stanowia
one kontekst ludzkiej praxis. Prakseologiczna teologia stworzenia powinna
adekwatnie ujmowac¢ mozliwe interakcje miedzy dzialaniami cztowieka
a dynamizmami przyrody. Punktem wyjscia prakseologii jest B6g nadajacy
dynamizm catemu stworzeniu i udzielajgcy mu mocy do dziatania: ,niechaj
ziemia wyda istoty zywe wszelkiego rodzaju” (Rdz 1, 24-25). Oznacza to,
ze stworzenie zostalo obdarzone wtasng, autonomiczna substancja r6zna
od substancji Boga. Gdy Bog tworzy, to oznacza to réwnoczesnie, ze Jego
stworzenie jest w stanie przy Jego pomocy dalej realizowaé swoj los**2.
Bég nie stworzyl catkowicie gotowego $wiata, gdzie ludzie mogliby zy¢
jako jego bierni uzytkownicy, dazacy do czysto duchowych przeznaczen,
wypelniajac pustke powstata po upadtych aniotach. Bog raczej zechciat
mieé za towarzyszy istoty, ktére dzieki rozumowi, woli, mitoéci i dziataniu
bytyby Jego wspétpracownikami oraz wspdétbudowniczymi $wiata. Czlo-
wiek jako demiurg staje sie w ten spos6b obrazem Boga. Stad stworzenie
nie oznacza jedynie inicjujgcego aktu Boga ,na poczatku”, ale trwa ono
nieprzerwanie przy wspoéipracy wolnego i odpowiadajacego za swoje czy-
ny czltowieka. Odczytywanie dynamizmu $wiata jako jego cechy istotowej
stanowi bodziec do dziatania ludzkiego. Konstytucja soborowa Gaudium et
spes potwierdza taki stan rzeczywistosci, wskazujac na przyspieszajacy bieg
ludzkiej historii i proces jej ujednolicania, a takze na zmian¢ hermeneutyki
$wiata z ujecia statycznego na bardziej dynamiczne i ewolucyjne, z ktérego
rodzi sie ogromny splot probleméw, domagajacy sie nowych analiz i syntez
(KK, n. 5). W wyjasnieniu tego ztozenia warto odwota¢ sie do Augustynskiej
teorii ,,tresci zarodkowych”. Daje ona mozliwo$¢ taczenia aktywnos$ci Boga
jako pierwszej przyczyny z przyczynami drugimi, w tym z dziatalno$cia
czlowieka. Bég jako jedyny Stwérca nie musial stwarzaé wszystkiego w for-
mie finalnej. Nadat natomiast swiatu ogélne ukierunkowanie i obdarzyt
mozno$cia stopniowego doskonalenia sie. Taka doktryna kreacjonizmu
pozostawia miejsce dla causae secundae w ksztattowaniu rzeczywistosci®*.

22 por. K. Rahner, H. Vorgrimler, Rozwdj, w: MST, kol. 395: ,Bég aktem stwdrczym
dostarcza stworzeniu mozliwosci samorozwoju i koniecznych warunkéw do tego rozwoju”.
23 S. Kowalczyk, Cztowiek i Bog w nauce Swigtego Augustyna, Lublin 20072, s. 156.
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G. O’Collins opisuje immanentne dzialanie Boga w stworzeniu za pomocg
analogii duszy w ciele lub wplywu jednego cztowieka na drugiego, ktéry
odbywa sie na rézne sposoby, takze pod$wiadomie?*. Swiat w koncepcji
biblijnej nie jest wytacznie sceng dramatu przymierza miedzy Bogiem a czlo-
wiekiem, ale posiada w nim swoja role. Trzeba na niego patrze¢ raczej jak
na proces niz na stan. To samo tyczy sie réwniez cztowieka, ktéry w sobie
musi odkry¢ dynamike poszczegoélnych praw, a takze widzie¢ siebie jako
element procesu spotecznego?®. Taka optyke przedstawia wtasnie Boze
Objawienie. W eksplikacji wielorakich dynamizmoéw $wiata moze by¢ po-
mocna kategoria organizmu, szeroko rozpowszechniona w starozytnosci
(kosmologia platonska i poglady stoikéw) i uzywana w pismach niektérych
Ojcow Kosciota, np. Augustyna oraz spopularyzowana przez $w. Franciszka.
Najogdlniej zwolennicy organicyzmu twierdza, ze $wiata jako struktury
zywej nie da sie sprowadzi¢ do sumy jego poszczegélnych czesci. Dynamika
stworzenia traktowanego jak organizm odznacza sie witalizmem, zdolno$cia
do samodzielnego rozwoju, historycyzmem i teleologia?*. Czlowiek jest
rozumiany tu jako ,zywy kamien\”, ktéry podejmuje swiadoma wspolprace
ze Stwoércg w doskonaleniu $wiata natury?*.

3.2.4. Imago Dei

Szczegolnie ergatyczny charakter posiada cztowiek jako imago Dei. Cze-
sto rozumiano to pojecie wylacznie intelektualistycznie jako wtadze cogito,
jednak koncepcja obrazu moze by¢ jak najbardziej dynamiczna. Zwtaszcza
$w. Augustyn podkreslat prymat woli i zwigzanej z nig mito$ci; byt przekona-
ny, Ze autentyczny obraz Bozy rozwija w cztowieku mito$¢. Poznanie inicjuje
dynamike mitosci**®. Oznacza to, ze czlowiek moze w swojej egzystencji
wzrasta¢ lub pomniejszaé sie. W ten sposéb powstaje historia jako indywi-
dualna i spoteczna realizacja obrazu Bozego w ludzkosci. Juz filozofowie
greccy widzieli misje czlowieka raczej w pomnazaniu siebie samego (przez
kontemplacje) niz pomnazaniu swoich rzeczy (przez technike)?*.

244 0’Collins, Rethinking Fundamental Theology, s. 24.

245 Cuda, Praktyczno-spoleczne kryterium wiarygodnosci objawionego sensu historii, s. 44.

246 M. Wnuk, Organicyzm, w: PEE, t. 7, s. 847-848. Z drugiej strony, trzeba unika¢
putapki panteizmu a wraz z nim determinizmu kryjacego sie za metafora $wiata-organizmu.
Generalnie jednak organicystyczna wizja $wiata przeciwstawia sie mechanicystyczne;j.

247 Por. KK, n. 6: In ipsa enim tamquam lapides vivi his in terris aedificamur (1P 2, 5).

28 Kowalczyk, Czlowiek i Bdg w nauce swigtego Augustyna, s. 87.

24 G. Reale, O filozofii starozytnej. Kilka uwag wstepnych, ,,Ethos”, 35-36(1996), s. 106-128.
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Specyficzna funkcja ergatyczna zostaje nadana cztowiekowi w samym
momencie jego kreacji: ,,Badzcie ptodni i rozmnazajcie sie, abyscie zaludnili
ziemie” (Rdz 1, 28). Opis stworzenia jako wazny filar Objawienia okresla
dwa podstawowe dzieta cztowieka: zrodzenie potomstwa i prace. Wazne
jest dowartosciowanie ptodnosci jako ludzkiego dziatania, ktore dzieki na-
stepstwu pokolert umozliwia istnienie creatio continua humana. Dzialanie
jednych os6b powoduje zaistnienie innych, zachodzi wiec relacja zwrotna
miedzy esse i operari. Rownowazna role posiada praca jako przeksztatcanie
materii oraz praca nad ludzkoscia, ktéra nie polega wytacznie na zrodzeniu
kolejnych jednostek homo sapiens, ale jest to calo$ciowa praca nad rodzing,
wychowaniem i edukacja catego genus humanum. Pogtebia sie w ten sposéb
zakres ludzkiej prakseologii, ukazujac niezwykta wage kultury personoge-
netycznej, a nie tylko postepu technicznego i cywilizacji. Praxis w obrebie
rodzaju ludzkiego nalezy do najwznioslejszych i zarazem najtrudniejszych.
Wspélczesnie bywa natomiast bagatelizowana. Ten rys prakseologii obja-
wionej wydaje sie szczegdlnie istotny w czasach kryzysu demograficznego
i rodzinnego w Europie. Nie opracowuje sie szczegdétowych prakseologii
rozwoju ludzkiego w wymiarze ilo$ciowym i jakosciowym, sadzac, ze jest
to wylgcznie epifenomen relacji spotecznych lub — co gorsza — produkt tech-
niki. Dajgc prymat techniki przed duchem, uzywa sie jej do ograniczania
przyrostu naturalnego badz wrecz niszczenia samej ludzkosci (cywilizacja
$mierci, maltuzjanizm).

W czlowieku dynamizm rzeczywistos$ci nabiera nowego wymiaru,
poniewaz moze on dokonywaé¢ postepu w ksztattowaniu siebie i Swiata
dzieki kulturze, nauce i technice?*°. Lacznikiem miedzy czlowiekiem
i Swiatem jest praca, ona réwniez wciela ducha w materie. Panowanie
czlowieka nad przyroda objawione w Genesis jako powotanie nalezy wi-
dzie¢ nie tyle jako stan poczatkowy, prehistoryczny, ile jako proces reali-
zowania sie planu Bozego we wszechswiecie. Czlowiek jest wspottworea
dzieta stworzenia i demiurgiem wlasnego rozwoju przez odkrywanie,
przeksztatcanie i spirytualizacje natury. Praca jest dzietem ludzkim dzieki
temu, ze taczy w sobie rozwéj techniki i Swiadomos$¢é wolnoséci. Nastepuje
w niej objawienie podwdjnej funkcji rozumu: wytwarzajacej (praktycznej)
i kontemplacyjnej, kierujacej zyciem wewnetrznym. Obie wskazuja i od-
sylaja do dziedziny ducha, a réznig sie jedynie co do metod i funkc;ji?*'.

20 G. Danneels, Bdg Ojciec, przet. J. Fecko, Wroctaw 1999, s. 44.
1 M.-D. Chenu, Wybdr pism, Warszawa 1971, s. 382-383.
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Praca nie jest tylko mechanicznym dziataniem cztowieka, co podkreslat
juz $w. Augustyn, lecz zaktada rozpoznanie obecnosci Boga i Jego opieki
nad swiatem. Czlowiek faczy prace z postawg epistemiczng wobec swiata:
poznaje jego prawa, mozliwos$ci, naturalne energie i mechanizmy dzia-
tania. Stad mozna moéwié o noetyce i filozofii pracy?*2. Praca wymaga
umiejetnosci organizacji, co rzutuje na powstanie socjologii i polityki.
Z punktu widzenia Objawienia i jego wiarygodnosci liczy sie ukazywanie
pozautylitarnych funkcji pracy, a wiec: poznawczych, estetycznych, spo-
teczno-politycznych i religijnych. Nie pozwala sie w ten spos6b zamkna¢
ludzkiej dziatalnosci w immanentnej i technicznej sferze skutecznosci jako
jedynego kryterium praxis.

Niemniej trzeba uzna¢, ze cztowieka charakteryzuje inteligencja tech-
niczna i pragmatyczna, pozwalajaca dzieki wytworom wtasnych rak ksztat-
towac swoje otoczenie i zycie. Praxis techniczna $wieci wspotczesnie wielkie
triumfy, wspomagana przez technologie i informatyke. To wlasnie dzieki
technice cztowiek bierze dostownie udziat w tworzeniu swiata. Wtadze te
przypisuje sobie w sposéb uprawniony, a nastepnie utrwala jg, wykrywa
jej prawa, poznaje do$wiadczalnie jej autonomie i jg potwierdza. Ludzkie
oddziatywanie na przyrode, czyli praca, jest uczestnictwem w dziataniu
Bozym. A zatem homo laborans stanowi nieodzowny sktadnik prakseologii
objawionej i ma swoje miejsce w chrze$cijanstwie.

Istnieje jednak ryzyko jednostronnego potraktowania ludzkiej praxis,
ktore grozi przewarto$ciowaniem pracy. Przyktadem takiego redukcjonizmu
jest koncepcja homo faber, ktéra zapoczatkowat B. Franklin, okres$lajac
cztowieka jako a tool making animal. Stata sie ona podstawa pragmaty-
zmu i immanentyzmu. Krytycznie powolywali sie na nig takze H. Bergson,
H. Arendt i M. Scheler. Ten ostatni méwit nawet o wtérnosci homo sapiens
wobec homo faber ze wzgledu na uprzednio$¢ wytworéw ludzkich przed
refleksja nad nimi. Wykorzystali okreslenie to marksisci, twierdzac, ze to
praca wytworzyta czlowieka. Okre$leniem spokrewnionym z homo faber
jest homo creator?>®, uznajace twoérczos¢ za ceche konstytutywna cztowieka
i jego wyjatkowosci w §wiecie w analogii do Deus creator. Homo creator
jest miarg wszechrzeczy (homo mensura), czyli sam w spos6b dowolny

%2 Kowalczyk, Catowiek i Bog w nauce swietego Augustyna, s. 157. Dzieto Augustyna
z Hippony De opere monachorum byto pierwszym systematycznym wykladem poswieconym
w calo$ci tematyce pracy. Por. tamze, s. 163.

253 Réznica miedzy homo faber a homo creator wynika z podkreslania roli narzedzi
w pierwszym przypadku.
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ustanawia obowiazujgce go prawo?*. Moze to mie¢ bardzo negatywne
nastepstwa, gdyz wszelka technika ma charakter ambiwalentny: techniki
psychologiczne, spoteczne i polityczne pozwalaja na gnebienie cztowieka
jako osoby, naruszanie intymnosci przez inwigilacje catych grup spotecz-
nych, doprowadzaja do rozpadu panstw i zniewalania narodéw; techniki
biologiczne, chemiczne i fizyczne zagrazaja zdrowiu jednostek i samemu
istnieniu rodzaju ludzkiego®>. W $wietle Objawienia czlowiek musi strzec
sie zagubienia w materii oraz nada¢ technice role stuzebng wobec osoby.
Panowanie nad swiatem dokonuje sie za posrednictwem ludzkiego wnetrza
i zaczyna sie od zdolnosci oderwania sie od tego, co przyziemne, by moc
rozwing¢ osobe ludzka, ktora stanie sie dopiero podmiotem wlasciwej
praxis®®,

3.2.5. Wladza czlowieka nad stworzeniem

W $wietle Biblii cztowiek otrzymat wtadze nad catym stworzeniem
(Rdz 1, 26.28). Nie polega ona bynajmniej na autorytatywnym postu-
giwaniu sie catym $wiatem, nieliczacym sie z naturg rzeczywistosci.
Przyjmuje raczej charakter troski wobec innych stworzen uczestniczacej
w Bozej Opatrznosci, tak ze mozna méwi¢ o pewnego rodzaju opatrz-
noéci ludzkiej. Obie opatrznos$ci nie stoja wobec siebie w sprzecznosci,
a raczej ludzka powinna by¢ odpowiedzia na boska. Poza tym providentia
humana z konieczno$ci jest narzedna i wtérna, a takze ograniczona cza-
soprzestrzennie. Przede wszystkim ma charakter poznawczy, co znaczy,
Ze jest nastawiona na rozpoznanie celowo$ci natury i prowadzeniu do
niej wszystkiego. Znamionuja ja momenty: zamyst prowadzenia rzeczy
do celu oraz wykonanie tego zamystu, czyli rzadzenie (gubernatio)?>. Te
dwa dopelniajace sie etapy tworza zasadnicze pole, na ktérym rozgrywa
sie cata ludzka prowidencja. Wigze ona w sobie zar6wno teorie rozpo-
znawania, jak i praktyke rzadzenia i realizacji osobowej, co ma ogromne
znaczenie dla natury prakseologii ludzkiej. Ogdélnie w duchu Objawienia
mozna okresli¢ cztowieka w relacji do stworzenia jako wspéipracownika
Boga w podtrzymywaniu i rozwijaniu $wiata.

%4 R.T. Ptaszek, Homo faber. Homo creator, w: PEE t. 4, s. 570-573.

%5 H. de Lubac, O naturze i lasce, przet. J. Fenrychowa, Krakéw 1986, s. 90.

%6 Bartnik, Historia filozofii, s. 521.

%7 Ad curam duo pertinent, scilicet ratio ordinis, quae dicitur providentia et dispositio; et
executio ordinis, quae dicitur gubernation. Por. STh, I, q. 23, a. 1-4, takze Mazur, Opatrznosc,
s. 831.
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Pierwszorzednym przedmiotem providentia humana musi by¢ sam czto-
wiek w wymiarze indywidualnym i spotecznym. W opisie Ksiegi Rodzaju przy
stworzeniu czltowieka po raz kolejny pojawia sie czasownik bara odnoszacy
sie do wyjatkowego dzialania Boga (Rdz 1, 27). Bég ,wprawia w ruch”
cztowieka, porusza go tak, by cztowiek dziatal w sposéb wolny*¢. Wolno$é¢
nadana przez Stwdrce oznacza, ze cztowiek determinuje samego siebie, ze jest
causa sui, auto-realizatorem, ktéry buduje siebie i doskonali sie swymi aktami.
Ludzka praxis jest autoteleologiczna. Samorealizacja czlowieka dokonuje sie
za pomoca ciata i wymaga dowartosciowania sfery materialnej. Whasciwie
nie nalezy zbytnio rozdziela¢ duszy od ciala, poniewaz caty dynamizm ludzki
bierze sie z tego podstawowego ztozenia. Ono staje sie wizerunkiem Stwdrcy
w Jego dynamizmie. M-D. Chenu podkresla, ze stosunek cztowieka do natury
nie stanowi kwestii pobocznej i przypadkowej, ale jest medium humanizacji
cztowieka, jego doskonalenia sie. Dzieki wktadowi kazdej jednostki, a tym
bardziej dzieki zbiorowemu dziataniu pokolen ozywianych nieztomna nadzieja,
siegajgca najgtebszych poktadéw jego bytu tworzy sie historia??°.

Sobo6r Watykanski II potwierdza, ze cztowiek dziatajac, nie tylko co$
wytwarza, ale doskonali sam siebie na réznych poziomach swojej osobo-
woéci poprzez nauke nowych rzeczy, rozwéj zdolnoéci oraz transcendencje
wlasnej osoby?%°. Wedtug Soboru wieksza wage posiada rozwdj osoby od
dobr wytwarzanych przez te osobe, powtarzajac znane powiedzenie Maxa
Schelera, ze trzeba bardziej ,,by¢” niz ,,mie¢”. Ponadto praxis ma na celu —
w $wietle tresci rewelatywnych — dobro spoteczne, ktére ma zdecydowanie
wieksza warto$¢ niz produkcja $srodkow czy postep techniczny. Ten drugi
bowiem dostarcza wytgcznie materii dla udoskonalenia cztowieka, ale sam
przez sie go nie rozwija. Jako norme prakseologiczng Sobdr ustanawia
prawdziwe dobro ludzkosci oraz realizacje i wypelnienie przez cztowieka
swojego powotlania na poziomie indywidualnym i spotecznym?¢!,

W teologii czerpiacej z Revelatio naturae pojawil sie kierunek, ktéry
oprécz nadprzyrodzonosci obejmuje réwniez wizje spoleczenstwa, polityki
i catego $wiata doczesnego. Nazywa sie go teologia spoteczno-polityczng?®?.

258 STh, I-11, q. 9, a. 41 6; q. 68, a. 3, ad 2. Tomasz z Akwinu definiuje to nastepujaco:
Deus movet res ad operandum. STh, Ia., q. 105, a. 3. 4. 5.

2% Chenu, Wybdr pism, s. 329.

260 KDK, n. 35.

261 KDK w numerze 35 wprost méwi o sprawiedliwo$ci, braterstwie i bardziej ludzkim
uporzadkowaniu spraw spotecznych.

262 C.S. Bartnik, Wprowadzenie do teologii spoteczno-politycznej, Lublin 2006, s. 13.
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Zasadniczo chodzi o realizacje dobra wspélnego moralnie godziwymi $rod-
kami. Dyscyplina ta obejmuje znaczna cze$¢ tego, co nazywa sie ludzka
praxis®®, oraz prébuje opracowywac ja na sposéb teologiczny. Praxis mozna
bowiem rozumie¢ nie tylko jako czynnosé¢, ale rowniez jako wynik czynno-
$ci, przede wszystkim na poziomie spotecznym. W ramach szczegétowych
zagadnien teologii spoleczno-politycznej** pojawiaja sie kwestie teologii
pracy, pokoju, spotecznosci, a takze nadziei, wyzwolenia, rewolucji, suk-
cesu, feminizmu itp. Jednak wytgcznie horyzontalny sposéb uprawiania
teologii, ktérego wynikiem sg rézne teologie ,przymiotnikowe”, ryzykuje,
ze w pewnym momencie teologia zamieni sie¢ w antropologie. Dlatego dla
teologii fundamentalnej zajmujacej sie poznaniem prawdziwo$ciowym Ob-
jawienia zasadniczg kwestig, jesli chodzi o ludzka praxis, jest zwiazanie jej
z dziataniem samego Boga rozumianym nie tylko immanentnie, ale réwniez
transcendentnie i historiozbawczo.

3.2.6. Autonomia rzeczywistosci ziemskich

Wazna kwestig jest okreslenie relacji Bozego dziatania i dynamizmow
$wiata zwanej przez Sobdér Watykanski IT autonomia rzeczywistosci ziemskich,
ktéra w ramach badanej problematyki nalezatoby okresli¢ jako autonomie
prakseologiczna. W Gaudium et spes zostalo uznane, ze $wiat posiada wtasny
porzadek, ktéry nalezy poznawac i respektowaé. Mimo ze autonomia nie
oznacza catkowitej niezaleznos$ci od Boga, albowiem ,stworzenie bez Stwor-
cy zanika”?%, to jednak stanowi ona niepodwazalny fakt odzwierciedlajacy
zamyst Bozy. Przez autonomie H. Seweryniak rozumie proces spoteczno-
-kulturowy polegajacy na uksztattowaniu sie struktur i idei autonomicznych
wobec bezposredniego wplywu religii: demokracji politycznej, systemu nauk

263 Najczesciej w skiad teologii praxis wchodza: teologia $wiata i rzeczywistosci ziemskich
(Thils, Chenu, Congar, Metz, Schoonenberg, Frosini), teologia pracy (Chenu, Auer, Rondet,
Todd), teologia polityczna (Metz, Cox, Moltmann, Schillebeeckx, Lehmann, Schiirmann),
teologia pokoju (Comblin, Schmidt, Coste, Biser), teologia rozwoju (Flick-Alszeghy, Alfaro,
Laurentin, Comblin), teologia rewolucji (Cox, Schaull), teologia wyzwolenia (Pironio, Gutiérrez,
Alfaro, Boff), teologia kultury (Thils, Congar, Tillich, Niebuhr). Por. B. Mondin, Teologie della
prassi, Brescia 1973, s. 8; G. Frosini, La fede e le opere. Le teologie della prassi, Milano 1992.

264 Pojeciem tym postuzy! sie jako pierwszy Carl Schmitt w eseju Politische Theologie.
Vier Kapitel zur Lehre von der Souverdnitdt (Berlin 1922). Niemniej najbardziej znaczacym
katolickim przedstawicielem teologii politycznej jest J.B. Metz. Jego gléwne publikacje to:
Zur Theologie der Welt, Mainz 1973; Zum Begriff der neuen Politischen Theologie 1967-1997,
Mainz 1997.

265 KDK, n. 36 — creatura enim sine Creatore evanescit.
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eksperymentalnych, komunikacji kulturowej i ekonomii. Ma to wedtug niego
konsekwencje w rozumieniu miejsca $wieckich w Kosciele. Ponadto czton-
kowie Kosciota, tworzac rézne spotecznosci, ciesza sie autonomia dziatan.
Nie oczekuja w niej na bezposrednie wskazania autorytetu koscielnego, ale
powinni kierowa¢ sie wtasna inwencja inspirowana Ewangelig i rozumem
os$wieconym wiarg?®. Poprzez okreslenie ,$wiecki” rozumie sie inno$¢ ist-
nienia Stwércy i stworzenia. Swiat nie jest czastka Boga, ale ma wtasne,
stworzone istnienie. Posiada on prawa, ktére czlowiek powinien teoretycznie
poznawac i praktycznie wykorzystywac. Podkreslata to juz sredniowieczna
mysl filozoficzna tzw. causae secundae?’. Dowarto$ciowanie przyczyn drugich
jako posredniczacych w dziataniu Boga pozytywnie ujmuje caly dynamizm,
jaki sie dzieje w $wiecie.

Chenu méwi wrecz o coraz wyrazniejszym odréznianiu tego, co $wiete
od tego, co $wieckie, sacrum od profanum, i uznawaniu poszerzonej autono-
mii rzeczywistosci swieckiej?®®. Czlowiek — w $wietle jego teologii — twoérczo
uczestniczac w autonomii §wiata, potwierdza swojg wtasng autonomie.
Bég jest tajemniczym Poruszycielem, ktéry nie narusza prawdziwej samo-
dzielnosci stworzenia. Wprost przeciwnie, ta poruszajaca blisko$¢ Stworcy
zwigksza jeszcze samodzielno$¢ stworzonej rzeczywistosci, a szczegdlnie
cztowieka. Spotyka sie on w $wiecie z immanentng celowos$cia stworzenia,
co jeszcze bardziej go dynamizuje.

Z autonomig rzeczywistosci ziemskich wigze sie kwestia praw po-
szczegblnych warstw $wiata, ktore rozpoznawane przez cztowieka tworza
systemy nauk szczegétowych. Kazda z nich posiada swéj autonomiczny
status i wtasng metodologie. Badania prowadzi sie w nich zgodnie z meto-
dami pozwalajacymi na osiggniecie wynikéw wedtug etyki obiektywizmu.
C. Boff przyznaje, ze badacze majg prawo do pracy wedlug ,,metodolo-
gicznego ateizmu”, a nauka funkcjonuje na zasadzie aksjomatu etsi Deus
non daretur. Teologia, ktéra by ingerowata lub narzucata wiasne metody
czy cele, okazuje sie niekompetentng. Kazda dyscyplina wykluczajaca
czy negujaca wszystkie zalozenia pozostalych nauk nie moze by¢ dtuzej
legitymizowana?®. Z drugiej strony, kazda ekstrapolacja czy przyjmowane
bezkrytycznie przestanki moga by¢ podawane w watpliwos¢ w dialogu

26 Seweryniak, Metodologia eklezjologii fundamentalnej, s. 121.

%7 Cuda, Praktyczno-spoteczne kryterium wiarygodnosci objawionego sensu historii, s. 44.
28 Chenu, Wybdr pism, s. 343.

269 Boff, Theology and Praxis, s. 51.
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interdyscyplinarnym. Stad wynika zasada wzajemnych relacji nauk i teolo-
gii — antydogmatyczna krytyka. Autonomia metodologiczna nie pozbawia
nauk transempirycznych, zwlaszcza teologii i filozofii mozliwosci sadu
i komentarza wynikéw innych dyscyplin. Prakseologia objawiona pelni
podwojna funkcje wobec innych systemow idei: stanowi propozycje sku-
tecznego dziatania, opierajac sie na praxis divina oraz krytycznie ocenia
wszelka heteropraxis.

3.2.7. Wspolpraca Boga i czlowieka

Sednem prakseologii kreacjonistycznej jest wzajemne zwigzanie dzia-
tan bosko-ludzkich w postaci concursus divinus. Objawienie ukazuje osta-
teczny sens ludzkiej praxis, wiazac ja z Bogiem przez taske. Tworzy sie
w ten sposéb cata prakseologia charytologiczna, w ktérej Bog towarzyszy
dziataniom ludzkim poszczegélnymi taskami uczynkowymi (gratia actu-
alis). Dziatanie cztowieka tylko wtedy staje sie prawdziwe, tzn. celowe
w perspektywie transcendentnej, jesli przynajmniej domy$lnie zaktada
taske. Natura ludzka jest niedokoniczona w strone Boga, co wskazuje na
koniecznos$¢ podejmowania dziatan w kierunku zyciowego spelnienia sie
w Nim. Obrazowo mozna powiedzie¢, ze historia przedstawia scene dwéch
wedrowcow idgcych na spotkanie — Boga i cztowieka, ktéra jest naznaczona
dramatyzmem wolnosci. Bég uczynil stworzenie wraz z jego przyszioscia.
Czlowiek swdj dynamizm powinien kierowaé w strone Boga, uprzednio
przez Niego zaproszony i wyposazony taskami. Mimo ze dziatanie Boze jest
zawsze ,inne”, to jednak nie ktdci sie to z jego dialogiczno$cig i mitoscia
w stosunku do cztowieka, stanowigc pewnego rodzaju srodowisko, matryce
actio humana. Czltowiek moze rozpozna¢ Boze dziatanie w stosunku do
siebie i wej$¢ z nim w interakcje. Suma wzajemnych dziatan bosko-ludzkich
tworzy historie, cho¢ Bég wobec niej jest transcendentny, ale tez i imma-
nentny, jak byta juz o tym mowa.

W tej relacji historycznej miedzy czlowiekiem a Bogiem, ktérej medium
stanowi rzeczywisto$¢ stworzona, istnieje mozliwo$¢ wspoétdziatania z Bogiem
w przeksztalcaniu swiata w celu jego ostatecznego uswiecenia i dojécia do
pelni. To jest wazna mysl objawieniowa. Wyjatkowa role petni tu dziatalno$é
ludzi wierzacych, ktérzy swoje obowiazki zawodowe i inne relacje ze $wiatem
wykonuja z dodatkowa intencja consecratio mundi. Termin consecratio jest
obarczony ryzykiem sakralizacji §wiata, przez co niknie odrebno$¢ proprium
sacrum, dlatego niektorzy uzupetniajg go innymi pojeciami wyrazajgcymi
sens dziatania $wieckiego z intencja zbawcza, jak instauratio mundi — odno-



116 l. Bog dziatajacy

wienie wszystkiego (por. Ef 1, 10), reconciliatio mundi — pojednanie $§wiata
z Bogiem (por. 2Kor 5, 18-19), renovatio mundi — przyniesienie nowego
stworzenia, sanctificatio mundi — u§wiecenie $wiata?”°. B6g dziata tu w nowy
sposéb — w stworzeniach i poprzez stworzenia. Prakseologia konsekracyjna
stanowi szczegdlng ceche prakseologii chrzescijanskiej i jest zasadniczo
nieznana poza nig. Wedtug Soboru Watykarnskiego II chodzi w niej o ksztal-
towanie ziemskich rzeczywisto$ci zgodnie z etosem chrze$cijanskim, tak
aby zmierzaty do uswiecenia $wiata?”!. Sobor wzywa do takiej praxis takze
wszystkich ludzi dobrej woli na mocy wspdlnoty w stworzeniu. Ta prawda
ukazuje dzialania Boga w bytach wolnych, poniewaz praxis christiana et
humana jest wazna mediacjg dziatania Boga. B6g, stwarzajac ludzi wolnych
i kierujagc do nich propozycje uswiecenia, rzeczywiscie wchodzi w historie
cztowieka i $wiata, uczestniczac w poszczegolnych wydarzeniach, co stanowi
wazna racje wiarygodnosci Objawienia.

Poszanowanie dynamicznej autonomii $§wiata oznacza dla cztowieka,
ze nie jest on jedynym podmiotem dziatania, nawet jesli jego dziatanie
otrzymuje wysoka range. Musi on liczy¢ sie z niekorzystnymi dla siebie
dynamizmami przyrody, oporem materii, co wymusza na nim coraz to
skuteczniejsze dziatania, czyli rozwdéj prakseologii. Na catoksztalt biblij-
nej interpretacji stwérczego procesu sktada sie mys$l o mozliwosci jego
destrukcyjnego zagrozenia?’2. Kosmologia objawiona wskazuje na ambi-
walentno$¢ dynamizméw stworzonego $wiata. Wigze sie to z tozsamo$cig
cztowieka, ktérego prawda zyciowa stanowi rezultat wolnego wyboru.
Ludzkiej egzystencji towarzysza nie tylko dynamizmy tworcze, ale takze
i niszczace. Zatem dialektyczno$¢ dynamizmoéw $wiata dopetnia obraz jego
rozwoju o mozliwo$¢ zaburzenia réwnowagi, a nawet zniszczenia catosci.
Niektoére procesy natury sa destrukcyjne dla cztowieka i srodowiska. Dzi$
widaé¢ wyrazniej te prawde, gdyz dzialalno$¢ cztowieka przyczynita sie
do degradacji i nieodwracalnych zniszczen na ziemi. Dodatkowo procesy
takie sa obcigzone negatywnym znaczeniem teologicznym — w relacji do
Boga. W konsekwencji mozliwo$¢ wspodipracy ze Stwoérca moze sie staé
swoim przeciwienstwem, czyli odrzuceniem dziatania Bozego czy to wy-

270 Por. M.-D. Chenu, Consecratio mundi, ,,Nouvelle Revue Théologique”, 86(1964),
s. 608-618.

271 Por. KK, n. 31. Konstytucja dziatania consecratio mundi przypisuje szczegélnie swiec-
kim czlonkom Kosciota, ktérzy kieruja sprawami swiata po mysli Bozej (gerendo et secundum
Deum ordinando), przez co uswiecaja $wiat od wewnatrz.

272 Cuda, Praktyczno-spoleczne kryterium wiarygodnosci objawionego sensu historii, s. 45.
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razonego w immanentnych prawach natury i teleologii, czy bezposrednia
negacja Jego woli.

Praxis odrzucenia Boga nie jest wytacznie mozliwoscia, ale w wyniku
konkretnych decyzji ludzkich stata sie faktem. Pierwszym takim aktem
zerwania tgcznosci z Bogiem — w $wietle Objawienia — byt grzech pierwo-
rodny Adama (Rdz 3). Prakseologia objawiona nabiera zatem wymiaru
imperatywu moralnego, a nie tylko ,zwyktego” dziatania. Co wiecej, czyny
moga by¢ zte, nawet jesli nie sa bezposrednio skierowane przeciwko Bogu,
a cata prakseologia kreacjonistyczna jest ostatecznie dwuwartosciowa
moralnie: dobra badz zta. Szeroko pojeta wspdipraca z Bogiem nie jest
dla cztowieka opcja wyboru, ale konieczno$cia orthopraxis. W przypadku
zerwania tgcznosci z Bogiem, ktére oznacza takze wykroczenie przeciwko
prawu ostatecznej celowosci, nastepuje réwnolegle stopniowe niszczenie
$wiata i pogarszanie sie stosunkow spolecznych. Przez kumulacje po-
szczegdlnych ziych czynéw powstaja struktury zla, ktére wywotuja lawine
kolejnych btednych dziatan. Oba aspekty grzesznej praxis: indywidualny
i spoteczny wzajemnie sie przenikaja, tworzac pewnego rodzaju prakseologie
hamartiologiczna i antyopatrzno$ciowa. Ostatecznie odciecie sie od Boga
oznacza dla cztowieka zamkniecie sie w immanencji, ktéra prowadzi do
ztudnej autoafirmacji siebie jako Zrodta wszelkiego dziatania i nieliczenia
sie z zadng prakseologia obiektywna, co wida¢ na przyktadzie biblijnego
opisu upadku pierwszych ludzi (Rdz 3, 1-24). Z nastepnych wersetow Ksiegi
Rodzaju wynika dynamiczny charakter grzechu jako procesu powodujacego
dysharmonie i despirytualizacje cztowieka?”®. Przez grzech — wedtug Ob-
jawienia — réwniez stworzenie zostalo poddane skazeniu (Rz 8, 19-22).
Czlowiek wprowadzit w $wiat natury dezintegrujace sity zta, przez co takze
stosunek cztowieka do przyrody stat sie egoistyczny i nastawiony wytacznie
utylitarnie. Prakseologia naturalna zostata wypaczona.

Whnioski dla wiarygodnos$ci ptynacego z objawionej prakseologii kre-
acjonistycznej sprowadzaja sie do imperatywu ciagtej wspétpracy z Bogiem.
Bez Jego nieustannego dziatania cztowiek i $wiat w obecnej kondycji nie sa
w stanie zachowa¢ swoich naturalnych dazen i celéw. Btedy popelnione na
poczatku ludzkosci domagaja sie zaistnienia Objawienia historycznego jako
bezposredniego dziatania Boga. Dla korekty strat wyniktych z popetnionych
grzechdéw nie wystarczy ,naturalne” dziatanie Boga zawarte w Jego trans-

273 Poglad obecny w teologii wschodniej. Por. J. Pryszmont, W teologii prawoslawnej.
Grzech, w: EK, t. 6, kol. 279.
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cendencji — teleologii oraz immanencji — praw natury i sumienia, potrzeba
szczegoblnej historii zbawienia.

L S

Pierwsza cze$¢ pracy miata za zadanie ukazanie podmiotu prakseologii
objawionej — Deus agens. W jej ramach zostata dokonana wieloaspektowa
analiza Boga dziatajacego. Zaleta ujecia filozoficznego byto dostarczenie
terminologii i obszaréw wspolnych dla refleksji nad prakseologia objawiona.
Wydobyto najistotniejsze zatozenia zaréwno filozoficzne, jak i trynitarne oraz
protologiczne dzialania Bozego. Przede wszystkim ukazano objawiajacego
sie Boga jako wiecznie dziatajacego, i to dziatajacego jako wspdlnota Oséb.
Najtrudniejsza aporia Bozego dziatania jest pogodzenie Jego filozoficznej nie-
zmiennosci z obrazem Boga dziatajacego na podstawie Objawienia. Waznym
osiggnieciem zatem okazato sie medialne ujecie miedzy dwiema filozoficznymi
skrajno$ciami dynamizmu Absolutu. Statyczna, a takze skrajnie procesualna
wizja Deus agens stwarzaja powazne trudnosci w eksplikowaniu ludzkiej praxis
w kategoriach wolnosci oraz nie okreslaja jasno ostatecznego celu dziatania.

Objawienie rozumiane prakseologicznie — a o to najbardziej chodzi —
dostarcza wielu przestanek dla prakseologii teologicznej na terenie trynito-
logii, ukazujac zrédto wszelkiego dziatania w wewnetrznym ,ruchu” Os6b
Tréjcy Swietej. Dynamika zatem jako podstawa prakseologii wyplywa nie
z poziomu stworzen, ale z samego prazrédta bytu, czyli Boga. On w swo-
jej niezgtebionej tajemnicy, a wiec zyciu wewnetrznym, jest peten ruchu,
ktéry z powodu tréjosobowos$ci ma charakter stricte personalistyczny, czyli
prakseologiczny. Dziatanie w Bogu jest mitoscia i ten proegzystencjalny
dynamizm stanowi otwarcie na ruch stwoérczy i zbawczy, a takze na dopet-
nienie wszystkiego w Eschatonie, czyli wprowadzenie do visio beatifica Dei.
Okazuje sie, ze mimo troistosci boskich dziatan, w gruncie rzeczy chodzi
o jednorodne dziatanie natury Bozej, posiadajace wspodlne zrédto, istote
oraz wewnetrzng celowos¢. Trynitologiczna koncepcja praxis wydobywa
jednoczace, a jednoczesnie dopuszczajace pluralizm dziatania pozatrynitarne
stworzen i cztowieka. Wszelka praxis wedtug Objawienia zostata wtaczona
w wielki proces ergatyczny Krolestwa Bozego, ktore swym zasiegiem ogarnia
$wiat i stanowi dla czlowieka dynamiczna i synergiczng propozycje praxis
zycia. Mozna w nim wyr6zni¢ historiozbawcze dziatania poszczego6lnych
Oséb Bozych: Ojca, Syna i Ducha Swietego, wynikajace z wewnetrznego
dziatania Trinitas intima. Praxis Trinitatis ad extra ma na celu dojscie do
spetnienia sie wszystkich bytéw w ramach Revelatio gloriae.
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Szczegdlnym rodzajem dziatania Bozego jest stwarzanie. Jest ono
jednoczesnie podstawa wszelkiego myslenia o dzialaniu. Stanowi tto dla
istnienia i praxis czlowieka. Zgodnie ze $redniowiecznym adagium Deus
creat, creatura performat, wszelkie ludzkie dziatanie bierze swdj poczatek
ze stworzenia, cho¢ nie posiada réwnorzednej mocy. W przypadku aktyw-
nego dziatania Bozego uzywa sie okre$lenia ex nihilo, ktére jest zupelnie
inng kategoria dziatania. Ludzkie operari bazuje i tylko w pewnym sensie
nasladuje creatio. Nie oznacza to jednak prostej, prymitywnej struktury,
wrecz przeciwnie, ludzkie dziatanie posiada niezwykle bogata strukture
i formy przekraczajace aspekt skutecznosci i przetwarzania materii. Praxis
humana charakteryzuje sie nieprzechodnia funkcja w postaci realizacji
bytu osobowego, a takze jego koniecznym odniesieniem do Bytu boskiego.

Zostaty wiec wydobyte istotne rysy theopraxis w postaci creatio, Bozej
Opatrznosci oraz creatio continua. Okreslaja ona ontyczne ramy dla kazdej
ludzkiej praxis, umozliwiajac autonomie prakseologiczna cztowieka. Moze
on dziata¢ w sposéb wolny i Bog efekty takich dzialan uznaje. Objawione
dziatanie Boze okazuje sie wiec niezmiernie ,pojemne”, stwarzajace prawdzi-
wa wolno$¢ oraz nastawione dialogicznie wobec niej. Z przeprowadzonych
rozwazan wytaniajg sie dwa modele prakseologii kreacjonistycznej, jeden
zwigzany z transcendentnym dziataniem Boga w creatio, drugi z immanent-
nym. Pierwszy wskazuje na przewyzszajaca wszystko Boza praxis, ktora tylko
analogicznie moze by¢ poréwnywana z ludzka, ale wyznacza jej nature i cel.
Drugi model dziatania immanentnego nie moze by¢ utozsamione ipso facto
z Bogiem, chociaz same dynamizmy od Niego pochodza, ale rozwijajg sie
autonomicznie. Najwazniejszym czynnikiem wyznaczajacym kierunek zmian
jest wola ludzka oraz prawa natury. W obu przypadkach zachodzi mozliwosé
miniecia sie dziatan boskich i ludzkich. Homo agens moze przeoczy¢ Boga
dziatajacego zaré6wno immanentnie, jak i transcendentnie.

Bég dziata w sposéb misteryjny, charakterystyczny dla Jego istoty, co
powoduje trudno$ci w rozpoznaniu Go przez czlowieka. Dziatanie kreacyjne
jest problematyczne poznawczo ze wzgledu na transcendencje i jednoli-
tos¢ aktu, przez co wymyka sie umystowi ludzkiemu postugujacemu sie
z koniecznosci aspektowoscia i poszukujagcemu etapéw czasowych danego
zjawiska. Ponadto brakuje formy stowa objasniajacego dziatania Boga na
poziomie stwdrczym czy Jego zycia immanentnego. W wyjasnieniu trans-
cendencji theopraxis moze poméc obraz o $nie Adama podczas stworzenia
Ewy (Rdz 2, 21-22). Adam zobaczyt jedynie skutek creatio Havae, natomiast
nie mégt doswiadczy¢ samego aktu stwérczego, poniewaz ,,zestat Pan Bog
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gteboki sen na cztowieka”. Dlatego w refleksji objawieniowej Izraela znacznie
pozniej dostrzezono dziatanie kreacyjne Jahwe niz historyczne?. Cztowiek
ma problem takze z wlasciwym rozpoznaniem dziatan $wiata i siebie samego,
poniewaz nie moze spojrze¢ na nie z zewnatrz, ale sam tkwi we wszystkich
mechanizmach $wiata, ktérych do konica nie rozumie. Duzym utrudnieniem
w rozpoznaniu Bozego dziatania jest btedna ludzka praxis w postaci grze-
chu, ktéry z racji uniwersalnej pokusy eritis sicut Deus odrzuca mozliwos¢
theopraxis i ustanawia czlowieka jako jedynego prakseologa.

Potrzebna jest wiec dodatkowa przestanka objawieniowa, ktora jest
szczegoblne dziatanie Boga w ludzkiej historii. Chociaz cztowiek ma nieustanny
dostep ontyczny i prowidencjalistyczny do Boga, to potrzebuje jednak indywi-
dualnego doswiadczenia Bozego dziatania, ktére moze rozpozna¢ i wiaczy¢
sie w nie. Wspolpraca z theopraxis historica podnositaby ludzka praxis na
wyzszy poziom niz wylacznie naturalny, umozliwiajac istnienie prakseologii
religijnej. Praxis religionis posiada duza wiarygodno$¢ w przypadku chrzesci-
janstwa wnoszacego wtasna, oryginalng i istotng propozycje prakseologiczna.

W kontekscie rozwazan filozoficznych i kreacjonistycznych pojawilo sie
pojecie Bozego ,,niedziatania”, ktére wynika z misteryjnos$ci theopraxis, do-
magajacej sie wezesniejszego rozpoznania, a takze z checi eliminacji Bozego
dziatania z przestrzeni ludzkiego zycia poprzez sprowadzenie jej jedynie do
mechanizméw przyrody. Pociaga to za soba skutek w postaci zastgpienia
prakseologii technologiczng wizja dziatania, w ktdrej jeszcze trudniej dostrzec
Boga. Natomiast Boze ,niedziatanie” nie stanowi antypraxis ani skostnienia,
poniewaz utrzymuje ciaggle Jego zyczliwg obecno$¢ i zmusza do odkrycia
wiary jako koniecznego posrednictwa we wspdlnocie dziatan. Utwierdza sie
w ten sposéb waga analiz teologicznofundamentalnych, ktére za pomoca
odpowiednich uzasadnienn do takiej wiary chca prowadzi¢, ukazujac jej
racjonalno$¢, czyli wiarygodno$¢. Niniejsze rozwazania nie koncentruja
sie na wydobywaniu elementéw ergatycznych Objawienia za wszelka cene,
ale maja one raczej stuzy¢ budowaniu jego rewelatywnej wiarygodnosci.

Po wskazaniu filozoficznych, trynitarnych i kreacjonistycznych loci pra-
xeologici nalezy przej$¢ do Revelatio historiae, w ktérym dziatanie Boze ma
charakter wybitnie dialogiczny, przez co tatwiej rozpoznawalny i bardziej
jednoznaczny. Bedzie to przedmiotem rozwazan w kolejnej czesci pracy.

274+ W teologii istnieja dwa modele Bozego dziatania: uniwersalistyczny i interwen-
cjonistyczny. Nigdy nie udato sie ich ze soba w pelni pogodzi¢ na ptaszczyzZnie naturalnej.
Por. Edwards, Jak dziala B6g?, s. 63-67.
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W pierwszej czesci Bég zostal przedstawiony jako podmiot Objawienia
w aspekcie filozoficznym, trynitarnym i kreacyjnym. Rezultaty analizy
Revelatio naturae pod katem podmiotu wskazuja, ze prakseologia Boga
ma charakter zaréwno transcendentny, jak i immanentny, jednak w obu
przypadkach nie ma do niej bezposredniego dostepu, cho¢ zostaty wska-
zane liczne znaki theopraxis. Dlatego konieczne staje sie zbadanie dziata-
nia Bozego jako przedmiotu Objawienia historycznego, czyli wkroczenia
Boga w dzieje, ktére zostalo dostrzezone i utrwalone przez konkretnych
ludzi. Ze wzgledu na ludzki stopietr percepcji musiato sie ono dokona¢
odpowiednio do posiadanych przez cztowieka wtadz poznawczych. Dla-
tego w badaniu Revelatio historiae teologia fundamentalna wyréznia dwie
formy objawieniowe, a mianowicie stowa i czyny!, za pomoca ktérych
mozna uchwyci¢ Bozy zamyst i jego wykonanie w dziejach. Ze wzgledu
na przyjety paradygmat praxis szczegélna uwaga zostanie poswiecona
formie czynéw, zwlaszcza dla wydobycia funkcji motywacyjnej Obja-
wienia. Nie wolno zapomina¢ jednak, ze wiarygodnos¢ prakseologiczna
plynie ze szczegolnej facznosci dicta et facta. Prakseologiczna koncepcja
Objawienia obejmuje rowniez magnalia Dei oraz ich znaczenie w historii
zbawienia. Perspektywe dynamiczng Objawienia prezentuja, cho¢ bez jej
wyodrebniania, M. Rusecki i lubelska szkota teologii fundamentalnej oraz
R. Latourelle, H. Waldenfels i inni?.

! Wéréd form Objawienia Bozego wyrdznia sie takze teofanie (epifanie), czyli wizje lub
obraz potaczony ze stowami, niemniej stanowi ona synteze formy stowa i czynu, i w zasa-
dzie w literaturze teologicznofundamentalnej nie po$wieca sie jej duzo miejsca. Bedzie ona
uwzgledniona w podpunkcie 1.3. ,Personalistyczna synteza stéw i czynow”.

2Por. R. Garrigou-Lagrange, De revelatione per Ecclesiam catholicam proposita —
theologia fundamentalis secundum S. Thomae doctrinam, Roma 1950°%; J. Mouroux, Je crois
en Toi. Structure personelle de la foi, Paris 1954% O. Semmelroth, Gott und Mensch in Bege-
gnung, Freiburg 1958; R. Latourelle, La révélation comme parole, témoignage et rencontre,
,Gregorianum”, 43(1962), s. 39-54; A. Shorter, Revelation and its Interpretation, New
York 1983; H. Waldenfels, Einfithrung in die Theologie der Offenbarung, Darmstadt 1996;
A.A. Napiorkowski, Jezus Chrystus objawiony i objawiajqcy. Chrystologia fundamentalna,
Krakow 2008, s. 100-114.
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W niniejszej czesci bedzie dominowato ujecie historyczne i rzeczowe Bo-
zych dziet. Chociaz rozpatrywanie dziet Bozych i Bozego dziatania (punkt 1)
nieco sie pokrywa, to jednak zmiana perspektywy z czynnej na bierng (z sa-
mego dziatania na jego skutek) pozwoli jeszcze lepiej odda¢ charakter Bozej
praxis, zwlaszcza ze skutki dziatan moga zosta¢ doktadniej zbadane jako majace
$lad w historii. Efekty dziatann Bozych sa o wiele tatwiejsze do rozpoznania
niz ich motywy czy sam podmiot dziatajacy, gdyz te pierwsze istniejg jako
obiektywnie zarejestrowane przez historie i odpowiednio zinterpretowane.
Najtrudniej zanalizowac jest to, co sie aktualnie dokonuje. Jak twierdzit Hegel,
sowa Minerwy wylatuje dopiero o zmierzchu?, dlatego bezpieczniejsza droga
wydaje sie badanie ,,zastygltych” skutkéw owych dziatan.

Tradycyjna apologetyka uczyta, ze przedmiotem Objawienia jest prawda
o Bogu rozumiana w catym systemie jako depositum fidei. We wspdtczesnej
teologii fundamentalnej natomiast przyjmuje sie, ze Bég objawia sie w swo-
im misterium, przez co Objawienie ma charakter dynamiczny i relacyjny,
umozliwiajac cztowiekowi uczestnictwo w nim. Celem wiarygodnosci prakse-
ologicznej jest wskazanie na podstawie tresci Bozych dziet na ich continuum
i uniwersalne znaczenie oraz ujawnienie motywéw Bozego dziatania, a na
koncu — doprowadzenie do zjednoczenia z Bogiem. Dziela Boze odsytaja do
ich Sprawcy i dlatego staja sie nieustajgcym motywem credibilitas christiana.
Trzeba nadmienié, ze najwyzsza synteza stow i czynéw objawieniowych,
a zarazem pelnia Objawienia jest Jezus Chrystus. Z racji jednak budowania
samej koncepcji bez szczeg6lowej analizy tresci Objawienia prakseologia
chrystologiczna nie zostata umieszczona w ramach tego opracowania“.
Chrystologiczny sens erga Theou zostanie wskazany jedynie w niektérych
momentach prowadzonych rozwazan.

W teologii fundamentalnej przyjmuje sie¢, ze Objawienie w stworze-
niach pozostatoby zbyt wieloznaczne, gdyby nie zostato dopetnione przez
stowo i dziatanie Boze w historii. Badanie dziet Bozych w historii zaraz po
ukazaniu Boga Stworcy akcentuje tacznos¢ stworzenia ze zbawieniem (sa
to dwie odstony Bozej praxis). Taki spos6b podchodzenia do Objawienia

3 G. Hegel, Prgzedmowa, w: tenze, Zasady filozofii prawa, przet. A. Landman, War-
szawa 1969.

* Niewatpliwie badania nad koncepcja prakseologiczng Objawienia domagaja si¢ kon-
tynuacji w postaci analizy Chrystusa dzialajacego. Prakseologia chrystologiczna mogtaby
obja¢ dwie czesci: dzieto Chrystusa w catosci w perspektywie Jego historycznosci, Wcielenia
i zbawienia z wyodrebnieniem dzieta paschalnego oraz szczegétowa praxis Christi od strony
ludzkiej i boskiej (zwtaszcza cuda).
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charakteryzuje cata posoborowa teologie, spinajac ciagle dziatanie stwércze
Boga z historig zbawienia. B6g ingerowat w dzieje Narodu Wybranego, po-
niewaz Jego dziatanie wynikajace z creatio ma charakter proegzystencjalny,
opatrznos$ciowy, komuniotwoérezy i zbawczy. Teologiczna analiza Revelatio
naturae naprowadza nie tylko na istnienie Istoty transcendentnej, ale tak-
ze na mozliwo$¢ Jej ingerencji w historie. Panowanie Boga okreslane jako
Opatrznos¢ jest przeciez troskliwg opieka wyrazajaca sie w poszczegdlnych
wydarzeniach historycznych®. Dlatego réwniez historia zbawienia posiada
wyjatkowa jedno$¢, pomimo wielu dziet Boga zaistniatych w réznych mo-
mentach dziejowych, poniewaz Bég dziata jako jeden i ten sam, zaréwno
jako Stwdrca, jak i Zbawca. Zbawienie czesto jest przedstawiane w Biblii
jako nowe stworzenie (Jr 31, 22; Iz 45, 8; Iz 65, 18). Potwierdza sie w ten
sposob niezmienno$¢ Boga dziatajagcego w sensie jego wiernej mitosci do
czlowieka. Od strony rozpoznania Objawienia ciggtos¢ Bozego dziatania
okazuje sie niezwykle wiarygodna, poniewaz wskazuje na mozliwo$¢ wejscia
z Nim w interakcje takze dzis. Bog, ktory dziatat w historii Izraela, jest Tym
samym, ktory i obecnie zacheca do skorzystania z Jego oferty zbawienia.
Poza tym historia rozpoczyna sie wraz z aktem stworczym, w ktérym
zostaje stworzony czas jako mozliwo$¢ nastepstwa kolejnych wydarzen.
Revelatio historiae jako najbardziej dostepne dla cztowieka ze wzgledu na
dopasowanie do ludzkiej percepcji i dziejowego wymiaru istnienia cztowieka
pogtebia rozumienie Bozego dziatania w Revelatio naturae i Revelatio gloriae.
Z drugiej strony, samo uzyskuje wyjatkowa jednos¢ dzieki jednemu podmio-
towi dziatania, ktérym jest Bog, zaréwno w historii, jak i w wieczno$ci. Mimo
ze wszedzie na $wiecie i w samym czlowieku sg pierwiastki wskazujace na
odwieczne istnienie Boga dziatajacego z mitosci, to praxis divina nabiera
empirycznej dostrzegalnosci dopiero w swietle Revelatio historiae. Objawienie
historyczne znacznie poszerza i dopelnia obraz Deus agens, jaki wytania sie
z creatio, i dzieki temu prakseologia rewelatywna uzyskuje wiasciwe sobie
rysy uczestnictwa, kooperatywnosci oraz mozliwosci spelnienia sig, ktérych
na etapie kreacyjnym nie mozna bylo jednoznacznie ustali¢. Objawienie
w swojej trojakiej postaci (per naturam, historyczne i eschatyczne) nie
stanowi trzech odrebnych objawien, ale jest jedna rzeczywisto$cia ujawnia-
jaca sie stopniowo. Finalng czescia Objawienia i jego pelnia jest Revelatio
gloriae, w ktérym rozjasnia sie i dopetnia takze pozostate jego rodzaje, ale
na obecnym etapie dziejéw pozostaje ono dostepne jedynie antycypacyijnie.

5 M. Rusecki, Traktat o Objawieniu, Krakow 2007, s. 200.
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W punkcie drugim zostanie dokonana analiza Objawienia historycznego,
ktoére najczesciej rozumie sie w teologii fundamentalnej przez pojecie Reve-
latio par excellence, czyli Objawienie sensu stricto. Dokona sie to za pomoca
kategorii przynalezacych do Objawienia oraz przydatnych w budowaniu
prakseologii. Rozpocznie ja opis form objawieniowych w ich funkcji erga-
tycznej: stow i czyndéw. Zostanie podkreslona dynamiczna funkcja stowa
Bozego. Walor wiarygodnos$ciowy gesta et verba Dei zostanie wydobyty
w ich szczegdlnej tacznosci personalistycznej, w czym przydatne okaza sie
elementy personalistycznej koncepcji Objawienia. Nastepnie korzystajac
z element6w historiozbawczej koncepcji Objawienia, ktéra ukazuje czyny
Boga zinterpretowane oraz zrealizowane w historii jako jedno dzieto zbawcze
o wielu odstonach, zostanie zaprezentowana catos$¢ dzieta Boga w Objawie-
niu historycznym, czyli ekonomia zbawcza oraz Boza pedagogia, gdyz Bég
dziatajac, stopniowo wychowuje cztowieka i prowadzi go do orthopraxis.
Na koniec zostanie ukazane pojecie historii zbawienia jako historycznej
realizacji wspoétpracy teandrycznej oraz wybrane magnalia Dei w dziejach
Izraela celem wydobycia z nich istotnych cech Bozej praxis historycznej.

1. Formy Objawienia w ujeciu prakseologicznym

Wspolczesnie w teologii fundamentalnej przyjmuje sie, ze Objawienie
dokonato sie za pomocg dwoch form: stéw i czynéw, do ktérych niektdrzy
zaliczaja jeszcze teofanie. Budowanie prakseologicznej koncepcji Objawie-
nia Bozego ma na celu wydobycie i wzmocnienie elementu ergatycznego
w rozumieniu Objawienia. Jednak od razu nalezy doda¢, ze nie chodzi
w niej o przewarto$ciowanie gesta Dei. Mozna bowiem popas¢ w druga
skrajno$¢ — na zasadzie wahadta — do panujacej w apologetyce koncepcji
intelektualistycznej, i zbudowa¢ koncepcje skrajnie prakseologiczna, ktéra
nie liczytaby sie ze stowem Bozym, a przez to Objawienie rozcztonkowa-
toby sie na poszczegélne interwencje nadprzyrodzone. Przypominatoby
to teologie procesu czy radykalng postaé teologii wyzwolenia®. Dlatego
istotnym zadaniem w budowaniu prakseologicznej koncepcji Objawienia

¢ Ta ostatnia wprawdzie nie przeciwstawia stéw czynom, niemniej bezwzgledne pierw-
szenstwo przyznaje tym drugim. Stowa stanowia jedynie uswiadomienie sobie znaczenia
danego dziatania, nie niosac ze soba zadnej mocy zbawczej. Trudno w takim przypadku
méwié o skutecznosci dzieta zbawczego i w konsekwencji o jego funkcji motywacyjnej, kiedy
doktryne podporzadkowuje sie aktualnej sytuacji spoteczno-politycznej.
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jest wydobywanie mozliwie jak najwiecej ergatycznos$ci bez utraty elementu
znaczeniowego i jednoczacego stowa; ukazywanie tacznosci stéw z czynami
oraz opisywanie ich relacji’.

Zwiazek miedzy formami objawieniowymi — stowami i dziataniami —
w pewien sposob wpisuje sie w ogolniejsza kwestie fgcznosci teorii i praktyki.
Rozdzielanie tych dwéch rzeczy ma swoje uzasadnienie logiczne i epistemo-
logiczne, jednak w rzeczywistosci sg one niepodzielnie zwigzane. Dziatanie
stanowi zawsze konsekwencje jakiej$ teorii. Praxis cziowieka naturalnie jest
poprzedzana namystem, ktory powinien by¢ uporzadkowany w postaci jakiej$
teorii. W przypadku dynamizméw wystepujacych w przyrodzie rozpoznanie
prymatu idei przed rzecza przychodzi trudniej, ale postep nauki i techniki
argumentuje mimo wszystko na rzecz racjonalnos$ci §wiata. Podobnie w Ob-
jawieniu, ktérego przekaz zostat dopasowany do mozliwo$ci poznawczych
i dziataniowych czlowieka, zachodzi perychoreza stéw i czynéw, przy czym
oba elementy wchodza w skiad proprium Revelationis, majac charakter
motywacyjny oraz zbawczy. Wiarygodnos$¢ w prakseologicznej koncepcji
Objawienia powinna bazowaé na syntezie verba gestaque. Prakseologia
objawiona odstania ergatyczny charakter stéw, a z drugiej strony — opiera
sie na rewelatywnym znaczeniu czynéw. Postep teologii fundamentalnej
dokonat sie dzieki dostrzezeniu funkcji objawieniowej dziet Bozych oraz
ujeciu wzajemnego zwiazania stow i czynéw w koncepcji personalistycznej,
semejotycznej czy historiozbawczej®.

W apologetyce tradycyjnej przez dtugi czas dominowata intelektuali-
styczna koncepcja Objawienia, ktéra budowano na podstawie jedynie formy
stowa Bozego. Taka tendencja wystepowata szerzej — w catej teologii, co
znajdowato odbicie przede wszystkim w manualistyce, ktéra byta nazna-
czona przeakcentowaniem aspektu doktrynalnego Objawienia (verba) ze
szkoda dla objawiajacej sie Osoby Boga i historycznego wymiaru Obja-
wienia (res gestae). W przesztosci podkre$lano jedynie elementy werbalne
i statyczne, doprowadzajac do jednostronnego ujmowania Objawienia,
wylacznie w kategoriach tresciowych — depozytu wiary (depositum fidei).

7 Problem ten posiada wyrazng aplikacje w historiografii biblijnej, w ktdérej wybor
wydarzen i interpretacja ich jako zbawczych byt podyktowany konkretnym celem piszacego
dana ksiege. Nie stosowano klucza chronologicznego ale znaczeniowy, najczesciej w Nowym
Testamencie kerygmatyczny, cho¢ nie pomija to historycznosci. Por. J. Kudasiewicz, Hi-
storiografia biblijna, w: EK, t. 6, kol. 969-970.

8 Por. A. Jankowski, Wprowadzenie do konstytucji dogmatycznej o Objawieniu Bozym,
w: Sobdér Watykanski II, Konstytucje. Dekrety. Deklaracje, Poznan [brw]?®, s. 343.
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Prawdy nalezace do tego depozytu byly $cisle ze soba potaczone (nexus
mysteriorum) i okreslone co do stopnia pewnosci teologicznej®. Bég miat
w Objawieniu informowa¢ czlowieka o niedostepnym dla naturalnego
poznania $wiecie nadprzyrodzonym. W takim ujeciu wiarygodnos¢ byta
pozbawiona niemal catkowicie elementéw prakseologicznych i byta uza-
sadniona autorytetem Boga, ktéry nigdy sie nie myli i nie moze wprowa-
dza¢ w btad.

Waznym $wiadectwem zmiany myslenia w teologii byta konstytucja Dei
Verbum, w ktérej juz na samym poczatku podkreslono warto$é egzysten-
cjalng Objawienia, a nie tylko prawdy teoretyczne. Okredla sie je tam jako
przede wszystkim zbawienie ofiarowane ludziom przez Boga'®. Objawienie
zatem w swojej gtebi przekracza sume prawd wiary, bo jest manifestacja
Osoby Boga i Jego zbawczego planu obejmujgcego ludzkosé, a takze nadaje
sens i cel ludzkiej egzystencji, jest wreszcie, jakkolwiek dopiero wtérnie,
doktryna, zespotem prawd religijnych o Bogu i cztowieku!!'. Czyny w Ob-
jawieniu w ujeciu tradycyjnej apologetyki miaty charakter zewnetrzny, nic
niewnoszacy do tresci, a jedynie poswiadczajacy stowa, czyli motywacyjny.
Zwrdcenie uwagi na rewelatywnos¢ formy wydarzeniowej Objawienia, a nie
tylko na stowo w ujeciu dedukecyjnym jako system prawd na nowo stawia
problem istoty Revelatio oraz jego relacji do zycia ludzkiego. Prawda obja-
wieniowa nie jest juz ponadhistorycznym przekazem stéw Bozych czy sumag
tych stéw w postaci depositum fidei ani zbiorem konkluzji teologicznych, ale
uwzglednia fenomenologiczny postulat zuriick zu den Sachen selbst (,,z po-
wrotem do rzeczy”), ktory w przypadku Revelatio oznacza zwrdcenie uwagi
na Osobe Boga samoudzielajacego sie cztowiekowi oraz fakty, przez ktore
On sie manifestuje. W ten sposéb Objawienie jest — i musi by¢ — fenome-
nologicznie ujmowane jako taczace w swojej najgtebszej istocie poznajacy
podmiot z wydarzeniem®2,

°S. Rabiej, Hierarchia prawd wiary, w: EK, t. 6, kol. 846-847. Podziatl hierarchiczny
prawd pochodzi od Pseudo-Dionizego Areopagity, ktéry caly porzadek zbawienia widziat
w uktadzie hierarchicznym na podobienstwo hierarchia caelesitis oraz hierarchia ecclesiastica.
Wida¢ w tym wplyw neoplatonizmu, ktéry charakteryzowat sie kosmicznym gradualizmem
genetycznym. Z czasem nastapil przerost elementéw peryferyjnych (additamenta) w hierar-
chii prawd. $w. Tomasz z Akwinu zaproponowat rozréznienie prawd na odnoszace sie do
celu oraz $rodki zbawienia (STh, II-II, q. 1, a. 1, ad 1). Wspoélczesnie takze przyjmuje sie
hierarchie prawd (por. DE, n. 11).

KO, n. 1; por. Augustyn z Hippony, De catechizandis rudibus IV, 8. PL 40, 316.

H1.S. Ledwon, Objawienie Boze, w: LTE, s. 867.

12P Pasterczyk, Hermeneutyka filozoficzna, w: LTE s. 475.
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W prakseologicznej koncepcji Objawienia — jak sie wydaje — mniej istotne
staje sie podejmowanie filozoficznych spekulacji na temat mozliwosci, odpo-
wiednio$ci, koniecznosci czy poznawalno$ci Objawienia nadprzyrodzonego
jako takiego, jak to czyniono w apologetyce. Oczywi$cie przedstawienie
filozoficznego rozumienia dziatania Boga i jego zgodno$¢ z trescia rewela-
tywna byto przydatne dla realizacji tematu niniejszej pracy, zwtaszcza jesli
chodzi o rozwiniecie dziatania podmiotu Objawienia, czyli Boga, poniewaz
jest to najwiekszg nowoscia i okre$la ramy prakseologii chrzescijanskiej.
Niemniej w badaniach prakseologicznych caty czas chodzi o factum brutum,
czyli sam przedmiot, jego historie i relacje ku-osobowga!®. Objawienie Boze
po prostu dokonato sie w konkretnych wydarzeniach i jako przekazywane
ciagle sie dokonuje, wskazujgc na realizacje okreslonego planu. Nie jest ono
abstrakcyjng idea, teorig chrze$cijanstwa, zespotem wskazéwek moralnych,
ktorych realizacja zalezy od dyspozycji i dobrej woli wspétczesnych ludzi,
ani nie musi by¢ w pierwszym rzedzie weryfikowane przez praxis christiana.
Bég dziatat na rzecz cztowieka w historii, co powodowato konkretne skutki
i wspétdziatanie ludzi i te wydarzenia sa badane przez teologie fundamen-
talng w poszukiwaniu motywéw wiarygodnosci.

Powyzszy poglad reprezentuje lubelska szkota teologii fundamentalne;.
Juz jej prekursor — ks. E. Kopeé¢ — w swojej twoérczosci twierdzit w okresie
przechodzenia od apologetyki do teologii fundamentalnej, Ze pojecie Ob-
jawienia w tradycyjnej teologii byto ujmowane zbyt intelektualistycznie,
tymczasem w zrédtach biblijnych wystepuje ono jako rzeczywisto$é¢ kon-
kretna, historyczna i osobowa, ktéra przejawia sie nie tylko w stowie, ale
przede wszystkim w dziataniu Bozym. Wedtug Kopcia teologia posoborowa
odeszta od izolowania stowa, depozytu czy doktryny do dziatania Bozego,
spotkania osobowego czy wydarzenia historycznego. Dzieki temu bardziej
uwypuklono osobe Jezusa Chrystusa, ktéra objawia Boga w catej swej prak-
seologicznej petni, a nie tylko w gloszonej nauce!*. Ta linia rozumowania
byta nastepnie kontynuowana i rozwijana przez M. Ruseckiego. W swoich
badaniach koncentrowat sie na relacji dwéch podstawowych form Obja-
wienia. Czasem mowit o trzeciej, a mianowicie o teofanii jako syntezie
stéw i czynéw w ramach jakiej$ wizji. Niemniej sama teofania moze by¢

13 M. Rusecki, Wiarygodnosé chrzescijaristwa, t. 1: Z teorii teologii fundamentalnej,
Lublin 1994, s. 46.

14 R. Lukaszyk, 50-lecie teologii fundamentalnej, RT KUL, 15(1968), z. 2, s. 19; por. takze
M. Rusecki, Kope¢ Edward, w: EK, t. 9, kol. 795.
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dostrzezona przez czlowieka jedynie w konkretnych znakach teofanijnych
(czyli stowach i ztaczonych z nimi czynach), w ktérych manifestuje sie Boza
obecnos¢ czy dziatanie'®. Dlatego w przypadku prakseologicznej koncepcji
Objawienia teofanie mozna widzie¢ jako jeden z mozliwych sposobow tacz-
nosci gesta verbaque, wskazujacy na ich antropologiczny charakter. Ponizej
zostana zatem wyodrebnione i zanalizowane osobno forma stowa i czynu
w Objawieniu, a nastepnie ich synteza w kontek$cie personalistycznym,
ktéry odréznia prakseologie od zwyklego dynamizmu czy mechaniki. Formy
Objawienia wynikajg z samej jego natury, jako pochodzacego od osobowego
Boga oraz stuzacego budowaniu osobowej relacji miedzy partnerami Reve-
latio, Bogiem i czlowiekiem. Od razu nalezy zaznaczy¢, ze oba elementy
posiadaja charakter dynamiczny w Objawieniu Bozym, ktére nie jest rozu-
miane tylko jako locutio Dei attestans (jak przyjmowano w apologetyce),
ale tre$ci objawieniowe obecne s3 zaréwno w przekazywanych stowach
Bozych, jak i czynach.

1.1. Ergatyczny charakter stowa Bozego

Prezentacje form Objawienia w ujeciu prakseologicznym rozpocznie
ergatyczna koncepcja stowa Bozego, ktora juz w samym stowie upatruje
element wydarzeniowy oraz personalistyczny obok doktrynalnego i infor-
macyjnego. Stanowi to niezwykle wazny element niniejszych rozwazan.
Objawienie przez stowo rozumiano najczesciej jako werbalng przemowe
Boga do rodzaju ludzkiego za posrednictwem wybranych oséb. Wskutek
transcendencji Boga, ontycznie nalezacego do innej rzeczywistosci, nie
mogt On w petni wyrazi¢ sie w $wiecie materialnym, biologicznym i hi-
storycznym. Zatem wybierat pewne jednostki, ktére po wylegitymowaniu
prawdziwosci postannictwa przekazywaty zbawcza wole Boza innym lu-
dziom's. W apologetyce najczesciej sprowadzano Bozy przekaz do kon-
kretnych wskazéwek moralnych badz informacji na temat samego Boga,
mniej natomiast podkreslano wydarzeniowy charakter stéw. Dzisiaj jednak
patrzac od strony cztowieka przyjmujacego Objawienie, zachodzi powazna
trudnos¢ w widzeniu samej teorii oderwanej od kontekstu historycznego
oraz nieskierowanej do okreslonego odbiorcy. Jak podkresla J. Ratzinger,
verbum Dei nie unosi sie¢ w nieokreslonej przestrzeni i nie jest ciagle nowym

> Tenze, Traktat o Objawieniu, s. 201.
16 Tamze, s. 198-199.
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aktem oraz wydarzeniem pozbawionym uchwytnej ciggtosci z przesztoscia?’.
Stowo Boze wiaze sie z historig i tym samym zobowiazuje do okre$lonego
dziatania. Istnieje w formie historycznej, czyli wydarzeniowej oraz osobo-
wej. ,,By¢ wezwanym do przyjecia stowa” znaczy by¢ zawsze gotowym do
wejécia w historyczne i egzystencjalne powigzania istniejace w tworzonej
przez stowo wspolnocie. Trzeba ponadto zwréci¢ uwage na egzystencjalny
charakter Biblii, a w niej na koncepcje prawdy, w ktérej ujecie statyczne
i noetyczne nie jest dominujgce.

1.1.1. Ergatycznos¢ stowa

W ramach kontekstu prakseologii stowa Bozego nalezy wskazaé¢ na
odkrycie ergatyczno$ci stowa jako takiego w r6znych dyscyplinach nauko-
wych w XX wieku'®. Problem ten byt znany juz od starozytnosci, na przyktad
sofista Gorgiasz zdawat sobie sprawe z roli i wagi stowa w przekonywaniu,
co podkreslal nawet niechetny sofistyce Platon. Gorgiasz stowo okreglat
jako poteznego wtadce, ktéry najmniejszym i niewidocznym ciatem do-
konuje dziel najbardziej boskich. Jednoczes$nie jest ono $rodkiem, ktéry
zastosowany niewlasciwie moze przynie$¢ zgube duszy, tak jak trucizna
cialu i dlatego winno stuzy¢ prawdzie, nie za$§ mniemaniom, ktére sa
przyczyng ludzkich btedéw i wystepkéw?!. We wspotezesnosci kwestia
pragmatyzmu jezykowego zostata opracowana naukowo. Wybitne sg w tej
dziedzinie prace J.L. Austina, ktéry wskazat na inne funkcje stéw oprécz
deskryptywnych i werytatywnych. Jako jeden z pierwszych zajat sie wy-
powiedziami performatywnymi, dokonujacymi co$ przez sam fakt bycia
wypowiedzianymi, np. ,biore ciebie za zone” lub nadawanie imienia. Nie
chodzi w nich o powiedzenie czegokolwiek, ale o wykonanie konkretnego
dziatania. Austin podzielit akty mowy na lokucyjne (wypowiedzi posiada-
jace znaczenie ze zwrdceniem uwagi na aspekt fonetyczny), illokucyjne
(posiadajace pewng konwencjonalng moc, np. informowanie, nakazywanie)

17J. Ratzinger, Kosciét — znak wsréd narodéw, red. K. G6zdz, Lublin 2013, s. 506-507
(Opera omnia, t. 8/1).

18 Przejécie miedzy kulturg stowa i jego umilowaniem a stuchaniem stowa Bozego pokazuje
Benedykt XVI: ,W pragnieniu Boga zawiera si¢ mito$¢ kultury literackiej, umitowanie stowa
w kazdym wymiarze. W stowie biblijnym Bég idzie do nas, a my do Niego, i dlatego trzeba
uczy¢ sie zgtebiad tajniki jezyka, rozumie¢ jego strukture i zastosowania. Dlatego wtasnie, ze
wzgledu cho¢by na poszukiwanie Boga, nauki swieckie, wskazujace droge do jezyka, staty
sie niezbedne” (VD, n. 32).

9 J. Gajda-Krynicka, Gorgiasz z Leontinoi, w: PEE t. 4, s. 44.
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i perlokucyjne (wywierajace okre$lony skutek — przekonywanie kogos,
zaskakiwanie go lub oszukiwanie)°.

Na terenie psychologii V. Frankl opracowat koncepcje logoterapii, ktéra
znaczenie stowa jako sensu zycia przektadata na szczesliwg egzystencje?!.
Poszukiwanie sensu zycia jest wedlug niego gtéwna sita motywujaca ak-
tywnos¢ cztowieka. Stowo w postaci sensu stanowi podstawe catos$ciowej
prakseologii. Swoje poglady czerpal miedzy innymi z do$wiadczen os6b
wiezionych w obozach koncentracyjnych w czasie Il wojny $swiatowej. Takze
w obszarze antropologii kultury pojawily sie prace ukazujgace komunikacyjna
i praktyczna funkcje stowa?2. Wynikato to z zestawienia kultury oralnej i cy-
rograficznej, do czego przyczynity sie analizy XIX-wiecznej krytyki literackiej
dziet Homera i Biblii. Wyraznie rozrézniono wtedy ,ontologie” stowa zywego
od stowa spisanego. Juz Platon twierdzit, ze stowo spisane nie nalezy do
nikogo i niszczy caty usankcjonowany obieg mowy?. L. Wittgenstein czesto
powtarzal, Ze stowa spisane maja ,,trupi wyglad”. Stad nie mozna sprowadza¢
stowa wytacznie do znaku czy znaczenia, ale stowo wypowiadane wydarza
sie, przez co odwotuje sie do uczestnikow komunikacji, angazuje ich i inte-
gruje. Swoje rozwazania wspomniany mysliciel, zwtaszcza w p6zniejszym
etapie, prowadzil nie w strone teorii, ale praktyki jezyka; rozumienie widziat
jako wtadanie pewna technikg?*, a postugiwanie sie jezykiem jako spos6b
zycia®. W. Ong akcentowat w kontekscie réznicy miedzy stowem moéwionym
a pisanym, ze ,wzrok wyodrebnia, dzwiek wciela”. Na gruncie filozoficznym
,Zdarzeniowy” charakter stowa promowat M. Heidegger (z jego stynnym
sjezyk jest domem bycia” oraz ,jezyk wymaga glosu”?), co na teren teologii
przenieéli E. Fuchs oraz G. Ebeling. Wedtug tych autoréow jezyk i pojecia
W nim zawarte, ustanawiajac sens i otwierajac rozumienie rzeczywistosci,
sg narzedziami utatwiajacymi wydobywanie dynamicznego i dialogowego

20 J.L. Austin, Mdwienie i poznawanie: rogprawy i wyklady filozoficzne, red. B. Chwe-
denczuk, J. Wolenski, Warszawa 1993.

2 Por. V.E. Frankl, Cztowiek w poszukiwaniu sensu, przet. A. Wolnicka, Warszawa 2009.
Sens zycia wedtug tego autora mozna zbudowacé na trojaki sposéb: tworzac dzieto lub wy-
konujac pewien czyn, do$wiadczajac czego$ lub spotykajac kogos oraz przez stosunek do
niemozliwego do unikniecia cierpienia.

22 Por. W.J. Ong, Orality and Literacy. The Technologizing of the Word, New York 20022
S. Obirek, Uskrzydlony umyst. Antropologia stowa Waltera Onga, Warszawa 2010.

% A. Doda-Wyszynska, Inwazja ikonoklastéw, Poznan 2012, s. 88.

24 L. Wittgenstein, Dociekania filozoficzne, przel. B. Wolniewicz, Warszawa 2000, s. 199.

% Tamze, s. 19.

26 M. Heidegger, W drodze do jezyka, przel. J. Mizera, Krakéw 2000.
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charakteru Objawienia biblijnego?. Zbawienie jest komunikowane za po-
moca stowa-aktu oraz jezyka-wydarzenia?.

Do powstania dynamicznej koncepcji stowa Bozego przyczynit sie
rowniez ruch kerygmatyczny w krajach niemieckojezycznych z lat trzydzie-
stych XX wieku. Byt on reakcja na racjonalistyczng jednostronnos¢ teologii
szkolnej oraz mata skuteczno$¢ praktykowanych form przepowiadania ko-
$cielnego?’. Doprowadzit on do powstania teologii kerygmatycznej, taczacej
dogmatyke z przepowiadaniem. Wspétczesnie (m.in. K. Rahner, J.B. Metz,
B. Forte, R. Fisichella, A. Dulles, C.S. Bartnik) uznaje sie kerygmatycznos¢
catej teologii, w ktérej teoria i praktyka uzupetniaja sie wzajemnie, ponie-
waz praktyka dostarcza teorii nowych bodzcéw i aktualizuje ja, teoria zas
zapewnia praktyce pogtebienie doktrynalne®’. Rusecki wskazuje na teologie
kerygmatyczna jako istotng przyczyne dowarto$ciowania kategorii praxis
oraz umieszcza ja w ramach kontekstu swojego argumentu prakseologicz-
nego®l. Po Soborze Watykanskim II jeszcze bardziej zostal uwypuklony
dynamiczny wymiar stowa Bozego, co miato zwigzek zaréwno z badaniami
nauk biblijnych odnos$nie do znaczenia hebrajskiego dabar, jak i postulo-
wanym chrystocentryzmem catej teologii wyrazanym przez podkreslanie
inkarnacyjnego charakteru Logosu. Wielka role odegrato takze wszechstron-
ne opracowanie teologii historii, w ktérej Objawienie jest nierozerwalnie
ztaczone ze zbawieniem, stuzac mu.

H. Seweryniak méwi o hermeneutycznym nurcie uprawiania teologii
fundamentalnej, zbudowanym na pogladach H-G. Gadamera i P. Ricoeura,
w ktérym chrzescijariska hermeneutyka otwiera sie na ,wystawianie $wiata”
i odkrywa ontofanijng funkcje jezyka, co oznacza odsytanie zawsze do kogo$
lub czegos poza samym tekstem. Przekazywane znaczenia kierujg uwage na
porzadek zycia i §wiata. Dowarto$ciowane zostaje znaczenie mitu, symbolu,
metafory, narracji. Kierunek taki rozwijali w swojej tworczosci E. Biser3?

278, Janeczek, S. Judycki, Heidegger, w: EK, t. 6, kol. 629.

28 G. Sauter, C.A. Philips, Hermeneutics, w: The Encyclopedia of Christianity, t. 2, red.
E. Falschbusch [i in.], Eerdmans 2000, s. 538.

2 J. Szymik, Kerygmatyczny ruch, w: EK, t. 8, kol. 1366.

%0 B. Brzuszek, M. Rusecki, Kerygmatyczna teologia, w: EK, t. 8, kol. 1365.

31 M. Rusecki, Traktat o wiarygodnosci chrzescijaristwa, Dlaczego wierzy¢ Chrystusowi?,
Lublin 2010, s. 254.

32 Biser rozumiat wiare w kategoriach obietnicy zbawienia, ktéra pomaga ludziom odzy-
skac¢ petnie zycia. Por. Sauter, Philips, Hermeneutics, s. 539; E. Biser, Glaubensverstdndnis.
Grundriss einer hermeneutischen Fundamentaltheologie, Freiburg 1976.
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i C. Geffrés®, Wedtug nich bez znajomosci intencji kierujgcych autorem
tekstu $wietego zna sie tylko potowe prawdy. Ponadto sens danego dzieta
przez utrwalenie na pi$mie oderwat sie od interpretacji autora, przekroczyt
granice sytuacji pierwotnego adresata i otworzyt sie na nowe horyzonty
rozumienia. Pozwala to odkrywa¢ nieSwiadome zalozenia interpretacyjne
oraz wskazuje na nowe mozliwosci realizacji chrzescijanistwa, prowadzac
do pogtebionego rozumienia Objawienia®*.

1.1.2. Dabar Jahwe

Stowo Boze jako forma Objawienia zawarta gtéwnie w Pi$émie Swietym,
ale nie tylko, nie jest w stanie przekazaé wszystkiego, co miesci sie¢ w na-
turze Objawienia. Niemniej z racji braku terminu technicznego w Starym
Testamencie na okreslenie ,Objawienia” uzywa sie najczesciej ,,stowo Pana”
(dabar Jahwe). Jednak zakres znaczeniowy dabar Jahwe znacznie prze-
kracza jego intelektualny lub wizualny - tzn. zwiazany wylacznie z ideami
— charakter. Historia Objawienia na etapie przed-Chrystusowym przyznaje
priorytet stuchaniu przed widzeniem?3. Stowo, ktére brzmi, i ktérego trzeba
stucha¢, niesie ze soba wiecej dynamicznych tresci niz same pojecia czy
idee. Stad rozumienie stowa musi by¢ zaposredniczone przez wiare jako
osobowa odpowiedz na ustyszane stowo. Juz samo stuchanie ma wiec aspekt
prakseologiczny i zawiera w sobie postulat wykonywania woli méwigcego.
Dopiero dzieki temu mozna dazy¢ do widzenia Boga. Na kazdym etapie
historii zbawienia takie wtasnie stowo-do-stuchania odgrywa decydujaca
role. $w. Pawet Apostol potwierdza to, méwiac: ,Przeto wiara rodzi sie
z tego, co sie styszy, tym zas, co sie styszy, jest stowo Chrystusa” (Rz 10, 17).
Stuchanie stowa ma w pierwszym rzedzie charakter wiarotworczy (fides ex
auditu), ktory ksztattuje zycie z wiary, a dopiero pdzniej buduje rozumienie.
W encyklice Lumen fidei papiez Franciszek wskazuje na tgczno$¢ hellenskiego

33 C. Geffré, Le christianisme au risque de Uinterprétation, Paris 1983; H. Seweryniak,
Teologia fundamentalna, t. 1, Warszawa 2010, s. 47-49. Wedlug nurtu hermeneutycznego
wiarygodno$¢ Objawienia pochodzi z odkrytej na nowo i zreinterpretowanej tresci przestania,
jego gtebi w zrozumieniu sensu ludzkiego zycia indywidualnego i spotecznego, inspiracji
czerpanych do dziatania w $wiecie, ciaggtego nawracania sie w nasladowaniu Jezusa Chry-
stusa. Por. tamze.

34 Tamze, s. 50-51.

% Czasem przeciwstawia sie sobie sposéb myslenia grecki, ktéry miat sie opiera¢ na
ogladzie oraz przewadze widzenia, hebrajskiemu, w ktérym dominujacym elementem byto
stuchanie. Niemniej obie rzeczywistosci sie przeplataja i razem prowadza do zrozumienia.
Por. A. Feuillet, P. Grelot, Stowo Boze, w: STB, s. 885; LE, n. 29-31.
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,patrzenia” i hebrajskiego ,,stuchania” w Osobie Jezusa Chrystusa®. Wiara
w Niego to fides oculata® (wiara ogladajaca), ktéra zaréwno stucha, jak i wi-
dzi, i dlatego moze wyraza¢ sie w nasladowaniu. Stad widzenie i stuchanie
ma prowadzi¢ czlowieka podazajacego za Jezusem do okreslonej praxis.
W przedziwnym zespoleniu widzenia ze stuchaniem widzenie umozliwia
pojscie za Chrystusem, a wiara jawi sie jako droga widzenia, na ktérej oczy
przyzwyczaja sie do patrzenia w gtab®. Swiadczy to o praktycznosci stowa
Bozego, ktore ma nie tyle by¢ zrozumiane, ile wcielone w zycie. Objawienie
przechodzi w konkretng forme egzystencji.

Stowo Boze ma charakter ergatyczny, poczawszy od creatio. Bég swoim
stowem kieruje historig, ktéra rozpoczyna sie przez wypowiedzenie stowa
w stwarzaniu (Rdz 1)*. Juz od creatio stowo Boze w Biblii sprawia to, co
oznacza. Warto jednak pamietaé, ze Bog stowem nie tylko stwarza, ale
stowem tez wypowiada swoja nieskoriczong tajemnice. Efekt stworzenia
posiada rewelatywng tre$¢ zaréwno w stosunku do samego siebie, jak i do
Stwércy. Rzeczy nie tylko powstaty na rozkaz Stowa, lecz istnieniem méwig
o Bogu. Wedtug $w. Bonawentury ,kazde stworzenie jest stowem Bozym,
poniewaz glosi Boga”. Stowo Boze jest stowem, ktore objawia. W swoich
zewnetrznych formach verbum Dei jest przekazywane na wiele sposobdw.
Bég wykorzystuje wieloraka racjonalnosé i bogactwo wewnetrzne stow
ludzkich, aby dotrzeé¢ z oredziem do $wiata (por. Hbr 1, 1)*'. To stanowi
fundament pluralizmu typéw wiarygodno$ci Objawienia, pozwalajac na
wydobycie réznych drég uzasadniania jego prawdziwosci.

Bég objawiajacy sie jest zarazem dokonujgcym to, co oznajmia, czyli
wystepuje jako Méwiacy-Sprawiajacy oraz Stowo-Czyn. Stworzenie wedtug
$w. Jana dokonalo sie za posrednictwem Logosu. Gdy mowa o drugiej Osobie
Bozej, to Stary Testament — wedtug rozumienia chrzescijariskiego — objawia
Go jako stworcze Stowo Ojca i Madros$¢ przedwieczng. Dlatego Objawienie
dane ludziom stanowi tylko odbicie pozaczasowego Objawienia trynitarnego,
przez ktére Ojciec wypowiada odwieczne Stowo, bedace Jego doskonatym

36 Tamze, n. 30.

%7 Jest to okreslenie $w. Tomasza z Akwinu odnoszace si¢ do chrystofanii paschalnych:
Christum post resurrectionem viventem oculata fide viderunt, quem mortuum sciverant (STh, III,
g-55,a.2,ad 1).

3 PFE, n. 29-30.

% Rusecki, Traktat o Objawieniu, s. 233.

YD, n. 8.

“Feuillet, Grelot, Stowo Boze, s. 876-877.
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obrazem. W postannictwie Stowa manifestuje sie akt odwiecznego zro-
dzenia*®. Nastepuje tu zatem zlgczenie idei jako obrazu oraz jej realizacji
jako posiadajacego oddzielne istnienie i dzialanie. Logos u Jana okazuje sie
synteza calego Objawienia Pisma. Misja Logosu prezentuje sie jako temat
Objawienia, przez ktéry manifestuje sie Bog Ojciec dajacy zycie wieczne
tym, ktorzy w Niego wierza**. W Ksiedze Eklezjastesa Ben Sira stwierdza:
~przez stowo staty sie niebiosa” (Ekl 42, 15). Sw. Jan w Prologu réwniez
wyraza te mysl: , przez Niego wszystko sie stato” (1, 3). W ten spos6b stowo
Boze objawia swdj charakter ontyczny, wydarzeniowy, personalistyczny
i chrystocentryczny, a nie tylko informujacy czy doktrynalny.

Wyraz ,,stowo” w jezyku hebrajskim, nawet bez odniesienia do Oso-
by Bozej, ma odmienne znaczenie od uzywanego w $srodowisku greckim.
Hebrajskie dabar przettumaczone na grecki jako logos, a na tacine verbum
nie oddaje w catosci swojego fadunku znaczeniowego*. Dla Grekéw logos
oznacza stowo, zrozumiata tres¢, rozum. Wyraza w ten spos6b wewnetrzng
i logiczna strukture rzeczy, ich znaczenie. Natomiast hebrajskie pojecie da-
bar wskazuje na co$ innego — tu stowo sprawia to, co oznacza. Etymologia
tego terminu siega do procesu wyjawiania tego, co w pewnym sensie byto
zakryte, nastepnie za$ prowadzi do przeobrazenia w czyn. Skupia zatem
w sobie dwa momenty: intelektualny oraz dynamiczny, ukazujacy istote
rzeczy w jej dziataniu. W Bozym dziataniu (szczegolnie podczas stwarza-
nia wedtug opisu kaptanskiego) nastepuje niezwykta perychoreza stowa
i czynu, ktéra nie wystepuje u cztowieka. Stowo Boze staje sie sita, ktorej
dynamizm zasadza sie w dynamizmie Osoby Boga, tym samym stowo Boze
identyfikuje sie z samym Bogiem: ,Bég rzekt i stato sie”.

Poniewaz z natury stowo wigze sie z osoba, posiada wiec in nuce moment
prakseologiczny. W opisie kreacjonistycznym wyraza sie to w powotaniu
do istnienia pierwszego cztowieka. W rozumieniu personalistycznym nie-
mozliwe staje sie rozdzielenie warstw ergatycznej i intelektualnej. Dlatego
dabar oznacza rzeczywistos$¢ ku-osobowa i dynamiczna, ktéra daje sie sty-
sze¢, widzie¢, z ktérg mozna wejs¢ w kontakt i dopiero przez to mozna ja
poznaé. Mozliwos¢ jej zgtebienia wynika zaréwno z samego faktu istnienia,

42 J. Daniélou, Bégimy. W strone Chrystusa, przel. A. Urbanowicz, Krakéw 1965, s. 102.

4 S. Pié-Ninot, La teologia fondamentale. ,,Rendere ragione della speranza” (1Pt 3, 15),
przel. P. Crespi, Brescia 2002, s. 226.

4 Zaréwno logos, jak i verbum posiadaja pewien odcienn dynamiczny: verbum moze
oznacza¢ czasownik, natomiast logos, np. w stoicyzmie, oznaczato rozum poruszajacy cata
rzeczywisto$¢ nieozywiona (logoi spermatikoi), takze obecny w cztowieku.
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jak i dziatania przedmiotu*. W prakseologii objawieniowej nie tylko byty, ale
takze ich dziatanie w historii sa stowem Jahwe, czyli rzeczywistoscia, ktéra
realizuje Jego mowe. W kazdym przypadku stuzy ono zbawieniu cztowieka,
ktéra to jednak cecha uwidacznia sie w pelni dopiero z perspektywy catej
historii zbawienia (por. Iz 55, 11): ,,stowo, ktére wychodzi z ust moich: nie
wraca do Mnie bezowocnie, zanim wpierw nie dokona tego, co chciatem,
i nie spetni pomyslnie swego postannictwa®.

Bog jako wszechmogacy moze narzucaé¢ swa wole istniejacemu juz
$wiatu we wszystkich jego obszarach, poniewaz swym rozkazujacym stowem
powotat go do istnienia. Dlatego stowo Stworcy jest skuteczne — sprawia
wszystko, co wypowiada, poczawszy od samego istnienia rzeczy. Podstawo-
wym aktem egzystencjalnym stworzen jest wiec postuszenstwo — zaczynaja
istnie¢ w nastepstwie tego, ze stuchaja i sa postuszne. Stad to ontyczne postu-
szenstwo, bardziej podstawowe niz wszelkie postuszenstwo nakazom, staje
sie najistotniejszym przymiotem wszystkich stworzen (Rdz 1; Ps 33, 9:,0n
przeméwil, a wszystko powstato; On rozkazat, i zaczeto istnie¢”). A.J. He-
schel potwierdza, ze przykazanie bycia tkwi w ,,zakamarkach bytu”; to, co
jest, trwa jako odpowiedz na polecenie, a ,,istnie¢” znaczy ,,by¢ postusznym”
przykazaniu stworzenia, co nastepnie zostaje wydobyte na §wiatto dzienne
dzieki swiadomosci cztowieka. Wedlug tego mysliciela prymat stworzenia
nad bytem oznacza, ze powinnos¢ poprzedza egzystencje?’. Prakseologia
stowa odkrywa tutaj ontyczne zrédta moralnosci (np. prawa naturalnego
i kazdego innego prawa) oraz wskazuje na niezbywalng funkcje stowa Bo-
zego jako imperatywu woli, a nie wylacznie pojecie bytu. Rzeczy nosza na
sobie charakter stowa — z mowy sie rodzg i istnieja jako wypowiedziane*.

Za Latourellem mozna potwierdzi¢, ze istnieje pewien zwiazek miedzy
stowem a panowaniem. Im wieksza sita woli generujaca stowo oraz gltebszy
motyw jego wypowiedzenia, tym wiekszg posiada ono skuteczno$¢ dziatania.
Ulegajac wielkim stowom, czyni sie ich autora, nawet bezwiednie, swoim
panem. To dodatkowo uwypukla prakseologiczng wiarygodno$¢ Objawienia,
gdyz ,,czytajac” swiat, cztowiek wchodzi w zakres panowania jego Stworcy.

4 U. Szwarc, Stowo Boze, w: LTE, s. 1106. Por. takze J. Homerski, Stowo Boze a stowo
proroka w tekstach starotestamentalnych, STV, 17(1979), s. 43-55; U. Szwarc, Slowo Jahwe
w wyroczgniach o narodzie wybranym, Lublin 1985.

4 Tenze, Stowo Boze, s. 1109.

*7W. Szczerbinski, Abrahama Joshuy Heschela filozofia catowieka, Lublin 2000, s. 214.

“ K. Szwarc, Jezus Chrystus — osoba i czyn. Romano Guardiniego chrystologia persona-
listyczna, Lublin 2008 s. 41-43.
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Stowo Boze w postaci Objawienia moze zatem wymaga¢ wyboru opcji fun-
damentalnej w postaci catkowitego zaangazowania sie w relacje z Bogiem*.

Tak jak stowo Boze ksztaltuje rzeczywisto$¢ w jej wymiarze kosmicznym,
tak nastepnie staje sie podmiotem dziatajacym w historii. Ono stanowi co$
na ksztatt nerwu czy osi historii, czyniac ja w ogdle zrozumiata. Objawienie
ukazuje, jak stowo Boze tworzy Naréd Wybrany, jak jest skuteczne, sprawcze,
kieruje historia, zbawia. Historia jest jednym wielkim urzeczywistnieniem
obietnic Jahwe (Pwt 9, 5; 1Krn 2, 4; Jr 11, 5). Dabar Jahwe nie stanowi
tylko etykiety wydarzen, ale jest ich przyczyna. Wydarzenia historyczne
dokonujg sie jakby na zawotanie Boga (Iz 44, 7n)>°. Stowo Boze cechuje
sie wielokrotnym powtarzaniem oraz cigglto$cia tresci, wszelkie jego formy
nieustannie sie przeplataja i uzupetniaja.

Moc stowa Bozego objawia sie na przyktadzie formuty blogostawien-
stwa czy przeklenstwa. Moze zatem identyfikowaé sie z czynna, zbawcza
mitoscia Boga, majac zawsze na celu szczesdcie czlowieka. Stad utozsamia
sie z darem mitujacego Boga uprzedzajacym czyn cztowieka. Stanowi ono
nosnik ciagtej troski Boga o swoj lud, wyrazanej we wspierajacych radach
i pouczeniach (Ps 12, 7), nakazach, ostrzezeniach, a nawet grozbach czy
rozmaitych interwencjach Bozego gniewu.

Od strony cztowieka zachodzi szczegdlne perichoresis stowa Bozego
i duszy ludzkiej, ktéra to stowo przenika az do najtajniejszych zakamarkow,
stajac sie jakby druga natura. Wymaga od niego ofiary, tacznie z koniecz-
noscig znoszenia cierpien duchowych i fizycznych (Jr 20, 7-18). Przyjete
stowo — by tak rzec — bierze catego cztowieka w posiadanie, poniewaz dziata
ono na niego wielowymiarowo®!. Pisze o tym autor Listu do Hebrajczykow:
»Zywe jest stowo Boze i skuteczne, ostrzejsze niz wszelki miecz obosieczny”
(4, 12). Dabar w Biblii jest ,,ostrym mieczem, ktéry rozcina, zbawia i skazu-
je” (Mdr 8, 14). Wedtug Dziejow Apostolskich umacnia ono cztowieka od
wewnatrz i wprowadza we wspélnote wiary (20, 32). Sw. Pawel potwierdza
nieustanne dziatanie verbum Dei w wierzacych (1Tes 2, 13). Ponadto stowo
porusza serce, wzbudzajac wiare (1Kor 2, 4) i uswieca (1Tm 4, 5). Nic nie
zdota go uwiezi¢. Ma charakter egzystencjalny, gdyz zmienia ontyczna kon-
dycje cztowieka i bieg ludzkiego zycia, domagajac sie postawy catkowitego

#“1.S. Ledwon, Objawienie chrzescijariskie i jego wiarygodnosc¢ wedtug René Latourelle’a,
Lublin 1996, s. 78.

S0 Feuillet, Grelot, Stowo Boze, s. 878.

5t Szwarc, Stowo Boze, s. 1111.
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zaangazowania. Z drugiej strony, stowo Boze interesuje sie ludzkim zyciem,
ktore podnosi na wyzszym poziom i wypelnia, w czym takze wida¢ jego
funkcje prakseologiczng, poniewaz nie odrzuca zwyczajnej ludzkiej praxis,
ale jej sie domaga. Zatem w stowie objawionym trzeba dostrzegaé¢ prymat
normatywnosci, sprawczosci i dialogiczno$ci Boga przed funkcja noetyczna,
systemowa czy spekulatywng. Dynamiczne rozumienie stowa jest istotnym
sktadnikiem prakseologii rewelatywne;j.

1.1.3. Stowo prorockie

Kontakt ze stowem Bozym w Starym Testamencie jest najczesciej
zaposredniczony przez osobe proroka. W stosunku do niego stowo Boze
ma charakter powotaniowy. Bog méwi tylko do tego, ktérego chce postac,
obarczy¢ jaka$ misja, wezwa¢ do dziatania w Jego imieniu. Stowo Boga
dzieki postaci proroka wywoluje tancuch dziatan, ujawniajac charakter
prakseologiczny. Powotany nie moze ograniczac sie do samego wystuchania
czy zgody, ale musi sie ona wyrazi¢ w spetnieniu woli Bozej, czyli konkretnej
actio. Stanowi on niejako przedtuzenie stwérczej czy redempcyjnej mocy
Boga. Ludzie wezwani na prorokéw w rézny sposéb wchodza w kontakt
ze stowem Bozym. Tym, co najbardziej uderza w kontakcie z dabar Jahwe,
jest bardzo wyrazne przeswiadczenie o jego faktycznos$ci. Kiedy prorocy
mowia, ze stowo Boze ,wypelnia sie” czy ,,przychodzi”, nalezy to rozumie¢,
ze rzeczywisto$¢ stowa-czynu juz osiggneta swa petnie, stata sie tym, co
oznaczata. Stowo wydarza sie we wnetrzu posrednika, a w odczuciu wielu
z nich — nawet zadaje im gwatt (por. Am 7, 15; Jr 20, 7), nie jest to proste
styszenie. To stowo okresla istotny sens ich zycia i dziatalnosci.

Z kolei samo stowo musi by¢ przekazywane, gtoszone, i to jest najwieksza
tre$¢ praxis profetycznej. Gloszenie stowa nie jest méwieniem o Bogu, ale jest
stowem samego Boga, Jego dzialaniem poprzez stuzbe proroka. Nie ma tutaj
gnozy, w ktorej nieliczni stuchacze sg wybierani i przeznaczeni do osiggniecia
mistycznej iluminacji. Stowo Boze ma charakter uniwersalny i powinno by¢
gloszone wszystkim ludziom. Posiada ono wewnetrzng dynamike zwigzana
z mocg samego Boga oraz zewnetrzng — odnoszacg sie do jego przekazu
innym ludziom. W tym drugim wypadku jego moc moze wzrasta¢ lub male¢
po wejsciu w historie, w zalezno$ci od stopnia jego przyjecia. Moc stowa
Bozego ujawnia sie takze w sensie negatywnym - kiedy zostaje odrzucone.
Nie pozostaje to bez skutkéow dla dalszej egzystencji stuchaczy, np. niewola
babilonska byta nastepstwem odrzucenia stowa Bozego kierowanego do
Izraela. Stowo spisane nie moze sprawi¢ tego samego, co dokonuje prorok
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w duszach swoich stuchaczy. Dzieki posiadanemu charyzmatowi dociera on
do ludzkiego wnetrza, gdzie ,wydarza si¢” przyjecie lub odrzucenie danej
propozycji. Prorocy przypominaja Prawo, formutujg napomnienia i zapowia-
daja zamysty Boga. W takim sensie aktywnie uczestnicza w Objawieniu®2.
Ich przepowiadanie jest rowniez skierowane ku przysztosci, ktéra ma sie
dopiero zrealizowa¢ po przyjeciu stowa przez ludzi.

Stowo Boze domaga sie odpowiedzi od cztowieka — stuchacza stowa®,
bo nie stanowi dla niego wyltgcznie informacji, ale ma charakter normatywny
i zada zajecia konkretnej postawy. Taka funkcja stowa Bozego najwyraz-
niej zaistniala w postaci Prawa, a zwtaszcza w Dekalogu (Wj 20, 1-17;
Pwt 5, 6-22) — dziesieciu stowach. Chodzi o tre$¢ etyczng, prawna i kultyczna
stowa Bozego jako synonimu Tory. Poprzez dabar Izrael rozumiat nie tylko
pewien kodeks prawny, ale ztaczonego z nim Prawodawce, ktory objawia sie
i dziata na ziemi (,,Ja jestem Jahwe, twdj Bég, ktérym cie wywiodt z ziemi
egipskiej, z domu niewoli” — Wj 20, 2). Dynamizm stowa ma wiec pobudzaé
wole cztowieka do realizowania go czynem (Oz 9, 15-17), najpierw w postaci
refleksji i nawrécenia, a nastepnie sprawiedliwego zycia (Ez 3, 16-21). Stowo
jako forma Objawienia domaga sie wspolpracy i w tym sensie ma wymiar
prakseologiczny, a nie tylko intelektualny (por. 1z 29, 10-14). W osobach
kolejnych prorokéw staje sie stowem zywym, ciggle pobudzajacym do od-
powiedniego ludzkiego dziatania. Przy czym Bdg wie o trudnosci upadiej
natury ludzkiej i dlatego wszelkie kierowane przez Boga stowo realizuje sie
w ramach Bozej pedagogii**. Doktryna objawiona pozostaje w stuzbie osoby
ludzkiej. Porzadek poznania jest ukierunkowany na porzadek zycia, tzn.
ukazuje czlowiekowi wtasciwy jego sposéb, warunkujacy — pod wptywem
taski Bozej — zbawienie®.

Punktem centralnym starotestamentalnego Objawienia jest przymierze
Boga ze swoim ludem, ktére przyjmuje posta¢ stowa Bozego wyrazonego
w Prawie, gtoszonego przez prorokéw i prowadzacego do madrosci. W No-
wym Testamencie Bozy komunikat przechodzi w autokomunikacje w Je-
zusie jako Stowie (Logos) wcielonym, Stowie Bozym par excellence. On nie
tylko objawia, ale osobowo, czyli takze przez dziatanie, staje sie dostepny

2 T. Paszkowska, Integrujqca rola stowa, Lublin 2000, s. 136-137.

53 K. Rahner zbudowat na podstawie koncepcji stuchacza stowa (Hérer des Wortes) pod-
stawy antropologii transcendentalnej. Por. tenze, Stuchacz stowa, przel. R. Samek, Kety 2008.

5 A. Dulles, Uso della Scrittura in Teologia fondamentale, w: La teologia fondamentale.
Convergenge per il terzo millennio, red. R. Fisichella, Casale Monferrato 1997, s. 160.

% Ledwon, Objawienie Boze, s. 868.
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ludziom. Stowo Boze w Chrystusie dociera do ludzi i przemienia ich z boska
skutecznoscia, rdwnoczesnie 1aczac sie z potega czynu: uzdrawia chorych,
wskrzesza umartych, rozgrzesza. W Jezusie moc czynu i moc stowa stano-
wia jedno$¢ analogicznie do dabar z Genesis. To Objawienie Stowa zostato
oferowane zaréwno zydom, jak i wszystkim pozostalym ludziom nie tylko
w czasach Jezusa ziemskiego, ale we wszystkich czasach, poniewaz tradentem
Objawienia jest Koscidt. On stat sie szczeg6lnym Srodowiskiem, w ktérym
w calych dziejach jest przepowiadane stowo zbawienia®®.

Dziatanie stowa trwa nadal w Kosciele. Jego depozytariuszami byli
Apostolowie i ich nastepcy. Zostali oni postani, aby przez nich mégt prze-
mawia¢ sam Chrystus. Ich urzad to stuzba stowu (por. Dz 6, 4). Przechowali
je w sposéb nieskazony oraz przekazali dalej w Tradycji Kosciota. Ko$ciét
nie moze przesta¢ glosi¢ Ewangelii, bo to jest sednem jego praxis. Stowo
Boze samo w sobie jest skuteczne, ale staje sie styszalne dzieki gloszeniu.
Wyrazy wypowiadane ustami trafiajg do uszu, natomiast dziatanie stowa
Bozego siega ludzkich serc™. Trescig gloszonego w Kosciele stowa jest wedtug
$w. Pawta zbawienie (Dz 13, 26), krzyz (1Kor 1, 18), pojednanie (2Kor 5, 19).
Ponownie, to nie wylacznie aspekt doktrynalny stoi w centrum ani madrosé¢,
jak w przypadku filozoféw. Raczej chodzi o gloszenie Wydarzenia Jezusa
Chrystusa, w ktérym stowo i czyn sie tacza. Chrzescijanie przemawiaja nie
tylko stowami, ale takze wtasng postawg, zaangazowaniem, w ten sposéb
potwierdzajac autentycznos$¢ swojego, a w sensie $cistym Bozego, $wiadec-
twa i postannictwa. Istnieje aktualna tajemnica Chrystusa uwielbionego
obecnego w Kosciele i dzialajacego sakramentalnie, kontynuujacego opus
salvationis. Gtoszenie stowa jest wtedy zawsze jakims hodie, czyli zwiasto-
waniem, ze Bég dzi$ dokonuje zbawienia. W tym sensie ma ono charakter
prakseologiczny, poniewaz zawiera ,tu i teraz” wezwanie do uczestnictwa
w sakramentach®.

1.1.4. Poznanie i prawda w Biblii

Dla uwyraznienia prakseologicznego wymiaru stowa Bozego warto
przywota¢ kilka semickich poje¢ wiazacych sie bezposrednio z samym sto-
wem badz jego recepcja. Pierwszym z nich jest ,poznanie”. Hebrajskie jad
wykracza poza granice teoretycznej wiedzy, wyrazajac okreslona relacje

%6 Pié-Ninot, La teologia fondamentale, s. 225.
”Daniélou, Bdgimy, s. 295.
8 Tamze, s. 297.
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egzystencjalng. Pozna¢ co$ to do$wiadczy¢ tego calym sobg. W ten sposob
zna sie cierpienie (Iz 53, 3) i grzech (Mdr 3, 13). W sferze interpersonalnej
jad wyraza zaangazowanie sie, ktérego reperkusje siegaja bardzo gteboko
od wyrazenia solidarnoéci rodzinnej az do intymnych relacji matzenskich:
»2Adam potym poznat Zone swoje, Hewe, ktéra poczeta i porodzita Kaina,
moéwige: Otrzymatam czlowieka przez Boga” (Rdz 4, 1)%. Podobnie egzy-
stencjalny charakter posiada poznanie Boga, ktére dokonuje sie w najpet-
niejszym wymiarze poprzez zawarcie przymierza (Jr 31, 34)%, a nie tylko
przez przyjecie do wiadomosci, Ze istnieje Absolut.

Stowo Boze skierowane do czlowieka wymaga recepcji szerszej anizeli
wylacznie intelektualna. Sam rozum, cho¢ bardzo wazny — takze rozum
danego wieku (Zeitgeist) — jest za maty dla Boga®!. Dlatego w Biblii wielo-
krotnie podkresla sie koniecznos$¢ wziecia stowa Bozego do serca (ethento
en tee kardia), do najgtebszego wnetrza bytu ludzkiego. Cztowiek poznaje
sercem (Jr 24, 7; Pwt 29, 3) i nim trzeba przyjaé¢ stowo Boze, i odwazy¢
sie na proces ,fermentacji”’, w ciggu ktérego ,,przewroci ono wnetrznosci”
cztowieka®2, Bég przez swoje stowo tajemniczo dziata w ludzkim sercu
(por. Ps 51, 12; Jr 32, 39; Ez 36, 25). Objawiona noetyka prakseologiczna
rozpoczyna sie wewnatrz ludzkiego bytu, gdzie réwniez dokonuje sie od-
powiedz wiarg (Rz 10, 9).

Kolejnym, bardzo waznym pojeciem wchodzacym w sktad epistemolo-
gii biblijnej jest ,,prawda”. W Biblii oznacza ona rzeczywistos¢ zbawienia.
W taki sposéb przedstawia to Nowy Testament (por. 2Kor 5, 19; Ef 1, 13;
Kol 1, 5; 2Tm 2, 15). Prawda biblijna posiada strukture prakseologiczna
i nie jest jedynie korespondencja (adequatio rei et intellectus), ale wptywa
na zycie, dzieje sie®®. Przeciwienistwem prawdy w Biblii nie jest btad, jak

% W ttumaczeniu ks. Jakuba Wujka.

©J. Corbon, A. Vanhoye, Poznaé, w: STB, s. 749-750. Poliformiczno$¢ rozumienia
prawdy w Biblii akcentuje dokument Papieskiej Komisji Teologicznej Natchnienie i prawda Pisma
Swigtego. Stowo, ktére od Boga pochodzi i méwi o Bogu, aby zbawic swiat, Kielce 2014, s. 231.

61 Chociaz prawda objawiona przekracza rozum ludzki, to jednak pozostaje z nim
w glebokiej harmonii”. Kongregacja Nauki Wiary, Instrukcja o powotaniu teologa w Ko$ciele
Donum veritatis, AAS, 82(1990), nr 10, s. 1550-1570.

62 Ratzinger, Koscidot — znak wsréd narodow, s. 434-435.

5 Sposéb dynamicznego widzenia prawdy grozi w skrajnej postaci jej catkowitym
uhistorycznieniem. Takie ujecie zdobyto swoja popularnos¢ dzigki ,,nowej §wiadomosci hi-
storycznej” E. Troeltscha. Jej odmiana jest pragmatyczna i lingwistyczna koncepcja prawdy.
Por. LS. Ledwon, ,,... i nie ma w zadnym innym zbawienia”. Wyjqtkowy charakter chrzesci-
jaristwa w teologii posoborowej, Lublin 2006, s. 237.
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w logice, ale grzech — dyspraxis. Grecka, ontologiczna koncepcja prawdy
(aletheia — odstoniecie istoty rzeczy) jako obiektywnej stawia ja ponad
historig. Natomiast prawdy Objawienia biblijnego nie mozna zredukowa¢
do formalnej tresci twierdzen, ktére ja gtoszg. M.-D. Chenu w polemice ze
swoim mistrzem R. Garrigou-Lagrangem pisal, ze nie wystarczy dedukcyjnie
bada¢ abstrakcyjnych warunkéw mozliwosci Objawienia w ramach meta-
fizycznej koncepcji prawdy. Taka analiza nie faczy sie ani z historycznym
stanem czlowieka, ani z prawda zbawcza (veritas salutaris)®*. Zgodnie
z Konstytucja dogmatyczng o Objawieniu Bozym Dei Verbum Biblia uczy
prawdy utrwalonej dla naszego zbawienia®.

Koncepcja prawdy biblijnej, zgodna z mentalno$cig hebrajska, akcentuje
nie tyle statyczny obraz rzeczy, ile raczej to, co sie staje, czego bezposred-
nio sie doswiadcza. Grecka my$l rozwineta sie przez spekulacje nad sub-
stancja bytéw i doszta do filozofii niezmiennosci i statosci. Pomineta przy
tym istotng ceche Biblii: czas, kruchos$¢ oséb i rzeczy oraz praxis. Veritas
Revelationis nie kieruje sie w strone esencji, lecz ku przeznaczeniu, pyta
o dynamizm i obietnice zycia®. W. Kasper widzi prawde biblijng w kon-
tekscie swiadectwa zmartwychwstania, jako wkroczenie w eschatologie.
Oznacza to przyznanie jej statusu dynamicznego rozwoju do petni w Kré-
lestwie Niebieskim. Prawdy nie mozna powstrzymac, przeciwnie, zawsze
wychodzi na jaw. Prawda tworzy calo$¢ z historia i dlatego jej petnia bedzie
mozliwa dopiero w Eschatonie. Prawda, ktéra obecnie sie doswiadcza, jest
tylko uprzedzajacym znakiem wizji eschatologicznej w warunkach wspot-
czesnego $wiata®. Pojecie prawdy taczy sie z pojeciem ,,petni” w sensie
chrystologicznym i trynitarnym®®.

Teologia fundamentalna opracowuje werytatywny argument wiarygod-
nosci®, w ktérym wychodzi sie od biblijnego charakteru prawdy (emeth) jako

% F Kerr, Katoliccy teolodzy XX wieku. Od neoscholastyki do mistyki oblubiericzej, przet.
A. Wojtasik, Krakow 2011, s. 43.

¢ KO, n. 11.

% Kerr, Katoliccy teolodzy XX wieku, s. 43.

57 W. Kasper, Rzeczywistos¢ wiary, przel. J. Piesiewicz, Warszawa 1979, s. 54.

% H.U. von Balthasar, Teologika, t. 2: Prawda Boga, przet. J. Zychowicz, Krakéw 2004,
s. 20.

® K. Kaucha, J. Kedzierski, Werytatywny argument, w: LTE s. 1316-1320; K. Kaucha,
Argument werytatywny na wiarygodnos¢ chrzescijaristwa, ZNKUL, 48(2005), nr 2, s. 63-80; ten-
ze, Argument werytatywny, w: Rusecki, Traktat o wiarygodnosci chrzescijaristwa, s. 172-195;
Ledwon, ,,... i nie ma w zadnym innym zbawienia”, s. 334-341; J. Przytuta, Logika Ob-
jawienia. Argument werytatywny w $wietle teologii Hansa Ursa von Balthasara, Lublin 2011.
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wierno$ci, niezawodnosci. Odnosi sie ona raczej do 0s6b niz do twierdzen
i ich rozwinie¢ w teologii’’. Wskazuje na postawy i dziatania catego czto-
wieka, a nie tylko intelekt. To tréjjedyny Bog jest zrodtem wszelkiej prawdy
ina Nim jako na prawdzie mozna sie oprze¢ (aman — stato$¢). Emeth kieruje
w strone tego, co z punktu widzenia prawa ma charakter normatywny. Nie
przypadkiem termin emeth w teologii Starego Testamentu oznacza wiernosé
Boga obietnicom przymierza synajskiego. Natomiast w Jezusie ,Swiadku
wiernym i prawdoméwnym” (Ap 3, 14) B6g wypelnia starotestamentalne
proroctwa i porecza doprowadzenie do zbawienia wszystkich wierzacych
pogan i zydow’L.

Etymologicznie emeth wyraza jednocze$nie prawde i wiernos¢. Spotka-
nie sie tych dwdéch aspektéw w jednym pojeciu nie wynika tu z ubdstwa
pierwotnego jezyka, lecz jest odbiciem niekwestionowanej rzeczywistosci.
Z jednej strony, stowo Boga utozsamia sie z Jego czynem, dziataniem w hi-
storii zbawienia. Z drugiej strony, to stowo utozsamia sie z bytem Boga;
Bég reczy za nie cala swg istotg, dziata na jego rzecz’?. Zwtaszcza perso-
nalistyczne rozumienie prawdy ukazuje jej transcendentalno$é, dynamizm
oraz misteryjnos¢. Szczegélny charakter posiada prawda w obszarze sensu
zycia jednostki. Nie przeczy to zadng miarg mozliwos$ciom epistemicznym
czlowieka. Jednym z zadan teologii fundamentalnej jest ukazywanie braku
sprzeczno$ci miedzy rozumem a wiarg w sensie poznawczym oraz mozliwosci
ich twérczego wspotdziatania’. Dosy¢ czesto pojawia sie w Biblii wyrazenie
»czyni¢ prawde” (2Krn 31, 20; Ez 18, 9), co wskazuje na przyjecie jej wiarg
w catoksztalcie zycia.

Takze H. Waldenfels wskazuje na ergatyczny charakter biblijnej koncepcji
prawdy. Wedtug niego prawda taka oznacza stalo$¢ i budowanie na wierno-
$ci oraz niezawodnosci Boga. Akcent w pojmowaniu prawdy przesuwa sie

70 Sw. Tomasz z Akwinu méwit, ze teologia to nauka o konkluzjach. Por. tenze, Expo-
sitio super librum Boethii De Trinitate, 2.1, ad 5 (wyd. pol. O poznaniu Boga, przet. P. Lichacz
[iin.], Krakéw 2005). Warto pamietaé, ze pojecie prawd wiary definiowane przez Akwinate
nie bylo wytacznie statyczne, gdyz podkre$lat on za Izydorem element dazenia do danej
prawdy: articulus est perceptio divinae veritatis tendens in ipsam, STh, II-I, q. 1, a. 6.

7V A. Zawadzki, Obraz pogaristwa w Nowym Testamencie, w: Nowy Testament a religie,
red. 1.S. Ledwon, Lublin 2011, s. 47-48.

72H.U. von Balthasar, Teodramatyka, t. 2: Osoby dramatu, cz. 1: Cztowiek w Bogu,
przel. W. Szymona, Krakéw 2006, s. 239.

73 FeR, n. 16: ,wiara wyostrza wewnetrzny wzrok i otwiera umyst [...]. Nie mozna
zatem rozdzielaé wiary i rozumu nie pozbawiajac cztowieka moznosci wlasciwego poznania
samego siebie, §wiata i Boga”.
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z rozumienia na czynienie (por. J 3, 21). Nie dotyczy ona wytgcznie wtadz
poznawczych, ale jest postepowaniem po jakiejs drodze’*. Najpelniejszym
wyrazem prawdy jest wcielenie Logosu (Verbum caro factum est). Jezus
sam siebie okresla jako Prawde (J 14, 6) nie tylko dlatego, Ze jest Bogiem,
ale takze ze wzgledu na zrealizowana w Nim pelnie Objawienia. Jezus
Chrystus zatem jako jedyna Prawda wiary ma ontyczne pierwszenstwo
przed prawdami wiary ujetymi w system intelektualny. Aspekt catosciowy
i wydarzeniowy pelni Objawienia przewaza nad jego epistemologiczng inter-
pretacjg w postaci poszczegdlnych prawd. Wzmacnia to potrzebe budowania
prakseologicznej koncepcji Objawienia. Nie chodzi bynajmniej o redukcje
prawd wiary czy ich relatywizacje, ale zwigzanie ich z petnig Objawienia oraz
implementacje w catosci egzystencji cztowieka. Wiarygodnos$¢ Objawienia
nie jest prosta suma prawdziwosci wszystkich prawd wiary, ale jest wobec
nich czyms$ pierwotniejszym i zasadza sie na faktycznosci Objawienia oraz
wynikajgcego z niej najogélniejszego i calo$ciowego znaczenia. Prakseologia
objawiona nie tyle akcentuje zastosowanie poszczegélnych prawd de fide
et moribus, ile wcze$niej zwraca uwage na samo dziatanie Boga, z ktérym
mozna wej$¢ w dynamiczna relacje.

W Biblii emeth bardzo czesto wystepuje w potgczeniu z innym terminem
wzmacniajacym proegzystencjalnosé, a w konsekwencji prakseologicznosé —
hesed (mitos¢). W znaczeniu $wieckim wyraz ten oznaczat nie tyle uczucie,
ile przede wszystkim dziatanie. Hesed jest wiec zaangazowaniem i apelem
do woli. Powoduje zaistnienie wiezi przymierza implikujacej wzajemna
pomoc. Pojecie to wskazuje na jeden z aspektéw, w ktérych Bog objawia
sie w przymierzu dla ustanowienia wspélnoty débr. W ten sposéb uwydat-
nia sie obiektywny charakter mito$ci, tworzacej stata wspolnote opartg na
wzajemnosci ustug. Tak nalezy rozumie¢ przymierze Jahwe i Izraela, ktore
polega na wymianie §wiadczen. Bog chce zatem moc liczy¢ na swdj lud
i oczekuje na jego konkretne zaangazowanie”.

Podsumowujac, nalezy stwierdzi¢, ze w ramach prakseologicznej koncep-
cji Objawienia ergatyczna funkcja stowa jako formy rewelatywnej odgrywa
wielka role. Stowo Boze taczy sie zawsze z wydarzeniami, zapowiada je
i interpretuje. Wzmacnia tym samym walor wiarygodnosci samego przekazu
oraz domaga sie ortopraksji. Od poczatku takze odsyta do autora stowa, czyli

74+ H. Waldenfels, Begegnung der Religionen. Theologische Versuche I, Bonn 1990, s. 292;
por. tenze, Nasladujqc Jezusa. Samoswiadomos$¢ Kosciola, w: ChJ, s. 316-353.
7 Daniélou, Bdgimy, s. 80.
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Boga dziatajacego w ramach historii zbawienia, umozliwiajac nawiazanie
z Nim dialogu, przez co ukazuje swoja skutecznos¢.

1.2. Gesta Dei jako forma Objawienia

Druga forme historycznego Objawienia Bozego stanowia dzieta Boga.
Jak na ptaszczyznie kontaktéw miedzyludzkich dla wyrazenia sie osoby
obok stéw konieczne jest czyn, zaangazowanie zyciowe, tak rowniez
Bég objawia sie w swoich dziataniach. One nie tylko odstaniajg kolejne
prawdy o Nim, ale przez nie B6g manifestuje sie i udziela sie ludziom.
Istnieje mozliwo$¢ calosciowego doswiadczenia procesu Objawienia i prak-
seologicznej odpowiedzi na nie, a nie wylacznie recepcji na poziomie
depositum fidei. Model prakseologiczny Revelatio Dei odréznia si¢ od mo-
delu doktrynalnego wieksza wiarygodnoscia odpowiadajacg wspoéiczesnej
mentalnosci.

Czyny Boga mocniej manifestuja Jego zamiary anizeli tylko stowa.
Ponadto terminologia biblijna wyrazajaca pojecie Objawienia Bozego jest
nacechowana dynamizmem. Schelkle zwraca uwage na pojawianie sie
w obu testamentach nastepujacych greckich stéw: apokaliptein — odkrywac,
gnoridzein — poznawac, deloun — wyjawiaé, faneroun — czyni¢ jawnym, epifa-
inesthai — ukazywac sie’®. Tre$¢ tych pojeé wiaze sie z aktywno$cia zbawcza
Boga w historii, a nie tylko z przekazywaniem prawd. Przychodzenie Boga
do czltowieka odsyta do poszczegdlnych aktow (re-velatio) i ich znaczenia.
Bég objawiajacy sie jest okres$lany jako Ten, ktéry ,,przychodzi” (Ap 1, 4)
i dziata az do tej pory (J 5, 17). Objawienie Boze nie jest tylko przedmio-
tem, ktéoremu mozna sie przyglada¢, lecz dziataniem w $wiecie, i tylko
dziatajac, $wiat moze je zrozumieé i na nie odpowiedzie¢”’. Stad Objawienie
angazuje calego czlowieka i stawia go wobec decyzji wiary, ktéra niesie ze
soba okreslona prakseologie. Oczywiscie doktryna ma wymiar konieczny
jako kryterium i klucz praxis fidei, poniewaz dokonuje sie ona przez ,,stowo
Boze” i w tym stowie. Mimo to stowo Boze zawsze dotyczylo konkretnych
wydarzen, a ostatecznie wypelnito sie we Wcieleniu. Stowo (Logos) staje
sie Ciatem w centralnym punkcie historii i wydarzenie to rzadzi czasem,

76 K.H. Schelkle, Teologia Nowego Testamentu, t. 2, przet. M.L. Dylewski, Krakéw 1984,
s. 9-13.

77H.U. von Balthasar, Teodramatyka, t. 1: Prolegomena, przet. M. Mijalska [i in.],
Krakéw 2005, s. 15.
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ktory je poprzedzatl i po nim nastepuje, a jednoczes$nie ustala autentyczny
ksztatt zycia ludzkosci’®.

1.2.1. B6g objawiajacy sie w wydarzeniach

Bég ingerowat w dzieje $wiata, czego skutki dostrzegat cztowiek i za-
czal faczy¢ Tego, ktory objawial sie w historii, z Tworca przyrody, ktorej
regularno$¢ i moc podziwiat. Dziatanie Boze ma charakter hierofanijny,
uzywajac terminu fenomenologii religii, czyli mimo ze wydarza sie w sferze
profanum, to znacznie ja przekracza i kaze poszukiwa¢ przyczyny transcen-
dentnej. Stworzenie stanowi model Bozego dziatania, co znajduje swoje
odbicie takze i w strukturze dzialania zbawczego. Na ptaszczyznie historii
rozpoznanie Prima Causa rerum prowadzi do powstania religii, w ktorej
koncentrujg sie wysitki petniejszego odkrywania Objawienia jako Bozego
dziatania w dziejach’. Deus semper agens jest pierwszym i podstawowym
Objawieniem.

Pod ludzka percepcje bardziej podpada niezwykio$¢ wydarzen hi-
storycznych, ktére w ten sposéb szybciej odsytaja do ich Autora®. Izrael
wezes$niej odkryt historyczne czyny Boze, ktére z kolei doprowadzity go do
refleksji nad kosmologicznym i opatrzno$ciowym dzialaniem Boga. Ksiegi
historyczne w Biblii sg starsze niz madro$ciowe. Opis protologii z Ksiegi
Rodzaju stanowi efekt dojrzatej refleksji nad dotychczasowym dziataniem
Jahwe w historii Narodu Wybranego. Poniewaz Jahwe jako , potezny w czy-
nie” Zbawca nie byt béstwem lokalnym ani przypisanym do jednego tylko
narodu, ale Bogiem nieba i ziemi, to nalezato rozwina¢ watek Jego praxis
kreacyjnej i uniwersalistycznej. Ten fakt potwierdza J. Ratzinger, kiedy za
Augustynem $ledzi droge poznania Boga w Starym Testamencie, a nastepnie
w teologii $w. Pawta najpierw poprzez cuda, ktére z kolei staja sie znakiem
niezmienno$ci ustalonego przez Niego fadu, codziennego cudu swiata®!.

78 M.-D. Chenu, Wybdr pism, Warszawa 1971, s. 122.

79 Jest to jedna z podstawowych tez lubelskiej szkoty teologii fundamentalnej — obja-
wieniowa geneza religii, ktéra zaktada pierwszenstwo Objawienia przed wiara. Nie uznaje
sie w niej tzw. religijnosci naturalnej, a aspekt religijny natury ludzkiej ma pochodzi¢ z Ob-
jawienia przez stworzenia i w stworzeniach. Por. M. Rusecki, Chrzescijariska interpretacja
genegy religii, AK, 108(1987), z. 468, s. 234-252; tenze, Geneza religii, w: Religia w Swiecie
wspdtczesnym. Zarys problematyki religiologicznej, red. H. Zimon, Lublin 2000, s. 71-88;
tenze, Geneza religii, w: LTE s. 431-440.

80 Rusecki, Traktat o Objawieniu, s. 200.

8l Ratzinger, Kosciét — znak wsréd narodow, s. 322.
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Bog moze dziataé interwencyjnie i rzeczywiscie to czyni. Wedtug W. Pan-
nenberga Bog méwi jezykiem faktéw i dlatego pisze raczej historie anizeli
ksigzke®?. To On rozpoczyna historie, prowadzi jg i ttumaczy, napomina
i karze. W taki spos6b Objawienie rozwija sie i urzeczywistnia w procesie
historiotwérczym, w ktérym przybiera wszystkie formy, ktére temu proce-
sowi towarzysza®. Charakter objawieniowy maja zaréwno dzieta Jahwe
w historii Narodu Wybranego, jak i dzieta Chrystusa w Jego ziemskim zyciu.
W tym sensie mozna nawet powiedzieé¢, ze wydarzenie wediug Biblii moze
by¢ takze uwazane za stowo Boze, poniewaz posiada funkcje objawieniowa,
a ponadto prowadzi do dialogu, spotkania i poznania Boga. W odréznieniu
od stéw, ktére wyrazajg zawsze jakas tre$¢, a wiec w swojej gtéwnej warstwie
sg jednoznaczne i okre$lone, czyny Boze sg poznawczo wielowarto$ciowe.
Autor Listu do Hebrajczykéw rozpoczyna go stowami: ,Wielokrotnie i na
rézne sposoby przemawiat [...] Bég” (1, 1). Te r6znorodno$¢ powoduja licz-
ne dziatania Boze w historii, niosace ze soba wielorakg tre$¢ rewelatywna.

Rusecki zwraca uwage, ze wspotczesnie Objawienie, ktére ujmuje sie
przede wszystkim w jego wymiarze historycznym, jest dziataniem Bozym.
Historyczne czyny Boga stanowig podstawowa forme Revelatio Dei, a wiec
nie sg one tylko ekstrynsecystycznie mu podporzadkowane, ale naleza do
jego struktury. Cata historia Objawienia i zbawienia dokonata sie dzieki
Bozemu dziataniu i nim jest. Objawienie sktada sie z konkretnych wyda-
rzen, jak na przyktad opieka nad Narodem Wybranym czy postawa Jezusa
z Nazaretu w stosunku do ludzi Go otaczajacych®. Dzieki czynom mozna
wnioskowac¢ o istocie Boga — ujawnia sie w ten sposob funkcja objawienio-
wa gesta Dei. Wspolczesnie wskazuje sie na substancjalny priorytet czynow
Boga nad stowami, bo te ostatnie nie sg zawieszone w prézni, ale odnosza
sie do okreslonych wydarzen. Objawienie w rezultacie to nie tyle usyste-
matyzowany przekaz poprawnej doktryny czy tez stowa Biblii, ile przede
wszystkim same wydarzenia zbawcze.

W Starym Przymierzu Bég wykazuje wiarygodnos$¢ zastugujacego na
zaufanie swego stowa przez magnalia Dei i na odwrét, wydarzenia staja
sie wiarygodne, je$li zostaly zapowiedziane przez prorokéw dziatajacych
w imieniu Boga. Ostatecznie wydarzenia odstaniaja gltebsza rzeczywistosé

82 W. Pannenberg, Offenbarung als Geschichte, Gottingen 1961.

8 R. Guardini, Objawienie. Natura i formy Objawienia, przel. A. Paygert, Warsza-
wa 1957, s. 81.

8 Rusecki, Wiarygodnosé chrzescijanstwa, s. 190.



1. Formy Objawienia w ujeciu prakseologicznym 149

— dynamiczng wieZz miedzy Bogiem a Izraelem. Jednak funkcja uwiarygod-
niajaca nie jest zbedna na zadnym etapie realizacji tej relacji. Wiarygodnos¢
zostaje potwierdzona ontyczng prawdoméwnoscia Boga. Wszelki pakt
opiera sie na wzajemnym zaufaniu stron — Przymierze Synajskie pozostaje
tak dlugo nienaruszone, jak dtugo Izrael ufa prawdzie i wiernosci Boga
przymierza. W Nowym Przymierzu pojecie ,,sprawdzenia”, wiarygodnosci
réwniez odgrywa podstawowa role. Prawdziwosci Jezusowego oredzia moga
i powinny dowodzi¢ nie tylko Jego stowa, ale takze dzieta i cata Jego posta-
wa. Tak samo prawda Ewangelii ma by¢ wykazywana przez jej sprawdzanie
sie w zyciu i przez przejrzysto$¢ przepowiadania apostolskiego®. Ponadto
czyny uwiarygadniajg nie tylko poszczegdlne stowa, ale catos¢ Objawienia
jako nadprzyrodzonej propozycji wiary.

Niemniej nie mozna pomija¢ trudnosci w rozpoznawaniu dziatania
Bozego. G. O’Collins wymienia cztery powody, dla ktérych historyczne
czyny Boga staja sie ktopotliwe w wyjasnianiu®®. Po pierwsze, mozna méwic
o réznych stopniach zaangazowania sie Boga w pojedynczych zdarzeniach.
Niektore czyny odstaniaja wiecej nadprzyrodzonosci, inne za$ mniej. Po
drugie, dzialanie Boze pozostaje w pewnym stopniu rozpoznane jako nie-
zalezne od $wiata i stworzonej przyczynowos$ci. Wydarzeniem, ktére w naj-
wyzszej mierze podpada pod ten typ, jest zmartwychwstanie. Ponadto cze$é¢
zdarzen okre$lanych jako ,szczegdlne czyny Boga” moze jednoczes$nie by¢
dziataniem ludzkim i pociaga¢ za soba szereg przyczyn naturalnych. Jako
przyktad mozna poda¢ niewole babilonska, cho¢ nawet w takich wypad-
kach zawsze pozostaje pewna czes$¢ niezaleznosci przyczynowania Bozego.
Sw. Pawet w tym kluczu méwi o tym, na co Bég pozwolil, jak na przyktad
w Liscie do Rzymian: ,On [Bég], ktéry nawet wlasnego Syna nie oszczedzit,
ale Go za nas wszystkich wydat” (8, 32). Po trzecie, Boze dzialanie zawsze
zawiera w sobie imperatyw religijny oraz przekazuje oredzie moralne. Za-
tem w tym przypadku nie chodzi o pozostanie na poziomie intelektualnym
w rozpoznaniu dzialania Bozego, ale o aplikacje w konkretnej egzystenciji,
co powoduje kolejne potencjalne problemy. Wreszcie po czwarte, wolnos¢
Boga powoduje, ze moze On dziata¢ w sposéb catkowicie nieprzewidywalny,
tworzy¢ rzeczy nowe i przez to prakseologia objawiona zawiera w sobie
element misterium. Ludzie moga rozpoznac je lub nie, sam fakt rozpoznania

8% Balthasar, Teodramatyka, t. 2, cz. 1, s. 240.
8 G. O’Collins, Rethinking Fundamental Theology. Toward a New Fundamental Theology,
Oxford 2013, s. 82-83.
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nie jest obligujacy z koniecznosci, zaktada wolno$¢ rozpoznajacego i inne
przymioty, jak otwarto$é, brak uprzedzen, szeroko pojeta racjonalnosé.
Subiektywne cechy rozpoznania, jak aktywno$¢ poznawcza, wrazliwos¢
na znaki epifanijne, rozumienie siebie i otaczajgcej rzeczywistosci, wrazli-
wo$¢ na dany typ uzasadnienia podkresla takze M. Rusecki we wszystkich
argumentach na rzecz wiarygodnosci Objawienia®”. Bez ich uwzglednienia
rozpoznanie credibilitas pozostaje zawsze utomne. Wiarygodnos$¢ prakse-
ologiczna Objawienia domaga sie odniesienia do wtasnego zycia i otwarcia
sie na faske Boza.

Formy, jakimi sg dzieta i stowa, mimo wzajemnego odniesienia, sa od
siebie niezalezne. To znaczy, ze w pierwszym rzedzie budujg one samo
Objawienie w jego spéjnosci i catosci, i niekoniecznie trzeba taczy¢ poszcze-
gblne stowa z odpowiadajacymi im wydarzeniami. Nie jest tak, ze jednemu
wydarzeniu przypasowuje si¢ jedna interpretacje, ale raczej, ze owa inter-
pretacja moze odnosi¢ sie do jakiego$ czynu tylko w ramach catosci. Spaja
to bardzo Objawienie jako jedna rzeczywisto$¢, nie pozwalajac na jej zbyt
tatwe rozcztonkowanie na jednostkowe wydarzenia i stowa. Rozumienie
stéw i czyndw jest zaposredniczone przez Objawienie jako calo$¢. Dlatego
czyny nie moga by¢ samodzielng formg Objawienia. Nie sa bowiem nigdy
nagimi faktami. Grozitoby to stworzeniem koncepcji Objawienia, ktére do-
piero staje sie jako szereg niepotaczonych ze soba wydarzen. Czyn zawsze
wystepuje w otoczeniu stowa, ktére go interpretuje i jednoczy w ramach
spojnego systemu. Szczego6lng wartos¢ uzyskuje to wzajemne zwigzanie
w historii zbawienia, poniewaz Bég ingerujac w dzieje, dawat jednocze-
$nie swoje stowo, ktore miato za zadanie wyjasnia¢ minione wydarzenia,
czasem nawet reinterpretowac, oraz zapowiadaé¢ przyszie®®. Wydarzenia
potrzebuja stéw, poniewaz naturalnie same si¢ nie ttumacza. G. Wright
potwierdza dualistyczny sposéb dziatania Boga, ktéry do obiektywnych
wydarzen historycznych, przez ktore sie objawia, dodaje stowo interpreta-
cji, dzieki czemu moga by¢ one wtasciwie zrozumiane®®. Dotyczy to przede
wszystkim cudow, ktére w swoim wyjasnieniu szukaja czego$ wiekszego,
poniewaz wytamuja sie poza normalne funkcjonowanie $wiata i przez to
domagajg sie hermenei. Pelnym wyjasnieniem nie moze by¢ nawet wskaza-

8 M. Rusecki, Rozpoznanie Objawienia Bozego, w: LTE, s. 1046.

8 Por. r6znice w interpretacji tych samych wydarzen biblijnych w réznych tradycjach,
jak chociazby stworzenie $wiata i cztowieka w tradycji jahwistycznej i kaptanskiej, wplyw
niewoli babilonskiej na postrzeganie Exodusu i p6zniejszych wydarzen w Ziemi Obiecane;j.

8 A. Dulles, Models of Revelation, Maryknoll 1992, s. 56-57.
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nie na istnienie nadprzyrodzone;j sity, ale odniesienie do cato$ci Objawienia
i jego propozycji wiary. Wedtug O. Cullmanna doktryna Objawienia jest
aspektem historii zbawienia, co jednak pocigga za soba szczegdlna tacznosé
obu elementéw stowa i wydarzenia. Centralne stwierdzenia Starego i No-
wego Testamentu gloszace, ze Izrael jest wybrany przez Boga i Jezus jest
synem Bozym, pozostajg ukryte dla historii jako takiej. Biblia zatem nie jest
zwykla historia, ale raczej ,,objawionym proroctwem dotyczacym historii”.
Dulles przypomina, ze prawdy kerygmy koniecznie obejmuja wcze$niejsza
rzeczywistos$¢ zasadniczych faktow®.

1.2.2. Czyny Boze w teologii fundamentalnej

Wspotczesna teologia fundamentalna uznaje zaréwno funkcje objawie-
niowa, jak i motywacyjna dziet Bozych, ktére sa znakami autentycznosci
Bozego Objawienia”. W apologetyce gesta Dei pelnity jedynie funkcje moty-
wacyjng, uwiarygodniajac wewnetrzne tre$ci na zasadzie Bozego znaku czy
pieczeci. W samych czynach nie widziano elementu Objawienia, stanowity
one tylko jego ,otoczke”. Zmiana koncepcji Objawienia polegata wiec na
wlaczeniu czyndw Boga do wiasciwej treSci Revelatio Dei oraz ukazaniu
na nowo wewnetrznych zwigzkéw ze stowami. Gesta Dei nie musza juz
wylacznie potwierdzaé konkretnych verba Dei, ale posiadaja wtasny sens.
W lubelskiej szkole teologii fundamentalnej na przyktadzie cudéw rozwija
sie inne watki znaczeniowe dziet Bozych. Stowo nabiera cech ergatycznych,
a dzieta odzyskuja funkcje rewelatywna, a wraz z nig i inne, jak chrystolo-
giczna, soteriologiczna, eklezjotworcza, wiarotworcza. Nie oznacza to utraty
funkcji motywacyjnej, raczej jest ona ukryta w pozostalych — na zasadzie
drugiej strony monety®?. Dlatego mozna uprawiac teologie fundamentalna
na podstawie analizy tre$ci Objawienia, nie tracgc przy tym waloru wiary-
godnosciowego. Uwydatnia sie to w prakseologicznej koncepcji Objawie-
nia. Wydobycie zasadniczego znaczenia gesta Dei powoduje jednoczesnie
wzmocnienie funkcji motywacyjnej.

Dowarto$ciowanie elementu dynamicznego jako formy Objawienia
zostato wyrazone przez Sobér Watykanski II w konstytucji Dei Verbum: ,,Ten
plan objawienia urzeczywistnia sie przez czyny i stowa wewnetrznie z soba

% Tamze, s. 56-77. S. Bartnicki, Wiarygodnos¢ Objawienia chrzescijaniskiego wedtug
Avery Dullesa, Lublin 2013, s. 35.

°l Ledwon, Objawienie Boze, s. 870.

2 M. Rusecki, Objawienie Boze, w: LTE, s. 859-860.
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powigzane, tak ze czyny dokonane przez Boga w historii zbawienia ilustruja
i umacniajg nauke oraz sprawy stowami wyrazone, stowa zas obwieszczaja
czyny i odstaniaja tajemnice w nich zawartg™. Stanowito to istotne rozwi-
niecie pogladéw na temat Objawienia zawartych w postanowieniach Soboru
Watykanskiego I, gdzie dostrzegano jedynie forme stowa okreslanego jako
dekrety Bozej woli®*. Trzeba koniecznie zauwazy¢, ze wspoéiczesne soborowe
ujecie Objawienia przewaznie daje priorytet wydarzeniom gtéwnie dlatego,
ze zajmuje sie konkretnym Objawieniem dokonanym i dopetnionym przez
Jezusa Chrystusa (KO, n. 2, 4, 14, 15). Nie ma juz rozwazan nad cechami
hipotetycznego pojecia, Objawienia jako takiego. Oczywiscie czyny nabieraja
pelnego znaczenia, gdy zostang zinterpretowane w stowach, ale juz jako
takie posiadaja warto$¢ objawieniowa®. Dei Verbum akcentuje wielokrotnie
,wspoéiprace” miedzy stowem i faktem w wydarzeniu Objawienia, w pierw-
szym rzedzie wymieniajgc dzieta (gesta, opera, facta, quae fecit; KO, n. 2,
14, 17, 19) lub stowa (verba, quae docuit, dixit; KO, n. 4, 14). W przypadku
Jezusa Chrystusa moéwi sie wrecz o doprowadzeniu Objawienia do korica
przez stowa i czyny, znaki i cuda (verbis et operibus, signis et miraculis;
KO, n. 4), zeby w konicu dojs¢ do wydarzenia $mierci, zmartwychwstania
i zestania Ducha Swietego. Stanowi to bardzo wyrazne podkre$lenie formy
dziet Bozych w realizacji samego Objawienia.

Ojcowie soborowi zwrécili uwage na sakramentalny charakter Obja-
wienia, w ktérym pelne znaczenie dziatan nie jest zrozumiale inaczej jak
przez interpretacje za pomoca stowa Bozego, ktére ze swojej strony samo
jest dziataniem historycznym. W konsekwencji oba elementy, wydarzenie
i interpretujace stowo przynaleza do historii. Objawienie Boga w historii
nie jest prostym polaczeniem wydarzen czy interpretacji, ale szczegélnym
zwigzaniem ich obu, manifestujac w ten sposéb swdj znakowy charakter.
Czyny Boze nie sa wylgcznie historyczne, ale dzieki stowu Objawienia

% KO, n. 2: Haec revelationis oeconomia fit gestis verbisque intrinsece inter se connexis,
ita ut opera, in historia salutis a Deo patrata, doctrinam et res verbis significatas manifestent ac
corroborent, verba autem opera proclament et mysterium in eis contentum elucident.

% DF, n. 2: Attamen placuisse enim eius sapientiae et bonitati, alia eaque supernaturali
via se ipsum ac aeterna voluntatis suae decreta humano generi revelare. DS, n. 3004. Uczci-
wie nalezy przyzna¢, ze w tekscie konstytucji znajdujemy réwniez aspekt personalistyczny
objawienia, ktéry nie zostal dostatecznie zauwazony w po6zniejszych interpretacjach: Non
hac tamen de causa revelatio absolute necessaria dicenda est, sed quia Deus ex infinita boni-
tate sua ordinavit hominem ad finem supernaturalem, ad participanda scilicet bona divina.
Por. tamze.

% J. Puyo, Zycie dla prawdy. Rozmowy z ojcem Congarem, Warszawa 1982, s. 155.
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aktualizujg swoja zbawcza moc. Potwierdza to $w. Augustyn, kiedy méwi
o sakramentach: accedit verbum ad elementum et fit sacramentum, tamquam
visibile verbum®. Rozumienie sakramentalne zwigzku stéw i czynéw nie
pozwala na zbyt tatwg ich separacje na praktyke i teorie. Jeszcze mocniej-
sza taczno$¢ zachodzi dzieki zrédtowemu sakramentowi woli Boga — Sto-
wu Weielonemu. Ono stanowi klucz do prawdy i wprowadza na droge ku
pelni Objawienia®”. Kontekst sakramentalny, wychodzacy od podwdjnej
i konstytutywnej wartosci stow i dziel, pomaga tworzy¢ teologie znakow®®,
uwzgledniajac postulat dowartosciowania tzw. strony materialnej znaku,
ktora w tym wypadku jest dynamiczna, czyli gesta Dei.

We wspolczesnej teologii fundamentalnej méwi sie o semejotycznej
koncepcji Objawienia, ktéra opiera sie na znakowym rozumieniu tgcznoséci
stéw i czynéw (E. Masure). W tym ujeciu czyny stanowig jakby materie
znaku odsylajaca do jego znaczenia. Mozliwos¢ poprawnego odczytania
sensu danego wydarzenia stanowi o jego wiarygodnosci. Nie wystarczy
dostrzega¢ zewnetrznag strone znaku, ale konieczne jest odszyfrowanie jego
znaczenia zar6wno w sensie obiektywnym jako $wiadectwo Boga o sobie, jak
i subiektywnym, czyli w kontekscie wtasnej wiary®”. M. Rusecki, zwolennik
stosowania kategorii semeion do Objawienia, rozwija rozumienie symbolowe
znaku (P. Tillich, A. Dulles), w ktérym zostaje on wzmocniony przez aspekt
interpersonalny, jednoczacy oraz trwala strukture!®,

Perspektywa historiozbawcza gesta Dei reprezentowana przez Sobor
byta wczesniej przedmiotem zainteresowan luteranskiego teologa O. Cul-
Imanna, ktéry zajmowat sie wzajemnym zwigzaniem stéw (mit, kerygma,
interpretacja) i czynéw (zdarzenia, historia). W jego opinii, ktéra mozna
nazwac stanowiskiem obiektywistycznym, pierwszenstwo przypada czynom.
Priorytet wydarzenia przed interpretujacg kerygma wynika z faktu, ze jest
ona bez niego tylko mitem. Niemniej samo wydarzenie pozostaje bez stowa
,hieme”, a zatem oba elementy sie dopelniaja, a nawet warunkuja. Dlatego
postulat demitologizacji, tak mocno podnoszony przez teologie protestancka,
nie polega na odrzucaniu historii czy stowa, ale na ich syntezie!?!. Wedtug
Cullmanna w historii nie ma zbawienia, je$li nie istniejg w niej obiektywne

% Augustyn z Hippony, In Ioannem 80, 3. PL 37, 969.

%7 Paszkowska, Integrujqca rola stowa, s. 72-73.

% Pié-Ninot, La teologia fondamentale, s. 289-290.

% Por. Rusecki, Wiarygodnos¢ chrzescijaristwa, s. 88-90.

100 Tamze, s. 197-199.

101K, G62dz, Jezus. Twérca i Spetniciel naszej wiary (Hbr 12, 2), Lublin 2009, s. 95.
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wydarzenia zbawcze — dziela Boga. Historia zbawienia polega na ,,dzianiu
sie”, a nie na przekazie interpretacji. Ostatecznym wydarzeniem i sensem
wszystkiego jest Jezus Chrystus — centralny punkt uniwersalnej perspek-
tywy zbawczej. Historia Objawienia ze wzgledu na akcent potozony na
facta Dei w sposéb koniecznosciowy taczy sie z historig zbawienia, dajac
jej prymat i odcinajac sie od tzw. teologii hellenistycznej'®? nieposiadajacej
zrozumienia dla dziejéw, a jedynie dla idei Bozych i poznania ptynacego
bezposrednio od Boga'®.

1.2.3. Priorytet czynu przed slowem

Na koniec trzeba zauwazy¢, ze priorytet czynu przed stowem w Obja-
wieniu ma swoje odniesienie do powstania Biblii. Pismo Swiete jako stowo
spisane nie jest wczesniejsze od wydarzen zbawczych, ktére opisuje, tak ze
mogtoby stanowi¢ samodzielng warstwe teoretyczna. Zostaje spisane, a tym
samym staje sie normatywne dopiero w wyniku catego procesu nawarstwiania
sie tradycji'®. Stowa Biblii rozpoczynaja sie od wydarzen, ktére mialy miejsce
wezesniej niz relacja o nich. Wida¢, w jaki sposéb czyny prowadza do stéw,
czekajac na wtasciwe zinterpretowanie. Moze sie zdarzy¢ na odwrét, ze stowo
wyprzedza jakie$ wydarzenie, zeby Izrael mogt poznaé potege i niezawodno$é
Jahwe, niemniej jednak stowo zawsze pozostaje w relacji do wydarzenia i nigdy
nie jest puste i nieskuteczne: ,Ja, Pan rzektem i to uczynie” (Iz 55, 11). To
uprzedzajace stowo jest suwerenne, chociaz gotowe do dialogu, transcenduje
reakcje Izraela, ale jednocze$nie ma na celu jej wywotanie. Rzecznik Boga,
ktéry zrozumiat je i wykazuje wobec niego catkowita ulegtosé, ogtasza je
posrodku Izraela. Co wiecej, jest to stowo wpisane w serce przymierza, a za-
tem stowo zorientowane na Wcielenie'®. Na tym polega typologiczna lektura
Pisma Swietego, wedtug ktérej caly Stary Testament prowadzi do Jezusa.

W tym sensie takze czyny oraz stowa Jezusa dopiero odpowiednio zin-
terpretowane zostaty spisane i tak staly si¢ Ewangelig. Konstytucja soborowa

192 Chodzi o nurt teologiczny zwalczany przez A. Harnacka, ktory chcial odnowié teolo-
gie przez odrzucenie zwiazkéw mysli biblijnej z filozofia hellenistycznag, ktéra spowodowata
wedlug niego nadmierny statyzm i abstrakcje teologii.

193 Gozdz, Jezus, s. 96-97. Autor dalej pisze, ze na gruncie filozoficznym przyczyna
deprecjonowania prakseologii byl idealizm niemiecki, ktéry uznawal, ze w historii nie dzieje
sie nic ontycznego, lecz tylko nastepuje rozwdj ,,rozumu, poznania i wolnosci” (Fichte, Schel-
ling, Hegel). Byt sie jedynie rozjasnia, odstania. Por. tamze.

104 Biblisci wyrdzniaja metode Formgeschichte, w sktad ktérej wchodza Redaktionsge-
schichte, Traditionsgeschichte, postulat Sitz im Leben.

%5 Balthasar, Teodramatyka, t. 2, cz. 1, s. 98.
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Dei Verbum przypomina, ze w$rdd wszystkich pism biblijnych Ewangelie
zajmuja miejsce najwybitniejsze jako swiadectwo o zyciu i nauce Stowa
Wecielonego (KO, n. 18). Mozna wiec wyciggna¢ wniosek wiarygodnoscio-
wy o koniecznosci bezposredniego dostepu do facta et verba Iesu, a nie
tylko do teologicznej interpretacji tego w wierze. Dotyczy to réwniez pism
Pawlowych. Stowa o zbawieniu, mimo wewnetrznej z nim fgcznosci, nigdy
nie zastgpia bezposredniego dziatania Bozego. Ponadto autorzy natchnieni
nie komunikuja literalnie wszystkich stéw wypowiedzianych przez Jezusa.
Dopiero osobisty zwiazek z Nim, przezywany w zywej wierze i $wiadomo-
$ci Jego Osoby stanowi najgtebszy fundament ,natchnienia”, ktére czyni
Apostotéw zdolnymi do oznajmiania, ustnie i na pi$mie, oredzia Jezusa,
ktore jest ,stowem Boga”1®,

Stanowi to wazny postulat w ramach prakseologicznej koncepcji Obja-
wienia potwierdzajacy zbawczy charakter dziet Bozych, ktéry nie moze zosta¢
zastgpiony zadna hermeneutyka. Prakseologia objawiona musi zawiera¢
i umozliwia¢ dotarcie do Boga dziatajacego bezposrednio. Benedykt XVI
przypomina, ze stowo Boze nie jest po prostu obecne w samej literackiej
warstwie tekstu. Dotarcie do niego jest procesem egzystencjalnym, w ktérym
wymaga sie zycia ,wediug ducha” (Ga 5, 16)!”. Podobnie gtoszenie tego
stowa ma na celu wprowadzenie w glebsza rzeczywisto$¢ wiary, a nie tylko
informacje czy literalny przekaz stéw. Oredzie stowa moze by¢ przyjete nie
tyle na drodze czysto intelektualnego podejscia czy pamieciowego opano-
wania, ile jedynie wewnatrz gtebokiej i zywej relacji osobowej, czyli takiej
jak ta, w ktorej Jezus ksztattowat swoich uczniow!%, Potwierdza sie zatem
wzajemno$¢ i jednos¢ stowa i czynu, co uzasadnia semantyka hebrajskiego
dabar, podobnie jak i greckiego rhema oraz ich odniesienie antropologiczne,
ktére zostanie zaprezentowane szczegdtowiej w kolejnej czesci rozwazan.

1.3. Personalistyczna synteza slow i czynow

Prakseologiczna wiarygodno$¢ Objawienia zostaje pogtebiona dzieki
odpowiedniemu zwigzaniu stéw i czynéw jako czesci sktadowych Objawienia.
Elementy te same z siebie nie dajg jeszcze pelnej wiarygodnosci. Sednem
credibilitas Revelationis Dei jest wskazanie na jego nadprzyrodzony charak-

106 papieska Komisja Biblijna, Natchnienie i prawda Pisma Swietego, s. 21.
107 VD, n. 38.
108 papieska Komisja Biblijna, Natchnienie i prawda Pisma Swietego, s. 22.



156 Il. Objawienie jako dzieto Boze

ter. We wspotczesnej teologii fundamentalnej takie proby sa podejmowane
w ramach réznych koncepcji Objawienia. Najbardziej znane s3: persona-
listyczna, semejotyczna oraz historiozbawcza'®. Wszystkie one znajduja
swoje miejsce w réznych etapach budowania koncepcji prakseologiczne;j.
Na obecnym poziomie analiz traktujacych o relacji form rewelatywnych
stusznym wydaje sie ukazanie wielorakich zwigzkéw zachodzacych miedzy
personalistycznym a prakseologicznym rozumieniem form Objawienia,
a takze ogdlniej jako relacja miedzy stowami a czynami, teoria a praktyka.
Antropologiczng faczno$é form rewelatywnych zdaja sie dostrzegaé réw-
niez ojcowie Vaticanum II, poniewaz na okre$lenie czynéw Boga uzywaja
terminu personalistycznego gesta zamiast reistycznego facta (KO, n. 2) oraz
na okreslenie stéw Bozych verba zamiast dicta''®.

Whpisuje sie to w antropologiczny nurt uprawiania teologii fundamental-
nej proponowany przez R. Latourelle’a i W. Pannenberga. Pierwszy twierdzil,
ze hermeneutyka Zrédet chrzescijanstwa nie wystarczy do uzasadnienia wiary
i potrzeba uzupelnienia jej o hermeneutyke cztowieka!!!'. Drugi natomiast
uprawial teologie fundamentalng w cato$ci jako antropologie, poniewaz na
tym terenie refleksja chrzescijanska moze wspdtczesnie najlepiej ukazywac
znaczenie religii i wykazywac jej wiarygodno$¢. Postulowat interdyscyplinar-
ne badania antropologiczne przy uzyciu modelu krytycznego przyswojenia
wynikéw w celu doszukiwania sie ukrytego zwykle pierwiastka religijnego,
a nastepnie przeprowadzenie korelacji z danymi Objawienia!!?.

1.3.1. Stowa i czyny w osobie

Synteza personalistyczna verba praxisque ujmuje taczno$¢ stéw i czy-
now w zaposredniczeniu osoby. Przyznaje si¢ w ten sposéb prymat osobie,
a nie oderwanym stowom czy nieznanym dynamizmom. Osoba wszakze
nie stanowi prostej sumy stéw i czyndw, prakseologia nie zawiera sie
w personologii, natomiast zachodzi miedzy nimi relacja zwrotna: osoba
realizuje sie poprzez wlasne czyny. Praxis kreuje osobe i aktualizuje j3. Nie
spos6b pomysle¢ osoby bez dziatania. A zatem dowarto$ciowanie aspektu

199 Historiozbawcza funkcja Objawienia zostanie pokazana w punkcie trzecim Dziefa
Boze w funkgji historiozbawczej.

119 Ledwon, Objawienie chrzescijariskie i jego wiarygodnos¢ wedtug René Latourelle’a,
s. 57 przypis 11.

I R. Latourelle, Luomo e i suoi problemi alla luce di Cristo, Assisi 1982.

2 Seweryniak, Teologia fundamentalna, t. 1, s. 33-36; W. Pannenberg, Kim jest
cztowiek? Wspdtczesna antropologia w swietle teologii, przel. E. Zwolski, D. Szumska, Paryz 1978.
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antropologicznego nie zmienia prakseologicznego tematu niniejszej pracy,
poniewaz praxis istnieje wylacznie jako czyn osobowy.

Trzeba zwrdci¢ uwage na to, ze takze stowo zaktada i prowadzi do osoby
ludzkiej. Stowo jako takie nie istnieje bez czlowieka i dlatego pozbawione
kontekstu antropologicznego traci mozliwo$¢ przechodzenia w czyn. Nie
ma mozliwos$ci bezposredniego zastosowania zadnej teorii. Musi ona zo-
sta¢ przygotowana i zrozumiana przez czlowieka, a nastepnie stopniowo
asymilowana i realizowana na poszczegolnych etapach. A fortiori odnosi
sie do Objawienia, w ktérym nie istnieje techniczny czy automatyczny most
miedzy stowami — dogmatyka a prakseologia bez uwzglednienia antropolo-
gii teologicznej. W Objawieniu rozumianym personalistycznie forma stowa
odgrywa role komunikacyjng i dynamizujaca, co podkresla R. Latourelle.
Stowo staje sie wtedy dzialaniem, wydarzeniem interpersonalnym, przez
ktore osoba zwraca sie do drugiej osoby. W ten sposdb wyraza sama siebie,
wewnetrzng postawe, dyspozycje. Celem wypowiadania stowa jest zawsze
nawigzanie facznosci z jakims adresatem. Chodzi o skierowanie apelu do-
magajacego sie odpowiedzi. Oczekuje sie na reakcje partnera, jego aktyw-
ng postawe i w tym lezy dynamika miedzyosobowej komunikacji. Mowa
nie jest tu zwykltym systemem znakdéw, lecz przestrzenig dzialania, ktérg
ksztattuje. Jednoczesnie locutio stanowi warunek zycia cztowieka, gdyz jest
obiektywnym $rodkiem dazenia ku prawdzie. Mowa zatem staje sie obsza-
rem, w ktérym dochodzi do spotkania oséb, jest czynnikiem zawigzujacym
wspdlnote, a jednoczesnie niesie w sobie odpowiedzialno$¢ za prawde!*.
Tworzy sie w ten sposéb fancuch prawd w kolejnych odstonach odpowiedzi.
Tak wiec stowo prowadzi do zaistnienia realnego dialogu, ktory nie sprowa-
dza sie wylacznie do przekazu informacji, lecz ujawnia wnetrze osoby oraz
powoduje relacje miedzyosobowa, ktéra jest kontynuowana historycznie,
czyli za pomoca kolejnych czynéw. Osoba odstania sie i eksponuje sama
siebie w stowie skierowanym do drugiego. Dynamika tej wymiany wtacza
konkretne czyny w komunikacje.

Od strony antropologicznej stowa i czyny reprezentuja dualizm ludzkiego
istnienia, ktére z jednej strony obejmuje elementy istotowe, a wiec ponad-
historyczne, gatunkowe, abstrakcyjne, a z drugiej — natura ludzka realizuje
sie tylko poprzez okreslone akty historyczne, egzystencjalne, jednostkowe
i niepowtarzalne. Wedtug M. Ruseckiego analiza osoby ludzkiej odstania
zwigzek dziatania i stowa, poniewaz wypowiada sie ona w podwéjny spo-

113 L,edwon, Objawienie chrzescijariskie i jego wiarygodnos¢ wedlug René Latourelle’a, s. 77.
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sOb: poprzez stowa i czyny, ktére sa dwoma aspektami podmiotu, a nawet
jego funkcjami!'*. Dawniej stowo traktowano apersonalnie i tylko w sensie
logicznym jako sformutowany werbalnie wyraz mysli, przez co nie miato
ono praktycznie zadnego zwiazku z czynem. Theoria i praxis egzystowaty na
innych ptaszczyznach. Silg rzeczy trudno byto widzie¢ jakikolwiek wewnetrz-
ny zwigzek stowa i czynu, a ten, jesli istnial, to jedynie jako zewnetrzny
opis zdarzenia i czynu. Z tego tez powodu apologetyka widziata w stowach
istote Objawienia Bozego, natomiast w czynach jedynie potwierdzenie
prawdziwosci stéw. Dzi$ fenomenologia antropologiczna oraz teologiczna
ustality, ze osoba ludzka wyraza sie zaréwno w stowie, jak i czynie. Ponadto
stowo rodzi czyn, ktéry staje sie zewnetrznym wyrazem stowa, mysli, idei
i jej upostaciowieniem, czyli wcieleniem. Tym bardziej charakteryzuje to
Revelatio Dei dokonane w petni przez Incarnatio Verbi''®. Chociaz ontycznie
w Bogu - za tradycja filozoficzng — utozsamia sie stowo i czyn, to jednak
w porzadku epistemicznym poznaje si¢ Go posrednio przez dzialanie, na
podstawie ktérego wnioskuje sie o Jego istotowych atrybutach.

Bég, dostosowujac sie w wyrazie Revelatio do normy antropologicznej,
sprawia, ze sam czlowiek zostaje wtaczony do Objawienia. Nie jest on kims$
zewnetrznym, jakby mechanicznym odbiorcg Bozego Objawienia, ale moze
w nim uczestniczy¢. Ludzkie dziatania uznaje sie za cze$¢ procesu rewela-
tywnego. Zachodzi tu antropologiczny zwigzek stéw i czynéw, poniewaz
cztowiek najpierw stucha Boga, ale wtasnie po to, by petni¢ Jego wole, czyli
wprowadzi¢ stowo w czyn — ,;stowa Boze wzrastaja w tym, kto je czyta”!'®.
Objawienie wtedy staje sie swoistym wspotdziataniem teandrycznym, choé
o nieproporcjonalnym wktadzie obu podmiotéw. W procesie zbawczym nie
chodzi wytgcznie o moralne przygotowanie cztowieka do wiary, ale o stanie
sie czescig tego procesu. Zatem poglebienie rozumienia ludzkiej praxis be-
dzie stuzy¢ takze lepszemu zrozumieniu Bozego dziatania i w konsekwencji
pelniejszej odpowiedzi na Objawienie. Nie tylko Boza prakseologia ma stuzy¢
jako model dla chrzescijanskiej praxis, ale prakseologia antropologiczna przy-
czynia si¢ — cho¢ per analogiam — do ukazywania wiarygodnosci Objawienia
chrze$cijanskiego poprzez wydobywanie gtebszych tresci rewelatywnych.

Objawienie Boze nie dokonuje sie poza do$wiadczeniem cztowieka;
formy manifestacji Boga zostaty dostosowane do ludzkiej percepcji nie tylko

114 M. Rusecki, Traktat o cudzie, Lublin 2006, s. 326.
115 Tamze, s. 321.
116 Grzegorz Wielki, Homiliae in Ezechielem 1, VII, 8. PL 76, 843 D.
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na poziomie intelektualnym, ale réwniez egzystencjalnym. Prakseologia ob-
jawiona ukazuje mozliwo$¢ doswiadczenia w wierze i analogicznie do teorii
filozoficznej actio-passio zawiera w sobie element pasywny — umiejetnosci
przyjecia jakiego$ dziatania. Bog przez formy Objawienia chce oddzialywa¢é
catosciowo na czlowieka ze wszystkimi jego wladzami. Cztowiek w Obja-
wieniu moze doswiadczy¢ Boga niejako empirycznie. Warto w tym miejscu
wskazaé¢ na forme teofanii w przekazie Objawienia, ktéra polega wtasnie
na szczegolnej tacznosci gesta et verba wystepujacych razem w syntezie
wizji osobowej w pojedynczym akcie Objawienia. W niej mozna zobaczy¢
i ustysze¢ niewidzialnego Boga (por. Rdz 3, 9; 28, 32; Wj 3, 20; 33, 18;
Lb 22; Joz 5, 13; Sdz 6, 11). Wedlug M. Ruseckiego ogoélniejszym zjawi-
skiem sa epifanie oznaczajace historycznie uchwytng ingerencje osobowego
Boga w $wiat w decydujacych momentach historii zbawienia (teofania,
angelofania, chrystofania), a takze demonstracje Boga przez stworzenie
(hierofania, kratofania)!'’. Za Bartnikiem mozna prébowac¢ tgczy¢ oba ele-
menty, przypisujac naturze strone materialna epifanii, natomiast historii —
formalng. Bog przez przyrode ,przezieral”, ale przemawiat przez zdarzenia
historyczne, a zwlaszcza przez osoby!!. Ogoélnie rzecz biorac, takze gtéwny
przedstawiciel lubelskiej szkoty teologii fundamentalnej proponuje ujmo-
wac epifanie w kategorii znakowej, czyli element percypowany i audialny
ma prowadzi¢ do tresci nadprzyrodzonych, cho¢ oba wzajemnie na siebie
wskazuja i objasniaja. W teofanii nastepuje szczegdlne zwigzanie stowa
i czynu, zaposredniczone przez osobe Boga objawiajacego sie w niezwykty
spos6b, wzbudzajac wiare o wielkiej sile motywacyjnej. W prakseologicznej
koncepcji Objawienia gesta Dei sa zwigzane z Osobg Boskg oraz skierowane
do osoby ludzkiej, a ich zwigzek z verba Dei ma charakter personalistyczny.

1.3.2. Doswiadczenie religijne

Do sposob6w osobowego objawiania sie Boga i paralelnego rozpozna-
nia tego faktu przez czlowieka zalicza sie réwniez dos§wiadczenie religijne.
Kategoria doswiadczenia wchodzi w sktad prakseologii objawionej wiasnie
ze wzgledu na forme czynéw Bozych, ktére powodujg mozliwo$¢ bezpo-
$redniego wchodzenia w kontakt z transcendencja. Najdoskonalsza forma
takiego doswiadczenia bylo Wydarzenie Jezusa Chrystusa. Sw. Jan Apostot
w swoim Liscie podkresla: ,,coémy ustyszeli o Stowie zycia, co ujrzeliSmy

17 M. Rusecki, W teologii. Epifania, w: LTE, s. 377.
118 C.S. Bartnik, Dogmatyka katolicka, t. 1, Lublin 20092, s. 61.
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wlasnymi oczami, na co patrzyliSmy i czego dotykaly nasze rece — bo zycie
objawilo sie” (1J 1, 1-2). Objawienie zatem oddziatuje na catego cztowie-
ka, a nie wylgcznie na jego intelekt. Sw. Augustyn, opisujac swoje nawré-
cenie, przywoluje nawet wszystkie pie¢ zmystéw w funkcji dochodzenia
do zrozumienia prawdy Bozej''®. B6g manifestujac sie, uzywa wszelkich
dostepnych dla ludzkiej percepcji srodkow, aby w ten sposéb dotrzeé¢ do
czltowieka. Szczegdlna range posiadaja wydarzenia, w ktérych rozpoznaje sie
bezposrednio obecno$¢ i dziatanie Boga. Takie momenty w cato$ci angazuja
odbiorce autorevelatio Dei, czyli wole, pamieé, zmysty, uczucia, a nie tylko
umyst. Ponadto jak to zostato zilustrowane w 1J 1, 1-2 gesta et verba Dei
podpadaja pod percepcje, a w konsekwencji takze doswiadczenie wspdlnoty
chrzescijanskiej (sensus fidelium). Od racjonalnego poznania charaktery-
stycznego dla intelektualistycznej koncepcji Objawienia przechodzi sie do
do$wiadczenia Boga oddzialujacego w przezyciu egzystencjalnym'%, ktérego
przedmiot jest uchwytny i dostrzegany bezposrednio i wewnetrznie. Koreluje
to z nieustanna obecno$cig i dziataniem tajemnicy Objawienia w $wiecie
ijego dziejach — Bog ciagle dziata i to dziatanie mozna na podstawie znakéw
wiarygodnie rozpozna¢. Rusecki wyrdznia nastepujace rodzaje doswiadcze-
nia religijnego: kosmologiczne (§wiat stworzony droga odkrywania Boga),
antropologiczne (przezycie ludzkiej kontyngencji), teologiczne (Objawienie
historyczne) oraz mistyczne (osobiste i wewnetrzne spotkanie z Bogiem
z Jego inicjatywy)'?!. Doswiadczenie religijne umozliwia w swojej najdo-
skonalszej formie, czyli w mistycyzmie, odczucie bezposredniego dziatania
Boga w najglebszej rzeczywistosci cztowieka (fundus animae, apex mentis,
scintilla animae). Stan ekstazy charakteryzuje sie wzgledna biernoscia,
zastepujac wlasny wysitek dziataniem Boga!?2.

Dlatego taczno$é¢ stowa i czynu w Objawieniu odstania réwniez inne
jego cechy: personalizm, chrystocentrym, dialogiczno$¢, historycznos$¢ oraz
charakter spoteczny'?®. Zachodzi wiec catosciowe oddziatlywanie Boga na

119 Augustyn z Hippony, Confessiones, 10, 27: ,Vocasti et clamasti et rupisti surdi-
tatem meam: coruscasti, splenduisti et fugasti caecitatem meam: fragrasti, et duxi spiritum,
et anhelo tibi, gustavi et esurio et sitio, tetigisti me, et exarsi in pacem tuam”.

120 Role do$wiadczenia religijnego w wierze podkresla P Moskal — Religia i prawda,
Lublin 20092 s. 134-152). Doswiadczenie religijne jako punkt wyjscia dla teologii wskazywat
D. von Hildebrand. Por. S. Janeczek, Hildebrand, w: EK, t. 6, kol. 877.

121 M. Rusecki, W teologii religii. Doswiadczenie religijne, w: LTE, s. 326.

122 J. Misiurek, Doswiadczenie religijne, w: LTE s. 324.

123 0’Collins, Rethinking Fundamental Theology, s. 72-74.
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cztowieka, co posiada najwiekszy walor wiarygodnosci. Synteza personali-
styczna i egzystencjalno-duchowa stéw i czynéw Boga stanowi wazny element
prakseologii objawionej. Obejmuje ona element facznosci stéw i czynéw,
interpretacje i przekaz spoleczny wydarzen oraz silne uwewnetrznienie.
Istotnym wktadem Objawienia w prakseologie ogdlng jest dostrzezenie
mozliwo$ci doswiadczenia wewnetrznego praxis divina oraz jej mocy prze-
mieniajacej calg egzystencje. Wspétdziatanie z Bogiem w chrzescijanstwie
rozpoczyna sie od wewnetrznego dzialania wiary, otwierania sie na wyzszg
rzeczywisto$¢ interpersonalna, reakcje na Objawienie. W ten sposéb po raz
kolejny prakseologia rewelatywna ukazuje dziatanie dwéch podmiotéw:
Boga i cztowieka i nie zaczyna sie od jakiego$ teoretycznego twierdzenia,
ale od wielorakiego do$wiadczenia theopraxis.

Od strony cztowieka personalna synteza form gesta verbisque stanowi
zachete do niepoprzestawania na intelektualnym rozpoznaniu Objawie-
nia, ale do wchodzenia w jego rzeczywistos¢. Jesli Bog, zwracajac sie do
cztowieka, przemawia jego jezykiem, uzywa zrozumiatych stéw i obrazéw,
wchodzi w gre ludzkiej inteligencji, znaczy to, ze jezyk, stowa, inteligencja
sa teraz zdolne do przyswojenia sobie Bozego stowa, zgodnie ze swojg na-
tura. Przemawianie, kierowanie stéw swiadczy o tym, ze Bog jest Bogiem
osobowym, Zzywym, nieustannie obecnym, analizujacym sytuacje na swiecie,
wyrazajacym swa wole i dziatajagcym. Z kolei Bég wchodzacy w dzieje ludz-
kosci ukazuje sie jako dynamiczny, reagujacy na ludzkie problemy, dajacy
do zrozumienia, ze w samej ludzkiej naturze i jej dziataniu mozna odnalez¢
teren i mozliwo$ci prowadzenia rozpoczetego w ten sposéb dialogu. Wspél-
ng plaszczyzng prakseologiczna staje sie kategoria mitosci przekazywana
w autodonatio Dei jako sita taczaca i przyciggajaca cztowieka. Dialog ten
jednak zaktada posrednictwo wiary i moze istnie¢ tylko w jej tajemnicy!?+.

1.3.3. Ludzcy posrednicy Objawienia

Warto wspomnie¢ o mozliwosci zaposredniczenia stéw i czynéw Boga
poprzez stowo i czyny cztowieka. Cale Objawienie przyjmuje formy ludzkie,
czyli stowa i czyny, jednak Bég ze swojej strony moze przyja¢ niektore czyny
i stowa, ktére pochodza od konkretnego cztowieka, aprobujac je i niejako
podnoszac do rangi swojego stowa (por. Jr 35, 1-19). Dotyczy to chociazby
prorockich katechez gloszonych w imieniu Boga. Nie zawsze stowo Boze
musi pochodzi¢ bezposrednio od Boga, lecz moze ukrywacé sie w zwyktym

124 Chenu, Wybdr pism, s. 70.
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ludzkim pouczeniu, perswazji czy katechezie lub moze przybraé¢ posta¢ czynu
wykonanego przez cztowieka, ktéry stanie sie Bozym symbolem (Jr 7, 29).
One wszystkie dziataja na zmysty zewnetrzne, wzmacniajac przestanie stowa
Bozego. Niemniej w zapos$redniczeniu tre$ci objawieniowych przez ludzkie
stowa i czyny mozna dostrzec pewne trudno$ci w przyjeciu Revelatio Dei.
Deus revelans, wigzac sie z kontyngencja czlowieka poprzez stowo i czyn,
podlega wszystkim ograniczeniom tych form!?. Czlowiek w rozpoznaniu
Objawienia bardzo czesto nie chce dostrzega¢ w konkretnych stowach
i wydarzeniach czego$ wiecej anizeli tylko wtasnych wytworéw. Trudno jest
mu takze Iaczy¢ pojedyncze fakty w sensowna catos¢, praxis w prakseolo-
gie. Dlatego wieksza wiarygodnos¢ posiada synteza personalistyczna stéw
i czynéw niz formy te brane osobno, jak to czyniono wczesniej w teologii
fundamentalnej, z reguly przyznajac pierwszenstwo formie stowa, tak ze
historia Objawienia stawata sie historig stowa Bozego.

Wtasciwie historiozbawcze dziatanie Boga tak w Starym Testamencie,
jak iw Nowym bardzo czesto zaktada posrednictwo konkretnych oséb, a wiec
takze ich dziatania. Prakseologia objawiona musi by¢ ujmowana w kluczu
personalistycznym, réwniez od strony autora Objawienia. Posrednicy Ob-
jawienia odegrali bardzo wazna role w jego przekazywaniu'?¢. Fakt, ze Bég
wybiera ludzi jako narzedzia w przekazie Objawienia i postuguje sie ich
stowami i czynami, dowartosciowuje samego cztowieka, i kaze czyny Boze
odnosi¢ przede wszystkim do osobowego Boga, a nie tylko do jakichs$ po-
teznych dynamizmoéw czy sit przyrody. Szczytem posrednictwa Objawienia
i zarazem jego momentem centralnym jest ztaczenie osoby mediatora z sa-
mym Bogiem. Dokonato sie to we Wcieleniu dzieki tacznosci natur boskiej
i ludzkiej w Jezusie. Jest to jednocze$nie najwiekszy rys personalistyczny
stowa i czynu, poniewaz Osoba Logosu stata sie cztowiekiem. Oznacza to,
ze wszystkie Jego stowa i czyny maja charakter boski. W Nim znajduje sie
najwieksza prakseologicza wiarygodnos¢ Objawienia.

Czyny i stowa w przypadku Revelatio Dei odwotuja sie do swojego Autora.
Jest nim osobowy Bég, ktéry za pomoca tych form chce dotrzeé do osoby
cztowieka. Dlatego celem budowania koncepcji prakseologicznej w ramach
teologii fundamentalnej nie jest uwiarygodnianie poszczegdlnych stéw czy

125 Guardini, Objawienie, s. 77-78.

126 Wspdtczesna teologia fundamentalna, zwlaszcza uprawiana w szkole lubelskiej,
wyraznie odréznia podmiot Objawienia, ktérym jest wytacznie Bég (Objawiciel) od posred-
nikéw Objawienia. Dawniej méwiono o posrednikach, ze sg objawicielami Boga, np. prorocy.
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czynow Objawienia, ale samego Objawiciela. B6g uzyt jezyka prorokéw
i wkroczyt w historie Narodu Wybranego, zeby zamanifestowaé co$ wiecej
— ustanowi¢ wiez miedzy tym, co transcendentalne a §wiatem'?’. Poprzez
stowa i czyny B6g nawigzuje zbawczy dialog z cztowiekiem, a ten z kolei
rozwija sie w historii zbawienia pod wptywem réznych dziatan ludzkich,
takze tych negatywnych. Zatem cato$¢ Objawienia mozna postrzega¢ jako
historie owej komunikacji. Izraelici, bedac swiadkami niezwyktych czynéw
w swojej historii, nie mieli problemu z odczytaniem ich prawdziwego auto-
ra. Nie powstaty psalmy chwalgce wielka odwage wojownikéw izraelskich
w czasie wyjscia z Egiptu, ale od poczatku taczono te wydarzenia z Bogiem
dziatajacym bezposrednio (por. Wj 15, 21; 20, 2). W podobny sposéb zinter-
pretowata tradycja chrzescijanska Wydarzenie Jezusa Chrystusa, a zwtaszcza
Jego zmartwychwstanie.

Bég jako osobowe i transcendentne ,,Ja” odstania sie przez swoje stowo
i czyny ludzkiemu ,,ty”. Objawienie to ma charakter interpersonalny — jego
celem jest nawigzanie kontaktu, doprowadzenie do misteryjnego spotkania
z Bogiem w wierze. Poniewaz nie istnieje analogiczna sytuacja w ramach
struktur immanentnych $wiata, spotkanie z Bogiem domaga odpowiedzi
w postaci postuszenstwa wiary oraz odpowiedniej praxis. Revelatio ma z jed-
nej strony wymiar noetyczny, gdyz przynosi informacje o Bogu, o tajemnicy
Jego wewnetrznego, osobowego zycia, wyraza myséli, plany Boze, decyzje
Jego woli, zawiera takze oferte przyjazni i wspdlnoty zycia z cztowiekiem,
czyli zbawienie; z drugiej strony za$, ma wymiar dynamiczny, czyli jest
aktywng, dziatajaca moca, spetniajaca to, co oznacza, realizujacg zamiary
powstate w umysle Bozym w obiektywnej historii.

Stowo i czyn jako formy Objawienia rozumianego personalistycznie sa
charakterystyczne wytacznie dla relacji miedzyosobowej'?8. Wynikaja one
bezposrednio z samej jego natury, poniewaz Revelatio jest manifestacjg Oso-
by Boga, ktora buduje okreslony zwigzek miedzy osobowymi partnerami:
Bogiem i cztowiekiem. W przeciwnym razie nie bylyby zdolne manifestowac
osoby i nie prowadzityby do miedzyosobowego kontaktu bosko-ludzkiego!®.
Personalistyczny charakter form Objawienia taczy je w osobie i odnosi je
ku niej, przez co ostateczna wiarygodnos$¢ chrzescijanstwa plynie z petni
Objawienia, w ktérej nie ma juz rozdzielenia na stowa i czyny, ale wyste-

127 Por. Rusecki, Objawienie Boze, s. 861.
128 Ledwon, Objawienie Boze, s. 869.
129 Tamze.
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puja one rownoczesnie i w najwiekszej z mozliwych syntez, czyli syntezie
osobowej Jezusa Chrystusa. Komunikacja Objawienia przez stowo i czyn
zmierza do dynamicznej komunii z Nim.

1.3.4. Samoobjawienie si¢ Boga

Objawienie rozumie sie wspolczesnie jako samoobjawienie sie Boga
(Hegel, Barth, Pannenberg). Pojecie ,samoobjawienia” odwotuje sie ge-
netycznie do niemieckiego idealizmu. Chodzi w nim o Heglowskie ujecie
»,samoodtworzenia sie Absolutu”. Laczy ono bardzo $cisle posrednika z tre-
$ciag Objawienia az po ich utozsamienie: Ten, ktdry sie objawia, i to, co
objawia!*®. W teologii protestanckiej takim pojeciem objawienia postugiwat
sie K. Barth, a nastepnie W. Pannenberg. R. Latourelle przeniést je na teren
katolickiej teologii fundamentalnej, rozbudowujac je o kwestie samo-wia-
rygodnosci®l. Zatem w Objawieniu nie tyle chodzi o poszczegdlne stowa
czy czyny, ile samego Boga, ktéry w Jezusie najpelniej sie uwiarygodnit.
Podstawowa tres$cig Objawienia nie jest jedynie nowa informacja o czlowieku
czy $wiecie, ale nade wszystko sam Bdg. A. Dulles ujmuje Revelatio wielo-
aspektowo, umieszczajac je w kontekscie trynitarnym i soteriologicznym%2.
Wezesniejsza proba pozadoktrynalnego pojmowania Objawienia byta mysl
H. Newmana, wedle ktérego Objawienie nie jest po prostu zbiorem prawd
wyrazonych w formie twierdzen, ale przede wszystkim pieczecia uczyniong
w ludzkim umysle poprzez samoudzielanie sie Boga jako Logosu. Na tej
zasadzie pdzniej K. Rahner i E. Schillebeeckx pojmowali Objawienie Boze
jako komunikowanie nie tyle zespotu twierdzen, ile jako niewyrazng catos¢,
poznawang przez rodzaj ogolnej intuicji'*>. Objawienie wedtug nich nie
polega wiec na przekazywaniu jakich$ prawd na drodze ponadnaturalne;.
Jego sednem jest samoobjawienie si¢ Boga. Mozna Go pozna¢ tylko wtedy,
kiedy sam da sie poznaé'**. K. Rahner ttumaczyt samoudzielenie sie Boga
w pierwszej linii nie jako objawienie Stowa-Objawienia, ale objawienie

130 Samoobjawienie mozna rozumie¢ wedtug Hegla jako alienacje Absolutu, czyli wyjscie
poza siebie w historie i w ten sposéb objawienie swojej istoty celem zdobycia samowiedzy.
Jest to pozytywne rozumienie stowa ,,alienacja” w odréznieniu od kontekstu ekonomicznego,
w ktérym oznacza pauperyzacje. Por. W. Chudy, Alienacja, w: PEE t. 1, s. 189-190.

1B11.S. Ledwon, Lautourelle, w: LTE, s. 752-753; tenze, Objawienie chrzescijariskie
i jego wiarygodnos¢ wedlug René Latourelle’a, s. 20.

132 Bartnicki, Wiarygodnos¢ Objawienia chrzescijariskiego wedtug Avery Dullesa, s. 83.

133 Tamze, s. 33.

134 Gozdz, Jezus, s. 311.
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bytu, czyli objawienie zycia Bozego cztowiekowi, ktéry w ten sposéb zo-
staje obdarowany taska. Samoudzielenie sie Boga — ,jadro rzeczywisto$ci
zbawienia i objawienia” w tym systemie nalezy do istoty taski, a wszystko
inne, co tradycyjnie byto z nig zwiazane, jest nia w sensie pochodnym, jako
skutek lub funkcja pierwotnego samoudzielenia's®.

Oznacza to, ze samoobjawienie sie Boga nalezy najpierw do zakresu
bytu (samoudzielenie ontyczne), a dopiero wtérnie do zakresu poznania.
Bég moze udzieli¢ siebie temu-co-nie-boskie, chociaz nie pozbawia Go to
nieskoniczonosci i absolutnej tajemnicy. Czlowiek — adresat objawienia nie
przestaje by¢ bytem stworzonym i réznym od Boga. Dzieki takiemu rozu-
mieniu nastgpito przejscie z rozumienia Objawienia jako posredniczenie
prawdy w duchu Vaticanum I na kierunek obrany przez Vaticanum II, czyli
,samoobjawienie” (KO, n. 2)*3¢, J. Ratzinger potwierdza, ze wspodtczesna
teologia katolicka podkresla charakter czynu w Objawieniu, czyli to, ze Bog
moéwi, gdy dziata, Jego nauczanie nie odbywa si¢ tak jak nauczanie filozofii,
lecz dokonuje sie w historycznym czynie zbawczym wobec czlowieka®’.
Uzupelnia jednocze$nie powyzsza wypowiedZ przypomnieniem, zeby nie
przeakcentowywac dziataniowosci Objawienia. Wedtug niego akcent prze-
suniety na praxis nie moze oznaczaé, ze Objawienie jest procesem bytowym.
Przeciwnie: tak jak ujecie Objawienia jako ,czynu” Boga ma je — z jednej
strony — odréznia¢ od rozumienia Objawienia jako nauki, tak z drugiej stro-
ny — ma je oddziela¢ od rozumienia rzeczowego. Ono bowiem nie jest ani
przedmiotowq nauka, ani obiektywnym bytem; jest nieodaczne od Osoby
Bozej, jest samoudzieleniem sie, osobowym aktem Boga, w ktérym ukazuje
sie On cztowiekowi jako osobie. Cztowiek, ktéry wchodzi w aktualng relacje
z Bogiem, staje sie terminus relationis osobowej relacji Bog-cztowiek!®,

Zdaniem K. Rahnera w samoudzieleniu sie Boga najpetniej ujawnia sie
Jego istota, tj. mito$¢. Nie mozna redukowac autodonatio do jakiej$ odmia-
ny daru dla stworzen i do zwyktej funkcji objawieniowej ich Autora. Bég

135 D. Oko, Rahner Karl, w: PEF, t. 8, s. 622.

136 K. Rahner, Podstawowy wyktad wiary. Wprowadzenie do poje¢ chrzescijaristwa, przet.
T. Mieszkowski, Warszawa 1987, s. 101-105. Trzeba pamieta¢ o rozréznieniu Rahnera na
transcendentalny i kategorialny (historyczny) typ Objawienia. To pierwsze dostepne jest
w egzystencji kazdego cztowieka, cho¢ na sposéb niepojeciowalny (transcendentalny).

137 Ratzinger powoluje sie tu na ergatyczne okre$lenie Objawienia przez Garrigou-La-
grange’a: Revelatio est actio divina veritatem antea occultum nobis manifestans praeter ordinem
naturam (De revelatione per Ecclesiam catholicam proposita, s. 138).

138 J. Ratzinger, Rozumienie Objawienia i teologia historii wedlug Bonawentury, red.
K. G6zdz, Lublin 2014, s. 51 (Opera omnia, t. 2).
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raczej daje siebie samego w taki sposéb, ze Ten, ktéry daje, i dar sg jednym
i tym samym. Dzieki temu stworzenie zostaje u§wiecone, usprawiedliwione
i ozywione przez rzeczywistos¢ Boga. Milo$¢ najpetniej swiadczy o wiary-
godnoséci Objawienia (H.U. von Balthasar). W tym samoudzieleniu jest On
wolny do tego stopnia, ze moze ofiarowac sie niedoskonatemu stworzeniu'*®.

Jak stusznie zauwaza K. Kaluza, rozumienie Objawienia jako samo-
udzielenia sie czy samoodstoniecia nie moze by¢ rozumiane statycznie
lub jako fakt dokonany, co odzwierciedla niemieckie pojecie Offenbarung
(od niem. oOffnen — otwieraé, offenbar — oczywisty). Oznaczatoby to cat-
kowite podleganie tajemnicy Boga $wiatu, a historia stataby sie pewnego
rodzaju curriculum vitae Dei. Zostataby zniesiona dialektyka ,,odstoniecia”
i ,ukrycia”, do ktérej odsyta pierwotne rozumienie tacinskiego terminu
Objawienia jako re-velatio (analogicznie do gr. apokalypsis). Chrzescijan-
stwo przeksztatcitoby sie wtedy w filozofie, w ktérej po usunieciu zastony
(velum) my$l moze ogarna¢ to, co boskie, a poznanie moze w pelni ,,0bja¢”
Boga w Jego ukazywaniu sie'?. Autor ten postuluje powrét do pierwotnego
znaczenia terminu revelatio, w ktérym przedrostek re- oznacza powtoérzenie
stanu identycznego, jak i przejscie do stanu przeciwnego. Objawienia nie
mozna zatem rozumie¢ w sensie intelektualistycznym jako przyswojenia
odstonietych prawd o Bogu, ale jako komunikacje za pomoca wydarzen
i stéw, w ktérych pozostaje on mimo wszystko revelatus in absconditate et
absconditus in revelatione. Objawienie staje sie pewnego rodzaju progiem do
przekroczenia w strone tajemnicy Boga, nieustannym ruchem transcendo-
wania'*. Ujawnia sie wiec dynamiczny charakter Revelatio Dei, odstaniania
i zastaniania, co koresponduje z jego prakseologiczna koncepcja. Objawienie
domaga sie interakeji, wspdtpracy, takze na etapie jego przyjecia, poniewaz
Bég dziatajac, nie tylko wytwarza okreslone skutki w postaci wydarzen czy
stéw uchwytnych w historii, ale poprzez dziatanie udziela sie sam, w swo-
jej istocie, cho¢ recepcja tego jest zaposredniczona przez stowa i czyny.
Stanowi to najwyzszy stopien prakseologii, kiedy poprzez dzialanie jedna
osoba oddaje sie drugiej w catosci, a nie tylko powoduje jakie$ zewnetrzne
konsekwencje. Taka koncepcja praxis Boga rzutuje na praxis chrzescijan-
ska dazaca do oddania sie Bogu caloosobowo, cho¢ oczywiscie w ramach

139 K. Rahner, H. Vorgrimler, Samoudzielenie si¢ Boga, w: MST, kol. 486-487.

140 K. Katuza, Jezus Chrystus jako obraz Nieprzedstawialnego. Teologia chrzescijariska
w kontekscie filozofii postmodernistycznej, w: Wiarygodnos$¢ chrzescijaristwa w dyskusji z post-
modernizmem, red. W. Szukalski, Bydgoszcz 2013, s. 122-123.

141 Tamze, s. 124.
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mozliwosci natury, poniewaz konstrukcja rzeczywisto$ci nie pozwala na
jednorazowe wyrazenie sie i oddanie drugiej osobie, stad tak wazne s3
historyczne i kategorialne formy owej komunikacji (re-actiones). Niemniej
najgtebsza tre$cia objawionej prakseologii antropologicznej jest czyn cat-
kowitego oddania sie Bogu.

1.3.5. Kim jest cztowiek?

Objawienie prowadzi réwniez do uzyskania odpowiedzi na pytanie,
kim jest cztowiek. Poniewaz za pomoca form stéw i czynow ukazuje ono
co$ wiecej anizeli jednostkowe prawdy czy wydarzenia — bo chodzi w nim
0 sama osobe Boga — to ma ono walor rewelatywny takze na terenie antro-
pologii i prakseologii. Zwlaszcza pelnia Objawienia w Jezusie Chrystusie
ujawnia, kim jest cztowiek, jaki jest sens jego istnienia, skad przychodzi
i dokad zmierza'42.

Od strony antropologicznej zwigzanie czynu z osoba eliminuje ryzyko
atomizmu prakseologicznego, ktéry przyznaje warto$é¢ jedynie skutkom
poszczegolnych czynéw, zupetnie nie faczac ich z osobg lub robiac to jedy-
nie zewnetrznie. Osoba spina tukiem hermeneutycznym i ontycznym catg
praxis, ktéra w tym wypadku albo wzmacnia proces rozwoju czlowieka albo
prowadzi do jego degradacji. Szczegdlne znaczenie przybiera tutaj chrzesci-
janska koncepcja czynu jako warto$ciowego dla osoby nawet w przypadku
czynéw o charakterze wewnetrznym. W ten spos6b przezwycieza sie nie-
bezpieczne tendencje wspotczesnej prakseologii, opartej na technicystycznej
zasadzie ,wszystko, co mozliwe technicznie, powinno zosta¢ zrealizowane”
dopelnionej imperatywem ekonomicznym ,,nie wolno stawia¢ granic temu,
co przynosi zysk” (R. Marx)!*. Prakseologia ogélna odkrywa w cztowieku
jakie$ dazenie do transcendencji, poniewaz chce on dokonywa¢ coraz to
wiekszych dziel, ale zadne nie przynosza mu catkowitego zaspokojenia.
Objawia to glebsza prawde o autotranscendencji cztowieka, ktorej prak-
seologiczny wyraz stanowia nie tylko wytwory w postaci kultury i wiezi
spotecznych (A. Portmann), zreszta poddawane uzasadnionej krytyce,

142 RH, n. 10. Por. takze: ,cztowieka nie mozna zrozumieé¢ bez Chrystusa. A raczej: czto-
wiek nie moze sam siebie do konca zrozumie¢ bez Chrystusa. Nie moze zrozumie¢, ani kim
jest, ani jaka jest jego wtasciwa godnos¢, ani jakie jest jego powotanie i ostateczne przezna-
czenie”. Jan Pawet II, Prazemdwienie 2 czerwca 1979, http://ekai.pl/biblioteka/dokumenty/
x537/homilia-jana-pawla-ii-wygloszona-podczas-mszy-sw-na-placu-zwyciestwa/?print=1
[10.02.2015].

143 Seweryniak, Teologia fundamentalna, t. 1, s. 84.
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ale domagaja sie dopelnienia przez transcendencje aktualna i doskonata,
czyli dziatanie samego Boga, co stanowi motyw wiarygodnosci Objawienia
i otwiera na praxis fidei'**.

Rozwazanie o dzietach czy czynach Bozych jako formie Objawienia
przyczynia sie do wydobycia waloru wiarygodnosciowego poprzez mozli-
wo$¢ rozpoznania z dziet ich Tworcy. Wszystkie gesta divina wskazuja na
dziatajacego Boga, cho¢ nalezy je bra¢ tacznie ze stowem Bozym. Szczegdlng
warto$¢ uzyskujg one w rozumieniu personalistycznym, poniewaz odsytaja
do Osoby Boga oraz odstaniaja tajemnice osoby samego cztowieka. W ten
sposob Objawienie stuzy jako medium komunikacji, w ktérym ani moment
intelektualny, ani prakseologiczny nie jest przewarto$ciowany. Podprowadza
to rowniez pod pelnie Objawienia zrealizowana w Osobie Jezusa Chrystusa
posiadajgca najwieksza wiarygodnos¢.

Po oméwieniu form Objawienia nalezy przej$¢ do prakseologicznych
elementow Revelatio historiae, czyli catosci dzieta objawieniowo-zbawczego
zaréwno na poziomie ekonomii Bozej, jak i realizacji w historii zbawienia.
Podstawowe pojecia teologicznofundamentalne opisujace Objawienie Boze
koreluja z terminami prakseologii ogélnej: plan, ekonomia, realizacja, wspot-
dziatanie, etapowos¢, dzieki czemu mozna, choé per analogiam, wydoby¢
prakseologiczny walor motywacyjny samego Objawienia.

2. Bozy plan zbawienia

Objawienie Boze w swojej istocie jest nowing o zbawieniu, ktéra re-
alizuje sie rownolegle do jej ogtaszania. Stad Objawienie inicjuje, sprawia
oraz rozwija zbawienie. W tym tkwi teologiczny rys jego prakseologicznosci.
Transcendentny Bég dziata w historii dla osiggniecia konkretnego celu i tylko
w tym kontekscie mozna to dziatanie rozpoznac. O ile jednak na poziomie
idei wida¢ zasadnicza ciaglo$¢ praxis, to juz w realizacji historycznej ma sie
do czynienia z oddzielnymi od siebie momentami. Za W. Pannenbergiem
mozna méwic o objawieniach w liczbie mnogiej, jak zostato to przedstawione
w Biblii, a nie jednym Objawieniu. W koncu — wedtug tego autora — Obja-
wienie Boze dokonato sie w okreslonych aktach historycznych, nietozsamych
ze soba. Stad Objawienie jako calo$ciowe dzieto Boga nalezy ostatecznie do

144 Por. H. Rahner, E. Neumann, A. Portmann, Luomo ricercatore e giocatore.
Lesperienza mistica e creativa nella vita umana, red. Edizioni 1993.
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refleksji teologicznej'*. Wskazuje ona, ze istnieje Bozy plan, wedtug ktérego
realizowaly sie poszczegdlne wydarzenia zbawcze. Terminu ,,Objawienie”
w liczbie pojedynczej zaczeto uzywac od poczatku XIX wieku, odnoszac go
do chrzescijanstwa jako catosci, a nastepnie stato sie ono fundamentalng
kategoria teologiczna oraz kluczem hermeneutycznym pozwalajacym zro-
zumie¢ religie chrzescijanska jako wydarzenie zbawcze!“®.

Mozna zastosowa¢ tu regute hermeneutyczna Gadamera, ktéra méwi,
ze cato$¢ musi by¢ interpretowana na podstawie swoich czesci, a te z kolei
z ich cato$ci. Mimo ze Objawienie sktada sie poszczegdlnych historycznych
wydarzen, to stanowia one hermeneutyczna catos¢, chociazby ze wzgledu
na jedno$¢ podmiotu dziatajacego, czyli Boga. Takie ujecie wynikajace
z poprzednich analiz dotyczacych tacznosci interpretacji i wydarzenia, stow
i czynow Objawienia, pomoze w okresleniu wtasciwego sensu konkretnych
czynéw zbawczych w ramach catosci planu zbawienia'¥’. W prakseologicznej
koncepcji Objawienia ideg przewodnia theopraxis jest zbawienie ludzkosci,
ktére dokonuje sie za pomocg szczegolnej tacznosci theoria praxisque. Cho-
ciaz podziat na idee i jej realizacje od strony Boga jest niezasadny, poniewaz
u Niego ze wzgledu na ponadczasowos$¢ nie istnieje takie rozréznienie.
Jednak od strony poznawczej czlowieka i prakseologii ogélnej mozna wy-
rézni¢ zamiar lub plan, ktéry z kolei zostanie zrealizowany w konkretnych
etapach. Rozpoznanie catosci Objawienia prowadzi do istnienia w Bogu
jednego planu zbawczego. Polega on na uniwersalnej woli zbawczej, ktéra
nastepnie zostata zrealizowana w poszczegélnych etapach w historii. Nalezy
przy tym uwzglednié realna réznice prakseologiczna miedzy planem Boga,
a kazdym innym planem ludzkim. Ze wzgledu na misteryjna nature Bozy
plan zbawienia nie przeklada sie na prakseologie skutecznosci i uzytecz-
nosci w ludzkich kategoriach. Boze dziatanie oczekuje wolnego dziatania
ludzkiego, a zatem dopuszcza istnienie kontrdziatania, heteropraxis, co nie
znaczy, ze je akceptuje.

145 W. Pannenberg, Rivelazione e ,rivelazioni” nella testimonianza della storia, w: CTE,
t. 2, 5. 95-96.

146 K, Katuza, Klaus von Stosch. Offenbarung. Paderborn: Ferdinand Schéningh 2010
[recenzja], RT KUL, 61(2014), z. 9, s. 217.

147 Pasterczyk, Hermeneutyka filozoficzna, s. 470-471. Regula ta zaktada przedro-
zumienie, projektowanie catosci zanim jeszcze przystapi sie do interpretacji danego tekstu.
W dalszych etapach kregu hermeneutycznego nastepuje rewizja pierwotnie zalozonego sensu
cato$ci. Por. takze M. Heidegger, Bycie i czas, przel. B. Baran, Warszawa 2008; H.G. Ga-
damer, Prawda i metoda. Zarys hermeneutyki filozoficznej, przel. B. Baran, Warszawa 20132
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2.1. Pojecie ekonomii Bozej

Greckie stowo oikonomia, od ktérego pochodzi stowo ,,ekonomia”, jest
uzywane w kontekscie zarzadzania, dysponowania i realizacji'*®. W przy-
padku Bozej ekonomii chodzi o kierowanie $wiatem przez Boga w perspek-
tywie zbawienia. Poznanie ,,ekonomijne” Boga to poznanie Go przez Jego
uczynki, ktére nastepnie prowadzi do odkrywania immanentnej istoty Boga.
On dziata wedlug tego, kim jest'*°. Boze dziatanie odznacza sie wyjatkowa
spdjnoscig oraz soteriologiczna celowoscia. W teologii fundamentalnej catos¢
propozycji zbawienia, zamyst Bozego historiozbawczego zaangazowania
okresla sie mianem ekonomii Bozej. Samo pojecie jest roznie rozumiane
przez konkretnych autoréw: wyrdzniaja oni ekonomie Boza oraz jej po-
szczegoblne etapy lub rodzaje: ekonomie zbawienia, ekonomie wecielenia,
ekonomie faski, a takze ekonomie Objawienia.

Bég nie dziata doraznie, jakby reagujgc na pojawiajace sie kolejno
problemy, ale Jego dziatania wigza sie z uprzednia idea, planem zbawie-
nia i Objawienia. Jednostkowe etapy jego realizacji sktadaja sie na catos¢,
dopiero w $wietle ktérej lepiej sie je rozumie. Wszystkie Boze czyny do
niej przynaleza. Boza ekonomia (gr. oikonomia, tac. dispensatio, dispositio,
distributio) to inaczej Bozy plan obejmujacy swym zasiegiem stworzenie,
a takze wydarzenia przymierza Starego i Nowego Testamentu oraz eschato-
logie. Byt on stopniowo realizowany w dziejach $wiata — i nadal jest — przy
wspoétudziale cztowieka, choé¢ proporcjonalnie do jego natury. Szczytem
i petnia ekonomii Bozej jest wydarzenie Jezusa Chrystusa. Ma ono charakter
trynitarny, chrystocentryczny, eklezjogenetyczny oraz uniwersalny, obejmujac
wszelka rzeczywistos$¢ stworzona widzialng i niewidzialng!'*°. Samo pojecie
ma rodowdd biblijny, od $w. Pawta (Ef 1, 3-14; 3, 1-13)>.,

Bartnik wigze pojecie ekonomii z ideg Opatrznosci. Uwypukla w ten
sposob tacznosé¢ dzieta stworzenia ze zbawieniem. Na bazie stworzenia
i dziatania Boga w Opatrzno$ci mozna zrozumie¢ lepiej cato$¢ dzieta zbawie-
nia zawartego w ekonomii Bozej. Przy czym pierwsze ma wezszy zakres od
drugiego. Opatrznos¢ jako idea filozoficzna, szczegdlne zwigzana ze stoicy-
zmem, odnosi sie do rzadéw Boga nad $wiatem i stanowi jako taka korelat
stworzenia. Bog rzadzi calym swiatem, a takze w konsekwencji i ludzkoscig.

148 J. Kudasiewicz, Historia czy ekonomia zbawienia?, RT KUL, 28(1981), z. 1, s. 89.
149 Puyo, Zycie dla prawdy, s. 147.

150 1.S. Ledwon, Ekonomia Boza, w: LTE, s. 365.

51'W. Lydka, Ekonomia zbawienia, w: EK, t. 4, kol. 796-799.
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Natomiast cze$¢ teologdéw z Azji Mniejszej stworzyta osobne pojecie ekono-
mii jako udzielanie przez Boga zbawienia ludziom, poczawszy od Starego
Testamentu az do jego pelni we Wcieleniu Chrystusa i dziele odkupienia.
Ekonomia zatem miataby mie¢ charakter zbawczy, czysto religijny i stad tez
bylta pojeciem duzo wezszym niz Opatrznos¢. Sw. Ireneusz ujat oba pojecia
koekstensywnie, przy czym preferowat termin ekonomia. Przez ekonomie
Boza rozumial cato$¢ zamystéw i planéw Bozych wzgledem $wiata wraz
z idea stworzenia i odkupienia cztowieka, natozenie tego planu na cato$¢
bytu i wszelkie dzianie sie, wlacznie z kazdym, cho¢by najdrobniejszym
wydarzeniem. Bég urzeczywistnit swéj plan na sposéb mitosci odwiecznej
w stworzeniu $wiata, cho¢ szczegélnie dotyczy on odkupienia i przygoto-
wania do Paruzji. Z wielka troska zarzadza swiatem, nadaje mu kierunek
oraz pieczotowicie prowadzi kazda istote do wyznaczonego jej celu'>2.
Pojecie ekonomii Bozej zawiera w sobie wazng kwestie celu Objawienia.
Ze wzgledu na catosciowo$¢ planu zbawienia trzeba zapyta¢ o punkt dojscia
dziatania Bozego, jaki jawi sie na podstawie Revelatio Dei. Stanowi on element
kazdej koncepcji Objawienia. Ogdlnie okresla sie go podwdjnie jako chwate
Boza i zbawienie cztowieka. Wedtug praxeologia divina Bég rozwija swéj plan
zbawczy usynowienia i dywinizacji cztowieka, ktéremu daje mozliwo$¢ wiacze-
nia sie w realizacje, stosownie do uwarunkowan jego natury. Cztowiek dzieki
odpowiedzi na dziatanie zbawcze Boga ma mozliwo$¢ zrealizowania swojej
natury i osiagniecia szczescia, co daje swoje efekty jeszcze na tym $wiecie.
Przejscie od ekonomii Bozej do historii zbawienia oznacza realizacje
Bozej ekonomii w czasie oraz dopuszcza, a nawet oczekuje wigczenia sie
w nie podmiotu ludzkiego. Dzieki aktywnemu wspétudziatowi cztowieka
ekonomia Boza przybiera konkretny ksztatt historii zbawienia'>®. M. Rusecki
bardzo wyraznie rozgranicza pojecie ekonomii Bozej od historii zbawienia
wiasnie ze wzgledu na udziat cztowieka w tej ostatniej. Broni w ten sposéb
podmiotowosci cztowieka, ktory nie moze by¢ wytacznie biernym przedmio-
tem Bozych dziatan. Jednostronne ujecie historia salutis bytoby sprzeczne
z osobowa naturg Boga i samego zbawienia. Stad wynika niemoznos¢
traktowania historii zbawienia wytgcznie w kluczu obiektywnych wydarzen
historycznych. Koniecznie trzeba widzie¢ historie razem z podmiotami
w niej dzialajacymi'**. Poniewaz jednak nie ma symetrii mocy dziatania

12 Treneusz z Lyonu, Adversus haereses III, 27 -V, 10, 1-2.
153 Rusecki, Wiarygodnos¢ chrzescijaristwa, s. 324.
154 Tamze, s. 322-323.



172 ll. Objawienie jako dzieto Boze

czlowieka i Boga ze wzgledu na réznice w naturze, nalezy rozpatrzy¢ relacje
Bdég-cztowiek w $wietle Bozej pedagogii.

2.2. Pedagogia divina

Patrzac na cato$¢ Bozego dzieta Objawienia i zbawienia wyrazonego za
pomoca kategorii ekonomii Bozej, dostrzega sie w nim idee rozwoju. Poje-
cie postepu stanowi charakterystyczny element kazdej prakseologii, ktéra
powinna zaktada¢ coraz doskonalsze sposoby dziatania i state podnoszenie
jakosci. Bég jako nieskonczenie ,bogaty” nie moze sta¢ sie w dziataniu bar-
dziej skuteczny. Ze wzgledu jednak na cztowieka, ktéry podlega wychowaniu
i ksztatceniu, Objawienie zostato dopasowane do niego, prowadzac go do
wszechstronnego rozwoju. Dlatego w ramach prakseologicznej koncepcji
Revelatio Dei nalezy przyjrze¢ sie ewolucji rzeczywistos$ci objawieniowe;j.
Termin Boza pedagogia (pedagogia divina) nie pojawia sie w rozwazaniach
teologicznofundamentalnych zbyt czesto. Wprawdzie powotluja sie na niego
dokumenty koscielne'*®, a takze opracowywane sg pojedyncze sktadniki tej
pedagogii, na przyktad wychowawcza rola Jahwe w Starym Testamencie
czy postac Jezusa jako Pedagoga'®®, to jednak niewielu autoréw rozwija ten
temat w odniesieniu do catosci Objawienia, tym bardziej jako motyw credi-
bilitas. Wyjatkiem jest tu lubelska szkota teologii fundamentalnej, w ktorej
kwestia Bozej pedagogii jest istotna!>’. W punkcie wyjscia swoich rozwazan
przedstawiciele tej szkoty powotuja sie na stowa $w. Pawta o wychowaw-
czej roli Prawa w Starym Testamencie, ktore przygotowywato ludzkosé
na przyjscie Jezusa Chrystusa (Ga 3, 24). Proces ksztaitowania ludzi nie
zostat zakoniczony wraz z przyj$ciem Chrystusa, ale pod wptywem Ducha
Swietego trwa nadal, zmierzajgc do uczynienia w kazdej osobie ,,czlowieka

1% Por. KO, n. 15; KKK, n. 53: ,B6g stopniowo udziela sie cztowiekowi, przygotowuje
go etapami na przyjecie nadprzyrodzonego Objawienia, ktérego przedmiotem jest On sam,
a ktore zmierza do punktu kulminacyjnego w Osobie i postaniu Stowa Wcielonego, Jezusa
Chrystusa”. Por. takze Pawet VI, Ecclesiam suam: ,,Zbawczy dialog miewat skromne poczatki
i rozwijat sie stopniowo, zanim zakonczy! sie pewnym powodzeniem” (n. 77).

156 B. Adamczyk, Model pedagogii Jezusa w przekazie biblijnym, Krakéw 2008; J. Ba-
growicz, Ideat wychowawczy Starego Przymierza (cz. I). Pedagogia przymierza w Piecioksiegu,
w: Pedagogika katolicka. Zagadnienia wybrane, red. A. Rynio, Stalowa Wola 1999, s. 143-162;
A.A. Viard, P. Grelot, Plan Bozy, w: STB, s. 673-679.

157 Por. Ledwon, Objawienie chrzescijariskie i jego wiarygodnos¢ wedlug René Latourelle’a,
s. 27-131; M. Rusecki, Pedagogiczne funkcje cudu wedtug sw. Grzegorza Wielkiego, RT KUL,
30(1983), z. 2, s. 33-49.
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doskonatego” (Ef 4, 13)'8, Sw. Ireneusz wielokrotnie méwi o pedagogii
Bozej, postugujac sie obrazem wzajemnego przyzwyczajania sie do siebie
Boga i cztowieka: ,,Stowo Boze zamieszkato w cztowieku i stato sie Synem
Cztowieczym, by przyzwyczai¢ cztowieka do objecia Boga, a Boga do za-
mieszkiwania w czlowieku, zgodnie z upodobaniem Ojca”**. J.H. Newman
wskazywatl na pedagogie Boga zardwno w procesie samoobjawienia sie,
przekazu prawdy objawionej, wielosci form i srodkéw tego przekazu, jak
i sposobéw przechowywania i interpretacji uformowanego depozytu wiary
oraz wreszcie znaczenia Objawienia Bozego dla poznawczego i praktycznego
wymiaru ludzkiej egzystencji'®’.

Mozna zatem zauwazy¢ nie tylko jednos$¢ catej ekonomii zbawienia, ale
takze jej ewolucyjny charakter. Bg wybrat najpierw jeden naréd, w ktérym
powotywat niektodre jednostki do gtoszenia stowa w Jego imieniu oraz wzy-
wania do odpowiedzi na nie. Taka forma stanowi staly element realizacji Jego
ekonomii w postaci profetyzmu. Przygotowywat on w ten sposéb nardd na
Wydarzenie Jezusa Chrystusa, do ktérego prowadzily wydarzenia Exodusu,
monarchii, niewoli babilonskiej, Prawa, $wiatyni, ofiary itp. Dokonywat sie
rownocze$nie proces percepcji i rozumienia stowa Bozego od formy czysto
legalistycznej do interioryzacji w sercu jako prawa mitosci. Nie bez znaczenia
byty liczne sformutowania, tezy, prawdy czastkowe o Bogu. Pelnia zbawienia
odstania sie w Wydarzeniu Jezusa, cho¢ i w tym wypadku zasada rozwoju
znajduje swoje potwierdzenie, czego wyrazem jest Tradycja Apostolska
i cate dzieje Kosdciota. Ostatecznie caly proces pedagogiczny znajdzie swoje
spelnienie w Revelatio gloriae.

Punktem zbieznym wszystkich elementéw pedagogicznych w Objawie-
niu zaréwno dla pojedynczego cztowieka, jak i catych spotecznosci, réwniez
w sensie ich religii, jest zbawienie w Jezusie Chrystusie'®!. Boze dziatanie
w Objawieniu zostalo przedstawione jako wychowywanie czlowieka. Biblia
ukazuje Jahwe jako Pedagoga, ktéry wychowywat swéj lud, naktaniajgc go
do postuszenistwa Prawu i do wiary, ksztalcac w madros$ci przez pouczenia
i Prawo, upominania i kary. W Chrystusie, w ktérym idea pedagogii Bozej
uzyskuje swoje apogeum, rozpoznaje sie proroka, nauczyciela i wychowawce
Izraela, a ostatecznie catej ludzkosci. Poucza On przez swoje stowa, czyny

158 1.S. Ledwon, Pedagogia Boza, w: LTE, s. 903.

1 Jreneusz z Lyonu, Adversus haereses 111, 20, 2.

160 Por. JH. Newman, O rozwoju doktryny chrzescijanskiej, przel. JW. Zieliniska,
Warszawa 1957.

161 T,edwon, Pedagogia Boza, s. 906.
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i przykiad zycia, nadanie nowego prawa i moralnosci az po Krzyz, w kto-
rym utozsamia sie z tymi, ktérych wychowuje oraz przyjmuje na siebie ich
stabosci i nalezng kare za grzechy, doprowadzajac idee wychowania do
pelni. Pedagogiczne dzieto Boga kontynuuje Kosciét pod przewodnictwem
Ducha Swietego, przekazujac Chrystusowe Objawienie, petnigc zlecona
przez Niego funkcje nauczania i wychowaniaé2.

Wyrazem pedagogii Bozej jest Objawienie dokonujace si¢ poprzez formy
odpowiadajgce mozliwo$ciom poznawczym cztowieka. Revelatio Dei w historii
poprzez ciag czynow ma znaczenie pedagogiczne ze wzgledu na dyskur-
sywna strukture ludzkiego umystu, zdolna jedynie do czastkowej percepcji,
podzielonej na etapy. M. Rusecki dodaje, ze w pedagogii Bozej zostat takze
przewidziany negatywny aspekt ludzkiego dziatania, czyli jego niedojrza-
tos¢, brak wspotpracy z taska, grzech. Bég w swoim dziataniu uwzglednia
stabos¢ praxis partnera, nie pomija jej w swoim planie zbawczym. Czlowiek
nie zniweczyt realizacji Bozej ekonomii — Bég bedac wiekszym od niego,
znajdowat szereg nowych sposobéw jej spetniania. Stad Boza dziatalno$¢
zbawcza ma charakter cigglty mimo wielu oporéow czlowieka. Co wiecej,
Bég potrafi z kazdego zta wyprowadzi¢ dobro, co wida¢ na przyktadzie
historii Jézefa Egipskiego, ktéry zostal sprzedany przez swoich braci do
Egiptu. Beznadziejna sytuacja zostata przez Boga wykorzystana jako zrédto
ocalenia dla jego braci i ojca'®.

Dynamizm pedagogii Bozej mozna jeszcze wyrazniej dostrzec w prakse-
ologicznej koncepcji Objawienia, ktérego formy verba praxisque wzajemnie
do siebie sie odnoszg, domagajac sie kolejnych interwencji Boskich. Lancuch
stow i czyndw tworzy hermeneutyczng spirale w rozwoju Objawienia. Kazde
nastepne dziatanie domaga sie Bozego stowa, ktore je interpretuje, a jed-
noczesnie stanowi zapowiedz jeszcze wiekszego dzieta. Dzieto stworzenia
znajduje swoje wyjasnienie w dziele zbawienia, a to antycypuje i wskazuje na
eschatologie. Boze dziatanie jawi sie dla cztowieka jako gradualne — wypet-
nienie obietnicy pociaga za sobg jeszcze wieksza nadzieje na pelnie Bozego
dziatania. Szczegélnie w wymiarze historycznym realizowane wydarzenia
zapowiadajg kolejne, w ktérych ujawnia sie Boza inicjatywa zbawcza. Nadaje
to dzietu zbawienia wyjatkowa jednos$¢ przy istnieniu wielo$ci etapow. Bég
jest Bogiem historii, a zarazem Bogiem obietnicy. Rozumienie Objawienia
w kluczu ekonomijnym, a wiec jednego planu w wiernosci Boga dziatajg-

162 Tamze, s. 907.
163 Rusecki, Traktat o Objawieniu, s. 132.
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cego, rozwija sie w kierunku kategorii przyszio$ci, wzmacniajac nadzieje.
Stad Revelatio Dei nie moze by¢ interpretowane jako zwykte upublicznienie
informacji lub ujawnienie czego$, co do tej pory bylo ukrywane. Raczej
jest ono wydarzeniem, poprzez ktére Bog w terazniejszosci zobowiazuje
sie do zaangazowania w przyszle zycie swego ludu. Bog aktywny w hi-
storii patriarchéw i prorokéw — Bég Abrahama, Izaaka i Jakuba — bedzie
réwniez Bogiem Jezusa i Koéciota dziatajacego w przysziosci. Swieta sta-
rotestamentalne zwigzane z przyroda — na przyklad §wieto pierwocin czy
zniw stopniowo przeksztalcaty sie w obchody historycznych wydarzen, jak
wyijscie z Egiptu czy przymierze na gérze Synaj. Laczenie obchodow swiat
zwigzanych z przyroda i historycznych, oprécz kultywowania wydarzen
z historii zbawienia, miato by¢ oczekiwaniem na przyszte zaangazowanie
sie Boga w los Jego wybranych. Bég nie przestat sta¢ na czele swojego
ludu'®*. Bég ojcow jest tym samym Bogiem wiernym dziatajacym obecnie,
dlatego mozna mie¢ uzasadniong nadzieje na Jego pomoc w przysztosci.
Objawienie nie stanowi wytacznie automanifestatio, ale takze autodonatio
Dei'®>, Kazde wypelnienie obietnicy rodzi ufno$¢ w jeszcze wieksze dzieta
Boze i ich bezwarunkowe spelnienie. Wida¢ tu wyrazny rys wiarygodnosci
Bozej wiernosci i konsekwencji w dziataniu.

Magnalia Dei maja charakter progresywny i zmierzaja, szczegdlnie przez
profetyzm, do swojej pelni w Wydarzeniu Jezusa Chrystusa. Oznacza to
takze, ze kazde z nich posiada swoj chrystologiczny wymiar, poczawszy od
Abrahama (ze wzgledu na obecno$¢ w innych zrédtach historycznych, bo juz
Adam byt figura Chrystusa), od ktérego rozpoczyna sie genealogia Jezusa
wedtug opisu $w. Mateusza. Ostatecznie to Jezus jest obietnica dang Abra-
hamowi i realizowang w wydarzeniach historycznych Narodu Wybranego
(Ga 3, 16; Hbr 11, 17-19). Sw. Pawetl odnosi sie w ten spos6b do zastony
na obliczu Mojzesza symbolizujacej zaslepienie zydow, ktérzy nie nawrdcili
sie do Chrystusa zapowiadanego wlasnie przez Mojzesza (2Kor 3, 13-15).

164 D. Bosch, Oblicza misji chrzescijanskiej. Zmiany paradygmatu w teologii misji, przet.
R. Merecz, K. Wiazowski, M. Wilkosz, Katowice 2010, s. 26.

165 pedagogia dotyczy réwniez funkcji objawieniowej. Postep w objawianiu prawdy
antropologicznej nastepowal réwnolegle do prawdy zbawczej i dlatego najwyzszym zrédtem
prawdy o Bogu, ale takze o czlowieku, jest Jezus Chrystus. W Nim wyjasnia sie tajemnica
ludzkosci, poniewaz On jakos zjednoczy! si¢ z kazdym czltowiekiem. Po raz kolejny taczy sie
tu intelektualny aspekt prawdy z egzystencjalnym: ,ludzkimi rekoma pracowat, ludzkim
myslat umystem, ludzka dziatat wola, ludzkim sercem kochal” (KDK, n. 22), petnia prawdy
nie oznacza bowiem pelni wiedzy, ale zjednoczenie i zrealizowanie tej prawdy w Jezusie.
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W kazdym poszczegdlnym wydarzeniu objawia sie uniwersalizm Bozego
Objawienia. Mimo partykularnosci historycznego momentu oraz wybrane-
go posrednika, Bég swoje oredzie kieruje do wszystkich ludzi. Najpetniej
zostanie to poswiadczone przez misje Jezusa Chrystusa. Bég chce zawrzeé
z ludZzmi nowe, powszechne i wieczne przymierze. Magnalia Dei w Sta-
rym Testamencie s3 zapowiedzia innych, ktére zrealizuja sie w Jezusie
Chrystusie. On podobnie jak Mojzesz zawiera przymierze z Bogiem, ale
juz nie w obrebie konkretnego narodu, ale catej ludzkos$ci. Ustanawia je
podczas Ostatniej Wieczerzy, a pieczetuje na Krzyzu. To nowe przymierze
urzeczywistni to, co stare w sposéb znakowy zapowiadato — odpuszczenie
grzechow, i umozliwi skok jakosciowy wspdlnoty Boga z ludZzmi'®. Przez to
wyrazniej uwidacznia sie rozwojowy charakter Objawienia. Wcielenie jest
regula hermeneutyczng wszystkich dziet Boga. Pedagogia Boza jest sposo-
bem interpretacji calosci dzieta zbawczego, ktéry szereguje jednostkowe
facta jako wystepujace w ciagu coraz wiekszej doskonatosci oraz stanowigce
przygotowanie kolejnych. Szczytem jest Wydarzenie Jezusa Chrystusa, do
ktorego prowadza wszystkie magnalia Dei Starego Testamentu oraz otwiera
sie era eschatyczna.

2.2.1. Kategoria nowosci

Istotna dla Bozej pedagogii jest kategoria nowosci. Stanowi ona wspét-
cze$nie kontekstowy element wiarygodnosci prakseologicznej ze wzgledu na
dokonujacy sie staly postep w réznych dziedzinach nauki, zwtaszcza tech-
nicznych i medycznych. Niezwykty dynamizm dzisiejszego $wiata taczy sie
z fascynacja nowo$cia. Oznacza to, ze podejmowane dziatania wprowadzaja
atmosfere nadziei i ukierunkowania na przyszio$¢, w ktérej bedzie mozliwe
przezwyciezenie wszelkich probleméw oraz zapewnienie powszechnego
szcze$cia. Motywem wspotczesnej praxis jest poprawa obecnego stanu,
ktory ciagle jest niezadowalajacy i przez to wyzwala ped ku przysztosci.
Przeszlo$¢ odbiera sie jako nieruchoma, co zreszta zgadza sie z faktem,
poniewaz nie moze juz sie zmieni¢. Zatem dziatanie Boze, ale tez i praxis
chrze$cijanska moze by¢ wiarygodna, jesli przynajmniej zgadza sie z taka
wizja $wiata, wnoszac ze sobg obietnice nowosci. Odpowiada to danym
rewelatywnym — Bdg jest ciagle nowy w swoich dziataniach i niewyczerpany
w ich formach; jest On Bogiem przysztosci, niezamknietym w sylogizmach

1% 1,.R. Moran, Chrystus w historii zbawienia, przel. Z. Ziétkowski, Warszawa 1982,
s. 106-108.
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Objawienia sprzed dwoch tysiecy lat. W prakseologii trynitarnej to Duchowi
Swietemu przypisuje sie kategorie futurystyczna. Y. Congar potwierdza, ze
w dziele, ktére Bég podejmuje na zewnatrz przez podwojna misje Stowa
i Ducha, to Duch wnosi ciagly dynamizm, ktérego najistotniejsza cechg jest
nowos¢, kazgc wyjs¢ poza zafascynowanie przesztoscia!®’. Prawda w ujeciu
biblijnym ma rys eschatyczny. W pewnym sensie B6g wszystko juz uczynit
w Jezusie Chrystusie, a z drugiej strony, Objawienie jest przekazywane
poprzez Tradycje, ktéra prowadzona w Duchu jest ciggle nowa i naprawde
wydarza sie w historii.

Revelatio Dei na kazdym etapie charakteryzuje sie nowos$cia w przeci-
wienstwie do starozytnosci zamknietej w cyklicznej koncepcji czasu oraz
herezji gnozy i doketyzmu, ktére w ogole odrzucaly czas, chcac wyrwac
sie z niego. Wykluczajac proces historyczny, nie przyjmowano mozliwosci
historii zbawienia wraz z jego pelnig w Jezusie Chrystusie. Odkupienie
staje sie wtedy abstrakcyjng idea, a nie wydarzeniem'®®. K. Gézdz pisze,
ze czas biegnacy w wiecznym kotowrocie krepuje cztowieka, stajac sie
jego przeklenstwem. Odkupienie w takim wypadku miatoby polega¢ na
wyrwaniu sie z tego czasu, ale wtedy nie dziatoby sie w historii, lecz poza
nig. Historia, a wraz z nig konkretny czas, nie ma dla rozumienia greckiego
wiekszego sensu, bo nie ma dazenia do celu, rozwoju, pedagogii, ale jedynie
ciggle powtarzanie tego samego. Natomiast linearne rozumienie czasu nie
tyle nadaje historii charakter zwyktej abstrakcji, ile wypetnia ja okreslona
tre$cig. Tak wydarzenia biblijne dziejgce si¢ w konkretnym czasie objawiaja
swa tre$¢ jako dziatanie Boga. Czas jest wypelniony wydarzeniami i ich
interpretacja, czyli kerygma'®.

Izraelici podziwiali coroczna, zawsze powtarzajgcg sie odnowe $wiata
stworzen. Przypisywali ten proces tchnieniu Bozemu (por. Ps 104, 30).
Z drugiej strony jednak oczekiwano na majgcg nastapi¢ w czasach mesjan-
skich i eschatycznych odnowe catego kosmosu'”°. Prorocy przygotowywali
Naréd Wybrany na to nowe dziatanie Jahwe. Ozeasz ogtaszat odnowienie,
w ktérym ludzie beda mogli odnalez¢é nowy poczatek (2, 6-7; 14-15; 3, 4-5).
Izajasz zapowiedziat nowego kréla z dynastii Dawida (9, 1-7; 11, 1-10),

167y, Congar, Wierze w Ducha Swietego, t. 2: ,Panem jest Duch i daje #ycie” (2Kor 3, 17),
przel. L. Rutkowska, Warszawa 1995, s. 48.

168 G6zdz, Jezus, s. 367.

169 Tamze, s. 366. W teologii przyjmuje sie réwniez spiralna koncepcje czasu biblijnego
jako rozwiniecie koncepcji liniowej. Por. C.S. Bartnik, Historia i mysl, Lublin 1995, s. 59.

1701, de la Potterie, Nowe, w: STB, s. 562-563.
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Jeremiasz — nowe przymierze (31, 31-34), Ezechiasz poprzez wizje do-
liny petnej kosci wskazat na nowe zycie dla wszystkich ludzi (37, 1-14),
a Deutero-Izajasz na nowy Exodus (40, 1-11). Nowo$¢ nie jest tu arbitralng
zmienno$cig, ale raczej przewyzszajacg kontynuacja, uwzniosleniem, jak
w przypadku Jezusa. On nauczat o sprawach znanych tematycznie ze Sta-
rego Przymierza, ale w sposéb do tej pory niespotykany (por. Mk 1, 27).
Nie mozna poprzesta¢ jednak na nietypowej formie nauczania Jezusa, ale
zgodnie z postulatem prakseologii objawionej trzeba wskaza¢ na radykalng
nowos¢ catego Jego dzieta: Chrystus jest nowym Adamem, dajacym zycie
wszystkim (1Kor 15, 22.44-49). Chrystus swoim dziataniem odnowit nature
ludzka przez udoskonalenie (por. Ef 2, 15), a nie tylko stanowit przyktad
do nasladowania.

Prakseologia chrze$cijanska opiera sie na odnawiajgcym dziataniu Boga
w stworczej i zbawczej wspolpracy z Nim w zyciu jednostki i spoleczenstwa
(por. Kol 3, 10; Ef 4, 22; Rz 6, 4). Chrzescijanin i Kosciol jest dzietem, przez
ktére Bég nastepnie odnawia cate stworzenie (Rz 8, 19-23)'7L. B6g jako
najwyzsza pelnia moze udziela¢ swojemu Objawieniu charakteru nowosci
az do szczytu w Jezusie Chrystusie. Nawet i po Jezusie historycznym moz-
liwe sg dzieta Boze majace ceche nowosci czy odnawiajacej interpretacji
wydarzen zbawczych. Nowo$¢ jako cecha Bozego dziatania odwotuje sie
do Objawienia eschatycznego (Revelatio gloriae) z jego koncepcja ,nowej
Jerozolimy” jako peini odnawiajgcego dzialania Bozego i Jego obecnosci
(Ap 21, 3). Tylko Bég moze by¢ w swoim dzialaniu zawsze nowy i nie-
przewidywalny: ,,oto czynie wszystko nowe” (Ap 21, 5)'"2, co wplywa
na moment rozpoznania Bozej praxis przez czlowieka. W konsekwencji
zbawienie przekazywane przez Objawienie stanowi réwniez przestanke
dla odnowionej ludzkiej prakseologii, ktéra jako wspétpraca z moca Boga
przyczynia sie do przemiany samej ludzkosci i w konsekwencji catego
stworzenia. Kategoria novum petni funkcje wiarygodnosciowa, wskazujac
na ciggla mozliwo$¢ dziatania Bozego w aktualnych wydarzeniach. Ocze-
kiwanie na eschatyczne dziatanie Boga stanowi staly motyw prakseologii
chrze$cijanskiej. Oznacza to co$ wiecej anizeli samo bierne czekanie,
lecz wspétprace z taska i w ten sposéb przygotowanie siebie samego oraz

171 Warto zauwazy¢, ze kierunek odnawiajacego dziatania Bozego jest odwrotny do
stworzenia. O ile w stworzeniu cztowiek byt zwieficzeniem procesu kreacyjnego, to w odno-
wieniu jest jego pierwocinami i po$rednikiem wobec $wiata, przez co najmocniej doswiadcza
dziatania redempcyjnego Boga i niejako przekazuje je dale;j.

172 Potterie, Nowe, s. 565.
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$wiata na Paruzje. Mozna méwi¢ zatem o sperancyjnej cesze prakseologii
objawione;j.

2.2.2. Rozwéj ogdlnoludzki

Od strony adresata Revelatio Dei pedagogia Boza uwzglednia mozliwosci
percepcyjne czlowieka, nie w sposéb oderwany od historii, lecz w odniesie-
niu do poszczegdlnych epok rozwoju ludzkosci, wychowujac ja przez stowo
i wydarzenia. Wptywa tez na ludzka praxis, gdyz taska nie niszczy natury
ludzkiego dziatania (gratia non tollit naturam, sed supponit et perficit)'’3,
ale stopniowo udoskonala i kieruje cztowieka do coraz lepszej odpowiedzi
na Boze Objawienie. Najlatwiej dostrzec to na przyktadzie postepu w mo-
ralnosci. To, co moralnie byto dopuszczalne na poczatku historii zbawienia
(np. prawo talionu), zostato podniesione w Nowym Przymierzu zgodnie
z zasada pedagogiczng na wyzszy poziom (przykazanie mitosci nieprzy-
jaciol). Pedagogia Boza odnosi sie nie tylko do rozwoju Objawienia, ale
takze do pedagogicznego procesu jego przekazu w kolejnych pokoleniach.
Kazdy cztowiek w swojej historii musi na nowo zmierzy¢ sie z Bozg propo-
zycja zbawienia oraz przej$¢ etapy wiary, dzieki czemu doskonali sie jako
jednostka. Pedagogia objawiona posiada wiec swoja strone podmiotowa
i indywidualna, syn- i diachroniczng. Objawienie jest wiarygodne, poniewaz
odpowiada ludzkiej naturze w jej realizacji i rozwoju, bedac pewnego rodzaju
imperatywem do coraz pelniejszego wchodzenia w concursus divinus. Na
etapie creatio czlowiek odpowiada Bogu-Stwoércy hotdem i wdziecznoscia,
w historia salutis — za pomoca wiary w Boga-Zbawce, natomiast w Escha-
tonie bedzie to pelne oddanie sie Bogu dzieki visio beatifica’.

Pedagogia Boza koreluje z prakseologia ludzka i chrzescijanska, uka-
zujac jej potencjalny rozwoj. Cztowiek wspdtpracujac z Bogiem, doskonali
swoja zdolno$¢ odpowiedzi na Boze dziatanie: ,Kto we Mnie wierzy, bedzie
takze dokonywatl tych dziet, ktérych Ja dokonuje, owszem, i wieksze od
tych uczyni” (J 14, 12). Pedagogia divina obejmuje kategorie postepu, ale
koniecznie trzeba wskazaé¢ na rdéznice, jakie zachodza w jego potocznym
rozumieniu, zwlaszcza w wydaniu cywilizacji technicznej. W technicyzmie
postep dokonuje sie wytacznie materialnie i jednokierunkowo. Liczy sie tylko
efekt mierzalny dokonywanych czynnosci za pomoca coraz doskonalszych

173 8Th, I, q. 1, a. 8, ad. 2: Cum enim gratia non tollat naturam, sed perficiat, oportet
quod naturalis ratio subserviat fidei; sicut et naturalis inclinatio voluntatis obsequitur caritati.
174 Ledwon, Objawienie chrzescijariskie i jego wiarygodnos¢ wedlug René Latourelle’a, s. 49.
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narzedzi. Naczelng kategorig odniesienia jest przyszio$¢, bo umozliwia
teoretycznie nieograniczony postep. Prakseologia odwotujaca sie do dzia-
tan z przesztosci ma wymiar jedynie historyczno-archiwalny. Natomiast
w prakseologii objawionej, poniewaz istniejg dwa podmioty dziatania oraz
jeden z nich — Bég nie podlega w swoich transcendentnych dziataniach
doskonaleniu'”®, to kazde doswiadczenie Jego praxis jest w pewnym sensie
odstonieciem catosci, dotykiem wiecznosci, dlatego dla chrzescijanstwa
Objawienie nie stanowi jedynie etapu historycznego w drodze do petni ani
warstwy teoretycznej, ktéra trzeba za kazdym razem modyfikowa¢, biorac
pod uwage kontekst czaséw, ale jest miejscem wspotdziatania z Bogiem
i doswiadczania Jego doskonalacej praxis. Historyczne czyny Boga nie maja
jedynie waloru przeszio$ciowego i motywacyjnego, ale takze topologiczny,
dynamiczny i sperancyjny. Postep w przypadku prakseologii objawionej nie
polega tylko na doskonaleniu efektéw ludzkich dziatan, ale na zacie$nianiu
coraz bardziej wspétpracy z Bogiem objawiajacym sie w historii zbawienia,
obejmujac tym samym przeszio$¢, terazniejszos¢ i przysztosé.

Dziatanie Boze nie powoduje odrzucenia prakseologicznego postepu
ludzkosci, wrecz przeciwnie — inspiruje do rozwoju nie tylko religijnego, ale
i ogdélnoludzkiego. Wszelki postep doczesny musi by¢ jednak podporzadko-
wany zbawieniu i stuzy¢ najwiekszemu dobru cztowieka. Chociaz nie mozna
utozsamia¢ kazdego postepu cywilizacyjnego, technicznego czy antropo-
logicznego z postepem religijnym, to jednak mozliwe jest badanie wktadu
chrzescijanistwa w rozwdj kultury'’¢. Wystarczy wspomnieé rozwdj spoteczny
Izraela na tle sgsiednich narodéw w Starym Testamencie, przeksztalcenia
Imperium Rzymskiego przez pierwotne chrze$cijanistwo, sredniowiecznag
christianitas, wspaniale bazyliki i w ogole sztuke sakralng, cywilizacyjny
wktad zakondw, role edukacji i szpitalnictwa. E Koneczny w swojej twérczosci
ukazat w perspektywie historiozoficznej cywilizacje tacinska (katolicka) na
tle innych cywilizacji, wydobywajac jej cechy istotowe!””.

175 Natomiast z noetycznego punktu widzenia prawda o Bogu objawiajacym sie podlega
rozwojowi. Wraz z kolejnymi wydarzeniami zbawczymi, B6g odstania coraz bardziej swoje
atrybuty, oczyszczajac ludzkie wyobrazenia z blednych obrazéw. Poczatkowo relacja z Bogiem
jest ujmowana przez czlowieka jako stosunek Pan-stuga, nastepnie Ojciec-syn, Przyjaciel-
-przyjaciel, wreszcie Oblubieniec-oblubienica. Por. Ledwon, Objawienie chrzescijariskie i jego
wiarygodnosé wedtug René Latourelle’a, s. 48.

176 M. Rusecki opracowywatl argument kulturotwoérczy m.in. w Dziejowe znaczenie
chrzescijanistwa, Poznan 2011; tenze, Fenomen chrzescijaristwa, Lublin 2000; tenze, Traktat
o wiarygodnosci chrzescijaristwa, s. 292-329.

177 Por. E. Koneczny, Cywilizacja taciriska, Warszawa 2020.
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Samemu Objawieniu pojecie rozwoju nie jest zupelnie obce, co zgadza
sie z prakseologiczng naturg cztowieka, ktéra chce nieustannego doskonale-
nia swoich dziet i coraz sprawniejszego dziatania. W pewnym sensie mozna
moéwié o wielorakiej skuteczno$ci Objawienia. Bég coraz szerzej dociera ze
swoim oredziem do ludzkosci, a przez to przemienia ja wewnetrznie oraz
zewnetrznie. Prakseologia objawiona i ludzka moga postugiwac sie katego-
rig postepu i zwiazang z nig kategoria skutecznosci, ale z zastrzezeniem jej
dychotomii. Postep ludzko$ci pojmowany po $wiecku oznacza najczesciej
rozwdj technologiczny lub cywilizacyjny, natomiast w ujeciu rewelatyw-
nym jest on gltéwnie personalny i moralny, na ktérym bazuje kazdy inny
autentyczny postep!’®. Wzmacnia si¢ przez to walor wiarygodnosci samego
Objawienia. Pedagogia Boza przynalezy zatem istotnie do prakseologicznej
koncepcji Objawienia, poniewaz ukazuje dzielo Boze w jego rozwoju na wielu
poziomach. Jest ona sposobem interpretacji cato$ci opus salutis, taczacym
i ukierunkowujacym poszczegélne jego wydarzenia.

3. Dziela Boze w funkgcji historiozbawczej

Czas umozliwia wszechstronny dynamizm w znaczeniu ogélno$wiato-
wym i osobowym. W ten sposéb pojawia sie historia jako ciag wydarzen,
podstawa prakseologii diachronicznej. Historia jest horyzontem, ktoéry
obejmuje caly proces dziania sie, szczegdlnie na poziomie res gestae huma-
nae. W historii wydarza sie stowo i czyn Objawienia oraz cigg wydarzen
okreslanych mianem historii zbawienia (hebr. toledoh, historia salutis).
Bég ekonomijny jest Bogiem dziatajacym w historii. Idea Bozego planu
zostata zrealizowana w historii i wcigz sie realizuje. Stanowi to fundament
prakseologicznej koncepcji Objawienia i jego wiarygodnosci. B6g transcen-
dentny wobec $wiata objawia sie w nim poprzez realizacje ekonomii — planu
zbawienia w historii za pomocg réznych wydarzen. E. Jiingel twierdzi, ze
wszechmoc Boza potwierdza sie wtasnie przez to, ze wkraczajac w historie,
nie rozplywa sie w niej. Bog nie jest Bogiem stajacym sie, ktéry dopiero
w historii i poprzez nia osiaga siebie i swojg pelnie, lecz jest On w swej

178 Jan Pawel II w Redemptor hominis pisat, ze wspoiczesnie postep moralny pozostaje
daleko w tyle za postepem technicznym (wedlug Objawienia zachodzi prymat etyki przed
technika), jednocze$nie postulujac $ledzenie wszystkich proceséw wspdtczesnego rozwoju
(RH, n. 16).
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rozdajacej sama siebie mitosci czyms catkowicie niezaleznym. W historii
i przez historie Bég okazuje swoje panowanie!”’.

Termin oeconomia - jak to bylo podane wyzej — istniat w teologii od czaséw
patrystycznych, gdyz Ojcowie Kosciota czesto méwili o ekonomii (zbawienia),
utozsamiajac plan Bozy z jego zaistnieniem w dziejach. Wkrétce jednak zostat
on wyparty przez bardziej statyczny, starogrecki termin ,teologia”. Ograniczat
on przedmiot badan do bytu koniecznego, absolutnego, ponadczasowego
i niezmiennego, czyli bez zwigzku z historig i czasem!®°. W tym duchu przez
wiele lat badano Objawienie, ograniczajgc je do prawd doktrynalnych (de
fide et moribus). Model teologii ahistorycznej zbudowany na spekulatywnej
metafizyce akcentujgcej przyczynowosé¢ oraz ontologie w relacji Boga do $wiata
nie przydaje sie w prakseologii objawionej, gdyz nie obejmuje rewelatywnego
znaczenia Bozych czynéw w ich diachronicznym porzadku oraz tym samym
nie znajduje miejsca na wspoétdziatanie cztowieka. Przystania przez to obraz
Boga dynamicznego i zaangazowanego wytaniajacy sie z Objawienia, co rzu-
tuje na rozpoznanie jego wiarygodnosci. Trzeba zatem omoéwi¢ idee historii
zbawienia jako integralnej czesci prakseologicznej koncepcji Objawienia, po
czym nastepnie na przykladzie poszczegdlnych wydarzen starotestamentalnych
z historii zbawienia, tzw. magnalia Dei, zostanie podjeta préba wskazania
rewelatywnego i motywacyjnego charakteru res gestae Dei.

3.1. Pojecie historii zbawienia

W klasycznej apologetyce prawdziwos¢ Objawienia ukazywano jako
historyczng realizacje wydarzen zbawczych, a zwlaszcza Jezusa Chrystusa.
Niemniej brak optyki teologicznej (teologicznohistorycznej) uniemozliwiat
odkrycie wszystkich zwigzkéw Objawienia z historig. Dopiero uznanie ko-
ekstensywno$ci historii Objawienia i zbawienia ze wzgledu na wlaczenie
formy czynéw Bozych do samego Revelatio Dei doprowadzito do odkrycia
objawieniowego charakteru gesta Dei oraz wtaczenia historii zbawienia do
kategorii koncepcyjnych Objawienia'®!. Wspotczesnie kategoria historii zba-
wienia integralnie przynalezy do teologii fundamentalnej, a nawet stanowi
jeden z gtéwnych nurtéw uprawiania tej dyscypliny'®2. Staje sie réwniez

179 Kasper, Rzeczywistos¢ wiary, s. 152.

180 C.S. Bartnik, Wprowadzenie do teologii spoteczno-politycznej, Lublin 2006, s. 30-31.
181 Ledwon, Objawienie chrzescijariskie i jego wiarygodnos¢ wedlug René Latourelle’a, s. 27.
182 Rusecki, Wiarygodnosé chrzescijaristwa, s. 191n, 321n.
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koniecznym elementem prakseologicznej koncepcji Objawienia z tego po-
wodu, ze jest modelem interpretacyjnym wydarzen-czynéw historycznych.

Naczelng ideg historia salutis jest kairologiczne wkraczanie Boga w $wiat
i dokonywanie poszczegdlnych dziet dla zbawienia cziowieka. Wedtug Ob-
jawienia dziatanie Jahwe nie byto aktem jednorazowym, ale przyjeto postaé¢
pasma kolejno nastepujacych po sobie wydarzen w wybranym przez Boga
miejscu i czasie. Kazde z nich z racji przynaleznosci do planu zbawienia
jest w pelni zrozumiate jedynie w perspektywie catosci'®. Kategoria zba-
wienia pozwala na poprawne odczytanie tych dziet, przekraczajgc poziom
noetyczny i kierujgc sie w strone zaangazowania cztowieka w concursus
divinus. Cztowiek wspéttworzy historie zbawienia, a zatem czynnie $wiad-
czy o wiarygodnosci prakseologicznej Objawienia, ktére — jak juz zostato to
wielokrotnie podkres$lone — nie ogranicza sie do summa divinarum veritatum,
ale stuzy zbawieniu — dynamicznej komunii z Bogiem. Jest dziatlaniem Boga
przemieniajacym czlowieka i $wiat oraz wyzwala korelatywna praxis antro-
pologiczng. Wspétpraca z Bogiem zbawiajgcym w historii stanowi kolejny
etap oeconomia divina, praxis Objawienia rozgrywa sie po$rod historycznej
praxis cztowieka.

Przez dtugi czas w teologii historie zbawienia traktowano jako zespo6t
zdarzen $wietych, gtéwnie historie Narodu Wybranego, Jezusa i pierwotnego
chrzescijanstwa. W takim rozumieniu calo$ci brakowato merytorycznego
uwzgledniania drugiego czlonu tego pojecia, czyli ,zbawienia”. O ile ele-
menty historyczne byty wydobywane, to juz ich ,zbawczo$¢”, czyli faktycznie
teologiczno$¢ — znacznie mniej. W czasach Ojcéw Ko$ciota dzielono historie
zbawienia na trzy okresy: ante legem (przed Prawem), sub lege (pod Prawem)
isub gratia (pod Chrystusem)!®*. Obejmuje ona ponadto oprécz centralnego
wydarzenia Jezusa réwniez czas Kosciota, gdyz nie mozna go odrywaé od
Chrystusa i odwrotnie!®>, W Koéciele trwa $wiadectwo o Bozym dziataniu
az do konca swiata. On takze jako powszechny sakrament zbawienia taczy
ludzi z Bogiem i miedzy soba.

Uczeni protestanccy, ktorzy odegrali wielka role w przywréceniu hi-
storia salutis do centrum rozwazan teologicznych, w zasadzie rozumieli je
jako historie biblijna, historie wydarzen objetych opowiadaniem biblijnym,

18 L,edwon, Objawienie chrzescijariskie i jego wiarygodnos¢ wedtug René Latourelle’a,
s. 29-30.

184 M. Kowalczyk, Historia zbawienia, w: LTE, s. 495.

185 Rusecki, Traktat o Objawieniu, s. 127.
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rzeczywisto$¢, ktorg odstania Boze stowo. Szczegdlny charakter mialy dzieta
Boze dokonane w Chrystusie przekazane przez ,Swieta relacje” Ewangelii.
Préba poszerzenia historii biblijnej jest ujecie historii zbawienia jako catosci
dziatan Bozych w $wiecie, co prawda najlepiej widocznych i poswiadczonych
w czasach biblijnych, ale w jakiej$ mierze dokonujacych sie i p6zniej. Mozna
w nig wiaczy¢ wszelkie ingerencje nadprzyrodzone w historie ludzkosci'®®.
Z drugiej strony, J. Daniélou przypomina, zeby z wydarzen historycznych
opisywanych w Biblii nie czyni¢ wytacznie symbolu, poniewaz tracg przez to
charakter realny. Wszelkie sprowadzanie zdarzen biblijnych do schematéw
mitycznych pozbawia je zasadniczego znaczenia. Wedtug Daniélou przydaje
sie tu rozr6znienie miedzy mitem a tajemnica. Mit stanowi wyraz projekcji
odwiecznych potrzeb ludzkiej duszy, podczas gdy tajemnica jest faktem,
absolutnie jednostkowym, choé nieoczywistym'’. W caltym Objawieniu
stowo ,tajemnica”, ktére nalezy do podstawowych terminéw jezyka religij-
nego, posiada odcien prakseologiczny, poniewaz oznacza przede wszystkim
zbawcze dziatanie Boga wobec cztowieka, przejawiajgce sie w wydarzeniach
ludzkiej egzystencji i historii'sé,

Objawienie nie jest zatem zwykla kompilacjg prawd objawionych ani
tym bardziej projekcja ludzkich oczekiwan — jak chciat Feuerbach, lecz
rejestrem wydarzen, poprzez ktére dostrzega sie zbawcze dziatania Boga.
Historyczno$¢ nie jest w nim cecha przypadkowa, ktérg mozna ewentualnie
pomina¢, ale stanowi niezbywalny komponent Biblii. Wiara wyznawana
w historii i kult Boga Jahwe nie sa elementami mitycznymi. Swiadcza o tym
najstarsze wyznania wiary w Boga zbawce, wyzwoliciela i obronce oraz
streszczenia historii zbawienia, credo historyczne Izraela (Pwt 6, 21-23;
26, 5-9; Joz 24, 2-13). Zdaniem P. Blédsera perspektywa historiozbawcza
mocno wplynela na mentalno$¢ starotestamentalng, o czym zapewnia
opis stworzenia w Piecioksiegu. W tradycji jahwistycznej nie funkcjonuje
on samodzielnie, lecz jest cze$cia wydarzen, ktorych istotnymi punktami
sa miedzy innymi przymierze z Noem i Abrahamem, wyzwolenie z Egiptu,
przymierze i zajecie Ziemi Obiecanej. Stanowig one kluczowe etapy historii
zbawienia'®.

186 Bartnik, Wprowadzenie do teologii spoteczno-politycznej, s. 33.

87 Daniélou, Bdgimy, s. 213.

188 J. Herbut, O dwdch pojeciach tajemnicy stosowanych w teologii, ZN KUL, 38(1995),
nr 3-4, s. 109.

189 A. Pietrzak, Modele ewangelizacji kultur i inkulturacji wiary w teologii latynoame-
rykariskiej, Lublin 2013, s. 245.
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O. Cullmann definitywnie odrzucit pozostatosci metafizyki i filozofii
spekulatywnej w teologii, a rzeczywisto$¢ chrzescijariska sprowadzit do
historii zbawienia. Nadat jej charakter realistyczny i ontologiczny. Jako
jeden z pierwszych zwrécil uwage na zwigzanie wydarzenia i jego in-
terpretacji, historii i teologii. Teologia historii w tym ujeciu to faskawe
samoobjawienie i historyczne dzialanie zbawcze Tréjjedynego Boga. Za-
ktada ona réwniez méwienie o cztowieku, ktéry przez to dziatanie Boga
zostatl uprawniony, zeby by¢ podmiotem historii dziatajgcym w wolnosci
i odpowiedzialnosci'*.

Bartnik ocenia, ze pomimo faktu, ze chrze$cijanstwo uksztattowato sie
ostatecznie dzieki wkroczeniu Syna Bozego w dzieje ludzkosci, ze posiada
ono Objawienie dokonane w konkretnym czasie i przestrzeni oraz skierowa-
ne ku catej historii ludzkiej, oraz ze czesto nawet w praktyce postugiwano
sie historyczng argumentacja w celu pozyskania ludzi wyksztatconych jako
wyznawcow, to przez dtugie lata preferowano na ptaszczyznie teorii nauki
teologicznej poznanie metafizyczne o typie ahistorycznym'®!. Doszlo nawet
do pewnego przeciwstawiania sobie historii i teologii jako poje¢ sprzecznych.
Zbawienie w tej optyce polegato na ucieczce od historii $wiata, fuga mundi,
szczegblnie w nurtach platonizujacych oraz manichejskich. Dostrzezenie
dziejowych elementéw Objawienia w teologii fundamentalnej rozpoczeto
sie od dowarto$ciowania formy czynéw obok stéw Bozych. Ukazywanie kon-
kretnych facta Dei w kluczu diachronicznym ma zatem duze znaczenie dla
prakseologicznej koncepcji Objawienia i jego wiarygodnosci. Na podstawie
Objawienia mozna budowa¢ prakseologie historyczng, w ktérej wydobywa
sie ponadczasowe znaczenie kolejnych Bozych interwencji, rozumiejac je
jako miejsca teologiczne o walorze motywacyjnym. Nie chodzi tu jedynie
o historie danego zagadnienia (jak w nurcie arystotelesowskim, czy mo-
wiac ogoélniej — klasycznym), ale o witgczenie historycznos$ci do przedmiotu
rozwazan poprzez uswiadomienie sobie historycznosci poznania i samego
podmiotu'®2, W kontekscie prakseologii wspolczesnej, niezainteresowanej
przeszloscig, stanowi to poszerzenie perspektywy badawczej o Revelatio
Dei oraz dowarto$ciowanie minionych modeli dziatania jako walentnych
i wyzwalajacych wspotczesna praxis. Tym bardziej ze w $wietle Objawienia

190G6zdz, Jezus, s. 362-364.

Y1 Bartnik, Wprowadzenie do teologii spoteczno-politycznej, s. 32.

192 Na przyktad M.-D. Chenu méwi o teologii $w. Tomasza, ktéra trzeba czyta¢ w kon-
tekscie 6wcezesnych czaséw. Podobnie rozumie sie doktryne o rozwoju dogmatéw.
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historia zbawienia nie jest wytacznie przesztoscia, ale réwniez w pewnym
sensie terazniejszo$cia, szczegdlnie ze wzgledu na boski podmiot nieogra-
niczony w dziataniu czasem.

Teologie, czyli nauke o Bogu, mozna zrozumie¢ tylko poprzez historie,
to znaczy przez przyjscie Boga w czasie, przygotowywane w tfonie Narodu
Wybranego, dokonane w Chrystusie, a urzeczywistnione w Kosciele — ,,Ojca
nikt nie zna tylko Syn” (Mt 11, 6). Historia zbawienia nalezy do konstrukcji
teologii'®®. Zresztg, po Soborze Watykanskim II pojecie historii zbawienia
nalezy do najwazniejszych kategorii teologicznych, poniewaz historia
i zbawienie wzajemnie sie warunkujg — historia istnieje ze wzgledu na
zbawienie'**. Laczy ona w sobie aspekt przedmiotowy, czyli poszczegdlne
wydarzenia zbawcze acznie z Wcieleniem, oraz podmiotowy — poznanie
tych wydarzen szczegélnie odzwierciedlone w Piémie Swietym oraz wiare
w nie, czyli w pewnym sensie takze aktywne uczestnictwo w nich, co ma
znaczenie dla procesu argumentacyjnego we wspolczesnej teologii funda-
mentalnej oraz realizacji gtéwnego tematu niniejszej ksigzki.

3.1.1. Rozumienie historii

Rozwazanie o historii zbawienia i jej relacji do historii ogélnej powin-
no zosta¢ poprzedzone proba ujecia historii jako takiej i jej znaczenia dla
prakseologicznej koncepcji Objawienia. Historia najogdlniej stanowi sume
wszelkich czynéw, jest horyzontem, ktéry obejmuje caty proces dziania sie.
Dlatego tez ma ona zawsze pierwszenstwo (jako suma praxis) przed feno-
menami egzystencji i stowa. Historyczno$¢ jako taka odkrywa dynamiczna
strukture bytu, bedaca konsekwencja istnienia kontyngentnego. Przyjmuje
ona posta¢ antropogenezy, w postaci procesu licznych interakcji. Ukierunko-
wuje rzeczywisto$¢ od poczatku ku ambiwalentnemu konicowi (pozytywnemu
lub negatywnemu). Akcentuje dynamizm bytu, rezultat dziania sie i ruch
ku sensownej przysztosci'®>. Wbrew mysli statycznej nie bytoby cztowieka
bez historii, a w zwigzku z tym nie byloby zbawienia w sensie temporalnym
i wiecznym. Oczywiscie to nie historia stwarza i zbawia cztowieka, poniewaz
nie jest ona bostwem, lecz to Bég dziata w historii, objawia sie, okre$la ja

19 Chenu, Wybdr pism, s. 502. Chenu, bedac wielkim znawca $w. Tomasza, pyta
wprost, czymze by byla teologia sw. Tomasza, podana w Summa theologiae bez pars tertia.
Na co odpowiada, ze zostataby tylko wspaniatg, ale niechrzescijanska doktryna o emanacji
i powrocie (exitus i reditus) w znanym schemacie neoplatoniskim.

194 Por. KL, n. 16; KO, n. 2; KK, n. 9; KDK, n. 1, 9, 13, 41, 53, 74.

195 C.S. Bartnik, Historia filozofii, Lublin 2001, s. 47.
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i interpretuje. Bog jest zatem niejako historia zbawcza, a cztowiek postuszna
Mu - historig stworzona, doczesng'*.

Bdg objawia swoja moc w jezyku faktéw, co jest charakterystyczne dla
relacji historycznych. W ten sposéb jeszcze lepiej zostaje wydobyta prawda, ze
Objawienie taczy sie nierozerwalnie ze zbawieniem. Bog, objawiajac ,teologie”,
prawdy o sobie, czyni to w celu praktycznym — dla zbawienia cztowieka, czysta
»teo-logia” bedzie mozliwa dopiero w Eschatonie. Historia zbawienia ma wiec
bardzo praktyczny cel, ktérym jest wejscie w historie $wiecka, aby przynies¢
propozycje zbawienia. Oznacza to widzenie Objawienia jako dzialania Boga
w historii lub — méwigc za K. Barthem — , Boga w historii Jego czynow”.

Na wage wlasciwego rozumienia historii wskazuje M. Rusecki. Po pierw-
sze, rozgranicza on pojecie historii od pojecia dziejow'?’. To pierwsze sugeruje
odniesienie do przesztosci jako zbioru faktéw mniej lub bardziej ze soba po-
wigzanych (res gestae), obejmujacych gléwnie zewnetrzne dziatania cztowieka,
to drugie akcentuje juz pewna cato$ciowos¢ wszystkich wydarzen, branych
takze w perspektywie terazniejszosci i przysztosci. W ten sposéb mozna
wskazywaé na mozliwo$¢ istnienia jakichs idei przewodnich, realizujacych
sie na przestrzeni dziejéw oraz majacych swoje eschatyczne zwieniczenie'®.
Drugim elementem wskazywanym przez tego przedstawiciela lubelskiej
szkoty teologii fundamentalnej jest podmiotowos¢ historii. Najcze$ciej widzi
sie ja w relacji do cztowieka, ktérego czyny tworza historie'””. Jednak takie
ujecie — w relacji Ruseckiego — pozbawia Boga mozliwosci oddziatywania na
historie, czyli w konsekwencji stanowi o niemoznosci Jego bezposredniego
dziatania. Natomiast to wtasnie Bog jest Tworca dziejow oraz gléwnym Prak-
seologiem. On je rozpoczatl i nadat im sens oraz pod Jego rzadami zmierzaja
one do wypetnienia w przysziosci®*®®. W ten sposéb Objawienie pozostawia

96 G6zdz, Jezus, s. 268.

197 Czyni to, opierajac sie o metodologiczny kierunek w naukach humanistycznych zwany
historyzmem, ktéry odréznia dzieje jako obiektywny proces stawania sie rzeczywisto$ci od
historycznosci, ktéra wyodrebnia dany jej fragment. Najcze$ciej redukcjonizm historyzmu idzie
w kierunku zwigzania go wyltacznie z ludzka aktywnoscia oraz jej rezultatami. Por. B. Wi-
$niewska-Paz, B. Paz, Historyzm, w: PEE t. 4, s. 508-519.

198 Rusecki, Traktat o Objawieniu, s. 136-138; por. C.S. Bartnik, Historia I, w: EK,
t. 6, kol. 938-939.

199 Widzenie wytacznie ludzkiego podmiotu dziatania prowadzi do historyzmu, czyli do wi-
dzenia $wiata wylacznie w perspektywie relatywnej i catkowicie zaleznej od dziatania cztowieka.

200 Rusecki, Traktat o Objawieniu, s. 138; por. tenze, Istota i geneza religii, Lublin
— Sandomierz 19972; C.S. Bartnik, Chrystus jako sens historii, Wroctaw 1987; B. Forte,
Teologia della storia, Milano 1991.
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$lady manifestacji Boga w $wiecie oraz znaczaco wplywa na prakseologie
cztowieka, ktéry nie moze czu¢ sie jedynym panem historii, ale musi nauczy¢
sie rozpoznawac uprzednie Boze dziatanie i na nie reagowac. Revelatio Dei
mimo bycia rzeczywistos$cig nieuwarunkowana zadnymi zalozeniami i nie-
zdeterminowang historig (z powodu transcendentnego podmiotu) jednak
dostosowuje sie do jej wymagan. Jest ono poza- i ponadhistoryczne, cho¢
wpisuje sie w ramy historii przez konkretne wydarzenia. Historia rozpoczyna
sie od creatio, jakkolwiek wtedy jeszcze nie towarzyszy temu Objawieniu
zadne stowo interpretujace. Nie oznacza to jednak milczenia Boga pdznie;j.
On bardzo czesto wykorzystuje wydarzenia historyczne, zwlaszcza w historii
Narodu Wybranego, do tego, aby nada¢ im zamierzony sens. Historia zatem
nie moze by¢ wytacznie gra faktow czy splotem wydarzen, lecz dokonuje sie
w niej przekaz nadprzyrodzonych tresci (znaczen, senséw), ktdre zawieraja sie
w poszczegdlnych res gestae?®!. Staje sie nosnikiem Bozej obecnosci. Wystepuje
tu swoisty paradoks, gdyz Bég przyjmuje na siebie historyczne ograniczenia,
aby objawi¢ sie cztowiekowi i zbawi¢ go w sposéb mozliwy dla jego percepcji
i natury. Historia staje sie przekaznikiem Bozego komunikatu i terenem Jego
dziatania, i przez to okresla sie ja jako historie §wieta, przez co mozna méwié¢
nie tylko o historii zbawienia, ale takze o historii Objawienia. Zwiazek miedzy
faktem a jego znaczeniem, czyli miedzy wydarzeniem a jego interpretacja,
prowadzi do tego, ze Objawienie i zbawienie dane sg juz w samej ,historii”,
w wydarzeniach, a nie dopiero w ich interpretacji?®2.

3.1.2. Zbawienie w historii

Propozycja zbawienia rozgrywa sie réwniez na poziomie historii po-
jedynczego czlowieka. Poniewaz boskie dziatanie jest ukierunkowane na
zawarcie przymierza z ludzmi, to takze kazdy czlowiek znajduje swoje
miejsce w historii $wietej, dajac odpowiedz na Boze wezwanie. Historia
zbawienia jest wiec historia chrzescijan odpowiadajacych na wezwanie
Boga i czasu, historig soboréw, aktéw Magisterium, pracy misyjnej, fundacji
zakonow, nawrdcen — czyli wszelkich ,tak” powiedzianych Bogu w ciggu
dziejoéw, a takze wszelkiego poruszenia wiary i mito$ci, bedacych wolna
odpowiedzia na Boza taske?*®. Zbawcze dzieto Boze dokonato sie w historii

21 Ledwon, Objawienie chrzescijariskie i jego wiarygodnosé wedlug René Latourelle’a, s. 29.

202 G6zdz, Jezus, s. 269.

23Pp Borto, Tradycja a Objawienie w teologii Yves’a Congara i Henri de Lubaca, Kiel-
ce 2007, s. 170.
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i przez historie, zaréwno w fazie poczatkowej (dzieje Narodu Wybranego),
jak i fazie ostatecznej, ktora stanowi tajemnica Boga wkraczajacego w dzieje
ludzkosci w historycznej osobie Jezusa Chrystusa. To szczytowe Objawienie
Boga zostato zrealizowane w konkretnej ludzkiej egzystencji. Poznanie jej jest
wiec nieodzownym warunkiem dotarcia do tresci tajemnicy objawiajacego
sie Boga. Partnerem Boga moze by¢ tylko cztowiek, gdyz Bég objawiajacy
sie w sposob ludzki i historyczny kieruje swoje oredzie do konkretnych,
historycznie okreslonych ludzi, do ,,cztowieka w sytuacji historycznej”?%4,
takze w wymiarze spotecznym.

Skoro Bég w swoim dziataniu stwérczym powotat do zycia istoty wolne
mogace odwrdci¢ sie od Niego, to taka sytuacja musiata wcze$niej przez
Niego zosta¢ przewidziana?®. Historia zbawienia zawiera w sobie mozliwo$¢
historii niezbawienia. Posiada ona wiec strukture ambiwalentna, uzaleznio-
na od wspoélpracy cztowieka. Zbawienie oznacza ustawiczne wychodzenie
Boga ku cztowiekowi, takze poprzez nadprzyrodzone dziatania w historii,
natomiast ze strony czlowieka pojawia sie obowiazek docierania do nich.
W przypadku niezbawienia, negatywnej historii zbawienia praxis ludzka
oznacza brak wspétpracy lub dziatania sprzeczne z prakseologia redemp-
cyjna?®. Wierno$¢ Boga stworzeniu oznacza Jego otwarto$¢ na interakcje
dziatan, nawet gdy stworzenia odwracaja sie od Niego. Z powodu autoizo-
lacji dokonanej przez ludzi w akcie grzechu i jego konsekwencji — $mierci
Bog wierny decyzji stworzenia podjat réwniez decyzje zbawienia. Creatio ex
nihilo jest przygotowaniem i obietnica odkupiajacego annihilatio nihili*”’.
Stworzenie $wiata bylo samo w sobie obietnica zmartwychwstania i prze-
zwyciezenia $mierci w krolestwie zycia wiecznego (1Kor 15, 26.55-57).
Boze dziatanie jest ostatecznie otwarte na interwencje historyczne Boga,
na Jego dzieta w historii Narodu Wybranego az po petnie dzieta w Jezusie
Chrystusie.

3.1.3. Historia zbawienia a historia ogdlna

Zachodzi koincydencja miedzy gesta Dei a res gestae, historig Obja-
wienia a historiag powszechng. Bég, wchodzac w historie uniwersalna,

204 Rusecki, Wiarygodnos¢ chrzescijaristwa, s. 45.

205 Mozna méwié¢ o swoistej antyhistorii zbawienia lub historii niezbawienia, czyli
wszystkich czynach odrzucajacych Boga, poczawszy od grzechu pierworodnego. Tak nazywa
te rzeczywisto$¢ C.S. Bartnik. Por. tenze, Dogmatyka katolicka, t. 1, s. 766.

206 Gozdz, Jezus, s. 432.

207 J. Moltmann, Bég w stworzeniu, przet. Z. Danielewicz, Krakéw 1995, s. 174.
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wykorzystat jej wydarzenia, aby nada¢ im zamierzony sens i wigczy¢ je
w historie Objawienia. Mozna wyr6zni¢ dwa skrajne modele wzajemnych
relacji historii ogdélnej i historii zbawienia: catkowitego rozdzielenia oraz
utozsamienia. Bartnik stoi na stanowisku jednej historii bez jej rozdzielania,
poniewaz nie ma dwéch swiatéow ani dwoch historii ludzkich: $wieckiej
i religijnej, jest jedna historia o dwéch aspektach?®® (podobnie uwazaja au-
torzy niemieccy — K. Rahner i O. Cullmann). Wedtug tego nurtu to historia
zbawienia tlumaczy historie $wiata, a nie na odwrdt. Historia $wiata dla
chrzescijanstwa jest interpretowana chrystocentrycznie?”, Cata rzeczywistos¢
stoi pod znakiem wezwania i oferty faski Bozej, i dlatego potencjalnie jest
historig zbawienia?!?. Poza tym ludzka historia zawsze, czyli takze przed
i poza chrzescijanstwem, miata religijne elementy. Stad dzieli sie historie
zbawienia na ogdlng historie zbawienia (historia generalis), wyrazajaca
powszechna wole zbawcza, oraz szczego6lng historie zbawienia (historia
specialis). Ma ona miejsce tam, gdzie historia ogélna ukierunkowana jest
na pozytywne samoudzielenie sie Boga w Objawieniu transcendentnym
oraz gdy dochodzi do zjednoczenia dwéch stron Objawienia: kategorialnej
i transcendentalnej. K. Rahner mocno podkresla historyczna ciggtosé historii
zbawienia i Objawienia. Historia wedlug niego rozwija si¢ w kierunku coraz
doskonalszej i pelniejszej samointerpretacji cztowieka. Poniewaz transcen-
dentalne i nadnaturalne dos$wiadczenie Boga musi wyjasnia¢ sie w sposob
historyczny, to tworzy w ten sposéb kategorialng historie Objawienia. Nie
jest ona jeszcze w pelni zrealizowana, ale dopiero zapoczatkowana, ktéra
przede wszystkim z winy czlowieka jest stale udaremniana, zaciemniana
i falszywie interpretowana?!!.

Podobne poglady mozna odnalez¢ u G. Gutiérreza, ktory takze sprzeci-
wia sie dualizmowi historii. Wedtug niego nie ma dwéch historii: $wieckiej
i $wietej ani obok siebie, ani $cisle potaczonych, ale istnieje jedno ludzkie
przeznaczenie przyjete w sposéb nieodwracalny przez Chrystusa, Pana

208 Bartnik, Historia filozofii, s. 179.

29 K. G6zdz, Relacje miedzy historig swiata a historiq zbawienia, w: tenze, Tajemnica
Boga i cztowieka wedtug Karla Rahnera, Lublin 2004, s. 93-101.

210 Kasper, Rzeczywistos¢ wiary, s. 131. Kasper dalej pisze o mozliwosci $wietych pogan
i poganskich prorokéw. Pojawia sie tu problem elementéw zbawienia w historii ogélnej badany
przez teologie religii — na ile mozna méwi¢ o zbawieniu w religiach pozachrzescijanskich. Te
problematyke jako wazna podejmuje w swoich badaniach lubelska szkota teologii fundamen-
talnej, szczegdlnie M. Rusecki, I.S. Ledwon, K. Katuza - Ein Mittler und viele Vermittlungen.
Die Bedeutung des Religionsbegriffs fiir die christliche Theologie der Religionen, Frankfurt 2011.

211 Rahner, Podstawowy wyktad wiary, s. 132.
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historii. Dokonane przez Niego dzieto odkupienia obejmuje wszystkie wy-
miary egzystencji i doprowadza je do ich petni. Historia zbawienia stanowi
centrum historii ludzkiej. W teologicznym widzeniu historii dokonato sie
przejécie od ujecia abstrakcyjnego i esencjalistycznego do pogladu egzy-
stencjalnego, historycznego i konkretnego, ktory polega na tym, ze tylko
okreslony kontekstowo i historycznie cztowiek zostat skutecznie powotany
do darmowej wspdlnoty z Bogiem. Wszelkie refleksje i rozréznienia musza
by¢ oparte na fakcie, ze zbawcze dziatanie Boga znajduje sie u podstaw
catej ludzkiej egzystencji, a nie wytacznie w depositum fidei>'2. Gutiérrez
postuluje zatem zmiane metody teologicznej na indukeyjna i empiryczna,
bioraca powaznie pod uwage konkretny moment historyczny cztowieka.

Ostatecznie nie mozna jednak catkowicie utozsami¢ historii zbawienia
z historia $wiecka ani do niej sprowadzi¢, poniewaz ta pierwsza charaktery-
zuje sie innymi cechami: misteryjnoscia i jej zwiazkiem z poznaniem wiarg,
teandrycznoscia — konieczno$¢ uwzglednienia obu podmiotéw (boskiego
i ludzkiego), trynitarnos$cig, transcendentnos$cig — przekracza nieskonczenie
empiryczne procesy wewnatrzswiatowe, eschatologicznos$cia — oczekuje na
swoje dopelnienie w Eschatonie, eklezjalnoscia — dokonuje sie substancjalnie
w Kosciele i przez Koscidl, personalnoscig — jest zrozumiata jedynie przy
zalozeniu, ze chodzi o zrealizowanie sie 0séb ludzkich w komunii z Tréjca,
synergijno$cia (dialogicznoscig) — realizuje sie ona ostatecznie we wspot-
pracy Boga z czlowiekiem, ambiwalentno$cia — mozliwe jest antyzbawienie,
oraz znakowoscia — cho¢ dzieje sie ona realnie, to dostepna jest poznaniu
ludzkiemu na zasadzie znaku?'.

Kategoria historii zbawienia w znaczny sposéb dynamizuje podejscie
do Objawienia chrzescijanskiego. Wskazywal na to w swoich pogladach
M.-D. Chenu, kiedy historie zbawienia widziat jako ,lekarstwo” na skrajny
racjonalizm teologiczny, zafascynowany dialektyka oraz traktujgcy przestanki
wiary jak twierdzenia logiki, tak jakby Ewangelia zostala napisana w celu
dostarczenia odpowiednich argumentéw naukowcom. Porzadek swiata
bedacy przedmiotem kontemplacji cztowieka wierzacego — réwniez tego,
ktéry uprawia teologie — nie utozsamia sie z porzadkiem esencji i rzadza-
cych nimi pozaczasowych praw, ale raczej z porzadkiem zbawienia. W ten
sposéb stanowi on realizacje ekonomii Bozej w formie faktéw niepodlega-

212 G. Gutiérrez, Teologia wyzwolenia. Historia, polityka i zbawienie, przet. J. Szewczyk,
Warszawa 1976, s. 160.
23 Kowalczyk, Historia zbawienia, s. 495-496.
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jacych do konca logicznej prawidtowosci?!4, Historia zbawienia skiada sie
przede wszystkim z wydarzen, czynéw, praxis, a nie z historii informacji
czy doktryny. Jahwe nie przekazuje dogmatéw ,w odcinkach”, ale przede
wszystkim jest Bogiem zywym, bedgcym blisko swojego narodu, reagujacym
»,ha biezaco” na problemy, wchodzgcym w historie.

Stary Testament objawia Boga zywego i osobowego, dziatajacego
w czasie i historii, a tym samym Boga, ktérego moga doswiadcza¢ istoty
ludzkie. On ukazuje sie jako Ten, ktéry wychodzi z inicjatywa Objawienia,
wkracza w historie i kieruje jej biegiem jako jej absolutny Pan, dziata,
przemawia, wystepuje w obronie swojego ludu wobec jego nieprzyjaciét,
btogostawi, ale i sprawiedliwie karze, objawia sie jako osobowa mitos¢,
wchodzaca w relacje z cztowiekiem i zapraszajgca go do wspdlnoty zycia.
Kazde dzieto Jahwe zaktada w sobie obietnice dziet nastepnych, jeszcze
wiekszych?!®, Biblia i judaistyczna literatura rozwija cztery gtéwne praw-
dy historiologiczne: B6g jako Pan i Zbawca historii, pozytywna relacja
historii duchowej z materialng, doskonalenie sie cztowieka jako jednostki
i narodu w historii oraz wieczny sens dziatann doczesnych?!®, Pomimo ze
odkupienie i zbawienie sa wytacznie darami Boga i ludzie oczekiwali
Jego przyjscia i dziatania, to jednak wierzyli takze, ze boska interwencja
moze sie dokona¢ przy pomocy czlowieka — posrednika zbawienia. Taki-
mi posrednikami byli patriarchowie, Mojzesz, kaptani, krélowie, prorocy,
a w przyszlosci miat nim by¢ oczekiwany Mesjasz?'. Szczeg6lnie istotnymi
dzietami historycznymi Jahwe byly wydarzenia zwigzane z powstaniem
i losami Narodu Wybranego. Konkretne erga Dei beda przedmiotem ko-
lejnych rozwazan.

3.2. Boze dzietla w Starym Testamencie

Dzielo zbawienia i Objawienia skada sie z poszczegdlnych wydarzen
historycznych. Po przedstawieniu historiozbawczego znaczenia catosci
dzieta objawieniowego Boga nalezy przynajmniej zarysowo ukaza¢ Jego
jednostkowe czyny na etapie Starego Testamentu. Prezentacja wydarzen
zasadniczo potwierdza wnioski wypracowane w powyzszych rozwazaniach

24 Chenu, Wybdr pism, s. 47.

25 Szwarec, Jezus Chrystus — osoba i czyn, s. 44.
26 Bartnik, Historia filozofii, s. 43.

27 Gézdz, Jezus, s. 465.
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na temat form Objawienia, ekonomii, pedagogii Bozej oraz historii zbawie-
nia. Niemniej omo6wienie, chociaz pobiezne, tre$ci rewelatywnej na etapie
przed-Chrystusowym pod katem jej ergatycznosci pozwoli nie tylko na
zobrazowanie waloru wiarygodnosci poszczegélnych wydarzen, ale takze
poszerzy rozumienie prakseologii objawionej. Chodzi zatem o wydobycie
istotnych elementéw praxis Boga objawiajacego sie w dziejach oraz ludzka
odpowiedz: wspotdziatanie lub odrzucenie, co charakteryzuje objawiona
prakseologie.

Objawienie realizowato sie w réznych wydarzeniach, poczawszy od
punktu poczatkowego historii, zgodnie z hipoteza praobjawienia®®, ktére
mogto dotyczy¢ catej ludzkosci. Po grzechu Adama Bég nie pozostat obojetny
na losy ludzi, ale wkraczat w dzieje ze swoja propozycjq zbawienia?'®. Pismo
Swiete opisuje dzieje pierwszych rodzicéw, ich potomstwa az do potopu
i budowy wiezy Babel. B6g ocenia wydarzenia i aktywnie w nich uczestniczy,
korygujac btedy. W ten sposéb od poczatku historig¢ cierpieth przemieniat w hi-
storie nadziei, na co jedynie brakuje pozabiblijnych §wiadectw historycznych.
Zasadniczy skok jako$ciowy nastgpit w dziejach Revelatio Dei w momencie
powotania Abrahama. B6g zamanifestowat swoja obecno$¢ juz nie tylko za
posrednictwem stworzen i przekazu biblijnego, lecz przez okreslone czyny
i ztaczone z nimi stowa, ktére zachowaly sie w innych zZrédtach. Od tego
momentu przekaz Bozych interwencji dokonywat sie przez postaci znane
w historii. Sam ciag zdarzen przygotowywat ludzkos¢ do pelni, czyli Wyda-
rzenia Jezusa Chrystusa. Nie powstaty one z naturalnego biegu historii, lecz
wydarzyty sie dzieki Bozej inicjatywie i praxis®*°. Do najwazniejszych dziet

218 Zaktada ona objawianie sie Boga od stworzenia cztowieka, przekazywane nastepnie
w postaci pratradycji. Ttumaczy si¢ w ten sposéb podobienstwa miedzy religiami oraz po-
wszechnos¢ faktu religijnego. Por. M. Rusecki, Objawienie pierwotne, w: LTE s. 871-873;
H. Zimon, Monoteizm pierwotny. Wilhelma Schmidta teoria i jej krytyka w wiedenskiej szkole
etnologicznej, Lublin 20012, Hipoteza Objawienia pierwotnego i jego przekazu pojawia sie
w rozwazaniach K. Rahnera, ktéry uznaje, ze gdziekolwiek cztowiek istnieje rzeczywiscie jako
cztowiek (czyli jako podmiot), tam jest on juz uprzednio ontologicznie ukierunkowany przez
samoudzielenie sie Boga na absolutna blisko$¢ Boga, a jego historyczny rozwéj indywidual-
ny i spoteczny od samego poczatku jest nastawiony na ten cel. Por. Rahner, Podstawowy
wyktad wiary, s. 138.

219 KO, n. 3: ,,Po ich [ludzi] upadku wzbudzil w nich nadzieje zbawienia [...] i bez
przerwy troszczy! sie o rodzaj ludzki”.

220 J. Cuda, Praktyczno-spoleczne kryterium wiarygodnosci objawionego sensu historii.
Analityczno-syntetyczne studium inspirowane paradygmatem nowej teologii politycznej, Kato-
wice 1999, s. 50.
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starotestamentowych Boga M. Rusecki zalicza dzieje Abrahama, Mojzesza,
przymierze na Synaju i Prawo oraz oczekiwania mesjanskie??!.

3.2.1. Abraham

Splot historii powszechnej z historig zbawienia rozpoczyna sie wyraz-
nie w zyciu Abrahama. Bég wybiera konkretng osobe w danym momencie
dziejéw i poleca mu wyj$¢ z ziemi rodzinnej do ziemi, ktérg mu obiecuje
(Rdz 12, 1nn). Przedmiotem obietnicy staje sie szczego6lne blogostawien-
stwo oraz nowy nardd, czyli nowy rozdziat w historii. Historia zbawienia
rozgrywa sie wewnatrz historii powszechnej, jednoczesnie podlegajac
wszystkim jej prawom. Bég interweniujac, tworzy nowa rzeczywistosé, ktéra
jednak swoja trescig transcenduje znaczenie historii powszechnej, przez
co w poszczegolnych wydarzeniach mozna sie doszukiwaé czego$ wiecej,
cho¢ czesto jedynie antycypacyjnie i sperancyjnie. Nie chodzi tu wytgcznie
o jakie$ pouczenie, ale o rzeczywiste zapoczatkowanie historii, o realne wy-
darzenia. Punktem centralnym jest zawarcie przymierza, ktérego podstawa
opiera sie na wiernosci, a skoro tak, to ma by¢ ono kontynuowane w czasie
i wypelnia¢ sie poprzez kolejne dziatania. Ujawnita sie zatem inicjatywa
Boga, ktéry wystepuje z zamiarem dalszego i pogtebionego objawienia sie,
wybierajgc istniejaca od dawna na starozytnym Wschodzie forme przy-
mierza i nadajac jej $cisle religijny i rewelatywny charakter. W ten sposob
Bég zapowiada swoje nastepne czyny, zwtaszcza dotyczace loséw Narodu
Wybranego, ktérego geneze stanowi przymierze z Abrahamem. Bég staje
sie partnerem czlowieka.

Zachodzi tu pewien paradoks polegajacy na tym, ze Bog powotuje
pojedynczego cztowieka, by za jego posrednictwem Objawienie dotarto
do catej ludzkosci. Zeby jednak Abraham mégt uwierzy¢ w obietnice Boze,
to musial oprze¢ sie na faktach rozgrywajacych sie w konkretnej czaso-
przestrzeni. Stad Objawienie musiato sie mu jawi¢ jako rzeczywistos¢,
ktora dopiero pdzniej stanie sie podstawa do przekazu w dziejach Narodu
Wybranego, czyli w tradycji???. Szczegdlnie znaczacy staje sie¢ kontrast po-
miedzy obietnicami Boga zapowiadajacymi niezwykta przysztos¢ a sytuacja
zyciowa Abrahama. Wydaje sie w tym wypadku, jak i z resztg w innych —
np. Mojzesza, ze Bég chce dziata¢ wbrew historii zycia Abrahama. W tym
sensie Boze polecania wydaja si¢ nieomal niewykonalne, przez co bardziej

221 Rusecki, Traktat o Objawieniu, s. 207-233.
222 Tamze, s. 212.
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moze objawi¢ swoja moc. Jest tu walor wiarygodnosci na rzecz wszech-
mocy Bozego dziatania i Jego nieograniczonosci. Pozwala to wskazywaé
na element boski w ramach poszczegélnych res gestae humanae. Zadanie
wielkich czynéw, przekraczajacych mozliwosci ludzkiego dziatania stanowi
element prakseologii objawionej. Zaufanie okazane Bogu oraz wiara w Jego
dziatanie prowadza ostatecznie do zrealizowania wielkich obietnic, mimo
ze istnieje wielka réznica mocy dzialania Boga i cztowieka. Zaden czyn nie
uprzedza taski Bozej, ale stanowi przedtuzenie zawierzenia i wprowadza
we wspotprace z Bogiem??, Magnalia Dei w zyciu Abrahama sa mocnym
znakiem prawdziwosci Objawienia. Istotna okazuje sie sita wiary Abraha-
ma, poprzez ktérag wchodzi on we wspétprace z Bogiem. Nie polega ona
na przyjeciu jakiej$ abstrakcyjnej teorii, ale Boga dziatajacego i nawigzanie
z Nim historycznej wiezi.

3.2.2. Mojzesz i Exodus

Kolejny rozdziat w historii Objawienia rozpoczyna sie wraz z postacia
Mojzesza, a znajduje swojg kulminacje w zawarciu przymierza synajskie-
go. Juz nie jednostka, ale caly Nar6éd Wybrany ze swoja historia stanie sie
posrednikiem uniwersalizmu zbawczego Boga. I tym razem nie chodzi
wylgcznie o jakie$ pouczenie czy teoretyczny wyktad teologii, ale o historie
z jej wszystkimi prawidtami??*, B6g manifestuje ciggtos¢ swoich planow. On
utworzyt naréd wtasnym dziataniem oraz zawart z nim przymierze, ktére
stato sie poczatkiem historii petnej dramatycznych zwrotéw akcji, ludzkiej
wiernosci i niewiernoéci. Historie te wypelnia szereg wyraznie powotanych
jednostek. Mezowie ci dzialaja w imieniu Boga, gloszac sprawiedliwosé,
ttumaczac i rozwijajac Prawo. Naréd odpowiada badz postuszenstwem,
badz buntem, przy czym wydaje sie, ze czesciej tym drugim. To prowokuje
Boga do dalszych dziatan i w ten sposéb historia sie rozwija. Uwidacznia
sie dialogiczna struktura praxis Bozej i ludzkiej, przechodzac rézne fazy,
poczawszy od wspotpracy przez obojetno$¢ az do odrzucenia. Bég ze swo-
jej strony rowniez reaguje, intensyfikujac swoje dziatania, naklaniajac do
wspotpracy oraz siegajac po kary jako srodek naprawczy.

Izrael stat sie jednym narodem dzieki osobistej interwencji Jahwe,
Boga zywego. Wazny z prakseologicznego punktu widzenia jest nie tylko
sam fakt zwotania ludzi w kahal, ale roztoczenie nad nimi opieki wy-

23 R. Feuillet, A. Vanhoye, Abraham, w: STB, s. 39.
24 Guardini, Objawienie, s. 83.
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razajacej sie w okres$lonych dziataniach??. Jahwe sam uczynit lud tym,
czym miat by¢ (por. Ez 16, 3-13), jest on owocem pelnej mitosierdzia
interwencji Boga, co pdézniej bedzie si¢ odnosi¢ takze do Kosciota (por.
Ef 5, 25-27)22. Powotat On Mojzesza i objawit mu swoje imie (Wj 3, 1-17).
Uwolnit naréd izraelski z niewoli egipskiej, dokonujac poteznych dziet
(Wj 7-12) w czasie ucieczki (Wj 14). Wyprowadzil go na pustynie i zawart
z nim przymierze (Wj 16-17, 19-20). Wedrowat z Izraelitami: oni mieli
by¢ Jego narodem, a On ich Bogiem (por. Rdz 17; Wj 24; Kpt 26, 12;
Jr 11, 4; 30, 22). Doswiadczenie to stato sie modelem przysztego dziatania
Boga?¥’. Biblia opisuje Boga jako wielokrotnie dziatajacego w sprawach
swojego ludu, uzywa przy tym stownictwa wskazujacego na state zaan-
gazowanie: ,Bo ktéryz wielki nar6éd ma bogéw tak bliskich, jak Pan, Bog
nasz, ilekro¢ Go wzywamy” (Pwt 4, 7). Boga z Izraelitami faczy wielka
zazylo$¢: Jahwe jest Bogiem, do ktérego mozna sie zblizy¢. Rozmawia
z Nim zaréwno Abraham (Rdz 15, 1-6), jak i Mojzesz, ktéry mégt czynié¢
to ,twarza w twarz” (Wj 33, 11). Bég, ktéry zawsze dziatat — nie tylko
stworzy! niebo i ziemie, lecz réwniez styszat ptacz swojego ludu w czasie
niewoli egipskiej (Wj 2, 24-25). Litowat sie nad jego sytuacja i w swoim
mitosierdziu postanowit, ze go uwolni (Wj 2, 23-25; 3, 7-8). Co wiecej,
Jahwe zostat opisany jako maszerujacy na czele wojsk Izraelitow; jest
On Bogiem drogi, dziatajacym nie w okreslonych miejscach jak bogowie
poganscy, ale zwigzanym ze swoim narodem, do ktérego przemawia i dla
ktérego ,,sprawia” swoja prawde. Chroni ich przed wrogami silniejszymi
od nich, tak ze w oczach swojego narodu jest On inny niz bogowie pogan
i mocniejszy niz wszelkie ludzkie czy naturalne moce. Bég nie jest jednym
sposréd wielu wybawcéw. Nie jest nawet najmocniejszym z mocnych, jako
Zbawiciel Jahwe jest wyjatkowy i niezalezny??. Dzialanie Boga zostato
opisane w superlatywie, jako niemajace sobie réwnych, cho¢ oczekujace
na odpowiedz cztowieka. Po raz kolejny wida¢ tu personalistyczny i mira-
kulistyczny charakter Bozej praxis. B6g w dzialaniu jest nieporéwnywalny,
cho¢ to nie Jego wszechmoc stoi w centrum prakseologii objawionej, ale
raczej propozycja wiary skierowana do cztowieka. Bog jest zawsze bliski
i moze w kazdej chwili zmieni¢ bieg wydarzen, dlatego czlowiek powi-

25 Gézdz, Jezus, s. 21.

26 E. Schillebeeckx, Chrystus, Sakrament spotkania z Bogiem, przel. A. Zuberbier,
Krakéw 1966, s. 30.

27 T.G. Weinandy, Czy Bdg cierpi?, przel. J. Majewski, Poznan 2003, s. 22, 79.

228 Tamze, s. 84.
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nien przyja¢ postawe zawierzenia, gotowosci i oczekiwania na mogace
sie dokona¢ nadejscie Boga??°.

Intensyfikacja Bozego dziatania nastgpita podczas wyjscia Izraelitéw
z niewoli egipskiej. Ztozylo sie na nie wiele wydarzen ukazujacych dziatanie
Jahwe, jak plagi egipskie wraz ze $miercig pierworodnych, przejscie przez
morze, $mier¢ Egipcjan. Bég w tych zdarzeniach mégt postuzy¢ sie liczny-
mi zjawiskami naturalnymi, jednak ich sekwencyjne wystepowanie oraz
intensywnos¢ kazata widzie¢ w nich wylaczne czyny Boga. Dlatego faraon
zinterpretowat te fakty jako znaki zdziatane przez Boga Izraela. Zasadniczo
funkcja motywacyjna magnalia Dei lezata w uwierzytelnianiu misji Mojzesza,
pozniej te sama role beda odgrywaé nadzwyczajne czyny prorokéw. Dzieki
nim lud poznawal, ze profetyczne roszczenia i postannictwo sa prawdziwe.
Nie miaty one za zadanie jedynie wprowadzenia w zdziwienie czy wywo-
tanie strachu. Mozna zatem, zgodnie z uznawaniem funkcji objawieniowe;j
Bozych dziel, czyli wiaczeniu ich do Objawienia jako jego formy, a nie tylko
»pieczeci”, wydobywac teologiczne tresci z poszczegdlnych gesta mirabilia.
Niewola egipska obrazuje niewole grzechu. Podobnie jak w sytuacji znie-
wolenia Izraelici nigdy by sie z niej nie wyzwolili bez specjalnej interwencji
Boga, tak i w przysztosci nikt o wtasnych sitach nie bytby w stanie sie¢ oswo-
bodzi¢ ze zniewolenia grzechu i jego skutkéw?*. Fakty zewnetrzne sg jedynie
widzialnym znakiem gtebszego sensu theopraxis, poniewaz dziatanie Boze
idzie w glab, wskazujac na rzeczywistos¢ grzechu, ktory jest najwiekszym
zagrozeniem. Jahwe, dziatajac na rzecz swego narodu, domaga sie od niego
zrozumienia tego stanu rzeczy i nawrécenia?®!.

Prakseologia objawieniowa Boga rézni sie zdecydowanie od ludzkiej,
cho¢ Bég czesto wybiera poszczegdlne osoby, aby staty sie posrednikami Jego
dziatania. Niemniej wtedy takze ich dziatanie uzyskuje cechy przekraczajace
ich naturalne mozliwosci, przez co objawiaja samego Boga jako dziatajgcego.
Wedtug J. Plastarasa Bog, obdarzajac Mojzesza swojg moca, przyblizyt sie
do ludzi w niespotykany wczesniej sposob, co byto zapowiedzia petnego
zaangazowania sie w dzieje catej ludzko$ci>*2. Wspominanie dziet Bozych
zawsze budzito entuzjazm wérdd ludu: ,,Przyjdzcie i patrzcie na dzieta Boze”
(Ps 66, 3—-6). Nie wigzato sie ono wytacznie z odniesieniem sie do przesztosci,

29 Ledwon, Objawienie chrzescijariskie i jego wiarygodnosé wedtug René Latourelle’a, s. 29.

20 Rusecki, Traktat o Objawieniu, s. 221.

1T Dola, Teologia misteriéw zycia Jezusa, Opole 2002, s. 166.

22 Por. J. Plastaras, The God of Exodus: The Theology of the Exodus Narratives, Mil-
waukee 1966.
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ale dzieki niej Izrael uswiadamiatl sobie obecne dziatanie Boga (Iz 5, 12;
Ps 28, 5), ktéry bez przerwy wszystko ksztattuje (Iz 22, 11). To stanowito
podstawe przewidywania Jego zaangazowania w przyszltosci, zwlaszcza
w Dzien Panski (Iz 28, 21), bez wzgledu na to, czy chodzito o deportacje
ludnosci do Babilonii (Ha 1, 5), czy o wyprowadzenie z niewoli (Iz 45, 11).

W zwiazku z wydarzeniami paschalnymi uksztattowato sie rozumienie
dziatania Jahwe jako zbawczego, co stanowi teologiczne sedno prakse-
ologii Bozej. Czasownik ,zbawi¢” (hebr. jsh) i rzeczownik ,zbawienie”
mialy poczatkowo znaczenie doczesne. Chodzito o wyzwolenie z ucisku
nieprzyjaciét: ,Dosy¢ napatrzytem sie na udreke ludu mego w Egipcie
i nastuchatem sie narzekan jego na ciemiezcéw” (Wj 3, 7). Ttumaczy to
zwigzek, ktéry wyraza sie czesto nawet w paralelnym zestawieniu stow,
miedzy zbawieniem a moca lub potega Boga. On jest Bogiem, ktory wy-
zwala, objawiajac swa potege zawsze suwerenng i gorujaca nad innymi
sitami, ktdre jej sie przeciwstawiaja. Wobec wszystkich innych sit Jahwe
zachowuje najwyzsza wolno$¢ dziatania®®. Religijna postawa poboznego
zyda wyrazata sie w niezachwianej ufnosci w potege, wierno$¢ i dobro¢
Boga, ktéry go wybawia z sytuacji pelnych niebezpieczenstw, a nastepnie
w gloszeniu zbawienia, ze Bég okazuje swa moc, kréluje i ma wtadze nad
wszystkimi?*4. W kategoriach soteriologicznych trzeba interpretowaé naj-
wieksze wydarzenie Starego Testamentu, jakim byto przejscie przez Morze
Czerwone. Jego sens polegal na wybawieniu z trudno$ci niemozliwej po
ludzku do rozwigzania. Istotna w tym wydarzeniu jest beznadziejna sytu-
acja Izraela znajdujacego sie w putapce wojsk egipskich. Wtasnie w takich
momentach ujawnia sie wyjatkowa rola praxis divina. Nie zastepuje ona ani
nie znosi autonomii dziatania ludzkiego. Pozwala mu sie rozwija¢, nabieraé
skutecznosci, uczy konfrontacji mocy czlowieka z innymi mocami. Jednak
w sytuacjach granicznych, przekraczajacych jakakolwiek moc stworzonag
pozwala wierzy¢ w interwencje Opatrznosci. Stad prakseologia objawiona
posiada walor wiarygodno$ciowy, poniewaz jej skuteczno$¢ zalezy od cato-
$ciowego widzenia rzeczywistosci oraz od wiary w moc Boza, chociaz Bog
moze uprzedzi¢ ludzka wiare swoim dziataniem — jak w przypadku Exodusu,
ktory dopiero ma spowodowac jej wzrost w Narodzie Wybranym. W prak-
seologii objawionej istnieje miejsce na uzasadniona nadzieje (docta spes)
na zbawienie, natomiast w redukcjonistycznych prakseologiach ludzkich

3 Balthasar, Teodramatyka, t. 2, cz. 1, s. 231.
24Y. Congar, Koscidl jako sakrament zbawienia, przet. T. Mazu$, Warszawa 1980, s. 109.



3. Dzieta Boze w funkgji historiozbawczej 199

widzacych wylacznie jeden podmiot dziatania pozostaje jedynie autosote-
ria lub determinizm. Zwtaszcza momenty graniczne zaré4wno egzystencji
jednostkowej (w najwyzszym stopniu jest to doswiadczenie $mierci), jak
i spotecznej domagaja sie transcendentnego dopelnienia anthropopraxis.

Ponadto moc Boga ogranicza dziatania czlowieka, nawet jesli jest rozu-
miana tylko w aspekcie apokaliptycznego czynu odptaty za zto. Kategoria
mocy stanowi element kazdej prakseologii, gdyz do jej zadan nalezy najpierw
ocena mozliwosci, a nastepnie wlasciwe ich wykorzystanie. Wspéiczeénie
moc dzialania staje sie niemal pojeciem utopijnym, poniewaz cztowiek chce
by¢ jak Bég, niczym nieograniczony w swoich dziataniach. Cztowiek swia-
domy swojej mocy chce rzuci¢ wyzwanie wszechmocy Boga, jednak skutki
takiego dziatania obracaja sie przeciwko autorowi oraz catemu stworzeniu.
Przypomina to nieco sytuacje faraona, ktéry przeciwstawiat sie plagom jako
znakom Bozej mocy i ostatecznie ruszyt w poscigu za Izraelem (Wj 14).
Rewelatywna prakseologia akcentuje natomiast paradoksalnie zwyciestwo
niemocy czlowieka polegajacego na mocy Boga (np. 1Sm 17, 45; 1Kor 1, 25;
2Kor 12, 9; Flp 4, 13), czego najwyrazniejszym przyktadem byt krzyz
Chrystusa i Jego zmartwychwstanie, ale réwniez przejscie Izraelitéw przez
Morze Czerwone czy walka Dawida z Goliatem. Akcent w tym wypadku
nie spoczywa jednak na stabosci, ale na postuszenstwie wobec mocy Bozej
i wykonywaniu Jego woli, co koniczy sie zwyciestwem w postaci wywyzszenia
przez Boga (Ef 1, 19n). Trzeba zatem wyciagna¢ wniosek, ze konkurencja
dwoéch podmiotéw dziatan w historii nie prowadzi do niczego dobrego,
wrecz przeciwnie, dla skuteczno$ci i mocy prakseologicznej potrzebne jest
teandryczne wspotdziatanie. Bog nie jest tylko potencjalnym rezerwuarem
mocy mozliwym do uzyskania przez cztowieka, ale On przeprowadza wtasne
plany w historii, ktére cztowiek musi rozpozna¢ i si¢ w nie zaangazowac
odpowiednio do woli Bozej.

Wybawienie staje sie wiec dzielem samego Boga, a funkcja redemp-
cyjna stanowi fundament Bozej praxis. W Nowym Testamencie nastepuje
wypetnienie figury Exodusu w zmartwychwstaniu Jezusa, ktéry jest Nowym
Izraelem znajdujacym sie w rozpaczliwej sytuacji jako wiezienn $mierci,
a mocg Boza zostaje wybawiony z otchtani w wielkanocny poranek?3>.
Odrebnag kwestia jest poszerzenie kontekstu hermeneutycznego praxis
zbawczo-wyzwolenczej Boga poza sens religijny oraz udziat w tym samego
cztowieka. To zagadnienie przekracza ramy niniejszego studium, niemniej

B>Daniélou, Bdg i my, s. 226.
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jest to problem rozwijany przez teologie wyzwolenia oraz teologie politycz-
na. Rysem charakterystycznym prakseologii objawionej jest zdolno$¢ Boga
do wyzwalania czlowieka, jednak ptaszczyzna tego wyzwolenia zasadniczo
pozostaje teologiczna (z grzechu), cho¢ moze z tego wynika¢ zwiekszenie
wolnosci w pozostatych sferach zycia, z polityczna wiacznie?®.

3.2.3. Imie Boze

Szczegdblny charakter prakseologiczny posiada objawienie imienia Bo-
zego Mojzeszowi. Wida¢ w nim wyjatkowa tacznosé stowa z wydarzeniem,
co ma walor wiarygodno$ciowy, oraz ich wzajemne przenikanie sie. Imie
to posiada wielka moc oddziatywania. Podczas objawienia imienia Bég
powoluje sie na swoje wczesniejsze dziatania na rzecz Abrahama, Izaaka
i Jakuba oraz obiecuje udziela¢ pomoc w przysztosci. Mojzesz w tej scenie
byt $wiadkiem teofanii, czyli stéw i wydarzenia, ktére zaistnialy w jednym
momencie. Weze$niejsi patriarchowie réwniez mieli z nia do czynienia, cho¢
by¢ moze w postaci angelofanii lub ze znakami kosmicznymi interpretowa-
nymi religijnie. Objawienie imienia Bozego nie byto wytacznie esencjalnym
ujawnieniem pewnej nazwy — etykiety bytu, ale zgodnie z biblijnym rozu-
mieniem imienia — utozsamieniem go z osoba. Znajomo$¢ imienia w Biblii
oznaczata szczegélny kontakt z dana rzeczywisto$cig, w pewnym sensie
posiadanie czesci jej mocy. Wedtug Ksiegi Rodzaju Bég kazat Adamowi
nazwac rzeczy stworzone (2, 19), co miato zapewni¢ mu wtadze nad nimi.
Natomiast w przypadku Boga cztowiek nie mégt nada¢ Mu imienia, On sam
musiat je objawi¢, co oznaczato, ze B6g nie moze by¢ przedmiotem ludzkiej
manipulacji czy dziatania.

Formuta Wj 3, 14, jak podaje M. Rusecki, stata sie motywem wielu
refleksji teologiczno-filozoficznych tak, ze mozna wskaza¢ historie jej inter-
pretacji siegajaca greckiego arché jako poczatku wszystkich rzeczy. Tomasz
z Akwinu, powolujac sie na Jana Damascenskiego i Grzegorza z Nazjanzu
(ich okreslenie Boga jako nieskonczony ocean substancji — pelagus substantiae
infinitum et indeterminatum), stworzyt podstawe do identyfikacji biblijnego
imienia Boga z filozoficzng koncepcja bytu (ipsum esse), poniewaz to pojecie
jest najszersze wobec tego, co istnieje. Doctor Universalis nie wytaczat, jak

236 Teologia wyzwolenia mowi o $cistej facznosci trzech sfer wolnosci: od grzechu, ktéry
jest korzeniem wszelkiego zniewolenia zewnetrznego i wewnetrznego, od wewnetrznego
zniewolenia zadza zysku, od marginalizacji i wyzysku manifestujacych sie w strukturach
grzechu. Por. G.L. Miiller, Ubdstwo, przet. S. Sledziewski, Lublin 2014, s. 60-61.
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neoplatonicy, Boga z bytu, ale wskazywat na Niego jako na posiadajgcego
istnienie w sobie (ipsum esse subsistens), w ktérym partycypuja inne byty.
Istnienie na spos6b podstawy subesse jest szczegélnym przypadkiem esse
i odpowiada mu greckie hypostasis, ktére jest uzywane dla oddania rzeczywi-
sto$ci osoby. Z istnienia na sposéb podmiotowy wynika odpowiedni sposéb
dziatania, praxis*’. Pézniej prawde o substancjalnym istnieniu Boga Duns
Szkot i jego szkota wyrazili okresleniem aseitas Dei w znaczeniu catkowitego
nieuwarunkowania Bozego bytu. Krytyka ujecia substancjalnego zostata
przeprowadzona przez filozofie podmiotu zapoczatkowana przez Kartezju-
sza, dla ktorej metafizyka nie miata juz takiej wartosci, a prymat przejeta
filozofia wolnosci. Jeszcze bardziej ujawnil sie wtedy moment dziatania
w bycie, ktory realizuje sie w wolnym dziataniu, spetnianiu sie (J.G. Fichte).
Nie moze zatem by¢ jedynie niezmienng substancjg, ale punktem wyjscia
do tworzenia sie petni bytu?*®. W ten sposéb zaczeto interpretowacé Wj 3, 14
w aspekcie jeszcze bardziej prakseologicznym.

Takze wspélczesne badania egzegetyczne wskazujace na czasownikowy
charakter hebrajskiego hajah wzmacniajg ergatyczny sens imienia Bozego.
Bardziej niz neutralny fakt istnienia oznacza ono wydarzenie, istnienie za-
wsze obecne i skuteczne w kategoriach taciniskiego adesse raczej niz esse?*.
W rozumieniu tetragramu JHWH nie podkresla sie abstrakcyjnej definicji
istoty Boga, bo taka bytaby obca duchowi Starego Testamentu, ani tez Jego
wieczno$ci czy nieuwarunkowania, lecz akcent ktadzie sie na Jego obecno$é¢
hic et nunc, zaangazowanie w sprawy swojego ludu, proegzystencjalnos¢.
Boze dzialanie w imieniu wystepuje na sposéb obietnicy przychodzenia
Z pomoca, interwencji. Z jednej strony oznacza ono continuum Boga dziata-
jacego, z drugiej — odnosi sie do przysztosci, posiadajac forme przyrzeczenia
i stanowiac zapowiedz mirabilia Dei futura.

G. Gutiérrez, jeden z twércow teologii wyzwolenia, proponuje ttuma-
czenie Wj 3, 14 , Jestem, ktory jestem” zastapi¢ okre$leniem ,Bede, ktory
bede”. Pierwsze okreslenie ma wskazywac¢ na boska transcendencje w sen-
sie kategorycznym i statycznym. W drugim przypadku akcentuje sie nowy
rodzaj transcendencji: B6g objawia sie jako sita w przysziosci Izraela, a nie

%37 Por. Ratzinger, Kosciét — znak wsréd narodéw, s. 544. Autor rozwaza w tym miejscu
znaczenie subsistit in dla kwestii ekumenicznej, wskazujac ze subesse nie jest stabsza odmiana
esse, ale istnieniem podmiotowym i dlatego Kosci6t Chrystusowy moze istnie¢ na sposéb pod-
miotowy (subsistit) w Kosciele katolickim. Istnienia takiego ex definitione nie mozna powielac.

8 Rusecki, Traktat o Objawieniu, s. 295.

29 J. Guillet, Jahwe, w: STB, s. 331.
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jako byt ahistoryczny. OczywiScie oba terminy sg poprawne gramatycz-
nie, jednak w kontek$cie rozwazan prakseologicznych nalezy podkresli¢
dynamiczny sens tego sformutowania. Ponadto ,by¢” znaczy po hebrajsku
»stawac sie”, ,by¢ obecnym”, ,zajmowa¢ miejsce”. W takim wypadku ,,Ja
jestem” znaczyltoby ,jestem z wami”, ,jestem gotowy do dziatania”. Pelne
znaczenie dzialania Boga w historii staje sie¢ zrozumiate tylko wtedy, gdy
zostanie umiejscowione w perspektywie absolutnej przysztosci, eschatologii.
Ukazanie sperancyjnego znaczenia historii nadaje wartos$¢ terazniejszosci.
Samoobjawienie sie Boga zawsze ma na celu jeszcze wieksze dziela w przy-
sztosci i wigze sie z kolejnymi obietnicami. Dlatego moze takze objawia¢
czlowieka jemu samemu oraz rozszerzaé perspektywe historycznego zaan-
gazowania w danym etapie dziejow?*.

Wszystkie stowa przechowywane i przekazywane w Torze, u Prorokow
i w pozostatych ksiegach sa w glebi rzeczy tylko poruszajaca eksplikacja
boskiego potwierdzenia, ze ,,Jest tym, ktdry jest”?*!. W objawieniu imienia
Mojzeszowi Bog potwierdza, ze jest Bogiem zywym, ktéry objawia sie, aby
dziata¢ na rzecz wyzwolenia Izraela (Wj 3, 6). Zostalo to takze przypomniane
przez Jezusa (Mk 12, 27). Wspominanie imienia Bozego jest nierozerwalnie
zwigzane ze wspominaniem Paschy (Wj 20, 2), poniewaz przez podanie
swego imienia B6g zapoczatkowat Exodus. Kazde dzielo zbawienia domaga
sie wzywania tego imienia (Ps 20, 8) i wtedy jest ono uwazane za odnowe
cudownych czynéw z historii Izraela (Ps 77, Jl 3)?%2. Izrael jest narodem
powstatym poprzez czyn Boga, na ktéry odpowiedziat wiarg. Cata dziatalnosé¢
kultyczna wiaze sie z przywolywaniem swietego imienia Bozego. Byto ono
rowniez potrzebne, aby upora¢ sie z sitami ciemno$ci. Znajomos$¢ imienia
Bozego gwarantowata mozliwos$¢ bezposredniego i dynamicznego kontaktu
z Jahwe. Prakseologia Izraela zaktadata tgczno$¢ wszelkiego dziatania reli-
gijnego z imieniem Boga. Nie chodzito tylko o pamietanie o osobie Boga, ale
dziatanie na Jego polecenie, Jego autorytetem i moca. W ten sposob mozna
byto poniekad , kontynuowaé¢” Jego misje Boza i wiaczaé sie w prakseologie
Objawienia (por. Wj 5, 23; 1Sm 17, 45; 1Krl 21, 8). Tetragram, skoro miat
znaczenie zbawcze i przywotywat dynamiczna obecno$¢ Boga, nie mégt by¢
naduzywany, dlatego podczas niewoli babilonskiej pojawita sie klauzula
zabraniajgca wymawiania go.

240 Gutiérrez, Teologia wyzwolenia, s. 172.
21 M. Libmeck, La Sacra Scrittura, w: CTE, t. 4, s. 75.
242 J, Corbon, Pamigé, STB, s. 640.
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Imie Boze posiada gleboki rys prakseologiczny?*. W Ksiedze Psalmow
znajduje sie wiele swiadectw wzywania imienia Bozego. Autor wielokrotnie
wyznaje swojg ufno$¢ w moc Bozego imienia i zwraca sie do Niego, proszac
o pomoc, lub tez dziekuje za otrzymane faski. Psalmy nie tylko sa modlitwa-
mi chwaly, dziekczynienia, pokuty i wstawiennictwa, ale tez glosza wielkie
dzieta Boga dokonane w przesztosci i dziejace sie obecnie (Ps 105). Psalmi-
sta stwierdza, ze Jahwe jest Bogiem, ktéry ratuje swoj lud w czasach klesk
(Ps 18; 30; 40, 9-1; 66, 13-20), odpuszcza winy, leczy, wybawia od zguby,
wienczy taska i zmitowaniem, nasyca dobrami, czyni dzieta sprawiedliwe.
We wszystkich tych dzietach Jahwe ukazuje swoja gléwna ceche — hesed,
stala milo§¢*. Wychwalanie historycznej praxis Jahwe miato sktaniaé¢ Go
do dalszego jej okazywania, czyli do $wiadczenia nieustannej opieki nad
Izraelem. Modlacy sie psalmami doswiadczaja rowniez stworczego dziatania
Boga (Ps 19, 2-5). Lacza sie w nich oba watki dziatania Bozego: kreacyjny
i historiozbawczy.

3.2.4. Przymierze na Synaju

Momentem decydujacym w historii Objawienia Starego Testamentu oraz
najwiekszym dzietem jest przymierze na Synaju. Stanowi ono zwiefczenie
tego etapu historiozbawczego. Przez nie Jahwe uczynit naréd izraelski
swoja wtasno$cig. Walor objawieniowy i soteryczny tego faktu jest bezpre-
cedensowy, poniewaz wytyczyt on kierunek przysztej historii Izraela i zde-
cydowat o dalszym rozwoju przekazu Bozego Objawienia®%*. Towarzyszy!
mu bardzo doniosty zewnetrzny ceremoniat oraz powotywanie sie Boga
na niezwykte czyny (mirabilia Dei), ktore wyswiadczyt Izraelitom w czasie
Paschy i wedréwki przez pustynie. P6zniejsze przypominanie tego faktu
wskazywato na inicjatywe Boga jako powdéd zaistnienia Narodu Wybranego
(por. Pwt 7, 7-8). Gdy Izrael kazdego roku obchodzit pasche, to nie tylko
wspominal swoje narodziny, moment, w ktérym stat sie wolnym ludem.
Sprawowana liturgicznie pamiatka byta aktualnym zZréditem zycia Izraela;
obchodzac ja, na nowo otrzymywat on swoj byt. Caty kult w Izraelu petnit
funkcje uobecniajgca historyczne i eschatologiczne odkupienie, a dzieki temu
Izrael na nowo byt stwarzany jako lud Bozy. Wszyscy Izraelici przychodzili

23 T. Zadykowicz, Sequela Christi et imitatio hominis. Paradygmat nasladowania we
wspélczesnej refleksji teologicznomoralnej. Zrédla i perspektywy, Lublin 2011, s. 206.

4 Weinandy, Czy Bdg cierpi?, s. 23.

245 G. Witaszek, J. Mastej, Prgymierze, w: LTE, s. 982.
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w czasie $wigt do $wiatyni, azeby w tym wyjatkowym miejscu spotka¢ sie
z Bogiem i przezy¢ swe jednoczace centrum?*.

L.R. Moran eksponuje egzystencjalny charakter przymierza, wykluczajac
dominacje funkcji spekulatywno-teoretycznej — , Izrael widziat, co Jahwe dla
niego zrobil”?¥’, To stanowilo impuls motywujacy do przestrzegania przepisow
Prawa w kluczu praktycznej mitosci. Prawo miato charakter intymny wobec
cztowieka (por. Pwt 30, 14) i polegato przede wszystkim na mitosci Boga?*.
Dynamiczna relacja Boga z cztowiekiem byta opisywana w kategoriach mitosci
rodzicielskiej, a z czasem malzeniskiej. Do przestrzegania Prawa napominali
prorocy. Przypominanie o magnalia Dei miato dla Izraela charakter anamne-
tyczny, a nie tylko historyczny. Zatem Bdg przez przywotywanie Jego dziet
stawat sie szczegolnie obecny. Wskazuje na to juz teologia stworzenia i sza-
batu oraz jej historiozbawcze rozwiniecie w postaci teologii Synaju, Namiotu
Spotkania, a wreszcie Wcielenia. Dynamiczne ujecie Bozej obecnosci byto
rozwijane przez myslicieli judaistycznych jako nauka o szekina®¥. Oznacza ona
zstapienie Ducha Bozego do ludzi i zamieszkanie posréd nich. Nieskonczony
Bbég moze tak ,zawezi¢” swoja obecnosé, ze zamieszka w $wiatyni. W ten
sposéb Bdg towarzyszy swojemu ludowi, cierpigc z cierpigcymi, a nawet
z wygnanymi do obcej ziemi. Jego obecnos¢ jest sygnalizowana np. przez
Arke Przymierza. Szczegblnym topos zamieszkania Jahwe stat sie Nardd
Wybrany (por. Wj 19, 5; 2Sm 7, 5.11-16). Wyjatkowa blisko$¢ Boga dotyczy
tych, ktérzy ,,chodza z Nim”, czyli postepuja wedlug Jego wskazéwek oraz
poktadaja w Nim catg swoja ufno$¢. Zatem obecnos¢ Boga pomimo catkowitej
transcendencji pozostaje dynamiczna oraz koncentruje sie na cztowieku i jego
poszukiwaniu Boga. Prezencja Boza objawia sie z wiekszg intensywnoscig
w ludziach o nieskazitelnej postawie moralnej. Prakseologia chrzescijaiiska
moze by¢ epifanig Boga, przez co odgrywa role wiarygodnosciowa. Orto-
praksja moze by¢ — ,zacienionym oblokiem” - ale rzeczywistym miejscem
Bozej obecnosci. Prakseologiczna teologia obecnosci Boga wskazuje na swoja
pelnie w Objawieniu eschatycznym, gdzie ,,ujrzymy Go takim, jakim jest”
(1Kor 13, 12; 15, 28); tam obecno$¢ Boga bedzie doskonata®®.

246 Ratzinger, Kosciot — znak wsrdd narodow, s. 131.

247 Moran, Chrystus w historii zbawienia, s. 96.

248 Zachodzi réznica w rozumieniu gr. nomos a hebr. torah. Torah ma zdecydowanie
mniej jurydyczne znaczenie i wskazuje raczej na caloksztalt praw. Jest odpowiednikiem
pojecia ,,ekonomia zbawienia”. Por. P. Grelot, Prawo, w: STB, s. 768-769.

29 Por. E Rozenweig, Gwiazda zbawienia, przel. T. Gadacz, Krakéw 1998.

20 M.-E. Lacan, Obecno$¢ Boga, w: STB, s. 567-569.
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Ludzka odpowiedz na praxis historica Dei musi zachodzi¢ na poziomie
prakseologiczno-egzystencjalnym. Narod izraelski jako dzieto Jahwe byt
wspélnota wiary. Kiedy pytano Izraela o jego wiare, to nie odpowiadat
za pomoca zestawu twierdzen na temat Boga, $wiata i cztowieka. Izrael
czynit to raczej jako relacje jakiego$ wydarzenia historycznego, wyznajac,
ze doswiadczyt w nim wiladzy i wiernosci Jahwe. Poniewaz Izrael spotkat
Boga w swojej historii, mogt wyznawaé Go takze w wierze. Taka struktura
odpowiedzi dowodzi, ze wiara starotestamentalna nigdy nie jest wytgcznie
zaufaniem, lecz wypelnia ja konkretna tres¢ dotyczaca wiernego dziatania
Boga w historii. Dlatego w Biblii znajduja si¢ wyznania wiary sformulowane
w kategoriach historii zbawienia?!.

Mirabilia Dei petnig wiec wyrazna funkcje motywacyjng, prowadzac
do zaistnienia wiary w Izraelu, a nastepnie do jej wzmocnienia. Z drugiej
strony, sama wiara oparta na dziataniu Boga ma charakter wybitnie prakse-
ologiczny, poniewaz wyraza sie konkretng postawg takze wobec 0s6b spoza
narodu. Izrael jako dzieto Boze mial uniwersalistyczne zadanie objawienia
prawdy Bozej innym ludom. Bég w historii wyr6znit Izrael poprzez specjalne
powotlanie do stuzby powszechnemu zbawieniu i miedzyludzkiej mitosci.
Gléwnym zadaniem Izraela bylo niesienie pomocy bedacym w potrzebie,
pozostajacym poza nawiasem spoleczenstwa: sierotom, wdowom, ubogim
oraz przybyszom. Gdy tylko Izraelici odnawiali swoje przymierze z Jahwe,
a wiec wiare, wowczas zauwazali rowniez potrzebe odnowienia swoich
zobowigzan wobec pokrzywdzonych?>2. Buduje to prakseologie objawiona,
w ktorej wiara budzi sie pod wptywem historycznych dziatan Boga, a pa-
mie¢ o nich jest podstawa ortopraksji. Wiara wyraza sie w mitosci, fides per
caritatem efficax (Ga 5, 6).

3.2.5. Prorocy

Kolejnym elementem dziejéw Izraela istotnym dla prakseologii jest
profetyzm?>3. Ta szczegélna cecha narodu izraelskiego w bezposredni sposéb
odnosi sie do dziatania Bozego. Cho¢ profetyzm jako taki byt znany w in-
nych religiach, to jednak w Izraelu miat on wtasng specyfike bezposrednio
zwigzana z Bogiem Jahwe, ktéry pobudzat kazdorazowo proroka, aby wy-

1 Kasper, Rzeczywistos¢ wiary, s. 78-79.

%52 Bosch, Oblicza misji chrzescijariskiej, s. 26.

253 Profetyzm byt cze$ciowo omawiany w punkcie pierwszym przy analizie ergatycznosci
stowa Bozego, niemniej niektére jego elementy maja charakter pozawerbalny i wyraznie
odnosza si¢ do prakseologii starotestamentalne;j.
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powiadat stowo jako zapowiedz lub komentarz do konkretnego dziatania
Bozego. Prorok byt w Starym Testamencie kwalifikowanym interpretatorem
wydarzen historycznych, ktére wyjasniat za pomoca danego mu specjal-
nego objawienia i przekazywat narodowi nadprzyrodzone znaczenie dziet
dokonywanych przez Jahwe?*, Izrael spotkat i poznat Boga dziatajacego
w historii za posrednictwem urzedu i stowa proroka. Profetyzm wpisu-
je sie w historie zbawienia, poniewaz prorocy przypominali przeszto$é
oraz odnosili sie do przysztego zaangazowania Boga, zwtaszcza poprzez
obietnice mesjanskie. Charyzmat proroctwa jest szczegélnym darem ob-
jawienia (Am 3, 7; Jr 23, 18; 2 Krn 6, 12) sprawiajacym, ze czlowiek jest
w stanie poznac to, czego nie moze pojacé, korzystajac jedynie z wlasnych
sit. W spotecznosci izraelskiej nie stanowit on instytucji na podobienstwo
kréla czy kaptana. Za kazdym razem prorok byl powotywany przez Boga
indywidualnie, w sposéb absolutnie wolny. Stad bardzo dotkliwy byt brak
prorokéw w pewnym okresach historii, poniewaz nie mozna byto pozna¢
nadprzyrodzonego sensu toczacych sie wydarzen (1Mch 9, 27; Ps 74, 9).
Izrael zyt w nieustannym oczekiwaniu na obiecanego proroka (1Mch 4, 46;
14, 41). Nie dziwi wiec entuzjazm, z jakim zydzi przyjeli nauczanie Jana
Chrzciciela?>. Prakseologia profetyczna zaktada konieczno$¢ misji prorockiej
w funkcji eksplikacji okreslonych dziatan Bozych w historii.

Prorocy zapewniali o bliskiej obecnosci Jahwe, zwtaszcza w trudnych
czasach, np. prorok Ezechiel opisuje, jak chwata Jahwe opuszcza $wia-
tynie i przenosi sie na miejsce zamieszkate przez uchodzcéw izraelskich
(por. Ez 1, 28; 2, 12-13; 8, 1-4). W profetyzmie istotne byty nie tylko stowa,
ale i czynnosci symboliczne, co ma znaczenie dla prakseologii Objawienia.
W Biblii czyny prorockie wystepuja ponad trzydziesci razy, poprzedzajac na-
uczanie badz towarzyszac mu (Jr 28, 10; 51, 63; Ez 3, 24 -5, 4; Zch 11, 15).
Objawienie nie sprowadza sie do samych stéw, ale w sposéb symboliczny
pozwala uczestniczy¢ w dziataniu Jahwe, ktéry niezawodnie spetnia to, co
zapowiedziat. U niektérych prorokéw takze zycie rodzinne stanowi cze$é
przekazu, ktoéry gtosza, chociazby w przypadku zony proroka Ozeasza (1-3)
czy dzieci Izajasza (8, 18). Znaki moga przybiera¢ charakter negatywny:
celibat Jeremiasza (16, 1-9) lub wdowienstwo Ezechiela (24, 15-27), sta-
nowigc zapowiedz kary. Nauka zatem, ktora gtosi prorok, nie sprowadza sie
do teoretycznego wyktadu pojeé, ale jest ukazywaniem dziatania Bozego

%4 Ledwon, Objawienie chrzescijariskie i jego wiarygodnos¢ wedlug René Latourelle’a, s. 36.
5P Beauchamp, Prorok, w: STB, s. 784-785.
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w zyciu i osobie proroka?®, Prorocy, przypominajgc o wiernosci Prawu, nie
ograniczaja sie do powtarzania tekstéw spisanych. Skuteczno$¢ dziatalno-
$ci prorokdw znacznie przekracza moc stowa spisanego, poniewaz dzigki
charyzmatowi docierajg oni do serca cztowieka, w ktérym dokonuje sie
afirmacja lub odrzucenie stowa Bozego.

Wiarygodno$¢ Objawienia prorockiego opiera sie na autorytecie Bozym,
poniewaz to od Niego pochodzi nakaz i tre$¢ gtoszonego stowa. W ten sposéb
stowo jest droga od i do Boga. Jednak nie dzieje sie to zupelnie w oderwaniu
od osoby proroka tak, ze ustyszane od Boga stowo w sercu proroka staje
sie dziataniem. Poruszony stowem Boga zanosi je innym ludziom i sam za
nie reczy swoja wiara, ktora jest dodatkowym motywem wiarygodnosci.
Prorocy mieli za zadania napominanie narodu izraelskiego, ktadac nacisk
na konieczno$¢ nawrdcenia?>’. W ten sposob ustyszane przez stuchacza sto-
wo miato zamieni¢ sie w konkretny czyn — metanoeo, epistrefo. Odpowiedz
czlowieka na wierno$¢ Boga byta jednak najczesciej negatywna. Lud nie
dochowywat wierno$ci w postaci ortopraksji, czego skutkiem byta niewola
babiloniska. Karzace dzialanie Boga miato na celu przywrécenie utraconej
w wyniku niewierno$ci tozsamo$ci. Prorocy odegrali wazna role w zacho-
waniu wiary mimo kleski politycznej, poniewaz przypominali wcze$niejsze
czyny Boga i odnosili je do aktualnego zbawienia. Wyjasniajac bolesne
doswiadczenia zwigzane ze zniszczeniem Jerozolimy i niewolg, umacniali
wiare Izraela, wspominajac wielkie dziela Boga w historii: ,,Ja jestem Pan,
twdj Bog, ktoéry cie wywidd! z ziemi egipskiej, z domu niewoli” (Wj 20, 2).
Motyw ten nieustannie przewija sie przez Stary Testament. Swiadczy to
o szczegblnie wiarygodnym wymiarze Bozego dziatania, o poczuciu Jego
bliskos$ci oraz niezwyktej mocy dokonywanych czynow?>8. Wydarzenie
Exodusu byto przywolywane czesto w kontekscie niewoli babilonskiej oraz
eschatycznego zaangazowania Jahwe. Za kazdym razem wskazywano na
coraz mocniejsze wejscie Boga w historie (por. Jr 23, 7-8).

Profetyzm biblijny nie ogranicza sie jedynie do przypominania prze-
sztosci, ale ma silne zabarwienie eschatyczne®. Wskazujac na wydarzenia

256 Tamze, s. 785.

%7 Congar, Koscidt jako sakrament zbawienia, s. 114.

28 A, Lapple, Od Ksiegi Rodzaju do Ewangelii. Wprowadzenie do lektury Pisma Swigtego,
Krakéw 1983, s. 222.

29 Teologia fundamentalna uznaje argument z proroctw (skrypturystyczny) jako tra-
dycyjny sposéb uzasadniania wiarygodnosci Objawienia. Niemniej podejmowane sa préby
przepracowania prostego schematu zapowiedz — wypelnienie na podstawie cato$ci historii
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zbawcze, sytuuje cala religie Izraela we wiasciwym miejscu w terazniejszosci
oraz zapowiada kolejne czyny Jahwe. Stary Testament nie tylko $wiadczy
o wielkich dzietach Boga w historii $wiata, ale takze zapowiada dzieta, ktére
Bég dokona w przysztosci. Prorocy na tyle méwia o tym, czego Bég dokonat
w przesztosci, jak dalece uzasadnia to oczekiwanie przysztych wydarzen.
Podstawa tu jest wiernos$¢ Boga swoim obietnicom?%°. Proroctwo ustanawia
relacje miedzy przesztymi i przysztymi dzietami Boga, poniewaz dzieta te
jako pochodzace od jednego podmiotu ukazuja zawsze te same sposoby
Jego dziatania. Dlatego tez zasadne jest porownywanie dziet Bozych prze-
sztych z przyszltymi, co nazywa sie typologia. Profetyzm zawiera w sobie
jednoczesnie pedagogie w sensie kategorii rozwoju: dzieta, ktérych Bég
dokona w przysztosci, bedg doskonalsze od tych, ktére spetnit w przeszto-
$ci?®t. Przyktadem ilustrujacym najbardziej wymownie ten fakt jest wyjscie
Izraelitéw z Egiptu oraz przymierze synajskie, poprzez ktére wypetnily sie
obietnice dane Abrahamowi, jednoczesnie kazac sie spodziewaé kolejnych
boskich obietnic?%?, Z historii Izraela wytania sie przestanie. Dzieje Izraela sg
same w sobie niespelnione, otwarte na przysztos$¢ i naznaczone oczekiwa-
niem. Judaizm moze by¢ zrozumiaty w swojej oryginalnosci jedynie przez
dopetnienie w chrzescijafistwie?®®. Zatem to nie interpretacje czy teoretyczne
spekulacje ,otwierajg” Stary Testament, ale wydarzenie historyczne — Jezus
Chrystus, ktére stanowi pelnie czaséw. Mozna stagd méwic¢ o historycznym
charakterze Objawienia nie tylko poprzez czyny Boze w historii, ale o stricte
historyczno$ci Objawienia, poniewaz jego szczyt i wypelnienie dokonatly sie
w historii poprzez Wcielenie Syna Bozego. To wydarzenie bedace centrum
Objawienia i zbawienia staje sie gtéwnym punktem odniesienia i nadaje
catym dziejom sens?®*.

zbawienia, a nie wylacznie o zrealizowanie pewnej zapowiedzi, w ktérej akcent pada na
pelnie czaséw”. M. Rusecki postuluje semejotyczne ujecie tego argumentu. Strong empirycz-
na byloby wypowiedziane proroctwo, natomiast wypetnieniem osoba Jezusa Chrystusa nie
tyle w konkretno$ci wydarzenia, ile w Jego totalnosci, takze preegzystencjalnej. Realizacja
proroctwa wskazuje ponownie na dziatanie samego Boga. Mniej natomiast akcentuje on
jednostkowo$¢ i zgodno$¢ faktograficzng zapowiedzi i jej spetnienia. Por. Rusecki, Traktat
o wiarygodnosci chrzescijaristwa, s. 81-111.

%0 Daniélou, Bégimy,s. 214.

261 Tamze, s. 215.

262 Rusecki, Traktat o Objawieniu, s. 143.

263 H. de Lubac, Katolicyzm. Spoteczne aspekty dogmatu, przet. M. Stokowska, Kra-
kéw 1961, s. 142.

24 Borto, Tradycja a Objawienie w teologii Yves’a Congara i Henri de Lubaca, s. 167.
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Apogeum myslenia historyczno-uniwersalistycznego w Izraelu zostaje
osiggniete w apokaliptyce. Izrael dzieki Objawieniu zaczyna rozumie¢ cala
historie w relacji do innych narodéw oraz catego swiata. Jest ona dziejami
Boga w $wiecie. Historia powszechna od jej poczatkéw az po eschatyczne
spelnienie staje sie miejscem Bozej praxis. Laczy sie w ten sposob idee historii
z wydarzeniem koncowym. Dopiero koniec dziejéw objawi historie w jej
catosci. Eschaton odkryje sens historycznego dziatania Boga i doprowadzi
bieg historii do definitywnego zakonczenia?%>. Prorocy, wychodzac od wy-
darzen, ktore wytworzyly tozsamos$é narodowa Izraela (wyjscie z Egiptu
oraz posiadanie Ziemi Obiecanej), widza nie tylko czasowo bliska realizacje
danych obietnic Boga, lecz rozszerzaja historie na dalsza przysztos$¢, na
ostateczne wypelnienie. Stad moga uwazac, ze radykalny sens historii nie
lezy w jednym okreslonym wydarzeniu, lecz w catosci procesu historycznego,
ktory wtedy objawia zdecydowanie wiecej?*®.

Znaczenie wiarygodno$ciowe historycznych czynéw Boga w Starym
Testamencie w poréwnaniu do Boga dziatajacego w creatio continua jest
wieksze, na co zwraca uwage M. Rusecki. Zauwaza on réznice stopnia
miedzy Revelatio naturae, w ktérym dominuje transcendencja Boga oraz
Revelatio historiae, gdzie Bég staje sie bliski. Dlatego walor wiary rosnie
w przypadku Objawienia historycznego, chociaz swoja najwieksza site bierze
z facznosci obu rodzajéw Objawienia. Oba ujecia Deus absconditus i Deus
revelatus wprowadzaja ciagly dynamizm Objawienia starotestamentalne-
g0?%’. Bog w swojej istocie nie jest znany bezposrednio, mozna Go pozna¢
jedynie przez Jego interwencje. Tylko ze te interwencje nie sg juz prawidto-
woscig por roku czy tez ruchu gwiazd, jak w przymierzu kosmicznym, ale
kazda z nich stanowi szczegdlne, jedyne wystapienie Boga w historii ludzi,
w sumie tworzace historie zbawienia?®®. W religii kosmicznej B6g ujawnia
sie poprzez regularno$é cyklow por roku, podczas gdy w religii biblijne;j
objawia sie w niepowtarzalnosci zdarzen historycznych. Religia kosmiczna
wigze sie z trwatymi wzorcami. To, co historyczne i jednostkowe, jest dla
niej nierealne, a wartosciowe jest to, co si¢ powtarza. Objawienie biblijne
przedstawia ludziom dotad nieznane, ale decydujace czyny Boze, ktére
W sposéb ostateczny zmieniaja ludzka historie i sa niepowtarzalne. Smier¢

265 G6zdz, Jegus, s. 311.

266 Tamze, s. 310.

267 Rusecki, Traktat o Objawieniu, s. 232.
28 Daniélou, Bégimy, s. 64.
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i zmartwychwstanie Chrystusa wydarzyly sie raz na zawsze. Adonis — sym-
bol zycia biologicznego, umiera co jesien i zmartwychwstaje kazdej wiosny.
Dopiero wraz z chrzescijafistwem czas nabiera warto$ci jako miejsce, gdzie
urzeczywistnia sie plan Bozy?*°. Zatem historyczne ujecie prakseologii przy-
wraca jej realizm, wzmacniajgc sens jednostkowych wydarzen. Tym samym
buduje znaczenie praxis cztowieka w postaci historii jego zycia, takze na
poziomie spotecznym.

Podsumowujgc powyzsze rozwazania, trzeba stwierdzi¢ obecno$¢ nie-
zwyktej praxis Boga w historii Izraela. K. G6zdz wskazuje na to, Ze historia
jest ,uosobieniem” Bozego dzialania i procesem ukierunkowanym na okre-
$lony cel, ktory objawia sie w spetnianiu Bozych obietnic pomimo grzechu
cztowieka. W tej historii cztowiek moze osiagnaé¢ swoje przeznaczenie.
Historia narodu izraelskiego ma swoje podstawy w tym, ze Bog jest wierny
swoim obietnicom oraz ze B6g wybrat historie na miejsce Jego zbawczego
dziatania. Stad nie jest ona kolowrotem powtarzania zawsze tego samego,
lecz procesem otwartym na przyszto$é, w ktérym Bog sprawia wobec Narodu
Wybranego co$ nieprzewidywalnie nowego?”°.

Magnalia Dei, czyli nadzwyczajne wydarzenia, dzieki charyzmatowi
prorockiemu byly odrézniane od ludzkiej dziatalnosci, przez co odnosity
sie wytgcznie do Boga. Jest to jeden z wazniejszych elementéw prakseolo-
gicznej wiarygodnosci Objawienia, czyli wskazanie na jego nadprzyrodzony
charakter. Rozpoznanie dzialania Bozego pociaga za sobg nie tylko uznanie
tego dziatania, ale prowadzi do wiary w Osobe dziatajacego i odpowiedzi
w postaci egzystencji catego narodu. Praxis Izraela polegata na wiernosci
i postuszenstwie wobec Boga. O rozwoju narodu w gléwnej mierze nie
decydowaty realne mozliwosci ekonomiczno-spoteczne, lecz rola religijna,
jaka miat do odegrania wobec innych narodéw oraz nadzieja na ostateczng
interwencje Jahwe?”!. Kazde wydarzenie Boze stanowito zapowiedz czego$
wiekszego az do pelni Bozej praxis we Wcieleniu.

* k% %

W drugiej czesci pracy wydobyto zasadnicze elementy prakseologicznej
koncepcji Objawienia i wskazano na ich wiarygodnos¢ na podstawie analizy
historii Objawienia i zbawienia pod katem dziet Bozych. Przydatne okazaty

269 Tamze, s. 21.
270 G6zdz, Jegus, s. 310.
271 Cuda, Praktyczno-spoleczne kryterium wiarygodnosci objawionego sensu historii, s. 51.
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sie kategorie obecne we wspotczesnych rozwazaniach teologicznofundamen-
talnych budujacych rézne koncepcje rzeczywistosci objawieniowej (persona-
listyczna, historiozbawcza, semejotyczna), ktére zostaty zreinterpretowane
w aspekcie prakseologicznym. W ten sposéb wydobyto szczegdlne znaczenie
prakseologiczne, a takze wiarygodnosciowe stowa i dziet Bozych jako form
rewelatywnych. Stowo Boze nalezy widzie¢ ergatycznie i oddziatujaco na
cztowieka oraz historie, a z drugiej strony — same dzieta Boze posiadajg walor
noetyczny, ktéry moze by¢ rozpoznany, dopelniajgc przekaz przez stowa.
Najwiekszg wiarygodno$¢ prakseologiczng synteza verba gestaque posiada
w zaposredniczeniu antropologicznym, co stanowi istotne rozwiniecie do-
tychczasowego rozumienia form objawieniowych. Element personalistyczny
dziatania Bozego sprzeciwia sie wszelkim koncepcjom predestynacyjnym
oraz $lepego fatum. Bég widzi cierpienie i przychodzi z pomoca, przez co
zacheca do ufnosci w Jego statg opieke i dziatanie w przysztosci.

Waznym elementem dla realizacji tematu byto zgczenie poszczegdlnych
interwencji Bozych w ramach jednej zasadniczej idei. Ukazanie i analiza
planu Bozego, ktéry nastepnie zostal zrealizowany, byto przedmiotem
rozwazan punktu drugiego tej czesci. Jednos¢ ekonomii Objawienia i zba-
wienia odpowiada niezmienno$ci dziatania podmiotu boskiego oraz spina
hermeneutycznie dziatanie kreacyjne oraz wszystkie czyny soteryczne. In-
terwencje Boze wykazuja miedzy sobg tak wielkie analogie i przedstawiajg
bardzo znaczaca jednos$¢ tak, ze w sumie daje to znaczny stopien pewnosci
w ich rozpoznaniu. Bog jest niepojety, ale wyczuwalny w swoich dzietach.
Dlatego badajac je, mozna doj$¢ za pomoca analogia entis oraz analogia fidei
do Niego samego. Jednos¢ praxis Boga wynika z Jego natury. W przypadku
Boga, ktory ostatecznie jest transcendentny i pozaczasowy, nalezy dostrzec
przede wszystkim Jego jedno dzieto zbawienia, potaczone przez ten sam
podmiot dziatajacy w historii. Wszystkie charakterystyczne cechy Bozej
praxis musza wynikaé¢ z catosci dzieta, a dopiero wtoérnie z pojedynczych
interwencji. Ma to swoje znaczenie motywacyjne dla wiary czlowieka. Wia-
ra bowiem w pierwszym rzedzie, mimo ze opiera si¢ na poszczegdlnych,
historycznych wydarzeniach, posiada zasadnicza jedno$¢ aktu, poniewaz
dotyczy Boga dziatajacego w zyciu ludzkim. Ma ona charakter osobowego
zawierzenia. Praxis fidei jest wiarygodna, poniewaz taczy w sobie liczne
dziatania w ramach jednej prakseologii, co zawdziecza nie wtasnej mocy,
ale jednosci Bozej ekonomii.

Wykazano jednoczes$nie procesualnos¢ realizacji ekonomii zbawienia
dzieki pedagogii Bozej. Objawia ona wspoiprace Boga z ludzmi, ktéra moze
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ciggle trwac i sie rozwija¢. Dowartosciowuje element ludzki, ktéry wchodzi
w zakres samego Objawienia, gdyz ono ukazuje prawde nie tylko o Bogu,
ale réwniez o cztowieku i jego dynamicznym odniesieniu do rzeczywi-
stoéci nadprzyrodzonej. Ludzkie stowa i czyny zostaly wiaczone w samo
Objawienie jako odpowiedz na dzialania Boga, nawet jesli byly przeciwne
Jego woli. B6g swoim dzialaniem rozwija praxis humana i uzdalnia jg do
wyzszych ontycznie dziatan, zwtaszcza dzieki mediacji wiary. Przektada
sie to réwniez na kazda inng dziedzine praxis. Implikuje istnienie jakiej$
pelni owej wspolpracy teandrycznej, ktéora w przypadku Objawienia jest
Wydarzenie Wcielenia.

W kolejnej czesci niniejszej czesci ukazano korelatywnosé¢ i koeksten-
sywno$¢ historii Objawienia i zbawienia, uzasadniajac, ze kategoria historii
zbawienia jest integralna czescia prakseologicznej koncepcji Objawienia.
Bardzo wazne jest dostrzezenie faktu, ze Objawienie i zbawienie sa dane
juz w samej historii, w wydarzeniach, a nie dopiero w ich interpretacji.
Objawienie nie jest ponadhistorycznym przekazem stéw, ale dokonato sie
w konkretnych wydarzeniach. Sposoby dziatania Bozego w Starym Testa-
mencie okresla sie jako magnalia Dei — interwencje Bozej mocy w bieg dzie-
jow Narodu Wybranego. Przedstawienie wybranych starotestamentalnych
czynéw miato wymiar ilustracyjny, poniewaz wydobywaja one charakter
praxis divina jako faktycznie dokonanej, a takze odznaczajacej sie wier-
noscia, mitoscia i dialogicznoscia. Przeglad taki pozwolil takze dostrzec
poszczegdlne etapy realizacji ekonomii Bozej w jej progresywnosci az do
pelni Jezusa Chrystusa. Miedzy jednostkowymi wydarzeniami zachodzi tuk
hermeneutyczny stéw i czynéw prorockich, jednosé¢ podmiotu dziatajacego
Boga oraz Jego dziel.

Walor credibilitas zostal ukazany poprzez korelacje prakseologii obja-
wionej z prakseologia ogo6lna, zwykle na zasadzie przewyzszenia naturalnej
dziatalnosci cztowieka lub wprowadzenia czynnika boskiego. Wskazano na
wiele elementéw, ktére przyczyniaja sie do ukazania prawdziwosci Obja-
wienia Bozego oraz umozliwiaja niesprzeczna logicznie i egzystencjalnie
odpowiedz wiary cztowieka. Przede wszystkim zachodzi komplementarno$é
i wktad prakseologii objawionej do prakseologii ogélnej, w ktorej czesto
pomija sie warto$¢ czynow historycznych. Zalezy jej jedynie na coraz
skuteczniejszych formach dziatania, dlatego przeszte modele nie maja
w niej praktycznie zadnego znaczenia, poza archiwalnym. Doprowadza to
do wypaczenia samej prakseologii, ktéra popada w mechanicyzm i czyni
czlowieka niewolnikiem mocy i postepu bez uwzglednienia indywidualnego
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znaczenia osoby ludzkiej i jej zbawienia. Ignoruje sie w ten sposéb drugi
podmiot dzialania — Boga, ktérego interwencje mozna odnalezé w Obja-
wieniu historycznym. Objawienie to zrealizowane za pomoca okreslonych
czynow historiozbawczych posiada walor ponadczasowy z samego faktu,
ze jego podmiotem i pierwszorzednym przedmiotem jest Bég jako istota
transcendentna, dlatego tez kazdy $lad Jego dziatalnos$ci nie odsyta wy-
facznie do przesztosci, ale otwiera na ciggta wspétprace z Nim na zasadzie
symbolu religijnego zawierajacego w sobie rzeczywisto$¢ transcendentna.
Dziatanie Boze nie konkuruje z ludzkim, ale dopetnia je i poszerza jego
mozliwosci o zbawienie — niedostepne zadnemu naturalnemu ludzkiemu
dziataniu.

Dlatego prakseologia objawiona zbudowana na historycznych aktach
bosko-ludzkiej wspéipracy wskazuje na ich zbawczy i nieprzemijajacy cha-
rakter. Chociaz trudno precyzyjnie wydoby¢ funkcje motywacyjng poszcze-
gblnych dziet Bozych w Objawieniu, te bowiem uzyskuja ja w pelni dopiero
po uwzglednieniu gradacji wydarzen (pedagogia divina) oraz w catos$ci
ekonomii zbawienia, to jednak nie istnieje ona bez gesta Dei i w nich sie za-
wiera. Kazde dzieto zbawcze wystepujace w Revelatio Dei posiada wiele tresci
objawieniowych oraz ryséw wiarygodno$ciowych, prowadzac do propozycji
wiary w postaci wejécia z Bogiem we wspotprace i przez to doswiadczania
Jego dziet w konkretnej egzystencji. W sensie historiozbawczym prakseologia
ludzka polega wiec na wspoélpracy z Bogiem dziatajacym dla wypetnienia
odwiecznego planu stworzenia i zbawienia. Cho¢ i tu trzeba wskazaé na
uprzednio$¢ Bozego dziatania. Kazdy czyn cztowieka ma stad podwdjna
warto$¢: realizuje historie, stajac sie niejako jej materig oraz doskonali sam
podmiot dziatajacy. Cztowiek, dziatajac we wspoélpracy z Bogiem, uczestniczy
w ekonomii zbawienia i realizuje w swoim zakresie plan zbawienia. Mimo
nieproporcjonalnosci sit Bog zaktada, a nawet oczekuje konkretnego dziata-
nia cztowieka, traktujac go podmiotowo oraz uwzgledniajac jego wolnos¢.
Poza tym zbawienie nie jest czym$ zewnetrznym wobec czltowieka, wrecz
przeciwnie - linia podziatu miedzy zbawieniem a niezbawieniem przebie-
ga przez najgtebsze obszary ludzkiego wnetrza. Dla samej ludzkiej praxis
ekonomia Boza stanowi wzér w dokonaniu czynu zZycia, to znaczy préby
zharmonizowania wszystkich dziatan, tak aby realizowaty cel nadrzedny,
czyli osiggniecie szczescia.

Bég przez swoje dzieta przygotowat ludziom wszystkich czaséw pewnego
rodzaju srodowisko wiary, w ktérym rozpoznajac Boze dziatanie, mozna doj$¢
do wiary w Niego. Prakseologia objawiona na poziomie Starego Testamentu
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posiada réwniez wymiar polityczno-spoteczny wyrazajacy sie w praxis wy-
zwolenczej Narodu Wybranego. Historyczne dzieje wspdtpracy bosko-ludzkiej
obrazuja rézne jej etapy i warianty oraz stanowia walentng wspétczesnie
norme eklezjologiczng i spoteczng. Kazde z wydarzen zbawczych ma charak-
ter ponadczasowy w tym sensie, ze moze takze dzi$ zosta¢ zinterpretowane
w kluczu szczegélnej inspiracji do wiary oraz jako element prakseologii
chrzescijanskiej wej$¢ w sktad prakseologii spoteczno-politycznej.

W odréznieniu od Boga w przypadku cztowieka zachodzi dualizm
theoria-praxis, co oznacza, ze ludzkie dziatanie nie moze sie charakte-
ryzowac taka spdjnosciag i konsekwencja jak Boze. Niemniej w tym tkwi
kredybilistyczny rys praxis divina, Ze stanowi ona zaproszenie do dziatania
na podstawie Boga dziatajgcego, dlatego wiara bedzie zawsze odpowiedzig
i dostrzezeniem Boga dziatajacego oraz zacheta do nasladowania Go na
miare ludzkich mozliwosci. Bog dokonuje czynéw, ktére staja sie nastep-
nie podstawa dla wiary chrzescijanskiej, dlatego praxis christiana bedzie
zawsze wtorna, niemniej bardzo wazna i dokonywana w wolno$ci. Nie
mozna porownywacé wolno$ci stworzonej i niestworzonej oraz umieszczac
ich na tej samej ptaszczyznie, dlatego inicjatywa dziatania pochodzi od
Boga, ktéry w gescie mitosci wychodzi na poszukiwanie cztowieka i znaj-
duje go w jego nedzy. Tak jak w przypadku Izraela tam, gdzie wcze$niej
nie bylo nic, tworzy sie nowa rzeczywisto$¢. Odnosi sie to takze do Bozej
praxis w zyciu osobistym i jest jej istotnym rysem. Sw. Jan méwi o pierw-
szenstwie Boga w wyborze czlowieka (J 15, 16). W tym wyraza si¢ istota
chrzescijanistwa, czyli zwrécenia sie Boga ku czlowiekowi, zanim jeszcze
stanie sie ono dazeniem czlowieka do Boga?’2. Bég wkracza w sytuacje
czlowieka nie tylko w postaci teoretycznego systemu prawd, ale przez swoje
dziatania i ustanawia nowga praxis zaréwno indywidualna, jak i spoteczna
podniesiong na wyzszy poziom. Dzieki temu pojawia sie prakseologia
objawiona dostepna uniwersalnie, cho¢ na poziomie Starego Przymierza
utozsamiana jeszcze z Narodem Wybranym. Chrze$cijanskie dziatanie
stanowi odpowiedz na dziatanie samego Boga, w Nim ma swoj poczatek,
trwanie i w Nim sie dopetni.

Dziatanie Boga wymykajace sie ludzkiemu poznaniu ostatecznie kaze
odnosi¢ ludzka praxis do czego$ wiekszego niz ona sama, tworzy¢ dzielo
zycia, ktore znacznie przekracza rzeczywisto$¢ widzialng, nawet te, ktéra
znajduje sie w obrebie ludzkiej §wiadomo$ci. Mimo wielo$ci czynéw mozliwe

2Daniélou, Bdgimy,s. 321.
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jest dokonanie lub dokonywanie czynu zycia, pelnienie jednego dzieta, ktére
ostatecznie zadecyduje o warto$ci ludzkiej egzystencji. Dzieto takie nie jest
jednak odseparowane od dzieta Bozego, wrecz przeciwnie, jest z nim w petnej
korelacji dzieki mozliwos$ci uprzedniego rozpoznania go i realizacji w po-
staci opcji fundamentalnej wiary. Zatem nie tylko w Objawieniu, ale takze
wspolczesnie Bég dokonuje dzieta zbawienia w ludzkim zyciu i poprzez nie.
Czlowiek etapowo moze realizowac i rozpoznawac dzieto swojej egzystencji,
cho¢ dopdéki trwa w doczesnosci, cato$é pozostaje dla niego niemozliwa do
objecia, poniewaz dokona sie ona w Eschatonie. Niemniej realizujac Boza
wole, ktérg moze przyjac¢ jako plan na zycie, idee zasadnicza, porusza sie we
wlasciwym kierunku tak, ze kolejne etapy rzucaja coraz wiecej Swiatta na
poprzednie. Wydarzenia z przesztosci podlegajg nieustannej reinterpretacji
i tak wydobywa sie ich petniejszy sens, co powinno projektowa¢ przyszte
dziatanie lub prowadzi¢ do korekty aktualnego.

Wiara chrzeécijaniska polega na uznaniu wkroczenia Boga w ludzka
historie. Objawienie jest przejawem poszukiwania czlowieka przez Boga.
W tym znaczeniu Stary Testament stanowi Wcielenie jeszcze przed Wciele-
niem (verbum incarnandum)?”®. B6g ostatecznie jednak jest zawsze wigkszy
od swoich dziet na ziemi. Mimo ze w mito$ci sam siebie w petni wyraza,
poniewaz On jest miloscig, to cho¢by ze wzgledu na niedoskonaty ludzki
stopien rozpoznania tej mito$ci potrzeba dopetnienia cztowieka przez dzia-
tanie eschatyczne. W nim nastapi finalizacja wszystkiego i doprowadzenie
do najwyzszej i czystej aktywnosci. Dlatego wszelkie dzieta Boze odstaniaja
obietnice eschatyczng. Jedne dzieta prowadza do drugich, ale ostatecznie
w Jezusie (verbum incarnatum) — petni Objawienia, zostata dana najwiek-
sza obietnica, czyli zmartwychwstanie i zycie z Bogiem. Kazde dziatanie
Boze zawiera w sobie element profetyczny, ze szczegdlnym odniesieniem
do wiecznosci, miejsca przebywania i dziatania Boga.

273 Tamze, s. 212.






ZAKONCZENIE

W niniejszej monografii podjeto zadanie naukowego zbadania i roz-
wigzania problemu prakseologicznej koncepcji Objawienia Bozego i jego
wiarygodnosci. Kwestia ta z racji rosnacego od XIX wieku zainteresowania
kategoria praxis domagata sie opracowania takze w zakresie teologii funda-
mentalnej, ktérej gléwnym celem jest badanie i ukazywanie wiarygodnosci
Objawienia. Zbyt czesto bowiem mysli sie o nim jedynie jako o teorii chrze-
$cijanstwa, natomiast przeprowadzone badania jednoznacznie wskazaly na
ergatyczny charakter Revelatio Dei. Nie jest ono wylacznie zbiorem prawd
wiary chrzescijanskiej, ktére nastepnie maja by¢ zastosowane w zyciu
poszczegodlnych wierzacych, ale samym dzialaniem Boga, autorevelatio
et autodonatio Dei, cho¢ w rozpoznaniu zaposredniczonym przez wiare.
Charakterystyka theopraxis, jaka ujawnily wyniki pracy, jednoznacznie po-
twierdzita dziatanie Boga, a w zwigzku z tym réwniez wiarygodnos$¢ dzieta
Objawienia ukazanego w kluczu prakseologicznym.

Co wiecej, ukazano, ze praxis jest zawsze wspétdziataniem (cooperatio,
concursus), zatem nie wystarczy przedstawi¢ samo Objawienie, ale nalezy
wskazaé¢ na mozliwo$¢ udziatu w nim cztowieka, czyli na drogi do przyjecia
wiary, jakie jawig sie z proponowanej koncepcji Objawienia. B6g dziatajacy
pozostaje zawsze Osobg, wiec Jego dziatanie nie moze by¢ pojmowane
w sposob bezosobowy, na ptaszczyznie czysto dynamicznej. Takze ze wzgledu
na Jego transcendencje kazde — nawet najbardziej cudotwoércze — dziatanie
Boga domaga sie rozpoznania, przyjecia wiarg i odpowiedzi. Nie pozbawia
to czlowieka wtasnej aktywnosci, ale ja uwzniosla przez propozycje syner-
gii teandrycznej oraz otwiera na mozliwo$ci niedostepne immanentnemu
dziataniu ludzkiemu.

Cel pracy, czyli opracowanie prakseologicznej koncepcji Objawienia
Bozego, dzieki zastosowanym metodom zostat zrealizowany. Ponadto ana-
liza jednostkowych elementéw koncepcyjnych rzeczywistosci rewelatywnej
umozliwita na ptaszczyznie praxis wydobycie wiarygodnos$ci Objawienia
Bozego w jego poszczegolnych modi: Revelatio per naturam, Revelatio gra-
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tiae, Revelatio gloriae. Ukazano réwniez zarysowo prakseologie objawiona
i wiazaca sie z nia prakseologie chrzescijaniska oraz poczyniono uwagi od-
no$nie do prakseologii ogélnej. Prakseologia objawiona speilnia podwdjna
funkcje w niniejszej pracy. Po pierwsze, przedstawia Objawienie z punktu
widzenia dziatania Bozego oraz w jego swietle — dziatanie cztowieka. Po
drugie, spelnia funkcje motywacyjng wobec Objawienia, czyli uzasadnia jego
prawdziwo$¢ na skutek zrealizowania sie w historii, a nie bycia wytacznie
utopia, oraz uktada gloszone tresci w ramach jednego spéjnego systemu
pojeciowego. Ponadto poszczegolne elementy ergatyczne w Objawieniu facza
sie ze stowami tak, ze jedne prowadzg do drugich w ramach catosci dzieta.

Podjete w pracy badania dajg podstawe do kilku zasadniczych ustalen
i propozycji. Przeprowadzona w pierwszej czesci analiza podmiotu Objawie-
nia, czyli Deus agens, doprowadzita do wniosku, ze mozna méwi¢ zaréwno
z punktu widzenia filozoficznego, jak i teologicznego o dziataniu Boga. Nie
wychodzi sie w tym przypadku wprawdzie od istniejacych definicji praxis
ludzkiej, ale na zasadzie analogia entis zostala ukazana mozliwos$¢ dziatania
Bozego, zwtaszcza jako causa finalis wszelkiego bytu, bez ktérego aktywnej
dziatalno$ci nic by nie zaistniato, a zaistniate — nie zostalo doprowadzone do
spelnienia. Nastepnie zostal ukazany najbardziej podstawowy dynamizm,
w obrebie samego Boga, ktérego — tym razem juz na podstawie Objawienia —
rozumie sie jako Trinitas Personarum. Wydobycie osobowego charakteru pra-
xis w relacji mito$ci miedzy Osobami Tréjcy umozliwito zrozumienie natury
samego dziatania, ktére musi by¢ nakierowane na osobe, od niej wychodzi¢
i do niej zmierza¢. Z kolei mozna byto przejs¢ do prakseologii kreacyjnej,
ktora obejmuje dziatanie boskie oraz ustanawia ontyczne uwarunkowania
dziatania ludzkiego. Deus Creator, dzialajac w sposéb transcendentny, nadat
catemu stworzeniu autonomiczne prawa dziatania w ramach cursus naturalis
et harmonia praestabilita, a cztowieka umieszczonego w $wiecie wyposazyt
w moc dziatania osobowego, zwigzanego z wola i rozumem. Nadto zawart
w ramach creatura mundi liczne vestigia Dei oraz zastrzegt sobie mozliwos¢
cursus supernaturalis sive mirabilis.

Przeprowadzona w drugiej czesci teologiczna refleksja nad dzielem
Objawienia historycznego daje asumpt do twierdzenia, ze istnieje nie tylko
dzieto stworzenia, ale takze dzieto zbawienia, ktore oznacza dzialanie Boga
w dziejach. Opus reparationis z powodu diachronicznego charakteru oraz
form dopasowanych do zdolnosci epistemicznych czltowieka umozliwia
dostrzezenie praxis divina i wejScie w ergatyczng relacje z Deus revelans.
Wykazano rowniez istniejgca korelacje miedzy stowami a czynami Bozymi
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w Objawieniu tak, ze nie dochodzi do przeciwstawiania sobie jego poznaw-
czych i wydarzeniowych elementéw, ale wystepuja one we wzajemne;j tacz-
nosci, dzieki czemu mozna wydoby¢ pelniejszy zakres funkcji wiarygodnosci
Revelatio Dei. Same stowa Boze okazujg sie dynamiczne i prakseologiczne.
Prakseologiczne ujecie dopelnia znacznie obraz Objawienia rozumianego
czysto intelektualistycznie i wzbogaca go o tak wazny dynamizm wewnetrzny.
Do wskazania istotnych elementéw prakseologicznej koncepcji Objawienia
uzyto kategorii personalistycznych, historiozbawczych i semejologicznych.
Dzieto zbawienia ukazano jako realizacje ekonomii Bozej, co pogtebito wi-
dzenie dziatania Bozego w jego jednosci jako planu zbawienia. Wydobyto
réowniez pedagogiczny charakter Bozego dziatania wzgledem ludzkosci. Na
koniec zostaty wskazane mirabilia Dei w Starym Testamencie jako przyktady
konkretnych dziatan Bozych budujacych prakseologie objawiona.
Naturalnie powstaje postulat kontynuacji badan na terenie chrystologii,
ktéry wychodzi poza obreb zamierzony w tej pracy z racji skoncentrowania
sie na samej koncepcji Objawienia bez systematycznego badania tresci.
Mozna jednak na podstawie przeprowadzonych analiz projektowaé kierunki
rozwazan chrystologicznych. Prakseologia objawiona jawi sie w Nowym
Testamencie juz nie w poszczego6lnych punktach wydarzen oddalonych od
siebie, ale w ciggtosci osobowej Jezusa Chrystusa. Z jednej strony ujawnity
sie w Nim na niespotykana w historii skale dziatania Boga, a z drugiej —
swoim ludzkim dzialaniem dat najwyzszy przyktad do nasladowania dla
wszystkich. Skoro Chrystus przynosi wraz ze soba petnie Objawienia, to
réwniez w Nim musi by¢ sedno praxis revelata, co oczywiscie przekiada sie
na najwiekszg wiarygodnos¢. Dotyczy to szczegolnie prakseologii paschalne;j.
Trzeba zauwazyé¢, opierajac sie na przeprowadzonych rozwazaniach,
ze Objawienie Boze daje podstawe do méwienia o réznych ptaszczyznach
prakseologicznych. Przede wszystkim prakseologia objawiona wskazuje na
dwa kierunki kazdego dzialania, jeden na zewnatrz celem doprowadzenia
aktu do konkretnego skutku, drugi — wewnetrzny, dzieki ktéremu osoba
potwierdza sama siebie i udoskonala lub zaprzecza wiasnej godnosci. Ten
drugi stanowi kwintesencje prakseologii personalistycznej i odrdéznia jg od
kazdej innej. Uwzglednianie nieprzechodniej strony ludzkiej praxis jest czesto
zaniedbywane w prakseologii ogélnej. Dziatanie w przypadku cztowieka
ma inny charakter niz zwyczajny dynamizm stworzen, poniewaz zaktada
wolno$¢ czynu i jego odniesienie osobowe, co moze jednak skutkowaé
heteropraxis w odniesieniu do Boga, siebie samego, innych ludzi, a takze
catego stworzenia. Cztowiek w swoich dziataniach moze zwraca¢ sie prze-
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ciwko celowi wszystkiego, czyli samemu Bogu, co tez wielokrotnie czyni.
Objawienie pierwszy taki czyn okresla mianem grzechu pierworodnego
i wskazuje na skutki prakseologiczne z niego wynikajace. Ludzkos¢ utracita
naturalng zdolno$¢ ortopraksji oraz mozliwo$¢ tworzenia spdjnej prakse-
ologii, w ktérej osoba posiada prymat przed rzecza, etyka przed technika.
Wszelkie podejmowane proby wyijscia z tej sytuacji w ramach prakseologii
immanentnej czy to w ramach indywidualizmu prakseologicznego uznajacego
za najwazniejsze autonomiczne dziatania jednostki, czy tez kolektywnego
—dajacego prymat dziatania spoteczenstwu, nie rozwigzujg ostatecznie pro-
blemu antypraxis. Nie da sie za pomocg dziatan czysto ludzkich catkowicie
przezwyciezy¢ nieporzadku moralnego, a takze spotecznego, biologicznego
czy kosmicznego. Kwestig, ktéra domaga sie otwarcia na dziatanie nadprzy-
rodzone, jest nieunikniony fakt $mierci. Stad prakseologia objawiona jest
nie tylko propozycja nowego dzialania, ale réwniez petni funkcje krytyczna
wobec istniejacej sytuacji, dokonujac jej oceny oraz mozliwo$ci znalezienia
skutecznych rozwiazan. Staje sie wiec ona koniecznoscig dla czlowieka
w ramach obecnej struktury ontycznej $wiata.

Poprzez Objawienie B6g wchodzi we wspoéliprace z cztowiekiem, ktéry
w ten spos6b moze doswiadcza¢ dziatan transcendentnych i odpowiadaé
na nie swoimi czynami. Bég w swoim dziataniu postuguje sie $rodkami,
ktore moga by¢ rozpoznane przez czlowieka, ale sam pozostaje niedostep-
ny w bezposrednim dziataniu. Z racji transcendencji Boga musi zachodzié¢
mediacja wiary (agere sequitur credere), poniewaz On chce, aby cztowiek
najpierw rozpoznat propozycje zbawienia w historii. Objawienie ukazuje
prakseologie jako nauke o wspotdziataniu Boga z cztowiekiem w ramach
mozliwosci natury ludzkiej, co nie oznacza wcale ponizenia samej natury,
gdyz to dziatanie ma charakter personalistyczny. Nie ma miejsca w prakse-
ologii objawionej zadna symetria czy wymiennos¢ dziatan, czyli poszczegélne
czyny Boga nie moga zosta¢ zastapione zadnym ludzkim dziataniem, a z dru-
giej strony, B6g wobec swoich dziatann domaga sie odpowiedzi cztowieka,
takze w postaci praxis. Prakseologia objawiona jest zatem prakseologia sui
generis, poniewaz wprowadza dodatkowy czynnik dziatania poza ludzkim
i— ewentualnie dynamizmami natury — w postaci aktywnego dziatania Boga.
Aby jednak wejs¢ z Nim we wspédtprace, nie wystarczy prosta interakcja, ale
trzeba dotrze¢ najpierw do misteryjnej, ale i dynamicznej rzeczywistosci
Objawienia dzieki mediacji wiary i pozna¢ charakter dziatania Bozego. Tylko
wtedy moze dojs$¢ do prakseologicznej wspotpracy, chociaz caty czas trzeba
pamietac o zasadzie $w. Tomasza z Akwinu — Deus vero operator in omnibus
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ut interius agens. Funkcja motywacyjna Objawienia jest $cisle ztaczona z re-
welatywna, zatem bez poznania tresci Objawienia nie ma mowy o concursus
christianus. Jest to bardzo wazne, poniewaz eliminuje prostg skuteczno$¢
czy zwykla mozliwo$¢ dziatania jako podstawe prakseologii. Prakseologia
objawiona postuluje w ten sposéb najpierw epistemiczna pokore wzgledem
Boga, $wiata i samego czltowieka, poznania natury dziatania w jego wielo-
rakich uwarunkowaniach, zwtaszcza jako wspotdziatania, a dopiero pdzniej
wskazuje na skutki przechodnie dziatania czy jego skutecznos¢.
Przeprowadzone badania pozwalaja na kilka wnioskéw na terenie
teologii fundamentalnej, zwazywszy na brak catosciowych opracowan tego
tematu. Objawienie przynosi propozycje dostrzezenia praxeologia divina
oraz wejscia w concursus divinus dzieki mediacji wiary. W ten sposob rodzi
sie postulat uzupelnienia argumentacji teologicznofundamentalnej na rzecz
wiarygodnosci chrzedcijanstwa o argument prakseologiczny. Implicite ele-
menty praktyczne sg obecne w kazdym argumencie, zwtaszcza budowanym
na podstawie kategorii antropologicznych, ze wzgledu na fakt implemen-
tacji wiary w zycie. Jednak catosciowe opracowanie domaga sie jeszcze
realizacji. Szczegdlnie bliski wydaje sie argument martyrologiczny, w kto-
rym za pomoca kategorii §wiadectwa prébuje sie uzasadnia¢ prawdziwo$é¢
christianitas. Innowacja, ktéra plynie ze strony prakseologicznej koncepcji
Objawienia, jest uwzglednianie prakseologii Boga w zyciu cztowieka, co
podnosi zdecydowanie walor motywacyjny chrzescijanistwa. Dziatanie ludzkie
czesto charakteryzuje sie rozdzwiekiem miedzy teorig o praktyka. Problem
ten dotyka w réwnej mierze chrzescijan i dlatego biorac wycinkowo zycie
niektérych wierzacych, ktérzy na przykiad postepuja niemoralnie, mozna
wyprowadzi¢ na zasadzie pars pro toto btedne wnioski o niewiarygodnosci
chrzescijanstwa jako takiego. Natomiast prakseologiczna koncepcja Obja-
wienia uwypukla doskonale spéjne dzialanie samego Boga, a zwtaszcza
jego szczyt w postaci praxis Jezusa. To ono buduje podstawy prakseologii
chrzescijanskiej. Nie oznacza to wcale lekcewazenia brakéw wiarygodnosci
w postepowaniu chrzescijan, jednak nie mozna uzaleznia¢ prawdziwosci
Objawienia od niedoskonatosci ludzkiego wyrazu wiary w nie, poniewaz
nawet po ludzku zostato ono w pelni potwierdzone przez Jezusa Chrystu-
sa, a nastepnie w historii Kosciota przez bardzo licznych swiadkéw wiary
wyznajacych ja prakseologicznie, nawet pomimo ryzyka $mierci. Poza tym
celem niniejszej monografii nie byta apologia poszczegdlnych zachowan
chrzes$cijan, ale proba utworzenia catosciowej prakseologii, ktorej konkretne
aplikacje moga dalej by¢ opracowywane. Takze na terenie teologii funda-
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mentalnej rozréznia sie wyodrebnienie wiarygodnosci Objawienia od spo-
sobow jego uzasadniania. Zatem wiarygodno$¢ Objawienia pod wzgledem
prakseologicznym moze by¢ z kolei argumentowana, opierajac sie o rézne
kategorie antropologiczne lub spoteczne.

Metarefleksja nad rzeczywisto$cig rewelatywna dokonana w niniejszej
rozprawie w aspekcie praxis ubogaca dotychczasowy wachlarz koncepcji
Objawienia o ujecie prakseologiczne, wpisujac sie tym samym w dziedzic-
two lubelskiej szkoty teologii fundamentalnej dazgcej do ukazywania jak
najpetniejszego i metodologicznie uporzadkowanego rzeczywistosci rewe-
latywnej, wydobywajac przez to jej walor wiarygodnosciowy. Konstrukcja
nowej koncepcji Objawienia najczesdciej jest niemozliwa w ramach trady-
cyjnej teologii. Wypelnia sie w ten spos6b metodologiczny postulat teologii
fundamentalnej, ktéra to dyscyplina nie tyle stanowi apologie teologicznego
status quo, ile z racji wewnetrznego bogactwa Revelatio Dei oraz zmieniajacy
sie kontekst uzasadniania wiary chrze$cijaniskiej wydobywa coraz to nowe
i pelniejsze ujecia Objawienia. W trakcie badan zostata wskazana niewy-
starczalnos¢ tradycyjnych, statycznych rozwigzan, zwtaszcza apologetyczy-
nych w ujeciu intelektualistycznym. Wydobyto nowe powigzania miedzy
koncepcjami: personalistycznag, historiozbawcza oraz semejotyczna. Z racji
braku dotychczasowych opracowan teologicznofundamentalnych niniejsza
monografia ma charakter innowacyjny, cho¢ z pewno$cig istniejg inne spo-
soby rozwigzania analizowanego zagadnienia, co wpisuje sie w horyzont
nowych drég uprawiania teologii fundamentalnej. Niniejsza praca moze sta¢
sie przyczynkiem do szerszego uwzgledniania kategorii praxis w teologii
i w ogole ,,dynamicznego” stylu uprawiania tej dyscypliny przez rozwijanie
poszczegolnych elementéw prakseologii objawionej oraz rewaloryzacje
tradycyjnego spojrzenia na topike teologiczna (loci theologici), zwtaszcza
ksztaltowana przez filozofie klasyczna i metafizyke.

Metodyczna analiza Revelatio Dei w aspekcie dziatania doprowadzita
do rezultatéw mogacych stanowi¢ podstawe kolejnych badan naukowych,
takze poza obrebem teologii fundamentalnej. Po pierwsze, pokazano,
ze praxis jest fenomenem bardzo zlozonym, wystepujgcym na réznych
ptaszczyznach hermeneutycznych. Przede wszystkim nalezy ja rozumie¢
w konteks$cie dziatania osobowego, zwigzanego z wolg i konkretnym celem.
Jednak — z drugiej strony — posiada ona pewna ,,bezwladno$¢”, to znaczy
musi sie dostosowaé¢ do modelu dynamizmu juz wystepujacego w przy-
rodzie. Dziatanie czlowieka nabiera szczegélnego charakteru w relacjach
miedzyludzkich. Zasadne jest zatem méwienie o spolecznym i politycznym
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wymiarze praxis, jak to sie najczesciej dzieje we wspolczesnym kontekscie
naukowym. Ponadto praxis nie jest automatycznym zastosowaniem jakiej$
teorii, ale wskazuje na wielorakie zwigzki istniejgce miedzy teorig a praktyka
w ramach kota hermeneutycznego. Nie tylko teoria wptywa na praktyke, ale
z okreslonej praktyki wynika jej teoria i celem prakseologii jest odkrywanie
jej oraz ulepszanie tak, aby zwigeksza¢ skutecznos$¢ dziatania. Dziatanie
bynajmniej nie moze zamyka¢ sie wylacznie we wtasnej sferze, bo bedac
obojetne na teorie, w najlepszym wypadku bedzie dziataniem nieuswiado-
mionym, bezcelowym. Przeprowadzone badania nad Objawieniem Bozym
ujawnily, ze praxis nie wystepuje w nim w dialektycznej opozycji wobec
teorii, ale raczej przy odrebnosci kategorialnej zachodzi tgczno$¢ theoria
praxisque. Istnieje zatem paralela rzeczywistosci rewelatywnej do zwigzku
teorii i praktyki opracowywanego w ramach filozofii i nauk spotecznych.
Sktada sie to na praeambula fidei dla ukazywania wiarygodnosci samego
Objawienia oraz pozwala wykorzysta¢ osiggniecia innych nauk w teologii,
ukazujac perspektywe dalszych badan. Jednocze$nie pojawia sie postulat
opracowania prakseologii chrze$cijanskiej nie tylko w jej relacji do Obja-
wienia, ale takze w ramach eklezjologii fundamentalne;j.

Waznym osiagnieciem pracy jest potwierdzenie autonomii rzeczywistosci
stworzonej, w ktorej pewne procesy dzieja sie automatycznie wedlug tzw.
praw przyrody, a takze jest ona areng dziatania ludzkosci. Dowarto$ciowanie
praxis w teologii prowadzi do uznania pluralizmu de facto rzeczywistosci.
Apologetyczna retoryka koscielna w poprzednich epokach czesto negowata
zasadnos¢ i autonomie praxis naukowej, spotecznej czy politycznej, ktdre
jesli ktécity sie z dotychczasowym status quo, byly najczesciej potepiane.
Dostrzeganie wielo$ci dziatann Bozych, ktére mimo wszystko wpisuja sie
w jeden plan zbawienia per analogiam daje wiekszy asumpt do tworzenia
prakseologii autonomicznych: naukowych, spotecznych, ekonomicznych
i technicznych przy zachowaniu warunku niezréwnywania ich wartos$ci
z Objawieniem, czyli prakseologig de iure.

Przyjmuje sie zatem stopniowe narastanie dynamizméw natury oraz
mozliwos¢ doskonalenia praxis ludzkiej pod wplywem namystu oraz ba-
dania mechanizméw $wiata. Zwtaszcza zagrozenia oraz palgce problemy
spoleczne mobilizujg ludzko$¢ do tworzenia coraz to lepszych prakseologii.
Na tej ptaszczyznie réwniez dochodzi do spotkania miedzy dzialaniami
chrzescijanskimi i $wieckimi. Prakseologia chrzescijaniska staje sie wiarygod-
ng propozycja dziatania dla §wiata oraz chce wej$¢ z nim w dialog na rzecz
realizacji wartosci ogélnoludzkich i ogélnoswiatowych. Stanowi doskonata
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propozycje wobec prakseologii ogélnej, cho¢ nie z zamiarem zastgpienia
jej, ale jako dopetnienie w momentach, w ktérych prakseologia swiecka jest
bezradna. Zwieksza motywacje i intensywnos$¢ podejmowanych dziatan ze
wzgledu na motywacje ,,boska”, czyli po prostu wspéiprace z taskg. Dzieki
Objawieniu tworzy sie mozliwo$¢ poszerzonych prakseologii ekologicznych,
spoteczno-politycznych, pokoju itp. Polem badanh mozna uczynié relacje
odwrotng wpltywu prakseologii ogélnej na chrzescijanstwo, szczegdlnie jesli
chodzi o zarzadzanie Ko$ciotem, postugiwanie sie dobrami materialnymi,
relacje spoleczne. Wchodzi to w zakres badan teologii pastoralne;j.

Czasy obecne w jaki$ sposéb potwierdzaja stusznos¢ prakseologii ob-
jawionej (chrzescijanskiej), bo nieustanny postep technicznologiczny oraz
spoteczny, niemal doskonate specjalistyczne narzedzia oraz procedury coraz
czesciej sg uzywane przeciwko samemu cztowiekowi, powodujac strach
przed wytworami wiasnych rak, np. w postaci wojen, terroryzmu, ekspery-
mentéw medycznych, posthumanizmu, zagrozenia ekologicznego itp. Zatem
jesli prakseologia ogélna bedzie obojetna lub odrzuci praxis objawiona, to
zacznie zaprzeczac¢ sobie samej: zamiast pomoc, udoskonali¢, to zniszczy.
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