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uniwersalistg o wszechstronnej i glebokiej kulturze umystu i pibra.
Totez gdyby jego dziela zostaly przetlumaczone na jezyk polski, mo-
glyby znacznie sie przyczyni¢ réwniez na naszym gruncie do wzmoc-
nienia wiary, szukajgcej swego wspblczesnego wyrazu, Wolno tak sg-
dzié¢ z jeszcze jednego wzgledu, ktory wyzej zostal, byé moze za mato
uwydatniony, Czytajac Kaspera odczuwa sie wyraznie, Ze jest to nfie
erudyta wladajagcy biegle aktualnym narzeczem wiedzy o Bogu, ale
cztowiek glebokiej wiary, ktéra stanowi ukryte Zrodio wszystkich jego
wywodow. Gdy np. omawia nature wiary (s. 92-—98), czyni to tak, Ze
rzeczywiscie chce sie wierzyé. Dlatego dzielo jego daloby sie scharak-
teryzowaé w trzech stowach: synteza natchniona wiarg.

Konrad Waloszezyk

KOSCIO: W SWIECIE

Uwagi na marginesie ksigzek: Christentum innerhald und
ausserhalb der Kirche, Freiburg in Br. 1976, Herder, ss. 294;
B. Lonergam, Theologie im Pluralismus heutiger Kulturen,
Freiiburg im Br, 1975, Herder, ss. 192.

Wymienione wyzej ksigzki majg wiele cech sobie wspélnych tak
od strony formalnej, jak i merytorycznej. Obie ukazaly sie w Wydaw-
nictwie Herdera w serii Quaestiones disputatae, obie cechuje jubileu~
szowy charakter — powstaly na uczczenie 70-lecia urodzin X. Rahnera
i B. Lonergana -— obie wreszcie dotyczg kwestii obecnio$ci Ko$ciota
w swiecie. Mozna nawet powiedzieé, ze wigZe je ze sobg nazwisko
Rahnera. B. Lonergan bowiem bywa nazywany czesto ,Rahnerem Ame-
ryki”.

Pierwsza z nich, zatytulowana Chrzedcijaristwo wewnqtrz i zewnqtrz
Kodciola, jest zbiorem rozpraw i artykuléw napisanych przez przyja-
ci6l, kolegébw i uczniéw K. Rahnera dla uczezenia mijajacego w 1974 r.
jego T0-tego roku zycia. Tematycznie grupuja sie one wokél problemu,
sformulowanego wyraznie przez Rahnera w artykule pt. Die anony-
men Christen (Schriften, t. 6, s. 545—554). Wiemy, ze artykul ten wy-
wolal ozywiong dyskusje i odbit sie szerokim echem w literaturze teo-
logicznej. Sam zresztg Rahner zabieral potem jeszcze wiele razy gtos
w tej sprawie (glownie: Atheismus und implizites Christentum, tamze,
t. 8, s. 187—212; Das neue Bild der Kirche, tamze, t. 8, s. 329—354;
Anonymes Christentum und Missionsauftrag, tamze, t. 9, s. 498--515;
Bemerkungen zum Problem des ,anonymen Christen”, tamze, t. 10,
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s. 531—b46). Prezentowana tu ksigzka jest dalszym ciggiem owej dy-
skusji, z tym tylko, ze prowadzonej w duchu szacunku dla tego, kto jg
zapoczatkowat.

Zgromadzone w niej artykuly dadzg sie ujaé w kilka grup tematycz-
nych. Na plerwszym planie wystepuja dociekania nad sensem i zna-
czeniem zwrotu ,anonimowi chrzescijanie” w PiSmie $w. i teologii.
W. Thiissing skupit swojag uwage na tych wypowiedziach biblijnych,
ktébre moéwig o stosunku Jezusa jako czlowieka do religii St. Testa-
mentu i otaczajacego go Swiata (Strukturen des Christlichen beim Je-
sus der Geschichte, s. 100—121). W ludzkim Zyciu Chrystusa widzi on
szanse znalezienia odpowiedzi na pytanie, co znaczy byé chrze$cijani-
nem i jak ewentualnie rozumieé anonimowsg postawe chrzescijafisks.
Na Biblii oparli réwniez swoje wywody E. Klinger (Perspektiven
des Christlichen im Begriff der anonymen Christlichkeit, s. 9—24)
i H. Fries (Der anonyme Christ — das anonyme Christentum als Ka-
tegorien christlichen Denkens, s. 25—41). Na podstawie znalezionego
tam materiatu starali sie oni blizej okreélié treéé pojeé ,,chrzescijanin’,
»chrzedcijanstwo”, ,anonimowe chrzecijanstwo” oraz ustalié wartosé
teologiczng tych kategorii my$lowych. Ten sam cel przy$wieca wywo-
dom J. Heimricha (Das ideologiekritische Gewicht der Lehre vom
anonymen Christen, s. 42—64), z ta tylko réznicg, ze wychodzg one
nie z Pisma $w., lecz z danych filozofii i teologii.

W nastepnej kolejnosci wystepuja artykuly o zabarwieniu ekume-
nicezanym, Akcent pada w nich na znaczenie praktyczne, jakie posiada
teza o anonimowym chrzescijafistwie dla jednosci Koéciota § Swiata.
H. R. Schlette zajgl si¢ problemem wiary i religii ‘w kontaktach
miedzyludzkich (Freund-Feind-Denken im Christentum und die ano-
nyme Christlichkeit, s. 65—85). W formule ,;anonimowe chrzescijanstwo”
upatruje on mozliwosé przezwyciezenia pokutujgcych u wielu ludzi

schematéw mys$lowych, wedlug ktérych wspblwyznawey — to przyja-
ciele, a wszyscy inni — to wrogowie. H. Ott natomiast wykorzystal

Rahnerowsks mauke o anonimowym chrzescijanstwie do refleksji nad
dialogiem katolicko-protestanckim (Als protestantischer Theologe unter-
“wegs mit dem Theologumenon von den ,anonymen Christen”, s. 86—
99). To samo zagadnienie, tylko w jeszcze weiszym zakresie, podjat
E. Jiingel (Extra Christum nulle salus — als Grundsatz natiirlicher
Theologie?, s. 122—138), F. W. Kantzenbach natomiast swoje wy-
wody osnul wokél formuly distanzierte Kirchlichkeit, ktéra do dyskusji
wprowadzit w 1958 r. T. Rendtorff. K. G. Steck za§ zreferowal wy-
powliedzi K. Bartha z jego ostatnich lat Zycia, odnoszace si¢ do eku-
menicznego dialogu (Karl Barths ékumenisches Testament, s. 232—246).

Na dalszym planie znajduja sie artykuly z pogranicza filozofii i teo-
logii. Chodzl w nich o problem wyrazu, miejsca i roli wiary w $Swie-
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ciee. M. Machovec z Pragi zastanawia sie, jak marksista zinterpre-
towalby katolickg prawde o anonimowym chrzeScijanstwie (Anonymi-
tdt — christlich und anders, s. 139-144). J. Splett siega do filozofii
E. Husserla i w niej usituje znalezé punkty styczne z postawiong przez
Rahnera tezg oraz §wiatlo dla lepszego rozumienia tej tezy (Trans-
cendentale Erfahrung und geschichtliche Begegnung, s. 145—161).
G Muschalek nawiazuje do ogdélnoreligijnej idei sacrum i w opar-
ciu o nig rozwaza znaczenie Ko§ciota dla ludzkiego zycia (Die Erfahrung
Gottes in neu erfahrener Kirche, s. 177--189). Kofciét — pisze on —
musi byé w kazdym czasie miejscem, w ktérym cztowiek moégtby do-
§wiadezaé Boga. Wreszcie, E. von der Lieth analizuje problem auto-
rytetu w przekazie wiary i zyciu Ko§ciola (Autoritdtskrise — Krise der
Autoritdt, s. 247—263).

Ostatnig grupe tekst6w mozna zatytulowaé umownie ,urzeczywistnia-
nie sie wiary”. Poszukiwaniem bazy w §wiecie dla ko§cielnego przepo-
wiadania zajal si¢ tu D. Mieth z Fryburga Szwajc. (Zum Thema
Objektbereich und Tiefendimension, s.- 190-—211), O urzeczywistnianiu
sie wiary jako kryterium weryfikacji instytucji koScielnych pisze
D. Wiederkehr z Luzerny (Der menschliche Glaubensvollzug als Legi-
timation wund Kritik der institutionellen Sakramente, s. 212—231).
O znaczeniu Zycia ludzi na co dzien dla przekazu wiary i eschatologicz-
nej nadziei snuje refleksje A. Szennay z Budapesziu (Das Zeugnis
der Praxis, s. 264—274). Ksiazke koticzy bibliografia prac o Rahnerze,
zestawiona przez A. Raffelta z Fryburga w RFN. Warto przy tym
nadmienié, Ze znalazly sie¢ w niej réwniez opracowania polskie.

Druga z prezentowanych ksigzek jest wyborem prac B. Lonerga-
na SJ, profesora dogmatyki w Toronto, Montrealu, na Uniwersytecie
Harvarda w Cambridge i w Rzymie. Jak juz wspomnieliémy, B. Loner-
gan nalezy do najwybitniejszych wspblezesnych teologbw i bywa nazy-
wany ,Rahnerem Ameryki”. W 1975 r. obchodzil on jubileusz 70-lecia
swoich urodzin. Jego imie nadano miedzynarodowemu kongresowi teo-
logicznemu, ktory obradowal w 1970 r. na Florydzie.

Wyboru prac Lonergana dokonal G. Sala SJ. Ttumaczenie natomiast
z angielskiego na niemiecki pochodzi od E. Darlappa. Jest to pierwsza
ksigzka tego autora w jezyku niemieckim. Rzecz ciekawa, iZ my$l Lo-
nergana mato byla dotad znana w Europie, a juz prawie zupelnie po-
zostaje nieznana w Polsce (dopiero w 1976 r. ukazala sie w {iL pol.
jego Metoda w teologii). Trudno powiedzieé, co bylo tego przyczyna:
moze jezyk angielski, w ktorym autor publikowal wiekszo§é swoich
studiéw, a moze ich charakter. Trzeba tu bowiem zaznaczyé, Ze Lo-
nergan daleki jest od wszelkiej pogoni za nowoS$ciami, ktéra cechuje
wielu wspbiczesnych teologéw. Wychowany w niemal klasycznej kultu-
rze w jezuickim kolegium w Montrealu, to co nowe budowal zawsze
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na tym co wiekowe i trwale. Z kazdej jego pracy przebija umilowanie
tradycji, kazdy wywod cechuje $wiadomoéé, ze nauka chrzeScijanska
z istoty swej jest tradycyjna. Jak pisze G. Salla, do filozoficzno-teo-
logicznej my$li Lonergans mozna z powodzeniem zastosowaé motto
Leona XIII: Vetera movis cugere et perficere (s. 8). Wiadomo, iz tego
rodzaju traktowanie pracy naukowej nie czyni jej blyskotliwg, ale za
to zapewnia jej solidno§é.

Redaktor ksigzki podzielit publikacje Lonergana na 3 czeSci, ktére
zatytutowal umownie: Der neue Kontekst, Erkenntnismdssige und reli-
givse Grundlagen oraz Auf dem Weg zu einer meuen Theologie,
W pierwszej czefel umie§eil fragmenty prac badawczych, ktére Loner-
gan prowadzit przed II wojng $wiatowg i bezpoSrednio po wojnie nad
my$lag $w. Tomasza z Akwinu, oraz studium nad ksztaltem wspodicze-
snej kultury. Dotyczg one — ogoélnie rzecz biorgc --— struktury pozna-
nia teologicznego. Nowy kontekst wspdiczesnej teologii — to przede
wszystkim przejScie od wiedzy dedukcyjnej ku empirycznej, nastepnie
szersze niz zwykle zainteresowanie rolg podmiotu w poznaniu (histo-
ryczne, spoleczne i psychologiczne uwarunkowania podmiotu majg
wplyw na efekt poznania), wreszcie specyficzny ksztalt wspdiczesnej
kultury, w ktorej pozornie brakuje miejsca dla Boga. Dostrzeganie do-
konujgeych sig zmian w myS$leniu wspdlczesnych ludzi jest nieodzow-
ne — zdaniem Lonergana — do skutecznego uprawiania teologii. Ta
ostatnia nie moze juz dzi§ pozostaé teoretyczng dedukcjg, lecz musi
sie sta¢ wiedza empiryczng, dla ktérej Pismo §w. i Tradycja sg ma-
terialem historycznym, a nie zwyklymi przestankami do wyciggania
wnioskOw (s. 22). Teologia empiryczna gromadzi informacje, rozwija
rozumienie, coraz peiniej opanowuje material, nie zamyka si¢ na nowe
odkrycia, spojrzenia i perspektywy (s. 23). Blizsze poznanie praw rzg-
dzgcych podmiotem pomaga teologii znalezé korzenie wielu wystepu-
jacych we wspdlczesnym $wiecie zjawisk religijnych. Natomiast gieb-
sza analiza wspoblczesnej kultury pozwala widzieé¢ nie tylko trudno$ci
zwigzane z przekazem wiary, lecz réwniez i szanse. Tak np. rzekoma
nieobecnoéé¢ Boga we wspdiczesnej kulturze jest w rzeczywisto$ci Jego
potencjalng obecnofcig. Bég jest w §wiecie, trzeba Go tylko odkryé
i przyzna¢ Mu nalezne miejsce w Zyciu czlowieka (s. 67).

Podobny charakter majg studia Lonergana zgromadzone w czegSci
drugiej prezentowanej tu ksigzki (Dimension der Bedeutung, Erkennt-
nisstruktur, Existenz und Aggiornamento, Natiirliche Gotteserkenntnis).
Autor wnikliwie analizuje w nich sam proces poznania, azeby ukazaé
specyfike poznania teologicznego. Stwierdza przy tym, Zze poznanie teo-
logiczne bardzo mocno zalezy od poznania w ogéle. Pozwala mu to
wyciggngé wiele praktycznych wnioskéw. Tak np. wyjasnia, iz tzw.
kryzys wiary we wspoOlczesnym $Swiecie jest nie tyle kryzysem wiary
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jako takiej, ile kryzysem kultury. Wspoiczesny czlowiek, zamieniajgc
kulture klasyczna, operujgcg symbolem, mitem, misterium, na kulture
techniczng, sprowadzong do proporcji liczbowych, pozbawil siebie mo-
zldiwosci pelnego rozwoju, ktéry to fakt daje znaé¢ o sobie w postaci
réznego rodzaju kryzysow. Los ten musi dzieli¢ teologia, poniewaz jest
ona produktem nie tylko Objawienia i wiary, lecz réwnez kultury
(s. 86). Zjawisko to daje takZe znaé¢ o sobie w problematyce natural-
nego poznania Boga. Jakkolwiek filozofia rézni sig¢ od religii, to jednak
laczy sie z nig w wysitku czlowieka do przekraczania samego siebie.
Sg one jak gdyby dwiema fazami tego biegngcego ku gbérze procesu,
w ktéorym to co naturalne gczy sie z tym co nadprzyrodzone. Autor
w zakohczeniu rozwazan stwierdza, iz wprawdzie nie wierzy, azeby
cztowiek w tym zyciu mogt bez taski dojé¢ do naturalnego poznania
Boga, ale zarazem nie watpi, Ze tak osiggniete poznanie jest dla czlo-
wieka naturalne (s. 137).

Roéwnie teoretyczne i szczegoélowe sg studia Lonergana, zamieszczone
w trzeciej czesci w/w ksigzki. W pierwszym z nich (Die Zukunft des
Christentums) autor rozprawia o perspektywach chrze$cijanstwa przez
uwzglednienie tego, co jest w nim wspélne z innymi religiami, a co od
nich codrebne. Studium to powstalo jako przyczynek do wypowiedzi nie-
mieckiego religioznawcy F. Heilera o mozliwosSci wspdlipracy miedzy
przedstawicielami réznych religii. Dwa dalsze studia Lonergana z tej
czesal dotyczg aktualnosci mysli §w. Tomasza z Akwinu (Die Zukunft
des Thomismus) oraz zwigzkéw filozofii z teologiaq (Philosophie und
Theologie). Na koncu ksigzki znalazto sie krétkie rozwazanie o zmianach
wystepujacych w sposobie uprawiania wspblczesnej teologii (Die Revo-
lution in der katholischen Theologie).

Trudno jest dokonywaé szczegblowe]j oceny prezentowanych tu ksigzek.
Zawierajg one bowiem tak wiele wypowiedzi o réznym cigzarze gatun-
kowym, ze nie spos6b poddaé dich wyczerpujgcej analizie w ramach
jednej recenzji. Zreszty czynno$é taka mijataby sie z celem, jaki po-
stawili sobie wydawcy. Chodzilo im przeciez przede wszystkim o ucz-
czenie dwéch wybitnych wspbdiczesnych teologdw i dopiero przy tej oka-
zji o refleksje nad ich mys$lg badZz o udostepnienie ich dorobku nauko-
wego szerszemu gronu czytelnikéw. Lektura obu dziel nasuwa nato-
miast pewne uwagi krytyczne i naklania do dalszej dyskusji.

Problematyka wymienionych prac obejmuje swioim zakresem zagad-
nienia stosunku Kosciola do $wiata oraz ksztaltu koscielnego zycia. In-
nymi slowy, chodzi w nich o odpowiedZ na pytanie, czy mozliwe jest
chrzescijanstwo poza jego widzialnymi granicami i czy instytucje ko-
§cielne s3 konieczne dla czlowieka w jego zwigzkach z Bogiem. Otéz
trzeba stwierdzi¢, ze tak sformulowany problem nie jest weale nowy.
Wystepowal on juz w pierwotnym chrzescijanstwie, Wiadomo, Ze ojco-
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wie Kosciota dwojako ustosunkowywali sie do religii poganskich: badz
widzieli w nich tylko zlo, przejawy balwochwalstwa, badz dostrzegali
w nich wiele cech wspolnych z naukg Chrystusa — jak gdyby ziarna
Ewangelii, Problem znalazi sie nastepnie w tezie dogmatycznej o przy-
nalezno$ct do Kosciola i o mozliwoscl zbawienia poza jego widzialnymi
granicami.

Nauka o anonimowym chrzes$cijanstwie uzyskala dla siebie potwier-
dzenie w dokumentach Sob. Wat. II. Konst. Lumen Gentium stwier-
dza, Ze ,,0i, ktorzy bez wlasne] winy, nie znajac Ewangelii Chrystuso-
wej 1 Kosciola Chrystusowego, szczerym sercem jednak szukajg Boga
i wole Jego poprzez nakaz sumienia poznang starajg sie pod wplywem
laski pelni¢ czynem, moga osiggnaé wieczne zbawienie” (nr 16). I dalej
dodaje: ,Nie odmawia tez Opatrznos¢ Boza koniecznej do zbawienia
pomocy takim, kioérzy bez wlasne] winy w ogbéle nie doszli jeszcze do
wyraznego poznania Boga, a usilujg, nie bez laski Bozej, wiesé uczciwe
zycie. Cokolwiek bowiem znajduje sie w mnich z dobra i prawdy, XKo-
§ciél traktuje jako przygotowanie do Ewangelii” (nr 16).

Trzeba tu niewatpliwie zaznaczyé, ze Ko$cidl nie utozsamia sie ze
Swiatem, ale jednocze$nie nalezy wyjasnié, iz przeprowadzenie granic
migdzy KosSciolem a $wiatem jest bardzo trudne. Doswiadczyé tego
mozna zwlaszeza wspdlezesnie. Ciekawie na ten temat pisze E. Schil-
lebeeckx w artykule pt. Koéciol a ludzkosé (Conc 1965/66 nr 1-—10
s. 27—40). Tiumaczy on tam, ze wiele z tego, co dotagd uwazano za
$wieckie, znalazto sie dzi§ w Kosciele i odwrotnie — wiele z tego, co
uznawano dotychczas za specyficznie ko$cielne, dzi$ jest wlasciwe
$wiatu.

Bardzo wnikliwg analize sformultowanej przez Rahnera tezy o anoni-
mowym chrzescijanstwie przeprowadza G. Thils w ksigzce pt. Pro-
blemy teologii religii niechrzedcijariskich (Warszawa 1975). Za uzna-
niem nauki o anonimowym chrzescijanstwie przemawiaja — wedlug
niego — nastepujace racje: kazdy czlowiek rodzi sie obecnie w eko-
nomii chrzescijanskiej, tzn. pod duchowym wplywem wyniesionego do
chwaty Pana; istnieje mozliwosé zbawienia ludzi bedacych poza wi-
dzianymi granicami Koséciota; kazdy, kto zyje w lasce Bogzej, posiada
implicite §wiatto Boze; ci ktérzy maja w sobie nadprzyrodzong miloéé,
posiadajag rowniez niewyraZne pojecie celu ostatecznego; religie nie-
chrzescijanskie moga byé wyrazem duchowych struktur, w jakie Stwor-
ca wprowadza kazdego czlowieka (s. 205 n.). Przed przyjeciem jednak
anonimowego chrzescijanstwa za sytuacje staly i nieprzemijalng broni
go $wiadomosé istnienia normatywnego porzgdku ustanowionego przez
Chrystusa. Chioéby niechrzescijanin — pisze on — byl lepszy od chrze-
Scijan, to i tak byiby \pozbaw,io‘ny tego wszystkiego, co stanowi specy-
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fike ekonomii sakramentalnej, gldwnie zycia w dziedzinie okreslonych
obrzedow 1 form religii ustanowionej przez Woielone Stowo (s. 207).

Formula ,anonimowe chrzescijafistwo” cenna jest przez zwrécenie
uwagi na rdéznorakie zwiazki, jakie zachodzg miedzy ludzmi a Chry-
stusem, nie moze jednak staé¢ sie usprawiedliwieniem duchowego le-
nistwa ludzi. Kosei6l z natury swej jest misyjny i swoje oredzie kie-
ruje do calego $wiata. Droga zycia chrzeécijanskiego prowadzi od ano-
nimowosci ku coraz wiekszej widzialnosci. Dotyczy to zaréwno relacji
Kosciota do $wiata, jak i wzajemnego stosunku do siebie poszezeg6l-
nych wyznan chrze$cijanskich. Kosciél nie moze zaprzesta¢ uzasadnia-
nia swego hoskiego pochodzenia i postannictwa oraz swej koniecznosei
do zbawienia, jak tez nie mozZe zrezygnowaé z cigglego aggiornamento,
by coraz wyrazniej i doskonalej realizowaé dzielo Chrystusa.

Anonimowe chrze$cijanstwo” — to nie tylko sprawa tych, ktérzy
zyja poza widzialnymi granicami Ko$ciolta, to rdéwniez problem form
koscielnego zycia. Powstaje pytanie, ktore przejawy dziatalnodei ludz-
kiej mozna uznaé za koscielne, a ktére sg od nich odstepstwem. Czy
mozna nazwaé chrze$cijaninem czlowieka, ktoéry obchodzi sie bez in-
stytucji kodcielnych (zwlaszcza bez sakramentéw i Mszy $w.) lub wrecz
jest do nich wrogo nastawiony?

Zagadnienie to w calej ostro$ei zjawito sie¢ pod nazwa sekularyzaciji,
zwlaszeza w ujeciu teologéw protestanckich: F. Gogartena, D. Bonho-
effera, K. Bartha, H. Coxa i T. J. Altizera. Istnieje juz w tym wzgle-
dzie bogata literatura teologiczna. Godne uwagi sg dwie ksigzki na ten
temat w jezyku polskim: G. Thils, Chrzescijaistwo bez religii, War-
szawa 1975; C. Duquoc, Niejasno$é teologii sekularyzacji, Warsza-
wa 1975. W tym miejscu nalezy przypomnieé, iz sekularyzacja jako
uznawanie autonomii $wiata jest postawsa jak najbardziej prawidltowa,
jako natomiast walka z religijnos$cia, ze$wiecczenie jest zjawiskiem
sprzecznym z Ewangelia. Samo postawienie problemu trzeba uznaé za
pozyteczne, przyczynilo sie ono bowiem do poglebienia refleksji nad
obecnoscig Kosciola w $wiecie. Propagowanie jednak sekularyzacji by-
loby czynnodcig niezgodng z nauks Chrystusa.

Omawtane tu ksigzki nie sg ostatnim stowem w przedstawionej pro-
blematyce. Dostarczaja raczej materiatu do dalszych przemyslen, a prze-
de wszystkim uwrazliwiaja na przemiany zachodzace w $wiecie. T za
to ich autorom oraz wydawcom nalezy sie podziekowanie.

Edward Ozorowski



