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O Bogu, w ierze i łasce mówi się w teologii na podstawie 
Objawienia. Jest to in terp retacja  danych, zaw artych w Piśmie 
św. i Tradycji. Teolog nie wym yśla nowych praw d, lecz tłu 
maczy te, co do których jest świadom, że pochodzą od Boga. 
Objawienia historycznego jednak nie należy pojmować tylko 
jako pewnej sum y wiadomości, podyktow anych przez Boga 
człowiekowi. Urzeczywistniało się ono bowiem wśród ludzi 
przez czyny i słowa w ew nętrznie ze sobą powiązane. Wiele 
jego treści jest dostępnych rozumowi ludzkiem u i człowiek 
może je poznać łatwo, z całą pewnością, bez domieszki jakie
gokolwiek b łę d u 1. Co więcej, w  niektórych w ypadkach O bja
wienie jedynie nazywa po im ieniu to, co człowiek wie z w ła
snego doświadczenia. Stąd dla przekazu w iary duże znaczenie 
posiada zarówno wywód ściśle teologiczny, w yjaśniający depo
zyt Objawienia, jak  i w ykład z pogranicza teologii, w skazują
cy na zakorzenienie praw d objawionych w problem atyce czło
wieka.

Metodę tę stosowano w Kościele mniej lub bardziej w yraź
nie przy w yjaśnianiu racji bytu  chrześcijaństwa. Tak np. wie
lu  Ojców Kościoła widziało w religiach pogańskich przygoto
wanie do E w angelii2, a Tertu lian  postawił w prost tezę, że du
sza ludzka z na tu ry  swej jest ch rześcijańska3. Z m etody tej

1 Dei V erbum ,  nr 2—6.
2 L. B o u  y e r ,  Mensch und Ritus,  M ainz 1964 s. 9.
3 Zdanie О tes tim onium  animae naturali ter  christianae  znajduje się 

w  X VII rozdz. dzieła Apologeticus  (PL I, 257—536). Stanow i ono też
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korzystał św. Tomasz, który  w  wielu m iejscach cytował zdanie 
św. Ambrożego Omne verum , a quocumque dicatur, a Spiritu  
Sancto est, i św. Bonaw entura, gdy wykazywał, że człowiek 
jest stworzeniem  otw artym  na światło B oże4. Metoda ta  w i
doczna jest także w rozprawach Erazm a z R otterdam u 5 i w  w y
wodach m odernistów, w yciągających niestety na tej podstawie 
skrajne w n iosk i6. Znalazła się ona wreszcie w encyklikach 
J a n a  XX III M ater et magistra  i Pacem in terris oraz w konst. 
Soboru W atykańskiego II G audium et spes.

Współczesną teologię katolicką cechuje nastawienie an tro 
pologiczne, oparte na założeniach, że każde pytanie o Boga 
jest zarazem  pytaniem  o człowieka i że w poznawaniu s tru k 
tu r  bytowych dużą rolę odgrywa analiza danych świadomo
ści 7. W ywody z tej dziedziny polegają w większości w ypad
ków na wykazywaniu, jak Objawienie pomaga lepiej rozumieć 
człowieka. Jest to jak  gdyby droga odgórna — od praw dy 
Bożej do praw dy ludzkiej. W ydaje się jednak, że z dużym 
powodzeniem można by kroczyć także drogą oddolną, tzn. od 
tego, co człowiek wie o samym  sobie, ku temu, co o nim  mówi 
Pan Bóg. A już na pewno nie można odrywać treści objawio
nych od danych doświadczenia. Groziłoby to bowiem bezdusz
nym  abstrakcjonizm em . Stwierdzenie to dotyczy wszystkich 
praw d teologicznych, a w  sposób szczególny problem atyki Bo
ga, w iary  i łaski.

I. PROBLEM ATYKA BOGA U PODSTAW  LUDZKIEGO BYTU

Teologia nie zajm uje się dowodzeniem istnienia Boga, ale 
w ykazuje rozumność w iary w Boga. Stąd nie jest dla niej obo
jętne, co o Bogu mówią inne nauki. Jeszcze większe znaczenie 
posiada problem  istnienia Boga dla przekazu wiary. Uwierze
nie bowûem, polegające na przyjęciu orędzia Chrystusowego,

głów ną tezę odrębnego dziełka Tertuliana (PL I, 609—618). To ostatnie  
om ów ił S. S z y d e l s k i  w  artykule T estim onium  animae naturali ter  
christianae,  CT 25 (1954) s. 178— 193.

4 E. G i l s o n ,  Duch filozofii średniowiecznej,  W arszawa 1958 s. 30; 
tenże, Historia fi lozofii chrześc ijańsk ie j  w  w iekach  średnich,  W ar
szawa 1966 s. 326.

5 E. G i l s o n ,  Duch filozofii średniowiecznej,  dz. cyt., s. 31.
e B łędem  m odernistów  było n ie to, że szukali w  człow ieku korzeni 

relig ii chrześcijańskiej, lecz że w  ogóle w iarę i relig ię  chrześcijańską  
chcieli w yprow adzić z natury ludzkiej. Nauką tą zajął się P ius X  
w  enc. Pascendi  (D 3475—3500).

7 Por. K. R a h n e r ,  Teologia a antropologia, Znak 21 (1969)
s. 1533— 1551.



zakłada uprzednią akceptację prawdy, że Bóg istnieje i obja
wił się w  Chrystusie. Dlatego niem ałą rolę w przepowiadaniu 
Ewangelii odgryw ają filozoficzne dowody na istnienie Boga, 
czerpane bądź z obserwacji świata (tzw. quinque viae), bądź 
z samego pojęcia Boga (tzw. dowód ontologiczny św. Anzel
ma), bądź z analizy fenom enu ludzkiego. W ażnym jest przy 
tym  wykazywanie, że Bóg istnieje nie tylko jako Byt transcen
dentny, czyli w ykraczający poza wszelkie stworzenie, lecz rów
nież jako Byt im m anentny, tzn. istniejący w nas, w ew nątrz 
naszego jestestw a. Przez to bowiem problem atyka Boga staje 
się czymś koniecznym dla człowieka i stanowi nieodzowny 
punkt odniesienia w  tłum aczeniu ludzkiej egzystencji. Obja
wienie zaś w tym  zakresie znajduje swoje antropologiczne 
podłoże.

„Pięć dróg św. Tomasza” i dowód ontologiczny św. Anzelma 
podkreślają w pierwszym  rzędzie transcendencję Boga, Jego 
odrębność od świata i wyższość nad światem. Pośrednio więc 
tylko tłum aczą istnienie człowieka w jego związkach z Bogiem. 
Szerzej natom iast o owych relacjach mówią nauki religioznaw
cze. Uzyskane przez nie w yniki stanowią niezwykle cenny m a
teriał do konfrontacji tez teologicznych.

Badania religioznawcze wykazują, że idea Boga jest zjaw i
skiem powszechnym u ludzi. Na ogół wszyscy zdrowo myślący 
ludzie posiadają ideę Boga, a tylko różnie się do niej odno
szą, najczęściej albo przyjm ują istnienie Boga, albo m u prze
czą. Zajęcie wszakże takiej czy innej postawy wobec idei Boga 
jest. czymś w tórnym  do samej idei, stanowi bowiem w ynik 
mniej lub bardziej świadomej refleksji. Tylko niektórzy teo
retycy religii głoszą, że idea Boga jest subiektyw nym  w ytw o
rem  człowieka, k tóry  uciekał się do niej bądź dla zaspokoje
nia pewnych potrzeb ideowych, bądź z lęku przed zjawiskam i 
przyrody, bądź też dla użycia jej jako narzędzia okiełznania 
wolności i u trzym ania ładu w społeczeństwie klasowym 8. Wy
daje się jednak, że w owych tłum aczeniach nastąpiło pomie
szanie okoliczności z przyczyną. Czym innym  bowiem jest 
przyczyna, k tóra wywołała ideę Boga, a czym innym  warunki, 
w których ta idea powstała. Jest prawdą, że człowiek w yobra
żał sobie Boga w zależności od środowiska, w k tórym  żył, stop
nia ku ltu ry  i posiadanej wiedzy, ale to nie przesądza o źró-
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8 Szeroko na ten  tem at pisze Z. C z a r n e c k i  w  książce pt. Filo
zoficzny rodow ód  m a rks is tow sk ie j  teorii religii,  W arszawa 1971. Por. 
E. O z o r o w s k i ,  Religia chrześcijańska w  aspekcie  aksjo logicznym,  
Wiad. kość. archidiec. w  Biał. 1 (1975) nr 2—3 s. 153—-160 (149— 174).
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die tych wyobrażeń. Bez odpowiedzi pozostaje pytanie, dlacze
go np. człowiek m yślał o Bogu, gdy widział jasne niebo, potę
gę skały lub grozę burzy. Co popychało go w tedy wzwyż, a nie 
np. do dołu? Zjawiska przyrodnicze, socjologiczne czy psycho
logiczne nie stw arzają idei Boga, a jedynie przyczyniają się do 
uświadomienia jej istnienia w  człowieku. Idea Boga — tw ier
dzi H. de L u b a c  — pojawia się w  świadomości samodzielnie 
i na zasadzie w łasnej konieczności narzuca się um ysłow i9.

Katolicka nauka o Bogu ma także wspólny fundam ent z ogól- 
noreligijną problem atyką sacrum. Słowo to (i jem u podobne, 
np. sensus num inis, das Heilige) stało się, dzięki licznym w 
ostatnich czasach badaniom  religioznawczym, kluczem do lep
szego poznania człowieka 10. Term in sacrum  oznacza na pierw 
szym  planie m oment separacji, odzielenia, istnienie różne 
od świata i człowieka, k tóre napaw a człowieka lękiem, prze
rażeniem, trwogą, a jednocześnie fascynuje, przyciąga, znie
wala, daje zadowolenie, uszczęśliwia. Odczucie to wypływa 
z głębi duszy, gdzie bodźce zew nętrzne są ty lko w arunkiem  
jego pojawienia się, a nigdy przyczyną. Sacrum  jest kategorią 
aprioryczną, pozamoralną, niezależną od faktów i historii u .

W ażnym przy tym  jest to, że człowiek ową inność znajduje 
w sobie i w otaczającym  go świecie i że odczuwa ją niezależ
nie od stopnia k u ltu ry  lub cywilizacji, w  której żyje. W skazuje 
to na pewien charakterystyczny rys istnienia człowieka. Ludzie 
pierw otni doświadczali sacrum  na stopniu elem entarnym , np. 
w zjaw iskach atm osferycznych, przedm iotach (np. skale, drze
wie), wydzielonym  miejscu. Podobne przejaw y m ysterium  tre- 
m endum , augustum  et fascinosum  odnajdujem y w Biblii (np. 
Iz 2, 21; 6, 6—7; 26, 9; Mt 17, 4— 8; Łk 5, 8; Mk 9, 5; Dz 17, 
1; 1 K or 3, 22; 10, 26). To samo odczucie sacrum  cechuje także 
wielkich m istyków chrześcijańskich, w których dziełach spo

9 H. de L u b a c ,  Na drogach Bożych,  Paris 1970 s. 33 n.
10 N a uw agę zasługują zw łaszcza następujące prace: R. O t t o ,  

Świętość. E lem enty  irracjonalne w  pojęciu  bóstw a  i ich s tosunek do 
e lem en tó w  racjonalnych,  W arszawa 1968; M. B u b e r ,  Ich und Du, 
Leipzig 1922; tenże, God and Evil: T w o  In terpreta tions,  N ew  York  
1963; M. E l i a  de ,  T ra k ta t  o his torii religii, W arszawa 1966; tenże, 
Sacrum , m it,  historia,  W arszawa 1970; G. van der L e  e u  w , Phäno
menologie der Religion, Tübingen 21956; M. S c  h e i  e r ,  V om  E w i
gen im  Menschen,  Berlin 1933.

11 R. O t t o ,  dz. cyt., s. 19. 149. Podstaw ow e w iadom ości o sacrum  
w  religiach pogańskich i chrześcijaństw ie oraz najw ażniejszą litera 
turę przedm iotu znaleźć można także w  artykule J. S p l e t t a  
i K.  H e m m r l e g o  pt. Das Heilige. W: SM, t. 2 kol. 576—582,



tykam y określenia Boga jako ognia oczyszczającego, wszech
w ładnej siły, pragnienia i spoczynku duszy, radości i szczęścia 
najwyższego 12.

Zdawać by się mogło, że człowiek współczesny, zapatrzony 
w rozwój techniki, zagubił swój sakralny wym iar. Tak jednak 
nie jest. Ten sam bowiem człowiek dostrzega nadal w sobie 
jakąś ahistoryczną cząstkę, k tó ra  nie zatraca się w  zwierzęco- 
ści, wychodzi poza to, co przem ijalne, wznosi się ku istnieniu 
pełniejszem u i bogatszemu 13. Świadczą o tym  chociażby ludz
kie pragnienia, k tórych  przedm iot — jak  linia horyzontu — 
oddala się od człowieka w m iarę zbliżania się do niego. Zwierzę 
swój głód zaspokaja m aterialnym  pokarmem. Człowiek nato
m iast nie zadowala się zew nętrznym  dobrobytem , sięga dalej. 
Religioznawcy tłumaczą, że jest to tęsknota za utraconym  ra 
jem, pamięć ogólnych sakralnych a rche typów 14. Kościół zaś 
wyjaśnia, że jest to niepokój serca szukającego spoczynku 
w Bogu 15.

Inność, będąca właściwością sacrum, ujaw nia się także w 
tym , co określa się m ianem  talen tu  lub powołania, k tóre czło
wiek doświadcza jako coś własnego, a zarazem w  stosunku do 
czego doznaje w prost num inotycznych uczuć. Nie może np. za
głuszyć tego w ew nętrznego głosu, uciec od niego. Czuje go 
jako zniew alającą siłę, a jednocześnie zawsze się cieszy, kiedy 
go słucha i idzie za nim. T alentu nie można zaprogramować, 
można go co najw yżej rozwijać. Powołanie jest głosem we
wnętrznym , o k tórym  człowiek wie, że pójście za nim  jest je 
dyną dla niego drogą, bo sprzeniewierzenie się jem u prowadzi
łoby niechybnie do śm ie rc i16.

Sakralny wreszcie charakter ukazuje najgłębsza cząstka ludz
kiej egzystencji, k tóra wyróżnia człowieka od innych ludzi 
i sprawia, że jest on tym  oto człowiekiem. Nie trzeba wielu 
doświadczeń, aby stw ierdzić, że człowiek naw et najbardziej

18 J. D a n i e l  o u, Bóg i m y ,  K raków  1965 s. 90 n.
13 M. E 1 i a d e, Sacrum, m it ,  historia,  dz. cyt., s. 33 n.
14 „Rosja bałałajek, rom antyczny W schód, film ow e H aiti, m ilioner 

am erykański, egzotyczny książę itp.; w  ostatecznym  rozrachunku — 
tęsknota za czym ś całkiem  innym  niż chw ila obecna, niedostępnym  
lub n ieodw ołaln ie utraconym , za ,rajem ’ ”. Tamże, s. 38 n.

15 „Kościół napraw dę w ie, że sam Bóg, którem u służy, odpowiada  
najgłębszym  pragnieniem  serca ludzkiego, którego pokarm y ziem skie  
nigdy w  pełni nie nasycą”. G audium  e t  spes, nr 41.

)e „Rainer Maria R ilke pow iedział pew nem u m łodem u poecie, który 
mu przesłał sw oje w iersze z prośbą o opinię: Czy um arłby pan, gdyby  
panu zabroniono pisać? Jeżeli tak, niech pan pisze dalej. W przeciw 
nym  wypadku, n ie w arto”. B. B r o ,  C złow iek  i sakram en ty ,  W ar
szaw a 1973 s. 6.
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podobny do innych ludzi, naw et najbardziej z nim i związany, 
w określonych m om entach pozostaje samotny. Czuje w sobie 
teren, na k tóry  on tylko może wstąpić, swoiste tabu, zamknię
te dla innych ludzi. N ieraz owa nietykalna cząstka staje się 
kimś, z kim  człowiek zaczyna rozmawiać. Patrząc powierzchow
nie, stw ierdzim y, że człowiek rozmawia ze samym  sobą. I ■ w 
wielu wypadkach tak jest rzeczywiście. Wszakże głębsza ana
liza podpowie, że to wchodzenie do w ew nątrz staje  się niekie
dy wkraczaniem  w jakąś odrębną dziedzinę, odznaczającą się 
sakralnym  charakterem . Teologia poucza, że owa interioryzacja 
jest bardzo często odkryw aniem  Boga, doświadczaniem Kogoś 
kto jedynie może ludzi zakorzenić w bycie 17.

Człowiek współczesny zna lepiej świat niż dawniej. Ale ta 
znajomość nie elim inuje sacrum, co najw yżej ukazuje je w in 
nych okolicznościach. Tak np. współczesny homo technicus  nie 
boi się burzy, bo wynalazł piorunochron, nie lęka się żywio
łów, gdyż potrafi je opanować, ale nie pozbył się do końca 
strachu przed nieznanym, które zjawia się nieraz przed nim 
w najbardziej niespodziewanej chwili jako sytuacja zagroże
nia. Człowiek dzisiejszy wie też dokładniej, na czym polega 
piękno, ale jednocześnie zdaje sobie sprawę, że piękna nie da 
się do końca ująć w reguły, że do jego istoty należy zaskaki
wanie. Ponadto nie może żyć bez rytów  religijnych. Gdy je 
elim inuje, na ich miejsce wprowadza inne, mniej lub bardziej 
zbliżone do religijnych. Na tej podstawie stw ierdza M. E 1 i a- 
d e, że człowiek niezależnie od stopnia desakralizacji nie jest 
w stanie bez reszty wyzwolić się z postawy religijnej, a upo
wszechniane przez niego symbole, m ity  i obrzędy, zawsze ujaw 
niają ostateczną sytuację, tzn. taką, k tórą on odkrywa, uświa
dam iając sobie swoje miejsce w  w szechśw iecie18. Bóg więc, 
o k tórym  mówi Objawienie, jest zarazem Bogiem, którego czło
wiek doświadcza w ew nątrz własnego jestestw a i którego ak
ceptacja jest konieczna, by istnienie człowieka było zrozu
miałe.

II. ANTROPOLOGICZNE PODŁOŻE W IARY CHRZEŚCIJAŃSKIEJ

W podobnym kontekście w ystępuje w iara chrześcijańska, na 
którą składa się uznanie au to ry tetu  Boga, zawierzenie Mu

17 H. de L u b a c ,  K ato l icyzm ,  K raków  1961 s. 310 n.; R. G u a r 
d i  n i, Koniec czasów n ow oży tnych , św ia t  i osoba, wolność, laska, los, 
K raków  1969 s. 90; L. B o u y e r ,  dz. cyt., s. 82—98.

18 M. E l i  a d e , Sacrum, m it,  historia, dz. cyt., s. 51— 63; L. B o u y e r ,  
dz. cyt., s. 82—98.
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i stosownie do tego pokierowanie własnym  życiem 19. Teologia 
wyjaśnia, że w akcie w iary bierze udział umysł, wola i łaska, 
z czego wynika, że w iara jest darem  Boga i decyzją człowie
ka. Racjonalność w iary  wiąże się z pytaniam i, czy człowiek 
postępuje rozumnie, gdy decyduje się na wiarę, czy w nim 
jest miejsce na w iarę i czy pomaga mu ona być pełniej czło
wiekiem.

Odpowiedź na powyższe pytania nie jest prosta, domaga się 
bowiem pewnej wiedzy o istnieniu Boga i rozumienia, kim jest 
człowiek. W spomniane wyżej argum enty za istnieniem  Boga 
potw ierdzają racjonalność w iary w tym  sensie, że ukazują 
realne istnienie Bytu, ku którem u człowiek zwraca się w swo
jej wierze. Na tym  jednak spraw a się nie kończy. W ykazując 
rację istnienia wiary, trzeba nadto uzasadnić, że jest ona ko
nieczna człowiekowi. W tym  ostatnim  w ypadku należy pam ię
tać, że w iara dotyczy bardzo specyficznego wycinka ludzkiego 
życia. Nie potrzeba np. w iary do robienia zakupów lub pro
wadzenia badań naukowych. Są to bowiem dziedziny autono
miczne, rządzące się w łasnym i prawami. Wdara religijna do
chodzi do głosu przy tzw. egzystencjalnych pytaniach: dlacze
go istnieję? Po co istnieję? Jak i sens ma moje istnienie oraz 
istnienie świata? Pytania te zresztą w ystępują u wszystkich 
zdrowo m yślących ludzi, co by wskazywało, że —  podobnie 
jak idea Boga — należą one do natu ry  ludzkiej.

K to w takim  razie może udzielić na nie odpowiedzi? Nie do
starczą jej na pewno nauki przyrodnicze, zajm ujące się ba
daniem  określonego wycinka świata, gdyż odpowiedź taka w y
kraczałaby poza ich kompetencje. Może natom iast zabierać głos 
w tej sprawie filozofia. Ta jednak swoje wnioski buduje na 
m ateriale dostarczonym  przez nauki empiryczne. Tymczasem, 
żeby w pełni odpowiedzieć na powyższe pytania, należałoby 
posłużyć się kategoriam i nieskończoności i wieczności. Te zaś 
nie są przedm iotem  nauk szczegółowych. Na dodatek poznanie 
naukowe posiada granice, k tórych nigdy nie przekroczy 20. Wy
nika z tego, że wnioskowanie filozoficzne w dziedzinie egzy
stencjalnych pytań  człowieka zbliża się bardzo do wiary, któ
ra — jak  stw ierdza J. R a t z i n g e r  — zaczyna się wraz 
z przyjęciem, że rzeczywistość nie w yczerpuje się w tym , co
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19 E lem enty te znajdują się w  defin icji w iary Soboru W atykańskie
go I (D 3008). Zwrócił na  n ie  też· uw agę Sobór W atykański II 
w  konst. Dei V erbum ,  nr 5.

20 M. H e l l e r ,  Spotkania  z  nauką,  K raków  1974 s. 10.



jest widzialne i dotykalne 21. Tak pojęta w iara staje  się zresztą 
postulatem  człowieka, k tóry  jak gdyby z natu ry  swej zdąża 
do przekraczania barier poznawczych.

Przeciwstaw ianie nauki wierze jest nieporozumieniem. Obie 
bowiem odznaczają się sobie właściwą specyfiką. Nauka nie 
wyklucza w iary, w iara zaś nie elim inuje nauki. I nie może 
nauka stać się wiarą, a w iara zamienić w  wiedzę naukową, 
gdyż oznaczałoby to u tra tę  w łasnego bytu. Poza tym  wiara 
nie jest tylko wypełnianiem  luk  ludzkiej niewiedzy. Człowie
ka wierzącego nie można też jednoznacznie określić jako tego, 
k tó ry  wie, a niewierzącego jako tego, k tó ry  nie wie. W iara 
bowiem przez to, że angażuje całe życie ludzkie, poddana jest 
praw om  kryzysu i wzrostu. Na dodatek, Istota Najwyższa jako 
przedm iot w iary, nie jest dostępna bezpośredniem u oglądowi 
człowieka, stąd też Je j akceptacja jest uzależniona nie tylko 
od um ysłu i woli, lecz również od łaski. Skutkiem  tego czło
wiek znajduje się nieraz w  swoistym zagrożeniu: wierzącem u 
grozi niew iara, niew ierzącem u — w iara 22.

Antropologiczne podłoże w iary ukazuje się w  tym, że s ta je  
ona przed człowiekiem jako konieczny w arunek rozumienia 
świata. Chodzi tu  oczywiście o rozum ienie refleksyjne, w prze
ciwstawieniu. do rozum ienia technicznego, opartego na związ
kach ilościowych. Wiemy, że na każdy byt można patrzyć 
z tych dwóch punktów  widzenia. Oba będą praw dziw e i równie 
uprawnione. Rozumienie jednak sprowadzone tylko do uchw y
cenia proporcji liczbowych nie w yczerpuje praw dy bytu. Tak 
np. na praw dę stołu składa się n ie tylko to, że został on zro
biony z takiego a takiego drzewa, w  takim  a takim  stylu, lecz 
również i to, że może być on stołem  rodzinnym , skupiającym  
wokół siebie ludzi sobie bliskich, um acniającym  fam ilijną atm o
sferę. O praw dzie rzeczy mówi nie tylko jej budowa, lecz rów
nież twórca, k tóry  wykonyw ał ją  z określoną intencją oraz 
jej odbiorca. Dlatego też nie można posiąść pełnej praw dy 
o świecie bez zaakceptowania Isto ty  Najwyższej. Konieczność 
A bsolutu do rozum ienia świata jaw i się jak  konieczność skali, 
by móc cokolwiek m ierzyć, norm y, by cokolwiek oceniać, 
punk tu  oparcia, by dokonać jakiejkolw iek k lasy fikac ji23.

Konst. Gaudium et spes w ym ienia następujące kwestie, do·
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21 J. R a t z i n g e r ,  W p row adzen ie  w  chrześcijaństwo,  K raków  1970 
s. 15.

22 Tam że, s. 12.
23 H. d e  L u b a c ,  Na drogach Bożych,  dz. cyt., s. 39. 163; J. D a -  

n i e l o u ,  dz. cyt., s. 41.
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pojmowania których potrzebna jest wiara: problem  natu ry  
ludzkiej, zła istniejącego w  świecie, śmierci, odpowiedzialno
ści, praw  rządzących wspólnotą ludzką 24. Nie są to oczywiście 
w szystkie dziedziny, w których pojawia się wiara. Może ona 
bowiem interpretow ać całą historię ludzką z jej napięciam i 
między wolnością i koniecznością, im m anencją i transcenden
cją 25.

Konieczność w iary ukazuje się szczególnie wyraźnie przy 
poszukiwaniu sensu życia. Wiemy, że pojęcie sensu jakiego
kolwiek istnienia lub działania im plikuje rozum ny cel tegoż 
istnienia czy działania. Cel ten  tkw i wprawdzie w naturze da
nego bytu, ale pochodzi zawsze od kogoś, od kogo ten byt jest 
zależny w istnieniu, czyli sens by tu  zależy od jego twórcy. 
Dziełom ludzkim  sens może nadawać człowiek. Natom iast czło
wiekowi sensowność istnienia i działania może ukazać jedynie 
Istota Najwyższa, od której on zależy w swojej egzystencji. 
Stąd sens życia ludzkiego płynie n ie tyle z wiedzy, ile z wia
ry. Człowiek nie może go sobie wymyślić. Może go jedynie 
przyjąć jako dany z góry 26. W iara w takich w ypadkach sta je  
się źródłem sensu, a przez to fundam entem , na k tórym  czło
wiek może się oprzeć i przetrw ać. Nie m a bezinteresowności, 
k tóra m ogłaby się ostać wobec bezsensu 27.

O tym , jaki to jest sens, mówi Objawienie. Zajm uje się tym  
szczegółowo teologia. Trzeba tu  tylko dodać, że ta ostatnia, 
nauczając o zbawieniu wiecznym, nie odryw a człowieka od 
spraw  ziemskich, przeciwnie każe zbawienie realizować w co
dziennym  trudzie. Stąd bezpodstawnym  jest zarzut alienacji 
człowieka przez religię. Właściwie pojęta nadzieja nieba jedy
nie zdolna jest w pełni dać człowiekowi zamiłowanie do dzieła 
ziemskiego, a w iara przez ukazywanie stanu idealnego może 
się przyczynić do lepszego widzenia stanu aktualnego i przez 
to może bronić człowieka przed bezkrytycznym  zadowoleniem 
z sieb ie28. Zadowolenie płynące z w iary nie jest tanie. Bóg 
Biblii w ym yka się wszelkim zakusom człowieka do zapanowa
nia nad Nim i podporządkowania Go własnym  interesom . Jest 
Bogiem, k tó ry  przychodzi do człowieka w chwili najm niej spo
dziewanej (Mt 24, 43; 1 Tes 5, 2— 3) i pozostaje daleki wtedy,

24 Gaudium  et spes, nr 11—23; 31; 41 n , 57.
25 K. L e h m a n n ,  G egen w art des Glaubens,  Mainz 1974 s. 29; 

Ph. R o q u e p l o ,  O trudnościach w ia ry ,  W arszawa 1974 s. 269.
28 J. R a t z i n g e r, dz. cyt., s. 34 n.
27 H. de L u b a c, K ato l icyzm ,  dz. cyt., s. 307.
28 Ph. R o q u e p l o ,  O trudnościach w iary ,  s. 260—274; H. d e  L u -  

b a c, Na drogach Bożych,  dz. cyt., s. 166.
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gdy człowiek chwyta się magii i uchyla się przed kształtow a
niem  historii własnym i siłami. Dobrze pojęta w iara każe czło
wiekowi żyć w dialektycznym  napięciu między transcendencją 
i inkarnacją, przeżywać każdy dzień od nowa i dopiero w tru 
dzie codzienności odnajdywać wieczność 29. W iara daje ludziom 
poczucie bezpieczeństwa, ale nie w rodzaju paraliżującego złu
dzenia lub błogiego zadowolenia, lecz pewności, k tóra pobudza 
do działania 30.

III. CZŁOWIEK ISTOTĄ OTW ARTĄ N A  ŁASKĘ

Problem  łaski wiąże się z problem atyką Boga, o k tórej była 
mowa wyżej, lecz z nią się nie utożsamia. Tam bowiem stw ier
dziliśmy tylko, że człowiek odnajduje w sobie i otaczającym 
go świecie I s t n i e n i e  wyższe, różne od świata i człowie
ka, i że to Istnienie nazywa Bogiem. Tu natom iast w rachubę 
wchodzi kwestia m iejsca w człowieku na wolne działanie Boże. 
Innym i słowy, problem  sacrum  — to problem  ludzkiego bytu 
w jego istnieniu, problem  zaś łaski — to problem  ludzkiego 
bytu  w jego działaniu.

Jest rzeczą oczywistą, że o łasce wiemy jedynie na podsta
wie Objawienia historycznego. Dalecy jesteśm y też od w ypro
wadzania Objawienia ze świata. Znając jednak praw dy obja
wione o łasce, ze zdumieniem  odkryw am y ich korzenie w ludz
kim bycie. Biblijne pojęcie łaski pozostaje w ścisłym związku 
z kw estią grzechu pierworodnego. Pierw szy człowiek przez 
swoje nieposłuszeństwo odwrócił się od Boga. Pociągnęło to za 
sobą u tra tę  darów nadprzyrodzonych i zranienie na tu ry  ludz
kiej. Odtąd ludzkość nie może o w łasnych siłach wrócić do 
Boga. Każde więc działanie Boże, przyw racające człowiekowi 
utracone dary, jest od tego czasu działaniem łaski. W Piśmie 
św. określa ona na pierwszym  planie, kim jest Bóg względem 
ludzi, następnie, kim staje się człowiek, gdy przyjm uje działa
nie Boże, i wreszcie oznacza konkretne dary  udzielane czło
wiekowi przez Boga 31. Chodzi tu  przeto o człowieka po grze
chu pierworodnym  i o to wszystko, co dzieje się w nim, a co 
nie w ynika ani z jego natury , ani władz, ani wymogów czy

29 Szerzej na ten  tem at pisze J. M. G o n z a l e z - R u i z  w  arty 
ku le pt. Duchowość na czasy niepewności,  Conc (wers. poi.) 1966/67 
nr 1— 10 s. 525—532.

::0 H. de L u b a c ,  Na drogach Bożych,  dz. cyt., s. 154.
31 J. G u i l  l e t ,  Łaska.  W: Słow nik  teologii b iblijnej,  Poznań 1973 

s. 436—441.



zasług. Działanie to nazywam y nadnaturalnym  w przeciw sta
wieniu do naturalnego, k tóre jest konieczne, bo powstaje jako 
wynik określonych bodźców lub ustalonych praw.

Obserwacja ludzkiego życia pokazuje, że nie wszystko w nim 
dzieje się na zasadzie naturalnego biegu rzeczy, że pozostaje 
w nim  wiele niewiadom ych nie dających się wytłum aczyć na
w et faktem  wolności ludzkiej. W porządku społecznym, we
w nątrz ludzkiego bytu  jest m iejsce na wolność jak  gdyby ze
wnętrzną, wyższego rzędu. Tezę tę znakomicie ilustru je  
R. G u a r d i n i ,  k tóry  elem enty łaski widzi w stosunkach 
ludzkich opartych na autorytecie, gdzie wola suw erena może 
zawieszać działanie praw a i w  ten sposób rekompensować to, 
czego w życiu nie da się przewidzieć, następnie w natchnieniu 
i powodzeniu, k tóre to stany pochodzą jak gdyby z zewnątrz, 
leżą poza obrębem  n a tu ry  ludzkiej i możliwe są do tłum acze
nia jedynie całokształtem  istnienia, dalej w różnego rodzaju 
spotkaniach o charakterze prawdziwej przyjaźni lub miłości, 
k tóre często pojaw iają się jak zrządzenie losu, bo nie można 
ich z góry zaplanować, ustalić ani obliczyć, wreszcie w  nie
których m om entach szczytowej euforii, gdzie ma się wrażenie, 
że rozdarte istnienie osiągnęło harm onię, jak  też w przeżyw a
niu szczęścia, k tóre zawsze łączy się ze świadomością obdaro
wania ponad m iarę 32. Wszędzie tam , gdzie człowiek doświad
cza jak  gdyby zewnętrznego obdarowania, gdzie coś w ynika nie 
z musu, uprzednich obliczeń i planowań, lecz z całkowitej wol
ności, gdzie do głosu dochodzi wielkoduszność i wspaniałom yśl
ność, wszędzie tam  znajdują się pierw iastki tego, co w teolo
gii określa się łaską.

Obecność tak pojętej łaski w świecie czyni go środowiskiem 
właściwym naturze ludzkiej. Człowiek bowiem może żyć tylko 
wtedy, gdy ma możność twórczości, gdy naw et w  najtrag icz
niejszych sytuacjach może liczyć na objawienie się wyższego 
porządku. Świat do końca zdeterm inowany stałby się nie do 
wytrzym ania. Życie zaś ludzkie, w którym  zabrakłoby miejsca 
na nieprzewidziane, okazałoby się koszmarem. Dochodzi tu  na
wet do głosu swoisty paradoks, że praw o i łaska są jak  gdyby, 
ku so'bie skierowane. Praw o bez łaski sta je  się bezduszne, łaska 
bez praw a przem ienia się w  parodię. Oskarżony np. tylko w te
dy odczuje wielkość ułaskawienia, gdy otrzym a je w  sytuacji 
prawomocnego w yroku 33.
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32 R. G u a r d i n i ,  dz. cyt., s. 301—314.
33 Tamże, s. 302.
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Konieczność łaski dla człowieka wypływa nadto z faktu , kim  
jest człowiek w stosunku do swego ostatecznego celu. Fenom e
nologia tłum aczy, że człowiek żyje na granicy tego, co zwie
rzęce i tego, co specyficznie ludzkie i że musi nieustannie prze
kraczać tę granicę, gdyż inaczej zapada się w swoją zwierzę- 
cość, która stanowi jego śmierć 34. Tomizm egzystencjalny do
daje, że człowiek w każdej chwili swego prawdziwie ludzkiego 
istnienia dąży dalej niż może sięgnąć siłami lu d zk im i35. W y
nika z tego, że istnienie ludzkie okazuje się swoistym paradok
sem, możliwym do zrozumienia jedynie przy przyjęciu Bytu 
transcendentnego. Bez nadprzyrodzoności życie ludzkie staje 
się tragiczne. Łaska jest tym, co przezwycięża ów tragizm  i po
zwala człowiekowi osiągnąć cel, do którego ze swej na tu ry  jest 
skierowany 36.

Świadomość w zajem nych powiązań natu ry  z nadnaturą jest 
żywa w teologii zachodniej w  problem atyce m ysterium  pa
schal e Chrystusa, a w teolgii wschodniej w nauce o przebó- 
stw ieniu. W edług tej ostatniej, łaska jest w pewnym  sensie 
w półnaturalna, na tu ra  zaś — teoforyczna 37.

*  *

*

Zamieszczone tu  wywody należą do obszernej problem atyki 
powiązań religii chrześcijańskiej z na tu rą  ludzką. Zwróciliśmy 
uwagę tylko na istotowe składniki fenom enu religijnego 38. Wy
daje się jednak, że należałoby wobec w szystkich tw ierdzeń 
teologicznych i ry tów  kościelnych stawiać pytanie, jak one 
w yrasta ją  z ludzkiej egzystencji i jak  jej służą. W tedy dopiero 
ukazałaby się w  pełni ich antropologiczna wartość. Co więcej,

34 R. I n g a r d e n ,  K siążeczka  o człowieku,  K raków  1973 s. 13—26.
35 M. G e r v a i s ,  N ature  e t  grâce chez saint Thomas d ’Aquin, 

LThPh 30 (1974) s. 333—348.
36 O bszerne w iadom ości w  tym  zakresie zaw iera książka A. Z u- 

b e r b i e  r a pt. Relacja natura  — nadprzyrodzoność  w  św ie t le  badań  
teologii w spółczesnej,  W arszawa 1973 s. 89— 127.

37 W. H r y n i e w i c z ,  Teologia praw osław na  o przebóstw ien iu  
człowieka.  W: G r a n a t ,  K u  cz łow iekow i i Bogu w  C hrystusie ,  Lu
blin  1972 s. 406—412.

38 O istocie fenom enu religijnego decyduje: a) rzeczyw istość trans
cendentna, do której człow iek się zwraca, b) postaw a w obec tej rze
czyw istości i c) skutek tej postaw y, czyli czynna ingerencja rzeczyw i
stości transcendentnej w  życie człow ieka. W chrześcijaństw ie m ów i się  
w  tvm  m iejscu o Bogu, w ierze i łasce. Por. Z. J. Z d y b i с к a, Czło
w iek  i religia. W: М. А. К  r ą p i e c, Ja  — człowiek. Z arys  an tropo
logii filozoficznej,  Lublin 1974 s. 325.



należałoby sięgnąć do zjawiska religijnego j^ko takiego i w je
go kontekście rozpatryw ać chrześcijaństwo. Religia chrześci
jańska bowiem, mimo swej zasadniczej odrębności od innych 
religii, posiada z nimi wiele cech wspólnych. Dla chrześcijan 
przeto ważnym  jest pytanie filozoficzne, czy religijność określa 
człowieka tak, jak określa go kategoria homo sapiens, homo 
socialis, homo faber  itp .39. Nie bez znaczenia też pozostaje pro
blem funkcji religii w  życiu ludzkim. Wielu uczonych np. pod
kreśla osobotwórczą funkcję religii i jej rolę w zachowaniu 
zdrowia psychicznego 40.

Człowiek następnie jest punktem  odniesienia przy w ykazy
waniu racji by tu  religii chrześcijańskiej. Nie w ystarczy stw ier
dzić, że Kościół pochodzi od Boga, trzeba nadto uzasadnić, iż 
jest on konieczny dla ludzi. Podobnie problem  w eryfikacji re
ligii chrześcijańskiej — to nie tylko dowodzenie, że aktualnie 
istniejący Kościół pochodzi od Chrystusa i w swoim historycz
nym  trw aniu  pozostaje w ierny woli swego założyciela, to rów 
nież uzasadnienie tezy, że przedstaw ia on w artość konieczną 
dla ludzi. W myśl bowiem scholastycznej zasady o verum  sta
nowi zarówno ens jak i bonum. To ostatnie zaś jest już kwe
stią antropologiczną.

Antropologiczne nastawienie cechuje też teologię dogm atycz
ną i m oralną, nie mówiąc o teologii praktycznej i życia we
wnętrznego, które ze swej n a tu ry  zajm ują się człowiekiem. 
W spomnieliśmy już, że współczesna teologia katolicka bardzo 
mocno skłania się ku antropologii. Tu trzeba dodać, że zainte
resowania dogm atyków i teologów m oralistów człowiekiem nie 
powinny ograniczać się do sam ej tylko in terpretacji praw d ob
jawionych o człowieku, lecz nadto w inny uwzględniać konfron
tację tych  praw d z doświadczeniem, jakie człowiek ma o sa
m ym sobie. W tedy ukaże się jaśniej sensowność tw ierdzeń do
gm atycznych i bardziej przekonyw ujące staną się wskazania 
teologii m oralnej.
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39 Tak np. Z. J. Z d y b i c k a  przychyla się do stanowiska, że 
człow iek z natury sw ej jest istotą religijną (art. cyt., s. 315—362).

40 Zob. A. J u s t ,  O sobotwórczą  funkcja  religii, STV 13 (1975) 
nr 1 s. 157— 181.
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L e s  a s p e c t s  a n t h r o p o l o g i q u e s  d e s  p r o b l è m e s  
c o n c e r n a n t  D i e u ,  l a  f o i  e t  l a  g r â c e

R ésum é

Dans son artic le  l ’auteur dém ontre com m ent la doctrine révélée con
cernant Dieu, la  foi et la  grâce est enracinée dans l ’ex istence hum aine. 
Dans le  prem ier chapitre on a attiré l ’attention du lecteur surtout sur 
le  problèm e du sacrum.  L’auteur constate que l ’hom m e découvre en 
soi et dans le  m onde qui l ’entourne une E xistence de tout point d if
féren te du m onde et de l ’homme. Dans le  deuxièm e chapitre on an a
ly se  une question sur la  connaissance du monde et sur la  recherche 
du sens de la vie. L’auteur prouve que c ’est la  foi qui est nécessaire  
pour la solution de ces problèm es. Dans le  troisièm e chapitre on donne 
la preuve que les é lém ents de ce qui est nom m é par les théologiens 
du nom de la  grâce se rétrouvent en  tout lieu  où un homm e fait 
l ’expérience du „don de dehors”, où quelque chose ne résulte pas de 
la  force, m ais de la  liberté p leine, où se m anifestent la  grandeur de 
l ’âm e et la  générosité. La grâce est aussi com prise dans la  soif du but 
final. Dans les conclusions de l ’article l ’auteur postule la confronta
tion plus étendue des thèses théologiques concernant les donnés de 
l ’expérience. Il attire notre attention  sur l ’aide de cette  confrontation  
dans le  dom aine de la  vérification  de la religion chrétienne (v e ru m  
quia bonum) et de la prédication de la  foi.
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