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T r e ś ć :  I. Ogólny pogląd na trynitarny i personalistyczny wymiar 
łaski; II. Trynitarny charakter obdarowania uczestnictwem w  życiu 
Boga; III. Odrodzony człowiek synem Boga Ojca; IV. Zamieszkanie 
Trójcy Sw. jako osobowy związek z Bogiem; V. Eklezjalny kontekst ży
cia łaski.

W m isterium  zbawienia i, co za tym  idzie, w m isterium  ła
ski jest im plikow ana Trójca Sw. i W cielenie.1 E. S c h i l l e -  
b e e с k  X powiada naw et, że „całkowitą istotą odkupienia jest 
objaw ienie w  historii Trójcy Św.” .2 Trzeba p rzy  tym  mieć na 
uwadze znane tw ierdzenie K. R a h n e r  a, że zbawcza Trójca 
jest zarazem  im m anentną Trójcą i na odwrót oraz że nauki, 
o Trójcy Sw. i nauki o zbawieniu nie da się adekw atnie roz
różnić, a więc konsekw entnie nie da się oddzielić nauki 
o Trójcy Sw. od nauki o łasce.3

Podobne uw rażliw ienie przenika try n ita rn ą  m yśl M. 
S c h m a u s a . 4 W ogóle całość jego teologii, a szczególnie nau
ka o łasce, odznacza się nastaw ieniem  tryn itarnym , a w związ-

1 Por. H. M ü h l e n ,  Gnadenlehre. W : Bilanz der Theologie im 20. 
Jahrhundert, t. 3, Freiburg 1970 s. 151; J. D a u j a t ,  Łaska г т у, War
szawa 1967 s. 112; J. I s a a c ,  Trójjedyność Boga. W: W prowadzenie 
do zagadnień teologicznych. Dogmatyka, Poznań 1969 s. 104.

2 E. S c h i l l e b e e c k x ,  Chrystus Sakram ent spotkania z  Bogiem, 
Kraków 1966 s. 198.

3 K. R a h n e r ,  Bemerkungen zum  dogmatischen Traktat „De Tri- 
nitate”. W: Schriften  zur Theologie, t. 4, Einsiedeln 1964 s. 115 n. Por. 
A. M a n a r a n c h e ,  Bóg ży w y  i rzeczyw isty , Warszawa 1974 s. 58; 
L S c h e f f c z y k ,  Der Eine und Dreifältige Gott, Mainz 1968 s. 112 
n.; S. C. N a p i ó r k o w s k i ,  Trynitarno-zbawcze działanie Boga w e
dług w spółczesnej teologii. W: Aby poznać Boga i człowieka, cz. 1, 
O Bogu dziś, Warszawa 1974 s. 221.

4 M. S c h m a u s ,  Katholische Dogmatik, t. 1, München 61960 (cyt.: 
DK 1) s. 197 n. 377 n.; tenże, Der Glaube der Kirche. Handbuch K a
tholischer Dogmatik, t. 1, München 1969 (cyt.: GK 1) s. 534—545. 558
nn. 567. 576; tenże, Trinität. W: HTG, t. 4, München 1970 s. 267.
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ku z tym  i personalistycznym .5 Skłania to do podjęcia anali
zy jego nauki o łasce w perspektyw ie tryn itarnej (z w yłącze
niem  wyodrębnionego i szerszego om aw iania specjalistycznego 
zagadnienia: appropriatio — proprium).

I. OGÓLNY POGLĄD NA TRYNITARNY I PERSONALISTYCZNY
WYMIAR ŁASKI

Życie Boże, k tóre otrzym ujem y w odrodzeniu, a także ła 
ska uczynkowa, zawiera w sobie — jak  uczy M. Schmaus —  
łaskę niestworzoną i łaskę stworzoną. Łaskę niestworzoną 
określa jako osobową lub jako spotkanie. Łaskę zaś stw orzoną 
nazywa elem entem  rzeczowym (das dingliche, sachliche E le
m ent), co — oddając myśl au tora  — lepiej będzie nazywać ele
m entem  bytowego obdarowania lub — używając innego jego 
określenia — jakością (Qualität). Tak w życiu Bożym stanu  
uspraw iedliw ienia, jak  i w łasce uczynkowej, łaska niestw o
rzona i stworzona, a więc elem ent osobowy i elem ent nad
przyrodzony bytowego obdarow ania ściśle się ze sobą łączą. 
W tej jedności Schmaus kładzie akcent na osobowy elem ent 
niestworzony, czyli na łaskę niestworzoną, jako tę, k tóra jest 
źródłem przem iany i nadprzyrodzonego obdarowania człowie
ka.6 Łaska jest, według niego, przede wszystkim  sam oudzie- 
laniem  się Boga, a nadprzyrodzone obdarowanie człowieka jes t 
wynikiem  tego sam oudzielania.7 W oparciu o biblijne rozu
m ienie łaski Schmaus w yjaśnia, że łaska jest przede w szyst
kim zbawczo-twórczym zwróceniem  się Boga do człowieka, 
czyli Ojca przez Syna w Duchu Sw. Personalistyczny m om ent 
łaski, czyli samoudzielanie się Boga, zawiera w sobie zarów
no zjednoczenie z Chrystusem , jak  i wspólnotę z Ojcem, któ
ra dokonuje się przez C hrystusa w  D uchu Sw. Również łaska 
uczynkowa jest udzielaniem  się Trój osobowego Boga, jes t bo
wiem w swym niestw orzonym  w ym iarze bezpośrednim  dzia
łaniem  Bożym, w k tórym  Ojciec przez Syna w D uchu Sw. 
zwraca się zbawczo do człowieka i wpływa na jego zbawczy

5 Por. H. M ü h l e n ,  dz. cyt., s. 158; H. R i t  o, Recentioris theolo- 
giae ąuaedam tendentiae ad conceptum ontologico personalem gratiae, 
Romae 1963 s. 23. 132.

6 M. S c h m a u s ,  Katholische Dogmatik, t. 3 cz. 2, München 61965 
(cyt. KD 3/2) s. 30. 4,1 n. 169. 303 n.

7 M. S c h m a u s ,  Der Glaube der Kirche. Handbuch Katholischer 
Dogmatik, t. 2, München 1970 (cyt.: GK 2) s. 263. 288. 502.



czyn. Sam oudzielanie się Boga ma więc charak ter tryn ita rny r 
dokonuje się w  w ym iarze pneumatologicznym , chrystologicz
nym  i teologicznym.8 Ukazane wyżej elem enty łaski i charak
ter ich zależności znalazły swój w yraz w podanej przez 
Schm ausa próbie opisowej definicji łaski: łaska jest samo- 
udzielaniem  się stw orzeniu Trój osobowego Boga i w ynikają
cym z tego udzielania się nadprzyrodzonym  darem . Dokonuje 
się to, gdy Bóg, ze względu na Chrystusa i na Jego wzór, daje 
rozum nem u stw orzeniu płynący z miłości dar uczestnictwa 
w swoim tryn ita rnym  życiu.9 Z nauki Schm ausa wynika, że 
w jego rozum ieniu łaski elem ent personalistyczny i try n ita r-  
ny jest główny i pierwszorzędny: łaska polega przede wszyst
kim na sam oudzielaniu się Trójosobowego Boga.
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II. TRYNITARNY CHARAKTER OBDAROWANIA UCZESTNICTWEM
W ŻYCIU BOGA

Uczestniczenie w życiu Trójcy Sw. przez łaskę pojm uje 
Schmaus jako zbawczy związek człowieka z Osobami Trójcy 
Sw .10 Ze związku tego w ynika udzielone człowiekowi podo
bieństwo i bytow e obdarowanie o charakterze tryn ita rnym .11 
Ze względów m etodycznych w ypada zająć się najpierw  tym  
ostatnim  aspektem  uczestniczenia w życiu Trójcy Sw. Tem at 
tryn itarnego charak teru  podobieństwa do Boga, tj. nadprzy
rodzonego obdarow ania, jest u Schm ausa przeniknięty  myślą 
o związkach z Osobami Trójcy Sw. i nie da się tych treści 
wyizolować, niem niej można je  w yodrębnić jako osobne za
gadnienie.

Łaska wnosi ze sobą podobieństwo do 'C hrystusa. Podobień
stwo Bożej świętości i sprawiedliwości, jakie otrzym uje czło
wiek w uspraw iedliw ieniu, nosi na sobie znamię Chrystuso
we.12 Usprawiedliw iony żyje w Chrystusie i przez Chrystusa, 
jest napełniony świętością Chrystusa. Życie zaś w Chrystusie 
jest życiem w D uchu Chrystusa, gdyż jest życiem w C hrystu
sie, k tó ry  — jak  pisze M. Schm aus ■— stał się duchowym

8 KD 3/2 s. 23. nn. 29. 4/1 n. 169. 303; GK 2 s. 540. 567.
9 KD 3/2 s. 11.
10 Tamże, s. 86—119. 184. We współczesnym ujmowaniu uczestnictwa 

w życiu Boga zaznacza się tendencja od participatio divinae naturae 
do participatio divinarum  personarum. Por. S. С. N a p i ó r k o w s k i ,  
dz. cyt., s. 221—224.

11 KD 3/2 s. 184 η.
12 Tamże, s. 10 n; GK 2 s. 591.



(pneum atycznym) w uduchow ieniu zm artw ychw stania. A utor 
chce przez to powiedzieć, że Duch, k tó ry  w zm artw ychw sta
niu przeniknął do głębi i przem ienił Chrystusa stał się teraz, 
jako posłany przez Chrystusa, zasadą życia chrześcijan. U spra
wiedliwiony człowiek został w Duchy Sw. napełniony świę
tością Chrystusa, jest „uduchow iony”, a przez C hrystusa upo
dobniony także do Ojca niebieskiego.13 Usprawiedliwiony 
otrzym uje więc znamię Trójcy Sw .14 Stan chrześcijańskiego 
życia oznacza zatem  przyjęcie człowieka do trójosobowego 
spełniania się (dokonywania się) życia samego Boga. Dlatego 
nadprzyrodzona łaska jest skierow ana do uzdolnienia (ele
m ent bytowego obdarowania) człowieka, aby mógł uczestni
czyć w wew nątrzbożym  try n ita rn y m  życiu.15 W uspraw iedli
w ieniu otrzym uje człowiek podobieństwo, odbicie tego owoc
nego poznania, przez k tóre Ojciec rodzi Syna oraz tej owoc
nej miłości, przez k tó rą  Ojciec i Syn dają  pochodzenie D u
chowi Sw. Bóg tw orzy w człowieku — tak  dalece jak  na to 
pozwala skończoność stw orzenia — podobieństwo swego w ła
snego życia. Chociaż podobieństwo to wiąże ściśle człowieka 
z Bogiem, n ie prowadzi jednak  do stopienia go z istotą Bożą. 
Je s t czymś więcej niż tylko etyczną w spólnotą przeżycia 
(ethische Gesinnungsgem einschaft), ale mniej niż panteistycz- 
ną jednością by tu .16

To nadprzyrodzone obdarow ujące uzdolnienie objaw ia się 
w w ielu w ym iarach działania łaski. T ryn itarne bowiem zna
mię przenika całą dynam ikę życia chrześcijan. A utor ukazuje 
chrystologiczny i try n ita rn y  w ym iar w iary. Ludzkie „ ja” jest 
ukształtow ane i niejako niesione przez Boże poznanie i Bożą 
miłość, aby było zdolne włączyć się w w ew nątrzboży dialog. 
W strum ien iu  Bożej Miłości, tj. w Duchu Sw., jednoczym y się 
z Chrystusem  i włączamy w Jego postaw ę oddania się Ojcu.17 
W nadprzyrodzonej wierze otrzym ujem y więc tryn ita rne  ob
darowanie, dzięki k tórem u w iara jest spotkaniem  w Duchu Sw. 
przez Chrystusa z Ojcem.

T ryn itarne znamię nosi w sobie, według Schmausa, także 
łaska uczynkowa i zbawczy czyn spełniony dzięki niej przez 
•człowieka. W łasce uczynkowej działa Ojciec przez Syna 
w Duchu Sw. i spraw ia tak i czyn człowieka, k tóry  jest nie
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13 Tamże, s. 586.
14 KD 3/2 s. 185; GK 2 s. 594.
15 KD 3/2 s. 10. 218.
16 Tamże. s. 185; GK 2 s. 594.
17 KD 3/2 s. 233 nn.



tylko w ynikiem  i w yrazem  jego natu ry , lecz ma znamię (Ge
präge) niew yprow adzalne z na tu ry , tzn. z isto ty  samego czło
wieka. To znamię czynu polega na tym , że odbija się w nim  
w ew nątrzboże działanie: owocne poznanie i miłość Boża.18 Po
dobnie łaska uczynkowa jako nadprzyrodzona pomoc do nad
przyrodzonego działania zawiera w  sobie znamię (Gepräge) 
wewtnątrzbożego życia i do tego życia zm ierza.19

Również zasługę pojm uje M. Schm aus tryn itarn ie . Zasługa, 
najogólniej biorąc, polega na takim  współdziałaniu człowieka 
z łaską Bożą, w  k tórym  człowiek otw iera się na dalsze i w ięk
sze sam oudzielanie się Boga, a więc na głębsze uczestnictwo 
w Jego życiu.20 O bietnica zasługi odnosi się do takich aktów 
człowieka, k tó re  na skutek  ich w ew nętrznej wartości, tj. ich 
boskiego charakteru , m ają stan w ew nętrznego przyporządko
wania do uczestniczenia w życiu Boga.21

Tak rozum iane podobieństwo życia Trój osobowego Boga, 
które człowiek o trzym uje przez łaskę, ma — według Schm au
sa — w ym iar eschatyczny: jest uzdolnieniem  do zapoczątko
wania przez łaskę trynitarnego życia nieba. O trzym ujem y 
przez łaskę zdolność do nowego poznania Boga, do nowej m i
łości Boga i do błogosławionego zażywania Go. Zdolność ta  nie 
będzie jednak  nigdy podczas ziemskiego pielgrzym owania 
urzeczywistniona w sposób doskonały. W sposób niedoskonały 
urzeczywistnia się ona we wierze (w poznaniu w iary) i w m i
łości Boga. Poznanie bowiem Boga, k tóre osiągamy w naszym  
wierzącym  „ ja” , oraz miłość Boga są uform owane (geprägt) 
przez to, że w  nich  uskutecznia się i odbija uczestnictwo w ży
ciu Bożym, a więc owocne poznanie i owocna miłość samego 
Boga. Nie jesteśm y i nie m usim y być świadomi takiego dzia
łania Boga w nas i wynikającego stąd Bożego kształtu  nasze
go poznania i miłości. Poznanie przez w iarę i m iłowanie s ta 
nowi m isterium , bo w nim odbija się m isterium  Bożego ży
cia. Dlatego też w iara i miłość ochrzczonego m ają u swego 
podłoża niepojętą głębię. W ewnętrzna zdolność i wyposażenie 
udzielone człowiekowi przez Trój osobowego Boga osiągnie 
swe doskonałe rozwinięcie w przyszłym  życiu. To, co w tam 
tym  życiu będzie w najw yższym  rozwoju, w życiu pielgrzy
mim kry je  się w zarodku.22
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18 Tamże, s. 308. 324.
19 Tamże, s. 305.
20 Tamże, s. 523 n.
21 Tamże, s. 529.
22 Tamże, s. 111 n.
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Uwzględniając obdarow ujące uzdolnienia do udziału w  ży
ciu Trójcy Sw. oraz zakotwiczone w nich zbawcze związki 
ludzkiego „ ja” z trzem a Osobami Boskimi, możemy za 
Schm ausem  wskazać na hum anistyczny aspekt tego nadprzy
rodzonego obdarowania. Przez uczestnictwo w trójosobowym  
życiu Boga duch ludzki dochodzi do swej ostatecznej doskona
łości i dopełnienia w Duchu Sw .23 Tylko w Bogu — pisze 
M. Schm aus — ludzkie „ja” dochodzi do swej pełni (Vollen
dung). Bóg postanow ił bowiem, że człowiek może Go osiągnąć 
tylko w spojsób nadprzyrodzony. Oznacza to, że Bóg udziela 
się człowiekowi przez włączenie go w proces swego w ew nętrz
nego życia (Lebensvollzug ), a z tego wynika, że człowiek osią
ga siebie (staje się sobą, spełnia się) dopiero przez to, że jest 
wyniesiony przez Boga do uczestnictw a w Jego własnym  we
w nętrznym  życiu.24

■ III. ODRODZONY CZŁOWIEK JAKO SYN BOGA OJCA

Tradycyjna teologia zachodnia w swej nauce o Trójcy Sw. 
na pierw szym  miejscu bierze pod uwagę jedność n a tu ry  Bo
ga, a dopiero na drugim  Jego Trój osobowość. Taka koncepcja 
Trójcy Sw. nieuchronnie rzu tu je  na rozum ienie „Boga ła 
ski” i nowego życia, jakie o trzym ujem y w odrodzeniu. O bja
wia się to m. in. w akcencie położonym na zasadę jedności 
działania Trójcy Sw. ad extra  oraz w  ujm ow aniu łaski w y
łącznie w. kategorii przyczynowości sprawczej (przyczynowość 
wzorcza sprowadza się do tego samego), a co za tym  idzie 
w zbyt wyłącznym  wiązaniu przybranego synostwa z łaską 
stworzoną. 'Jest rzeczą zrozumiałą, że taka koncepcja Boga 
i Jego działania w porządku nadprzyrodzonym  rzutow ała na 
rozum ienie tekstów biblijnych, dotyczących odrodzenia do no
wego życia i naszego synostw a przez łaskę, co prowadziło do 
wniosku, że przez łaskę jesteśm y synam i Boga jako całej T ró j
cy Sw. Bóg Ojciec jest naszym  Ojcem  przez apropriację. Ta
ka jest nauka św. Tomasza i scholastyków, za którym i zagad
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*3 M. S c h m a u s ,  Katholische Dogmatik, t. 2 cz. 1, München 1962 
(cyt.: KD 2/1) s. 404 η.

24 KD 3/2 s. 207; KD 2/1 s. 90 n. Na temat humanistycznego aspektu 
misterium życia nadprzyrodzonego por. M. F l i c k  — Z. A l s z e g h y ,  
Anthropologia theologica, t. 2, Romae 1968 s. 471—483.
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nienie to tak  ujm ow ał zasadniczy k ierunek  tradycyjnej teo
logii.23

M. Schm aus jest jednym  z tych  teold^ów, którzy — kiedyś 
w szczupłym tylko gronie, dziś :zaś coraz liczniej i pełniej — 
w yraźnie naw iązują do Biblii i Ojców greckich, a w oparciu 
o pogłębione studia biblijne i patrystyczne oraz personali- 
styczne m yślenie i tryn ita rne  pojm owanie „Boga łask i” s ta 
ra ją  się w spom niany problem  głębiej w yjaśnić.26 Schm aus 
bardzo osobowo i tryn itarn ie  pojm uje Boga.27 S tąd bierze 
u niego swe źródło osobowe i try n ita rn e  ujm ow anie także 
synostwa Bożego człowieka.

Chcąc uw ydatnić problem , rozważania nad tym  tem atem  
zaw arte iw Katholische Dogmatik zatytułow ał Schmaus: „Syn 
T rójcy”? 28 W swej nowszej zaś pracy dociekania na ten  sam  
tem at zatytułow ał już nie w prowokującej form ie pytania, ale 
w form ie tw ierdzenia: „Syn Boga Ojca, nie Trójosobowego Bo
ga”.29 W obu opracow aniach wyraża pogląd, że jesteśm y przez 
łaskę synam i Boga Ojca, a nie Boga-Trójcy (u t Deus unus). 
W tym  ostatn im  jednak  ujęciu czyni to bardziej zdecydowa
nie i poszerza argum entację. Głównym  jego argum entem  jest 
dowód biblijny  i chrystologiczny.

Teksty Pism a św. sugeru ją — pisze M. Schm aus — że czło
wiek uspraw iedliw iony jest synem  pierwszej Osoby Bożej, 
a nie Trójosobowego Boga. Jeżeli jednak w tekstach Pisma 
św. chce się widzieć świadectwo o szczególnej relacji obda

25 Por. Ch. B a u m g a r t n e r ,  Łaska Chrystusowa. W: Tajemnica 
Chrystusa, Poznań 1969 s. 386 n. 445; M. F 1 i с к — Z. А 1 s z e g h y, dz. 
cyt., s. 257 n. Wydaje się, że pewne wzbogacenie tomistycznej koncepcji 
synostwa przez łaskę w  kierunku nowszych prób wyjaśnienia tego te
matu wprowadza o. R. K o s t e c k i ,  który zachowując zasadniczy trzon 
wyjaśnienia tomistycznego pisze tak: „(...) To nas upoważnia, byśmy 
się m ieli za synów, za dzieci pierwszej Osoby Boskiej nie tylko przez 
apropriację, ale także z racji szczególnej”. R. K o s t e c k i ,  Tajemnica 
życia nadprzyrodzonego. Zagadnienie łaski uświęcającej, Warszawa 1975 
s. 190.

26 Por. M. F l i c k  — Z. A l s  z e  g h у, dz. cyt., s. 248—251. 258 nn.; 
Ch. B a u m g a r t n e r ,  dz. cyt., s. 444 n. 453—457 oraz z cyt. wyżej 
pracy H. R i t o  punkt zatytułowany: Gratia sanctificans et theoria 
relationis non-appropriatae, s. 115—122.

27 M. S c h m a u s ,  np. KD 1 s. 2,13 n. 379 nn; GK 1 s. 257. 631; GK 2 
s. 7. Por. T. W i 1 s к i, Zagadnienie osobowego  „2 różnicowania” w  jed 
ności stwórczego i zbawczego działania Trójcy Sw. Zarys problem atyki 
na tle niektórych prób odnowienia nauki o Bogu, CT 45 (1975) nr 3 
s. 31—47.

28 KD 3/2 s. 201 n.
29 GK 2 s. 598.



rzonego łaską człowieka do pierwszej Osoby Bożej, a nie ty l
ko apropriację, w tedy relację tę trzeba tak  wyjaśnić, aby nie 
była przez to zagrożona nauka o jedności Bożego działania 
ad extra. G dyby nauka o jedności Bożego działania nie m o
gła być w w ystarczający sposób zagw arantow ana, w tedy św ia
dectwo Pism a św. o synowskiej relacji usprawiedliwionego 
w łaśnie do pierwszej Osoby Bożej trzeba by rozum ieć jako 
apropriację. W ypowiadając imię „Ojciec” zwracalibyśm y się 
do Trójosobowego Boga jako takiego. Taka in terpretacja  P i
sma św. sprzeciwia się jednak, w edług Schmausa, sensowi 
tekstów  odnoszących się do tego tem atu .30

Nie należy w ątpić w to — pisze M. Schmaus — że zacho
dząca w uspraw iedliw ionym  człowieku przem iana jest doko
nana przez trzy  Osoby Boże i to stosownie do ich osobowych 
właściwości. Z drugiej jednak strony, trzeba bez żadnej w ąt
pliwości przyjąć, że uspraw iedliw iony staje  się przez Jezusa 
C hrystusa synem  pierwszej Osoby Bożej.31 Praw dę tę rozu
mie Schm aus w św ietle m isterium  W cielenia. Trzy Osoby Bo
że stanow ią jedną zasadę zaistnienia W cielenia, ale działanie 
to jest skierowane — jako do celu — do Bożego Logosu. Tyl
ko On jednoczy się z ludzką n a tu rą  w sposób, k tó ry  nazyw a
m y unią hipostatyczną, m ając taką ścisłą relację do ludzkiej 
natury , że jest Osobą Człowieka Jezusa.32 Sam Jezus Chrystus 
wszedł przez to w jedyną i n iepow tarzalną relację do Ojca. 
W tej zaś relacji bierze udział człowiek żyjący w Chrystusie. 
Ludzie zjednoczeni z Chrystusem  są przyjęci do uczestnictwa 
w Jego synostw ie.83 Synostwo Boże Chrystusa rozszerza się 
tym  sam ym  na synostwo niezliczonych adoptow anych dzieci 
Bożych. B raterstw o z W cielonym Synem  Bożym wprowadza 
człowieka usprawiedliwionego w synowską relację Jezusa do 
Ojca. Uczestnictwo zaś w synostw ie jednego odwiecznego Sy
na dokonuje się przez to, że wielu ludzi sta je  się uczestnikam i 
Jego wiecznego Ducha, w D uchu Chrystus stanow i z nim i 
jedność.34
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30 KD 3/2 s. 201 n. Por. M. F l i c k  — Z. A l s z e g h y ,  dz. cyt., s. 248—
251; Ch. B a u m g a r t n e r ,  dz. cyt4 s. 328. 444 n.

31 GK 2 s. 598.
32 Por. K. R a h n e r ,  Bemerkungen, dz. cyt., s .115 η.
3S KD 3/2 s. 201.
34 GK 2 s. 595 η. M. S c h m a u s  odsyła też do GK 1 s. 656, gdzie

omawia wewnątrztrynitarną stosowność Wcielenia Syna i zesłania Du
cha Sw. Z zawartych tam wyjaśnień wynika, że posłannictwa przedłu
żają nurt życia trynitarnego i mają na celu włączenie do niego ludzi. 
Oznacza to, że jesteśmy ogarnięci jednoczącą miłością Ducha Sw., któ



Skoro synostwo usprawiedliwionego ma swą podstwę 
w  uczestniczeniu w  synostw ie W cielonego Słowa, to bylibyś
my w sprzeczności z Pism em  św. — uczy M. Schamus — gdy
byśm y chcieli, w oparciu o zasadę jedności działania w prze
mianie człowieka, nazywać usprawiedliw ionego synem  Trójcy 
Sw.85 Gdy chrześcijanin modli się w  jedności z Chrystusem  do 
swego Ojca, zwraca się do Ojca Jezusa C hrystusa.36 Zjedno
czenie z C hrystusem  jest więc bram ą prowadzącą do jedności 
życia z Osobami Trójcy Sw. Synostwo bowiem ochrzczonego 
to wejście w jedność z Ojcem przez Syna w Duchu Sw.37
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IV. ZAMIESZKANIE TRÓJCY SW. JAKO OSOBOWY ZWIĄZEK
Z BOGIEM

Uczestniczenie w życiu Trójcy Sw. ujm ow ał Schmaus po
czątkowo jako udział w królestw ie Bożym, gdyż panowanie 
Boga, k tó re  się urzeczywistnia w uspraw iedliw ionym  człowie
ku, jest tw orzącą się w  Duchu wspólnotą z Chrystusem , 
a przez Niego z Ojcem. Później na plan pierw szy zaczął się 
u  niego w ysuw ać tem at zbawczych związków z Osobami Trój
cy Sw., w yjaśniany jednak  w naw iązaniu do biblijnego i tra 
dycyjnego w trak tac ie  o łasce obrazu zamieszkania Trójcy Sw. 
w duszy człowieka.

Nawiązując do relacyjnego charak teru  ludzkiej egzystencji, 
wskazuje Schm us na to, że ta współegzystencja (M itexistenz, 
M itmensch), określa przede wszystkim  transcendentne ukie
runkow anie człowieka na  Boga. Najpierw człowiek dosięga we 
wierze Jezusa Chrystusa, k tóry  daje tem u, k to się z Nim zwią
zał, Ducha Bożego. Człowiek zjednoczony z Chrystusem  w D u
chu jest we właściwym  stosunku do Boga Ojca.38 Kto jest 
zjednoczony z ukrzyżow anym  i zm artw ychw stałym  C hrystu
sem, ten  jes t także uczestnikiem  Ducha C hrystusa czyli Du
cha Sw. i  jest ow ładnięty Duchem  (durchherrscht), żyjąc we 
wspólnocie z Nim. Posiadanie Ducha, podobnie jak  wspólnota

ry jednoczy nas z Jezusem Chrystusem i włącza w  Jego synostwo. Por. 
GK 1 s. 581 n.

35 GK 2 s. 598. Rozwiązanie ewentualnej trudności w tym względzie 
widzi M. S c h m a u s  w  rozróżnieniu między przyczynowością spraw
czą a formalną. KD 1 s. 377. 442 n. 445; GK 1 s. 567 . 579—682. Por. 
M. F 1 i с к — Z. А 1 s z e g h y, dz. cyt., s. 258 nn.

36 KD 3/2 s. 201.
37 GK 2 s. 405— 409.
38 Tamże, s. 572. Por. KD 3/2 s. 86—119. 184. 464.
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z Chrystusem , należy do norm alnej egzystencji chrześcijań
skiej. Ducha zaś, w którym  jesteśm y odrodzeni, w ylewa na 
nas Ojciec przez Chrystusa. W spólnota z Duchem  obejm uje 
więc wspólnotę z Ojcem i do niej jest skierowana. Chrześci
jańską egzystencję można więc opisać b iblijną form ułą: przez 
Chrystusa, w Duchu, do Ojca.39 Ta zbawcza wspólnota z Oso
bam i Trójcy Sw., określona jako obecność Trójosobowego Bo
ga w uspraw iedliw ionym  człowieku może być rozum iana tylko 
jako obecność osobowa (personale Gegenwart). Jest to obec
ność, w której Bóg zwraca się do człowieka, obejm uje go 
i p rzy jm uje do swego własnego życia.40

Szczególnie dużo m iejsca poświęca M. Schm aus Duchowi 
Sw. ucząc że w osobowo i try n ita rn ie  rozum ianym  zamieszka
niu zasadniczą rolę odgrywa posłannictw o Ducha Sw .41 Przy 
tym  Schm aus podkreśla konieczność odmitologizowania tego 
pojęcia. W obrazie bowiem zamieszkania chodzi o zbawcze 
działanie Ducha Sw. w odniesieniu do Kościoła i jego człon
ków.42 W zesłaniu Ducha Sw. dokonuje się samoudzielanie 
się Boga.43 Duch mieszka i działa w ochrzczonym, jest Da
rem , k tóry  wiąże człowieka z Chrystusem , a przez Chrystusa 
z Ojcem.44 Kiedy Duch Sw. jest posłany do człowieka obda
rzonego łaską, spraw ia nie tylko jedność człowieka z C hry
stusem, lecz także prowadzi do spotkania z Ojcem niebie
skim. W spólnota bowiem z Chrystusem , k tórą zapoczątkowu
je Duch Sw., prowadzi do spotkania z Ojcem. C hrystus nie 
jest celem, jest Pośrednikiem  i Drogą do Ojca. W ten  sposób 
związek z Chrystusem  osiąga swe w ypełnienie w spotkaniu

89 KD 3/2 s. 23 n. 86; GK 2 s. 567. 572.
40 Tamże, s. 61. 572; KD 3/2 s. 159. Por. K. R a h n e r  — H. V o r  g r i 

m i e r ,  Gegenwart. W: KThW (7 1968) s. 119. P. F r a n s e n ,  w  na
wiązaniu do rozumienia modelu we współczesnej metodologii nauk, 
uważa model zamieszkania za zbyt statyczny. Natomiast bardziej per- 
sonalistyczny i religijny oraz bardziej odpowiadający duchowi i men
talności dzisiejszego człowieka jest według niego model żywej, m iłu
jącej, twórczej obecności. P. F r a n s e n ,  Das neue Sein des Menschen 
in  Christus. W: MySal, t. 4 cz. 2 (1973) s. 927 n. Chociaż M. S c h m a u s  
używa modelu zamieszkania, to jednak treść, jaką ma na myśli pod 
tym terminem, jest zdominowana przez temat zbawczych związków  
z Osobami Trójcy, czyli osobowej obecności. Na temat poszukiwania 
modelu w  teologicznej metodologii por. W. H r y n i e w i c z ,  Modele 
przedstaw iania Boga w  teologii współczesnej. W: A by poznać Boga 
i człowieka, cz. 1, O Bogu dziś, Warszawa 1974 s. 183—203.

41 KD 3/2 s. 86—106.
42 GK 2 s. 61. Por. KD 3/2 s. 159.
48 GK 2 s. 40.
44 Tam że, s. 403—406 . 409. 626; KD 3/2 s. 23.



z Ojcem. Kiedy zaś Duch Sw. obejm uje swym  zbawczym 
działaniem  w ybranych w Chrystusie i wprowadza ich w zbaw
czą relację do Ojca, nie czyni tego sam owładnie i samodziel
nie, lecz spełnia to, co Ojciec zaplanował i postanowił. Duch 
Sw. jest więc jakby  ręką lub mocą Boga Ojca. W ten  sposób 
posłannictwo Ducha Sw. prowadzi, dzięki głębokiej jedności 
Osób Bożych m iędzy sobą, do obecności trzech Osób Bożych 
w uspraw iedliw ionym  człowieku.45

Zagadnienie jedności i osobowego zróżnicowania w- zbaw
czym działaniu “Boga przez łaskę nazywa Schm aus s tru k tu rą  
zamieszkania.46 W ujęciu tego zagadnienia w ystępują pewne 
różnice między teologią wschodnią a zachodnią, w ynikające 
z odmiennej koncepcji Trójcy Swt. U podłoża tych różnic leży 
pytanie o stosunek między jednością a troistością w  Bogu. 
W odniesieniu do zamieszkania pytanie to przesuwa się z w y
m iaru bytu  do w ym iaru działania. W koncepcji zachodniej 
kładzie się akcent na jedność Bożego działania, a we wschod
niej — raczej na jego trójosobową s truk tu rę .47 Tradycyjna 
teologia zachodnia, mówiąc o obecności Boga w obdarzonym 
łaską człowieku, ma na myśli nie ty le trzy  Osoby Boże, ile ra 
czej jedną na tu rę  Bożą jak  również jedność Bożego działania 
ad extram , nie bierze zaś pod uwagę, że trzy  Osoby Boże 
m ieszkają w człowieku według ich rela tyw nych właściwości 
osobowych. Teologia ta rozumie zamieszkanie jako stan  tkw ie
nia (Insein) jednej n a tu ry  Bożej w człowieku. Jeżeli więc P i
smo św. i Ojcowie zdają się przypisywać Duchowi Sw. szcze
gólną obecność, jes t to według teologii zachodniej czysta apro- 
priacja.48

Ojcowie greccy ujm ują zamieszkanie bardziej jako trw ałe 
zdarzenie, w którym  Osoby posyłające są fundam entem  egzy
stencji Osób posyłanych. Bóg jest i pozostaje obecny, gdy 
Ojciec posyła Syna, a Syn i Ojciec Ducha Sw. Tak jak  T rój- 
osobowość nie znosi jedności natury , a jedność natu ry  nie 
niszczy Trój osobowości, tak  też trój osobowe działanie nie czy
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45 Tamże, s. 107; GK 2 s. 572. Autor nawiązuje zwłaszcza do J 14, 
23; 2 Kor 6, 16; 1 Kor 14, 25, a w  KD 3/2 s. 87—106 poprzedza je szer
szą analizą nauki biblijnej.

46 KD 3/2 s. 107.
47 Tamże, s. 109. W kwestii jedności i osobowego zróżnicowania w  za

mieszkaniu por. M. F l i c k  — Z. A 1 s z e g h y, dz. cyt., s. 227 nn. 238 n. 
296; Ch. B a u m g a r t n e r ,  dz. cyt., s. 454—457.

48 KD 3/2 s. 109; GK 2 s. 573.



ni uszczerbku jedności Bożego działania. Podobnie jedność 
tego działania nie czyni uszczerbku jego trój osobowej s tru k 
turze, chociaż równoczesność tych wym iarów pozostaje n ie
przeniknioną tajem nicą.49

We w łasnym  przedstaw ieniu tego zagadnienia M. Schmaus 
w yraźnie sprzyja koncepcji greckiej. Nie wydaje mu s i; rze
czą konieczną, aby w rozum ieniu zamieszkania posługiwać 
się pojęciem  apropriacji. In te rp re tu jąc  osobową jedność Bo
żych Osób trzeba wprawdzie mieć na uwadze zasadę o jedno
ści działania ad extra, w m yśl k tórej zamieszkanie przypada 
wspólnie trzem  Osobom Bożym, ale zasada ta nie będzie na
ruszona, jeżeli zaakcentuje się, że trzy  Osoby Boże działają 
odpowiednio do swych osobowych właściwości. Działanie nie 
może być przypisane naturze, lecz przysługuje tylko Osobom, 
a Osoby są konstytuow ane przez ich przeciw staw ne relacje. 
Każda Osoba Boża jest obecna w ludzkim  „ja” , jako będąca 
w rela tyw nej przeciwstaw ności do pozostałych.50

Przy  tym  druga Osoba Boża działa jako W cielone Słowo, 
k tóre jest pierw orodnym  między w ielu braćm i (Rz 8,29). Oso
bowe spotkanie jakie się dokonuje w zamieszkaniu, jest spot
kaniem  z Ojcem, przez Chrystusa, w Duchu. Ojciec posyła 
Ducha do usprawiedliwionego człowieka, aby Duch — odpo
wiednio do siwej właściwości — wziął człowieka w posiadanie, 
złączył go z Chrystusem  i przez Chrystusa z Ojcem. Podej
m ując wspom nianą m yśl Ojców greckich, Schm aus rozum ie 
zamieszkanie jako nieustanne dzianie się (im m erwährendes  
Geschehen), w  k tórym  Osoby posyłające w arunkują  Osoby po
słane w  ich egzystencji. Wieczne pochodzenie Ducha Sw. od 
Ojca i Syna jest nastaw ione (zielt) na posłanie Ducha do 
usprawiedliw ionego człowieka i na Jego działanie w człowie
ku, podobnie jak  pochodzenie Syna jest nastawione na Jego 
posłanie do ludzkiej natury , tj. na Wcielenie. Posłannictw a te  
nie m ają tej samej s truk tu ry , ale przy wszelkim niepodobień
stw ie są w zajem nie do siebie podobne. Odpowiadające s tru k 
tu rze Bożego życia samoudzielanie się Trój osobowego Boga 
człowiekowi zmierza do dopełnienia w wiecznym dialogu 
z Bogiem. W ten  sposób sam oudzielanie się Boga jest drogą 
do Niego. Obdarzony łaską czîowriek jest wędrowcą przez hi
storię do Boga. Bóg jest w nim  obecny i zarazem  przycho

1 0 4  T E O F IL  W 1L S K I j - | 2 j

«  KD 3/2 s. 109.
50 GK 2 s. 572 n.; KD 3/2 S. 107 n.
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dzący.51 Zamieszkanie, jako zbawcze spotkanie z Osobami 
Trójcy Sw. nosi więc charak ter eschatyczny.

Ojcowie greccy i w ielu teologów zachodnich będących pod 
ich w pływem  mówią o relatyw nej przeciwstawności zamiesz
kujących Osób.52 W edług nich dokonujące się w Bogu życie 
ma początek jw  Ojcu, a dopełnia się w D uchu Sw. Z tego 
punk tu  widzenia w poruszaniu ku stworzeniom , k tóre bierze 
początek w Ojcu, a osiąga swą pełnię w Duchu, Duch w pew
nej m ierze jest najbliżej stw orzeń i najbardziej bezpośrednio 
wchodzi z nim i w  kontakt. Ojciec obejm uje więc stworzenia 
w Duchu Sw. W ten  sposób Duch jest pojm ow any jako oso
bowa Moc, jako poruszenie, w k tórym  Bóg oddaje się czło
wiekowi. Obecność Ducha jest ściśle związana z obecnością 
pozostałych Osób, ale w ich właściwościach człowiek osiąga 
udział pośrednio. Posłany do ludzkich serc Duch ma objąć 
swym  działaniem  człowieka i przyprow adzić go do Syna, 
ε przez Niego do Ojca. Duch nie bierze człowieka w posia
danie dla siebie, ale tylko dla Ojca, a gdy objętem u swym 
działaniem  człowiekowi daje udział we w łasnym  życiu, daje 
m u tym  sam ym  uczestnictwo w identycznej z każdą Osobą 
naturze Bożej (2P1, 3 n.).53

Powyższe m yśli ukazują się jeszcze pełniej w  świetle za
chodniej nauki o D uchu Sw. jako Darze oraz Miłości Ojca 
i Syna, czy też — według nowszej odm iany tej koncepcji — 
jako „M y” Ojca i Syna w w ew nątrzbożym  dialogu miłości.54 
Ponieważ każde zwrócenie się Boga do stw orzenia dokonuje 
się w miłości, stąd  udzielanie się Boga dokonuje się w Duchu 
Sw., który  jako osobowa Miłość jest „sercem ” Boga. W prowa
dzenie przez posłannictw o Ducha do w nętrza Boga oznacza 
więc właściwe uduchowienie człowieka, w sensie udzielenia 
Bożej miłości w lanej w serce człowieka przez Boga w Duchu 
Sw. W Darze Ducha Ojciec i Syn przekazują człowiekowi 
osobową Miłość, w której się do siebie zw racają i w której 
się jednoczą. Właściwość Ducha w nurcie wewnątrzbożego ży

51 GK 2 s. 573; KD 3/2 s. 110 n. Por. A. N o s  s o l ,  Ten który jest 
i wciąż -przychodzi, CT 43 (1973) nr 4 s. 15—27.

52 Przykładowo M. S c h m a u s  wymienia następujących teologów  
zachodnich: C o r n e l i u s  a L a p i d e ,  D. P e t a v i u s ,  L. T h o 
rn a s s i n, B. de R u b e i s ,  C. P a s a g 1 i a, H. H u r t e r, J. M. R é g-  
n o n ,  M. J. S c h e e b e n ,  H. S c h e l l .

S8 KD 3/2 s. 108.
54 Por. H. Mü h l e n , ,  Der Heilige Geist als Person. In der Trinität, 

bei der Inkarnation und im  Gnadenbund: Ich — Du — Wir, Münster 
*1969.



cia ma więc szczególną rolę w działaniu Trójcy Sw. na ze
w nątrz, k tóre jest działaniem  w Bożej Miłości. W tym  rozu
m ieniu dziełem Ducha jest zbawcze jednoczenie: ludzkiej 
n a tu ry  ze Słowem Bożym we W cieleniu, oraz ludzi z C hry
stusem  i między sobą.35 Niektórzy teologowie — jak  stw ier
dza M. Schm aus — idą w  rozw ażaniach o właściwości posłan
nictwa Ducha jeszcze dalej ucząc, że Duch Sw. wiąże się 
z Kościołem i z człowiekiem obdarzonym  łaską w podobny 
sposób, jak  Syn Boży z ludzką n a tu rą  w Chrystusie. Nie ne
gując pew nej analogii Schm aus podkreśla różnice, k tóre sp ra
wiają, że jedność Ducha Sw. z Kościołem i z człowiekiem nie 
może być uważana za unię hipostatyczną.56

Ze względu na to, że zamieszkanie przedstaw ia M. Schm aus 
jako zbawczy i dynam iczny związek z Trójosobowym Bogiem, 
rodzi się pytanie, jaki jest według niego stosunek zamieszka
nia Trójcy Sw. do udzielonej w  uspraw iedliw ieniu łaski. 
Przez obecność Ducha Sw. człowiek staje się w ew nętrznie 
przem ieniony i odnowiony. Przem iana ludzkiej n a tu ry  w y
nika z obecności Trójosobowego Boga. Egzystencja człowieka 
obdarzonego łaską w Trójosobowym Bogu i przem iana czło
wieka nie mogą być od siebie rozdzielone, a mianowicie p ierw 
sza jest fundam entem  drugiej.57 Ponieważ spotkanie z Bogiem 
Ojcem, k tóre dokonuje się przez Jezusa Chrystusa w Duchu 
Sw. stanow i elem ent stanu  uspraw iedliw ienia, nie może być 
ujm ow ane statycznie. Spotkanie to bowiem z racji swojej 
istoty i sensu nosi charak ter dynam iczny: dzieje się stale, bo 
Bóg jest stale czynny. Bóg zwraca się — przez Chrystusa, 
w Duchu Sw. — do człowieka w nieprzerw anym  akcie. Sto
sownie do tego i w analogii do creatio continua  osobową ła
skę (die personale Gnade) nazywa Schm aus actio continua  Bo
ga.58

Pismo św. i Ojcowie Kościoła, potw ierdzają, że przem iana 
człowieka jest wynikiem  łaskawej obecności Trójosobowego 
Boga. W liście do Rzymian mówi się, że przez Ducha Sw., któ
ry  został nam  dany, miłość Boża została rozlana w sercach na
szych (Rz 5,5). Na podobny k ierunek  tego powiązania w skazu
je  też następujące zapewnienie: zostaliśmy uspraw iedliw ieni 
w Duchu, względnie w Chrystusie (1 Kor 6,11; Ga 2,17); 
w Duchu, względnie w Chrystusie zostaliśmy uświęceni (1 Kor

55 KD 3/2 s. 108 n. 271; GK 1 s. 643. 657; GK 2 s. 18. 58—64. 751 n.
56 KD 3/2 s. 109; GK 2 s. 61.
57 KD 3/2 s. 118. 467.
58 GK 2 s. 573; KD 3/2 s. 464.
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6,11; 1,2); żyjem y przez Ducha (Ga 2,25); Chrystus jest na
szym życiem (Kol 3,4; Flp 1,21); powołani Duchem  są synami 
Bożymi (Rz 8,14 n.); żyjem y, bo C hrystus jes t w nas (Rz 8,9 
nn.); przez śm ierć i zm artw ychw stanie z Chrystusem  stary  
człowiek został odrzucony, a stw orzony now y (Rz 6,3—II).59

W dalszym  w yjaśnieniu autor dodaje jednak, że wprawdzie 
obecność Trój osobowego Boga jest fundam entem  przem iany 
człowieka, ale w  pewnym  sensie zamieszkanie można uważać 
także za następstw o nadprzyrodzonej przem iany. Człowiek bo
wiem  m usi otrzym ać nadprzyrodzone uzdolnienie, aby mógł 
uczestniczyć w poznaniu i miłości Boga, a do tego zmierza 
oparta na posłannictw ach Jego obecność. Dlatego zamieszka
nie Boga i w ew nętrzna przem iana człowieka w zajem nie się 
w arunkują . A kcent spoczywa jednak  na zamieszkaniu, tzn. 
na wytw orzonym  przez samego Boga w posłannictw ach no
wym stosunku do Niego. W swoim tw órczym  zamieszkaniu 
Bóg uzdalnia człowieka do jedności życia ze Sobą.60

V. EKLEZJALNY KONTEKST ŻYCIA ŁASKI

T ryn itarny  i personalistyczny charak ter łaski Bożej wiąże 
się ściśle, w edług M. Schmausa, z jej charakterem  eklezjal
nym .61 Sam oudzielanie się Boga,' przez Chrystusa, w  Duchu 
Sw., dokonuje się bowiem w Kościele i przez Kościół.62 Ko
ściół jes t ciągłą uk ry tą  obecnością zbawczą potężnego, działa
jącego w Duchu, wywyższonego Pana.63 Kościół jako dzieło 
Trój jedynego Boga, tj. utw orzony przez Trójcę Sw. — od O j
ca, przez Syna, w Duchu Sw. — stanow i odbicie trójosobowe- 
go życia Boga i w nim  uczestniczy. W jedności Trójcy Sw. — 
jak  uczy sobór-w atykański II — ma fundam ent własnej jed 
ności, a w Troistości Osób praw zór swej wielorakości (KK 4; 
DE 2). Kościół żyje w poruszeniu ku Ojcu, przez Wcielone

58 Tamże, s. 118 n.
60 Tamże, s. 119. Odnośnie do relacji między zamieszkaniem a prze

mianą por. M. F l i c k  — Z. A 1 s z e g h y, dz. cyt., s. 233—243. 292— 
298; Ch. B a u m g a r t n e r ,  dz. cyt., s. 425. 435. 438. 441 n. 447—453.

81 GK 2 s. 591. Por. J. L o o s e n ,  Ekklesiologische, сhristologische 
und Trinitätstheologische Elemente im  Gnadenbegriff. W: Theologie in 
Geschichte und Gegenwart. M. Schmaus zum  sechzigsten Geburtstag  
dargebracht von seinen Freunden und Schüllern, München 1957 s. 89—
102; Ch. B a u m g a r t n e r ,  dz. cyt., s. 457—465.

«2 KD 3/2 s. 3.
63 GK 2 s. 391.
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Słowo, w Duchu Sw., jako klim acie miłości, k tó ry  określa 
atm osferę ludu Ojca niebieskiego.64

Duch Św. stanow i jakby  duszę Kościoła, tzn. zasadę jego 
życia i działania (KK 7). Jest w  Kościele obecny, mieszka 
w nim, tzn. zbawczo działa, w ypełnia sobą Kościół, w nim 
się modli, uczy go i prowadzi. Jako w ew nątrzboża osobowa 
Miłość spraw ia, że Kościół sta je  się wspólnotą miłości, która 
jest najgłębszą tajem nicą Kościoła. Kościół jest więzią m i
łości, nie na skutek wzajem nej miłości tych, którzy do niego 
należą, lecz jako ustanow iony przez Bożą miłość i jako przy
m ierze dane uprzednio w stosunku do każdej ludzkiej decy
zji.65 Pełne uczestnictwo w Kościele zawiera więc w sobie 
posiadanie Ducha Sw. i Jego darów .66 Życie w Kościele ozna
cza życie w miłości, tj. nie w edług ciała, lecz według Du
cha.67

T ryn ita rny  charak ter ma również zbawcze działanie Boga 
w sakram entach świętych i udzielana w nich łaska. Dokonuje 
się w  nich spotkanie z Trójosobowym Bogiem, ponieważ C hry
stus działa jako posłany przez Ojca w Duchu Sw. Poprzez 
znak sakram entalny Bóg obejm uje człowieka przyjm ującego 
sakram ent, aby dać m u udział w e w łasnym  życiu.68 Msza św. 
realizuje w pełni sens chrześcijańskiej egzystencji w yrażają
cej się w  formie: przez Chrystusa w Duchu Sw. do Ojca.69 
Całe więc życie Kościoła m a charak ter tryn itarny . Kościół 
żyje życiem Trójcy Sw., człowiek zaś staje  się uczestni
kiem  tego życia w Kościele i przez Kościół. Ochrzczeni tw o
rzą rodzinę, której Ojcem jest Bóg, najstarszym  i najdosko
nalszym  B ratem  Jezus Chrystus, duchem  zaś miłość, k tó ra  
w D uchu Sw. przybrała osobową postać.70

Świadom e przeżywanie tej w spólnoty z Trójcą Sw., udzie
lającą się zbawczo w Kościele i przez Kościół, nadaje try n i-  
ta rne  uwrażliw ienie chrześcijańskiej pobożności. Taka try n i-  
tarna  pobożność jest nastawiona na przeżywanie kontaktu  
z Trójosobowym  Bogiem w całości życia Kościoła oraz w oso
bistym  życiu w iernych w Kościele, zwłaszcza w  tryn ita rnym  
przeżyw aniu liturgi i w ogóle ku ltu  oraz podstawowego w y-

64 Tamże, s. 18. 63. 92.
65 Tamże, s. 42. 58—65.
66 Tamże, s. 87.
67 KD 3/2 s. 481.
S8 GK 2 s. 296. Por. E. S c h i l l e b e e c k x ,  dz. cyt., s. 100 n. 219 n.
69 GK 2 s. 265. 368. 480.
70 Tamże, s. 406.



m iaru  życia Kościoła: jedności i miłości. Tak rodzi się na j
ogólniej rozum iana „m istyka” chrześcijańskiego życia.

Przedstaw iając specyfikę związków odrodzonego człowieka 
z Osobami Trójcy Sw., M. Schlmaus obrazowo opisuje osobowe 
poruszenia (Bew egungen ) w tryn ita rnym  życiu Boga, w któ
rych  człowiek uczestniczy przez łaskę, ą k tó re  ze swej strony 
dążą do odbicia się w jego świadomości. W każdym  poznaniu 
i w każdym  słowie praw dy człowiek obdarzony łaską mówi 
razem  z Ojcem do Syna, słucha Go i odpowiada Mu razem  
z Synem. W podobny sposób wchodzi w twórczą wspólnotę 
miłości z Duchem  Sw .71 Mimo że jest włączony w życie wszy
stkich Trzech Osób Bożych, jednak w szczególny sposób 
uczestniczy w ry tm ie  życia uwielbionego Wcielonego Syna 
Bożego i w Nim sta je  przed obliczem Ojca. Tym  samym  
człowiek obdarzony łaską bierze udział w  trój osobowej w y
m ianie życia.72 S tan  życia chrześcijan nie jest więc żadną sta
tycznością, żadnym  spoczynkiem czy skam ieniałym  bytow a
niem, lecz jest stałym  współwypełnianiem  w pokoju i ukry
ciu bogactwa Bożego życia. Przez nowe poznanie i nową mi
łość, k tó re  m ają się rozwinąć w  m iłujące widzenie, człowiek 
owładnięty Duchem  Sw. już za swojego ziemskiego pielgrzy
m owania w  pew nym  sensie żyje w  niebie. Form ę pośrednią 
stanow i s tan  życia m istyka, chociaż także on należy bardziej 
do sposobu egzystencji zalążkowej niż skończonej.73

Zawiązana na chrzcie wspólnota z Chrystusem  i przez jed 
ność z Chrystusem  udzielona wspólnota z Trójosobowym Bo
giem tw orzy podstaw ę stanu  mistycznego.74 Dlatego wszelka 
praw dziw a m istyka jes t m istyką Chrystusow ą, k tóra sama 
z siebie sta je  się m istyką Bożą i tryn ita rną . M istyka try n ita r-  
na nie da się oddzielić od Chrystusow ej, a Chrystusow a od try - 
n ita rnej.75 Także dawniejsza teologia rozum iała stan  m istycz
n y  jako wzrost i dopełnienie zaszczepionego we chrzcie życia. 
TJ m istyka dana na chrzcie rzeczywistość osiąga taką moc.

j - j ^ j  Ż Y C IE  Ł A S K I W G  M. SC H M A U S A  J Q g

71 KD 3/2 s. 110 nn.
72 Na innym miejscu M. S c h m a u s  czyni uwagę, że Jan od Krzyża 

życie łaski opisywał jako ,/współ-spełnianie” trójosobowego życia Boga. 
KD 3/2 s. 118.

73 Tamże, s. 110 nn.
74 Por. J. D a n i e l o u ,  Bóg i my. W  stronę Chrystusa, Kraków 1965 

s. 141—158 (rozdz.: Bóg mistyków); R. K o s t e c k i ,  dz. cyt., s. 236 nn.
7t Kd 3/2 s. 215. Por. K. R a h n e r  — H. V o r g r i m l e r ,  Dreifaltig

keitsm ystik . W: KThW (71968) s. 81 n.; Logosm ystik, tamże, s. 230; M y
stik , tamże, s. 252; K. R a h n e r ,  D reifaltigkeitsm ystik . W: LThK, t. 3 
(21959) kol. 583 n.
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że w jak iś sposób przenika do jego świadomości. Dzieje się 
to w podwójnym  wym iarze. Z jednej strony przez wzrost 
wspólnoty i podobieństwa z C hrystusem  w zrasta zjednocze
nie i podobieństwo z Trójosobowym Bogiem, k tóre dociera do 
świadomości. Z drugiej strony następuje  wzmożenie św iatła 
wiary, w  k tó rym  człowiek może doświadczyć istniejącej w nim  
Bożej rzeczywistości. W ten  sposób dochodzi do pewnego 
ciemnego widzenia, pojm ow ania i kosztowania Boga. M istyk 
w jak ie jś m ierze widzi już zarysy tego, co później ma widzieć 
otwarcie i bez osłony.76 W praw dzie bowiem uczestniczenie 
w dynam ice wewnątrzbożego Trójosobowego Życia, którego 
jesteśm y pew ni w wierze, a n ie  w  (widzeniu, zazwyczaj n ie jes t 
poznawczo oglądowe i dostępne doświadczeniu, ale ma zdol
ność przeniknięcia do naszej świadomości.77 S tan m istyczny 
odznacza się taką intensywnością życia łaski, że sta je  się ono 
doświadczane.78

Zasygnalizowany eklezjalny kontekst tryn ita rnej m istyki 
jest raczej wnioskiem w ypływ ającym  z nauki M. Schm ausa, 
niż nauką sform ułow aną przez niego w prost i bezpośrednio. 
W ydaje się jednak, że nauka ta  zakłada i pośrednio w ykazu
je, iż świadome oraz wciąż in tensyfikujące się uczestniczenie 
w życiu Trójcy Sw., na k tórym  polega najogólniej rozum ian i 
m istyka, dokonuje się w autentycznym  przeżyw aniu chrześci
jańskiego życia w Kościele

L a  d o c t r i n e  d e  M. S c h m a u s  a u  s u j e t  
d u  c a r a c t è r e  t r i n i t a i r e  

d e  l a  v i e  d e  g r â c e

R é s u m é

La doctrine de M. S c h m a u s  touchant la divine grâce est v ive
ment dominée par une attention personaliste et trinitaire. La grâce 
consiste surtout d’une autodonation de Dieu tripersonne et d’une par
ticipation dans la vie trinitaire de Dieu. La participation dans la v ie  
de la Sainte Trinité M. Schmaus comprend d’une façon intégrale, c’est-  
-à-dire consistante dans une similitude ontologique de la Sainte Trinité

76 KD 3/2 s. 215 nn.
77 Tamże, s. 111. Por. K. R a h n e r ,  Theologie als Erfahrung des  

Geistes (Schriften zur Theologie 12), Zürich 1975; S. M o y s a ,  CT 46 
(1976) nr 4 s. 242 (rec.).

78 KD 3/2 s. 214.
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et une capacité donative pour participer dans sa vie, tandisque cette 
participation signifie surtout une relation salutaire avec les Personnes 
de la Sainte Trinité, ce qu’est signalé par l’auteur dans le thème de 
„l’inhabitation” de la Sainte Trinité dans l ’âme du justifié. ..L’Inhabita
tion” est définie comme „présence personnelle” ou comme „la grâce 
personnelle” (personale Gnade), en soulignant en même temps le dy
namisme sauvant de cette présence qui se trouve à la source du chan
gement et de la donation pour l’homme. Cette présence sauvante et 
dynamique de la Sainte Trinité dans l’homme justifié possède „une 
structure trinitaire”: elle se produit d’après l’ordre des intradivines pro
venances et sur le terrain des missions.

En démontrant une certaine diversité de la conception occidentale 
et orientale sur ce point, il est expressément d’avis que par la grâce 
nous sommes des fils de Dieu Père (et non de la Trinité tout entière —  
ut Deus u nu s\ comme introduits dans la filiation de Jésus Christ, et 
il démontre le rôle singulier du Saint Esprit (propre à sa mission) dans 
la réalisation de la vie de grâce. La façon trinitaire de la vie de grâce 
est strictement liée à son caractère ecclésial, la participation à la vie  
de la Sainte Trinité se produisant dans l ’Eglise. Toute la vie de l’Eglise 
est transfixée par la dimension trinitaire et c’est pourquoi qu’une pleine 
et autentique participation de la vie de la Sainte Trinité dans l’Eglise 
mène à une — généralement conçue — mystique trinitaire, elle s’enra
cine d’une certaine manière dans la conscience et la pieté de l’homme.

T. W ilski


