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Streszczenie

Analizowane w artykule metafory konceptualne, ktére wyrazaja wiare w zycie
wieczne, sa oddawane jako archetypy pozytywne. Zaréwno metafory przestrzenne,
jak i metafory ontologiczne sa wiodgcymi schematami wyobrazeniowymi
dotyczacymi miejsc nadprzyrodzonych czy cech tych miejsc. Rozwazane metafory
tworzyly uniwersalny jezyk chrzescijaniski, a przez swa obrazowo$¢ angazowaly
wyobraznie wiernych, wzbogacajac uczuciowe reakcje czytelnika na przekaz
teologiczny dotyczacy tematyki nieba i wiecznosci.

Stowa kluczowe: metafory konceptualne, zycie wieczne, ojcowie Ko$ciota

Abstract

Conceptual Metaphors Expressing Faith in Eternal Life in the Texts of Selected
Church Fathers in the West

When working thought these texts, it was found that the conceptual metaphors
used, to describe faith in eternal life, were overwhelmingly positive ones. These
biblical metaphors were then developed by successive Church Fathers, which
helped to create a universal Christian language. In conclusion, these eschatological
conceptual metaphors, related to heaven, show the unity and progressive nature
of the Christian theological Tradition.

Keywords: conceptual metaphors, eternal life, Fathers of the Church
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Jezyk Pisma Swietego wyraza pojecia i koncepcje zrozumiate w kon-
tek$cie kultury hebrajskiej i greckiej oraz przemawia przez wielo$¢ stow-
nych obrazéw. Te metafory ksztattujg zmystowo-uczuciowe postrzeganie
biblijnego przestania?. Wspdtczesni jezykoznawcy kognitywni, jak Gero-
ge Lakoff czy filozof kognitywista Marc Jonson, wskazujac jak w prakty-
ce metafory kieruja ludzkim postrzeganiem, czesto odwotuja sie do po-
jecia metafory konceptualnej. Ta, zwana inaczej kognitywna, zaktada
pojmowanie jednej domeny w terminach innej; inaczej: to, co bardziej
abstrakcyjne, wyraza sie przez to, co mniej abstrakcyjne. Wyrazenia
metaforyczne wystepujace w naszym jezyku codziennym odpowiadajg
metaforycznym procesom myslowym. Dwoma podstawowymi katego-
riami metafor konceptualnych sg metafory przestrzenne i metafory on-
tologiczne (Metafory przestrzenne sg podstawowymi metaforami, gdzie
punktem odniesienia jest sam cztowiek, a najbardziej charakterystyczna
jest tutaj orientacja pionowa. Natomiast metafory ontologiczne to meta-
fory opierajgce sie na rozumieniu do§wiadczen pod postacig rzeczy i sub-
stancji). Potwierdzeniem tej tezy wydaje sie by¢ istnienie tych samych
metafor konceptualnych w réznych jezykach®.

Pojecie metafory konceptualnej wydaje sie pomocne do préby opi-
su postrzegania eschatologicznego nieba i zycia wiecznego w teologii
patrystycznej, ktéra czesto wykorzystywata w tym celu wtasnie jezyk
metaforyczny. Podstawowymi motywami teologii biblijnej, opisujacymi
eschatologie koricows, sa cztery metafory konceptualne: raj, niebo, wizja
Boga i zycie wieczne. Ich znaczenie dla teologii patrystycznej I-III wie-
ku oméwitem juz szczegdtowo we wczesniejszym studium’. Natomiast
w tym artykule pragne wskazaé na wykorzystanie powyzszych meta-
for w patrystycznej teologii zachodniej, z koniecznymi odniesieniami

2 Por. L. Ryken, T. Longman 111, J.C. Wilhoit, Niebo, w: Stownik symboliki biblijnej. Obrazy,
symbole, motywy, metafory, figury stylistyczne i gatunki literackie w Pismie Swietym, ttum. Z. Kos-
ciuk, Warszawa 2003, XV-XVI (Prymasowska Seria Biblijna, 20).

3 Zobacz: G. Lakoff, M. Johnson, Metafory w naszym zyciu, ttum. T. Krzeszowski, Warsza-
wa 1988.

* Por. D. Kasprzak, Ksztaltowanie si¢ nauki o niebie w teologii patrystycznej I-11I wieku, Kra-
kéw 2017,
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do znaczacej mysli teologii scholastycznej. Po naszkicowaniu znacze-
nia wspomnianych metafor w teologii biblijnej, przejde zatem do ich
do oméwienia w tekstach reprezentatywnych dla zagadnienia - ojcéw
i pisarzy Kosciota zachodniego.

1. Metafory konceptualne wyrazajace wiare w zycie wieczne
w teologii biblijnej

Raj. W teologii biblijnej wskazujacej na rzeczy eschatologiczne raj byt
przedstawiany w rozmaity sposéb. Wedtug prorokdw rzeczywistosé, jaka
Bég stworzyt dla swojego ludu miata jedynie pewne cechy pierwotnego
raju: ptodno$¢, przedtuzanie zycia, brak $mierci, obfito$¢ wéd, pokdj, po-
kojowe przestawanie ze zwierzetami. W apokaliptyce zydowskiej okresu
miedzytestamentalnego rzeczy ostateczne zostaty wprost utozsamione
z rajem, ktéry zamkniety przez wieki, w czasach ostatecznych bedzie
otworzony®. W Nowym Testamencie termin raj (tapddeicog) wystepuje
tylko trzy razy (2 Kor 12, 4; Ap 2, 7; £k 23, 43)°.

Niebo. Oznacza po pierwsze to, co sie widzi, kiedy podnosi sie wzrok
ku gérze. W takim postrzeganiu na niebie widzi sie¢ chmury, storice,
ksiezyc, planety, gwiazdy. W drugim znaczeniu, bardziej koncepcyjnym,
niebo jest pojmowane idealistycznie, poniewaz jest obecnie nieosiagal-
ne, i jako takie jest granica wszystkiego, co teraZniejsze, jest wydzielo-
ng czescig nieba, rodzajem powtoki z atmosfery, gwiazd, planet i ziemi’.
Augustyn Jankowski zaznaczyt, ze u podstaw wielu takich wypowie-
dzi Starego Testamentu o niebie lezy starozytny, przednaukowy obraz
$wiata, a po zinterpretowaniu tych obrazowych odniesieti biblijne niebo
oznacza Bozg sfere, gdzie z Bogiem przebywajg aniotowie i $wieci ludzie.
Samo pojecie sfera jest tutaj takze tylko prébg wnikniecia w misterium
przy pomocy poje¢ nam dostepnych?®.

5 Por. H. Vorgrimler, Geschichte des Paradies und des Himmels. Mit einem Exkurs tiiber Utopie,
Miinchen 2008, s. 13-27.

¢ Por. M. Schmaus, Das Paradies, Miinchen 1965, s. 8-11.

7 Por. X.L. Dufour, Wniebowstgpienie, w: Stownik teologii biblijnej, ttum. K. Romaniuk, Po-
znatn 1990, s. 1054.

¢ Por. A. Jankowski, Eschatologia Nowego Testamentu, Krakéw 2007, s. 143.
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»Wizja Boga” nazywana tez ,,wizja blogostawiona” lub ,,uszcze$liwia-
jaca” to przenosnia bliska antycznej obrazowosci greckiej, gdzie postrze-
ganie $wiata i jego opis dokonywat sie w sposéb szczegSlny za pomoca
zmystu widzenia. Warto podkres$li¢, ze samo utozsamianie ,,widzie¢”
i ,wiedzie¢” jest przedgreckie, co mozna odnie$¢ do indoeuropejskiego
rdzenia: ,,wid-", np. w jezyku polskim jest obecne w stowach: widzie¢
i wiedzied®. Stary Testament z jednej strony podkresla niemozno$¢ zo-
baczenia przez cztowieka istoty Boga, z drugiej - teksty biblijne Starego
Testamentu wyrazaja ciagle pragnienie ujrzenia Boga. Autorzy Nowego
Testamentu, szczegblnie $w. Jan w swoich tekstach akcentuje prawde,
ze Boga mozna widzie¢ przez wiare, z jaka spotyka sie Jezusa Chrystusa.
Jak zauwazyl Juan Luis Ruiz de la Peria, w refleksji teologicznej Zacho-
du bardziej podkreslano w wizji Boga element poznawczo-intelektualny
(np. Oswpia, kontemplacja)'®. Teze te od XIlI-wiecznej scholastyki gtosi
dzi$ np. wspdtczesny tomizm!. Dlatego Karl Rahner postulowat podczas
stosowania tego terminu faczenie elementu intelektualno-poznawczego
z aspektem relacyjnym®.

Zycie wieczne. Ewangeliczny zwrot ,,zycie wieczne” oznacza zy-
cie wieczne w przysztym eonie, zycie, ktére pochodzi z oczekiwanego
zmartwychwstania umartych®®. Mozna powiedzieé, iz w teologii no-
wotestamentalnej sa obecne trzy koncepcje wieczno$ci: (1) wieczno§é
nieograniczona, (2) wieczno$¢ ograniczona i (3) zycie wieczne. Teolo-
giczny przekaz Biblii wigze wszelkie zycie i jego jako$¢ wylacznie z Bo-
giem. Cztowiek nie posiada zycia sam z siebie, ale jako jedno ze stworzen

° Por. E. Benveniste, Il vocabolario delle istituzioni inodoeuropee, vol. 2: Potere, diritto, reli-
gione, Torino 1981, s. 414-415 (Nuova Biblioteca Scientifica Einaudji, 55bis).

10 Por. J.L. Ruiz de la Peta, L'altra dimensione, Roma 1981, s. 237.

1 Por. M.A. Krapiec, Z.J. Zdybicka, Swigtos¢ spetnieniem osoby, w: Cztowiek - kultura - uni-
wersytet, red. M.A. Krgpiec, Lublin 1982, s. 73-74.

2 Por. K. Rahner, Visio beatifica, w: Enciclopedia teologica. Sacramentum mundi, vol. 8,
ed. K. Rahner, Brescia 1977, s. 637.

B Por. R. Pesch, Il vangelo di Marco. Parte seconda. Testo e traduzione. Commento ai capp.
8,27-16,20, Brescia 1982, s. 215 (Commentario teologico del Nuovo Testamento, 11/2); S.E. Por-
ter, Wiecznosé, wieczny, w: R.P. Martin, P.H. Davids, Stownik péZnych ksigg Nowego Testamentu
i pism Ojcéw apostolskich, thum. zbiorowe, Warszawa 2014, s. 1064 (Prymasowska Seria Biblijna,
39).
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Bozych zostat obdarowany zyciem przez Boga. Obecne zycie ludzkie jest
kruche, ale §wiete. Bég obiecuje swym stworzeniom ciaglto$¢ zycia, bo to
Bdg jest zrédtem zycia',

2. Metafory konceptualne wyrazajgce wiare w zycie wieczne
w teologii reprezentatywnych ojcéw Kosciota zachodniego

Sposéb pojmowania takich metafor konceptualnych przez zachod-
nich pisarzy i ojcéw Ko$ciota scharakteryzuje w odniesieniu do tekstéw
najbardziej znaczacych autordw, ktérzy dokonali oryginalnego wktadu
w rozwdj zachodniej mysli eschatologicznej. Skoncentruje sie na mysli
zachodnich autorédw patrystycznych, ale dokonam réwniez koniecz-
nego rozwiniecia dotyczacego zastosowania analizowanych metafor
konceptualnych w teologii §redniowieczne;.

Raj. Jest pierwszg biblijng metaforg przestrzenna, za pomocg ktérej
autorzy natchnieni starali sie oddaé obraz eschatologii jako miejsca.
To wyobrazenie biblijne, podobnie jak druga biblijna metafora prze-
strzenna - niebo, ze wzgledu na swoja prostote zostato szybko przyje-
te w judaizmie i chrze$cijaristwie. Jak zauwazyl Antonio Nitriola, obie
wspomniane metafory przestrzenne przynaleza do jezyka zwyczajowe-
g0, katechetycznego i codziennego®.

Pierwszym z ojcdéw Kosciota, ktéry znaczaco wykorzystat tematyke
raju jako swoistego przedpokoju do wlasciwej rzeczywistosci eschatolo-
gicznej w sensie eschatologii koticowej, byt Ireneusz z Lyonu'®. Koncepcja
raju ziemskiego, otworzonego na nowo dla ludzi i pojmowanego jako
miejsce eschatologicznej szczesliwosci dla sprawiedliwych rozwineta sie

1 Por. J. Barr, Biblical Words for Time, London 1962 (Studies in Biblical Theology, 33);
A.-M. Dubarle, Oczekiwanie niesmiertelnosci w Starym Testamencie i w judaizmie, ttum. E. Szewc,
,,Concilium. Wydanie Polskie” 6-10 (1970), s. 214-222.

5 Por. A. Nitrola, Trattato di escatologia, vol. 2: Pensare la venuta del Signore, Cinisello Bal-
samo 2010, s. 409.

16 Por. Irenaeus Lugdunensis, Adversus Haereses V,5,1, Hrsg. N. Brox, Freiburg im Bre-
isgau 2001, s. 50-52 (Fontes Christiani, 8/5). Wiecej na ten temat zobacz: W. Myszor, Millena-
ryzm w ujeciu Ireneusza z Lyonu, ,, Tarnowskie Studia Teologiczne” 19 (2000) z. 1, s. 27-38.



Dariusz Kasprzak OFMCap

szczegdlnie w millenaryzmie zydowskim i chrzescijaniskim'. PéZniejsi
zachodni teologowie III wieku, w wiekszo$ci millenarysci, jak Tertulian
z Kartaginy, Laktancjusz, Wiktoryn z Petovium czy niebedacy millenary-
stg Cyprian z Kartaginy, zgodnie jednak uznawali, ze po zburzeniu $wiata
doczesnego, nastapi sad ostateczny i wyznaczenie ludziom ostatecznej
nagrody lub kary za ich uczynki. Wedtug tych autoréw eschatologiczne
niebo posiadatoby cechy ,uczty” badZ ,raju”, bytoby najczesciej poj-
mowane jako rzeczywisto$¢ materialna, miejsce wymiernej ,,nagrody”
i ,wytchnienia / odpoczynku,

Metafore przestrzenng raju eschatologicznego w teologii chrze$ci-
janiskiej zaczeto rozumiel jako prawde, ze Bég w okreslonym momen-
cie historii cztowieka pragnat go najpierw obdarzy¢ udziatem w swojej
wspaniato$ci, odczuwalnym jako rozkosz. Tak pojmowany raj bytby za-
tem miejscem idealnym, stworzonym przez Boga, miejscem stanowig-
cym pierwszy krok Boga idacego ku cztowiekowi, aby go wprowadzi¢
w eschatologie koricowa®.

Niebo w koncepcjach ojcéw i pisarzy zachodnich 11 i Tl wieku po-
wtarzato w swej figuratywnosci starozytny, przednaukowy obraz $wia-
ta zawarty w Starym Testamencie (sklepienie niebieskie/firmament;
najwyzsza cze$¢ stworzenia; miejsce zamieszkania istot niebiariskich:
zwierzat i aniotéw) czy tez w Nowym Testamencie (hellefiska mitologia -
Hermas w Arkadii oraz kosmologia dwéch lub trzech czesci sktadowych
uniwersum). W teologicznej interpretacji tych obrazowych odniesieri
biblijnych niebo oznaczato zawsze sfere Boza, nakierowywato na Boga,

7 Por. D. Kasprzak, Milenaryzm: ,,ziemski raj” tylko dla wybranych sprawiedliwych - okres
patrystyczny, w: W oczekiwaniu na Krélestwo. Nadzieje i obawy zwigzane z koricem tysigclecia, red.
P,J. Sliwiniski, Krakéw 2000, s. 89-124; H. Pietras. Millenaryzm a interpretacja szabatu (I-11 w.),
,Tarnowskie Studia Teologiczne” 19 (2000) z. 1, s. 9-25.

8 Por. M. Wysocki, Eschatologia okresu przesladowart na podstawie pism Tertuliana i Cypria-
na, Lublin 2010, s. 167-228; J. Wojtczak, Eschatologiczne koncepcje Laktancjusza w VII ksigdze
,Divinae Institutiones”, ,Vox Patrum” 19 (1990), s. 609-620; D. Kasprzak, Drugi millenaryzm
w ujeciu Wiktoryna z Poetovium, w: Miedzy Biblig a kulturg, red. T. Jelonek, R. Bogacz, Krakéw
2011, s. 43-57 (Biblia w Kulturze Swiata, 2).

1 Por. E. Haag, Der Mensch am Anfang. Die alttestamentliche Paradiesvorstellung nach Gn 2-3,
Trier 1970, s. 27; S. Kobielus, Czlowiek i ogréd rajski w kulturze religijnej Sredniowiecza, Warszawa
1977,s.134.
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gdzie z Bogiem przebywaja ludzie $§wieci i aniotowie. Najczesciej stoso-
wang metaforg sfery Bozej byto wyobrazenie krélestwa Bozego, w tym
jego szczegblny aspekt: krélestwo Ojca. W niektdrych tekstach (Homi-
lia z IT w. 12, 1-6; czy Agrafa 8 u Psuedo Klemensa Rzymskiego) napoty-
kamy na watek androgynii jako warunek wejscia do krdlestwa Bozego
(tematyka typowa dla apokryficznych ewangelii IT wieku: np. Ewangelia
Tomasza; Ewangelia wg Egipcjan). Krélestwo Boze jako niebo nabiera tez
cech miasta (Hermas, Pasterz: czworokgtna wieza, mur, jedna brama),
wlasciwosci apokaliptycznych (Hermas, Pasterz: kolor biaty jako kolor
wybranych Pana). Niebo pojmowane jako krélestwo Ojca to temat ty-
powy dla millenarystéw. Krdlestwo millenijne Syna stanowitoby etap
przygotowawczy do wejscia do krélestwa Ojca po zakoriczeniu drugie-
go millenium (Ireneusz, Adversus haereses 36, 3: najpierw / nastepnie).
Ci zbawieni, ktdérzy zostana wiaczeni do Jerozolimy niebieskiej, kiedy
ta zstapi z nieba na ziemie, tak jak i samo miasto, uzyskaja cechy juz nie
anielskie (te byty w krélestwie millenijnym Chrystusa), ale boskie, za-
mieszka w nich Duch, stang sie réwni Bogu (Adversus haereses 5, 36, 1-3),
obdarzeni nie$miertelno$cig (Adversus haereses 5, 36, 1-3). Tertulian
(Przeciw Marcjonowi 3, 24, 5) i Wiktoryn (In Apocalipsin 3, 4, 1) mocno
podkreslali aspekt nieba jako wymiernej nagrody dla sprawiedliwych,
prawdopodobnie zréznicowanej wedtug zastug moralnych (Tertulian,
Przeciw Marcjonowi 3, 24, 6; Cyprian, Laktancjusz, Divinae Institutiones 7).
Wiktoryn niebo utozsamiat ze stanami Ducha Bozego, ale takze z samym
Chrystusem, do ktdérego te stany odnosit®.

Niebo, jako kolejna metafora przestrzenna w tekstach pisarzy i ojcédw
Kosciota zachodniego, stato sie w zwigzku z tym nie tylko odniesieniem
do rzeczywistosci kosmologicznej, ale przede wszystkim byto rozwazane
w perspektywie teologicznej, jako sposéb badz miejsce istnienia Boga.
Co wiecej, metafora nieba byta rozwazana w ujeciu soteriologicznym:
w niebie dopetni sie panowanie Boga, ludzie zbawieni wejda w petna re-
lacje zBogiem i osiagna szczescie. Tak pojmowane niebo byto rozumiane

% Por. D. Kasprzak, Ksztaltowanie si¢ nauki o niebie w teologii patrystycznej I-III wieku,
s.300-320.
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jako wspdlnota z Chrystusem, ze §wietymi, jako nagroda, wieczna uczta,
doskonate miasto.

Widzenie. Grecki sposéb postrzegania ,,widzenia” i ,,wiedzenia”
o Bogu znajdujemy juz u Teofila z Antiochii?* czy Klemensa Aleksan-
dryjskiego®. Wedlug tego ostatniego wizja twarza w twarz, jakiej do-
zna w wiecznosci gnostyk, czyli szczesliwy, bedzie ciaggtym zgtebianiem
niezglebionego Boga, ciaglym zanurzaniem sie w Jego misterium.

W teologii Ko$ciota zachodniego teologie wizji Boga najpetniej opra-
cowal w antyku chrze$cijariskim Augustyn z Hippony. Biskup Hippo Re-
gius od ojcéw greckich przejat dziedzictwo platonskie, lecz zmodyfiko-
wat 6w helleriski sposéb utozsamiania ,,widzenia i wiedzenia” i nadat
mu wlasng interpretacje®. Przez Augustyna madro$¢ byta pojmowana
jako poznanie intelektualne rzeczy wiecznych?, jako taka stanowila
prawdziwa szczesliwo$é, a zarazem byta poszukiwaniem szczesliwo$ci®.
Poniewaz przedmiotem tak rozumianej madrosci jest wytgcznie Bég (por.
De Trinitate 12, 14, 22), cate ujecie poznawcze uzyskuje u Augustyna dy-
namike eschatologiczng, w ktérej poszukiwanie szczesliwosci w doczes-
nosci i w wieczno$ci to dwa etapy osiggania szczescia: etap drogi i etap
mety?.

Etap ziemski to okres, w ktérym Boga nikt nigdy nie widziat, ponie-
waz Bdg jest ze swej natury niewidzialny i niezmienny, objawia sie temu,
komu chce, pod postacig, jaka chce. Jego niewidzialna i niezmienna

2t Por. Teophilus Antiochenus, Ad Autolycum 1, 2 - 2, 6, thum. L. Misiarczyk, Krakéw 2004,
s. 385 (BOK 24).

22 Por. Clemens Alexandrinus, Stromata 1, 19, 94, 6, Paris 1951 (Sources Chrétiennes [da-
lej: SCh] 30); thum. polskie: Klemens Aleksandryjski, Kobierce zapiskow filozoficznych dotyczg-
cych prawdziwej wiedzy, t. 1, thum. J. Niemirska-Pliszczyriska, Warszawa 1994, s. 69; Clemens
Alexandrinus, Stromata 5, 1, 7, 6-7; 5, 11, 71, 3-4; tlum. polskie: Klemens Aleksandryjski,
Kobierce, t. 1-2, 10, 58.

% Por. Ch. Trottmann, La vision béatifique des disputes scolastiques a sa définition par Benot
XII, Rome 1995, s. 54.

% Por. Aurelius Augustinus, De Trinitate 12, 15, 25, thum. M. Stokowska, Krakéw 1996,
s. 378-379 (Biblioteka Filozofii Religii, 30), powotujac sie na 1 Kor 12 rozréznia pomiedzy
madroscig a wiedza. Madro$¢ przynalezy do poznania intelektualnego rzeczy wiecznych,
natomiast wiedza rozumowa - do rzeczy czasowych.

%5 Por. E. Gilson, Introduzione allo studio di Sant’Agostino, Genova-Milano 2014, s. 15.

% Por. A. Nitrola, Trattato di escatologia 2, s. 439-444.
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natura ciggle pozostaje w Nim integralna (,.eius invisibilis incommuta-
bilisque natura”, Epistula 147, 8, 20). Augustyn powotujac sie na Wj 33,20
(,,nikt nie moze zobaczy¢ Boga i pozostal zywy”) argumentuje, ze niko-
mu z ludzi na ziemi nie zostata przyznana taska ogladania natury Boga.
Pawet ogladal Boga jedynie w jego przejawach / manifestacjach, ale
nie w Jego naturze (Epistula 147, 13, 31). Z drugiej strony pragnieniem
cztowieka poboznego jest widzenie Boga nie w przejawach (in specie),
bo w tych objawia si¢ On kazdemu na rézne sposoby, ale zobaczenie tej
natury, dzieki ktérej jest On tym, kim jest (,,in eam substantiam, qua
ipse est quod est”, Epistola 147, 8, 20). Augustyn powotujgc siena 1] 3, 2,
stwierdza, ze widzenie Boga w jego naturze dokona sie dopiero w wiecz-
nosci, kiedy ludzie beda podobni do Boga (Epistula 147, 8, 20).

Augustyn wychodzac od tekstu 1 Kor 13, 12 stwierdzal, ze w doczes-
nosci wierzacy moga ogladaé Boga w wizji sub species: jak w zwierciad-
le (per speculum) i niejasno (in aenigmate). Wedtug retoryki Augustyna
zwierciadto oznacza obraz, a enigma podobietistwo (De Trinitate 15, 9, 16).
W doczesno$ci perspektywa widzenia pozostaje natura ludzka (,,jeste-
$my zmuszenti, aby rozpoczyna¢ od tego wyobrazenia (imago), jakim sami
jestesmy, do widzenia w jaki$ sposéb, jakby w zwierciadle, tego ktéry
nas stworzyt” (De Trinitate 15, 8, 14), cztowiek ,,jesli jest podobieristwem
[Boga], to oczywiscie jest i Jego chwalg” (por. 1 Kor 11, 7) - De Trinitate
15, 8, 14, ale ciggle poznaje poprzez zamazang, niewyrazng perspektywe
obrazu, dlatego tak wielu ludzi nie widzi Boga w doczesnosci. Na etapie
drogi, od doczesnosci do zmartwychwstania, Augustyn zdaje si¢ wyrdz-
nia trzy stadia: poczatek w doczesnosci, stan posredni do sadu ostatecz-
nego? oraz stadium podczas zmartwychwstania. Poczatek tej drogi rodzi
sie z nadziei szcze$cia / blogostawienistwa, jakie zywi dusza wierzg-
cego. Zycie ziemskie duszy jest jednak okresem mrocznym, niedopet-
nionym. Drugi etap tej drogi to stan duszy oddzielonej od ciata. Trzeci
to doskonata szczesliwo$¢ duszy podczas zmartwychwstania ciata.

W wieczno$ci zobaczymy Boga twarza w twarz (facie ad faciem), bo owa
enigmatyczno$¢ poznawania zniknie, nawet jesli ludzkie poznanie bedzie

7 Stan ten opisuje Augustyn szczegdlnie w: Aurelius Augustinus, De Genesi ad litteram
imperfecus liber 12, s. 32-35.
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podobne do tego boskiego (De Trinitate 15, 16, 26). Dopiero w wieczno-
$ci wierzacy zbawieni beda mogli ogladaé Boga, jakim jest (,,sicuti est”).
W stanie pos$rednim dusze beda mialy oglad Boga jedynie w sposéb
niedoskonaly. Dopiero kompletny cztowiek zmartwychwstaty w ciele
dostgpi doskonatego ogladu Boga. Jednak takze i ten oglad Boga przez
zbawionych po zmartwychwstaniu nie bedzie wizjg absolutnie dosko-
nata, ale wzglednie doskonatg: wszyscy zbawieni beda ludZmi czystego
serca (Civitas Dei 22, 29, 4; Epistola 147, 10, 23), co zdaniem Augustyna
stanowi warunek osiggniecia wizji Boga takim, jakim jest (,,sicut est” -
Epistola 147, 20, 48),

Augustyn w swoich pdzniejszych traktatach opisuje wizje uszczesli-
wiajaca jako bezposrednie widzenie Boga i zasiadanie po Jego prawicy,
widzenie Boga przez oczy zmartwychwstatego i uwielbionego ciata,
widzenie Go jako Ojca, Syna i Ducha Swietego. Wizja uszcze$liwiajaca
ma charakter dynamicznego postrzegania, stanowi cudowng fuzje ro-
zumienia i mito$ci. Augustyn opisuje owg wizje, uzywajac jezyka meta-
forycznego: serce cztowieka bedzie spokojne tylko w Bogu (Confesiones
1, 1), Bég jest zrédlem i spetnieniem naszych pragnieti (Civitate Dei 10, 3),
w niebie pozostaniemy i bedziemy widzieli, widzieli i kochali, kochali
i modlili sie (Civitate Dei 22, 30), niebo bedzie catkowitym spelnieniem
sie rozumienia (intellegere; videre) i szczescia (frui; gaudere) - De Trinita-
te 8, 3-10%. W Augustynowej teologii wizji mozemy tez méwié o ducho-
wosci wizji. Wypracowywanie wizji uszcze$liwiajacej zaczyna sie wedtug
Augustyna juz na ziemi: jako pragnienie serc wierzacych; duchowe szu-
kanie oblicza Bozego; praktykowanie btogostawieristw; , twarzg serca”;
uciekanie od antropomorfizacji Boga, a mierzenie Go cnotami - w sercu
przez wiare™.

My$l Augustyna o tym, ze zbawieni beda sie cieszy¢ w niebie wi-
zja natury Boga (in natura), a nie jedynie powierzchownie - wizjg Jego
splendoru (in claritate) powt6rzyt nastepnie Grzegorz Wielki, wychodzac

% Por. A. Nitrola, Trattato di escatologia 2, s. 439-444.

»  Por. ].B. Russell, Heaven, Paradise, w: Augustine through the Ages. An Encyclopedia, ed.
A.D. Fitzgerald, Grand Rapids (Michigan) 1999, s. 420.

3% Por. Aurelius Augustinus, Sermo 53,6, thum. J. Jaworski, Warszawa 1973, s. 337-339
(Pisma Starochrzescijafiskich Pisarzy [dalej: PSP], 12).
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z zalozenia, Ze prosta i niezmierzona esencja Boza nie jest z jednej strony
splendorem, a z drugiej naturs, ,lecz sama Jego natura jest blaskiem,
a sam blask Jego naturg” (,,ipsa ei natura sua clariate, ispa claritas natu-
ra est”*!). Grzegorz dokonat tez decydujacego rozgraniczenia pomiedzy
widzeniem esencji bozej i widzeniem w sposéb pelny tejze esencji:

Wszechmoggcego odnajdziemy kiedy$ w jawnym poznaniu, gdy wzgardzimy
do szczetu zepsuciem naszej $miertelnosci i ujrzymy Go, wyniesieni do nieba,
w blasku Jego béstwa. Teraz natomiast taska wylanego Ducha odrywa umyst od cie-
lesnego myslenia i wzniosi go ku wzgardzeniu przemijajacymi rzeczami. Umyst
lekcewazy wszystko, czego pozadat sposrdd rzeczy przyziemnych i rozpala sie
ku najwyzszym pragnieniom. Sita kontemplacji wznosi sie poza ciato, cho¢ cigzar
skazenia trzyma go jeszcze w ciele. Usiluje pozna¢ blask niezmiernej $wiattosci,
lecz nie potrafi. Duch, uciskany stabo$cia, nie moze jej przenikngé, lecz nawet od-
pychany, mituje ja. Juz bowiem Bég okazal, za co nalezy Go mitowa¢, lecz ukrywa
przed kochajacymi swéj widok i obraz. Kroczymy wiec, dostrzegajac jedynie Jego
$lady i dzieki znakom Jego daréw podazamy za Tym, kt6rego jeszcze nie widzi-
my. [...] Wszechmogacego natomiast mozna pozna¢ w kontemplacji obrazu (per
contemplationis speciem), otrzymujac najwyzsza nagrode; ale nie mozna Go poznad
doskonale (ad perfectum), bo nawet jesli Go wreszcie widzimy w Jego jasnosci (in
claritate sua), nie pojmujemy w petni (plene) Jego istoty (eius essentiam). Gdy bo-
wiem umyst ludzki lub anielski dazy do nieograniczonej Swiattosci, podlega ogra-
niczeniu na mocy samego faktu, ze jest stworzeniem; prébuje nawet wznie$¢ sie
ponad siebie, lecz nawet tak wytezony nie potrafi ogarnaé Jego blasku; On bowiem
przenikajac, podtrzymujac i napetniajgc wszystko, wszystko w sobie zawiera®2.

Zdaniem Grzegorza Wielkiego w wieczno$ci Bég bedzie ogladany we-
dle Jego natury, takim jaki jest (sicuti est), poniewaz zbawieni poznaja
Jego esencje, ktéra jednak nie zostanie poznana doskonale czy w petni®.

Synteze patrystycznego i Sredniowiecznego nauczania dotyczacego
wizji uszcze$liwiajacej zawieraja dwa dokumenty: konstytucja Benedictus
Deus Benedykta XII (1336 r.) i bulla dogmatyczna Laetentur caeli Soboru

3L Por. Gregorius Magnus, Moralia sive Expositio in Iob 18, 54, 90, wersja polska: Grzegorz
Wielki, Moralia: komentarz do Ksiggi Hioba, t. 4, Ksiegi XVII-XXII, ttum. E. Buszewicz, A. Wil-
czyniski, Krakéw 2013, s. 159 (Zrédta Monastyczne, 63).

32 Gregorius Magnus, Moralia sive Expositio in Iob, 10, 8. 13, wersja polska: Grzegorz Wiel-
ki, Moralia sive. Komentarz do Ksiegi Hioba, t. 2, thum. K. Nastal, E. Buszewicz i in., Krakéw 2006,
s. 367 (Zrédta Monastyczne, 41).

3 Por. G. Cremascoli, Novissima hominis nei Dialogi di Gregorio Magno, Bologna 1979,
s.119-129.
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Florenckiego (1439 r.). Podstawe do tej syntezy zachodniej teologii dat
Jan Szkot Eriugena (810-877), ktéry prébowat pogodzié teologie wizji Au-
gustyna ze wschodnig koncepcja nieba wedtug Pseudo Dionizego Areo-
pagity w teorii kontemplacji Bozych teofanii i w ten sposdéb przesunat
dyskusje w strone ubéstwienia ludzkiej natury, a tym samym na nowo
rozpoczat dyskusje dotyczacg wizji uszczesliwiajacej. Aleksander z Hales
(1183-1245) zastosowatl podzial widzenia esencji (essentiam) Boga: per se,
per speciem, per similitudinem (pierwsza ma tylko Bég; cztowiek dwie po-
zostate, w ktérych widzi Boga takim, jaki jest (sicut est), ale nie w sposéb
pelny (plene). Natomiast wraz z potepieniem przez biskupa Paryza Julia-
na z Alwernii tez Etienne’a de Venisy zrodzi sig kwestia: czy wizja uszcze-
$liwiajaca oznacza poznanie ,,czym Bdg jest (quid est Deus)”? Wedtug To-
masza z Akwinu wizja odpowiada szczesliwosci (beatitudo), a najwyzsza
i doskonata szczesliwo$¢ to wizja Bozej esencji. Jest ona natychmiastowa
i po$rednia zarazem ($wiatto, ktére ma udziat w §wietle Bozym; wizja
per similitudinem). Taka wizja nie jest zrozumieniem Boga (bo rozumie
sie jedynie to, co jest doskonale znane), a poza tym wizja esencji Boga
bedzie rézna w zaleznosci od stopnia mitoéci. Rozwigzanie Tomasza stato
sie dominujgce w KoSciele na wieki. Ponadto utrzymaly sie takze dwie
frakcje teologiczne: dominikariska i franciszkanska. Pierwsza - za Toma-
szem - uznawala, ze w momencie zmartwychwstania nastapi w cztowie-
ku ekstensywny (extensive) wzrost szcze$liwosci (od doskonato$ci do jesz-
cze wiekszej doskonato$ci). Natomiast teolodzy franciszkariscy - idac
za Augustynem - glosili, ze wraz ze zmartwychwstaniem nastapi w czto-
wieku intensywny (intensive) wzrost szcze$liwosci (od niedoskonato$ci
do doskonatosci).

Po serii watpliwosci, jakie wystapity po nauczaniu papieza Jana XXII
w sprawie wizji uszcze$liwiajgcej, kolejny papiez Benedykt XII wy-
dat 29 stycznia 1336 roku konstytucje Benedictus Deus (DS 1000-1001).
Stwierdzal w niej, ze wszyscy, ktérzy po $mierci sa $wieci, nie maja nic
do oczyszczenia lub przeszli juz oczyszczenie. Po mece i $mierci Jezu-
sa Chrystusa widzieli i widzg nature/esencje Boza (,,viderunt et vident
divinam essentiam”) w wizji intuitywnej, twarza w twarz (,,visione in-
tuitiva et etiam faciali”), bez po$rednictwa jakiego$ przedmiotu czy po-
$rednictwa stworzen (,,nulla mediante creatura in ratione obiecti visi
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se habente”). Zostanie im objawiona natura/esencja Boska w sposéb na-
tychmiastowy, otwarty, jasny i jawny (,,divina essentia immediate a se
nude, clare et aperte eis ostendente”). Stanowisko teologiczne z konsty-
tucji Benedictus Deus zostato nastepnie powtdrzone przez nauczanie So-
boru Florenckiego z 1439 w bulli Laetentur caeli, z dwoma precyzacjami:
zastapieniem terminu ,,videre” przez termin ,,intueri” oraz o$wiadcze-
niem, ze wizja bedzie dotyczyta Boga w Tréjcy jedynego (,,intueri clare
ipsum Deum trinum et unum, sicut est”). Te dwie $redniowieczne bul-
le ustalaja nauczanie dogmatyczne dotyczace wizji uszczesliwiajgcej,
praktycznie do XX wieku*.

Wladimir Lossky zaznaczyl, ze méwigc w eschatologii o poznaniu /
yv@otg okreslamy metaforycznie poznanie ponadnaturalne, niebieskie,
kiedy stosujemy wyrazenia: o§wiecony ,,$wiattem niebieskim” czy ,,po-
znajac ponadintelektualnie”. Istnieje zatem nasze wymierne poznawa-
nie i poznawanie opisywane w sensie metaforycznym, nie tylko przez
analogie (bo i ta jest niewystarczajaca) dla opisu rzeczy ostatecznych.
To nie jezyk opisowy, nie ciSle analogiczny, ale wtasnie metaforyczny
przezwycieza pokuse, ze jesteSmy w stanie wszystko pojaé i zdefiniowad,
typowa dla teologii wytacznie intelektualnej. Przywiazani do schema-
tu dyskursu analogicznosci nie zdotamy oddaé niepojmowalno$ci Boga.
Dlatego potrzeba metafory jako zywego jezyka, ktéry nie zamyka, lecz
otwiera, ktéry odwotuje sie zawsze do kolejnego stowa i w ten sposdb
relatywizuje kazde ujecie wyczerpujace kazdy system, kazdg analogie™.

Antonio Nitriola wskazuje, ze definicje dogmatyczne antyku czy $red-
niowiecza sg obciazone bagazem koncepcji i systemdw, ktére chociaz
wyrazaja sie przez metafory, czesto sg metaforami nieu§wiadomionymi.
Dlatego odczytujac je dzisiaj musimy zdawacé sobie sprawe z réznicy dys-
kursu analogicznego i opiséw metaforycznych. W eschatologii Tomasza
z Akwinu wizja uszcze$liwiajaca odpowiada realizacji naturalnego prag-
nienia (,,desiderium naturale”) widzenia Boga (O ksiegach Fizyki Arystote-
lesa 8, 15, 7), czyli odwoluje sie do czego$ wspSlnego w §wiecie. Akwinata

3% Por. C. Naumowicz, Konstytucja Benedykta XII,,Benedictus Deus”. Préba nowego spojrzenia
na kontrowersje, ,,Teologia w Polsce” 4 (2010) nr 1, s. 109-123.
35 Por. V. Lossky, Vision de Dieu, Paris 1962, s. 133.
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podobnie mysli, kiedy méwi o zréznicowanych stopniach wizji w niebie,
czego echo znajdujemy w bulii Laetentur caeli (DH 1305). Mozna zawsze
zada¢ pytanie: jak to mozliwe, ze dogmat chce oznajmié rozdzielenie
przysztych wizji wedtug doczesnych zastug. Bo sama wizja jest opisywa-
na metaforycznie, aby odda¢ komunie pomiedzy Bogiem a cztowiekiem,
jaka dokona sie w wiecznosci. Jednak ten konkretny dogmat nie opisuje
tego ekskluzywnie, zostawiajac przestrzen do poglebionej, dalszej reflek-
sji. Wydaje sie, ze Tomasz w przestaniu Sumy teologicznej nie ma odpo-
wiednich narzedzi teologicznych, aby péjs¢ dalej. Takie metaforyczne
narzedzia zdaje sie natomiast posiadaé Grzegorz Palamas. Kazdy eksklu-
zywizm (systemowy, metaforyczny) niesie zagrozenie. Mozemy bowiem
zagubi¢ metaforyczno$¢, zapominajac, ze méwimy o eschatonie, albo
zagubimy dogmat, kiedy zapomnimy o logice katolickiej w teologii. Stad
powstrzymanie zarozumiato$ci systeméw teologicznych nie oznacza tez
popadniecia w kolejne stowa, ktére inaczej bedg méwity o eschatonie®.

1.4. Zycie wieczne

W wyznaniach wiary w jezyku greckim artykut o zyciu wiecznym wy-
stepuje w dwdch formach, wierze / wierzymy w: (1) {w aiwviog / zycie
wieczne (Symbol Cyryla Jerozolimskiego, Enchiridion symbolorum, definitio-
num et declarationum de rebus fidei et morum, ed. H. Denzinger, P. Hiiner-
mann, (Freiburg 1991) Bologna 1995 (dalej: DH), 41; Symbol Epifaniusza
z Salaminy - forma dtuzsza, DH 44; Interpretacja symbolu pseudo-atanazjai-
skiego, DH 46; Wielki symbol Kosciota armeriskiego, DH 48; Symbol chrzciel-
ny antiocheriski, DH 50; Symbol Teodora z Mopsuestii, DH 51) i (2) (w1} 00
uéAAovtog ai@vog / zycie, ktére przyjdzie (Symbol Epifaniusza z Salaminy -
forma krétsza, DH 42; Konstytucje apostolskie, DH 60; Symbol konstantyno-
politariski, DH 150). W wyznaniach wiary w jezyku taciriskim wystepuje
jedna forma: (credo / crediamo) vita eterna (Symbol apostolski, DH 30; Sa-
kramentarz gelaziariski, DH 36; Fides Damasi, DH 30; Symbol pseudo-atana-
zjariski ,,Quicumque”, DH 76). We wszystkich aktach wyznat wiary mozna
zaobserwowa¢ charakterystyczne nastepstwo: najpierw wyznanie wiary
w zmartwychwstanie umartych, po ktérym nastepuje wyznanie wiary

3 Por. A. Nitrola, Trattato di escatologia 2, s. 462-471.
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w zycie wieczne; lub nastepstwo typu: najpierw wyznanie wiary w zmar-
twychwstanie umartych, nastepnie w sad, a na koficu w zycie wiecz-
ne. Daje sie tutaj wychwyci¢ oryginalna perspektywe apokaliptyczng,
ze zycie wieczne, jakiego sie oczekuje, nastepuje po zmartwychwstaniu
cial. Stad wniosek, ze bedzie to zycie inne, nie podporzadkowane §mier-
ci, podobnie jak zycie Boze. Formy ai®vog i eaterna sg thumaczone jako
,wieczne”. Te nadchodzaca rzeczywisto$¢ przysztych rzeczy okreslamy
tez forma od rzeczownika: aicyv i aeternitas, czyli ,,wieczno$¢™.

W historii teologii pierwszym istotnym ze wzgledu na tre$¢, jak i me-
tode rozwazaniem o wiecznos$ci byta mys$l Augustyna z Hippony*. Aeter-
nitas i tempus u Augustyna sa $wiadectwem réznicy, jaka jest pomiedzy
Bogiem a cztowiekiem, Stworzycielem a stworzeniem. Wiecznos¢ ma ka-
tegorie niezmienno$ci, natomiast czas jest okre$lany jako znak (signum)
lub $lad (vestigium) wieczno$ci*®. Augustyn uznaje ujecie platoriskie
o tzw. mozliwo$ci ostatniego trwania, owego trzeciego tajemniczego
trwania ,,aevum”, o ktérym Platon méwit w Timajosie i sygnalizuje to,
kiedy komentuje Tt 1, 2.

Aevum platoriskie byto jednak dla Augustyna pewnym poboczem roz-
wazan, gdyz zasadniczg kwestie stanowito przeciwstawienie wiecznosci
stworzeniu. Ta kwestia zostaje przez Augustyna rozwigzana, kiedy méwi
o szcze$liwosci wiecznej w mieécie Bozym*, Zbawieni zostana tam obda-
rzeni nie$miertelnoscia i anielsko$cia (,,tam dostapia tego, czego anioto-
wie $wieci nie utracili nigdy”). Cialo zbawionych ,,zamienione zostanie
z dawnego ciata cielesnego (animalis) w nowe uduchowione (spiritalis)

37 Por. A. Nitrola, Trattato di escatologia 2, s. 471.

% Por.]. Guitton, Le temps et 'éternité chez Plotin et Saint Augustin, Paris 2004, s. 197-198.

*  Aurelius Augustinus, De Genesi ad litteram imperfecus liber 13, 38: ,,..wraz z odmien-
noscig uptywu czasu oznacza ponad nimi niezmiennie trwalg wieczno$¢, azeby czas przed-
stawiat si¢ jakby znak (signum) i §lad wieczno$ci (quasi vestigium aeternitatis)” (§w. Augustyn,
Pisma egzegetyczne przeciw manichejczykom (Przeciwko manichejczykom komentarz do Ksiegi Ro-
dzaju, Niedokoticzony komentarz stowny do Ksiegi Rodzaju, Komentarz stowny do Ksiegi Rodzaju),
thum. J. Sulowski, Warszawa 1980, s. 102 [PSP 25]).

“©  Por. Aurelius Augustinus, De diversis quaestionibus LXXXIII 72, wersja polska: §w. Au-
gustyn, Ksiega osiemdziesigciu trzech kwestii, ttum. 1. Radziejowska, Kety 2012, s. 252-253 (Ad
Fontes, 26).

“t Por. Aurelius Augustinus, De civitate Dei 22, 1, 1, wydanie polskie: Swiety Augustyn,
Paristwo Boze, thum. W. Kubicki, Kety 1998, s. 906.
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ciato, ktdére powstanie obleczone w nieskazitelno$¢ i nie$miertelnosé”*,
W niebie, dzieki wszechmocy Boga ludzie beda ,,przebywaé w ciele”.
Wieczno$ci bedzie odpowiadata siédma epoka historii, co nawigzu-
je do ésmego dnia, ktéry bedzie wieczny*. Augustyn ujmuje zatem
wiecznos¢ jako czas bez kotica®.

Kolejnym autorem jest Boecjusz, ktéry wychodzac od tezy, ze Bdg jest
wieczny*, objasnia:

wieczno$¢ jest to wiec jednocze$nie catkowite i zarazem doskonate posiada-
nie nieskoficzonego zycia (,,aeternitas igitur est interminabilis vitae tota simul
et perfecta possessio”), co z poréwnania z rzeczami czasowymi jasniej sie uwy-
pukli. Bo cokolwiek zyje w czasie, to jako teraZniejszo$¢ z przeszlto$ci przesuwa
sie w przeszto$¢, i nie ma nic utworzonego w czasie, co by caly rozmiar swego
zycia jako réwnoczesno$¢ mogto objaé, ale tego, co jutrzejsze, jeszcze nie obejmuje,
a to co wczorajsze, juz utracilo; a w dzisiejszym zyciu nie dtuzej zyjecie, jak tylko
w owym ruchomym i przelotnym momencie®’.

Wieczno$¢ bytaby zatem kategorig bardziej jakosci niz ilo$ci istnienia,
stanem zawsze aktualnej terazniejszo$ci i koegzystencji, wykluczajagcym
wszelka sukcesje, zatem stanem réznym od nieograniczonej ciggtosci
czasu (perpetuitas, sempiternas), zupelnym i jednoczesnym posiadaniem
catego istnienia®®., Wieczno$¢ zostata tu okreslona jako ,posiadanie

2 Por. Aurelius Augustinus, De civitate Dei 22, 21, s. 943.

“  Por. Aurelius Augustinus, De civitate Dei 22, 11, s. 932.

“  Aurelius Augustinus, De civitate Dei 22, 30, s. 967: ,, Ten siédmy okres to bedzie nasz sa-
bat, ktérego koticem nie bedzie wieczdr, lecz bedzie dziei Pariski, niby 6smy wieczny dzien,
u$wiecony zmartwychwstaniem Chrystusowym - niedziela, ktéra jest proroczym obrazem
(prefigurans) odpoczynku nie tylko ducha, lecz i ciata. Tam to odpoczywaé bedziemy i wi-
dzieé; widzie¢ i kochad; kochaé i chwalié. Oto, co bedzie na koricu bez korica. Jakiz bo inny
jest nasz cel, jak nie ten jedyny, aby doj$¢ do krélestwa, ktére zadnego korica nie ma”.

% Por. A. Nitrola, Trattato di escatologia 2, s. 482-483.

“  Anicius Manlius Severinus Boethius, De consolatione philosophiae 5, 6: ,,Ze Bég jest
wieczny, jest to wspSlny sad wszystkich istot obdarzonych rozumem” (wyd. polskie: Anicius
Manlius Severinus Boethius, O pocieszeniu jakie daje filozofia, thum. W. Olszewski, Warszawa
1962, s. 141 [Biblioteka Klasykdéw Filozofii, 68]).

7 Anicius Manlius Severinus Boethius, De consolatione philosophiae 5, 6, s. 141.

% Leon Joachimowicz w przypisie 20 przywolywanego powyzej traktatu Anicius Bo-
ethius, De consolatione philosophiae, s. 163-164, zauwazyt, ze elementy definicji wiecznosci,
jaka podat Boecjusz mozna odnaleZ¢ w juz platoriskim Timajosie 37 DE, a watki neoplatoriskie
u Proklosa Diadocha, Elementy teologii i u Plotyna, Enneady 3, 7, 3; 5, 1, 4.
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nieskoficzonego zycia” (,,aeternitas ... interminabilis vitae possessio”),
gdzie ,,nieskoriczone” (interminabilis) nie oznacza zwyczajnie bez kofica,
ale bez ograniczenia w znaczeniu limitu (terminus). Czyli w jakims sensie
wieczno$¢ oznaczata takze zycie bez ograniczeri / limitéw i byta dosko-
nalym posiadaniem takiego zycia (,,tota simul et perfecta possessio”)*.

Boecjusz, wychodzac od rozwazan Platona, z Timajosa 28nn i Politi-
cus 273 E, gdzie ten przypisuje $wiatu wieczno$¢é w sensie bezkresnego
trwania w czasie, stwierdza:

Dlatego nie majg stusznosci ci, ktérzy styszac, ze Platonowi $wiat ten widziat sie
takim, jakoby ani nie mial w czasie poczatku, ani nie miat dozna¢ w czasie korica
(interminabilem), sadza, jakoby w ten sposéb $wiat stworzony byt wspStwiecznym
ze stwdrcg. Co innego jest bowiem snud sie przez czasowo nieograniczone zycie,
co Platon przypisuje $wiatu, a co innego obja¢ w posiadanie zycie bez poczat-
ku i bez korica (interminabilis) naraz jako calg terazniejszo$¢, co jest oczywiscie
wlasciwoscia istoty boskiego ducha. I nie nalezy sadzié, ze Bég jest dawniejszy
od swego stworzenia rozciagto$cia czasu, lecz raczej wlasciwo$cia swej jednolitej
natury. Bo jedynie ten stan terazniejszo$ci nieruchomego zycia éw nieskoticzony
ruch rzeczy czasowych nasladuje, a gdy go nie moze odtworzy¢ ani mu doréwna¢,
z bezruchu w ruch wpada, z nieztozonoéci terazniejszosci (ex simplicitate praesen-
tiae) przeradza sie w nieskoriczong rozciagto$¢ (in infinitam quantitatem) przysztosci
i przesztosci; a skoro calej petni swego zycia nie moze jednocze$nie posiadaé, zatem
juz przez to samo, ze w jakis sposdb nigdy nie przestaje by¢ ta rzecza, ktérej wy-
petnié ani wyrazié nie moze, zdaje sie w pewnej mierze te rzecz na$ladowac i stara
sie przywrze¢ do jakiejkolwiek terazniejszosci tego znikomego i przelotnego mo-
mentu. [...] Jezeli wiec chcemy nadaé rzeczom wiasciwe nazwy, to idac za Platonem
nazwiemy Boga wiecznym (aeternum), a $wiat - ciagle trwajacym (perpetuum)®.

Boecjusz przejmuje zatem od Platona przeciwstawienie wiecznosci
czasowi, nieruchomosci ruchowi, a przede wszystkim mysl, ze §wiat
jest obrazem modelu, a czas obrazem wieczno$ci. Rozréznienie pomie-
dzy wiecznoscia a cigglym trwaniem potwierdza przedstawiane uje-
cie na poziomie terminologicznym i wprowadza pomiedzy wiecznosé
a czas 6w trzeci wymiar trwania, ktérego jednak nie odnosi do tajem-
niczej przestrzeni, jak to czynit Platon, ale po$rednio nazywa go innym
terminem, pochodzacym od czasownika by¢ (&ei)*'.

# Por. A. Nitrola, Trattato di escatologia 2, s. 483.
% Anicius Manlius Severinus Boethius, De consolatione philosophiae 5, 6, s. 141.
5L Por. A. Nitrola, Trattato di escatologia 2, s. 484.
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Zakonczenie

Wszystkie analizowane metafory konceptualne wyrazaja wiare w zy-
cie wieczne. Zaréwno w tekstach biblijnych, jak i w reprezentatywnych
tekstach autoréw patrystycznych Kosciota zachodniego sg oddawane
jako archetypy pozytywne. Zaréwno metafory przestrzenne (raj, nie-
bo), jak i metafory ontologiczne (wizja uszcze$liwiajaca, zycie wieczne)
sa wiodgcymi schematami wyobrazeniowymi dotyczacymi miejsc nad-
przyrodzonych czy cech tych miejsc. Metafory biblijne rozwazane przez
kolejnych ojcéw Kosciota zachodniego niewatpliwie tworzyly uniwer-
salny jezyk chrze$cijanski, a przez swg elementarng obrazowo$¢, bliska
kazdemu cztowiekowi, angazowaly wyobraZnie wiernych, wzbogacajac
uczuciowe reakcje czytelnika na przekaz teologiczny dotyczacy tematyki
nieba i wieczno$ci. Nawet skrétowe omdéwienie wspomnianych escha-
tologicznych metafor konceptualnych zwiazanych z niebem wskazuje
na jedno$¢ i progresywny charakter chrze$cijanskiej Tradycji teolo-
gicznej (np. obraz ogrodu Eden, przez obraz raju staje sie ostatecznie
obrazem nieba; czy obraz trwatosci zycia, ktdry staje si¢ obrazem zycia
wiecznego). Teksty zachodnich ojcédw Kosciota wykazuja tu praktycznie
zbiezno$¢ z wezedniejszym oredziem biblijnym. Znaczgca w tym kontek-
$cie wydaje sie uwaga Antonio Nitriola, Ze definicje dogmatyczne antyku
czy $redniowiecza sg obcigzone bagazem koncepcji i systeméw, ktére
chociaz wyrazaja sie przez metafory, czesto sa to metafory nieuswia-
domione. Dlatego, odczytujac je dzisiaj, musimy zdawal sobie sprawe
z réznicy dyskursu analogicznego i opiséw metaforycznych.
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