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1. CZAS W KONTEKSCIE DEBATY G. GRESHAKE’A — J. RATZINGER

Jedna z najbardziej pasjonujacych mysli J. Ratzingera, zwigzanych z zagadnie-
niem wiecznosci, wyltania si¢ z dyskusji teologicznej z G. Greshake’em i G. Lohfin-
kiem na temat niesmiertelno$ci duszy i powstania z martwych!. Dotyczy ona poje-
cia czasu, jego stosunku do wieczno$ci oraz relacji dusza — ciato w sporze o kategorig
cielesnos$ci i materii.

Nie sposob tutaj przedstawi¢ cato$ci tej debaty ani teorii, ktorg i tak Greshake
ostatecznie uznat za hipotezg. Jej sednem jest przekonanie, ze caly cztowiek (du-
chowo i materialnie) umiera i caty natychmiast zostaje wskrzeszony przez Boga do

! Wiele uwagi problemowi — czy idea duszy ludzkiej odpowiada biblijnemu oczekiwaniu na po-
wszechne zmartwychwstanie — poswigcili, najpierw teologowie protestanccy — m.in. O. Cullmann,
K. Barth, J. Moltmann, uznajac, ze jest to wynalazek greckiej filozofii obcy z gruntu mentalnosci biblijnej;
w tym rozumieniu nie§miertelno$¢ duszy miataby wyraza¢ wtasng moc cztowieka. Co prawda, Greshake,
podtrzymujac sens pojecia duszy, interpretuje jednak klasyczng nauka $§w. Tomasza o duszy jako formie,
w ten sposob, ze w ramach Tomaszowej antropologii jest mozliwy do pomyslenia obraz wewnetrzne-
go znaku wyciskanego na ludzkiej ,,0osobowosci” przez materi¢. Celowo nie uzywa tutaj pojecia ,,du-
sza”, aby zblizy¢ si¢ do nowego, kosmicznego, rozumienia materii ,,spelnionej w sobie” — nowego ciata
(J. Ratzinger, Opera Omnia t. X: Zmartwychwstanie i Zycie wieczne. Studia o eschatologii i teolo-
gii nadziei, przekt. J. Kobienia, red. K. G6zdz, M. Gérecka, Lublin: Wydawnictwo KUL 2014 [dale;j:
JROO, X], 184-185.).



120 MAREK KOLODZIEJCZYK [2]

nowego zycia w innym wymiarze, ktory lezy tuz poza granicg czasowosci. Teolog
z Tybingi twierdzi, ze postuluje to samo, co Ratzinger w kwestii przyporzadko-
wania materii duchowi w Dniu Ostatecznym, tyle Ze proces ten przesuwa do momen-
tu samej $mierci®>. W ten sposob usituje on doprowadzi¢ do przezwyci¢zenia
(W jego przekonaniu) koniecznos$ci odwotania si¢ do tzw. stanu posredniego, w ktd-
rym dusza istnieje bez ciata’. Ponadto, jego zdaniem, zmartwychwstania nie doste-
puje fizyczne cialo, lecz cielesnos¢, ktora jest sposobem zinterioryzowanej relacji ze
Swiatem tworzacej osobe®.

Ratzinger krytycznie odnosi si¢ do tego pogladu, moim zdaniem, z trzech stron:
teologicznej, historycznej i antropologiczne;j.

Po pierwsze: w rzeczywistosci zmartwychwstanie inicjuje si¢ juz przed $mier-
cig przez — obecne w stworczym zamysle Boga i akcie odkupienia — wezwaniu czlo-
wieka do dialogu z wieczng Prawdg i Mito$cig, ktorg jest sam Trojjedyny Bog’.

Po drugie: wydarzenie zmartwychwstania moze si¢ wypehic, gdy cata ludz-
kos$¢ i caty wszechswiat, z ktorymi dzieje i los pojedynczego cztowieka, sg nieroze-
rwalnie splecione — dojdg do Boga. Czyz cztowiek moglby by¢ ,. kompletny” — dojs¢
do swojego konca — skoro kto$ z jego powodu cierpi krzywdy i zranienia, ktore
pozostaja zakodowane w pamigci nawet po $mierci? Jego historia jako istoty trans-
cendentnej, obdarzonej pewna formg pamigci, toczy si¢ dalej. Ta historia ma tez
swoja pamig¢ wspolng ze wszystkimi, taczaca wszystko 1 wszystkich. Dla Ratzin-
gera jest to mysl gleboko biblijna, oparta na analizie i dos§wiadczeniu duchowym
Kosciota oraz wtasnym®.

Po trzecie: bylby to skrajny platonski dualizm, deprecjonujacy materi¢ i cia-
fo w znaczeniu fizykalno-duchowym. Ratzinger przyjmuje poglad, ze jak obecnie
materia oznacza miejsce ducha, tak w nowym §wiecie duch bedzie miejscem mate-
rii. To, co istotne — osobowy duch — trwa nadal: ,.,to, co dojrzalo w ziemskiej egzy-
stencji cielesnej duchowosci i uduchowionej cielesnosci, istnieje nadal, gdyz zyje
w pamieci Boga™.

Ratzinger uzasadnia swojg krytyczna tez¢ wobec G. Greshake’a w formule:
skoro istota duszy jest bycie forma wzgledem materii, to ta relacja jest trwata — ule-
glaby zniszczeniu, gdyby zniszczy¢ dusz¢. Zatem cielesno$¢ wiaze si¢ nieroztgcz-
nie z czlowieczenstwem, a jej tozsamos¢ definiuje nie materia, lecz dusza jako jej
forma — konkluduje Ratzinger, idac za §w. Tomaszem. Bawarski Profesor, interpre-
tujac §w. Pawla, piszacego o sposobie zmartwychwstania umartych i naturze ich
ciata (1 Kor 15, 35-53), opowiada si¢ za teza, ze zmartwychwstanie nie bedzie
prostym przywréceniem cztowiekowi jego ziemskiego ciata, lecz upodobnieniem

2 Por. G. Greshake, Zycie silniejsze niz $mieré. O nadziei chrzescijariskiej, thum. J. Kubaszczyk,
W drodze, Poznan 2010, 87.

3 Por. tamze, 89.

4 Por. tamze, 84—85.

5 Por. J. Ratzinger, JROO, X, 156-157, 256.

¢ Por. tamze, 180.

7 J. Ratzinger, Wprowadzenie w chrzescijanstwo, Znak, Krakow 2012, 373; tenze, JROO, X, 336.
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tegoz ciata do ciata Zmartwychwstalego®. Ratzinger w odréznieniu od Greshake’a
nie mowi o ,,egzystencji zmartwychwstania”, lecz wskazuje na nadrzedne pochodze-
nie zmartwychwstania od Jezusa.

Ratzinger sprzeciwia si¢ takze takiemu ujeciu czasu, ktére rozdziela czas hi-
storyczny od utozsamianego z wiecznoscia ,,bez-czasu”, sytuujac go niejako po-
przecznie do tejze wiecznosci, a nie rownolegle. Ttumaczy, ze katolickie rozumienie
czasu jako ,,przyporzadkowanego” wiecznos$ci, czyli wystgpujacego po czasie, jest
tylko sposobem wyobrazenia, a nie stanem faktycznym. Stwierdza, ze nie moze ist-
nie¢ takie tylko rozroznienie, ktdre byloby sprzeczne z ogolnie uznawang logika:
cztowiek, bedac z natury bytem czasowym, przechodzac do wiecznosci, zachowuje
swojg nature. Dlatego pyta:

Czy wlasciwe prawda jest, ze istnieje tylko alternatywa pomigdzy czasem fizycznym a nie-cza-

sem, ktory z kolei identyfikowany jest z wieczno$cia? [...] Czy rozpoczeta wieczno$¢ moze by¢

w ogoble wieczno$cig? Czy to co ma poczatek, nie jest sita rzeczy nie-wieczne, czasowe? Czy

mozna przy tym zaprzeczy¢, ze zmartwychwstanie cztowieka ma swoj poczatek, a mianowicie
zaczyna si¢ po jego $mierci?’.

Dodatkowych argumentow dla tej tezy, poszukuje takze Lohfink, wychodzac
w swych rozwazaniach od réznych koncepcji czasu. Swoich argumentéw poszukuje,
oprocz wspolnych pogladéw z Greshake’em, w $redniowiecznym pojeciu aevum
(to sposéb istnienia aniotow, ktoérzy z jednej strony nie sg ograniczeni czasem,
a z drugiej strony nie uczestnicza jeszcze w wiecznosci Boga). Ta idea zmodyfiko-
wanego pojecia czasowosci mowi, ze cztowiek w $mierci wkraczatby w czas ducha,
ktory bylby czasem przemienionym.

Ratzinger krytyczne ocenia t¢ konstrukcj¢ myslowa, gdyz ukazuje ona, ze
po drugiej stronie $mierci czlowieka bytaby spelniona i zakonczona juz cata histo-
ria. To nie da si¢ pogodzi¢ z obecna uniwersalng historia, ktora jeszcze trwa. Moz-
na powiedzie¢, ze indywidualna historia cztowieka, ktéry zmarl, zakonczyla sig;
zakonczyt si¢ takze jego czas fizyczny i wszedt on teraz w swoje bytowe spehienie,
ale przez to nie stal si¢ istotg bezczasowa, czyli duchem. Koncepcja ta eliminuje cat-
kowicie fizyczne ciato z rzeczywistos$ci zbawienia, czyli przemienienia go w nowe
ciato i potaczenie z duszg, ktora jest gwarantem jego tozsamosci.

Wydaje sie, ze w przytoczonym tu skrotowo sporze, ktorego tres¢ znajdzie
swoj oddzwick w dalszej czesci pracy, mocniejsze argumenty przedstawia jednak
J. Ratzinger, bronigc tez tradycyjnej eschatologii katolickiej, a takze wykazujac si¢
perfekcyjng znajomoscig logiki oraz sposobu ksztattowania si¢ refleksji systema-
tycznej w cze$ci nauki o rzeczach ostatecznych cztowieka i1 Swiata.

8 Por. J. Ratzinger, JROO, X, 377, por. tenze, Opera Omnia, t. V1/1: Jezus z Nazaretu. Studia
o chrystologii, przekt. M. Gorecka, W. Szymona OP, Lublin: Wydawnictwo KUL 2015, 570-571.
°J. Ratzinger, JROO, X, 119.
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2. CZAS W ODNIESIENIU
DO HEIDEGGEROWSKIEJ MYSLI EGZYSTENCJALNEJ

Gdy mamy do czynienia z tymi pojeciami, to u Ratzingera pojawia si¢ pyta-
nie: jak ten problem mozna rozwigza¢? Tym bardziej ze w przestrzeni filozoficzno-
-teologicznej niemieckiej mysli tego czasu unosito si¢ dzielo M. Heideggera Sein
und Zeit, ktore problem czasu przedstawia w kontekscie specyficznie rozumianej
ludzkiej podmiotowosci. W tym miejscu, zanim przejdziemy do rozumienia cza-
su wedtug Ratzingera, nalezaloby poczyni¢ wazng dygresje¢, ktora pozwoli poruszaé
si¢ szerzej na polu problematyki egzystencjalnej. Czas, czy tez kategoria czasowosci,
ktora postuguje si¢ ten filozof, jest jednoscig trzech ekstaz: przesztosci, wspotcze-
snosci 1 przysztosci, ktore w rownym stopniu (pomija decydujaca role terazniejszo-
$ci) tworza strukturg jestestwa'’. Bycie jestestwa, analizowane przez Heidegge-
ra w kontekscie czasowosci, zaktada pewien ruch, ktory powinien by¢ pojmowany
jako proces, wydarzanie si¢ bycia!' i umozliwiajacy jego ujecie jako czegos obecne-
g0 w terazniejszosci. W tym sensie egzystencjalnos¢ staje si¢ warunkiem okreslaja-
cym podmiotowy charakter jestestwa i jego sensem. Kategoria czasowosci jako wy-
darzanie sig, konstytuuje podmiotowos$¢, a nawet zastepuje ja i to ona moze by¢
tylko zorientowana eschatologicznie. Natura podmiotu, ktorg jest jego istnienie,
przechodzi w dziejowos¢ okreslong przez Nic — bycie wobec tego zmierza do nie-
bycia, Nicosci'%.

J. Ratzinger z pewnym zainteresowaniem si¢gat do mysli Heideggera, doce-
niajac w jego w metodzie hermeneutycznej poszukiwanie tego, co ostateczne, pod-
stawowe. Kategoria czasu rzeczywiscie nadaje sens egzystencji czlowieka, ale jest
on skazany na bycie ze $wiatem, a nawet na pelne troski zycie z innymi, jednak
w izolacji od Boga. Wszedzie tam, gdzie jestestwo w rozumieniu Heideggera staje
si¢ istotne, cztowiek (byt) jest sam; nie ma odniesienia do Boga dziatajacego w hi-
storii poprzez przede wszystkim akt stworzenia i wcielenia jako Tego, ktory panu-
je nad czasem. Rozumowanie Heideggera jest logiczne, lecz w swojej zamknigtej
racjonalnosci prowadzi cztowieka do tego, ze staje si¢ monologiczny, a nie dialo-
giczny, czyli zamkniety na relacj¢ z Bogiem. Te roznice J. Ratzinger wyraza, gdy
ustosunkowuje si¢ do mysli niemieckiego filozofa:

Martin Heidegger w wywiadzie, stanowigcym jakby rodzaj jego testamentu, stwierdza, ze w ob-
liczu sytuacji, w ktorej ludzko$¢ si¢ zagubita, jedynie Bog moglby nas jeszcze uratowac, i kiedy
w konsekwencji uznaje za jedyna pozostajaca nam mozliwos¢ ,,przysposobi¢ gotowos$¢ na uka-
zanie si¢ Boga”, to po tej pochrzesécijansko-poganskiej wypowiedzi moze ujawnié si¢ co$ z tego,
o co naprawdg¢ chodzi: ,,gotowo$¢ oczekiwania” jest sama w sobie czyms$ przemijajacym, a §wiat
jest inny, niezaleznie, czy si¢ do tego budzi, czy sobie tego odmawia. Gotowo$¢ ze swej strony jest
jednak jeszcze zréznicowana w zaleznosci od tego, czy zwraca si¢, oczekujac pustki, albo czy idzie
naprzeciw Temu, ktorego rozpoznaje w Jego znakach, tak iz moze by¢ pewna jego bliskosci wiasnie
wtedy, kiedy jej wlasne mozliwosci nikng'?.

10°Por. M. Heidegger, Bycie i czas, thum. B. Baran, Warszawa 2007, 414.
' Por. tamze, 479-481.

12 Por. tamze, 423-424.

13 J. Ratzinger, JROO, X, 192.
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Problem Heideggera dopdty nie moze by¢ rozwiazany, dopdki podmiot,
doswiadczajacy, przezywajgcy swoja czasowos¢, nie pozna i nie uzna przyj-
Scia Boga wykraczajacego ponad logike historii — nie przestajac jej dotyczy¢ —
obejmujacego swym zasiggiem wszystkie czasy. Zamknigcie historii i czasu w nich
samych w konsekwencji zmierza do zamknigcia ich w sobie, prowadzgc w bez-
celowo$¢ i1 nico$é. ,,Przygotowana gotowos¢” nie dotyczy jakiej$ przysztosci;
przyjecie wiary biblijnej i spotkanie z Jezusem Chrystusem pozwala doswiadczy¢
Boga transcendentnego i immanentnego ,tu i teraz” oraz w Jego znakach obec-
nych w tej samej historii.

Pytanie o to, co nastgpi po $mierci, jawi si¢ cztowiekowi w napigciach migdzy
nico$cig a petia. Cztowiek jako podmiot poswiadczajacy to napigcie, pragnie nie-
skonczonosci, nie§miertelnosci lub przetrwania jak najdtuzej w tym $wiecie, niosac
w sobie lgk przed nico$cig lub oczekiwanie daru zycia przysziego — jego petni.

3. CZAS AUGUSTYNA I RATZINGERA

Jak to przekazac cztowiekowi podporzadkowanemu czasowi ? Kardynat ma swo-
je rozwigzanie — niesmiertelnos¢ — jako pewna forma dialogu cztowieka z Bogiem.
Ratzinger w tej koncepcji doklada jeszcze pojecie etapu posredniego miedzy czasem
a wiecznoscia — czysty czas pamigci'®.

Mysl ta powstaje — czemu nie nalezy si¢ dziwi¢, gdy spojrzy si¢ na catos¢ teolo-
gii Ratzingera, opartej na koncepcji czasu u §w. Augustyna, ktora stata si¢ punktem
wyjscia do tej refleksji. Ratzinger rozwiktat, na czym polega Augustynska reflek-
sja na temat natury czasu i pojecia wiecznosci, problemu przezwyci¢zenia ich pro-
stej alternatywy, wprowadzajac antropologiczne jego rozumienie, oparte na analizie
$wiata doczesnego (materialnego), intelektualnego i duchowego (transcendentnego)
cztowieka.

Wszystko, co stanowi ramy stynnego rozwazania na temat czasu, zawarte jest
glownie w XI ksiedze Confessiones, a pozostate watki w XII ksiedze De Civitate
Dei. Augustynska analiza czasu, w odréznieniu od filozofii $wiata starozytnego,
wynika z biblijnej egzegezy Ksi¢gi Rodzaju w kontekscie stworzenia §wiata oraz
idei wiecznosci, przezywanego przez osobe¢ ludzka i okreslonego o wiele bardziej
przez napiecie ducha (podobnie jak u Heideggera) niz mierzonego wylacznie za
pomocg ,,kalendarza'>.

4 Por. J. Cong Quy Lam, Joseph Ratzinger uber Zeit und Eschatologie, 41, w: Hoffnung auf
Vollendung Zur Eschatologie von Joseph Ratzinger, red. G. Nachtwei, Verag Friedrich Pustet, Regens-
burg 2015.

15 Por. J. Ratzinger, JROO, X, 355.
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a. Augustyn: polemika ze Swiatem hellenskim

Augustyn (zwolennik schematu linearnego'®, w ktérym czas pojawia si¢ wraz ze
stworzeniem §wiata z nicosci, a nie z ,,jakiego$” poprzedniego $wiata i biegnac az
do jego kresu!?) daje najpierw wyktadnie teorii czasu w formie ostrej polemiki z po-
ganskim dogmatem cyklicznos$ci czasu, spopularyzowanym przez myslicieli grec-
kich nie znajacych rozumienia poczatku stworzenia $wiata. Przykladem jest poréw-
nanie sposobow liczenia dat dwoch cywilizacji: egipskiej oraz greckiej i wykazanie
ich niescistosci w obliczeniach, przez co uznaje taka historie¢ za fatszywa'®. Nastepnie
przechodzi do krytyki pogladow tych, co wierza, ze wszystko po koncu §wiata po-
wraca do tego samego punktu wyjscia (bez poczatku i absolutnie jednego konca) —
tzw. kolisto§¢!®. Porownujac przestrzen powtarzajacych sie wiekéw do wiecznosci,
zauwaza, ze jej wielko$¢ nie moze w zaden sposob rownac si¢ z ogromem wiecz-
nosci. Swiety wykazuje $mieszno$¢ (polemizuje) zwolennikéw koncepcji koliste-
g0 czasu, wypominajac im niewiedz¢ dotyczaca czasu powstania rodzaju ludzkiego;
skoro wszystko si¢ powtarza — domaga si¢ odpowiedzi na pytanie — jak dtugo bedzie
on istniat i jaki bedzie kres dziejow ? Wytyka im niezrozumienie wielkosci Boga,
przechodzac do pytan o to jaki jest Bog (w znaczeniu obrazu Boga). Refleksja nad
tajemnica Boga jest mozliwa jedynie na ptaszczyznie teologicznej poprzez siegnie-
cie do zrodet Objawienia®®. Augustyn sigga do jego podstawowego zrodta, jakim
jest Pismo Swiete, rozpoczynajace si¢ od stow: ,,Na poczatku stworzyt Bog...”
(Rdz 1, 1). W sposob dojrzaly i poshugujgc si¢ oratorskim talentem, formutuje swo-
ja mysl, podkreslajac absolutng jedynos¢ sprawcza Boga w dziele stworzenia. Bog
stworzyt ,,co8” z nicos$ci (z niczego), co jest kompletnym brakiem czegokolwiek
i nie ma w sobie nic catkowicie niezaleznego. Podobnie jak wszystko, co istnieje,
tak tez i czas zawdzigcza swoje istnienie stworczej mocy wiecznego i niezmienne-
go Boga. Zapoczatkowal czas’' w porzadku identycznym z poczatkiem stworze-
nia §wiata (razem) oraz cztowieka, ale juz w czasie i ten fakt powoduje zmienno$¢*
tego pierwszego, charakterystyczna dla rzeczywistosci zawdzigczajacej swoje ist-
nienie wszechmocnemu Stworcy. Czas, oprocz swej ustawicznej zmiennosci, kto-
ra r6zni go od niezmiennos$ci Boga, bedzie linearnie ukierunkowany ku swemu kon-
cowi i wiecznosci®.

'® Charakterystyczny dla judaizmu i chrzescijanstwa, ktore oparto si¢ na zydowskim rozumie-
niu czasu, ukazanego w Biblii ST, wprowadzajac rewolucyjng zmian¢ poprzez uczynienie Chry-
stusa Panem — Poczatkiem (Alfa), Centrum i Koncem (Omega) czasu i wszech$§wiata. Cale dzieje
zbawienia tocza si¢ jakby wzdtuz linii prostej, gdzie ciagle nastepuje tajemnicze spotkanie czasowo-
$ci z wiecznoscia.

17 Por. Augustyn, O Paristwie Bozym, ttum. W. Kornatowski, t. I, De Agostini Polska Sp. z 0.0.,
Warszawa 2003, X1, 6, 7, 15-18.

18 Por. tamze, XII, 11, 90-91.

19 Por. tamze, XII, 11, 12, 91-92.

20 Por. tamze, XII, 16, 99-101.

2l Por. tamze, XI1, 13, 92, 15, 97.

22 Por. tamze, X1, 6, 16.

2 Por. tamze, XII, 13, 92-94.
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Czymze jest zatem czas, co stanowi jego istotg, jaka jest jego natura, jakie jest
jego przeznaczenie i cel zastanawia si¢ dalej Augustyn®. W X1 ksiedze Wyznan zajmu-
je si¢ szczegblowo odpowiedzig na te pytania. Tu trzeba przyznaé, ze pytania o sens
czasu sg niejako zapozyczone z filozofii neoplatonskiej, ktéra odnosita si¢ do pytan
o czas. Augustyn jednak odcina si¢ od hellenskiego ujecia kosmologicznego (dosko-
nale uporzadkowane — wiecznie powtarzajace si¢ ruchy ciat kosmicznych, ktérym na-
lezy si¢ podporzadkowac), wyjasniajacego przyrode, jak rowniez w przypadku Plo-
tyna, sprowadzajacego te zagadnienia do sfery czysto psychologicznej (zwigzanej
z zyciem duszy stopniowo przechodzacej z jednej formy zycia do drugiej).

Augustyn, ktorego cala mysl porusza si¢ w ramach ,,est”, jest przekonany, ze
wszystko, co jest, musi gdzie§ by¢. Oznacza to, ze trzeba spojrze¢ na ten problem
od strony egzystencjalnej* — jego istnienia, pytajac dalej o to, w jaki sposob i gdzie
czas istnieje? Z tym wigze si¢ zagadnienie doswiadczenia uptywu czasu. Chcac po-
znac¢ blizej natur¢ czasu, trzeba spojrze¢ na nig od strony cztowieka doswiadczajgce-
g0 swojej czasowosci. Gdzie lezy jego miara? W odpowiedzi stwierdza, ze miesci si¢
w duchowych czynnos$ciach poznawczych cztowieka, bedacych jego podstawa, stad
nie moze podlega¢ fizykalnym miarom. Wychodzac od faktu stworzenia calej rze-
czywistosci przez osobowego Boga, ktora ma gleboki sens teologiczny, zdaniem
Ratzingera, mozna mowic¢ o antropologicznym ujeciu czasu przez Augustyna, kto-
ry przesuwa akcent z tego, co kosmiczne na to, co osobowe, $wigte?. Augustyn,
pierwszy pojat czas jako wewnetrzny, a nie zewngetrzny, dajacy si¢ zmierzy¢ — bieg
praw przyrody i historii.

b. Augustyn: duchowe ujecie czasu

Czlowiek przez zlaczenie pierwiastka materialnego i duchowego nie egzystuje
nigdy w cato$ci czasu, lecz jego istota odstania si¢ w biegu czasu, a wigc w posta-
ci fragmentarycznej (wszyscy do$wiadczamy w zyciu jego ustawicznego przeptywa-
nia z terazniejszo$ci w przesztosc) tak, ze trudny jest do uchwycenia jego moment
trwania. Augustyn, postugujac si¢ opisem duszy, jej trzech poziomoéw (wladz): Ro-
zumu, Pamigci, Woli jako analogii trzech Oséb w jednym Bogu, opisat rowniez czas
jako fenomen stawania si¢, przemijalnosci w obliczu wiecznoS$ci i odczuwania w roz-
nych warstwach jako przeszto$¢, terazniejszos¢ i przysztos¢?’. Poprzez duchowag $wia-
domo$¢ istnienia rzeczy przesziych, terazniejszych i przysztych cztowiek realizuje
siebie jako permanentnie stajacego si¢ i przemijajacego. Sam z siebie nigdy nie moze
by¢ w pelni soba, gdyz czasy jego zycia, rowniez duchowego, w nim samym nie moga
sta¢ sig¢ caloscia. Tylko wychodzac od wiecznego Boga i skupiajac si¢ w Nim, czasy
ludzkiego Zycia staja si¢ catoscig, obrazem Boga, ktorym cztowiek ma si¢ stac®®.

24 Por. Augustyn, Wyznania, ttum. Z. Kubiak, Znak, Krakow 2009, 349.

3 Por. J. Edlink, Czas i historia epifanem Boga w ujeciu $w. Augustyna, Warszawskie Studia Teo-
logiczne, 1X/1996, 80; H.J. Kaiser, Augustinus. Zeit und memoria, Bonn 1969, 13—14.

2 Por. J. Ratzinger, JROO, X, 176; J. Edlink, dz.cyt., 81.

77 Przyczynowosé Trojey Swietej daje sie takze odczué w stworzeniu czasu.

2 Por. G. Langemeyer, Antropologia teologiczna, ttum. J. Fenrychowa, Wydawnictwo M, Kra-
kow 1995, 106.
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Zastanawiajac si¢, gdzie i jak istniejg przeszto$¢ i przysztosé¢, skoro pierw-
sza przemingla, a druga ma dopiero nadej$¢ (czyli nie sg w sensie rzeczywistym),
Augustyn dochodzi do wniosku, ze tak naprawdg istnieje jeden czas — terazniej-
szo$¢. Istota ludzka bowiem laczy te czasy w umysle. Nalezaloby jednak powiedzie¢
precyzyjnie, ze istniejg trzy czasy: terazniejszos¢ rzeczy przeszlych, terazniejszosé
rzeczy przysztych i terazniejszos¢ rzeczy terazniejszych. Przesz1os¢ i przysztosc sa
,»gdzies”, ale gdziekolwiek sa, istnieja jako terazniejszo$¢?.

Augustyn nie mowi o rozpigtosci czasu terazniejszego w znaczeniu nastgpu-
jacych po sobie jego momentow, jak widac¢ to u Platona, ktdry rozwaza o czasie
jako formie aktualizowania wyobrazen obiektow zmystowych i czasoprzestrzen-
nych, bedacych obrazem wiecznosci, ale mowi o ,,rozpictosci ducha”, ktora wymy-
ka si¢ wszelkim normom czasowym i empirycznym?*®. W nim aktualizuja (uobecnia-
ja) si¢ niezalezne od czasu i przestrzeni duchowych nie tylko obrazy historyczne,
czy tez wspomnienia w obszarze zmystowym, sensorycznym (m.in. smaki, dzwig-
ki, zapachy), ale przede wszystkim tresci intelektualne, idee transcendentne obec-
ne jako dary duchowe, nadajace ksztalt i tozsamos$¢ osobowosci cztowieka®!. Czas
to niejako wewnetrzne temporium ludzkiego zycia. Oznacza to, ze byt, ktorym jest
czas i odpowiadajace mu miejsce sa nierozlaczne. Nasz Swiety mowi w tym miej-
scu o tzw. ,,czlowieku wewngtrznym”, ktory istnieje jako byt w czasie, a czas dzig-
ki temu, Ze ,,uczasowia” si¢ w cztowieku?.

c. Augustyn i Ratzinger:
czas w pamieci — antropologiczne ,,czytanie” Augustyna

Aby to zbada¢, Joseph Ratzinger sigga do XI ksiggi Confessiones oraz XII ksig-
gi De Civitate Dei (r. 12 1 16-17). To pojecie czasu nazywa za $w. Augustynem
»Czasem pamieci”— memoria®. Kardynal zauwaza, ze Augustyn poszukuje w na-
szej pamigci czego$, co przekracza granice czasu. Pamie¢, przenikajac si¢ z inny-
mi aktywno$ciami umyshu, ktore biorg udziat w tworzeniu znaku wiecznosci, przede
wszystkim poszukuje Boga, jako upragnionego szczescia i prawdy:

Jakze wigc szukam Ciebie, Panie? Gdy szukam Ciebie, mojego Boga, szukam zycia szczesliwe-

go. Bede Cie szukat, by dusza moja zy¢ mogta. Ciato moje zyje dzigki duszy, a dusza zyje dzig-

ki Tobie... Gdzie mam tego szuka¢? Czy w pamigci — jak gdybym nie pamigtat szczescia, a jesz-
cze pamietal, Ze je zapomnialem? ... Pragne zrozumie¢, czy pojecie szczescia jest w pamigci>.

Ratzinger, opierajac si¢ na ludzkiej mozliwos$ci przypominania i opisujac cztowie-
ka jako pewna strukture duchowo-cielesna, przez nia ukazuje odniesienie czlowieka

» Por. H.J. Kaiser, dz.cyt., 16-17.

30 Por. Augustyn, Wyznania, dz.cyt., XII, 26, 362; XII, 15, 352. Augustyn postuguje si¢ rowniez
zamiennie pojeciem umyshu.

31 Augustyn, O Parnstwie Bozym, X11, 18, 154—-155.

32 Por. J. Edlink, dz.cyt., 80.

33 Por. J. Ratzinger, JROO, X, 176. Ratzinger zbiera to wszystko, co méwi o roli pamieci Augu-
styn 1 mowi o ujeciu czasu w aspekcie sakramentalno-antropologicznym. Czas jest znakiem danym od
Boga, ktory angazuje wieczno$c¢ i symbolizuje ja. Bez czasu, ktory jest tez szansg dla cztowieka na zba-
wienie (dojrzewanie duchowe i moralne), nie moze on niejako ,,stac¢ si¢ wiecznoscia”.

3 Augustyn, dz.cyt., X, 20, 300-301.
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do czasu i wiecznosci, ktore nie sg prostym nastgpstwem jednego po drugim?®.
Nawigzujac do $w. Augustyna, réznicuje miedzy czasem fizycznym (momenty okre-
slone ruchem powtarzalnym rzeczy, np. cial materialnych, ktore cztowiek zna w for-
mie chronologicznych wspomnien zwigzanych z jakoscig czysto zewngtrzna, dajace
si¢ zmierzy¢, a czasem antropologicznym, bedacym stanem ducha (antropologiczno-
-duchowa forma ruchu zapoczatkowana przez relacje mitosci), bedacy jego wlasna
»terazniejszoscia” (memorig) przezywang jako jednoczaca terazniejszos¢ przeszio-
Sci, terazniejszosci 1 przysztosci (wybiegajaca w wieczno$¢ w formie oczekiwan).
Wreszcie trzecia forma, ktora jest czystq pamiecig — to wieczno$¢ — nieustannie trwa-
jace teraz’e.

Memoria jest ta centralng wladzg cztowieka taczaca si¢ z pojeciem duszy, kto-
ra nie sprowadza si¢ gltdéwnie do przesziosci, lecz dotyczy czego$ ponadczasowe-
g0 1 niepojetego jeszcze w czasie terazniejszym. Potrafi ona wyrwac cztowieka z li-
nearnie przebiegajacego pradu przemijalnosci czasu i historii.

W niej, pisze Ratzinger, znajduje on przesztos¢, terazniejszos¢ i przyszto$¢ zebrane w osobliwy

sposob, ktory z jednej strony pozwala sobie wyobrazi¢, czym moglaby by¢ ,,wiecznos¢” Boga,

a z drugiej strony pozwala dostrzec szczegdlny sposob powigzania cztowieka z czasem i za razem

jego wyzszos¢ nad czasem®’.

Umozliwia, by to, co przeminglo, stato si¢ przedmiotem jego refleksji. Tym
samym moze na rézne sposoby przedluzy¢ w terazniejszosci zywotno$¢ zdarzen
minionych: ,,zotadek umystu” (Augustyn, Wyznania X, 14.), bo poprzez przypomi-
nanie staje si¢ czgscig terazniejszosci. co prawda jeszcze uwiklanej w czas, lecz nie
tozsamy z nim. Pami¢¢, ,,zapozyczajac” niejako pojedynczo — potrdjng obecnosé
bycia dla nas i z nami, gwarantuje, ze czlowiek nie jest skazany na czas, ktory pe-
dzi do przodu i przemija, czyli na te reguty czasu, ktore dotyczg materii (materia nie
ma pamieci). Jej przestrzenie sprawiajg jednoczesnos¢ tego, co nie jest oraz tego,
co jest. I dlatego pamie¢ musi by¢ czyms realnym.

Gdzie jest jej miejsce? Ujmujac rzecz antropologicznie, obydwaj uczeni wska-
zuja, ze znajduje si¢ w punkcie kontaktu migdzy materig i czasowoscig z jednej stro-
ny, a duchem i wieczno§$cia, terazniejszosci, przesztosci i przysztosci, nadajac toz-
samos¢. Jest kluczowym elementem naszego mentalnego ,,ja”, dotykajac nizszych
poktadéw naszej ,,jazni”. Teolog Bawarski pisze o tym nastgpujaco:

Czlowiek nie jest jednak tylko ciatem, lecz takze duchem. Poniewaz obydwa sa w nim nieroze-
rwalne [...] Uczestnictwo cztowicka w czasie fizycznym ksztattuje ten czas jego $swiadomosci,
ale w swoich czynno$ciach duchowych jest on jednak na inny sposoéb ,,czasowy” niz ciala fizycz-
ne [...] Jego szczegblny sposdb czasowosci wynika w duzej mierze z jego ukierunkowania na re-

lacje®® i dalej w innym miejscu: [...] nie przemijaja one tak po prostu, one ,,pozostaja”™>°.

35 Por. K. G6zdz, Czas a wiecznosé wedtug Josepha Ratzingera/Benedykta XVI, Studia Nauk Teo-
logicznych PAN, 12(2017), 162.

36 Te trzy formy czasowe wptywaja na siebie, a nie sa tylko prostym nastgpstwem.

37J. Ratzinger, JROO, X, 176.

¥ Tamze, 176-177.

¥ Tamze, 356.
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Zatem, pamig¢ odgrywa w zyciu cztowieka i dagzeniu jego do wieczno$ci istotng
role, nie ze wzgledu na nig samga, ale dlatego ze w niej jest zdolno$¢ do§wiadcze-
nia dialogu z Bogiem.

4. CZAS — WIECZNOSC — NIESMIERTELNOSC DUSZY
W UJECIU RELACYJNYM

W celu okreslenia tej relacji konieczny jest, wedtug Ratzingera, powrdt do
pojecia duszy, ktorej wlasne rozumienie sytuuje w nurcie tradycji teologiczne;j. Jest
ona dla niego prawidlowym wyrazeniem tego, co w cztowieku jest najbardziej wila-
sne, stale, czego nie moze straci¢ na zawsze, jest bowiem czynnikiem ciaglosci i toz-
samosci, ktory juz w ziemskim zyciu wykracza poza biologiczng cielesnos¢®.

Ratzinger dystansuje si¢ od postulatu, ze zycie cztowieka po $mierci moz-
na wnioskowa¢ z samego pojecia duszy, ze skoro mamy dusze, to bedziemy zy¢
po $mierci. Neguje pojecie duszy jako samoistnej substancji — masy zamknigtej w so-
bie (dualizm starozytny). Wychodzac od Tomaszowej koncepcji duszy jako formy
substancjalnej ciata*!, przedstawia uzupehiajaca ja droge dojscia do pojecia duszy.
Jest to koncepcja dialogiczno-personalistyczna, zawierajgca si¢ w charakterystycznej
dla Ratzingera koncepcji cztowieka, bedacego ,,bytem w odniesieniu” oraz ,,dynami-
ka nieskonczonej otwartosci”*2. Mysl ta wyraza chciang przez Stworce wyjatkowose
osoby ludzkiej, w ktorej spotykajg si¢ potaczone w jedng calos¢ — duch i materia,
pozostajace w nieustannym dialogu do Boga, innych ludzi i catego kosmosu. Kardy-
nat Ratzinger niejednokrotnie rozwazat ten problem w kontekscie psycho-fizycznej
analizy czlowieka. Podkreslat aktualno$¢ klasycznej Tomaszowej koncepcji (nowa-
torskos¢ polegajaca na syntezie myslenia hebrajskiego 1 pogladéw Arystotelesa), ak-
centujacej jednos$¢ psychofizyczng oraz komplementarno$¢ duszy i ciata. Duch jest
jednoscig z ciatem, co okres$la go jako jego forme. Bedac forma ludzkiego ciata, jest
duchem sprawiajacym, ze czlowiek staje sie osobg i przez to otwiera go na niesmier-
telno$¢®. Rozdziat tych elementow jest przeciwny naturze duszy, gdyz nie istnieje
jako ,,substancja” ponad ciatem, lecz jest jego forma jako ,,substancja”. Konsekwen-
cje tej mys$li Ratzinger rozwija w prosty sposob:

...duszy nie mozna geograficznie zlokalizowa¢, ani w sercu, ani w mdzgu, jak czynili repre-

zentanci dwu gtéwnych stanowisk antropologicznych starozytno$ci. Dusza jest obecna w inny

sposob. Nie daje si¢ ustali¢ gdzie§ w ciele, lecz przenika catego cztowieka [...] dzigki temu pola-
czeniu duch i materia jawig si¢ rowniez jako wzajemnie kompatybilne**.

Ratzinger swoje zdecydowane stanowisko w tej kwestii rozumie jako stosunek
relacyjny ,,ja” i Bog; to, co dojrzato (osoba) w ziemskiej egzystencji cielesnej,

40 Por. tamze, 359.

41 Por. tamze, 151.

4 Por. tamze, 361.

4 Por. M. Sktadanowski, Ciato. Dusza. Duch. Mysl Josepha Ratzingera na tle wspélczesnej an-
tropologii, Wydawnictwo Siostr Loretanek, Warszawa 2013, 94.

4 J. Ratzinger, Bog i swiat, tt. G. Sowinski, Znak, Krakow 2005, 82; tenze, JROO, X, 153-154,
437-438.
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duchowosci uduchowionej cielesnosci, istnieje nadal w jakis inny sposob, gdyz
zyje w pamieci Boga”®. Podkresla, ze zycie wieczne mamy nie sami z siebie ani
sami w sobie, ale mamy to poprzez relacje i poprzez bycie z Tym, ktory jest Prawda
i Mito$cig i dlatego jest Bogiem*®. Odrzucenie pojecia duszy jest dla Kardynata symp-
tomem catosciowej destrukcji cztowieka w sferze duchowosci cztowieka tego,
co nas czyni ludzmi (antropologiczne ztaczenie duchowo — cielesne). Nie ma row-
niez bez ,,cigglosci” osoby, czyli trwania w jakims najglebszym jej elemencie, upra-
womocnienia zmartwychwstania cztowieka*’. Wyraznie pisze o tym Ratzinger:
Chodzi tu o nie$miertelnos¢ ,,0soby”; podczas gdy w greckim mysleniu typowa istota cztowiek
jest istotg przeznaczong do rozpadu, ktdra jako taka nie zyje dalej, ale zgodnie ze swoja hetero-
geniczng rodzajowoscig ztozong z ciata i duszy podaza dwoma réznymi drogami, wedlug wiary
biblijnej jest to wlasnie owa istota cztowiek, ktora jako taka, chociaz przemieniona, istnieje da-
lej*®. Nastepnie pisze Ratzinger, ze nie wynika to ,,z oczywistoci mozno$ci nieumierania tego,
co niepodzielne, ale z ratujacego czynu Kogoé kochajacego, kto ma do tego whadze®.

Joseph Ratzinger zaznacza, ze koncepcja ta jest zakorzeniona w biblijnej wie-
rze, wyrazonej w Ksiegach Starego i Nowego Testamentu (Hi 19, 25; Ps 73, 23; 2
Mch 7,7;J 11, 25n; Flp 1, 23). NieSmiertelno$¢ duszy i zmartwychwstanie, to nie sa
dla Ratzingera przeciwstawne modele (jak to, co greckie i to, co biblijne), lecz pod
pewnym wzgledem konieczne, uzupetiajace si¢ wzajemnie. Nalezy zaznaczy¢, ze
nie doszed! do tej tezy w wyniku syntetycznej konkluzji, lecz raz jeszcze podkre-
sle — na drodze biblijnego myslenia, nieb¢dacego wytworem okreslonej hermeneu-
tyki czytania Biblii oraz na podstawie biblijnych sformutowan dotyczacych obra-
zu cztowieka, bedacego w dialogicznej relacji do Boga™.

Reasumujac, trzeba powiedzie¢ o dwoch biegunach mysli Ratzingera: 1) ni-
gdy nie sktonit si¢ do tezy catosci $mierci cztowieka duszy i ciata, 2) dusza nie jest
niesmiertelna sama z siebie (nie jest samoistng gleboko zamknieta w sobie substan-
cja bytujaca samodzielnie). Jej podmiotowos¢ jest odrebna, ale zapisana w Bogu,
jako konsekwencja aktu stworzenia — imago Dei. Dlatego mozna mowic o szczegol-
nym odniesieniu do Boga.

Niesmiertelno$¢ cztowieka zatem nie wynika z nieSmiertelnosci samej duszy,
lecz wywodzi si¢ od pojgcia Boga i zdolnosci do relacji z Nim, co stanowi najgleb-
sza istot¢ cztowieka’'. I tym jest whasnie dusza rozumiana przez Kardynata jako ,,zdol-
no$¢ cztowieka o budowania zwigzkéw z Prawda, z wieczng Mitoscig)™. To inny-
mi slowy, biblijne ,,serce”, ktore teskni za sensem prawdy i milosci oraz pragnie
wyrwac si¢ ku nieskonczonosci, gdyz zostaliSmy wpisani w pami¢¢ Boga, ktora jest
obecna w roznych formach czasowych. Wiasnie dlatego Bog pojawia si¢ w duszy

4 J. Ratzinger, Wprowadzenie w chrzescijanstwo, tham. Z. Wlodkowa, Znak, Krakéw 2012, 373.

4 Por. J. Ratzinger, JROO, X, 361.

47 Por. T. Marschler, ,, Seele” — Joseph Ratzinger Stellungnahmen zu einem eschatologischen Zen-
tralbegriff aktuelle Diskussion, 102, w: Hoffnung auf Vollendung..., dz.cyt., 102.

4 J. Ratzinger, JROO, X, 333; tenze, Wprowadzenie w chrzescijarnistwo..., dz.cyt., 369, 373.

4 J. Ratzinger, JROO, X, 333.

0 Por. K. G6zdz, dz.cyt., 161.

! Por. tamze, 159.

52 Por. J. Ratzinger, JROO, 256.
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ludzkiej jako upragniony horyzont szczescia, prawdy, sensu. Dusza, jak tez kontem-
placyjny dialog z wieczng Prawda i Mitoscia w zyciu codziennym — stwierdza Ratzin-
ger — sg formami wyrazu dla jednego i drugiego, domagajgcymi si¢ ,,0czyszczania”>.
W takiej wspolnocie z Bogiem, ale takze z Jego ludem oraz calym kosmosem
zaczyna si¢ zycie wieczne ,tu i teraz”, ktore cztowiek odkrywa (,,poznaje’) dzie-
ki wpisanej w swoja nature zdolnosci do dialogu, kierujac cate zycie ku bezkresowi,
czyli temu, co nie moze by¢ podzielone przez uplyw czasu. Dlatego podkresla, ze
jest ono ,,inng ptaszczyzng istnienia”, w ktorej ,,zanika trwanie jako niekonczacy
si¢ cigg chwil”, a do wyrazenia granicy migdzy zyciem wiecznym i czasowym nie
stosuja si¢ kategorie chronologiczne, lecz przebiega ono przez srodek naszego do-
czesnego zycia*. Jest mozliwe bycie razem z Bogiem tu i teraz, gdyz istnieje zycie
Boga z nami we wcielonym, umarltym, zmartwychwstatym i zyjacym Synu Bozym,
,Ktory nie jest juz teraz Bogiem na gorze, lecz obejmuje nas z gory, z dotu i od we-
wnatrz”*. Gdy méwi o tym, to bardzo mocno podkresla, jak wazne jest ,,oczekiwa-
nie zycia posrod obecnego czasu™® (a nie przed i po). To oczekiwanie polega na by-
ciu w relacji do Boga (poznawanie, doswiadczanie) — memoria, ona sprawia, ze czas
—terazniejszo$¢ (w wymiarze duchowo-materialnym, a nie materialnym czy spirytu-
alnym) moga by¢ ze soba polaczone. Daje temu wyraz, piszac: ,,Mimo ze ciato ludz-
kie stale ,,podlega zniszczeniu”, cztowiek pozostaje jednym, catym cztowiekiem,
idacym ku wiecznosci, dojrzewajacym w zyciu cielesnym do ogladania Boga twarza
w twarz”7. Watek konstytucji tych dwoch biegunow jest tak wazny dla J. Ratzingera,
ze daje temu wyraz w innych miejscu:
Nasza wieczno$¢ opiera si¢ na Jego mitosci. W Nim, w Jego mysli i w Jego mitosci, nie przezyje
tylko cien nas samych, ale w Nim, w Jego stworczej mito$ci, my sami jesteSmy na zawsze strzeze-
ni i czynieni nie$miertelnymi w catym naszym bycie [...] wieczne jest wigc to, czym stajemy si¢
w naszej cielesnosci, to, co w nas wzrosto i dojrzato za posrednictwem rzeczy tego $wiata i wha-
énie w tych rzeczach®.

Tak czlowiek zostat pomyslany, chciany i stworzony jako istota ztozona z pier-
wiastka duchowego i materialnego, ktore na siebie wptywaja, aby byt zdolny do dia-
logu ze Stworca.

5.AUGUSTYN — RATZINGER: PODOBIENSTWA I ROZNICE

Jak juz zostato powiedziane, koncepcja czasu oraz zagadnienie niesSmiertelno-
$ci duszy ma u J. Ratzingera korzen Augustynski. W nawigzaniu Teologa z Bawa-
rii do koncepcji §w. Augustyna jest nie tylko jej kontynuacja, ale takze r6znicg. Aby

> Por. tamze, 153.

5 Por. tamze, 43 1; J. Ratzinger, Bdg blisko nas, ttum. M. Rodkiewicz, Wydawnictwo M, Krakdéw
2005, 156-157.

3 Tamze, 166.

5¢ J. Ratzinger, JROO, X, 438.

37 Tamze, 158.

58 J. Ratzinger, Wzniosta Céra Syjonu, tham. J. Krolikowski, Pallotinum, Poznan 2002, 138.



[13] ROZUMIENIE CZASU WEDLUG J. RATZINGERA W ODNIESIENIU DO POGLADOW... 131

okresli¢ t¢ roznice, trzeba zauwazy¢, ze Ratzinger w tym nawigzaniu ,,idzie” potem
znacznie bardziej w ,,Boga” niz w ,,cztowieka”; czyli ta koncepcja jest bardziej teo-
logiczna (teocentryczna), a Augustyna bardziej antropologiczna i (antropocentrycz-
na) i ontologiczna. Mysl ta prowadzi go do akcentowania ,,pamigci Boga”, w ktorej
dusza ludzka trwa, niz do Augustynskiej koncepcji memoria jako wtadzy duchowej
przechowujacej wspomnienie o Stworcy i poszukujacej szczgscia w komunii z Nim.
J. Ratzinger czgsto podkresla, ze Bog od poczatku wezwania wcigz pamigta o bycie
cztowieka, calej jego egzystencji. Jest on nieustannie utrzymywany w Jego wiecznej
pamigci, gdyz istnienie Boga jest wieczne.

6. PODSUMOWANIE

Dwie racje — odcis$ni¢ty obraz Bozy w duszy ludzkiej oraz relacyjny (dialogicz-
ny) jej charakter — to podstawy, dzigki ktorym mozemy mowic, ze czas jest warto-
$cig transcendentng (wiecznos$¢ i czas w duszy). Ratzinger konkretyzuje termin ,,dia-
logiczny” w odniesieniu do rozumienia czasu i duszy. Mimo ze dusza zyje w czasie
0 innej naturze i ciato podlegajace zmianom tez w innej, to jednak si¢ stykaja. Bog,
dotykajac nas w czasie, sprawia wiaczenie tego, co duchowe w sfer¢ materialna, a to,
co cielesne w sfere ducha, ktéra podlega nieustannemu stawaniu si¢, upodobniajac
cztowieka do obrazu Boga, w ktorym nie ma zadnego podzialu. Poniewaz tak rozu-
miane pojecie czasu istnieje tylko w czasie presens ducha — blizej memorii, to du-
sza zachowa swojg transcendencj¢ pomimo i we wszystkich zwigzkach z czasem.
Zaprezentowany wysilek intelektualny, zwlaszcza ukazany w przytoczonym sporze
teologicznym, by osiggngé nowe rozumienie czasu, jest bardzo waznym krokiem
ku zrozumieniu koncepcji wiecznosci. Nowa doktryna czasu i duszy prowadzi takze
do rozumienia pytania: co znaczy by¢ osobg ludzka? Ratzinger odpowiada — bycie
w ,,dialogu z Bogiem”. W jego przekonaniu, czas jest antropologiczno-duchowg for-
mga ruchu zapoczatkowanego przez mitosng relacj¢ z Bogiem.

Koncepcja Ratzingera, odwotujaca si¢ do biblijnej wiary w Boga, trady-
cji patrystycznej oraz mysli filozoficznej, zmierza do pogodzenia tego, co meta-
fizyczne i doczesne, natury i laski, transcendencji z immanencja oraz sfery ducha
i materii.

Z powyzszych analiz wida¢, ze nasze kroczenie w czasie do wiecznosci obja-
wia si¢ naturalnym dazeniem do transcendencji, a nie do okre§lonego systemu,
doktryny czy instytucji. Takze wiara w istnienie duszy jawi si¢ jako pierwsza wia-
ra ludzkosci i to ona prowadzi do wiary w Boga, ktéry ma swoja wlasng osobo-
wos$¢, nienadang Mu przez czltowieka na swoj obraz, lecz odkrywana w pamie-
ci — ptaszczyznie laczacej problematyke niesmiertelnosci osoby i zwiazanego z nia
pojecia duszy.
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J. RATZINGER’S UNDERSTANDING OF TIME IN RELATIONS
TO THE VIEWS OF ST. AUGUSTINE, G. GRESHAKE
AND M. HEIDEGGER

Summary

The subject of reflection in this article is the interdependence of the concept of time, which is not
in contradiction with the idea of eternity, memory and the “dialogical” soul. The views of J. Ratzinger
against the background of the ancient tradition represented by St. Augustin, whose reflection is the basis
and starting point of Ratzinger’s concept of time, conceived anthropologically and spiritually. Then,
their continuation is presented on the basis of the theological discussion with G. Greshake, in which he
criticizes the theory of resurrection in death without the soul, containing the essence of the existence of
the human person and its history. At the same time, Ratzinger regards Greshake’s effort to re-understand
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time as a step forward in understanding the hope of eternal life. A reference to contemporary philosophy
presented on the example of Martin Heidegger, whose analyzes and, unfortunately, the closed notions
of temporality and being that describe human existence, are included in the background of consider-
ations on eternity. This shows that also on the basis of existential philosophy it is at least possible to be
aware of the idea of eternity and God. The above analysis also indicates the need for a new study of the
biblical and anthropological foundations of the issue of time — memory, soul and speaking about eternal
life in their context.

Key words: time, eternal life, eternity, memory (memoria), soul, body (matter), dialogical immortality
of the soul, relationality
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