
MISTERIJ ČOVJEKA I VJERA

R a t k o  P e r i ć
»Misterij čovjeka postaje doista jasan jed i
no u m isteriju  utjelovljene Riječi« (GS, 22).

Misterij čovjeka i misterij Krista

Kad se čuje riječ misterij, redovito se zam išlja nešto skriveno, tafjmovito, 
do čega je  iteško ili čak nemoguće doprijeti. U ulsporedlbi s drugim  slič
nim pojm ovim a kao išto su  zagonetka, rebus, p ro b lem . . .  pojam  m isterij 
sadrži oznaku nečega što se ine može ini 'znanstveno dokazati, (ni 'bilo kojim  
umijećem ipotjpuno spoznati. Problemi ise, u  načelu, mogu riješiti ljudskim  
zalaganjem i znanstven im metodama. M isterij se, međutim, ukazuje kao 
stvarnost koja se osjeća i  doživljava, iako se ne može jasno shvatiti 
i izraziti.
U Bibliji, posebice u  Novom zavjetu, a n a  osobit način u  Pavlovoj teo
logiji, riječ m isterij »daje naslutiti duboku, neizrecivu is tvarni ost; ona 
otvara pogled u  neizmjerno«.1
Pod pojam  »misterij čovjeka« potpadaju  sva oma zbivanja ljudske opsto
jnosti koja se odvijaju i proživljavaju kao nešto životno, tajno, ispu
njeno izazovom strahopoštovanja. To ‘je  iu prvom  redu rođenje ljudskog 
bića, zatim  životni tijek  sa svojim radostim a i bolima, ljubavlju  i gorči
nom, težnjom  za dobrom ü istinom, otvoranošću prem a apsolutnomu 
i vječnomu ite konačno sam a sm rt ikoja nosi najviše tajanstvenosti i zbu- 
njenostii.2 Pod spomenuti se izraz lulkdapa isve ono što u čovjeku niče iza
zvano Buđenjem bića, mislima uma, zakonim a duha, zahtjevim a tijela, 
znakovima ponosa i prkosa, vjere i nade; jednom  riječju, čovjek pro
m atran  u  životnom poletu prem a nekoj nepoznatoj i nevidljivoj Tajni. 
Čovjek je  prem a tom e u  isvojoj -biti i inaravi m isterij, ali ne iu tom smislu 
da bi predstavljao puninu i neizvjesnost m isterija, već po tome što je 
otvoren i orijentiran prema neizmjernomu.

M isterij čovjeka dolazi najviše do izražaja u mogućnosti da  ljudsko otvo
ren je može postavljati p itanja o sebi, o svom bitku, smislu i cilju, o ono
m e što je  bSlo prije njega i onome što foi trebalo  'biti. Bjelodana je činje
nica — koju je  II. vatikanski sabor posebno istakao — da čovjek postav
lja  sebi i drugim a ona p itan ja  ikoja najdublje zadiru u  životnu srž: »Što 
je  čovjek? Koji /je smisao patnje, zla, ismrti, što i nadalje tra je  prem da 
je  ostvaren tolik napredak? ( . . . )  Sto će b iti poslije ovoga zemaljskoga 
života?«3 Tajna života i sm rti, problem  g rijeha i trp ljen ja  postavljaju se 
prenf čovjeka iu svojoj najgorčoj žestini. Svjesni smo da možemo postati 
nešto više od onoga što jesmo i da po svojoj mogućnosti uzrasta i svojoj 
otvorenosti prem a beskonačnome -predstavljamo nešto više od onoga što 
»
1 »Misterij« u Rječniku biblijske teologije, KS, Zagreb, 1969, str. 565.
2 Usp. Gaudium et spes, 18.
3 Gaudium et spes, 10.
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obično mislimo o sebi. U svi jest i svoje kompleksnosti i misterioznosti 
»čovjek postaje sam  sebi neriješeno li nerazgovijetno pitanje« koje nitko 
ne može posve otkloniti »u nekim trenucima, osobito u  važnijim  doga
đajima života«.4
Na tu  se problem atiku ikoja iskrsava u životu pokušavaju tražiti ii nuditi 
određeni odgovori. Iskustvo nas uči 'da ta  m isterioznost izaziva u  nam a 
nemir i da stoga neprestano tragam o i tapkamo za rješenjem  i  smirenjem. 
A kad smo nešto našli za čim smo težili, ostajemo (nezadovoljni. Naša je 
težnja u  ovozemaljskom životu (usmjerena prem a određenoj Vrednoti 
koju nikada u  potpunosti ine možemo uhvatiti. Kaid m islim o da smo po
stigli željeni cilj, Vrednota nam  se ukazuje još udaljenijom , te tako do
življavamo svoju granicu, nesavršenstvo i  raskorak koji postoji između 
željenoga i ■ostvarenoga. Međutim, kad malko zastanemo i razmislimo, 
možemo vidjeti da  je u našem 'traženju rješenja često (bilo kriv ih  tabora, 
loših putova i pothvata, čak li ipatpuinih promašaja. To (traganje da čov
jek sama sebe odgoinetne Sabor prikazuje ovim riječim a: «-Čovjek 'je o 
sebi izrekao ii izriče m noga mišljenja, različita pa i suprotna, u  kojima 
se često ili tolilko uzvisuje da sebe sm atra apsolutnim m jerilom  ili se sni- 
zuje do očaja, odakle je  tjeskoban i smeten.«5 Valja, m eđutim , istaknuti 
činjenicu da  i negativna iskustva odaju znakove želje za odgovorom. Jer, 
i kad čovjek sam  dokrajči isvoij život, razočaram i  očajan nad  situacijom, 
znak je da je u  takvu  ishodu želio naći »smisao« svđje egzistencije, iako 
želja za takvim  rješenjem  vlastitog m isterija nije nikada izvorna, samo
nikla, već uvftjek dm gotna.
U suvremenom svijetu  ljudske misli, a tako je bilo uvijek, mogla bi se, 
najopćenitije govoreći, uočiti dva tem eljna pokušaja defin iranja i r je 
šavanja m isterija čovjeka. Predstavnici prvog pokušaja h tjeli bi rješavati 
temeljne problem e čovjeka odbijajući svaki utjecaj ili, bolje, odbacujući 
svaki intervenit, koji bi dolazio izvan prostam o-vrem enskih odrednica. 
Čovjek i je, kažu, sav  ovdje, umu/tar okvira svemlira, i dubom i tijelom 
i ne m ora tražiitd neka uporišta i osmišljenija na đrugSim stranam a. U tu  
skupinu ljudi ušli bi oni koji Boga izrfičito miječu i oni koji tv rde da  se
o Bogu ne može ništa n i tv rd iti ni doznati; drugim  riječim a: svi oni koji 
afirm iraju čovjeka, a negiraju Boga.6
Druga skupina ljudi što itraga za rješenjem  životne problem atike polazi 
od prihvaćanja ove isltvamosti na zemlji i  ismatra da ona negdje drugdje 
uvire sa svojim  smislom. Čovjek (i svijet koji su tako misleno konstitu
irani m oraju im ati svoj smisao, i to upravo u svome glavnom Derriijurgu, 
Arhitektu, Theolsu. Stoga se ta j idiio čovječanstva može nazvati teistima. 
U nutar itoga vjerničkog općinstva n a  svijetu kršćanstvo zauzima posebno 
mjesto ä (Stajalište. Ono polazi od krantkretne i cjelokupne po vi jesti i otvara 
se prema Drugomu. Ne nalazi svoj (smisao u samome sébi, nego u  d ru 
gome od koga sm atra da je  i poteklo.
Odgovor, dakle, na svoj m isterij kršćanin traži i  nalasä u Bogu, i  to u 
Bogu koji se utjelovio i pojavio u  povijesti, u  K ristu Isiusu: »Jedino Bog,
•
4 Usp. ondje, 21.
5 Ondje, 12.
6 Usp. Gaudium et spes, 19.
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kojii je stvorio čovjeka ina svoju sliku i pntiliikiu i od grijeha ga okupilo, 
može u  potpunosti odgovoriti na  njegova p itan ja, i  to dbjavom u  K ristu  
svome S inu boji je  postao čovjekom.«7

Ova shem atična podjela iziskivala 'bi daljn je razludžbe. Čini mi se ipak da 
je  najpotrebnije istaknuti Činjenicu da se d v a  spom enuta gledišta nikada 
ne nalaze iu čistom stanju. I u  jednom i u  drugom  nazotru uvijek se može 
naći prim jesa neke sumornije. R aM nger na vrlo uvjerljiv  način prikazuje 
činijeničnost, međusobnu ovisnost i pirožetast pojmovnog para: v jera — 
sum nja. Naime, nitko u  životu »ne može potpuno umaći sumnjfi, n iti itko 
potpuno vjeri. Nekom v jera  postaje nazočna protiv  sumnje, nekom kroz 
sum nju i  u obliku  sumnje«.8 A naš m arksfet Esad Ćimić, stručn jak  za 
socioiogliju rdâgije, prikazuje religiju i ateizam  Ikao »fcoreJaite« : »U stvari, 
ateizam je  sjena religije, Ikoja je  pra'ti kroz čitavu isitoriiju i koja je  ne- 
preididno uzmem irava. Religija uzdrm ava ateizam, pokušava da ga uništi, 
ali kao što čovjek gazi svosjtu sjenu a  istovremeno joj ne može ništa, tako 
ni religija nlije mogla ništa ateizmu.«9

M eđutim, težnja za apsolutnim  i  neizm jernim  nalazi ise u svakoj ljudskoj 
sväjetsti, u  jednoga u  počdtooj, u  drugoga u  potpunoj spoznaji. To će 
priznati svaki čeistiitti čovjek, bio on vjernik lili nevjernik, ateist iii kršaća- 
nin. Firancuski m arksist Garaudy, polazeći od svo[je ateističke pozicije, 
priznaje to  ovilm riječim a: Mii ništa drugo ne živimo već jedan zahtjev, 
jednu potirelbu koja nije n ikada zadovoljena cjelovitošću i apsokiitafim. 
»Mi, kršćani i m arksisti, živimo bez sum nje jednu  te  istu  neizmjernost, 
ali vaša je  neUzmjemoist prisutnost, a  naša je  odsutnost.«10

Pod m isterijem  Isusa K rista shvaćaju se svi oni povijjesno-ispasiteljski do
gađaji Kristova zemaljskoga života: U tjelovljenje po Duhu Svetomu, 
rođenje od Djevice M arije, sirom aänii i  m ukotrpni žlivot, m uka i sm rt, 
utskiranuće i konačno proslavljetnje ite dar Duiha Svetoga svijetu. Pojam 
^misterij utjelovljene Riječi« uključuje isvu onu patra/doksalnost Kristova 
života S djela: Bog postaje čovjekom (Pavlova kenozäs). Drugima čM  
dobro, a  ljudi m u uzvraćaju nerazumiijevamjem i  nezahvalnošću, On & 
ljubi, a  oni g a  razapiinju. Ali unaitoč m ržnji i zaviisti — i samoj smntfi — 
i dalje  ljubi: uskrsava i  daje  život.

U svjetlu  tdh Kristovih m om enata i darova m isterij čovjeka poprim a jas
noću i razjašnjenje. Drugi vatikanski salbor na više m jesta ističe da čov
jekova dram a i poziv na  život samo u  K ristovu m isteriju dobivahu svoj
•
7 Ondje, 41. — Vrijedno je  ovdje navesti Ratzingerove riječi kojima pokazuje 
da je  kršćanska religija ujedno objava. Kršćanska se vjera naime »bavi Bogom 
u  povijesti. Bogom kao čovjekom. Time se ona pokazuje kao objava, je r pre
m ašuje ponor između vječnoga i vremenitoga, između vidljivoga i nevidljivoga, 
je r nam  omogućuje da Boga susretnemo u  liku čovjeka, Vječnoga u liku vre
menitoga bića, da ga sretnemo kao jednoga od nas. Njezin zahtjev da se prizna 
kao objava temelji se na tom, što je na neki način ono što je vječno privela 
u naš svijet«. J. Ratzinger, Uvod u  kršćanstvo, KS, Zagreb, 19723, str. 30.
8 J. Ratzingér, nav. dj., str. 22—23. O povezanosti »vjere i nevjere« usp. str. 
15—23.
9 E. Cimić, Drama ateizacije, Zavod za izdavanje udžbenika, Sarajevo, 1971, 
str. 69.
10 R. Garaudy, De Vanathème au dialogue, Pion, Paris, 1965, str. 89—90.
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smtìJsao: »Crkva vjernije da Krist, koji je  za isve um ro i uskrsnuo, uvijek 
daje čovjeku, posredstvom Duha, svjetlo i snagu da  odgovori svome uzvi
šenom zvanju.«11

Jasnoća po vjeri

Koji je  zapravo puit toga čovjekova traženja odgovora? Kako ise to stvar
no događa i doživljava? U čemu se očituje ta  jasnoća? K oja je  unutarnja , 
uzročno-posljedična veza između čovjekova mìiaterija i  m isterija  utjelov
ljene Riječi? I  još: ako je  tu  jedini smisao, kao što veil Sabor, ii jedino 
rješenje čovjekovih p itan ja — često tragičnih patn ja  — zašto se svi ljudi 
ne upućuju u  tom  smjenu, 8-li: zašfco barem  mnogi n e  dolaze do toga 
rješenja?

Odgovor se nalazi u činjenici da  čovjek kao zemaljsko biće u svom du- 
hovno-tjeiesmom stan ju  i gibanju dma veau s Bogom isključivo po svojoj 
vjeri: po svojevoljnom  i  razumnom prihvaćanju svoje ovisnosti o Bogu. 
»Crkva vjeruje«, naglašava Kom dii, a ne dokazuje znanstvenim  postup
cima i ekisperitaienitdma, što ne  znači da iu 'bome nem a racionalnosti. Dola
zimo, dakle, n a  ono jedino sredlstvio naše kom unikacije s Bogom, na vjeru.

Činjenica -vjere, uzete u  najširem  značenju riječi, u životu se ukazuje 
kao neka neminovnost. Toliko toga moramo vjerovati što dma obilježje 
posve zemaljskoga, povijesnoga. Vjerujemo isvojim roditeljim a, uöiteljima, 
knjigama, ljudim a uopće. I budući d a  svatko želi innati neko svoje, m akar 
i nerazgovijetno m išljenje o  sebi, o svijetu  ii životu, svatko m ora vjerovati. 
Nužno m ora posjedovati nek'i svoj nazor zasnovan u biti n a  vjeri dru
gome, ali koji je  postao njegova v lastita svojina. Može to biti, uzmimo, 
nihilistički pogled — gdje se jedini »smisao« vidi u ništavilu, antibitku; 
panteistički — kotji shvaća svu realnost kao neko božanstvo; m aterijali
stički — prem a kojem  je  vidljiva m aterija izvodi šte i uvirište svega pa 
i naše svij esiti i  osobe; teiistički — gdje je  središte isvega Bog, Sibd. U sva
kom se slučaju .pokazuje nazočnost vjerovanja, tj. pdihvaćanje stvarnosti 
po nečemu što se  ne može laboratorijski nego samo životno opravdati 
i prihvatiti. P rem a tome, pojam  v jere uključuje dva m om enta; prvi je 
kad nam  idrugi govore, prenose, tum ače !i svjedoče, a  drugi je  osobni, kad 
smo to svojevoljno prihvatili da to postane naše unuitam je stajalište.

V jera u  religioznom ipogiedu znači: »Opredjeljenje za to da se u naj
dubljoj n u trin i ljudske egzistencije nalazi nešto što ine može imati svoj 
temelj u vidljivu i opipljivu svijetu i što ne može -odatle crpsti svoju 
snagu, je r se ta  najin tim nija  jezgra ukazuje kao nužnost za IgudsKu egzi
stenciju.«12 Takvo stajalište zahtijeva od čovjeka ob ra t bitka, je r je n je
govo prirodno težište orijentirano prem a vidljivome, dok on  u  vjeri mora 
gledati i računati s nevidljivim.

U rješavanju m isterija čovjeka s pomoću m isterija utjelovljene 1 „ či 
nužno se m ora uzeti u obzir vjera. Ona se očituje kao aksiom u životu. 
Slično kao što je  pojam  očigledinosti, evidencije, posljednji postulat u na-
•
11 Gaudium et spes, 10. Usp. također br. 38.
12 J. Ratzinger, Uvod u kršćanstvo, str. 24.
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šim razum skim  operacijama, rtalko je  i pojam  vjerovanja posljednja s tv a r
nost do koje dolazimo i  iznad koje ine možemo ići u  isvogim životnim, ta 
janstvenim  događanjima. Da se još jédnom  istakne: vjera se ne  shvaća 
samo kao neki intelektualni zahtjev, nego kao izraz cjelokupna bića, koja 
sa sobom nosi svu ćudorednu, tjelesnu i um nu sposobnost i snagu, i kao 
takva o tvara nove vidike koji su u  skladu s praviim rješenjim a životnih 
pitanja. Koncil to  naglašava tvrdeći: »Vjera, uistinu, sve stvari rasvjet
lju je  novim  svjetlom  i  očituje nam Božje nakane o cjelovitom čovjekovu 
poziviu te  tako usmljeruje duh prem a zaista humamlim rješenjima.-«13

U jednoj razvijenoj perspektivi ili re trospektiv i mogli bismo odvijanje 
stvarnosti prom atrati na ovaj način: božanski su se darovi očitovali stup 
njevito i  progresivno: najp rije  na  razin i m aterijalnog svijeta, zatim  u  
bilijno-živottinjskom oanslbvu — dakle n a  stupn ju  Života — i n a  k ra ju  u  
čovjeku koji se pojavljuje sa svojom slobodom i razumnošću.14 U tre 
nu tku  u  kojemu se čovjeik pojavio n a  zemlji, Bog mu se, ako je  hitio, 
morao očitovati n a  razini njegove osofbe, morao je  izazvati i uzibuditi 
njegovu slobodu. Upravo po to j slobodi ljudsko ije biće u  stan ju  prihvatiti 
ili odbiti kontakt s Bogom, zapodjenuti dijalog koji m u je  Bog ponudio. 
Ako se itaij susret između Boga i čovjeka dogodi, onda se čovjek nalazi 
na iputu rješenja svoga m isterija. »Cita toga susreta između Boga i čov
jeka, boji se n a  zemlji može dogoditi samo u vjeni, mi nazivamo spase
njem .«15 Tom odlukom čovjek uzima na se odgovornost, im a sudbinu u 
svojim rukam a. Time je  o,n zapravo odgovaran i za božanski plam, bu
dući da je  k runa Božjega stvarateljakog pothvata.

SvakoidnevOTo nam  iskustvo potvrđuje d a  se čovjek n ije  kadar u  potpu
nosti ostvariti ni n a  jednom  planu: n i tjelesnom , ni moralnom, n i in te
lektualnom , n i osobno-društvenom. Uzrok tom u svemu n e  leži sam o u 
činjenici &to se netko n a  početku skliznuo i ipao, pa  se onda sve za njim  
strmoglavce sur vaio, već i u  tome što je  čovjek, po Božljem planu, biće 
razvoja16, postavljeno n a  p u t neprestanog nadvladavanja sama sebe, dok 
uz pomoć Božlju ne dođe do kraja. To će 'reći d a  čovjek im a u  sebi tnekiu 
poslušnu moć za vlasititim usaviršavanljem, za svojim otkupljenjem  i  spa
senjem. Tu ljudsku poslušnu potenciju Bog skupa s čovjekom pre tvara  
u akt, punilnu, ostvarenje. Mi kršćani vjerujem o da se ito objektivno i 
povijesno obistinilo u  (događajima (ili u  događaju) Kristova O tkupljenja 
i u  darivanju Duha Svetoga svijetu.

Takva 'vizija čovjekova m isterija, tj. nijegove profteginutositi prem a neiz
m jernom e od kojega očekuje svoje ispunjenje, dopušta da se utjelov
ljenje prom atra ne  samo u svojoj silaznoj već također i u  svojoj uzlaznoj 
dimenziji. To jest, K rist ne silazi samo s neba u  određenom času povijesti, 
već on  isto tako izlazi, izrasta u neku ru k u  iz  same povijesti i čovječan
stva. »Preko Mairije M ajke svoje on se pojavlju je iz dubina ljudske povi
jesti.« Stoga M atejeve i Lukine genealogije čirii se, žele »prikazati i kre-
•
13 Gaudium et spes, 11; usp. također br. 57.
1/1 Usp. Novi Katekizam, Stvarnost, Zagreb, 1970, str. 12—15.
15 E. Schillebeeckx, Cristo, sacramento dell’incontro con Dìo, Ed. Paoline, Ko
ma, 1966, str. 13.
16 Usp. Novi katekizam, str. 510, i passim.
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tan je  čitave povijesti prem a Kristu, k re tan je  ikoje milje obdčna i jedno
stavna težnja, nego nešto aktivno i stvarno«.17 Zato je  shvatljivo da se 
sav ljudski m isterij — i prošlost i sadašnjost i ibudiućnoat — usm jeruje 
prem a toj točki K ristova m isterija.
Vrhunac (spasonosnog djela  utjelovljenja unu tar K ristova m isterija jest 
njegovo darivanje D uha Svetoga svijetu. On daje ljudim a novi život, novi 
način postojanja (uisp. Iv  1, 11-12; Ef 4, 20-24; Kol 3, 10). To jje zadnje 
Božje očitovanje gledano u  razvojnom tijeku  (m aterijalnast, senzibilnost, 
humanost, spM tualnost). K rist je  došao n a  svijet ne samo da nam  pokaže 
p u t u rješavanju naših  poteškoća — već je  on u stvari život koji je sebe 
dao svijetu (usp. Iv  10, 10).
Naše uronjenje i  uejepljenje u K rista i njegov mi'sfterlj, .te naše sudjelo
vanje u  njegovim spasonosnim događajima čine naša nastojanja smisle
nima, i naš život autentičnim , a onaj duboki teološki razlog da jasnoću 
svoga m isterija nalazimo u Kristovu m isteriju ipočiva ina činjenici da je 
K rist uzeo našu narav i inaše ljudsko tijelo. »U Isusu Krisltu Bog se o t
krio naišoj vjerii: tilme što je  tto o tkrivanje Boga u  ljudskoj naravi, mi 
imamo princip smisla ne samo čovjekove ljudske povijasti nego i koz
mosa.«18

Neke bitne označnice vjere

Svoje vlastito spasenje ostvarujem o po Vjeri u  Kriista Gospodina, u  u tje
lovljenu Riječ. Ali koje su oznake te vjere, koja je  njezina unutarn ja  
konstitucija, njezino opravdanje?
U provedbi svake životne odluke susrećemo se u  prvom  red u 19 b fakto
rom v r e m e n a .  Po svojoj naravi i foiti mi smo vrem enska bića, i sve 
što ostvarujemo, ostvarujem o u  vremenskom protoku. M oderna je  filo
zofija u  piiiličnoj m jeri zaslužna da se u današnjoj teologiji i u  prožfiv- 
ljavatoju v jere s posebnim, naglaskom ističu pdjinovi vrem ena i itubiltka. 
Čovjek je  ».postao svjesitan da je  vremensko biće, tj. da sebe ostvaruje 
u sliijeidu životnih iskustava«.20 Stoga se ne može opravdati naša vjera 
ako je nifsmo proživljavali i vrednovali kroz određeno razdoblje u životu ; 
štoviše, kroz čitav život. Netko tko je  prihvatio određeni pogled na svi
jet, npr. marksisttëko-ateistiôkii, može se uvjeriti u ispravnost ili pogireš- 
nost svoga p u ta  itek nakon određenog iskustva koje stječe u  vremenskom 
tijeku proživijavanja vrednota koje m u nudi dotični nazor. Može se dogo
diti da  je potreban ne samo isječak već i čitav život. Dakle, tek nakon 
prijeđenog puta može čovjek biöi sposoban uvidjeti vrijednosit vlastitog 
iskustva. A budući d a  je  životno liskusitvo neponovljivo, nešto što nepo
vratno odlazi, što nam  ipreosttaje, ako — pnoživjevši život — komstamiti- 
rarno d a  je  sve bio jedan Sizifov posao? Na ovo valja priimij etiti kako 
uvijek postoji mogućnost za onoga tko cjelovito živi svoj izbor, zvanje
•
17 I. M. Tillard, La Chiesa e i valori terrestri u La Chiesa nel mondo di oggi, 
Ed. Vallecchi, Firenze, 1966, str. 229.
18 T, Sagi-Bunié, Ali drugog puta nema, KS, Zagreb, 1969, str. 312.
in Usp. C. Molari, La fede e il suo linguaggio, Cittadella, Assisi, 1972, str. 
220——230
20 C. Molari, u Uvodu djela II Vangelo della grazia od J. Auera i  J. Ratzingera, 
Cittadella, Assisi, 1971, str. 9.
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ili v jsrn  d a  za vrijem e svoga iskustva, ine doduše u  potpunoj, ali Ipak u  
dovoljnoj m jeri, provjerava vrijednost svoje odluke à izbora. To jest, 
dok se proživljava određeni nazor, m ože se  -ustanoviti u  kojoj m jeri od
govaraju kao adekvatno rješenje oovjefoovlim uiniultarnijim zahtjevim a ta j 
pogleld, vjera, irtd. To ipak  mlije potpuna u tjeha budući da uvijek postoji 
mogućnost da se ita Vjera necjeloViiito proživljava, i je r život uključuje 
ono još neproživfjeno.
Tako dolazimo do drugog važnog elem enta svake vjere: r i z i k a  ili o d 
v a ž n o s t i .  Bez tog čimsben'ika v jera me bi .bila v jera; bila -bi naim e meka 
opipljiva sigurnost, a  ne činjenica ko ja m ora iskiuäarüi našu slobodu i  is
p itati našu osolbu. »Vjera im a oduvijek ina sebi biljeg nekakvog pusto
lovnog lom a i  skoka, je r ona stalno predstavlja triMk, kolji se sastoji u 
tome da se ono što naprosto nije moguće v idjeti prihvaća kao zbiljska 
stvarnost i kao -ono na čemu se sve zasniva.«21 Rizik se nameće svakom 
čovjeku — i to često u životu — i kad odabire neku školu ili se opredje
lju je  za određeno zvanje, kad uzima sebi živolhnog druga pa  i kad  uopće 
prihvaća život u  smislu nekog sm jera, a  osobito kad  se m ora p redati d ru 
gome i  za ovaj i za onaj isvijet. Unatoč svoj svojoj stalnosti i sigumoslti, 
konkretna je  vjera ipak često nešto nenapisano, nedefinirano, im provi
zirano. Odatle bi proizlazilo da svako defin iran je vjere anačtt odstranjenje 
rizika. A budući da  je  unu tarn ja  b it i jezgra života koji se živi /po vjeri 
nepredvidivost, nužno je  uvažiti potrebu za redifin iranjem  i  in te rp re ti
ranjem  prijašnjih  formulacija i prilagođavati ih  konkretnosti sadašnjeg 
trenutka.
Kršćansko predanje Bogu i prihvaćanje nevidljive (stvarnosti ne oanaöuje 
konačno neku slijepu silu ili nagon, je r  — bako je  već spomenuto — uvi
jek se može u  određenom situpnju ustanoviti koliko nam  što odgovara. 
Ovdje se pod rizikom, međutim, razum ijeva nek i smioni zalet svim bi
ćem i  svim  srcem u  ru k e  Osobe koja očekuje. Zapravo, ta j rizik kršćanske 
vjere <u stvari je  odaziv na jedan k o v , t j .  n a  m i l o  sit.
Milost je  tem eljni miomenat u (iskustvu vjere, je r  to  je  Božiji poziv i u je
dno njegova pomoć da čovjek odgovori n a  p itan ja  svoje egzistencije i na 
Božju volju bez  obzira gdje se ona pojavila: u  savjesti pojédinca ili u  
povijesti čovječanstva, u sakram entim a Crkve Hi u »sakramentu« bliž
njega. Sam  dar mdloslti podvrgnut je  i povijesnostt i istuipnjevitosti. A 
vrhunac toga Božjeg darivanja jest K rist ko ji se upustio u  pustolovinu 
ljudiskog m isterija, Bog koji se objavio čovjeku na njegovo(j razini. Da 
je  d a r  konačno ušao u  poviiljest, ne može se u stv rd iti — osim po vjeri. 
Niti se može im ati posvemašnje iskustvo itog d ara  — osim ako se ne pri
hvati 4 n e  živi do dna, bez ikakva zatezanja i pridržaja.22 I kad se do 
k ra ja  proživljava, onda se potvrđuje i tako dokaizuije svoju vrijedn-ost.

Univenzalnast Božje milosti obuhvaća sve prilike i sva područja i sve 
ljude bez obzira zvali se on i kršćanim a ili ine. Je r, »čestito ponašanje, 
vjernost, odvažnost, sučeljemije isa životom i smrću .bez pribužaba, auto
disciplina, sprem nost u prihvaćanju odgovornosti i -druge -tzv. ljudske 
’kreposti’ jednostavno ne presta ju  bolti kršćanske kad  ih  drugi žive na
•
21 J. Ratzinger, Uvod u kršćanstvo, str. 28.
22 Usp. C. Molari, u  Uvodu djela JI Vangelo della grazia, str. 14.
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uzoran način, iako se ne sm atraju  kršćanima. Štoviše, već te  kreposti, 
same po sebi, kald se žive i podnose do najgorče granice, do točke u  kojoj 
ne mogu ’oploditi’ apsolutno ništa, znaju voditi čovjeka prem a nijemom 
m isteriju koji obavija ovdašnju egzistenciju i kolji joj jedini može odrediti 
zadnje značenje i tem elj: u  konaönfci prem a Bogu.«23

Nitko u  stvari ne dolazi k  Bogu, n i po vjeri, ako ga Otac n e  .privuče (usp. 
Iv 6, 44). Sitoga je  već naš odgovor i napor preduhitrila  Božja pomoć i 
miloist. Rrihvaffciti d ar milosti znači obratiti se Bogu i otvoriti se prema 
svome bližnjemu, gledajući u drugome ■odlomak Božje ljubavi. Ta otvo
renost prem a drugim  ljudim a predstavlja daljniju značajku života vjere, 
tj. njezinu d i m e n z i j u  z a j e d n i š t v a .  Da čovjek ostvari sam a sebe 
nije dovoljno susresti se  samo s Bogom, neophodno je  potrebno susresti 
se s drugim  i p rihvatiti ga. Čovjek je  'društveno biće n e  sam o u  prirod
nom i građanskom  pogledu, nego također i u milosnom smislu. Spasenje 
je  činjenica usm jerena ne  samo na pojedinca već i na narode i  cjelinu 
čovječanstva. In teres za drugoga, ljubav pream  bližnjemu, nesebično zala
ganje za dobrobit i društva ibittne su sastavnice autentičnog iskustva vjere. 
Čovjek je  čovjek ako je  okrenut .prema drugome, (tj. ako je  daleko od 
pomisli da Boga i druge usm jeruje prem a svojim interesim a i zahtjevim a, 
već da  sebe up rav lja  prem a drugima. To znači da je  zakon milœmog 
života vjere supro tan  onome Sto m i obično pod životom  razumijemo — 
evanđeoski paradoksalan: ako izgubiš žiivdt svoj, naći ćeš ga, i obrnuto 
(usp. Mt 19, 39; Lk 9, 24; 17, 33; Iv  12, 25). Fiređmet ljubavi jeät osoba. 
P rim jer savršene ljubavi prem a osobi jest izraz K ristove ljubavi prem a 
ljudim a (usp. Iv  15, 13). B it je  kršćanske v jere ne nešto nego Netko, 
Osoba, Drugi, Ti.24 1

# # *

Vjerovati u  Boga znači im ati povjerenje u život, ibiti tvrdo uvjeren da 
život ima sm isla i  d a  se isplati živjeti unatoč, ko ji piut, svim bezizgled- 
nostima i neuspjesim a. V jerovati u  Boga-rovjeka, Krislta, znači vjerovati 
u smisao i tii/j povijesti u  kojoj se Bog utjelovio. K ršćanski vjerovati, 
dakle, znači povjeriti ise smislu ko ji nosi i  nas i sav svijet, uzeti ga kao 
čvrsti temelj n a  kojem  se može bez straha (stajati. V jerovati znači: »Našu 
egzistenciju shvatiti kao odgovor Riječi, Logosu, ko ji sve stvari nosi 
i drži.«25
Autentično proživljavanje vjere prim jereno je  posebnosti svačije osobnosti, 
specifičnosti svakog vremenskog razdoblja i zahtjevim a kulturnog ambi
jen ta  u kojem  se živi. Vjera, stoga, n ije  nekakav kalup koji b i se mo
gao intelektualno m jeriti, slagati i prem ještati, već je  bitno vezalna uz 
osobu, vrijeme, improvizaciju i rizik života. Čovjek m om  u njoj ustra
jati, rasiti i djelotvorno je  očitovati. U tom se sm islu čovjekova v jera i 
uopće njegova veličina m jere m etrom  Ijulbavi koju  pokazuje prem a dru
gima (usp. M t 25, 31-46). U toj ljubavi kršćanin svjesno nasljeđuje Krista. 
Samo takvo preživ ljavanje m isterija čovjeka i  njegove vjere nosi sa so
bom smisao i opravdanost u m isteriju  utjelovljene Riječi.
•
23 K. Rahner, Schriften zur Theologie, VII,  Benzinger, Ein9iedeln, 1966, str. 97.
24 Opširnije o ovome usp. J. Ratzinger, nav. dj., str. 55—56, 209—211, i passim.
25 J. Ratzinger, nav. dj., str. 49.
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