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Wroctawski PRZEGLAD Teologiczny
— 26(2018)2,5-6 ——
Wroctaw Theological REVIEW

By¢ Bozym ,teraz”

W pierwszych dniach 2019 r. w Panamie mialy miejsce 34. Swiatowe Dni
Mtodych, w ktérych wzigto udzial bez mata cztery tysiagce mlodych ludzi z Pol-
ski. W czasie swojej homilii papiez Franciszek powiedzial do mtodziezy miedzy
innymi: ,,Nie jesteScie przyszioscia, lecz Bozym «teraz»... Dla Jezusa nie ma
«w miedzyczasie», ale jest milo§¢ mitosierdzia, ktére chce przeniknaé do serca
i je zdobyé. Ona chce by¢ naszym skarbem, poniewaz nie jest «miedzyczasem»
w zyciu lub przemijajaca chwilowa moda, jest mitoScig daru z siebie, ktéra za-
prasza, by dawac siebie” (Msza Postania, 27 stycznia 2019 r.).

Srodowisko zwigzane z Wroctawskim Przegladem Teologicznym nieustannie
podejmuje postuge pomnazania owej ciagle aktualnej mitosci. Owocem tej pracy
jest kolejny numer naszego czasopisma, w ktorym znalazly si¢ artykuty badaczy
zwigzanych nie tylko ze srodowiskiem Papieskiego Wydziatu Teologicznego, ktory
jest wydawca naszego czasopisma. Tym razem oddajemy do rak czytelnikéw zeszyt
zawierajacy artykuly w kilku dziedzinach teologicznych: teologii biblijne;j i bibli-
styce oraz teologii systematycznej, historii Kosciola, teologii pastoralnej i filozofii.

W dziedzinie nauk biblijnych swoje badania przedstawilo dziewigciu auto-
row reprezentujacych starsze i mtodsze pokolenie badaczy. Dr Dariusz Kucharek
podjal prébe przedstawienia redakeji opowiadania o krélu Manassesie, ktore
znajdujemy w 2 Krl 21, 1-18. Dr Malgorzata Piotrkowska-Dankowska, specja-
lizujaca siec w badaniach nad semiotyka tekstéw biblijnych, zaprezentowala nie-
zwykle interesujacy tekst na temat semiotycznej lektury Pnp 2, 3 i 2, 14. Badania
z pogranicza Starego i Nowego Testamentu podjat Kamil Mielniczuk, przedsta-
wiajgc starotestamentowe zrédla Eucharystii. Bardzo oryginalne poszukiwania
dotyczace Ewangelii zaprezentowali prof. Mirostaw Rucki oraz prof. Michael
Abdalla, kt6rzy podjeli zagadnienie kamienia, o ktéry wszyscy sie potykaja (Mt
16, 23). Swoimi refleksjami nad pierwszg zapowiedzig meki i zmartwychwsta-
nia Jezusa w ujeciu Lukaszowym podzielit si¢ Dariusz Sambora. Ewa Sottys,
doktorantka PWT, swoj artykut poswiecita tematowi rzadko w ostatnim czasie
analizowanemu, a mianowicie motywowi radosci w Ewangelii wedlug $w. Jana.
W nieco inny sposdb do tekstu biblijnego podeszta dr Beata Styputkowska, za-
trzymujac sie nad zagadnieniem ikony Chrztu Panskiego w katechezie biblijne;.
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Spojrzenie na przekaz tekstu biblijnego jest rownie wazne, jak podejmowanie
kwestii o charakterze egzegetycznym, teologiczno-biblijnym. Takiego spojrzenia
na Pismo Swicte dokonata dr Anna Lenartowicz-Zagrodna, ktéra w swoim opra-
cowaniu przedstawila trzy edycje Ksiegi Tobiasza z pierwszej potowy XVI w.
Dr hab. Danuta Kowalska zaj¢ta sie tematem trwaloSci polszczyzny biblijnej,
przedstawiajac jej rozwdj od Psafterza floriariskiego do Psalterza Wujka.

Roéwnie interesujace badania w dziedzinie teologii systematycznej przedsta-
wil prof. Jarostaw Merecki, prezentujac interdyscyplinarnosé teologii. Bardzo
frapujace, a nawet medialne zagadnienie podjat prof. Zbigniew Kubacki. Opie-
rajac si¢ na konkretnych przykladach, ukazal, w jaki sposéb katolicki teolog,
bedac odwaznym w swoich badaniach, winien zachowaé pokore — jego artykut
nosi tytul: Odwaga i pokora. Teolog katolicki wobec Urzedu Nauczycielskiego
Kosciofa. Natomiast Grzegorz Ragan, poczatkujacy teolog, zajat sie wpltywem
gnostycyzmu i fideizmu na przekaz wiary i ksztaltowanie zycia religijnego.
Wspolczesne nauczanie papieskie jest zagadnieniem nie tylko niezwykle inte-
resujacym, lecz takze nader aktualnym. Do tych kwestii nawigzal dr Stawomir
Zatwardnicki w swoim opracowaniu Antygnostycka krucjata Franciszka. Teo-
logiczne waqtki w napomnieniach papieza.

Swoje poszukiwania w réznych dziedzinach teologii przedstawilo kolejnych
trzech autoréw. Prof. Michal Chlopowiec w opracowaniu historycznym ukazat
charakterystyczne rysy Kosciota irlandzkiego wczesnego Sredniowiecza. Tema-
tem z dziedziny prawa kanonicznego zajat si¢ dr hab. Jerzy Adamczyk, prezen-
tujac zagadnienie kapituly kanonikéw w relacji do parafii ztaczonej z kosciotem
kapitulnym. Michal Skwierczynski, doktorant PWT, zajal si¢ zagadnieniem
z dziedziny prawa kanonicznego i podjal si¢ zadania wyjasnienia kwestii praw-
nych aspektéw ustanowienia fundacji przez osob¢ prawna Kosciota katolickiego.
Dr Jacek Froniewski w swoim opracowaniu pt. Wspdlczesne uwarunkowania po-
stugi duchowej wobec chorych w Polsce — aspekty medyczne, prawne, duszpaster-
skie i ekumeniczne podjal sic naukowego opracowania kwestii majacej znaczenie
nie tylko w zakresie teologicznym czy prawnym, lecz takze duszpasterskim.

Poszukiwania w dziedzinie filozoficznej, a w zasadzie takze patrologicznej,
zaprezentowal Mateusz Biernaczyk, zajmujac sie kwestig koncepcji przyczyn
Swiata Justyna Meczennika oraz jej medioplatofiskimi watkami.

Niniejszy zeszyt Wroctawskiego Przegladu Teologicznego zawiera réwniez
kilka recenzji monografii naukowych. Mito mi rowniez poinformowa¢ czytelni-
kéw naszego czasopisma, ze przeszliSmy juz w pelni na platforme cyfrowa Open
Journal System i wszystkie teksty zglaszane do publikacji przechodza proces recen-
zji i redakeji wladnie na tej platformie. Zycze wszystkim czytelnikom i sympatykom
naszego czasopisma naukowego dobrej i owocnej lektury, a takze, bySmy wszyscy
czuli si¢ nie tylko Bozg przyszlo$cia, lecz przede wszystkim Bozym ,,teraz”.

Ks. Stawomir Stasiak
Redaktor naczelny
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Redakcja opowiadania
0 krolu Manassesie 2 Krl 21, 1-18

An Edition of the Story
about King Manasseh 2 Ki. 21:1-18

Abstract: The article deals with the prehistory of the biblical text of 2 Ki. 21:1-18
which describes King Manasseh’s life and appraises him. The article consists of
two parts: an analysis that identifies the scope of the editors’ interference in the
biblical texts and a synthesis which tries to reconstruct the editorial process. The
second part of the investigation is based on the results of the previous part.

(ttum. Olha Zatwardnicka)

Keywords: Manasseh, 2 Ki. 21:1-18, edition, Deuteronomistic History, biblical
text, Deuteronomistic edition DtrH, DtrP, DtrN

Abstrakt: Artykut ukazuje prehistorie tekstu biblijnego 2 Krl 21, 1-18, ktéry przed-
stawia zycie i ocene kréla Manassesa. Niniejszy tekst sktada sie z dwoch czesci:
analizy, za pomocg ktdérej odkrywa sie w tek$cie obszary ingerencji redaktoréw,
oraz syntezy, ktdra jest probg rekonstrukeji procesu redakcyjnego. Druga czesc
opiera sie na wynikach uzyskanych w etapie analizy.

Stowa kluczowe: Manasses, 2 Krl 21, 1-18, redakcja, historia deuteronomistyczna,
tekst biblijny, redakcja deuteronomistyczna DtrH, DtrP, DtrN
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Ksigiki, ktore spotyka sie dzisiaj na ksiegarnianych poétkach, zwykle s3 opa-
trzone imieniem i nazwiskiem autora badz jego pseudonimem literackim.
Czesto sam tworca opisuje okolicznosci powstania dzieta, jego przyczyny;
zdradza, co bylo impulsem do podjecia takiego, a nie innego tematu oraz jakie
trudnoSci pojawialy sie w procesie powstawania tekstu. To wszystko sprawia,
ze pomiedzy ksigzka stojaca na pélce a autorem nie pojawily sie osoby trzecie,
a relacja autor-lektor wydaje sie czyms$ zywym i bliskim. Nie mozna tego samego
powiedzieé o dzielach, ktore powstaly w starozytnosci, a zwlaszcza o ksiedze
Pisma Swictego, ktorej tekst wielokrotnie byt przeredagowywany i jest owocem
pracy wielu autoréw i redaktoréw. Artykut ten jest probg ukazania drogi, jaka
przebyl ,tekst” biblijny od pierwszych form az do fazy koficowej, po ktorg moze
siegnaé czytelnik, a jako przykiad postuzy opowiadanie o krélu Manassesie. Ce-
lem analizy redakcji jest ukazanie prehistorii literackiej 2 Krl 21, 1-18, poniewaz
forma konicowa ksiag biblijnych nie zawsze jest owocem wysitku pisarza — samego
autora, ale przechodzi przez rézne etapy przeredagowywania, ktére zostawiaja
swoje Slady w tekscie. Metoda docierania do genezy tekstu dzieli sie na dwie fazy:
analize, w ktérej identyfikuje sie ingerencje redaktoréw w tekst biblijny, opierajac
sie na réznych przestankach, oraz synteze, w ktérej na podstawie przeprowa-
dzonej analizy dokonuje si¢ rekonstrukgji historii redakeji konkretnego tekstu!.

1. Analiza 2 Krl 21, 1-18

Analiza zawiera odpowiedzi na trzy nastepujace pytania: Jakie sg kryte-
ria (formalne — réinice w terminologii, stylu, rodzaju literackim; tematyczne —
sprzecznosci, niespojnosci, przerwy tematyczne), aby wyodrebnic czesc tekstu,
ktdra zostala dodana? Czy wystepuje mozliwosé wyjasnienia wystepujgcych réznic
w inny sposob — bez zalozenia, Ze tekst jest dzielem pracy redaktoras Jak duzy jest
dodatek — na jakim obszarze tekstu rozcigga sie zauwazalna zmiana redakcyjna?*

Dwoch badaczy — Stade® i Provan® — zaobserwowalo, ze czg$¢ wersetu 2b°
pochodzi od innego autora, poniewaz pierwsza cz¢s$¢ frazy wprowadzajacej

! Por. M. Bauks, C. Nihan, Manuale di Esegesi dell’Antico Testamento (Testi e Com-
menti), Bologna 2010, s. 121-123.

2 Por. tamze, s. 163-164.

3 Por. B. Stade, Miscellen, ZAW 6 (1886), s. 186.

4 Inni krolowie Judy, przed Manassesem, ktorzy zostali ukazani negatywnie, byli po-
roéwnywani do Dawida (1 Krl 15, 3; 2 Krl 16, 2) lub do Achaba (2 Krl 8, 18.27), podczas
gdy fraza uzyta w przypadku Manassesa jest stosowana réwniez w innych fragmentach
1-2 Krl (por. 1 Krl 14, 24; 2 Krl 16, 3; 17, 8), ktére wedtug Provan wskazujg na redakcje
wygnaniowa, co wiecej, stownictwo wersetow 2b.10-15 sugeruje te samg rcke redaktora,
poniewaz stowa YHWH w 10-15 m6wia o obrzydliwosciach z wersetu 2b; por. .W. Provan,
Hezekiah and the Books of Kings. A Contribution to the Debate about the Composition of
the Deuteronomisitc History, Berlin 1988, s. 114-115.

5 ,Na modte ohydnych grzechow tych ludéw, ktére Pan wypedzit przed Izraelitami”;
cytaty biblijne zostaly zaczerpniete z Biblii Tysiaclecia, wydanie 5, Poznafi 2014.
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do 2 Krl 21, 1-2a jest identyczna z innymi wersetami otwarcia 1-2 Krl, a inne
frazy tego typu w poprzednich rozdziatach 1-2 Krl nie poréwnuja zadnego
kréla z krolami pogafiskimi, ktérych YHWH wypedzil z Kanaanu. Ta obser-
wacja sugeruje, ze werset 2b pochodzi z okresu niewoli babilofiskiej. O’Brien
odrzuca jednak propozycje¢ Provana, méwiac, ze element porownawczy istnieje
réwniez w wersecie 3 (konfrontacja pomiedzy Manassesem a Ezechiaszem oraz
Manassesem i Achabem), zatem hipoteza, ze werset 2b reprezentuje p6Zniej-
szg redakcje, pozostaje bez poparcia. Nalezy jednak zauwazy¢, ze wyrazenia
poréwnawcze uzyte w 1-2 Krl funkcjonujg zawsze jako dodatek do formuty
wprowadzajacej (oceniajgcej kréla) i nigdy nie odnoszg sie do indywidualnych
praktyk kultycznych. W zwiazku z tym nalezy przyjac propozycje, ktorg wy-
suwa Provan. Uzycie nietypowej formuly we wprowadzeniu do zycia Manassesa
moze sugerowad, ze krol mogt zajmowacd jakie$ szczegblne miejsce pomiedzy
wladcami i rzgdcami Judy — w znaczeniu, ze jego grzechy byly ci¢zsze od grze-
chéw poprzednikéw. Jednak werset 2b funkcjonuje jako specjalna formuta, za
pomoca ktérej od poczatku opowiadania zostaje podkreSlona nadzwyczajna
sktonno$¢ Manassesa do grzechu. Znosi to teoria Provana®.

Werset 3 odnosi si¢ do ,wyzyn”, ktére Ezechiasz zniszczyl, ale pomie-
dzy tekstem, ktory opisuje dziatanie Ezechiasza (2 Krl 18, 4), i opowiadaniem
0 Manassesie uwidocznia sie réznica —w 2 Krl 18, 4 czasownik swr (,,elimino-
wacé”), aw 2 Krl 21, 3 stowo ’bd (,,niszczy¢”) opisuja to samo dziatanie; wedtug
Barricka ta wlasnie zamiana leksykalna sugeruje, ze werset 3 mogt wyjsé spod
reki redaktora’. Zmiana czasownika moze wynikaé z tendencji do prezentowa-
nia Manassesa jako jedynego archetypu idolatrii, szczeg6lnie zauwazalnej przez
fakt, ze caly werset nie funkcjonuje w tekscie jako powtdrzenie lub podwojenie
i nie wydaje si¢ elementem dodanym przez redaktora, a jedynie por6wnaniem
dziatania kréla z dokonaniami Ezechiasza.

Wielu badaczy przyjmuje, ze werset 4 jest pozniejszym dodatkiem, ponie-
waz zawiera elementy, ktore funkcjonuja jako duplikacja informacji przynale-
zacych do sekcji wersetow 3-7a%. Werset 4 takze przerywa ciag logiczno-tema-
tyczny pomiedzy wersetem 3 i wersetem 57, a formy czasownikowe w wersecie

¢ Por. P. Keulen, Manasseh through the Eyes of the Deuteronomists. The Manasseh
Account (2 Kings 21:1-18) and the Final Chapters of the Deuteronomistic History, Leiden
1996, s. 174-175.

7 Por. W.B. Barrick, On the “Removal of the ‘High-Places’” in 1-2 Kings, ,Biblica.
Roma” 55 (1974), 5. 258-259.

8 Por. I. Benzinger, Der Biicher der Konige, Freiburg 1899, s. 188; W. Dietrich, Pro-
phetie und Geschichte. Eine Redaktionsgeschichtliche Untersuchung zum Deuteronomis-
tischen Gesschichtswerk, Gottingen 1972, s. 31; M.A. O’Brien, The Deuteronomistic His-
tory Hypothesis. A Reassessment, Gottingen 1989, s. 232; L.W. Provan, dz. cyt., s. 146;
H. Spieckermann, Juda unter Assur in der Sargonidenzeit, Gottingen 1982, s. 163.

° Por. 1. Benzinger, dz. cyt., s. 188; J. Gray, I and II Kings, London 19702, s. 706;
L.W. Provan, dz. cyt., s. 86, 146; E. Wiirthwein, Die Biicher der Konige. 1Kén. 17 — 2Kon.
25, Gottingen 1984, s. 441, 456.
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4 s3 odmienne od form czasownikowych w wersetach o$ciennych'’. Informacje
zawarte w wersecie 4a'' wydajg sie by¢ wzmiankowane w wersecie 5 w formie
dtuzszej, zawierajacej mnostwo detali (imiona bogéw, ktérym dedykowane sg
oltarze, oraz miejsca, gdzie zostaly one wzniesione). Werset 7 podaje dtuzsza
wersje obietnicy YHWH danej Dawidowi w stosunku do tego, co mamy w wer-
secie 4, i obydwa teksty wyjasniaja znaczenie Swiatyni Jerozolimskiej. Opierajac
sie na powyzszych przestankach, wydaje sie, ze werset 4 jest czym$ dodanym,
czyli funkcjonuje jako pézniejsze uzupelnienie tekstu. Prawda jest, ze werset 4
przerywa lancuch opisywanych czynnosci Manassesa odnosnie do kultu wojsk
niebieskich, a wykluczajac 6w werset z ciggu wersetdéw 3-3, staje sie oczywiste,
ze ta cze$¢ opowiadania nawigzuje do tego samego tematu kultu i ustanowienia
ottarzy wojsku niebieskiemu. Powyzsze przestanki sugeruja, ze werset 4 jest
p6zniejszym dodatkiem'2. Ostatnim argumentem przemawiajgcym za obecno-
$cig pracy redaktorskiej wydaje sie réznica form czasownikowych w wersecie 4
i wersetach 3-5; jednakze — idac za Niccaccim — w tym przypadku nalezaloby
sie nie zgodzié z powyzsza teza, poniewaz forma weqatal (werset 4a), przerywa-
jaca tancuch form wajjigtol, przedstawia ten sam czas i ten sam pierwszy plan
narracji akcji oraz sugeruje, ze wqatal jest kontynuacja wajjigtol'.

Werset 5 takze ukazuje si¢ jako problematyczny'*, poniewaz wedtug 1 Krl
6, 36 Swiatynia miata tylko jeden dziedziniec — wewnetrzny, podczas gdy Ez
40, 17-19 sugeruje, ze dziedzince byly dwa, co wydaje sie twierdzeniem po-
wygnaniowym'. W tym okresie caly kompleks §wigtynny i patac mialy trzy
dziedzifice: nizszy, posredni i wyzszy'®, i zostalo to odzwierciedlone w dziataniu
Manassesa; jest zatem prawdopodobne, ze autor wymienia dwa z trzech dzie-
dzificow Swiatyni, ktore istnialy za jego czaséw, i to w nich odbywat si¢ kult.

Istniejg rowniez przestanki, wedtug ktérych mozna domniemywac, ze
werset 6 jest po6zniejszym dodatkiem, poniewaz lista magicznych czynnosci

1 Por. L.W. Provan, dz. cyt., s. 87.

1 Budowal réwniez oltarze w Swigtyni Paniskiej”.

12 Van Keulen umniejsza walor tej argumentacji, sugerujac, ze rowniez bez wersetu
4 wersety 3-5 s3 nielogiczne, poniewaz autor najpierw informuje, ze Manasses oddawal
pokton wojsku niebieskiemu, a nastepnie wznidst ottarze dedykowane tym bozkom (por.
P Keulen, dz. cyt., s. 162). Nie jest oczywiste, ze pierwszym etapem kultu bostwa jest
dedykowanie oltarza temu béstwu, ustawienie go w Swiatyni, a nastepnie rozpoczecie
skladania ofiar; Izrael oddawat cze$¢ YHWH zaraz po wyjsciu z Egiptu, a kult w znaczeniu
formy liturgicznej rozpoczat sie po po§wieceniu oftarza w Swiatyni Jerozolimskiej w cza-
sach Salomona.

13 Por. A. Niccacci, The Syntax of the Verb in Classical Hebrew Prose, Sheffield 1990,
s. 183-185 §158ii.

14 Szczegdblnie w nastepujacej czesci: ,Na obydwoch dziedzificach §wiatyni Pafiskiej”.

15 Por. B. Stade, dz. cyt., s. 156-89; J. Gray, dz. cyt., s. 706-=707; T.R. Hobbs, 2 Kings,
Dallas 2002, s. 306.

16 Por. G.A. Smith, Jerusalem, The Topography, Economics and History from the
Earliest Times to A.D. 70, t. 2, New Jersey (N]) 1972, s. 256.
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kultycznych Manassesa przerywa sekwencje czynéw, ktorych krol dokonuje
w Swiatyni (wersety 5-7)V7. Werset 6 powiela's zawarto$¢ wersetu 2'°, formy za$
czasownikowe tego wersetu s3 rozne od form czasownikéw okolicznych zdan.
Pozycja wersetu 6 w katalogu grzechéw Manassesa jest odpowiednio zredago-
wana i komponuje si¢ dobrze wraz z o§ciennymi wersetami; wyzej wymieniona
fraza nie jest powtOrzeniem wersetu 2, ale jego intensyfikacjg oraz podniesie-
niem oceny. Ten sam zabieg narracyjny ma miejsce w wersetach 9.11.15.16,
ktére nie funkcjonujg jako p6zniejsze dodatki redakcyjne. Odpowiedz na trzeci
argument jest podobna do tej udzielonej w odniesieniu do podobnej przestanki
w wersecie 4, w konsekwencji werset 6 nie wydaje sie p6Zniejszym dodatkiem?°.

Pomiedzy wersetami 7 i 8 zarysowuje sie brak spojnosci i kontynuacji lo-
gicznej, dlatego wielu uczonych interpretuje to jako $lad interwencji redak-
tora, poniewaz zauwazalna jest zmiana tematyczna zachodzgca pomig¢dzy tymi
wersetami: przejécie od wyboru Swiatyni do wyjscia Izraelitéw z Egiptu; od
kréla Manassesa do narodu i od przymierza Dawidowego do nieprzestrzegania
Praw?'. Oprocz tego zauwazalna jest rowniez pewna niezgodno$é syntaktyczna
pomiedzy tymi wersetami??. Cytat zawarty w wersecie 7cd*® wydaje sie odnosi¢
do profanacji Swiatyni dokonanej przez Manassesa, podkreslajac jednoczesnie
cigzar gatunkowy poczynan kroéla, podczas gdy werset 8 nie zawiera zadnego
odniesienia do tego wydarzenia. Jednak punktem wspdélnym obydwu fraz jest
Izrael, ktéry otrzymal ziemi¢ od Boga. Pobyt Narodu Wybranego na Ziemi
Obiecanej uwarunkowany jest przestrzeganiem Prawa (werset 8), a obecnosé
YHWH w Swiatyni uzalezniona jest od postepowania kréla; te dwie idee wpro-
wadzaja pewng dysharmoni¢ pomiedzy przestaniem wersetéw 7ab** i 8. Roz-
wigzaniem tych rozbiezno$ci moze by¢ zastosowanie warunkéw przebywania
Izraela w Ziemi Obiecanej jako przyczyny pozostania Boga w Swiatyni, gdyz
obydwie rzeczywistoSci zalezg od przestrzegania Prawa przez Izraelitow. Cy-
tat, ktory zawiera werset 7, odsyla do grzechu popelnionego przez Manassesa,

17 Por. I. Benzinger, dz. cyt., s. 188; R.D. Nelson, The Double Redaction of the Deu-
teronomistic History, Sheffield 1981, s. 67; M.A. O’Brien, dz. cyt., s. 232; L.W. Provan,
dz. cyt., s. 87.

18 Szczegblnie we fragmencie ,,Mndstwo zta uczynil w oczach Pana”.

¥ Por. I.W. Provan, dz. cyt., s. 146; H. Spieckermann, dz. cyt., s. 166.

20 Por. P. Keulen, dz. cyt., s. 168.

2 Por. J. Gray, dz. cyt., s. 707-708; M.A. O’Brien, dz. cyt., s. 233; S.L. McKenzie,
The Trouble with Kings. The Composition of the Book of Kings in the Deuteronomistic
History, Leiden 1991, s. 142-143; E. Wiirthwein, dz. cyt., s. 442.

22 Por. R.E. Friedman, From Egypt to Egypt. Dtr' and Dtr*, [w:] Traditions and Trans-
formation. Turning Points in Biblical Faith, red. B. Halpern, J.D. Levenson, Winona Lake
1981, s. 177.

2,0 ktdrej Pan powiedzial do Dawida i do syna jego, Salomona: «W $wiatyni tej
i w Jeruzalem, ktére wybratem ze wszystkich pokoleni Izraela»”.

24 Posag Aszery, ktory sporzadzil, postawil w §wiatyni”.
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a opisanego w pierwszej czesci tego wersetu, dlatego aplikowanie warunkow
zawartych w wersecie 8 oznaczaloby zakwalifikowanie ich jako komentarza
do profanacji, ktorej dopuscit sie krél. Jednakze dwa elementy nie pozwalaja
dokonac¢ takiej weryfikacji tekstu: jeSli warunki odnosityby sie do konkretnego
grzechu Manassesa, nie musiatyby by¢ sformutowane za pomoca okresler gene-
ralnych —jako apel do Izraelitéw, aby przestrzegali Prawa; w Swietle wersetu 9,
w ktérym odpowiedzialno$¢ Manassesa jest oddzielona od odpowiedzialnosci
Izraela, krdl nie jest wlaczony w warunki zawarte w wersecie 8. Na podstawie
tych obserwacji nalezatoby stwierdzié, ze nie ma mozliwo$ci wyttumaczenia
problemu zmiany tematyki pomiedzy wersetami 7 i 8, co sugeruje, ze powyzsze
frazy nie wyszly spod reki tego samego autora. Prawdopodobnie redaktor dodat
werset 8, aby zademonstrowad, ze zachowanie Izraela — nieprzestrzeganie Prawa
- bylo powodem upadku narodu?’. Drugi argument nie jest zbyt silny, poniewaz
wielu uczonych nie dostrzega problemu syntaktycznego pomiedzy wersetami 7
i 8, rowniez Friedman, autor tej tezy, nie uwypuklil przestanek, na podstawie
ktérych wysnul swéj wniosek?®.

Warto zastanowic sie, czy dodatek redaktora stwierdzony w wersetach 7¢-8
nie rozcigga si¢ rowniez na kolejna fraze. Werset 9 koresponduje z zawartoscia
wersetu 8, poniewaz Izrael, ktory w wersecie 8 jest odbiorca stéw YHWH, staje
sie podmiotem wersetu 9a w¢lo szameu (,,lecz oni nie stuchali”) i przedmiotem
dzialan Manassesa — werset 9b wayyatem menaszeb (,,Manasses wprowadzit ich
w btad”); wynika z powyzszego, ze caly werset wyszedt spod reki redaktora,
a z punktu widzenia gramatycznego werset 9¢c-d*” jest podrzedny w stosunku
do 9a-b.

2 Por. P. Keulen, dz. cyt., s. 169-170. Provan ukazuje inny punkt widzenia, wedtug
ktorego wersety 7-8 przynaleza do tego samego redaktora z czaséw wygnania, poniewaz
odnoszg sie do 1 Krl 9, 1-9 - obietnicy danej Dawidowi i powtdrzonej Salomonowi,
zgodnie z ktdra zachowywanie Prawa przez nardd gwarantuje obecno$¢ Imienia Boze-
go w Swiatyni badz przebywanie Izraela w Ziemi Obiecanej (por. .W. Provan, dz. cyt.,
s. 117). Jednakze 1 Krl 9, 6 ukazuje, ze stowa YHWH otrzymuje Salomon i jego synowie,
zatem nie jest stuszne twierdzié, ze tylko Izrael (rozumiany jako nardd, a nie krélowie)
jest przedmiotem Bozej obietnicy. W wersetach 4-5 zostaly ujete warunki wypowiedziane
Salomonowi, ktére gwarantujg trwato$¢ Dynastii Dawidowej, ale wersety 6-9 nie odnosza
sie do kréla, lecz tylko do ludu Izraela, ktory bedzie odpowiedzialny za przyszty upadek
narodu. W $wietle powyzszego jest mozliwe, ze zaimek tem (,wy”) w 1 Krl 9, 6 oznacza
Izraela i znowu ta zmiana podmiotu pomiedzy wersetami 5 i 6 moze pochodzi¢ z od-
miennej redakcji, szczegdlnie gdy w 1 Krl 9, 6-9 s3 wzmiankowane elementy redakgji
wygnaniowej: wyjécie (werset 9) i wysiedlenie z kraju (werset 7). Ta konkluzja odrzuca
argumentacje Provana; por. R.E. Friedman, dz. cyt., s. 175-176; S.L. McKenzie, dz. cyt.,
s. 140; M.A. O’Brien, dz. cyt., s. 160; E. Wiirthwein, dz. cyt., s. 104-105; P. Keulen,
dz. cyt., s. 179-180.

26 Por. LW, Provan, dz. cyt., s. 146 n. 38; P. Keulen, dz. cyt., s. 169.

27 Tak iz czynili wigksze zlo anizeli narody poganskie, ktére Pan wytracit przed
Izraelitami”.
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Dietrich wysuwa teze, ze wigkszo$¢ méw Boga w 1-2 Krl jest dodatkiem re-
daktorskim i do tej grupy wlicza takze 2 Krl 21, 10-152%; inni badacze podzielaja
to stanowisko, dostrzegajac réznice pomiedzy tymi wersetami a pozostalg cze-
§cig opowiadania o Manassesie”. Wersety 10-14 przedstawiajg odmienny styl
w poréwnaniu z pozostalymi wersetami 2 Krl 21, 1-18, juz bowiem sam fakt
mowy bezposredniej YHWH tamie lini¢ narracji, uwydatniajac rowniez zmiang
tematu, ktorym jest ogloszenie kary wobec Jerozolimy. W sposéb ewidentny
grzechy koresponduja z karg i kazdy rodzaj popelnianego zta, niezaleznie od
tego, kto jest jego autorem, zasluguje na potepienie. ZapowiedZ napomnienia
zawsze pociaga za sobg konsekwencje, czyli zrealizowanie potepienia, jednak
w przypadku Manassesa wypelnienie kary nie jest ukazane, poniewaz upa-
dek Jerozolimy jest wydarzeniem przysziosci, ktére nie dochodzi do skutku
za czasOw kroéla. Wypetnienie Bozych stoéw przedstawiajg opowiadania, ktére
opisujg wydarzenia po $mierci Manassesa 2 Krl 22, 16-17; 24, 1-4. Zmiana
stylu i formy opowiadania oraz gléwnego tematu, a nawet bohatera (staje sie
nim Jerozolima jako spoteczno$¢ i figura Narodu Wybranego) ukazujg wersety
10-14 jako dodatek redakcyjny.

Werset 15 funkcjonuje jako drugi powdd napomnienia ze strony YHWH,
w ktérym Izrael jest odpowiedzialny za prowokowanie Boga do gniewu. Za-
wiera on roéwniez okreSlenie czasu, w ktérym to postepowanie sie dokonywato,
czyli od momentu wyjscia z Egiptu az do rzeczywistego czasu opowiadania.
Jednak jako pierwsza przyczyna kary (werset 11) ukazane jest postepowanie
Manassesa. Mozna przyjaé, ze obydwie okolicznosci wspdltpracuja ze soba,
poniewaz konsekwencja grzechow kroéla i zachowania narodu jest ta sama rze-
czywisto$¢ — Bozy gniew, ktory objawia si¢ w zestanej karze. Obydwa motywy
przedstawiajg droge niewiernosci Judy, ktéry kroczyt droga Manassesa i nie
przestrzegal Prawa od momentu wyjscia z Egiptu. Pojawiaja si¢ jednak pewne
watpliwosci: Dlaczego ukazany zostal drugi powdd, skoro juz w pierwszym byly
wzmiankowane grzechy Judy (werset 11)¢ Dlaczego pierwszy powdd historycznie
obejmuje okres 55 lat — panowania Manassesa, a drugi powdd okres znacznie
dtuzszy (kilka wiekéw)? Ta niezgodno$¢ sugeruje, ze jeden ze wzmiankowanych
wersetow, 11 lub 15, prawdopodobnie jest pozniejszym dodatkiem. Jesli wer-
set 11 jest pdZniejszy, to w konsekwencji takze werset 12, poniewaz ten pierw-
szy funkcjonuje jako wprowadzenie do stow YHWH, a ogloszenie kary nie
moze sie dokonaé bez podania przyczyny przestepstwa, co jest zawarte w wer-
secie 11. Jesli werset 15 nie jest wynikiem pracy redaktorskiej, to powinien by¢
zgodny ze zdaniami, ktére tworza jego najblizszy kontekst, jednakze pomiedzy
wersetami 15 i 14 widoczna jest pewna dysharmonia, poniewaz formuta szerit

28 Por. W. Dietrich, dz. cyt., s. 14, 23, 25-26, 33, 47, 106.

2 Por. EM. Cross, Canaanite Myth and Hebrew Epic, Cambridge (MA) 1973,
s. 286; A.D.H. Mayes, The Story of Israel between Settlement and Exile, London 1983,
s. 118-120.
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nachlati (,Reszta mojego dziedzictwa” werset 14)°° odnosi si¢ do Judy w czasie
pozniejszej monarchii, a w §wietle wersetu 15 powinna rozciagac si¢ na cala
histori¢ Narodu Wybranego i powinna oznacza¢ Izrael w sensie generalnym.
Podsumowujac, nalezy uznadé, ze werset 15 jest pézniejszym dodatkiem?'.

Wedtug regut syntaktycznych’? partykuta wegam (,takze, nawet”) jest tacz-
nikiem pomiedzy tym, co jg poprzedza i co po niej nastepuje, w tym konkretnym
przypadku chodzi o polgczenie wersetéw 15 i 16. Jednakze analizujac powyzsze
zdania, wydaje si¢ oczywiste, ze nie istnieje plynne przej$cie pomigdzy nimi,
poniewaz ich podmioty zasadniczo sie r6znig (podmiotem wersetu 15 jest na-
r6d Judy, a podmiotem wersetu 16 jest Manasses jako autor grzechéw). Z tego
powodu werset 16 wydaje sie by¢ niezalezny od wczesniejszego zdania, podczas
gdy formuta wegam dodaje grzech kréla —szafach [...] dam (,przelad [...] krew™)
— do innych przekroczen Prawa, ktérych sie dopuscit. Dlatego, prawdopodob-
nie, werset 16 jest kontynuacjg katalogu grzechéw z sekcji wersetow 3-7 badz
p6zniejszym dodatkiem.

Przygladajac si¢ terminologii wersetu 16¢*, nalezy zauwazy¢, ze jest ona
podobna do tej zawartej w wersecie 11¢**, co oznacza, ze werset 16 w swojej
zawartoS$ci i tematyce jest kontynuacja ogtaszania powodu kary. Dlatego werset
jest zgodny logicznie z catg mowg YHWH i zatem jego cze$¢ 16¢-d nie mogta
zostaé napisana przed wersetami 10-14. Poczatek za$ 16a-b nalezaloby datowaé
na ten sam okres, poniewaz sformulowanie ,,wylewaé krew niewinna”, czego
dopuscit sie Manasses, powraca w 2 Krl 24, 4, ktory jest pdzniejszym dodat-

30 Tylko prorok Micheasz uzywa terminu nachlah (,dziedzictwo”, por. Mi 7, 18),
ale jego tekst nie charakteryzuje zakresu semantyczego tego wyrazenia; jednakze Nar6d
Wybrany byl nazywany dziedzictwem YHWH i tak funkcjonuje w historii deuteronomi-
stycznej (HD) (por. Pwt 4, 20; 9, 26.29; 32, 9; 1 Sam 10, 1; 26, 19; 2 Sam 14, 16; 20, 19;
21, 3; 1 Krl 8, 51.53; 2 Krl 21, 14), w sposdb szczegdlny jest to widoczne w modlitwie
Mojzesza (por. Pwt 9, 26.29). Ta sama tendencja w interpretowaniu ,,dziedzictwa” uwi-
docznia sie w modlitwie Salomona (por. 1 Krl 8, 51, 53). Kontekst wyrazenia ,reszta
mojego dziedzictwa” jest obecny we frazie ,Wtedy Pan zaplonal gwaltownym gniewem
przeciw Izraelowi i odrzucit go od swego oblicza. Pozostato tylko samo pokolenie Judy”
(2 Krl 17, 18), gdzie jest ono zidentyfikowane z pokoleniem Judy, ktére staje sie obiek-
tem Bozej troski i mito$ci. Powracajac do tekstu 2 Krl 21, 14, wyrazenie ,,Odrzuce reszte
mojego dziedzictwa” ukazuje Bozy plan do odwrocenia sie plecami do Judy, a takie za-
chowanie YHWH jest czymS§ przeciwnym do prosby zawartej w modlitwie Salomona (por.
1 Krl 8, 57, co znaczy, ze mitos¢ Boga do Izraela nie ustanie nigdy). Ukazuje to wielko$¢
i cigzar grzechéw Manassesa i Judy. Czasownik ntsz (,porzucaé, pozostawié bez opieki”)
powieksza brak Boga w relacjach z Izraelem.

31 Por. W. Dietrich, dz. cyt., s. 30; G.H. Jones, 1 and 2 Kings. Based on the Re-
vised Standard Version, Grand Rapids 1984, s. 594; M.A. O’Brien, dz. cyt., s. 233-234;
P. Keulen, dz. cyt., s. 171-172.

32 Por. C.H.J. Van der Merwe, The Old Hebrew Particle gam. A Syntactic-Semantic
Description of gam in Gn-2Kg, St. Ottilien 1990, s. 167, 189.

33 ,Oproécz grzechow, w ktore weiggnat Jude”.

34 I nawet Jude doprowadzit do grzechu”.
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kiem redaktorskim z czasow wygnania babilofiskiego®’. Ten temat powraca
w 1-2 Krl tylko w historii Nabota, co kreuje poréwnanie pomiedzy Manassesem
i Achabem, ale idea ,,przelewania niewinnej krwi” wydaje sie drugoplanowa,
poniewaz nie jest rozwijana w teologii 1-2 Krl. Co wiecej, werset 16a-b méogt
przynaleze¢ do oryginalnej przedwygnaniowej formy opowiadania o Manasse-
sie, poniewaz nie jest wspominany przez Deuteronomiste w opowiadaniu o Jo-
zjaszu. Wszystkie powyzsze przestanki wskazuja, ze werset 16 jest dodatkiem
pézniejszym niz wersety 10-14%¢.

2. Synteza 2 Krl 21, 1-18

Ta czes$é artykutu szuka odpowiedzi na nastepujace pytania: Wedlug jakiego
procesu badana perykopa osiggneta swojq finalng forme? Jaki byt cel procesu
redakcyjnego? Czy dodatki do tekstu bazowego mozna zakwalifikowac do kto-
regos z wielkich proceséw redakcyjnychs>’

2.1. Rekonstrukcja procesu redakcyjnego

Analiza dokonana w pierwszej czesci pozwala stwierdzié, ze w perykopie
2 Krl 21, 1-18 mozna wyodrebnié poszczegdlne partie tekstu, ktore nalezy skla-
syfikowaé jako pdzniejsze dodatki redakcyjne. Przynaleza do nich nastepujace
wersety: 4.7¢-9.10-14.15.16, i s3 one historycznie mtodsze w poré6wnaniu ze
starszym tekstem, czyli wersetami: 1-3.5-7b.17-18. Pomiedzy cze$ciami zakwa-
lifikowanymi jako owoc pracy redaktora mozna wyodrebnié jeszcze inne bloki
tekstu; obserwujac, ze wersety 10-14 tworzg jednolitg forme literacka, mozna je
uznaé za oddzielny proces redakcyjny, podobnie jak wersety 15-16, ktore zostaty
rozpoznane jako mtodsze w stosunku do tego bloku tekstowego i przynaleza do
trzeciej fazy procesu redakcyjnego. Wersety 4.7c-9 wprowadzajg watpliwosé, czy
zakwalifikowac je do pierwszej redakcji, czy do drugiej, uwzgledniajac, ze nie
dotykaja tematu kary i zniszczenia Jerozolimy oraz Judy, a takze uzywaja stwier-
dzenia ,,ich ojcowie”, co mozne sugerowaé, ze powyzsze frazy przynaleza do
drugiej redakcji*®. Podsumowujac, nalezy przyjaé, ze obok dokumentu bazowego
istniejg dodatki redakcyjne, ktére s3 owocem dwoch proceséw redakeyjnych:

35 Por. R.H. Lowery, The Reforming Kings. Cults and Society in First Temple Judabh,
Sheffield 1990, s. 175.

3¢ Egzegeci twierdza, ze werset 16 nalezy uznaé za p6zniejszy dodatek; por. W. Dietrich,
dz. cyt., s. 305 J. Gray, dz. cyt., s. 757; G.H. Jones, dz. cyt., s. 600; R.D. Nelson, dz. cyt.,
s. 665 M.A. O’Brien, dz. cyt., s. 233; I.W. Provan, dz. cyt., s. 146; B. Stade, dz. cyt.,
s. 186-187; E. Wiirthwein, dz. cyt., s. 440; Keulen widzi werset 16 w odmienny sposdb,
por. P Keulen, dz. cyt., s. 172-173.

37 Por. M. Bauks, C. Nihan, dz. cyt., s. 164-165.

38 Argumenty, aby zakwalifikowaé wersety 4.8-9 jako druga redakcje, zostang ukaza-
ne w drugiej czesci artykutu.
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IT redakcja 4 7c-9 15-16

I redakcja 10-14

Dokument
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, 1-3 4 5-7b 7c-9 10-14 | 15-16 17-18
koricowa

2.2. Efekt koficowy procesu redakcyjnego

Tematem przewodnim czwartego wersetu jest Swiatynia Jerozolimska,
w ktérej moze odbywacé sie jedynie kult YHWH, co oznacza idee centraliza-
cji praktyk liturgicznych, ktérg zapoczatkowat Ezechiasz (por. 2 Krl 18, 3-4).
W zwigzku z tym powyzszy werset dodaje do tekstu bazowego watek sprofano-
wania Swiatyni przez niewla$ciwie rozumiany i praktykowany kult.

Na poczatku dodatek obejmujacy wersety 7¢c-9 kontynuuje temat zawarty
w wersecie 4, powiekszajac znaczenie éwiqtyni, nazywajac ja miejscem, w kto-
rym obecne jest imie YHWH, wedlug obietnicy danej przez Boga Dawidowi
i Salomonowi. W dalszej czeéci werset 8 ukazuje wole Bozg do wypedzenia
Izraela z Ziemi Obiecanej, zatem to przebywanie jest uwarunkowane, poniewaz
sytuacja Izraela bedzie zalezata od jego relacji z YHWH, co wyraza si¢ w prze-
strzeganiu Prawa, w tej za$ dziedzinie krol i jego nastepcy sa odpowiedzialni
za postgpowanie swojego narodu. Nardd, ktéry nie stuchal YHWH i nie prze-
strzegal Jego nauczania, czyniac wigcej grzechéw niz poganie, ktérzy nie byli
zobligowani do przestrzegania Prawa, to temat ukazany w wersecie 9; jednakze
Izrael popetnial zlo, poniewaz Manasses prowadzil ich ku temu, dlatego uka-
zany jest jako krél gorszy od pogan — Kananejczykdéw. Powyzsze wersety row-
niez wracaja do tematu centralizacji i czystosci kultu, co powinno przejawiaé
sie w przestrzeganiu Prawa, ktore obowigzuje caty nardd.

Tematem przewodnim elementu redakcyjnego zawartego w wersetach 10-14
jest kara, przekazana przez prorokéw, ktérzy ukazujg zachowanie Manassesa
jako powod przestepstwa, nazywajac je czyms gorszym niz postepowanie Amo-
rytow — ST podaje postepowanie tego narodu jako przyklad idolatrii*® — szcze-
gblnie w odniesieniu do kultu Baala i Aszery. Stowa, w kt6érych Bég objawia
wielko$¢ przestepstwa, sq odpowiedzig na zachowanie Manassesa, podczas gdy
sad i kara nie sg oglaszane krélowi, lecz Jerozolimie i Judzie, czyli narodowi.
Kara bedzie tak ogromna, ze ustysza o niej wszyscy, poniewaz jak cztowiek
bierze sznur mierniczy i pion ofowiany, aby skontrolowaé, czy budynek zostal
wzniesiony wedtug norm, tak Bog chce zweryfikowaé, czy ludnos¢ Jerozolimy
wprowadza w czyn Prawo*’. Nastepnie YHWH potraktuje mieszkancéw tak,

3 Por. Joz 24, 15.18; Sdz 11, 23.
40 Por. P. Keulen, dz. cyt., s. 128-130.
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jak osusza sie, czySci miske — jest to czynno$¢ symboliczna podobna do prze-
krecania do gory dnem naczynia po umyciu, aby w petni wyschto*'. Ta przeno-
$§nia, oznaczajaca oczyszczenie narodu przez Boga, wyzbycia sie wiarotomnych
i odstepcow, ukazuje dalsze losy Judejczykéw. Na koniec YHWH odwrdci sie
plecami do Judy, swojego dziedzictwa, i ten gest bedzie oznaczat brak Bozego
blogostawienistwa nad Izraelem*?, co objawi sie w wydarzeniu wydania Narodu
Wybranego w rece nieprzyjaciét (por. Jer 12, 7) i bedzie si¢ wigzalo z nieprzej-
mowaniem sie Boga historig jego narodu. Konsekwencja takiego postepowania
YHWH stanie sie niewola, w jakg popadng Judejczycy. Wersety 10-14 dodaja
do tekstu bazowego idee sadu nad Juda i zapowiadajg zniszczenie Jerozolimy
oraz niewole narodu — wszystkie te wydarzenia beda konsekwencja ztego po-
stepowania i ztego przyktadu danego przez Manassesa.

Dodatek, jakim jest werset 15, ukazuje drugi motyw kary, czyli naréd,
ktory przez dlugi czas (od wyjscia z niewoli egipskiej az do czasu 6wczesnego
pisarza natchnionego) czyni zlo na oczach YHWH i dlatego Pan odpowie na
postepowanie swoich wybrancéw, zsytajac na nich kare. Ta czes§é tekstu ubo-
gaca dokument bazowy o nowy powdd Bozego gniewu.

Powrét do grzechéw Manassesa mozna zaobserwowal w wersecie 16,
a w szczegdlnosci do jednego z nich — ,,przelewania niewinnej krwi”. To poste-
powanie jest grzechem cigzkim w oczach autora — §wiadczy o tym powtérzenie
go w dalszej czesci ksiegi (por. 2 Krl 24, 3-4) — potegowanym poprzez dawanie
zlego przyktadu podwladnym®. Temat odpowiedzialno$ci Manassesa wobec
grzechéw Judy ponownie powraca w tym dodatku redakcyjnym, uwypuklajac
jeden, nowy grzech, ktéry nie byl wzmiankowany wczesniej i ktory taczy grzech
kroéla i grzechy jego narodu w jeden motyw kary.

2.3. Typologia redakcji

Celem tej czeSci syntezy jest przebadanie profilu literackiego kazdego typu
redakeji, czyli wychwycenie elementéw szczegdlnych i konstytutywnych dla
kazdego typu redakc;ji.

2.3.1. Tekst bazowy

Tekst bazowy ukazuje ocene dziet Manassesa, co jest typowe dla opowia-
dan o krélach Judy i Izraela, i do tego rodzaju literackiego z pewnoscia przyna-
lezy werset 1. Pierwsza cze$¢ wersetu 2 jest charakterystyczna dla ocen krélow
Judy, przedstawianych w 1-2 Krl, warto wiec zaznaczy¢, ze od Roboama przez
Abijama, Ase, Jozafata, Jorama, Ochozjasza i Atalie (kr6lowa Judy, ktéra nie
pochodzita z rodu Dawida) wladcy czynili to, co bylo zle w oczach Boga. Po
drugim przymierzu Dawidowym (por. 2 Krl 11, 17) pierwsi czterej krolowie

41 Por. tamze, s. 132-133.

4 Por. J. Lundbom, wu3, [w:] Grande Lessico dell’Antico Testamento, red. J. Botter-
weck, H. Ringgren, t. 5, Brescia 20035, s. 845-846.

4 Por. P. Keulen, dz. cyt., s. 139-142.
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czynili to, co jest dobre w oczach YHWH (Joasz, Amazjasz, Azariasz, Jotam),
sukcesor ostatniego — Achaz — jest oceniany negatywnie. Nastepni czterej uka-
zani sg w taki oto sposéb: Ezechiasz i Jozjasz nie postepowali tylko i wylgcznie
drogg prawosci, ale ich ocena jest w caloSci pozytywna, podczas gdy Manasses
i Amon zostali przedstawieni jako najgorsi krolowie w historii Judy. Ostatni
czterej czynili tylko to, co bylo zte w oczach Boga (Eliakim, Jojakim, Jojakin i Se-
decjasz). Historia Manassesa jest zatem dobrze wkomponowana w poczet oceny
zycia krélow Judy, co wiecej — jest on ukazany jako najgorszy, odpowiedzialny
za upadek Judy, dlatego werset 2 nalezy zakwalifikowaé do materialu DtrH*.
Czesé 2b jest podobna do tekstéw 2 Krl 16.3; 17.8, w ktorych krélowie
ukazani sa jako praktykujacy obrzydliwos$ci®® podobne do hagojim (,naro-
doéw™), ktore przed Izraelitami zamieszkiwaly Ziemie Obiecang, czego surowo
zabraniato Prawo (por. Pwt 18.9-11). Jednakze wsrdd tych tekstow znajduje
sie pewna roznica, w 16.3 i 21.2 krdl jest tym, ktory popetnia zlo, a w 17.8 zlo

W poszukiwaniu Zrédet 1-2 Krl i tradycji, od ktérych to dzieto pochodzi, mozna
rozr6znié trzy punkty widzenia wéréd badaczy: pierwsza grupa opowiada sie za czterema
zrodtami Pigcioksiggu (J, E, D, P) i ksiag, ktére po nim nastepuja w kanonie hebrajskim,
takich jak Prorocy PéZniejsi; druga grupa opowiada sie za hipoteza, w ktorej ksiegi Joz-2 Krl
wyszly spod reki tego samego autora, ktory byl pod wptywem tradycji deuteronomistycz-
nej (DtrG); ostatnia cze$é to uczeni, ktorzy widzg w dziele Joz-2 Krl (DtrG) dwa lub
trzy etapy redakcji, ktore zaktadajg obecnos¢ okresu preliterackiego tych ksigg. W Swie-
tle przeprowadzonych rozwazai odno$nie do liczby redaktoréw nie mozna podtrzymaé
teorii M. Noth, ale trzeba przyja¢ prawdopodobiefistwo nie mniej niz trzech redakgji,
stworzonych przez redaktoré6w deuteronomistycznych. Pierwsza z nich byta owocem dzia-
talnosci redaktora historyka, Deuteronomisty Historyka (DtrH), ktory z jednej strony in-
teresowal sie historycznoscig wydarzen, ktdre przedstawial, a z drugiej szukal motywdw,
ktére moglyby wyjasni¢ katastrofe narodu izraelskiego. Podczas tworzenia swojego dzieta
opierat sie na faktach historycznych, ktére znajdowat w tradycjach badz zrédtach dostep-
nych w jego epoce. Oproécz tych tradycji DtrH korzystat z dziet, ktore sam wzmiankowal.
Trudno jednoznacznie stwierdzié, ktdre z tych Zrddel istnialy wezesniej w tradycji ustnej,
a ktore w tradycji spisanej (np. 1 Krl 10 — 13), ale mozna przyjaé z pewnoscia, ze DtrH
w niektdrych przypadkach postugiwal sie dwoma Zrédtami, czesto odmiennymi, aby prze-
kaza¢ te samg tradycje. Dzielo DtrH zostalo uzupelnione opowiadaniami narracyjnymi
o charakterze prorockim, ktére przez badaczy sa przypisywane Deuteronomiscie Proro-
kowi (DtrP), poniewaz przedstawiajg role i znaczenie prorokéw w historii Izraela. DtrP
wklada tradycje prorockie w opowiadanie o krélach Judy i Izraela, aktualizujac w ten
spos6b opowiadania prorockie w $§wietle teologii historii deuteronomistycznej. Najpraw-
dopodobniej DtrP znajdowat owe tradycje prorockie w zrodtach (por. 2 Krl 8, 4), jed-
nakze pomiedzy proroctwami znajduja si¢ opowiadania, w ktérych nie zostaly podane
ani okolicznosci, w jakich mowa byla wygtaszana, ani to, kto ja wyglaszat, co wskazuje,
ze powyzsze teksty mogly nie pochodzié w catosci z redakcji prorockiej, ale by¢ tworzone
na podstawia wydarzen historycznych. Trzecim wielkim redaktorem jest Deuteronomista
Prawnik (DtrN), ktory jeszcze raz przeanalizowal wszystkie dostepne zrédla dotyczace
krolow i prorokdw i zadecydowal, ze podziat krélestwa Salomona, upadek Izraela i Judy
oraz niewola babiloniska byty spowodowane nieprzestrzeganiem Prawa; odnos$nie do tej
trzeciej redakcji badacze nie podajg szczegétowych zrddet, z ktorych korzystat DerN.

4 Termin ten jest obecny w innych tekstach HD: 1 Krl 14, 24; 2 Krl 16, 3; 21, 2.11;
23, 13.
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jest wynikiem postepowania calego narodu. Teoria, wedtug ktérej nie grzechy
krola, lecz zte postepowanie narodu jest powodem upadku czy Izraela, czy Judy,
pochodzi z okresu p6zniejszego (DtrN), co oznacza, ze ani 16.3, ani 21.2 nie
pochodzg z tego okresu i te redakcje sg czeScig DtrH.

Werset 3 podobny jest do innych miejsc tej samej ksiegi: 2 Krl 17, 11.16-17,
gdzie opisana jest historia Achaza, oraz 2 Krl 23, 4a.8, ktory opisuje reforme
krola Jozjasza. Jednakze réwniez w tym przypadku w pierwszym tekscie pod-
miotem jest Izrael (17, 11.16-17), podczas gdy w pozostatych dwdéch sa nimi
krolowie Izraela (21, 3 i 23, 4a.8), dlatego perykopy ukazujg dwdch réznych
bohater6w odpowiedzialnych za grzechy. Zatem jak w poprzednim przypadku,
réwniez werset 3 przynalezy do DtrH. Nalezy zaznaczy¢, ze jest pewien zwig-
zek pomigdzy historig Manassesa i opowiadaniem o upadku Samarii, $cislej
rzecz biorgc, poréwnanie Manassesa i Achaba, a werset 3 uwidocznia kontrast
pomiedzy Ezechiaszem i jego synem (Manasses) oraz Jozjaszem i jego dziad-
kiem (Manasses). Kiedy DtrH w przypadku Ezechiasza i Jozjasza opisuje akt
zniszczenia wyzyn, wtedy oczywiScie w opowiadaniu o ich antynasladowcach
powinno by¢ umieszczone odniesienie do odbudowy tych miejsc nieprawego
kultu, zatem réwniez z tego powodu werset 3 przynalezy do DtrH.

Werset 5, tak jak poprzednie przypadki, funkcjonuje jako kontrast do re-
formy Jozjasza (por. 2 Krl 23, 12), gdyz opisuje ,,reforme” kultyczng Manassesa,
czyli propagowanie idolatrii, a pigtnowanie tego rodzaju zachowania jest ideg
Deuteronomisty z DtrH.

Lista grzechow ukazana w wersecie 6 pokrywa sie z podobng formg w Pwt
18, 10-11, uklad grzechéw popelnianych przez Manassesa koresponduje z ka-
talogiem z Ksiegi Powtérzonego Prawa, réwniez wyrazenie ,,pobudzil Go do
gniewu” jest typowym zwrotem deuteronomistycznym®*, co pozwala zakwali-
fikowa¢ werset do DtrH.

Czesci ab w wersecie 7 moga by¢ zaliczone jako cze$¢ DtrH, poniewaz odno-
sza si¢ do 2 Krl 23, 6-7 — Aszery zniszczonej przez Jozjasza, i tylko w tych dwoch
przypadkach 1-2 Krl przywoluje fakt umieszczenia tego bostwa w Swiatyni.

Wersety 17-18, stanowigce cze$¢ finalng, funkcjonuja jako typiczne formy
koficowe opowiadan o zyciu kroléw Izraela*” i tworzg wrazenia kontynuacji
i cigglosci catego dzieta literackiego 1-2 Krl, co jednoznacznie wskazuje na ich
przynalezno$é¢ do DtrH.

2.3.2. Druga redakcja

Obecnosé innej redakeji wyplywa z faktu podobiefistwa lingwistycznego,
tematycznego i przekazu méw prorockich zawartych w 1-2 Krl, ktére do-
tyczg upadku krélestwa Salomona, domu Jeroboama, Bassy, Achaba, Jehu,
a cala historia Krolestwa P6tnocnego jest wypeltnieniem tych stow*s. Powyzsze

46 Por. M. Weinfeld, Duteronomy and the Deuteronomic School, Oxford 1972, s. 340.

7 Por. 1 Krl 15, 7-8; 2 Krl 8, 23-24; 15, 6-7.16.19-20; 20, 20-21.

“ Por. 1 Krl 11, 31-35; 12, 15; 14, 7-11; 15, 29; 16, 1-4.11-12; 21, 19-24; 22, 38;
2 Krl 9, 6-10; 10, 3; 15, 12.



20 Dariusz Kucharek

opowiadania majg punkty wspdlne, ktore funkcjonuja jak tropy, pozwalajace
odnalez¢ w perykopie prace redaktora: w 1-2 Krl znajdujg si¢ proroctwa i ich
wypelnienia, ktdrych celem jest wytlumaczenie i podanie motywdéw odno$nie
do danej sytuacji historycznej czy danego wydarzenia, ktére spotyka Krole-
stwo Potnocne (Izrael) badz Krélestwo Potudniowe (Juda)®. Proroctwa i ich
wypelnienia nie przynaleza do zbioru DtrH, ale dotykaja swoja tematyka
opisanych tam wydarzefi. W duzej czesci tych tekstow mozna wyodrebnié te
samg strukture: formuta méwiacego koh amar (,tak méwi”), akt oskarzenia
jaan aszer (,poniewaz”), ogloszenie kary lachen hinni mewi (,,dlatego, oto
posle”) lub wehichratti (,wygubie”); ta sama struktura jest obecna w ksiegach
prorockich. Réwniez widoczne jest stosowanie jezyka profetycznego w opo-
wiadaniach, ktore zawieraja Ksiegi Krolewskie. Powyzsze przestanki pozwa-
lajg stwierdzié¢ obecno$é procesu redakcyjnego w 1-2 Krl, ktéry powigzany
jest z tradycja prorocka DtrP i funkcjonuje jako dodatek do istniejacego juz
dokumentu DtrH.

Wersety 10-14 przynaleza do DtrP, poniewaz ich temat i przestanie jest
podobne do méw prorockich, o ktérych wspomniano powyzej; struktura tych
wersetow koresponduje z typicznym uktadem méw prorockich, a tekst nie do-
daje zadnych nowych informacji odnoénie do zycia Manassesa. Ukazana relacja
pomiedzy upadkiem Samarii i domem Achaba a upadkiem Jerozolimy i domem
Manassesa jest obecna w DtrH. Od strony leksykalnej perykopa podobna jest
do innych méw w 1-2 Krl i do Ksiggi Proroka Jeremiasza hinni mewi raah (,,oto
przynios¢ nielaske”)’°, awadaw hann‘wiim (,,przez moje stugi”)’!, kal-szomaw
tic-calnab sz‘te az‘naw (,tak, iz wszystkim, ktérzy o tym uslysza, zadzwoni
w obu uszach”)*?; caty werset 14 jest podobny do Jr 12, 7, whau lfwaz welim-
szissah (ytak, iz stang si¢ tupem i pastwa™?). Powyzsze przestanki pozwalaja
zaliczy¢ wersety 10-14 do innej redakgji, oceniajac je z punktu widzenia mate-
rialu DtrH*.

4 Por. w Krélestwie Pétnocnym: upomnienie 1 Krl 11, 31-39 — wypetnienie 1 Krl
12, 15; upomnienie 1 Krl 14, 12-13 — wypetnienie 1 Krl 14, 17-18; upomnienie 1 Krl
14, 7-11 — wypelnienie 1 Krl 15, 29; upomnienie 1 Krl 16, 1-4 — wypelnienie 1 Krl 16, 12;
upomnienie 1 Krl 17, 14 — wypelnienie 1 Krl 17, 16; upomnienie 1 Krl 21, 21-22 — wy-
petnienie 2 Krl 10, 11-17; upomnienie 2 Krl 2, 21 — wypetnienie 2 Krl 2, 22; upomnienie
2 Krl 4, 43 — wypetnienie 2 Krl 4, 44; upomnienie 2 Krl 7, 1-2 — wypelnienie 2 Krl 7, 16-17;
w Krolestwie Potudniowym: upomnienie 1 Sam 2, 27-35 — wypetnienie 1 Krl 2, 27; upo-
mnienie i wypelnienie 1 Krl 8, 18-20; upomnienie 1 Krl 13, 1-10 — wypelnienie 2 Krl
23, 15-16 (w LXX); upomnienie 2 Krl 21, 10-14 — wypelnienie 2 Krl 23, 27.

50 Por. 1 Krl 9, 9; 14, 10; 21, 9.21.29; 2 Krl 22, 16.20; Jr 6, 19; 11, 11.23; 19, 3;
42,17, 45, 5; 49, 37.

51 Por. 2 Krl 9, 7; 17, 13.23; 24, 2.

52 Por. 1 Sam 3, 11; Jer 19, 3.

5% Por. Jr 30, 16.
* Por. E. Ben Zvi, The Account of the Reign of Manasseh, ZAW 103 (1991), s. 371-374.
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2.3.3. Trzecia redakcja

Tekst DtrH ukazuje tylko normy kultu - to, co krél wraz z ludem powinni
lub czego nie powinni czyni¢ z punktu widzenia przestrzegania Prawa. Wszyst-
kie przepisy, ktore znajduja sie w tej tradycji, odzwierciedlaja stowa zawarte
w Ksiedze Powtérzonego Prawa; dobrym przyktadem tej tradycji redakcyjnej sa
stowa, ktéore YHWH wypowiada do Salomona w 1 Krl 9, 6-9, w ktérych apos-
tazja (grzechy, ktdre przynaleza do tradycji DtrH) jest uzyta jako punkt wyjscia
do opisania grzechéw ludu, czyli nieprzestrzegania Prawa (tradycja DtrN). Ten
sam styl i zamysl mozna réwniez zauwazy¢ w 2 Krl 17, 7-20, 34-40. Zatem jest
czym$ wskazanym, aby dodatki redakcyjne 2 Krl 21, 1-18, ktore do tej pory
nie zostaly zakwalifikowane do zadnej tradycji, przeanalizowaé od strony tego
rodzaju stownictwa i przestania.

Wersety 4 i 7¢-9 przynaleza do tej samej redakcji, poniewaz przedstawiaja
te sama idee, czyli obecno$¢ YHWH w Swiatyni. Wersety 7c-9 warunkuja prze-
strzeganiem Prawa to, czy Bog bedzie przebywal w Swiatyni, a naréd zamieszki-
wal Ziemie Obiecang. Nie chodzi w tym przypadku o jakie§ wybrane przepisy
prawne, lecz o wszystkie przykazania, ktére zawiera Tora, przekazane przez
Mojzesza, co wiecej — podmiotem wypelniania Prawa jest zawsze nardd, a nie
tylko krol. Przekaz tych wersetéw jest podobny do innych tekstéw zawartych
w tradycji 1-2 Krl: w sposéb szczegblny caty dodatek odzwierciedla tekst 2 Krl
17, 13-14.40, w ktérym nardd Krolestwa Péinocnego nie stuchat upomnieni
YHWH przekazywanych przez postuge prorokéw, a wzywajacych do przestrze-
gania przykazan. Tekst 1 Krl 2, 3 przedstawia blogostawiefistwo Izraela jako
konsekwencje wypelniania torab (,,T6rd”) i micwah (,przykazania”), danych
ludowi przez Mojzesza btorat moszeh (,, Tord Mojzesza”). Fragment 1 Krl 9, 4
ukazuje te samg idee Bozego blogostawienistwa skierowang do Salomona, jesli
on bedzie przestrzegal wszystkich przykazan, tak jak czynit jego ojciec Dawid.
Tekst ukazuje zycie krola Dawida jako droge kroczenia §ladami Tory, co jest
zbiezne z calym przestaniem zawartym w 2 Krl 21, 7¢-9. Jehu w 2 Krl 20, 31
nie przestrzega wezwania przykazan, Ezechiasz w 2 Krl 18, 5-7 otrzymuje blo-
gostawiefistwo, poniewaz jego serce jest rozpalone pragnieniem zycia wedtug
przepisow micwah (,,przykazania”) YHWH, podobnie ukazana jest osoba Joz-
jasza w 2 Krl 23, 25. Idea, ze przestrzeganie Prawa funkcjonuje jako warunek
Bozego blogostawienistwa, jest uwypuklona w stowach YHWH skierowanych
do Jozuego przed wejsciem do Ziemi Obiecanej (por. Joz 1, 7-9). Konkludu-
jac, powyzsze podobienstwa: lingwistyczne, ideowe i przekaz tekstow, ktére sg
przypisane do DtrN, oraz wersetéw z opowiadania o Manassesie sugeruja, ze
dodatki 4.7¢c-9 sa czeScig redakeji DtrN.

Zdanie 15 w swojej zawartoSci jest bardzo podobne do przekazu wersetéw
7¢-9, poniewaz ukazuje odpowiedzialnos¢ ludu za upadek Jerozolimy i uzywa
retrospekcji, aby ukazaé i podkresli¢ cigzar przestepstw, ktérych dopuscit sie
Izrael, pomostem za$ lgczgcym obydwa teksty jest formula awotam (,ich oj-
cowie”). Oprocz wszystkich tekstéw ukazanych powyzej, ktore przynaleza do
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tradycji DtrN, znajduje sie jeszcze jedna bardzo znaczaca przestanka: w 1 Krl
14, 15 obecny jest motyw obdarowania ojcéw ziemig, zawierajacy aluzje do
wydalenia z Ziemi Obiecanej. Wyrazenie jaan aser asu et-aserehem (,,ponie-
waz uczynili sobie Aszere”) wydaje sie mie¢ taki sam walor argumentacyjny za
upadkiem Judy, jak w 1 Krl 14, 16 grzech Jeroboama byl przyczyng upadku
Izraela. Podobiefistwo w terminologii i zawarto$ci pomiedzy wersetem 15
i 1 Krl 14, 15 wskazuje na przynalezno$¢ obydwu do tradycji DtrN.

Formuta wegam dam naqi szafach mnaszszeh (,Manasses przelal krew
niewinng”, werset 16) jest obecna drugi raz w 2 Krl 24, 4, gdzie takze odnosi sie
do postepowania Manassesa. Ten grzech, jak rowniez inne przestepstwa krola
ukazane sa w tej perykopie jako przyczyna upadku Judy (por. 2 Krl 24, 2-3).
W swietle Pwt 19, 10.13 dam naqi szafach (,przelewaé krew niewinng”) jest
zlamaniem Prawa, ktére przynosi brak taski YHWH na tego, kto dopuszcza
sie takiego czynu (por. Dt 27, 25). Zachowanie Manassesa napetnia Jerozolime
niewinng krwig i jest to powodem zamartwiania si¢ autora natchnionego nad
losem $§wietego miasta. Obecno$¢ tematu Prawa i odniesienie do Ksiegi Powt6-
rzonego Prawa, jak rowniez wspomnienie Judy jako narodu, ktory postepuje
drogg grzechéw Manassesa, a na koniec temat zbezczeszczenia Jerozolimy kla-
syfikuja werset 16 jako cze$¢é redakeji DtrN.

3. Zakonczenie

Proces redakcyjny rozpoczyna si¢ dzietem DtrH i koniczy na dodatku DtrN;
o ile w innych tekstach 1-2 Krl mozna w procesie redakcyjnym wyodrebnié
teksty przedwygnaniowe, o tyle w opowiadaniu o Manassesie widoczne sa
odniesienia sugerujace pochodzenie tekstu z okresu wygnania, co lokalizuje
dat¢ powstania po roku 586 przed Chr. Wersety 2 i 9 ukazujg Manassesa jako
grzesznika i tego, ktory uczy Jude, jak postepowad w grzechach; te akty niepo-
stuszenistwa wobec Prawa sa klasyfikowane jako ci¢zsze niz zachowanie Kana-
nejczykéw, ktorzy zostali wygnani z Ziemi Obiecanej. Ta implikacja w sposéb
jasny ukazuje, ze Juda znajduje sie na wygnaniu, a powodem takiej rzeczywisto-
§ci jest postgpowanie Manassesa i jego podwladnych. Wersety 7c-9 wskazuja,
ze profanacja Swiatyni jest motywem zachowania YHWH, ktory opuszcza to
miejsce §wicte; takie zachowanie Boga jest odbiciem zniszczenia Swiatyni, co
nastgpito w roku 586 przed Chr. W glosie Boga zawartym w wersetach 10-14
uwidocznia si¢ bezposrednie odniesienie do upadku Jerozolimy, poniewaz za-
warto§¢ proroctwa poréwnuje majaca nadej$é katastrofe Swietego miasta ze
zniszczeniem Samarii i deportacja mieszkancéw Panistwa Péinocnego w glab
Asyrii, co miato miejsce w roku 721 przed Chr. Odniesienia, ktére zawieraja
wersety 2-3.6, prezentujace Manassesa w §wietle postepowania Achaba (wiel-
kiego grzesznika, kréla Krélestwa Pétnocnego) i Jeroboama (wladcy odpowie-
dzialnego za upadek Samarii), maja za cel przedstawi¢ Manassesa jako antybo-
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hatera, ktéry grzeszy wiecej niz Achab i jest odpowiedzialny za upadek Panstwa
Potudniowego. Tekst zawarty w wersetach 15-16 prezentuje ludno$¢ Judy jako
wspétodpowiedzialng — wraz z Manassesem — za tragedie zniszczenia Swiatyni,
Jerozolimy i kare, jaka byta niewola babilofiska. Wszystkie czesci tekstu odno-
sz sie do katastrofy przesiedlenia babilofiskiego, ktéra byta do§wiadczeniem
Judy pomiedzy rokiem 597 i 586 przed Chr., a nie odnosza sie do powrotu
z tego wydarzenia — roku 538 przed Chr. Zatem datowanie tekstu jako wygna-
niowego jest uprawnione. W tym przypadku wydaje sie stuszne zaakceptowad
punkt widzenia Wiirthweina, wedlug ktérego DtrH komponuje swoje dzieto
pomiedzy 587 i potowa VI w. przed Chr., DtrP za$ rozpoczyna swoja redakcje
od polowy VI w. przed Chr., a ostatni etap powstawania opowiadania, czyli
DtrN, ma miejsce w ostatnich 30 latach VI w. przed Chr.% Zatem kompozycja
obejmuje caly okres wygania i mogta dokonywa¢ sie w pierwszych latach po
powrocie’®.

Opisane powstawanie opowiadania o krélu Manassesie w tradycji 2 Krl
21, 1-18 przedstawia droge, ktéra Pismo Swiete przeszto od autora/autoréw
poprzez redaktoréw az do dzisiejszego odbiorcy. Mimo tak dynamicznego i r6z-
norodnego procesu powstawania jest to zawsze tekst natchniony, w ktérym
ukazana jest czes$¢ historii Zbawienia — dziatanie Boga na rzecz odkupienia
czlowieka.
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In the Shadow of an Apple Tree
and in the Clefts of the Rock.
The Semiotic Reading of Song 2:3 and 2:14

Abstract: This article is an analysis of the two units of the Song of Songs 2:3 and
2:14 that show the importance of a conscious choice of the Bridegroom and the
Bride in shaping the relationship of love. Motives present in them, that is the
shadow of an apple tree and the voice of a beloved one, have been also recalled
in the last part of the book (8:5 and 8:13) and owing to that we can observe the
transformation and maturation of the couple, a kind of a new birth, the fullness
of life experienced by them and their love being spread among others. The struc-
tural semiotics method indicated in the Pontifical Biblical Commission’s document
Interpretation of the Bible in the Church was used in order to extract the depth of
experience and the transformation of the characters, as well as to show causes of
the events.

Keywords: Song of Songs, semiotics, love, Bridegroom, Bride

Abstrakt: Artykut stanowi analize dwoch jednostek Piesni nad PieSniami 2,3 1 2,14,
ktore ukazujg znaczenie Swiadomego wyboru Oblubiefica i Oblubienicy w ksztal-
towaniu relacji mitoéci. Obecne w nich motywy: cienia jabtoni i glosu ukochanej
przywolane zostaly réwniez w ostatniej cze$ci ksiegi (8,5 i 8,13), dzieki czemu
poznajemy przemiane, dojrzewanie oblubieficow, niejako nowe narodzenie, przezy-
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wang pelnie zycia oraz promieniowanie mito$cig wérdd innych. W celu wydobycia
glebi przezy¢ i przemian bohateréw oraz ukazania przyczyn zachodzacych zdarzen
wykorzystano metode strukturalno-semiotyczng, wskazang w dokumencie Inter-
pretacja Biblii w Kosciele Papieskiej Komisji Biblijne;j.

Stowa kluczowe: Pie$n nad Pie$niami, semiotyka, mitosé, Oblubieniec, Oblubienica

luczem do lektury Pie$ni nad Pie$niami jest mito$é i od pierwszego do

ostatniego wersetu ksiegi para bohateréw nie tylko obdarowuje sie wy-
szukanymi komplementami, ale takze wykazuje nadzwyczajng wrazliwos$¢ na
pragnienia wypowiadane przez umitowang osobe. Mamy tu do czynienia z uka-
zaniem miloSci jako dynamicznej relacji miedzy bohaterami poematu'.

Do badania wybrali§my dwie jednostki tekstu — 2, 3 oraz 2, 14. Pierwsza
z nich zawiera motyw jabtoni, w cieniu ktérej usiadta Oblubienica, druga sta-
nowi pro$be Oblubiefica, by ukochana mu sie pokazata. Obydwie jednostki
ukazuja przestrzenie przebywania bohaterki, obydwie réwniez pozwalaja zo-
baczy¢é wyrazne i konkretne podejmowanie decyzji przez bohateréw, by wejsé
w przestrzen wzajemnego oddzialywania. Motywy te zostaja péZniej przywo-
tane w ostatniej piesni. Chcemy pozna¢ nie tyle punkt dojécia mitosnej relacji,
ile przemiany, jakie nastgpily w czasie tego oddziatywania.

Dialogowy charakter interesujacej nas ksiegi> wplynal na postuzenie sie
analiza semiotyczng jako narzedziem badawczym. Jej specyfika zostata do-
strzezona i wskazana w dokumencie Papieskiej Komisji Biblijnej®. Metoda ta
skupia si¢ na wydobywaniu znaczenia poprzez badanie struktury narracji przed-
stawianych zdarzen®*. Wykorzystanie tej metodologii w przypadku Piesni nad

! Zob. M. Piotrkowska-Dafikowska, M. Szetela, The Visualization of the Dynamics
of the Relationship Between the Bridegrooms in the “Song of Songs”, [w:] Information Vis-
ualization Techniques in the Social Sciences and Humanities, red. V. Osifiska, G. Osinski,
Hershey, Pensylwania 2018, s. 68-85.

2 J.Ch. Exum zwraca uwage na to, ze nie ma w tekscie opisu narracyjnego, a o tym,
co robig bohaterowie, méwia oni sami. Poznajemy ich ,,w akcie zwracania sie do siebie”.
Kluczem rozwoju wydarzeti jest dialog. Autor nazywa tekst ,,pies$nig dialogu”. Zob. tenze,
Song of Songs. A Commentary, Louisville, Kentucky 2003, s. 4.

3 Papieska Komisja Biblijna, Interpretacja Biblii w Kosciele. Dokument Papieskiej Ko-
misji Biblijnej z komentarzem biblistéw polskich, przekl. i red. R. Rubinkiewicz, Warszawa
1999 (Rozprawy i Studia Biblijne, 4), s. 38—40. Chodzi nam o analize strukturalng opraco-
wang przez szkole francuska, doktadnie A.J. Greimasa, i przedstawiong w: A.J. Greimas,
Sémantique structurale: recherche et méthode, Paris 1966; tenze, Du Sens, Paris 1970;
tenze, Du Sens I, Paris 1983; A.]. Greimas, J. Courtés, Sémiotique. Dictionnaire raisonné
de la théorie du langage, Paris 1979.

4 Podjete postepowanie badawcze wykorzystuje etapy analizy okreSlone przez
A.]. Greimasa, dostepne w jezyku polskim: A.]. Greimas, Elementy gramatyki narracyjnej,
przel. Z. Kruszyniski, ,,Pamietnik Literacki” LXXV (1984), z. 4, s. 177-198; metodologia
zostala przyblizona i wykorzystana w: M. Piotrkowska-Dankowska, Winnice Engaddi. Bi-
blijna droga do spotkania z Oblubiericem, Plock 2016, s. 17-47.
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Piesniami zdaje sie tym ciekawsze, ze dzieki niej poznaje sie mechanizmy wa-
runkujgce przemiany bohateréw i zdarzen. Utawia to wejscie w egzystencjalny
dialog z tekstem. Ksiega ta jest z perspektywy duchowej reinterpretowana przez
najwickszych mistykéw Karmelu, przy czym ich lektura nie ma charakteru ba-
dawczego, ale stanowi wyraz wlasnych przezy¢é duchowych, poniewaz jest je-
zykiem rozmowy z Umitowanym?®.

Problematyka odczytan Pie$ni nad Piesniami w dziejach egzegezy biblijnej
ma swoje bogate dziedzictwo. Polski stan badan, zakorzeniony w egzegezie
Swiatowej, zostal przedstawiony w artykule J. Frankowskiego®, a poszerzaja go
wieloaspektowe prace K. Bardskiego’. Idac tropem zalozen wyrazonych przez
J. Krecidte®, przyjmujemy, ze kolejne pie$ni tekstu zostaly ulozone zgodnie
z zamyslem ostatniego jej redaktora, tym bardziej ze tekst poddajemy badaniu
o charakterze synchronicznym.

Analiza semiotyczna Pnp 2, 3

Jak jablo# wsréd drzew lasu,

tak ukochany mdj wsréd chlopcow.

W cieniu jego upragnionym zapragnelam usigsc
i owoc jego (jest) stodki dla podniebienia mego’.

Gramatyka podstawowa narracji

W metaforycznym poréwnaniu Oblubienica méwi o wyborze Oblubiefica
sposrdd grona innych'?. Obrazowo przedstawia Jego wyjatkowos$¢!!, powdd,

5 Wiecej na temat diugiej tradycji mistycznej interpretacji tekstu, ze szczegdlnym ak-
centem na lekture $wietych Karmelu, zob. E. Kingsmill, The Song of Songs and the Eros of
God. A Study in Biblical Intertextuality, Oxford, New York 2009, s. 197-204.

¢ O historii odczytywania tekstu w sposéb alegoryczny zob. J. Frankowski, Apen-
dyks: Sens Piesni nad Piesniami — préba uscislesi, [w:] Wprowadzenie w mysl i wezwanie
ksigg biblijnych. Piesni Izraela, t. 7, red. tenze, Warszawa 1988, s. 171-174.

7 Zardéwno na polu translatorskim, jak i egzegetycznym, z podkre$leniem warto$ci
egzegezy patrystycznej, np. K. Bardski, Pokarm i napdj milosci, Warszawa 2004; tenze,
Lektyka Salomona, Warszawa 2011.

8 J. Krecidto, ,,Mifos¢ — plomier Jahwe” (Pnp 8, 5-7): potega milosci jako klucz in-
terpretacyjny do Piesni nad piesniami, ,,Collectanea Theologica” 78 (2008), nr 4, s. 39.

® Odczytujac znaczenie mikrosekwencji narracyjnych, wykorzystujemy Hebrajsko-
-polski Stary Testament. Pisma. Przeklad interlinearny z kodami gramatycznymi, translite-
racjq i indeksem stow hebrajskich, red. A. Ku$mirek, Warszawa 2009 (Prymasowska Seria
Biblijna, 32) oraz Pismo Swiete Starego i Nowego Testamentu (Biblia Tysiaclecia), opr.
zespO! biblistow polskich z inicjatywy benedyktynéw tynieckich, Poznan $2000.

10 Zob. M.T. Elliot, Pies# nad Piesniami, [w:] Migdzynarodowy komentarz do Pisma
Swietego, red. W.R. Farmer, przet. K. Szwykowska, Warszawa 2000, s. 804.

11 Zob. F. Rienecker, G. Maier, Leksykon biblijny, red. W. Chrostowski, Warszawa
2008, s. 296; Pismo ng’e;te. Stary Testament, t. 2, red. M. Peter, Poznan 2000, s. 483.
O. Keel uwaza, ze jabtoni wystepowala kiedy$ czeSciej na palestyfiskiej ziemi i przypisy-
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dla ktérego zapragneta usig$é'? w jego cieniu® i skosztowaé jego owocow'™. Jej
wybo6r wynika z dostrzezonych cech Oblubiefica, nie chodzi wiec tylko o kom-
plementy, ktére wcze$niej ustyszala, i otrzymane podarunki (por. 1, 9-11), ale
takze o jego osobowos¢ (jest jabtonig wsréd drzew lesnych)'s. Sytuacja narra-
cyjnie skutkuje dziataniem Oblubiefica:

Wprowadzil mnie do sali biesiadnej,
I godlem jego nade mngq jest mitosc. 2, 41

Sale biesiadng okreSla sie réwniez jako dom wina, a wspdlne picie wina
miato w $wiecie starozytnego Wschodu konotacje erotyczne.

Trajektoria podejmowanych dzialaf wpisana zostata w semantyke podsta-
wowa, ktorg ukazuje kwadrat semiotyczny opierajacy si¢ na relacjach binarnych:

Oblubieniec / « Oblubienica nie
owocujaca jablon siada w jego cieniu
usiasé w jego nie zna¢ ,,smaku”
cieniu owocow Oblubienca

wano jej ozywcze oddziatywanie, zob. tenze, Piesi na Piesniami. Biblijna piesi o milosci,
przel. B. Mrozewicz, Poznan 1997, s. 97. G. Ravasi zwraca uwage na fakt przywolywania
jabtoni w poezji sumeryjskiej i podkresla znaczenie owocowania, zob. tenze, Piesi nad
piesniami, przel. K. Stopa, Krakéw 2003, s. 65.

12 W tlumaczeniu Bardskiego: ,,pragnie usigs¢”, co jeszcze mocniej akcentuje wole
Oblubienicy. Zob. tenze, Lektyka Salomona..., s. 307. Por. takze: D. Bergant, D.W. Cotter,
J.T. Walsh, Ch. Franke, Song of Songs, Collegeville, Minnesota 2001, s. 24.

13 Cieni jest symbolem ochrony, zob. L. Ryken, J.C. Wilhoit, T. Longman III, Stownik
symboliki biblijnej, przet. Z. Kosciuk, Warszawa 1998, s. 111; G. Barbiero zauwaza, ze
w cieniu kobieta czuje sie bezpieczna, za nim tesknila, zob. tenze, Song of Songs, Supple-
ments to Vetus Testamentum, vol. 144, Leiden-Boston 2011, s. 86. Por. M. Lurker, Stow-
nik obrazow i symboli biblijnych, Poznan 1989, s. 36-37; O. Keel, dz. cyt., s. 97.

4 W cieniu owoc jest stodki, zob. E. Kingsmill, dz. cyt., s. 104. Przywolanie jabl-
ka odnosi nas do kontekstu zwigzanego ze Swietym malzefistwem sumeryjskim, zob.
M.H. Pope, Song of Songs. A New Translation with Introduction and Commentary, An-
chor Bible, Garden City, N.Y. 1977, s. 371; E. Kingsmill, dz. cyt., s. 238. Por. R.W. Jenson,
Song of Songs, Louisville, Kentucky 2003, s. 30.

15 Por. T. Longman III, Song of Songs, NICOT, Grand Rapids 2001, s. 111-112.

16 Godto lub ,,choragiew” (,,sztandar”) jak baldachim zaslubny, ,,huppa” nad ukocha-
na, zob. Pismo Swigte. Stary Testament..., s. 483. Natomiast uzyte tu hebrajskie ,,degel”
Murphy i Fox odwotluja do akadyjskiego ,,diglu”, tzn.: ,spojrzenie”, ,,zamiar” okazania
mitosci, zob. J.W. Walton, W.H. Matthews, M.V. Chavalas, Komentarz historyczno-kultu-
rowy do Biblii Hebrajskiej, red. K. Bardski, W. Chrostowski, Warszawa 2000, s. 656; zob.
M.H. Pope, dz. cyt., s. 376-377; G. Ravasi, dz. cyt., s. 65-66; O. Keel, dz. cyt., s. 100.
Por. J.Ch. Exum, dz. cyt., s. 115.

7-0. Keel, dz. cyt., s. 100.
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Implikacje:

1. Kiedy ukochana siada w cieniu Oblubiefica, rozkoszuje sie jego owocami.

2. Trudno szuka¢ ,,smakéw” ukochanego, cieszy¢ sie jego darami, jesli sie
nie odda pod jego opieke.

Wydobywanie podstawowego znaczenia tekstu dzieki narzedziom semio-
tycznym zwraca uwage na kilka elementéw. Kiedy ukochana oddaje sie pod
opieke Oblubiefica, woéwczas on moze ,,roztoczyé” nad nig swoja mitosé's. Wy-
réznienie go z grona innych poréwnaniem (jak jabton wéréd drzew lesnych')
podkresla jego zdolno§é owocowania i prowadzi do wejscia w blizsza relacje?”.
Gwarancja znaczenia calego wydarzenia jest mitosé, a ciefi i owoce s3 jak opieka
i pocatunki?'. Mitos§é aktywizuje wszystkie zmysly (tu: wzrok i smak). Binarny
charakter analizy prowadzi réwniez do postawienia pytania: w czyjej prze-
strzeni oddzialywania znajduje sie Oblubienica, jesli nie usigdzie w cieniu uko-
chanego? Kto ja chroni?

Gramatyka podstawowa narracji 2, 3 wskazuje, jak budowane zostaje
obopélne zainteresowanie, ktére prowadzi do biesiady miloSci. Jego brak wy-
klucza wspélne przebywanie na uczcie. Trajektoria dynamiki zdarzen ksztattuje
si¢ nastepujaco:

— od zachwytu szczegblnymi atrybutami Oblubiefica, skosztowania jego
owocu, zajecia miejsca w Jego cieniu po wprowadzenie do sali biesiadnej;

lub (tego rozwigzania nie ma w badanej jednostce):

- od niezajmowania miejsca w jego cieniu do nieobecnosci uczty (praw-
dziwej mifosci w zyciu). Tu wlasnie rodzi si¢ pytanie, gdzie jest w takim razie

Oblubienica?

Gramatyka powierzchniowa narracji

Model aktancyjny

Oblubieni o obdarowuje

ubieniec da]e.aen/ 4 owocami
opieke

usias$é w jego cieniu, o pozostaé na niego

owocowaé » Oblubienica ¢ obojetnym

8 Kiedy ona spoczywa w jego cieniu, jakby w zamknietej przestrzeni, on pobudza ja
do dynamiki, zob. J.M. Munro, Spikenard and Saffron. A Study in the Poetic Language of
the Song of Songs, Sheffield 1995, s. 52.

¥ Las i dzikie zwierzeta stanowig miejsce, ktorego sie unika, zob. O. Keel, dz. cyt., s. 97.

20 Dla Orygenesa Piesni nad PieSniami stanowi wyraz szczytu zycia mistycznego, po-
taczenia duszy z Bogiem. Pisze o pragnieniu tego, co doskonatle, a wejs¢ do domu wina,
to nasyci¢ sie wiedza, madroscig i tajemnica, zob. Orygenes, Komentarz do ,,Piesni nad
Piesniami”, przel. S. Kalinkowski, Krakoéw 1994, s. 134. Por. Ps 119, 103, Prz 9, 2.

21 Zob. MLT. Elliot, dz. cyt., s. 786.
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Dynamika zdarzefi obejmuje nastepujace etapy:

1. Oblubienica oddaje sie pod opieke ukochanego (siada w jego cieniu).

2. Oblubieniec pragnie dzieli¢ sie swoim bogactwem (jabton stodkimi
owocami).

3. Oblubienica musi przyjaé aktywna postawe, by znalez¢ ukochanego
(por. 1, 7).

Performancja

Bieg ukazywanych zdarzen pokazuje, ze ukochanego trzeba znalezé, to
znaczy rozpoznaé jego wyjatkowosé wérdd grona innych i zdecydowanie wy-
braé??. Uwypuklony zostat fakt, ze ukochanego trzeba aktywnie poszukiwad.
To pozwala na rodzenie sie wzajemnosci i na zaproszenie jej do sali biesiadnej?.
Oblubieniec roztacza wiec nad Oblubienicg swojg opieke.

Etapy performancji przebiegaja nastepujaco:

— konfrontacja: pragnienie, by usig$¢ w cieniu ukochanego, musi wynikaé
z wyboru,

— dominacja: on moze roztoczy¢ opieke nad ukochana,

— atrybucja: on udziela swoich stodkich owocéw.

Przestrzenie zachodzacych performancji:

on roztacza opieke / ona nie siedzi
dzieli si¢ owocami W jego cieniu /
pozostaje obojetna

ona siada w jego ona nie zaznaje jego
cieniu stodkich owocéw

Okreslenie deixis tej relacji podkresla, ze niezbedne jest przebywanie z uko-
chanym w jednej przestrzeni i wspélne pragnienia, by mogto doj$¢ do pogte-
biania wiezi. Nastepujaca performancje ukazuje hierarchia warto$ci modalnych
wpisanych w zdarzenie?*:

22 On jest kim$ nieporéwnywalnie przewyzszajacym innych (jak jabton w lesie), jest
tez jak jablofi wytrzymaly, zob. .M. Munro, dz. cyt., s. 83. Drzewo mozna rowniez odczy-
tac jako metafore bohaterskiego kochanka, a owoc jako dar z siebie, zob. tamze, s. 107;
inne drzewa lasu nie przyniosg owocéw, zob. G. Barbiero, dz. cyt., s. 85-86.

2 Keel zwraca uwage na fakt, ze wprowadzenie to oznacza nowa sytuacje, zob. ten-
ze, dz. cyt., s. 100. Kingsmill pisze o doswiadczeniu mieszkania w cieniu ducha i smako-
waniu owocoéw ducha, a zostaé w tym cieniu, pozostaé w nim, interpretuje jako trwad
i zachwycac sie, zob. tenze, dz. cyt., s. 239.

24 Zob. A.]. Greimas, dz. cyt., s. 195.
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chcie¢ —mm» wiedzie¢ ~—mm mobc e dziata¢

zobaczyé gdzie go usigsé przyjac
szczegllne szukaé W jego jego
piekno cieniu owoce
Oblubierica

Dostrzezenie wyjatkowosci Oblubienica i decyzja o przyjeciu jego opieki
jest warunkiem kolejnych zachodzacych zdarzen. Otworzenie sie Oblubienicy
na mito$§¢ wywotuje reakcje ukochanego, ktoéry wprowadza ja w przestrzefi
wzajemnego oddziatywania (por. 2, 4).

Motyw jabtoni powraca w Pie$ni nad Pie$niami w 8, 52%:

Pod jablonig obudzitem cig;
tam poczela cig matka twoja,
tam poczela cig ta, co cig zrodzila. 8, Scde

Mitosé¢ prowadzi do ponownego narodzenia, ma wydzwiek budzenia do
zycia. Calym swym bogactwem uaktywnia petni¢ istnienia Oblubienicy?*. Owo-
cujaca jablon ma jedyna w swoim rodzaju site, ktéra zestawiona zostata z darem
zycia.

Komentarz teologiczny

Nie bez powodu Orygenes pisal o smakowaniu Stowa Bozego?, to niejako
uczta, na ktérg zaprasza Bog. Przestrzen misterium, spotkania czlowieka z Bo-
giem, ma miejsce wowczas, gdy czlowiek usigdzie w Jego cieniu. Z perspektywy
badanej jednostki Pie$ni nad Piesniami mozna wyodrebni¢ prowadzace do tego
spotkania etapy: poszukiwanie Boga, wspdlnie spedzony czas (por. 1, 12-17),
oddanie sie pod Jego opieke i udzielanie przez Boga daréw. Nie jest to zwiefi-
czenie wzajemnych wiezi, ale dojrzewanie do nastepnych zdarzen poglebiaja-
cych mitosng zazylosé. Wybor rozpoczyna wzajemne poznawanie?® i czyni zycie

2 Wiecej o zwiagzku miejsca miedzy 2, 3 a §, 5 zob. ]J.Ch. Exum, dz. cyt., s. 249;
E. Kingsmill, dz. cyt., s. 278.

26 Zob. M. Piotrkowska-Dankowska, M. Szetela, Funkcja wybranych motywdw
w Piesni nad piesniami, [w:] Wizualizacja informacji w humanistyce, red. M. Kowalska,
V. Osifiska, Torun 2017, s. 50-51.

27 Zob. Orygenes, dz. cyt., s. 130.

28 Opisana sytuacja odnosi nas np. do Ewangelii wedtug $w. Jana. Przypomina zainte-
resowanie uczniéw Jezusem i Jego propozycje, by zobaczyli, gdzie mieszka (por. J 1, 37-39).



32 Malgorzata Piotrkowska-Dafikowska

przestrzeniag dla Boga. Jesli Bozy Oblubieniec (w odczytaniu alegorycznym??)
zostaje wybrany, to budzi do petni zycia i realizuje caly swoj zamyst wobec
cztowieka. Umozliwia to spojrzenie na czlowieka nie tylko w stosunku do Boga,
ale i na niego samego. To wlasnie w Jego perspektywie ujawnia sie petnia i bo-
gactwo natury czlowieka i dopiero wéwczas mozna zobaczy¢ wielko$¢ obietnicy
danej przez Boga.

W tej perspektywie widad, ze odrzucenie Boga nie pozwala na ,odkrycie”
i rozpoznanie samej natury czlowieka, poniewaz redukuje jej najwazniejsze
odniesienie. Skutki odrzucenia Boga prowadza do zubozenia w rozpoznawa-
niu i przezywaniu swojego czlowieczenstwa. Jesli cztowiek nie odnajduje si¢
w przestrzeni, ktéra moze go otworzy¢ na Boga, Jemu pozostaje czekad, wypa-
trywac jak Ojciec syna marnotrawnego (por. Lk 15, 20). Podkresla to znaczenie
przestania 2 Listu $w. Pawla do Tymoteusza: ,,glo$ nauke, nastawaj w pore
i nie w pore” (2 Tm 4, 2), by kazdy mial mozliwo$¢ zwrécenia sie ku Boskiemu
Oblubiencowi.

Cezura

Analizowana jednostka 2, 3 wchodzi w sktad I pie$ni tekstu, ktérg koniczy
wypowiedz Oblubienica. Prosi on, by nie rozbudzac milosci, péki ona nie zechce
sama (2, 7). Tym samym oddaje decyzje o poglebianiu wigzi ukochanej, inaczej
byloby to sprzeczne z podmiotowym wchodzeniem w relacje. Kazdy znaczacy
moment poglebiania relacji miedzy Oblubieficami zostaje poprzedzony taka
deklaracja (por. Pnp 3, 5; 8, 4), milos¢ bowiem moze rozwijaé si¢ tylko w at-
mosferze pelnej wolnosci. Nie stoi to rowniez w sprzeczno$ci z zaproszeniem
do aktywnosci, kiedy Oblubieniec widzi, ze nastgpily ku temu odpowiednie
warunki (por. 2, 10-11)*°. Tym samym wykazuje czynng postawe, zabiega o jej
wzajemnosé, a nie tylko biernie czeka, co akcentuje dynamizm relacji miedzy
ukochanymi?.

2% Na co pozwala tradycja targumiczna i interpretacje alegoryczne KoSciota w okresie
patrystycznym, zob. J.Ch. Exum, dz. cyt., s. 73-77. O dwdch podstawowych interpre-
tacjach, zob. G. Barbiero, dz. cyt., s. 37-44. Kingsmill zauwaza, ze Pie$fi nad PieSniami
stanowi wyraz pochwaly Boga, zob. tenze, dz. cyt., s. 6-8.

30 Orygenes pisze, ze mineta juz ,zima duszy”, dlatego stowo zacheca do wyjscia
poza wlasne mury, zob. tenze, dz. cyt., s. 178-179. Chodzi réwniez o uznanie, ze w mito-
$ci wszystko ma swoj czas, zob. R.E. Murphy, Pies7 nad piesniami, [w:] Katolicki komen-
tarz biblijny, red. R.E. Brown, J.A. Fitzmyer, R.E. Murphy, red. wyd. pol. W. Chrostow-
ski, Warszawa 2001, s. 549 [dalej: KKB].

31 Na dialogowy charakter tej relacji o charakterze pozawerbalnym, rozwijajacym
przezywanie i poglebianie mitosci, zwraca uwage R. Zawadzki, Antropologia, [w:] Teolo-
gia Starego Testamentu, Ksiggi mgdrosciowe, t. 3, red. M. Rosik, Wroctaw 2011, s. 120.
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Analiza semiotyczna 2, 14

Golebico moja w szczelinach skaly,
w kryjéwece przepasci,

pokaz mi wyglgd twdj,

daj ustyszec mi glos twdj,

gdyz glos twdj (jest) mily,

a wyglad twdj urodziwy.

Gramatyka podstawowa narracji

Bezposrednio$¢é wypowiedzi do ukochanej’? wskazuje na istniejaca juz wiez
miedzy Oblubieficami®’. Relacja nie ma jednak charakteru petnej otwartosci
i poznania, poniewaz ona jest ukryta w rozpadlinach skaly, w szczelinach prze-
pasci** i nie jest to miejsce bezpieczne®. Fakt, ze wlasnie tam sie skryta, rodzi
pytanie, dlaczego i przed kim? Narracyjny punkt wyjscia wskazuje miejsce
jej przebywania i pragnienie Oblubiefica, by ukazata mu sie w calym swoim
wdzieku i stodyczy*.

Semantyka podstawowa 2, 14 przedstawia sie nastepujgco:

ukaz mi sie / nie stysze twojego
ukr it 1

yta glosu /
w szczelinach nie widze twarzy
skalnych
twdj glos jest nie ukazuje sie
stodki / ukochanemu /
twarz pickna odrzuca prosbe

32 Zwrot ,golabko” podkresla szybki lot, mtodosé, site (por. Ps 55, 7), ale i tagod-
nosé (por. Mt 10, 16). Zob. Pismo Swiete. Stary Testament..., s. 485. O symbolicznym
odczytaniu ,,golebia” jako obrazie delikatnosci, piekna pidr, oczu w tym wersecie, zob.
L. Ryken, J.C. Wilhoit, T. Longman III, dz. cyt., s. 222; G. Ravasi, dz. cyt., s. 74.

33 Golgb przynalezal do sfery milosci, zob. O. Keel, dz. cyt., s. 116. Golab, poza
uroda, jest rowniez znany z nieSmiato$ci, ale jego niedostepno$é dodaje mu urody, zob.
J-M. Munro, dz. cyt., s. 91. Wiecej zob. T. Longman IIL, dz. cyt., s. 122-123; G. Barbiero,
dz. cyt., s. 114.

34 ,Oblubieniec znajduje oblubienice niedostepna, «w zglebieniach skaty», a pragnie
widzied ja i stysze¢”. KKB, dz. cyt., s. 550. ,,Obraz jest propozycja intymnosci, ktora znosi
wszelki podzial i tajemnice”. G. Ravasi, dz. cyt., s. 75. Zob. G. Barbiero, dz. cyt., s. 115.

35 Ukochana skryta w rozpadlinach skalnych znika tez z pola widzenia, zob. O. Keel,
dz. cyt., s. 119.

3¢ Zob. M.T. Elliot, dz. cyt., s. 804. K. Bardski tlumaczy te epitety: mity, przyjemny,
stodki glos; urodziwy wyglgd, zob. tenze, Lektyka Salomona..., s. 314. Por. R.S. Hess,
Song of Songs, Grand Rapids 20035, s. 90.

3 - Wroclawski Przeglad Teologiczny
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Implikacje:

1. Prosba Oblubiefica wynika z prze§wiadczenia®, ze jej glos jest mity3$,
dlatego pragnie go uslyszeé, a wyglad urodziwy/twarz petna wdzieku, wiec
pragnie jg zobaczy¢.

2. Jesli Oblubienica nie odpowie Oblubieficowi na jego pragnienia, to po-
zostanie w rozpadlinach skaly, w szczelinach przepasci i on nie ustyszy, nie
zobaczy calego jej piekna.

W gramatyke podstawowa wpisana zostata konstrukcja chiastyczna®, wiec
komplementy Oblubiefica majg wysublimowang forme*. Kiedy ona sie ukryta,
on przekonujgco méwi o jej pieknie:

a: ukaz mi swoja twarz,

b: daj mi ustyszeé swoj glos!

b": stodki jest glos twoj

a": twarz pelna wdzieku.

Pieckno ukochanej bylo juz wczesniej przedmiotem wyrazanego zachwytu,
a nawet obdarowania (por. 1, 9-11), wiec tu chodzi o co$§ wiecej, moze trzeba,
by ona sama rozpoznata swojg warto$¢ i jg okazata. Oblubieniec jest juz prze-
Swiadczony, ze jej osobowos¢ jest zachwycajgca.

Reakcja ukochanej bedzie odpowiedzig na zachwyt i pragnienie Oblu-
biefica*’. On wie, ze ona jest piekna i ma stodki glos, ale dopéty, dopdki uko-
chana jest ukryta, sama nie dostrzega swojej wartoS$ci, nie rozwija tego, co
w niej najlepsze, a przebywanie w szczelinach skal nad przepasciag moze jej
zagrazaé. Stuchanie glosu zachwyconego Oblubiefica, zwrdcenie sie w jego
strong poglebia relacje miedzy nimi, zmienia pustyni¢ w miejsce zycia i ukazuje
ich osobowosci2.

370 tym, ze On wie, zna juz jej obraz, zob. Orygenes, dz. cyt., s. 172-173.

38 Stuchanie czyjego$ glosu prowadzitlo do osobistej wiezi z mdéwigecym”, zob.
L. Ryken, J.C. Wilhoit, T. Longman III, dz. cyt., s. 213. Glos oddaje réwniez cechy mé-
wigcego, charakter, tamze, s. 213.

39 Ten chiastyczny tekst jest trudny do przetlumaczenia z powodu bogactwa tre-
Sci oryginatu, zob. J.Ch. Exum, dz. cyt., s. 128; O. Keel, dz. cyt., s. 119; G. Barbiero,
dz. cyt., s. 10.

40 Oblubienica jest piecknie komplementowana, zob. J. Warzecha, Mifos¢ poteina jak
Smierc, [w:] Wprowadzenie w mysl i wezwanie ksigg biblijnych..., s. 166. Jest to jezyk mi-
tosci, ale i btagania, zob. E. Kingsmill, dz. cyt., s. 245.

41 Piesn ta wedtug Keela ma ,,[...] naktoni¢ Oblubienice do dziatania, ktére pozwoli
jej zblizy¢ sie do ukochanego™, tenze, dz. cyt., s. 116.

42 Zob. G. Barbiero, dz. cyt., s. 116.
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Gramatyka powierzchniowa

Model aktancyjny

. masz mily glos

Oblubieniec ukaz mi sie /

L iwyglad

odezwij si¢ urokliwy

@/ obids pozostaé
wstan / p6jdz .

2,13 Pl ——— Oblubienica ¢—— Wrozpljdlhnalih

gotabka skalnych /

W przepasci

Dynamika zdarzen:

1. Oblubienica styszy prosby i pragnienia ukochanego.

2. Oblubieniec pragnie ustyszeé glos, zobaczy¢ twarz, w petni odkry¢ oso-
bowos¢ ukochanej. On zdaje sie duzo o niej wiedziec.

3. Przed ukochang decyzja, czy slyszac prosby i zachwyt, odwrdci sie
w strone wolajacego. Jej zadaniem staje sie zawierzenie ukochanemu.

Performancja

Oblubienica musi pokonaé watpliwosci i niepokoje, by us§wiadomié¢ so-
bie znaczenie tego, co méwi ukochany. Musi porzucié ukrycie w szczelinach
skalnych, stuchajac jego zachwytow, i zapragnaé obdarowac Oblubienica calym
swoim bogactwem.

Etapy zachodzacej performancji:

— konfrontacja: ona jest w rozpadlinach skaty, nad przepascig, a on méwi
o jej pieknie,

— dominacja: jego zaproszenie — powstan, p6jdz,

— afirmacja: ukazanie twarzy, przeméwienie do ukochanego.

Przestrzenie zachodzacych performancji:

ustysze¢ wolanie nie mieé
i pragnienie $wiadomosci
ukochanego swojego piekna
mieé mity glos pozostaé skryta

i urokliwy wyglad w skatach
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Przyjecie zaproszenia Oblubiefica wiaze sie z catkowitym zawierzeniem
temu, co on méwi. Relacja moze poglebic sie poprzez uznanie przez ukochang
atrybutéw wlasnego piekna®. Binaryzm analizy pokazuje jednoczesnie, ze jesli
ona szczelnie sie schowa, skryje w mroku i pustce przepasci, to nie ustyszy jego
glosu i nie rozpozna same;j siebie.

Modalizacja

chcie¢ —mm» wiedzieé¢ — moéc E— dziata¢

ustyszec / ona ma zaufaé odwrdcic sie
zobaczy¢ mity glos jego od skalnej
ukochang i urokliwy prosbom przepasci ku
wyglad niemu
Oblubieniec Oblubienica

Na poziomie modalizacji wyraZnie mozna zobaczy¢ relacyjnos$é, wspotdzia-
tanie Oblubieficéw, ktore warunkuje zachodzenie poszczegdlnych proceséw.

Prosba skierowana do Oblubienicy, by przeméwita (ale juz nie ma tu mowy
o ukazaniu si¢), ponownie pojawia si¢ w ostatniej piesni ksiegi:

O ty, ktéra mieszkasz w ogrodach
— drubowie nastuchujg twego glosu —
o daj mi go uslyszec! 8, 13

Przyjaciele pragng uslysze¢ mowe/madrosé tej, ktora mieszka w prze-
strzeni mito$ci. Promieniowanie miltosci zaczyna wykraczaé poza relacje ob-
lubieficza, dlatego ukochany prosi, by przeméwita. Oblubienica nie jest juz
ukryta w niedostepnych skatach, teraz ma mieszkanie w ogrodach. Przyjmujac,
ze tak nazywano przestrzein mifosci, to wiasnie w niej kobieta znalazta swdj
dom. Pragnienie dzielenia sie rados$cig przezywanej i do§wiadczanej mitosci
Oblubieniec wyrazal juz weczesniej**. Mitos¢ jest ich wspolnym misterium, ale

4 Oblubieniec pragnie dzieli¢ si¢ pigknem wiosny, zaprasza ukochang, by z nim wy-
ruszyta, ale wedlug Exuma wazniejsza od wiosny jest chec zobaczenia kobiety, zob. tenze,
dz. cyt., s. 128. On zacheca ja do udzialu ,,w przygotowaniach do mitosci widocznych
w naturze”, J.M. Munro, dz. cyt., s. 91. Obraz mitosci do kobiety taczy sie z przebudze-
niem na wiosne, z tajemnica zycia wigkszg od cztowieka, zob. G. Barbiero, dz. cyt., s. 115.

# Wehodze do mego ogrodu, siostro ma, oblubienico; zbieram mirre mg z moim bal-
samem; spozywam plaster z miodem moim; pije wino moje wraz z mlekiem moim. Jedzcie,
przyjaciele, pijcie, Upajajcie sig, najdrozsi! Pnp 5, 1.
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jej promieniowanie przycigga innych. Pragna jg ustyszeé, poznaé glos mitosci,
a Oblubieniec chce obdziela¢ swoja rado$cig przyjaciél®. Ukochana zgadza sie
wiec na jego proSbe, ale jest zagadkowa, poniewaz to, co méwi, nie musi by¢
zrozumiale dla otoczenia:

Uchod? spiesznie umilowany mdj,
bgdz podobny do gazeli

albo do mlodego jelenia

na gérach balsamowych! 8, 14

Mogtoby sie wydawadé, ze gdzie$§ go wysyla, ale gazelg i mlodym jeleniem
nazywala go juz wcze$niej (por. 2, 9), kiedy oczekiwala na spotkanie. Moze
oblubienicy majg juz swéj wlasny jezyk, ktéry uksztattowaty przebyte doswiad-
czenia? Moze pragnie, by ukochany z nig byl, by udat sie¢ do krélestwa mitosci,
jak to interpretuje H. Langkammer?*.

W calej sekwencji wszyscy wyrazajg jakie$ pragnienie. Mito$¢ pragnie sie
zobaczy¢, ustyszeé, poznaé, nastuchuje sie wszelkich jej oznak. Piesn nad Pie-
$niami pokazuje, ze Oblubienicy nie kryja sie z nig przed otoczeniem. Sami
wzrastaja w doSwiadczeniu milosci, pogtebia sie miedzy nimi zrozumienie,
a z innymi dzielg si¢ swoja radoscig¥’. Mito§¢ przycigga mitosé.

Komentarz teologiczny

Wejscie w blizsza relacje z Bogiem jest procesem trwajgcym dlugi czas.
Wynika to w duzej mierze z ludzkich stabosci i trudnosci, by w petni otworzyé
sie na Bozg obecno$é, czesto z trudnosci dostrzezenia znaczenia wlasnego zycia
wlasnie w Bozej perspektywie. Analiza 2, 14 pokazuje, ze nie wystarczy wiedza
Boga o pigknie czlowieka, Jego pragnieniem jest bowiem pelnia aktualizacji
wartoS$ci czlowieka, zobaczenie, uznanie, a wtaSciwie doSwiadczenie tego przez

4 Zob. M. Piotrkowska-Dankowska, M. Szetela, Funkcja wybranych motywdw...,
s. 52-53.

4 Nie chodzi o ucieczke umitowanego, lecz o spieszne udanie sie do krdlestwa
milosci, co symbolizuja «gory balsamowe»”. Pismo Swiete Starego i Nowego Testamentu,
Ksigga Piesni nad Piesniami. Wstep — Przeklad z oryginatu — Komentarz — Ekskursy, opr.
H. Langkammer, Poznan 2016, s. 123; zob. O. Keel, dz. cyt., s. 289; G. Ravasi, dz. cyt.,
s. 136; M. Piotrkowska-Dankowska, M. Szetela, The Visualization of the Dynamics of the
Relationship Between the Bridegrooms..., s. 81. Na dwuznaczny wydzwick 8, 14 zwraca
uwage J.Ch. Exum, dz. cyt., s. 262-263. Ciekawa jest chrystologiczna interpretacja 8, 14
Kingsmilla: wedlug autora kobieta méwi, by ukochany szedt i byl pozywieniem dla $wia-
ta. Takie ujecie budzi pytania o to, z kim w zwigzku z tym utozsamia¢ madro$¢. Pozwala
natomiast odczytywac Piesn nad Piesniami jako antycypacje Oblubiefica Ewangelii, zob.
wiecej tenze, dz. cyt., s. 283-285.

47 Mitos¢ nie tylko trwa, ale takze si¢ rozwija, zob. J.Ch. Exum, dz. cyt., s. 5. Werset
8, 14 nie jest wierszem zamkniecia, zob. tenze, dz. cyt., s. 261.
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niego samego. Tylko w miloSci Boga piekno, wdziek oraz osobowosé cztowieka
moga wybrzmieé catoscig daréw, bo Bég wie, czym obdarowal. Jesli cztowiek
nie zawierzy catkowicie Bozemu zapewnieniu, to nie uSwiadomi sobie tego
bogactwa. Tylko kiedy zwraca sie catkowicie ku Bogu, uzyskuje mozliwos¢
poznania pelni wlasnego istnienia*®. Wejscie w taka relacje daje mozliwos¢
promieniowania mito$cig Boga wérdd innych ludzi. Staje sie swiadectwem zywej
Jego obecnosci w codziennych zmaganiach.

Zakonczenie

Badanie podkresla znaczenie §wiadomego wyboru ukochanego/Boga i za-
wierzenie Jego opiece, inaczej w zyciu pozostaje gleboka pustka. Decyzja Ob-
lubienicy umozliwia ukochanemu/Bogu obdarowanie petnig owocéw. Jednak
by méc wybierad, trzeba przebywaé w tej samej przestrzeni i by¢ aktywnym.
Nalezy przyjac Jego wczes$niejsze dary, dostrzec, ze pochodza od Boga, i sie
nimi zachwycié. Dzieki temu mito$¢ staje sie droga ku aktualizacji petni czto-
wieczenstwa.

Oblubieniec pragnie, by ukochana rozpoznata swoje pigkno, o ktérym On
juz wie i w wyszukany sposéb o nim méwi. Wydobywanie pickna osobowo-
§ci prowadzi do radosnego dzielenia si¢ nim z innymi*®. Analiza pokazuje, jak
wazne jest, by ustyszeé i zawierzy¢ temu, co méwi Oblubieniec/Bég, ktéry stale
wspomaga ukochang, poniewaz relacja mitosci ma charakter zwrotny.

Otwarto$¢ na mitos$é przemienia Oblubieficdéw, nie tylko ukochang, row-
niez ukochanego. B6g zdaje si¢ byé sama radoscia w mitlowaniu czlowieka.
W Ksiedze Rodzaju po opisie stworzenia pierwszych ludzi i oddaniu im ziemi
w posiadanie znajdziemy oceng tego wydarzenia: ,,A Bog widzial, ze wszystko,
co uczynil, bylo bardzo dobre” (Rdz 1, 31). W Pie$ni nad PieSniami czlowiek
odkrywa utracone pigkno i warto$¢ w oczach Stworzyciela. Ciekawe, ze Peszitta
nadaje Pie$ni nad Pie$niami tytul Mgdrosé nad Mgdrosciami*®.

4 ,Ona jeszcze nie ma odwagi, aby z «odkryta twarzg oglada¢ chwate Pana». Ponie-
waz jednak jest juz przystrojona i gotowa, powiedziano jej: «Pokaz mi twarz swojg»”. Ory-
genes, Homilie o ,,Piesni nad Piesniami”, [w:] tenze, Komentarze..., dz. cyt., s. 226-227.

4 Motywy zachwytu nad pieknem Oblubienicy i dzielenia sie rado$cia s3 obecne
w calej Pie$ni nad Pie$niami, zob. M. Piotrkowska-Dankowska, ,,O, jak pigkna jestes, jakze
wdzigczna, wmilowana, pelna rozkoszy!”(Pnp 7, 7). Od estetyki do ontologii. Symbolika
Pnp 7, 1-6, [w:] Symbolika ciala w Starym Testamencie, red. A. Kusmirek, Warszawa
2016, s. 271-291.

30 Najwickszg madroscig jest proba odczytania, zbadania mitosci, nie bez powodu
tradycja przypisata te ksiege Salomonowi, zob. E. Kingsmill, dz. cyt., s. 46-47.
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Starotestamentalne
zrodla Eucharystii

Old Testament Sources
of the Eucharist

Abstract: The entire Christian worship centres around the Sacrament of the Eu-
charist, the miracle that Jesus Christ left us. Tracking the various forms of of-
fering sacrifices to God gives us a broader insight into the sources of what the
Saviour ordered to do for his memorial. This article examines the cult of Israel
with its various forms of offering sacrifices in order to highlight the direction
in which the understanding of offering gifts to God developed. This allows one
to see the changes that led to the worship and the most perfect sacrifice, the
Sacrifice of the New Covenant. The article considers various forms of offering
sacrifices in the Old Testament, with the special distinction of the Passover as the
immediate announcement of the Eucharist. The theology of places of offering
sacrifices (material and spiritual), that is temple and synagogue, was also taken
into account.

Keywords: sacrifice, Passover, temple, synagogue, Eucharist

Abstrakt: Caty kult chrze$cijaniski jest skupiony wokét sakramentu Eucharystii,
tego cudu, ktéry pozostawil nam Jezus Chrystus. PrzeSledzenie réznych form skta-
dania ofiar Bogu daje nam szersze spojrzenie na zrddta tego, co Zbawiciel nakazat
czynié na swojg pamigtke. W artykule przeanalizowano kult Izraela z jego r6znymi
formami sktadania ofiar, aby uwypukli¢ kierunek, w jakim rozwijato sie rozumienie
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sktadania daréw Bogu. Pozwolito to dostrzec zmiany, ktére doprowadzity do kultu
i ofiary najdoskonalszej, jaka jest Ofiara Nowego Przymierza. W artykule zwr6cono
uwage na rozne sposoby skltadania ofiar w Starym Testamencie, ze szczegdlnym
wyrdznieniem Paschy jako juz bezposredniej zapowiedzi Eucharystii. Zwrdécono
uwage rowniez na teologi¢ miejsc sktadania ofiar (materialnych i duchowych), tj.
Swigtynie 1 synagoge.

Stowa kluczowe: ofiara, Pascha, Swigtynia, synagoga, Eucharystia

Bez watpienia liturgia chrzeScijanska ma swoje zakorzenienie w kulcie Izra-
ela, dlatego analiza starotestamentalnych zrédel Eucharystii jest szczegdlnie
wazna dla wlaiciwego zrozumienia Ofiary Mszy Swictej, gdyz zgodnie z na-
uka Soboru Trydenckiego Ofiara Nowego Przymierza obejmuje wszystko to,
co oznaczaly ofiary Starego Zakonu, oraz je dopelnia i udoskonalal, a ,,ofiary
sktadane w Starym Testamencie oznaczaly krzyzowg ofiare Chrystusa wiele lat
wcze$niej, zanim sie Chrystus narodzit”?. Wydarzeniem, w ktérym Zbawiciel
utrwalil na wieki Ofiare Krzyza i powierzyt KoSciotlowi pamigtke swej Meki
i Zmartwychwstania, jest Eucharystia ustanowiona podczas Ostatniej Wiecze-
rzy’. Do dzi$ istota tego Mysterium pozostaje niezmieniona, Chrystus nadal
jest ofiarnikiem i ofiarowanym, tym, ktéry konsekruje i jest konsekrowany*.

1. Ofiara

Pierwszg biblijng zapowiedzig Eucharystii jest ofiara. W ujeciu starote-
stamentalnym jej najlepszym okresSleniem jest: ,dar od Boga”. Istnialy rézne
dary, ktére oddawano stugom w sanktuariach. W sytuacji, gdy podczas skta-
dania daru byl wypelniany — szczegélnie przez kaptana - specjalny rytual,
a sam dar byt sktadany Bogu, to wlasnie za poSrednictwem tego rytu dar
stawal sie ofiarg’®. Analizujac natchnione teksty Starego Testamentu, mozemy
dostrzec, ze ofiara byta fundamentem zycia religijnego Ludu Wybranego. To
ona wyznaczala caly rytm zycia Izraelitbw. Zar6wno obrzedy, jak i teologia

! Por. Sobor Trydencki. Sesja XXII. Nauka o Mszy Swigtej, [w:] Dokumenty Soboréw
Powszechnych, IV, red. A. Baron, H. Pietras, Krakéw 2004, s. 639.

2 Leon XIII, Encyklika ,Caritatis studium” z 25 lipca 1898 r., [w:] Breviarium
Fidei. Wybor doktrynalnych wypowiedzi Kosciola, red. S. Glowa, 1. Bieda, Poznaf 1989,
p. VIL339.

3 Por. Konstytucja o liturgii. Sacrosanctum Consillium, [w:] Sobér Watykanski II,
Konstytucje — Dekrety — Deklaracje, Poznan 1986, p. 47.

4 Por. Jan Pawel I, List apostolski ,,Dominicae Cenae” z 24 lutego 1980 r., p. 8.

5 Por. S. Ormanty, Istota i teologia ofiary, ,Msza Swieta” 74 (2009), nr 2, s. 11.
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ofiary zmienialy si¢ na przestrzeni wiekow, ewoluujac ku formom dojrzalszym
i bardziej ztozonym®.

Trzeba zaznaczy¢, iz zrodlem idei ofiary nie jest przekonanie o tym, ze
Boég tychze ofiar potrzebuje, gdyz staloby to w sprzecznosci z pojeciem ducho-
wosci Boga, jaka nakresla Biblia. Bog Izraela nie potrzebowal zadnych daréw,
a lud nie byl w stanie podarowaé Bogu czegokolwiek, co przyniostoby Mu
korzys$¢. Wszelkie teksty, ktore na pierwszy rzut oka sugeruja, iz Pan zywi si¢
tymi ofiarami lub ze ich won jest Mu mita, nalezy traktowac jako przenosnie
i antropomorfizacje. Rowniez btedem jest odwracanie zalezno$ci miedzy Bo-
giem a czfowiekiem — to czlowiek jest dtuzny Bogu, nie na odwrét. Nie jest
tez prawda, jakoby ofiara miata swe pierwotne Zrédto w leku przed Bozym
gniewem i Jego potega czy w prébie zjednania sobie Jego wzgledow’. Taka wi-
zja kultu, powszechna w religiach pozajudaistycznych, jest charakteryzowana
przez J. Ratzingera jako tzw. ,,cykl dawania i brania”®, tzn. relacja czlowieka
z béstwem odbywala sie na zasadzie pewnej symbiozy. Béstwo blogostawito
czlowiekowi, a w zamian cztowiek zywil je ofiarami i przez to utrzymywal przy
zyciu. Z takiej wizji kultu mozna wnioskowaé, ze cztowiek posiada swoistg
wladze nad bostwem, gdyz jego istnienie zalezy od cztowieka. Co wiecej, ofiare
zazwyczaj rozumialo si¢ jako zniszczenie jakiej$ rzeczy w ramach oddania go
Bogu. Wiara Izraela wprowadza catkowicie nowe rozumienie kultu, przedsta-
wianego na zasadzie relacji, tzn. Bég daje sie cztowiekowi w darze, a cztowiek
udziela odpowiedzi Bogu w postaci mitosci, ktérg wyraza uwielbienie. Kult
nie polega na zniszczeniu, lecz na przemianie czlowieka i upodobnieniu si¢ do
Boga poprzez mitosé’.

Starotestamentalne ryty ofiarnicze byly znakami ofiar duchowych, od
najdawniejszych czaséw wyrazaly duchowe odczucia Narodu, takie jak np.
uwielbienie Boga i pragnienie Jego bliskosci, potrzebe zjednoczenia i przymie-
rza z Nim, poczucie wlasnej grzesznosci, ekspiacji za bledy czy oczyszczenia'®.
Pierwsza bezposrednia informacje o zlozeniu ofiary przynosi nam opowiadanie
o Kainie i Ablu (por. Rdz 4, 3-16) oraz o potopie (por. Rdz 8, 20), co wskazuje
na to, ze autor biblijny byl przekonany o skladaniu ofiar od zarania dziejow.
Juz historia Kaina i Abla, przekazujac, ze Bogu zostaly ofiarowane ,,pierwociny
z drobnego bydla i z jego ttuszczu”!! (Rdz 4, 4), wskazuje, ze Bogu oddaje si¢

¢ Por. K. Marklowski, ,,In spiritu humilitatis”, ,Ruch Biblijny i Liturgiczny” 4
(1951), s. 162-163.

7 Por. tamze.

8 J. Ratzinger, Duch liturgii, przel. E. Pieciul, Poznafi 2002, s. 25.

° Por. tamze, s. 25-26; por. tenze, Opera Omnia, t. XI: Teologia Liturgii, przel.
W. Szymona OP, red. K. G62dZ, M. Goérecka, Lublin 2012, s. 610.

10 Por. K. Marklowski, dz. cyt., s. 163.

11 Wzystkie cytaty biblijne podaje za: Pismo Swigte Starego i Nowego Testamentu
w przekladzie z jezykow oryginalnych, Poznan 20007,
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to, co najcenniejsze'?. Historia ta wyraznie pokazuje, iz istotg ofiary nie sg same
dary, lecz wewnetrzne usposobienie ofiarowujgcego. Sama ofiara jest tylko ze-
wnetrznym wyrazem wewnetrznego nastawienial®,

Pierwotne ofiary odznaczaly sie prostotg i dowolnoscig rytuatu, nie bylo
konkretnego miejsca na sktadanie ofiar, jak réwniez osobnego stanu kapta-
néw, ktory jednakze wyodrebnil si¢ wezesnie. Funkcje ofiarnika sprawowata
przewaznie glowa rodziny lub klanu, ewentualnie krél. Od poczatku sktadano
w ofierze ptody rolne oraz zwierzeta, a jednym z pierwszych sposobow sktada-
nia ofiary byla ,,ofiara catopalna”. Polegata ona na spaleniu catego zwierzecia,
co wskazywato na nieodwotalny oraz catkowity charakter ofiary'.

Innymi pierwotnymi sposobami sktadania ofiary byly $wiete positki. Swiat
semicki widzial w positku specjalng przestrzen, ktora zawigzywata pewien ro-
dzaj przymierza. Wspdélna ofiara podczas Swietych positkéw polegata na spa-
leniu czeSci zwierzecia na oltarzu i spozyciu drugiej czesci, przez co niejako
spozywano wspOlnie te samg ofiare'. Ksztalt takiego positku miato przymierze
synajskie (por. Wj 24, 9-11), podczas ktérego Mojzesz wraz z reprezentantami
Ludu Wybranego po wizji Boga ,,jedli i pili” (w. 11)'*. Ofiara tworzy komunie
miedzy Bogiem i czlowiekiem, jest pokonywana nieskoficzona przepa$¢ pomie-
dzy Stworzycielem a stworzeniem, to wlasnie dzieki niej cztowiek moze wejsé
w sfere sacrum Boga nazywang hitqaddesz".

Duzo $wiatla na teologie ofiary rzuca historia Abrahama (por. Rdz 22,
1-13). Bég w ostatniej chwili powstrzymuje Go przed zlozeniem w ofierze swo-
jego jednorodzonego syna Izaaka. B6g wskazuje Abrahamowi na substytut
w postaci baranka, ktérego moze ofiarowaé w miejsce syna. Widoczna jest tu
idea zast¢pstwa, ktora stanowi figure wydarzen przysztych. Od tej chwili trwalo
oczekiwanie na ,,Baranka” prawdziwego, danego od Boga, ktéry nie bedzie juz
substytutem ofiary, lecz prawdziwym zastepstwem, sprawiajgcym, ze czlowiek
jest niesiony do Boga'®. Biblijna opowies¢ o ofierze Abrahama (por. Rdz 22)
podkresla, ze Bogu nie sa mile ofiary z ludzi, natomiast przyjmuje ofiary ze
zwierzat, jesli tylko sa sktadane z gotowoscig do wyrzeczenia si¢ wszystkiego,
co czlowiekowi najdrozsze".

12 Por. S. Lach, Rozwdj ofiar w religii starotestamentalnej, Poznan—Warszawa—Lublin
1970, s. 23.

13 Por. Ch. Hauret, Ofiara, [w:] Stownik teologii biblijnej, red. X. Leon-Dufour, Po-
znan 1994, s. 612.

4 Por. T. Barrosse, Pascha i wieczerza paschalna, przet. A. Laczynska, ,,Concilium”.
Miedzynarodowy Przeglad Teologiczny 4 (1968), s. 554.

IS Por. tamze.

6 Por. S. Lach, dz. cyt., s. 26.

17 Por. S. Ormanty, Istota i teologia ofiary, ,Msza Swicta” 74 (2009), nr 2, s. 12.

8 Por. J. Ratzinger, Duch liturgii..., s. 36-37.

Y Por. Ch. Hauret, dz. cyt., s. 612.
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Z biegiem czasu pojawiajg si¢ nowe formy kult ofiarniczego, a dotych-
czasowe stajg sie bardziej ztozone, przez co rytual staje sie coraz bardziej roz-
budowany, a zarazem pelniejszy. Wér6d réznych przyczyn tej ewolucji mozna
wymienié¢ zmiang stylu zycia Izraelitow. Przeszli oni od zycia pasterskiego do
osiadlego. Drugg przyczyng zmian byly coraz silniejsze wpltywy kaptanow.
Nie bez znaczenia byly réwniez wplywy kultéw osciennych, z ktérych Na-
r6d Wybrany czerpat to, co wartosciowe, i poddawat je koniecznym zmianom
i spirytualizacji. CaloSciowe podsumowanie prawnego podejscia do ofiary
i doktadne okreslenie rytuatu ofiarniczego znajduje sie w Ksiedze Kaptanskie;j.
Rubrycystyczne uporzadkowanie rytuatu ofiarniczego nie skutkowato jednakze
zanikiem ,,ducha”, wrecz przeciwnie, kazdemu najmniejszemu gestowi zostala
przypisana $cisle okreSlona symbolika. Z ofiar catopalnych wyrasta idea dziek-
czynienia i przebtagania. Zostaje mocno zaznaczony element ekspiacyjny ofiary,
jako efekt uswiadomienia przez Nar6d Wybrany przepasci miedzy ich grzeszno-
$cig a Swieto$cig Boga. Zydowskie przepisy dotyczace czystosci rowniez pelne
byty glebokiej symboliki. Rytualne obmycia, tak jak przepisy, ktére mowity
o tym, co czyste i co nieczyste, zwracaly uwage na znaczenie wewnetrznego
oczyszczenia i unikania zta?’. Warto wspomnieé o obrzedzie szczegblnie pod-
kreslajacym uzewnetrznienie win, tj. wypedzeniu kozta ofiarnego (por. Kpt 16).
W Dzien Pojednania Arcykaptan wktadat na niego rece, po czym koziot byt
wypedzany na pustynie, gdzie wynosit grzechy ludu?'.

Sam obrzed ofiary ma ogromng glebie. Spalenie ofiary symbolizowato
z jednej strony ofiarowanie jej Bogu, a z drugiej catkowita rezygnacje z niej
cztowieka. Wida¢ tutaj, na czym polega istota daru, mianowicie zanim cztowiek
zlozy Bogu ofiare, ona juz wczesniej byla darem podarowanym od Boga. Gdyby
nie ten pierwszy dar, bedacy wyrazem blogostawienstwa Boga, dar czlowieka
bylby niemozliwy. Z tego powodu, gdy cztowiek ofiarowywal to, co uprzednio
otrzymal, moégl ponowi¢ swoje zawierzenie Stworcy. Dlatego tez ofiara nie byla
zrodlem taskawosci Boga, lecz jej owocem??.

Jednakze nalezy zauwazy¢, ze pokusa rytualizmu byla od poczatku silna
wérdd ludu izraelskiego, a szczegdlnego wymiaru nabrata w czasach upadku
religijnego, kiedy to wsrdd Izraelitow coraz silniejszy byl poglad, jakoby samo
zlozenie daréw ofiarnych wypelnialo prawo i gwarantowato otrzymanie dobro-
dziejstw od Boga?. Jednym z zadan prorokéw bylo wtasnie nakreSlanie wtasci-
wej relacji pomiedzy rytualem a sensem znaku. Juz Samuel méwil, ze ,lepsze
jest postuszenistwo niz ofiara” (1 Sm 15, 22). Mysl te w réznych formach beda
podejmowac kolejni prorocy. Jednakze ich zabiegi byly niejednokrotnie biednie

20 Por. tamze, s. 610-611.

21 Por. P. Parsh, Wtajemniczenie w Ofiare Mszy Swietej w duchu odnowienia liturgicz-
nego, przel. J. Pachucki, Krakow 1947, s. 15.

22 Por. S. Ormanty, Istota i teologia ofiary, ,,Msza éwiqta” 74 (2009), nr 3, s. 8.

2 Por. K. Marklowski, dz. cyt., s. 163.



46 Kamil Mielniczuk

odczytywane jako potepienie samych ofiar, gdy tymczasem wyrazali oni swoj
sprzeciw wobec naduzy¢ i wypaczefi sensu rytéw ofiarniczych. Krytykowali ry-
tualizm, podkreslajac, ze nie poprzez mnogo$¢ obrzedéw Bdg doznaje chwaly,
ale to wewnetrzne nastawienie czlowieka Swiadczy o godnosci ofiary. W prze-
ciwnym wypadku ryt ofiarniczy staje sie pustym gestem, a gdy towarzysza mu
grzeszne uczucia, staje sie wrecz obrazliwy dla Boga. Prorocy, trwajac i przeka-
zujac odwieczng tradycje, wskazuja na nadrzedng role duszy w obrzedzie ofia-
rowania, zwalczajac tym samym rytualistyczne nowinkarstwo. Ofiara ma sens
jedynie wtedy, gdy wyraza to, co cztowiek czuje wewnetrznie, jego oddanie i po-
stuszenstwo Stworcy?*. Réwniez psalmy coraz wyrazniej wskazuja na wartosé
modlitwy jako duchowej ofiary milej Bogu, np. w Ps 50 ofiara jest przedstawiana
jako symbol wewnetrznego usposobienia ofiarujgcego. Z nielicznych wzmianek
na temat ofiar obecnych w literaturze mgdro$ciowej mozna wysnué wniosek, iz
kontynuuja one nauke prorokéw o konieczno$ci wspoélgrania ofiar z takim uspo-
sobieniem cztowieka, jakie one wyrazaja?’. W tym podkresleniu znaczenia ofiary
wewnetrznej mozna dostrzec zwiastun nowotestamentalnej nauki o ofierze.

Podsumowanie nauki o ofierze, tyle ze w podejSciu glebszym niz w Ksiedze
Kaptaniskiej, ma miejsce u proroka Izajasza. Przedstawiony tam Stuga Jahwe
staje sie ofiarg przebtagalna, zajmujac miejsce grzesznikéw. Jest to swoista no-
wo$¢ w stosunku do Ksiegi Kaptaniskiej. Stuga Jahwe staje sie zertwa ofiarna,
inaczej niz koziot ofiarny wypedzany w Dzien Pojednania. Mozna powiedzied,
za Ch. Hauretem, ze ,maksymalna wewnetrzno$¢ tej ofiary wiaze si¢ tu z mak-
simum daru, ktéry posiada maksymalng skuteczno$é”?¢.

2. Pascha

Tradycja biblijna przekazata jeszcze jedng istotng forme ofiary — ofiare
Paschy. Jej wspomnienie, ktore gromadzito wszystkich Zydéw wokét ofiary
z baranka paschalnego, bylo najwigksza coroczna uroczystoscia w Izraelu za
czaséw Chrystusa. Wydarzenie to nie bylo jedynie wspomnieniem dziet Bozych
w historii Izraela, ale stato si¢ zywa aktualizacja zbawczych wydarzen. Stata sie
ona kolejnym etapem Bozego dziatania. Dlatego Swieto Paschy, ustanawiajac
w przeszlosci egzystencje Narodu Wybranego, aktualizowato zbawcze dziatanie
Jahwe i wybiegato do przysztosci eschatologicznej, wypatrujac swego kresu —
czasOw mesjanskich?’.

24 Por. Ch. Hauret, dz. cyt., s. 613.

¥ Por. S. Lach, dz. cyt., s. 59-61.

26 Ch. Hauret, dz. cyt., s. 612-613.

¥ Por. J. Janicki, Pascha — centrum roku liturgicznego Starego i Nowego Ludu Boze-
go, ,Ruch Biblijny i Liturgiczny” 51 (1998), s. 104-105; por. P-E. Bonnard, Pascha, [w:]
Stownik teologii biblijnej..., s. 646.
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Poczatki §wieta Paschy pozwalaja widzie¢ w niej wydarzenie rodzinne,
podczas ktérego sktadano Bogu ofiare ze zwierzecia w celu uproszenia blogo-
stawienstwa. Swigto Paschy ma swoje zrédto w czasach przedmojzeszowych,
Ksiega Wyjscia podaje (por. Wj 5, 1-13 i 10, 8-11), ze Nardéd Wybrany jesz-
cze przed wyjSciem z Egiptu byl zwigzany jaka$ formg praktykowania $wieta
Paschy. Powiedzenie ludowi, ze dzief ten ,obchodzi¢ bedziecie jako §wieto
dla uczczenia Pana” (Wj 12, 14), wskazuje, ze Ksiega WyjScia bardziej nadaje
sens tej uroczysto$ci niz przedstawia ja jako nowo$é?®. Ksiega WyjScia opi-
suje szczegdlowe przepisy odnoSnie do paschalnej ofiary, precyzujac, ze jako
dar powinien by¢ ztozony baranek, ktéry jest bez skazy, samiec, jednoroczny
(Wj 12, 5). Barankowi nie tamano kosci (Wj 12, 46), jego krwig skrapiano
odrzwia i progi doméw (Wj 12, 7. 22), co pozwolito ocali¢ ich mieszkaficow od
$mierci, a migso spozywano po$piesznie (Wj 12, 8-11). Pomimo istnienia Paschy
w czasach sprzed Exodusu, to wlasnie wydarzenie wyjscia z Egiptu nadatlo tej
uroczysto$ci jej ostateczny sens. Od tego momentu Pascha nabiera charakteru
pamiatki Exodusu, a w konsekwencji przypomina rowniez kare — w postaci
zgtadzenia pierworodnych — zestang na Egipcjan i taske okazang Izraelitom?.
W taki spos6b poprzez ten obrzed nardd izraelski wyraznie oddzielat sie od
Egipcjan i tworzyl odrebng wspélnote wybawiona i przyjeta jako swojg wlas-
nos¢ przez Boga Jahwe.

Nazwa ,,Pascha” pochodzi od hebrajskiego czasownika pesah, ktéry zostat
uzyty trzykrotnie w 12. rozdziale Ksiegi Wyjscia (ww. 13.23.27). Znaczenie
tego czasownika nastrecza jednakze pewne trudno$ci. Mozna to zaobserwo-
waé choéby w Septuagincie, gdzie ttumacze raz przekladaja ten czasownik
jako ,,zastonié, ochroni¢” (w. 13 i 27, grec. skepadzo), a innym razem jako
»ominal, przejs¢ obok” (w. 27, grec. poréchromai)*°. Czasownik ten wyste-
puje rowniez u proroka Izajasza (31, 5), gdzie jego znaczenie jest réznie in-
terpretowane: jako ,,ostania¢”¥!, ,przejs¢ ponad”3? lub ,,wyratowac”*. Warto
zauwazy¢, ze czasownik pesah wystgpuje rowniez w znaczeniu ,utyka¢” (2 Sm
4, 4) i ,tanczy¢” (1 Krl 18, 21.26). Wychodzgc z takiego znaczenia tego cza-
sownika, najczesciej tlumaczy si¢ sens rzeczownika jako ,,Swieto” (analogia
do czasownika ,tanczyé”), ,,przeskoczenie”, ,przejScie”, tzn. Bog, idac przez
Egipt, by go dotknaé kara, przeszedt obok/przeskoczyt domy Izraelitéw na-
znaczone krwig baranka’*.

28 Por. T. Barrosse, dz. cyt., s. 555.

2 Por. P-E. Bonnard, dz. cyt., s. 646-647.

30 Por. Cz. Jakubiec, Pascha, ,Ruch Biblijny i Liturgiczny” 2 (1949), s. 135-136.

31 Por. H. Witczyk, Pascha w Starym Testamencie, [w:] Swiete Triduum Paschalne.
Komentarze biblijno-liturgiczne i medytacje, red. S. Czerwik, J. Kudasiewicz, H. Witczyk,
Kielce 2007 s. 32.

32 Por. T. Barrosse, dz. cyt., s. 556.

33 Por. Cz. Jakubiec, dz. cyt., s. 136.

3% Por. tamze; por. H. Witczyk, dz. cyt., s. 32.
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Obrzedy Swieta Paschy sprawowane w czasach Chrystusa sg obec-
nie do§é¢ dobrze znane dzieki traktatowi Pesahim, wchodzacemu w sktad
Miszny. Przynajmniej do czaséw reformy deuteronomicznej istnial w Izraelu
pewien kompromis pomiedzy Pascha pierwotng, ktdrej celebracja skupiata
si¢ w rodzinie, a Paschg deuteronomiczng, ktéra skupiona bylta w $wigtyni
jerozolimskiej. Rozdzielenie to polegato na tym, ze ofiara rzeczywiscie byta
sktadana w $wiatyni, w obecno$ci kaptandéw, natomiast sama wieczerza
paschalna miata juz miejsce w domu, w obecnosci ojca rodziny. Po zburzeniu
Swiatyni w 70 r. nastapit koniec ofiar z baranka, a Pascha przeksztalcita sie
w zwykla wieczerze®.

Pasche obchodzono noca, podczas wiosennej pelni ksiezyca lub w cza-
sie rownonocy, w miesigcu zwanym Abib lub Nisan, ktérym rozpoczynat si¢
nowy rok?®. Wieczerze nalezato spozywaé po zachodzie stofica, niekiedy jednak
Pasche urzadzano juz péznym popotudniem*. Kazda rodzina powinna posta-
raé si¢ o baranka bez skazy, ktory musial mie¢ przynajmniej osiem dni, ale
nie wiecej niz jeden rok. Dnia 14 Nisan zabierano baranka do Swiatyni i w jej
przedsionku zabijano go w godzinach popotudniowych. Czyniono to wedtug
specjalnego ceremoniatu w ten sposdb, by wszystka krew z niego wyciekta.
Kaptani wylewali krew na stopniu oltarza ofiarnego, a stamtad przez kanal
sptywatla ona do potoku Cedron. Cze$¢ zwierzecia palono na oltarzu, natomiast
jadalne czeSci zabierano do domu®®. Baranka nalezato upiec w calo$ci na roz-
nie. Nie wolno bylo tama¢é jego kosci, a to, co zostato po uczcie, wrzucano do
ognia. Przygotowywano réwniez jarzyny, chleb przasny sporzadzany z same;j
tylko maki i wody oraz owoce i wino. Z owocéw i wina sporzadzano rodzaj
Czerwonego sosu zwanego haroszet.

Pasche spozywano wedlug $cisle przestrzeganego porzadku. Po zwyczaj-
nym obmyciu rak stuzba stawiala przed kazdym z ucztujacych kielich z winem
zmieszanym z woda. Najpierw ojciec rodziny wypowiadal podwojne blogosta-
wienstwo, dzigkujac Bogu za dzief $wiety oraz za wino*. Po wypiciu pierw-
szego kielicha wnoszono na st6t przygotowane potrawy: gorzkie ziota, przasny
chleb, migso baranka, haroszet, a takze inne, jak np. ryz, ryby, jaja. Potrawy
byty podawane przed blogostawiefistwem stotu i tamaniem chleba, ktéry po-
przedza zydowski positek*’. Ojciec rodziny brat je do reki, maczal w sosie haro-
szet 1 odmawial nad nimi blogostawienstwo: ,,Badz pochwalony, o Jahwe, nasz
Boze, krélu Izraela, ktéry uswiecites nas przez swoje przykazania i nakazate$

35 Por. R. Bartnicki, Pascha zydowska a chrzescijariska ofiara eucharystyczna, ,Studia
Theologica Varsaviensia” 18 (1980), nr 1, s. 103; R. Cantalamessa, Pascha naszego zba-
wienia, przet. z wloskiego A. Zebik, Krakéw 1998, s. 35-36.

3¢ Por. P-E. Bonnard, dz. cyt., s. 646.

37 Por. T. Barrosse, dz. cyt., s. 559.

3% Por. R. Bartnicki, dz. cyt., s. 103.

39 Por. J. Drozd, Ostatnia Wieczerza nowq Paschg, Katowice 1977, s. 40.

40 Por. Bartnicki, dz. cyt., s. 104.
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nam spozywac gorzkie ziola”. Wszyscy odpowiadali: ,,Amen” i kosztowali gorz-
kich zi6t*. Nastepnie ojciec rodziny bral przasne chleby i unoszac je nieco nad
stol, wypowiadal stowa: ,,To jest chleb niedoli, ktéry spozywali nasi ojcowie
w krainie Egiptu. Ktokolwiek taknie, niech przystapi. Ktokolwiek jest w po-
trzebie, niech przyjdzie i sprawuje Pasche™.

Przygotowywano drugi kielich, mieszajac wino z wodg. W tym momen-
cie miala sie rozpoczaé gtowna cze$é positku. Zanim to nastgpito, najmtod-
szy syn zadawal tradycyjne pytanie: ,,Dlaczego ta noc rdézni sie od innych
nocy?”. W odpowiedzi ojciec rodziny wygtaszal haggade, czyli opowiadanie,
ttumaczac symbolike Swieta Paschy. Jej celem — poza przyblizeniem znaczenia
tego dnia — byto wzbudzié w uczestnikach poczucie, jakby sami uczestniczyli
w Exodusie®. Mogt postuzy¢ sie tekstami z Pwt i Wj, cho¢ najczesciej byla to
jego wlasna kompozycja. Za wzér klasycznej haggady podaje sie tekst z Ksiegi
Madrosci (por. Mdr 15, 1 - 19, 22). Wygtlaszajacy haggade podawat zazwyczaj
historie wyzwolenia z niewoli egipskiej, nastepnie wyjasnial znaczenie trzech
gtownych potraw wielkanocnych: baranka, chleba niekwaszonego i gorzkich
zi6l. Baranek przypomina o tym, iz Bog przeszedt obok doméw przodkow
w Egipcie; chleb niekwaszony jest wspomnieniem wyzwolenia z Egiptu; gorz-
kie ziota sg spozywane dlatego, ze Egipcjanie uczynili gorzkim zycie przod-
kéw w Egipcie. Nastepnie wyglaszajacy haggade konczyl jg zacheta, by chwa-
li¢ Jahwe: ,,Spiewajmy wiec przed Nim — Alleluja!”™*, po czym $piewano lub
recytowano pierwszg cze$¢ Hallelu, tj. Ps 113. Ojciec rodziny bral do reki
drugi z kolei kielich, odmawial nad nim btogostawiefistwo i wypijal wino,
w czym nasladowali go inni®.

Wszystkie dotychczasowe obrzedy stanowily cz¢$¢ przygotowawcza, do-
piero teraz rozpoczynala si¢ wlasciwa uczta paschalna. Przed jej rozpoczeciem
wszyscy obmywali r¢ce, odmawiajgc krotka modlitwe. Po tej czynnosci ojciec
rodziny siadal na swoim miejscu, bral do lewej reki przasny chleb, naktadat
nan gorzkie ziola i maczal w haroszet oraz odmawial nad nim blogostawien-
stwo: ,,BadZ pochwalony o Jahwe, nasz Boze, Krélu Swiata, ktory uswiecites
nas przez swoje przykazania i nakazate$ spozywaé niekwaszony chleb”. Wszy-
scy odpowiadali: ,,Amen”. Nastepnie ojciec podnosit chleb nieco do gory, po
czym tamal go po kawatku i podawat wspétbiesiadnikom. Chleb rozdawano
bez stow*e. Wielkg wage tego rytualu podkresla fakt, iz po nim nie dopuszcza
sie do udziatu w uczcie nikogo, kto sie spdznit?.

41 Por. ]J. Drozd, dz. cyt., s. 40.

4 Por. B. Mokrzycki, Droga chrzescijariskiego wtajemniczenia, Warszawa 1983,
s. 386.

4 Por. J. Drozd, dz. cyt., s. 41.

# Por. R. Bartnicki, dz. cyt., s. 105; por. B. Mokrzycki, dz. cyt., s. 387.

4 Por. T. Barrosse, dz. cyt., s. 559-560.

4 Por. ]J. Drozd, dz. cyt., s. 42-43.

47 Por. B. Mokrzycki, dz. cyt., s. 388.

4 - Wroclawski Przeglad Teologiczny
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Dalszy przebieg Paschy nie mial juz Scistego rytuatu, a kazdy z uczestnikdéw
mégt spozywac do woli. Jedynie nalezato zachowac przepis nakazujacy jedze-
nie baranka na koniec uczty, tak zeby stanowil on ostatni kes spozywajacych
Pasche. Przed spozyciem baranka odmawiano blogostawienstwo: ,,Badz po-
chwalony o Jahwe, nasz Boze, Krélu §wiata, ktory uswieciles nas przez swoje
przykazania i nakazalte$ spozywac baranka™s.

Nastepnie po obmyciu rgk przygotowywano trzeci kielich, zwany , kie-
lichem btogostawiefistwa”. Przepisy okreslajg doktadnie, ze powinien zawierad
jedng czwarta wina, a trzy czwarte wody. Na poczatku wygtaszano specjalne
btogostawiefistwa nad tym kielichem. Ojciec rodziny kierowat do wspélbie-
siadnikow stowa: ,,Chwalcie naszego Boga, do ktérego nalezy to, co spozy-
liSmy”, a oni odpowiadali: ,,BadZ pochwalony, nasz Boze, za pokarmy, ktére
spozyli§my”. Ojciec siadal, brat do rak kielich z winem, podnosit go nad stotem
i trzymajac w prawej r¢ce, odmawial modlitwy dziekczynne, ktére za czaséw
Chrystusa byly tylko dwie, ale po zburzeniu §wiatyni liczba ich wzrosta do
czterech®. W pierwszej (Birkat Hazan) wielbiono Boga za to, ze karmi caly
Swiat, druga (Birkat Ha-Arez) wyrazata wdzieczno$¢ Izraela za Ziemie Obiecang
i przymierze, trzecia (Birkat Yerushalayim) stanowita modlitwe wstawienniczg
za Jerozolime’®, a czwarta (Birkat Ha-Tov v’Ha-Maytiv) uwielbiata dobrego
Boga za Jego dary’!. Wszyscy odpowiadali ,,Amen”. Ojciec wypijal nieco wina
i podawatl kielich wspélbiesiadnikom. Po wypiciu wina i dokonaniu ablucji re-
cytowano drugg cze$é Hallelu. W czasach pozniejszych, tj. wspdlczesnych spisy-
waniu Miszny, przygotowywano jeszcze czwarty kielich, ale nie jest pewne, czy
uwzgledniano go przy uczcie paschalnej juz w epoce Jezusa. Pasch¢ konczono
odspiewaniem Wielkiego Hallelu’?.

Izrael wielokrotnie popadal w nowa niewole i za kazdym razem byla to
okazja do przypomnienia wydarzenia Exodusu. W przepowiedni Deutero-Iza-
jasza pojawia si¢ koncepcja nowego, prawdziwego uwolnienia, ktére przyémito
wyjscie z Egiptu, a ktérego skutkiem bylo zgromadzenie wszystkich rozproszo-
nych wokét Baranka-stugi, bedacego typem przyszlego Zbawcy.

Na przestrzeni czasu Swieto Paschy nabierato réwniez nowego znaczenia,
r6znego od jego poczatkowego charakteru rodzinnej uroczysto$ci. Na kartach
Ksiegi Piesni nad PieSniami Swieto Paschy jest juz przedstawione jako Swieto
Swiagtynne i takowy charakter nabiera jej ceremonial, wlaczajac sie w ogdlng

4 Por. R. Bartnicki, dz. cyt., s. 105-106.

4 Por. ]J. Drozd, dz. cyt., s. 43-44.

0 Por. L. Mycielski, Modlitwy Ostatniej Wieczerzy i ich wplyw na powstanie mo-
dlitw eucharystycznych Kosciola, ,Ruch Biblijny i Liturgiczny” 21 (1968), s. 348-349;
A.S. Rosenberg, Jewish Liturgy as a Spiritual System: A Prayer-by-Prayer Explanation of
the Nature and Meaning of Jewish Worship, Northvale, N.]J. 1997, s. 173.

5t Por. J. Drozd, dz. cyt., s. 44.

52 Por. T. Barrosse, dz. cyt., s. 559-560.
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tendencje centralizacji kultu wokét §wiatyni. Tak wiec odchodzi sie od sktada-
nia ofiary z baranka w rodzinie na rzecz kultu sprawowanego w Jerozolimie’3.
Nalezy rowniez zauwazy¢, ze uczta paschalna w swoim wydzwieku wspo-
minatfa réwniez ofiare. Przyjecie Stowa Bozego przez Nardéd Wybrany nie mogto
by¢ jedynie czysto intelektualne ani tez bierne. Wymagato ono, aby lud zlozyt
ofiare z siebie. To zaufanie do Bozych Stéw wyraza sie w darze ofiarnym, ofierze
wyznaczonej przez Boga. Zauwazy¢ mozna, iz ze stuzby Stowu wynika bezpo-
$rednio stuzba ofiary, ktéra wyraza sie poprzez postuszefistwa Prawu Bozemu.
Bo6g, przyjmujac ofiare Narodu Wybranego, potwierdzat swoja wlasnosé nad
ludem, a przez to potwierdzal ztozone przez siebie obietnice. Ofiara ta wyraza
si¢ poprzez modlitwe blogostawienistwa i dzigkczynienia (berakah), w ktorej
Nar6d Wybrany ofiaruje sie Bogu jako odpowiedZ na otrzymane dary®.

3. éwiqtynia

Swiatynia stanowila i stanowi dla wszystkich religii §wiata miejsce
wyjatkowe. Zawsze istnialo silne przeSwiadczenie, ze $wiatynia jest szczegblnym
miejscem obecnosci Boga, gdzie cztowiek mial okazje nawigzaé specjalng relacje
z béstwem. Starotestamentalne spojrzenie na $wigtyni¢ byto bardzo podobne,
gdyz jawila sie ona jako symbol obecnosci Boga po$rod swojego ludu®s.

Naréd Wybrany nie posiadat od poczatku Swiatyni, w epoce patriar-
chéw wazng role w zyciu religijnym narodu odgrywaly miejsca Swiete: Betel,
Beer-Szeba, Sychem czy Synaj. Géra Synaj byla miejscem zawarcia przymie-
rza pomigdzy Narodem Wybranym a Bogiem Jahwe, ktory wyprowadzil ich
z niewoli egipskiej. Znakiem tego przymierza byla decyzja Boga, ktéry polecit
Mojzeszowi zbudowaé namiot dla Arki Przymierza, przez co Boég zamiesz-
kal ze swoim ludem. W taki sposéb Izrael wszedl w posiadanie pierwszego,
przeno$nego sanktuarium, ktére zostalo nazwane Namiotem Spotkania. Jest
ono znakiem niewidzialnego Boga, miejscem Jego przebywania i spotykania
sie z Izraelitami oraz miejscem, skad Stworca ogtasza swoje wyrocznie. Bog
dzielit los ze swoim ludem, jego mieszkanie bylo wedrujace, tak samo jak
mieszkania Izraelitéw’®.

Za czas6w Dawida, gdy arka zostata odebrana Filistynom, zostaje ona uro-
czyscie przeniesiona do Jerozolimy, gdzie Dawid planuje zbudowaé §wigtynie
bedaca centralnym punktem kultu dla wszystkich pokole. Plany kréla Dawida
napotykaja jednak sprzeciw Jahwe. Mozna to ttumaczyé tym, ze najdoskonal-

53 Por. P-E. Bonnard, dz. cyt., s. 647-648.

% Por. L. Bouyer, Wprowadzenie do zycia duchowego. Zarys teologii ascetycznej i mi-
stycznej, przel. L. Rutowska, Warszawa 1982, s. 28-29.

55 Por. F. Amiot, Swigtynia, [w:] Stownik teologii biblijnej..., s. 963.

56 Por. J. Miazek, Teologia swigtyni, ,Msza Swieta” 73 (2008), nr 7-8, s. 14.
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szym miejscem kultu dla Izraela ma pozostaé przybytek, ktéry przypomina
okres pobytu na pustyni. Innym wytlumaczeniem jest cheé unikniecia skojarzeni
z batwochwalczymi kultami narodéw osciennych, gdzie §wiatynie byly miej-
scem ,,niewolniczego” podporzadkowania bostwu®’.

Okres rzadéw Salomona przynidst znaczace zmiany, od tej pory Bog —
poprzez swoich prorokéw — nie okazuje sprzeciwu wobec urzeczywistniania
przez Salomona Dawidowych planéw. Wiara Narodu Wybranego byta juz
na tyle silna, ze mozliwe stato sie czerpanie pewnych elementéw z kultury
kananejskiej, nie zatracajac przy okazji wlasnej tradycji. Swiatynia staje sie
przedtuzeniem dawnego, wspdlnego wszystkim pokoleniom miejsca kultu.
Sam Bog stwierdzil, ze $wiatynia jest ,domem dla imienia Pana” (1 Krl 8, 20),
czemu dat wyraz poprzez obltok i chwale Paniska, ktéra wypetnita dom Panski
(por. 1 Krl 8, 10-11), a Salomon stwierdza, ze §wiatynia, ktérg zbudowal, jest
mieszkaniem i miejsce przebywania Jahwe (por. 1 Krl 8, 13). Wiadomym jest,
ze Bog nie jest ograniczony ziemska budowla, lecz aby daé ludowi mozliwosé
spotkania Go, wybral sobie ziemskie mieszkanie jako sw6j dom (por. 1 Krl 8,
29)%%. Bog jednakze skierowal do Salomona ostrzezenie, iz w momencie, gdy
lud sprzeniewierzy sie Bogu i odejdzie od Niego, wtedy On opusci $wigtynie.
To wierno$¢é ludu decyduje o zamieszkaniu Boga w §wigtyni®®. Jest to moment
centralizacji kultu Bozego wokét §wiatyni jerozolimskiej, ktora staje sie dla
ludu niejako kopig patacu niebieskiego, co nadaje kultowi Swigtynnemu range
urzedowa®’.

Epoka kr6léow przyniosta zmiane w patrzeniu na §wigtynie. Z jednej
strony caly kult §wiatynny stal si¢ nic nieznaczgcym rytuatem dla Izraelitow,
ktorych wiara jest ptytka. Z drugiej za$ strony $wiatynia stala si¢ gwarantem
pomys$lnosci oraz swoistym zabezpieczeniem. Prorok Jeremiasz wystepowal
przeciw takiej postawie ludzi méwiacych ,Swiatynia Pafska, §wiatynia Pan-
ska, Swigtynia Panska” (Jer 7, 4), dla ktérych pewne bylo to, ze Boég zawsze
bedzie chronil Swiatynie, bez wzgledu na postawe moralng narodu. Te skrajne
wypaczenia pozwalajg zrozumieé réznorakie podejscie prorokéw do kwe-
stii $wigtyni. Z jednej strony prorok Izajasz doznal widzenia Jahwe wlasnie
w $§wiatyni (por. Iz 6) i sam zapewnial, ze Bég obroni miasto Swiete, lecz
z drugiej strony trzeba podkreslié, ze prorocy Izajasz, Jeremiasz i Ezechiel
ostro wystepowali przeciwko obludnemu sprawowaniu kultu $wigtynnego,
jak réwniez przeciw pojawiajacym si¢ praktykom balwochwalczym. Stowa
prorokéw radykalnie wskazuja, ze Bog opusci swe umilowane miejsce, bedace
przez lata jego mieszkaniem i znakiem Jego przebywania posréd narodu, a co

57 Por. tamze; por. F. Amiot, dz. cyt., s. 964.
8 Por. tamze, s. 964-965.
? Por. J. Miazek, dz. cyt., s. 14.

%0 Por. F. Amiot, dz. cyt., s. 965.
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wiecej, miejsce to — tj. Swigtynia — zostanie zburzone jako kara za grzechy ludu
(por. Mi 3, 12; Jer 7, 12-15; Ez 9-10) ¢

Wszelkie wysitki zmierzajace do podjecia reform religijnych — szczeg6lnie
za kréla Ezechiasza (por. 4 Krl 18, 4; 2 Krn 29 - 31) i Jozjasza — powodo-
waly wzrost znaczenia §wiatyni, ktora towarzyszyta Narodowi Wybranemu
w jego historii. W koficu jednak spelniajg sie przepowiednie prorokéw doty-
czace zburzenia $wiatyni (por. 1 Krl 25, 8-17) i opuszczenia jej progéw przez
chwale Jahwe (por. Ez 10, 18)2. Jednakze prorocy nie widzieli w zburzeniu jej
kofica, wrecz przeciwnie, ich przepowiednie wyznaczaly ogromna role Swiatyni
w eschatologicznej przysztosci. Prorok Izajasz roztaczal wizje Swiatyni jako
centrum dla calego $wiata, w niej cata ludzko$¢ wspdlnie bedzie oddawata czesé
prawdziwemu Bogu (por. Iz 2, 1-4). Prorok Ezechiel natomiast opisuje w spo-
s6b szczegdlowy przebieg odbudowy $wigtyni. Gdy Naréd Wybrany powrdcit
z niewoli babilonskiej, prorocy Aggeusz i Zachariasz intensywnie zachecali lud
do podjecia dzieta odbudowy. Po jej ukoficzeniu $wigtynia zaczyna odzyski-
waé dawna pozycje, pojawiaja sie nowe proroctwa zapowiadajace jej przyszle
wywyzszenie (por. Ag 2, 1-9; Iz 60, 7-11), na nowo dokonuje si¢ obrzedéw
kultycznych. Swiatynia ponownie staje sic wyraznym zewnetrznym znakiem
obecnosci Jahwe posrod swojego ludu. Kolejnej profanacji miejsca §wietego do-
konuje Antioch, co mobilizuje Zydéw do jak najszybszego oczyszczenia $wigtyni
i powrotu do dawnego sprawowania kultu. Za kilkadziesiat lat dokona sie jej
wspaniata odbudowa przez Heroda Wielkiego®.

Religijne mys$lenie Narodu Wybranego zaczyna z biegiem czasu ewolu-
owaé w strone kultu bardziej duchowego niz zewngtrznego. Na takg zmiang
skladalo si¢ wiele czynnikéw, zaréwno wplyw proroctw Jeremiaszowych, jak
i zburzenie §wiatyni oraz pobyt w niewoli babilonskiej. Okres niewoli pozwolit
dostrzec Izraelitom, ze Bég znajduje si¢ wszedzie i wszedzie mozna go czcid,
ze styszy On wszystkie modlitwy, gdziekolwiek bytyby zanoszone (por. Tob
3, 16). To wszystko powodowalo coraz wigksze docenianie takiej wiary, ktora
plynie z serca, a ktorej znaczenie szczegélnie podkreslat zarowno prorok Jere-
miasz (por. Jr 31, 31-34), jak i Ksiega Powtérzonego Prawa (por. Pwt 6, 4-6).
W przepowiedniach prorockich coraz wyrazniej pojawiaja sie ostrzezenia
przed zbytnim skupieniem sie na §wigtyni materialnej (por. Iz 66, 1-2). Bogu
mity byl wtasnie kult duchowy sktadany przez biednych i zgnebionych, ktérzy
z drzeniem czczg Jego stowo (por. Iz 66, 2). Tuz przed przyjsciem Chrystusa
nastepuje coraz silniejsze oddziatywanie takiego spojrzenia na §wiatynie,
pojawiaja si¢ apokryficzne apokalipsy, ktore opisuja niebieskg Swiatynie,
ktorej niedoskonate odbicie ma sie pojawié¢ na ziemi, przy koficu Swiata. Jest

¢l Por. tamze.
2 Por. tamze.
% Por. tamze.
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to takze okres dziatalnosci sekty essefiskiej, ktora zupetnie zerwata z kultem
Swigtynnym, ten bowiem miatby by¢ skalany §wietokradczym kaptanistwem.
Esseficzycy samych siebie uwazali za $wigtynie duchowa, gdzie Bég otrzymuje
godna chwate®,

Przyjscie na Swiat Jezusa Chrystusa rozpoczyna nowy etap w dziejach Swig-
tyni. On od najmtodszych lat byl z nig zwigzany, poczawszy od ofiarowania,
Pismo Swiete bedzie wielokrotnie wspominato o obecnosci Chrystusa w §wia-
tyni. Pomimo jednak tak bliskiego zwigzku z sanktuarium Jezus zapowiada jej
zniszczenie (por. J 2, 19). Proroctwo to zostalo zinterpretowane przez Zydow
w sposob dostowny i stato sie gléwnym argumentem w pdzniejszym procesie
Chrystusa. Jednakze ewangelista Jan wyjasnia sens Chrystusowych stéw: ,,On
za$§ méwil o §wiagtyni swego ciala” (J 2, 21). Jezus nie wyglosil tego proroctwa
dlatego, ze materialne zburzenie §wiatyni miato nastapi¢ w roku 70, lecz to
wlasnie zburzenie bylo konsekwencja powstania Nowej Swigtyni®.

J. Ratzinger dowodzi, ze teologicznie konieczne bylo zburzenie §wiatyni,
gdyz dokonywat sie w niej kult symboliczny, oparty na substytucie, byta ona
jedynie znakiem tymczasowym. Spetnita swoje zadanie i stracita racje bytu, gdy
dokonatl si¢ rzeczywisty kult — ofiarowanie Syna Bozego. W Nowym Przymierzu
zastapito ja Cialo Chrystusa i Jego Kosci6l. Autor analizuje mowe $w. Szcze-
pana (por. Dz 7) w celu nakre§lenia chrzescijaniskiego spojrzenia na Swiatynie.
Mojzesz wznibst Namiot wedtug wzoru ujrzanego na gbrze (por. Wj 25, 40;
Dz 7, 44). Oznacza to, ze §wiatynia jest tylko obrazem i parabola wskazujaca
poza siebie, kopia prawdziwej Swiatyni. Najwazniejszym starotestamentalnym
cytatem przytaczanym przez Szczepana jest fragment z Ksiggi Powtérzonego
Prawa: ,,Proroka jak ja wzbudzi wam Bdg posrdd braci waszych” (Dz 7, 37; Pwt
18, 15). Odwolujac si¢ do przyktadu Mojzesza, ktérego dzielem byto wykonanie
Namiotu Spotkania i uporzadkowanie kultu, J. Ratzinger wskazuje, ze zada-
niem nowego i ostatniego Proroka musi by¢ wyprowadzenie ludu z tymczaso-
wej epoki namiotu i btednych ofiar zwierzecych, zburzenie Swigtyni i zmiana
obyczajéw nakazanych przez Mojzesza®®. Ratzinger pisze, ze tym Prorokiem
jest sam Jezus Chrystus, przez ktorego $mieré krzyzowa dokonat rzeczywi-
stego kultu i zakoficzyt kult oparty na substytucie®”. Podsumowuje to stowami:
»W krzyzu Jezusa stalo sie to, czego na prézno usitowano dokonaé przez ofiary
ze zwierzat: Swiat dostapil ekspiacji. «Baranek Bozy» wzial na siebie grzech
Swiata i go zgladzit™®.

¢ Por. tamze.

 Por. ]. Miazek, dz. cyt., s. 14.

% Por. J. Ratzinger, Duch liturgii..., s. 38—41.

¢7 Por. J. Ratzinger, Benedykt XVI, Jezus z Nazaretu. Czes¢ II: Od wjazdu do Jerozo-
limy do Zmartwychwstania, przet. W. Szymona, Kielce 2011, s. 245.

8 Tamze.
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4. Synagoga

W tym kontekscie warto zwrdcié uwage na role synagogi w zyciu religijnym
Izraelitow. W czasach Drugiej Swiatyni termin synagoga odnosit si¢ zaréwno do
grupy ludzi, jak i do budynku lub instytucji. Jej pochodzenie jest niepewne, jed-
nakze wiekszo$¢ uczonych skfania sie ku umieszczeniu jej poczatku w czasach
wygnania babilofiskiego®. Jednym z aspektow kryzysu zycia Zydéw na wygna-
niu bylta kwestia, jak czci¢ Boga bez sanktuarium znajdujacego sie w §wietym
miejscu. Wielu badaczy zaklada (powolujac sie na Ez 11, 16), ze prorok Ezechiel
byt kluczowa postacig w tworzeniu lokalnych doméw modlitwy, ktére miaty
rozwigzaé ten problem. Inni cytuja ,,domy ludnosci” z Jer 39, 8, rowniez jako
wyraz potrzeby nie-Swigtynnego kultu. Niezaleznie od rzeczywistej sytuacji
na uchodzstwie, faktem jest, ze w konsekwencji edyktu Cyrusa z 538 r. a. C.
Zydzi mogg powrécié do Palestyny. Wielu jednak zdecydowato sie pozostaé
w diasporze i taka decyzja wyraznie wskazuje, ze ich religijne potrzeby byty
spetnione. Zrédla potwierdzaja istnienie wspolnot w Babilonii, ktore zachowaty
swoja Jahwistyczng tozsamo$é. Jednakze nie sg znane zadne pozostalosci, ktore
pozwolilyby zweryfikowac istnienie synagogi jako struktury czy instytucji
spolecznej w diasporze. Ponadto rola Ezechiela w tworzeniu alternatywnego
dla Swiatyni Jerozolimskiej osrodka kultu musi by¢ zweryfikowana w zwiazku
z faktem, ze byl on kaptanem, ktéry popierat kult Swiatynny i ktéry dzialat
energicznie na rzecz odnowienia §wigtyni’’.

W kazdym razie okres wygnania mozna przyjac za czas narodzenia si¢ idei
lub faktycznego ustanowienia synagogi jako miejsca, gdzie gromadzili si¢ Zydzi,
aby sie modlié, czytaé Pisma i czci¢ Jahwe. Do$wiadczenia i trauma zniszczenia
oraz wygnania pozwolily na opracowanie takich sposobéw zblizenia si¢ do
Boga, ktore przekroczg granice $wigtego miejsca. Istnienie innych osrodkéw
kultu poza Palestyng wskazuje, ze takie zr6znicowanie byto rozpowszechnione
w okresie Drugiej Swiatyni. Dlatego osrodki kultu i najwczesniejsze synagogi
istnieja obok siebie za czaséw hellenistycznych. Chociaz Swigtynia Jerozolimska
nie byta wylacznym miejscem kultu w tym okresie, to jednak jej centralna rola
w zyciu Zydoéw palestyfiskich i diaspory jest niezaprzeczalna’'.

Bez watpienia synagoga odegrata bardzo wazng role w historii judaizmu,
nadajac wyjatkowy charakter wierze zydowskiej. Rozwdj synagog z ich nie-
-ofiarniczym kultem pozwolit judaizmowi istnie¢ bez §wiatyni, ottarza i ofiary.
Dzieki niej judaizm wyksztalcil swojg interpretacje prawa. Tekst Ez 11, 16:
»przez krotki czas bede dla nich §wiatynig w tych krajach, do ktérych przybyli”,
w interpretacji Zydéw oznaczal, ze w rozproszeniu na calym $wiecie Izrael mial

% Por. E.M. Meyers, Synagogue, [w:] The Anchor Yale Bible Dictionary, 1-VI, red.
D.N. Freedman, New York 1996, ¢1992,s. 251.

70 Por. tamze.

7! Por. tamze, s. 251-252.



56 Kamil Mielniczuk

synagogi, jako swoiste sanktuarium w miniaturze, aby zastapié utrate Swia-
tyni. W przeciwieistwie do §wigtyni synagoga znajdowata sie we wszystkich
czgsciach ziemi”?. A. Menes stwierdza: ,,Podczas Szabatéw i swiat utrata §wig-
tyni i brak mozliwosci sktadania ofiar byto dotkliwie odczuwane przez Zydow.
W tym kontekscie synagogi stuzyly jako substytut $wigtyni. W synagodze nie
bylo oftarza, a modlitwa i czytanie Tory zajmowal miejsce ofiary. [...] Synagoga
stala sie kolebkg catkowicie nowego typu zycia spotecznego oraz religijnego
i data podwaliny wspoélnocie religijnej o zakresie uniwersalnym””3.

Witasnie sytuacja niewoli byta zdaniem J. Ratzingera bardzo waznym punk-
tem w rozwoju pojecia kultu izraelskiego. Przed niewola pojawialy sie opinie
ostrzegajace, ze kult staje sie coraz bardziej skostnialy i traktowany jedynie
zewnetrznie. Utrata Swiatyni stala sie bodzcem do oddania czci Bogu w nowy
sposéb. Jest to moment formowania sie spojrzenia na cierpienia i wotania do-
Swiadczanego Izraela oraz jego natarczywe modlitwy jako na nowe ofiary cato-
palne. To przepetnione modlitwa serca staly sie odpowiednikiem brakujacych
ofiar. Stowo modlitwy, ktére pochodzi od czltowieka i wlacza w siebie calg
ludzka egzystencje, jest czym$ wigcej niz jezyk albo mowa, jest Duchem obja-
$niajacym siebie, komunikujgcym siebie™.

Termin ,ofiara stowa”, zakorzeniony w Starym Testamencie, jest kluczowy
dla zrozumienia chrze$cijaniskiego pojecia ofiary. ,,Ofiara stowa” wypelnia sie
we wcielonym Logosie. Benedykt X VI, wychodzac od fragment Ps 51, 18, na-
kresla obecng tam nowa idee kultu Bozego, ktéra zostanie spelniona dopiero
w Misterium Meki i Smierci Chrystusa. Wynika stad fakt, ze w Eucharystii spo-
tykajg sie wszystkie watki mys$lowe Starego Przymierza. Jednakze, jak zaznacza
J. Ratzinger, liturgia chrzescijafiska to nieschrystianizowana liturgia synago-
galna, gdyz ta zawsze byla skierowana na $wiatyni¢. Nie mozna wigc widzieé
kultu chrzescijanskiego jako kultu stricte synagogalnego, bedacego w opozycji
do kultu $wigtynnego. W takim uj¢ciu zaréwno kaptanstwo, jak i ofiara by-
lyby niemozliwe do zrozumienia, jak réwniez sposdb wypetnienia si¢ Starego
Testamentu w czasach mesjanskich zostatby zaciemniony. Na liturgie Nowego
Przymierza wplyw miata zar6wno ,,synagoga”, jak i ,,Swigtynia””.

72 Por. C.L. Feinberg, Synagogue, [w:] New Bible Dictionary, red. ].D. Douglas i in.,
Leicester 1996, s. 1142.

73 ,0n the Sabbaths and holy days the loss of the Temple and the absence of the
solemn sacrificial celebrations were keenly felt by the exiles [...] the synagogue [...] served
as a substitute for the Temple. In the synagogue there was no altar, and prayer and the
reading of the Torah took the place of the sacrifice. The synagogue became the cradle of
an entirely new type of social and religious life and established the foundation for a reli-
gious community of universal scope”. Cyt. za: tamze.

74 Por. J. Ratzinger, Duch liturgii..., s. 42-43; tenze, Wiara — Prawda — Tolerancja.
Chrzescijaristwo a religia swiata, przel. R. Zajaczkowski, Kielce 2005, s. 119.

75 Por. tenze, Duch liturgii..., s. 43-46.
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5. Whnioski

Podsumowujac, nalezy zauwazyé, ze z przeSledzonego rozwoju rytdéw
sktadania ofiar wylania sie specyfika kultu zydowskiego, ktory nie polegal na
handlu z Bogiem czy nawet podtrzymywaniu Go w istnieniu. To Bég Jahwe
ustalil postaé ofiar i ogdlnie pojetego kultu publicznego, aby przez nie wy-
chowywaé swéj lud’. Z ofiar Narodu Wybranego przebija zaréwno §wiado-
mos$¢é, ze Jahwe jest Stwoércy i Dawcg wszelkich daréw, ktéremu nalezy sie
uwielbienie, jak i stale i wyrazne pragnienie zblizenia sie do Boga, pokonania
dzielacej Go z czltowiekiem granicy, nawigzania dialogu oraz ekspiacji za po-
petnione winy. Zapowiedz zastepczego odkupienia jest widoczna juz w ofierze
Abrahama, ktéry ofiarowuje nie to, co sam przygotowal, lecz sktada w da-
rze baranka, ktéry zostal mu podarowany przez Boga. Ten baranek jest juz
pierwszym zwiastunem Jezusa Chrystusa — Baranka Bozego dZwigajacego winy
cztowieka. P6zniej idea zastepstwa bedzie widoczna w obrzedzie natozenia rak
na kozlta w Dzieni Pojednania, a duchowo pogtebiona przez Izajasza bedzie juz
wyrazniej zapowiadaé dzieto Mesjasza. Rowniez inne ofiary zapowiadajace
wspdlnote z Bogiem, prawdziwe i ostateczne przymierze, a w koficu definitywne
oczyszczenie i odkupienie ludzko$ci zmierzaly ustawicznie do Eucharystii.
Pojawiajace si¢ naduzycia w dziedzinie kultu stawaly si¢ dla prorokéw okazja
do rozwijania coraz glebszego i duchowego rozumienia kultu. Dlatego za
R. Cantalamessg”” mozna powiedzieé, ze Eucharystia jest juz obecna w Sta-
rym Testamencie, cho¢ jeszcze jako figura, oraz ze caly Stary Zakon stanowil
przygotowanie do wydarzenia Chrystusowej wieczerzy. Prawde t¢ wyraza Ko-
Sciét w sekwencji Lauda Sion Salvatorem przewidzianej na Uroczysto$¢ Bozego
Ciala: In figuris praesignatur, cum Isaac immolatur: agnus paschae deputatur:
datur manna patribus’®.

Réwniez rozumienie miejsca sktadania ofiar — §wigtyni — staje si¢ z bie-
giem czasu coraz bardziej duchowe, stanowigc figure i przygotowujac Izrael na
wypelnienie w postaci Ciata Chrystusa i Jego Kosciota. Przygotowaniem do
tego novum, jakie mialy przynies$¢ czasy mesjanskie, stanowita synagoga, ktora
wytworzyla sie w kontekscie wygnania i przejSciowego braku $wigtyni, tworzac
nowy — oparty na ofiarach duchowych — sposéb kultu. Byta pierwszym momen-
tem wyjscia ze schematu kultu skoncentrowanego w jednym miejscu oraz kultu

7¢ Por. Pius XII, Encyklika ,,Mediator Dei” z 20 listopada 1947 r. (tekst w jezyku
polskim: Ojca Swietego Piusa XII z Boskiej Opatrznosci Papieza Encyklika o Liturgii (Me-
diator Dei) z dnia 20 listopada 1947 roku, ttum. J. Wierusz-Kowalski, Kielce 1948), s. 16.

77 Por. R. Cantalamessa, Eucharystia nasze uswigcenie. Tajemnica Wieczerzy Pariskiej,
przel. z wloskiego A. Z¢bik, Warszawa 1994, s. 8.

78 Figur glosza go ostony: Izaak na stos wiedziony, jagnigt Paschy krwawe zgony,
manna ojcom dana w dom”, thum. za: Mszal Rzymski. Przeklad polski i objasnienia opra-
cowali o.0. Benedyktyni z opactwa Tynieckiego, Poznan 1963.
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opartego na ofiarach materialnych. Data ona podwaliny religii powszechne;j,
wypelnionej w religii chrzeScijanskie;j.

Najblizszym juz kontekstem dla Mszy Swietej jest wydarzenie uczty paschal-
nej, stanowigcej anamneze wydarzei zbawczych z dziejéw Narodu Wybranego,
bedacych uwolnieniem i odkupieniem Izraela, a zarazem antycypacje przysztych
czaséw mesjanskich, ktore dokonajg ostatecznego uwolnienia i odkupienia.
Witasnie uczta paschalna stata sie kontekstem dla uczynienia przez Chrystusa
catkowitej nowosci — ustanowienia Eucharystii. Pismo Swiete wyraznie widzi
jej zakotwiczenie w Passze. Podobnie jak w Starym Przymierzu, Nowe réwniez
gromadzi wszystkich wiernych wokét baranka paschalnego, ktorym jest Chrystus,
i pozwala uczestniczyé w Nowej Passze — Misterium Smierci i Zmartwychwsta-
nia Jezusa Chrystusa”. W Eucharystii dokonuje sie prawdziwa i jedyna Ofiara
z Baranka Paschalnego. Podobnie jak dawna Pascha, tak nowa uobecnia prze-
sztos$¢é i antycypuje eschatologiczng przysztosé. Poza uczta paschalng Chrystusowa
wieczerza wypetnia réwniez inne figury starotestamentalne. Tak jak w Starym
Przymierzu byly one pewnym sposobem na polgczenie si¢ i wejscie we wspdlnote
z Bogiem, tak Ofiara Nowego Testamentu wypetnia te figure, stajac sie uczta
i ofiarg w znaczeniu pelnym. Watek ,,uczty” rozszerza si¢ w kontekscie Janowej
aluzji do manny, ktéra jest interpretowana jako figura Eucharystii. To Chry-
stus staje sie nowa manng, ktéra daje zycie i zaspokojenie wszelkich pragnien.

Kult Izraela, z jego idea zastepstwa, ofiary duchowej i ofiarowania wcze$-
niej otrzymanych od Boga daréw, mial istotne znaczenie dla ksztattowania
si¢ kultu chrzescijaniskiego. Poprzez Bozg pedagogie cztowiek dochodzit do
odnalezienia w milosci prawdziwej podstawy dla ofiary. Kult starotestamen-
talny, jak rowniez pozaizraelski przygotowywaly czlowieka na wprowadzenie
ostatecznego kultu — kultu Nowego Przymierza. Dlatego za J. Ratzingerem
mozna powiedzieé, ze liturgia chrzescijanska jest ,liturgia spelnionych po-
szukiwan historii religii”®’.
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Kamien, o ktory wszyscy sie potykaja
(Mt 16, 23)

The Rock that Causes Everyone to Stumble
(Matt. 16:23)

Abstract: The article deals with the verse Matt. 16:23 in which Jesus addresses
Peter in the following way: “Get thee behind me, Satan: thou art an offence unto
me: for thou savourest not the things that be of God, but those that be of men”
(KJV). One of the meanings of the word provided by dictionaries is analysed:
‘skdndalon is the native rock rising up through the earth, which trips up the travel-
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er’ (http://biblehub.com/greek/4625.htm). Syriac dictionaries explain the meaning
of the word used in the Peshitta as a stumbling-block, that is the rock upon which
people stumble. The expression kefo d-tugalto in Peshitta Rom. 9:33, referring to
Isa. 18:14, is a particularly interesting use of this word. Considering an original
Aramaic version of the Peter’s name Kefo, the wordplay difficult to be translated
into Polish is analysed: in Matt. 16:18 Jesus names Simon with a new name Kefo
meaning the Rock as the foundation of the Church, and a few verses farther He
calls him [kefo] d-tugalto meaning the rock that sticks up on the road for everyone
to stumble. Moreover, an analysis of the related words in the Hebrew Bible, the Pe-
shitta and the Targums provides additional interesting details, for example about
the millstone mentioned in Matt. 18.

Keywords: Gospel, Aramaic, Targum, Peshitta, Talmud, Translation Studies, rock,
Simon Peter, millstone, offence

Abstrakt: Artykut dotyczy wersetu Mt 16, 23, zawierajacego wypowiedz Jezusa
skierowang do Piotra: ,,Zejdz Mi z oczu, szatanie! Jeste§ Mi zawada, bo nie myslisz
o tym, co Boze, ale o tym, co ludzkie” (Biblia Tysigclecia). W analizie zwrdcono
uwage na jedno ze znaczen podawanych przez stowniki: ,,skdndalon is the native
rock rising up through the earth, which trips up the traveler” (http://biblehub.com/
greek/4625.htm). Stowniki jezyka syriackiego rowniez wyjasniaja znaczenie uzytego
w Peszitcie stowa jako stumbling-block, czyli kamien, o ktory wszyscy sie potykaja.
Szczegblnie ciekawym uzyciem tego stowa jest polaczenie kifo d-tukalto w werse-
cie Rz 9, 33, nawiazujacym do Iz 18, 14. Majac na uwadze aramejskie brzmienie
imienia Piotra — Kefa, zauwazono gre stow trudng do oddania w jezyku polskim:
w wersecie Mt 16, 18 Jezus nadaje Szymonowi nowe imie¢ Kefa (Skata jako funda-
ment KoSciola), a kilka wersetéw pdZniej nazywa go [kefo] d-tukalto, czyli kawalek
skaly sterczacej z ziemi na drodze, o ktory wszyscy sie potykajg. Analiza stownic-
twa Biblii Hebrajskiej, Peszitty i Targumdw dostarcza dodatkowych interesujacych
szczeg6tow, m.in. dotyczacych ,kamienia mlyfskiego” wspomnianego w Mt 18.

Stowa kluczowe: Ewangelia, jezyk aramejski, Targum, Peszitta, Talmud, translato-
ryka, skata, Szymon Piotr, kamieit mtynski, zgorszenie

C cstfzp

Podstawowy problem translatoryki biblijnej zostal zauwazony juz w samej
Biblii. W Prologu do Madrosci Syracha tlumacz stwierdza, ze ,nie taka samg
majg stowa site, gdy s3 wypowiadane po hebrajsku i gdy sa przetozone na inny
jezyk” (Syr Prolog, 23)°. Denotacja stéw w jezykach oryginalnych nigdy nie
pokrywa sie w 100% z adekwatnym stowem w jezyku docelowym; poza tym

3 Cyt. za: Biblia Pierwszego Kosciola, Vocatio, Warszawa 2017.
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funkcjonowanie stowa w zwrotach i idiomach tworzacych wlasny, niepowta-
rzalny $wiat znaczen i skojarzen uniemozliwia przettumaczenie go w sposob
doktadny*. Dodatkowa trudnosé sprawia zachowanie jasnoSci przekazu senséw
biblijnych, tak aby byty zrozumiale dla odbiorcy odleglego w czasie i przestrzeni
od realiow biblijnych’. Spory o koncepcje przektadu ,rzecz rzeczy” czy ,,stowo
stowem” s3 prowadzone w Polsce od wiekdéw?®, a w najnowszych ttumaczeniach
pojawia sie dylemat, czy zachowaé pewne wyrazenia tradycyjnie nalezace do pol-
szczyzny biblijnej, czy tez uzy¢ wspotczesnych stéw bez odcienia archaicznego’.

Przedmiotem niniejszego studium jest werset Mt 16, 23, ktéry w oryginale
greckim brzmi nastepujgco:

6 8¢ otpageic sinev t® [étp- Hroye Omicw pov, cotavd: ckavdarov &l &uod, 1t
00 PPOVELG T ToD Og0D GG TG TV AVOpOT®V

Polskie przekiady, usitujac oddaé znaczenie stowa oxdvdolov, przewaznie
tlumaczg je jako ,zawada” lub ,zgorszenie™:

— Lecz On odwrdcil sig i rzekl do Piotra: ZejdZ Mi z oczu, szatanie! Jestes Mi
zawadg, bo nie myslisz o tym, co Boze, ale o tym, co ludzkie (BT)®.

— A On, obrdciwszy sig, rzekl Piotrowi: 1dZ precz ode mnie, szatanie! Jestes mi
zgorszeniem, bo nie myslisz o tym, co Boskie, lecz o tym, co ludzkie (BW)’.

— Lecz On, odwrdciwszy si¢ powiedzial do Piotra: Odejd? ode Mnie, szatanie!
Jestes mi zawadg dlatego, Ze twoje mysli nie pochodzg od Boga, lecz od
ludzi! (BWP)!

— A on obréciwszy sig, rzekt Piotrowi: 1d¢ ode mnie, szatanie! jestes mi zgor-
szeniem; albowiem nie pojmujesz tego, co jest Bozego, ale co jest ludzkiego
(BG)!.

* M. Majewski, Jak przeklady zmieniajq sens Biblii, Krakow 2013, s. 44.

S T. Lisowski, Ekwiwalenty greckiego leksemu ndoyo we wspolczesnych przekladach
Nowego Testamentu — dialog z tradycjq, ,Jezyk. Religia. Tozsamos$é” 57 (2017), nr 1,
s. 163-173.

¢ R. Pietkiewicz, W poszukiwaniu ,,szczyrego slowa Bozego”. Recepcja zachodnio-
europejskiej hebraistyki w studiach chrzescijariskich w Rzeczypospolitej doby renesansu,
Wroctaw 2011, s. 197.

7 K. Bardzki, Nowe ujecia translatoryczne w przekladach Ksiggi Koheleta i Piesni nad
Piesniami w Biblii Ekumenicznej, ,Roczniki Biblijne” 4 (2014), s. 451-459.

$ Biblia Tysiaclecia — Pismo Swigte Starego i Nowego Testamentu w przekladzie
z jezykow oryginalnych, Pallottinum, Poznai* 1991. Jesli nie zaznaczono inaczej, polskie
brzmienie wersetéw biblijnych jest podane wedlug tego wydania.

® Biblia Warszawska — Biblia to jest Pismo Swiete Starego i Nowego Testamentu,
Brytyjskie i Zagraniczne Towarzystwo Biblijne, Warszawa 1975.

10 Biblia Warszawsko-Praska — Pismo Swiete Starego i Nowego Testamentu, thum.
ks. bp prof. K. Romaniuk, Towarzystwo Biblijne w Polsce, Warszawa 1997.

11 Biblia Gdanska — Biblia to jest cale Pismo Swiete Starego i Nowego Testamen-
tu z hebrajskiego i greckiego jezyka na polski pilnie i wiernie przetiémaczona, Brytyjskie
i Zagraniczne Towarzystwo Biblijne, Warszawa 1986.
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— A on obejZrzawszy sig rzekl Piotrowi: P6dZ ode mnie szatanie! Jestes mi na
zawadzie. Abowiem nie rozumiesz co jest Bozego, ale co jest ludzi (BB)".
Nieco inny kierunek obrat zesp6t tlumaczy Biblii Poznanskiej, nie thuma-

czac stowa okdavdarov, ale oddajac sens pojecia ,,zgorszenie” jako skierowanie
ku zlemu:

— A (Jezus) odwriciwszy si¢ powiedzial Piotrowi: — ZejdZ mi z oczu, kusicielu,
naklaniasz Mnie do zlego, bo nie po Bozemu myslisz, ale po ludzku (BP)'3.

Podobnie, w wydaniu Edycji $w. Pawta zwrdcono uwage raczej na przeszka-
dzanie:

— On zas odwrdcit sig i rzekt do Piotra: ,,1dZ za Mng, szatanie! Przeszkadzasz
Mi, bo nie myslisz po Bozemu, ale po ludzku” (NP)™.

Ttumaczenia te, cho¢ oddajg sens wypowiedzianego zdania, przestaniaja
bogactwo obrazow, ktore stoja za wypowiedzianymi w rzeczywisto$ci sftowami.
Obrazowo bowiem okdvdoiov w krajobrazie charakterystycznym dla Izraela
i Syrii jawi si¢ jako kamiefi sterczacy z ziemi na drodze's. Nie mozna go obejs¢,
bo znajduje sie na drodze, i nie mozna tez go usungé, poniewaz jest wystajaca
z gruntu czeécig masywu skalnego.

Niektérzy badacze w swoich rozwazaniach zwracajg uwage zaré6wno
na to, ze jezyk aramejski stanowi kontekst opowiadania o nadaniu imienia
»Piotr” Szymonowi, jak i na to, ze okévdodov oznacza kamien zgorszenia i prze-
szkod¢'®. Inni zajmujg si¢ problemem nazwania Piotra ,,szatanem” w Mt 16, 23
z uwzglednieniem osobliwosci jezyka aramejskiego, w ktérym odbywata sie
konwersacja'. Jeszcze inni odnotowujg gre stow w oryginale trudng do oddania
w innych jezykach, podkreslajac, ze w latach 1781-1965 napisano ok. tysigca
prac egzegetycznych na temat wersetow Mt 16, 17-19'8. Sugeruje si¢ nawet, ze
nazwanie Szymona Piotrem w Mt 16, 18 mialto charakter ironiczny®.

12 Biblia Brzeska — Biblia Brzeska 1563, Kalwin Publishing, Krakéw 2003.

13 Biblia Poznaniska — Pismo Swigte Starego i Nowego Testamentu w przekladzie z je-
zykdw oryginalnych ze wstepami i komentarzami, Ksiggarnia $w. Wojciecha, Poznan® 1999.

14 Najnowszy Przeklad — Pismo Swiete Starego i Nowego Testamentu. Najnowszy
przeklad z jezykéw oryginalnych z komentarzem, Wydawnictwo: Edycja Swietego Pawla,
Czestochowa 2008.

5 R. Popowski, Wielki stownik grecko-polski Nowego Testamentu, Warszawa 1995,
s. 556, podaje znaczenie ‘putapka, zasadzka’, mozna jednak znaleZé tez wyjasnienie, ze
(skdndalon) ,is the native rock rising up through the earth, which trips up the traveler”,
http://biblehub.com/greek/4625.htm (dostep: 9.07.2018). J. Donnegan, A New Greek and
English Lexicon, Boston 1840 (s. 1122) odnotowuje, ze stowa ckavdoiov uzywano tylko
w Septuagincie oraz w Nowym Testamencie.

16 Zob. np.: S. Ormanty, Liturgiczne tlo wiadzy udzielonej Piotrowi, ,Poznanskie
Studia Teologiczne” 13 (2002), s. 31-39.

7M. Rosik, Ewangelie z jezykiem aramejskim w tle, ,Scripturae Lumen” 7 (2015),
s. 101-114.

18 Ch.C. Caragounis, Peter and the Rock, Berlin 1990, s. 1 oraz 44.

¥ A. Stock, Is Matthew’s Presentation of Peter Ironic?, ,Biblical Theology Bulletin:
Journal of Bible and Culture” 17 (1987), nr 2, s. 64-69.
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W niniejszym studium zwrdcono uwage na wiele skojarzen i obrazow
zwigzanych z wypowiedzig Jezusa o Szymonie jako przeszkodzie (Mt 16, 23)
w kontekscie aramejskich poje¢ w niej wystepujacych. W analizie poréwnawczej
wykorzystano zaréwno wyjasnienia stownikowe, jak i odniesienie do codzien-
nego zycia oraz krajobrazu, w jakim analizowane stowa zostaly wypowiedziane.

1. Kontekst wypowiedzi Mt 16, 23

W wersetach poprzedzajacych interesujagcg nas wypowiedz Jezusa opisane
sa nastepujgce wydarzenia: nadanie Szymonowi imienia ,,Piotr” (Mt 16, 13-20),
zapowiedz meki Chrystusa (w. 21), po ktérej nastepuje sprzeciw Piotra (w. 22).
Miejsce zdarzenia to Cezarea Filipowa (Mt 16, 13), miasto skalne znane dzisiaj
jako Paneas (z gr. [Taveidg, hebr. OX*12 Banias). Nazwa ta pochodzi od imienia
poganskiego bozka Pan (ITav), na ktérego cze$¢ wyryto w skale pieckng §wig-
tynie. Do dzi§ mozna podziwiaé piekne konstrukcje i dzieta sztuki rzezbiarzy
z czasOw Jezusa.

Nalezy tez mieé na uwadze mocno akcentowany aramejski kontekst wypo-
wiedzi zapisanych w Ewangeliach, a szczeg6lnie w Ewangelii Mateusza. Wielu
mieszkancéw Judei i Galilei w czasach Jezusa bylo tréjjezycznych: méwili po
aramejsku, hebrajsku i grecku?’. Ostanski wyraza nawet pewnos$¢, ze ,,pierw-
szym jezykiem Jezusa byt aramejski i w tym jezyku przemawiat do prostych lu-
dzi”*'. Powszechno$¢ jezyka aramejskiego w §rodowiskach zydowskich byta tak
wielka, ze rabini si¢ obawiali, by nie wyparl on catkowicie ,jezyka swietego”,
czyli hebrajskiego. W celu zniechecenia Zydéw do modlenia si¢ w jezyku ara-
mejskim jeden z rabinéw Talmudu, rabbi Jochanan, nauczatl: ,Kiedy cztowiek
zanosi swoje modly w jezyku aramejskim, aniotlowie stuzebni nie przekaza ich
[Bogu], poniewaz nie rozumieja aramejskiego” (Szabat 12b). Srodowiska ra-
biniczne godzily si¢ na uzywanie jezyka greckiego i perskiego, ale stanowczo
wypowiadaly si¢ przeciw aramejskiemu, wiaczajac w to réwniez dialekt syryjski
(syriacki): ,,Rabbi powiedzial: «Dlaczego uzywacie jezyka syryjskiego(*0710)
w ziemi Izraela? Uzywajcie albo Swietego jezyka [hebrajskiego], albo greki!».
Z.a$ rabbi Josef powiedzial: «A dlaczego uzywacie aramejskiego (*27R) w Babi-
lonie? Uzywajcie §wietego jezyka albo perskiego!»” (Sota 49b). Na podstawie
tego, ze Hegessipos, pisarz chrzescijafiski Il w., znat jezyk hebrajski i aramejski,
wielu badaczy wnioskuje o jego zydowskim pochodzeniu??.

20 P Ostanski, Jezyki uzywane przez Jezusa na tle sytuacji jezykowej w rzymskiej Pa-
lestynie, ,Wroctawski Przeglad Teologiczny” 23 (2015), nr 2, s. 45-74.

2 Tenze, ,,Eli, Eli, lema sabachthani” (Mt 27, 46). Aramejskie wyrazenia w greckim
tekscie Nowego Testamentu, ,Poznanskie Studia Teologiczne” 30 (2016), s. 215-225.

22 P Hirschberg, Fragments of Jewish Christian Literature Quoted in Some Greek and
Latin Fathers, [w:] Jewish Believers in Jesus, red. O. Skarsaune, R. Hvalvik, Peabody 2007,
s. 325-378.
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Ewangelia Mateusza wyrdznia sie wérdd pism Nowego Testamentu tym,
ze wedltug tradycji zostala napisana po hebrajsku?® lub aramejsku?*. Za wersja
aramejska przemawialby fakt, ze byt to powszechnie znany jezyk uzywany przez
Zydéw w Izraelu oraz w Mezopotamii; mozliwe jednak, ze Mateusz postuzyt sie
jezykiem hebrajskim, gdyz w umystach 6wczesnych Zydow jezyk hebrajski byt
jezykiem $§wietych pism i ery Mesjaniskiej? . ,,Sposob pisania i komponowania
[Ewangelii Mateusza] odpowiada [...] mentalnosci ludzi pochodzacych z kregu
kultury semickiej i hebrajskiej”?¢. Struktura Ewangelii Mateusza wskazuje, ze
Autor kierowal swoje dzieto przede wszystkim do religijnego czytelnika zy-
dowskiego, w ogdle nie bioragc pod uwage mozliwosci czytania jego Ewangelii
przez nie-Zydéw. Wskazywalyby na to takie stowa, jak ,,nie idZzcie do pogan
[...], idZcie raczej do owiec, ktdre poginetly z domu Izraela” (Mt 10, 5-6) czy tez
»Jestem postany tylko do owiec, ktére poginely z domu Izraela” (Mt 15, 24).

Obserwacje te pozwalaja na potraktowanie syriackiego tlumaczenia Pe-
szitty jesli nie na réwni z oryginalem greckim, to przynajmniej jako kulturo-
wo-jezykowego uzupetnienia tekstu greckiego. Jak zostanie wykazane ponizej,
niejednokrotnie wyrazy aramejskie, pokrewne wyrazom hebrajskim, ukazuja
wewngtrzne powigzania pomig¢dzy tekstami, sugerujac intencjonalne aluzje po-
czynione przez Jezusa Chrystusa.

2. Kamien potknigcia si¢

Stowo kifa (kefas, gloske ,,s” na koficu dodano na modte jezyka greckiego)
jest aramejskim przydomkiem apostola Piotra nadanym mu przez samego
Jezusa?, gdyz rozmowa miedzy Jezusem i apostolem toczyla si¢ najprawdo-
podobniej w jezyku aramejskim?®. Z tego powodu syryjskie tlumaczenie Pe-

2 Mowi sie o §wiadectwach Papiasza, Ireneusza (Przeciw herezjom 111,1,1), Panta-
enusa (Pantajnosa), Orygenesa i innych Ojcéw Kosciota (Euzebiusz, Historia Koscielna
V,10,3 oraz VI,25,4). Epifaniusz (ok. 310-420) w swojej pracy Panarion XXX,3,7 stwier-
dza, ze ,,w Nowym Testamencie tylko Mateusz wytozyt i gtosit Ewangelie po hebrajsku
i alfabetem hebrajskim” (EBpoioti kol ‘EBpaikoic ypbupocty).

24 R. Popowski, dz. cyt., s. 151, podaje, ze wyraz EBpaioti w Nowym Testamencie
jest uzywany w stosunku do jezyka aramejskiego. Ewidentnie aramejskie, a nie hebrajskie
toponimy Gabbata (J 19, 13) i Golgota (J 19, 17) s3 opisane jako ‘EBpaioti.

2 M. Rucki, Apostolowie dowodem boskosci Jezusa (Mt 10, 2), Wroctawski Przeglad
Teologiczny”, 22 (2014), nr 2, s. 119-137.

26 Ewangelia wg sw. Mateusza, ttum., wstep i komentarz ks. T. Loska SJ, Katowice
1995, s. 12.

27 Stosowne wyjasnienie dla imienia Kefas — Piotr podaje Jan Ewangelista, adresujac
swoje dzieto do greckojezycznych czytelnikéw nieznajacych jezyka aramejskiego (J 1, 42).

28 P Ostanski, Ty bedziesz nazywal si¢ Kefas (] 1, 42). Kefas i inne aramejskie osobo-
we nazwy wlasne w greckim tekscie Nowego Testamentu, ,Wroctawski Przeglad Teologicz-
ny” 24 (2016), nr 2, s. 7-22.
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szitty?® o wiele lepiej oddaje znaczenie zamierzone przez autora w wersecie
. . 9 » £
Mt 16, 23, uzywajac stowa JANSoL:

l]°&y I\-lz lbwl\x U, u—§~ l\-l( ]l\lool J-I.&m w9l\ma§~ 7.> \l L°’13§ AD 3 «52).2 \9 °°'
I,M F u(

Znaczenie tego stowa, ktérego odpowiednikiem greckim jest okavdorov, to
‘kamien potkniecia’, a takze ‘obraza, zgorszenle 730 Stownik3! podaje, ze l&m).

pochodzi od N\&), ktére oznacza ‘potykaé sie’, a wyrazenie Leli> &L oznacza
‘potknac sie o kamien?. Jak pamietamy, w wersecie Mt 16, 18 Jezus nadat Szy-
monowi imi¢ Kefas — Piotr (syr J.sl: ‘kamien, skata’)’, a tutaj ,rzekt do Piotra
[Lo1AN] (...) jestes mi zawada [lmel]” (Mt 16, 23). Ewidentnie w ich rozmowie
prowadzonej w jezyku aramejskim nastgpito ,,przeobrazenie” skaty, na ktorej
mozna budowaé, w sterczacy z ziemi fragment kamienia, o ktory wszyscy sie
potykaja.

Obraz ten ]est tym mocniejszy, ze w jezyku aramejskim (syriackim) réwniez
wyrazenie IL\Loo)., Ls15 ma okre$lone znaczenie powigzane z tekstami biblijnymi.
Pojawia sie m.in. w Rz 9, 32: , Potkneli sie o kamiefi obrazy” (BT), dostownie
»potkneli si¢ o kamien potykania si¢”:

ANBoly 15lAs e AL

Nastepny werset jest jakby taczonym cytatem z [zajasza (28, 16 oraz 8, 14):
,»Oto ktade na Syjonie kamiefi obrazy i skale zgorszenia, a kto wierzy w niego,
nie bedzie zawstydzony”. W tlumaczeniu Peszitty werset Rz 9, 33 wyglada
nastepujaco:

9 4 <

024.5\:3 ﬁ 461:.&.1 Q;? e’éo dfei:u:, ].éjso ’Noig 1313 \e'.oajb lez )Oié lé'z u;.z\:); .7.-?

Wyrazenia ,kamien obrazy” i ,,skala zgorszenia” w tlumaczeniu polskim
stwarzaja wrazenie roznych rzeczywistosci, podczas gdy chodzi o to samo:
stowa Jlaka%, L8135 rowniez oznaczaja kamien, o ktory wszyscy sie potykaja.

Aramejski wyraz X?pR w licznych wariantach (m.in. X?PIR oraz 177pR)
wielokrotnie pojawia sie w Targumach oraz w Talmudach i innych pracach rabi-
nicznych w znaczeniach ‘potkniecie sie, kamiefi potkniecia, putapka, obraza®*.

29 Tekst Peszitty jest dostepny dzieki narzedziu http://dukhrana.com/peshitta/index.
php (dostep: 16.06.2018).

30 A Compendious Syriac Dictionary, red. J. Payne-Smith, Winona Lake 1998, s. 608.

31 W Jennings, Lexicon to the Syriac New Testament (Peshitta), Oxford 1926, s. 236.

32° A Compendious Syriac Dictionary..., s. 618.

33 Tamze, s. 202.

3% M. Jastrow, A Dictionary of the Targumim, the Talmud Babli and Yerushalmi, and
the Midrashic Literature, London—-New York 1903, s. 1691.
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Na przyktad Targum Neofiti uzywa go w tltumaczeniu hebrajskiego stowa Wpin
‘putapka’ w Ksiedze Wyjscia:

Astudzy faraonarzekli do niego: Jak diugo jeszcze bedzie ten dla nas nieszczesciem
(F9PIN9)2 Wypusc ludzi, aby stuzyli swemu Panu Bogu. Czy nie rozumiesz, ze
ginie Egipt? (Wj 10, 7).

Strzez sig zawierania przymierza z mieszkaricami kraju, do ktdrego idziesz, aby
sie nie stali sidlem (779107) posréd was (Wj 34, 12).

Tymczasem powiazany z nim wyraz 220 ‘uderzy¢, stuknaé oraz 2R ‘po-
tknad sie, upaéé’ jest odpowiednikiem hebrajskiego 2W2 w znaczeniu ‘potykaé
sie, chwia¢ sie’, cho¢ analogiczny wyraz U2 w znaczeniu ‘uderzy¢ sie o cos,
potkna¢ si¢’ funkcjonowal réwniez w jezyku aramejskim?®, w tym w formie
N w literackim dialekcie syriackim?’. Z kolei rzeczownik &> oznacza ‘ka-
mien potykania sie, skale’ oraz ‘przyczyne obrazy’.

W tym kontekscie interesujaco wygladajg tlumaczenia aramejskie (Targum
Jonatana i Peszitta)®® wersetéw Iz 8, 14-15: ,,On bedzie kamieniem obrazy
i skalg potkniecia sie dla obu domoéw Izraela; putapka i sidtem dla miesz-
kancoéw Jeruzalem. Wielu z nich sie potknie, upadnie i rozbije, beda usidleni
i w niewole wzieci”.

Tekst Masorecki (Iz 8, 14):

D7YT W7 Wping no? PRI OR3 "wh PWon M8 73 1871 UTph? M)

Targum Pseudo-Jonatana (Iz 8, 14):

9871 °2727 °02 1IN Dpnn AP0 *mp 1ARD) 1WNI9Y 137 1M 23N 1193RN RY OX)
;09w AN AT D227 DY DRI N2 0DonRT BV RPpnY) 1anY

Peszitta (1z 8, 14):
RpeSo Lion SNofimnty RS 085X RNSoly Lig<o flaldy 15ANG Lhpal JSodo
.:.;&..fo(j o;.:e;i,

Jak widaé, rozpatrywane wyrazy aramejskie nie sg prostymi odpowied-
nikami stéwek hebrajskich, tylko synonimami oddajacymi sens tekstu hebraj-

35 L. Koehler, W. Baumgartner, J.J. Stamm, Wielki stownik hebrajsko-polski i aramej-
sko-polski Starego ‘Testamentu, t. 1 i 2, red. naukowy wyd. polskiego P. Dec, Warszawa
2013, s. 472.

3¢ M. Jastrow, dz. cyt., s. 676.

37" A Compendious Syriac Dictionary...,s. 229.

38 Teksty aramejskie sg dostepne dzicki narzedziu http://cal.huc.edu/searching/targu-
msearch.html (dostep: 9.07.2018).
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skiego. Zresztg ttumaczenie polskie réwniez nie jest tutaj konsekwentne: ,ka-
mien obrazy” (BT) to w rzeczywisto$ci ,,kamien plagi”, gdyz hebrajski wyraz
N33 oznacza raczej plagi jako cos$, co uderzylo w Egipt (Wj 12, 13) albo w Izrael
(Lb 16, 47), a nie obraze®. Warto tez odnotowaé, ze stowo 2101 ‘cos, o co
kto$ sie potyka™?® odnosi sie gdzie indziej do przeszkody ustawianej przed nie-
widomym, by ten si¢ potknal (Kpt 19, 14). Forma tego stowa z kolei odpowiada
wyrazeniu fakas, 85 uzytemu w Peszitcie w wersecie Rz 9, 33.

Polski Hebrajski Aramejski Syriacki

Kamief obrazy A3 12N TR AR ]iei;;? 1513
Skata potkniecia sie | 212/27 1% Spnn %3 l;’\xéoi, LS
Potkng sie 1727; ]ﬂ‘?PD?j \&oi;\fs
Putapka 1) Q2N Ls
Sidta wpin %P s

Podobnie mozna zauwazyé, ze Targum nie wykorzystuje stowa X9 na
oznaczenie pulapki*!, tylko preferuje wyraz 72N oznaczajacy ‘rozbicie, zniszcze-
nie’. By¢ moze, stosujac go, autor Targumu nawigzywat do wersetu nastepnego,
zapowiadajgcego upadek i rozbicie sie wielu (]13720?), w pewnym sensie na$la-
dujac gre stow tekstu hebrajskiego, gdzie wyrazowi Wpin ‘sidta*? w wersecie 14
odpowiada stowo 111 ‘beda usidleni’ w wersecie 15.

Tekst Masorecki (Iz 8, 15):

T3] WP 129 1297 ©°31 03 1Y)
Targum Pseudo-Jonatana (Iz 8, 15):
TTMRNY 717802 177207 17297 TR70 713 19pn7)
Peszitta (1z 8, 15):

o:~\°§~i;\30 \o;jL_L\jc \ef::i;\_mno \oia.m;o ]I%éa \oéa \eioi;\jo

3 L. Koehler i in., dz. cyt., s. 630, podaje znaczenie 733 ‘cios, plaga’.

4 Tamze, s. 548.

4 M. Jastrow, dz. cyt., s. 1151, odnotowuje uzycie tego sftowa w znaczeniu ‘prze-
szkoda, zawada’.

4 Koehler i in., dz, cyt., s. 526, podaje, ze wyraz ten oznacza dostownie drewniang
putapke na ptaki, ale tez metaforycznie ogélnie sidta.
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Mozna tez odnotowad, ze autorzy tlhumaczen aramejskich postuguja sie réz-
nymi wyrazami oznaczajacymi skale: w Targumie to sg J2R oraz 7’3, a w Peszit-
cie lo)5 oraz 153. Ten ostatni oznacza twarda skale i moze wystepowaé w pota-
czeniu L3, L1543, Autorzy Peszitty nie wykorzystali w tym miejscu stowa Lis],
ktére raczej rzadko wystepuje w jezyku syriackim*4, ale w rabinicznym jezyku
aramejskim mozna je spotkac rowniez w interesujgcym nas potaczeniu dotycza-
cym kamienia, o ktéry sie kto$ potyka:

TR WY AR PPNIY XOR W KD WYOR VR

Rabbi Eleazar powiedzial: to dotyczy jedynie przypadku, kiedy ktos potknie si¢
o kamien i rozbije o kamien [butelke] (Baba Kama 28b).

Niemniej jednak wyraz ten pojawia sie w Peszitcie Nowego Testamentu
(1 P 2, 8) w znaczeniu ‘kamiefi potkniecia’ w polaczeniu ze stowem Ja3 (czyli
Ja3, Lis]) obok synonimicznego wyrazenia lfx&:?oi, Ls15 tltumaczonego zazwyczaj
jako ‘kamief obrazy’:

o Solaso Iady Lisis hNBoly ob 1515

Nalezy odnotowad, ze werset ten rowniez w tlumaczeniu polskim sygna-
lizuje, iz kamieft 6w powoduje potkniecie: ,,[pozostal] kamieniem, o ktéry sie
potkna, i skalg zgorszenia”. Znamienna natomiast rzeczg jest to, ze te stowa
znajduja sie w LiScie §w. Piotra, ktéry zostal nazwany ,,kamieniem potykania
si¢” w rozpatrywanym wersecie Mt 16, 23.

Dla uzupelnienia obrazu przytoczmy jeszcze komentarz Bar Salibiego do
interesujacego nas wersetu:

Nazwal go szatanem, poniewaz jego nadmierna lojalno$¢ wobec Chrystusa
zaczeta stanowié przeszkode, dlatego zastuzy! sie na nagane. Miala to by¢ lek-
cja dla tych, ktérzy neguja meki Chrystusa i Jego ukrzyzowanie, aby sie opa-
mietali. Bo skoro ten, ktéry powiedzial Chrystusowi, ze jest Synem Bozym,
ten, kto otrzymal blogostawiefistwo i klucze, zostal nazwany szatanem, jak
wielki moze wobec tego by¢ grzech tych, ktérzy wstydza si¢ przyjaé Jego nauki
i afirmowac swoja wiare przy apostatach. Twierdzenie: ,,nie pojmujesz” wska-
zuje, ze Piotrem kierowaly my$li natury materialistycznej®.

A Compendious Syriac Dictionary..., s. 182.

4 Taka adnotacje umieszcza przy tym stowie J. Payne-Smith, [w:] A Compendious
Syriac Dictionary..., s. 2.

4 Bar Salibi (11171), Kitab ad-durr al-farid fi tafsir al-‘ahd al-dZadid, t. 1, s. 349. Jest
to arabskie tlumaczenie syriackiego dzieta wykonane w 1828 r., poprawione przez ‘Abd
al-Masth Dolabaniego i wydane w Egipcie w 1914 r.; t. 1 (ss. 645) zawiera komentarz do
Ewangelii Mateusza i Marka, t. 2 to komentarz do Ewangelii Lukasza i Jana, ss. 477.
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W tym przypadku wybitny syrlackole;zyczny teolog i patriarcha zwraca
uwage na inne znaczenie stowa Ja3, ‘powatpiewad™®. Zwatpienie jest w ro-
zumieniu Bar Salibiego tym wtasnie ,,wielkim grzechem” prowadzacym do
upadku.

3. Kamien mlynski

Kamieniste tereny Syrii i Palestyny pomagaja lepiej uzmystowié sobie
prawdy teologiczne przekazywane Apostofom przez Jezusa Chrystusa. Na-
tychmiastowa przemiana Szymona Ostoi Wiary (,ty jeste$ Piotr”) w Szymona
Zgorszenie (,,jestes mi zgorszeniem™) zostata zobrazowana za pomoca skaty wy-
korzystywanej do osadzenia fundamentéw pod trwalg budowle oraz kamienia
sterczacego na drodze, o ktéry wszyscy sie potykaja, doznajac obrazen. Jednak
nie jest to koniec taficuszka skojarzen kamieni z teologia.

Stowo okdvdalov pojawia sie w wypowiedzi Jezusa w relacji Mateusza dwa
rozdziaty dalej, w kontekscie wiary ,,tych maluczkich”:

0g &’ v oKkovdaAion &va T®V HKPAV TOVTOV TOV TIGTEVOVIOV €1G EUE, CUUEEPEL
avT® tva Kpepaoi] podog dvikog TEPL TOV TPAYNAOV aOTOD Kol KATATOVIIGOT &V T®
meAdyel Thg Boddoong.

Lecz kto by sig stal powodem grzechu dla jednego z tych malych, ktérzy wierzg
we Muie, temu byloby lepiej kamier mlyriski zawiesic u szyi i utopic go w glebi
morza (Mt 18, 6).

Zwrboémy sie znowu do syriackiego tekstu Peszitty, w ktorym uwidocznione
s obrazy kojarzace sie z kamieniami.

i ¥ ? n n n n »
oo iy L LNL Boly o o wds (B i Fods N& o8 2N N2ty NS
o3y wochwals wAkwes

Odpowiednikiem greckiego cxavdalion w tekscie syriackim jest \&a,
ktére oznacza ‘powodowal potkniecie’. Etymologicznie jednak okoavdalilm
oznacza ‘powodowaé wpadniecie w putapke’, stad ‘powodowac upadek, prowa-
dzié¢ do grzechu’ oraz ‘urazaé, oburzaé, gorszyé™, podczas gdy syriackie stowo
pochodzi od faad — kamienia, o ktory cztowiek sie potyka*.

Wydaje sie, ze méwigc o spowodowaniu potkniecia sie, Pan Jezus czyni
aluzje do tekstu Kpt 26, 37. W tekscie tym jest zapowiedz kar za odstepstwo,

4 Znaczenie to odnotowuje H. Bar Bahlul, [w:] Lexicon Syriacum, red. R. Duval,
Parisiis 1901, s. 462, oraz R. Payne-Smith, Thesaurus Syriacus, Oxonii 1879, s. 1844.

47 R. Popowski, dz. cyt., s. 556.

4 A Compendious Syriac Dictionary..., s. 273.
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kiedy cztowiek bedzie sie ,,potykal” o swojego brata, co Zydzi rozumieja jako
wzajemne pograzanie sie ludzi w grzechach. Tekst hebrajski zawiera stowo 202
‘potykac si¢’, ktére w Targumie Onkelosa zostalo przettumaczone na aramejski
jako 2R, podobnie jak w Peszitcie Starego Testamentu: N5, Rabini Talmudu
komentuja ten werset nastepujgco:

T2 7T 27279 PROW° DOW 7% PIR 1A WOR 1NN WOR 19w 2°200m

Oto jest napisane: ,,I bedzie si¢ potykal jeden o drugiego”, czyli z powodu win
[grzechdw] swojego brata. To nas uczy, Ze caly Izrael [i kazdy Izraelita] odpo-
wiada jeden za drugiego (Szewuot 39a).

Chodzi wiec o wzajemng odpowiedzialno§é Zydéw za grzechy popel-
niane we wspélnocie ludu Bozego. W stowach Jezusa, ukazujacych ciezar tej
odpowiedzialnos$ci, widzimy bezposrednig analogi¢ do obrazu ,kamienia po-
tknigcia”, jakim stal si¢ Szymon Piotr. Nie mozna wykluczyé, ze Pan Jezus po-
czynit w tym momencie aluzje do wlasnych stéw skierowanych do przysztego bi-
skupa Rzymu, ktéry stat sie zawada, zgorszeniem, przeszkodg — tym wszystkim,
co sie kojarzy z kamieniem sterczagcym na drodze. Ciggnac dalej, w kolejnych
»slajdach” Jezus ,,przemienia” ten kamien w kamien mtynski.

Zwrdémy uwage, ze greckie stowo polog — ‘mtyn, zarna’ oraz porog ovikog
‘mlyniski kamie™® — zostato przettumaczone przez chrzeScijan syryjskich jako
,»08li kamief miyfiski” fisj Luj. Komentatorzy podkreslaja, ze chodzi o wiel-
ko$¢ tego kamienia miyfiskiego, wprawianego w ruch wysitkiem zwierzat. Trak-
tat talmudyczny Moed Katan (10b) wspomina o ostach poruszajacych kamien
mtynski i uzywa w stosunku do nich wyrazenia X>1°77 X1, W ten sposéb
jezyk syriacki podkresla powage konsekwencji dla kogos, kto stal si¢ zgorsze-
niem — jesli jeste$§ kamieniem potknigcia sig, to na twojg szyj¢ szykowany jest
ogromny kamien, nie do udzwigniecia przez czlowieka, z ktérym zostaniesz
wrzucony do morza!

Obraz ten pomaga zrozumieé, dlaczego Pan Jezus méwi nastepnie o odcie-
ciu reki lub nogi, ktora jest powodem zgorszenia. Wspotczesnemu czytelnikowi
z kregu kultury europejskiej porada odciecia reki lub nogi (Mt 18, 8) wydaje
sie przesadg. Moze gdyby Jezus Chrystus powiedzial o amputacji koficzyny do-
tknietej gangrena, odbieraliby$my te stowa bardziej pozytywnie, jako wskazanie
mozliwego ratunku wobec powaznego zagrozenia Smiercia.

W rzeczywisto$ci stowa te maja takie wlasnie znaczenie, a stojacy za nimi
obraz rozmaitych kamieni jest bardzo mocny i wymowny, przynajmniej dla
aramejskojezycznych stuchaczy Jezusa Chrystusa i syriackojezycznych czytelni-
kéw Ewangelii. Kiedy bowiem nasz Pan méwi: ,,Biada §wiatu z powodu zgor-

4 R. Popowski, dz. cyt., s. 404.
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szen!” (Mt 18, 7), ponownie uzywa wyrazu okdvdaiov, a w tekscie syriackim
fisaas — czyli biada $wiatu z powodu kamieni sterczacych na drodze i powodu-
jacych potkniecia i obrazenia. A kiedy kontynuuje: ,,jesli twoja reka lub noga
jest dla ciebie powodem grzechu”, wypowiada stowo cxavdarilel oznaczajace
upadek w wyniku potknigcia si¢ o taki kamien.

W mysl wersetu poprzedzajacego, kamiefi taki przeobraza sie w ,,0§li ka-
mien miyfiski” przywigzany do szyi. Przed oczami zgromadzonych ttuméw
stuchajgcych Jezusa pojawia si¢ obraz wielkiego kamienia przywiagzywanego
do szyi cztowieka, z ktérym to kamieniem czlowiek ten zostaje wrzucony do
morza. Ogromny ci¢zar kamienia blyskawicznie ciggnie cztowieka na dno -
nie ma chwili do zastanowienia, ubolewanie nad warto$ciowym kamieniem
nie ma najmniejszego sensu. Jest tylko jedna mozliwos$é ratunku: natychmiast
ucigé sznur i wyrwac sie z otchtani morskiej, poki gtebokos¢ jeszcze pozwala
na bezpieczne wynurzenie sie. )

Trzeba pamietaé, ze morze (gr. 0Ghocoa, hebr. 07) dla Zydéw oznaczalo
w zasadzie miejsce zniszczenia, ktore moze co$§ wchiongé bez §ladu, jak otchtan.
Na przyktad w Ksiedze Hioba morze wystepuje jako synonim otchfani, krainy
umarlych: ,,Cztowiek nie zna tam drogi, nie ma jej w ziemi zyjacych. Otchtan
moéwi: Nie we mnie. Nie u mnie — tak morze dowodzi” (Hi 28, 13-14); ,,Czy
dotarte$ do zZrédet morza? Czy doszedles do dna Otchtani? Czy wskazano ci
bramy $mierci?” (Hi 38, 16-17). Izraelici bowiem nie zajmowali si¢ zeglugg;
okres $wietnosci Salomona jest raczej wyjatkiem (2 Krn 9, 20-22), a péZniej-
sze proby odnowienia zeglugi przez Jozafata i Ochozjasza spelzly na niczym
(2 Krn 20, 35-37).

Obrazem morza postuzyt si¢ Micheasz, méwiac o catkowitym i nieodwra-
calnym przebaczeniu grzech6éw: ,,zetrze nasze nieprawosci i wrzuci w gleboko-
$ci morskie wszystkie nasze grzechy” (Mi 7, 19). Rowniez totalna, bezpowrotna
zaglada poréwnywana jest w Ksigdze Ezechiela do utopienia w morzu:

Oni podniosg lament nad tobg i powiedza do ciebie: O, jakze$ upadto, przez
morze zalane, o miasto przestawne, na morzu potezne, ty i twoi mieszkancy,
ktores groze sialo na calym ladzie (Ez 26, 17). Twoje bogactwo, twoje to-
wary i twoje tadunki, twoi sternicy i twoi zeglarze, naprawiajacy twoje
okrety i twoi klienci, wszyscy twoi wojownicy przebywajacy u ciebie i caly
twdj lud znajdujacy sie u ciebie utong w gtebi morza w dniu twego upadku
(Ez 27, 27).

W tym kontekscie pozbycie sie¢ kamienia mlynskiego, szybko i bezpow-
rotnie pograzajacego czlowieka w otchlani morza, jawi si¢ jako ogromna ulga
i ocalenie. Jak bardzo pragnatby tongcy odcigé ten kamiefi!

Zatem reka czy noga ciggngca czlowieka na dno, jak przywiazany do szyi
kamient mlyfiski, moze by¢ odcieta z ulga, bez cienia zalu.
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Podsumowanie

Przemawiajac do Piotra, a potem do zgromadzonych ttuméw, Jezus Chry-
stus wykorzystal obrazowo wtasciwosci fizyczne kamienia (twardo$é, ciezar)
w celu ukazania fundamentalnych prawd teologicznych. W Polsce XXI w. mamy
mniej kamiennych przedmiotéw i mniej kamieni réznego rodzaju w krajobrazie,
co utrudnia oddanie glebi aluzji pojawiajacych sie w Ewangelii.

Niemniej jednak, dzieki aramejskim tekstom Nowego Testamentu, a takze
Targumoéw i Talmudu mozna przesledzié wiele skojarzefi odmalowanych w wy-
obrazni zydowskich stuchaczy Jezusa. Wyznanie wiary w Jezusa jako Syna Bo-
zego czyni z nas skale stanowigcg fundament dla trwatej budowli Kosciola,
jednak przestajac ,,mySle¢ po Bozemu”, mozemy odciagna¢ kogo$ od petnienia
woli Boga i spowodowa¢é potkniecie, jak kamien sterczacy na Srodku drogi. Po-
nosimy za to odpowiedzialno$¢ tak wielka, ze kamief ten przeksztalca sie dla
nas w kamien mtynski zawieszony na szyi i ciggnacy na dno morza — jedynym
ratunkiem jest odciecie go.

Niestety, te jaskrawe obrazy sa zakryte przed czytelnikiem polskim. Chcia-
toby sie, by ttumacze zaczeli dostrzegaé aluzje i skojarzenia tego typu, i zazna-
cza¢ je w polskich wydaniach Biblii przynajmniej w przypisach.

Bibliografia

Bar Bahlul H., Lexicon Syriacum, red. R. Duval, Parisiis 1901.

Bardzki K., Nowe ujecia translatoryczne w przekladach Ksiggi Koheleta i Piesni
nad Piesniami w Biblii Ekumenicznej, ,Roczniki Biblijne” 4 (2014), s. 451-
459.

Bar Salibi, Kitab ad-durr al-farid f7 tafsir al-‘ahd al-dzadid, t. 1, Kair 1828.

Biblia Brzeska — Biblia Brzeska 1563, Kalwin Publishing, Krakdéw 2003.

Biblia Gdafiska — Biblia to jest cale Pismo Swigte Starego i Nowego Testamentu
2 hebrajskiego i greckiego jezyka na polski pilnie i wiernie przetlémaczona,
Brytyjskie i Zagraniczne Towarzystwo Biblijne, Warszawa 1986.

Biblia Pierwszego Kosciola, Vocatio, Warszawa 2017.

Biblia Poznanska — Pismo Swiete Starego i Nowego Testamentu w przekladzie
2 jezykow oryginalnych ze wstepami i komentarzami, Ksiegarnia §w. Wojciecha,
Poznan 1999.

Biblia Tysiaclecia — Pismo Swiete Starego i Nowego Testamentu w przekladzie
2 jezykow oryginalnych, Pallottinum, Poznan 1991.

Biblia Warszawska — Biblia to jest Pismo Swiete Starego i Nowego Testamentu,
Brytyjskie i Zagraniczne Towarzystwo Biblijne, Warszawa 1975.

Biblia Warszawsko-Praska — Pismo Swiete Starego i Nowego Testamentu, tham.
ks. bp prof. K. Romaniuk, Towarzystwo Biblijne w Polsce, Warszawa 1997.



Kamien, o ktéry wszyscy sie potykaja (Mt 16, 23) 75

Biblia: Najnowszy Przeklad — Pismo Swicte Starego i Nowego Testamentu.
Najnowszy przeklad z jezykéw oryginalnych z komentarzem, Wydawnictwo:
Edycja Swictego Pawta, Czestochowa 2008.

Caragounis Ch.C., Peter and the Rock, Berlin 1990.

A Compendious Syriac Dictionary, red. J. Payne-Smith, Winona Lake 1998.

Donnegan J., A New Greek and English Lexicon, Boston 1840.

Epifaniusz z Salaminy, Panarion, ttum. ks. M. Gilski, oprac. ks. A. Baron, Krakéw
2015.

Euzebiusz z Cezarei, Historia koscielna, ttum. A. Caba, oprac. H. Pietras SJ,
Krakéw 2013.

Ewangelia wg sw. Mateusza, ttum., wstep i komentarz ks. T. Loska SJ, Katowice
1995.

Hirschberg P., Fragments of Jewish Christian Literature Quoted in Some Greek and
Latin Fathers, [w:] Jewish Believers in Jesus, red. O. Skarsaune, R. Hvalvik,
Peabody 2007, s. 325-378.

Jastrow M., A Dictionary of the Targumim, the Talmud Babli and Yerushalmi, and
the Midrashic Literature, London-New York 1903.

Jennings W., Lexicon to the Syriac New Testament (Peshitta), Oxford 1926.

Koehler L., Baumgartner W., Stamm ].J., Wielki slownik hebrajsko-polski i aramej-
sko-polski Starego Testamentu, t. 11 2, red. naukowy wyd. polskiego P. Dec,
Warszawa 2013.

Lisowski T., Ekwiwalenty greckiego leksemu naoyo we wspdtczesnych przektadach
Nowego Testamentu — dialog z tradycjg, ,,Jezyk. Religia. Tozsamos$¢” 57 (2017),
nr 1,s. 163-173.

Majewski M., Jak przeklady zmieniajg sens Biblii, Krakéw 2013.

Ormanty S., Liturgiczne tio wladzy udzielonej Piotrowi, ,Poznanskie Studia
Teologiczne” 13 (2002), s. 31-39.

Ostanski P., ,,Eli, Eli, lema sabachthani” (Mt 27, 46). Aramejskie wyrazenia
w greckim tekscie Nowego Testamentu, ,Poznafiskie Studia Teologiczne” 30
(2016), s. 215-225.

Ostafiski P., Jezyki uZywane przez Jezusa na tle sytuacji jezykowej w rzymskiej
Palestynie, ,Wroctawski Przeglad Teologiczny” 23 (2015), nr 2, s. 45-74.
Ostainiski P., Ty bedziesz nazywal si¢ Kefas (] 1, 42). Kefas i inne aramejskie osobowe
nazwy wiasne w greckim tekscie Nowego Testamentu, ,Wroctawski Przeglad

Teologiczny” 24 (2016), nr 2, s. 7-22.

Payne-Smith R., Thesaurus Syriacus, Oxonii 1879.

Peszitta Nowego Testamentu http://dukhrana.com/peshitta/index.php (dostep:
16.06.2018).

Pietkiewicz R., W poszukiwaniu ,,szczyrego stowa Bozego™. Recepcja zachodnio-
europejskiej hebraistyki w studiach chrzescijariskich w Rzeczypospolitej doby
renesansu, Wroctaw 2011.

Popowski R., Wielki stownik grecko-polski Nowego Testamentu, Warszawa 1995.

Rosik M., Ewangelie z jezykiem aramejskim w tle, ,,Scripturae Lumen” 7 (2015),
s. 101-114.



76 Mirostaw Rucki, Michael Abdalla

Rucki M., Apostolowie dowodem boskosci Jezusa (Mt 10, 2), ,,Wroctawski Przeglad
Teologiczny” 22 (2014), nr 2, s. 119-137.

Stock A., Is Matthew’s Presentation of Peter Ironic?, ,,Biblical Theology Bulletin:
Journal of Bible and Culture” 17 (1987), nr 2, s. 64-69.

Saint Irenaeus of Lyons, Against Heresies and Other Writings, red. A. Roberts,
J. Donaldson, Ex Fontibus 2016.

Mirostaw Rucki — dr hab. inz., prof. nadzw. UTH Radom, Wydzial Mechaniczny.
Oproécz zainteresowan z zakresu budowy i eksploatacji maszyn zajmuje si¢ biblisty-
ka i historig chrzescijafistwa pierwszych wiekoéw. Ukonczyt studia podyplomowe:
pedagogiczne ksztalcenia zawodowego (Politechnika Poznafiska), nauk o rodzinie
(Papieski Wydzial Teologiczny w Poznaniu) oraz biblijne (PWT we Wroclawiu).
Nalezy do Stowarzyszenia Biblistow Polskich, Society of Biblical Literature oraz
Chrzescijanskiego Forum Pracownikéw Nauki. Jest autorem lub wspétautorem
dwoch ksigzek recenzowanych i ponad 160 artykutéw naukowych i referatow wy-
gloszonych na konferencjach z dziedziny budowy i eksploatacji maszyn, a tak-
ze trzech ksigzek i ponad dwudziestu artykutéw w czasopismach punktowanych
z dziedziny biblistyki.

Michael Abdalla — dr hab., prof. nadzw. UAM, ur. w 1952 r. w Syrii, jest natyw-
nym uzytkownikiem jezyka aramejskiego (syriackiego). Studia z dziedziny nauk
o zywnosci 1 zywieniu ukonczyl na obecnym Uniwersytecie Przyrodniczym w Po-
znaniu. Pracujgc w tejze uczelni od 1980 r., opublikowal dwie ksiazki i ponad sto
artykuléw naukowych z zakresu wiedzy o zywnosci i kulturze zywienia ludow
Bliskiego Wschodu, ze szczeg6lnym uwzglednieniem spotecznosci asyryjskiej. Jego
podstawowym miejscem pracy jest obecnie Uniwersytet im. Adama Mickiewicza
(Zaktad Komunikacji Miedzykulturowej i Aksjolingwistyki), gdzie zajmuje sie za-
gadnieniami z pogranicza historii, literatury, kultury i etnografii spotecznosci asy-
ryjskiej. Plonem tych zainteresowan sa dwie ksigzki i kilkadziesigt prac naukowych
i popularnonaukowych.



Wroctawski PRZEGLAD Teologiczny
—— 26(2018)2,77-94 ——
Wroctaw Theological REVIEW

Dariusz Sambora

Uniwersytet Papieski Jana Pawta II w Krakowie
dariosambora@gmail.com
ORCID: 0000-0002-6106-6850

Pierwsza zapowiedz Me¢ki
i Zmartwychwstania Jezusa
w ujeciu Lukaszowym

Jesus’ First Passion and Resurrection Prediction
in the Gospel of Luke

Abstract: The article presents an outcome of the analysis of Jesus’ first Passion and
Resurrection prediction. After establishing the text and the context of Lk. 9:22,
it focuses on the authenticity and historicity of the Lucan passage. The immediate
context is similar in all three Synoptic Gospels. In the case of the Gospel of Luke,
we must mention some omissions that result from the conception of the structure
of this Gospel. The study of tradition and edition of the first Passion prediction has
shown us a large number of problems concerning especially the authenticity and
historicity of the logion. Many arguments are presented to defend the pre-Easter
origin of this prediction. In the section dedicated to the analysis of the vocabulary
and the commentary, meanings of particular words and expressions are studied
in detail. Eventually, we can state that Jesus, while pronouncing the words about
the Son of Man’s suffering, Passion and Resurrection, was consciously predicting
His future.

(ttum. Olbha Zatwardnicka)

Keywords: suffering, Passion, Son of Man, three days, prediction, Resurrection



78 Dariusz Sambora

Abstrakt: Artykut prezentuje wyniki analizy dotyczacej pierwszej zapowiedzi Meki
i Zmartwychwstania Jezusa. Po ustaleniu tekstu i okreSleniu kontekstu Lk 9, 22
uwage poSwiecono problematyce autentycznosci i historycznosci logionu. Kontekst
jest analogiczny u wszystkich trzech ewangelistow synoptycznych. W przypadku
Ewangelii wedtug $w. Lukasza trzeba zaznaczy¢ niektére opuszczenia i pominig-
cia, ktore sg wynikiem koncepcji struktury jego dzieta. Analiza tradycji i redak-
cji pierwszej zapowiedzi ukazata nam szerokie pole probleméw odnoszacych si¢
szczegblnie do autentycznosci i historycznosci logionu. Zostaly przedstawione
liczne argumenty za pochodzeniem pre-pasquale analizowanego tekstu. W czesci
poSwieconej wyja$nieniu stownictwa i komentarzowi poglebiono znaczenie po-
szczegOlnych stow i wyrazen. W konsekwencji stwierdzono, ze Jezus, wypowiadajac
stowa odnoszace si¢ do cierpienia, meki i zmartwychwstania Syna Czlowieczego,
Swiadomie zapowiadat swojg przysztosc.

Stowa kluczowe: cierpienie, Meka, Syn Cztowieczy, trzy dni, zapowiedz, Zmar-
twychwstanie

wangelia wedtug §w. Lukasza przedstawia Osobe Jezusa w réznych aspek-

tach: jako proroka (np. Lk 4, 24; 7, 16; 13, 33; 24, 19), jako glosiciela
przyjScia Krélestwa Bozego (np. 4, 16-30) lub jako uzdrowiciela dziatajacego
wlasng moca (np. 5, 12-26; 7, 1-17). Jego misja bylo zatem uzdrawianie chorych
i gloszenie Dobrej Nowiny. Obok tych celéw dziatalnoSci Jezusa nalezy pod-
kresli¢ najwazniejszy. Jezus przybyl, aby zbawi¢ ludzi przez swoja meke, Smieré
i zmartwychwstanie: Jezus Chrystus jest Zbawicielem ludzi (1, 47; 2, 11).

Me¢ka i $mieré Chrystusa, jak twierdzi X. Léon-Dufour!, jest dusza
Ewangelii Lukaszowej. W niej znajduja si¢ liczne wskazowki, ktére odnoszg sig
w sposdb bezposredni lub posredni do $mierci i zmartwychwstania Chrystusa.
Augustin George?, w eseju na temat znaczenia $mierci Jezusa w Ewangelii Luka-
sza, wymienia rozne grupy zapowiedzi, ktére maja miejsce przed Mg¢ka Jezusa.
Jest okoto dwudziestu tekstow, ktére poruszajg ten temat:

— teksty, ktére nawigzujag mniej wiecej w sposéb jasny do Meki, to: Lk
2, 34-35 — proroctwo Symeona; 4, 1-13 — kuszenie na pustyni; 4, 16-30 —
wystapienie w synagodze w Nazarecie;

— rézne zapowiedzi o Mece wyrazone przez Jezusa: 5, 35 — pan mlody
zostanie wziety od nich; 9, 22 — Syn Czlowieczy musi wiele wycierpied;
9, 44 — Syn Czlowieczy ma by¢ wydany; 12, 50 — pragnienie chrztu; 13,
32-33 - bo prorok nie moze zgingé poza Jeruzalem; 17, 25 — potrzeba

' Ewangelia wedlug fukasza, [w:] A. George, P. Grelot, Wprowadzenie do Nowego
Testamentu, 2: gloszenie Ewangelii, Rzym 1980, s. 114.
2 A. George, Le sens de la mort de Jésus pour Luc, RB 80 (1973), s. 186-217.
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cierpienia i odrzucenia przez to pokolenie; 18, 31-33 — wypelnienie

tego wszystkiego, co zostalo napisane odnos$nie do Syna Czlowieczego;

19, 12-14 — przypowie$¢ o minach; 20, 9-18 — przypowie$é o przewrot-

nych rolnikach.

— liczne fragmenty Ewangelii przygotowuja dramat krzyza: 6, 16 — Judasz —
zdrajca; 9, 9 — Herod pragnie zobaczy¢ Jezusa; 9, 31 — przemienienie Pafi-
skie; 9, 51 — ,Gdy dopelnit sie czas Jego wziecia [z tego §wiata], postanowit
udadé sie do Jerozolimy”; 13, 31 — Herod prébuje zabic Jezusa; 19, 47 — naj-
wyzsi kaptani starali sie, aby Jezus zginat; 20, 19 — zachowanie uczonych
w piSmie po przypowiesci o przewrotnych rolnikach; 20, 20 - kwestia
podatku Cesarzowi.

Duza liczba tekstow dotyczacych w sposéb domyslny lub wyrazny Meki
Jezusa potwierdza tezg, ze dla Lukasza motyw cierpienia i pasji ma niezwykle
znaczenie. Tak wiec celem trzech odrebnych artykutéw bedzie zbadanie trzech
zapowiedzi w Ewangelii Lukasza (9, 21-22; 43b-45; 18, 31-34), majac na uwadze
aspekt cierpienia i meki Jezusa w ich wymiarze chrystologicznym.

W badaniu poszczegdlnych perykop oraz w celu przedstawienia chrysto-
logicznej perspektywy trzech zapowiedzi ograniczymy sie, w duzej czeSci,
tylko do dzieta Lukasza, bez odniesienia do catej Biblii. Powodem tego jest
skupienie si¢ tylko na tym, jak Lukasz widzi Osobe Jezusa i w jaki spos6b Go
przedstawia.

Niniejszy artykul dotyczy pierwszej zapowiedzi Lk 9, 21-22. Poprzez zasto-
sowanie metody historyczno-krytycznej podj¢ta zostanie problematyka zwia-
zana ze znaczeniem egzegetyczno-teologicznym i przestaniem tego fragmentu
w Ewangelii $w. Lukasza.

1. Tekst 1 ttumaczenie

215 8¢ émrtipnoag aytolg mapryyelder undevl A€yelv toUTo 2elmdv 6Tl del TOV
vlov toU dvBpwTou ToALE TaBelv kol omodokiuacdveL €m0 TV TpecPutépwy
kol opylep€wy kol ypaupatéwy kol omoktoavd®fvel kel to, tpltn muepo,
€yepOival.’

2'Wtedy surowo im przykazal i napomniat ich, zeby nikomu o tym nie méwili.
221 dodat: ,Syn Czlowieczy musi wiele wycierpieé: bedzie odrzucony przez
starszyzne, arcykaptanéw i uczonych w PiSmie; bedzie zabity, a trzeciego dnia

zmartwychwstanie™.

3 Tekst grecki za: The Greek New Testament (28 Revised Edition), red. K. Aland,
B. Aland, C.M. Martini, B.M. Metzger, ]. Karavidopoulos, Stuttgart 2012.

4 Tekst polski za: Biblia Tysigclecia — Pismo Swiete Starego i Nowego Testamentu,
wyd. 5, Poznah 2014.
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2. Kontekst perykopy

Pierwsza zapowiedZ Meki Panskiej znajduje sie wewnatrz pierwszej czesci
Ewangelii, nazywanej powszechnie dzialalnoscig Jezusa w Galilei. W niej trzeci
ewangelista przedstawia dziatalnos$¢ Jezusa i Jego ucznidéw, poczynajac od Na-
zaretu, w Kafarnaum i okolicach.

Ta cze$¢ Ewangelii, stanowigca tlo dla pierwszej zapowiedzi Meki i Zmar-
twychwstania Jezusa, dzieli sie na sze$¢ sekwencji. Ostatnia z nich Lk 9, 1-50
stanowi dla niej szeroki kontekst, w ktérym mozemy wyodrebnié nastepujace
sceny: 9, 1-6 — wystanie Dwunastu i ich dziatalno$é; 9, 7-9 — niepokdj Heroda
Antypasa; 9, 10-17 — powrét apostoléw i rozmnozenie chleba; 9, 23-27 — we-
zwanie do naSladowania Jezusa na drodze krzyza; 9, 28-36 — przemienienie
Jezusa; 9, 37-43a — uzdrowienie epileptyka; 9, 46-50 — wskazania dla uczniéw’.

Kontekstem bezposrednim pierwszej zapowiedzi Meki Pafiskiej sg wersety
9, 18-27. Elementami, ktére wyznaczajg granice tego kontekstu, s3: a) gléwni bo-
haterowie, tj. grupa uczniéw, ktoérzy pojawiaja sie w miejsce ,,thuméw” (por. ww.
9, 16-17), po scenie cudownego rozmnozenia chleba (por. 9, 18); b) w. 18 zawiera
wskazania okreslajace czas: ,,Gdy raz modlit sie na osobnosci...” oraz w. 28:
»~W jakie$ osiem dni po tych mowach...”. We wspomnianych wersetach znaj-
duja sie typowe dla Lukasza wyrazenia w. 18: ki éyéveto i w. 28: éyéveto 5£°.

Te stowa stuzg jako element taczgcy dwie sceny (bk 9, 18-22 1tk 9, 23-27).
Pierwsza z nich podzielona jest na dwie czeSci. Pierwsza cze$é pierwszej sceny (Lk
9, 18-20) rozpoczyna si¢ od wzmianki o tym, ze Jezus znajdowal si¢ w miejscu
na osobnosci i tam si¢ modlit w obecnosci uczniéw, do ktérych péiniej skiero-
wuje pytanie o opinie ,,ttuméw” na temat Jego Osoby. Na postawione pytanie
styszymy odpowiedzi uczniéw, ktére chociaz w rézny sposéb, uznajg Jezusa za
proroka (por. w. 19). Nastepnie Jezus kieruje podobne pytanie, ale juz do sa-
mych apostoléw. Piotr, ktéry méwi w imieniu grupy apostotéw (w. 20), wyznaje
wlasng wiare w Jezusa jako Mesjasza (por. 2, 26). Po wyznaniu Piotra Jezus
nakazuje milczenie, dzieki czemu uwaga stuchaczy przenosi sie z tego, co przed
chwilg byto powiedziane, na to, co nastepuje: pierwsza zapowiedz Meki i Zmar-
twychwstania Jezusa. Mimo ze wyznanie Piotra ukazuje prawde zawarta w tytule
Mesjasza, sam Jezus ukaze jego wlasciwy sens w czeSci nastepujacej po logionie.

Drugg cze¢s¢ perykopy Lk 9, 18-27 tworzy pierwsza zapowiedz Mgki
(w. 22). Jezus m6é6wi otwarcie i dobitnie o tym, co Go czeka: cierpienie, odrzu-
cenie przez cztonkéw Sanhedrynu, Smieré i zmartwychwstanie.

5 Por. C.G. Bottini, La struttura del vangelo di Luca. Proposta per una lettura d’insie-
me, [w:] Il vangelo secondo Luca. Lettura esegetico-esistenziale, red. R. Corona, I’Aquila
1988, s. 32-36.

¢ Por. A. Plummer, A Critical and Exegetical Commentary on the Gospel According
to St. Luke, Edinburgh 1928, s. 45.
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Druga scena obejmuje wersety 23-27. Jest to grupa logidw, czyli tez powie-
dzen Jezusa, ktore wyjasniaja bardziej doktadnie, co to znaczy ,,i§¢ za” Chry-
stusem. Tutaj Jezus zwraca sie do wszystkich stuchaczy. Zaprasza On wszyst-
kich do péjécia za Nim. PojScie za Nauczycielem wymaga zaparcia sie samego
siebie i niesienia swojego krzyza kazdego dnia (w. 23). Werset 24 jest sentencja,
mashal, sktadajaca sie z dwdch cztondéw sformutowanych w paradoksalnych
terminach: za kazdym razem na okreslony warunek jest przeciwstawna odpo-
wiedz: pragnienie ocalenia swojego zycia doczesnego prowadzi do jego utraty;
wybranie Jezusa kosztem utraty zycia doczesnego prowadzi do zbawienia’. Na-
stepny w. 25 ma charakter przystowia w formie pytania retorycznego. Jest
wezwaniem, aby wystrzega¢ sie checi posiadania dobr §wiatowych, poniewaz
w gre wchodzi nie tyle zycie cztowieka, ile jego zbawienie. Obok niebezpieczen-
stwa szukania débr doczesnych istnieje jeszcze inne, mianowicie wstydzenie sie
Jezusa i Jego stow (w. 26). Stad plynie wezwanie do odwaznego wyznawania
wiary. Konsekwencje wyrzeczenia sie Jezusa beda bardzo surowe i groza sagdem
w dzien Syna Czlowieczego, kiedy przybedzie On w swojej chwale.

W koficowym zdaniu (w. 27) jest mowa o blisko$ci krélestwa Bozego i dla
niektérych wrecz bedzie mozliwe, aby zobaczy¢ jego przybycie. Nawigzujac
do kontekstu poprzedzajacych wersetéw, taki przywilej otrzymaja ci, ktorzy
wypelnig wskazania zawarte w ww. 24-26.

3. Struktura perykopy

Perykopa ma uktad wlasciwy dla ewangelisty $w. Lukasza. Sktada si¢ z mo-
delu dwu- i trzycze$ciowego.

Werset 9, 21 stanowi wprowadzenie perykopy. Spojnik przylaczajacy 8¢ znaj-
dujacy si¢ na poczatku zdania koordynuje perykope wyznania Piotra (9, 18-20)
z tg zawierajacg pierwszg zapowiedz Mgki i Zmartwychwstania (9, 21-22)3.
Czasownik émripdo wraz z mapoyyéhho i nastepujacym po nich zdaniu bez-
okolicznikowym podkresla surowy nakaz milczenia natozony przez Jezusa’.

Werset 22 jest polaczony z nakazem milczenia (w. 21) poprzez imiestéw
elrdv. Wewnatrz tego zdania mozemy wyodrebnic trzy frazy. Pierwsza jest za-
poczatkowana przez spojnik zdania Rodrzqdnego 0ti, natomiast druga, taczaca
sie z pierwszg za pomocg spojnika kai, wymienia autoréw meki Chrystusa, trzy
grupy tworzace Sanhedryn. Ostatnia fraza polaczona z poprzednia takze za
pomocg spojnika Kol zamyka logion Jezusa.

7 Por. H. Schiirmann, Il Vangelo di Luca I: testo greco e traduzione, commento ai
capp. 1,1-9,50, Brescia 1983, s. 850.

8 Por. A. Plummer, dz. cyt., s. 247.

° Por. H.I. Marshall, The Gospel of Luke. A Commentary on the Greek Text, Exeter—
Grand Rapids 1978, s. 369.
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Schemat graficzny pierwszej zapowiedzi Meki i Zmartwychwstania przed-
stawia si¢ zatem nastepujaco:

A + B, gdzie B = bl + b2 + b3

A ,Wtedy surowo im przykazal i napomniat ich, zeby nikomu o tym nie
moéwili”

B bl - ,I dodal: Syn Czlowieczy musi wiele wycierpiec
b2 - bedzie odrzucony przez starszyzng, arcykaplancw i uczonych w Pi-

Smie, bedzie zabity,

b3 — a trzeciego dnia zmartwychwstanie”

4. Pochodzenie logionu

Badanie kontekstu bliskiego i struktura perykopy ukazaly nam, ze kom-
pozycja zapowiedzi Meki (Lk 9, 21-22) ma jednolita i skomponowang przez
ewangeliste Lukasza forme. Pomimo to pozostaje problem pochodzenia logionu.
Mozna doszukaé si¢ elementéw zaréwno treSciowych, jak i lingwistycznych,
ktére moglyby sugerowaé niepewne pochodzenie pierwszej zapowiedzi. Chcac
odpowiedzie¢ na te problemy, zaczeto szukaé formy najbardziej oryginalnej
zapowiedzi. W celu realizacji tego postulatu egzegeci analizowali pochodzenie
zapowiedzi Meki Chrystusa, ale w jej pierwotnej formie, ktora znajduje sie
w Ewangelii Sw. Marka (8, 31-33).

Zanim jednak przejdziemy do odpowiedzi dotyczacej autentycznosci za-
powiedzi, warto zbada¢ kwestie tradycji i redakcji. Pozwoli to lepiej poznaé
pochodzenie i ksztalt pierwotny, a zarazem i dzisiejsza forme zapowiedzi.

Poréwnanie synoptyczne

Majac na uwadze fakt, ze mamy do czynienia z fragmentem synoptycz-
nym, nalezy przede wszystkim dokonaé poréwnania synoptycznego i analizy
Lk 9, 21-22 w relacji do testéw paralelnych u Mk 8, 31-33 i Mt 16, 21-23.

Ek 9, 2122

Mk 8, 31-33

Mt 16, 21-23
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’ \ ’
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Badajac réwnolegtle teksty synoptyczne, zauwazamy wtasciwosci, ktdre
mozna podzieli¢ na dwie grupy: pierwsza grupa to wyrazenia, ktére wystepuja
u wszystkich trzech ewangelistow; druga grupa zawiera stownictwo wspdlne
dwbéch ewangelistéw w przeciwienistwie do trzeciego.

Pierwsza grupa

Wszyscy trzej ewangeliSci uzywaja spojnika zdania podrzednego 6l i wy-
razaja koniecznos¢ realizacji tego, co nastepuje, za pomocg czasownika bezoso-
bowego dev (Lk 9, 22; Mk 8, 31; Mt 16, 21). We wszystkich trzech Ewangeliach
Jezus wyznaje otwarcie, ze begdzie musial ,wiele wycierpie¢” moAdd maBeCv.
Wspdlnym elementem jest takze fakt wyliczenia oséb, ktore odrzucaja Jezusa.
Jedyna réznica migdzy ewangelistami tkwi w tym, ze Mateusz i Lukasz uzywaja
jednego rodzajnika dla trzech grup osob, natomiast Marek uzywa rodzajnika
dla kazdej z grup. Jezus jest przekonany, ze czeka Go okrutna $mieré, co jest
wyrazone przez trzech ewangelistow uzyciem czasownika dmodokLuacdrivaL. Je-
§li chodzi o forme dopetniacza czasu, ktéry okresla dzien zmartwychwstania,
dostrzegamy mniejsze podobiefistwo Lukasza i Mateusza w poréwnaniu z Mar-
kiem. Mianowicie pierwsi dwaj postuguja sie forma 1, tpitn npe€pe, , z kolei
u Marka obecna jest peta tpelg nuépag.

Druga grupa

Mateusz 16, 21a i Marek 8, 31a mowia, ze to byl poczatek zapowiedzi
Chrystusa odnoszacych sie do Jego Meki i Zmartwychwstania. Lukasz pomija
te informacje. Jedynie u Lukasza 9, 22 i u Marka 8, 31 wystepuje tytut ,,Syn
Czlowieczy”, ktory jest podmiotem cierpien. Zaréwno Mateusz, jak i Lukasz
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postuguja sie przyimkiem «m6", aby wskazaé dokonujacych odrzucenia Jezusa.
U Marka wystepuje natomiast vmd. Mateusz i Lukasz uzywaja tej samej formy
przechodniej czasownika €yepbivat.

Pomiedzy tekstami zapowiedzi u trzech ewangelistéw wystepuja nieliczne
réznice. Wersety Mt 16, 21a i Mk 8, 31a nie majg swoich odpowiednikdéw
w Ewangelii Lukasza. Pomija on wprowadzenie do zapowiedzi Meki, ktora po
nim nastepuje. Lukasz takze pomija wersety Mt 16, 22-23 i Mk 8, 32-33, gdzie
moéwi si¢ 0 napomnieniu Piotra przez Jezusa. Liczne elementy wspdlne, przede
wszystkim stowa Jezusa, podkreslaja wzajemna zalezno$¢ tekstéw Marka, Mate-
usza i Lukasza. Nieliczne réznice $wiadcza o tym, ze tekst Marka jest podstawg
dla wersji pierwszej zapowiedzi u Lukasza i Mateusza.

Jak wynika z poréwnania tekstow pierwszej zapowiedzi u trzech ewan-
gelistdbw, mozna stwierdzi¢ bez watpienia, co jest tez stwierdzane przez wielu
egzegetow, ze Lukasz (a takze Mateusz) czerpig z Ewangelii Marka jako zrédta.
Pozostaje jednak problem stownictwa: ktére stowa naleza do tradycji, a ktére
do redakgji Lukasza?

Lukasz na pewno przeredagowal kontekst bliski pierwszej zapowiedzi ww.
9, 21-22". Otwarcie sceny z wyznaniem Piotra, w. 18, ewangelista rozpoczyna
od kal €y€vero'?, omija kontekst geograficzny pierwszej zapowiedzi, tj. Cezarei
Filipowej. Zwiagzane jest to z koncepcja teologiczng trzeciej Ewangelii. Lukasz
unika podawania za duzo wskazéwek topograficznych na korzy$¢ konstrukeji
literackiej swojej Ewangelii. Poczynajac od ww. 9, 1n, Lukasz zebrat i strescit
caly material Marka. Przedstawit gléwne perykopy: rozmnozenia chleba, wy-
znania Piotra, przemienienia itd. w kontek$cie opowiadania o drodze Jezusa
do Jerozolimy'. Jednym z powodéw opuszczenia powyzszych informacji moze

10U Mateusza przyimek om6 taczy sie z ,wycierpie¢ wiele”, gdzie moze znaczy¢ ,,przez”
lub ,,w rekach”; por. J.A. Fitzmyer, The Gospel According to Luke I-IX. Introduction, Trans-
lation, and Notes, New York-London—Toronto-Sydney—Auckland 1981, s. 780.

' Przyjmuje sie, ze wyznanie Piotra i pierwsza zapowiedz Meki to dwie czesci tego
samego epizodu, co jeszcze wyrazniej widac u Lukasz i Mateusza; por. A. Feuillet, Les trois
grandes prophéties de la passion et de la resurrection des évangiles synoptiques, Rev Thom
67 (1968), s. 554. W Ewangelii Marka (8, 31) mamy zaznaczone, ze pierwsza zapowiedz
byta poczatkiem nauczania Jezusa nt. Jego meki. H.F. Bayer w analizie Mk 8, 31 dochodzi
do wniosku, ze ten werset jest tak $ciSle zwigzany z poprzedzajaca sceng (ww. 8, 27-30),
ze stanowi on centrum pomiedzy dwoma przeciwstawnymi scenami: wyznaniem Piotra
i upomnieniem Piotra przez Jezusa; por. H.E. Bayer, Jesus’ Predictions of Vindication and
Resurrection, Tiibingen 1986, s. 158-159.

12 Takie lub podobne wyrazenia s3 typowe dla ewangelisty fukasza. Postuguje
sie nimi na poczatku réznych perykop (3, 12; 5, 1.17; 6, 1.6.12; 7, 115 8, 1.22.40;
9, 18.28.37.51; 10, 38; 11, 1.27; 14, 1; 17, 11; 18, 35; 19, 29; 20, 1). Zwykle tez po
éyéveto nastepuje rzeczownik odczasownikowy (3, 215 5, 1.12; 8, 40; 9, 18.51; 10, 38;
11, 1.27; 14, 1; 17, 115 18, 35) polaczony z okreSleniem miejsca (5, 12; 8, 1; 10, 38;
11, 1; 14, 1; 17, 11) lub tez czasu (5, 17; 6, 1.6.12; 7, 115 8, 1.22; 9, 28.51; 20, 1). Por.
H. Zimmermann, Metodologia del Nuovo ‘Testamento. Esposizione del metodo storico-cri-
tico, Torino 1971, s. 218.

13 Por. A. Feuillet, dz. cyt., s. 553.
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byé wg Schiirmanna fakt, ze znaczace wydarzenia s3g osadzone w przestrzeni
modlitwy (por. Ek 3, 21; S, 16; 6, 125 9, 163 9, 28; 10, 21; 11, 1; 22.17.19;
22,325 23, 34; 23, 46; 24, 30). Dla Lukasza bylo wiec niemozliwe, aby takie
wydarzenie, jak wyznanie Piotra, mialo miejsce w czasie, kiedy Jezus i Jego
uczniowie sg w drodze'.

Po wyznaniu Piotra Jezus zwraca sie do swoich uczniéw z nakazem milcze-
nia (w. 21). Podobiefistwo miedzy trzema ewangelistami ukazuje ten nakaz jako
most taczacy wyznanie Piotra i pierwsza zapowiedz Meki. Prawdopodobnie
Lukasz i Mateusz zinterpretowali tekst Marka'’. U Marka (w. 8, 30) i Mateusza
(w. 16, 20) nakaz milczenia wydaje si¢ mie¢ jako przedmiot wyznanie Piotra.
Lukasz natomiast ten nakaz taczy zaréwno z wyznaniem Piotra, jak i nastepu-
jaca po nim zapowiedzig. Tylko Lukasz podkre§la w sposéb wyrazniejszy nakaz
milczenia, uzywajac dwoch czasownikéw: €mripnoec' i mapryyeirev. W taki
sposOb nakaz milczenia (w. 21) poprzedza w. 22 i stanowi niejako wprowadze-
nie do pierwszej zapowiedzi Meki.

Jesli chodzi o werset 22, to dostrzec mozna niektdre réznice w stosunku
do Zr6dta Markowego. Lukasz jest wierny w uzyciu tytutu ,,Syn Czlowieczy”.
Tytul ten stwarza wiele probleméw o réznym charakterze. Pozostawiajac na
boku calg problematyke zwigzang z tym tytutem, warto stwierdzié, ze tytul
»Syn Czlowieczy” ma bardzo szerokie i bogate znaczenie. Bez watpienia, jak
podkreslaja liczni egzegeci, tytul ten moze sie odnosi¢ bardzo dobrze do kon-
cepcji judeochrzescijaniskich w Palestynie. To samo dotyczy czasownika dei".

W tym, co odnosi sie do zmartwychwstania, Lukasz rézni sie od Mk
8, 31. U Lukasza wystepuje evyeipo i 1, tpltn, mpepe, , natomiast u Marka
8, 31 spotykamy oviotnut i peta tpefc nuepag. Podobienstwa pomiedzy Lu-
kaszem i Mateuszem sugerujg, ze znaja oni tradycje r6zna od Markowe;j.
W taki sposob Lukasz mégl postuzyé si¢ materialem od Mateusza, opuszcza-
jac wzmianke o szatanie, obecng u Marka 8, 32-33 i u Mateusza 16, 22-23".
Mozliwym powodem moéglby by¢ fakt, ze Lukasz ,oszczedza” Piotra
i apostolow, jak to czyni w innych miejscach Ewangelii (por. Lk 8, 11; 8, 24n;
9, 43; 18, 25n, 18, 31 i in.)"”. Marshall?® argumentuje w spos6b przekonujacy,
ze opuszczenie przez trzeciego ewangeliste napomnienia Piotra przez Jezusa
jest zwigzane ze skupieniem uwagi na tematyce meki Chrystusa i nasladowa-
niu Jezusa przez uczniow.

4 Por. H. Schiirmann, dz. cyt., s. 831.

15 Por. A. Feuillet, dz. cyt., s. 554.

16 Wedlug réznych opinii przedstawionych przez Bayera odno$nie do Mk 8, 30,
czasownik ten wydaje sie naleze¢ do tradycji Markowej, a nawet przed-Markowej; por.
H.F. Bayer, dz. cyt., s. 157-158.

7 Por. tamze, s. 214.

18 Por. tamze, s. 192.

¥ Por. H. Schiirmann, dz. cyt., s. 532, 839.

20 H.I. Marshall, dz. cyt., s. 367; por. J. Nolland, Luke (World Biblical Commentary,
35B), Dallas 1993, s. 475.
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5. Autentyczno$¢ wyrazen o cierpiagcym Synu Czlowieczym
i pierwszej zapowiedzi o Me¢ce

W stosunku do problemu pochodzenia i autentyczno$ci Mk 8, 31 oraz
innych zapowiedzi meki egzegeci pozostajg podzieleni?!. Jedni catkowicie od-
rzucaja przypisywanie Jezusowi autorstwa zapowiedzi, uwazajac je za vaticinia
ex eventu, czyli powstate po zmartwychwstaniu. Inni za§ podtrzymuja opinie
o pochodzeniu zapowiedzi przedpaschalnym.

Zwolennicy pierwszej opinii, czyli ze zapowiedzi powstaty dopiero po
zmartwychwstaniu, opierajg swoje argumenty na nastepujacych punktach:

1) logion ze wzgledu na stownictwo i tre$¢ nie moze nalezeé do Jezusa, ale
musi by¢ przypisany ewangeliscie lub pierwszej wspdlnocie chrzescijan. Problem
tkwi przede wszystkim w obecnosci tytutu ,,Syn Czlowieczy”, w jego pochodze-
niu i interpretacji?? oraz w temacie zmartwychwstania. Motywem przemawia-
jacym za odrzuceniem autentyczno$ci zapowiedzi o mece (a takze pozostalych
dwéch zapowiedzi Lk 9, 43b-45; 18, 31-34) ma by¢ fakt, ze Syn Czlowieczy
w Ksiedze Daniela 7, 13-14 nie cierpi;

2) zapowiedz zawiera otwarte potwierdzenie §wiadomosci Jezusa o swojej
przyszlosci.

W odpowiedzi na te krytyczne opinie zwolennicy pochodzenia przedpas-
chalnego zapowiedzi przytaczaja liczne argumenty??:

1. Powiedzenia méwiace o cierpigcym Synu Czlowieczym moga odnosié
sie do trzech tekstéw: o cierpigcym krolu w Psalmie 118, o cierpigcym studze
Jahwe w 1z 53 i do ogblnego tematu cierpienia sprawiedliwego, obecnego w my-
§li judaistycznej ST. Bayer** zauwazyl, ze w poczatkach judaizmu Psalmy ktada
duzy naciska na zwigzek migdzy wywyzszeniem sprawiedliwych a nadzieja
zmartwychwstania (Ps 33 8; 9; 18; 27; 32; 56; Mdr 2, 12-20; 5, 1-7). Zatem
mozliwo$¢ cierpienia Syna Czlowieczego istnieje w kontekscie mysli zydowskiej.

2 Por. R. Bartnicki, Ewangeliczne zapowiedzi meki, smierci i zmartwychwstania
w swietle kryteriow autentycznosci logiow Jezusa, CT 51/2 (1981), s. 53-64.

22 Taka opinie wyrazaja m.in. H. Lietzmann, R. Bultmann i ich zwolennicy. Wedtug
Lietzmanna wszystkie teksty zapowiedzi meki Syna Czlowieczego oraz teksty mdéwigce
o tajemniczej postaci Syna Czlowieczego nie s autentyczne. Dla judaizmu w czasach Je-
zusa tytul ,,Syn Czlowieczy” (tlumaczenie z aramejskiego barnasha) odnosit si¢ i znaczyt
»cztowieka”. R. Bultmann dzieli teksty o Synu Cztowieczym na trzy grupy: (1) Syn Czlo-
wieczy przybywajacy w czasie Paruzji; (2) Syn Czlowieczy, ktéry cierpi; (3) Syn Czlowie-
czy, ktory dziata na ziemi. Wsrdd tych grup Bultmann neguje autentyczno$é tylko drugiej
grupy tekstow, gdzie méwi si¢ o cierpieniu Syna Cztowieczego: por. A. Feuillet, dz. cyt.,
s. 538-539.

2 Przedstawiamy tutaj streszczenie poszczegdlnych opinii. W celu szerszego zapo-
znania si¢ z problematyka odsylamy do: D.L. Bock, Luke 1,1-9-50, t. 1, Grand Rapids
1994, s. 952-955.

24 H.F. Bayer, dz. cyt., s. 238-242.
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2. Przeciwko zaliczeniu tekstu Marka zapowiedzi jako vaticinia ex eventu
przemawiajg w sposob szczegdlny?’: a) tradycyjny kontekst zapowiedzi. Mamy
okreslone miejsce, tj. Cezarea Filipowa; wyznanie Piotra i poczatek nauczania
chrystologicznego przekazane nam przez Marka i obecno$¢ wzmianki o szata-
nie; b) wielokrotne Swiadectwa (por. Mt 16, 21-23/Lk 9, 22); ¢) obecnos¢ ele-
mentéw semickich w perykopie Mk 8, 31-33 par. umozliwiajg uznanie pierwszej
zapowiedzi za pochodzaca z tradycji przedpaschalne;j.

3. Wazne jest takze odniesienie do samej dzialalnos$ci i nauczania Jezusa.
Jedno jest pewne, ze Jezus musial liczy¢ sie z tym, iz w perspektywie przy-
sztosci czeka na Niego gwaltowna $mieré. Jezus w czasie swojej dziatalnosci
kilkakrotnie, wedtug prawa zydowskiego, zastugiwat na takowg §mieré. Np.
kiedy Jezus wypedzal demony (Lk 11, 14-15 par.); kiedy byl oskarzony o bluz-
nierstwo przeciwko Bogu (Mk 2, 7) i o niezachowanie szabatu (Ek 6, 1-5; 6-11).
W zwigzku z tym ostrzezenie: ,,Wyjdz i uchodz stad, bo Herod chce Cie zabié”
(Ek 13, 31) zastugiwalo na powazne traktowanie. W sposéb szczegblny, kiedy
Jezus wyrzuca kupcéw ze Swiagtyni, musi liczy¢ sie z tym, ze ryzykuje zyciem.

4. W Ewangeliach mozemy znalez¢ szeroki wachlarz tekstéw majacych
forme logidw, ktére jako temat majg przyszta meke Chrystusa?®:

a) stowa krytyki, nagany i biada skierowane pod adresem nauczycieli
Pisma i faryzeuszéw, ktérym Jezus zarzuca prze§ladowanie i zabijanie
prorokéw (Mt 23, 34-36 par.), wznoszenie grobowcoéw prorokom, ale
z zamiarem ich zabicia (Mt 23, 29-32 par.);

b) oskarzenie Jerozolimy, ktéra zabija postanych do siebie prorokéw (Mt
23, 27-32 par.) i niegodziwi dzierzawcy chcacy zabié syna gospodarza-
-dziedzica (Mk 12, 8 par.);

c) niektére fragmenty méwiace o szczegdlnym losie i przeznaczeniu Je-
zusa. Na przyktad los Jana Chrzciciela (Mk 9, 13 par.); los prorokéw
(Ek 13, 33); baranek paschalny (Mk 14, 22-24 par.);

d) seria tekstow, ktére umieszczajg problem loséw zycia Jezusa w kontek-
Scie konicowych wydarzen, tak jak np. rozpoczety wraz z meka Jezusa
»czas miecza” (Lk 22, 35-38) lub tez motyw kielicha meki i chrztu (Mk
10, 38nn);

e) zapowiedzi meki i cierpienia uczniéw: Mk 3, 34 par.; 10, 38nn par.;
14, 27nn par.; £k 22, 35-38.

Ten szeroki zbi6r tekstéw zawartych w réznych zrédiach zastuguje na
wnikliwe zbadanie, je$li chcemy daé w miare obiektywng opinie na temat hi-
storyczno$ci i autentyczno$ci zapowiedzi i przedstawié racje za tym, ze Jezus
zapowiedzial swojg meke i zmartwychwstanie.

2 Por. tamze, s. 216; J. Ernst, I Vangelo secondo Luca, t. 1-2, Brescia 19835, s. 403.
26 Por. J. Jeremias, La Passione, [w:] Teologia del Nuovo Testamento, t. 1, Brescia
1972, s.322-323.
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6. Komentarz

Przed pierwsza zapowiedzig M¢ki i Zmartwychwstania Piotr, w imieniu
apostolow, rozpoznaje w Osobie Jezusa obiecanego Mesjasza. Wyznanie Piotra
stanowi ,,motyw” interwencji Jezusa. Zwraca sie On do uczniéw z nakazem mil-
czenia (w. 21). Czasownik Tapayyéidw (5, 14; 8, 29.56) wyraza tutaj zakaz, ktdry
dotyczy tego, co powiedzial Piotr. Jego odpowiedz, mimo ze nie byta btedna, wy-
maga korekty. Bedzie miato to miejsce w zapowiedzi Meki, gdzie Lukasz przed-
stawia tajemnice meki Mesjasza. Niestety, opinia publiczna nie jest jeszcze przy-
gotowana na przyjecie takiej wiadomosci (por. Lk 9, 44-45; 18, 34). Objawienie
Swiadomosci Jezusa o Jego przysziosci i przeznaczeniu na razie zarezerwowane
jest tylko dla grona apostotéw. Uczniowie potrzebujg wskazan o typie Mesjasza,
jakim jest Jezus, i o tym, jakie beda konsekwencje dla tych, ktérzy beda chcieli
Go nasladowaé. Plany Boze pozostajg w sprzecznosci z tymi, ktore sg wyczeki-
wane przez uczniéw odnosnie do Osoby Mesjasza. Wyznanie Piotra sugeruje
oczekiwanie na Mesjasza politycznego i pelnego chwaly (Dn 7, 13-14; Ps 17 - 18;
J 6, 15). Jezus nie neguje takiej wizji Mesjasza. Juz w Osobie i w czynach Jezusa
zostalo zapoczatkowane krolestwo Boze, chociaz nie jest jeszcze w roli Syna Czlo-
wieczego przychodzacego w chwale, aby dokona¢ ostatecznego sadu Bozego?.

Przez uzycie imiestowu einwv Lukasz taczy wyznanie Piotra z nakazem mil-
czenia. Dzieki takiej konstrukeji ewangelista wyraza idee, ze mesjanistycznosé
Jezusa nalezy rozumieé w relacji do Jego Meki i Zmartwychwstania?®.

Motywem milczenia ma by¢ cierpienie Syna Czlowieczego, czyli Jego cier-
pienia. To jest pierwszy raz w Ewangelii Lukasza, kiedy Jezus otwarcie o tym
moéwi. Caly przekaz w. 22 koncentruje sie na figurze Syna Czlowieczego. Jezus
nie postuguje si¢ tutaj tytutem Mesjasza, ktéry zostal Mu nadany przez Piotra,
ale wlasnie tytutem Syna Czlowieczego.

W Starym Testamencie tytul Syn Czlowieczy, szczegdlnie w swoim wy-
miarze religijnym, wystepuje w Ksiedze Daniela 7, 9-14, a takze w Ps 8, 4nn;
80, 17; Ez 1, 4.15; 21, 26. Pochodzenie i tozsamo$¢ tej symbolicznej figury jest
przedmiotem wielu dyskusji. Czy jest to symbol kolektywny, czy pojedynczy?
Mozna ten tytul z jednej strony rozumieé jako przedstawienie figury narodu
izraelskiego, ktéry na koficu bedzie miat udziat w ostatecznym krélowaniu
Boga. Taka wizja bedzie wyrazata mesjanistyczng nadzieje w czasach ucisku
narodu wybranego przez wielkie imperia. Mimo takiej wizji ,,Syn Czlowieczy”
w Ksiedze Daniela przedstawia swoj krélewski charakter i bedzie ponownie
odczytywany i utozsamiany w judaizmie z Mesjaszem, potomkiem kréla Da-
wida i wyzwolicielem Izraela. Przyktady tego znajdujemy u 1 Henocha 37-71,
a takze w pismach I w. po Chr., w syryjskiej Apokalipsie Barucha w Apokalipsie

27 Por. R. Fabris, Messianismo escatologico e apparizone di Cristo, [w:] Dizionario
Interdisciplinare di Teologia, Torino 1979, s. 530-531.

28 Wiara apostoléw poglebia sie dzieki temu, co ustysza. Musza oni przej$é od Je-
zusa Mesjasza do Jezusa, Mesjasza cierpiacego”; F. Bovon, L’Evangile selon Saint Luke
(1,1-9,50), Geneve 1991, s. 486.
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Ezdrasza. Widzimy wiec ewolucje tej figury od znaczenia kolektywnego do
indywidualnego tytutu okreslajacego juz wlasciwg postad.

W Nowym Testamencie tytut ,,Syn Czlowieczy” nalezy do jednych
z czeSciej wystepujacych: 1) okreslenie ,,Syn Czlowieczy” wystepuje 69 razy
(w Ewangelii Jana 13 razy; w materiale wsp6lnym Lukasza i Mateusza 11 razy;
7 razy w potréjnej tradycji; w materiale wlasnym Mateusza 9 razy i 7 razy u Lu-
kasza); 2) to wyrazenie znajduje sie jedynie na ustach Jezusa. Nigdy ten tytul
nie byl nadany Jezusowi przez uczniéw czy tez przez ttumy; 3) tytul ten nie ma
wiekszego znaczenia w tradycji pierwotnego KoSciota. Spotykamy go jedynie
w Dziejach Apostolskich 7, 56 i w Apokalipsie 1, 13; 14, 14. Termin ten z kolei
pochodzi z j. aramejskiego i byt uzywany przez Jezusa: bar enash?.

Egzegeci klasyfikujg wyrazenia z ,,Synem Cztowieczym” w rézny sposdb?:

1. Najwieksza grupa uczonych klasyfikuje te wyrazenia wedlug tresci:
(a) dziatalnos$¢ obecna i historyczna Syna Czlowieczego; (b) Syn Czlowieczy
cierpiacy; (c) powrdt Syna Czlowieczego i Sad Ostateczny.

2. Inni dzielg wyrazenia o Synu Czlowieczym w zaleznosci od ich powig-
zania z Ksigga Daniela: (a) grupa tekstow, ktora nie ma zadnego powigzania;
(b) odniesienie domy$lne do Dn 7; (c) nawigzanie bezposrednie.

3. Inna jeszcze grupa egzegetow dzieli te powiedzenia na dwie grupy:
(a) grupa wyrazen odnoszacych sie do wtadzy Syna Czlowieczego i (b) teksty
moéwigce o odrzuceniu Syna Czlowieczego.

Lukasz w swojej Ewangelii uzywa tytutu o vioc tov dvépwmou, aby okreslié
misje Jezusa tutaj na ziemi. Dzigki niemu podkresla Jego wladz¢ i autorytet
(Ek 5, 24; 6, 5; 12, 10; 19, 105 22, 48) lub tez stuzbe i Jego pokore (Lk 6, 22;
7, 34; 9, 58). Trzeci ewangelista uzywa tego terminu takze w tekstach doty-
czacych Jego chwalebnego przyjscia i dnia sadu (Lk 9, 26; 11, 30; 12, 8.40;
17, 22.24.26.30; 18, 8; 21, 27.36; 22, 69). W ostatniej grupie znajduja sie te
fragmenty Ewangelii, w ktorych Lukasz uzywa tego tytulu w odniesieniu do
meki Jezusa (9, 22.44; 18, 31; 22, 22.48; 24, 7).

Jak juz wezesniej zaznaczyliSmy, obecno$¢ tego tytutu w materiale synoptycz-
nym stwarza liczne problemy zar6wno na poziomie interpretacji, jak i autentycz-
nosci i historycznosci pochodzenia. Nie chcac wehodzié w szczegdty calej szerokiej
problematyki, odsytamy zainteresowanych do odpowiednich prac naukowych?2.

Nas interesuje przede wszystkim zagadnienie: jak pogodzié wizje chwa-
lebng Syna Czlowieczego w Ksiedze Daniela z figurg Syna Czlowieczego, ktora
sie obecnie zajmujemy.

2 Por. J.A. Fitzmyer, dz. cyt., s. 208-209.

30 Por. D.L. Bock, dz. cyt., s. 925.

3t Por. J.A. Fitzmyer, dz. cyt., s. 208-211; F. Gryglewicz, Ewangelia wedlug
Sw. Lukasza. Wstep — przeklad z oryginalu — komentarz, Poznan 1974, s. 193-194.

32 B. Lindars, Credi tu nel Figlio dell’'Uomo?¢, Torino 1987; J.R. Donahue, Re-
cent Studies on the Origin of “Son of Man” in the Gospels, CBQ 48 (1986), s. 484-498;
M.P. Casey, General, Generic and Indefinite: The Use of The Term ‘Son of Man’ in Aramaic
Sources and in The Teaching of Jesus, JSNT 29 (1987), s. 21-56.
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Mozliwg odpowiedz mozemy znalezé, analizujac calg dziatalno$é Jezusa.
Jezus, Mesjasz, zapowiada ustanowienie i poczatek Krélestwa Bozego, czego
znakiem bedg Jego dziela: uzdrowienia, wypedzanie ztych duchéw (por. 4, 41).
Z drugiej strony jednak figura Syna Cztowieczego musi by¢ skonfrontowana
z innymi figurami mesjanistycznymi: prze$ladowanego proroka i ,,Stugi Bo-
zego”. Wpltyw tych ostatnich dwdch figur na dziatalnos$é Jezusa daje Mu impuls
do tego, aby zaprezentowaé w nowy sposéb nadzieje eschatologiczng w obliczu
Jego $mierci. W takim kontekscie znajduja sie wyrazenia dotyczace Syna Czlo-
wieczego w Jego upokorzeniu i chwale, los, jaki mozna byto po czeSci dostrzec
w wizji symbolicznej w Ksiedze Daniela, ktéra przedstawiala przes§ladowany
»hardd Swiety”3,

Przysztos$¢ i to, co czeka Syna Czlowieczego, jest opisane poprzez uzycie
czterech bezokolicznikéw. Poczynajac od maBelv, tre$é stéw sie rozwija i inten-
syfikuje, przechodzac w dmodokipuaodvat, dmoktavdrivat, aby na konicu przejsé
w €yepdiva jako przeciwienistwo poprzedzajgcej go triady.

Przede wszystkim Jezus ,,musi” wiele wycierpieé. To jest wyrazenie, ktore
nie ma doktadnych odpowiednikéw w jezykach semickich. U Grekéw wyrazato
ono konieczno$¢, ktéra realizuje sie w sposéb fatalistyczny. W LXX termin 8et
jest uzyty jako ukazanie odwiecznego Bozego planu zbawienia i jako wezwanie
do dobrowolnej jego realizacji.

W okresie migdzytestamentalnym 8ef oznacza cigglosé eschatologiczna,
ktérej plan zbawienia cztowieka bedzie bezwzglednie zrealizowany. Czesto
w LXX 8¢t jest ttumaczeniem bezokolicznika hebrajskiego. W taki sposéb nie-
ktore zwroty, ktére pierwotnie mialy znaczenie przyszloSciowe i ostateczne,
w pézniejszym okresie bedg rozumiane w sensie deterministycznym. Tak jak
np. teksty apokaliptyczne w Dn 2, 28.29.45. Do tego 6el z Dn 2 wydaje sig, ze
nawiagzuje dei z Mk 8, 31 i innych tekstow moéwigcych o zyciu i $mierci Jezusa.

W Ewangelii Lukasza 8ei odnosi si¢ do tematu meki jako zamierzonej
i chcianej przez Boga. Konieczno$é meki nie ma jednak nic z jakiego$ fatum,
ale jest wypelnieniem planéw Bozych. Wystepuje w zapowiedziach meki Je-
zusa (9, 22; 17, 25; 13, 33). Termin 8¢f wystepuje, i to tylko u Lukasza, kiedy
ewangelista przypisuje Jezusowi cechy zawarte w czwartej pie$ni o Studze
Panskim, Jego cierpienie, $mier¢ i chwale (Lk 22, 37; por. 1z 53, 12), oraz
kiedy ponownie podejmuje temat konieczno$ci meki w Lk 24, 7.26.44-46.
W innych dwéch fragmentach (Lk 2, 49; 4, 43) stowo to okresla wole dziata-
nia Boga Ojca w zyciu Jezusa. Pozostajg jeszcze inne dwa fragmenty méwigce
o tym, w jaki sposéb Jezus realizuje plan zbawienia cztowieka. Pierwszy to
konieczno$é uzdrowienia w szabat kobiety, ktéra byta pochylona i nie mogta
sie wyprostowa¢ (Lk 13, 16), i drugi opisujacy spotkanie Jezusa z Zache-
uszem i konieczno$¢ zatrzymania si¢ w jego domu (Ek 19, §5). W pozostalych
tekstach, ktore nalezg prawie wylacznie do Lukasza, termin 8ef oznacza po-

33 Por. R. Fabris, dz. cyt., s. 528-531.
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winnosci i obowigzki moralne i religijne (Lk 11, 42; 12, 12; 13, 14; 15, 32;
18, 1; 22, 7).

W analizowanym fragmencie Jezus zapowiada swoja meke i ukazuje
uczniom swojg akceptacje i nieprzymuszong wole realizacji woli swojego Ojca.

Czasownik ma@efv znaczy ,cierpie¢”, moze by¢ rozumiany jako akt cier-
pienia w ogdle lub tez jako sama §mieré. W naszym przypadku termin ten
méglby sie odnosic¢ do: a) cierpiefi Jezusa poprzedzajacych jeszcze odrzucenie
przez Sanhedryn; b) meki i $mierci Jezusa; c) badz tez razem z czasownikiem
drodokipe{w — odrzucenia i przeSladowania ze strony Zydow?.

Koncepcje wielu cierpien znoszonych przez Syna Czlowieczego nalezy naj-
prawdopodobniej rozumie¢ w $wietle przedstawienia figury Stugi Pafiskiego
u Izajasza 53 lub Psalmoéw (np. 30, 20)*¢. W judaizmie znajdujemy liczne teksty,
ktére méwig o cierpieniu sprawiedliwych, jak np. w Ksiedze Hioba i w Psalmach
(34, 19; por. 118, 22); motyw cierpienia pokutniczego jest szczegdlnie rozwiniety
w Iz 52, 13-53,12, gdzie méwi sie o cierpigcym Studze Paniskim JHWH: lecz
On sie obarczyt naszym cierpieniem, On dZwigal nasze bolesci (12 53, 4)*. Jego
cierpienie i meka majg charakter zado$éuczynienia za winy cudze (Iz 53, 4-6).
Z kolei w Ksiedze Madrosci (2, 10-20; 3, 1-9; 5, 4-5) pojawia sie temat Smierci
sprawiedliwych, ktora staje sie karg za grzechy Narodu Wybranego?®. Temat ten
jest fundamentem calej teologii meczenistwa w 4 Ksiedze Machabejskiej 17, 21-22.

W dalszej kolejnosci Jezus musi by¢ ,,oficjalnie” odrzucony przez trzy grupy
Zydow, ktore tworzyly Sanhedryn: dmodokipeodivar dmd t6v TpeaPutépwv kel
dpyrep€wr kal ypappatéwy. Czasownik dmodokipale wystepuje 9 razy w NT
i odnosi si¢ zawsze (z wyjatkiem Hbr 12, 17) do meki Jezusa. Motyw odrzu-
cenia moze by¢ inspirowany Psalmem 118, 22. W taki spos6b polaczenie tych
dwoch tematéw — ,,cierpienia” i ,,odrzucenia” — przypomina nam na pewno
figure Stugi Panskiego z 1z 53, 3.

Po odrzuceniu Jezus zostanie zabity. ,,O «zabiciu» Jezusa méwi najstarsza
tradycja chrzescijaniska i to w sposéb pelny i sformutowany”. Temat ten bar-
dzo czg¢sto byl wykorzystywany przez chrzescijan w polemikach z judaizmem.

Na koncu zapowiedzi wystepuje wyrazenie ,,a trzeciego dnia zmartwych-
wstanie”. U Marka jest obecne dviotnu, inaczej niz u Lukasz i Mateusza, ktérzy
uzywaja stowa &yeipw. Obecnosé dwoch réznych form méwigcych o zmartwych-

3* Por. S. Zedda, Teologia della salvezza nel Vangelo di Luca, Bologna 1991, s. 14;
W. Grundmann, Set, [w:] TDNT, 24; H.F. Bayer, dz. cyt., s. 202-203; E. Tiedtke, H.-G. Link,
Necessita, [w:] DCBNT, s. 1086-10809.

35 H.I. Marshall, dz. cyt., s. 370.

3¢ Kwestia wplywu Iz 53 nie jest jednak wyrazna; por. J.A. Fitzmyer, dz. cyt., s. 780;
H.I. Marshall, dz. cyt., s. 370.

7 F. Mickiewicz, Ewangelia wedlug sw. fukasza 1-11 (NKB NT I1I/1), Czestochowa
2011, s. 479.

3% Por. J.Nolland, dz. cyt.,s. 465-466; B. Girtner, Sofferenza, [w:) DCBNT,s. 1767-1772.

3% H. Schiirmann, dz. cyt., s. 838.



92 Dariusz Sambora

wstaniu Jezusa sugeruje prawdopodobne pochodzenie ich z dwoch odmiennych
zrodet: Markowego i wspolnego Mateuszowi i Lukaszowi*. Lukasz, aby wy-
razi¢ motyw zmartwychwstania, uzywa czasownika &yeipm w stronie czynnej
(Dz 3, 15; 4, 10; 5, 30), z Bogiem jako podmiotem dzialajacym, albo w stro-
nie biernej, gdzie Bog jest podmiotem domyslnym (Lk 24, 34). Aoryst passivi
(teologiczny) tego czasownika tutaj obecnego mocno podkresla dzialanie Boga
w y,zmartwychwstaniu” Jezusa. Wczeéniejszemu modda TaBelv przeciwstawione
jest teraz €yepbnvat. ,,Z jednej strony mowi si¢ o tym, co wydarzy sie przez rece
ludzi, a z drugiej podkresla sie to, co bedzie dzietem Boga™'. W taki sposéb
meka i zmartwychwstanie sg w Scistym zwigzku.

Termin 1, tpltn, nuepe, (por. Lk 13, 32; 18, 33; 24, 7.21.46) nalezy do
fundamentalnego dziedzictwa wyznania wiary chrzescijanskiej (por. 1 Kor
15, 4). To wyrazenie jednak stwarza pewne problemy. Marek dla okreSlenia
przedziatu czasowego do zmartwychwstania, uzywa peta tpeic nuepac. Nato-
miast Lukasz uzywa tej z w. 22. Obydwa wrazenia moga znaczy¢ to samo, ale
forma u Marka moze oznaczaé ,,po krotkim czasie”. Wydaje sie, ze zwrot uzyty
przez Lukasza jest doktadniejszy.

Analiza stanowisk i opinii egzegetéw na temat formuly ,,trzeciego dnia”, do-
konanej przez Bayera*?, prowadzi do kilku wnioskéw: a) obydwa wyrazenia mé-
wigce o trzecim dniu majg pochodzenie semickie i mogg oznaczac krétki okres,
bez doktadnosci chronologicznej, jak tego mamy §wiadectwo w Lk 13, 324;
b) takie wyrazenia mogg oznaczaé okres trzech dni lub tez krétki przedzial
czasu (por. Rdz 42, 17; 2 Krn 10, 5,12; Est 4, 16); ¢) na koniec nalezy rozréznié
miedzy wyrazeniami, ktore opisujg bezposrednig kolejnosé wydarzen zwiaza-
nych z mekg i zmartwychwstaniem Jezusa, a bliskoscig Paruzji*t. ,,Jednoglosne
wyjaSnienie znaczenia takiego okreSlenia czasu nie jest juz dzisiaj mozliwe...
Mozna mysleé o krétkim okresie czasu (Oz 6, 2) miedzy $miercig a zmartwych-
wstaniem. W taki sposob znalezlibySmy si¢ takze przed ukryta aluzja do czasu
pelnego i publicznego ukazania si¢ Mesjasza™.

40 Por. H.I. Marshall, dz. cyt., s. 371; H.F. Bayer, dz. cyt., s. 208-210.

41 H. Schiirmann, dz. cyt., s. 838.

4 H.F. Bayer, dz. cyt., s. 205-208.

4 Enigmatyczny termin ,trzeciego dnia” w Ltk 13, 32 moze opisywaé czas, ktory
Bog przeznaczyt na dzialalno$¢ zbawcza Jezusa. Wedlug Ferraro wyrazenie to sugeruje
bezposrednio fakt zmartwychwstania; por. B. Prete, Origine del loghion: «Non conviene
che un profeta perisca fuori di Gerusalemme» (Lc 13,33b), [w:] Lopera di Luca. Contenuto
e prospettive, Leumann 1986, s. 243-260; tenze, Il testo di Luca 13, 31-33. Unita letteraria
e insegnamento cristologico, [w:] Lopera di Luca, 225-242; G. Ferraro, ,,Oggi e domani e
il terzo giorno” (oservazioni su Luca 13,32-33), RivBiblt 16 (1968), s. 397-407; .M. Perry,
The Three Days in the Synoptic Passion Predictions, CBQ 48 (1986), s. 637-654.

4 7. Jeremias, dz. cyt., s. 325-327.

4 7. Ernst, dz. cyt., s. 408.
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7. Zakonczenie

Na zakoficzenie podsumujmy wyniki analizy nad pierwsza zapowiedzig
Meki i Zmartwychwstania Jezusa.

Po ustaleniu tekstu i okresleniu kontekstu £k 9, 21 wiecej poSwigciliSmy
uwagi problematyce autentyczno$ci i historycznosci logionu. Kontekst jest
analogiczny u wszystkich trzech ewangelistow synoptycznych. W przypadku
Ewangelii Lukasza trzeba zaznaczyé niektore opuszczenia i pominiecia, ktore
sg wynikiem koncepcji struktury jego Ewangelii.

Analiza tradycji i redakcji pierwszej zapowiedzi ukazata nam szerokie pole
probleméw odnoszacych si¢ szczegblnie do autentycznosci i historycznosci lo-
gionu. Zostaly przedstawione liczne argumenty za pochodzeniem pre-pasquale
analizowanego tekstu.

W czesci poSwieconej wyjasnieniu stownictwa i komentarzowi poglebiono
znaczenie poszczeg6lnych stow i wyrazen. Pomimo probleméw zwigzanych z au-
tentyczno$cig zapowiedzi mozemy stwierdzié, ze Jezus wypowiadajacy stowa od-
noszace sie do Jego przysztosci jest sSwiadomy swojego cierpienia i meki, ktére do-
prowadzg Go do zmartwychwstania i chwalebnego zwyciestwa Syna Czlowieczego.
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The Motif of Joy in the Gospel of John

Abstract: The issue of joy in Christians’ life seems to be an important part of con-
temporary magisterial teaching. On the other hand, from a psychological point of
view, happiness appears to be one of the most missing goods today. Therefore, it is
worthwhile to consider the theme of joy from the perspective of the Word of God
which is the primary source of the Christian life. That is why the motif of joy in
the Gospel of John is the subject of this article. All pericopes in the Gospel of John
that include terms describing joy (xopé, yaipw and dyorldw) are analysed. The
following conclusions are presented in the second part of the article: joy results
from the faith in Jesus, it is connected with the fulfilment of God’s will and has
a relational dimension. Moreover, the joy given by Jesus is durable and full.
(ttum. Olbha Zatwardnicka)

Keywords: Gospel of John, joy, biblical theology

Abstrakt: Zagadnienie rados$ci w zyciu chrzescijan wydaje sie istotnym elementem
wspolczesnego nauczania Magisterium. Z drugiej strony, z perspektywy psycholo-
gicznej, wydaje sie, ze szczeScie pozostaje dzi§ dobrem deficytowym. Warto zatem
przyjrzeé sie tematyce rado$ci u Zrodet — w Stowie Bozym. Stad przedmiotem ar-
tykutu jest motyw rado$ci w Ewangelii wedtug $w. Jana. Przeanalizowane zostaty
wszystkie perykopy w Ewangelii Janowej, w ktorych wystepuja terminy opisujace
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rado$é, tj. yupd (yaipw) i dyorhbo. W drugiej czesci artykutu przedstawiono wnio-
ski: rado$¢ wynika z wiary w Jezusa, jest zwigzana z petnieniem Bozej woli i ma
wymiar relacyjny. Ponadto rados¢, ktéra daje Jezus, jest trwata i petna.

Stowa kluczowe: Ewangelia wedlug $w. Jana, rado$¢, teologia biblijna

C cstep

Podstawowym motywem towarzyszgcym czlowiekowi jest dazenie do
szczgScia. Znane sg starozytne szkoly filozoficzne, ktérych mysliciele rozwa-
zali kwestie cnoty, dobrego zycia i szcze$cia. Obecnie zainteresowanie tg pro-
blematyka wyraza sie w czestym stosowaniu pojeé: well-being, wellness, dobre
samopoczucie, dobrostan, jak tez w niestabnacej popularnosci badan na temat
jakoSci zycia oraz zadowolenia z niego. Poszukiwania te wydaja si¢ zwigzane
z nie najlepsza kondycjg wspoélczesnego cztowieka, ktory coraz czeSciej zmaga
sie z zaburzeniami depresyjnymi i coraz czeéciej probuje odebraé sobie zyciel.
Stan ten nie pozostaje bez odpowiedzi w nauczaniu KoSciota. Obie adhortacje
papieza Franciszka zawieraja rado$¢ w samym tytule — Evangelii gaudium oraz
Amoris laetitia. Pierwsza z nich przestrzega przed ryzykiem smutku, koncen-
tracji na wlasnym cierpieniu, jak i konsumpcjonizmu?. Wskazuje tez droge
wydostania sie z tych zagrozen — a jest nig rado$¢ Ewangelii i jej gloszenia®.
Pismo Swiete pozostaje zatem najwlasciwszym miejscem poszukiwan rado-
$ci. Zgodnie z ta inspiracja artykul po§wiecony bedzie radoSci w Ewangelii
wedtug Sw. Jana.

Aby przeanalizowaé motyw rados$ci w Ewangelii wedlug $w. Jana, zosta-
nie przeprowadzona analiza semantyczna i kontekstualna wszystkich pery-
kop, w ktorych pojawiaja si¢ greckie terminy opisujace radosé — yapd (xoipo)
1 dyadhao. Wystepuja one w jedenastu passusach Ewangelii Janowej: ] 3, 22-36;
] 4,31-38; ] 5, 31-47; | 8, 48-59; ] 11, 1-16; ] 14, 27-31; | 15, 1-17; ] 16, 16-33;
J17,11-19; J 19, 1-3; ] 20, 19-23. W pierwszym kroku przedstawione zostang

! Tylko w Polsce w ostatnich 17 latach liczba podejmowanych préb samobojczych
(ogdtem, w tym zakoniczonych $miercia, jak rowniez préb nieskutecznych) wzrosta nie-
mal dwukrotnie i wynosi obecnie blisko 10 000 w skali roku. Problem ten dotyczy takze
mtodych ludzi — prawie 500 nieletnich oraz 2000 0s6b pomiedzy 18. a 30. rokiem zycia.
Wizystkie dane przytoczono na podstawie statystyk policyjnych. Zrédto: http:/statystyka.
policja.pl/st/wybrane-statystyki/zamachy-samobojcze (dostep: 17.02.2018). Wspomniany
wzrost moze cze$ciowo wynikaé ze zmiany systemu zbierania danych przez Komende
Glowng Poligji.

2 Evangelii gaudium, 2-8.

3 Por. Verbum Domini, 2; Gaudete in Domino, 1.



Motyw rado$ci w Ewangelii wedtug $w. Jana 97

whnioski z analizy poszczegdlnych passuséw. Pozwoli to na ujecie podobiefistw
i roznic w obrazie rado$ci w kolejnych fragmentach, nastepnie za$ na prezen-
tacje ogllniejszej perspektywy. W Nowym Testamencie rado$¢ jest rowniez
przedstawiana za pomocg stowa gd@poctvn (ed@paive), jednak nie wystepuje
ono w Ewangelii wedtug $w. Jana.

1. Odstony radosci w Ewangelii Janowej

1.1. Rado$é przyjaciela oblubiefica (J 3, 22-36)

Fragment ten prezentuje spotkanie Jezusa i Jana Chrzciciela. Istnienie
dwéch réwnoleglych chrztéw mogto zrodzié dylemat, do kogo nalezy sie uda-
wact. W J 3, 22-24 brak wyraznych sugestii napiecia miedzy dziatalnoscia
Jezusa i Jana — zakl6cenie wprowadzily dopiero postaci z zewnatrz, biorace
udzial w sporze o oczyszczenie’. Cze¢$¢ badaczy dostrzega tutaj reminiscencje
napigcia, jakie miato wystepowaé miedzy uczniami Jezusa i Jana Chrzciciela®.
Jan Chrzciciel wykorzystuje te okoliczno$é, by wskazaé na Jezusa, i wyglasza
swoje Nunc dimittis’.

Rados$¢ Jana Chrzciciela zwigzana jest z obecnoScig Jezusa i towarzysze-
niem Mu. Kontekst wskazuje na liczne odwotania wspdlnotowe — méwi o relacji
przyjazni i za$lubinach. Ostatni z watkéw jest przez badaczy laczony z tematem
przymierza z Bogiem®. Wskaza¢ mozna réwniez motyw objawienia Boga i szcze-
g6lnej wigzi pomiedzy Ojcem a Synem (J 3, 31-36).

Wersety J 3, 22-36 obrazujg spetnienie symbolicznych zapowiedzi Sta-
rego Testamentu. Czasy mesjanskie przedstawiane byly jako zaslubiny miedzy
Bogiem a narodem wybranym — Jego Oblubienica’. Obecnie tym, do ktérego
wszyscy zmierzajg, jest Jezus — Oblubieniec i Mesjasz. Z jednej strony jest to
interpretowane jako przypisanie tej samej roli JHWH i Jezusowi, z drugiej

4 S. Medala, Ewangelia wedlug sw. Jana, rozdziaty 1-12. Wstep, przeklad z oryginalu,
komentarz, Nowy Komentarz Biblijny, t. 4, cz. 1, Czestochowa 2010, s. 437.

5 B. Urbanek, Rola glosu Jezusa w dziele Objawienia. Studium z teologii Ewangelii
wedlug sw. Jana, Studia i Materialy Wydziatu Teologicznego Uniwersytetu Slaskiego w Ka-
towicach, Katowice 2009, s. 52.

¢ C.S. Keener, The Gospel of John. A Commentary, t. 1, Peabody 2010, s. 575.

7 T. Okure, Ewangelia wedlug sw. Jana, [w:] Migdzynarodowy komentarz do Pisma
Swigtego. Komentarz katolicki i ekumeniczny na XXI wiek, red. W.R. Farmer, S. McEvenue,
A.]. Levoratti, D.L. Dungan, red. wyd. polskiego W. Chrostowski, Warszawa 2000, s. 1329.

8 T. Loska, Ewangelie z komentarzem duszpasterskim, Krakdéw 2009, s. 860-861.

> B. Urbanek, dz. cyt., s. 60-61; T. Loska, dz. cyt., s. 860-861. Por. S. Medala,
Ewangelia wedlug sw. Jana..., t. 4, cz. 1, s. 439; ]J. Baddeley, Two Witnesses and a Dis-
course: The Gospel of John on Christian Joy, ,,The Reformed Theological Review” 64
(2005), nr 1, 5. 35-47.
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jako nawigzanie do zapowiedzi eschatologicznej uczty Mesjasza'’. Role 7w v
odnoszono réwniez do Mojzesza, ktory miat ja odgrywaé pod Synajem jako
poSrednik miedzy Bogiem a Izraelem!?. Tym samym obraz przyjaciela oblu-
bierica dopetnia tez charakterystyki Jana Chrzciciela jako wypelniajacego Boze
postannictwo. Jan postrzega swojg misje jako przygotowanie zaSlubin. Niekto-
rzy sadza, ze Jan, widzac nadchodzacego Jezusa (i garnacych sie do Niego lu-
dzi), stwierdza, ze jego zadanie sie skoficzylo i stad jego rados¢ doszla do szczytu
(J 3, 29). Czeé¢ badaczy dostrzega tutaj nawigzanie do uroczysto$ci zaSlubin
z Kany Galilejskiej (J 2, 1-11)%.

Istotnym elementem za$lubin pozostaje rado$¢. W zydowskich obyczajach
weselnych szczegdlnie podkreslano jej znaczenie, dbano tez o uroczysty, dtu-
gotrwaly i mozliwie huczny przebieg zaslubin'. Jan Chrzciciel zostal przed-
stawiony jako przyjaciel Jezusa, ktéry do§wiadcza radosci w jego obecnosci.
Rados¢ te opisano w sposéb emfatyczny za pomocg zwrotu yapd yaipet. Moze
ona wynikaé z realizacji przez Chrystusa postannictwa od Ojca, jak tez z wy-
pelnienia misji przez $w. Jana. Rolg Chrzciciela byto zaswiadczyé o Mesjaszu,
posredniczyé w spotkaniu Boga i ludu. Misja ta dobiegta kofica wraz z na-
dejSciem Chrystusa'®. Rados$é Chrzciciela mogta wynikaé z ogladania thuméw
podazajacych za Jezusem'®. Badacze podkreSlajg takze pelng dyspozycyjnosé
$w. Jana wzgledem Boga (6 éotnkag koi dkodwv) i catkowite przylgniecie do
Bozej woli. Niektorzy egzegeci wskazuja, ze pojawia sie tu rado$¢ mesjaniskal”.

Ciekawa wydaje sie charakterystyka radosci Chrzciciela: attn ovv 1 yapd
N éun werdpotol (J 3, 29). Ten sam czasownik minpém wystepuje takze w mo-
wach pozegnalnych Jezusa przy okazji stow o pelnej radosci (J 15, 115 J 16, 24;
J 17, 13). We fragmentach tych pozostaje ona jednak zapowiedzia, obietnica
badz wola Chrystusa. Uczniowie zatem nie doswiadczyli jeszcze petnej radosci,
ktéra juz stala si¢ udziatem Chrzciciela. W dodatku w J 3, 29 zostala ona wyra-
zona za pomoca passivum (nenAfpotar). Strona bierna wskazuje, ze wypetnienie
radoSci nie wynika z dzialania $w. Jana. To Jezus jest przyczyng wypelnienia

10 7. Baddeley, dz. cyt., s. 36-37.

' Niektorzy proponuja, by tak wlasnie rozumieé Janowe okreslenie przyjaciel oblu-
bierica. Por. C.S. Keener, Ewangelia wedlug sw. Jana, [w:] Komentarz historyczno-kultu-
rowy do Nowego Testamentu, red. C.S. Keener, red. wyd. polskiego K. Bardski, W. Chro-
stowski, Warszawa 2000, s. 193.

12 B. Urbanek, dz. cyt., s. 59.

13 T. Okure, dz. cyt., s. 1329.

14 C.W. Reines, Human Relationships in the Jewish Tradition, ,Judaism” 26 (1977),
nr 3, s. 364-366.

15 M. Tait, The Voice of the Bridegroom, the Record of John? Some Thoughts on John
3:29, ,Scripture Bulletin” 42 (2012), nr 2, s. 46-55.

16 B. Urbanek, dz. cyt., s. 60-61. Por. S. Medala, Ewangelia wedlug sw. Jana..., t. 4,
cz. 1,439; J. Baddeley, dz. cyt., s. 35-47.

17 S. Medala, Ewangelia wedlug sw. Jana..., t. 4, cz. 1,s. 439.
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radosci Chrzciciela. W dodatku zastosowane tu perfectum sugeruje, ze state
stuchanie gltosu Chrystusa skutkuje trwaniem w petni radosci.

1.2. Rado$é siewcy i zency (J 4, 31-38)

Fragment ten umieszczony jest po Jezusowym dialogu z Samarytanka. Cata
perykopa znajduje sie pomiedzy tym spotkaniem a przybyciem Samarytan do
Jezusa. Pojawia sie tu, typowe dla Ewangelii Janowej, metodyczne niezrozu-
mienie. Chrystus wykorzystuje je dla ukazania swojej relacji z Ojcem (Postany
— Posylajacy)'®. Podkresla przy tym bezwarunkowe przyjecie woli Ojca i swoje
zaangazowanie w dzielo Boga, ale tez wskazuje, ze pelnienie dzieta zbawienia
pozostaje racja Jego egzystencji'’. Niektorzy egzegeci dostrzegaja tu wyjasnie-
nie, dlaczego Jezus musiatl i$¢ przez Samarie (J 4, 4: "Edet 88 avtov digpyecdot
d1a fig Tapapeiog)?. Po prostu bylta to wola Posylajacego, zatem i pokarmem
Jezusa bylo przebywanie z Samarytanami®!. Stad tez wykazywatl wigksza troske
o ludzi niz o konwencje??.

Zastosowany przez Chrystusa zwrot podniescie oczy czesto pojawia sie
w Starym Testamencie?’, a badacze wskazujg na jego semickie pochodzenie.
Egzegeci wyjasniajg takze, iz pola juz sie bielg na zniwo, poniewaz Samary-
tanie uwierzyli i przychodzg do Jezusa (J 4, 39-42), a poczatkiem zniw jest
wypelnione przez Jezusa dzielo zbawienia®*. Poprzez t¢ wypowiedz Jezus mogt
réwniez zwrdci¢ uwage uczniéw na ich misje>. W tej czesci perykopy Postany
przez Ojca niejako wlacza uczniéw w swoje postannictwo?.

Rados$é w J 4, 31-38 pojawia sie w kontekScie pelnienia woli Ojca oraz
wlaczenia uczniow w postannictwo Syna. Istotnym motywem J 4 pozostaje
roéwniez nawrocenie Samarytan. W J 4, 36 termin yoipo wystepuje wraz ze
stfowami opisujacymi prace na roli. Wskazujg one na udziat uczniéw w trudzie
i misji Chrystusa?’. Rado$¢ siewcy i zniwiarza moze by¢ skutkiem ogladania

8 F.J. Moloney, The Gospel of John, Sacra Pagina, Collegeville 1998, s. 137-142.
¥ T. Okure, dz. cyt., s. 1331.

20 C.S. Keener, The Gospel of John..., t. 1,s. 622.

21 E.]J. Moloney, dz. cyt., s. 137-142.

22 C.S. Keener, Ewangelia wedtug sw. Jana...,s. 195.

Tamze.

24 T. Okure, dz. cyt., s. 1331.

2 P Perkins, Ewangelia wedlug sw. Jana, [w:] Katolicki Komentarz biblijny, red.
R.E. Brown, J.A. Fitzmyer, R.E. Murphy, red. wyd. polskiego W. Chrostowski, Warszawa
2004, s. 1132.

¢ F.J. Moloney, dz. cyt., s. 137-142. Mozna wskaza¢ tez na misj¢ Samarytanki w sto-
sunku do jej rodakéw. Por. H. Lempa, Kobiety w Ewangelii wg sw. Jana, [w:] Zyjemy dla
Pana: ksigga pamigtkowa dedykowana S. Profesor Ewie [ozefie Jezierskiej OSU w siedem-
dziesigtq rocznice urodzin, Wroctaw 2005, s. 314-316.

27 K. Gryglewicz, Zagadkowy fragment Czwartej Ewangelii (] 4,31-38), ,Ruch Biblij-
ny i Liturgiczny” 34 (1981), s. 212-214.

23
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owocow wlasnego wysitku. Ten za$, zdaniem badaczy, dotyczy petnienia woli
Ojca, dziatalno$ci misyjnej uczniéw, nawrdcenia niewierzacych?® oraz objawie-
nia Ojca i Syna. Niekt6rzy dopatrujg sie w ] 4, 36 motywu przemiany smutku
w rados$é?; inni akcentujg terazniejszy, natychmiastowy charakter nagrody?’.

Badacze sugeruja, ze wspdlna rados¢ siewcy i zniwiarza jest juz znakiem
nowego wieku®'. Zapowiedzi mesjaniskiego urodzaju méwia, ze bedzie poste-
powal Zniwiarz zaraz za oraczem, a depczgcy winogrona za siejgcym ziarno
(Am 9, 13). Z kolei btogostawiefistwo ziemi z Ksiegi Kaptanskiej glosi: mflocka
przeciggnie sie u was az do winobrania, winobranie az do siewu [...] (Kpt 26, 5).
Metafora zniwa czesto wystepuje w tekstach biblijnych i apokaliptyce zydow-
skiej. Za jej pomoca obrazowano na przyklad sad nad narodami pogafiskimi
(J1 4, 13), jak rowniez zgromadzenie rozproszonych Izraelitow (Iz 27, 12)32.
Pojawiajace sie w wersecie 36. wyrazenie na Zycie wieczne sugeruje, ze chodzi
o wiare w Jezusa, a zniwem jest nawrocenie®’. Niektorzy egzegeci wyjasniaja,
ze to Bog, Jezus i uczniowie cieszg sie razem, widzac owoce zbawienia®*. Inni
twierdzg jednak, ze role siewcy odgrywa Ojciec, a Jezus, zbierajac zniwo, raduje
si¢ razem z Nim?’.

Analizowany fragment ukazuje wspdélnotowy charakter radosci. Przede
wszystkim staje sie ona udzialem siewcy oraz zniwiarza. Ponadto w najblizszym
konteks$cie mowa jest o szczegdlnej relacji aczacej Ojca z Synem (] 4, 32-34).
Zostaja odsloniete rowniez relacje miedzy Jezusem a Samarytanami (J 4, 28-30.
39-42) i uczniami (] 4, 31. 35-38). W postaciach siewcy i zniwiarza egzegeci
dopatruja si¢ Ojca i Syna®, ale takze uczniéw?” czy Jana Chrzciciela’.

1.3. Rados¢ ze $wiadectwa Jana Chrzciciela (J 5, 31-47)

Cala apologia Jezusa (J 5, 19-47) poprzedzona jest uzdrowieniem nad sa-
dzawka Betesda cztowieka chorego od trzydziestu o§miu lat. Dalsza cze¢$¢ | 5
przypomina proces sagdowy, w ktérym dominuje apologia Jezusa. Niektorzy
autorzy dzielg ja na dwie czesci — jedno$¢ Ojca i Syna (J 5, 19-30) oraz Swiadec-
twa o Chrystusie (J 5, 31-47). W drugim fragmencie pojawia sie¢ motyw radoSci
przy opisie $wiadectwa Jana Chrzciciela (J 5, 35).

28 P Perkins, dz. cyt., s. 1132.
C.S. Keener, Ewangelia wedlug sw. Jana...,s. 195.
30 E.J. Moloney, dz. cyt., s. 137-142.
31 P Perkins, dz. cyt., s. 1132.
32 S. Medala, Ewangelia wedlug sw. Jana..., t. 4, cz. 1, s. 469-472.
33 P Perkins, dz. cyt., s. 1132.
34 T. Okure, dz. cyt., s. 1331.
H. Langkammer, Komentarz do Ewangelii wg sw. fukasza i Ewangelii wg sw. Jana,
Poznan 2014, s. 321-322.
3¢ Tamze, s. 321-322.
37 C.S. Keener, Ewangelia wedtug sw. Jana...,s. 195.
3% F.J. Moloney, dz. cyt., s. 137-142.
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Pierwszym przytoczonym przez Jezusa Swiadkiem jest Jan Chrzciciel, po-
réwnany do lampy, ktéra plonie i swieci. Obraz ten staje sie bardziej zrozumiaty
w zestawieniu ze sfowami Prologu: Jan nie byt Swiatloscia, ale o niej zaswiad-
czyl (J 1, 6-8). Egzegeci wskazuja tez, ze reczne lampy oliwne z okresu hero-
dianskiego byly bardzo mate i dawaly nikle Swiatto®. Tym samym podkreslony
zostalby ograniczony charakter Janowego Swiadectwa*’, co takze jest spdjne
z Jezusowym zastrzezeniem, ze nie zwaza na Swiadectwo czltowieka (J 5, 34).

Czeséé komentatoréw wigze omawiane wersety z fragmentem Ps 131, 16-17
(LXX):

16 tov¢ iepeic avtiic Evovow owtnpiav kol oi do1ot avTic dyailidoer dyallidooviar
17 éxel éCavareld képag 1@ Aowid froiuacae Abyvov 1@ ypiotd pov

Wskazuja przy tym na motyw lampy, ktéra jest Swiadkiem Mesjasza i nie-
sie rado§¢*!. Z kolei Biblia Tysigclecia taczy to z obrazem zachowania dynastii
Dawidowej w 1 Krl 11, 36*2. Sam Dawid wedlug 2 Sm 21, 17 byt lampa Izraela.
Podobny motyw pojawia si¢ w Syr 48, 1, gdzie jako zapalona lampa okreSlone
jest stowo Eliasza®. Wydaje sie zatem, ze nazwanie Chrzciciela lampg, ktéra
plonie i swieci, wskazuje na wielkos¢ jego postaci i Swiadectwa. Jednak, jak
to juz zostalo opisane, §wiatlo lampy ma ograniczony charakter. Ponadto nie-
ktorzy badacze podkreslaja, ze jest ono zalezne (od tego, ktory lampe zapalit),
czasowe i stuzy jakiemus celowi**. Egzegeci sugeruja, ze te¢ Janowg zalezno$¢ od
Posylajacego podkresla strona bierna imiestowu kodpevoc®. W ten sposob Jezus
docenialby §wiadectwo Jana, ale jednocze$nie uznawatby je za niewystarczajace
i zalezne od $wiadectwa Ojca*®.

By¢ moze Jezus wskazuje tutaj na popularno$¢ Jana Chrzciciela? i kryty-
kuje tych, ktérzy rozpoznali go jako proroka, a nie przyjeli jego Swiadectwa*®.
Niektérzy badacze tak tlumacza ograniczony charakter rado$ci wspomniane;j
w wersecie 35. Cho¢ adwersarze Jezusa potrafili si¢ ucieszy¢ z Jana Chrzciciela
wskazujacego Mesjasza, to jednak nie byli zdolni przyjaé tego, ktérego wska-
zal — ich rado$¢é zatrzymala sie na lampie?. Czasownik dyoaAdidm pojawia si¢
w J 5, 35 w konteksScie negatywnym. Niewatpliwie jednak opisana w J 5, 35
rado$¢ dotyczy §wiadectwa, objawienia Boga, a moze réwniez wynikac z dzia-

39 C.S. Keener, Ewangelia wedlug sw. Jana...,s. 197.

40 H. Langkammer, dz. cyt., s. 333.

41 EJ. Moloney, dz. cyt., s. 186.

42 Por. przypis wg Biblii Tysigclecia wyd. 5 do Ps 131, 16-17 (LXX).
4 S. Medala, Ewangelia wedlug sw. Jana..., t. 4, cz. 1,s. 531-532.
4 Tamze.

4 C.S. Keener, The Gospel of John..., t. 1,s. 657.

4 S. Medala, Ewangelia wedlug sw. Jana..., t. 4, cz. 1,s. 531-532.
47 P Perkins, dz. cyt., s. 1136.

4 H. Langkammer, dz. cyt., s. 333.

4 E.J. Moloney, dz. cyt., s. 187.
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tania jego §wiadka — Chrzciciela. Ponadto rado$¢ ta ma charakter relacyjny. Jej
podmiotem pozostaje grupa Zydow, ktérzy w dodatku radujg sie wobec osoby
$w. Jana.

Czeséé komentatordw interpretuje ten fragment w kontekscie starozytnej re-
toryki. Jezus wyraznie wskazuje na ztg postawe swoich adwersarzy®’, odwracajac
przy tym perspektywe — teraz to oni sg oskarzeni, a przeciw nim wystepuje ten,
ktéry byt uwazany za wstawiajacego sie za Izraelem’'. Zydzi poktadajacy nadzieje
w Mojzeszu i jego pismach pokazali, ze tak naprawde mu nie ufaja, poniewaz
nie przyjeli Jezusa, o ktorym §wiadczyl*?. Brak jednak wyraznego odwotania do
konkretnego cytatu biblijnego, cho¢ wskazuje sie na Piecioksiag®®. W kontekscie
J 5, 35 rozwijany jest watek §wiadectwa. Chrystus odwoluje sie do dziet Ojca,
ktére wypelnia jako Syn. Zostaje przy tym odstonieta szczegélna relacja, jaka
taczy Postanego z Posylajacym (J 5, 19-30) — wskazuje ona na $cista jednos¢.

1.4. Rado$é Abrahama (J 8, 48-59)

Fragment ten dotyczy objawienia Boga oraz dziet Jezusa. Wynikaja one ze
szczegOlnego postannictwa Syna, wigza si¢ tez z wiernym wypelnieniem woli
Boga. W J 8, 58 ma miejsce réwniez deklaracja bostwa Jezusa. Powraca takze
motyw $wiadectwa — Abraham ucieszyt si¢, widzac dzien Chrystusa. Egzegeci
wskazujg na kontrast pomiedzy przyjmujacym Bozy plan Abrahamem a Zydami,
ktérzy odrzucaja Jezusa’*.

Rado$¢ Abrahama jest przez egzegetéw taczona z Izaakiem — synem obiet-
nicy®. Smiech Abrahama (Rdz 17, 17) mialby by¢ radoscia w odpowiedzi na
Boze objawienie’® — przez to, ze uwierzyl obietnicy, patriarcha mégt ujrzeé dzien
Jezusa. Rado§¢ Abrahama ma tez wymiar relacyjny — ma miejsce wobec Jezusa,
a zarazem jest radoScig Swiadka. Wielu jednak widzi w tej reakcji powatpie-
wanie i wskazuje na etymologi¢ imienia [zaak’”. Czes$¢ egzegetéw podkresla,
ze Izaak pozostaje typem Mesjasza’®. Wigkszo$¢ autoréw postuluje spojrzenie
eschatologiczne. Wedlug tych interpretacji Abraham mial poznad tajemnice ery
mesjanskiej*’; a przez to, ze uwierzyl obietnicy — ujrzec tez dzien Jezusa®. Zgod-

0" J.A. Brant, John, Paideia: Commentaries on the New Testament, Grand Rapids
2011, s. 109.
St C.S. Keener, Ewangelia wedtug sw. Jana...,s. 197.
2 P Perkins, dz. cyt., s. 1137.
3 H. Langkammer, dz. cyt., s. 336.
4 F.J. Moloney, dz. cyt., s. 284.
55 S. Medala, Ewangelia wedlug sw. Jana..., t. 4, cz. 1,s. 707.
56 C.S. Keener, The Gospel of Jobn..., t. 1,s. 767.
57 P, Perkins, dz. cyt., s. 1147. Por. przypis Biblii Tysigclecia wyd. 5 do Rdz 17, 17.
58 S. Medala, Ewangelia wedlug sw. Jana..., t. 4, cz. 1,s. 707.
39 F.J. Moloney, dz. cyt., s. 286. Por. C.S. Keener, Ewangelia wedlug sw. Jana...,s. 206.
60 S. Medala, Ewangelia wedlug sw. Jana..., t. 4, cz. 1,s. 707.

w
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nie z zydowskim przekonaniem patriarchowie w czasach ostatecznych mieli
mieé udzial w tak zwanych dniach Mesjasza®'. Rado§é Abrahama (znajacego
Boga) z powodu dnia Jezusa stanowi oskarzenie odrzucajacych go adwersarzy,
podobnie jak §wiadectwo Mojzesza (J 5, 45-47). R.A. Bondi zwraca tez uwage
na zmiang, jaka wprowadzili Zydzi w wypowiedzi Jezusa. Jezus stwierdza bo-
wiem, ze to Abraham ujrzatl jego dziefi, Zydzi za$ czynig podmiotem Chrystusa,
pytajac, jak mogt widzie¢ Abrahama, nie majac lat piecdziesieciu®?. Osoba niz-
sza w hierarchii i godnosci dostrzega kogo$ dostojniejszego — zmieniajac pod-
miot widzenia, Zydzi zarazem odrzucajg boskie prerogatywy Jezusa®.

W perykopie ] 8, 48-59 pojawia sie charakterystyczny zwrot: kai 10V kai
&yapn (J 8, 58). Niezwykle podobne stowa wystepuja w opisie odkrycia przez
uczniéw pustego grobu: xoi €idev kai énictevoev (] 20, 8). Zwigzek widzenia
Pana z radoscia pojawil sie takze przy opisie chrystofanii: &ydpnoav ovv oi pa-
Onral i86vteg Tov kvprov (J 20, 20). Ogladanie Jezusa nie jest jednak konieczne
dla wiary: pakdapiot oi pr idovteg kai miotevoavteg (J 20, 29). Mozna wiec po-
wiedzieé, ze rado$¢ budzi sie¢ w tych, ktorzy ogladaja Pana, widzg jego dzien.
Ponadto wydaje sie, ze pozostaje ona powigzana z wiara, przyjeciem Bozego
objawienia i wypelnieniem woli Boga.

1.5. Rados¢ z oczekiwanej wiary uczniow (J 11, 1-16)

Cze$¢ badaczy uwaza rozdzial 11. Ewangelii wedlug $w. Jana za kulminacje
Jezusowych znakoéw i boskich roszczen®®. Wskrzeszenie zostato przez Chry-
stusa zapowiedziane wczesniej jako dzieto dokonywane przez Ojca i przez Syna
(J 5, 20-21). Jest to zarazem siédmy i ostatni w zrddle znakéw®. Badacze pod-
kreslajg kontrast pomigdzy tak wielkim znakiem: przywréceniem zycia a jego
konsekwencja: decyzja o zgladzeniu Jezusa®®. Niektorzy dostrzegajg takze prze-
ciwienstwo postawy Marty i Marii (wiara) oraz Zyd(’)w, ktorzy nie przyjeli jego
znakoéw®’. Lazarz jest w analizach narracyjnych uznawany za jedng z gtéwnych
postaci Ewangelii wedlug §w. Jana®®.

¢ H. Langkammer, dz. cyt., s. 381.

2 Niektorzy sadza jednak, ze J 8, 56 powinno mieé inng lekcje. Por. T. Baarda,
Abrabam Has Seen You? John 8,56-59 in a Letter of al-Hasan b. Ayyib, ,Novum Testa-
mentum” 53 (2011), s. 390-391.

¢ R.A. Bondi, Jobhn 8:39-47: Children of Abraham or of the Devil, ,,Journal of Ecu-
menical Studies” 34 (1997), nr 4, s. 473-498.

¢ T. Okure, dz. cyt., s. 1343.

9 H. Forster, Die johanneischen Zeichen und Job 2:11 als méglicher hermeneutischer
Schliissel, ,Novum Testamentum” 56 (2014), s. 19-23.

¢ P Perkins, dz. cyt.,s. 1151.

7 T. Okure, dz. cyt., s. 1343.

8 R.Zimmermann, Figurenanalyse im Johannesevangelium, ,,Zeitschrift fiir die Neu-
testamentliche Wissenschaft und die Kunde der Alteren Kirche” 105 (2014), nr 1, s. 35.
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Scena wskrzeszenia Lazarza odstania konieczno$é petnienia Bozej woli
mimo mozliwych trudéw, a nawet ryzyka $mierci®. Wobec zblizajacej sie go-
dziny Jezusa, jako Syn okazuje On pelne postuszenstwo wzgledem woli Ojca.
Wskrzeszenie Lazarza pokaze réwniez béstwo Chrystusa, ktéry posiada wtadze
nad zyciem i $§miercig. Wypelnienie woli Boga wigze sie z jego chwalg (por.
J 11, 4. 40). Istotnym motywem w tej perykopie pozostaje takze wiara — uczniow,
siostr Lazarza i towarzyszacych im Zydow (por. J 11, 15. 25-27. 40. 42. 45. 48).
Jest to wiara we wladze Jezusa nad zyciem i $miercig, czyli uznanie jego bostwa.

Rado$é Chrystusa w tym fragmencie powigzana jest zaréwno z oczekiwang
wiarg uczniéw (xoipo 8t vudg iva miotevonzte), jak i z ogladaniem Bozej chwaty.
Ponadto rado$é Jezusa pozostaje relacyjna — dotyczy wspdlnoty ucznidéw oraz
obcowania z Bogiem. W dodatku wskrzeszenie dotyczy przyjaciét Pana, ktérym
towarzyszy wielu Zydéw. Cata perykopa ukazuje réwniez rdéznice pomiedzy bo-
ska a ludzka perspektywa. Wprawdzie Jezus okazal wzruszenie i ptakal wobec
zalobnikéw (co ewangelista podkreslit trzykrotnie), wyrazit jednak radosc ze
spodziewanych skutkéw calego zdarzenia. Wzruszenie Pana jest przez badaczy
interpretowane w kontekscie niewiary Zydéw. Placz Chrystusa w tym miejscu
bylby zatem podobny do ptaczu nad Jerozolima (Lk 19, 41) i wynikalby z od-
rzucenia jego postannictwa”. Wydaje sie to spdjne z motywem radosci Jezusa
— oczekiwang wiarg uczniéw.

1.6. Rados¢ z powodu odejscia Jezusa do Ojca (J 14, 27-31)

Rados$¢ pojawia si¢ w tym fragmencie w kontekscie odejscia Syna do Ojca,
widzenia Boga i jego chwaly oraz pelnienia jego woli. W pierwszej mowie poze-
gnalnej (J 14) Jezus dazy do umocnienia uczniéw, ich wiary’!. Pokazuje réwniez
swoja bliskg relacje z Ojcem, zapowiada dar pokoju i Pocieszyciela. Ponadto
zbliza si¢ koniec misji Mesjasza, czyli kres objawienia Jezusa’>. Perykopa od-
stania bardzo bliskg wi¢z, jaka Iaczy Chrystusa z uczniami’. Wystepuje tutaj
zarazem kontekst wspoélnoty, jak i jej relacji wzgledem Boga.

Opisana w J 14, 27-31 rado$¢ ma charakter hipotetyczny, Jezus wskazuje
na sytuacje idealna, nie za$ realng. Prawdopodobnie stowa Mistrza byly reak-
cja na smutek uczniéw (por. J 16, 6). Tym samym Chrystus dostrzega ich stan,
jednak sie na nim nie zatrzymuje, ale pokazuje ideal. W tym przypadku jest to

¢ Ciekawa wydaje si¢ interpretacja wskazujaca na potrzebe pocieszenia wspélnoty
Janowej narazonej na przesladowania ze strony Zydéw. Por. W.E.S. North, ,,Lord, if you
had been here...” (John 11.21): The Absence of Jesus and Strategies of Consolation in the
Fourth Gospel, ,,Journal for the Study of the New Testament” 36 (2013) 1, s. 40—43.

70 S. Medala, Ewangelia wedtug sw. Jana..., t. 4, cz. 1, s. 806-808.

71 E.J. Moloney, dz. cyt., s. 409.

72 S. Medala, Ewangelia wedfug sw. Jana, rozdzialy 1-12. Wstep, przeklad z orygina-
tu, komentarz, Nowy Komentarz Biblijny, t. 4, cz. 2, Czestochowa 2010, s. 104.

73 T. Okure, dz. cyt., s. 1349-1350.
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wzoOr doskonalej, bezinteresownej mitosci. Niektorzy twierdzg, ze ma ona byé
podobna do postawy przyjaciela oblubiefica (J 3, 29), ktory przejawia niesamo-
lubng rado$é’. Uczniowie zatem powinni si¢ cieszy¢ z odej$cia Pana, poniewaz
wiaze si¢ to z doskonalym wypelnieniem woli Ojca i ukazuje jego zjednoczenie
z Synem. To za$ mozna odnie$é do ogladania chwaly Boga. Cze$é badaczy pod-
kresla, ze rado$é w Ewangelii wedlug §w. Jana wiaze sie ze zmartwychwstaniem
Jezusa i nowym zyciem wierzacych”. To ostatnie wynika z udzialu w relacji
Ojca i Syna, a takze dojrzatosci wiary. W kontekscie tej perykopy mozna wska-
zaé rowniez watek udziatu uczniéw w losie Jezusa.

1.7. Rado$é petna (J 15, 1-17; J 16, 16-33; J 17, 11-19)
a) J 15, 1-17

Rozdzial 15. Ewangelii wedlug §w. Jana stanowi kontynuacje mowy po-
zegnalnej Chrystusa. Pojawiaja sie w niej takie tematy, jak: przykazanie mito-
$ci, trwanie w jednosci z Jezusem, mito§é, owocowanie i obietnica spetnienia
prosb. Ostatecznie za$ celem dziatalno$ci uczniéw ma by¢ objawienie Boga
$wiatu i uwielbienie Ojca (J 15, 8). Wiaze si¢ to z wypelnianiem przykazan
oraz wlaczeniem w mitoé¢ Ojca i Syna. W kontekscie pojawia sie réwniez nowa
relacja uczniéw z Jezusem (J 15, 15), ktéry oddaje za nich zycie. Podazajacy za
Panem zostaja wprowadzeni w jego relacje z Ojcem i majg kontynuowad misje
Postanego.

Opisana w ] 15, 11 rado$¢ moze by¢ skutkiem wypelniania przykazania
mitosci. Jej Zrodtem moze réwniez pozostawaé komunia Ojca i Syna. Rados¢é
moze takze wynika¢ z bezwarunkowego postuszefistwa Jezusa wzgledem Ojca.
Wypelnianie jego woli oraz zachowywanie przykazan jest zadaniem uczniéw
i moze by¢ przyczyng ich radosci. Jej wsp6lnotowy charakter wyraza si¢ w tym,
ze dotyczy wspoélnoty ucznidéw, jak réwniez komunii Ojca i Syna.

Rado$é w tej perykopie zostala okre§lona jako petna. Cze$é badaczy odnosi
to do eschatologii, wskazujac, ze rado$é uczniéw zostanie dopetniona w wiecz-
nosci’®. Inni podkreslaja, ze Bog, w istocie bedgc miloscig, hojnie obdarowuje
swoich przyjaciél””. Zrédlem petnej radoci uczniéw moze by¢ takze spetnienie
pragnienia Jezusa — udzial w jego komunii z Ojcem”. Niektérzy egzegeci wska-
zuj3 na ogblny zwiagzek przyjazni i mitosci z radoScig. W tradycji zydowskiej jest
ona skutkiem zachowywania przykazan (Ps 19, 9). W nauczaniu $w. Pawla rados¢
taczona jest z obecnosScia Boga (Ga 5, 22) i znakami jego krélestwa (Rz 14, 7)7.

7+ C.S. Keener, The Gospel of Jobhn. A Commentary, t. 2, Peabody 2010, s. 983.
75 Tamze, s. 982-983.

7 H. Langkammer, dz. cyt., s. 456.

77 S. Medala, Ewangelia wedlug sw. Jana..., t. 4, cz. 2, s. 118.

78 E.J. Moloney, dz. cyt., s. 422.

7 C.S. Keener, The Gospel of Jobn..., t. 2, s. 1003-1004.
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b) J 16, 16-33

Rozdzial 16. Ewangelii wedlug $w. Jana charakteryzujg zapowiedzi nad-
chodzacych trudnych czaséw. Pojawiajg sie takze kwestie relacji uczniéw ze
Swiatem, odejScia Jezusa czy pocieszenie ucznidow, co jest wyrazem troski o nich
w obliczu meki. ] 16 porusza réwniez temat daru Ducha Swictego®® oraz wiary
i poznania ucznidow. W J 16 zostaje tez ukazana Boska wiedza Mesjasza, jego
szczegOlna wiez z Ojcem i mito§é do ucznidéw. Jezus zapowiada nowg relacje
tych, ktorzy za nim podgzajg, z Ojcem oraz spelnienie ich présb.

J 16, 20-24 zawiera opis przemiany smutku w radosé. Jest to przejscie od
lamentu, ptaczu zatobnego (Opnveiv) do radosci na widok Zmartwychwstatego
(J 20, 20). Badacze mdéwig w tym przypadku o obrazie apokaliptycznej odmiany
loséw®!. Swiat bedzie sie radowal ze §mierci Jezusa. Uczniowie, podzielajac
los swojego Mistrza, do§wiadczg woéwczas smutku, jednak wkrétce ustgpi on
miejsca radoSci.

PrzejSciowy charakter smutku i bélu, jaki stanie si¢ udziatem uczniéw,
zostal przedstawiony réwniez w obrazie rodzacej kobiety. Jej trud i cierpienie
pozostaja realne, jednak przemijajg wobec nowego zycia. Egzegeci odnosza
to do do$wiadczen uczniéw, koniecznych dla ich dojrzatosci — straty Mistrza
i jego zmartwychwstania®?. Inni méwia o trudach na koncu czaséw badz pré-
bach w zyciu chrzeScijanina®. Cze$¢ badaczy podkresla jednak cierpienie sa-
mego Chrystusa, jak réwniez fakt, ze godzina krzyza jest momentem narodzin
Kosciota®*.

W przeciwienstwie do przemijalnego charakteru smutku nadchodzaca po
nim rado$¢ bedzie trwala i nikt jej nie zdola odebrac. W tym przypadku 7 yapd
stanie sie udziatem uczniéw, gdy Jezus ponownie ich zobaczy. Badacze spieraja
si¢ jednak co do interpretacji, kiedy to nastapi. Autorzy méwiag o momencie
zmartwychwstania®®, darze Ducha Swietego®, a niektorzy o chrystofaniach czy
paruzji®’. Kazda z tych interpretacji wskazuje na trwanie w relacji z Jezusem.
Rado$¢ zatem ma charakter wspélnotowy — dotyczy grupy uczniéw wobec
Chrystusa. Niektérzy odnoszg sie tez do inicjatywy Boga — to Jezus zobaczy
uczniéw i obdarzy ich radoscia (por. Ga 4, 9)%.

80 H. Klein, Der Paraklet als Subjekt Prophetischer Rede im Johannesevangelium, ,,Sa-
cra Scripta” 9 (2011), nr 2, s. 179-180.

81 P Perkins, dz. cyt., s. 1164.

82 T. Okure, dz. cyt., s. 1353.

8 C.S. Keener, Ewangelia wedlug sw. Jana..., 220-221. Por. P. Perkins, dz. cyt.,
s. 1164.

8 J. Klinkowski, Analiza dramatyczna Ewangelii sw. Jana, Bibliotheca Biblica, Wro-
ctaw 2012, s. 379-380.

85 S. Medala, Ewangelia wedlug sw. Jana..., t. 4, cz. 2, s. 137-138.

8¢ C.S. Keener, The Gospel of John..., t. 2, s. 1046.

87 H. Langkammer, dz. cyt., s. 466.

8 F.J. Moloney, dz. cyt., s. 448—452.
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¢) J 17, 11-19

Modlitwa arcykaptafiska Chrystusa odstania jego glebokie, intymne relacje
z Ojcem i uczniami. Troska Jezusa o uczniéw znalazta wyraz w goracej prosbie
za nich — o zachowanie od zla, jedno$¢ i uswiecenie w prawdzie. W rozdziale 17.
Ewangelii wedtug $w. Jana pojawia sie rowniez temat objawienia Ojca, pelnienia
jego woli oraz postannictwa uczniéw — kontynuatoréw misji Jezusa. Podazajacy
za Chrystusem podzielaja jego los — s3 uSwieceni dla Boga i znienawidzeni przez
Swiat. USwiecenie uczniéw moze wigzac sie z uleglosciag wobec Ojca, ponosze-
niem ofiary jak Jezus badz z konsekracja kaptanska.

Przedstawiona w analizowanej perykopie rado$¢ uczniéow wydaje sie celem
mowy Pana. Werset J 17, 13 stanowi powtorzenie J 15, 11, gdzie rado$é byta kon-
sekwencja trwania w mifosci Jezusa i wypelniania jego przykazan. Interpretacje
Modlitwy arcykaplanskiej Chrystusa odwotuja sie do liturgii Jom: Kippur. Prak-
tyki pokutne tego dnia, a zwlaszcza gleboka modlitwa i oderwanie od codzien-
nych trosk, mialy prowadzi¢ do radosci®. Wydaje sie, ze jej Zrodtem mogta by¢
tez ufno$¢ co do odpuszczenia grzechdéw. Cze$é autoréw, nawiazujac do Ne 8, 10,
akcentuje motyw radoéci zwigzanej ze §wietowaniem w obecnosci Boga®. W kon-
teksScie radoSci, o jakiej méwi Jezus, pojawia sie takze temat objawienia Boga
i wypelnienia jego woli (J 17, 14). Ponownie mowa jest o radosci petne;.

1.8. Jezus wyszydzony (J 19, 1-3)

Godzina Jezusa juz nadeszla, zbliza si¢ uwielbienie na krzyzu. Dochodzi
do konca objawienie Boga i wypelnienie jego woli (por. J 19, 5. 7). Ewangelista
podkresla krolewska godno$¢ Chrystusa, nie eksponuje przy tym biczowania
czy szyderstwa zolnierzy (w poréwnaniu z synoptykami)’'. W Ewangelii we-
dlug $w. Jana najobszerniej przedstawiony zostal sad przed Pilatem, ktérego
ruchliwo$é kontrastuje ze stateczng postawa Jezusa. Chrystus wprawdzie jest
pojmany, ale sam dobrowolnie oddaje swoje zycie. W takim kontekscie pojawia
si¢ szyderczy okrzyk ze strony zotnierzy — yaipe 6 facirevc. Jezus zostal pozdro-
wiony jako krél, powitany jak rzymski wladca wobec thlumu®?.

1.9. Rados¢ ogladania Zmartwychwstalego (J 20, 19-23)

Rozdzial 20. Ewangelii wedlug $w. Jana zawiera opisy réznych spotkan ze
Zmartwychwstatym. W analizowanej perykopie pojawia sie watek postannic-

89 M. Rosik, Judaizm u poczqtkow ery chrzescijariskiej, Bibliotheca Biblica, Wroctaw
2008, s. 107.

%0°S. Grzybek, Elementy konstytutywne biblijnej radosci, ,Ruch Biblijny i Liturgicz-
ny” 32 (1979), nr 5, s. 250-260. Por. M. Ostrowski, Kosciél wspdlnotg radosci i niosgcg
radosc, Warszawskie Studia Pastoralne” 3 (2006), s. 199.

°l J.A. Brant, dz. cyt., s. 245-246.

%2 C.S. Keener, The Gospel of John..., t. 2,s. 1122-1123.
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twa uczniéw®, daru Ducha Swietego i wtadzy odpuszczania grzechéw. Egzegeci
wskazuja takze na blisko$¢ Jezusa, fakt przekraczania przez niego réznych gra-
nic (fizycznych i emocjonalnych) oraz uzdolnienie uczniéw do petnienia woli
Boga. Podazajacy za Chrystusem majg teraz stac si¢ szafarzami nowego zycia.

W takim kontek$cie uczniowie do§wiadczajg radosci na widok Zmar-
twychwstatego. Moze by¢ ona wynikiem ogladania chwaty Bozej — Jezusa
uwielbionego, w ktérym rozpoznajg Pana (k0piog), ktéry ma wladze nad zy-
ciem i $miercig’. Egzegeci podkreSlaja, ze w tej perykopie zostajg spetnione
obietnice — radoSci, pokoju, daru Parakleta®, ale takze spotkania po krotkie;j
rozlace (J 16, 16). Smutek uczniéw zostal przemieniony w rado$é. Niektdrzy
w kontekscie ] 20, 20 wspominajg o radosSci Tory, podczas gdy to Jezus jest
Stowem®®. W analizowanym passusie radoSci do§wiadcza wspolnota uczniéow
wobec Zmartwychwstalego.

2. W kierunku ogolnej perspektywy

2.1. Rados$¢ wynika z wiary w Jezusa

Ewangelista jasno sformutowal cel swojego dzieta: I wiele innych znakéw,
ktorych nie zapisano w tej ksigdze, uczynil Jezus wobec uczniow. Te zas zapisano,
abyscie wierzyli, Ze Jezus jest Mesjaszem, Synem Bozym, i abyscie wierzgc, mieli
Zycie w imig Jego (J 20, 30-31). Jan Chrzciciel rozpoznat w Jezusie Mesjasza —
Oblubienca, stad jego rados¢ stala si¢ petna. W rozdziale 4 cieszy si¢ siewca ze
zniwiarzem, co zostalo przedstawione w kontekscie pracy misyjnej i nawrécenia
Samarytan. Rado$¢ Zydéw w | 5, 35 dotyczy wprawdzie $wiadectwa $w. Jana,
jednak Jezus krytykuje t¢ postawe. Jego adwersarze popetnili biad, zatrzymujac
si¢ na osobie Chrzciciela — jego misja nie byla wlasciwym przedmiotem radosci.
Dlatego tez Chrystus podkresla jej przejSciowy, krotkotrwaly charakter.

Abraham rozradowal sie, ujrzawszy dzief Jezusa. Wczesniej jednak patriar-
cha rozweselit sie, ze go ujrzy (MyaAldoato tva idn v fuépav v unv). Tryb
przypuszczajacy wskazuje na to, ze pierwotnie Abraham radowal sie na samg
obietnice ogladania dnia Mesjasza (co wigze si¢ z wiarg), nastepnie za$ ucieszyt
sie, gdy zostata ona spetniona (kai £i8ev kai &xépn). Radoé¢ Abrahama pozostaje
zatem konsekwencja wiary w Mesjasza.

Zwigzek radosci i wiary zostal bezpos$rednio ukazany w J 11. Jezus stwier-
dza w nim: raduje sig, ze Mnie tam nie bylo, ze wzgledu na was, abyscie uwie-

5 D. Tidball, Completing the Circle: The Resurrection According to John, ,Evangeli-
cal Review of Theology” 30 (2006), nr 2, s. 175.

%4 B.M. Sokal, Uczniowie zmartwychwstalego Jezusa. Studium egzegetyczno-teolo-
giczne | 20,1-29, Studia Biblica Lublinensia 14, Lublin 2016, s. 145-147.

% P Perkins, dz. cyt., s. 1173.

% C.S. Keener, The Gospel of Jobn..., t. 2,s. 1202-1203.
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rzyli (J 11, 15). Mesjasz cieszy sie z oczekiwanej wiary ucznidéw. Przedmiotem
tej wiary jest bdstwo Jezusa, ktory wkrotce objawi swojg wladze nad zyciem
i $miercig. Obraz ten jest dopelniony przez interpretacje ptaczu Chrystusa jako
smutku z powodu niewiary Zydow?”.

Mowy pozegnalne Jezusa majg na celu umocnienie uczniéw. Jednym z jego
elementéw jest obietnica pelnej radosci: To wam powiedzialem, aby radosé moja
w was byla i aby rados¢ wasza byla petna (J 15, 11). Chrystus zatem pragnie
rado$ci uczniéw. Nie zatrzymuje sie jednak na tym, ale w J 16, 1 wskazuje tez
inny cel swojej mowy: To wam powiedzialem, abyscie si¢ nie zatamali w wierze.
Oba tematy, zaréwno radosci, jak i wiary, zostaly wprowadzone w ten sam
sposob (tadto AeAdAnko Duiv).

Spotkanie ze Zmartwychwstatym budzi w uczniach radosé (J 20, 20). Eg-
zegeci wskazuja jednak, ze nie jest to wylacznie skutek ogladania utracone;j
niedawno bliskiej osoby. Chrystus, spetniajac swoje zapowiedzi, pokazal, ze ma
wladze nad zyciem i Smiercig, a uczniowie rozpoznali w nim Pana (¢ydpnoav
oVV oi padnrai idovteg oV kprov). Tytul kbpiog jest wyznaniem wiary w béstwo
Jezusa®®. Ta za$ przynosi rados$é. Czes$é egzegetéw wskazuje, ze jest to pierwszy
dar przychodzacego Mesjasza. Rados¢ jest skutkiem ze spelnienia zapowiedzi
zbawienia zawartych w Starym Testamencie”. Wyplywa ona ze §wiadomosci
Bozej faski i przywrdcenia utraconej relacji ze Stworca!'.

2.2. Rados¢ zwiazana jest z pelnieniem Bozej woli

Misja §w. Jana dobiegta konca wraz ze wskazaniem Mesjasza. Rados¢é
Chrzciciela mogla wynika¢ zaréwno z wypelnienia wlasnej misji, jak i z ogla-
dania postannictwa Jezusa. W obu przypadkach mozna méwi¢ o wypelnieniu
Bozych planéw. Wprost méwi o tym Chrystus w J 4, 34: Moim pokarmem
jest wypelnic wolg Tego, ktéry Mnie postal, i wykonac Jego dziefo. Wskazuje
rowniez na postannictwo uczniéw: éyod anéoteiha vpdc (J 4, 38). Kontekst
wskazuje tez na dziatalno$é misyjng oraz rado$¢ z ogladania jej owocow.
Takze przedstawiona w J 5, 35 rado$§¢ zwigzana z osoba Jana Chrzciciela
dotyczy Bozego Swiadka, ktéry wypetnia wole Boga. Podobnie jest z radoscia
Abrahama w J 8,56. Moze ona wynikaé ze spetnienia obietnicy ogladania dnia
Jezusa, jak réwniez z wypelnienia jego postannictwa. O koniecznosci pelnie-
nia woli Ojca przez Syna egzegeci méwia réwniez w przypadku wskrzeszenia
Lazarza. Chrystus wskazuje, ze choroba jego przyjaciela prowadzi do Bozej
chwaly. Ponadto ponagla uczniéw: Chodémy znéw do Judei [...], chodimy do
niego (J 11, 7. 15).

7 S. Medala, Ewangelia wedtug sw. Jana..., t. 4, cz. 1, s. 806-808.

% A. Piwowar, Apozycja tytuléw chrystologicznych i imienia ,Jezus”, ,Biblica et
Patristica Thoruniensia” 8 (2015), nr 2, s. 111-128.

9 S. Grzybek, dz. cyt., s. 254.

100 M. Ostrowski, dz. cyt., s. 199.
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Odejscie Jezusa do Ojca byto doskonatym wypetnieniem jego woli. Stad
sfowa Pana do ucznidéw, ze cieszyliby sie z jego odejécia, gdyby go mito-
wali. Zrédlem radosci jest wykonanie woli Ojca — co czyni Jezus, a co maja
kontynuowa¢é jego uczniowie. Ich postannictwo zostalo podkreslone takze
w dalszych mowach pozegnalnych. Pojawia si¢ w nich przykazanie mitosci,
polecenie zachowywania oredzia Chrystusa i trwania w jednoS$ci z Panem.
Jezus porusza takze kwestie wydawania owocdéw i spetnienia prosb zanoszo-
nych do Ojca. To ostatnie bywa rozumiane jako wielka hojno$¢ Boga oraz
zjednoczenie uczniéw z jego wola. Zmartwychwstaly spotyka sie z uczniami
po swoim zwyciestwie nad grzechem i §miercig. Oznaczalo to wypetnienie
do kofica woli Ojca. Do takiej wiernosci zostali réwniez wezwani zebrani
uczniowie. Jezus postal ich, obdarzajac pokojem i Duchem Swietym oraz
dajac wtadze odpuszczania grzechéw. Dary te mialy stuzy¢ rozpoznaniu i re-
alizacji woli Boga.

Z perspektywy psychologicznej emocje pozytywne, w tym rado$¢, wy-
nikajg z powodzenia ludzkich zamierzefi i poczynan — informujg o tym, ze
wszystko przebiega zgodnie z planem i nie trzeba go modyfikowaé. Jesli przyjac
takg charakterystyke, rados$¢ zwigzana z pelnieniem Bozej woli oznaczalaby
rowniez pelng jej interioryzacje.

2.3. Rados¢, ktora daje Jezus, jest trwala i pelna

W Ewangelii wedlug $w. Jana kilkakrotnie pojawiaja si¢ wzmianki o wy-
petnieniu radosci czy radosci petnej (J 3, 29; J 15, 11; J 16, 22-24; ] 17, 13). Jest
ona interpretowana jako hojny dar Boga, udzial w komunii Ojca i Syna badz
zapowiedz eschatologicznego szczgscia!®'. Warto zauwazyd, ze Jezusowi zalezy
na radoSci uczniéw: To wam powiedzialem, aby rados¢ moja w was byla i aby
rados¢ wasza byla petna (J 15, 11).

Trwalo$¢ i pelnia radosci, jakg obdarza Chrystus, zostala przedstawiona
w opozycji do krétkotrwalego ludzkiego szczescia (J 5, 35) oraz przemijajacego
smutku (J 16, 20-22). Jezusowa rado$¢ nie wyklucza zatem poprzedzajacego ja
cierpienia, kiedy jednak nadejdzie, nikt nie zdota jej odebraé (J 16, 22). Wydaje
sie to sprzeczne z doSwiadczeniami prze$ladowan, roztaméw we wspdlnocie
i wszelkiego zta na Swiecie'’?. Z tego wzgledu czes$é egzegetéw interpretuje ra-
dosé pelna i nieprzemijalng jako eschatologiczng. Pojawiaja sie tez glosy o rado-
$ci wewnetrznej czy duchowej, ktéra nie musiataby by¢ zgodna z przezywanymi
emocjami. Podobng tendencje mozna zauwazy¢ w badaniach pos§wieconych ja-
kosci zycia, w ktorych wyraznie odréznia si¢ obiektywne i subiektywne czyn-

101§, Medala, Ewangelia wedtug sw. Jana..., t. 4, cz. 2, s. 118. Por. H. Langkammer,
dz. cyt., s. 456.
102 FJ. Moloney, dz. cyt., s. 422.
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niki jakoSci zycia. Ponadto zdecydowanie oddzielane s3 od siebie uogdlnione
poczucie szczescia oraz afekt pozytywny. Nie jest do kofica jasne, jaka jest
istota radosci, o jakiej mowi Jezus. Byé moze chodzi o pewng stalg dyspozycije
— sktonno$¢ do przezywania szczescia czy radosne usposobienie. Jego zrédtem
mogtaby by¢ zupelnie nowa sytuacja chrzescijan po zmartwychwstaniu Jezusa,
w szczegblnoSci za§ — odnowiona relacja z Bogiem. To za$ lezy u podstawy
tozsamosci chrzeScijan — rado$¢ nowego zycia jest wpisana w egzystencje wie-
rzacych niczym kod genetyczny.

2.4. Rado$¢ ma charakter relacyjny

W kazdej z analizowanych perykop przedmiotem radoSci jest osoba i jej
dziatania. W zadnym przypadku nie zostala opisana rado$¢ zwigzana z jakimis
rzeczami czy samg tylko zewnetrznag sytuacjg. W czterech z jedenastu fragmen-
téw mamy do czynienia z radoScig jednej osoby (J 3, 22-36; J 8, 48-59; 11, 1-16;
J 19, 1-3), cho¢ zawsze jest ona opisana w relacji do innych postaci. Pozostale
siedem perykop méwi o radosci siewcy i zecy, uczniéw oraz Zydow. Juz same
te uwagi wskazujag na relacyjny i wspdélnotowy charakter radosci w Ewange-
lii wedlug §w. Jana. Notabene kontekst wspolnotowy mogt byé ewangeliscie
szczegblnie bliski, biorgc pod uwage dzieje wspdlnoty Janowej i wychodzenie
naprzeciw jej potrzebom!,

Bardzo czesto rado$¢ zwigzana jest z obecnoscia Jezusa — stuchaniem Jego
glosu (J 3, 29), ogladaniem Jego osoby (J 20, 20) badz Jego dnia (J 8, 56).
W wielu przypadkach rado$é taczy sie z pozostawaniem w relacji z Chrystusem,
szczegOlnie za$ trwaniem w jednoSci, zachowywaniem jego przykazan i wza-
jemng mifoScig, a takze kontynuacjg jego misji. Niektorzy sugeruja, ze radosé
Jezusa wynika z wprowadzenia uczniéw w komunie¢ Ojca i Syna'®. Takze inni
badacze eksponujg rado$é wyplywajaca z obcowania z Bogiem, ktéry obda-
rza swoje stworzenie miloscig i radoscig'®. Taka interpretacja jeszcze bardziej
eksponuje wspélnotowy — komunijny — wymiar rado$ci w Ewangelii wedlug
$w. Jana. Szczegblny wydzwiegk znajduje on w rozdziale 17, gdzie pojawia sig¢
modlitwa o jedno$¢ uczniéw. Podobnego zwigzku mozna sie doszukaé w opisie
spotkania ze Zmartwychwstalym (J 20, 19-23). W tym przypadku wspélnota
wobec Jezusa nie tylko doSwiadcza radosci, ale takze otrzymuje dar pokoju,
Ducha Swigtego i wladze odpuszczania grzechow. Ostatni z daréw bywa przez
egzegetOw taczony z koniecznoScig przebaczenia i troski o jednos$é wspdlnoty!®®.

105 R. Kysar, Community and Gospel: Vectors in Fourth Gospel Criticism, ,Interpre-
tation: A Journal of Bible and Theology” 31 (1977), nr 4, s. 355-366.

104 FJ. Moloney, dz. cyt., s. 422.

105°S. Grzybek, dz. cyt., s. 250-260.

106 T, Okure, dz. cyt., s. 1360.
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Zakonczenie

Zaznaczonym we wstepie celem pracy byta analiza motywu radosci
w Ewangelii wedtug $w. Jana. W $wietle przedstawionej analizy rado$¢ w Ewan-
gelii Janowej pozostaje konsekwencjg wiary w Chrystusa. Uznanie béstwa
Jezusa, przyjecie Go jako Pana i Zbawiciela jest zrodtem radosci przyjaciot,
$wiadkéw i ucznidéw Mesjasza. Z kolei ich wiara jest przyczyna radosci Chry-
stusa. Tak znaczne wyeksponowanie motywu wiary pozostaje zgodne z celem,
jaki przy$wiecal ewangeliscie (J 20, 30-31). Chrystus pragnie zaréwno wiary,
jak i radosci swoich ucznidéw. Istotnym elementem radosci na kartach Ewangelii
Janowej pozostaje rowniez pelnienie woli Boga, ktére dokonuje sie we wspdl-
nocie. Jej znaczenie podkre§la Modlitwa arcykaptanska Chrystusa, szczegdlnie
za$ — pro$ba o jedno$¢ uczniéw. Przywrodcenie relacji z Bogiem poprzez dzieto
odkupienia niesie ze soba réwniez odnowienie relacji miedzyludzkich. Zrédlem
i wzorem wzajemnych relacji uczniéw Jezusa pozostawaé ma relacja Ojca i Syna
— komunia mitosci.

Odpowiedz ptynaca z Objawienia wskazuje kierunek poszukiwan rado-
$ci w zyciu czltowieka. Kierunkiem tym jest odnowiona przez Jezusa relacja
z Bogiem, z tego za$§ wyplywa przemiana stosunku do samego siebie, innych
ludzi oraz §wiata. Przyjmowanie nowej perspektywy wymaga jednak pew-
nego wysitku — poszukiwania i ksztaltowania wiary, jak réwniez odkrywania
i urzeczywistniania Bozej woli. Szczegdlnie istotne wydaje si¢ powracanie do
chrzescijanskiej tozsamosci — cztowieka odkupionego, ktéry zawsze moze trwaé
w pelnej mitosci relacji z Bogiem. Ta za$§ moze pozostawaé wzorem i zrédiem
odnowionych relacji z innymi ludZmi, zwlaszcza zas — wsp6lnota wierzacych.
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The Baptism of the Lord Icon
in Biblical Catechesis

Abstact: The article deals with the issue of using icons in catechetical biblical
interpretation. The Baptism of the Lord icon can be used at the stage of theo-
logical understanding, which includes biblical, doctrinal, and liturgical context.
The passages about St. John the Baptist and the Jordan River are important in the
biblical context. St. John the Baptist is regarded as the lamp, the voice, and the
friend of the bridegroom. He is also shown in relation to the prophet Elijah who
was to come. As far as the doctrinal context is considered, John Paul II’s catecheses
dealing with the baptism of Jesus in the Jordan River are important, along with
the new Luminous Mysteries of the Rosary. The liturgical context points out the
connection between the Feast of the Baptism of our Lord and the Epiphany. The
article, coming within the range of material catechetics, is intended mainly for
the researchers in the field of catechetics who are interested in programming of
catechesis.

Keywords: the Baptism of the Lord icon, biblical catechesis, material catechetics

Abstrakt: Niniejszy artykutl podejmuje problematyke wykorzystania ikon w ka-
techetycznej interpretacji biblijnej. Tkone Chrztu Pafiskiego mozna wykorzystac
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na etapie zrozumienia teologicznego, ktory zawiera kontekst biblijny, doktrynalny
i liturgiczny. W kontekscie biblijnym wazne beda teksty o §w. Janie Chrzcicielu
i o rzece Jordan. Jan Chrzciciel jest rozpatrywany jako lampa, glos i przyjaciel
oblubiefica oraz w odniesieniu do Eliasza, ktory miat przyjsé. W konteks$cie doktry-
nalnym wazne sg katechezy Jana Pawta I, ktore podejmujg tematyke chrztu Jezusa
w Jordanie oraz nowe tajemnice $wiatla w rézaficu. W kontekscie liturgicznym
wskazywany jest zwigzek §wieta Chrztu Panskiego z Epifania. Niniejszy artykul,
wchodzacy w zakres katechetyki materialnej, przeznaczony jest gtéwnie dla kate-
chetykéw interesujacych sie¢ programowaniem katechezy.

Stowa kluczowe: ikona Chrztu Pafiskiego, katecheza biblijna, katechetyka mate-
rialna

1. Wprowadzenie

Niniejszy artykul podejmuje problematyke wykorzystania ikon w kate-
chetycznej interpretacji biblijnej. Katechetyczna interpretacja biblijna, obejmu-
jac etapy zrozumienia wyrazowego, teologicznego i egzystencjalnego’, moze
odniesé sie do interpretacji ikonograficznej przy zrozumieniu teologicznym pe-
rykopy. We wczeSniejszych publikacjach zwrocono uwagg na to, ze w katechezie
biblijnej mozna wykorzystywaé przekaz ikonograficzny?. Dotyczy to zwlaszcza
ikon przedstawiajacych wydarzenia biblijne. Ikony s3 ,,pisane” wedtug ustalo-
nego kanonu, dlatego tez zawierajg pewne konkretne wskazéwki wzbogaca-
jace interpretacje teologiczng biblijnych wydarzen i pomagaja réwniez wysnué
whnioski egzystencjalne.

! B. Styputkowska, Biblijna formacja katechetow, Czegstochowa 2015, s. 279-314.

2 Pojawiaja sie prace na temat wykorzystania przekazu ikonograficznego w kate-
chezie — zob. np.: L. Potyrata, Ikona. Katechetyczna funkcja ikony, Krakow 1998 (odno-
$nie do katechezy biblijnej zob. zwlaszcza s. 26-30) oraz A. Tomaszewska, Tkona w kate-
chezie, Czestochowa 2003, mps (praca magisterska pisana na seminarium z katechetyki
pod kierunkiem ks. bpa prof. dra hab. Antoniego Dtugosza w Instytucie Teologicznym
w Czestochowie, przedstawiona na Wydziale Teologicznym Papieskiej Akademii Teo-
logicznej w Krakowie). A. Tomaszewska przedstawia analize wybranych ikon, ukazujac
zwigzek micdzy przekazem ikonograficznym a Pismem Swietym, oraz podaje przyklady
zastosowania ikon w katechezie interpretacyjnej w klasach licealnych w trzecim czlonie
katechezy — tamze, s. 55-171. O wykorzystaniu ikony w katechezie biblijnej zob. rowniez:
B. Stypulkowska, Perykopa o przemienieniu Pariskim w katechezie biblijnej, ,,Czg¢stochow-
skie Studia Teologiczne” 34 (2006), s. 180-184; taz, lIkona Bozego Narodzenia w kate-
chezie biblijnej, (w druku).
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Zreby kanonu ikonograficznego zostaly okreslone pod koniec VII w.? Wy-
pracowanie specyficznego kanonu malarskiego i zespotu regul, ktére $cisle obo-
wigzywaly ikonografa, zabezpieczato ikone przed subiektywng poboznoscia.
Nie dopuszczano jakiejkolwiek dowolnosci. Artysta wykorzystywat tradycyjne
wzory, postugujac si¢ tzw. przewodnikiem ikonograféw, i tworzyl kolejne wer-
sje konkretnej ikony*, ktére w my$l Soboru Nicejskiego II, ostatniego soboru
w pelni uznawanego zaréwno przez Kosci6t katolicki, jak i Ko$ciét prawo-
stawny, miaty by¢ zgodne z przekazem Ewangelii’. Tkony biblijne mogg w sposdb
obrazowy przedstawi¢ wazne prawdy teologiczne, dlatego sa cennym Zrédlem
dla katechezy. Moga byé wykorzystane przy katechetycznej interpretacji biblij-
nej¢, ktora zaktada omawianie tekstéw z Pisma Swietego wedtug trzech etapow.
Pierwszym etapem jest zrozumienie wyrazowe, drugim — zrozumienie teolo-
giczne, trzecim — zrozumienie egzystencjalne. Ikona moze by¢ wykorzystana
przy zrozumieniu teologicznym wydarzenia biblijnego, ktére zawiera kontekst
biblijny, doktrynalny i liturgiczny.

Niniejszy artykul, wchodzacy w zakres katechetyki materialnej, przezna-
czony jest gtéwnie dla katechetykow interesujacych sie programowaniem ka-
techezy, jak rowniez dla katechetéw realizujacych tematy zwiazane z chrztem
Panskim.

2. Opis ikony Chrztu Panskiego

Na ikonie Chrztu Paniskiego w centrum ukazana jest posta¢ nagiego Chry-
stusa jako mlodziefica zanurzonego w Jordanie. Naga posta¢ symbolizuje nowego
Adama, wolnego od grzechu’. Po lewej stronie na brzegu znajduje sie gleboko
pochylony Jan Chrzciciel, ktéry prawg reka dokonuje chrztu, kfadac jg na glowie
Chrystusa. Gest polozenia reki na glowie byt powszechnie stosowany w sztuce

3 Doktadnie okreslit je synod trulanski w 692 r. — zob. na ten temat: A. Frejlich, Iko-
na, [w:] Encyklopedia katolicka, t. 7, Lublin 1997, k. 8-9; T.D. Lukaszuk, Obraz swigty
—ikona w Zyciu, w wierze i w teologii Kosciola. Zarys teologii swigtego obrazu, Czestocho-
wa—Jasna Gora-Skatka 1993, s. 39-45.

4 P. Evdokimov, Prawostawie, przet. J. Klinger, Warszawa 1986, s. 289-290; A. Frej-
lich, art. cyt., k. 9. Zob. rowniez: B. Falczyk, Hermeneja, [w:] Encyklopedia katolicka...,
k. 769-770. Na temat kanonu i korzystania z niego zob.: S. Bulgakow, Tkona i kult ikony.
Zarys dogmatyczny, przeklad i oprac. H. Paprocki, Bydgoszcz 2002, s. 65-68.

5 Zob. Sobor Nicejski II (787), Dekret wiary, n. 13, [w:] Dokumenty soboréw po-
wszechnych. Tekst grecki, laciriski, polski, t. 1: (325-787), uktad i oprac. A. Baron, H. Pie-
tras, Krakoéw 2002, s. 337. Zob. réwniez T.D. Lukaszuk, dz. cyt., s. 154-160.

¢ B. Styputkowska, Biblijna formacja katechetow..., s. 279-314.

7 M. Janocha, Tkonografia swigt Pasiskich, [w:] Chrystus wybawiajgcy. Teologia swie-
tych obrazéw, red. A.A. Napiorkowski, Krakéw 2003, s. 235.
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wczesnochrzescijafiskiej w scenach blogostawienistwa, uzdrawiania i przekazy-
wania nadprzyrodzonych task. Gest natozenia reki przez Jana Chrzciciela na
Chrystusa podkre§lat fakt, iz w momencie chrztu Duch Swicty zstapit na Jezusa,
mimo ze ten gest nie wynikat z lektury Nowego Testamentu, ktéry dostarcza
niewiele informacji o sposobie udzielania chrztu czy to przez Jana Chrzciciela,
czy to przez apostotow®. Typ ikonograficzny stworzony dla wyobrazenia chrztu
Chrystusa stosowal gest nakladania reki nie dlatego, ze byt on istotny dla ob-
rzedu, ale dlatego, ze oznaczal zstapienie Ducha Swietego®. Z nieba w postaci
golebicy zstepuje Duch Swiety™. Na przeciwlegtym brzegu rzeki pojawiaja sie
aniolowie, najczesciej w liczbie trzech!'. Jest to motyw Abrahamowych gosci'?,
ktory z czasem przerodzit sie w motyw Trojcy PrzenajSwietszej'?, zwanej Trojca
Starego Testamentu lub GosScing u Abrahama'. W ten sposob teofania znad
Jordanu powiazana jest na ikonie Chrztu z dogmatem o Tréjcy Przenaj$wigtszej,
ktory jest jeszcze inaczej zasygnalizowany przez dosiegajacy Chrystusa z nieba
promiefi, na linii ktérego dostrzegamy cata Tréjce: u samej gory niebieskie poi-
kole symbolizujace transcendencje Ojca, a miedzy Ojcem a Synem golebica,
ktora jest symbolem Ducha Swictego®. Rzeka Jordan wyplywajaca spomicdzy
pagérkéw nad glowa Jezusa rozszerza sie na dole u Jego stop. Jordan niekiedy
przyjmuje postaé zamknietego owalnego basenu, nasuwajac skojarzenie z otchta-
nia, ktéra jest figurg sadzawki chrzcielnej's. Ttem epifanii s3 dwa wznoszace sie
po bokach pagérki, oznaczajgce dwie natury Chrystusa'.

Na ikonie Chrztu Pafiskiego dominuje ztoty kolor, ktéry na ikonach zaj-
muje pierwsze miejsce w hierarchii koloréw. Jest to jednoczesnie kolor i Swiatto.
Ztoto oznacza jasno$¢ Bozej chwaly, Swiatto$¢ niestworzong. Zloto, jako naj-
cenniejszy material na ziemi, stuzy do wyrazenia tego, co najcenniejsze w §wie-
cie ducha. Zlote tto stuzy do wyrazenia Swigtosci'®. Mimo ze Jezus jest ukazany

8 Ch. Walter, Sztuka i obrzgdek Kosciola bizantyriskiego, przel. K. Malcharek, War-
szawa 1992, s. 150.

° Tamze, s. 152.

10 N. Miazhevich, J.P. Strumitowski, lkony zbawienia. Stowo, swiatlo, kontemplacja,
Krakéw=Tyniec 2017, s. 156.

' M. Janocha, art. cyt., s. 233.

12 Rdz 18.

13 M. Bielawski, Blask ikon, Krakow 2005, s. 65. Najbardziej znang ikong tego typu
jest ikona Trojcy Swictej Andrieja Rublowa (XV w.) nazywana ,,ikong nad ikonami”, znaj-
dujaca sie obecnie w Galerii Trietiakowskiej w Moskwie — zob. B. Standaert, Ikona Tidjcy
Andrieja Rublowa, Bydgoszcz 2002, s. 9.

4 M. Bielawski, Blask ikon..., s. 128. Jest to obecnie jedyne dopuszczalne dla iko-
nopiséw w Kosciotach wschodnich przedstawienie Trdjcy PrzenajSwictszej — zob. na ten
temat: S. Bulgakow, dz. cyt., s. 83-84, zwlaszcza przypis tlumacza nr 94, s. 84.

15 N. Miazhevich, J.P. Strumitowski, dz. cyt., s. 156.

16 M. Janocha, art. cyt., s. 234.

17 Tamze, s. 235.

18 1. Jazykowa, Swiat ikony, przel. H. Paprocki, Warszawa 1998, s. 31-32.
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jako $wiety i bez grzechu, jest bez mandorli, a Jego obnazenie jest podobne
do obnazenia na ikonie Ukrzyzowania'. Ikona Chrztu bowiem nawigzuje do
$mierci krzyzowej, ktorg chrzest antycypuje®.

Tkona Chrztu Pafiskiego w katechezie biblijnej moze stac sie punktem wyj-
$cia do analizowania wydarzenia nad Jordanem, o ktorym wspominajg wszyst-
kie Ewangelie. Wykorzystujac przekaz ikonograficzny, wyrézniamy osoby
wystepujace w tekscie biblijnym oraz gléwne tematy teologiczne. Katecheza bi-
blijna oparta na obrazie zwr6ci uwage na inny kontekst biblijny niz przy analizie
tekstu. Jest to gtowny powdd sktaniajgcy do wykorzystania ikon w katechezie.

3. Kontekst biblijny wydarzenia Chrztu Panskiego

Ikone Chrztu Paniskiego mozna zastosowaé przy etapie zrozumienia teolo-
gicznego wydarzenia biblijnego, ktéry zawiera kontekst biblijny, doktrynalny
i liturgiczny. Tkona Chrztu Pafiskiego w centrum ukazuje nagiego Jezusa stoja-
cego w Jordanie, a z boku unizonego Jana Chrzciciela. Katechetycznym kon-
tekstem biblijnym dla chrztu Jezusa w Jordanie jest przejScie Izraelitow przez
Jordan podczas zdobywania Ziemi Obiecanej?' oraz teksty dotyczace Jana
Chrzciciela zawarte we wszystkich Ewangeliach.

Jan Chrzciciel jest wazna postacig wystepujaca we wszystkich czterech
Ewangeliach. Wzmianki o nim s3 jedng z pierwszych zbieznosci miedzy po-
szczegblnymi Ewangeliami??. Dla katechezy biblijnej najwazniejsze jest to, co
Jezus powiedzial o Janie Chrzcicielu, i to, co on sam o sobie méwil. Jezus na-
zwal Jana ,lampa, ktéra plonie i §wieci™?, oraz polaczyl jego osobe z Eliaszem,
kt6ry mial przyj$¢ w czasach ostatecznych?*. Sam Jan Chrzciciel nazwal siebie
»glosem wolajacym na pustyni”? oraz przyjacielem oblubienica?®.

Lampa, ktora plonie i $wieci, przywotuje na mysl Swiatlo. Jezus jest zré-
dlem $wiatta. Jan Chrzciciel jest tylko Swiadkiem $wiatta?, tak jak ci, ktorzy

Y Wezesniejsze ikony przedstawialy triumf Chrystusa na krzyzu. Dopiero ok. XI w.
zaczeto przedstawiaé Chrystusa nagiego, z pochylona glowa, co dzisiaj stanowi klasyczny
typ tej ikony — zob. L. Bastiaansen, Tkony Wielkiego Tygodnia. Teologia i symbolika ikon,
przel. T. van-Loo Jaroszyk, Krakéw 2005, s. 38—41; P. Evdokimov, Sztuka ikony. Teologia
pigkna, ttum. z j. francuskiego M. Zurowska, Warszawa 1999, s. 258-259.

20 M. Bielawski, Blask tkon..., s. 64.

2t Joz 3.

22 PL. Shuler, Jan Chrzciciel, [w:] Encyklopedia biblijna, red. PJ. Achtemeier, War-
szawa 1999, s. 431.

%5, 35.

# Mt 17, 10-13; Mk 9, 11-13.

2% 1, 19-23.

% 3, 27-29.

7 J1, 6-8.
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chodza w Swietle?®, ale sami nie sg Swiattem?’. W serii $wiadectw o sobie sa-
mym?*® Jezus zauwaza, ze jesli przywddcy zydowscy postuchaliby §wiadectwa
Jana — ,lampy, co plonie i §wieci” (J 5, 35) — to przyjeliby znacznie obszerniejsze
Swiadectwo czynow Jezusa, Mojzesza i Pisma, a takze samego Ojca. W takim
wymiarze, w jakim je odrzucili, to oni, a nie Jezus, podlegaja sagdowi®'. Motyw
Swiatla w odniesieniu do Chrystusa wystepuje w dwdch kantykach u §w. Luka-
sza, ktore sg wykorzystane w codziennej liturgii godzin (jutrzni i komplecie).
W kantyku Zachariasza mowa jest o Wschodzgcym Stoficu, ktére zajasnieje
tym, co w mroku i cieniu §mierci mieszkaja??, a w kantyku Symeona mowa jest
o Swietle na o$wiecenie pogan®’. Stowa ,wschodzace Stofice” mogg oznaczaé
Boga jako Stofice Sprawiedliwosci* w M1 3, 20, prorok Malachiasz wskazuje
roéwniez na to, ze Mesjasza poprzedzi Eliasz’®. Natomiast $wiatto dla pogan
glosi prorok Izajasz?’.

W Ewangeliach mozna dostrzec wiele powigzan miedzy Janem a Eliaszem?®.
Jan ukazany jest jako asceta dziatajagcy w poblizu Jordanu®, wielu ludzi taczyto
Jana, Jezusa i Eliasza*’, postaé Jana przypominata Eliasza*'. Po Przemienieniu
na gorze Tabor®, w czasie ktérego Bog potwierdzil synostwo Jezusa i objawil
si¢ Eliasz, Jezus polaczyt Jana Chrzciciela z Eliaszem*.

OkreSlenie Jana jako glosu wolajacego na pustyni: ,,Prostujcie droge Pan-
ska” przywodzi na mysl czasy wyzwolenia zapowiadane przez proroka Izaja-
sza*. Czas wyzwolenia natomiast zwigzany jest z krolowaniem Boga i sadem.
Jan Chrzciciel mégt podzielaé powszechng wowczas opinie, ze Sad Ostateczny

% Por. J12,35;1]1,7.

» C. Hartsock, Swiatlo i ciemnosé, [w:] Slownik nauczania Jezusa oraz tematéw
czterech Ewangelii, red. J.B. Green, J.K. Brown, N. Perrin, Warszawa 2017, s. 789.

0[5, 30-47.

3US.A. Cummins, Jan Chrzciciel, [w:] Stownik nauczania Jezusa..., s. 304.

32 Yk 1, 79; Liturgia Godzin. Codzienna modlitwa ludu Bozego, t. 1: Okres Adwentu,
Okres Bozego Narodzenia (LG), Pallottinum, Poznan 1982, s. 580.

B Rk 2,32; LG, s. 931.

3% Niektorzy egzegeci sugerowali, ze mozemy mie¢ tutaj do czynienia z grecka gra
stéw odnoszaca sie do Mesjasza, ktéry w Starym Testamencie jest zaréwno odro$la, jak
i gwiazdg — C.S. Keener, Komentarz historyczno-kulturowy do Nowego Testamentu, red.
naukowa wyd. polskiego K. Bardski, W. Chrostowski, Warszawa 2000, s. 127.

35 Por. Ps 84, 11.

6 Ml 3, 23.

37 12 42, 6549, 65 51, 4.

38 S.A. Cummins, art. cyt., s. 302.

3% Mt 3, 4; Mk 1, 6; por. 2 Krl 1, 8.

0 Mt 14, 1-2; Mk 6, 14-16; £k 9, 7-9.

“1 Mk 6, 17-29; por. 1 Krl 17-19; 2 Krl 1-2.

2 Mt 17, 1-9; Mk 9, 2-10; £k 9, 28-36.

$ Mt 17, 10-13; Mk 9, 11-13.

“ 17 40, 1-11.



Ikona Chrztu Paniskiego w katechezie biblijnej 121

nadejdzie w postaci rzeki ognia, przez ktora kazdy bedzie musial przej$é. Uprze-
dzajac ten bliski sad, Jan wzywal wszystkich do przyjecia chrztu, aby oczyscié
sie z grzechu w rzece Jordan®. Jordan jest to gléwna rzeka Palestyny. Izraelici
musieli jg przekroczyé*, by wej$¢ do Ziemi Obiecanej’. Jordan jest najnize;j
polozong rzeka Swiata, ktéra przez wicksza czes¢ swojego biegu plynie znacznie
ponizej poziomu morza*®. Kiedy Jezus nakazal Janowi, by Go ochrzcil, zréwnat
sie z innymi i wszedl do kregu ludzi grzesznych®; mimo iz sam nie mial grze-
chu. Poteguje to jeszcze bardziej zanurzenie sie w Jordanie, najnizej potozone;j
rzece $wiata. Polozenie Betanii po drugiej stronie Jordanu®’, gdzie Jan udzielit
chrztu Jezusowi, pozostaje nieznane, chociaz tradycyjnie uwaza sie, ze lezala
ona w miejscu dzisiejszego El-Mughtas, 10 kilometréw na péinoc od Morza
Martwego’!. Bog, ktéry wyprowadzit Izrael z Egiptu i przeprowadzit go przez
Jordan, stwarza teraz nowy lud, przeprowadzajac go przez wody chrztu w tej
samej rzece*?. Oredzie radykalnego nawrdcenia znajdowalo wyraz w obrzedzie
zanurzenia, ktéry zmazywal grzech i dawne zycie cztowieka. Ci, ktérzy wynu-
rzali si¢ z wody, byli jak nowo narodzeni* albo jak ci, ktérzy przechodzili ze
$mierci do zycia®. Jezus, méwiac o wlasnym chrzcie®, nie méwit o nim jako
o wydarzeniu z przesztosci, ale jako o metaforze swojej zblizajacej sie $mierci’®.
W Ksiedze Izajasza zostalo zapowiedziane eschatologiczne wylanie Ducha
Swictegos” zwigzane z pustyniag®. Chrzest Jezusa zwigzany z wylaniem Ducha
Swietego jest namaszczeniem Mesjasza, ktory o sobie moze powiedzieé: ,Duch
Panski spoczywa na Mnie, poniewaz Mnie namascit i postal Mnie” (Lk 4, 18).

Natomiast okreSlenie ,,przyjaciel oblubiefica” przywoluje na mysl stowa
Jana o tym, ze nie jest godzien rozwigzaé rzemyka u sandala Jezusa®. Najpierw
chodzi o pokore Jana, ktéry nie uwaza sie za godnego do postugi wykonywa-

4 W. Wink, Jan Chrzciciel, [w:] Sfownik wiedzy biblijnej, red. naukowa B.M. Metzger,
M.D. Coogan, konsultacja wyd. polskiego W. Chrostowski, Warszawa 1996, s. 250.

4 Joz 3.

47 E.M. Meyers, Jordan, [w:] Stownik wiedzy biblijnej..., s. 271-272.

4 D. Baly, Jordan, [w:] Encyklopedia biblijna..., s. 485; Jordan, [w:] F. Rienecker,
G. Maier, Leksykon biblijny, red. naukowy wyd. polskiego W. Chrostowski, Warszawa
2001, s. 327.

¥ Jan Chrzciciel, [w:] E. Rienecker, G. Maier, dz. cyt., s. 301.

5071, 28.

s D. Baly, art. cyt., s. 487.

52 WL Wink, Jan Chrzciciel, [w:] Slownik wiedzy biblijnej..., s. 249.

5313, 3-8.

st Rz 6, 1-11.

55 Mk 10, 38-39; £k 12, 50.

56 WL Wink, art. cyt., s. 249-250.

7 1232, 15; Mk 1, 8.
5 12 35, 1-10; 40, 3; 41, 18-19; 43, 19-20; Mk 1, 3. 8. 10.
39 Jezus w synagodze w Nazarecie: Lk 4, 16-30.
© Mk1,7;]1,27.

©w
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nej przez niewolnikéw, ale réwniez mozna ten tekst wigza¢ z aspektem oblu-
bieficzym. Zdjecie sandata jest w Starym Testamencie symbolem malzeniskim
i oznacza zrzeczenie sie lub odebranie prawa do zawarcia malzefistwa z osoba,
ktora byta danemu czlowiekowi obiecana®!. Jan Chrzciciel nie roSci sobie prawa
do oblubienicy, do ktérej przychodzi Oblubieniec-Jezus. Jan Chrzciciel jako
przyjaciel oblubiefica przygotowuje oblubienice na przyjscie Pana. Chrystus
jako Oblubieniec wystepuje w Ewangeliach kilkakrotnie: w mowie o go$ciach
weselnych®, przypowiesci o dziesieciu pannach® i stowach Jana Chrzciciela®.
We wszystkich tych przypadkach termin ten petni funkcj¢ metaforyczna, ilu-
strujac pewne aspekty postugi Jezusa. Co wiecej, sam Jezus identyfikuje sie
z oblubieficem® wprost®® albo domys$lnie®”. Mowa J 3, 28-30 jest unikatowa
we wszystkich Ewangeliach, gdyz taczy Mesjasza z oblubieficem. Nasladowcow
Jezusa ukazuje jako oblubienice, a nie jako gosci weselnych®®. Jest mozliwe, ze
Ewangelista, taczac Mesjasza z oblubieficem, pokazuje, ze Jezus zostal namasz-
czony na pogrzeb i spotykat si¢ po zmartwychwstaniu z najblizszymi w sposéb,
jaki jest opisany w Piesni nad Pie$niami, bedacej hotdem Pisma Swietego dla
krolewskich nowozehcow®.

4. Kontekst doktrynalny wydarzenia Chrztu Panskiego

Ponadto symbolika ikony Chrztu Pafiskiego moze by¢ ilustracjg dla wypo-
wiedzi Magisterium KoSciota. Zrozumienie teologiczne tekstu biblijnego zwig-
zane jest z korzystaniem z dokumentéw koscielnych, zwlaszcza z nauczania pa-
pieskiego. Papieze wielokrotnie w swoich adhortacjach i encyklikach odwolujg
sie do tekstow biblijnych, dajac impulsy do katechetycznej interpretacji biblijne;.
Cenne sg rowniez katechezy papieskie.

W praktyce katechetycznej i homiletycznej przy omawianiu perykopy
o chrzcie Jezusa w Jordanie bardzo mocno akcentuje si¢ odniesienie do sa-
kramentu chrztu $wietego, zaniedbujac cz¢sto inne wymiary tego wydarzenia.
Powigzanie chrztu Jezusa z sakramentem chrztu u najmtodszych uczniéw moze
powodowac btedne skojarzenie, ze Pan Jezus zostal ochrzczony tak jak kazdy
chrzeScijanin. Warto tutaj zwr6cié uwage na teksty katechez srodowych Jana
Pawta II, ktére podejmujac tematyke chrztu Jezusa w Jordanie oraz zagadnie-

o Pwt 25, 5-10; Rt 4, 7.

2 Mk 2, 18-20.

6 Mt 25, 1-10.

o4 ] 3,25-30.

8 J. McWhirter, Oblubienica, Oblubieniec, [w:] Stownik nauczania Jezusa...,s. 512.
6 Mk 2, 18-20 i par.; Mt 25, 1-10; J 3, 28-30.

7 Mt 22, 1-14,] 2, 9; 4, 1-42; 12, 1-3; 20, 1-18.

8 J. McWhirter, art. cyt., s. 513.

% Tamze, s. 514.
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nia zwigzane z sakramentami, nie taczg chrztu Jezusa z sakramentem chrztu
Swietego”. Jan Pawet IT laczy natomiast ,teofanie chrztu i przemienienia”".
W tym kontek$cie zrozumialy staje sie wymog postawiony przy uzupetnianiu
grona Dwunastu po $mierci Judasza, a mianowicie, ze brano pod uwage tylko
tych, ktorzy byli swiadkami dziatalnos$ci Jezusa od dnia chrztu w Jordanie, czyli
pierwszej teofanii Nowego Testamentu.

W interpretacji katechetycznej chrztu Jezusa w Jordanie nie nalezy zapomi-
na¢ o tym, ze wydarzenie to stanowi pierwszg tajemnice Swiatla w rézaficu’, co
jest dodatkowym motywem do uchwycenia kontekstu doktrynalnego. Tajem-
nice rézanca s3 ze sobg powigzane, zwlaszcza w obrebie poszczegdlnych czesci.
Tajemnice $Swiatla wigze ze sobg motyw Objawienia. W kazdej z tych tajemnic
w Osobie Jezusa Chrystusa Bég objawia swoj zbawczy plan. Chrzest w Jordanie
ukazuje Jezusa jako obiecanego stuge Jahwe, ktory przychodzi, aby da¢ swoje
zycie na okup za wielu i aby chrzci¢ Duchem Swietym. Cud w Kanie Galilejskiej
jest znakiem dla uczniéw Jezusa, aby w Jezusie Chrystusie ujrzeli Oblubienca
Kosciota i oczekiwali Godow Baranka. Gloszenie Krélestwa Bozego i wzywanie
do nawrdcenia ukazuje zawsze aktualng misje prorocka Jezusa, ktéra obecnie
przedtuzona jest w KoSciele. W dziatalnosci publicznej podkres§lone zostaty
nie spektakularne czyny i cuda, lecz prosta czynno$é nauczania i wzywanie
do nawrécenia. Przemienienie Jezusa na gérze objawia zaréwno Jego godnosé
Syna Bozego, jak i przemienione czlowieczenistwo oraz chwale zmartwychwsta-
nia. Ustanowienie Eucharystii jest tajemnica obecnosci i urzeczywistnienia sie
Kosciota, przypomina o tym, ku czemu zmierza zycie i liturgia, taczy zawarcie
Nowego Przymierza, ktore dokonalo si¢ podczas ofiary krzyzowej z ofiarg eu-
charystyczng dokonywang kazdego dnia. Tajemnica ta wprowadza tez bezpo-
$rednio do cze¢sci bolesnej rézanca. Wszystkie tajemnice rézancowe acza sig
w pewnym zakresie z M¢ka i Zmartwychwstaniem. Nic w tym dziwnego, skoro
wydarzenia paschalne s3 momentem centralnym w historii zbawienia.

70 Zob. katecheze¢ Srodowa z dnia 11 lipca 1990 r. o chrzcie Jezusa w Jordanie, znaj-
dujaca sie w cyklu katechez o Duchu Swictym (Katechezy Ojca Swietego Jana Pawla II.
Duch Swiety, Krakéw—Zabki 1999, s. 168-171) oraz katecheze §rodowa z dnia 13 lipca
1988 r. o0 ustanowieniu sakramentow, znajdujaca sie w cyklu katechez o Jezusie Chrystusie
(Katechezy Ojca Swigtego Jana Pawla II. Jezus Chrystus, Krakow—Zabki 1999, s. 258-261).

71 Jan Pawet I w katechezie zatytutowanej Ojciec swiadczy o Synu pisze: ,,To jedy-
ne i podstawowe $wiadectwo, ktére wyplywa z odwiecznej tajemnicy zycia trynitarnego,
znajduje swoj szczegdlny wyraz w Ewangeliach synoptycznych, naprzéd przy opisie chrztu
Jezusa w Jordanie, po raz drugi w opisie przemienienia Jezusa na gorze Tabor. Oba wyda-
rzenia zastuguja na doktadne przypomnienie” — Katecheza srodowa z dnia 27 maja 1987 r.
z cyklu katechez o Jezusie Chrystusie, w: Katechezy Ojca Swigtego Jana Pawla II. Jezus
Chrystus..., s. 104.

72 Jan Pawel I, List apostolski o rézancu Rosarium Virginis Mariae, n. 21. Zapo-
znawanie z tajemnicami rézafca powinno dokonywacé sie na wszystkich etapach eduka-
cyjnych. W starszych klasach chodzi o poglebienie zrozumienia tresci i wprowadzenie
analogii biblijnych.
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5. Kontekst liturgiczny Swigta Chrztu Panskiego

Na Wschodzie §wieto Chrztu Panskiego jest trzecim po Wielkanocy i Bo-
zym Narodzeniu najbardziej uroczyscie celebrowanym Swietem. Na Zachodzie
mamy dwa oddzielne §wieta upamietniajace Epifanie: swieto Trzech Kroli oraz
$wieto Chrztu Panskiego”. W Monastycznej liturgii godzin w te dni w czasie
IT Nieszporéw wystepuje ta sama antyfona: ,W tym dniu tak Swietym trzy
cuda wystawiamy: * dzi§ gwiazda przywiodta medrcéw do ztdbka, / dzi§ pod-
czas godéw woda winem sie stata; / dzi$ dla naszego zbawienia Chrystus od
Jana przyjat chrzest w Jordanie, / alleluja””*. W czasie jutrzni w uroczystosé
Objawienia Panskiego antyfona do piesni Zachariasza Igczy tajemnice Epifanii
z tajemnicg zaSlubin: ,,Dzisiaj Ko$cidt ztgczyt sie z Chrystusem, swoim Oblu-
bieficem, ktory go z grzechow obmywa w Jordanie: / biegng medrcy z darami
na kroélewskie gody, / a woda przemieniona w wino cieszy biesiadnikéw, / al-
leluja””. Chrzest Jezusa w Jordanie $cisle Iaczy postaé Mesjasza z osobg Jana
Chrzciciela. Jest to juz zaznaczone w liturgii adwentowej, gdzie Jan Chrzciciel
jest jedna z gtéwnych postaci. Zwtaszcza 2. niedziela Adwentu stawia jego po-
staé w centrum liturgii sfowa”. O Janie Chrzcicielu rowniez jest mowa w 2.
prefacji adwentowej, ktéra odmawiana jest od 17 grudnia”. Pierwsza wzmianka
o kulcie Jana Chrzciciela pochodzi z polowy IV w. z egipskiego papirusu z Fa-
jum. Wspomnienie Jana Chrzciciela przewidziane bylo na 5 stycznia w potacze-
niu z Epifania. Termin tego wspomnienia pojawia si¢ w wiekszosci wschodnich
kalendarzy”®. Na Zachodzie wytworzyla si¢ tradycja wspominania narodzin
Jana Chrzciciela w zwigzku z letnig zmiang dlugos$ci dnia 24 czerwca, zwaza-
jac na stowa z J 3, 30: Trzeba, by On (Chrystus) wzrastal, a ja (Jan Chrzciciel)
zebym si¢ umniejszal”, co tez nasuwa skojarzenie ze sposobem przedstawiania
$w. Jana Chrzciciela na ikonie Chrztu Panskiego. Wspomnienie narodzenia §w.
Jana Chrzciciela jest tez sze$¢ miesiecy przed narodzeniem Chrystusa wedlug
Lk 1, 36%, co taczy jego osobe z tajemnica Wcielenia i Epifanii.

Teksty biblijne czytane w §wig¢to Chrztu Panskiego sa nastepujace:
Iz 42, 1-4. 6-7; Ps 29; Dz 10, 34-38; Mt 3, 13-17 (rok A), Mk 1, 6b-11 (rok B),
Lk 3, 15-16. 21-22 (rok C). Czytanie z Ksiegi Izajasza przywoluje na mys§l pierw-

73 N. Miazhevich, J.P. Strumitowski, dz. cyt., s. 155.

74 Monastyczna Liturgia Godzin, t. 1: Okres Adwentu, Okres Bozego Narodzenia, Za-
kony Benedyktyniskie w Polsce (MLG), s. 415, 471. W LG w II Nieszporach $wieta Chrztu
Panskiego wystepuje inna antyfona —s. 563.

75 LG, s. 499.

76 Jan Chrzciciel, [w:] Leksykon liturgii, oprac. B. Nadolski, Poznan 2006, s. 579.

77 Mszal z czytaniami. Niedziele, uroczystosci, swigta, dni powszednie, Katowice
1993, s. 620.

78 Jan Chrzciciel, [w:] Leksykon liturgii..., s. 578.

7 Tamze.

80 Tamze.



Ikona Chrztu Paniskiego w katechezie biblijnej 125

sze wystgpienie Jezusa w synagodze w Nazarecie, opisane u $w. Lukasza®!,
o czym byta wzmianka wyzej. Psalm 29 jest hymnem ku czci Pana. Fragment
z Dziejow Apostolskich jest summarium dziatalnosSci Jezusa od chrztu, ktory
glosit Jan. Perykopy z Ewangelii na poszczegdlne lata zawieraja krotkie opisy
chrztu Jezusa w Jordanie.

Ewangelia wedlug §w. Mateusza czytana w roku A zwraca uwage przede
wszystkim na postawe Jana Chrzciciela, ktéry uwaza siebie za absolutnie niz-
szego od Jezusa, za cztowieka grzesznego, ktory potrzebuje chrztu Jezusowego
i nie rozumie, dlaczego Jezus prosi o chrzest®?. Jezus poddany woli Bozej wy-
konuje akt pokory, zgodny z zapowiedziami proroka o Studze Jahwe®, ktéry
przez upokorzenie i cierpienie mial zrealizowaé zbawczy plan Boga®t. Przez
przyjecie chrztu Janowego Jezus, ktéry nie miat grzechu, solidaryzowat sie
i niejako utozsamial z grzesznikami, dajagc tym samym do zrozumienia, ze swoje
mesjanskie postannictwo pojmuje jako zejScie miedzy grzesznych ludzi, zni-
zenie si¢, aby jako Boski lekarz uzdrawiaé dusze. Autor pierwszej Ewangelii
w swoim opisie chrztu Pafniskiego §wiadomie zawarl dyskretng aluzje do M¢ki
Chrystusa®, przez dialog miedzy Jezusem a Janem Chrzcicielem o wypelnie-
niu sprawiedliwosci, ktorg taczy z Prawem?®®. Chrzest byl pierwszym krokiem
w dziele dZzwigania grzechéw Swiata. Przez pokorne przyjecie chrztu od Jana
zapoczatkowal dzieto odkupienia, ktore swoj finat znalazlo na krzyzu®’.

Ewangelia wedtug §w. Marka czytana w roku B przekazuje krotky infor-
macje o chrzcie Jezusa zaledwie w trzech wersetach®, poprzedzong zapowie-
dzig Jana Chrzciciela o mocniejszym od niego, ktéry chrzcié bedzie Duchem
Swietym®. Po wyjéciu z wody Jezus widzi rozdzierane niebiosa i Ducha jak
golebice, ktory zstepuje na Niego?. Otwarcie niebios moze wskazywac na te-

81 Tk 4, 16-30.

82 J. Homerski, Ewangelia wedlug sw. Mateusza, Wstep — Przeklad z oryginalu — Ko-
mentarz, Poznan 2004, s. 109; A. Paciorek, Ewangelia wedlug sw. Mateusza, rozdzialy
1-13, Wstep — Przeklad z oryginalu — Komentarz, Czestochowa 20035, s. 164; J. Stepczak,
Chrzest Jezusa w Jordanie. Pismo a Tradycja w pierwszych trzech wiekach Kosciola, Poznan
1998, 5. 22.

8 Chodzi o cztery pie$ni o Studze Jahwe w1z 42, 1-9; 49, 1-7; 50, 4-11; 52, 13-53, 12.

84 J. Homerski, dz. cyt., s. 109.

85 J. Stepczak, dz. cyt., s. 23; O. Cullmann, Le baptéme des enfants et la doctrine
biblique de baptéme, Neuchatel 1948, s. 13-16; A.M. Hunter, The Work and Words of
Jesus, London 1951, s. 35-36.

8¢ J. Stepczak, dz. cyt., s. 23; A. Descamps, Les justes et la justice dans les évangiles
et le christianisme primitif, hormis la doctrine proprement paulinienne, Louvain 1950,
s. 111-118.

87 A. Paciorek, dz. cyt., s. 164; J. Homerski, dz. cyt., s. 110.

5 Mk 1, 9-11.

8 Mk 1, 7-8.

% Mk 1, 10 - ttum. A. Malina.
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mat apokaliptyczny®'. Bylo ono czesto wstepem do wizji®2. Moze tez otwierad
droge do przyjscia Ducha Swietego, jak u proroka Izajasza®, gdzie prorok wota
do Boga, proszac o nadejscie ery eschatologicznej’®. Obraz rozdartego nieba
przypomina manifestacje Boga na zewnatrz, wyjScie Boga z Jego transcenden-
cji®>. Rozdzierane niebiosa wyrazajg mocne, negatywne uczucia Boga spowo-
dowane grzechami ludzi®**. W chwili $mierci Jezusa zostaje rozdarta zastona
przybytku?”. Podobnie jak ludzie rozdzierali szaty wobec $mierci najblizszych,
tak Bog, rozdzierajac to, co jest obrazem Jego samego, wyraza bdl z powodu
gwaltownej $mierci Syna. Czynno$¢ rozdzierania tworzy rodzaj inkluzji, czyli
ram obejmujacych ziemska dziatalno$¢ Jezusa®®. Dzieki widzeniu po chrzcie
w Jordanie Jezus rozpoznaje, ze odtad wszystkie Jego stowa i czyny bedg sie
dokonywaty w Duchu Swigtym, w znaczeniu podanym przez Jana, czyli ta
dziatalno$¢ stanie si¢ chrztem nawrdcenia na odpuszczenie grzechéw”. Duch
jednoczesnie zaswiadcza o mesjanskosci Jezusa'®’, Mesjasz bowiem posiadaé
mial petni¢ Ducha Bozego!'.

Ewangelia wedtug $w. Lukasza czytana w roku C zawiera dwa fragmenty.
Wersety 15-16 mowiace o zapowiedzi Jana oraz wersety 21-22 méwigce
o chrzcie Jezusa. Perykopa w roku C jest bardzo podobna do perykopy z roku
B. Réznice stanowi to, ze w przekazie §w. Marka to Jezus sam widzi otwarte
niebo, golebice i styszy glos Ojca, natomiast w przekazie $w. Lukasza, podobnie
jak w Ewangelii wedtug $w. Mateusza, jest to epifania dla zgromadzonych nad
Jordanem. Zstapienie Ducha Swictego na Jezusa w postaci gotebicy stanowi wi-
dzialny dla wszystkich znak mesjaniskiej godnosci Jezusa, co zostaje dodatkowo
potwierdzone przez glos z nieba'?. W Starym Testamencie ustyszenie Bozego

o1 ]. Stepczak, dz. cyt., s. 19; V. Taylor, The Gospel According to St. Mark. The Greek
Text with Introduction Notes and Indexes, London 1952, s. 163.

2 Ez 1, 1; Ap 4, 1.

% 1763, 19 — 64, 3.

% ]. Stepczak, dz. cyt., s. 19; A. Feuillet, Le baptéme de Jésus d’aprés I’évangile selon
Saint Marc (1, 9-11), ,The Catholic Biblical Quarterly” 21 (1959), s. 469-472.

% H. Langkammer, Ewangelia wedlug swigtego Marka, Wstep — Przeklad z oryginalu
— Komentarz, Poznah—Warszawa 1977, s. 84.

% A. Malina, Ewangelia wedlug swietego Marka, rozdzialy 1, 1 -8, 26, Wstep — Prze-
klad z oryginatu — Komentarz, Czestochowa 2013, s. 98.

97 Mk 15, 38; J. Stepczak, dz. cyt., s. 20.

% A. Malina, dz. cyt., s. 98-99.

% Tamze, s. 100.
H. Langkammer, Ewangelia wedlug swigtego Marka..., s. 85.

0117 11, 2; 61, 1.

102 F, Mickiewicz, Ewangelia wedlug swigtego Lukasza, rozdzialty 1-11, Wstep — Prze-
klad z oryginatu — Komentarz, Czestochowa 2011, s. 232-233; F. Gryglewicz, Ewangelia
wedlug swigtego Lukasza, Wstep — Przeklad z oryginalu — Komentarz, Poznafi—-Warszawa
1974, s. 123.
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glosu wystepuje w niektérych powotlaniach prorockich'®. W teofanii nad Jor-
danem stowa glosu z nieba sg cytatem z Ps 2, 7 potaczonym aluzja do 1z 42, 1,
gdzie jest mowa o zstagpieniu Ducha na Bozego wybrafica!®*. Niektorzy Ojcowie
Kosciota w tym miejscu Ewangelii umieszczali wersje stow z psalmu: ,, Ty jeste$
moim Synem, ja Ciebie dzi§ zrodzilem” (Ps 2, 7). Sw. Lukasz w Dziejach Apo-
stolskich powotuje sie na Ps 2, 7 w kontekscie zmartwychwstania Chrystusa!®.
Trescig tego psalmu jest uroczysta intronizacja kréla, ktdrej towarzyszy akt na-
maszczenia symbolizujacy zapewnienie opieki Bozej oraz udzielenie mu mocy,
dzieki ktérej Bozy pomazaniec bedzie wiecznie panowac nad wieloma narodami
az po krafice ziemi'. Ewangelista Lukasz wspomina, ze Jezus modlit sie w cza-
sie chrztu. Sposrdd wszystkich ewangelistow najczeSciej wymienia rézne sytu-
acje, w ktérych Chrystus sie modlit'’”, podajgc wzmianki o modlitwie Jezusa
réwniez wtedy, gdy inni o niej nie wspominaja: przed wyborem Dwunastu'®,
przed wyznaniem Piotra w Cezarei'””, podczas Przemienienia na gorze''’, przed
nauczeniem modlitwy Ojcze nasz'"', w intencji Piotra''?, za swych oprawcow!''>.
Modlitwa w czasie chrztu wskazuje na wazny moment w dziatalnosci publicznej
Jezusa.

Wszystkie te czytania biblijne mogg byé uwzglednione w katechezie poru-
szajacej zagadnienie chrztu Panskiego, wzbogacajac teksty, ktore wysuwaja sie
na plan pierwszy przy ogladaniu ikony. Uzupelniajg je tresci liturgiczne, jak
prefacja ze Swieta Chrztu Pafniskiego: ,, Ty przez cudowne znaki nad wodami
Jordanu * objawile$ nam te¢ tajemnice chrztu nowego. * Twdj glos rozlegt sie
w niebie, * aby$my uwierzyli, ze Twoje Stowo zamieszkato wsréd ludzi. * Duch
Swiety, zstepujac w postaci golebicy, * dal éwiadectwo, ze Chrystus, Twéj Stuga,
* zostal namaszczony i postany, * aby glosi¢ dobrg nowing ubogim”!4.

W kontekscie liturgicznym mozna skorzysta¢ réwniez z liturgii Kosciota
Wschodniego, co czyni papiez Jan Pawel II. Powoluje si¢ on mianowicie
w jednej ze swych katechez srodowych na liturgie bizantyjska, ktéra méwi, ze

105 Ez 1, 28; Jr 1, 4.

104 E. Mickiewicz, dz. cyt., s. 233.

105 Dz 13, 33; J. Stepczak, dz. cyt., s. 29-30.

106 ps 2.8,

07 7, Stepczak, dz. cyt., s. 26. Jezus modlit si¢ w samotnosci (Mt 14, 23; Mk 1, 35;
Ek S, 16), przy okazji positkéw (Mt 14, 195 15, 36; 26, 26-29; Mk 8, 6; 14, 22-25;
Ek 22, 19-20; J 6, 11), przed swoja Meka (Mt 26, 36-46; Mk 14, 32-42; Lk 22, 40-46;
J 17, 1-26), na krzyzu (Mt 27, 46; Mk 15, 34; Ek 23, 34. 46).

105 k6, 12.

109l 9, 18.

10 fk 9, 28.

k11, 1.

12tk 22, 32.

13 k23, 34.

U4 Mszal z czytaniami..., s. 623.
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w Jordanie ,,obmywa sie Chrystus Stofice”. Dalej w tej katechezie napotykamy
nastepujacg uwage: ,,Ia sama liturgia w Jutrzni dnia Teofanii lub Epifanii
Chrystusa zawiera dialog z rzekg: «Co§ ujrzal, Jordanie, ze tak si¢ wzburzyty
twe wody? Widziatem Niewidzialnego obnazonego i przenikn¢to mnie drze-
nie. Jakze bowiem nie drzeé i nie upas¢ przed Nim? Aniofowie zadrzeli na
Jego widok, niebo si¢ zachwialo, ziemia si¢ zatrz¢sta, a morze cofnelo sie ze
wszystkimi istotami widzialnymi i niewidzialnymi. Chrystus ukazat si¢ w Jor-
danie, by uswieci¢ wszystkie wody!»”'5. Odniesienie do liturgii bizantyjskiej
przywoluje takze obraz ikony Chrztu Panskiego, na ktorej obecni aniotowie
sa Swiadkami tego wydarzenia, i staje sie ona pomostem miedzy kontekstem
liturgicznym a biblijnym zaré6wno w odniesieniu do aniotéw, jak i rzeki Jordan
oraz Osoby Chrystusa.

6. Zakonczenie

W katechezie biblijnej z korzy$cig mozna postugiwac sie ikonami dla za-
akcentowania waznych prawd wiary. Obrazowe i symboliczne przedstawienie
wydarzen biblijnych ulatwi uczniom zapamietanie gtéwnych wnioskéw teolo-
gicznych wynikajacych z interpretacji Pisma Swictego. Ikona moze takze poméc
w doborze kontekstu biblijnego dla omawianych wydarzen przez przedstawione
osoby i symbole.

Korzystanie z dorobku ikon w katechezie biblijnej, oprécz korzysci wy-
nikajacych dla katechetycznej interpretacji biblijnej, wypelnia réwniez zada-
nie wychowania do zycia wspdlnotowego, ktore zaklada takze wymiar eku-
meniczny''®. OczywiScie katecheta winien mie¢ $wiadomos$¢ odrebnosci mysli
prawostawnej i nie moze korzystaé z niej bezkrytycznie. Powinien wykazaé tutaj
podobna ostroznos¢ jak w przypadku korzystania z pism Ojcow Kosciota!?.
Ponadto katecheta winien odréznia¢ ikony od obrazéw o tematyce religijnej
malowanych w konwencji ikon i przypominajgcych ikony. Obecnie mamy do
czynienia z wyrazna moda na ikony, co daje si¢ zauwazy¢ w katolickich §wig-
tyniach. Wiele wspolczesnych ikon powstaje w oderwaniu od tradycji''®, co po-

115 Jan Pawel II, Chwala Trdjcy Swietej w Chrzcie Chrystusa, katecheza $rodowa
z dnia 12 kwietnia 2000 r., http://papiez.wiara.pl/doc/558699.Chwala-Trojcy-Swietej-w-
-Chrzcie-Chrystusa (dostep: 28.12.2017).

116 Kongregacja ds. Duchowienistwa, Dyrektorium ogélne o katechizacji, Poznan
1998, n. 86.

17 Na temat specyfiki egzegezy Ojcoéw Kosciota oraz rdznic, jakie wystepuja miedzy
starozytng a wspoOlczesna interpretacja tekstow biblijnych, zob. H. Langkammer, Historia
interpretacji Nowego Testamentu, [w:] Metodologia Nowego Testamentu, red. tenze, Pel-
plin 1994, s. 16-19.

118 W Internecie mozna spotkaé oferty, w ktorych wykonawcy informuja, ze zama-
wiajacy moze skorzystaé z dostepnego katalogu albo zamdéwié nowy obraz oraz okresli¢
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woduje, ze obraz traci swoj przekaz teologiczny i powigzanie z innymi ikonami.
Dlatego katecheta, jezeli chce postuzyé sie ikong jako zrédtem katechetycznym,
winien korzysta¢ z przyktadow tradycyjnych.
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Abstract: Despite numerous studies concerning ancient translations of the whole
Bible or its individual books, we still do not have full knowledge of the relation-
ships between them. One of the Biblical books which until now has not been elab-
orated is an anonymous translation of the Book of Tobit published three times in
the first half of the 16" century (1539, 1540, 1545). The aim of this research is to
show what can be learnt about the history of this monument with the help of a lin-
guistic analysis. The collected linguistic facts serve as a basis for establishing the
relationship between the three prints of Tobit, as well as for putting forward a few
hypotheses regarding the editor of the second edition, the real order and number
of prints and their manuscript base.

Keywords: 16 century Polish language, early Renaissance translations of the Bi-
ble into Polish, the Book of Tobit

! Artykut powstal na podstawie tekstu wystapienia wygloszonego w czasie VI Kon-
gresu Mediewistow Polskich (20-22 wrze$nia 2018 r., Wroctaw).
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Abstrakt: Mimo licznych badan prowadzonych nad dawnymi przektadami catej
Biblii lub jej pojedynczych ksigg nadal nie mamy pelnej wiedzy o zaleznoS$ciach
miedzy nimi. Jedng z ksigg biblijnych, ktora do tej pory nie doczekata si¢ opraco-
wania, jest trzykrotnie wydany w pierwszej potowie XVI w. anonimowy przektad
Ksiegi Tobiasza (1539, 1540, 1545). Celem podjetych analiz byto pokazanie, cze-
go mozna dowiedzie¢ sie o kulisach powstania tego zabytku za pomocg narzedzi
jezykoznawczych. Wyekscerpowane fakty jezykowe daty podstawe do ustalenia
relacji migdzy trzema drukami Tobiasza, a takze do postawienia kilku hipotez,
dotyczacych osoby redaktora edycji drugiej, rzeczywistej kolejnosci i liczby wydaf
oraz ich rekopiSmiennej podstawy.

Stowa kluczowe: polszczyzna XVI w., wezesnorenesansowe przekltady Biblii na
jezyk polski, Ksiega Tobiasza

C 6stf;p

Liczba znanych rekopismiennych przektadéw Biblii (lub jej fragmentow)
na jezyk polski powstatych do kofica XV w. jest dos¢é skapa (ok. 10 pozycji),
zwlaszcza jeSli zestawi sie ja z liczba rekopiséw czeskich (ok. 150 pozycji)?.
Tylko w niewielkim stopniu ten stan rzeczy zmienil sie w pierwszej potowie
XVI w., mimo rozwoju drukarstwa — w oficynach bito wylacznie wybrane ksiegi
Pisma Swietego®. Swego rodzaju cezure czasowa w dziejach polskich tlumaczei
biblijnych stanowi rok 1561, kiedy to po raz pierwszy ukazat si¢ drukiem kom-
pletny przektad Pisma Swictego (tzw. Biblia Leopolity). Od tego czasu przyrost
literatury biblijnej jest znaczny.

Dla historykéw jezyka polskiego tlumaczenia biblijne stanowig niezwykle
cenny material badawczy, poniewaz sg najstarszymi z zabytkéw, ktére poswiad-
czaja stan pisanej, literackiej polszczyzny. Stanowig one znakomity material
dla drobiazgowych analiz na wszystkich poziomach jezyka — od grafii poprzez
fonetyke, fleksje, stowotwérstwo, leksyke po sktadnie. Szczegdtowe ekscerpcije
(czesto opierajace sie na danych statystycznych) przynosza wiedze o tym, ktére
formy jezykowe byly preferowane, a ktérych unikano. Stad za$, na wzér mo-
zaiki, wylania si¢ obraz polszczyzny literackiej w dobie Sredniowiecza. Cigglosé
tradycji biblijnej umozliwia réwniez $ledzenie ewolucji tej odmiany jezyka, nara-

2 Zob. 1. Kwilecka, Sredniowieczna Biblia czeska a staropolskie przeklady biblijne
(zarys problematyki badawczej), [w:] taz, Studia nad staropolskimi przekladami Biblii,
Poznan 2003, s. 199.

3 Wykaz zabytkéw literatury biblijnej zob. R. Pietkiewicz, Biblia Polonorum. Historia
Biblii w jezyku polskim, t. 1: Od poczgtku do 1638 roku, Poznai 2016.
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stania typowych dla przektadéw Pisma Swietego jakosci stylistycznych, a takze
obserwacje rozwoju technik translatorskich®.

Badania jezykoznawcze moga by¢ tez pomocne przy rozwigzywaniu proble-
mow pozajezykowych, na przyktad przy ustalaniu Zrédia ttumaczenia, autora,
drukarni i redaktora, a takze przy okres§laniu chronologii wydan oraz zaleznosci
tekstowych miedzy translacjami opracowanymi przez poszczegdlnych autoréw.
Moga dostarczac argumentéw w raz po raz podejmowanej dyskusji nad istnieniem
innych niz obecnie znane Sredniowiecznych thtumaczen biblijnych na jezyk polski.

Jednym z wezesnorenesansowych zabytkéw, ktory dotychcezas nie zostat
poddany badaniom j¢zykoznawczym, a ktéry moze wnie$¢ nowe informacje do
wiedzy o rozwoju polskiej biblistyki, jest samoistne wydanie Ksiegi Tobiasza.
Ten wlasnie zabytek uczyniony zostanie przedmiotem zainteresowania.

Pierwsza jego edycja zatytutowana Tobias patriarcha Starego Zakonu z la-
ciriskiego jezyka na polski nowo a pilnie przeloiony wyszta w Krakowie spod
pras Macieja Ostrog6rskiego (znanego lepiej pod nazwiskiem Szarfenberg?)
w roku 1539¢. Jest to zatem — po ksiegach Eklezjastesa’, Psalméw?® oraz Syra-
cha’ — chronologiczne czwarte!® ze znanych obecnie biblijnych przedsiewzieé
wydawniczych. Edycja druga ukazata sie naktadem oficyny Heleny Unglerowe;j
juz w kolejnym roku (1540), ale pod zmienionym tytutem Tobiasz z taciriskiego
jezyka na polski przelozony; edycje trzecig pod tymze tytulem wybit za§ Ma-
rek Szarfenberg pieé lat (1545) po wydaniu editio princeps. Zadna z edycji nie
zostata opatrzona nazwiskiem ttumacza.

Do szybkiego i kilkukrotnego wznowienia nakladu doprowadzita niewat-
pliwie popularnos$¢ Tobiasza. Ttumaczy¢ ja byé moze nalezy tym, ze bohatero-

* O znaczeniu przektadéw biblijnych dla odkrywania wiedzy na temat jakoSci
polszczyzny Swiadczy liczba publikacji z tego zakresu. Probe zebrania bibliografii tematy-
cznej podjeta Marzena Makuchowska (zob. taz, Bibliografia jezyka religijnego 1945-2005,
Tarnéw 2007).

5 Drukarze dawnej Polski od XV do XVIII wieku, t. 1: Malopolska, cz. 1: Wiek XV-XVI,
red. A. Kawecka-Gryczowa, Wroctaw 1983, s. 238-250.

¢ Jest to najstarsza znana edycja tego zabytku, uznawana jednoczesnie za pierwsza.

7 Ecclesiastes Xyegi Salomonowe | ktore polskim wykladem kaznodZieyskye mya-
nuiemy w przekladzie Hieronima z Wielunia, editio princeps: Krakéw 1522.

8 Psafterz albo koscielne spiewanie | Krola Dawida | nowo pilnie przefoZony [ z lacin-
skiego igzika w polski | wedlug szczerego textu (tzw. Psalterz krakowski), editio princeps:
Krakow 1532.

° Kxiegi Jesusa Syna Syrachowego | Ecclesiasticus rzeczone | ktore wssytkich cnot na-
uke zamykaig w sobie w przektadzie Piotra Poznanczyka, editio princeps: Krakow 1535.
- "W tym samym roku co Tobiasz patriarcha... ukazaly si¢ rowniez dwa wydania
Zoftarza Dawida w przektadzie Walentego Wrdbla: pierwsze naktadem Heleny Ungle-
rowej (w kolofonie odnotowano date dzienna: 24 maja 1539), drugie — naktadem Macieja
Szarfenberga (zob. Drukarze dawnej Polski..., t. 1, cz. 1, s. 241); nie wiadomo jednak, czy
druki te s3 wczeSniejsze niz Tobiasz.
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wie przektadu, wyjeci z kontekstu calej Biblii, wymagajacej wszak szczegdlnej
interpretacji i uwagi czytelniczej (a takze pewnego przygotowania), zaczynali
funkcjonowaé w ramach sfabularyzowanej historii, przedstawiajacej pasjonu-
jace i niezwykle przygody, ktére nie wymagaly wychodzenia poza warstwe
powierzchniowga!!. Stawali zatem na réwni z bohaterami historii i romanso-
wych, i hagiograficznych'2. To za$ sprawialo, ze anonimowy Tobiasz, nalezacy
do lektury budujgcej®, doskonale nadawat si¢ do realizacji 6wczesnej metody
zaznajamiania czytelnika z treSciami religijnymi za pomoca narzedzi pod wzgle-
dem merytorycznym tatwych do przyswojenia, a jednocze$nie pod wzgledem
drukarskim przemyslanych. Warto tu bowiem dodaé, ze wszystkie jego edycje
zaopatrzono w modlitwy o dobre malzefistwo i o bezpieczng podréz oraz wy-
bito w niewielkim rozmiarze (w formacie 8°), ulatwiajacym zabieranie ksigzki
w podroz: ,,kieszonkowy format i dotgczona modlitwa o dobrg podréz pozwa-
laja przypuszczad, ze byla ona przeznaczona réwniez dla oséb podrézujacych™.
Tobiasz pomyS§lany zostal zatem jako ksigzka-towarzysz.

Na temat jezyka tego zabytku wypowiedziat sie do tej pory tylko Estreicher
(a za nim inni badacze), ktéry w Bibliografii staropolskiej odnotowal, ze edycja
z 1545 r. ma ,, Tekst wygtadzony w poréwnaniu do pierwszego wydania””; edy-
cji Unglerowej Estreicher nie konfrontowal. Rodzi si¢ zatem pytanie, na czym
polega rzeczone ,wygladzenie” i w jakiej relacji wzgledem siebie pozostaja trzy
wydania Tobiasza? Zastanawiaé moze bowiem, dlaczego zabytki te r6znig sie ty-
tutami i dlaczego wyszly w tak krotkim czasie spod pras trzech réznych drukarzy.

Celem podjetych tu analiz jest wigc proba odtworzenia historii powstania
i poszerzenia wiedzy na temat trzech edycji Tobiasza za pomoca narzedzi jezy-
koznawczych.

Edycje Ksiggi Tobiasza w swietle faktow jezykowych

Na podstawie wyekscerpowanych z trzech edycji Tobiasza faktéw jezyko-
wych'® mozna stwierdzi¢ przede wszystkim, ze (wyniki podaje w skrocie):
1) Wiekszo$¢ réznic miedzy edycjami z 1540 oraz 1545 r. wystepuje na
poziomie grafii, fonetyki i fleksji; inne rozbieznoSci pojawiaja sie spora-
dycznie;

1 Zob. M. Adamczyk, Biblijno-apokryficzne narracje w literaturze staropolskiej do
korica XVI wieku, Poznan 1980, s. 45-49.

12 Zob. J. Krzyzanowski, Romans polski XVI wieku, Warszawa 1962, s. 178-190.

13 Zob. I. Kwilecka, dz. cyt., s. 201.

14 R. Pietkiewicz, dz. cyt., s. 208-211.

15 K. Estreicher, Bibliografia staropolska, Krakoéw 1936, t. 31: T, s. 181.

16 Szerzej na ten temat zob. A. Lenartowicz-Zagrodna, Zaleinosci jezykowe migdzy
trzema edycjami Ksiggi Tobiasza z pierwszej polowy XVI wieku, ,Studia Jezykoznawcze.
Synchroniczne i Diachroniczne Aspekty Badafi Polszczyzny” 18 (2019) [w druku].
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2) Edycja z 1539 r. r6zni sie od kolejnych dwu nie tylko wariantami graficz-
nymi, fleksyjnymi i fonetycznymi, ale takze szykiem wyrazéw, leksyka
(zaré6wno pod wzgledem jakosci, jak i liczby) oraz sktadnia;

3) Z perspektywy wyboréw jezykowych za najbardziej archaiczng nalezy
uznaé edycje Unglerowej, choé rowniez w edycjach pierwszej i trzeciej
obecne s3 pojedyncze elementy, ktére mozna uznac za przestarzale na
tle stanu 6wczesnej polszczyzny;

4) Pod wzgledem techniki przektadu wszystkie edycje realizujg metode
werbalna'’, przy czym wiecej swobody translatorskiej obserwuje sie
w edycji pierwszej, cigzacej w niektdrych partiach ku technice ad sen-
sum; w wydaniach kolejnych za$ ewentualne odstepstwa od tekstu ta-
cinskiego zostaja usunicte, w efekcie czego zblizaja si¢ one do $red-
niowiecznej techniki przektadéw biblijnych, zakladajacej niewolnicze
podazanie za zrédlem.

Wynotowane z tekstow fakty jezykowe pokazujg wiec, ze nalezy zwery-
fikowa¢ sad Estreichera na temat nizszej jakoSci jezyka edycji pierwszej i wy-
gladzeniu go w edycji z 1545 r. (zatem réwniez z 1540, ktdrej Estreicher nie
konfrontowat). O ile bowiem miedzy trzema Tobiaszami nie widaé wyraznych
i w pelni konsekwentnych réznic jezykowych na polu fonetyki i fleksji (choé
pewne tendencje dajg sie wskazad), o tyle mozna je dostrzec na poziomie leksyki
oraz sktadni. W wydaniach Heleny Unglerowej i Marka Szarfenberga dazenie
do pozostania w zgodzie z oryginatem skutkuje obecnoscig struktur typowych
dla faciny, a w efekcie w poszczegblnych miejscach polskiego tlumaczenia od-
czuwalna jest nienaturalnos¢ jezyka (co jednak nie znaczy, ze tekst wychodzi
poza normg jezykowa). Natomiast w edycji z 1539 r., jak si¢ wydaje, dbalosé
o polszczyzne byla dla redaktora wazniejsza niz $cista wiernosé zrédtu. Z tego
wzgledu jakosci jezyka tej edycji nie nalezy oceniaé nizej niz edycji pozniejszych.

Zerwanie ze Sredniowieczng tradycjg translatorskg oraz czestsze prefero-
wanie potocznych form jezykowych, widoczne w Tobiaszu z 1539 r., skutkuje
ograniczeniem zakresu stylistyki biblijnej i $wiadczy o otwarciu redaktora na
zmiany w podejéciu do tekstu biblijnego. W efekcie jego Tobiasz balansuje mie-
dzy tekstem religijnym a romansem czy zwykla historia, niewymagajaca do-
glebnej interpretacji.

Obecnosé wiekszej liczby formacji archaicznych oraz zastosowana technika
przektadu w wydaniu z 1540 r. Swiadcza o przestrzeganiu przez jego redaktora
typowego dla stylu biblijnego konserwatyzmu jezykowego'®. Tobiasz Unglero-

17 Teksty konfrontowano z wydaniem: Biblia Sacra vulgatae editionis: Sixti V Pont.
Max. Iussu Recognita et Clementis VIII Auctoritate Edita, red. P. Michael Hetzenauer,
Ratyzbona—-Rzym: Sumptibus et typis Friderici Pustet, 1914, http://www.sacredbible.org/
vulgate1914 (dostep: 18.09.2018).

8 Zob. m.in.: M. Kosowska, Z dziejéw polskiego stylu psalterzowego, ,,Jezyk Polski”
92 (1962), s. 135-148; M. Cybulski, Staropolskie przeklady Psalterza, ,Rozprawy Komisji
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wej to zatem przede wszystkim ksiega biblijna. Powr6t do werbalnej techniki
przektadu w kolejnych wydaniach — mimo wyraznego jej przetamywania w wy-
daniu pierwszym — moze wiec zastanawiac i prowokowaé do stawiania hipotez
o kulisach powstania zabytku.

Pierwsza hipoteza skupia sie wytacznie na Tobiaszu Unglerowej. Cechy
jezyka tej edycji wyrazniej niz w pozostatych dwu cigza ku przesztemu stanowi
polszczyzny — redaktor zatrudniony przez Unglerowa §wiadomie decydowat sie
na ich wybér, cho¢ powszechniejsze w tym okresie byly juz postaci preferowane
przez redaktoréw zatrudnionych u obu Szarfenbergéw. Z zasady pokrywaja
si¢ one z jezykowymi wyborami obecnymi w opublikowanym w tej oficynie
Zoltarzu Wrébla pod redakejg Andrzeja Glabera z Kobylina'®. Nie mozna wiec
wykluczyé, ze oba zabytki przygotowata do druku ta sama osoba. Dodatkowym
argumentem moglaby tu by¢ zachowana na wysokim poziomie konsekwencja
ortograficzna Tobiasza?®, wymagajaca (majac na uwadze éwezesne rozchwianie
ortograficzne) redakcyjnego doSwiadczenia, ktérego Glaberowi z pewnoscia
nie mozna odméwié?!, Dla uzyskania pewnosci rzecz wymaga jednak doktad-
niejszego zbadania.

Jezykowej Lodzkiego Towarzystwa Naukowego” 41 (1996), s. 91; D. Bientkkowska, Polski
styl biblijny, 1£.6dz 2002; J. Migdal, A. Piotrowska, Konserwatyzm jezykowy jako cecha
przekltadéw biblijnych, [w:] Polszczyzna biblijna. Miedzy tradycjg a wspdlczesnoscig, t. 1,
red. S. Koziara, W. Przyczyna, Tarnéw 2009, s. 313-322.

1 Zob. ]. Migdal, A. Piotrowska, dz. cyt., s. 313-322; J. Migdal, Fonetyczne i fleksy-
jne wyznaczniki stylu biblijnego w drukowanej wersji Zoltarza Dawidowego Walentego
Wribla, [w:] Inspiracje chrzescijariskie w kulturze Europy, red. E. Wozniak, £.6dz 2000,
s. 219-231; taz, Progresywny czy tradycyjny — o postawie normatywnej Andrzeja Glabera
z Kobylina w zakresie demorfologizacji rodzaju rzeczownika w formach celownika, narzed-
nika i miejscownika liczby mnogiej, ,,Poznafiskie Studia Polonistyczne. Seria Jezykoznaw-
cza” 16(36) (2010), s. 173-182; taz, O jezyku Andrzeja Glabera z Kobylina. Studium
normalizacji polszczyzny wezesnorenesansowej, Poznan 1999.

20 Cechy ortograficzne Tobiasza Unglerowej sa na ogot zgodne z szesnastowiecz-
na normg (zob. np. T. Lisowski, Grafia drukéw polskich z 1521 i 1522 roku. Problemy
wariantywnosci i normalizacji, Poznan 2001; A. Lenartowicz-Zagrodna, Ksiggi Jezusa,
syna Syrachowego, Ecclesiasticus rzeczone, ktore wszytkich cnot nauke zamykajg w sobie
w przekladzie Piotra Poznariczyka. Studium jezyka zabytku, £.6dz 2015, s. 19-64). Zwraca
jednak uwage wypracowany przez redaktora tej edycji i wysoce konsekwentny system
oddawania szeregu glosek [c], [€], [¢]. Bardzo wyraZnie zaznacza sie bowiem tendencja do
zapisu gloski syczacej przez dwuznak cz (np. tkacztwo, czuda, mdigcz, rzekgcez, trwdigcz,
bedgcz, ofiaruigez, drigczigcztwie, [prdczowdny, czorkd, opczowala, odwrdczdé, nieczo,
czo, mlodziericzd, czdfowal, floricza, ferczu), szumiacej przez cz (rzecZy, raczey, uciynifz,
cicig, ciafow, uczyl, obliczem, thufzczy, iaskolciego, ocii), a migkkiej, zmigkczonej oraz
poprzedzajacej samogtoski [y] lub [e] — przez litere ¢ (np. prace, mlodzierici, graigcemi,
lewici, wzytci, pirzwnice, nieopufcit, miec, mowic, byc, dziecinnego, porzucit, cielczow,
kofciola, dziefigciny, trzeciego, wstrzymawac, wolnofc, ifc, chcial, fiviebodnofc, dziefigc,
zabic, [pigcemu, rodzici).

2! Na temat dziatalno$ci redakeyjnej Glabera zob. J. Migdal, O jezyku...,s. 18-23.
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Druga hipoteza dotyka podstawy wydania i opiera sie na zarejestrowanym
w wydaniach z 1540 i 1545 r. btedzie. Lacifiskie te w kontekscie te quoque
fecit videre (12, 3) oddane zostalo nieprawidtowo jako rybie (i rybie to sprawit
iZe widzisz) zamiast wlaSciwego tobie, obecnego w edycji z 1539 r. (i tobie to
sprawit ize widzisz). Stad mozna wnosié, ze by¢é moze dla Tobiasza Unglerowe;j
podstawa nie bylo wydanie Macieja Szarfenberga — wydaje sie bowiem mato
prawdopodobne, aby redaktor, rzekomo opierajacy sie na poprzednim wy-
daniu i skrupulatnie oczyszczajacy je z odstepstw od tacifiskiego oryginatu,
w jednym miejscu celowo zamienil leksem poprawny na niewlasciwy. Odrzu-
ci¢ tez nalezy mozliwo$¢, ze bylo dwu réznych ttumaczy — jeden dziatajacy
na zlecenie Macieja, drugi Heleny. Zbiezno$ci miedzy zabytkami sg bowiem
widoczne nie tylko w tekscie przektadu Ksiegi Tobiasza, ale takze w partiach
nieprzettumaczonych z taciny (czyli w modlitwach, a zwlaszcza w poprzedzaja-
cym calo$¢ streszczeniu poszczegdlnych kapituléw, petnigcym niejako funkeje
spisu tre$ci). Za prawdopodobne nalezy w tym kontekscie uznad, ze istniat
jaki$ wezesdniejszy rekopis, ktory redaktorzy obu tych drukarni niezaleznie od
siebie opracowali. Wowczas wydania Tobiasza z 1539 oraz 1540 r. stanowilyby
autonomiczne produkcje i nie nalezaloby traktowac ich jako dwu kolejnych
edycji (w takiej relacji pozostaja tylko druki z 1540 i 1545 r.) — tym bardzie;j
ze noszg one inne tytuly.

Pytanie, ktére nalezy w tym miejscu zadaé, dotyczy wieku i proweniencji
ewentualnego r¢kopisu. Poniewaz zadne z opracowan redakcyjnych nie bylo
w pelni konsekwentne (mozna co prawda wskazaé pewne tendencje redakcyjne,
ale zawsze pojawig si¢ w danej edycji przyklady odstepstw od nich??), uznano
za rzecz uprawniong wspdlny oglad wszystkich wyekscerpowanych z trzech
wydan Tobiasza cech jezykowych, ktére w latach 30. 1 40. XVI w. okreslié
by mozna mianem archaicznych lub przestarzalych. Mamy tu na mysli wybér
regresywnej lub starszej z funkcjonujacych w polszczyznie form. Argumentami
przemawiajacymi za istnieniem rekopisu powstatego na poczatku XVI w. lub
jeszcze wczeSniej sg m.in.>:

a) w zakresie fleksji imiennej:

— notowane w roznych przypadkach gramatycznych przyktady zastosowa-
nia liczby podwojnej przy leksemach wykazujacych oraz niewykazuja-
cych naturalnej parzysto$ci, obecne rowniez w stosunkowo nowatorskiej
edycji z 1539 r. (np. 1539: dwu wielblgdu — 1540: dwa wielblgdy; 1539

22 Na przykiad redaktor z 1539 r. wprowadza nowinke fleksyjng, mianowicie zale-
cang w X VI stuleciu przez gramatyka Stojefiskiego koficowke -am w celowniku liczebnika
(siedmiam meZom) zamiast kontynuujacej stan prastowiafiski koficowki -i (1540: siedmi
mezom). Jednoczes$nie jednak pozostaje przy genetycznie starszej koficowce narzednika
rodzaju nijakiego -im, rezygnujac z nowszej -em (merdanim, weselim etc.).

2 Nie udato sie ustali¢ proweniencji ani wieku obecnego w edycji z 1540 r. leksemu
mqzZenstwo, z pewnoscia nieprzypadkowego, poniewaz odnotowanego dwukrotnie. By¢
moze jest to osobliwo$¢ leksykalna.
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+ 1540 + 1545: szli oba, nad dwiema jedynema, dwie krowie, uchwyc
skrzedle/skrzele);

— czesto wystepujaca odmiana prosta przymiotnika i imiestowu rodzaju
meskiego (np. byl przywocon wzrok, byl Zyw, iet, byl dan, bedzie ukoro-
nowan, bedzie wyswiebodzion, postan jest, bedziesz uzdrowion, godzien,
widzian, spalon, zbudowan), ale rowniez nijakiego (wyciggnglt na sucho,
miasto poloZono jest, bedzie odpedzono diabelstwo, bedzie méwiono
blogostawieristwo, nasienie bedzie blogostawiono),

— biernik liczby mnogiej dla rzeczownika dzieri kilkakrotnie w edycji Un-
glerowej zbudowany z uzyciem koncoéwki -e (po wsze dnie), ktora jest
zgodna z podstawg rozwojowa, ale archaiczna i zmodernizowana w po-
zostatych drukach (po wsze dni);

— pojedyncze przyklady zastosowania koncéwek starszych mimo mozliwo-
$ci wyboru zyskujacych w XVI w. przewage koncowek mtodszych (np.
w miejscowniku liczebnika uzycie koficéwki -i zamiast -u: po siedmi
dni**; w dopetniaczu rzeczownika rodzaju meskiego -a zamiast -u: z po-
koja zamiast z pokoju; w celowniku rzeczownika masculinum -# zamiast
-owi: ku pokarmu/obiadu);

b) w zakresie fleksji czasownika:

— kilkakrotnie odnotowane przyktady uzycia w 3. osobie obu liczb czasu
przeszlego zlozonego (perfektum), zbudowanego z imiestowu i odpo-
wiedniej formy osobowej stowa positkowego byc¢ (np. 1540: pocalowali
sig sg, 1539 + 1540 + 1545: weselili si¢ sq, dokoriczyly sig sg); o ich
archaicznosci $wiadczy fakt, ze juz pod koniec XIV w. postaci zlozone
zaczely byé wypierane przez formacje bez stowa positkowego;

— wystgpienie przykladow na czas zaprzeszly, ktére w XVI w. notuje si¢
rzadko (np. wzigl byl, si¢ byl stal, byl przyszedl, byl dal).

Te same przyklady moga oczywiscie dowodzi¢ celowej archaizacji jezyka.
Wydaje sie jednak, ze wéwczas wskazane formacje bylyby wprowadzane czeSciej
i konsekwentniej. Poniewaz jest ich niewiele (czasami s3g to jednostkowe po-
$wiadczenia), mozna sie raczej spodziewaé niedoktadnego usuwania jezykowe;j
patyny z otrzymanego do obrébki redakcyjnej starszego tekstu.

Nie odnaleziono réwniez w trzech Tobiaszach elementéw, ktére moglyby
dobitnie $wiadczy¢ o czeskiej proweniencji podstawy wydania®’. Nie przewazaja
w nich bowiem poswiadczone jednostkowo w edycjach warianty form nieprze-
gloszonych typu swiekra, wyswiebodzil i Zenie, funkcjonujace obok typowo
polskich swiokra, wyswododzit i Zona, nastepnie oboczne postaci: czeska smuci

24 Tu dodatkowo przyktad przeniesienia jej na forme rzeczownikowa.

% Co wiecej, wyekscerpowano typowo polskie postaci wngk (w réznych przypadk-
ach) i brona, ktére woéwczas konkurowaly z czeskimi wnuk i brana — brama, a dopiero
pozniej zostaly przez nie wyparte.
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i polska smeci oraz odnotowany w edycjach Heleny i Marka leksem tachneli
(1539: poszli) zakwalifikowany w Stowniku staropolskim jako bohemizm.

Trzecia hipoteza dotyczy rzeczywistej liczby i kolejnosci edycji Tobiasza.
Niewykluczone wydaje sie, ze Tobiasz Macieja Szarfenberga z 1539 r. nie byl
pierwszym wydaniem tego dzieta. Oprocz jezykowych istniejg bowiem pewne
przestanki pozajezykowe, ktore dopuszczajg mozliwos$¢ publikacji Tobiasza jesz-
cze przed 1539 r.

Przede wszystkim watpliwo$¢ budzi uzyty w tytule wydania Macieja Szar-
fenberga leksem nowo, ktéry — zgodnie z informacjami zawartymi w Stowniku
polszczyzny XVI wieku — w XVI stuleciu oznaczat nie tylko ‘1) niedawno, do-
piero co’, ale takze ‘2) znowu, od nowa’. Warto odnotowaé, ze oba znaczenia
zilustrowano takim samym przykladem potaczenia, mianowicie: ,nowo wy-
dany” (odmienne s3 oczywiscie cytowane zrddta).

Ponadto ok. 1539 r. trwat konflikt miedzy Heleng Unglerowa a Maciejem
Szarfenbergiem, ktory dwukrotnie zostal wezwany przed sad za przedruko-
wanie intratnych dla oficyny Unglera tekstéw (Zottarza Wrébla oraz Farrago
civilium actionum Tucholczyka — rekopis tego dziela Szarfenberg wykradt)?©.
Przykladéw uprawiania takiej praktyki wydawniczej przez Unglerowa nie od-
notowano?” (to ona byla zawsze strong poszkodowang), totez kolejnosé wydan
Tobiasza stataby w opozycji do naszej wiedzy o toczonym sporze.

Nalezy tez wspomnieé, ze w opublikowanym przez Artura Benisa inwenta-
rzu wydawnictw Unglera?, sporzadzonym po $mierci wdowy Heleny, dwa razy
zarejestrowano pozycje opatrzong tytutem interesujacej nas ksiegi — w obrebie
drukéw zgromadzonych pod hastem in sexternis in folio non ligati pod numerem
1243 widnieje Tobias Polonicus w liczbie jednego egzemplarza (s. 51), natomiast
w grupie libri Polonici pod numerem 1319 miesci si¢ Thobias polski w liczbie
34 egzemplarzy (s. 53). Czy s3 to dwie rézne edycje, czy jedna, dwukrotnie od-
notowana przez roztargnionego pisarza miejskiego, pozostaje sprawg otwarta.

Zakonczenie

Wypada ostatecznie stwierdzié, ze fakty jezykowe (zar6wno w ujeciu ogdl-
nym, jak i jednostkowym) w zestawieniu z faktami pozajezykowymi stanowic
moga argumenty w dyskusji nad dziejami anonimowego przektadu Tobiasza.
Jest to z pewnoScig zabytek godny zainteresowania, poniewaz daje badaczowi

26 Zob. Drukarze dawnej Polski..., s. 314-316.

¥ Co nie oznacza, ze nie tamala nadanych konkurencji na mocy przywilejow
krélewskich monopoli, np. na druk kalendarzy czy rubryk (zob. Drukarze dawnej Pol-
ski..., s. 316).

28 Materialy do historii drukarstwa i ksiggarstwa w Polsce, wyd. A. Benis, Krakoéw
1890.
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rozlegte pole dociekan. Istotne byloby tez zbadanie, czy ten anonimowy prze-
ktad wywart wplyw na ksztalt jezykowy pdzniejszych ttumaczen Ksiegi Tobia-
sza (piora Leopolity i Wujka), dla ktorych rowniez podstawg byt tekst tacifiski.
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From the Saint Florian Psalter to the Jakub Wujek
Psalter: About the Stability of Biblical Polish

Abstract: The aim of the article is to show the role medieval Polish translations
of The Psalter (the Saint Florian Psalter, the Pulawski Psalter, the Cracow Psalter)
played in shaping the Polish Psalter and biblical style, as well as to point out their
stylistic influence on later Renaissance translations of The Book of Psalms and free
translations (the Psalter by Walenty Wrdbel, the David’s Psalter by Mikotaj Rej).
The analyses show meticulous, conscious work of medieval translators done in or-
der to shape the stylistic and linguistic layer of the translation. They also deal with
the translators’ efforts and stylistic choices, such as conscious archaization or syn-
onymy, that often are the effect of abandoning literal translation, which is against
popular views of only word-for-word, mechanical translation of Latin Vulgate.
The analyses indicate that the process of creating native biblical style of poetry is
reflected in the earliest translations and editions of The Book of Psalms. Some of
its features are preserved in Renaissance translations despite the revolution which
happened in Polish biblical texts due to the Reformation and Humanism.

! Artykut powstal na podstawie tekstu wystgpienia wygloszonego w czasie VI Kon-
gresu Mediewistow Polskich (20-22 wrze$nia 2018 r., Wroctaw).
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Keywords: The Book of Psalms, Old Polish and Renaissance translations of The
Psalter, Polish Psalter and biblical style, biblical Polish

Abstrakt: Celem artykutu jest ukazanie roli sredniowiecznych polskich przekta-
déw Psatterza (Psafterza floriariskiego, Psalterza pulawskiego, Psalterza krakow-
skiego) w ksztaltowaniu sie polskiego stylu psatterzowo-biblijnego, a zwlaszcza ich
stylistycznego wplywu na p6zniejsze — renesansowe — ttumaczenia Ksiggi Psalmdw
(np. Psalterz Wujka), w tym takze na teksty reprezentujace nurt thumaczeii swobod-
nych (Zottarz Wrébla, Psalterz Dawidéw Mikotaja Reja). W toku analiz na wybra-
nych przyktadach ukazuje si¢ misterna, celowa i sSwiadomg prace Sredniowiecznych
tlumaczy w ksztaltowaniu warstwy jezykowo-stylistycznej przektadu, odstania ich
indywidualne zabiegi i wybory stylistyczne (np. §wiadoma archaizacja, operowanie
synonimig), nierzadko bedace takze efektem odchodzenia od literalnego ttumacze-
nia, a wiec przeczace rozpowszechnionej tezie o tylko mechanicznym i niewolniczym
odwzorowywaniu tacifiskiego tekstu Wulgaty. Analizy ukazuja, ze juz najwczesniej-
sze przektady i redakcje Ksiggi Psalmdw obrazuja proces tworzenia rodzimego stylu
poezji biblijnej, ktérego niektére wyktadniki przetrwaly w renesansowych ttumacze-
niach mimo przewrotu, jaki za sprawg reformacji i humanizmu dokonat sie w pol-
skim pi$miennictwie biblijnym.

Stowa kluczowe: Ksigga Psalmdw, staropolskie i renesansowe przeklady Psalterza,
polski styl psatterzowo-biblijny, polszczyzna biblijna

C c prowadzenie

Celem niniejszego artykutu jest ukazanie z perspektywy jezykoznawcze;j
roli $redniowiecznych polskich przektadéw Psatterza (Psatterza floriariskiego,
Psatterza pulawskiego, Psalterza krakowskiego) w ksztaltowaniu si¢ polskiego
stylu psatterzowo-biblijnego, a zwlaszcza ich stylistycznego wplywu na p6z-
niejsze — renesansowe — ttumaczenia Ksiggi Psalmdéw. Na przestrzeni ponad-
szeSciowiekowej polskiej tradycji pisanej powstato kilkadziesigt przektadéw
i parafraz tej ksiegi biblijnej. Te dtugg liste otwierajg rekopiSmienne i druko-
wane przeklady Sredniowieczne: Psalterz floriarski, Psalterz pulawski, Psalterz
krakowski, Zoltarz Dawidéw Walentego Wrébla, fragmenty Ksiegi Psalmdw
zawarte w Modlitwach Waclawa oraz w rekopiSmiennych Wigiliach za umarle
ludzie, przeklad 42 psalméw pochodzacych z rekopiSmiennego Modlitewnika
Olbrachta Gasztolda, przekltad siedmiu psalméw pokutnych stanowigcych frag-
ment modlitewnika drukowanego okoto roku 1530 lub 1532 u Wietora, nie-
zachowany przektad wchodzacy w sktad Biblii Krélowej Zofii z potowy XV w.
i wreszcie hipotetyczny, prawdopodobnie najstarszy, bo trzynastowieczny
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przektad Psatterza, z ktdérego mogta korzystaé §w. Kinga, ktora wedtug ano-
nimowego autora miata zwyczaj codziennego odmawiania decem psalmos in
vulgari. Renesans wraz z rozwojem drukarstwa i rozprzestrzenianiem sie ruchu
reformacyjnego w Europie przynosi kolejne liczne thumaczenia tej ksiegi bi-
blijnej na jezyk polski, réznigce si¢ zar6wno metoda translacji, jak i obliczem
wyznaniowym. W roku 1561 ukazuje si¢ w Krakowie w oficynie Dziedzicow
Marka Szarfenberga pierwszy katolicki przektad Biblii wraz z Psatlterzem ks.
Jana Leopolity, pod koniec XVI w. pojawiaja sie kolejne katolickie edycje:
Psalterza (1594) i catej Biblii (1599) ks. Jakuba Wujka. W duchu polemiki reli-
gijnej powstaja nowatorskie przektady Biblii wraz z Psalterzami: Biblia brzeska
(1563), Biblia nieswieska (1570), Biblia gdariska (1632). Ten bogaty i rézno-
rodny zbiér dopelniaja parafrazy Psafterza: prozatorska parafraza, ktérej au-
torstwo przypisuje si¢ Mikotajowi Rejowi (Psalterz Dawidow, ok. 1545), takze
ttumaczone proza Psalmy Dawidowe Pawta Milejewskiego (1587), poetycka
parafraza Jakuba Lubelczyka (Psafterz Dawida, 1558) czy wreszcie arcydzieto
parafrazy Jana Kochanowskiego (Psafterz Dawiddéw, 1579). Trudno nie do-
strzec tego wielowiekowego wplywu ttumaczy Psalterza na ksztaltowanie sie
i utrwalanie polskiego jezyka i stylu biblijnego.

Trzeba zauwazy¢, ze choé w wielu pracach podejmujacych zagadnienie stylu
psalterzowego na ogot powszechne jest przekonanie, ze jego genezy trzeba szu-
kaé¢ w najstarszych, a wiec $redniowiecznych przektadach Pisma Swietego na
jezyk polski, to jednak wciaz jeszcze nie docenia si¢ roli anonimowych tlumaczy
w $wiadomym ksztaltowaniu warstwy stylistyczno-jezykowej polskiego prze-
ktadu. Przewazaja spopularyzowane przez Stanistawa Rosponda, a nast¢pnie
powtarzane w pracach innych badaczy, m.in. Wiadystawa Kuraszkiewicza, Ma-
rii Kossowskiej, Teresy Skubalanki, Zenona Klemensiewicza, opinie o niewol-
niczej zaleznosci polskich $redniowiecznych ttumaczen od tacifiskiego wzorca
czy tez o ich archaicznosci i skostnieniu jezyka?. Stownictwo Sredniowiecznych
Psalterzy zwyklo si¢ okre§laé mianem ,,papierowego”, podkreslano ,,niedote-
stwo” i ,szablon Sredniowiecznych kalk i sposobow zywcem i mechanicznie
przeszczepianych na grunt polski™. Tego rodzaju sady byly konsekwencja pro-
wadzenia badan na wyrywkowym materiale i poréwnawczego zestawiania ze

2 Por. S. Rospond, Studia nad jezykiem polskim XVI wieku (Jan Seklucjan, Stanistaw
Murzynowski, Jan Sandecki-Malecki, Grzegorz Orszak), Wroctaw 1949; tenze, Druki ma-
zurskie XVI wieku, Olsztyn 1948; tenze, Jezyk renesansu a sredniowiecza na podstawie
literatury psalterzowo-biblijnej, [w:] Odrodzenie w Polsce, t. 3: Historia jezyka, cz. 2, red.
M.R. Mayenowa, Z. Klemensiewicz, Warszawa 1962, s. 175-177; W. Kuraszkiewicz, Tfo
spoleczne rozwoju polskiego jezyka literackiego, [w:] tenze, Polski jezyk literacki. Studia
nad historig i strukturg, Warszawa—Poznan 1986, s. 129-179; T. Skubalanka, Historyczna
stylistyka jezyka polskiego. Przekroje, Wroctaw 1984, s. 35; Z. Klemensiewicz, Historia
jezyka polskiego, Warszawa 1981.

3 Por. S. Rospond, Jezyk renesansu...,s. 122, 127.
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sobg tekstow przektaddw zréznicowanych pod wzgledem chronologicznym, wy-
korzystujacych rézne metody translacji, dokonywanych z réznych zrédet czy tez
powstatych w réznych obozach wyznaniowych. Formulowane na tej podstawie
whnioski byly krzywdzace dla sredniowiecznych tekstdw, ktore stawaly sie jedy-
nie koniecznym materialem poréwnawczym do pokazania piekna pdzniejszych
translacji, powstatych w drugiej potowie X VI stulecia*. Tego rodzaju postawa
badawcza sprzyjata upowszechnieniu sie przekonania, ze ,,zreby polskiego stylu
biblijnego poczatkami siegaja gtéwnie szesnastowiecznych thumaczen biblijnych,
w ktérym to okresie daje si¢ stwierdzi¢ istnienie ponadindywidualnego kodu
biblijnego™, i ze jego tworcy jest ks. Jakub Wujek. W $wietle istniejgcego stanu
badan materialowych trzeba uznaé, ze Wujkowe ttumaczenie Biblii, bedace
przez ponad trzy i pét wieku oficjalnym tekstem Pisma Swigtego w Kosciele
rzymskokatolickim, nie stworzyto polskiego stylu biblijnego, lecz przynalezy do
drugiego etapu jego ksztaltowania sie i rozwoju, stajac sie jego ukoronowaniem
i wyznaczajac ksztalt jezykowy translacji dwudziestowiecznych®. Ttumaczenie
Wujka poprzedzata stosunkowo dtuga tradycja przektadowa, ktérej wyrazem
byta duza liczba r6znorodnych translacji Sredniowiecznych i renesansowych.
Jak zauwaza Elzbieta Belcarzowa, ,XVI-wieczny przektad Biblii nie mogt
catkowicie zerwac z tradycja — odnawianie Sredniowiecznego przektadu [...]
nastepowalo stopniowo, kazdy kolejny thumacz co$ ze swoich poprzednikéw
przejmowal”’. Zdaniem Danuty Bienkowskiej ,w polskiej tradycji jezykowe;j
styl biblijny istnial juz w XVI wieku i uformowany zostal przez wszystkie po-
wstajgce w okresie Sredniowiecza i renesansu translacje biblijne. Zdecydowaty
one o cigglosci w jego realizacji i wytworzeniu si¢ wzorca wypowiedzi biblijnej
(tekstu biblijnego)”®. Warto zatem przyjrze¢ si¢ naszym najstarszym, $rednio-
wiecznym translacjom Ksiggi Psalmow, by odstonié takze ich udzial w ksztalto-
waniu si¢ polskiego stylu psalterzowego.

1. Wykladniki biblijnej konwencgji stylistycznej

Wiekszo$¢ charakterystycznych wlasciwosci stylu psatterzowego, jego sty-
listycznych dominant, ma swoje Zrédlo w tacifiskim tek$cie Wulgaty i zwigzana
jest z werbalng metoda translacji. Sredniowiecznego tlumacza obowiazywata
sztywna zasada przekladania tekstu na poziomie wyrazu (verbum de verbo),

4 Por. M. Kossowska, Z dziejow polskiego stylu psalterzowego, ,Jezyk Polski” 42
(1962), s. 135-148, 194-212; E. Ostrowska, Walka o pigkne stowo psatterzowe (Psalterz
Kochanowskiego i Psafterz brzeski), ,,Jezyk Polski” 33 (1953), s. 285-317.

5 S. Koziara, Polszczyzna biblijna — migdzy tradycjg a wyzwaniem wspdlczesnosci,
[w:] Inspiracje chrzescijariskie w kulturze Europy, red. E. Wozniak, £6dz 2000, s. 190.

¢ Por. D. Bienkowska, Polski styl biblijny, £.6dz 2002, s. 17-18.

7 E. Belcarzowa, Niektdre osobliwosci leksykalne Biblii tzw. Leopolity, Wroctaw
1989, s. 34.

8 D. Bienkowska, Polski styl...,s. 30-31.
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ustalona jeszcze przez $w. Hieronima, ktory pisal, ze ttumaczgc pisma greckie,
idzie za my$la, nie za stowem, ale w odniesieniu do Pisma Swietego postepuje
inaczej, bo tu ,,i porzadek stéw jest tajemnicg”. Ta dostownosc¢ przektadu spowo-
dowa¢ musiata przedostanie si¢ do polskiego tekstu konstrukeji gramatycznych
obcych naszemu systemowi jezykowemu i nadajacych charakterystyczny rys
przektadanemu tekstowi. W polskiej literaturze przedmiotu wyktadniki biblijnej
konwencji stylistycznej wskazuje sie zwlaszcza na plaszczyznie leksykalnej oraz
sktadniowej. Zalicza si¢ do nich m.in.: wysoka frekwencje form zaprzeczonych
(np. nieprawy, niemitosciwy, nieskoriczony); struktury sktadniowe o utrwalo-
nym skladzie leksykalnym, reprezentujace gléwnie tacinskie kalki syntaktyczne,
ktbre z czasem przejmujg role typowych frazeologizméw o proweniencji biblij-
nej (np. glos wolajgcego na puszczy — tac. vox clamantis in desertio, sol ziemi
- lac. sal terrae, $wiatto$¢ swiata — tac. lux mundi); postpozycyjny szyk zaim-
kowej przydawki dzierzawczej (np. imig twoje, reka twoja); dwusktadnikowe
grupy nominalne z przydawka przymiotng umieszczang takze w szyku post-
pozycyjnym (bojaZri Boza, chleb niebieski, dzieri swigty), postpozycyjno-finalng
pozycje orzeczenia w zdaniu; obecno$é biernych konstrukeji czasownikowych;
wysoka frekwencje konstrukeji imiestowowych. Nalezg tu takze konstrukeje
sktadniowe o charakterze prymarnym, tj. przejete z jezykow oryginalnych: he-
brajskiego i greckiego, ktére przedostaty sie do polszczyzny Sredniowiecznej
przez medium facifiskie. Zaliczamy do nich m.in.: formy imiestowowe o typie
uprzednim (tzw. participium graphicum), struktury pleonastyczne z imiestowem
wspoélczesnym i czasownikiem nazywajacym moéwienie (np. mowigc, rzekl),
konstrukcje nominalne z uzyciem rzeczownika abstrakcyjnego i konkretnego
(concretum pro abstracto) typu: kielich goryczy, toze bolesci, wielospojnikowosé,
przewage wypowiedzen parataktycznych oraz paraleliczno-prozodyczny tok
skfadniowy, wnoszacy swoistg rytmike i refreniczno$¢’. W dobie staropolskiej
ttumacze Pisma Swietego korzystali gléwnie z tekstu Wulgaty, a poprzez przy-
jecie werbalnej metody translacji odwzorowywali zaréwno charakterystyczne
cechy skladniowe jezykow wyjSciowych, jak i cechy skiadni facinskie;j.

2. Przejawy indywidualizacji j¢zyka
w Sredniowiecznych przekladach Psatterza

Trzeba jednak wyraznie podkreslié, ze udzial §redniowiecznych twércéw
w ksztatltowaniu polskiego stylu psaltterzowego nie polegat tylko na mecha-
nicznym przenoszeniu obcych konstrukeji sktadniowych, bedacych wynikiem
werbalnej metody ttumaczenia na poziomie wyrazu (verbum de verbo), ale takze
wynikal z celowego, Swiadomego ksztaltowania warstwy stylistycznej polskiego

? Por. S. Koziara, Polszczyzna biblijna..., s. 1915 tenze, Tradycyjne biblizmy a nowe
polskie przeklady Pisma Swigtego (ujecie filologiczno-normatywne), Krakoéw 2009, s. 25-26;
D. Bienkowska, Polski styl...,s. 22-23.
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tlumaczenia. Dokladna analiza naszych Sredniowiecznych zachowanych redak-
cji Psalterza sktania do przyjecia tezy, ze 6wczesni thumacze chcieli wyrazad sie
wytwornie i dostojnie, ze odczuwali potrzebe postugiwania sie stylem wysokim,
wlasciwym polszczyznie literackiej, pisanej, ksigzkowej, pozostajacej w opozycji
do innych 6wczesnych stylow, zwlaszcza do stylu polszczyzny codziennej
komunikacji i jezyka méwionego, ze niekiedy Swiadomie nasladowali styl fa-
cifiskiego przektadu, widzac w nim warto$¢ stylistyczng!'?. Rezultaty artystycz-
nej postawy Sredniowiecznych tworcow nie sg tatwe do wykrycia i wymagaja
przyjecia odpowiedniej postawy badawczej. W przypadku najstarszych zacho-
wanych redakcji Psafterza uwidaczniajg sie one zwlaszcza w zakresie operowa-
nia synonimika. Ewa Ostrowska w artykule poSwieconym artyzmowi Kaza#
Swigtokrzyskich stwierdza, ze kunszt wyrazowy twdrcy ocenia sie w zaleznoSci
od stopnia nasycenia tekstu synonimami''. Jej prace potwierdzaja, ze analiza
synonimiki moze staé sie wazkim argumentem przemawiajagcym za obecnoscia
lub brakiem artystycznej postawy tworcy.

Operowanie synonimia

Whnikliwa analiza jezykowo-stylistyczna Sredniowiecznych redakeji Psalte-
rza (Psalterza floriariskiego, Psalterza pulawskiego, Psalterza krakowskiego)'?,
a zwlaszcza badanie synonimiki w wybranych kregach semantycznych w nieco
innym Swietle stawia prace §redniowiecznych kopistow i pozwala zauwazy¢, ze
technika ttumaczenia dokonywana przez anonimowych twércow nie polegata
na zwyklym podstawianiu pod facifiskie wyrazy ich polskich odpowiednikow,
przeczac tezie o mechanicznym i niewolniczym przektadzie. Analizy leksykalne
przeprowadzone na materiale czternastowiecznej czesci Psalterza floriariskiego'

19 Na ten fakt zwracata uwage m.in. D. Biefikowska (por. taz, Polski styl..., s. 34).

1 Por. E. Ostrowska, Z dziejow jezyka polskiego i jego pickna, Krakow 1978, s. 94.

12 Korzystam z nastepujacych wydafi staropolskich Psatterzy: Psafterz floriariski la-
cirisko-polsko-niemiecki. Rekopis Biblioteki Narodowej w Warszawie, wyd. R. Ganszy-
niec, W. Taszycki, S. Kubica. Staraniem i pod redakcja L. Bernackiego, Lwoéw 1939 (skrot:
F); Psalterz pulawski, wyd. i oprac. S. Stofiski, Warszawa 1916 (skrot: P); Psafterz albo
koscielne spiewanie kréla Dawida (tzw. Psalterz krakowski), Krakow 1999 (skrot: K). Ze-
stawienia tekstu polskiego z tacifiskim dokonuje si¢ na podstawie krytycznego wydania
Wulgaty (skrét: V), wykorzystujac zamieszczony tam aparat krytyczny: Biblia sacra. luxta
Vulgatam versionem, wyd. 2, Stuttgart 1975. W badaniach leksykalnych wykorzystuje ta-
cifisko-polskie oraz polsko-tacifiskie indeksy wyrazowe: M. Kamifiska, M. Cybulski, In-
deks lacirisko-polski do Psalterza florianiskiego, Warszawa 1995; M. Cybulski, M. Kamin-
ska, D. Kowalska, Stownik polsko-taciriski do sredniowiecznych psalterzy polskich. Wyrazy
autosemantyczne, £.6dz 2000.

13 Problematyce stylu Psalterza floriariskiego poswiecona jest publikacja: D. Kowal-
ska, Styl najstarszego polskiego przekladu Psafterza na tle poréwnawczym, £.6dz 2003.
Tam tez mozna odnalezé wiele przyktadow bedacych odzwierciedleniem omawianych
w niniejszym artykule tendengji.
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pokazuja, ze dobor lekseméw w tym zabytku jest przemyS§lany i czesto uzasad-
niony wzgledami brzmieniowej organizacji jezyka wypowiedzi. Anonimowy
pisarz!* z dost¢pnego, znanego mu zasobu polskich synoniméw — przewaznie
znacznie ubozszego od faciny — korzysta w sposéb przemyslany i wywazony,
starannie dobierajac leksem, ktéry, jego zdaniem, harmonijnie wspdtbrzmi
z pozostalymi leksemami pojawiajagcymi si¢ w najblizszym sasiedztwie. Tekst
Waulgaty jako kryterium wyboru w takich sytuacjach schodzi na dalszy plan.
Warto zauwazy¢, ze takie Swiadome operowanie synonimika dawato mozli-
wosci ksztattowania warstwy jezykowej tekstu bez odchodzenia od sztywnej
zasady verbum de verbo obowiazujacej 6wczesnego ttumacza. Przyktadéw na
potwierdzenie tej tezy dostarczyé moze analiza leksykalna dowolnego pola se-
mantycznego o do$¢ duzej frekwencji. Sprobujmy przesledzié ten proces na kon-
kretnym przyktadzie, zwigzanym ze stosowaniem okreslenn werbalnych repre-
zentujacych grupe semantyczng gniewu. W Psafterzu Wulgaty odnajdujemy pied
leksemodw czasownikowych o réznym stopniu frekwencji: irasci (16), exacerbare
(6), irritare (5), excitare (1), incitare (1). W najstarszej, czternastowiecznej cze¢sci
Psalterza floriariskiego (F1) zas6b polskich odpowiednikéw jest réwnie bogaty,
co pokazuje ponizsze zestawienie:

Waulgata — F1:

(10) irasci gniewac sie (6)

(4) exacerbare \ rozgniewac (sie) (6)

(1) irritare rozzurzaé (1)

(1) incitare

rozgorzy¢ (2)
rozgarzac (1)

(1) excitare rozdraznia¢ (1)

14 Z powodu wielu niewiadomych, zwigzanych z istnieniem wczesniejszych niz redak-
cja florianiska przektadow, w niniejszym artykule nie rozstrzyga si¢, w jakim stopniu ksztalt
jezykowy zachowanego tlumaczenia jest indywidualnym wkladem pisarza, w jakim za$ je-
dynie odwzorowaniem jezyka wczesniejszego przektadu, zwlaszcza ze nie sposéb nawet jed-
noznacznie ocenié, czy éw pisarz byl takze thumaczem, czy redaktorem, czy moze pracowat
tylko z odrebnym tlumaczem. Nie mozna wykluczy¢, ze przektadu dokonano bezposrednio
z Wulgaty, chod nie bez oddziatywan czeskich. Nie da sie tez wykluczy¢, ze tekst thumaczono
z jezyka czeskiego, ale w konfrontacji z Wulgatg. Jest wreszcie bardzo prawdopodobne, ze
w koficu XIV w., tuz przed rozpoczeciem prac nad Psafterzem floriariskim, powstal inny
tekst polski, na ktoérym sie wzorowano. Rowniez rzecza pewngq jest, ze na Psalterz floriariski
wplynela tradycja czeska, cho¢ wzér, z ktdrego korzystali Polacy, takze sie nie zachowat. Por.
M. Cybulski, Réznice leksykalne migdzy pigtnastowiecznymi czgsciami Psalterza floriariskie-
g0, [w:] Studia historycznojezykowe. Wybdr problemdw i przeglad metod badawczych z zakre-
su historii jezyka polskiego, red. 1. Bajerowa, Wroctaw 1986, s. 33-36 oraz tenze, Staropol-
skie przeklady Psalterza, ,Rozprawy Komisji Jezykowej” 41 (1996), z. 2, £.6dz 1996, s. 29.
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Najczesciej uzywanym w polskim tekscie leksemem czasownikowym jest
gniewac sie jako odpowiednik tac. irasci i jego forma dokonana rozgniewac (sie),
bedgca takze ttumaczeniem tac. irasci (4), ale réwniez: irritare (1) i exacerbare
(1). Pozostate czasowniki wprowadzane s3 do tekstu sporadycznie, jesli nie
jednorazowo, jako odpowiedniki rzadziej wystepujacych leksemow tacifiskich:
exacerbare, incitare i excitare. Widaé tu §wiadoma prace thumacza, ktéry usilnie
staral si¢ znalez¢é w rodzimych zasobach jezykowych formy werbalne, ktore
w sposéb trafny potrafilyby oddaé subtelnosci tacifiskiej synonimiki. Tak wiec
uzyta tylko raz przez tacifiskiego ttumacza forma incitare oddana zostata przez
rozgorzyd, tac. excitare przez rozdrainiad. Ta ostatnia jako forma dokonana
nie wystepuje w zadnym innym zabytku staropolskim®. Slownik staropolski
traktuje analizowane leksemy jako synonimy i najczeSciej definiuje jako ‘po-
budzaé do gniewu, draznié, wywolywaé czyj$ gniew’. Jesli wiec nie wzgledy
semantyczne decydowaty o uzyciu danego czasownika, to mozna przypuszczad,
ze w gre wchodzily uwarunkowania stylistyczne. Zebrany materiat zdaje sie po-
twierdzac te teze. Lacifiskie okreslenie werbalne exacerbare w czternastowiecz-
nej redakcji Psafterza oddawane jest za kazdym razem inaczej: badz jako roz-
gniewac (9, 21), rozzurzac (77, 45), badz rozgorzyc (77, 46) i rozgarzac (77, 62).
Wszystkie polskie odpowiedniki sg sobie bliskie pod wzgledem semantycznym,
ale zastanawiaé moze uzycie bardzo rzadkiego leksemu rozzurzac, ktoéry poza
Psalterzem floriariskim i pulawskim nie posiada wiecej po§wiadczen w litera-
turze staropolskiej'®. Przyjrzyjmy sie wybranym wersom Psalmu 77 w redakgji
floriafiskiej, ktory — bedac opowiadaniem o wyprowadzeniu Izraelitéw z Egiptu
do Ziemi Obiecanej — dos¢ czesto przywoluje obraz gniewnego Boga. Psalm
ten szczegblnie obfituje w rozmaite okreslenia zwigzane z polem semantycznym
gniewu, jest wiec wdziecznym materialem do analizy stylistycznej, zwlaszcza
w tych miejscach, w ktérych w bliskim sasiedztwie spotykamy nagromadzenie
lekseméw reprezentujacych grupe gniewu, zestawionych ze soba na zasadzie
paralelizmu synonimicznego:

77, 45-46:
V: Quotiens exacerbaverunt eum in deserto in ira concitaverunt eum in inaquoso
Et conversi sunt et temptaverunt Deum et Sanctum Israhel exacerbaverunt.

F: Kielkokroé ro(z)zurzali sa ji na puszczy, w gniew pobudzali ji w przezwodziu?
I obrocili sa sie, i kusili s3 Boga; a Swietego Izrahel rozgorzyli.

W wersie 45 analizowanego psalmu wystepuje dwuczltonowy zwrot tac.:
in ira concitaverunt przettumaczony jako: w gniew pobudzali. W tym samym

5 Por. Stownik staropolski, red. S. Urbanczyk (dalej: SStp), Wroctaw 1953-1999,
t. 7,s. 507.
¢ Por. SStp, t. 8, s. 28.
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wersie, jak réwniez w wersie nastepnym tlumacz facinski wprowadza paralelnie
leksem exacerbare, takze denotujacy uczucie gniewu, ale oparty na odmien-
nym rdzeniu. Inaczej postepuje autor Psalterza floriariskiego. Zgodnie z ocze-
kiwaniami wprowadza werbalna forme opartg na innym niz gniew rdzeniu
(rozgorzyc), ale w przeciwiefistwie do ttumacza tacifiskiego szuka on jeszcze
jednej roznordzennej formy werbalnej, nie chcac stosowaé w tym miejscu po-
wtorzenia. Trzykrotnie powtarza my$l psalmisty, za kazdym razem inaczej ja
werbalizujac. Zostaje zachowany paralelizm znaczen, ale bez powtarzania lek-
semOw. Tym celowym zabiegiem translatora mozna by wytlumaczyé uzycie
tak rzadkiego czasownika rozzurzac. Co wigcej, odnosi si¢ wrazenie, ze ten
Swiadomie zastosowany zabieg unikniecia powtdrzenia tego samego leksemu
w sasiadujacych wersach nie przyniést szkody tekstowi, a nawet wplynal na
plastyczne ubogacenie jezykowego obrazu.

Wprowadzanie polaczefi wyrazowych o r6znym stopniu niezaleznosci
wzgledem Wulgaty

Dowodem na celowe ksztaltowanie warstwy jezykowej Psalterza florias-
skiego (w tym réwniez na odchodzenie od literalnego ttumaczenia) moze byé
takze zachowywanie w czesto powtarzajacych sie wyrazeniach i zwrotach szere-
gowych statego szyku polskich synoniméw mimo jego wariantywnos$ci w tekscie
tacifiskim. Zabieg ten w oczywisty sposéb prowadzit do wyksztalcenia sie grupy
zwigzkdéw wyrazowych o stalym ksztalcie, ktore mogly petnié funkcje szablonu
dla pdzniejszych thumaczen, mogly wiec staé sie poczatkiem pewnej tradycji
przektadania owych potaczen, z ktérych czesé z powodzeniem przetrwala do
dnia dzisiejszego.

Tak jest w przypadku lekseméw radowac sie i wiesielic sie, bedacych od-
powiednikiem tacifiskich okreSlen laetari i exultare, czesto pojawiajacych sie
w charakterystycznych zestawieniach szeregowych. W Wulgacie szyk lekseméw
jest zmienny: w siedmiu przypadkach jako pierwszy pojawia sie leksem exultare,
w szeciu za$ ttumacz lacinski pierwszenstwo daje leksemowi laetari. Inaczej
postepuje czternastowieczny kopista, zdecydowanie preferujacy szyk z czasow-
nikiem wiesielic sie na pierwszej pozycji, niezaleznie od kolejnosci tacinskich
leksemow:

V: Laetamini in Domino et exultate iusti et gloriamini omnes recti corde.

F: Wiesielcie sie w Gospodnie i radujcie sie prawi; i slawicie sie wszystcy
prawego sierca.

P: Wiesielcie sie w Bodze i radujcie sie prawi; i stawcie sie wszytcy prawego
sierca.

K: Weselcie sie w Panie i radujcie sie sprawiedliwi; i chwalcie sie wszytcy pros-
tego serca. (31, 14)
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V: Exultent et laetentur super te omnes quaerentes te.
F, P: Wiesielcie sie i radujcie sie nad tobg wszystcy szukajacy ciebie.
K:Radowac i weseli¢ sie beda nad tobg wszytcy szukajac Ciebie. (39, 22)

V: Laetetur mons Sion exultent filiae [udaeae propter iudicia tua — Domine.

F, P: Wiesiel sie gora Syjon, i radujcie sie cory Juda prze sady twoje, Gospodnie.

K:Niechaj sie weseli gora Syjon, i niechaj sie raduja dziewki Jude, prze sady
twoje Panie. (47, 10)

V: Laetentur et exultent gentes
F, P: Wiesielcie sie i radujcie sie pogani
K: Weseli¢ i radowac sie beda pogani (66, 4)

V: Exultent et laetentur in te omnes qui quaerunt te
F, P: Wiesielcie sie i radujcie sie w tobie wszystcy, jiz cie szukajg
K: Niechaj raduja sie i wesela w tobie wsztcy ktorzy szukaja ciebie. (69, 5)

V: Laetentur caeli et exultet terra commoveatur mare et plenitudo eius gaude-
bunt campi et omnia quae et eis sunt.

F, P: Wiesielcie sie niebiosa, i raduj sie ziemia; porusz sie morze, i petno$¢ jego
radowac sie bedg pola, i wszystko, jez w nich jest.

K:Niechaj weselg sie niebiosa i raduje sie ziemia, niechaj poruszy sie morze
i petnosé jego, weseli¢ sie beda pola, i wszytki rzeczy, ktore w nich sa.
95, 11)

V: Dominus regnavit exultet teera laetentur insulae multae

F: Gospodzin krolewal; wiesiel sie ziemia; radujcie sie ostrowow wiele.

P: Bog krolewat; wiesiel sie ziemia; radujcie sie ostrowie mnodzy.

K:Pan krolowal, niechaj raduje sie ziemia, niechaj weselg sie wyspowie wiele.

(96, 1)

V: Haec est dies quam fecit Dominus exultemus et laectemur in ea

F: Ten jest dzief, jenze jest uczynil Gospodzin; wiesielmy sie i radujmy sie
W niem.

P: Ten jest dziefi jen uczynit jest Bog, wiesielmy sie i radujmy sie w niem.

K:To¢ jest dzien, ktory uczynit Pan, radujmy sie i weselmy sie w nim. (117, 23)

V: Laetetur Israhel in eo qui fecit eum et filii Sion exultent in rege suo

F: Wiesiel sie Izrahel w niem, jenze uczynit ji; a dziewki Syjon radujcie sie
w krolu swojem.

P: Wiesiel sie Izrahel w niem, jenze uczynil ji; a cory Syjon radujcie sie w krolu
swoim.

K:Niechaj sie weseli Izrael w nim jenze uczynit ji, a cory Syjon niechaj sie we-
selg w krolu swojem. (149, 2)
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Kolejno$¢ ta utrwalita sie w najstarszym polskim przekladzie zwlaszcza
w typowych dla psalméw nawotywaniach psalmisty skierowanych do narodu
izraelskiego typu: wiesielcie sie i radujcie sie (31, 14; 39, 22; 47, 10; 66, 4; 69, 5;
95, 11; 96, 1). Efektem tego zabiegu jest uzyskanie w polskim przektadzie
nowych waloréw rytmicznych, wynikajacych z czestego powtarzania, nieraz
w bliskim sgsiedztwie, identycznie brzmigcych zestawien szeregowych o syno-
nimicznym charakterze zawsze w tym samym szyku, cho¢ nie zawsze zgodnym
z szykiem lacinskiego tekstu.

Odejscie od literalnego ttumaczenia widoczne jest takze w na§ladowaniu
w redakgji florianskiej stylu tacifiskiego przektadu i niewymuszonym stoso-
waniu konstrukgji analitycznych réwniez w tych miejscach tekstu, w ktorych
Whulgata stosuje okreSlenia syntetyczne, np.: orbis — swiat ziemie, sperare —
jimieé nadzieje, confidere — jimiecé pwe, mirificare — dziwne uczynié, bene-
facere — dobrze uczynic, malignari — zlo plodzic, minuere — uczynic matem.
Wymienione przyklady kazg doszukiwaé si¢ w zastepowaniu jednowyrazo-
wych okreslen taciniskich przez polskie konstrukcje dwucztonowe §wiadome;j
pracy ttumacza, o czym Swiadczy rownolegte uzywanie przez ttumaczy jedno-
elementowych odpowiednikéw analogicznych tacifiskich lekseméw badz tez
ich obecnos¢ w zasobie leksykalnym éwczesnej polszczyzny, co potwierdza
Stownik staropolski. Tak wiec najstarszy ttumacz Psalterza floriariskiego tac.
confidere przekltada jako jimiec pwe, ale takze pwac i znamionad, tac. sperare
tlumaczy odpowiednio jako jimiec nadzieje, ale rowniez przez pwac i nadzie-
wad, Yac. minuere oddaje przez uczynic malem, cho¢ znany jest mu czasownik
umniejszyc, z powodzeniem stosowany jako ekwiwalent tac. minorare, tac. ma-
lignari dwukrotnie zastepuje dwuczionowsa konstrukeja zfo plodzic, choé w in-
nych miejscach nie waha si¢ uzy¢ jednowyrazowych okreslen zglobic i zglobic
sie. Wyrazenie swiat ziemie pojawia si¢ raz jako ekwiwalent fac. orbis, choé
w pozostalych miejscach stosuje leksemy swiat, ziemia lub okrgg. Nie mozna
wykluczyé, ze w tworzeniu niektérych polskich dwuelementowych potaczen
wyrazowych pewien wplyw mogly mieé¢ powszechne w polskim ttumaczeniu
szablony, bedace kalkami polaczen tacinskich typu: znanym uczynic, zjawio-
nym uczynic (Yac. notum facere, cognitum facere), uczynic ustyszanym (lac.
auditum facere), zbawiona uczynic¢ (Yac. salvum facere), uczynic¢ dobre (lac.
facere bonum), blogostawionym uczynic (fac. beatum facere) itp. Na ich wzor
utworzono polaczenia typu: dziwne uczynic (Yac. mirificare), uczynic matem
(tac. minuere). Tak czy inaczej, nalezy tu jednak widzie¢ §wiadomy wybor
stylistyczny ttumacza, ktéry odstepuje od dostownosci przekladu i stara sie
nasladowaé wlasciwosci stylistyczne jezyka tacinskiego!.

17 Rospond nazywa podobne polaczenia ,,papierowymi kalkami, monotonnym sza-
blonem $redniowiecznym, ksigzkowymi kliszami frazeologicznymi, banalnym szablonem
tacifiskim, niedoteznymi, stereotypowymi kalkami prozy religijnej” (por. S. Rospond, Je-
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Z podobnym zabiegiem nasladowania jezyka zrédtowego tekstu tacifiskiego
spotykamy sie takze w Psalterzu krakowskim. Ewa Wozniak, autorka mono-
grafii jezykowej o stownictwie i frazeologii trzeciego staropolskiego przektadu
Psalterza'®, zauwaza, iz jego tlumacz takze ,nasladuje styl wzoru facifiskiego,
wprowadzajac na przyklad potaczenia pleonastyczne sktadajgce sie z wyrazéw
wspoOtrdzennych w miejsce acinskich niewspoétrdzennych® lub tez dajagc dwu-
wyrazowe odpowiedniki jako ekwiwalenty jednostek wyrazowych facifiskich,
ale tworzone na wzor potaczen tacifiskich (np. psallere — dawac chwale, honori-
ficare —we éci uczynic)”*. W tych stylistycznych zabiegach trzeba wiec dostrzec
celowa i przemys§lang prace Sredniowiecznych tworcéw. Pokazuja one, ze chod
niewatpliwie Wulgata byta dla nich tekstem o ogromnej sile autorytetu, to jed-
nak w niektérych wypadkach potrafili oni odstgpi¢ od niewolniczej wiernosci
wzgledem tacifiskiego przektadu. Celem tych zabiegéw mogta by¢ najzwyklejsza
troska o piekno polskiego jezyka, che¢ oddania takze w polskim ttumaczeniu
wlasciwosci poetyckiego tekstu. Wprowadzanie potaczen wyrazowych o réz-
nym stopniu niezalezno$ci od taciniskiego zZrédta przygotowato grunt dla trans-
lacji renesansowych.

zyk renesansu..., s. 93, 127-129). Zebrany material pokazuje jednakze, ze thumacze nie-
kiedy $wiadomie tworzyli podobne konstrukcje, nasladujac w tym wzgledzie tekst Wulga-
ty. Swiadezy¢ by to moglo o wyksztatceniu si¢ silnego odczucia istnienia odrebnosci stylu
psalterzowego, ktory usitowali nasladowad, rezygnujac czesto z rodzimych, syntetycznych
wyrazei czy Zzwrotow.

18 Por. E. Wozniak, Stownictwo i frazeologia Psalterza krakowskiego (1532) na tle
Swezesnych przekladéw biblijnych, £6dz 2002.

9 W Psafterzu krakowskim odnajdujemy m.in. takie konstrukcje o charakterze ple-
onastycznym: gniew rozgniewania, gniew gniewania ‘ira indignationis’, gniew w rozgnie-
waniu ‘ira in indignatione’, ubogi z ubostwa ‘pauper de inopia’, wielika wielkos¢ ‘magna
malitudo’, bac sie od bojazni ‘timere a timore’, chwali¢ chwalg ‘laudare laudem’, czekajgc
czekac ‘expectans expectare’, nauczac nauki ‘docere scientiam’, nienawiscig nienawidzic
‘odio odisse’, odplacic¢ odplate ‘retribuere retributionem’, ofiarowac ofiarg ‘sacrificare sa-
crificium’, oswiecac swiece ‘inluminare lucernam’, przebywac w przybytku ‘habitare in
tabernaculo’, skryc¢ we skryciu ‘abscondere in abditio’, $piewaé $piewanie ‘cantare can-
ticum’, rozgniewal sie gniew ‘irascere furor’, weselenie w radosci ‘laetandum in laetitia’,
zrzenica oka ‘pupilla oculi’, blyskac trzaskawicg ‘fulguere coruscationem’, jezykiem lgac
‘lingua mentiri’, mowic w usciech ‘loquere in ore’, mowic wargami ‘loquere labiis’, obia-
towac ofiare ‘immolare hostiam’, w stuchu ucha ‘in auditu auris’; stuchac uszyma ‘audire
auribus’, uweselic w radosci ‘laetificare in gaudio’, usty wolac ‘ore clamare’, zapalic ogieri
‘incendere igni’, rozgniewalo sie osierdzie ‘iratus est furor’, nedza ubogich ‘miseria ino-
pum’ itd. Por. E. Wozniak, dz. cyt., s. 100.

20 Tamze, s. 104.
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3. Szesnastowieczne translacje Psafterza wobec tradycji
stylu psalterzowo-biblijnego

W renesansie inaczej spojrzano na Biblie i na Psalterz, dokonujac prze-
ktadéw zupelnie nowych, siegajacych z jednej strony do tekstéw zrodlowych,
a wiec oryginatu hebrajskiego i greckiego, z drugiej za§ — do nowego, barw-
nego i zywego, nierzadko nawet potocznego jezyka, obfitujacego miedzy in-
nymi w formy deminutywne oraz liczne Srodki wyrazajace ekspresj¢ (partykuly,
wykrzykniki, deminutywa). Powszechne staja sie, nie tylko w translacjach in-
nowierczych, tendencje do uwspolczesniania jezyka, zaréwno w zakresie cech
gramatycznych, jak i leksykalnych, co jest przejawem naturalnej ewolucji jezyka.
Jednak przygladajac sie uwaznie szacie jezykowej szesnastowiecznych przekta-
déw Psalterza, nie sposéb nie zauwazy¢, ze w jakiej$ mierze sa one kontynuacja
weczesniejszej tradycji.

Psatterz Dawidéw Mikolaja Reja (ok. 1545 r.)

Jednym z dowodéw na to, ze juz u schytku Sredniowiecza powszechna
byta §wiadomo$é odrebnosci stylistycznej polszczyzny biblijnej, ze zewnetrzne
cechy stylistyczne byly juz w potowie XVI w. wartoScia, z ktorg sie powszech-
nie liczono i uznawano za wazny wyroznik stylowy, jest obecno$é wiekszosci
wyktadnikéw tradycyjnego stylu psalterzowego w prozatorskiej, obfitujace;
w liczne amplifikacje parafrazie Ksiggi Psalmow z ok. 1545 r., ktérej autorstwo
przypisuje si¢ Mikolajowi Rejowi?!. Tekst Rejowego przekladu zwraca uwage
przede wszystkim znacznym rozbudowaniem, powickszeniem tre$ci. Ulubionym
zabiegiem pisarza jest amplifikacja, ktéra polega na rozbudowywaniu werse-
téw biblijnych i wlaczaniu w nie struktur nieobecnych w tekscie Zrédtowym,
ktorych zadaniem bylo dopowiadanie, uzupetnianie i interpretowanie tresci
wyrazonych w tek$cie oryginatu. Metoda parafrazy, wprowadzanie konkre-
tow i odwolywanie si¢ do rzeczywistosci znanej szesnastowiecznemu czytelni-
kowi niewatpliwie s zapowiedzig nowej epoki w historii biblijnych ttumaczen
i Swiadcza o nowatorstwie Reja. Jednak pod tg zewnetrzng szatg uwazny czy-
telnik odnajdzie wlasciwosci stylistyczne, ktére kaza widzie¢ zwigzki Rejowego
dzieta z tradycja polskiego stylu psatterzowego. Czytajac te prozatorska para-

21 W zachowanych egzemplarzach Psafterza Dawidowego M. Reja brakuje karty ty-
tutowej z miejscem i rokiem wydania. Przypuszcza sie, ze utwdr najprawdopodobniej byt
drukowany w oficynie Mikotaja Szarffenberga albo w roku 1541-1542 (por. T. Witczak,
Studia nad twdrczoscig Mikolaja Reja, Warszawa 1975, s. 118; Stownik polszczyzny XVI
wieku, red. M.R. Mayenowa, t. 1, Wroctaw 1966, s. 87), albo w roku 1544 lub 1545,
najdalej w 1546 (por. A. Briickner, Mikolaj Rej. Studium krytyczne, Krakéw 19035, s. 47;
I. Rostkowska, Bibliografia dziel Mikolaja Reja. Okres staropolski, Wroctaw 1970, s. 21),
a wiec na progu tworczosci pisarza.
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fraze, nie sposdb oprze¢ si¢ wrazeniu, ze jej autor w przeksztalceniach tekstu
tacifiskiego, podobnie jak Sredniowieczni tworcy, takze czesto naSladuje styl
oryginalu, a jego podstawowe cechy wykorzystuje do rytmizacji prozy swego
ttumaczenia, nadajac jej cechy prozy retoryczne;.

Za przejaw nawigzywania Reja do tradycji w zakresie potaczen frazeolo-
gicznych mozna uznaé obecne w jego parafrazie zwigzki wyrazowe imitujace
charakterystyczne dla jezyka hebrajskiego pleonazmy??. Tego rodzaju hebraizmy
przedostawaly si¢ do polskich tlumaczen przez medium laciny, zabarwiajac
jezyk naszych najstarszych przekladéw charakterystyczna stylistyczng cecha
utozsamiang z czasem ze stylem biblijnym. Analiza materiatu frazeologicznego
wyekscerpowanego z Rejowego tekstu ujawnia ciekawa tendencje stylistyczng.
Okazuje sie bowiem, ze pisarz przenosi do tekstu parafrazy nie tylko fraze-
ologizmy znane z wcze$niejszych translacji i majace oparcie w tekstach Zré-
dtowych, ale takze tworzy na ich wzér wlasne pleonazmy, imitujace ten typ
zestawien, w czym trzeba widzie¢ kontynuacje tradycji zapoczatkowanej przez
Sredniowiecznych ttumaczy. Tego rodzaju frazeologizmy mogty byé postrze-
gane juz w XVI w. za charakterystyczne dla kodu biblijnego. Egzemplifikacja
tej tendencji moga by¢é m.in. wyekscerpowane z Rejowego Psafterza zwigzki
wyrazowe o charakterze tautologicznym: a) wspotrdzenne: blogostawieristwem
blogostawiony®, dziwem si¢ dziwowad, ofiarowac ofiary, slubowac slub, uwe-
selic¢ weselem; b) skladajace si¢ z wyrazow niewspolrdzennych: prosic glosem,
Spiewac pienie, wystawiac blogostawiernstwem, radoscig uweselic, glosem wolac,
jezyk mowi, usta wyslawiajg. Checig nasladowania charakterystycznego stylu
Wulgaty trzeba takze thumaczy¢ wysoka frekwencje dwuwyrazowych potaczen
analitycznych typu miec nadzieje, zastepujacych zwiazki wyrazowe o charakte-
rze syntetycznym. Rej nie tylko wykorzystuje zwroty usankcjonowane tradycja
przektadowa, ale takze konstruuje analogiczne polaczenia wyrazowe, nierzadko
o metaforycznym charakterze, jak chocby: chodzic w bojazni (25, 11); z nadziejq
chodzié (119, 23); chodzic¢ w zatobliwem odzieniu (35, 8); chodzic z zasme-
cong postawg (35, 9); rozkochac sie w nadziei (40, 13); wzruszyc gniew (56, 6;
57, 6) I/ wzruszyé nawalnosé gniewu (83, 6); wzruszyé moc (53, 5); wzruszyé
walke (78, 32). Struktur nawigzujacych do tradycji przektadowej i imitujacych
specyficzng stylistyke tacinskiego Zrédta jest wiecej: uwazny czytelnik odnaj-
dzie dwuwyrazowe polgczenia typu: rzecz + przymiotnik (np. dziwna rzecz
48, 4; 78, 14; 79, 6; 83, 1; godna rzecz 145, 1; rzecs jawna 4, 8; 46, 1; 119, 39;

22 Przez pleonazm rozumiem ,figure, ktéra polega na uzyciu nadmiaru stéw dla
okreslenia przedmiotu, wyrazow synonimicznych, ktore nie majg wartosci rzeczowej, nie
wnosza ani nowych szczegdétéw uzupetniajacych, ani zabarwienia uczuciowego (np. bojaz-
liwy tchorz)”. Por. S. Sierotwifiski, ,,Pleonazm”, [w:] tenze, Stownik termindw literackich,
Wroctaw 1986, s. 179.

2 Korzystam z wydania: (Mikotaj Rej z Nagtowic), Psatterz Dawiddéw, wydat S. Pta-
szycki, Petersburg 1901.
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rozliczne rzeczy 39, 6; 40, 5; rozmaite rzeczy 119, 35; wszytki rzeczy 10, 4;
104, 13; zacna rzecz 116, 3; zla rzecz 73, 6); konstrukcje nominalne z uzyciem
rzeczownika abstrakcyjnego i konkretnego (concretum pro abstracto) typu:
droga Zywota oraz konstrukcje z udziatem dwéch rzeczownikéw abstrakeyjnych
typu: chwala wielmoznosci. Odnajdujemy tu frazeologizmy o ugruntowanej juz
w polszczyznie pozycji i jednoznacznie utozsamiane z tekstami o charakterze
religijnym, takie jak: aniol Bozy, bojaZn Boza, chleb niebieski, cieri skrzydel,
blogostawiony czlowiek, droga sprawiedliwosci, dusza i ciato, dzieri swigty, glos
prosby, krew niewinna, krél chwaty, oblicznosé Boza, serce czyste, Syn Czlowie-
czy; blogostawic imig, chwalié Pana, chodzi¢ po drogach, daé chwale, miec na-
dzieje, naklonic ucho, podniesc dusze, zgrzytac zgbami itd. Wiele z nich znajduje
sie w miejscach tekstowo nieparalelnych wzgledem staropolskich przektadow
Psalterza, a co za tym idzie — takze tacifiskiego wzorca, co wynika z przyjetej
przez Reja swobodnej metody translacji. Niektore tego typu polgczenia spoty-
kamy we fragmentach bedacych amplifikacjami, co $wiadczyé moze o $wiado-
mym nawigzywaniu przez pisarza do charakterystycznej psaltterzowej warstwy
frazeologicznej?*. Rej umiejetnie postuguje sie rowniez wlasciwosciami taciniskiej
sktadni, posrednio takze greckiej i hebrajskiej, odwzorowujac w tekScie swojej
parafrazy przede wszystkim te, ktére zwyczajowo byly utozsamiane z tradycyj-
nym stylem psatterzowo-biblijnym, byty wiec stylowo nacechowane, jak choéby:
postpozycyjny szyk przydawki wzgledem rzeczownika, dwusktadnikowe grupy
nominalne z przydawka przymiotng umieszczang takze w szyku postpozycyjnym,
finalna pozycja orzeczenia w zdaniu, wysoka frekwencja konstrukcji imiesto-
wowych, obecnosé biernych konstrukeji czasownikowych. Ich udziat w bada-
nym tekscie jest stosunkowo duzy i to pomimo przyjecia przez pisarza techniki
tlumaczenia polegajacej na parafrazowaniu zZrédiowego tekstu. Nasladowanie
przez Reja stylu facinskiego oryginalu moze przemawiac za tym, ze zewngtrzne
cechy stylistyczne polskich przektadéw psalterzy byly w potowie XVI w. war-
toscig, ktéra uznawano za wazny wyréznik stylowy polszczyzny biblijnej.

4. Archaizacja jako wyro6znik polskiego stylu psalterzowego
od czasow sredniowiecza

Do trwatych sktadnikéw polskiej tradycji przektadowej rodzacej sie wraz
z najstarszymi przektadami zaliczy¢ trzeba réwniez dbatosé o elegancje wypo-
wiedzi?® i stosowanie polszczyzny literackiej, czyli tzw. stylu wysokiego, ktory

24 Por. D. Kowalska, Sztuka slowa Mikolaja Reja. Studium stylistycznojezykowe
»Psalterza Dawidowego™, £.6dz 2013, s. 170-171.

» Por. D. Bienkowska, Wzorzec stylistyczny polszczyzny biblijnej w pierwszej po-
towie XVI wieku, ,Studia Jezykoznawcze. Synchroniczne i diachroniczne aspekty badan
polszczyzny”, t. 8, Szczecin 2009, s. 30.
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jest ,,mniej lub bardziej przestarzaly w swej strukturze gramatycznej i zasobie
wyrazowym w stosunku do odmiany potocznej”?°. Tendencja ta jest doskonale
widoczna zwlaszcza w szesnastowiecznych przekladach katolickich, a szcze-
gblnie w zamykajacym zloty wiek przektadéw Biblii Psatterzu Dawidowym
ks. J. Wujka. Zdaniem jezuity tylko ta odmiana stylowa polskiego jezyka na-
rodowego mogta w petni oddaé dostojefistwo tekstu natchnionego, jakim jest
Pismo Swicte. Jednym z wyktadnikéw stylu wysokiego jest umiarkowana ar-
chaizacja jezyka. Archaizacji mozna doszukac sie we wszystkich staropolskich
przektadach Ksiggi Psalmdw, jest ona rowniez dostrzegalna, cho¢ w niejedna-
kowym stopniu, w thumaczeniach renesansowych, co pozwala uznaé te ceche
za konstytuujaca polski styl psaltterzowy od czaséw Sredniowiecza. Nie zawsze
musial to by¢ zabieg Swiadomej archaizacji, czasem mégl by¢ po prostu efek-
tem bezwiednego powstrzymywania sie od modernizacji tekstu przejetego od
poprzednikéw. W Psalterzu floriariskim odnajdujemy cechy gramatyczne, ktore
mozna traktowad jako element stylizacji, m.in.: ztozone formy 1. i 2. osoby
czasu przeszlego: jesm milowal, jesmy strojili, forma 3. osoby stowa positko-
wego trybu przypuszczajacego bychg, np.: bychg piali, bychg zagubili, forma
zlozona czasu przyszlego z bezokolicznikiem na pierwszym miejscu typu: chwa-
li¢ bede, gniewac si¢ bedzie, piac bedziemy, siedziec bedziecie, bac si¢ bedg. Jak
zauwaza Marek Cybulski, ,archaiczno$¢ tych bardzo czestych w tekscie form
orzeczenia musiata mieé walor stylistyczny, dzieki ktoremu tekst psatterzowy
zyskiwal kategorie wzniostosci”?. W zabytku tym pojawiajg sie réwniez liczne
archaizmy stownikowe, w tym zwlaszcza hapakslegomena: niezboZstwo ‘infe-
licitas® 13, 7 (nieszczescie P), przezwinnos¢ ‘innocentia’ 25, 1 (niewinnosc P),
rozliczycie ‘multipliciter’ 62, 2 (rozlicznie P); spolowic ‘dimidiare’ 54, 27 (zdzie-
li¢ na polowy P), smiertnos¢ ‘morticinum’ 78, 2 (cialo P), uwroz ‘funis’ 135,
6 (powroz P); licie “fluctus’ 92, 5; pocmic ‘obscurare’ 68, 28, pochwiejanie
‘commotio’ 43, 16, szpila ‘subsannatio’ 78, 4; brzeidzenie ‘diluculum’ 118, 148
(zaranie P), bulga 118, 83 (pechyrz P); miodzic ‘adulescens’ 118, 9 (mlodszy P),
nadscigac 141, 9, naprzeciwiac sig 108, 15 ‘persequi’ (przesladowac P)**. Spora
grupe archaizméw leksykalnych zawiera takze Psafterz pulawski, ktory niekiedy
wprowadza nawet archaiczniejszgq wersje niz starszy Psalterz floriariski, np.: do-
brotwa (dobrotwe uczyrn ‘benigne fac’) 50, 19 (dobrotliwie F); Ipiec ‘adhaerere’
93, 20 (przystac F); marczec ‘tabescere’ 111, 9 (sprochngé F), mdiac ‘deficere’
83, 1 (schodzi¢ F), niemalczyca ‘magna’ 34, 30 (zfos¢ F ‘maligna’); ozydac ‘su-
stinere’ 26, 20 (cirzpiec F); pirzwianki ‘primitiae’ 77, 56 (poczgtki F); pozdac
‘exspectare’ 26, 20 (czakac F); szczerzupina ‘testa’ 21, 16 (skorupina F)*.

26 B. Walczak, W sprawie jezyka wspdlczesnych przekladow Biblii, [w:] Od Biblii Wuj-
ka do wspdlczesnego jezyka religijnego: z okazji 400-lecia wydania Biblii ks. Jakuba Wujka,
red. ks. Z. Adamek, S. Koziara, Tarnéw 1999, s. 83.

27 M. Cybulski, Staropolskie przeklady...,s. 91.

28 Por. tamze, s. 40-41.

» Por. tamze, s. 50-51.
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Takze Andrzej Glaber, mimo iz reprezentowat postepowy nurt normalizacji
literackiej polszczyzny, niejednokrotnie i wielostronnie archaizowat Zottarz Da-
widow Walentego Wrébla (1539)%, przywracajgc nieraz formy starsze w miejsce
uzytych przez ttumacza nowatorskich rozwigzan, m.in.: rzeczownikowe formy
przymiotnikow: blogostawiony — blogostawion 136, 12, w sktadni konstruk-
cje ku + celownik: do pana Boga — ku Panu Bogu 24, 15 oraz rozpoczynanie
zdan wzglednych zaimkiem jenze: czlowiek, ktory chce miec wieczny Zywot —
czlowiek, jenze chce miec wieczny gywot’. Swiadczyé to moze o tym, ze Glaber
— podobnie jak Sredniowieczni redaktorzy — mial swiadomos$¢ wyjatkowosci
Psalterza jako tekstu o 250-letniej tradycji w piSmiennictwie polskim i wyraznie
odczuwal potrzebe zastosowania specjalnych archaicznych srodkow jezykowych.
Mozna przypuszczaé, ze taka potrzebe odczuwali takze inni szesnastowieczni
tlumacze Ksiggi Psalmdw. Z ustalefi Danuty Biefikowskiej wynika bowiem, ze
»w renesansowych przekladach najwieksza frekwencje wykazujg te warianty
synonimiczne, ktore pelnity funkcje hieratyczna, podkreslajaca podniosty i do-
stojny charakter thumaczonego tekstu™*?. L.édzka badaczka zalicza do nich takie
wyrazy, jak: bac sig, bezbozinik, bezbozny, bojazn, chedozyc, chwala, chwalic,
ciemnica ‘wiezienie’, czynic, dan ‘podatek’, dobytek ‘bydto’, dziewka ‘corka’,
kajaé sig, kalaé, klam ‘ktamstwo’, licemiernik, toznica, mdly, medrcy, milosé,
mitowad, poklonic sie, pokora, rzec, smetek, stolec, rzesza, stuga, ubogi itd.?

Podsumowanie

Rekapitulujac, trzeba wyraznie podkreslic, ze podstawowe wyktadniki pol-
skiego stylu psalterzowo-biblijnego zostaly wypracowane juz w okresie $red-
niowiecza przez anonimowych ttumaczy Ksiggi Psalmow i sa one rezultatem
zar6wno mechanicznego odwzorowywania lacifiskiego zZrédlia i stosowania
lacinskich kalk leksykalnych i sktadniowych, wynikajacych z przyjecia wer-
balnej metody przekladu, jak i Swiadomego ksztaltowania warstwy jezykowej
polskiego tekstu, zwlaszcza w zakresie operowania synonimig, czy tez celowego
na$ladowania wybranych cech stylowych tacinskiego Zrédia, co w konsekwencji
musiato prowadzi¢ do zwickszenia ich frekwencji w polskim przektadzie, stajac
sie jego wyrazista cecha stylistyczng. Sredniowieczng geneze ma takze tendencja
do wykorzystywania §rodkéw jezykowych wiasciwych dla polszczyzny literac-
kiej i stylu wysokiego oraz zwigzana z nig tendencja do archaizowania jezyka.
Cechy te musiaty w potowie XVI w. stanowié¢ wyrazistg warto$¢ stylistyczna,

30 Relacjom rekopismiennej i drukowanej wersji Zoltarza poswigcone jest nastepu-
jace opracowanie: M. Charzyfiska-Wojcik, Between the Text and the Page: “Zoltarz Dawi-
déw” in Manuscript and Print, ,Studies in Polish Linguistics” 11 (2016), nr 4,s. 167-187.

31 Por. tamze, s. 91.

32 D. Bienkowska, Polski styl..., s. 43.

33 Por. tamze, s. 43—44.

11 - Wroclawski Przeglad Teologiczny



162 Danuta Kowalska

skoro odnajdujemy je takze w translacjach reprezentujacych nurt ttumaczen
swobodnych, jak choéby w prozatorskiej parafrazie Psafterza dokonanej przez
Reja. Renesansowe ttumaczenia Psafterza nie sa dzietami, ktére powstawaly
niezaleznie i w oderwaniu od datujacej sie od Sredniowiecza tradycji polszczy-
zny biblijnej, lecz dowodza jej cigglosci.

Wykaz skrotow

F - Psalterz floriariski

F1 - Psalterz floriariski, cz. 1 (XIV w.)
P - Psalterz pulawski

K - Psalterz krakowski

V - Wulgata

SStp — Stownik staropolski
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Interdyscyplinarnos¢ teologii

Interdisciplinarity of Theology

Abstract: The author distinguishes two forms of interdisciplinarity of theology:
interdisciplinarity as a relation between different theological disciplines and in-
terdisciplinarity as a connection of theology with non-theological disciplines of
knowledge. As for the second form of interdisciplinarity, the author discusses the
relation of theology to philosophy and the relation of theology to empirical scien-
ces, which, in his opinion, should not be a relation of dependence on a specific
scientific image of the world. He points out that theology does not presuppose any
particular philosophical system, but, on the other hand, theological statements
constitute a negative criterion according to which not every philosophical system
is suitable for interpreting the data of Revelation.

Keywords: theology, philosophy, interdisciplinarity, reason, faith, science

Abstrakt: Autor rozréznia dwie formy interdyscyplinarnosci teologii: interdyscy-
plinarno$¢ jako relacje roznych dyscyplin teologicznych oraz interdyscyplinarno$é
jako zwigzek teologii z pozateologicznymi dziedzinami wiedzy. W ramach drugie;
formy interdyscyplinarnosci autor omawia relacje teologii do nauk szczegétowych,

! Artykut powstal na podstawie tekstu wystapienia wygloszonego w czasie Miedzy-
narodowej Konferencji Naukowej z okazji 50-lecia Papieskiego Wydziatu Teologicznego
w powojennej Polsce ,, Teologia w §wiecie nauki”, ktora odbyla si¢ na Papieskim Wydziale
Teologicznym we Wroctawiu w dniach 22-23 czerwca 2018 r.
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ktoéra w jego opinii nie powinna by¢ relacja zaleznosci od okreSlonego naukowego
obrazu $wiata, oraz relacje teologii do filozofii. Wskazuje na to, ze teologia nie za-
ktada zadnego okreslonego systemu filozoficznego, ale z drugiej strony twierdzenia
teologiczne stanowig kryterium negatywne, zgodnie z ktérym nie kazdy system
filozoficzny nadaje sie do interpretacji danych Objawienia.

Stowa kluczowe: teologia, filozofia, interdyscyplinarno$é, rozum, wiara, nauka

ostulat interdyscyplinarnoSci znalazt si¢ w ogloszonej w ubieglym roku

Konstytucji apostolskiej Veritatis gaudium o uniwersytetach i wydziatach
koscielnych. Papiez pisze w niej: ,,Niewatpliwie pozytywne i obiecujace jest
dzisiejsze odkrycie zasady interdyscyplinarnosci: nie tyle w jej formie ‘stabej’
zwyklej wielodyscyplinarnosci, jako podejscia, ktére sprzyja lepszemu zrozu-
mieniu, z kilku punktéw widzenia, jakiego$ przedmiotu badan; ile raczej w jej
formie ‘mocnej’ transdyscyplinarnosci, jako umiejscowienia i rozwoju wszelkiej
wiedzy w obrebie przestrzeni Swiatta i Zycia oferowanej przez Madrosé, ktora
emanuje z Objawienia Boga™.

Co na temat interdyscyplinarnosci teologii moze powiedzieé filozof?
Wszyscy wiemy — do tej sprawy wroce w dalszej czeSci mego tekstu — ze od
samego poczatku swego istnienia chrzeScijafistwo (jako ze bedziemy tu mé-
wili wylacznie o teologii chrze$cijaniskiej) miato wiele wspolnego z filozofia
z tej racji, ze nie pojmowato siebie jako — uzywajac modnego dzisiaj jezyka
— narracji mitycznej, lecz wnosito roszczenie do prawdy. Kwestig prawdy zaj-
mowala si¢ za$ filozofia. Stad uprzywilejowanym interlokutorem chrzescijan-
stwa stala si¢ wlasnie filozofia, a nie starozytne religie, ktore takiego roszcze-
nia do prawdziwosci nie wnosily i dlatego tez mogtly bez probleméw istnieé
obok siebie (w tym sensie tolerancja religijna w starozytno$ci miala takie
uzasadnienie, z jakim mozemy sie spotkaé takze dzisiaj; jest to jednak, na co
wskazuje wielu autoréw, uzasadnienie stabe; jesli bowiem prawda nie istnieje
lub tez cztowiek nie jest w stanie poznaé obiektywnej prawdy, to dlaczego
mieliby$my by¢ tolerancyjni wéwczas, gdy nie stuzy to naszym interesom?).
ChrzeScijanie odmawiali jakiegokolwiek kompromisu z religiami poganskimi
(nawet za cene utraty zycia), byli natomiast gotowi do podjecia racjonalnego
dialogu z filozofig. W tym sensie mozna powiedzied, ze teologia od samego
poczatku swego istnienia jest interdyscyplinarna, poniewaz jako teologia, jako
systematyczne rozumienie wiary (intellectus fidei) rodzi sie wtasnie w dialogu
z filozofig. Sadze zatem, ze nie jest nieuzasadnione spojrzenie na interdyscy-
plinarno$¢ teologii niejako od drugiej strony, tzn. wychodzac nie od teologii,
ale wlasnie od filozofii. W niniejszym opracowaniu rozréznie najpierw dwa

2 Papiez Franciszek, Konstytucja Apostolska Veritatis gaudium o uniwersytetach
i wydziatach koscielnych, 4.
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typy interdyscyplinarnoS$ci, a nastepnie postaram sie pokazaé, jak owe typy
obecne sg w badaniach teologicznych, ktadgc przy tym szczegdlny nacisk na
relacje pomiedzy filozofig a teologia.

Dwa typy interdyscyplinarnosci

Nie wydaje mi sie, by temat interdyscyplinarnosci teologii byt czesto po-
dejmowany przez samych teologdéw, choé w uprawianiu nauki interdyscyplinar-
nos$¢ jest dzisiaj postulatem do$é powszechnym?. Trudno sie temu postulatowi
dziwié. Historia nauki to proces coraz wigkszej parcelacji wiedzy, w ktérym
pojawialy sie coraz to nowe dyscypliny zajmujace sie coraz to mniejszymi wy-
cinkami rzeczywistos$ci (jak zartobliwie mawiano: ,,Naukowiec to kto$, kto wie
prawie wszystko o prawie niczym”). Owa parcelacja miata oczywiscie swoje
strony pozytywne — skupienie si¢ na $ciSle okreslonym i ograniczonym przed-
miocie, wypracowanie odpowiednich metod jego badania owocowato wzrostem
wiedzy szczegdtowej. Ale miala tez ona swoje strony negatywne, co widoczne
byto zwlaszcza w badaniach nad cztowiekiem, cho¢ oczywiscie nie tylko w nich.
Cztowiek moze by¢é przedmiotem badan w wielu aspektach, ale pozostaje prze-
ciez jednoScig. Nie funkcjonuje tylko jako podmiot proceséw biologicznych czy
psychicznych, jako cztonek spotecznosci czy uczestnik zycia gospodarczego, ale
jest tym wszystkim jednocze$nie, a rézne sfery jego istnienia i dziatania zacho-
dza na siebie i wzajemnie na siebie wplywaja. Okazalo si¢ tez, ze zastosowanie
metod wypracowanych w jednej dziedzinie poznania do innego obszaru rze-
czywisto$ci moze prowadzi¢ do wzrostu wiedzy, czego przykladem moze by¢
choc¢by bioinformatyka, ktéra wykorzystuje metody informatyczne i matema-
tyczne w badaniach biologicznych. Podobnie zachowan czlowieka w dziedzinie
gospodarczej nie opisujg jedynie prawa wasko pojetej ekonomii, ale poddane
s one réwniez prawidlowosciom, ktére bada psychologia, socjologia, a nawet
filozofia (przedsiebiorcy nie musi przeciez chodzié¢ wytacznie o maksymalizacje
dochoddéw, w swoich dziataniach moze sie on kierowaé — i rzeczywiScie niejed-
nokrotnie kieruje si¢ — racjami pozaekonomicznymi). Powigzanie ze sobg badan
z tych dziedzin skutkuje niewatpliwie wzrostem wiedzy.

Ogodlnie rzecz biorac, o parcelacji wiedzy i o interdyscyplinarnosci jako
tendencji przeciwnej mozemy méwi¢ w dwoch réznych znaczeniach. Po pierw-
sze mamy do czynienia z parcelacja i z interdyscyplinarnosciag w ramach jedne;j
dziedziny naukowej. W ramach kazdej z tradycyjnych dziedzin wiedzy istnieje

3 Przygotowujac ten tekst, trafitem na jeden artykul poruszajacy w sposéb bezposred-
ni kwesti¢ interdyscyplinarno$ci w teologii. Jest to tekst ks. Grzegorza Strzelczyka, Potrze-
ba interdyscyplinarnosci w polskiej teologii, Uwagi metodologiczne, ,,Teologia w Polsce” 2
(2008), nr 2, s. 257-265. Co prawda autor ogranicza si¢ do obszaru polskiej teologii, ale
wiele jego uwag i postulatéw mozna uogdlnic.
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dzisiaj wiele dyscyplin szczegétowych, ktére badaja, korzystajac z réznych me-
tod, rozmaite aspekty tego samego przedmiotu lub tez, stosujagc podobne me-
tody, badaja rézne przedmioty. Istnieje np. psychologia rozwojowa, psychologia
osobowosci, psychologia poznawcza itd., ale tez psychologia zdrowia, sportu
czy reklamy. Nie inaczej jest w przypadku teologii. Kiedy mySlimy o wielkich
teologach przesztosci, takich jak §w. Augustyn czy §w. Tomasz z Akwinu, to nie
taczymy ich z jaka$ okreSlong dziedzing teologii, lecz widzimy w nich mySlicieli,
ktorzy zajmowali si¢ teologia po prostu. Tomasz z Akwinu byl jednocze$nie
dogmatykiem, fundamentalistg, moralistg itd. W czasach wspdtczesnych tylko
najwiekszych teologéw nie przypisaliby$my do jakiej$ konkretnej dyscypliny teo-
logicznej, lecz uznaliby$my ich za teologdw tout court. MoglibySmy tu wymienié
takich my§licieli, jak Hans Urs von Balthasar, Karl Rahner czy Joseph Ratzinger.
Ale nawet oni nie zajmowali sie wszystkimi istniejgcymi dzisiaj dyscyplinami teo-
logicznymi, ale raczej tylko tymi, ktére mozna uznaé za podstawowe. Wigckszosé
teologéw wspodlczesnych to teologowie z przymiotnikami, teologowie uprawia-
jacy jaka$ konkretna dziedzine teologii — teologie dogmatyczng, fundamentalna,
moralna, pastoralng itd. Istnieja tez dziedziny teologiczne, ktdre stanowig re-
fleksje nad ré6znymi obszarami rzeczywistosci — teologia polityki, teologia pracy
czy teologia dziejow. Istniejg ponadto réznego rodzaju podejscia do calej teolo-
gii, ktére wynikaja z przyjecia pewnej kategorii wiodacej, stanowiagcej ogdlny
klucz interpretacyjny do wszystkich dyscyplin teologicznych; przykladami moga
tu by¢ teologia wyzwolenia lub teologia feministyczna. Interdyscyplinarnosé
mozliwa jest zatem jako refleksja nad jednym przedmiotem, np. rodzing, przez
r6zne dyscypliny teologiczne (w przypadku rodziny wiele do powiedzenia ma
zaréwno antropologia teologiczna, jak i teologia moralna czy teologia ducho-
wosci), jako korzystanie z wynikéw badan jednej dyscypliny w innych — w tym
wypadku dotyczy to zwlaszcza tak zwanej teologii praktycznej, ktéra nie moze
istnie¢ jako teologia bez zwiagzku z teologia systematyczna, ale réwniez chodzi
tu o wykorzystywanie wynikéw badan egzegetycznych w teologii systematycz-
nej — a takze jako dialog réznych podejsé do teologii, np. teologia feministyczna
(jesli poming¢ jej skrajne formy) zwrécita uwage na istotne aspekty Objawienia
i doSwiadczenia czlowieka, ktére przez wieki pozostawaly poza polem uwagi
teologéw (by¢ moze dlatego, ze byli to zazwyczaj mezczyzni).

Warto jeszcze dodaé, ze w przypadku teologii chrzeScijanskiej interdy-
scyplinarno$é moze tez przybieraé forme interkonfesyjnosci, jako ze istniejg
przeciez r6zne wyznania chrzeScijaniskie i odpowiadajace im teologie. Jak si¢
wydaje, interdyscyplinarnos¢ tego typu praktykowana jest zwlaszcza — i to z do-
brym skutkiem — w badaniach nad Pismem Swietym, cho¢ oczywiscie nie tylko
w nich (tytulem przykladu przypomnijmy studium Hansa Ursa von Balthasara
o teologii Karla Bartha, ktore nie pozostalo bez wptywu na mysl wielkiego
szwajcarskiego teologa®).

4 H. Urs von Balthasar, Karl Barth: Darstellung und Deutung seiner Theologie, Ein-
siedeln 1976.
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W drugim znaczeniu pojecie interdyscyplinarno$ci odnosi sie do badan,
ktére dotyczg okreS§lonego przedmiotu, ale prowadzone s3 przez rézne dys-
cypliny naukowe. Jeden przedmiot o$wietlany jest tu niejako z réznych stron,
badany w réznych aspektach, choé niekoniecznie dazy sie do jakiego$ rodzaju
syntezy wiedzy dostarczanej przez rézne dziedziny nauki. Dobrym przykta-
dem jest tu Instytut, w ktérym pracuje, tj. Papieski Instytut Teologiczny Jana
Pawta IT do spraw Nauk o Malzefistwie i Rodzinie przy Uniwersytecie Late-
rafiskim w Rzymie. Instytut ten mozna okresli¢ mianem interdyscyplinarnego
w tym sensie, ze wyktady dotyczace malzeistwa i rodziny prowadzg w nim
nie tylko teologowie (cho¢ Instytut nosi nazwe teologicznego i nadaje tytuty
naukowe z teologii), lecz rowniez filozofowie, psychologowie, socjologowie czy
prawnicy. W tym wypadku nalezaloby méwié raczej o wielodyscyplinarnosci
niz o interdyscyplinarnosci (w sensie, na jaki wskazuje przytoczony wyzej cytat
z Konstytucji apostolskiej Veritatis gaudium), poniewaz poszczegdlne dyscypliny
naukowe zachowujg tutaj swojg epistemologiczng i metodologiczng autonomie,
a ewentualna synteza dostarczanej przez nich wiedzy — w sensie wielostronnego
rozumienia przedmiotu studiéw — ma si¢ dokona¢ w umystach stuchaczy, ktérzy
otrzymujg wszechstronng wiedze¢ o przedmiocie swoich studiow.

Z silniejszym rozumieniem interdyscyplinarno$ci mamy do czynienia
wtedy, gdy metody i pojecia jednej nauki staja sie integralng czescig innej, pro-
wadzac do poszerzenia lub lepszego usystematyzowania wiedzy wlasciwej dla
tej drugiej nauki. Sadze, ze w tym sensie teologia chrzescijaniska jest interdyscy-
plinarna od samego poczatku swego istnienia, tj. czerpigc z wlasciwych dla niej
zrédel objawienia, do ktdrych akceptacji potrzebny jest akt wiary, jednoczesnie
nie moze oby¢ si¢ — jako préba ich zrozumienia (intellectus fidei) — bez filozofii,
tj. musi skorzystaé z pewnych pojeé i twierdzen, ktére sg dostepne réwniez dla
ludzkiego rozumu. Inaczej byto np. w przypadku religii greckiej, opartej na
mitologii, ktéra uwazala filozofie raczej za swego wroga niz sprzymierzeiica, co
znalazto swoj najbardziej dobitny wyraz w procesie i skazaniu na $mieré Sokra-
tesa (Arystoteles za$, aby unikngé podobnego losu, ratowat si¢ ucieczky z Aten).
Nie znaczy to, ze teologia musi przyjaé — o czym wiecej za chwile — okreslony
system filozoficzny, ale znaczy to, ze pewnych systeméw filozoficznych przyjaé
nie moze. W tym sensie w swojej encyklice po§wieconej relacji rozumu i wiary
Jan Pawel 1T méwi o pierwszenistwie myslenia filozoficznego przed systemami
filozoficznymi, ktére z racji ograniczonosci ludzkiego rozumu sg zawsze aspek-
towe i nie mogg sobie roScié pretensji — cho¢ czasami to czynily — do wyrazenia
calej prawdy o rzeczywistoSci’. W relacji wiary i rozumu teologii zagrazaé moze
zaréwno nadmierny racjonalizm, ktéry ostatecznie podporzadkowuje teologie
okreslonemu typowi filozofii, jak i pojawiajacy sie od czasu do czasu w dzie-
jach chrzescijafistwa fideizm, kt6ry postuluje uwolnienie teologii, w imie jej
swoisto$ci i czystosci, od jakiejkolwiek filozofii. Nawigzujac do wspomniane;j
wyzej encykliki, chciatbym pokrétce pokazaé, ze w relacji filozofii i teologii

5 Jan Pawel I, Encyklika Fides et ratio, 4.



170 Jarostaw Merecki

zachodzi swego rodzaju sprzezenie zwrotne i ze jest ono korzystne dla oby-
dwu tych dyscyplin. To z kolei pozwoli nam na pokazanie — w nawigzaniu do
znanego dialogu Jiirgena Habermasa z Josephem Ratzingerem® — ze zaréwno
teologia, jak i r6znego rodzaju dyscypliny naukowe, przede wszystkim te, ktore
w jakikolwiek sposéb dotykaja cztowieka, a zatem maja wymiar moralny, moga
jedynie z otwarcia sie na siebie skorzystaé.

Nauki szczegolowe i teologia

Teologia przednowozytna byla interdyscyplinarna nie tylko w tym sensie,
ze pozostawata w Scistym zwiazku z filozofig, co znalazto swdj szczytowy wyraz
w wielkiej teologii scholastycznej. Teologia ta, podobnie jak filozofia, z ktorg
byla zwigzana, zakladala tez pewien obraz swiata, ktéry w nowozytnosci stat
sie przedmiotem badan nauk empirycznych. Jak dobrze wiemy, doprowadzito
to do konfliktu teologii z nauka, czego symbolem stala sie sprawa Galileusza.
Nie musimy tu wchodzi¢ w szczegdly tej sprawy, ktdre zostaty juz wnikliwie
zbadane, ale mozemy zapytaé o jej znaczenie dla naszego tematu. Z dzisiejszego
punktu widzenia, ktéry na pewno nie byt oczywisty dla é6wczesnych filozoféw
i teologéw (np. Paul Feyerabend twierdzil, ze ich obrona geocentrycznego ob-
razu $§wiata przez siedemnastowiecznych filozoféw i teologdéw byta w tamtym
czasie zupelnie racjonalna, jako ze twierdzenie Galileusza bylo wlasnie jedynie
teorig, a nie wynikiem bezpoSredniej obserwacji), mozemy stwierdzié, ze sprawa
Galileusza nauczyla nas, iz nie nalezy nazbyt Scisle wigzac teologii i metafizyki
z okre$lonymi teoriami naukowymi (wéwczas wydawalo sig, ze taka niepod-
wazalng teorig jest arystotelesowska fizyka wraz z astronomia Ptolemeusza).
Teologia i metafizyka majg wlasny przedmiot i wlasne metody, ktére nie s3 epi-
stemologicznie i metodologicznie zalezne od nauki w nowozytnym sensie tego
pojecia. Ponadto wspdlczesna filozofia nauki przekonujaco pokazata, ze teorie
naukowe majg zawsze jedynie status hipotez, ktére obowigzuja tak dtugo, az nie
zostang zastgpione przez hipotezy, ktére lepiej lub prosciej wyjasniaja dane (na-
wiasem moéwiac, takie rozwigzanie konfliktu, tj. uznanie teorii heliocentrycznej
za hipoteze, proponowat Galileuszowi kard. Robert Bellarmin). Teologowie
moga tylko skorzystaé z przynajmniej ogdlnej znajomosci teorii naukowych,
ktore ksztaltujg obraz swiata wspélczesnego czlowieka (np. teorii ewoluciji), ale
nie powinni zaktada¢ ich w swoich teoriach wlasnie z racji ich hipotetycznego
charakteru. Teologia (podobnie jak filozofia) nie powinna by¢ ani ,,zapychaczem
dziur” w systemie wiedzy dostarczanej przez nauki empiryczne, gdyz woéwczas
przejmowataby zasadniczo ich metode, ani nie powinna upodabnia¢ si¢ w swojej
metodzie do nauk historycznych czy hermeneutycznych, traktujac Pismo Swiete

¢ Por. J. Habermas, ]. Ratzinger, The Dialectics of Secularization: On Reason and
Religion, Ignatius Press 2007.
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jako jedna z ksiag, ktére przekazala nam przesztosé, i badajac je tak samo, jak
bada sie inne ksiegi (np. za pomocg metody historyczno-krytycznej, ktéra ma
oczywiScie swoje miejsce w teologii, ale moze by¢é owocna tylko wtedy, gdy
mamy §wiadomo$é swoistoéci wiedzy teologicznej, o ktorej powiemy wiecej
za chwile).

Pod wplywem sukceséw nowozytnej nauki zmienilo sie jednak réwniez
pojecie rozumu i pojecie racjonalnosci, co sprawito, ze wiara i teologia — miedzy
innymi w wyniku konfliktu wokoét teorii Galileusza — oskarzane byly (i na-
dal bywaja) o sprzeciwianie sie rozumowi, o przeciwstawianie sie racjonal-
nemu wyja$nianiu rzeczywisto$ci i o irracjonalno$é. Nowozytny racjonalizm
i scjentyzm twierdza, ze ludzki rozum, ograniczony do wymiaru tego, co jest
dane empirycznie, rozum, ktory znajduje swoj najwyzszy wyraz w nauce, jest
jedynym narzedziem poznania, jakim dysponujemy, i dlatego tylko on moze
w sposob rzetelny odpowiadaé na istotne dla czlowieka pytania. W ramach
takiej wizji teologia okazuje sie oczywiscie jedynie pozostatoscia z czasu niedoj-
rzalo$ci rozumu, dla ktérej nie ma miejsca w systemie wiedzy (réwniez nie ma
miejsca na uniwersytecie, w tym kontek$cie znamienne bylo niedopuszczenie
do wygloszenia przez Benedykta XVI wyktadu na rzymskiej Sapienzy) i ktora
ostatecznie powinna zostaé albo odrzucona, albo upodobniona do innych nauk,
stajac si¢ np. jedng z form filozofii religii. To wiasnie J. Ratzinger zwracal uwagg
na to, ze w rezultacie procesu rozwoju rozumu nowozytnego mamy dzisiaj do
czynienia ze swego rodzaju anty-teologia, tj. z wiarg w to, ze Bog nie istnieje,
i z myS$leniem, ktére zaklada hipoteze o nieistnieniu Boga (nieprzypadkowo
jeden z najbardziej znanych wspolczesnie glosicieli ateizmu, Richard Dawkins,
okresla siebie jako anty-teolog). Newton, a wraz z nim wielu filozoféw o$wie-
ceniowych, nadal uwazal, ze w wyjasnianiu §wiata potrzebuje Boga jako pierw-
szego poruszyciela (deizm), ale juz Laplace zapewnial Napoleona, ze Bog jest
»hiepotrzebng hipoteza” (ateizm). Nasza dzisiejsza sytuacja duchowa jest taka,
ze ateizm, ktéry jeszcze w Oswieceniu byl tylko zjawiskiem marginalnym, stal
sie — przynajmniej w kulturze zachodniej — swego rodzaju teologia d rebours
naszego czasu. Zadaniem teologii chrzescijafiskiej jest konfrontacja z tg anty-
-teologia — teologia nie moze rozwijaé si¢ tak, jakby owej anty-teologii nie byto.
Sadze, ze teologia musi by¢ dzisiaj interdyscyplinarna réwniez w tym sensie, ze
powinna stara¢ sie zrozumieé duchows sytuacje cztowieka naszego czasu. Tego
za$ nie moze uczynié bez zwigzku z filozofig.

Jak wspomnieliSmy, Fides et ratio stwierdza, ze nie chodzi tu o konkretny
system filozoficzny. Chodzi raczej o takie mysSlenie filozoficzne, ktére sprawia,
ze teologia znajduje niejako swoje ,,zahaczenie” w doswiadczeniu cztowieka.
Jest to takie myslenie, ktére odnajduje w cztowieku pytania, na ktére sam
rozum — ani w nauce, ani w filozofii — nie jest w stanie odpowiedzie¢. Innymi
stowy, jesli teologia ma znaleZé punkt oparcia w doswiadczeniu, to cztowiek
musi pojmowac siebie jako otwarte pytanie, tj. pytanie tego rodzaju, ze nawet
gdyby teologia nie istniala, pytanie to istniatoby nadal, ale pozostaloby bez
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odpowiedzi. Teologia, jak na to wskazywal J. Ratzinger w wykladzie wygto-
szonym na Papieskim Wydziale Teologicznym we Wroctawiu z okazji otrzy-
mania tytutu doktora honoris causa, jest wtasnie odpowiedzig na te otwarte
pytania ludzkiego rozumu udzielong przez odwieczny Rozum, ktéry przy-
chodzi do nas ze Stowem. Ta odpowiedz musi zostaé przyjeta aktem wiary,
ale 6w akt wiary nie jest irracjonalny — jest raczej aktem zawierzenia, ktory
rozum podejmuje, respektujac swoja racjonalnosé, tj. fakt, ze pytania, ktére
sam stawia, domagajg sie od niego przekroczenia samego siebie. W wyktadzie
z okazji otrzymania tytutu doktora honoris causa na Uniwersytecie w Pampe-
lunie J. Ratzinger powiedzial: ,,Swoisto$¢ teologii polega na tym, ze zwraca
sie ona do tego, czego sami nie wynalezliSmy i co moze by¢ fundamentem
naszego zycia wilaénie dlatego, ze nas poprzedza i nas podtrzymuje, czyli jest
wieksze niz nasze wlasne mys$lenie. Droge teologii wskazuja stowa ‘Credo ut
intelligam’: Przyjmuje to, co dane, aby na tej podstawie doj$¢ do wlasciwego
rozumienia samego siebie. Znaczy to jednak, ze teologia ze swej istoty zaktada
auctoritas. W ogoéle teologia istnieje tylko dzieki temu, ze przyjmuje przebicie
kregu wlasnego myslenia, ze niejako zostaje jej podana reka, ktéra podciaga
je wzwyz, ponad jego wiasne sily. Bez tej wytycznej, ktora jest zawsze czyms§
wiecej niz to, co czlowiek moze wymysli¢ sam, i ktéra nigdy nie sprowadza
si¢ do tego, co wlasne, teologia nie istnieje””.

Podstawowym warunkiem owocnej interdyscyplinarnosci teologii i w teo-
logii jest jasna SwiadomoS$¢ jej tozsamoSci. Pierwszym punktem odniesienia
teologii nie moze by¢ zadna nauka ani zadna filozofia. Dlatego watpliwe sg
takie rodzaje teologii, w ktorych to one stajg si¢ nieprzekraczalnym kluczem
interpretacyjnym dla Stowa. Teologia rodzi si¢ jako odpowiedZ wiary na
Stowo, ktére ja poprzedza i ktore jest nierozporzadzalne. To ono jest jej pod-
stawowym punktem odniesienia i to ono stanowi jej pierwszg miar¢. Warto
o tym przypomnie¢ w czasie, w ktérym — jak si¢ wydaje — pewne nurty teo-
logii przyjmujg za swoéj ,transcendentalny horyzont” samorozumienie wspot-
czesnego cztowieka (zachodniego), tak ze swoja tresé — i to nie tylko w teo-
logii moralnej, ale tez np. w chrystologii — dostosowuja do tego, co jawi sie
jako mozliwe dla czlowieka, ktérego mentalnosé ksztaltuje tzw. nowozytny
rozum (jako przyktady przytoczylbym tu teologie Hansa Kiinga, a w Polsce
Tomasza Polaka). Wydarzenia takie jak zmartwychwstanie interpretuje si¢
wowczas w sposob, ktéry miesci sie w ramach wizji $wiata przedstawianej
przez nauke. Podobnie Eucharystia moze mie¢ co najwyzej sens symboliczny,
jako ze przemiane chleba w cialo Chrystusa trudno wyjasni¢ naukowo. Trzeba
jednak pamietaé, ze rébwniez w czasach Jezusa nauka o nierozerwalno$ci mat-
zefistwa czy o Eucharystii przekraczata horyzont 6wczesnej kultury czy oby-

7 J. Ratzinger, Co oznacza teologia?, [w:] tenze, Opera omnia, t. 1X/1: Wiara w Pi-
Smie i tradycji, przel. J. Merecki SDS, Lublin 2016, s. 328-329.
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czaju. W konfrontacji z niezrozumieniem czy wrecz ze sprzeciwem Chrystus
nie odwoluje jednak swoich stéw, lecz raczej stawia swoich uczniéw przed
wyznaniem: ,,Czy i wy chcecie odej$é?” (J 6, 67).

Do zasady pierwszefistwa i nierozporzadzalnosci Stowa trzeba jednak do-
daé jeszcze druga zasade. Stowo Boze jest nam dane za pos$rednictwem stowa
ludzkiego. Réwniez Pismo Swiete jest historycznie danym stowem ludzkim,
ktore jest Swiadectwem stowa Bozego. Takie historycznie dane stowo wymaga
interpretacji. Wspélczesna hermeneutyka nauczyla nas jednak, ze proces in-
terpretacji nigdy nie dochodzi do kofica. Gdyby$my poddali Pismo Swiete wy-
tacznie narzedziom hermeneutycznym, to przestatoby ono by¢ dla nas owa
autorytatywna odpowiedzia, ktéra wychodzi naprzeciw naszemu mysleniu.
Dlatego pierwszg instancjg interpretujaca Pismo jest wspdlnota KoSciota — nie
tylko ta, ktéra istnieje dzisiaj, ale ta, ktora rozciaga sie na cale jego dzieje i kto-
rej wiara strzezona jest przez jego Urzad Nauczycielski. Ten zwigzek teologii
ze wspOlnotg wierzacych, KoSciotem, jest jej cecha swoista, ktorej oczywiscie
nie znajdujemy w nauce czy w filozofii, ale jest to element, bez ktorego teolo-
gia traci swojg tozsamo$¢ i zostaje wydana na pastwe réznych zmieniajgcych
sie intelektualnych méd. Wspélczesne badania nad Pismem u$wiadomily nam
zresztg wyrazniej, ze — méwiac kolokwialnie — Pismo Swiete nie spadto z nieba,
ale powstato we wspolnocie ludzi wierzacych Starego i Nowego Przymierza
i dlatego w teologii to credo — a nie taka lub inna filozofia, socjologia czy psy-
chologia — jest pierwsza reguly jego interpretacji. Ta ostatnia uwaga wymaga
jednak jeszcze pewnego dopowiedzenia.

Wiez z filozofig

Za Fides et ratio powiedzieliSmy, ze w wigzi teologii z filozofig chodzi nie
tyle o okreslony system filozoficzny, ile raczej o myslenie filozoficzne, ktére
sprawia, ze teologia znajduje swoje oparcie w ludzkim do$wiadczeniu. Spré-
bujmy rozwingé nieco t¢ mysl z punktu widzenia naszego tematu, tj. inter-
dyscyplinarno$ci teologii. Twierdzenie, ze teologia nie zaklada okreslonego
systemu teologicznego, nie znaczy jednak — co oczywiste — ze da si¢ jg pogodzié
z kazdym systemem filozoficznym. Aby podac jeden tylko przyktad — znajomosé
my$li postmodernistycznej z pewnoScia przyda sie teologowi, jako ze mysl ta
jest po prostu wyrazem kondycji wspolczesnego (zachodniego) cztowieka, ale
trudno ja przyjaé jako narzedzie interpretacji Objawienia. Ogdlnie rzecz biorac,
z wiarg chrzeScijanska, a zatem i z teologia, nie da sie pogodzi¢ tych wszystkich
filozofii, ktére odrzucajg niezmienno$¢ ludzkiej natury (teza metafizyczna) lub
mozliwo$¢ jej poznania (teza epistemologiczna). Nie dadzg sie tez z nig pogodzié
te filozofie, ktére przyznaja cztowiekowi prawo do decydowania o prawdzie
o sobie samym, co w dziedzinie moralnosci skutkuje relatywizacja do§wiad-
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czenia winy moralnej. Jesli bowiem niezmienna i powszechna ludzka natura
nie istnieje lub jest niepoznawalna, to trudno jest twierdzié, ze wydarzenie
Wecielenia, czyli przyjecia przez Boga ludzkiej natury, dotyczy wszystkich ludzi.
Podobnie, jesli w wymiarze moralnym czlowiek jest tworcg prawdy o sobie (jesli
normg jego postepowania jest jego samorozumienie), to trudno jest sensownie
wyjasnié, w jaki sposéb moze go dotyczyé wydarzenie Odkupienia, czyli wtas-
nie wyzwolenia go z winy moralnej.

Jak sie wydaje, pewne nurty wspolczesnej teologii przyjely jako narzedzie
interpretacji Objawienia takie formy filozofii, ktére przy blizszym spojrzeniu
okazuja sie nie do pogodzenia z chrzescijafiskg wiarg. Aby podac tylko jeden,
ale aktualny przyklad — nie do pogodzenia z wiarg s3 te wszystkie formy filozo-
fii, ktore podwazajg pierwotny (naturalny) charakter réznicy plciowej, uznajac
pte¢ wylacznie za wytwér kultury. Nie do przyjecia jest zatem tego rodzaju
interdyscyplinarno$é, ktéra w dialogu ze wspolczesng kulturg przejmuje teorie
podwazajace fundamentalne aspekty przestania chrze$cijaniskiego. Warto za-
tem zapytaé: Jakie konsekwencje dla filozofii ptyng z przyjecia przez rozum za
prawde wydarzenia Wcielenia, czyli, ujmujac to inaczej, jakie postulaty wobec
filozofii stawia teologia? Chciatbym tu odwolaé sie do rozwazan mego Mistrza,
ks. Tadeusza Stycznia, wedtug ktérego konsekwencja wydarzenia Verbum Caro
w stosunku do rozumu i do filozofii jest uznanie, ,,ze czlowiek (epistemologicz-
nie i metodologicznie rzecz biorac) zdolny jest — w tym, co go dotyczy w jego
wlasnym stosunku do samego siebie, do drugiego cztowieka i wreszcie do swego
Stwércy — do poznania, i to do poznania, ktére (a) ma charakter realno-przed-
miotowy z racji swego odniesienia do realnych stanéw rzeczy, i ktore (b) orzeka
o nich w sposéb konieczny (a nie tylko hipotetyczny), a nadto (c) dotyczy kaz-
dego cztowieka jako cztowieka, czyli jest wazne w sposdb absolutnie powszech-
ny”®. Jak widaé, nie jest to z pewnoscig program filozofii minimalistycznej, ale
nie znaczy to rOwniez, ze tylko jeden system filozoficzny realizuje 6w program.
OczywisScie na my$l przychodzi tu tak zwana filozofia klasyczna i nie jest przy-
padkiem, ze przez wieki my$l §w. Tomasza z Akwinu zajmowala uprzywilejo-
wane miejsce jako filozoficzny interlokutor teologii. Ale nie znaczy to, ze jedynie
ona spetnia wyzej wymienione postulaty. Na przyktad wspétczesny personalizm
rozwijany w Polsce przez Karola Wojtylte i Tadeusza Stycznia taczyt w sobie
klasyczng metafizyke z metoda fenomenologiczng, co pozwalato mu na bardziej
naoczne ,,zakorzenienie” twierdzef metafizycznych w do§wiadczeniu czlowieka.
Przykladem tego rodzaju fenomenologicznego, metafizycznego i jednoczes$nie
teologicznego odczytania pierwszych rozdzialéw Ksiegi Rodzaju jest teologia
ciata Jana Pawla I1 i to j3 mozna uznaé za wzorcowy przyklad interdyscyplinar-
nosci teologii.

8 T. Styczen, Jakg filozofi¢ postuluje wiara chrzescijariska? Glosa do artykutu J. Seifer-
ta, ,Roczniki Filozoficzne” 33-34 (1995-1996), z. 2, s. 104.
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Teologia na uniwersytecie

Jak dobrze wiemy, pierwsze uniwersytety zaktadane byty przez Kosci6t
i teologia miata na nich swoje uprzywilejowane miejsce. Natomiast w nowozyt-
nosci teologia byta coraz czesciej relegowana z uniwersytetéw — u nas nastgpito
to po drugiej wojnie Swiatowej w konsekwencji narzucenia nam jednej z czoto-
wych ideologii nowozytnosci, tj. marksizmu.

Wszyscy znamy dobrze Sredniowieczne adagium: philosophia ancil-
la theologiae. Nie jest ono zbyt popularne ani w dzisiejszej filozofii, ani we
wspolczesnej teologii, ale mimo to nie utracito przeciez swego dobrego sensu.
Nowozytny racjonalizm i scjentyzm twierdza, ze ludzki rozum ograniczo-
ny do wymiaru tego, co jest dane empirycznie, rozum, ktory znajduje swoj
najwyzszy wyraz w nauce, jest jedynym narzedziem poznania, jakim dyspo-
nujemy, i dlatego tylko on moze w sposéb rzetelny odpowiadaé na istotne
dla cztowieka pytania. W ramach takiej wizji teologia okazuje sie oczywi-
Scie jedynie pozostatoScig z czasu niedojrzatosci rozumu, dla ktérej nie ma
miejsca w systemie i ktéra ostatecznie powinna zostac albo odrzucona, albo
upodobniona do innych nauk. Jest zatem rzecza oczywista, ze w takiej wizji
nauki teologia nie mieSci si¢ na uniwersytecie. Tymczasem rozum, ktéry nie
ogranicza siebie samego w imie przyjetych wczesniej zalozen, staje rowniez
wobec takich pytan, na ktére sam nie jest w stanie odpowiedziec i ktére przy-
najmniej uprawdopodobniajg racjonalno$¢ jego samoprzekraczania w strone
odpowiedzi, ktéra przychodzi ,,z gory”. Jednym z postulatéw interdyscypli-
narnos$ci nauki jest wlasnie obecno$¢ teologii na uniwersytecie, gdzie wraz
z innymi naukami przyczynia si¢ ona do odkrywania prawdy o $wiecie i czto-
wieku, a w pewnym sensie stanowi nawet zabezpieczenie tych nauk przed
— charakterystyczng dla nowozytnosci — redukcja catej wiedzy do nabywania
umiejetno$ci panowania nad przyroda.

Trzeba jednak pamietaé, ze obecnos¢ teologii na wspotczesnych uni-
wersytetach niosta tez ze sobg pewne niebezpieczefistwa. Niejednokrotnie
teologia odrywata si¢ od swoich Zrédet w zywym przezyciu wiary i starala
si¢ upodobnié do innych dyscyplin naukowych. Warto przypomnieé, ze przed
powstaniem uniwersytetéw teologie uprawiano w szkotach przykatedralnych
lub w klasztorach, a zatem byta ona niejako naturalnym przedtuzeniem zywo
doswiadczanej duchowosci (dlatego np. teologia franciszkanska rézni sie od
teologii dominikanskiej). Wspdtczesna teologia uniwersytecka kierowata sie
nieraz wylgcznie formalnymi kryteriami naukowosci, tracita natomiast kon-
takt z duchowoscig i przestawala by¢é wyrazem i interpretacja zywej wiary.
Chodzi wiec o to, aby teologia uprawiana w o$§rodkach akademickich wypty-
wala z zywego doS§wiadczenia wiary i wspolnoty KoSciota i jako taka wcho-
dzita w interdyscyplinarny dialog z innymi dziedzinami wiedzy.
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Courage and Humility. The Attitude
of a Catholic Theologian to the Magisterium

Abstract: The document of the Congregation for the Doctrine of the Faith entitled
“Instruction on the Ecclesial Vocation of the Theologian” discusses the ecclesial
mission of a Catholic theologian and their attitude toward the Magisterium of
the Church. The document states: “Even when collaboration takes place under
the best conditions, the possibility cannot be excluded that tensions may arise be-
tween the theologian and the Magisterium” (no 25). A story of two contemporary
Catholic theologians: Fr. Peter Phan from the Diocese of Dallas in the USA and
Fr. Jacques Dupuis, a Jesuit, who lectured at the Gregorian University in Rome, is
an example of such tensions. The first part of the article depicts the story of their
relations with the teaching office of the Church. The second part presents their
theologies regarding religious pluralism which they were asked by the Magisteri-
um to explain. The thesis of the article is based on the statement that the attitude
of a Catholic theologian to the Magisterium should be characterized by courage
and humility. Both theologians are characterized by such courage, but it is humil-
ity that is required as well to keep up the dialogue with the Magisterium.
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Keywords: Magisterium of the Church, theologian, tension, collaboration, cour-
age, humility, Peter Phan, Jacques Dupuis

Abstrakt: W dokumencie Kongregacji Nauki Wiary ,,Instrukcja o powotaniu teo-
loga w Kosciele” oméwiono problem koScielnej misji teologa katolickiego oraz jego
relacji do Urzedu Nauczycielskiego KoSciota. Dokument uznaje, ze ,nawet wtedy,
gdy wspolpraca przebiega w najlepszych warunkach, nie mozna wykluczy¢ pojawie-
nia si¢ napie¢ miedzy teologiem a Urzedem Nauczycielskim” (nr 25). Przyktadem
takich napiec jest historia dwoch wspoélczesnych teologéw katolickich: ks. Petera
Phana z diecezji w Dallas w USA oraz o. Jacques’a Dupuis, jezuity, wyktadowcy
Uniwersytetu Gregoriafiskiego w Rzymie. W pierwszej czeséci artykutu oméwione
zostaly historie relacji tych teologdéw z Urzedem Nauczycielskim Kosciota. W czesci
drugiej przedstawiono ich nauczanie w kwestii pluralizmu religijnego, o ktorego
wyjasnienie zostali poproszeni przez Urzad Nauczycielski. Teza artykutu zawarta
jest w stwierdzeniu, ze relacje teologa katolickiego do Urzedu Nauczycielskiego
Kosciota powinny cechowaé odwaga i pokora. Obaj teolodzy cechuja sie taka od-
waga, ale potrzebna jest takze pokora w prowadzonym dialogu z Urzedem Nauczy-
cielskim Kosciota.

Stowa kluczowe: Urzad Nauczycielski Kosciola, teolog, napiecie, wspétpraca, od-
waga, pokora, Peter Phan, Jacques Dupuis

C cSt@p

24 maja 1990 r. Kongregacja Nauki Wiary wydata wazny dokument za-
tytulowany ,Instrukcja o powotaniu teologa w Kosciele”!. Dokument oma-
wia problem koScielnej misji teologa katolickiego oraz jego relacji do Urzedu
Nauczycielskiego Kosciota. Méwigc o wzajemnej relacji miedzy tymi dwoma
podmiotami, dokument uznaje, ze nawet w najbardziej sprzyjajacych okolicz-
no$ciach moga wystgpié napiecia. ,,Nawet wtedy — czytamy — gdy wspoélpraca
przebiega w najlepszych warunkach, nie mozna wykluczy¢ pojawienia sie napie¢
miedzy teologiem a Urzedem Nauczycielskim Kosciota. Nie jest rzecza obo-
jetna, jakie tym napieciom przypisuje sie znaczenie i w jakim duchu podchodzi
sie do nich; mogg one — jezeli ich zrédlem nie s3 uczucia wrogosci i sprzeciwu
— okaza¢ sie czynnikiem dynamizujacym, ktéry pobudzi Urzad Nauczycielski
i teologdw do wypetnienia wlasciwej im funkcji w prowadzonym dialogu™2.

! Kongregacja Nauki Wiary, Instrukcja o powolaniu teologa w Kosciele. ,,Donum
veritatis”, [w:] W trosce o pelnig wiary. Dokumenty Kongregacji Nauki Wiary 1966-1994,
Tarnéw 1995, s. 353-369.

2 Tamze, nr 25.
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Nawiazujac do tego tekstu, na przyktadzie dwdch wspodtczesnych teologow
katolickich — ks. Petera Phana z diecezji w Dallas, w USA, oraz o. Jacques’a Du-
puis, jezuity — chcialbym podzieli¢ si¢ refleksja o stosunku teologa katolickiego
do Magisterium KoSciola, ktérego istote zawartem w tytule artykutu w dwoch
stowach: odwaga i pokora. Najpierw odwaga — chodzi o odwage w teo-
logicznym mysleniu i zglebianiu tajemnic wiary zgodnie z definicja teologii
przedstawianej jako fides quaerens intellectum. Obaj wspomniani teolodzy ce-
chuja sie takg odwaga i podjeli probe przemySlenia tajemnic wiary katolickie;j
w kontekscie pluralizmu religijnego. Drugie stowo to pokora — chodzi o pokore
w dialogu z urz¢gdem nauczycielskim Kosciota, gdyz teologia uprawiana przez
teologow katolickich ma stuzyé dobru Kosciola i jego misji we wspolczesnym
Swiecie.

1. Przypadek ksigdza Petera Phana

Jednym z tych teologdw, ktérego poglady zwigzane z teologia religii wzbu-
dzily obawy ze strony Kongregacji Nauki Wiary, jest pochodzacy z Wietnamu
amerykanski uczony, ks. Peter Phan. Ksigzka jego autorstwa, ktérg zaintere-
sowala sie Kongregacja, zostata opublikowana w 2004 r. i nosi tytul Being
Religious Interreligiously. Asian Perspectives on Interfaith Dialogue, co mozna
przettumaczy¢ jako: Bycie religijnym miedzyreligijnie. Azjatyckie perspektywy
dialogu migdzyreligijnego’. 20 lipca 2005 r. abp Angelo Amato, woéwczas
tytularny Sekretarz Kongregacji Nauki Wiary, wystosowat list do bpa Char-
lesa V. Grahmanna, biskupa diecezji Dallas, z ktorej pochodzi ks. Peter Phan,
informujac go, ze wspomniana ksigzka wzbudzita obawy ze strony Kongrega-
cji. Do listu zalgczony byl dokument zatytulowany ,,Niektore uwagi dotyczace
ksiazki ks. Petera Phana, Being Religious Interreligiously. Asian Perspectives on
Interfaith Dialogue”. ,,Uwagi” te zawieraja sze$¢ punktow, w ktorych Kongre-
gacja wskazuje na doktrynalne ,,powazne dwuznacznosci” (serious ambiguities)
i ktére — zdaniem Kongregacji — znajduja sie w opozycji do nauczania Deklaracji
Dominus Iesus®. Pierwsza kwestia dotyczy rozumienia zbawczej wartosci religii
niechrzescijaniskich. Kongregacja zauwazyla, ze przyznanie przez Petera Phana
innym religiom statutu de iure jest dwuznaczne i niezgodne z nauczaniem De-
klaracji Dominus lesus w numerze 4. W punkcie drugim Kongregacja stwierdza,
ze rownie dwuznaczne jest nauczanie amerykanskiego teologa na temat jedyno-
Sci i powszechnos$ci zbawczej Jezusa Chrystusa. W punkcie trzecim wskazana

3 PC. Phan, Being Religious Interreligiously. Asian Perspectives on Interfaith Dia-
logue, Maryknoll, New York 2004.

4 Congregation for the Doctrine of the Faith, Some observations on the book by Rev.
Peter C. Phan, “Being Religious Interreligiously. Asian Perspectives on Interfaith Dialogue”
(Orbis Books: Maryknoll, New York, 2004), [w:] P.C. Phan, The Joy of Religious Pluralism:
A Personal Journey, Maryknoll, New York 2017, s. 175-184.
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jest dwuznaczno$¢ jego nauczania na temat relacji miedzy zbawczym dziataniem
Jezusa jako Logosu wcielonego (Logos ensarkos) a zbawczym dziataniem Logosu
jako takiego (Logos asarkos) oraz relacji miedzy zbawczym dzialaniem Logosu
i zbawczym dziataniem Ducha Swietego. Punkt czwarty dotyczy rozumienia
przez Petera Phana jedynosci i powszechnoSci zbawczej KoSciota. Natomiast
punkt pigty — jego rozumienia relacji miedzy chrze$cijanstwem a judaizmem.
W punkcie sz6stym Kongregacja wskazuje na jeszcze inne bltedne kwestie teolo-
giczne obecne w ksigzce amerykafiskiego teologa.

30 sierpnia 2005 r. bp Grahmann pisze list do ks. Petera Phana informu-
jacy, ze nie mogac nawigzac z nim osobistego kontaktu, jaki prébowano osig-
gnal telefonicznie, pisze do niego pismo, w ktérym przedstawia stanowisko
Kongregacji Nauki Wiary oraz prosi go, aby we wlasciwym czasie dostosowal
sie do dyrektyw, jakie w swoim liScie przekazata Kongregacja’. Kongregacja
zwrdcila sie z prosbg do ks. Petera Phana, aby w czasie szeSciu miesiecy napi-
sat artykul, w ktérym skoryguje swoje stanowisko we wskazanych punktach,
przedstawi go najpierw Kongregacji, a nastepnie opublikuje w odpowiednim
czasopiSmie.

Cata korespondencja miedzy Peterem Phanem a Kongregacja Nauki Wiary,
a nastepnie miedzy nim a Komitetem ds. Doktryny Konferencji Episkopatu
Stanéw Zjednoczonych (Committee on Doctrine of United States Conference of
Catholic Bishops), reprezentowanym przez bpa Williama Loriego, znajduje si¢
w Zalaczniku do ksigzki pt. The Joy of Religious Pluralism. A Personal Journey
opublikowanej przez Petera Phana w 2017 r.° Lektura wymienianych listow jest
niezwykle pouczajgca. Oto dalszy przebieg tej wymiany.

Na wspominany wyzej list biskupa Dallas, Charlesa Grahmanna, z dnia
30 sierpnia 2005 r. ks. Peter Phan odpowiada 19 wrzesnia, tlumaczac, ze do-
piero tego dnia go otrzymal. Stwierdza w nim, ze poniewaz Kongregacja data
mu szeSciomiesi¢czny deadline, zatem powinien by¢ on liczony od dnia otrzy-
mania przez niego listu, czyli do 30 marca 2006 r. Przez nast¢pnych kilka
miesiecy nic sie nie dzieje. Dopiero 6 kwietnia 2006 r. Peter Phan pisze list do
kard. Williama Levady’ego, 6wczesnego Prefekta Kongregacji Nauki Wiary.
W trzech punktach udziela w nim odpowiedzi na list Kongregacji z sierpnia
2005 r. Po pierwsze, stwierdza, ze decyzja Kongregacji zabraniajaca wznowie-
nia edycji jego ksigzki Being Religious Interreligiously jest niesprawiedliwa, nie
dano mu bowiem szansy na obrong i wyjasnienie swojego stanowiska. Twier-
dzi, ze taka decyzja bylaby usprawiedliwiona jedynie po tym, gdyby dano mu
szans¢ wytlumaczenia si¢ i uznano jego wyjasnienia za niewystarczajace. Po
drugie, o§wiadcza, ze gotow jest napisaé artykut, o ktéry Kongregacja go prosi.
Po trzecie, stwierdza, ze Kongregacja powinna zapewni¢ mu wynagrodzenie

5 Cala ta korespondencja jest umieszczona w Zalacznikach na koficu ksigzki The Joy
of Religious Pluralism...
¢ Tamze, s. 173-225.
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za sze$¢ miesiecy rowne wysokosSci pensji, jaka otrzymuje na Uniwersytecie
Georgetown. Uzasadnia swoje roszczenia tym, ze napisanie solidnego artykutu
zajetoby mu wlasnie tyle czasu, a poniewaz jedynym zrédtem jego utrzymania
jest praca na uniwersytecie, z ktorej przez sze$¢ miesiecy musiatby zrezygnowad,
wiec sprawiedliwo$¢ wymaga, aby Kongregacja zapewnita mu odpowiednie wy-
nagrodzenie za ten okres. Kongregacja nie odpowiedziata na list Petera Phana.

Nastepnym epizodem tej historii jest list Przewodniczacego Komitetu
ds. Doktryny Konferencji Episkopatu Stanéw Zjednoczonych, bpa Williama
E. Loriego, do Petera Phana z dnia 15 maja 2007 r. Pisze w nim, ze Kongregacja
Nauki Wiary zlecita Komitetowi ds. Doktryny Konferencji Episkopatu Stanéw
Zjednoczonych znalezienie rozwigzania problemu zwigzanego z niektérymi
dwuznacznymi stwierdzeniami, jakie znajduja sie w ksigzce Being Religious
Interreligiously. Do listu dotaczony jest dokument, w ktérym Komitet przed-
stawia trzy zasadnicze kwestie doktrynalne uznane za dwuznaczne w ksigzce
Petera Phana i prosi go o pisemng odpowiedz do dnia 15 czerwca 2007 r. Ko-
mitet w ten sposéb zredukowat sze$¢ zarzutéw stawianych przez Kongregacje do
trzech nast¢pujacych zagadnieni: 1) Jedyno$¢ Jezusa Chrystusa i powszechno$é
Jego zbawczej misji; 2) Zbawcze znaczenie religii niechrzeScijanskich; 3) Jedy-
nos¢ Kosciola jako powszechnego narzedzia zbawienia.

Ks. Peter Phan odpowiada bpowi Loriemu listem z dnia 23 maja 2007 r.,
oSwiadczajac, ze jest gotow spelnié taky prosbe. Niemniej zauwaza, ze z ra-
cji jego licznych akademickich zaangazowan i podje¢tych zobowiazan nie be-
dzie w stanie udzieli¢ takiej pisemnej odpowiedzi wcze$niej niz do koica maja
2008 r. Ponadto dodaje, ze przygotowanie tej pisemnej odpowiedzi bedzie
wymagato od niego miesigca intensywnej pracy, za ktéra chce otrzymacé wy-
nagrodzenie, gdyz bedzie si¢ to wigzalo z faktem, iz w tym czasie nie moze
wykonywa¢é zajeé, za ktére normalnie otrzymuje zaptate. Bp Lori odpowiada
pismem z dnia 20 czerwca 2007 r., proszac ks. Phana, aby przedstawil Komi-
tetowi wyjasnienie do dnia 1 wrze$nia 2007 r. O$wiadcza jednocze$nie, ze
jesli do tego czasu Komitet ds. Doktryny nie otrzyma odpowiedzi, zacznie
procedowaé nad wydaniem publicznego o$wiadczenia w sprawie ksigzki Being
Religious Interreligiously. W korespondencji z 16 sierpnia 2007 r. Peter Phan
o$wiadcza, ze z racji licznych zajeé nie bedzie w stanie udzieli¢ odpowiedzi do
dnia 1 wrze$nia 2007 r. Dodaje tez, ze postawione we wczeSniejszym liscie
warunki, czyli mozliwo$¢ ponownej edycji jego ksigzki oraz wynagrodzenie za
napisanie odpowiedzi, sg wymogami elementarnej sprawiedliwosci.

Kolejng faza tego toczacego sie droga listowng dialogu jest list bpa Loriego
z dnia 10 wrze$nia 2007 r. Pisze w nim m.in.: ,Komitet ds. Doktryny nie prosi
Ksiedza o opublikowanie artykutu (jak to uczynita Kongregacja Nauki Wiary),
ale o odpowiedz na kilka pytan odno$nie do niektérych dwuznacznych stwier-
dzen znajdujacych sie w ksiagzce, mianowicie tych wskazanych w materiale,
jaki wystatem Ksiedzu 15 maja 2007 r. Zwazywszy, ze zadanie to moze by¢
wykonane w kilku tysigcach stéw, nie spowoduje to dla Ksiedza finansowych
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strat. Co do reedycji Ksiedza ksiazki, kwestia ta moze by¢ rozwigzana jedynie
przez Kongregacje Nauki Wiary. Komitet ds. Doktryny gotéw jest da¢ Ksiedzu
troche wiecej czasu na przygotowanie odpowiedzi. Aby§my mogli mie¢ odpo-
wiedZ Ksiedza na nasze listopadowe spotkanie, prosimy o przedlozenie jej nam
do dnia 30 pazdziernika 2007 r. Po tej dacie, jeSli nie otrzymamy odpowiedzi,
Komitet bedzie procedowal celem wydania o§wiadczenia””. Odpowiadajac na
ten list 24 wrze$nia 2007 r., w pierwszym akapicie Peter Phan o$wiadcza, ze
uczyni wszystko, by dotrzymaé wyznaczonego mu deadline’nu, natomiast juz
w nastepnym akapicie stwierdza: ,,Nie moge obiecad, ze bede w stanie napisac
wyjasnienie, o ktore zostatem poproszony”®.

12 listopada 2007 r. bp Lori pisze kolejny list do ks. Phana. O$wiadcza
w nim, ze z racji nieotrzymania zadnego wyjasnienia Komitet ds. Doktryny
opracowal o§wiadczenie w sprawie ksiazki Being Religious Interreligiously, ktore
zostalo zaaprobowane i bedzie opublikowane w okresie dwdch najblizszych
tygodni. Po czym dodaje, ze gdyby ks. Phan zgodzit sie jednak, iz ksigzka za-
wiera znaczace dwuznacznosci, ktore on wyjasni w kolejnych publikacjach i pu-
blicznych prezentacjach, wéwczas Komitet ds. Doktryny jest gotéw do zmiany
o$wiadczenia w Swietle tego uzgodnienia. W odpowiedzi z dnia 27 listopada
ks. Phan z przykroscia informuje bpa Loriego, ze z racji powagi stawianych mu
zarzutOw oraz z powodu licznych obowigzkéw akademickich nie bedzie w sta-
nie przedstawic satysfakcjonujacej odpowiedzi w okresie najblizszego roku aka-
demickiego. Odpowiadajac, 3 grudnia 2007 r., bp Lori pisze do ks. Phana list,
w ktérym m.in. o§wiadcza: ,,Zwazywszy na powazng nature¢ poruszanych kwe-
stii, kwestii dotyczacych prawdy Ewangelii i nauczania Kos$ciola, oraz naturg
organizmu podnoszacego te zagadnienia, czyli Komitetu ds. Doktryny Konfe-
rencji Episkopatu Stanéw Zjednoczonych, ta sprawa nie powinna by¢ dla Ksie-
dza ostatnim z priorytetow. Komitet ds. Doktryny dal Ksigdzu pie¢ miesigcy
i ostatnio przedtuzyl deadline”. 1 nieco dalej stwierdza, ze z racji duszpasterskiej
troski Komitet ds. Doktryny wyda o§wiadczenie. Niemniej, ponownie zwraca
sie do ks. Phana z propozycja, aby uznal, ze jego ksigzka zawiera powazne
dwuznacznosci, ktére wyjasni i poprawi w kolejnych publikacjach. W ostat-
nim liScie do bpa Loriego z dnia 7 grudnia 2007 r. ks. Phan o$§wiadcza, ze nie
byloby etyczne z jego strony przystaé na propozycje Komitetu ds. Doktryny.
List koficzy zdaniem: ,,Niemniej powaznie traktuje obawy Kongregacji Nauki
Wiary i Komitetu ds. Doktryny Konferencji Episkopatu Stanéw Zjednoczonych
zwigzane z moja ksigzka i planuje udzieli¢ na nie szczegdélowej odpowiedzi tak
szybko, jak czas mi na to pozwoli”™.

Swego rodzaju odpowiedzig Petera Pahana jest opublikowana w 2017 r.
ksigzka pt. The Joy of Religious Pluralism. A Personal Journey. Wcze$niej jednak,

7 From Bishop Lori to Peter Phan, September 10, 2007, [w:] RC. Phan, The Joy of
Religious Pluralism..., s. 203.

8 From Peter Phan to Bishop Lori, September 24, 2007, [w:] tamze, s. 205.

° From Peter Phan to Bishop Lori, December 7, 2007, [w:] tamze, s. 225.
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pod koniec 2007 r., Komitet ds. Doktryny Konferencji Episkopatu Stanéw Zjed-
noczonych wydal publiczne o§wiadczenie pt. ,,Clarifications Required by the
Book Being Religious Interreligiously. Asian Perspectives on Interfaith Dialogue,
by Reverend Peter C. Phan”. W o$§wiadczeniu tym wskazane sg trzy obszary
szczegblnego zatroskania Komisji ds. Doktryny. Pierwszy obszar dotyczy kwe-
stii rozumienia Jezusa Chrystusa jako jedynego i powszechnego Zbawiciela ca-
tego rodzaju ludzkiego; obszar drugi odnosi sie do zbawczego znaczenia religii
niechrzescijaniskich, a obszar trzeci zwigzany jest z rozumieniem Kosciota jako
jedynego i powszechnego narzedzia zbawienia.

Moim zdaniem z niektérych stawianych mu zarzutéw zwigzanych z pierw-
szym i drugim obszarem zagadnien Peter Phan mogtby sie wybronié, odwotujac
sie m.in. do nauczania §w. Jana Pawtla IT czy do dokumentu Papieskiej Rady
ds. Dialogu Miedzyreligijnego i Kongregacji ds. Ewangelizacji Narodéw pt.
Dialog i przepowiadanie (1991). Gorzej bytoby z obszarem trzecim, dotycza-
cym rozumienia jedynosci i powszechno$ci zbawczej KoSciota, ktérg — wedlug
mnie — Peter Phan w zasadzie neguje. Niemniej najwickszy jego problem lezy
w tym, ze to nie czasu, ale przede wszystkim pokory zabraklo amerykanskiemu
teologowi w nawigzaniu konstruktywnego dialogu celem przedstawienia pi-
semnej odpowiedzi oczekiwanej przez Kongregacje Nauki Wiary i Komitet ds.
Doktryny Konferencji Episkopatu Stanéw Zjednoczonych.

2. Przypadek ojca Jacques’a Dupuis S]

Wtasnie pokorag w dialogu z Kongregacja Nauki Wiary wykazat si¢
0. Jacques Dupuis. Takze jego ksigzka opublikowana w 1997 r. pt. Toward
a Christian Theology of Religious Pluralism stala sie obiektem zainteresowania
Kongregacji Nauki Wiary. Jednak sposob postepowania zar6wno ze strony Kon-
gregacji, jak i przede wszystkim ze strony Jacques’a Dupuis byt zupelnie inny.
Oto pokroétce historia tego dialogu.

W 2001 r. Kongregacja Nauki Wiary wydata ,,Note” w sprawie ksigzki
Jacques’a Dupuis, w ktérej powiedziane jest, ze niektére tezy w niej zawarte
moga by¢ ,dwuznaczne”, niemniej nie uznaje sie ich za sprzeczne ze §wietg
wiarg katolickg!'’. Moim zdaniem to samo mozna i nalezaloby powiedzie¢ przy-
najmniej odno$nie do chrystologii Petera Phana. Niestety w jego przypadku
—jak widzieli$my — dialog zostal przerwany. Inaczej byto w przypadku jezuity
belgijskiego.

W 2004 r. przeprowadzitem wywiad z Jakiem Dupuis, ktéry zostat opubli-
kowany na tamach ,,Przegladu Powszechnego” w kwietniu tegoz roku'’. W opu-

10 Polskie ttumaczenie ,,Noty” zostalo opublikowane w polskim wydaniu ,,’Osserva-
tore Romano” 5/2001.

W Ani konserwatysta, ani rewolucjonista”. Z Jecques’em Dupuisem S| rozmawia
Zbigniew Kubacki S], ,,Przeglad Powszechny” 4 (2004), s. 27-36.
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blikowanej cze$ci Dupuis opowiada o wyjezdzie na misje do Indii jako mtody
kleryk oraz o swoim nauczaniu teologii na tamtejszych wydziatach teologii
przez nastepne 36 lat. Zauwaza, ze w Indiach uznawany byt za teologa kon-
serwatywnego, podczas gdy jego nauczanie na Uniwersytecie Gregoriafiskim
postrzegane byto jako postepowe. Oto, co mowit: , kiedy w Indiach bytem
uwazany za konserwatyste, w Rzymie od poczatku mialem reputacje nie tylko
teologa postepowego, ale nawet rewolucyjnego, w kontekscie Uniwersytetu Gre-
goriafnskiego, Rzymu i Watykanu”'2.

W nieopublikowanej czesci tego wywiadu o. Dupuis opowiedziatl mi takze
histori¢ swoich relacji z Kongregacjg Nauki Wiary w zwigzku z wydaniem
ksigzki Toward a Christian Theology of Religious Pluralism. Oto ta historia®>.
We wrzesniu 1998 r. dwezesny General Towarzystwa Jezusowego, o. Peter Hans
Kolvenbach, otrzymat od kard. Josepha Ratzingera, wéwczas Prefekta Kon-
gregacji Nauki Wary, list informujacy go, ze ksigzka o. Dupuis stata sie przed-
miotem zainteresowan Kongregacji. Do listu w formie dokumentu dotaczone
zostalo oficjalne sprawozdanie z decyzji podjetej przez Kongregacje, w ktorym
napisano, ze ksigzka zawiera powazne bledy przeciwko $wietej wierze katolic-
kiej. Byt to pierwszy dokument zatgczony do listu kard. Ratzingera. Drugim
dokumentem bylto 10 stron tekstu z pytaniami, ktére Kongregacja postawiala
0. Dupuis i na ktére miat on odpowiedzieé w okresie trzech miesiecy, zachowu-
jac catkowity sekret co do toczacej sie procedury. Korespondencja Kongregacji
nie byta bezposrednio adresowana do o. Dupuis, ale dochodzita do niego przez
posrednictwo Ojca Generala. W trakcie odbywajacego sie w tajemnicy dialogu
o. Dupuis mial prawo do konsultanta zatwierdzonego przez Ojca Generala.
Konsulatem tym zostal przyjaciel o. Dupuis, australijski jezuita, znany teolog,
0. Gerald O’Collins. W grudniu 1998 r., po konsultacjach z o. O’Collinsem,
o. Dupuis przestat do Kongregacji 200 stron tekstu z odpowiedziami na po-
stawione mu pytania. Przez dalsze siedem miesiecy nie bylo zadnej reakcji ze
strony Kongregacji. Potem kard. Ratzinger przestal kolejny list na rece Ojca
Generata Konvelbacha, stwierdzajac, ze wyjasnienia o. Dupuis s3 niewystarcza-
jace. Nastepnie droga stuzbowa, wcigz przez Ojca Generata, o. Dupuis otrzy-
mat kolejne 10 stron z pytaniami, na ktére zostat poproszony o odpowiedz.
W odpowiedzi o. Dupuis napisat tekst liczacy 60 stron. Dnia 1 wrze$nia 2000 r.
Kongregacja wezwala o. Dupuis wraz z Ojcem Generatem i 0. O’Collinsem
na oficjalne spotkanie. Otrzymali takze tekst Deklaracji Dominus lesus, ktory
oficjalnie miat by¢ ogloszony 5 wrzesnia, oraz tekst ,,Noty” dotyczacy ksiazki
o. Dupuis. Spotkanie wyznaczono na dzieh 4 wrze$nia. Tak wiec o. Dupuis miat
dwa dni i — jak méwit — dwie noce na przygotowanie sie.

12 Tamze, s. 34.

13 Zdecydowalem, ze ja opowiem, gdyz — moim zdaniem — pokazuje ona, jak kon-
struktywny dialog, cho¢ trudny dla obu stron, prowadzi¢ moze do wzajemnego zrozumie-
nia i porozumienia, a przede wszystkim do dobra Kosciota.
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W spotkaniu ze strony Kongregacji udziat brali: kard. Ratzinger jako
Prefekt Kongregacji, abp Tarcisio Bertone, wowczas sekretarz Kongregacji,
oraz ks. Angelo Amato, wowczas profesor teologii na uniwersytecie salezjafi-
skim w Rzymie i konsultant Kongregacji. Jako pierwszy zabrat glos Ojciec
General, Peter Hans Konvelbach, stajac w obronie o. Dupuis. Podobnie uczy-
nit 0. O’Collins. Po kroétkiej rozmowie poproszono o. Dupuis o podpisanie
»Noty” dotyczacej jego ksigzki. Ojciec Dupuis odmoéwit podpisania tego do-
kumentu. Woéwczas abp Bertone, uwzgledniajac to, co zostato powiedziane,
zaproponowat zredagowanie nowego tekstu ,,Noty”. W drugiej jej wersji nie
byto juz mowy o tym, ze o. Dupuis glosi tezy zawierajgce powazne btedy
przeciwko Swietej wierze katolickiej, ale powiedziane jest, ze niektore jego tezy
sa dwuznaczne, ktore czytajacych jego ksigzke moga wprowadzi¢ w btad. Po
rozmowie z Ojcem Generatem, o. Dupuis podjat decyzje o podpisaniu ,,Noty”
majacej takg wlasnie tre$¢. Powiedziane jest w niej, ze niektére tezy zawarte
w ksigzce Toward a Christian Theology of Religious Pluralism moga by¢ ,,dwu-
znaczne”, niemniej nie uznaje sie ich za sprzeczne ze Swietg wiarg katolicka.
»INota” ukazatla sie 24 stycznia 2001 r. W tym samym roku o. Dupuis opubli-
kowat kolejng ksiazke, pt. Il Cristianesimo et le religioni, ktora zostala przettu-
maczona na kilka jezykéw, m.in. w 2003 r. na jezyk polski pt. Chrzescijaristwo
i religie. Od konfrontacji do dialogu'*. Po jej opublikowaniu Jacques Dupuis
jezdzil po calym Swiecie z konferencjami. Jak powiedziatem, w 2004 r. byt
takze w Polsce — w Krakowie na Akademii Ignatianum i w Warszawie w Col-
legium Bobolanum. Zasadniczo swoich pogladéw nie zmienit. Wykazat sie
jednak postawg dialogu i pokory w relacji do Kongregacji Nauki Wiary czego,
moim zdaniem, zabraklo ks. Peterowi Phanowi.

3. Dwuznaczne poglady teologow

W o$wiadczeniu wydanym odnosnie do ksigzki ks. Petera Phana przez
Komitet ds. Doktryny Konferencji Episkopatu Stanéw Zjednoczonych wska-
zane s3 trzy obszary szczegblnego zatroskania: 1) kwestia rozumienia Jezusa
Chrystusa jako jedynego i powszechnego Zbawiciela catego rodzaju ludz-
kiego; 2) kwestia zbawczego znaczenia religii niechrzeScijafiskich; 3) kwestia
rozumienia Kos$ciota jako jedynego i powszechnego narzedzia zbawienia. Do
tych trzech kwestii mozna takze sprowadzié pytania stawiane przez Kon-
gregacje Nauki Wiary wobec ksigzki Jacques’a Dupuis Toward a Christian
Theology of Religious Pluralism. Bez wchodzenia w szczegdlowe analizy,
ktérych w przypadku twérczoSci Jacques’a Dupuis dokonatem juz w innych

4 J. Dupuis, Chrzescijaristwo i religie. Od konfrontacji do dialogu, przet. S. Obirek,
Krakéw 2003.
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publikacjach', warto pokrotce przyjrzeé sie najwazniejszym stwierdzeniom
tych dwdch teologdéw odnosnie do wspomnianych wyzej kwestii, by zobaczy¢
istniejace miedzy nimi podobiefistwa i réznice.

3.1. Rozumienie Jezusa Chrystusa jako jedynego i powszechnego Zbawiciela
calego rodzaju ludzkiego

W wielu swoich publikacjach, takze w ksiazce Toward a Christian Theology
of Religious Pluralism (fr. Vers une théologie chrétienne du pluralisme religieux),
Jacques Dupuis wyraznie i stanowczo odcina sie od chrystologicznych pogladéow
teologéw zwigzanych z pluralistyczng opcja w teologii religii i wyznaje jedynos¢
i powszechno$¢ zbawczg Jezusa Chrystusa. Zaréwno w swoim gtownym dziele
z 1997 r., jak i w innych tekstach jezuita belgijski jednoznacznie o$wiadcza:
»Tozsamo$¢ osobowa Jezusa Chrystusa ze Stowem Bozym musi by¢ jasno stwier-
dzona. Jezus Chrystus jest Stowem Bozym, ktére w historii stalo sie czlowiekiem.
Zadne oddzielenie, ktore zaprzeczyloby tej osobowej tozsamosci, nie moze byé
zaktadane. Stanowi to istotng cze$¢ znaczenia «unii hipostatycznej»”'°. Tak wiec
Dupuis pisze, ze nie tylko nie oddziela ekonomii Stowa jako takiego od ekonomii
Jezusa Chrystusa, lecz dodaje, ze kiedy odwieczne Stowo ,,wychodzi” na ze-
wnatrz Boga, by zbawczo dziataé w Swiecie, zawsze jego dziatanie zwigzane jest
z wydarzeniem Jezusa Chrystusa, ktére jest punktem kulminacyjnym zbawczego
dziatania Boga w Swiecie oraz jego wewnetrzng zasada, czyli swego rodzaju
causa finalis. Dlatego utrzymuje on, ze wszelkie dziatanie Stowa jako takiego
w $wiecie, przed wcieleniem i po nim, ma konstytutywna wiez z wydarzeniem
Jezusa Chrystusa, zwlaszcza z misterium paschalnym Jego Smierci i zmartwych-
wstania'. Ortodoksyjna wiara Kosciota jest tu catkowicie zachowana.

Niemniej obok tych jednoznacznych o$wiadczen Dupuis wprowadza roz-
réznienia, ktére sa (moga by¢) watpliwe i niezrozumiale. Pisze bowiem o roz-
r6znieniu na zbawcze dziatanie Stowa w ciele (Logos ensarkos) i Stowa bez ciata
(Logos asarkos) zaréwno przed wcieleniem, jak i po nim, a nawet po zmar-
twychwstaniu i wniebowstgpieniu. Oto najwazniejszy w tej kwestii fragment
z ksiazki Toward a Christian Theology of Religious Pluralism, ktory jest jego
interpretacjg do stéw Prologu Ewangelii $w. Jana:

15 Odsytam do moich ksigzek: Jedynos¢ Jezusa Chrystusa. O jedynosci i powszech-
nosci zbawczej Jezusa Chrystusa w kontekscie chrzescijanskich teologii religii (Warszawa
2005), s. 199-266. Koscidl, religia i zbawienie. O jedynosci i powszechnosci zbawczej Ko-
sciola oraz zbawczej roli religii niechrzescijariskich (Krakéw 2016), s. 343-350, 507-516.
Streszczenie jego pogladdéw znajduje sie w ostatniej ksiazce: Wprowadzenie do teologii
religii (Warszawa 2018), s. 116-121, 192-196, 252-256.

16 7. Dupuis, Vers une théologie chrétienne du pluralisme religieux, Paris 1997,s. 539.

7 Opracowane na podstawie osobistej rozmowy z Jakiem Dupuis na KUL-u dnia
21 wrzes$nia 2001 r. Oraz dyskusji panelowej na PWTW — Collegium Bobolanum, ktéra
odbyta sie 9 grudnia 2003 r.
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W terminologii chrystologii trynitarnej oznacza to, ze zbawcze dzialanie Boga
przez Logos bez ciata (Logos asarkos), o ktéorym Prolog do Ewangelii $w. Jana
moéwi, ze byt ,$wiattoscig prawdziwg, ktéra oSwieca kazdego cztowieka, gdy
na $wiat przychodzi” (J 1, 9), ciggle trwa po wcieleniu Logosu (] 1, 14), podob-
nie jak jest realne zbawcze dziatanie Boga przez powszechng obecnos$é Ducha,
przed lub po historycznym wydarzeniu Jezusa Chrystusa. Tajemnica wciele-
nia jest jedyna. Tylko indywidualne ludzkie istnienie Jezusa jest przyjete przez
Syna Bozego. Ale, podczas gdy On sam jest w ten sposdb ukonstytuowany
»obrazem Boga”, inne ,postacie zbawcze” [...] moga by¢ ,,o§wiecone” przez
Stowo lub ,,natchnione” przez Ducha, aby staé sie znakami zbawienia dla ich
adeptéw, zgodnie z generalnym planem Boga dla rodzaju ludzkiego. Bez wat-
pienia w tajemnicy Jezusa Chrystusa Stowo nie moze by¢ oddzielone od ciata,
ktore przyjeto. Ale jako nieoddzielne, jakimi mogg by¢ Boze Stowo i ludzkie
istnienie Jezusa, pozostajg one niemniej odrebne (distincts) jedno od drugiego.
W konsekwencji, podczas gdy ludzkie dziatanie Logosu ensarkos jest powsze-
chnym sakramentem zbawczego dziatania Boga, to jednak nie wyczerpuje ono
dziatania Logosu jako takiego. Odrebne dziatanie Logosu asarkos kontynuuje
swoje istnienie. Oczywiscie nie tak, ze tworzy oddzielng (séparée) ekonomie
zbawienia, paralelng do tej, ktora jest zrealizowana w ciele Chrystusa, ale jako
wyraz bezinteresownego daru i absolutnej wolnosci Boga'®.

Jest to tekst bardzo skondensowany, opierajacy sie na dwdch subtelnych
rozréznieniach. Jedno, miedzy zbawczym i powszechnym dziataniem Boga
a zbawczym dziataniem Jezusa Chrystusa, gdzie to drugie jest ,,sakramentem”
tego pierwszego. Kolejne odnosi sie do rozréznienia na zbawcze dziatanie Stowa
Wecielonego (Logos ensarkos) i na zbawcze dziatanie Stowa bez ciata (Logos
asarkos), czyli Stowa jako takiego. Tu, odwotujac sie do definicji chalcedoniskiej,
Dupuis wprowadza istotne terminy: dzialanie ,odrebne” (distincts) i dzialanie
»oddzielne” (séparée)’®. Rozrdznienia te wprowadzone s3 po to, by stwierdzié,
ze postacie zbawcze innych tradycji religijnych moga by¢ o§wiecone przez Stowo
i natchnione przez Ducha i moga by¢ znakami zbawienia dla ich adeptéw. Oczy-
wiscie dla o. Dupuis owo odrebne dzialanie Stowa jako takiego jest w jakis$
spos6b zlaczone z wydarzeniem Jezusa Chrystusa, podobnie jak w definicji
chalcedonskiej dwie Jego natury, boska i ludzka, ztaczone sa w jednej Osobie.
Jednoznacznie o§wiadcza on, ze wydarzenie Jezusa Chrystusa jest ,konstytu-
tywne” dla zbawienia wszystkich ludzi oraz ze ,jedyno$¢ i powszechno§¢ zbaw-
cza i «konstytutywna» wydarzenia Jezusa Chrystusa powinny opierac si¢ na jego
osobowej tozsamosci z Synem Bozym”?. Niemniej jezuita belgijski w swoich

18 J. Dupuis, Vers une théologie chrétienne du pluralisme religieux..., s. 452-453.

Y W ksiazce Chrzescijanistwo i religie... Dupuis pisze: ,,Cala sprawa rozgrywa si¢ po-
miedzy trzema sfowami: separacja, rozréznienie, utozsamienie. Powszechnego dziatania
Stowa i wydarzenia historycznego Jezusa Chrystusa nie mozna utozsamiaé ani oddzielaé;
pozostaja jednak od siebie rézne” (s. 218).

20 Tamze, s. 218.
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tekstach dokonuje dosé watpliwego przejscia z porzadku natur w jednej osobie
Chrystusa do porzadku zbawczego dziatania Stowa jako takiego i Stowa Wcielo-
nego, a ponadto w swej interpretacji definicji chalcedonskiej bardziej akcentuje
odrebno$é natur niz jedno$¢ osoby. Od razu tez dodaé nalezy, ze elementu
jednosci nigdy u Dupuis nie brakuje?'. Stad, mimo pewnej dwuznacznosci jego
propozycji, nie powinno si¢ — moim zdaniem — watpi¢ w ortodoksyjnos$¢ teo-
logii 0. Dupuis w kwestii rozumienia przez niego jedynosci i powszechnosci
zbawczej Jezusa Chrystusa.

W swoim rozumieniu jedynosci i powszechnosci zbawczej Jezusa Chry-
stusa Peter Phan zasadniczo podaza za Jakiem Dupuis. Wielokrotnie w swoich
ksigzkach bezposrednio odwotuje sie do koncepcji belgijskiego jezuity. W Be-
ing Religious Interreligiously Peter Phan definiuje ,,jedyno$¢” Jezusa jako ,,kon-
stytutywna” i ,,relacyjng”??, ktore to pojecia amerykanski teolog zapozyczyt
wlasnie od Jacques’a Dupuis. W mojej ksigzce Jedynosc Jezusa Chrystusa prze-
analizowatem teksty belgijskiego jezuity, w ktérych okresla jedynosé Jezusa
Chrystusa nie jako ,,absolutng”, lecz ,konstytutywna i relacyjna”. W konkluzji
stwierdzam: ,teolog belgijski odrzuca pojecie absolutno$ci w odniesieniu do
jedynoSci i powszechno$ci Jezusa Chrystusa, ale jednocze$nie jego definicja
konstytutywnosci Jezusa Chrystusa jak najbardziej miesci sie w ramach trady-
cyjnego rozumienia”?, By¢ moze to samo mdgtby odpowiedzieé Peter Phan,
gdyby napisat tekst, o ktéry zabiegal Komitet ds. Doktryny Episkopatu Stanéw
Zjednoczonych w celu wyjasnienia tej oraz innych dwuznacznosci.

Chrystologicznie bardziej dwuznaczna wydaje si¢ jego koncepcja zapro-
ponowana w ksigzce The Joy of Religious Pluralism. 1 chociaz, podobnie jak
Jacques Dupuis, Peter Phan wyraznie deklaruje, ze jego intencja nie jest za-
kwestionowanie zbawczej roli Jezusa jako Zbawiciela wszystkich?!, to jednak
jego rozumienie relacji miedzy zbawczym dzialaniem Logosu jako takiego (Lo-
gos asarkos) a Logosu wcielonego w Jezusie z Nazaretu (Logos ensarkos) oraz
miedzy zbawczym dzialaniem Logosu (jako takiego i wcielonego) a zbawczym
dziataniem Ducha Swictego jest dla mnie watpliwe i dwuznaczne, podobnie jak
przedstawiona wyzej propozycja jezuity belgijskiego. Oto przyktad tego, co pisze
na temat relacji miedzy odwiecznym Logosem a Jezusem z Nazaretu: ,,Logos nie
byt i nie mégt by¢é w sposéb wyczerpujacy (exhaustively) wcielony (embodied)
w Jezusie z Nazaretu, poniewaz Jezus byl przestrzennie oraz czasowo ograni-
czony i dlatego nie mogt w sposéb wyczerpujacy (exhaustively) wyrazi¢ boskosci.
[...] Istnieje zatem «rozréznienie-w-tozsamoSci» lub «tozsamo$é-w-rozrdéznieniu»

2! Tamze Dupuis pisze: ,,Jezus Chrystus nie jest nikim innym jak Stowem Boga, ktore
stalo sie cztowiekiem w historii ludzko$ci. Nie mozna zatem miedzy nimi ustali¢ dystansu
tak wielkiego, ktéry doprowadzitby do negacji osobowej tozsamosci” (s. 219).

22 P.C. Phan, Being Religious Interreligiously..., s. 66 i 144,

B Z. Kubacki, Jedynos¢ Jezusa Chrystusa..., s. 240.

24 P.C. Phan, The Joy of Religious Pluralism..., s. 84.



Odwaga i pokora. Teolog katolicki wobec Urzedu Nauczycielskiego Kosciota 189

miedzy odwiecznym, «niestworzonym» Logosem a Zydem Jezusem, w ktérym
Logos stat sie ciatem w czasie i z ktorym jest On osobiScie utozsamiony. Stad,
dziatania Logosu, cho¢ sa nierozdzielne od dziatan Jezusa, sa réwniez od nich
odrebne i przekraczajgce dzialania Jezusa przed, podczas i po wcieleniu”?.

Koncepcja Phana podobna jest tu do tej, z jaka spotkaliSmy sie przy anali-
zie propozycji Jacques’a Dupuis rozr6zniajacego miedzy zbawczym dziataniem
Logosu bez ciata (Logos asarkos) i Logosu posiadajacego ciato (Logos ensar-
kos). Stad tez i moja krytyka jest taka sama. Moim zdaniem, chcac nie chcac?®,
Phan wprowadza przestrzei wolng od zbawczego dziatania Jezusa, co ktdci sie
z wyrazong wyzej jego intencja wiary niekwestionowania zbawczej roli Jezusa
jako Zbawiciela wszystkich. Skoro — jak pisze — zbawcze dzialania Logosu sa
nierozdzielne od dziatan Jezusa, to jakze moga je przekraczal przed, podczas,
a tym bardziej po wcieleniu? Warto w tym miejscu przytoczy¢ stowa Bernarda
Sesboiiégo: ,,Z punktu widzenia Boga Stowo incarnatus oraz Stowo incar-
nandus przynaleza do tego samego odwiecznego teraz. Nie ma zatem Stowa
bez ciata (asarkos). Oznacza to, ze wszelkie niewidzialne dziatania Stowa oraz
Ducha w §wiecie sg zawsze zwigzane z tym, co jest objawione i dokonane w Je-
zusie z Nazaretu”?”. Otdz, niektére teksty Petera Phana taka wolng przestrzefi
od zbawczego dziatania Jezusa wprowadzaja, a przynajmniej w sposéb dwu-
znaczny ja sugeruja. Przyktadem jest chociazby jego interpretacja 1 P 3, 19-20,
gdzie powiedziane jest, ze po swojej Smierci Chrystus poszedt ,,glosié¢ nauke
uwiezionym duchom”. Tradycyjnie tekst ten interpretowany jest jako zstgpie-
nie Chrystusa do ,,piekiet” (limbus patrum), aby wyzwolié z nich wszystkich
sprawiedliwych Starego Testamentu. Oto, co na ten temat pisze amerykan-
ski teolog w ksigzce The Joy of Religious Pluralism: ,To dokladnie po swojej
$mierci, kiedy nie byl juz zwigzany czasem i przestrzenia, Jezus moglt mie
zbawczy wplyw na tych, ktorzy zyli przed Nim i ktérzy teraz przyjeli Jezusowe
przepowiadanie i zostali w ten spos6b zbawieni”. To zdanie nie budzi zadnych
watpliwosci i wpisuje si¢ w najbardziej klasyczng teologie KoSciota. Watpliwe
i dwuznaczne natomiast jest kolejne stwierdzenie: ,,Nie oznacza to, ze miedzy
Noem a $miercig Jezusa nie byto ludzi zbawionych. Najprawdopodobniej byli,
ale ich zbawienie nie jest i byé nie moze spowodowane przez Jezusa retroak-
tywnie, ale musi by¢ przypisane innemu posrednikowi Boga. Antycypujac moja
odpowiedz, tym poSrednikiem jest jedna z dwdch rak, lub obie rece Boga, Syn
Bozy i/ lub Duch Swiety”2s.

2 Tenze, Being Religious Interreligiously..., s. 142-143.

26 Pisze tak, gdyz w The Joy of Religious Pluralism... Phan o$wiadcza: ,Nigdy nie
sugerowalem istnienia «pewnego rodzaju pustki» (sort of void) — by uzy¢ wyrazenia Jana
Pawta II — miedzy Logosem a Jezusem, ktdra wypelniona jest przez Ducha” (s. 125).

27 B. Sesboiié, « Hors de I’Eglise pas de salut ». Histoire d’une formule et probléemes
de linterprétation, Paris 2004, s. 293.

28 P.C. Phan, The Joy of Religious Pluralism..., s. 83.
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Podsumowujac, jesli nawet niektére sformutowania i propozycje teolo-
giczne rozumienia jedynos$ci i powszechnosci zbawczej Jezusa Chrystusa za-
réwno u Jacques’a Dupuis, jak i u Petera Phana mogg rodzié¢ watpliwosci oraz
wydawac sie niejasne i dwuznaczne, to jednak inne ich o§wiadczenia, w ktorych
jednoznacznie wskazuja, ze nie jest ich zamiarem podwazanie tej prawdy wiary
chrzescijanskiej o jedynosci i powszechnosci zbawczej Jezusa Chrystusa, sg —
moim zdaniem — wystarczajgce, by uznaé ich poglady w tej kwestii za wpisujace
sie w perspektywe opcji inkluzywistycznej.

3.2. Zbawcze znaczenie religii niechrzescijanskich

Zdaniem Jaques’a Dupuis w jedynym odwiecznym Bozym planie zbawienia
wobec ludzkosci religie niechrze$cijanskie odgrywajg pozytywna role zbawcza
w stosunku do ich wyznawcow. Wyznawcy tych religii moga by¢ zbawieni nie
pomimo, ani nie obok czy tez poza nimi, ale dzigki nim, s3 one bowiem nie
tylko drogami czltowieka poszukujacego Boga, ale najpierw i przede wszystkim
drogami Boga do czlowieka — ,,drogami zbawienia”. W ten sposob belgijski
teolog przyznaje religiom niechrzescijafiskim statut de iure. Uznanie to — twier-
dzi — w zaden sposéb jednak nie podwaza prawdy wiary katolickiej o jedynosci
i powszechnos$ci zbawczej Jezusa Chrystusa i Kosciota. Na tym tez polega roz-
nica jego teologii w stosunku do ujecia opcji pluralistycznej takich teologdw,
jak chociazby John Hick czy Paul F. Knitter.

Zasadnicze argumenty na rzecz tezy o statusie religii niechrzescijanskich
jako istniejacych de iure, a nie tylko de facto, Dupuis znajduje przede wszyst-
kim w rozumieniu historii zbawienia i objawienia. Powolujac si¢ na dokument
Teologicznej Komisji Konsultacyjnej Federacji Konferencji Episkopatow Azji,
belgijski jezuita zauwaza, ze obecno§é owocéw Ducha Swietego w religiach
niechrze$cijanskich $wiadczy o zbawczym i objawieniowym dziataniu Boga
w tych tradycjach?’. Kolejnym jego argumentem jest temat przymierza Boga
z narodami. Dupuis rozpoczyna sw6j wywdd od definicji przymierza jako
bezinteresownej inicjatywy Boga, ktéry w sposéb wolny wchodzi w osobowy
kontakt z ludzmi. Zauwaza, ze obok przymierza z Abrahamem, Mojzeszem
i Jezusem Pismo mowi takze o ,,przymierzu kosmicznym” (Jr 33, 20-26) oraz
0 ,przymierzu wiecznym” zawartym z Noem (Rdz 9, 1-19). Podobnie $w.
Ireneusz pisze o czterech przymierzach zawartych przez Boga z ludzkoscia:
w Adamie, Noem, Abrahamie i Mojzeszu oraz w Jezusie Chrystusie. Zdaniem
teologa belgijskiego w ,,nastepujacych po sobie czterech boskich przymierzach
nie ma niczego, co pozwalatoby sadzié, ze jedno z nich przekreSla poprzed-
nie”’. Zwraca uwage, ze ,,wszystkie przymierza sg wyrazem réznych sposobow

2 FABC Theological Advisory Commission, Theses on Interreligious Dialogue, 7.
Cyt. za: J. Dupuis, Vers une théologie chrétienne du pluralisme religieux..., s. 335.
30 J. Dupuis, Chrzescijaristwo i religie..., s. 155.
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wlaczenia BoskoSci w dzieje ludzkosci przez swoj Logos. Sq one Logofaniami,
przez ktére Bozy Logos zaswiadcza, by tak rzec, o swoim wtargnieciu w ludzkg
historie przez wcielenie Jezusa Chrystusa. I jako takie pozostajg we wzajem-
nym stosunku nie jako stare, ktore staje sie nieaktualne (obsoleto) z przyjsciem
nowego, ktore je zastepuje, ale jak ziarno zawierajace juz w formie obietnicy
pelni¢ rosliny, ktéra z niego wyrosta”!. Cytat ten wyraznie pokazuje cel, ku
ktéremu zmierza belgijski jezuita. Jest nim przeSwiadczenie, ze nowe przymie-
rze w Jezusie nie znosi przymierzy zawartych przez Boga w innych religiach,
lecz ze w Nim znajduja one swoje wypelnienie, ktére jednak nie ma charakteru
totalitarnego, lecz komplementarny.

Takze w tej kwestii Peter Phan zasadniczo podaza za pogladami Ja-
cques’a Dupuis. Uwaza, ze religie niechrzescijafiskie nie tylko istnieja de facto
jako wyraz naturalnego dazenia czlowieka do Boga, ale takze, ze majg one
status de iure, czyli ze istnieja z woli i prawa Bozego. W Being Religious Inter-
religiously o§wiadcza: ,,Pluralizm religijny [...] nie jest jedynie kwestig faktu,
ale takze kwestig zasady. Oznacza to, ze religie niechrzescijaniskie moga byé
postrzegane jako cze$é planu Bozej opatrznosci i posiadajace szczegdlng role
w historii zbawienia. Nie sg one jedynie «przygotowaniem» do chrzeScijafistwa,
«odskocznig» (stepping stones) do chrzescijanistwa, lub «ziarnami» chrzescijan-
stwa, i przeznaczonymi do bycia przez chrzeScijafistwo «wypelnionymi»: raczej
majg one swojg wlasng autonomie i swoja wlasna role jako drogi zbawienia,
przynajmniej dla ich wyznawcow™32.

Roéwniez inni teolodzy katolicey, jak chociazby wspomniany juz Jacques
Dupuis, ale réwniez Karl Rahner, Claude Geffre, Miachael Barnes, znani na
arenie migdzynarodowej, oraz polscy teolodzy: Marian Rusecki, Ireneusz Sta-
womir Ledwon, Krystian Katuza i ja takze — przyznaja religiom niechrzescijan-
skim status de iure®.

Nie wszyscy jednak, i mowie¢ to w swoim imieniu, podpisaliby si¢ pod
przytoczonymi sfowami Petera Phana, a szczegdlnie pod wyplywajacymi z nich
wnioskami. Jesli jedng rzecza jest powiedzied, ze z racji swojej objawieniowej
genezy religie niechrzescijafiskie sg z zasady chciane przez Boga i mogg odgry-
wac role §rodkéw zbawienia, udzielania ich wyznawcom zbawczej taski Chry-
stusa (z czym sie zgadzam), to zupelnie inng rzecza jest wyprowadzi¢ z tego
konkluzje, ze misja Ko$ciota wobec wyznawcéw innych religii jako nawracanie
i udzielanie chrztu nie ma juz sensu i ze KoSciél powinien zrezygnowaé z tak
pojetej misji (z czym sie nie zgadzam). Takie natomiast wnioski, zdaniem Ko-
mitetu ds. Doktryny, narzucaja sie z lektury ksigzki ks. Petera Phana®*.

31 Tamze, s. 156.

32 P Phan, Being Religious Interreligiously..., s. 65-66.

33 Wiecej na ten temat w mojej ksiazce Koscidl, religie i zbawienie..., s. 425-539.

3% Committee on Doctrine of United State Conference of Catholic Bishops, ,,Clarifi-
cations Required by the Book Being Religious Interreligiously: Asian Perspectives on Inter-
faith Dialogue by Reverend Peter C. Phan”, nr 18-20.
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3.3. Rozumienie Kosciola jako jedynego i powszechnego narzedzia zbawienia

Zar6wno w swojej najwazniejszej ksigzce — Toward a Christian Theology of
Religious Pluralism, jak réwniez w innej — Chrzescijaristwo i religie, Jacques Du-
puis bezposrednio traktuje o zbawczej roli KoSciota. Belgijski jezuita porusza
w nich takie zagadnienia, jak: relacja miedzy Krélestwem Bozym a Kosciotem;
konieczno$¢ i instrumentalno$é Kosciota w porzadku zbawienia; relacja miedzy
rzeczywistoS$cig historyczng Krélestwa Bozego a jego eschatologiczng pelnig.

Piszac o relacji miedzy Krélestwem Bozym obecnym w historii a Ko$cio-
tem, Dupuis odnotowuje, ze ,,pierwszym dokumentem, ktdéry w sposdb jasny
glosi rozréznienie pomiedzy Kosciolem a Krélestwem Bozym juz obecnym
w Swiecie, jest encyklika Redemptoris missio (1990) Jana Pawta II”%. Dla teo-
loga belgijskiego RMi20 to zasadniczy tekst Magisterium Kosciola, na podsta-
wie ktorego buduje on swoja teologie religii. Dodatkowo przywotuje deklaracje
Federacji Konferencji Biskupéw Azjatyckich (FABC), gdzie takze powiedziane
jest, ze Krolestwo Boze przekracza granice KoSciota’®, Te wstepne ustalenia
prowadza go do o$wiadczenia, ze wyznawcy religii niechrzescijanskich przy-
czyniajg si¢ do budowy Krdlestwa Bozego na ziemi, i to nie w opozycji do
swoich tradycji religijnych czy poza nimi, ale przez nie i dzigki nim, gdyz Duch
Swiety jest w nich obecny i dziatajacy. Z tego wynika miedzy innymi postulat
wsp6tpracy chrzedcijan i wyznawcéw innych religii w budowaniu Krélestwa
Bozego na ziemi.

Kolejnym tematem podjetym przez Jacques’a Dupuis jest pytanie o ro-
zumienie soborowego nauczania na temat konieczno$ci i instrumentalnosci
Kosciota w porzadku zbawienia. Jego zdaniem tylko posrednictwo Chrystusa
w Jego zmartwychwstalym czlowieczenstwie okresli¢ mozna w kategoriach
przyczynowo§ci instrumentalnej przynalezacej do porzadku sprawczego, nato-
miast przyczynowo$¢ Kosciola przynalezy do porzadku moralnego i celowego?”.
Jak zatem nalezy rozumieé soborowe nauczanie o niezb¢dnosci Kosciola do
zbawienia? Belgijski teolog wyjasnia to w nastepujacy sposéb: ,,Laska zbawcza
powinna by¢ nazwana «chrystusowg»: mozna nazwac ja «kosScielng» (gratia ecc-
lesialis) w tym sensie, ze kieruje ku tajemnicy KoSciola, dzieki nastawieniu na
niego (ordinati) (KK 16) tych, ktorzy s zbawieni w Jezusie poza nim™*®, Wedlug
Dupuis zatem — relacja miedzy Kosciolem a tymi, ktorzy nie s3 jego cztonkami,
nie jest z porzadku przyczynowoSci sprawczej, lecz z porzadku przyczynowosci
celowej: oni s3 jedynie przyporzadkowani do Kosciota.

35 J. Dupuis, Chrzescijaristwo i religie..., 269.

3¢ For all the Peoples of Asia. Federation of Asian Bishops Conferences. Documents
from 1970 till 1991 (Maryknoll, New York: Orbis Books 1992), s. 252. Cyt. za: tamze,
s. 271.

37" ]. Dupuis, Chrzescijaristwo i religie..., s. 285.

3% Tamze, s. 286.
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Innym zagadnieniem podjetym przez belgijskiego jezuite jest relacja miedzy
rzeczywisto$cia historyczng Krélestwa Bozego a jego eschatologiczng petnia.
Jego zdaniem na koficu czaséw, kiedy wszystko sie wypelni, sakramentalna
funkcja Kosciota zaniknie. Oznacza to, ze wyznawcy religii niechrzescijanskich,
ktérzy, nie bedac cztonkami Kosciota na ziemi, byli czlonkami Krélestwa Bo-
zego w historii §wiata, ,,moga na koficu czasoéw uczestniczy¢ w petni krolestwa
bez konieczno$ci przylaczenia si¢ w ostatnim momencie do «KoSciota escha-
tologicznego»”%. To ostatnie sformulowanie budzi moje najwieksze zastrzeze-
nia i zdziwienie. Jesli bowiem Kosciot to Mistyczne Ciato Chrystusa, ktérego
Chrystus jest Glowa, i jesli Kosciétl eschatologiczny jest wypeltnieniem Kosciota
pielgrzymujacego, to jak w eschatologii moze obok niego i poza nim istnieé
rzeczywisto$¢ od niego szersza, rzeczywisto$é Krélestwa Bozego, do ktérego
mieliby przynaleze¢ wszyscy sprawiedliwi niechrzeScijanie zbawieni przez Jezusa
Chrystusa, nie bedgc jednak cztonkami Jego Mistycznego Ciata? Jak Dupuis
moze wnioskowad, ze przyczynowosé zbawcza KoSciota wobec niechrze$cijan ma
charakter przyczynowosci celowej, skoro neguje, ze na koficu czaséw wszyscy
beda cztonkami Kosciota spetnionego? Propozycja Dupuis w tym punkcie jest
catkowicie niezgodna z interpretacja nauczania Soboru Watykanskiego II zapro-
ponowang przez Miedzynarodowa Komisje Teologiczng w dokumencie Wybrane
zagadnienia z eklezjologii (1985). Tam bowiem wyraznie jest powiedziane: ,,Jest
wiec jasne, ze wedtug nauki soboru nie moze by¢ r6znicy odnosnie do przyszlej
rzeczywisto$ci na koncu czaséw pomiedzy Kosciotem spelnionym a spetnionym
krolestwem (inter Ecclesiam consummantam et Regnum consummantam)™?°.
Doda¢ trzeba, ze to dwuznaczne i niejasne stwierdzenie obecne w ksigzce
Toward a Christian Theology of Religious Pluralis nie znalazlto sie w ksigzce
Chrzescijaristwo i religie opublikowanej po podpisaniu przez Dupuis ,,Noty”.

Jesli chodzi o propozycje ks. Petera Phana w kwestii rozumienia jedy-
nosci i powszechnosci zbawczej Kosciola, nalezy odnotowad, iz odbiega ona
nie tylko od nauczania Magisterium KoSciota, ale takze od teologii Jacquesa
Dupuis, ktéry uznaje soborowe nauczanie o Kosciele jako powszechnym sa-
kramencie zbawienia. W ksigzce Being Religious Interreligiously Peter Phan za-
uwaza, ze roszczenie jedynosci i powszechnosci zbawczej Kosciota jest ,,bardzo
problematyczne™!. Wiecej: oSwiadcza, ze ,empiryczne roszczenie jedynosci
i powszechnosci Kosciota powinno zostaé porzucone™?. Twierdzi, ze roszczenie
dotyczace jedynosci i powszechnoSci zbawczej Kosciola jest ,,roszczeniem em-
pirycznym” (empirical claim), a nie ,,roszczeniem wiary” (faith-claim). Roznice

39" ]. Dupuis, Vers une théologie chrétienne du pluralisme religieux..., s. 541.

40 Migdzynarodowa Komisja Teologiczna, Wybrane zagadnienia z eklezjologii (1985),
nr 10.2, [w:] Od wiary do teologii. Dokumenty Migdzynarodowej Komisji Teologicznej
1969-1996..., s. 233-234.

41 P.C. Phan, Being Religious Interreligiously..., s. 95.

42 Tamze, s. 101. To samo stwierdzenie pojawia sie takze na s. 100.
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miedzy jednym a drugim terminem wyjas$nia na przykladzie wiary w jedynos¢
i powszechno§é zbawcza Jezusa Chrystusa. Pisze mianowicie, ze prawda o Je-
zusie Chrystusie jako jedynym i powszechnym Zbawicielu nie jest ,,roszczeniem
empirycznie weryfikowalnym” (empirically verifiable claim) analogicznym do
zdania, ze wrzenie wody nastepuje w temperaturze 100 stopni Celsjusza (212
stopni Fahrenheita), ale jest ona ,wyznaniem wiary” (profession of faith), czyli
o$wiadczeniem empirycznie nieweryfikowalnym*. Zdaniem Phana w Kosciele
katolickim nauczanie o jedynos$ci i powszechnoSci zbawczej Kosciota zawsze
bylo uznawane za roszczenie empiryczne (empirical claim).

W tym konteks$cie amerykanski teolog przedstawia w punktach cztery pro-
pozycje dotyczace roszczenia jedynoSci i powszechnoSci jakiejkolwiek religii
w dialogu miedzyreligijnym. Oto one: ,,1. Takie roszczenie, jesli jest ono funda-
mentalnym artykulem wiary jakiej$ tradycji religijnej, powinno by¢ utrzymane
w dialogu miedzyreligijnym. Pluralistyczne tezy sa zatem odrzucone. 2. Nalezy
dokonaé rozréznienia miedzy roszczeniem jedynosci i powszechnosci zatozy-
ciela jakiej$ religii a roszczeniem jedynosci i powszechnosci jakiejs religii jako
spotecznej organizacji. Pierwsze roszczenie jest roszczeniem wiary, drugie —
stwierdzeniem empirycznym. [...] 3. Podczas gdy roszczenie wiary dotyczace
jedynosci i powszechnosci zalozyciela jakiej$ religii powinno by¢ jasno utrzy-
mane i obronione, empiryczne roszczenie dotyczace jedynosci i powszechnosci
jakiej$ instytucjonalnej religii powinno by¢ porzucone lub przynajmniej dobrze
okreslone w kontekscie dialogu mi¢dzyreligijnego. [...] 4. W koncu, «wysoka»
chrystologia nie potrzebuje przyjecia tez ekskluzywistycznych, ale jest kom-
patybilna z chrzescijafiska inkluzywistyczng teologia religii™*. Zauwazmy, ze
w pierwszym punkcie Peter Phan odrzuca opcje pluralistyczna, a w ostatnim
utozsamia sie z opcja inkluzywistyczng. Nie powinno sie zatem, moim zda-
niem, oskarza¢ go o pluralizm. Problematyczne sa dwa punkty znajdujace si¢
w Srodku i zwigzane z nimi zakwestionowanie jedynosci i powszechnosci zbaw-
czej Kosciota. Wynika to z faktu, ze dla Phana Koscidl jest jedynie ,,ludzka
instytucja™. Gdyby tak bylo, niewatpliwie mialby on racje. Ale czyz do istoty
chrzescijafistwa nie przynalezy réwniez wiara w jeden, §wigty, powszechny
i apostolski Koscidt, ktéry bedac instytucja ludzka, jest jednoczes$nie instytu-
cja Boska, i jako taki jest powszechnym sakramentem zbawienia? Phan cytuje
Konstytucje dogmatyczng o KoSciele Lumen gentium, by podkresli¢, ze KoSciét

4 RC. Phan, The Joy of Religious Pluralism..., s. 80-82. Pisze: ,,To jest dokladnie
moja puentg, mianowicie ze roszczenie «zbawczej powszechnosci» dla Jezusa jako Zba-
wiciela jest wyznaniem wiary, a nie stwierdzeniem empirycznym” (tamze, s. 82). To samo
pisze w Being Religious Interreligiously..., s. 96-97. ,Udowadnianie, ze wiara w Jezusa
Chrystusa jako jedynego i powszechnego Zbawiciela nie jest roszczeniem empirycznie we-
ryfikowalnym, jest dla nas przedsiewzieciem podobnym do wywazania otwartych drzwi.
Kt6z bowiem twierdzi, ze jest inaczej? Na pewno nie Kongregacja Nauki Wiary ani Komi-
tet ds. Doktryny Konferencji Episkopatu Stanéw Zjednoczonych”.

4 Tenze, Being Religious Interreligiously...,s. 101.

4 Tamze, s. 95.
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obejmuje w swoim tonie grzesznikdw i ciggle potrzebuje oczyszczenia, a pomija
milczeniem fundamentalne stwierdzenia wskazujace na to, ze misterium Ko-
Sciola znajduje swoje zrédlo w Trojcy Swietej (KK 1-5), ze jako ustanowiony
przez Chrystusa jest on powszechnym sakramentem zbawienia (KK 1, 48) oraz
ze jest konieczny do zbawienia (KK 14). Owszem, prawda wiary o konieczno$ci
Kosciota do zbawienia wymaga wlasSciwego jej zrozumienia. Niebezpieczefi-
stwem jest redukcjonizm ekskluzywistyczny obecny w dostownym rozumieniu
formuly ,,Poza Kos$ciotem nie ma zbawienia”. Trudno jednak zgodzi¢ sie z Pha-
nem, ze nauczanie Kosciota katolickiego o jedynosci i powszechnosci zbawcze;j
Kosciota jest ,roszczeniem empirycznym?”, a nie ,roszczeniem wiary”, i ze jako
takie powinno by¢ odrzucone. Uczciwie jednak nalezy zauwazyé, ze w swojej
kolejnej ksigzce, The Joy of Religious Pluralism: A Personal Journey, amerykan-
ski teolog ani nie powtarza przedstawionych wyzej tez o koniecznosci odrzu-
cenia roszczenia dotyczacego jedynosci i powszechnoSci zbawczej Kosciota, ani
nie podejmuje proby ich wyjasnienia wobec zarzutéw postawionych mu przez
Kongregacj¢ Nauki Wiary oraz Komitet ds. Doktryny Konferencji Biskupéw
Katolickich w USA. W rozdziale sz6stym tej ksigzki po§wieconym Kosciotowi
i jego misji Phan koncentruje si¢ przede wszystkim na przedstawieniu misji Ko-
Sciota w stuzbie Krélestwa Bozego w Azji. Czyzby zrewidowat swoje poglady
w tej kwestii?

Podsumowanie

We wspomnianym na poczatku artykutu dokumencie Kongregacji Nauki
Wiary o powolaniu teologa w KoSciele mowa jest o koniecznosci dialogu miedzy
teologiem a Urz¢dem Nauczycielskim Kosciola. ,,Dialog ten — czytamy — musi
kierowa¢ si¢ dwoma zasadami: tam, gdzie chodzi o komuni¢ wiary, obowigzuje
zasada unitas veritatis; tam za$, gdzie istniejg réznice, ktére tej komunii nie na-
ruszaja, nalezy trzymac si¢ zasady unitas caritatis™®. Historia Jacques’a Dupuis,
jaka opowiedzialem, pokazuje, ze jesli ten dialog jest konstruktywny i prowa-
dzony w pokorze, to nie tylko teolog jest (powinien by¢) gotéw do przestu-
diowania zastrzezen przedstawionych mu przez Urzad Nauczycielski KoSciota
i zrewidowania wilasnych opinii, ale takze Urzad Nauczycielski jest (powinien
by¢) gotowy do zrewidowania przedstawionych teologowi zarzutéw w Swietle
ztozonych przez niego wyjasnien. Zaréwno teologia, jak i Urzad Nauczycielski
sa KoSciotowi potrzebni. ,,Zywy Urzad Nauczycielski KoSciota i teologia, mimo
réznych daréw i funkcji, majg ostatecznie ten sam cel: zachowanie Ludu Bozego
w wyzwalajacej prawdzie i uczynienie go w ten sposéb «§wiatlem narodéw»"*.

4 Kongregacja Nauki Wiary, ,Instrukcja o powolaniu teologa w Kosciele. ,,Donum
veritatis”, nr 26.
47 Tamze, nr 21.
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Abstrakt: Juz w pierwszych wiekach chrzeScijafistwa dogmaty wiary byly rozmywa-
ne przez gnoze¢ i wyraznie falszowane przez formuly heretyckie. U poczatkéw no-
wozytno$ci tworzono z nich abstrakcyjne schematy i usuwano z codziennego zycia
chrzescijaniskiego. O$wiecenie zastgpilo kartezjafiski rozum mistyczng wyobraznia.
W XIX w. usuwano dogmaty wraz z wiarg chrzesScijanska z zycia publicznego, kt6-
remu nadawano charakter jednostronnie doczesny, materialny, techniczny. W XX
stuleciu dogmaty gubig sie w postmodernistycznym pluralizmie i uwazane s3 za
przeszkode w tworzeniu globalnej cywilizacji humanitarnej. Na poczatku XXI w.
pojawiaja sie opracowania oceniajace dzieje dogmatéw w kontekscie nurtéw wro-
gich chrzescijanistwu i stawiany jest z calg powagg postulat ich poglebiania i ksztal-
towania na ich podstawie zycia KoSciola. Dogmaty zawsze byly drogowskazami na
drodze zycia KoSciota.

Stowa kluczowe: dogmat, egzystencja, chrze$cijafistwo, reformacja, komunizm,
gnoza, fideizm, rozum, liberalizm, laicyzacja

drzucanie formut dogmatycznych przez jednostki lub cate spoteczenstwa

stalo sie przyczyna zagrozenia w autentycznym przekazie wiary wspolczes-
nemu czlowiekowi. Formuly te s3 czesto odrzucane przez cztowieka, poniewaz
nie zgadza sie on z treScig zawartg w dogmacie lub te tre$é falszywie interpre-
tuje. ChrzeScijanstwo byto i jest nekane zagrozeniami w sferze dogmatyczne;j.
Nie mozna tu pomingé zagrozenia w wymiarze moralnym i pastoralnym, choé
nie jest to celem naszej pracy. (Naturalny) proces poznawania Boga zaktada
nieustanng konfrontacje mi¢dzy wiarg a niewiara, czego negatywnym efektem
moze by¢ agnostycyzm lub ateizm'. Rozpatrujgc ten aspekt w ujeciu historycz-
nym, trzeba podkresli¢, ze szczegblnie nurty gnostyckie i fideistyczne staly sie
przyczyna niewlasciwego, czesto falszywego rozumienia poje¢ dogmatycznych.
Prowadzito to do przeklamar i niewltasciwej interpretacji dogmatéw, a wiec za-
grozeh wiary. Radykalne odrzucenie formut dogmatycznych ma miejsce w nur-
tach, ktérych celem jest niszczenie wiary i chrzeScijanstwa.

1. Do nowozytnosci — walka przeciwko herezjom

Jedna z przyczyn formutowania dogmatéw jako nieomylnej nauki Kosciota
gloszacej treSci Bozego Objawienia byta walka z gnoza. Od poczatku chrzesci-
jafistwa oryginalny pieft wiary byl pozerany przez wielkiego ,weza gnostycz-
nego”. Jego ostatnimi ogniwami byly sekty heterodoksyjne, rozprzestrzenione
w calym imperium starozytnego Rzymu. Dogmaty katolickie byly w nich wypy-

! Por. J. Ratzinger, Wprowadzenie w chrzescijaristwo, przel. Z. Wlodkowa, Krakow
1996.
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chane przez dogmaty gnostyckie?. Gnoza byla przyczyna tworzenia formut dog-
matycznych i sprawiata trudnosci w ich konstruowaniu. Trzeba bylo dobiera¢
takie stowa i tak je komponowad, aby byly jednoznacznie zrozumiate dla chrze-
Scijan i dla gnostykdw, aby gnostycy nie mogli ich interpretowac w sposéb sobie
tylko przydatny, a sprzeczny z prawdami chrzescijafistwa. Gnostycy tworzyli
wypowiedzi, ktére pozornie byly odpowiednimi interpretacjami dogmatéw
chrzescijafiskich, ale w rzeczywistos$ci im zaprzeczaly. Gnoza nie jest herezjg lo-
kalng, wyizolowana, lecz sposobem myslenia ogarniajacym calg ludzkosé. Gno-
stycyzm to wdzieranie sie gnozy w rozne kultury i religie’. W catosci stanowi
$wiatowe pandemonium wszelkich spekulacji teozoficznych, ktére zgadzaja si¢
w zasadniczych fundamentach i przenikaja ze swoimi dogmatami w dogmaty
katolickie, podgryzajac je, zatruwajac, niszczac je poprzez podstawienie w ich
miejsce swoich interpretacji. Gnostycyzm w chrzescijafistwie to chrzeScijafiska
postaé ogdlnos§wiatowej gnozy.

W aspekcie spolecznym gnostycyzm ukonkretnia sie historycznie w postaci
wyraznie uksztattowanego ruchu spolecznego. W formie duchowej kondensuje
sie i wyraznie objawia w ruchach schizmatyckich, ale w sposdb niezauwazony
wdziera si¢ w mysSlenie KoSciota chrzescijanskiego. Konkretyzuje si¢ w for-
mie réznych herezji wyznawanych przez cztonkéw Kosciola, ale pojawia si¢ tez
w sposobie mySlenia tych, ktérzy uwazaja sie za wiernych i poboznych. Postaéd
spoteczna gnostycyzmu konkretyzuje sie zgodnie z forma danej herezji. Na
plaszczyZznie doktrynalnej gnostycyzm moze zagniezdzi¢ si¢ w samym sercu
ortodoksyjnej spotecznosci chrzecijaniskiej, zaréwno u ludzi bardzo poboznych,
jak i u ludzi wyksztalconych teologicznie, dazacych do jak najbardziej doskona-
lego poznania wiedzy Bozej. Waznym kryterium jest postawa chrzeScijanina.
Gnoza atakuje ducha tych, ktorzy uwazajg si¢ za bardziej poboznych od innych,
oraz tych, ktérzy swojg wiedz¢ zachowuja tylko dla siebie, ewentualnie dla
niektorych, a nie chca, by poznali jg pozostali chrzescijanie*. Gnostykiem nie
jest ten, kto ma wigcej Swiatta od innych i dzieli si¢ swojg wiedzg z innymi, kto
stara si¢ usilnie o to, aby wszyscy poznali pelni¢ prawdy Bozej.

Dobra znajomo$¢ tresci wiary chrzescijanskiej jest najlepszym lekarstwem
na przeciwdzialanie gnozie. Recepcja formul dogmatycznych jest czynnikiem
zapewniajacym stabilno$é i moc duchowa KoSciota. Im petniejsze poznanie

2 Por. M. Menéndez Pelayo, Historia de los heterodoxos esparioles, t. 1: Espasia ro-
mana vy visigota. Periodo de la Reconquista. Erasmistas y protestantes, podpisane w Bruk-
seli dnia 26 listopada 1877 roku, wyd. 4, Biblioteca se Autores Cristianos, La Editorial
Catélica, S.A., Madrid 1986, s. 117.

3 Por. G. Filoramo, Gnosis/Gnostizismus, [w:] Religion in Geschichte und Gegenwart,
Handwérterbuch fiir Theologie und Religionswissenschaft, red. H.D. Betz, Don S. Brow-
ning, B. Jankowski, E. Jiingel, Tiibingen 1998, t. 3, s. 1043-1044; por. K. Berger, Gnosis/
Gnostizismus 1, [w:] Theologische Realenzyklopddie, t. 13: Gesellschaft/Gesellschaft und
Christentum VI — Gottesbeweise, Berlin—-New York 1984, s. 535-550.

4 Por. M. Menéndez Pelayo, dz. cyt., s. 118.
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prawd objawionych, tym mocniejsza nadzieja na przylaczenie si¢ do Kosciota
tych, ktdrzy zbladzili, ale pragng prawdy. Od samego poczatku chrzescijafistwa
zwigzki recepcji treSci wiary z jednosciag Kosciota sg wyraznie widoczne. Re-
cepcja orzeczen weze$niejszych soboréw przez sobory kolejne wzmacniata ich
znaczenie i przyczyniata sie do lepszego ich zrozumienia. W ten sposdb krystali-
zowaly sie zagadnienia istotne dla doktryny i zycia Ko$ciota. Tworcy dogmatow
uwzgledniali czynnik recepcji, formutowali je w taki sposob, aby przekonywaly,
byly szczerze przyjmowane i przez wszystkich rozumiane. Pomimo to proces
recepcji niejednokrotnie bywat dlugotrwaty i trudny’.

Dzisiaj wielu teologdw, a nawet tzw. zwyczajnych wiernych sadzi, ze znaja
doskonale cala tre$¢ wymagana do wierzenia. Swiadczy to o postawie pelnej
akceptacji wolitywnej i uczuciowej, ale jednocze$nie o przekonaniu, ze czto-
wiek gleboko wierzacy nie musi znaé treSci dogmatéw. Wiara jako postawa
zdecydowanie przewyzsza wiare jako akt intelektu, ale bez znajomoSci tre-
$ci nie mozna mowic o autentycznej postawie wiary. W pierwszych wiekach
chrze$cijafistwa bylo to zrozumiate przez wszystkich, dzi$§ problem ten jest
przyczyna wielu niejasnos$ci i podkreSlania osobistego prawa do wtasnej in-
terpretacji prawdy religijnej. Przekonanie o stusznoS$ci swojej postawy jest
powszechne, ale w pierwszych wiekach bardziej niz dzi§ akcentowano zna-
czenie tre$ci wiary. Przekonanie wiary dotyczyto bardziej sfery intelektualne;j
niz ogblnej wiernos$ci duchowej. Brak nacisku na tresé intelektualng tagodzi
spory i sprzyja jednoSci, ale tez niesie w sobie zagrozenie catkowitg obojetno-
$cig i wystygnieciem wiary. Nacisk na konkretng tre$¢ zagraza konfrontacja,
ale wzbudza gorliwo$é i umacnia tozsamos$¢. Tak bylo na poczatku, tak bylo
zwlaszcza w sytuacji wchodzenia chrzescijafistwa na nowy teren. Subtelna
kultura, wyrobiona intelektualnie, ktadla nacisk na kwesti¢ prawdy. Kultury
barbarzyfiskie podchodzily do nowej wiary w sposéb bardziej gwaltowny. Tak
bylo w czasach wedréwki ludow, gdy barbarzynskie ludy wtargnetly na tereny
chrze$cijanskie. Tak bylo w czasach wchodzenia chrzescijafistwa na tereny
barbarzyniskie. Chrzescijanie nie bali sie konfrontacji. Za wierno$¢é czesto
ptacili wlasnym zyciem.

W Sredniowieczu, w epoce spolecznej stabilizacji, rozw6j kultury wspot-
brzmiat z rozwojem i umacnianiem wiary chrzeScijaniskiej. Kosciét zywit sie
kultura wielkich uniwersytetéw. Najbardziej widocznym tego przyktadem jest
Kosciét w Hiszpanii, ktory rozwijat sie wszechstronnie w wieku XVI, w epoce
wspaniatego rozkwitu uniwersytetéw i calej kultury. Ich upadek oznaczat tez
upadek zycia KoSciola®. Pod koniec XX w. powstawanie wydzialéw teologicz-

5 Zob. W. Hryniewicz, Proces recepcji prawdy w Kosciele. Jego znaczenie hermeneu-
tyczne i ekumeniczne, ,,Collectanea Theologica” 45 (1975), nr 2, s. 19-34.

¢ Por. S. de Madariaga, Espaiia. Ensayo de historia contempordnea, Madrid 1978,
s. 125.
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nych, samodzielnych i na uniwersytetach, daje szanse na nowy etap rozwoju
teologii, kultury i wiary’. Niestety, coraz bardziej prawda zmienia sie w ideolo-
gie podpierajaca polityke. Dogmat miesza sie z moda, raz modne sg dogmaty,
innym razem aktualna moda traktowana jest jako dogmat®.

Do wieku XVI w teologii katolickiej dogmaty byly niekwestionowane.
Refleksja na temat wnetrza chrzescijafistwa, jego fundamentalnej zawarto$ci
rozpoczeta sie dopiero pod koniec XVI w. Wczesniej tworzone byty wielkie
systemy teologiczne konstruowane przez podmioty myslace, ale nie byt kwe-
stionowany sam podmiot my§lgcy. Nie interesowano sie tez jego wnetrzem, me-
chanizmem dziatania. Pytanie o istote chrzescijafistwa pojawito sie wtedy, gdy
utracily oczywisto$¢ formuly dogmatyczne oraz inne elementy zycia Kosciota
dotychczas niekwestionowane’.

Nowozytno$¢ charakteryzuje sie przechodzeniem od obiektywizmu prawdy
do subiektywizmu. W tej sytuacji stabilne, uniwersalistyczne formuty dogma-
tyczne przestajg by¢ obiektami zainteresowania myslicieli. Podwazanie koniecz-
nosci dogmatéw powigzane jest z postawa obojetnosci wobec zawartej w nich
tresci. Jezeli nie jest wazne doglebne poznanie tresci, to same formuly staja sie
niepotrzebne. Gdy wazniejsza od prawdy jest jedno$é miedzy ludzmi, wtedy
dogmaty nie tylko sa niepotrzebne, ale stanowia przeszkodg. ,,Za najwazniej-
sze wydarzenie ireniczne na skal¢ miedzynarodowa uznaje si¢ miedzywyzna-
niowe torunskie Colloquium Charitativum. Jego regulamin, nadany przez kréla
Wiadystawa IV Waze, zalecal doktadne zbadanie doktryny kazdej ze stron,
rozwazenie jej prawdziwosci lub btednosci oraz przedyskutowanie spraw spor-
nych, ktére moglyby powstaé w zakresie praktyk i obyczajoéw. Jednak réznice
dogmatyczne (dotyczace zwlaszcza Zrodet objawienia Bozego i kryterium usta-
lenia wlasciwego sensu Pisma sw.) i uwarunkowania spoleczne uniemozliwity
porozumienie”!?. Celem badania tre$ci wiary byta jedno$é chrzescijan. Drogg
do jednos$ci miato byé wnikliwe studium teologiczne. W praktyce zadnych
wspolnych studidow nie bylo. Szczytne postulaty pozostaly tylko postulatami.
Na plaszczyznie intelektualnej Colloquium Charitativum poniosto fiasko. Udalo
sie w jakiejS mierze na plaszczyznie postawy, ale bez zbytniego wysitku teolo-
gicznego. Byl to poczatek ekumenizmu praktycznego, ktéry zachowuje swoja
specyfike do dzi$. Ekumenizm ma sie dobrze w relacjach miedzyosobowych i we
wspdélnych modlitwach, ale wspdlnego wysitku teologicznego zmierzajacego do
jednej, wspolnej prawdy jest niewiele.

7 Por. O. Gonzales de Cardedal, Espasia por pensar, wyd. 2, Salamanca 1983, s. 58.

8 Tamze, s. 59.

9 Zob. tenze, La entraria del cristianismo, wyd. 2 (wyd. 1, 1997), Salamanca 1998,
s. 189.

10 M. Ciszewski, Irenizm, [w:] Encyklopedia katolicka, t. 7, red. S. Wielgus, Lublin
1997, s. 452-455.
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2. Poczatek nowozytnosci, wiek XVII - kartezjanizm

W nowozytnosci role gnozy przejal kartezjanizm, ktéry tez mozna uznaé
za gnoze''. Nowa fala gnozy byla bardziej subtelna, ale nie mniej grozna od
starozytnej. Pod szyldem filozofii kartezjaniskiej rozpoczeta sie nowa batalia
przeciwko Kosciotowi. Kartezjusz (1596-1650) tworzyt swj system dla obrony
wiary chrze$cijanskiej, ale w rzeczywistosci przyczynil sie do ostabienia wiary
i rozwoju nowych nurtéw antychrzescijafiskich. Obserwator mysli Kartezjusza,
Jacques-Bénigne Bousset (1627-1704), przewidywal, ze powstanie wiele herezji,
ktore beda sie powolywaly na jej ducha i zasady. W kontekscie nowej filozofii
okazalo sie, ze formuly dogmatyczne s3g trudne do odczytania i zrozumienia
i ze mozna je zrozumie¢ catkowicie wbrew zamiarom autoréw, a nawet zupelnie
odrzucié'?. Ci, ktérzy wykorzystuja system Kartezjusza do walki przeciwko
chrze$cijafistwu, nie interesujg sie zamiarami Kartezjusza ani zagadnieniami,
ktére on uwazal za najwazniejsze. Pomijany bywa religijny aspekt jego mysli,
a przynajmniej jest usuwany na margines jego systemu'’. Tymczasem gléwne
zalozenia jego filozofii maja sens tylko w kontekscie jego Swiatopogladu chrze-
Scijanskiego. ,,Epistemologiczne rozwazania Kartezjusza dadzg si¢ pojaé tylko
w kontekscie religijnym”!*.

Z tego, ze kartezjanizm moze by¢ interpretowany w sposéb diametralnie
rézny od tego, co zamierzal sam autor, wynika, ze stosowanie go jako na-
rzedzia do interpretowania dogmatéw tez moze prowadzi¢ do diametralnie
r6znych interpretacji. W skrajnej interpretacji kartezjanie doszli do wniosku,
ze dogmaty sg tylko ornamentami zdobigcymi religie, ktére nie maja zadnego
znaczenia semantycznego. Okazalo sie, ze Kartezjusz, by¢ moze wbrew swojej
woli, sprowokowal ruch intelektualny wyraznie antyreligijny. Religia zostalta
rozdarta na dwie niezalezne od siebie plaszczyzny. Z jednej strony jest ludzka
egzystencja wraz z zyciem uczuciowym, a z drugiej konstrukcje intelektualne
na wzor konstrukcji matematycznych. Dogmaty sg twierdzeniami wkompono-
wanymi w cato$¢ wielkiej teorii. Tworzg one wraz z innymi formutami spéjng
calo$é, ale nie majg nic wspolnego z realnym zyciem'. Wedlug Kartezjusza
prawdy religijne, nadprzyrodzone, Boze, naleza do zupelnie innej ptaszczyzny
niz ziemska egzystencja oraz systemy intelektualne. Taki sposéb myslenia su-

1 Zob. H-P. Schut, Cartesianismus, [w:] Religion in Geschichte und Gegenwart...,
t. 2,8 75-76.

12 Por. Z. Jankowski, Teodycea kartezjariska, Krakéw 1998, s. 221; za: P Hazard,
Kryzys swiadomosci europejskiej 1680-1715, przet. J. Lalewicz, A. Siemek, Warszawa
1974, s. 191.

13 Tamze, s. 29.

4 Tamze, s. 30.

15 Por. tamze, s. 228.
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geruje, ze dyskusje na temat teologicznych probleméw nie majg sensu, nie sg
potrzebne do zbawienia'®. Jest to mySlenie oddzielajaca, charakterystyczne dla
protestantyzmu.

W XVII w. taki poglad mozna ttumaczy¢ zmeczeniem kiétniami, sporami
dogmatycznymi. Dzi$ ujawnia sie zmeczenie myS$leniem o sprawach Bozych.
W Europie nastgpita zapasé religijna. W istocie religii jednak nic sie nie zmie-
nito. Do postawy wiary nalezy tez dziatanie intelektu. Do zakresu religijnosci,
religijnej poboznosci nalezy wiec poznawanie spraw Bozych, réwniez pozna-
wanie dogmatdow, aby wedlug nich ksztattowac zycie chrzescijanskie. Potrzebne
jest mySlenie integralne. W ogdle potrzebne jest mySlenie, i to nie byle jakie, ale
integralne, catosciowe i spdjne.

3. Oswiecenie, wiek XVIII - teozofia i liberalizm

Oswiecenie — termin ten znajdziemy we wszystkich europejskich kultu-
rach jezykowych — to renesans gnozy'. Pozornie gloryfikowany jest rozum
ludzki. Dogmaty sg oskarzane o nierozumno$¢ i odrzucane. Tymczasem za-
miast epoki rozumu pojawia si¢ czas wiary w duchowe moce, ktore bardziej
kojarzg sie ze starozytnymi demonami niz z duchami, ktére sg wystancami
Boga. Od czaséw Reformacji pojawito sie wiele ruchéw ogarniajacych $wia-
domos¢ ludzi, nawigzujacych do chrzescijanstwa, ale blizszych dalekowschod-
nim religiom. W §lad za tym pojawialy si¢ nowe KoScioly, ktérych zasada
byta catkowita wolnos$¢é mysli i rezygnacja z widzialnego posrednictwa zbaw-
czego. Nowe nurty postulowaly wolnos¢ religijng i prywatnos¢ religii, a takze
nawigzywaly do islamskiego sufizmu albo do hiszpanskich los alumbrados.
Oswiecenie nie doprowadzilo od razu do laicyzacji Europy. Efektem byta
»druga reformacja”, bardziej radykalna. Pojawilo si¢ chrze$cijanstwo nowego
typu, wolne od jakiejkolwiek zewnetrznej instytucjonalizacji. Reprezentantem
tego typu religii stal sie protestantyzm, ktéry koncentrowal sie na interpretacji
Biblii i dozwalat na dowolng interpretacje dogmatéw, choé w zasadniczych
sprawach byt zgodny z podstawowymi dogmatami przyjmowanymi przez tra-
dycje katolicka (wcielenie, zbawcza $mieré Jezusa, zmartwychwstanie). Druga
reformacja poszta dalej w swojej interpretacji wiary, ktéra zaciera réznice mie-
dzy chrzedcijafistwem a innymi religiami'®. Tworzona jest jaka$ jedna religia
globalna. Rozpoczela si¢ globalizacja wiary potaczona z jej uogdlnianiem, roz-

16 Tamze, s. 229.

7 Zob. A. Beutel, Aufklirung, [w:] Religion in Geschichte und Gegenwart..., t. 1,
s. 929-948.

8 Por. U. Kopf, Reformation, [w:] Religion in Geschichte und Gegenwart..., t. 7,
s. 145-159.
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mywaniem tresci i plytkoscig jej interpretacji. Kartezjanizm oddzielit chrze-
Scijanstwo intelektualne od chrze$cijafistwa w sferze egzystencji. W sferze
intelektualnej mogto by¢ dowolne interpretowanie dogmatdéw, albo w ogdle
brak zainteresowania sie ich tre$cig. Ortodoksja pozostata w sferze praktyki,
w ktorej swiadectwo intelektualne jest lekcewazone, liczy sie tylko swiadec-
two zycia. O$wiecenie poszto dalej, zlikwidowato ortodoksje w kazdej ptasz-
czyznie. Pozostawiono jedynie to, co jest wspdlne we wszystkich religiach
na calym $wiecie. Wzorem nie jest prosty czlowiek zyjacy wedtug przykazan
i zachowujacy przepisy religijne. Wzorcem jest cztowiek duchowy. Odnowa
religijna polega na uwewnetrznieniu chrzescijafistwa, na jego uduchowie-
niu. Przy czym duchowos¢ w tej sytuacji oznacza niesprecyzowana doktad-
niej postawe otwarcia sie na bosko$¢, a nie na Boga Zywego. Wigzato sie to
z odejSciem od KoScioléw instytucjonalnych, a nawet z wrogoscig wobec nich.
Nowy Kosciét ma by¢ uniwersalny, a do tego trzeba zrezygnowac z instytucji,
czyli z sakramentéw i dogmatéw. Przykladem tej formy jest ezoteryka i ruch
New Age. Dopdki jednak istnieje Koscidél widzialny, trwa walka przeciwko
niemu. Pod hastem antyklerykalizmu trwa walka zmierzajaca do catkowitego
zlikwidowania wszelkich instytucji eklezjalnych, przede wszystkim sakramen-
téw i dogmatéw. Nowa §wiadomo§é powigzana jest $cile z utopia tworzenia
nowego spoleczenstwa, a takze z radykalna rewolucja, ktéra zakoniczy sie
dopiero wtedy, gdy nie bedzie juz ani §ladu Kosciola instytucjonalnego. Celem
ogb6lnoswiatowej rewolucji nie jest sprawiedliwo$¢ spoteczna, lecz likwidacja
Kosciota. Na plaszczyznie poznawczej tego rodzaju postawa millenarystyczna
oznacza ezoteryzm i tworzenie systeméw teozoficznych'.

Uznanym propagatorem nowej religii w epoce O$wiecenia jest William
Blake (1757-1827). Przede wszystkim odrzucit on wszelkie dogmaty. Jego idea
naczelng byla gnostycka wizja nadczlowieka, czlowieka kosmicznego, boskiego.
Najbardziej idea ta zostala ukonkretniona w bolszewizmie, gdzie cztowiekiem
kosmicznym byl Proletariat, w szczeg6lnosci partia, a przede wszystkim wodz
naczelny — Lenin, jak faraon, jak Budda, jak chifski cesarz, uosobienie bosko-
$ci. William Blake jest typowym reprezentantem OS$wiecenia. Odrzucit wiare
chrzedcijaniskg nie dla rozumu, lecz na korzy$é wyobrazni. W dziejach chrzesSci-
janstwa wielokrotnie wypowiadano pochwate niewiedzy, chwalono prostacz-
kéw oSwieconych bezposrednio przez Boga, bez potrzeby znajomosci formut
dogmatycznych. Do takiego poziomu sprowadzit religie Kartezjusz, pozosta-
wiajac rozumowi catkowita niezalezno$é od religii. Blake rozum odrzucit, gdyz
myslenie logiczne nie jest wolne, ma swoje ograniczenia i skostniate schematy,
ostatecznie oznacza zniewolenie. Catkowitg wolno$¢ daje tylko wyobraznia,

19 Zob. J.A. Antén Prado, Swedenborg vy la religiosidad romdntica, ,Jsidorianum” 4
(1993), 5. 99-114.
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niczym nieskrepowana, ani realnoscig, ani prawami rozumu?’. Byl to pocza-
tek postmodernizmu, w ktorym prawda nie istnieje, kazdy tworzy sobie swojg
prawde. Kazdy moze tez mieé swoja religie, wyobrazong przez siebie. Religia
tworzona przez wyobrazni¢ nie moze mieé jakichkolwiek dogmatéw, poniewaz
tylko wyobraznia jest catkowicie wolna, jest najbardziej istotnym czynnikiem
Swiadczacym o boskosci cztowieka. Wyobraznia nie jest ucieczka od realiow
zycia, wiaze si¢ z nim przede wszystkim poprzez tworczo$¢. Czlowiek boski to
tworca. Wyobraznia czyni z czlowieka artyste. Wizje intelektualne konkrety-
zowane s3 w dzietach sztuki. Twoérczos¢ ogarnia wszelkie prace fizyczne, po-
przez rzemiosto, az do rzezby, malarstwa i pisarstwa. Zycie to nie tylko praca
fizyczna, tworzenie rodziny i spoleczenistwa, ale to tez mySlenie i pisanie. Wa-
runkiem i kryterium prawdziwego Zycia jest wolno$é, wolno$¢ wyobrazni?'. Dla
dogmatdéw nie ma miejsca.

Blednie O$wiecenie jest traktowane jako nurt gloryfikujacy tylko rozum.
W tym blednym przekonaniu dzi$ gloszone jest przezwyciezenie Oswiecenia,
bo rozum zostal przezwyciezony i dzi$ bardziej liczy si¢ wyobraznia i twor-
czo$é. Okazuje sie, ze w ten sposéb dopiero dzi§ OSwiecenie zostato w pelni
zaakceptowane i otrzymato mozliwos¢ petnego rozwoju. Najwazniejszym celem
Os$wiecenia byto wyeliminowanie dogmatéw i zniszczenie chrzeScijafistwa. Ten
postulat O$wiecenia dzisiaj realizowany jest ze wzmozong sifg.

4. Pozytywizm, wiek XIX - cywilizacja techniczna

Przedstawicielem panteizmu racjonalistycznego byt Baruch Spinoza (1632-
1677), ktéry utozsamial Boga z natura, materig i przyrodg. Byly to dla niego
te same nazwy dla podstawowej substancji, ktéra musi mie¢ charakter logiczny
i racjonalny*.

Naturalizm, lekcewazacy wszelkie dogmaty, w teorii propagowal Jan Jakub
Rousseau (1712-1778). Istotnym elementem jego nauki byto podkreslenie pro-
blemu cywilizacji, ktorej przeciwstawial powré6t do natury?. Jego teoria o woli
ogblnej zostala podjeta przez Georga W.F. Hegla (1770-1831) w idei ducha
absolutnego. Metoda Hegla polegata na systematycznym negowaniu Objawie-
nia. W efekcie nie ma w jego mysli nic, co nie byloby lustrzang przeciwnoscia

20 Por. E. Kozubska, J. Tomkowski, Mistyczny swiat Williama Blake’a, Milanéwek
1993, s. 57.

2l Tamze, s. 59.

22 Zob. K.M. Meyer-Abich, Naturalismus, [w:] Religion in Geschichte und Gegen-
wart..., t. 6,s. 109-110; Ch. Danz, Naturalismus, [w:] Religion in Geschichte und Gegen-
wart...,t. 6,s. 111-112.

2 Por. U. Steinvorth, Stationen des Politischen Theorie, Stuttgart 1994, s. 97-132.
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afirmacji dogmatycznych?*. W miejscu dogmatdéw pozostaje pustka. Wiek XIX
byl juz czasem otwartego niszczenia religii®.

W wieku XIX walka przeciwko chrzescijafistwu byla kontynuowana na
ptaszczyznie duchowej i praktycznej. Na obu ptaszczyznach coraz bardziej
triumfowata doczesno$¢, coraz bardziej usuwano myslenie religijne i wyobraz-
ni¢ religijng, usuwano tez praktyki religijne. Rozum i wyobraznia, wolne od
trosk religijnych, moga catkowicie zajaé sie sprawami doczesnymi, material-
nymi. Ludzki dynamizm ma zapewnic tylko lepsza egzystencje materialng. Na
praktyki religijne jest coraz mniej czasu i miejsca. W takiej sytuacji Urzad Na-
uczycielski KoSciota zwracal sie do tych wiernych, a w szczegblnosci do tych
teologdw, ktorzy popetniali bledy w odczytywaniu formut dogmatycznych. Ofi-
cjalne dokumenty dostrzegaly tez sytuacje spoteczna i polityczna, ktéra byta
czymS§ wiecej niz tylko Zrodtem btedow, lecz realng sita skierowang jednoznacz-
nie przeciwko chrzescijafistwu. Dokumenty papieskie z XIX w. wskazuja na
racjonalizm oraz indyferentyzm jako na zrédto wszelkich btedow?®. Krytycznie
do dogmatéw nastawione byly tez: empiryzm, naturalizm i deizm.

Liberalizm teologiczny wprowadzit zasade demokratycznego ustalania dog-
matow?.

W tym kontekscie wszelka krytyka dogmatéw przyczynita sie do fat-
szywgo rozumienia prawd wiary. Dzialania teologéw przeciwko dogmatom
ulatwialy dzieto destrukeji chrzescijafistwa. Na tej plaszczyznie zagrozeniem
wiary byla tez teologia liberalna, selektywnie podchodzaca do objawienia,
odrzucajaca natchnienie i nieomylno$é Biblii i akcentujgca wolnos¢ religijna,
podkreslajaca znaczenie rozumu?®. Nie mozna tu pomina¢ filozofii Hegla,
ktora zainspirowala w pierwszej potowie XIX w. pojawienie si¢ semiracjona-
lizmu dogmatycznego, ktérego przedstawicielami sa Georg Hermes (1775-
1831) i Anton Giinther (1783-1863). Doszli oni do wniosku, ze dogmaty sg
wzgledne i tymczasowe. Immanuel Kant (1724-1804), Friedrich Schleierma-
cher (1768-1834), Auguste Sabatier (1839-1901) uwazali, ze pojecia religijne
i dogmaty nie dosiegaja rzeczywistoSci transcendentnej. Sg one jedynie proba
wyrazenia uczu¢ religijnych. Liczy sie nie tre$¢ wiary, lecz skierowanie serca
ku Bogu w postawie ufnosci i zawierzenia®. Tego rodzaju fideizm glosil tez

24 Por. J. Saiz Barberd, Pensamiento histdrico cristiano, Madrid 1967, s. 7.

25 Tamze, s. 264.

26 Por. T. Urddnoz, Contenido ideoldgico del liberalismo, ,Verbo” 241-242 (1986),
s. 195.

?7 Tamze, s. 220.

28 Por. EW. Graf, Liberale Theologie, [w:] Religion in Geschichte und Gegenwart...,
t. 5, 8. 310-311; M. Wolfes, Liberale Theologie, [w:] Religion in Geschichte und Gegen-
wart...,t. 5,s. 311-312.

» Zob. J. Szczurek, Tréjjedyny, Traktat o Bogu w Tréjcy Swigtej Jedynym, Krakow
1999, s. 24-25.
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Rudolf Bultmann (1884-1976). Kazda forma fideizmu prowadzi do rozmycia
treSci wiary, a ostatecznie do nieokreslonej globalistycznej religii, bez dog-
matdow i bez wiary.

W tym nurcie hiszpanski wolnomysliciel z XIX w., Fernando de Castro Pa-
jares (1814—1874), odrzucit kaptafistwo sakramentalne. Proponowat on synkre-
tyzm religijny, a nawet mieszanke religii z kulturg. Wedlug niego formami kultu
religijnego sg wszelkie sztuki i nauki. W ten sposdb religia bytaby pogodzona
z naukg. Zamiast trudu poréwnywania struktur teorii naukowych ze struk-
turg teologii zamierzal utworzyé mglista ideologie, w ktorej wszystko da sie
pogodzi. Jego idea religii uniwersalnej jest podobna do idei Religii Ludzkosci
gloszonej przez Auguste’a Comte’a (1798-1857). W ten sposéb w XIX stuleciu
tworzono chrystianizm racjonalny, pozbawiony tresci dogmatycznych, wyobco-
wany z warto$ci misteryjnych. Konflikt wiara—rozum przerodzit si¢ w postawe
irenizmu w postaci ,,katolicyzmu liberalnego™°.

Nieobojetnym zagrozeniem dla wiary stata sie laicyzacja spoleczefistw eu-
ropejskich. Szczegblnym przyktadem moze tu by¢ XIX-wieczna Francja, jak tez
kraje Europy Srodkowej zagrozone przez marksizm i komunizm®!.

Dorobek wszelkich nauk, ze swej istoty autonomicznych wobec religii,
moze ubogacaé interpretacje dogmatéw. Trudno to samo powiedzie¢ o ideolo-
giach, ktérych celem bylo niszczenie chrzedcijafistwa. Interpretacja dogmatéow
nie moze byé ubogacona przemysSleniami Hegla, skoro juz jego ,,najwczes-
niejsze eseje filozoficzne byly czesto nieporadnymi, bluZnierczymi atakami
na chrzescijanstwo, wlacznie ze szkicem Das Leben Jesu (1795)73%. Zamiast
budowania watpliwej jakoSci systemu teologicznego, opartego na filozofii He-
gla, trzeba tworzy¢ modele teologiczne ukazujace, w jaki sposob ksztattowad
na podstawie dogmatéw egzystencje czlowieka, a zwlaszcza zycie spoleczne.
Trzeba ukazywac, w jaki sposéb powinna wciela¢ si¢ w praktyke zycia Boza
wola, jak powinno by¢ realizowane krélestwo Boze na ziemi. Budowanie tego
rodzaju teologicznych modeli integralnych nie jest tatwe. Przebdstwienie hi-
storii taczone jest w chrzescijanstwie z inkarnacja boskosci. Godzina wcielenia
nie moze byé przemieniana w godzine partii, klasy spolecznej lub w godzine
ludu. Czesto tego rodzaju poczynania koficzg sie fiaskiem idei samoodkupie-

30 Por. J.A. Agud Martinez, Fernando de Castro: un ejemplo de conflicto entre fe y
cultura en la Esparia del s. XIX, [w:] Cristianismo y culturas. Problemdtica de inculturacion
del mensaje cristiano, Actas del VIII simposio de teologia histérica, Facultad de teologia
San Vicente Ferrer, Series Valentina 37, Valencia 1993, s. 265-274.

3t Por. M. Germann, Laizismus, [w:] Religion in Geschichte und Gegenwart..., t. 5,
s. 38-39; T. Jahnichen, Kommunismus (und Bolschewismus), [w:] Religion in Geschichte
und Gegenwart..., t. 4, s. 1522-1530; por. F. Marty, Laizismus, [w:] Lexikon fiir Theo-
logie und Kirche, Freiburg-Basel-Rom—Wien 1997, s. 38-39.

32 J.A. Prokopski, Soren Kierkegaard. Dialektyka paradoksu wiary, Wroctaw 2002,
s. 99; zob. G.W.F. Hegel, Zycie Jezusa, przet. M.J. Siemek, Warszawa 1995.
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nia i samozbawienia’®. Nalezaloby tu takze zwrdci¢ uwage na aspekt teozo-
ficzny we wspolczesnym Swiecie wiary, a gloszony przez zatozony w Nowym
Jorku w roku 1875 przez Helene Blavatsky (1831-1891) i Henry’ego Steel
Olcotta (1832-1907) ruch ,,Theosophical Society”, ktéry stal si¢ podtozem
dla ezoteryki i New Age3*.

Nurt zmierzajgcy do czynienia teologii bardziej nowoczesna, bardziej
dostosowang do nowej kultury kosztem prawdy znany jest pod nazwa mo-
dernizmu. Fundamentalnym jego btedem jest brak refleksji nad znaczeniem
nowoczesno$ci. Czy najnowsze musi by¢ automatycznie najmadrzejsze, najlep-
sze? Czesto bywa tak, ze nastepuje powrdt do dawnych btedéw. Czy to jest
nowoczesno$é, czy to jest postep? Modernizm pojawit sie jako wyrazny nurt
pod koniec XIX w. pod wptywem racjonalizmu Kartezjusza i Kanta. Zamiast
zwrdci¢ uwage na najnowsze badania biblijne, patrystyczne, historyczne i spo-
leczne, nawigzano do mysli filozoféw sprzed stu lat. Z tego wzgledu modernizm
nachylal sie w strone agnostycyzmu, naturalizmu i teologicznego liberalizmu
i laicyzacji*’. Nie byt to ruch masowy, lecz elitarny. Ziarna nowej ideologii
wzrastaly w umystach grupy intelektualistow, przede wszystkim wsréd kapta-
néw, profesoréw historii, biblistyki, filozofii i teologii*®. W tej sytuacji postulat
nowego formutowania mysli chrze$cijaniskiej w nowej sytuacji historyczno-kul-
turowej stal sie konieczny, natomiast problemem stal sie fakt, ze modernisci
czgsto stawiali siebie na rowni albo wyzej od Urzedu Nauczycielskiego Kosciota,
a swoimi publikacjami podwazali dokumenty soboréw i papiezy. Synteza pogla-
déw modernizmu zawarta jest w encyklice Piusa X, Pascendi Dominici Gregis,
z 8 wrze$nia 1907 r. Encyklika zwrécita uwage na wpltyw pradéw filozoficznych
na mysSl teologiczng modernistow®”.

5. Wiek XX - laicyzacja

Dogmaty wyznaczaja sposéb postepowania, sa fundamentem moralno-
§ci. Dzi$ widoczna jest tendencja do odrzucenia dogmatéw wiary i redukcja
chrzescijafistwa do moralnosci. Zamiast mitosierdzia ma by¢ humanitaryzm

33 Por. A. Gonzdlez Montes, Religion y nacionalismo, la doctrina luterana de los dos
reinos como teologia civil, Universidad Pontificia de Salamanca, Bibliotheca Salmantinen-
sis, Estudios 51, Salamanca 1982, s. 21.

3% Por. M. Frenschkowski, Theosophie, [w:] Religion in Geschichte und Gegenwart...,
t. 8, s. 348-350.

35 Por. F. Marty, dz. cyt.; R. Mehl, Laizismus, [w:] Theologische Realenzyklopddie,
t. 20, s. 404.

3¢ Por. D. de Pablo Maroto, La teologia en Espajia desde 1850 a 1936, [w:] Historia
de la Teologia Espaiiola, t. 2: Desde fines del siglo XVI hasta la actualidad, red. M. Andrés
Martinez, Madrid 1987, s. 523-658 (R. XVI), s. 609.

37 Tamze, s. 610.
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i filantropia. Dzi$, gdy kombinacja frendowsko-marksistowska przezywa regres,
walka przeciw katolicyzmowi jest prowadzona wlasnie pod znakiem humanita-
ryzmu. Sprowadzenie chrzescijafistwa do moralnosci, oderwanej od wszelkiej
metafizyki i wszelkiej teologii, jest dzi§ najwigkszym zagrozeniem dla chrzesci-
jafistwa. Tymczasem tego rodzaju nastawienie jest coraz bardziej popularne,
nawet w Srodowiskach zywej wiary. Czesto zamiast budowania mocnej teolo-
gii, a przynajmniej wspierania teologéw, narasta postawa obojetnos$ci wobec
teologii, traktowania refleksji rozumowej nad trescig wiary jako czego$ niepo-
trzebnego. Z tego wzgledu w srodowiskach, gdzie wiara jeszcze jest zywa, ale
nie ma podpory ze strony mocnej teologii, tez narazona jest na rozmycie sie
w pluralizmie pogladéw i postaw. Bez solidnej refleksji rozumowej wiara spro-
wadzana jest do ideologii. W takiej sytuacji dobry chrzescijanin to czlowiek,
ktéry ma w sobie impuls, imperatyw kategoryczny kierujacy go ku humanita-
ryzmowi*®. Innym sposobem niszczenia wiary chrzescijafiskiej jest zastgpienie
tre$ci objawionej ,,czuciem nieskonczonosci”, ktére propagowat Marian Zdzie-
chowski (1861-1938). Tego rodzaju pojecia budza uniesienie i entuzjazm, ale
nie majg podstaw metafizycznych, sa ulotne. Nic im nie musi odpowiadaé, sa
puste. Oparcie religii na czuciu nieskoficzono$ci musi zakonczy¢ sie dla niej
katastrofa. Religia bez dogmatéw, przyjmowanych z przekonaniem ogarniaja-
cym calg osobe, jest pseudoreligia, jest ztudzeniem. ,,Zamiana dogmatéw na
poczucie nieskoficzono$ci prowadzi dokladnie w przeciwng strong, niz marzyt
Zdziechowski. Nie do nowego chrzeScijafistwa, ale do jego pospiesznej seku-
laryzacji”¥.

W XX w. zagrozeniem dla chrzeScijanistwa byl bolszewizm, faszyzm, sta-
linizm i nazizm. ,,Zjednoczenie sil przeciw Hitlerowi i Stalinowi jest w rze-
czywisto$ci przymierzem w obronie sposobu zycia, ktéry dal §wiatu Chrystus,
[...] formuta hitlerowsko-stalinowska catkowicie podporzadkowujac cztowieka
panstwu, zaprzecza podstawowym dogmatom chrzescijanistwa [...]. Nigdy do-
tychczas nie zdarzylo si¢ nic podobnego i wspolczesny zamach na demokracje
i zycie wedlug regul chrzescijanistwa jest czyms$ potezniejszym, bardziej bez-
wzglednym i pozbawionym skruputéw nizli wszystko, co uczynit Dzyngis-chan,
Attyla i Saraceni™®.

Do budowania zywego chrzescijafistwa trzeba opracowan rzetelnych, fa-
chowych, nie tylko takich, ktére pobudzajg uczucia i naklaniaja do dziatania.
Tymczasem nawet wierzacy chrzescijanie lubig czytac ksigzki sensacyjne, a nie
lubig czytaé ksigzek teologicznych. Jednym z najbardziej poczytnych autoréw
$wiata jest Erich von Diniken (ur. 1935), ktéry podaje si¢ za liberalnego ka-

38 Zob. A. Noce, Pan swiata, ,,Czas” 7 (1993), przel. ]. Pierzchata.

39 P Lisicki, Szantaz serca, ,,Fronda” 13/14 (1998), s. 253.

40 Christianity Fights for Life, ,,The Oklahoma Daily” (Oklahoma City, Oklahoma),
14 kwietnia 1940; za: S. Guilbaut, Jak Nowy Jork ukradl ide¢ sztuki nowoczesnej. Eks-
presjonizm abstrakcyjny, wolnosc¢ i zimna wojna, przel. E. Mikina, Warszawa 1992, s. 835.
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tolika, ale glosi, ze Trojca Swieta zostala wymyslona na soborach chrzesci-
jafiskich. Trudno odpowiedzieé na pytanie, czy jest on o$wieconym deistg,
ktéry wierzy w blizej nieokreslong Istote Najwyzsza, czy moze rzeczywiscie
jest cztowiekiem gleboko wierzgcym, ktéry chee sprowokowad do mySlenia*'.
Najbardziej prawdopodobne jest, ze tworzy on nowa religie i uwaza sie za jej
proroka, ktory jako jedyny zna prawde i przekazuje j3 Swiatu. Nalezy sie spo-
dziewad, ze nie wymySlil nic nowego, ze glosi bardzo stary i powszechnie znany
poglad — panteizm*?. Mniej popularyzatorski, a bardziej uchodzacy za filozofa
jest Alfred North Whitehead (1861-1947). Jego powszechnie znana filozofia
procesu wydaje sie zblizona do panteizmu®.

W kontekscie intelektualnego zamieszania i pokusy odejScia od mySlenia,
od trudu poznawania dogmatéw wielka wage maja sfowa ostrzezenia wypo-
wiedziane przez papieza Benedykta XVI: ,u niektérych oséb panuje opinia, ze
projekty socjalne naleza do najpilniejszych; a sprawy zwigzane z Bogiem, czy
tez z wiarg katolickg majg charakter raczej partykularny i nie s3 tak bardzo
wazne™. Swiadectwem, ze problemy te sa nadal zywe i leza na sercu Kosciola
XXI w. jest list Kongregacji Nauki i Wiary Placuit Deo®. Biskupi podkreslaja
szczegblne niebezpieczefistwo, jakim jest na drodze dazenia do §wietosci neo-
gnostycyzm i neopelagianizm. Temu problemowi po$§wieca papiez Franciszek
drugi rozdziat adhortacji Gaudete et Exsultate*®. Papiez podkresla, ze najlepsza
droga do $wietoSci, a wiec obrong przed herezjami, jest nasladowanie drogi
Chrystusa i kroczenie w jego $wietle. Czujnos¢ i odréznianie falszu od prawdy
jest mozliwe dzieki dziataniu Ducha Swietego.

W sytuacji postmodernistycznej niepewnoS$ci dogmaty powinny byé na
nowo odczytane i wprowadzane w zycie, rozwijane transgresyjnie. Teologia
méwi o rozwoju dogmatdw, czyli sformutowan wyrazajacych niezmienng tre$é
wiary, ktéra powinna by¢ coraz bardziej poznawana, rozumiana i przyjmowana.
Idac za wskazaniami KoSciota, trzeba wdraza¢ w zycie codzienne idee zgodne
z wiarg, rozbudzajace wiarg i przyczyniajace si¢ do odnowy zycia religijnego.
Przyklad papieza Jana Pawta I, ktérego tworczosé ciggle i genialnie wskazuje
nowe sposoby realizowania Bozych idealéw, moze by¢ dla nas wskazéwka na
tej drodze.

4 Por. R. Nogacki, Swiat wedlug Ericha von Dinikena, ,Fronda” 13/14 (1998),
s. 172-190.

42 Tamze, s. 183.

4 Por. J. Tupikowski, Relacje migdzy Bogiem a swiatem w ujeciu sw. Tomasza z Akwi-
nu oraz u A.N. Whiteheada, Lublin 1999, doktorat, maszynopis, s. 212.

“ Qjciec Swiety Benedykt X VI, Swiat i kazdy z nas potrzebuje Boga, Homilia podczas
Mszy Sw. w Monachium, 10 wrzesnia 2006 r., ,,I’Osservatore Romano” nr 11/2006.

4 Kongregacja Doktryny Wiary, List Placuit Deo, Do biskupéw Kosciota katolic-
kiego — O niektdrych aspektach chrzescijanskiego zbawienia, zatwierdzony przez Papieza
Franciszka 16 lutego i ogltoszony w Watykanie 1 marca 2018.

4 Qjciec Swiety Franciszek, Adhortacja o powotaniu do §wigtosci w $wiecie wspol-
czesnym Gaudete et Exsultate, Rzym, 19 marca 2018, nr 47-62.
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Zakonczenie

Juz w pierwszych wiekach chrze$cijafistwa dogmaty wiary byly rozmywane
przez gnoze i wyraznie falszowane przez formuly heretyckie. U poczatkdéw no-
wozytno$ci tworzono z nich abstrakcyjne schematy i usuwano z codziennego
zycia chrzescijaniskiego. OSwiecenie zastgpito kartezjafiski rozum mistyczng
wyobraznig. W XIX w. usuwano dogmaty wraz z wiara chrzescijanska z zycia
publicznego, ktéoremu nadawano charakter jednostronnie doczesny, materialny,
techniczny. W XX stuleciu dogmaty gubig sie w postmodernistycznym plura-
lizmie i uwazane s3 za przeszkode w tworzeniu globalnej cywilizacji humanitar-
nej. W tej sytuacji nieodzowne jest precyzyjne stanowisko Kosciota, ukazujace
sens dogmatdéw. Sobor Watykanski IT stwierdza, ze mimo ustawicznego rozwoju
KoSciota w historii ,,u jego podloza istnieje wiele rzeczy nieulegajacych zmia-
nie” (KDK 10). Opoka tej niezmiennoSci jest sam Jezus Chrystus i jego zba-
wienne czyny, ktére uksztaltowaty istote i strukture Kosciota. Rozwdj dogma-
téw polega wiec na pelniejszym rozumieniu prawdy objawionej pochodzacej od
Boga. I cho¢ prawdy te przez rozum ludzki nie beda nigdy do kofica poznane,
konieczne jest ich permanentne zglebianie.

Temat zagrozef wiary chrzescijaniskiej podjat takze w 2013 r. Episkopat
Polski w liscie duszpasterskim. Za gtéwne niebezpieczefnistwo uznal on dziatal-
nos¢ sekt, okultyzm, wrézbiarstwo, czary i astrologie, jak tez wiar¢ w reinkar-
nacje, przesady czy kulty UFOY.

Tak wiec poczatki XXI w. nie sg pozbawione zagrozen i nurtéw wrogich
chrzedcijanistwu. Jako antidotum konieczne jest doglebne poznawanie dog-
matdéw i ich znajomo$é, co przyczynitoby sie do ich wpltywu na poglebianie
i ksztaltowanie religijnej postawy i zycia wiernych. Dogmaty zawsze byly dro-
gowskazami na drodze zycia Kos$ciola. Jako formuly Urzedu Nauczycielskiego
Kosciota sg niepodwazalnymi i zdefiniowanymi prawdami wiary i dla wierza-
cych sa ,,$wiatlem na naszej drodze zycia” (KKK 88-89).
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Antygnostycka krucjata Franciszka.
Teologiczne watki
w napomnieniach papieza

Francis’ Antignostic Crusade.
Theological Threads in the Pope’s Exhortations

Abstract: Pope Francis repeatedly pointed out ancient Gnosticism and Pelagianism
heresies as present-day threats to the Church. The Holy Father’s statements are
listed in the article with reference to the criterion of discernment of spirits put
forward by the inspired author (1Jn. 4,2-3). The Mystery of Incarnation makes it
possible to detect three features of Gnosticism in the Church: incorporeity, ideol-
ogization and worldliness. The obverse of positively formulated theological truths
corresponds to the reverse of negative characteristic of Gnostic tendencies. The
vision of the Church which is drawn up this way is especially worthy of attention.
The Pope is concerned with the Church that moves forward, goes forth, evange-
lizes and gets involved in other people’s lives (social dimension of preaching the
kerygma). The Church relieved from Gnostic tendencies is the Church of proper
relationships with God, people and even with the whole created world. The Peter’s
follower becomes a guard who takes care that the received faith be put into prac-
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tice (primacy of reality over an idea). He warns against salvation relegated to the
inner sanctum of personal life which closes a man (keeps a man imprisoned in the
immanency of their own feelings or knowledge) in the immanency of feelings or
knowledge. Christ is today ,touched” in His body, especially in the “last” mem-
bers of the people of God (“the option for the poor”). Francis longs for the poor
Church and for the Church for the poor, and fulfilling works of mercy is, in his
opinion, the most important expression of orthodoxy.

(ttum. Olha Zatwardnicka)

Keywords: Pope Francis, heresy, Gnosticism, gnosis, Incarnation, Church, evange-
lization, mercy, Body of Christ, the poor

Abstrakt: Papiez Franciszek wielokrotnie wskazywal na starozytne herezje gno-
stycyzmu i pelagianizmu jako aktualne zagrozenia dla Kosciota. W artykule usze-
regowano wypowiedzi Ojca Swietego w odniesieniu do kryterium rozrézniania
duchéw sformutowanego przez autora natchnionego (1 J 4, 2-3). Misterium Wecie-
lenia pozwala dostrzec trzy znamiona gnostycyzmu w KoSciele: bezcielesnosé, ide-
ologizacje oraz Swiatowo$¢. Rewersowi negatywnej charakterystyki gnostyckich
tendencji odpowiada awers pozytywnie sformutowanych prawd teologicznych. Na
uwage zastuguje przede wszystkim wizja KoSciota, jaka w ten sposob sie zarysowu-
je. Papiezowi chodzi o Kosciét bedacy w drodze, wychodzacy z siebie, ewangeli-
zujacy i zaangazowany spolecznie (spoleczny wymiar gloszenia kerygmy). Ko$ciél
uwolniony z tendencji gnostyckich to Kosciot wiasciwych relacji z Bogiem, ludZmi,
a nawet calym $wiatem stworzonym. Nastepca Piotra staje si¢ straznikiem pilnuja-
cym, by otrzymana wiara byta wprowadzana w zycie (prymat rzeczywisto$ci nad
idea). Przestrzega przed zbawieniem sprowadzonym do samego wnetrza, ktore
wiezi cztowieka w immanencji uczué lub wiedzy. Chrystus jest dzi$ ,,dotykany”
w swoim Ciele, a zwlaszcza w ,,ostatnich” cztonkach Ludu Bozego (,,opcja na rzecz
ubogich”). Franciszek pragnie Kosciota ubogiego i dla ubogich, a pelnienie dziel
mitosierdzia jawi sie mu najwazniejszym wyrazem ortodoksji.

Stowa kluczowe: papiez Franciszek, herezja, gnostycyzm, gnoza, Wcielenie, Ko-
$ci6l, ewangelizacja, mitosierdzie, Cialo Chrystusa, ubodzy

zy rzeczywiscie pietnowane po wielekroé przez papieza gnostycyzm i pe-

lagianizm s3, jak pisze Franciszek w adhortacji Gaudete et Exsultate, alar-
mujaco aktualne!? Mozna by zadaé inne pytanie: jakie zagrozenia dla KoSciola
wspolczesnego niosa, ze trzeba bi¢ na alarm? Albo, od strony pozytywnej:
czemu miatoby sie przystuzyé odparcie tych pokus? Odpowiedz na tak posta-
wiong kwestie bedzie wazna nie tylko dla duszpasterza, ale takze teologa. Taki
wlasnie jest punkt wyjscia niniejszego tekstu, ktorego celem jest uszeregowanie

! Franciszek, Adh. Apost. Gaudete et exsultate, nr 35 [dalej: GE].
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papieskich wypowiedzi oraz znalezienie w nich elementéw waznych z punktu
widzenia teologii systematycznej. Zasadno$¢ obranej drogi potwierdza posSred-
nio Kongregacja Nauki Wiary (dalej: KN'W lub kongregacja), ktéra rowniez
odniosta si¢ do diagnozy Franciszka o niebezpiecznej obecnosci starozytnych
herezji?. W liscie Placuit Deo wskazano ,,fundamenty doktrynalne dla zrozu-
mienia zbawienia chrze$cijafiskiego w odniesieniu do wspdtczesnych pochod-
nych neognostyckich i neopelagianskich™.

W niniejszym tekscie ogranicze si¢ jedynie do tendencji gnostyckich, ktore
cho¢ splataja sie nieraz z pelagianskimi, wolno rozpatrywac odrebnie. Punkty
widzenia KNW i Ojca Swigtego, ktére w duzej mierze dopelniaja sie, zarazem
jednak istotnie si¢ r6znig. Stanowisko kongregacji mozna by scharakteryzo-
wad nastepujgco: pamiec o Chrystusie i KoSciele prowadzi do sprzeciwu wobec
gnozy, innymi sfowy: ortodoksja umozliwia odrzucenie heterodoksji. Z tego
wolno jednak wyciagnaé wniosek, ze ewentualna obecnos$é gnostycyzmu w Ko-
Sciele znieksztalca sila rzeczy refleksje teologiczng. Zatem uporanie sie z wciaz
zagrazajaca ludziom Kosciota heterodoksyjng pokusa pozwoli ukazaé lub uwy-
pukli¢ ortodoksje*.

W tym wiasnie kluczu uporzadkuje wnioski ptynace z analizy wypowiedzi
Ojca Swietego: rewersowi negatywnej charakterystyki gnostyckich tendencji
odpowiadaé bedzie awers pozytywnie sformutowanych aspektéw teologicznych.
Jesli tredci te wytonig sie juz czeSciowo w paragrafie 2, to z kolei w podsumo-
wujaco-rozwijajagcym paragrafie 3 wskaze najwazniejsze moim zdaniem zagad-
nienia warte wziecia na ,warsztat teologiczny”. Wczesniej jednak, w paragrafie
pierwszym, odwolam si¢ do Janowego kryterium rozrézniania duchéw, ktére
nalezy uznaé za wazny klucz hermeneutyczny obecnego pontyfikatu®.

2 Nie podejmuje tutaj dyskusji, w jakim stopniu gnostycyzm mozna okreslaé termi-
nem herezji chrze$cijaniskiej, a w jakim stanowi on zjawisko niezalezne od chrzescijan-
stwa. Na ten temat — zob. W. Myszor, Grostycyzm i teologia Ireneusza z Lyonu. Zagad-
nienia wybrane, red. L. Lach-Bartnik, Katowice 2010, s. 30, 35-36,41-42, 46,293, 311;
V.-A. Pricopi, From Ancient Gnostics to Modern Scholars — Issues in Defining the Concept
of “Gnosticism”, ,Revista Romaneasca pentru Educatie Multidimensionala” (2013), nr 2,
s. 45-46.

3 GE, przypis 33; Kongregacja Nauki Wiary, List o niektorych aspektach chrzesci-
jafiskiego zbawienia Placuit Deo, nr 4 [dalej: PD], http://www.vatican.va/roman_curia/
congregations/cfaith/documents/rc_con_cfaith_doc 20180222 placuit-deo_en.html (do-
step: 17.07.2018).

4 Analogicznie do tego, w jaki sposéb odparcie historycznego gnostycyzmu przyczy-
nito sie do wypracowania teologii chrzescijafiskiej. Koscielna teologia w jakiej$ mierze roz-
wijata siec bowiem w polemice z gnostycyzmem — por. W. Myszor, Gnostycyzm i teologia
Ireneusza z Lyonu..., s. 306.

5 Potwierdzeniem tej supozycji niech bedzie bezposrednie odwotanie sie do tego kry-
terium w Adh. Apost. Evangelii gaudium, nr 233 [dalej: EG]. Z kolei w jednej ze swoich
homilii Ojciec Swiety przywotat 2 List §w. Jana, w ktérym réwniez jest mowa o kryterium
Wecielenia Stowa (w. 3-9) — por. List mifosny (Msza §w. w Domu $w. Marty, 11.11.2016),
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1. Kryterium Jana: rozréznienie wiary chrzescijanskiej od gnozy

Jesli kongregacja wychodzi od ortodoksyjnej teologii, by na jej podstawie
ocenié i odrzucié jako niezgodna z Objawieniem heterodoksyjng pokuse, to
u Franciszka ,nauka wiary” sytuuje sie dopiero na drugim planie. Na pierw-
szym znajduje sie raczej namaszczenie Ducha Swigtego (por. 1 J 2, 20. 27) oraz
zwigzane z nim ,rozeznanie duchdéw”, stanowigce wyposazenie duchowe wie-
rzacego (GE 50-51. 119). Dopiero pozbycie sie ,,dwdch subtelnych nieprzyjaciol
Swietosci” (GE, r. IT) sprawié moze, ze pewne prawdy wiary ukazaé sie beda
mogly w petniejszym, nieraz zaskakujacym Swiezoscia, Swietle.

Wydaje sie, ze papiez w spos6b u zrédla nadprzyrodzenie intuicyjny (zmyst
wiary)®, a zarazem konsekwentnie stosowany w dalszej refleksji zuzytkowuje
apostolskie kryterium (por. 1 J 4) sformutowane zapewne w obliczu jeszcze
nieuksztaltowanego w system gnostycyzmu’. Nie tyle naukowa diagnoza, ile
wlasnie ,ewangeliczne rozeznanie” (EG 50) pozwala Franciszkowi rozpoznad
oznaki odradzajacej sie czy raczej wcigz aktualnej antychrze$cijanskiej tenden-
cji. Chodzi bardziej o wykrywalne dzieki sensus fidei® zagrozenie niz rezultat
samej li tylko dedukcji wynikajacej z poréwnania wspdlczesnych bledow z rze-
czywista naturg historycznego gnostycyzmu (PD 3)°.

Wedtug autora natchnionego rozréznienie Ducha Bozego od ducha Anty-
chrysta zwigzane jest z tajemnica Wecielenia, a $ciSlej — z reakcja na fakt przy-

https://opoka.org.pl/biblioteka/W/WP/franciszek i/homilie/swmarta 11112016.html [da-
lej: LM

¢ Por. Miedzynarodowa Komisja Teologiczna, ,,Sensus fidei” w zyciu Kosciola, nr 44,
54 [dalej: SF]; EG 119.

7 O hipotezie zwigzku migdzy gnostycyzmem a Nowym Testamentem oraz obecnosci
polemiki z gnoza w Nowym Testamencie — zob. W. Myszor, Ireneusz z Lyonu i gnostycy.
Zdemaskowanie i odparcie falszywej gnozy. Ttumaczenie: Adversus haereses. Ksigga 1 11,
przel. W. Myszor, Katowice 2016, s. 13-14.

8 Zmyst wiary jest dla Ludu Bozego podstawg rozeznania, pewnego rodzaju ewange-
licznym instynktem pozwalajacym spontanicznie ocenié, co nalezy do Ewangelii. Madro$é
chrzescijanska potrafi zwrdci¢ uwage m.in. na konieczne polaczenie elementéw Boskich
i ludzkich - SF 108.

* Wiadomo, ze w czasie kongresu w Messynie (1966) terminem ,,gnostycyzm” okre-
§lono historyczne formy gnozy, jakie pojawity sie w I i III w. po Chr., a ,,gnoza” ogdlny
religijny ezoteryzm — por. W. Myszor, Gnostycyzm i teologia Ireneusza z Lyonu..., s. 30,
44; V.-A. Pricopi, art. cyt., s. 49. Mimo ze pojecia te zafunkcjonowaly w literaturze przed-
miotu, w niniejszym tekscie nalezy od tego podziatu odstapié. Trzeba pamictaé, ze papiez
postuguje sie terminem ,gnostycyzm” nie w odniesieniu do historycznych systeméw gno-
zy, lecz wlasnie owej ponadhistorycznej tendencji. Dlatego popetniajg btad ci interpreta-
torzy Ojca Swictego, ktérzy stwierdziwszy niepodobiefistwo miedzy istota historycznego
gnostycyzmu a wspoiczesnymi tendencjami, przed ktoérymi ostrzega papiez, czujg si¢ zwol-
nieni z obowigzku powaznego potraktowania jego napomnien.
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jecia przez Stowo czlowieczenistwa: ,,Po tym poznajecie Ducha Bozego: kazdy
duch, ktéry uznaje, ze Jezus Chrystus przyszedt w ciele, jest z Boga. Kazdy za$
duch, ktéry nie uznaje Jezusa, nie jest z Boga; i to jest duch Antychrysta, ktory
— jak styszeliScie — nadchodzi i juz teraz przebywa na Swiecie” (1 J 4, 2-3; por.
172, 18nn; 2 1, 7).

Oznacza to, ze gnostycka pokusa jest wczeSniejsza wzgledem gnostycyzmu
jako systemu. Z calg tez pewnos$cig duch Antychrysta nie odchodzi do piekta
wraz ze zniknig¢ciem herezji gnostycyzmu. Jesli zalozy¢, ze widoczne od po-
czatku niebezpieczne tendencje sprzyjaty przyjmowaniu pogladéw gnostyckich,
znajomos$¢ systemu gnostykow tez ma swoje znaczenie w wykrywaniu dzisiej-
szych sktonnos$ci neognostyckich'.

W dalszej czeSci 1 Listu §w. Jana pojawiaja sie jeszcze motywy §wiata
oraz mitosci do braci. Warto je odnotowaé, poniewaz dobrze koresponduja
z okotognostyckimi wypowiedziami Ojca Swietego. Dzieci Boze zwyciezaja
tych pochodzacych ze §wiata, poniewaz wiekszy jest Ten przebywajacy w nich
od tego, ktory jest w §wiecie (w. 4-5). Kto zna Boga bedacego mitoscia, ten
mituje, a kto mituje, ten narodzit sie z Boga (w. 7-8). Mitos$¢ Boza objawiona
w zestaniu Jednorodzonego na §wiat domaga sie odpowiedzi mitosci (w. 9-11)
na zasadzie akcji-reakcji (jak On nas, tak my kochamy Jego, w odpowiedzi
na Jego mito$¢ i mocy tej mitosci), a zarazem kontynuowania akcji Bozej
(poniewaz On przyszedt dla zbawienia ludzi, wierzacy tez ich kochaja i niosa
im dalej Chrystusa). ,,My milujemy [Boga], poniewaz B6g sam pierwszy nas
umitowal. Jesliby kto§ méwit: «Mituje Boga», a brata swego nienawidzil, jest
ktamca, albowiem kto nie mituje brata swego, ktérego widzi, nie moze milo-
wac Boga, ktérego nie widzi. Takie za§ mamy od Niego przykazanie, aby ten,
kto miluje Boga, mitowal tez i brata swego” (1 J 4, 19-21).

Mamy zatem trzy kryteria charakteryzujace wiar¢ chrzeScijanska, przy
czym wszystkie one wigza si¢ z misterium inkarnacji: (1) przekonanie o tym,
ze Chrystus przyszedl w ciele, z czego wynika, ze chrzedcijafistwo jest jak
najdalsze od spirytualizacji, antycielesnosci czy wszelkich form dualizmu;
(2) unia relacji wertykalnej z horyzontalng, mitoSci Boga z mitoScig ludzi.
Przy czym umilowanie braci winno byé adekwatne do mito$ci objawione;j
w Chrystusie, a zatem wymaga unizenia (kenoza) oraz ,wcielenia” w zycie
(por. w. 11: ,Umitowani, jesli Bég tak nas umitowal, to i my winni$my sie
wzajemnie milowac”), a zatem pewnego rodzaju ,widzialnosSci” czy ,,dotykal-
nosci” (w. 21); (3) bycie nie z tego Swiata, z czego wynika dziatanie zgodne
z regutami nie z tego Swiata — w przeciwiefistwie do tych, ktorzy ,,sa ze Swiata,
dlatego méwig tak, jak [méwi] Swiat, a $wiat ich stucha” (w. 5).

10 Nie jest przypadkiem, ze zdemaskowaniem i odrzuceniem gnozy zajal si¢ $w. Ire-
neusz, ktory przez $w. Polikarpa ze Smyrny zwigzany byt ze $w. Janem Ewangelista.
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2. Kryteria Franciszka: charakterystyka tendencji
neognostyckich w Kosciele

Zgodnie z powyzszym jako znamiona tendencji gnostyckich trzeba przyjac:
antycielesno$é, brak horyzontalnej mitosci lub mito$¢ abstrakcyjng (,,niewcie-
long”) oraz §wiatowo$é. Do wszystkich trzech odwotuje sie w sposéb bezpo-
§redni lub posredni Franciszek, przy czym pierwsze dwa wyr6zniki lepiej okre-
§li¢ bezcielesno$cia oraz ideologizacja''. I w takim wtasnie uktadzie prezentuje
synteze papieskich wypowiedzi.

Bezcielesnosé

[To wam oznajmiamy], co byto od poczatku,
co$my ustyszeli o Stowie zycia,

co ujrzeliSmy wlasnymi oczami,

na co patrzylismy

i czego dotykaty nasze rece (1] 1, 1).

Wypada przypomnied, ze gtéwna cecha gnostyckich pogladéw byt rady-
kalny dualizm rzadzacy zaréwno relacja Boga do stworzenia, jak i czlowieka
do $wiata. Przebywajacy w $wiattoSci absolutnie poza§wiatowy Bog stanowit
antyteze pograzonego w ciemnosci Swiata. Stworzony nie przez Boga, lecz przez
Demiurga, wszech§wiat przypominatl jedno wielkie wiezienie. Tej niechrzesci-
janskiej kosmologii odpowiadata réwnie daleka od Objawienia antropologia
i soteriologia. Pochodzacy od Boga duch — Boska iskra w czlowieku — pozo-
stawal zamkni¢ty w niewoli ciata i duszy nalezacych do §wiata doczesnego.
Pneuma jawila si¢ tak samo obca duszy, jak Bog Swiatu; oczekiwata na przebu-
dzenie oraz wyzwolenie — powr6t do ojczyzny, krélestwa Swiatla. Jako ze na ra-
zie pozostawala nieSwiadoma niczego, potrzebowala przychodzacej z zewnatrz
gnozy o transcendentnym Bogu, swoim boskim pochodzeniu i obecnej sytuacji
oraz naturze §wiata'?.

' Franciszek podkresla, ze dzi$ ludzie wola podazac gnostycka drogg ,,bez ciata” czy
tez ,,Boga, ktéry nie przyjal ciata”, albo wrecz idzie sie prometejska czy pelagianska droga
»bez Boga” — por. Discorso del Santo Padre Francesco ai partecipanti al pellegrinaggio del-
la diocesi Brescia (22.06.2013), http://w2.vatican.va/content/francesco/it/speeches/2013/
june/documents/papa-francesco 20130622 pellegrinaggio-diocesi-brescia.html. (dostep:
28.09.2018). Ojciec Swiety przyréwnuje gnostycyzm do twierdzenia, ze wszystko jest
idea; cecha gnostycyzmu jest elitaryzm, ktéry powoduje, ze nie wychodzi si¢ do ludu —
por. Papiez Franciszek, D. Wolton, Otwieranie drzwi. Rozmowy o Kosciele i swiecie, przet.
M. Chojnacki, Krakéw 2018, s. 54, 253.

12 Por. H. Jonas, The Gnostic Religion. The Message of the Alien God and the Be-
ginnings of Christianity, Boston 2001, s. 42—-45; H. Urs von Balthasar, Wprowadzenie,
[w:] Ireneusz z Lyonu, Bdg w ciele i krwi, wyb. i oprac. H. Urs von Balthasar, przel.
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Gnostycki system pogladéw mozna okresli¢ jako radykalnie antychrzesci-
janski, na co zwrdcil uwage Hans Urs von Balthasar, komentujac poglady $w.
Ireneusza z Lyonu (ok. 135 — ok. 202). Chrzescijafistwo wedlug autora pierwszej
zachowanej w calo$ci antygnostyckiej polemiki (Adversus haereses) polega na:

prawdziwym przyjeciu ciala i staniu si¢ cialem boskiego duchowego Stowa,
a punkt ciezko$ci zbawienia lezy w autentycznym czlowieczenstwie, prawdzi-
wym cierpieniu krzyzaiprawdziwym zmartwychwstaniu ciata. Te trzy elementy
sa cierniem w oku dla gnozy, gdyz wedtug gnozy Maryja nie jest prawdziwie
Bogurodzicg, Chrystus w istocie nie cierpial, przeciwnie — niebieski Chrystus
uwolnit sie od cierpienia, cierpial raczej czlowiek — Jezus, i wreszcie — nie moze
by¢ mowy o zadnym prawdziwym zmartwychwstaniu ciata's.

W. Myszor, Krakéw 2001, s. 6-7; W. Myszor, Gnostycyzm i teologia Ireneusza z Lyonu...,
s. 31, 41-45, 295, 309-310; tenze, Ireneusz z Lyonu i gnostycy..., s. 19-20, 23; B. Ses-
boiié, J. Wolinski, Bg zbawienia. Tradycja, regula i Symbole wiary. Ekonomia zbawienia.
Rozwdj dogmatéw trynitarnych i chrystologicznych, red. B. Sesboiié, red. nauk. wyd.
pol. T. Dzidek, przet. P Rak, Krakéw 1999 (Historia Dogmatow, 1), s. 31-33; H.E.W.
Turner, The Pattern of Christian Truth. A Study of the Relations between Orthodoxy and
Heresy in the Early Church, Eugene 2004, s. 114; R.L. Moellering, Ancient and Modern
Gnosticism, ,,Currents in Theology and Mission” 10 (1983), nr 4, s. 225-227; T. Pe-
ters, Post-Modern Religion, ,,Currents in Theology and Mission” 10 (1983), nr 5, s. 264;
T. Cooper, Gnosticism Then and Now, ,,Stimulus” 14 (2006), nr 4, s. 17-18; R.A. Segal,
Gnosticism, Ancient and Modern, ,The Christian Century” 112 (1995), nr 32, s. 1053;
I. Kuzma, Sw. Ireneusz z Lyonu i jego argumentacja przeciw gnostykom, ,Elpis” (2015),
nr 17, s. 147. Gnostycka idea Boskiej iskry w cztowieku opierata sie na ontologicznej
koncepcji méwiacej o degradacji boskosci — por. V.-A. Pricopi, art. cyt., s. 49. Réwniez
to, co u chrzesdcijan nazywa sie ,grzechem”, u gnostykéw wiazato sie z powstaniem $wia-
ta — por. W. Myszor, Gnostycyzm i teologia Ireneusza z Lyonu..., 154. Dla gnostykow
relacja o poczatkach $wiata byla jednoczesnie teodycea — przesuwali oni poczatek upadku
az przed stworzenie $wiata — por. P Gavrilyuk, Creation in Early Christian Polemical
Literature. Irenaeus Against the Gnostics and Athanasius Against the Arians, ,Modern
Theology” 29 (2013), nr 2, s. 23.

13 Por. H.U. von Balthasar, dz. cyt., s. 8. Przyjmuje sie, ze chrystologia gnostykdéw
charakteryzuje si¢ tendencjami doketystycznymi. Gnostycy rozdzielili Jezusa od Chrystu-
sa. Na podstawie gnostyckiego dualizmu (antysomatyzm, antykosmizm) czlowieczefistwo
Chrystusa jawi si¢ jako pozorne, podobnie Jego cierpienia i §mier¢ na krzyzu. Uwazniejsza
lektura wykazuje, ze takie rozwigzania nie sa jedynymi w gnostyckiej literaturze, owszem
niektére utwory prezentuja chrystologie bliska koscielnej (np. realizm Weielenia i $mierci
krzyzowej, teoria dwdch natur, Boskiej i ludzkiej) — por. W. Myszor, Grostycyzm i teologia
Ireneusza z Lyonu...,s. 42, 106, 114, 296-297, 308; tenze, Ireneusz z Lyonu i gnostycy...,
s. 16; R.L. Moellering, art. cyt., s. 227; D.P. Scaer, Gnosis in the Church Today, ,,Spring-
fielder” 38 (1975), nr 4, s. 341; Gnostycyzm, [w:] G. O’Collins, E.G. Farrugia, Leksykon
pojec teologicznych i koscielnych z indeksem angielsko-polskim, przel. J. Oz6g, B. Zak,
Krakow 2002, s. 100; Gnoza, [w:] H. Vorgrimler, Nowy leksykon teologiczny, przet.
i oprac. T. Mieszkowski, P. Pachciarek, konsult. nauk. J. Salij, Warszawa 2005, s. 109.
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Gnostycka gnosis miata oznaczaé ponadnaturalne objawienie i o§wiece-
nie. Zbawienie, zredukowane w gnostyckiej wizji do czego$ jedynie wewnetrz-
nego, byto nie tylko niezalezne od stworzenia, ale wrecz zostato utozsamione
z ucieczka od $wiata, spoza ktorego musiato przyj$é*. Zagrozenie gnostycy-
zmem w przypadku dzisiejszych chrzescijan nie oznacza oczywiscie $wiado-
mej negacji stworzenia, ale polega¢ moze wlasnie na utozsamieniu zbawienia
z czyms§ li tylko wewnetrznym. Zwykle pokusa ta wiagze sie z osobistym prze-
konaniem lub odczuciem zjednoczenia z Bogiem, ktdre nie biorg pod uwage
potrzeby uzdrowienia i odnowienia relacji z ludzmi i Swiatem. W takim modelu
zbawienia czlowiek zamyka sie we wlasnym subiektywizmie, niejako wznoszac
sie ponad ciato i materialny wszech$wiat, jakby mialy by¢ one pozbawione
znaczenia — tak my$l Franciszka podsumowuje KN'W (PD 2-3)%. Bez horyzon-
talnego wymiaru nie moze jednak doj$¢ — kryterium Jana! — do nawigzania
zbawczej wertykalnej relacji z Bogiem (EG 272). Wedlug papieza gnostycyzm
»hiestusznie wywyzszajac wiedze lub pewne doSwiadczenie, uwaza swojg szcze-
g6lna wizje rzeczywistosci za doskonala”, skutkiem czego ,ideologia ta karmi
samg siebie i staje sie jeszcze bardziej Slepa (GE 40).

Gnostycki waz moze czaié si¢ rownie dobrze na poziomie serca (uczucia,
doswiadczanie), jak i umystu (rozumowanie, wiedza). Zawsze, gdy cztowiek daje
sie zamkngé w immanencji wlasnego wnetrza, ulega pokusie zamiany wiary
chrzescijanskiej na pewnego rodzaju ,ideologie chrzescijafiska” wyznawang i/
lub przezywana. Do tego hermetycznego zamknigcia w subiektywizmie, a za-
razem uodpornienia si¢ na dziatanie Ducha Swictego moga prowadzi¢ zaréwno
wiedza, jak i indywidualistyczna i sentymentalna dewocja. Réwniez akcent
polozony na wiernos¢ stylowi czaséw minionych, zewnetrzne formy tradycji
czy zachowywanie okre$lonych norm, a takze ostentacyjna troska o liturgig
i doktryne'®.

14 Zwyklo sie powtarzad, ze gnostyckie zbawienie miato by¢ formg wiedzy, a w kaz-
dym razie odrzuceniem objawieniowego charakteru zbawienia — por. Gnostycyzm, [w:]
G. O’Collins, E.G. Farrugia, Leksykon pojec teologicznych i koscielnych...,s. 100; J. Lancz-
kowski, Gnoza, [w:] Leksykon mistyki, red. nauk. P. Dinzelbacher, przel. B. Widta, uzup.
thum. i bibliogr. pol. S. Urbanski, oprac. ttum. i bibliogr. obcojezyczna P. Pachciarek, K. Ry-
backa, Warszawa 2002, s. 94; Gnoza, [w:] H. Vorgrimler, Nowy leksykon teologiczny...,
s. 109. Gnostycy jednak wlasnie wiar¢ utozsamiali z intelektualng wiedza, a gnosis bylo
dla nich ponadintelektualnym poznaniem ezoterycznym — por. D.P. Scaer, art. cyt., s. 339.
Chodzito o taka forme wiedzy, ,ktora nie jest intelektualna, ale wizjonerska lub mistyczna
i, jak sie uwaza, zostata objawiona”. Dopiero ona moze ,polaczy¢ czlowieka z boska ta-
jemnica” — Papieska Rada ds. Kultury, Papieska Rada ds. Dialogu Miedzyreligijnego, Jezus
Chrystus dawcg wody Zywej. Refleksja chrzescijariska na temat ,,New Age”, przel. J. Kroli-
kowski, Poznaf 2003, nr 7.2. Por. réwniez: V.-A. Pricopi, art. cyt., s. 43; T. Peters, art. cyt.,
s. 268; G. Strzelczyk, Przyjaciel grzesznikow. Boga portret wiasny, Krakéw 2014, s. 61.

IS Por. Franciszek, Enc. Laudato si’, nr 65-66. 119 [dalej: LS]; tenze, Enc. Lumen
fidei, nr 34 [dalej: LF].

16 GE 36; EG 70. 94-95; tenze, PrzemOwienie podczas spotkania z uczestnikami
Kongresu Kosciola we Wloszech Marzy mi sig Koscidl niespokojny, Florencja, 10.11.2015.
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Dominujgca wspoicze$nie wizja ,wewnetrznego” zbawienia ktéci sie
z wiarg chrzescijanska, ktorej rdzeniem jest prawda o Wcieleniu — przyjeciu
przez Logos ciata i wejsciu w ludzkg historie. Zdaniem KN'W réwniez sposéb,
w jaki Jezus jest Zbawicielem, kaze oddali¢ pokuse gnostyckiej soteriologii.
Chrystusowe zbawienie nie polega jedynie na wskazaniu drogi, ktéra nalezatoby
p6j$¢, nasladujac Pana, owszem On sam staje sie Drogg (por. J 14, 6), ktora-Kt6-
rym idg wierzgcy. Pojscie przez t¢ nowa droge otworzong przez Chrystusowe
cialo (por. Hbr 10, 20) nie oznacza wedréwki wewnetrznej oderwanej od relacji
z innymi ludzmi czy §wiatem stworzonym. Ten sam, ktory jest zbawieniem, jest
zarazem Zbawicielem. Na tym wtasnie polega zbawienie, ze cztowiek zostaje
wlaczony w ludzkie zycie Chrystusa, a zatem w Stowa Wcielonego relacje do
Ojca i ludzi, a nawet do wszelkiego stworzenia (PD 11; LF 30. 55)". Gnosty-
kowi za$ brakuje ostatecznie zaré6wno otwarcia horyzontalnego na ludzi, jak
i wertykalnego ku Bogu, ktory przyjawszy cialo, pozostaje na zawsze wychylony
ku ludziom i rzeczywistosci stworzonej. Wiara sprowadzona do subiektywnego
do$wiadczania, odniesiona jedynie do indywidualnego wnetrza — nie moze stu-
zy¢ ani ewangelizacji, ani dobru wspélnemu (LF 25. 34; EG 61. 88-90. 262;
LS 99-100. 221. 235. 238).

Przyjecie pogladu, ze cialo i materia pozostaja obce zbawieniu, oznacza
w istocie zniesienie wiary w Zbawiciela. Uderza w samo jadro Objawienia,
zgodnie z ktorym wiasnie czlowieczenistwo Chrystusa poSredniczy w zbawie-
niu. Nie tylko ze przyjecie ciala nie ogranicza, ale wlasnie dopiero umozliwia

[dalej: MKN], https://opoka.org.pl/biblioteka/W/WP/franciszek i/przemowienia/kon-
gres_kosciola 10112015.html (dostep: 14.07.2018); tenze, D. Wolton, dz. cyt., s. 233.
U zrédta wszelkich herezji mozna dopatrywac sie postawienia wlasnego upodobania po-
nad prawde — por. J. Nastatek, Wybrane aspekty herezjologii Ojcéw Kosciota, [w:] Status
bledu w filozofii i teologii, red. B. Ferdek, L. Miodofiski, Wroctaw 2014, s. 139. Franciszek
rozroznia zdrowg poboznos¢ ludowa od indywidualnych i sentymentalnych dewocji — por.
EG 70, 125-127; J.C. Scannone, Pope Francis and the Theology of the People, ,Theological
Studies” 77 (2016), nr 1, s. 131. Réwniez w polskim Kosciele dostrzec mozna gnostyc-
kie trendy — por. G. Strzelczyk, D. Gospodarek, O schizmg nie trudno, https://ekai.pl/
o-schizme-nie-trudno-ks-strzelczyk-o-ruchach-charyzmatycznych/ (dostep: 14.07.2018);
ciz, Kosciol musi reagowac na zagrozenia wiary, https://ekai.pl/kosciol-musi-reagowac-na-
zagrozenia-wiary/ (dostep: 14.07.2018). Gnostyckie pokusy w ruchu charyzmatycznym
punktuje réwniez teolog luteranski — por. D.P. Scaer, art. cyt., s. 337, 340.

7 Dla papieza teologiczng podstawa ,,duchowosci ekologicznej” jest nie co innego,
jak Wcielenie. Troska o stworzenie wynika z faktu, ze za poSrednictwem cielesno$ci Bog
ztaczyt sie ze Swiatem. Konsekwencja spotkania z Jezusem jest rowniez ,nawrdcenie eko-
logiczne” skutkujace zmiang w relacjach z otaczajacym $wiatem — LS 216-217; EG 215.
Franciszek zauwaza, ze sam Jezus zachecal swoich uczniéw do tego, by rozpoznawali oj-
cowska relacje Boga do wszelkiego stworzenia (LS 96), i ze ,,daleki byt od filozofii gardza-
cych cialem, materig i rzeczami tego §wiata”. Z kolei ,,te szkodliwe dualizmy mialy istotny
wplyw na niektérych myslicieli chrze$cijaniskich w calej historii i znieksztalcity Ewangelie”
(LS 98). Por. A. Proniewski, Theological Issues in the Ecological Encyclical Laudato si’,
»Rocznik Teologii Katolickiej” 14 (2015), iss. 1, s. 57.
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zbawienie — dlatego ze jest w pelni czlowiekiem, moze Weielony wlgczaé ludzi
w zbawczg komunie z Bogiem. Zbawienie polega, przypomina kongregacja,
na zjednoczeniu z Chrystusem, ktdry przez wcielenie i Pasche posyta ludziom
Ducha i umozliwia im bycie ,,synami w Synu”. Wierzacy staja si¢ Cialem Chry-
stusa i jedynie w ten sposdb, uczestniczac w ludzkim zyciu Syna Bozego, dzielac
jego spojrzenie, uczucia, synowska gotowosé, zostajg doprowadzeni do jednosci
z Ojcem oraz wprowadzeni w nowy porzadek relacji z ludzkosScig (PD 4. 10;
LF 18. 21-221),

Zbawienie nie jest wyzwoleniem z ciala, ale obejmuje jego uswigcenie (PD
14). Caty czlowiek zostat odkupiony, a zatem stat sie znéw bliskim Bogu i Jego
przyjacielem, podobnie jak Syn Wcielony: ,,I was, ktorzy byliscie niegdy$ ob-
cymi [dla Boga] i [Jego] wrogami przez sposdb myslenia i wasze zle czyny, teraz
znow pojednal w doczesnym Jego ciele przez $mieré, by stawi¢ was wobec siebie
jako $wietych i nieskalanych, i nienagannych [...]” (Kol 1, 21-22). Zgodnie ze
starozytnym aksjomatem, co nie zostalo przyjete, nie moze by¢ zbawione (tac.
Quod non est assumptum non est sanatum)". ,,Co bowiem byto niemozliwe dla
Prawa, poniewaz cialo czynilo je bezsilnym, [tego dokonal B6g]. On to zestal
Syna swego w ciele podobnym do ciata grzesznego i dla [usuniecia] grzechu
wydat w tym ciele wyrok potepiajacy grzech” (Rz 8, 3; por. Hbr 2, 14-18).

Jednym z istotnych, a w pewnym sensie bodaj najwazniejszym wymia-
rem zbawienia jest wlasnie uzdrowienie relacji. Pochodzenie zta nie znajduje
sie w materii czy cielesnoSci, jak utrzymywacé chcg gnostycy, owszem trage-
dia upadku dokonuje si¢ w ludzkim sercu, ktdre zatracilo si¢ w falszywych
formach mitosci. Dysharmonia miedzy osobami, a takze mi¢dzy ludzkoscia
a stworzonym $wiatem jest skutkiem zerwania relacji z Bogiem (PD 7; LS 66).
Stad Chrystusowe zbawienie nie moze nie by¢ w istocie swojej tozsame z przy-
wroéceniem wlasciwych relacji do Boga i ludzi. Stowo przychodzi na swiat, by
spelniaé¢ wole Ojca, a przez to przywrécié czlowiekowi zdolnosé budowania
wigzi z Bogiem i braémi. Dlatego hagiograf w usta Stowa przychodzacego na
Swiat wktada stowa: ,,Oto ide, abym spetniat wole Twoj3”, po czym komentuje:
»INa mocy tej woli uswieceni jesteSmy przez ofiare ciala Jezusa Chrystusa raz
na zawsze” (Hbr 10, 9. 10).

Konsekwentnie rowniez na Koscidt trzeba patrzeé z tej perspektywy od-
nowionych relacji. Jesli KoSciét moze by¢ sakramentem zbawienia, to jedynie
dlatego, ze najpierw sam jest owocem zbawienia?’. Kosci6t jest wspdlnotg wia-
czonych w Chrystusa i otrzymujacych Jego Ducha, dzieki ktéremu wierzacy zo-
stajg wprowadzeni w relacje, ktérymi On sam zyt. Z nie-ludu zostali uczynieni
ludem Bozym (por. 1 P 2, 10). Taki KoSciél nie moze by¢ jedynie niewidzialny,
bo oznaczatoby to przekreslenie wertykalnych relacji z innymi wierzacymi. Ow-

8 Por. AL 182, gdzie mowa o wzrastaniu Jezusa w relacjach szerszych niz rodzinne.
Y Por. Grzegorz z Nazjanzu, Epistola CI (PG 37, 181-184).
20 Por. S. Zatwardnicki, Koscidl zgorszenia — tajemnica obrazy, Katowice 2018, 's. 79.
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szem wlasnie we wspolnocie Eklezji istnieje konieczno$¢é, a zarazem mozliwos¢
»dotykania” Ciala Jezusa w braciach i siostrach. Odkupieni uczestnicza w ten
sposob zaréwno w komunii Trojcy Swietej, jak i tworza komunie oséb (PD 12;
EG 113. 117; LS 240; GE 6; LF 14).

Wtiaczenie w wierno$¢ Chrystusowi, a zatem réwniez w postuszefistwo
porzadkowi zwigzkow danych przez Zbawiciela, dokonuje si¢ na drodze sa-
kramentalnej. Odnowione relacje wymagaja troski o bliznich, ktéra konkretnie
wyraza si¢ w uczynkach mitosierdzia co do duszy i ciala (PD 14). Ostateczne
zbawienie zaréwno ciala, jak i duszy — uczestnictwo w chwale Zmartwychwsta-
lego — bedzie tozsame z wejSciem w pelni¢ zwigzku z Bogiem, ludZzmi i catym
stworzeniem (PD 15; LS 83). Hic et nunc wazna jest dbato$é o odpowiadajace
tej przysztosci relacje ze wszystkimi czlonkami Ciata. Wymédg pamieci zwlasz-
cza o ubogich papiez Franciszek uznaje za narzucajacy si¢ swoja ewangeliczng
oczywisto$cig?!.

W zwigzku z tym wszystkim Franciszek uznaje gnostykéw za tych, kté-
rzy ,odciele$niajg tajemnice” — tacy ,wyobrazaja sobie umyst bez wcielenia,
niezdolny do dotkniecia cierpiacego ciata Chrystusa w innych, usztywniony
w encyklopedii abstrakcji”, w koficu wolg ,,Boga bez Chrystusa, Chrystusa bez
Kosciota, Kosciét bez ludu” (GE 37). Warto probowaé rozszyfrowac ten skrot
mys$lowy zastosowany przez papieza w koficoéwce przywolanego cytatu. Przede
wszystkim zwraca uwage powigzanie Chrystusa z KoSciolem (chrystologii
z eklezjologia). Wydarzenie Weielenia jest interpretowane przez Ojca Swictego
we wszystkich jego konsekwencjach. Ten sam jest, ktory przyjal czlowieczen-
stwo i ktory teraz pozostaje nierozdzielny od Kosciota bedgcego Jego Ciatem.
I jak spotyka si¢ Boga w Chrystusie, tak Chrystusa znajduje si¢ w Kosciele,
a SciSlej: w ludzie Bozym. Ciata Chrystusa dotyka si¢ zwlaszcza w ubogich
i cierpigcych. I odwrotnie: niewchodzenie w kontakt, niewcielenie mifosci do
ludu Bozego ,,odcielesnia” Kosciol i odziera Chrystusa z Ciata®?.

Ideologizacja

Dzieci,
nie mitujmy stowem i jezykiem,
ale czynem i prawda! (1] 3, 18)

Franciszek rozcigga kryterium Stowa wcielonego rowniez na konieczno$é
»wcielenia” Stowa w zycie. Prowadzi to papieza do przywotania kryterium pry-
matu rzeczywisto$ci nad ideami. W dwubiegunowym napieciu miedzy nimi

2! Franciszek, List apost. Misericordia et misera, 205 EG 194; GE 97.

22 LM; MKN; PD 12; P. Pacewicz, Co Franciszek powiedzial biskupom? Dokument,
ktéry musisz przeczytad, https://oko.press/franciszek-powiedzial-biskupom-dokument-
ktory-musisz-przeczytac/ (dostep: 27.07.2018).
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rzeczywisto$¢ jawi sie jako juz istniejgca, a idee dopiero sie wypracowuje. Ode-
rwanie idei od rzeczywistoSci prowadzi do powstania idealizméw dalekich za-
réwno od prawdy, jak i madrosci, za ktorymi nie podazy obdarzony ,,wechem
wiary” lud. Prawda nie moze pozostawaé ideg abstrakcyjna, skoro ostateczng
prawda jest Chrystus jako Stowo Wecielone (EG 24. 231-233; LS 110. 201%3):

Rzeczywisto$¢ jest wazniejsza od idei. Kryterium to zwigzane jest z wciele-
niem Stowa i wprowadzeniem go w zycie: ,,Po tym poznajecie Ducha Bozego:
kazdy duch, ktory uznaje, ze Jezus Chrystus przyszedt w ciele, jest z Boga”
(1] 4, 2). Kryterium rzeczywisto$ci, Stowa juz wcielonego, ktére zawsze stara
si¢ wcieli¢ w konkret naszego zycia, ma istotne znaczenie dla ewangelizacji
(EG 233; por. EG 231)*.

Tak zinterpretowane przez Franciszka kryterium Janowe kaze z jednej
strony powaznie potraktowaé dotychczasowy historie Kosciota niosacego
Ewangelie ludziom i docenié dwutysiacletnig tradycje wysitkéw zycia Ewange-
lig (EG 233). Z drugiej jednak strony:

sktania nas do urzeczywistniania tego Stowa, realizowania dziet sprawiedli-
wosci i mitosierdzia, w ktérych przynosi ono owoc. Niewprowadzanie Stowa
w zycie, nieurzeczywistnianie go oznacza budowanie na piasku, pozosta-
wanie w obszarze czystej idei, zatracanie w bezowocnym zamykaniu si¢ w so-
bie i gnostycyzmach, ktére czynig jalowym dynamizm Ewangelii (EG 233;
por. MKN).

Jesli kryterium Weielenia pozwala odréznié wiare chrzescijaniskg od gnozy,
to réwniez mito$¢, przez ktorg dziala wiara (por. Ga 5, 6), nie moze nie pod-
legaé temu samemu kryterium: ,kto nie miluje brata swego, ktérego widzi,
nie moze milowaé Boga, ktérego nie widzi” (1 J 4, 20). Nie wolno mitoSci
pozostawaé ,niewcielong”, niekonkretng, abstrakcyjna, filozoficzng jedynie.
Owszem ma si¢ wyrazaé w uczynkach milosierdzia, zwtaszcza wobec ubogich
i cierpigcych braci, w ktérych cialo Chrystusa jest dotykane. Ufno$¢ potozona
w logicznym rozumowaniu moze prowadzi¢ do zagubienia czutej mitosci do
ciata brata (LM; MKN; GE 60).

2 Por. Franciszek, Konst. Apost. o uniwersytetach i wydziatach kosScielnych Veritatis
Gaudium, nr 1 [dalej: VG], http://w2.vatican.va/content/francesco/pl/apost_constitutions/
documents/papa-francesco_costituzione-ap_20171208 veritatis-gaudium.html (dostep:
14.07.2018). Por. takze AL 36 (krytyka abstrakcyjnego, oderwanego od rzeczywistosci
rodzin ideatu malzenstwa).

24 Por. Franciszek, Adh. Apost. Amoris laetitia, nr 49, 59 [dalej: AL]. Por. takze:
J.C. Scannone, art. cyt., s. 129; T. Rowland, Catholic Theology, London—Oxford-New
York-New Delhi-Sydney 2017, s. 192. Dla papieza roéwniez wielkie zasady nauczania
spotecznego Kosciola nie mogg pozostaé jedynie ogdlnymi wskazaniami, lecz domagaja
sie wyciagniecia praktycznych wnioskow — EG 182.
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Jesli ,,prawdziwa madros¢ nie oddziela sie od mitosierdzia wobec bliZniego”
(GE 46), wolno moze napisaé, ze dopiero umyst nieobcy ,,ciatu” funkcjonuje
yortodoksyjnie”. W kazdym razie papiez pozostaje sceptyczny wzgledem ,,umy-
stu bez wcielenia”, ktory zamiast kierowac sie mitoscig, zamyka sie w abstrak-
cji, ,doktrynizuje” Ewangelie, Jezusowe nauczanie redukuje do zimnej logiki,
Bogu wyznacza graniczne warunki spotkania z cztowiekiem, a ludzi monitoruje,
czy s3 oni w stanie pojaé glebie doktryny (GE 37. 39. 41-43). Doktrynalna
i dyscyplinarna pewno$¢ siebie stanowi zarzewie neognostyckiego elitaryzmu
nazywanego przez papieza ,narcystycznym” i ,autorytarnym”. Powoduje on
odwrdcenie uwagi od Zbawiciela oraz ludzi. Energia idzie nie w ulatwianie
dostepu do taski, ale wtasnie w kontrolowanie (GE 35; EG 94).

W takich przypadkach, ostrzega Franciszek, mozna popas¢ w gnostycka
pyche postawienia sie ponad ,,ciemng masa” (GE 45). Daje sie w tym postysze
echo gnostyckiego podziatu ludzi na cielesnych (tzw. hylikow) i zmystowych
(,»,psychikow™) z jednej strony oraz duchowych (,pneumatykéw”) z drugiej?’.
W odwolaniu do $w. Ireneusza papiez odrzuca neognostyczne pretensje do
»swiary doskonatej”, ktéra miataby by¢ ograniczona do kregu wtajemniczonych:

Twierdzili oni, ze istnieja dwa rodzaje wiary: wiara prymitywna, wiara ludzi
prostych, niedoskonata, pozostajaca na poziomie ciata Chrystusa i kontemplacji
Jego tajemnic; i wiara innego rodzaju, glebsza i doskonata, wiara prawdziwa,
zastrzezona dla waskiego kregu wtajemniczonych, ktéra dzieki intelektowi
wznosita sie¢ ponad ciato Jezusa, ku tajemnicom nieznanego Bostwa. Wobec
takiego stanowiska, ktére nadal pocigga i ma swoich zwolennikéw takze
w naszych czasach, $w. Ireneusz potwierdza, ze wiara jest jedna, poniewaz
dotyka zawsze konkretnego faktu Wcielenia, nie odrywajac si¢ nigdy od ciata
i historii Chrystusa, skoro Bég w nich chcial si¢ w niej w peini objawic¢?®.

2 Por. W. Myszor, Gnostycyzm i teologia Ireneusza z Lyonu..., s. 107, 208, 296.
Gnostycy jako pierwsi oddzielili Pismo Swicte od Tradycji — por. tamze, s. 310. Po-
dobne tendencje, diagnozowat Joseph Ratzinger, wystepuja we wspolczesnej egzegezie,
ktéra wyemancypowana z autorytetu KosSciota wprowadza nieznany Biblii podzial na
gloszenie i nauke, w ten sposob odtwarzajac podzial na psychikéw i gnostykéw — por.
J. Ratzinger, Prawda w teologii, przet. M. Mijalska, Krakéw 2001, s. 70. Zwraca tez
uwage paralela miedzy gnostyckim dualizmem (duch a $§wiat) a obecnym dzi§ w teologii
dualizmem ontologicznym (teologia a historia), ktérego wyrazem jest rozdzielanie Jezu-
sa historii od Chrystusa wiary — por. Scaer, art. cyt., s. 341. Zwolennicy gnozy wiazali
namaszczenie Mesjasza nie z Wcieleniem, lecz z chrztem w Jordanie, opierajgc na tym
»sw3 chrystologie doketystyczna — albo, jak mozna by to wyrazi¢ w terminologii nowo-
zytnej, chrystologie czysto fenomenologiczng” — J. Ratzinger (Benedykt XVI), Formalne
zasady chrzescijaristwa. Szkice do teologii fundamentalnej, przel. W. Szymona, Poznai
2009, s. 247.

26 LF 47. Por. $w. Ireneusz, Adversus haereses 1, 10.2; M. Fiedrowicz, Teologia ojcéw
Kosciola. Podstawy wczesnochrzescijariskiej refleksji nad wiarg, przet. W. Szymona, Kra-
kow 2009, s. 31.
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Jedno$é wiary zwigzana jest zatem z faktem Inkarnacji, z historig Chrystusa,
ktéra weigz dzieli z wierzacymi. Wyznawana wiara, jako ze odnosi sie do Boga,
odznacza si¢ wyzszg jednoscig niz ta mozliwa do osiggniecia innymi sposobami,
np. ludzka myslg (LF 47). Poniewaz pojmowana jest w sposob niedoskonaty,
a jeszcze wieksze trudnosci napotyka jej wyrazanie, jest mozliwa roznorodnosé
interpretacji doktryny i zycia chrzescijaniskiego. Dazenie do wyzszej jednosci
charakteryzowalo wtasnie gnostykéw, ktorym nie wystarczala prostota Ewan-
gelii, a zarazem razita r6znorodno$¢ widoczna w historii zbawienia (GE 43)7.

Witasnie biskup lyoniski polemizowat z gnostykami, ktorzy z przyjetej od
Kosciota wiary probowali czynié filozoficzno-religijng doktryne zbawienia?®.
Niebezpieczefistwo dawalo o sobie znaé nie tylko w przeinaczaniu wiary Ko-
Sciola, ale tez w prébie tworzenia z niej zwartego systemu. Wtasnie na takie
usifowania stworzenia sobie ,ideologii” wyczulony pozostaje papiez Franciszek.
Przeciwstawia sie on utozsamieniu wiary z tym jej ksztattem, jaki przyjmuje
rozumowa artykulacja wiary. W ten spos6b wiara moze zostaé podporzadko-
wana zabsolutyzowanej teorii teologicznej. Wtedy zamiast nie$é ludziom §wiezg
Ewangelie, glosi si¢ zbior intelektualnych spekulacji (GE 39. 46)%.

Wspdlczesnemu gnostykowi znajdujacemu sie we wnetrzu Kosciota wydaje
sie, ze moze uczynié¢ doskonale zrozumiata calg wiare. Stesknionemu za tadem
proponuje pozorng harmonie, stajac sie fatszywym prorokiem budujagcym mo-
nolityczng jednos$¢ nie na poziomie duchowym, lecz umystowym — bo nie Bog,
lecz ideologia jest tu spoiwem. Byé moze wykorzystuje w ten sposob religie
w stuzbie psychologicznych czy mentalnych elukubracji (GE 38-39. 41).

Franciszek idzie §ladami Balthasara krytykujacego ,,oswajanie” tajemnicy
przez sprowadzanie jej do ludzkich konceptow?. ,,Ten, kto chce, aby wszystko
byto jasne i pewne, usituje zapanowaé nad transcendencja Boga” (GE 41).
W istocie staje si¢ balwochwalca. Stowa te dotyczg moze przede wszystkim
teologéw, niepomnych na to, ze ,,w poszukiwaniu prawdziwej madrosci przez
studium Tajemnicy Boga teologia uznaje catkowite pierwszenstwo Boga; chce
nie tyle posig$é Boga, ile by¢ przez Niego posiadang™?.

27 Gnostycy usitowali wymusié jedno$¢ tam, gdzie trzeba byto pokornej zgody na
niemozliwe do pojecia napiecie znamionujace relacje Boga i $wiata. W istocie wlasnie gno-
stycki mit musial zerwac zwigzek Boga ze §wiatem, gdy tymczasem Objawienie, afirmujac
dystans Boga i $§wiata, umozliwito communio obu — por. H.U. von Balthasar, dz. cyt.,
s. 11. Chrzescijaiiska wizja relacji Boga do $wiata nie jest ,,droga $rodka” miedzy moni-
zmem a dualizmem, jest jak najdalsza od nich obu — por. T. Peters, art. cyt., s. 270.

28 Por. M. Kehl (wsp6tpr. H.-D. Mutschler, M. Sievernich), I widzial Bdg, Ze to jest
dobre. Teologia stworzenia, przel. W. Szymona, Poznan 2008, s. 212.

2 Pisal o tej pokusie zapomnienia o ograniczeniach teologii réwniez polski teolog —
por. G. Strzelczyk, Po co Kosciol, Warszawa 2018, s. 73.

30 Por. T. Rowland, dz. cyt., s. 193, 195.

31 Por. Miedzynarodowa Komisja Teologiczna, Teologia dzisiaj. Perspektywy, zasady
i kryteria, nr 99. Por. réwniez: LF 36.
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Wydaje mi sie, ze zwlaszcza w obecnej dobie, w ktdrej chetnie utozsamia
si¢ aktywnos$é umystu z czynnoscig duchows, napomnienia papieza ukazuja
swojg wage. Kontakt z Bogiem odbywa sie nie na ,,powierzchni” umystu, lecz
w glebszych rejonach ducha. Franciszek pisze w zwigzku z tym o gnostyckiej
plytkosci: ,,duzo ruchu na powierzchni umystu, ale nie porusza sie, ani tez nie
wzrusza glebia mysli” (EG 38)32.

Swiatowos¢
Nie mitujcie §wiata
ani tego, co jest na Swiecie!
Jesli kto miluje $wiat,
nie ma w nim milosci Ojca (1 J 2, 15).

Duchowo$¢ $wiata obcego Bogu nie jest czym$ zewnetrznym wobec Ko-
Sciola, owszem moze przenikaé do wnetrza KoSciota. Tego rodzaju duchowa
$wiatowo$¢ moze kry¢ sie za pozorami religijnosci, troski o liturgie czy mifosci
do Kosciota, dlatego nietatwo daje sie ja wykryé. Poznaé ja jednak po tym, ze
dazy do chwaly ludzkiej, osobistych korzysci czy prestizu Kosciota zamiast
poszukiwania chwaty Panskiej (por. J 5, 44; Flp 2, 21) (EG 93. 95. 97). W EG
93 odwotat sie Franciszek do dzieta francuskiego teologa, ktéry zwracat uwage
na ,Swiatowa duchowo$¢” charakteryzujacy sie antropocentryczng postawg —
skoncentrowaniem na cztowieku zamiast na chwale Pafnskiej:

Gdyby taka duchowa $wiatowos§é miata przeniknaé do Kosciota i niszczyé go
poprzez zaatakowanie samej jego zasady, byloby to nieskoficzenie bardziej
bolesne niz cala zwykla moralna §wiatowos¢. [...] Przed takim zlem nikt z nas
nie jest catkowicie zabezpieczony. Subtelny humanizm, przeciwnik Boga Zy-
wego — i skrycie w rGwnym stopniu takze wrog czlowieka — moze wslizgnad sie
w nas tysiacem wybiegow®’.

W opinii Franciszka umacniajg te Swiatowa duchowos$é¢ w Kosciele dwie
postawy: gnostycka i pelagiafiska. Pierwsza z nich zamyka wiare w subiekty-
wizmie, a czlowieka w immanencji rozumu lub uczué. Dzieje si¢ tak w wyniku
sfokusowania na okre$lonym do$wiadczeniu, rozumowaniu lub wiedzy. Druga
za$ ufa wlasnym silom oraz rzekomemu bezpieczefstwu doktrynalnemu czy

32 W tym pozornym uduchowieniu wolno moze dopatrywac sie dalekiego podobieii-
stwa do gnostyckiego przekonania o iskrze Bozej. W istocie dochodzito do pomieszania
ludzkiego ducha z Boskim, kiedy ludzki duch zostal przez nich niejako zidentyfikowany
z Boskim Duchem Swietym — por. H.U. von Balthasar, dz. cyt., s. 8; W. Myszor, Gnosty-
cyzm i teologia Ireneusza z Lyonu..., s. 30; H. Jonas, dz. cyt., s. 45.

33 H. de Lubac, Medytacje o Kosciele, przet. 1. Biatkowska-Cichon, Krakéw 1997,
s. 311.
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dyscyplinarnemu (EG 94. 97; AL 37). To, co papiez stwierdza w konkluzji, uka-
zuje zarazem bodaj najgtebsze Zrédlo jego antygnostyckiej i antypelagianskie;j
krucjaty: ,,W obu przypadkach naprawde nie interesuje ani Jezus Chrystus, ani
inni. Sg to przejawy antropocentrycznego immanentyzmu. Nie mozna sobie
wyobrazié, zeby z tych zredukowanych form chrzescijanstwa mogt si¢ narodzié
autentyczny dynamizm ewangelizacyjny” (EG 94%%).

Chodzi zatem Ojcu Swietemu o chrzescijafiska duchowosé, ktéra wyraza sie
w ewangelizacji. Jak widaé, nastepca §w. Piotra zestawia ze sobg ewangelizacje
z duchowo$cig Swiatowg na zasadzie opozycji: albo-albo. Albo ewangelizacja,
albo $wiatowo$¢é. Chciatoby sie dopowiedzieé: albo §wiatowos$é wchodzaca do
Kosciota, albo Kosciét wychodzacy do §wiata. Swiatowosé, ktéra wtargneta do
Kosciota, powoduje, ze wierzacy przejmuja sie wszystkim poza ,,rzeczywistym
wprowadzeniem Ewangelii w zycie Ludu Bozego i w konkretne potrzeby dzie-
jowe”. W efekcie ,,zycie KoSciola zamienia si¢ w obiekt muzealny albo wtasnos¢
niewielu”. By¢é moze dzieki pewnym aktywnoSciom zyskuje jeszcze Koscidl jako
organizacja, ale beneficjentem nie jest juz Lud Bozy (EG 95, cytat i parafrazy).
Wtedy KoSciél w swoim zyciu przestaje odzwierciedlaé misterium, ktérym jest
przez swoj zwiazek z Trdjca. Pozbawiony zostaje:

pieczeci wcielonego, ukrzyzowanego i zmartwychwstatego Chrystusa, zamyka
sic w elitarnych grupach, nie wyrusza realnie na poszukiwanie ludzi stoja-
cych z dala ani olbrzymich rzesz spragnionych Chrystusa. Ewangeliczny za-
pal ustapit miejsca nieautentycznej radoSci egocentrycznego samozadowolenia
(EG 995).

Biorac pod uwage wszystko, co do tej pory zostatlo powiedziane, trzeba
podkreslié, ze ostrzezenie przed gnostycyzmem najmocniej wigze si¢ z wezwa-
niem do ewangelizacji. Czyli z tym programem, ktéry Ojciec Swiety zapropo-
nowat catemu Ludowi Bozemu w Evangelii gaudium: ,W tej adhortacji pragne
zwrécié sie do wiernych chrzeScijan, aby zaprosi¢ ich do nowego etapu ewan-
gelizacji naznaczonego owg radoScia i aby ukaza¢ drogi KoSciota w najblizszych
latach” (EG 1; por. EG 15. 17-18. 25. 27; VG 1). Réwniez Franciszkowe kryte-
rium ,rzeczywisto$¢ wazniejsza od idei” ma zwiazek z tg misja. Papiez uwaza je
za majace istotne znaczenie dla ewangelizacji”, poniewaz Stowo ,,zawsze stara
sie wcieli¢ w konkret naszego zycia” (EG 233).

Jak zatem leczy¢ gnostyckie autouwiezienie w immanencji czy tez zognisko-
wanie sie KoSciola na samym sobie? Drogg wyjscia jest wlasnie ewangelizacja:
misja skoncentrowana na Chrystusie i zaangazowaniu na rzecz ubogich (EG
97)%. Zwiastowanie Chrystusa i skoncentrowanie na kerygmie nie jest tylko

3% O zagrozeniu immanentyzmem — por. rowniez: EG 90, 170, 254; GE 101, 147;
LS 119 (ten nr dot. troski o Srodowisko z jednoczesnym zamknieciem sie na relacje z ludzmi).
35 W wielu miejscach papiez nawigzuje do wychodzenia — chodzi o exodus poza sa-
mego siebie; dotyczy to zaréwno pojedynczych wierzacych, jak i wspdlnot, a w koficu
i calego Kosciota, dla ktérego stala postawa winno by¢ wyjscie — EG 8, 20, 27, 49, 261;
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zadaniem pasterzy, ale calego Ludu Bozego namaszczonego Duchem Swietym.
A samo zbawienie jest widziane przez papieza szeroko, nie tylko jako prowa-
dzenie do zbawienia jednostek, ale takze uzdrawianie stosunkéw spolecznych,
z uwzglednieniem opcji na rzecz ostatnich’¢. Kosciél, jak go nazywa Franciszek,
»swyruszajacy w droge” wypelnia swoja misje na wzér Weielonego, towarzyszac
ludziom, bedac blisko nich, dotykajac Ciata Chrystusa w ludzie oraz unizajac
sie — przejmujac ,zapach owiec” (EG 24).

W Kosciele jako szpitalu polowym postawionym na polu misyjnym swoj3
role majg do odegrania teologowie, przy czym réwniez oni, podobnie jak pa-
sterze, maja przenikngé zapachem ludzi i ulicy oraz la¢ olej i wino mitosierdzia
na rany ludzkie. Wymaga to odnowy studiéw koScielnych, ktére majg wpisywaé
sie w nowy etap misji Kosciofa’”. Temat wyzwania postawionego przez Ojca
Swietego teologom domaga si¢ osobnego opracowania. Tutaj zwréce jedynie
uwage na te aspekty, ktore najbardziej t3cza sie z tematem artykutu.

Franciszek oczekuje przezwyciezenia skrajnosci: potepiajacego wszystko
konserwatyzmu (fundamentalizmu) z jednej strony, oraz, z drugiej strony, kon-
sekrowania wszystkiego, co nowe. Wzywa do dialogu Tradycji oraz aktualne;j
rzeczywisto$ci. Przeciwstawia sie fatszywej opozycji miedzy wiara (teologia)
a zyciem (duszpasterstwem). W opinii papieza Sobér Watykanski II zrewolucjo-
nizowat status teologii, ktérej elementem konstytutywnym odtad jest spotkanie
doktryny i troski pasterskiej. JednoS¢ teorii i praktyki zasadza si¢ na naturze
teologii, ktorg jest stuzba zbawieniu (EG 133; GE 45; VG 2. 4)%,

GE 135. Mozna powiedzieé, ze dopiero Kosciél ,,wyruszajacy w droge” staje sie Koscio-
tem otwartych drzwi — wyjscie KoSciota umozliwia ludziom wejscie do domu Ojca — EG
46-47. Wyjscie to ma dwa wymiary: obejmuje misje oraz czynng mito$¢ blizniego (wyjscie
w kierunku brata — EG 179). Postawa autotranscendencji (przeciwna autoreferencyjnosci)
dotyczy nie tylko troski o cztowieka, ale takze o Srodowisko — LS 208.

% EG 111, 119-121, 176, 178, 195, 258; LS 158; VG 1, 3-4; MKN; tenze, Przemé-
wienie do uczestnikdw sesji plenarnej Papieskiej Rady ds. Krzewienia Nowej Ewangelizacji
Koscidl jest narzedziem milosierdzia (29.09.2017), https://opoka.org.pl/biblioteka/W/WP/
franciszek_i/przemowienia/ewangelizacja_29092017.html (dostep: 14.07.2018); Papie-
ska Rada lustitia et Pax, Kompendium Nauki Spolecznej Kosciola, przel. D. Chodyniecki
i in., Kielce 2005, nr 52.

37 EG 24, 425 VG 1; tenze, List z okazji 100. rocznicy ustanowienia Wydzialu Teolo-
gicznego na ,,Pontificia Universidad Catdlica Argentina™ (3.03.2015) [dalej: List], https://
w2.vatican.va/content/francesco/it/letters/2015/documents/papa-francesco_ 20150303 _
lettera-universita-cattolica-argentina.html (dostep: 14.07.2018).

3% Por. List; tenze, Wideoprzestanie do uczestnikéw Miedzynarodowego Kongre-
su Teologicznego na ,Pontificia Universidad Catdlica Argentina” (1-3.09.2015) [da-
lej: Video], https://w2.vatican.va/content/francesco/it/messages/pont-messages/2015/
documents/papa-francesco_ 20150903 videomessaggio-teologia-buenos-aires.html (do-
step: 14.07.2018). Por. réwniez: R. Shields, A Disturbing Pope, Cardinal Newman, and
the Voice of the Faithful, ,,Cross Currents” 66 (2016), nr 4, s. 416. Autor uwaza, ze Ojco-
wie Soboru, wypowiadajac sie w tak réznych gatunkach (w Lumen gentium oraz Gaudium
et spes), zintegrowali doktrynalne i pastoralne nauczanie z Zywa rzeczywisto$cig historii
zbawienia.



232 Stawomir Zatwardnicki

Przyjecie zasady Wcielenia prowadzi do uznania warto$ci hermeneutycznej
w pytaniach, zmaganiach i troskach Ludu Bozego. Wiara przyjmuje ciato, gdy
interpretuje siebie w odniesieniu do Ludu Bozego zyjacego w konkretnych uwa-
runkowaniach kulturowo-spolecznych. Aby rzeka Ewangelii mogtla zaspokoié
pragnienie wspoélczesnych, ,,proroctwo braci” winno byé uwzglednione w dy-
namicznym rozumieniu i wyrazaniu doktryny. Papiez odzegnuje sie od teologii
uprawianej ,,zza biurka”, zamykajacej sie w ,,szklanym zamku”. Zakorzeniony
w Pismie i Tradycji teolog, wychodzac z serca kerygmatu, winien o§wietlaé
»hermeneutyka ewangeliczng” wspoélczesne problemy, ukierunkowujac poszu-
kiwanie ich rozwigzan (VG 3-5; GE 44; EG 97. 133; MKN; List; Video).

3. Znaczace aspekty teologiczne
w antygnostyckich wypowiedziach Franciszka

Zgodnie z przyjetym na wstepie zalozeniem, jesli przestroge przed gnosty-
cyzmem potraktowac jako rewers, awersem jest pozytywna wizja teologiczna.
Zarysowala si¢ ona juz w paragrafie 2, natomiast w niniejszej czeSci wypunk-
towuje te aspekty, ktére wydaja mi sie najbardziej nos$ne teologicznie.

1. Istnieje wspotzalezno$§é pomiedzy Franciszkowa wizjg Kosciota a jego
wkrucjatg” antygnostycka. Takie, a nie inne rozumienie Kosciota i jego
powolania pozwala papiezowi wykrywaé neognostyckie tendencje, ale
jeszcze mocniej dziala to w drugg strong: wyczulenie na nieortodoksyjne
sklonnosci pozwala je oddalaé, a dzigki temu umozliwia dojscie do glosu
prawd centralnych dla zycia i misji Eklezji. Wychwycenie podobienistwa
wspolczesnego zagrozenia do historycznego gnostycyzmu nie tyle opiera
si¢ na historycznych poréwnaniach, ile na rozeznaniu duchéw - chodzi
0 ogblng antychrzescijansky tendencje, ktoéra pozostaje zagrozeniem
w kazdym czasie.

2. Zwraca uwage réznica w podejiciu Ojca Swietego i KN'W. Jesli dla kongre-
gacji teologia staje w stuzbie wykazania, ze gnoza sprzeciwia sie chrzesci-
janskiej wierze, w przypadku papieza raczej wiara i zwigzany z nig sensus
fidei kaze odrzucié ciggotki gnostyckie znieksztalcajace rozumienie wiary,
a dopiero to z kolei umozliwia oczyszczong refleksje teologiczng. KN'W
u zrédet trudnosci w przyjeciu wiary chrzescijafiskiej postrzega pewne
zmiany kulturowe zewnetrzne wobec Kosciola. Ojciec Swicty za$ dostrzega
pokuse gnostycka przede wszystkim wewnatrz KoSciota — jako zagrozenie,
ktéremu ulegajg sami wierzacy®. Przyzwolenie na to niebezpieczefistwo
oznaczaloby, ze samorozumienie Kosciola i jego misji zostaloby skazone
nieortodoksja, co z kolei uniemozliwitoby ortopraksje.

3% By¢ moze wystarczajace bedzie powiedzied, ze wszyscy jesteSmy dzieémi tej samej
epoki — por. EG 77.
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3. W zwigzku z tym wolno rozszerzy¢ bedaca przedmiotem wielu opracowan
relacje Kosciota $wietego do grzechu obecnego w KoSciele na kwestie sto-
sunku ortodoksyjnej wiary wyznawanej przez Kosciét do obecnosci ele-
mentow herezji w zyciu Ko$ciofa. Jak Swietosci KoSciota winna odpowiadaé
Swietosé w Kosciele*?, tak prawowierna nauka wymaga petnego wcielenia
w zycie. Parafrazujac autora natchnionego: kto méwitby, ze Kosciotowi nie
zagraza nieortodoksyjne rozumienie i przezywanie wyznawanej wiary, ten
oszukiwalby samego siebie, a Boga czynit ktamcg (por. 1 J 1, 8-10).

Kosciot nie jest odporny na przenikanie tego, co $w. Jan nazywa ,,Swia-
tem”. Duchowo$¢ §wiatowa w KoSciele przejawia sie szukaniem osobistych
korzysci czy prestizu KoSciota zamiast skoncentrowania na chwale Pan-
skiej. Chodzi o taki rodzaj troski o Krélestwo Boze, ktory sprawowany
jest sposobami nienalezagcymi do tego Krolestwa, czy wrecz dokonuje sie
w zgodzie z warto$ciami ,,tego Swiata”. Réwniez to nalezatoby zaliczyé do
listy grzechow synéw Kosciota §wietego.

4. U papieza duchowo$é Swiatowa jest odwrotno$cig powotania do ewange-
lizacji. Albo Kosci6t wychodzi do $wiata, albo §wiat wchodzi do Kosciota
(uwaga na dwa znaczenie pojecia ,,Swiat”). Taki Ko$ciét zaprzecza swojej
istocie i wyplywajacej z niej misji bycia sakramentem zbawienia ludzkosci
(EG 112). Program ewangelizacji zaproponowany przez nastepce Piotra
jawi si¢ jako najwazniejszy wyraz misterium KoSciota. Nie ma juz odwrotu
od KoSciota ewangelizujacego, ktéry za gléwne swoje zadanie odczytuje
wychodzenie z siebie ku innym. Dezercja Kosciola z pola misyjnego ozna-
czalaby zdrade Chrystusa oraz wyparcie si¢ wlasnej — osobistej i koScielnej
— tozsamoSci (EG 10, 273). Koscidl, jesli ma trwaé w komunii z Chrystu-
sem, musi by¢ Kosciotlem w drodze (EG 23-24)*. Ojciec Swiety wzywa
kazdego do odpowiedzi na pytanie:

Czy rzeczywiscie jesteSmy Kosciolem zjednoczonym z Chrystusem, aby wyjs¢
i glosi¢ Go wszystkim, rowniez i przede wszystkim tym, ktérych nazywam
yperyferiami egzystencjalnymi”? JesteSmy zamknieci w sobie, w naszych gru-
pach, naszych matlych kosciétkach, czy kochamy Koscidt wielki, Kosciét-matke,
Koscidt, ktéry wysyla nas na misje, kaze nam wyjsé na zewnatrz?*?

40 Por, Miedzynarodowa Komisja Teologiczna, Pamiec i pojednanie. Kosciot i winy
przeszlosci, 3.2; H. de Lubac, dz. cyt., s. 70.

41 Potzartem: kardynalowie biorgcy udzial w konklawe z 2013 r. wiedzieli, ze glosuja
na kogos$, kto kaze wybiera¢ miedzy dwoma typami KoSciola: tym ewangelizujacym i wy-
chodzacym poza samego siebie oraz tym $§wiatowym, zyjacym w samym sobie i dla siebie
- por. P Hocken, What Challenges Do Pentecostals Pose to Catholics?, ,,Journal of the Eu-
ropean Pentecostal Theological Association” 35 (2015), nr 1, s. 57. Nie da si¢ zrozumie¢
Franciszka bez znajomosci dokumentu z Aparecidy — por. T. Rowland, dz. cyt., s. 199.

4 Stowa wypowiedziane do pielgrzymki z Bresci, cyt. za pol. tlum.: Papiez
Franciszek: potencjal nauczania Pawla VI wcigi aktualny, http://pl.radiovaticana.
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By¢ moze opdr przed pozytywna reakcjg wynika z pewne;j sity bez-
tadnosci — fatwiej jest utozsamiaé Kosciét z tym praktycznym wymiarem,
jaki przyjmowal on do tej pory? Wtedy wezwanie Ojca Swictego mozna
by potraktowaé jako zachete do wejécia do wnetrza misterium Eklezji, aby
nastepnie wyrazaé w praktyce to, czym Kosciét zostat uczyniony przez
Pana. Ostatecznie wszystko sprowadza sie do tajemnicy Wcielenia, ktorej
wszystkie konsekwencje nalezy przyja¢ w zyciu i misji KoSciola.

. Ewangelizacja rozumiana jest przez Franciszka szeroko. W sercu ewange-

lizacji jest gloszenie kerygmy, ale papiez z wielkim naciskiem przekonuje
o spolecznym wymiarze przestania Ewangelii oraz apeluje o uzdrowienie
strukturalnych przyczyn ubéstwa (EG 177-178. 188. 202. 207. 258; VG 4).
Kenneth Himes, teolog zajmujacy sie katolickg naukg spoteczng oraz rola
religii w zyciu publicznym, uwaza, ze papiez odrzuca dwie bledne wi-
zje, pietystyczna i sekularystyczng. Jesli pietyzm nie jest zainteresowany
spolecznym wymiarem Ewangelii, to z kolei sekularyzm nie uznaje roli
Ewangelii w zyciu spotecznym. Oba bledne punkty widzenia prowadzg do
chrzedcijafistwa sprowadzonego do sfery prywatnej*. Do pogladéw pa-
pieza Franciszka mozna by odnie$¢ stowa wypowiedziane przez Gerharda
Ludwiga Miillera w kontekscie teologii wyzwolenia. Za najwigksze osig-
gniecie tego ruchu uznal on zwrécenie uwagi na dwa blizZniacze bledy:
wertykalizm bezcielesnej duchowej unii z Bogiem (bierze pod uwage tran-
scendencje Boga, ale nie Jego immanencje) oraz, z drugiej strony, spotecz-
no-ekonomiczno-polityczny horyzontalizm (skoncentrowany na immanen-
cji i zaniedbujacy transcendencj¢)**.

Mozna tez w papieskich przestrogach dostysze¢ pozytywne wezwanie
do odnowionego spojrzenia na charytologie. Jak zwracat uwage Gisbert Gre-
shake, tasce docierajacej jedynie do glebi czlowieka, przynoszacej nadzieje na
zycie wieczne, ale niemajacej nic do powiedzenia w §wiecie i w zaden spos6b
na niego niewplywajacej, niebezpiecznie blisko do usypiajacego ,,opium™®.
Zwlaszcza w kontekscie doswiadczanego w XX w. ,,zewngtrznego” zla
»gnostyckie lub stoickie wycofanie si¢ do swiata wewnetrznego wydaje sie
zatem najbardziej mozliwa, ale najbardziej niechrzescijanska drogg™®.

va/storico/2013/06/22/papie%C5%BC_franciszek potencja%C5%82 nauczania_
paw%C5%82a_vi_wci%C4%85%C5%BC_aktualny/pol-703967 (dostep: 28.09.2018).
Por. GE 135.

4 Por. K. Himes, Chapter Four of Evangelii Gaudium: The Social Dimension of

Evangelization, ,International Review of Mission” (2015), nr 401, s. 182. Jesli wsrod
chrzescijan zdarzali sie pietysci, to jednak zdaniem Miedzynarodowej Komisji Teologicz-
nej nalezy ,,odrzucic i przekroczy¢ falszywe i bezuzyteczne przeciwstawienia migdzy misja
duchows i stuzba wobec $wiata” — Aktualne problemy eschatologii, Wprowadzenie, s. 2.

réow,

# Por. T. Rowland, dz. cyt., s. 203. Ojciec Swiety widzi nierozdzielnos¢ obu wymia-
tak ze ,,to, co czynimy dla innych, posiada wymiar transcendentny” — EG 179.

4 Por. G. Greshake, Wprowadzenie do nauki o lasce, przet. S. Jopek, Krakow 20035, s. 83.
46 Tamze, przypis 14.
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6. Przywolane przez Franciszka kryterium prymatu rzeczywisto$ci nad idea
winno by¢ dobrze rozumiane. Nie wolno w nim wyczytywaé zaprzeczenia
pierwszefistwa ortodoksji nad ortopraksja, otrzymanej prawdy Objawienia
nad jej ,wcielaniem” w zycie. Raczej nalezaloby podkreslié, ze dla papieza
Ewangelia oraz konkretna rzeczywisto$¢, w jakiej zyjg ludzie, juz sa dane,
a teologia jest wzgledem tego wtérna i nieodporna na proby budowania
abstrakcji czy wrecz ideologizowania. Nie spieszylbym sie, jak to czynia
krytycy czy komentatorzy papieza, z osagdem, ze stawia on ethos ponad
logos czy tez praxis ponad teorie. Lepiej byloby dostrzec, ze za Balthasarem
Franciszek stara sie o ,,chalcedofiskg rownowage” miedzy wiarg i dziata-
niem?*”. Chrzescijafiska wiara wlasnie we wcieleniu w zycie sie wyraza;
bez tego przestaje byé wyznawana, zaprzecza sie wtedy jej istocie. Warto
w tym miejscu przypomnieé opinie kardynata Miillera, wedtug ktérego
kiedy méwi si¢ o prymacie praxis, nie ma si¢ zamiaru redukowania wiary
chrze$cijanskiej do etyki, lecz wskazuje sie na — rozpoznawane jedynie
w Swietle wiary w Stowo Boze — ludzkie uczestnictwo w praxis Boga*.

Rysuje sie tutaj inna wizja depozytu wiary oraz papieza jako jej straz-
nika — przestaje on by¢ tym, ktéry broni ,,teologicznego systemu”, a staje sie
raczej tym, ktéry chroni otrzymang wiare¢ przed sprowadzeniem jej do ide-
ologii czy niewprowadzeniem w zycie. Najlatwiej zaobserwowac ten zwrot
w przypadku centralnego dla tego pontyfikatu mitosierdzia. Jak trafnie
zauwazyl James. F. Keenan, krytykujacym papieza o rozwadnianie (ang.
watering down) Ewangelii, ten odpowiada (z gorzka ironig?), ze najgorszym
rozwadnianiem jest postawienie tak wielu warunkéw mitosierdziu, ze w ten
sposdb zostaloby ono ogotocone z konkretnego sensu i realnego znaczenia
(AL 311). Jesli rozmywaniem wymagan ptynacych z wiary okreslano sytu-
acje, w ktorej troska pasterska wydawala si¢ nie w pelni odpowiadaé naucza-
niu doktrynalnemu, to Franciszkowi gorsza wydaje si¢ taka interpretacja
doktryny, ktora zagrazataby ztagodzeniem istotnego przestania Ewangelii®.

7. Kosciét uwolniony z tendencji gnostyckich to Kosciél wlasciwych rela-
cji zarébwno z Bogiem, jak i z czlowiekiem. Jest taki Kosciél wynikiem
zbawiennych relacji: najpierw Syna Wcielonego do Ojca, nastepnie, i w wy-
niku tej pierwszej — do ludzkosci. Dokonujace sie na drodze sakramentalnej
wszczepienie wierzacych w Chrystusa skutkuje wlaczeniem ich w porzadek

47 Por. T. Rowland, dz. cyt., s. 194. Sama autorka wydaje si¢ jednak raczej pelna
dystansu wobec propozycji Franciszka, uznajac, ze przyznaje on priorytet praktyce nad
teorig.

4 Por. tamze, s. 190-191.

4 Por. J.F. Keenan, Receiving Amoris Laetitia, ,,heological Studies” 78 (2017), nr 1,
s. 194-195. Franciszek podkresla, ze gorszy od relatywizmu doktrynalnego jest relaty-
wizm zyciowy — EG 80; LS 122. Na cztonkini Miedzynarodowej Komisji Teologicznej roz-
dziat 8 AL sprawia wrazenie, ze rola calego Kosciota jako ,nauczyciela prawdy” i ,,straz-
nika depozytu wiary” miataby odtad zosta¢ zmodyfikowana tak, zeby nie odstraszy¢ ludzi
od Kosciota dziatajacego jako szpital polowy — por. T. Rowland, dz. cyt., s. 198.
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Chrystusowych relacji. Jesli w soteriologii podkre§la sie znaczenie ludzkie;j
woli Chrystusa w procesie odkupienia cztowieka®’, to tutaj mozna by do-
daé, ze wlasnie dzieki ludzkim relacjom Wcielonego jesteSmy odkupieni,
jesli tylko w swoich relacjach z Bogiem i ludZmi idziemy Tym, ktéry jest
Droga. Dzigki stworzonym przez Chrystusa nowym relacjom jest mozliwe
przezywanie ,,mistyki” zycia razem. Utrzymywanie niebezpos$rednich re-
lacji z innymi poréwnuje Franciszek do szukania Chrystusa jedynie ducho-
wego (EG 87-88. 92; GE 142; VG 4).

Papieskie intuicje dobrze koresponduja z chrystologiczng podstawg
eklezjologii komunijnej. Jak wiadomo, pojecie communio, mimo ze nieuzyte
przez Ojcoéw Soboru, syntezuje istotne elementy eklezjologii Vaticanum
Secundum. Kosciél jako Ciato Chrystusa jest uczestnictwem wierzacych
w komunii mi¢dzy Bogiem i czlowiekiem, jaka dokonala si¢ we Wcieleniu,
a przez to zostaje on wprowadzony w dynamike komunii istniejacg w same;j
Trojcy Swietej (LF 45). W interpretacji Josepha Ratzingera miernikiem po-
prawnego rozumienia komunii jest zdanie z 1 Listu §w. Jana (1, 3). Punktem
wyjscia jest spotkanie z Chrystusem, ktéry jako uosobienie wspdlnoty Boga
z ludZmi otwiera ludziom droge do komunii z Bogiem®!. Ostatecznie cho-
dzi wlasnie o relacje zar6wno wertykalna, jak i horyzontalna: ,spotkanie
z Chrystusem tworzy wspolnote z Nim samym, a przez to réwniez z Ojcem
w Duchu Swietym, dlatego taczy ona ludzi wzajemnie ze sobg™2.

. »Przez swoje Wcielenie i przyjsScie do nas Jezus dotknat nas, i dotyka row-

niez dzisiaj poprzez sakramenty”, tak ze ,,dzigki wierze takze i my mozemy
Go dotknaé i otrzymaé moc Jego taski” (LF 31). Z kolei taska sakramentu
domaga sie zycia w zgodzie z tym, co zostalo otrzymane, bo w sakramen-
cie otrzymuje si¢ radykalng przemiane oraz nauke i konkretng forme zy-
cia (LF 41-42). Antonimem gnostyckiego zawezenia do wertykalnej relacji
z Bogiem winna by¢ otwarto$é na horyzontalny wymiar relacji z ludzmi.
Zgodnie z zasada akcji-reakeji (EG 178): ,,Po tym poznali§my mitosé, ze
On oddat za nas zycie swoje. My takze winni$my oddaé zycie za braci”
(1] 3, 16). W obecnosci brata spotyka sie samego Jezusa, brat jest jakby
przediuzeniem Wecielenia, w nim odbija si¢ oblicze Boga (LF 54; EG 179;
GE 61. 96). Kosciél jako Cialo Chrystusa jest nierozdzielnie zlaczony ze
swoja Glowa — do tego stopnia, ze brak kontaktu z Ludem Bozym grozi
zerwaniem relacji z Chrystusem. Parafrazujac hagiografa (por. 1 J 1, 1),
mozna by napisaé, ze Stowo Zycia jest dzi$ ,dotykane” rekami jedynie
w KoSciele, a zwlaszcza w ,,ostatnich” cztonkach Ludu Bozego.

50 Miedzynarodowa Komisja Teologiczna, Wybrane zagadnienia z chrystologii, 11, 7.

Por. A. Riches, ,Ecce homo”. On the Divine Unity of Christ, Grand Rapids, Michigan
2016, s. 139, 142, 185.

51 Por. ]J. Ratzinger, Kosciél — znak wsréd narodéw. Pisma eklezjologiczne i ekume-

niczne (Opera omnia, VIII/1), przel. W. Szymona, Lublin 2013, s. 296, 531-532.

52 Tamze, s. 532.
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9. Konkretnie troska o bliZzniego wyraza si¢ w uczynkach mitosierdzia, przy-
pomina Franciszek. Dla Ojcéw Kosciota to przetozenie bycia jednoscia
w jednym Ciele Chrystusa (co realizuje sie w Eucharystii) na codzienne
zycie w jednoSci bylo oczywiste. Liturgia i zycie stanowi¢ miaty jedno,
sprawowanie Eucharystii nie koficzylo sie w kosciele, ale bylo kontynu-
owane w zyciu®’. Franciszek to zycie zgodne z taskg sakramentu odczy-
tuje w calej radykalnoSci — w przestaniu do rodzin (!) odnosi przestroge
$w. Pawla przed spozywaniem wtasnego potepienia (1 Kor 11, 29) do sy-
tuacji, w ktorej Cialo Paniskie zostanie ,,rozpoznane” czy to w znakach sa-
kramentalnych, czy to we wspdlnocie (AL 185-186). Troska o odrzuconych
przez spoleczefistwo obejmuje rOwniez zaangazowanie na rzecz poszuki-
wania strukturalnych rozwigzan. Papiez podkresla chrystologiczno-ekle-
zjologiczny fundament opcji na rzecz ubogich, ktéra w ten sposéb staje
sie kategoria teologiczng. Jak Chrystus stat sie ubogim (por. 2 Kor 8, 9)
dla ubogich, byl zawsze blisko nich, a nawet utozsamit si¢ z nimi (por. Mt
235, 35n), tak KoSciol, ktdrego pragnie Franciszek, ma by¢ Kosciotem ubo-
gich dla ubogich. Zajmuja oni uprzywilejowane miejsce w Ludzie Bozym
i stanowig centrum drogi Ko$ciota (por. EG 48. 186. 197-198. 209)3.

10. Juan Carlos Scannone, twérca tzw. teologii ludu (ang. the Theology of
the People, dalej: TP), wskazuje na wage tego nurtu teologii wyzwolenia
w przeslaniu papieza. Uwazany za teologicznego mentora papieza, argen-
tynski teolog podkresla, ze dla TP kluczowym miejscem teologicznej re-
fleksji jest religia ,wiernego ludu Bozego” (ang. faithful people of God). Ma
by¢ ona pewnego rodzaju madro$ciowym poznaniem, albo nawet ,,ducho-
woScia (czy mistyka) ludows”. Nie zastepuje wiedzy naukowej, ale sytu-
uje ja egzystencjalnie, poSredniczac w inkulturacji wiary i stuzac w dziele
ewangelizacji®. Wtasciwie odczytane przejawy poboznosci ludowej staja
si¢ ,,miejscem teologicznym, na ktére powinniSmy zwracaé uwage, szcze-
go6lnie w chwili, gdy myS§limy o nowej ewangelizacji™°. Powaznie wzigta
pod uwage rola zmystu wiary kaze uznad, ze nie tylko pasterze, ale i lud
Bozy wytyczaé moze nowe Sciezki ewangelizacji. Ubodzy znaja Chrystusa
nie tylko dzieki sensus fidei, ale takze przez uczestnictwo w Chrystusowych
cierpieniach, przez co stajg sie ewangelizatorami dla calego Kosciota, a ich
zmagania majg warto$¢ hermeneutyczng, ktéra winna byé uwzgledniona
w rozumieniu i wyrazaniu doktryny. Dzieki przyjetej do zycia wierze caly

33 Por. tamze, s. 139-140.

5 Por. K. Himes, art. cyt., s. 182; S.Ch. Ilo, The Church of the Poor. Towards an
Ecclesiology of Vulnerable Mission, ,Ecclesiology” (2014), nr 10, s. 230; J. Ratzinger,
Kosciél — znak wsréd narodow..., s. 238: ,,Chrystus istnieje tylko w swoim Ciele, nigdy
nie jest tylko ideg. Znaczy to: jest razem z innymi, w trwalej, ponadczasowej wspdlnocie,
ktora jest tym Jego Cialem”.

55 Por. J.C. Scannone, art. cyt., s. 118, 121, 123; EG 123-124, 237.

¢ EG 126. Por. J.C. Scannone, art. cyt., s. 131.
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Lud Bozy ewangelizuje sam siebie’”. Kwestie te, warte uwagi teologa, wy-
magaja dopowiedzen, zeby nie unikngé problemu metodologicznego zwa-
nego ,odwrdceniem symboli”*.

Zamiast zakonczenia: wieloglowa lernefiska hydra

Wedtug obecnego Biskupa Rzymu odrzucenie herezji przez Kosciét nie
jest tozsame z koficem jej oddzialywania na wierzacych. Mozna powiedzied, ze
w miejsce odcietej glowy lernefiskiej hydry — do ktérej Biskup Lyonu przyrow-
nat gnostycyzm®” — wyrastajg kolejne. Wydawatoby sie — pisat Balthasar — ze
gnostyckie mity sa ,,dla nas obce i przedawnione. W rzeczywistosci jednak,
gdy spojrzy sie na to glebiej, chodzito o konfrontacje nigdy niezakoficzong,
ktora pojawia sie wcigz w nowych postaciach”?. Samo w sobie to stwierdzenie
stanowi¢ moze punkt wyjScia do dalszych rozwazan. Nieortodoksyjny poglad,
jesli zdotat sie zalegnaé w jakim§ okresie historii KoSciola, musi mie¢ w sobie
co$ ,kuszacego” czlowieka na tyle, ze nalezy sie spodziewaé jego oddzialywa-
nia w kazdym czasie, w tej lub innej mutacji herezji. Znalez¢ one moga ,,punkt
zaczepienia” w cztowieku, ktéry przeciez nie uodpornit sie na stare gnostyckie
pokusy, a przez niego — wnikaja do Kosciota®'. Zastugg Franciszka jest zwro-

7 Por. EG 31,122, 198; GE 44; VG 5; J.C. Scannone, art. cyt., s. 127, 133; S.Ch. Ilo,
art. cyt., s. 229-230.

38 Por. G. Strzelczyk, dz. cyt., s. 86-87.

59 Adversus haereses 1, 30.15.

% H.U. von Balthasar, dz. cyt., s. 9. Szwajcarski teolog zwracal w tym kontekscie uwage
na: pomieszanie ludzkiego ducha z Boskim, ktore moze wystepowal w spekulacjach religij-
no-filozoficznych oraz w formach mistyki ludowej, stale powracajaca deprecjacje ciala, od-
rzucanie materii w poszukiwaniu ducha, aksjomaty wschodnich religii, przenikajace rowniez
do Kosciota — tamze, s. 9-10, 13. T. Peters pisze o pewnego rodzaju ,,perennial Gnosticism”
— por. T. Peters, art. cyt., s. 261. Mdwi sie o gnostyckich orientacjach New Age, okultyzmu,
niechrzeScijaniskich religii czy nawet pewnych kierunkéw filozofii — por. Gnoza, [w:] H. Vor-
grimler, Nowy leksykon teologiczny..., s. 1105 Przekroczyc prog nadziei. Jan Pmwel Il odpowia-
da na pytania Vittoria Messoriego, Lublin 1994, s. 80-81; Jezus Chrystus dawcg wody zywej...,
2.3.4.1. Wiasnie w zsekularyzowanym $wiecie pojawia sie niebezpieczeistwo uduchowienia
gnostyckiego: po usunieciu Chrystusa zycie duchowe sprowadza sie do modlitwy i subiektyw-
nego odczuwania — por. EG 63-64; P. Pacewicz, art. cyt. Zagrozenie gnoza dotyka tych ludzi,
ktérzy nie godza sie na widzenie niewyrazne i czeSciowe zwigzane z ziemska kondycja (por.
1 Kor 13, 12) i ktdrzy z tego powodu nie zadowalaja sie chrzescijaniska wiarg. Wygladajac bar-
dziej wszechstronnej gnozy — moga siegaé po parapsychologie lub inne okultystyczne praktyki
majace ich podniesé na wyzszy poziom $wiadomosci — por. R.L. Moellering, art. cyt., s. 232.

61 W pewnym sensie herezja pozostaje zywa wlasnie dzieki KoSciotowi, na ktérym
pasozytuje, jak pierwotna gnoza, ktdra ,,niby wampiryczny pasozyt ogarniata rozkwitajace
wtasnie sily chrzescijafistwa. A byl to pasozyt bardziej perfidny; gnostycy czesto w ogdle
nie mieli zamiaru opuszczaé Ko$ciél” — H.U. von Balthasar, dz. cyt., s. 5. Por. D.P. Scaer,
art. cyt., s. 334: ,gnosis is a parasite movement that attached itself to established religion
and used it forms”.
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cenie uwagi na jedng z odmian, jak okreSlal herezje poprzednik papieza, ,,dzi-
wolagéw fatszu”2. Nie tyle chodzi w niej o wyznawanie heretyckiej doktryny,
ile o gnostyckie sktonnosci ujawniajace sie w przezywaniu wiary: ,,serca wielu
chrze$cijan, by¢é moze nie zdajac sobie z tego sprawy, daja sie zwie$¢ przez te
zwodnicze propozycje” (GE 35). Warto by zrobié sobie rachunek sumienia pod
tym katem (GE 62)%3.
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Abstract: The church in early medieval Ireland had its own specificity strongly
determined by geographical isolation that contributed to the development of local
conception and practices. This became visible in different fields of religious ac-
tivity. A kind of spirituality different from a continental one, as well as different
organisation of the church life, was shaped there. The latter resulted from the
dominance of monasteries and solutions recommended by them. This dominance
led to marginalization of the significance and authority of bishops. Autonomic,
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tyk lokalnych. Znalazlo to swoj wyraz na réznych polach aktywnosci religijne;j.
Uksztattowata sie tam odmienna od kontynentalnej duchowo$¢ oraz organizacja
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zycia koScielnego. Ta ostatnia stanowila konsekwencje dominacji klasztoréw mni-
szych i przez nie rekomendowanych rozwigzan. W zwigzku z tym nastapita mar-
ginalizacja znaczenia i wladzy biskupéw. Powstawatly autonomiczne, zalezne od
wspoélnot mniszych centra decyzyjne, podatne tym samym na deformacje.

Stowa kluczowe: Irlandia, wczesne Sredniowiecze, Kosciét lokalny, klasztory,
hierarchia

hrzescijafistwo celtyckie, gléwnie na etapie wczesnosredniowiecznego

rozwoju, wydaje sie nie mieé sobie rownych w odniesieniu do réznych
rozwigzan praktycznych dotyczacych zycia religijnego. Koscidt irlandzki mial
swoja specyfike w duzym stopniu uwarunkowang geograficzng izolacjg ograni-
czajaca komunikacj¢ z koSciotami na ladzie, co sprzyjalo rozwojowi koncepcji
i praktyk lokalnych. Uksztattowata sie w zwigzku z tym odmienna od konty-
nentalnej duchowo$é oraz organizacja zycia koscielnego. Ta ostatnia stanowita
konsekwencj¢ dominacji klasztoréw mniszych i przez nie rekomendowanych
kierunkowych rozwigzan. Dla poznania tta przebiegajacych proceséw niezbed-
ne jest przynajmniej szkicowe zatrzymanie sie na wazniejszych jego elementach
zaleznych od czynnikéw lokalnych, w taki czy inny sposéb tworzacych ducho-
wos$¢ Srodowiska, czyniac je jednocze$nie rozpoznawalnym'.

1. Uwarunkowania historyczno-geograficzne
duchowosci irlandzkie;j

Historycznie Celtéw umieszcza si¢ wéréd plemion pochodzacych z Azji
Centralnej, natomiast ich przybycie do Europy, gdzie si¢ osiedlili (gtéwnie)
nad brzegami Dunaju (w czgsci germanskiej) oraz Renu, datowane jest na Il w.
przed narodzeniem Chrystusa. Odosobnione mniejsze plemiona zostaly z cza-
sem wchioniete przez ludy tubylcze, natomiast integralno$é zachowaly przede
wszystkim dwa ich odlamy: Galowie i Celtowie brytyjscy.

Miejscem osiedlenia sie pierwszych bylo p6tnocne sasiedztwo z Imperium
Rzymskim, co sprawilo, ze w okresie jego ekspansji plemiona owe podzielity
losy innych podbitych narodéw. Wraz z utratg niezaleznoSci politycznej ulegaty
réwniez wpltywom cywilizacyjnym, tak ze plemiona galijskie staly si¢ w niema-
tej mierze odtamem kulturowym Rzymu. Drudzy natomiast dotarli na Wyspy
Brytyjskie, sprawujac tam wladztwo az do inwazji Angléw, ktérzy zepchneli
dotychczasowych hegemonéw w granice wyspy Irlandia badz tez w konkretnych
przypadkach zmusili do emigracji na kontynent, gdzie preferowanym miejscem

! Por. J.T. McNeill, The Celtic Churches. A History A.D. 200 to 1200, Chicago-Lon-
don 1975, s. 137n.
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osiedlenia stat sie pobliski Potwysep Bretofiski, w wezszym za$ zakresie inne re-
giony Europy, ze Sladami prowadzacymi nawet na Pétwysep Iberyjski. Ojczyzng
ich jednak pozostala wyspa Irlandia, co powodowalo zamienne niejednokrotnie
uzywanie nazw Celtowie i Irlandczycy?.

Zachowaniami spotecznymi irlandzkich Celtéw, co w tamtym czasie nie
bylo wyjatkiem, rzadzily reguty plemienne o wzorcu wypracowanym przez klan
(derbfine), nosnik prawa i wlasnosci. Ow wzorzec przy istniejacym podziale
politycznym wyspy wspieral rozcztonkowanie kraju na liczne (przechodzace
wrecz w dziesigtki, zredukowane w najmniejszym wymiarze do pieciu) male,
podlegte wladzy miejscowego krola (7€) panstewka (tuath), hamujac nie tylko
procesy integracyjne zamieszkujacych tam plemion, lecz stanowigc rowniez
zrodlo nieustannych rywalizacji i kt6tni, przy wydatnym niewatpliwie wspét-
udziale uksztattowanego przez warunki klimatyczne melancholijnego tempera-
mentu rasy?, co takze znajdywaé musiato swoje odzwierciedlenie w ostabianiu
obronnosci.

Ow naznaczony plemiennymi regutami sposéb zachowan nie ograniczal si¢
tylko do norm typu administracyjnego, lecz znaczyl réwniez inne obszary zycia,
od ,,regulacji” o zabarwieniu etycznym (np. prawo wendetty), poprzez interpre-
tacje prawa wlasnosci, na koScielnych i spotecznych strukturach skoficzywszy.
Plemiennym tradycjom przypisaé trzeba rowniez preferencje dla pozostawania
w matych skupiskach osiedlowych, czego prawdopodobng konsekwencja byt
brak w Irlandii liczacych si¢ osrodkéw miejskich.

W ten kontekst o rysach raczej zewnetrznych wpisuje si¢ charakterystyczny
dla Celtéw czynnik duchowy, o odrebnym w przypadku Irlandii odcieniu. Spro-
wadzajac cechy typowego jej mieszkafica do najbardziej istotnych wyréznikéw,
za F. Renanem okresli¢ mozna przecigtnego Irlandczyka jako ,,cztowieka obda-
rzonego bogata wyobraznia, wpadajacego latwo w egzaltacje, w duzym stopniu
fantaste, bezustannie poszukujacego wydarzen nadzwyczajnych™. Dodatkowym
ksztaltujacym 6w portret rysem jest w opinii tego autora niepozbawione mistycy-
zmu marzycielstwo, poréwnywalne ze stojacym nad brzegiem morza cztowiekiem
przepelnionym tesknotg za Ziemia Obiecang. Identyczne niemal cechy w Cel-

2 Nazwy te zreszta maja warto$¢ wzgledna, poniewaz ich podmioty nie zawsze okre-
$lane byty jednoznacznie, np. do XII w. nazwe Scoti czy Scotti odnoszono do Irlandczykow
na ladzie, a zakladane przez nich kwitnace na ogdt monasteria scotorum mialy charakter
wybitnie narodowy irlandzki. Swoje nazwy i wylacznos¢ irlandzka zachowaty one nawet
wtedy, kiedy zaczeto wprowadzad rozrdznienie pomiedzy Szkocja (Scotia) i Irlandig (Hi-
bernia), nadajac nazwe Szkotéw mieszkaiicom Szkocji. Por. J. Duft, Iromanie — Irophobie.
Fragen um die friihmittelalterliche Irenmission exemplifiziert an St. Gallen und Aleman-
nien, ,Zeitschrift fiir Schweuzerische Kirchengeschichte, Revue d’histoire ecclesiastique
Suisse” 50 (1956), s. 253n.

3 Por. E. Renan, Essais de morale et de critique. La Poésie des races celtiques, Paris
1886, s. 378n.

4 Tamze, s. 450.
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cie brytyjskim dostrzega F. Cabriol, dorzucajac, ze sprawia on wrazenie osoby
»dreczonej nieustannym przebijaniem sie do rzeczywistosci nieznanej, przeby-
wajac jakby w stworzonym przez siebie, pozbawionym realiéw nadnaturalnym
Swiecie, z zatratg przy tym poczucia zycia praktycznego. Przepetnia go ponadto,
jak sie wydaje, nieustanna nostalgia za utracong ojczyzng, takze wtedy, gdy
mieszka we wlasnym kraju, co posiada charakter swoistego bodZca nieustannie
sktaniajgcego do wyruszania w droge w poszukiwaniu czego$ ciagle lepszego™.

W podobnych terminach chrzescijafistwo irlandzkie okresla H. Daniel-
-Rops, nazywajac je ,zadziwiajacym i barwnym?”, ,,skapanym w poezji”, wtasci-
wym dla kraju ,uderzanego wichrami i zas¢pieniem, gdzie ponad tworzacymi
sie nad zimnym morzem mgtami p6éinocy powstaje legenda o spontanicznosci
marzenia, wylaniajgc liczne, doskonale autentyczne, o sylwetkach dziwnych
i rozkosznym przeznaczeniu postaci”.

Obraz ten dodatkowo uzupetnia W. Butler Yeats, opisujgc na sposéb kra-
joznawczy torfowiska i wyzynne wyspy, stwierdzajac przy okazji, ze w Irlandii
»Swiat tutejszy i ten, ku ktéremu zmierzamy po $mierci, s3 od siebie nieznacznie
tylko oddalone [...]. Istnieja rzeczywiScie momenty, gdy Swiaty owe sa sobie
tak bliskie, ze si¢ wydaje, jakby nasze dobra ziemskie stanowily ciefr tego, co
nastapi w zyciu przyszlym””.

Ow duchowy portret Irlandczyka uobecnia w §wiadomosci narodowej mit
ukazany w historii eremity z Brandsey (zapisanej w Ksiedze z Llandaff), gdzie
w zapozyczonej ze Swiata niewidzialnego narracji snuta jest opowie$¢ o blogo-
stawionych duchach, dialogujacych dniami i nocami ze spoczywajacymi na wy-
spie $wietymi, oczekujacymi na wejscie do szczeSliwej, lezacej gdzie$ w oddali,
poza bezbrzeznym oceanem ziemi zywych, krainy pokoju, wiecznej mtodosci
i nieustannej rado$ci, miejsca pozbawionego zta, chordb i Smierci®. W odniesie-
niu do takiego tla rozwijala si¢ w kontekscie systemu plemiennego Irlandii $wia-
domos¢ spoleczna, kolektywne myslenie i zapotrzebowania duchowe, w sposéb
za$ szczegdlny religijne.

Czynnikiem o innym odcieniu, warunkujacym organizacjg¢ zycia religijnego
byt w Irlandii fakt ubdéstwa, u podstaw ktérego gléwnie lezat brak urodzajnych
ziem. Stanowil on ogromny problem spoleczny, ale réwniez wezwanie rzucone
KoSciotowi, tym bardziej zobowigzujace, ze V w. odznaczat sie w Irlandii cha-
rakterystycznym dla epoki entuzjazmem religijnym.

Wspomniana bytowa sytuacja ludnoSci wraz ze specyfika irlandzkiego
osadnictwa przyczynialy sie do szczegblnego rodzaju zaleznosci w odniesie-
niach duszpasterskich pomiedzy dominujacymi woéwczas w zyciu parafialnym

5 F. Cabriol, L'Angleterre chrétienne avant les Normands, Paris 1909, s. 16.

¢ H. Daniel-Rops, L'Eglise des Temps barbares, Paris 1953, s. 252.

7 Cyt. za P. Schiinemann, Irland, Miinchen 1961, s. 14.

8 Por. J. Chevalier, Essai sur la formation de la nationalité et les réveils religieux au
Pays de Galles, des origines a la fin du sixiéme siécle, London 1923, s. 275.
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klasztorami a rodzing, osiagajac wrecz w przyblizonym znaczeniu poziom part-
nerstwa strukturalnego. Wymownym tego wyrazem bylo czeste przejmowanie
przez klasztory zadan darmowego wychowania dzieci z najubozszych rodzin,
w liczbie siegajacej nawet trzeciej czeSci potomstwa’. Byl to rodzaj rekompen-
saty klasztoru za otrzymana na jego potrzeby posiadlosé, lecz réwnoczesnie
owa sytuacja tworzyla korzystna atmosfere dla pogtebiania obopdlnych wie-
z6w'’. W szerokim sensie mamy tu do czynienia nie tylko ze zbieznoScia in-
teresow, lecz rowniez dokonujgcym sie czytelnym w rzeczy samej procesem
identyfikacyjnym, gdzie klasztor powigzany z rodzing stawal si¢ symbolicznym
centrum wspdlnoty i duchowa twarzg klanu, ktérego z kolei korzyscig byly
dziatania integracyjne dziatalno$ci mnichéw uskuteczniane we wprowadzaniu
warto$ci wyrastajacych z motywacji religijnych.

2. Przenikanie si¢ w religijnosci irlandzkiej
klanowych i klasztornych struktur organizacyjnych

Wyré6zniajacy Irlandi¢ brak o$rodkéw miejskich tworzyt w relacjach spo-
lecznych preferencje dla kontaktow osobistych, przyczyniajac si¢ tym samym
do eliminowania (badz relatywizowania) autorytetow pozarodzinnych, ktérych
wazno$¢ okreSlano na podstawie wzorca pokrewiefistwa.

Schemat z kolei spotecznego wspotzycia wypracowany przez klan zostat
w formie stosowanego modelu przeniesiony w podstawowym przynajmniej za-
rysie na teren koscielny, gdzie powigzania rodzinne przejely funkcje punktu od-
niesienia dla relacji spotecznych, Iacznie ze schematem regulacji jurydycznych.
Jedynym elementem odrézniajacym plaszczyzne religijna od rodzinnej chyba
bylo tylko rozumienie terminu ,wiezy krwi”, podniesione w jezyku koScielnym
na wyzszy szczebel, duchowy.

Przedstawiony stan rzeczy znajdywal swoje odzwierciedlenie w schemacie
klasztornej codziennosci, tworzacej obraz duchowej rodziny jako realnego ze-
spotu jednostek polaczonych wspolnym zrédtem indywidualnych zainteresowan
oraz zbieznymi, pelnymi spontaniczno$ci odczuciami, wyrastajgcymi z wiary
w panujaca bratersko$é. Wzorzec taki od strony instytucjonalnej znalazt swoje
przedtuzenie w procedurze powstawania nowych mniszych skupisk, powotywa-
nych do zycia w formie odrosli od gléwnego pnia, z centralnym usytuowaniem
klasztoru-matki, poSredniczagcym w przekazie warto$ci reprezentowanych przez
indywidualno$é zwang ,,Swietym”, ktérym z zasady byl bezzenny zalozyciel
(fundator) klasztoru. Stal on na czele uksztattowanej jego staraniami duchowe;
rodziny, o wyraznych analogiach familijnych, poréwnywalnych z patriarchalng
opieka nad potomstwem cielesnym. Owemu rodzinnemu nachyleniu klasztoréw

° Tamze, s. 283.
10 Por. J.T. McNeill, dz. cyt., s. 75.
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sprzyjata rowniez ich struktura organizacyjna, odzwierciedlajaca w dostownym
znaczeniu ksztatt klanu upostaciowionego w potomstwie §wietego, o specyfice
zawartej w irlandzkim terminie fine manach''. Swiadectwem zaistniatego stanu
rzeczy jest Corus Bescna'?, rodzaj spisu obowigzujgcego prawa zwyczajowego
dotyczacy przekazywania wiasnosci pomiedzy czlonkami tej samej wspdlnoty.

Bardziej jeszcze wymowny w istniejagcych odniesieniach jest fakt, ze klan
badz grupa domowa przybieraty ksztalt monastycznej wspdlnoty w gescie
zwierzchnika klanu, ktéry w darze Bogu i $wietemu ofiarowywat ,,do czasu
sadu ostatecznego” ziemie i calg posiadang majetno$é wraz z potomstwem, tak
ze klan, czyli kler wraz z ,,Jaikami”, uznajac $wietego za swojego zwierzchnika,
stawal sie ,,pokrewiefistwem Swietych”".

W kontekscie powyzszych powigzan rozwijala sie takze dziatalno$é klasz-
toréw episkopalnych, z wiernymi o liczbie mniej wiecej odpowiadajacej admini-
strowanym terenom, gdzie w istniejacych wspdlnotach zamieszkiwata na sposéb
klasztorny takze grupa ,,laikéw”, nie-mnichéw, zwanych re-laici, nawréconych
szczegblnego rodzaju, gdyz byli to ludzie na wzgl¢dnie pdznym etapie zycia
polaczeni decyzja porzucenia §wiata w celu bezkompromisowego realizowania
powolania monastycznego, pozostajac rownoczes$nie w srodowisku utatwiaja-
cym czynienie pokuty'. Stamtad wlasnie wywodzily si¢ mniszki diakonise!’
zajmujace si¢ wychowaniem dzieci, niekoniecznie z intencjg przygotowania ich
do zycia klasztornego, lecz raczej przyjmujac role tzw. macierzynskiego krew-
nego. Stosowany styl wychowania musiat sie legitymowa¢ duzg skutecznoscia,
skoro w epoce wielkiego rozkwitu monastycyzmu wtasnie klasztorom powie-
rzana byta formacja dzieci rodzin réwniez tych o wysokiej randze spotecznej'®.

Trudno nie zauwazy¢ istniejacej rownolegloéci pomiedzy prowadzonymi
dziataniami ewangelizacyjnymi a sposobem rozumienia podstawowego w tym
zakresie pojecia parafii, niekoniecznie rownoznacznego w omawianym kontek-
$cie z rzymskim terminem parochia, zbieznego natomiast bardziej z okresleniem
credentium plebs, eksponujacym wspolnote wierzacych, w konkretnych odnie-
sieniach wskazujacym na grupe koscioléw z domem matkg i przynaleznymi do

" Ancient Laws of Ireland, t. 3: (Conclusion) being the Corus Bescna, or custimary
law, and the Book of Aicil, Dublin 1873, s. LXXIV i 72.

12 Tamze, s. LXXIV.

13 Por. J. Chevalier, dz. cyt., s. 283.

14 Ten fakt nalezy wigzaé z mentalnosciowym kontekstem czasu, gdzie stowo konwer-
sja mialo charakter terminu technicznego réwnoznacznego z przyjeciem monastycznego
sposobu bycia, ktore w zasadzie stanowito synonim zycia religijnego. Relikt takiego rozu-
mienia znajdujemy w regule $w. Benedykta, gdzie pojecie conversio uzywane jest na ozna-
czenie zmiany przez zakonnika miejsca pierwszej profesji. Por. J. Chevalier, dz. cyt. s. 272.

15 Por. P. Grosjean, Edition et commentaire du analogus santorum Hiberniae secun-
dum diversa tempora ou du tribus ordinibus sanctorum hibarniae, ,,Analecta Bolladiana”
73 (1955),s. 298, 322.

16 Por. J. Leclercq, De saint Grégoire a saint Bernard, du Ve au Xlle siecle, [w:] La
spiritualité du Moyen Age, red. ]. Leclercq, F. Vandenbroucke, L. Bouyer, Paris 1961.
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niego odroslami, a takze wtadza jurysdykcyjna sprawowang przez $wietego
badz piastujacego funkcje opata (lub biskupa-opata) mnicha, o zakresie jurys-
dykcji rownym wielkosci diecezji. Imie Swietego fundatora z kolei stanowito
Swiadectwo pochodzenia konkretnej grupy kosciotow'”. Szczegdlnym charak-
terem odznaczala sie rowniez posiadana jurysdykcja, przyznajac pierwszefistwo
godnosci opata przed biskupem, co zreszta za posrednictwem stosowanej ko-
$cielnej nomenklatury zyskalo w szerokim odbiorze range oczywistosci. Papieza
na przyktad w Irlandii nie nazywano biskupem, lecz abb, abdaine, a wiec ‘opa-
tem’ (Rzymu), Chrystusowi za$ uznawanemu za kréla wszech§wiata nadawano
nazwe opata zawiadujacego cité niebieskim'®. Korzenie owych tradycji praw-
dopodobnie siegaja daleko w przesztosé, a wrecz by¢ moze nalezy ich szukaé
w zarzadzeniach samego $w. Patryka, z zatozeniem wszakze, ze stawny i wierny
jego naSladowca, urodzony niemal w setng rocznice $mierci mistrza, §w. Ko-
lumban, w zaktadanych przez siebie, nazywanych familia Columbae zespotach
klasztoréw, kontynuuje rozpoczete przez Patryka dzieto, przyporzadkowuje juz
w zamyS$le biskupa opatowi, co zresztg wyraznie w swojej Historii zdaje sie
sugerowaé Beda Czcigodny".

Pojawienie sie podobnego typu zarzadzef jest oczywiscie dalekie od neu-
tralnosci. W powyzszym bowiem kontekscie urzad biskupa (bez jurysdykeji)
zostaje przez sam ten fakt zredukowany do funkcji wigzanych bezposrednio
z sukcesja apostolska badz, prosciej, z czynno$ciami liturgicznymi stanowia-
cymi forme jej wyrazu. W konkrecie oznaczato to zredukowanie roli biskupa do
akeji nadzwyczajnych, jednostkowych, ograniczonych praktycznie do udzielania
Swiecen kaptanskich lub po§wiecania kosciotow.

Jezeli podkre§lano powage biskupa, to w sposéb symboliczny, powierza-
jac mu w klasztorze ogélnie szanowane urzedy, takie chocby jak stanowisko
klasztornego skryby. Hierarcha 6w byl wigc wybierany w celu administrowania
diecezja, lecz ze wzgledu na wasko rozumiane potrzeby klasztoru, zwlaszcza
w przypadku, gdy wspdlnota mnisza usytuowana byta daleko od wigkszych
ludzkich skupisk, co w zakresie liturgicznych czynnoSci przynaleznych tylko
nastepcy apostotéw zapewnialo klasztorowi, przy takim zabiegu, catkowitg we
wspomnianej kwestii niezalezno§¢°.

17 Por. J. Chevalier, dz. cyt., s. 362n.

8 Por. L. Gougaud, Les chrétientés celtiques, Paris 1911, s. 75.

¥ Oto jak w kilku stowach przedstawia Beda to niezwykle rozporzadzenie pod-
porzadkowujace cata prowingcje i samych biskupéw jurysdykeji kaptana-mnicha (Historia
Ecclesiae, 111, 4, 3): ,Habere autem solet ipsa insula rectorem semper abbatem presby-
terum, cujus juri et omnis provincia et ipsi etami episcopi ordine inusitato debeant esse
subiecta, juxta exemplum primi doctoris illius, qui non episcopus, sed presbyter extitit et
monachus”. SChr 490, 32.

20 Przyktadem napotykanych pod tym wzgledem trudnosci moze by¢ klasztor Kildare
$w. Brygidy, posiadajacy jurysdykcje nad calg Irlandig, usytuowany jednak na odludziu,
dlatego jego zwierzchnicy zmuszeni byli do podejmowania kazdorazowo staraf majacych
na celu sprowadzenie biskupa, aby w trosce o dusze moc regularnie konsekrowaé koscio-
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Byl to swoistego rodzaju dyktowany praktyka kompromis, anonsujgcy
rownoczes$nie pojawiajgce sie na horyzoncie niebezpieczefistwa. Dalo sie je
przy poglebionej analizie wprawdzie przewidzied, jako ze stanowia logiczng
konsekwencje zaistnialego stanu rzeczy, lecz jak to nierzadko bywa, analizy
wyprzedzajace s3 mniej przekonujgce niz preferencje wspierane miejscowymi
ZWyczajami.

Szkodliwo$é owej zwierzchniej jurysdykeji opata najwymowniej bodaj
ilustruje procedura (czy od strony formalnej raczej jej brak) wyboru biskupa.
Petnia posiadanej wladzy otwierala mianowicie przed opatem mozliwos¢ cal-
kowitej kontroli nad wydarzeniami i podejmowanymi decyzjami, w §Srodowisku
podlegltej mu przeciez klasztornej wspolnoty oraz w okolicznoS$ciach sprzyja-
jacej przeprowadzanym przez niego planom strukturze wladzy na rézne spo-
soby i wielostronnie powigzanej z kompetencjami przetozonego. Wyznaczony
w powstalej sytuacji przez opata kandydat, niezaleznie od prezentowanych
waloréw, stawal si¢ niekwestionowanym faworytem przeprowadzanej elekcji.
Zasi¢g posiadanej wladzy ulatwial wprawdzie skuteczne wprowadzanie w zy-
cie stusznych, jednak natrafiajacych na sprzeciw decyzji, lecz réwniez sprzyjal
naduzyciom, w tym przypadku przez forsowanie kandydatéw do biskupstwa
na podstawie preferencji pozamerytorycznych czy droga relatywizacji obiek-
tywnych danych na rzecz wasko rozumianych korzys$ci odnoszonych przez po-
szczegblne osoby badz zainteresowane konkretnym wyborem grupy. W kon-
sekwencji miata miejsce duza i powtarzajaca si¢ przypadkowos$¢ dobieranych
do biskupstwa pretendentéw, grozna zwlaszcza w kontekscie tak negatywnego
zjawiska, jak przywilej, kazdego w zasadzie z klasztoréw, zagdania wiasnego
biskupa wilasnie z powolaniem si¢ na istniejace procedury, bez koniecznosci
przedstawiania w tej sprawie szczeg6lnie wymagajacych dowodéw. W rezultacie
powstalych konstelacji przypuszczaé nalezy, ze wyniki elekcji znane byty juz
przed rozpoczeciem procedury (jezeli w ogdle taka istniata) wylaniania najbar-
dziej pozadanego do przyjecia $wigcen biskupich kandydata?!.

ty, wySwiecaé zakonnikéw i pomagaé w zarzadzaniu Kosciotem. Cogitosus, Vita Sanctae
Brigidae virginis, PL 72, 778-790.

21 Istniejgcy stan rzeczy odzwierciedla wyraznie zakres sprawowanej jurysdykgji.
W penitencjale Gildasa na przyktad znajdujemy w artykule 12 zakaz komunikowania sie
z czlowiekiem ,,a sua abbatae excomunicatio”, a w Llandaff, s. 147, 152 (Handbook to
the cathedrals of Wales: Llandaff, St Davit’s, St. Asaphad, Bangor, London 1873) umiesz-
czony jest zapis zobowigzujacy biskupa, aby zaréwno naktadajac, jak i zdejmujac natozong
ekskomunike zwotywatl w tym celu synod opatéw. W Historii Kosciola Bedy Czcigodnego
zawarta jest informacja, ze misja w imieniu KoSciota zostaje biskupowi przekazana za
posrednictwem klasztoru: ,,Ab hac ergo insula (lona), ab horum collegio monachorum,
ad provintiam Anglorum instituendam in Christo, cissus est Aidan, acceptu grado epi-
scopatus”. ,,Quo tempore eidem monasterio Semeni abbas et presbyter prefuit” (IIL3,1).
Stanowito to mocno zakorzeniong irlandzkg specyfike o kierunku przeciwnym do tren-
déw i rozporzadzen na ladzie (por. J. [von] Pelug-Hartung, Diplomatisch-historische For-
schungen, Gotha 1879, s, 16n), gdzie w 451 r. synod w Chalcedonie podporzadkowat
w jednej z uchwal klasztory wladzy biskupa. Szesédziesiat lat pdzniej na polecenie kréla
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Glebia jednak problemu unaoczniona zostata w konsekwencjach zaistnia-
lego stanu rzeczy, kiedy mianowicie wyswiecanie (kolejnych) biskupéw przy-
bralo charakter niekontrolowanej lawiny??, o celach niekoniecznie oczywistych,
co nie tylko prowadzilo do pojawienia sie dtugiego ich szeregu, bez okreslonych
blizej zadan, lecz rowniez powigzanej z tym samej dewaluacji urzedu, o na-
stepstwach trudnych do przewidzenia. Do najbardziej chorobliwych twordéw
nalezg ,,biskupi wedrujacy”, okreslani pogardliwie w kregach celtyckich ter-
minem baelec? (od tacifiskiego baculus — laski pielgrzyma, w odréznieniu od
ewangelicznej laski pasterza, do ktorej nawigzuje nazwa biskupiego badz opac-
kiego pastoratu). To naroSle o patologicznym wyrazie eksponowalo na sposéb
niezwykle czytelny stabosci systemu, pomimo wszystko bardzo trwalego, bo
jeszcze w XII w. §w. Bernard z Clairvaux w zyciorysie $w. Malachiasza, odnoszac
sie do kwestii biskupéw wedrujacych, z nieskrywanym sarkazmem méwi o nich:
,UNUs episcopatus uno non esse contentus, sed singulae pene ecclesiae singulos
haberent episcopos”, przy czym dzieje sie to ,,sine ordine, sine ratione” (X, 19)%.

Problem biskupéw klasztornych w kwestii ich nadmiaru nie ograniczat
sie jedynie do Irlandii*’, lecz stanowil przedmiot troski takze innych Koscio-

Chlodwiga podobne rozporzadzenie (abbates pro humilitate religionis in episcoporum po-
testate consistant) proklamowatl synod w Orleanie (511). Postawiono tam wrecz wymog
pozwolenia biskupa na zalozenie nowego klasztoru, przy czym opat, respektujac wladze
biskupa, mégt przewodzi¢ tylko jednemu klasztorowi. (Por. W. Levison, Die Iren und die
frankische Kirche, ,,Historische Zeitschrift” 109 (1912), s. 12).

22 Rozmiar zarysowujacego sie problemu ukazuje wydarzenie z zycia §w. Kolumbana
(starszego) podczas jego pobytu w Szkocji, gdzie w collumcillach (o$rodkach nazywanych
tak od jego imienia) spotyka on pod wtadza opata 20 biskupdow, 40 ksiezy i 30 diakondw,
rodzina natomiast opata Michty z Luth liczy 300 ksiezy i 100 biskup6w. Por. W. Delius,
Geschichte der Irischen Kirche von Iren Anfingen bis zum 12. Jahrbundert, Miinchen—Basel
1954, 5. 47.

2 Byla to oczywiscie pogardliwa nazwa odnoszaca sie do os6b, a nie do rzeczy, co
w tym przypadku ma wymowe szczegélnie wyrazista, gdyz laska u Celtéw miala w na-
wigzaniu do Starego Testamentu warto$¢ symbolu misyjnego, dlatego w poszczegdlnych
przypadkach przypisywano jej nawet imie podsumowujace na sposéb skrétowy dokonania
konkretnego $wietego, np. laske $w. Mocheosa nazywano ,,in Etech”, uskrzydlona, jako ze
miata by¢ darem z nieba, W. Delius, dz. cyt., s. 60.

2 SChr 367, 236.

% Irlandia jako matecznik odno$nych praktyk staje sie z czasem ich synonimem o po-
tencjale ekstensywnym, co znajduje swéj wyraz w reakcjach zaréwno krajow, jak i Ko-
$ciotéw oSciennych. Dobrym przyktadem jest fakt, ze w VIII w. marszatkowie dworéw
karolifiskich i biskup Bonifacy, przygotowujac reforme Kosciota, za jednym z postawio-
nych przez Bonifacego celéw stawiaja eliminacje falszywych biskupéw oraz prezbiter6w
gtownie przybylych spoza Kanatu La Manche. Zarzuca si¢ im, ze nie podporzadkowu-
ja sie zadnemu autorytetowi, czy wrecz oskarza sie o herezje. Stawiane s3 zadania, aby
z pomocg wladzy Swieckiej zneutralizowac ich dziatania. Po sukcesie reformatorskim Ka-
rolingéw, gléwnie Karola Wielkiego, sformutowano nawet zadanie walki przeciw clerici
badz episcopi vagantes. O wprowadzaniu podjetych decyzji $wiadczy odestanie do Irlandii
prezbitera winnego zaistniatego w diecezji kolofiskiej skandalu (795), czy tez doniesienie
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tow, gléwnie tych o tradycjach celtyckich. Trudno powiedzieé, w jakim stopniu
efektywne byty wysitki zdazajace do wyeliminowania istniejacej patologii, nie-
mniej o intensywno$ci walki z nimi §wiadczy podejmowanie owej tematyki na
posiedzeniach synodalnych, choéby tych zakoficzonych odno$nymi uchwatami
w Chalon (813) kan. 8 i 326, Celcyth (787) kan. 4?7 czy w Works (868) kan.
528, Zastosowane §rodki okazaly sie wszakze mato skuteczne, lecz wzrastajaca,
doswiadczana na co dzief szkodliwo$¢ systemu stanowila w sobie bodziec do
postepujacego sukcesywnie demontazu i ostatecznie catkowitej jego eliminacji
w p6znym Sredniowieczu.

3. Duchowo$¢ mnisza w spotkaniu
z klanowg regula rodzinnosci

Jak wyzej wspomniano, w Irlandii wezesnego Sredniowiecza niemal wszyst-
kie aspekty zycia regulowane byly normami wypracowanymi przez klan oraz
ksztattowane na plaszczyznie moralnej w praktyce i w teorii wedtug zasady
przyporzadkowania stosowanych rozstrzygnie¢ nie w odniesieniu do odpowie-
dzialnoSci indywidualnej, lecz kolektywnej, co musiato znalezé swoje odzwier-
ciedlenie takze w sferze religijne;j.

Podstawowym jednak wzorcem i punktem odniesienia dla stanowienia norm
byta rodzina, widziana w jej ksztalcie szerokiego pokrewiefistwa (do czwartego
pokolenia). Uwazano jg za trwalg wspdlnote, posiadajacag w sposobie funkcjono-
wania podobiefistwo do innych spotecznych struktur. Réwnolegtosé owa prze-
noszono takze na teren religijny, gdzie role patriarchy odgrywal tzw. Swigty,
z zasady mocna indywidualnosé, wywodzaca si¢ z miejscowej spotecznosci, z nig
powigzana i dzialajaca na jej korzysé, wprowadzajaca wzrostowy ferment oraz
twoérczy niepokdj, a wszystko to za poSrednictwem zaktadanych przez siebie,
reprezentujacych nowe cele klasztorne komuny. Owa funkcjonujaca w odniesie-
niu do wspélnotowych regut bycia réwnoleglosé podobiefistwa w pochodzeniu
i zwyczajach pomiedzy rodzing i $wietym?’, klanem i klasztorem, stata u pod-

dokonane przez reformatorski synod z 813 r. na Szkotéow (Irlandczykéw), nazywajacych
siebie biskupami i wyswiecajacych kaplanéw czy diakonéw. Por. P Riché, Les Irlandais et
les princes carolingiens aux Vllle et IXe siécles, [w:] Die Iren und Europa im friihen Mittel-
alter, red. H. Lowe, Stuttgart 1982, t. 2, s. 735n.

2% Mansi 14,59 i 14,60.

¥7 Mansi 12, 941.

28 Mansi 15, 879.

2 Nalezy przy tym zwréci¢ uwage na fakt, ze nazwe ,,Swiety” odnoszono nierzadko
nie do cztowieka o uznanych heroicznych cnotach, lecz zatozyciela i gtéwnego zarzadza-
jacego wspdlnoty klasztornej. Tytut ten wiec nie musial mie¢ charakteru pozyskania, lecz
przywileju otrzymywanego w formie spadku jako rodzaj rodzinnego dziedzictwa. W ta-
kim sensie ,,§wietym” nie stawat sie cztowiek we wspdtpracy z taskg Boza, lecz posiadajacy
powiazania familijne, a wiec nie ksztalt osobowosci miat warto$é rozstrzygajacego kryte-
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staw niestychanego rozwojowego sukcesu monachizmu. Dzieki wnoszonym war-
toSciom duchowym, ofercie schronienia i ksztalcenia, dziatan uzupelniajacych
prawo pokrewiefistwa i oSrodkom ewangelizacji klasztor jako instytucja zyskat
sobie przychylno$¢ spoteczng na tyle duza, ze statl sie niekwestionowanym przed-
miotem identyfikacji*®. Wazna tego konsekwencjg byt fakt, ze kazdy wchodzacy
w spolecznos$é nowy czlonek nie nabywal reprezentowanego przez nig przesta-
nia, lecz je po prostu z wlasnymi narodzinami ze sobg wnosit’!. O poziomie tej
identyfikacji méwig choéby liczby przebywajacych w poszczegdlnych klasztorach
mnichéw. W osrodkach na przyktad pod kierownictwem Comgall’a z Bangor,
Brendana z Clonfert czy Finiana z Clonard bylo ich kolejno 4000 i 3000, nato-
miast mniej liczny klasztor Laisren z Leighlin legitymowat si¢ 1500 cztonkami®.

Ow oparty na wzorcu rodzinnym schemat, przy wszystkich posiadanych
pozytywach, nie zabezpieczal jednak funkcjonowania klasztoréw jako instytucji
przed rodzacymi sie w samym jego fonie deformacjami, w ekstremalnych przy-
padkach paralizujacymi duchowe zycie mniszych wspdlnot, ostabiajac w na-
stepstwie ich religijng preznos¢.

Opierajacy sie w organizacyjnej strukturze na prawie klanowym klasztor
stanowil wedlug zarysowanego wzorca rodzaj przedtuzenia badZ dodatku do
wspoélnoty krwi, co w konkretnych uwarunkowaniach wprowadzato duze ob-
cigzenie dla jego duchowej sterownosci. System opacki bowiem jako instytucja
w istniejacych regulacjach dziedziczna niést w sobie zagrozenie dla duchowosci
wspoélnoty w ksztalcie nadanym przez zalozyciela, tym bardziej ze praktyka
powszechna bylo przejmowanie kierownictwa administracyjnego i duchowego
w licznych stosunkowo przypadkach przez Swieckich cztonkéw rodziny fun-
datora. W obliczu wigc faktu, ze klanowe zwyczaje zréwnywaly dziedziczne
prawo koscielne z cywilnym, otwierala si¢ mozliwosé skutecznego wplywu
rodziny na wybdr opata (preferencje wiec nie musialy wcale byé poparte war-
to$ciami obiektywnymi), czego dobitng ilustracje przedstawial choéby zatozony
przez $w. Kolumbana klasztor Iona, gdzie sposrdd jedenastu pierwszych opatéw
jedynie dwéch nie miato powigzan rodzinnych z zatozycielem?.

rium przy nadawaniu takiego imienia, lecz pochodzenie. Procedura tego rodzaju tluma-
czy, dlaczego niektérym rodzinom przypisywana jest liczba $wietych zaskakujaco duza, na
przyktad w rodzinnym kregu §w. Gerarda a Mayo doliczano si¢ ich az trzy tysigce trzystu.
(Por. J. Chevalier, dz. cyt, s. 290).

30" Szczyt zachodzacej identyfikacji przypada na poczatkowe zwlaszcza wieki chrze-
Scijafistwa w Irlandii, co widaé gtéwnie wsréd miodziezy, zapekniajacej klasztory w ilo-
Sciach wrecz przewyzszajacych ich pojemnosé. Z biegiem wiekéw 6w wzrostowy trend
w sensie zakonnych powolan bedzie opadal, co wcale nie musi oznaczaé pomniejszonej
ogdlnej gorliwosci. J.T. McNeill, dz. cyt., s. 80n; W. Delius, dz. cyt., s. 74.

31 J. Chevalier, dz. cyt., s. 289.

32 J.T. McNeill, dz. cyt., s. 52.

33 Praktyki tego rodzaju nie nalezaly zreszta do wyjatkéw i mialy miejsce nie tylko
w Irlandii. Nastepcg mogt by¢ kandydat wyznaczany metoda wyboréw, lecz pretendenta
wskazywala réwniez rodzina zatozyciela. Na przyktad w Galii Cezary z Arles sam wpraw-
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W nawigzaniu wiec do przedstawionych tresci powiedzie¢ mozna, ze juz
sam fakt terytorialnej izolacji przyczyniatl sie do faworyzowania w Irlandii,
mocniej niz gdzie indziej w Europie, tradycji i zwyczajéw miejscowych. Do-
tyczylo to réznych ptaszczyzn, wsréd nich rowniez sfery religijnej. Wyraznie
rozpoznawalna stawala si¢ z czasem, ksztaltowana tam przez uwarunkowa-
nia lokalne, duchowo$¢ oraz odmienna od kontynentalnej organizacja zycia
koscielnego. Ta ostatnia stanowitfa, przynajmniej posrednio, konsekwencje
dominacji klasztor6w mniszych i przez nie rekomendowanych kierunkowych
rozwigzan. Dokonywala sie w zwigzku z powyzszym marginalizacja znaczenia
i wladzy biskupdw, o poszerzonej jedynie suwerennosci w diecezjach episko-
palnych. W zaistnialej sytuacji prawo wyznaczania kandydatéw na biskupow
na terenach przyporzadkowanych klasztorom przynalezne wylacznie opatom
(badZ powigzanym z nim gremiom) przyczynialo si¢ do powstawania niezna-
nych w tym zakresie gdzie indziej autonomicznych, zaleznych od wspolnot
mniszych centrow decyzyjnych, podatnych przy braku zewnetrznego nadzoru
na patologie i deformacje o zasiegu na tyle szerokim, ze staly sie one z cza-
sem obcigzeniem wrecz na stulecia struktury organizacyjnej i duszpasterskie;j
miejscowego Kosciola.
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Michat Chlopowiec — ks. dr hab., profesor uczelniany Papieskiego Wydziatu Teolo-
gicznego we Wroclawiu (emerytowany), wykladowca teologii moralnej. Wsréd pro-
wadzonych zaje¢ dla studentéw, w ramach zwlaszcza przygotowan kandydatéw do
kaptanstwa, prowadzit réwniez wyktady z zakresu spowiednictwa i teologii pokuty.
W Instytucie Katolickim w Paryzu uzyskal doktorat, przedstawiajac napisang pod
kierunkiem M.-D. Chenu OP dysertacje Lenseignement de I'épiscpat francais sur
la lutte des classes. Tytut doktora habilitowanego otrzymal na Papieskim Wydziale
Teologicznym we Wroctawiu, wieficzac dotychczasowy dorobek naukowy publi-
kacja Wychowanie religijno-moralne dziecka w rodzinie. Do twdrczosci naukowej
autora zaliczy¢ nalezy réwniez zbidr artykutdéw pt. Pokuta w Kosciele pierwszych
wiekdw.
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Kapitula kanonikéw a parafia zlaczona
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A Chapter of Canons and the Parish Joined
with a Capitular Church

Abstract: The aim of the article is to present the legal aspect of the relationship
between a chapter and the parish joined with a capitular church in the light of
applicable law. The first part investigates the issue of the prohibition of associating
a parish with a chapter of canons. The second part considers the issue of appoint-
ing a chapter pastor and regulations governing the chapter’s relations with a pastor
of the capitular parish. The third part deals with alms given to a parochial and
capitular church. The final part of the article contains conclusions which state that
a parish is not to be entrusted to a chapter and that a pastor is to be designated in
a church which is at the same time parochial and capitular.

Keywords: chapter, canon, parish, pastor, statutes

Abstrakt: Celem artykutu jest ukazanie aspektu prawnego relacji kapituty do para-
fii ztaczonej z koSciolem kapitulnym w Swietle obowigzujacych przepisow. W jego
pierwszej czesci przedstawiono kwestie zakazu taczenia parafii z kapitutg kanonic-
ka. W drugiej czesci ukazano problematyke mianowania proboszcza kapitulnego
i przepisow regulujacych relacje kapituty do proboszcza parafii kapitulnej. Czesé
trzecia traktuje o ofiarach skladanych na kosciét kapitulno-parafialny. W zakoncze-
niu artykutu zamieszczono wnioski, w ktérych przypomniano zakaz powierzania
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parafii kapitule i konieczno$¢ mianowania proboszcza parafii, przy ktorej istnieje
kapitula kanonikéw.

Stowa kluczowe: kapituta, kanonik, parafia, proboszcz, statuty

rawodawca kodeksowy w kan. 503" okresla, ze kapitutg kanonikdw, kate-

dralng lub kolegiacka, jest kolegium kaptanéw, ktérego zadaniem jest spra-
wowanie bardziej uroczystych czynnosci liturgicznych w koSciele katedralnym
lub kolegiackim. Dodaje, ze kapitula katedralna wypetnia ponadto zadania
zlecone jej przez prawo lub przez biskupa diecezjalnego. Przed kapitutami, ktore
w obowigzujacym prawie zostaly doglebnie zreformowane i odebrano im wie-
le uprawnien o charakterze jurysdykcyjnym, postawiono zasadniczo kwestie
sprawowania bardziej uroczystych czynnosci liturgicznych w koSciele katedral-
nym lub kolegiackim, a w przypadku kapituly katedralnej przyznano takze
wykonywanie zadan zleconych przez prawo lub przez biskupa diecezjalnego.
Wymienione zadania, mimo ze obecnie bardzo, chyba za bardzo ograniczone,
maja jednak nadal wazne znaczenie w zbawczej misji KosSciota.

Prawodawca, ograniczajac kompetencje kapitul kanonikéw, doszedt do
whniosku, iz funkcje i zadania tych gremiéw lepiej obecnie wypetniaja rady ka-
planskie, kapituta katedralna de facto utracita juz swoje znaczenie i postannic-
two i nie cieszy si¢ obecnie takim autorytetem moralnym jak kiedyS. Rada ka-
planiska wywodzi si¢ z sakramentalnego braterstwa, reprezentuje prezbiterium
i ma za zadanie wspiera¢ biskupa w jego potrdjnej misji rzadzenia, u§wigcania
i pasterzowania ludu Bozego, natomiast kapitula katedralna nie reprezentuje
prezbiterium, skfada si¢ z cztonkéw mianowanych przez samego biskupa, sta-
nowi rade biskupa jedynie w pewnych sprawach natury administracyjne;j.

Bardzo czesto kapitula jest zainstalowana przy koSciele, ktéry z tego po-
wodu nazywa sie kosciotem kapitulnym (katedra, kolegiata), a ktory jest jed-
nocze$nie kosSciotem parafialnym. Prawodawca kodeksowy, przewidujac takie
sytuacje, unormowat w rozbudowanym kan. 510, sktadajgcym sie z czterech
paragraf6éw, relacje miedzy kapitulg kanonikéw a parafig, radykalnie zmieniajac
— zgodnie z dyrektywami Soboru Watykanskiego II — relacje miedzy kapituta
a parafig przy koSciele kapitulnym, w duchu pastoralnym, zakazujac taczenia
parafii z kapitutg kanonicks.

W niniejszym artykule zostanie podjeta problematyka relacji kapituly z pa-
rafig ztaczong z kosciotem kapitulnym. Przedstawiona zostanie kwestia zakazu
taczenia parafii z kapitula kanonicka, z kolei oméwione zostang rézne mozli-
woSci prawne i faktyczne w sytuacji, gdy w tym samym czasie ko$ciét parafialny

! Codex luris Canonici. Auctoritate loannis Pauli PP. 11 promulgatus. Kodeks Prawa
Kanonicznego, przektad polski zatwierdzony przez Konferencje Episkopatu, Poznaf 1984
(dalej: KPK).
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jest koSciotem kapitulnym, by na zakoficzenie podjaé problematyke ofiar sktada-
nych na koscidl, ktéry jest jednoczesnie kapitulny i parafialny. Rozwazania ni-
niejszego przediozenia majg by¢ przyczynkiem do ukazania interesujacego, cho¢
by¢ moze nietatwego w praktyce zagadnienia wspdlistnienia i wspotdziatania
w jednym kosciele dwoch waznych instytucji pastoralnych dla dobra wiernych
korzystajacych z postugi w kosciele kapitulno-parafialnym.

1. Zakaz laczenia parafii z kapitulg kanonicka

Parafia stanowi podstawowg komorke zycia religijnego. W niej bowiem
realizuje si¢ bezpos$rednia troska o zbawienie dusz. Parafia niejako unaocznia
caty Kosci6ét na danym terenie i w danej spotecznosci. Nie jest ona jednak
w pelni samodzielna, ale stanowi zasadniczy fundament diecezji. Kosci6t po-
wszechny dzieli si¢ i pracuje w koSciotach partykularnych, tj. diecezjach, i im
zrownanych. Obejmuja one zespoly ludu Bozego, ktory stanowi element kon-
stytutywny — spoleczno$¢ ludzi powotanych przez Boga. Biskup jako pastor
proprius reprezentuje powierzonym mu wiernym niewidzialnego Pana. Parafia
jest czecia diecezji, dziatajaca pod zwierzchnictwem biskupa. Nie jest ona kor-
poracja w znaczeniu jurystycznym, gdyz nie powstaje przez swobodna decyzje
jednostek taczacych sie w spoteczno$é, ale na podstawie prawa niepochodzacgo
od czlonkéw Kosciota. Tworzy jg wladza koscielna. Parafia nie jest swego ro-
dzaju oSrodkiem taski Bozej, z ktérego ludzie musza korzystal, ale stanowi
zespo6l 0s6b powotanych przez Boga. Dla niej jest proboszcz przystany przez
biskupa jako pastor proprius. Nie jest on tylko przedluzeniem wtadzy biskupiej,
przekazujac dalej to, czego udziela biskup, ale jest w podporzadkowaniu wobec
biskupa na nizszym szczeblu prawdziwym reprezentantem niewidzialnego Pana.
Wyrodznia si¢ on przez to sposrdd innych wspolpracownikéw biskupa?.

W kan. 515 § 1 ustawodawca podaje legalna definicje, a raczej jedno-
znaczny opis pojecia parafii jako okreslonej wspdlnoty wiernych chrzescijan,
utworzonej na sposob staly w Kosciele partykularnym, nad ktérg pasterska
piecze, pod wladza biskupa diecezjalnego, powierza sie proboszczowi jako jej
wlasnemu pasterzowi’. Prawodawca zgodnie z doktryna soborowa wysunat na
pierwsze miejsce wspdlnote wiernych, a wiec wierzacych w Chrystusa jako Syna

2 Por. W. Wojcik, Pojecie parafii w nowym Kodeksie Prawa Kanonicznego, ,,Prawo Ka-
noniczne” 29 (1986), nr 3—4, s. 49. ,,Parafia zna diecezje, jej struktury i dziatalno$¢. W szcze-
g6lnosci zna i kocha biskupa, jego magisterium i jego dziatalno$¢ oraz roczny program dusz-
pasterski”. F. Coccopalmerio, Il concetto di parrocchia nel CIC 1983, [w:] Parafia w prawie
kanonicznym i w prawie polskim, red. L. G16dz, J. Krukowski, M. Sitarz, Lublin 2013, s. 37.

3 F. Coccopalmerio, opierajac sie na okreslonych kanonach, podaje wtasna definicje
parafii: ,Parafia jest wspolnota wiernych, terytorialng i lokalng, w Kosciele partykularnym,
ktdrej przewodniczacym jest proboszez, czyli prezbiter, pasterz wlasny, ktdry sprawuje swoj
urzad pod zwierzchnictwem biskupa diecezjalnego i przy wspoétpracy z innymi kaptanami,
diakonami i wiernymi $wieckimi”. Tenze, Il concetto di parrocchia nel CIC 1983..., s. 9.
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Bozego. Istotne s3 elementy personalne, a nie terytorium®*. Tak pojeta parafia
zostaje powierzona pasterskiej pieczy proboszcza, jako jej wlasnego pasterza,
ktory wykonuje swoj urzad pod wtadza biskupa diecezjalnego. Proboszcz jest,
zgodnie z kan. 515 § 1, wlasnym pasterzem parafii’, co jeszcze raz podkresla
sic w kan. 519. Wspomniany prezbiter jest ,,pasterzem”, czyli tym, ktéry petni
funkcje nauczania, uSwiecania i rzadzenia. Jest pasterzem ,wlasnym”, co ozna-
cza, ze dziala ,we wlasnym imieniu”. Wyrazenie, iz ,,proboszcz jest pasterzem
wlasnym”, okresla zwigzek miedzy proboszczem a parafig. Proboszcz jest usta-
nowiony dla parafii, wspdlnota parafialna zas§ ma prawo domagania sie od niego
postugi w zakresie nauczania, uSwiecania i rzadzenia. Proboszcz jest pasterzem
wlasnym w tym sensie, ze uprawnienia i obowiazki, jakie go dotycza, otrzymuje
przez kanoniczne objecie urzedu. Wtadza, jaka przystuguje proboszczowi, jest
zwyczajna i w swoim zakresie wlasna, czyli wykonuje on jg w imieniu wiasnym.
Proboszcz nie jest wigc wikariuszem biskupa, natomiast wikariusze parafialni
sg wspOltpracownikami proboszcza’.

Piecza pasterska — cura animarum — oznacza calo§é spraw zmierzajacych
do uswiecenia i zbawienia wiernych. Proboszcz jako pasterz wlasny jest obcia-
zony tymi obowigzkami. Jest zwierzchnikiem duchowym parafii. Scala on lud
wierny w jedng cato$¢ i sam pozostaje w Scistych relacjach z tym ludem. On
przewodniczy wszelkiej pracy parafialnej. Mianowany jest na stale. Na nim
cigzy odpowiedzialno$¢ za calo$¢ spraw parafii®.

W kan. 520 § 1 ustawodawca stanowi generalny zakaz powierzania parafii
osobie prawnej: ,,osoba prawna nie moze by¢ proboszczem”. W ten sposéb de-
finitywnie zostata uchylona — istniejaca w KPK/1917 — zasada laczenia parafii
z kapitutg®. W kan. 520 § 1 wyklucza sie wiec sytuacje i mozliwo$é, aby osoba
prawna otrzymala nominacj¢ proboszczowska. W przesziosci bowiem dosé czesto
zdarzalo si¢ powierza¢ — na mocy indultu Stolicy Apostolskiej — urzad proboszcza
osobie moralnej (instytut zakonny, klasztor, kapituta kanonikéw itp.), tak ze taka
mozliwos§¢ miescita si¢ w é6wezesnym kanonicznym pojeciu proboszcza: ,,kaptan
lub osoba moralna, ktérej parafia zostala nadana jako tytut z troska o dusze®.

* Por. W. Wojcik, dz. cyt., s. 68.

5 ,Pasterz” jest tym, ktory pelni funkcje nauczania, uSwiecania i rzadzenia; ,,dusz-
pasterstwo” jest realizacja wyzej wymienionych funkgji (kan. 519). Por. F. Coccopalmerio,
Il parroco «pastore» della parrocchia, ,Quaderni di diritto ecclesiale” 6 (1993), nr 1, s. 7.

¢ Por. F. Coccopalmerio, Il concetto di parrocchia nel CIC 1983..., s. 20.

7 Por. J. Krukowski, Komentarz do kan. 515-572, [w:] Komentarz do Kodeksu Prawa
Kanonicznego. T. 2. Ks. 1I (1). Lud Bozy, red. J. Krukowski, Poznan 20035, s. 417-418;
zob. A. Slowikowska, Kompetencje koordynacyjne proboszcza. Wybrane zagadnienia,
»Roczniki Nauk Prawnych” 20 (2010), nr 2, s. 194-195.

8 Por. W. Wojcik, dz. cyt., s. 68.

° Codex luris Canonici, Pii X Pontificis Maximi iussu digestus Benedicti Papae XV
auctoritate promulgatus, Romae 1951, kan. 471 (dalej: KPK/1917); por. J. Krukowski,
Komentarz do kan. 515-572...,s. 419.

10 Kan. 452 KPK/1917. Termin ,,osoba moralna” w KPK/1917 byl tozsamy z po-
jeciem ,0soba prawna”.
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Jednakze, gdy proboszcz parafii byt osobg moralna, aby unikngé ewentualne;
nieoznaczono$ci, nieprecyzyjnosci (uwazanej za szkodliwg dla dusz) osoby fak-
tycznie odpowiedzialnej za opieke duszpastersky, poprzedni Kodeks wymagat
wyznaczenia przez biskupa wikariusza parafialnego. Stad rozrézniano za pomoca
fikcji prawnej migdzy duszpasterstwem habitualnym przynaleznym osobie moral-
nej a faktyczna opiekg nad duszami sprawowang przez wikariusza parafialnego'!.

Norma kan. 520 § 1 o zakazie powierzania parafii osobie prawnej jest wy-
razem postulatéw Soboru Watykanskiego II dotyczgcych zreformowanego rozu-
mienia urzedu proboszcza'?. Konsekwencja wybitnie duszpasterskiej funkcji pa-
rafii jest potrzeba powierzenia odpowiedzialnosci za duszpasterstwo, gdy tylko
jest to mozliwe, osobie fizycznej, okres§lonemu kaptanowi, ktéry ma by¢ jej wla-
snym pasterzem's. Istotne jest bowiem, ze Kodeks zastrzega nazwe proboszcza
dla indywidualnego, konkretnego kaptana, ktéremu powierzono opieke dusz-
pasterska nad parafig", i unika uzywania wspomnianej nazwy, gdy z r6znych
powodéw opieka duszpasterska nad parafig jest powierzona w inny sposéb'.

W Swietle kan. 520 § 1 nie jest jednak zabronione powigzanie parafii z insty-
tutem zycia konsekrowanego lub kleryckim stowarzyszeniem zycia apostolskiego,
ale nie z domem zakonnym. Takie powierzenie zarezerwowane jest biskupowi
diecezjalnemu, z wykluczeniem administratora diecezjalnego. Zgodnie z ogélng
zasadg instytut jako osoba prawna nie moze by¢ proboszczem, ale ma prawo do
prezentowania biskupowi kandydata na proboszcza'® lub kilku cztonkéw instytutu
do kierowania parafig w sposob solidarny, z ktérych jeden ma byé moderatorem?"”.

Kan. 510 § 1 jest uszczegétowieniem generalnej zasady taczenia parafii
z osobg prawnga'®. Prawodawca bowiem postanawia w przywotanym przepisie:
»hie nalezy wigcej taczy¢ kapituty kanonikéw z parafig. Jesli sa parafie zlagczone
z kapitula, biskup diecezjalny powinien je odlaczy¢ od kapituly”. Kan. 510

1 Por. kan. 471 KPK/1917; por. A. Sanchez-Gil, Comentario al can. 520, [w:] Co-
mentario exegético al Cédigo de Derecho Candnico, red. A. Marzoa, J. Miras, R. Rodri-
guez-Ocafia, t. 2, cz. I, wyd. 2, Pamplona 1996, s. 1236.

12 Concilium Oecumenicum Vaticanum II, Decretum de pastorali Episcoporum mu-
nere in Ecclesia Christus Dominus (28 octobris 1965), nr 30, ,,Acta Apostolicae Sedis”
58 (1966), s. 673-701, tekst polski: Sobor Watykanski II, Dekret o pasterskich zadaniach
biskupéw w Kosciele Christus Dominus, [w:] Sobér Watykariski 11. Konstytucje, dekrety,
deklaracje. Tekst polski. Nowe tlumaczenie, Poznafi 2002, s. 236-258 (dalej: CD).

13 Por. kan. 5191 526 § 2; por. H. Cappello, Los Cabildos de Candnigos. Pasado, pre-
sente y futuro de los mismos, ,Anuario Argentino de Derecho Canénico” 21 (2015), s. 401.

1 Por. np. kan. 515, 519, 521, 526.

15 Kan. 517; por. A. Sanchez-Gil, dz. cyt., s. 1235-1236.

16 Kan. 682 § 1.

7 Kan. 517 § 1; por. J. Krukowski, Komentarz do kan. 515-572..., s. 419-420.

18 Por. Paulus PP VI, motu proprio Ecclesiae Sanctae (6 augusti 1966), ,Acta
Apostolicae Sedis” 58 (1966), s. 757-787, tekst polski: Pawet VI, List motu proprio
Ecclesiae Sanctae ustanawiajace przepisy wykonawcze do niektorych dekretéw Sobo-
ru Watykanskiego II (6 sierpnia 1966), nr 21 § 2, ,,Acta Apostolicae Sedis” 58 (1966),
s. 757-787, tekst polski: Ustrdj hierarchiczny Kosciola. Wybor Zrodet, red. W. Kacprzyk,
M. Sitarz, Wydawnictwo KUL, Lublin 2006, s. 138-155.
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§ 1 modyfikuje zasadniczo dyscypling KPK/1917%, w ktérej brano pod uwagge
trzy hipotezy dotyczace relacji miedzy kapitulg a parafig: parafia mogtaby by¢
w pelni polaczona (plena iure) z kapitula, ktdra formalnie bytaby proboszczem,
chociaz jeden z cztonkéw kapituty pelnitby funkcj¢ wikariusza parafialnego i za-
pewnialby zwyczajng opieke duszpasterska?’; urzad proboszcza byltby jednym
z beneficjow?' nadanych jednemu z kanonikéw jako dodatek do jego prebendy??;
Kapituta i parafia bylyby oddzielnymi podmiotami, dzielacymi wspolny kosciol,
bedacy jednoczesnie kosciotem parafialnym i kapitulnym?3. Wymienione zato-
zenia mogly mieé miejsce ze wzgledu na istniejacy wtedy system beneficjalny?*.

Kan. 510 zakazuje wyszczegdlnionych opcji z wyjatkiem trzeciej i stanowi:
parafie nie mogg juz by¢ potaczone z kapituty. Podobnie biskup diecezjalny ma
rozwiagzaé polaczenie parafii uprzednio zjednoczonych z kapituta?’. Kan. 510
§ 1 ustala taksatywnie: a) ze parafie i kapituty kanonikéw nie powinny juz byé
taczone, b) ze jesli sa parafie ztgczone z kapitula, biskup diecezjalny powinien
je odlaczy¢ od kapituly. Nie jest juz wymagane, aby biskup wystuchal kapituty
i rady kaptanskiej, jak to bylo zapisane w normach przejSciowych zawartych
w motu proprio Ecclesiae Sanctae®.

Statuty kapitulne niejednokrotnie wyraznie artykutujag normy kan. 510 § 1,
np.: ,parafia Floriana w Krakowie zachowuje catkowitg autonomie w stosunku
do Kapituly”?, ,,Parafia Archikatedralna jest odtagczona od Kapituly (kan. 510
KPK)»2$, ,,Kapituta nie moze by¢ ztaczona z Parafig Kolegiacky”?, ,oficjalng
siedzibg kapituly jest kosciét katedralny San Bartolomeo; kapituta kanonikéw
i parafia katedralna sg jednak prawnie oddzielone (por. kan. 510 § 1)”%.

19 Kan. 415 oraz 1423 § 2 KPK/1917.

20 Kan. 402,471 § 1 KPK/1917.

21 Kan. 1409 KPK/1917.

22 Kan. 415 KPK/1917.

2 Por. F. Loza, Comentario a los cdn. 503-510, [w:] Comentario exegético al Cédigo
de Derecho Candnico..., t. 2, cz. I, wyd. 2, s. 1189-1190; por. H. Cappello, dz. cyt.,
s. 401; B. Cusack, Commentary on canons 503-510, [w:] New Commentary on the Code
of Canon Law, New York 2000, s. 666.

24 Por. G. Bier, Cabildo de candnigos, [w:] Diccionario General de Derecho Candnico,
Obra dirigida y coordinada por J. Otaduy, A. Viana, ]J. Sedano, vol. 1, Editorial Aranzadi,
Pamplona 2012, s. 784.

% Por. B. Cusack, dz. cyt., s. 666.

26 List motu proprio Ecclesiae Sanctae, nr 21 § 2; por. Commento al Codice di Dirit-
to Canonico, red. P. Pinto, wyd. 2, Citta del Vaticano 2001, s. 309.

27 Statut Kapituly Kolegiackiej przy bazylice sw. Floriana w Krakowie (1 wrze$nia
2011), art. 49, [w:] Archiwum Kurii Archidiecezjalnej Krakowskiej. Teczka: ,Statut Ka-
pituly Kolegiackiej przy bazylice $w. Floriana w Krakowie”.

28 Statut Lubelskiej Kapituly Archikatedralnej (22 grudnia 2000), art. 26, nr 1, [w:]
Archiwum Kurii Metropolitalnej w Lublinie. Teczka: ,,Kapituty”.

2 Statut Kapituly Kolegiackiej Chelmskiej (11 stycznia 1994), art. 27 § 1, [w:] Archi-
wum Kurii Metropolitalnej w Lublinie. Teczka: ,,Kapituty”.

30 Statuto del Capitolo Cattedrale Chiesa Cattedrale di Patti (16 novembre 2012),
art. 23 § 1, www.diocesipatti.it (dostep: 3.01.2018).
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2. Rézne mozliwosci prawne i faktyczne w sytuacji, gdy w tym
samym czasie ko$ciol parafialny jest kosciolem kapitulnym

Kodeks przewiduje rézne ewentualnos$ci prawne i faktyczne w sytuacji, gdy
jednoczes$nie koscidl parafialny jest kosciotem kapitulnym: katedralnym czy ko-
legiackim. Prawodawca w kan. 510 § 1 ustala przede wszystkim, ze: ,,w koSciele,
ktory jest zarazem parafialnym i kapitulnym, nalezy ustanowic¢ proboszcza,
wybranego czy to spos$rdd kanonikéw, czy tez spoza nich. Na takim proboszczu
spoczywaja wszystkie obowigzki i posiada on wszystkie uprawnienia oraz wta-
dze, ktére na mocy prawa sg wlasciwe proboszczowi”. W ukazanym przypadku
biskup diecezjalny ma obowigzek mianowania prezbitera proboszczem parafii
katedralnej czy kolegiackiej ze wszystkimi prawami i obowigzkami wynikajg-
cymi z powierzonego mu urzedu. Taki proboszcz moze byé powotany sposrod
kanonikéw badz spoza ich grona’!. I jest to jedyna mozliwo$¢, na dodatek,
ktéra determinuje biskupa diecezjalnego. Kan. 510 § 1 pozwala, zeby dany
ko$ciét byt zaréwno parafialny, jak i kapitulny, ale w takich wypadkach ma by¢
wyznaczony proboszcz z wszystkimi prawami i obowigzkami wlasciwymi dla
tego urzedu. Wspomniane prawa i obowiazki proboszcza zawarte s gtéwnie
w kan. 528-538 KPK. Proboszcz moze by¢ czlonkiem kapituty albo by¢ innym
prezbiterem, w zalezno$ci od decyzji biskupa. Opieka duszpasterska parafian
ma bowiem pierwszefistwo ponad jakgkolwiek funkcja kapituty®.

Wedtug kan. 521 § 1-2, aby kto§ méglt waznie zostaé proboszczem, musi
posiadaé §wiecenia prezbiteratu. Winien ponadto odznacza¢ sie zdrowg naukg
i dobrymi obyczajami, gorliwos$cig pasterskg oraz innymi cnotami, jak réwniez
przymiotami wymaganymi, czy to prawem powszechnym, czy partykularnym, do
kierowania parafia, o ktéra chodzi. Prawodawca w kan. 521 § 3 postanawia, ze
aby kto$§ mogl otrzymac urzad proboszcza, nalezy — w sposéb okreslony przez bi-
skupa diecezjalnego, takze za pomoca egzaminu — przekonac si¢ o jego zdatnosci.

W przypadku proboszcza kosciota kapitulnego wydaje sig, ze pozadana
bytaby przed jego nominacjg konsultacja biskupa diecezjalnego z tamtejsza kapi-
tutg kanonikéw. Wydaje sie stuszne, aby jako proboszcza koSciota katedralnego
lub kolegiackiego mianowaé kaptana, ktéry odznacza sie wiedzg, uczciwoscia
zycia i doswiadczeniem duszpasterskim?®. Instrukcja Kaplan, pasterz i przewod-
nik wspdlnoty parafialnej stwierdza, ze w kan. 521 § 2 s3 ,wymienione, cho¢
nie wyczerpujaco, gléwne przymioty osobowe, sktadajace si¢ na kanoniczng
zdatno$¢ kandydata na urzad proboszcza: zdrowa nauka i dobre obyczaje, gor-
liwo$¢ pasterska oraz inne cnoty, jak réwniez przymioty wymagane czy to
prawem powszechnym (to znaczy winien spefnia¢ wymagania okre$lone dla

31 Kan. 510 § 2.

32 Kan. 1752.

33 1. Krukowski, Komentarz do kan. 503-510, [w:] Komentarz do Kodeksu Prawa
Kanonicznego. T. 2. Ks. II (1). Lud Bozy, red. J. Krukowski, Poznaf 2003, s. 403. F. Loza,
dz. cyt., s. 1190; por. L. Chiappetta, Il Codice di Diritto Canonico, t. 1, Napoli 1988,
s. 603.
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duchownych w ogéle, por. kan. 273-279), czy prawem partykularnym (to zna-
czy winien odznaczaé sie przymiotami majgcymi szczegdlne znaczenie w jego
Kosciele partykularnym)”3*. Z kolei Dyrektorium o pasterskiej postudze bisku-
pow ,,Apostolorum Successores” przypomina, ze ,,zwazywszy na znaczenie roli
proboszcza dla troski o dusze, biskup dokona jego wyboru ze szczegdlng su-
mienno$cig. Poprzez odpowiedni sondaz na temat szczegdlnych potrzeb parafii,
z pomocy dziekana, z ktérym koniecznie sie skonsultuje, upewni sie najpierw, ze
znalazl wiasciwg osobe, ktora nie tylko wyrdznia sie zdrowa naukg i dobrymi
obyczajami, lecz réwniez gorliwoscia apostolska oraz innymi cnotami wyma-
ganymi do nalezytego wykonywania tej postugi w parafii — komunikatywno-
$cig oraz uzdolnieniami organizacyjnymi i w dziedzinie zarzadzania. Wezmie
takze roztropnie pod uwage $rodowisko, mozliwosci i problemy, jakim nalezy
sprostaé w paralfii, starajac sie postaé tam takiego kaplana, ktéry bedzie mogt
dobrze wiaczy¢ sie w specyficzne zadania parafii. Dobro dusz jest najwyzsza
norma, ktéra biskup powinien kierowaé si¢ w mianowaniu proboszczow i od-
wolywaniu ich ze stanowiska”. Nalezy zauwazy¢, ze kwalifikacje proboszcza
parafii kapitulnej winny by¢ ponadprzecietne, gdyz z jednej strony moze by¢ on
wybrany z grona kanonikéw, a wiec juz z tego tytutu powinien by¢ to kaptan
odznaczajacy si¢ nauka i prawoscia zycia, ktéry moze chwalebnie wypelnia¢ po-
stuge proboszcza w kosciele kapitulnym?, a z drugiej strony kosciét kapitulno-
-parafialny, szczeg6lnie katedralny, ma byé wzorem dla calej diecezji (katedra)
czy regionu diecezji (w przypadku kapituly kolegiackiej) chwalebnego petnienia
stuzby Bozej. Odnos$nie do kosciota katedralnego (ktéry czesto jest kosciotem
parafialnym i przy ktérym istnieje kapitula kanonikéw) Ceremonial liturgicznej
postugi biskupéw zawiera nastepujaca dyspozycje: ,,Swiete celebracje, ktérym
przewodniczy biskup, ujawniaja misterium Kosciota, ktéremu Chrystus towa-
rzyszy swoja obecnoscia; nie sa przeto zwykla okazatoscig obrzedow. Trzeba

3% Congregazione per il Clero, Istruzione Il presbitero, pastore e guida della comu-
nitd parrocchiale (4 agosto 2002), Bologna 2002, tekst polski: Kongregacja ds. Ducho-
wiefistwa, Instrukcja Kaplan, pasterz i przewodnik wspdlnoty parafialnej, Poznan 2002,
przyp. 82, s. 33.

35 Congregaticio pro Episcopis, Direttorio per il ministero pastorale dei vescovi
(22 febbraio 2004), nr 213, Citta del Vaticano 2004, tekst polski: Kongregacja do spraw
Biskupow, Dyrektorium o pasterskiej postudze biskupow ,,Apostolorum Successores”,
Kielce 2005.

3¢ Proboszcz kosciota kapitulnego winien by¢ w przypadku, gdy jest czlonkiem
kapituty, wzorem dla innych duchownych: ,Kapituta zawiera w swoim sktadzie 3 god-
nos$ci, mianowicie: prepozyta, kustosza i promotora, 9 kanonikéw gremialnych i do 12
honorowych. Dobierani s3 oni przez Biskupa diecezji sposrdd czynnie i skutecznie zaan-
gazowanych w réznych dziedzinach zycia koscielnego kaptanéw, bedacych przynajmniej
po srebrnym jubileuszu §wiecefi, ktérzy wzorowym sposobem swego zycia i spefnienia
postugiwania duszpasterskiego wzglednie innych odpowiedzialnych czynnosci w diecezji
moga stanowi¢ wzorce dla duchowienistwa”. Statuty Kapituly Kolegiackiej przy kosciele
konkatedralnym p.w. Wniebowzigcia Matki Najswigtszej w Kolobrzegu, nr 2, bazylika.
kolobrzeg.pl (dostep: 3.01.2018).
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ponadto, aby celebracje te byly przyktadem dla catej diecezji i odznaczaly sie
czynnym uczestnictwem ludu. Dlatego wspdlnota zgromadzona winna w nich
brac udzial przez $piew, dialog, petne czci milczenie, skupienie wewnetrzne
i przyjmowanie sakramentalnej Komunii”¥. W innym miejscu Ceremonial sta-
nowi: ,,kosciét katedralny winien by¢ dla innych ko$ciotéw diecezji przyktadem
zachowania przepisow dokumentéw i ksigg liturgicznych, odnoszacych sie do
urzadzenia i wystroju koSciotow”38. Ponadto w przypadku mianowania pro-
boszcza koSciota kapitulnego spoza cztonkéw kapituty o jego wysokich kwa-
lifikacjach winien §wiadczy¢ fakt, ze ma on wspdlpracowaé z kapituly, a wiec
z kaptanami o wysokich walorach intelektualnych, moralnych i duszpasterskich,
zatem na zasadzie pewnej proporcjonalno$ci wspomniany proboszcz miatby byé
kaptanem wybitniejszym.

W kwestii proboszcza koSciota kapitulnego wypowiadaja sie takze statuty
kapitulne. Statut Krakowskiej Kapituly Metropolitalnej stwierdza, ze ,,parafia
katedralna po oddzieleniu jej od Kapituly zachowuje catkowita autonomie. Pro-
boszcza parafii katedralnej mianuje arcybiskup krakowski, powotujac go spo-
§rod cztonkéw Kapituty lub spoza niej, po wystuchaniu zdania Kapituty. Pro-
boszczowi katedry przystuguja wszystkie prawa i obowiazki proboszczowskie
zgodnie z przepisami prawa”. Statut Kapituly Katedralnej Plockiej postanawia,
ze ,wylacznie proboszcz parafii katedralnej, na ktérym spoczywaja wszystkie
obowiazki i ktéremu przystuguja wszystkie wladze i prawa proboszczowskie
(por. KPK, kan. 510 § 2), mianowany czy to spo$rod cztonkoéw kapituty, czy tez
spoza nich, jest odpowiedzialny za duszpasterstwo w parafii™’. Z kolei Statuty
Szczeciriskiej Kapituly Katedralnej zawieraja nast¢pujaca norme¢ w omawianej
kwestii: ,,parafig katedralng zarzadza proboszcz ustanowiony przez Arcybi-
skupa Metropolite, czy to sposréd kanonikéw, czy tez spoza nich (por. kan.
510 § 2 KPK). Na proboszczu spoczywaja wszystkie obowiazki oraz posiada on
wszystkie uprawnienia oraz wladze, ktére przystuguja mu na mocy prawa (por.
kan. 510 § 2 KPK). Wazniejsze, interesujace zaréwno parafig, jak i Kapitule
sprawy, dotyczace katedry, winny by¢ omawiane na sesjach Kapituly z udzia-
tem proboszcza parafii katedralnej, z zachowaniem zasady autonomii parafii
w sprawach duszpasterskich™!.

37 Ceremonial liturgicznej postugi biskupéw odnowiony zgodnie z postanowieniem
Swigtego Soboru Watykarskiego 11, wydany z upowaznienia papieza Jana Pawla I1, dosto-
sowany do zwyczajow diecezji polskich. Wydanie wzorcowe, Katowice 2013, nr 12 (dalej:
Ceremonial).

38 Ceremonial, nr 46.

39 Statut Krakowskiej Kapituly Metropolitalnej (8 wrzesnia 2003), § 27-28, ,,Notifi-
cationes e Curia Metropolitana Cracoviensi” 141 (2003), nr 10-12, s. 245-254.

40 Statut Kapituly Katedralnej Plockiej, [w:] ,,Gdzie jest BSg, tam jest przyszlosc”.
XLIII Synod Diecezji Plockiej. Prawo partykularne i program odnowy pastoralnej Kosciola
Plockiego, nr 59, Plock 20135, s. 395-402.

4 Statuty Szczeciriskiej Kapituly Katedralnej, nr 54-56. ,,Proboszczéw Parafii kate-
dralnych mianuje Arcybiskup Warmiiiski, powotuje ich sposréd cztonkéw Kapituty, lub
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Kolejnym obowigzkiem biskupa diecezjalnego w przypadku parafii zta-
czonej z koSciolem kapitulnym jest ustalenie norm, w ktérych $ciSle okreslone
zostang obowiazki i uprawnienia proboszcza i kapituty kanonikéw, tak aby za-
pobiec wszelkim konfliktom miedzy nimi, a w razie zaistnienia nieporozumien
biskup ma rozstrzygac je osobiscie, majac na wzgledzie w pierwszej kolejnosci
dobro wiernych*2.

Zgodnie z obowigzujacym prawem kanonicznym wykluczona pozostaje
mozliwo$é polgczenia kapituty kanonikéw z parafiami katedralnymi i kole-
giackimi. Nie przeszkadza to jednak, aby koscioty katedralny i kolegiacki byly
jednocze$nie ko$ciotem kapitulnym, jak i parafialnym. Taka podwdjna funk-
cja kosciotéw katedralnych i kolegiackich moze rodzi¢ konflikty czy sytuacje
sporne. Prawodawca kodeksowy z madra rozwaga i przeczuciem — przewidujac
taka hipoteze, nakazuje biskupowi diecezjalnemu ustanowi¢ normy, ktére by
odpowiednio zharmonizowaly obowiazki duszpasterskie proboszcza i zada-
nia wiasciwe kapitule, zwlaszcza w dziedzinie kultu. Powinno by¢ zasada, ze
proboszcz nie moze przeszkadzaé w wykonywaniu funkgeji kapitulnych, kapi-
tuta za$ — w wykonywaniu funkgcji proboszczowskich. Jezeli pomimo istnienia
wspomnianych norm (jasnych i pewnych) powstanie jaki$ konflikt, ma go roz-
strzygnaé osobiscie biskup diecezjalny, ktéry powinien mie¢ na uwadze przede
wszystkim zabezpieczenie potrzeb duszpasterskich wiernych®. Kryterium roz-
strzygania konfliktow na linii kapituta — proboszcz kosciota kapitulnego, jakim
jest odpowiednie zabezpieczenie duszpasterskich potrzeb wiernych, musi mieé

spoza niej. Proboszczowi Parafii katedralnej przystuguja wszystkie prawa i obowiazki pro-
boszczowskie zgodnie z przepisami prawa”. Statut Warmiriskiej Kapituly Katedralnej we
Fromborku (22 grudnia 2007), art. 49 § 2-3, [w]: I (XIV) Synod Archidiecezji Warmiriskiej
(2006-2012). Misja Kosciola Warmiriskiego w dziele Nowej Ewangelizacji, Olsztyn 2012,
s. 339-354. ,,Proboszcza parafii katedralnej mianuje arcybiskup krakowski, powotujac go
sposrdd cztonkéw Kapituty lub spoza niej, po wystuchaniu zdania Kapituty. Proboszczowi
katedry przystuguja wszystkie prawa i obowiazki proboszczowskie zgodnie z przepisami
prawa”. Statut Krakowskiej Kapituly Metropolitalnej, § 28.

4 Kan. 510 § 2; por. J. Krukowski, Komentarz do kan. 503-510..., s. 403; por.
B. Cusack, dz. cyt., s. 666.

4 Kan. 510 § 3. 32. ,,To zbawienie dusz wreszcie winno by¢ powodem, dla ktérego
podejmuje si¢ lub potwierdza decyzje o ustanawianiu lub znoszeniu parafii, badz tez inne
tego rodzaju zmiany, ktére oczywiscie biskup bedzie mégl przeprowadzi¢ na mocy swo-
jej wladzy”. CD, nr 32. ,Do obowigzkéw Dziekana nalezy: [...] poSredniczenie miedzy
Kapitula a proboszczem katedry w sprawach, w ktérych musza byé uwzglednione prawa
i obowiazki obu stron”. Statut Lubelskiej Kapituly Archikatedralnej, art. 6, nr 2. L. Swito,
Kapituta Warmiriska w swietle obowigzujgcej regulacji prawnej, [w:] Warmiriska Kapitula
Katedralna. Dzieje i wybitni przedstawiciele, red. A. Kopiczko, J. Jezierski, Z. Zywica,
Olsztyn 2010, s. 107-108. T. Pawluk, Prawo kanoniczne wedlug Kodeksu Jana Pmwla 11.
Lud Bozy, jego nauczanie i uswigcanie, t. 2, Olsztyn 1986, s. 249. P. Ivandié, Die verbind-
lich vorgeschriebenen Konsultationsorgane des Dibzesanbischofs im universalen Recht der
lateinischen Kirche und deren Verwirklichung in den Partikularnormen der Diézese Eisen-
stadt, Roma 2011, s. 190.
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pierwszenstwo przed innymi mozliwymi racjami kapituly, pod warunkiem
ze nie narusza ono rzeczywistych praw kapitutly, ktore — podobnie jak prawa
proboszcza i parafii kapitulnej — biskup musi chronié¢ i gwarantowaé zgodnie
z prawem (powszechnym i partykularnym) oraz z jego roztropnym osagdem**,
Wobec przytoczonych, mozliwych sytuacji istnieje potrzeba szczegétowego ure-
gulowania w statucie kapitulnym relacji mi¢dzy kapitulg a parafia.

Wedtug Statutu Warmiriskiej Kapituly Katedralnej we Fromborku ,w sytu-
acjach konfliktowych miedzy Kapitulg a proboszczem Parafii katedralnej lub
wspotkatedralnej rozstrzyga Arcybiskup Warminski, majac na uwadze przede
wszystkim duszpasterskie potrzeby wiernych™. W celu unikniecia ewentual-
nych konfliktéw w kosciele kapitulnym redaktorzy Statutu Krakowskiej Ka-
pituly Metropolitalnej zachecaja, aby kapitula i proboszcz parafii katedralnej
wspotpracowali ze soba, szczegblnie w sprawach liturgiczno-duszpasterskich
prowadzonych w katedrze*®, natomiast ,w razie konfliktu pomi¢dzy Kapitula
a proboszczem parafii katedralnej sprawe rozstrzyga arcybiskup krakowski na
podstawie kan. 505 § 3 KPK”*. Statuto della Cattedrale di Piacenza poleca:
»w celu zapewnienia prawidtowego przebiegu caltego ztozonego zycia katedral-
nego, rektor wspiera i promuje najlepsze porozumienie z odpowiedzialnymi za
inne instytucje koScielne, ktére prowadza swojg dziatalno$é w katedrze, w szcze-
gblnosci z parafig i czcigodng kapitula. Aby osiggnaé ten cel, wszyscy pracujacy
w katedrze musza rozwijaé prawdziwego ducha komunii koscielnej, wzajemnego
szacunku i zaufania, wzorowego i braterskiego dzielenia sie troskg o dobro ka-
tedry i diecezji. Konkretne relacje mi¢dzy katedra, parafig i kapitula, organami,
ktére majg osobowos$¢ prawna, fizjonomig i wlasne statuty, porzadkuje specjalny
regulamin zatwierdzony przez biskupa diecezjalnego™$. Natomiast Statuto della
chiesa cattedrale della Diocesi di Treviso usciSla, ze: ,aby zapewnié efektywne
i uporzadkowane prowadzenie calego zycia katedry, delegat [biskupi ds. ko-
$ciola katedralnego — J.A.] powinien promowac i wspieraé jak najlepsze poro-
zumienie z przewodniczacymi innych instytucji koscielnych, ktére prowadza
swoja dzialalno$¢ w katedrze, w szczeglnosci z kapitula katedralng i z parafia.
Konkretne relacje miedzy kapitulg a parafia beda podlegaé specjalnemu regu-
laminowi zatwierdzonemu przez biskupa diecezjalnego zgodnie z kan. 510 § 3
Kodeksu Prawa Kanonicznego™. Wreszcie Estatutos del Cabildo de la Colegiata
de San Bartolomé Apdstol y San Miguel Arcdngel, de Valencia ustalaja, ze ,kapi-

4 F. Loza, dz. cyt., s. 1190.

4 Statut Warminskiej Kapituly Katedralnej we Fromborku, art. 50 § 4.

46 Statut Krakowskiej Kapituly Metropolitalnej, § 29.

47 Tamze, § 30.

4 Statuto della Cattedrale di Piacenza (24 Giugno 1998), art. 11, ,,Bollettino Ufficia-
le di Curia” 84 (1998), nr 2, http://www.cistercensi.info/monari/1998/m199806241.htm
(dostep: 29.03.2018).

4 Statuto della chiesa cattedrale della Diocesi di Treviso (14 settembre 2001), art. 8
§ 1-2, http://www3.diocesitv.it/treviso/allegati/683/documentistatutiStatuto_Cattedrale
Treviso_2001.pdf (dostep: 29.03.2018). ,,Kapitula i proboszcz Parafii Katedralnej winni
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tuta bedzie zawsze unikata ingerowania lub ograniczania (blokowania) funkgji
liturgicznych witasciwych dla parafii. Zawsze ma stara¢ sie budowac harmonie
miedzy obiema instytucjami, ktére dzielg te samg §wigtynie™°.

3. Ofiary skladane na koscié6t kapitulno-parafialny

Prawodawca kodeksowy podejmuje tez kwestie ofiar sktadanych przez
wiernych na koscidl, ktory jest jednocze$nie kapitulny i parafialny. Ot6z gdyby
zaistniata watpliwo$¢é co do tego typu ofiar, to winno sie domniemywad, ze
ztozono je na parafie, chyba ze co innego zostanie ustalone’'. Domniemanie
to moze by¢ obalone, jesli zostanie dowiedzione na podstawie dokumentéw
lub innych podobnych o§wiadczen, iz ofiara zostala ztozona na cele kapituty*2.
Nalezy sadzié, ze termin ,,ofiara” nalezy rozumie¢ szeroko, czyli jako ten, ktory
obejmuje kazdy rodzaj ofiary lub darowizny. Na temat ofiar wypowiada sie
kan. 222 § 1, gdzie znajduje sie nastepujgca norma: ,wierni maja obowiazek
zaradzi¢ potrzebom Kosciota, aby posiadat srodki konieczne do sprawowania
kultu, prowadzenia dziet apostolstwa oraz mitosci, a takze do tego, co jest
konieczne do godziwego utrzymania szafarzy”, jak rowniez 1261, wedlug kto-
rego ,wierni majg prawo przekazywac dobra doczesne na korzys¢ Kosciota”.
Wyrazna wola ofiarodawcy musi zawsze dominowaé i winna by¢ sumiennie
uszanowana, ale jeSli nie ma pewnosci, jaka byta ostateczna wola darczyncy,
zaklada sie, ze wspomniane ofiary lub jalmuzny s3 przeznaczone dla parafii®.
Jednym ze sposob6éw unikniecia konfliktow w kwestii oméwionych ofiar, pa-
migtajac o zalozeniu zapisanym w kan. 510 § 4, jest przypomnienie darczyncom
i dobroczynicom, ze powinni wyraznie wskaza¢ cel sktadanych ofiar (dla para-
fii, dla kapituly, dla oséb trzecich)**. Dyspozycja kan. 510 § 4 ilustruje punkt
widzenia prawodawcy: kapitula kanonikéw istnieje przy kosciele parafialnym,

dziata¢ harmonijnie, szanujac wlasciwe sobie kompetencje. Wazniejsze sprawy dotyczace
kosciota katedralnego, interesujace obie strony, powinny by¢ wzajemnie konsultowane,
przy zachowaniu zasady nieingerencji w sprawy duszpasterskie Parafii”. Statut Swidnickiej
Kapituly Katedralnej (8 maja 2005), art. 35 § 1-2, ,,Swidnickie Wiadomosci Koscielne” 2
(2005), nr 3, s. 85-93.

30 Estatutos del Cabildo de la Colegiata de San Bartolomé Apdstol y San Miguel Ar-
cdngel, de Valencia (8 de septiembre 1999), art. 15.

51 Por. kan. 510 § 4.

52 Domniemanie to zostaloby obalone jedynie poprzez wykazanie, ze kapituta byta
zamierzonym odbiorcg okreSlonej ofiary, np. testament wyraznie wymieniajacy kapitute
jako beneficjenta. Por. B. Cusack, dz. cyt., s. 666.

53 Por. F. Loza, dz. cyt., s. 1190.

% H. Cappello, dz. cyt., s. 402; por. W. Aymans, K. Morsdorf, Kanonisches Recht.
Lebrbuch aufgrund des Codex Iuris Canonici, t. 2, Paderborn—-Miinchen-Wien—Ziirich
1997, s. 405.
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a nie przy kosciele kapitulnym?®. Wedtug Statuti Capitolari della Cattedrale di
Massa ,,zaklada sie, ze ofiary zbierane w Katedrze lub do niej wysytane naleza
do parafii™®. Zgodnie ze Statuten des Domkapitels zu Speyer ,,darowizny na
rzecz katedry, ktore nie sg wyraznie przeznaczone dla kapituly katedralne;j,
przeznacza si¢ na fundacje koSciota parafialnego”™’. Natomiast Estatutos del
cabildo de la catedral de Huesca postanawiaja, ze ,jalmuzna ofiarowana przez
wiernych, o ile nie zostata wyraznie przez nich wskazana, jest zarzadzana przez
Kapitule. [...] kolekty przeprowadzane na mszach w katedrze w Huesca beda
zarzadzane przez Kapitule, z wyjatkiem mszy zalobnych™®. Tenze statut zazna-
cza, ze ,parafia (katedralna) nie ma obowigzku wnoszenia wktadu finansowego
na pokrycie kosztow konserwacji i renowacji kosciota katedralnego”.

Whnioski

1. Prawodawca kodeksowy ustanowil generalny zakaz powierzania parafii
osobie prawnej: ,,osoba prawna nie moze by¢ proboszczem”, co odnosi sie
takze do potaczenia kapituly z parafig istniejaca przy kosciele kapitulnym.

2. W kosciele, ktory jest zarazem parafialnym i kapitulnym, biskup diecezjalny
ma mianowaé proboszcza jako jej wlasnego pasterza. Na takim proboszczu
spoczywaja wszystkie obowigzki i posiada on wszystkie uprawnienia oraz
wladze, ktére na mocy prawa sg wlasciwe proboszczowi.

3. Proboszcz parafii kapitulnej ma by¢ zgodnie ze swobodng decyzja biskupa
diecezjalnego wybrany czy to spos$réd kanonikéw, czy tez spoza ich grona.

4. Przed mianowaniem proboszcza parafii kapitulnej wskazana bylaby kon-
sultacja biskupa z kapitula.

5. Wydaje si¢ stuszne, aby jako proboszcza kosciota katedralnego lub kole-
giackiego mianowaé kaplana, ktéry odznacza si¢ wiedza, uczciwoscia zy-
cia i doswiadczeniem duszpasterskim, by¢ prezbiterem wyr6zniajacym sie
sposrdd innych.

55 G. Bier, dz. cyt., s. 784; por. G. Read, Commentary to can. 503-510, [w:] The
Canon Law: Letter and Spirit: A Practical Guide to the Code of Canon Law. Prepared by
the Canon Law Society of Great Britain and Ireland in association with the Canadian Can-
on Law Society, red. E. Morrisey, London 1999, s. 283; zob. Handbuch des katholischen
Kirchenrechts, red. J. Listl, H. Miiller, H. Schmitz, Regensburg 1983, s. 380. P. Ivandi¢,
dz. cyt., s. 190.

56 Statuti Capitolari della Cattedrale di Massa (19 marzo 2005), art. 28, webdiocesi.
chiesacattolica.it (dostep: 3.01.2018).

57 Statuten des Domkapitels zu Speyer (23 August 1990 in der Fassung vom 19 Mai
2009), art. 23, nr 4, www.bistum-speyer.de (dostep: 4.01.2018).

58 Estatutos del cabildo de la catedral de Huesca, www.diocesisdehuesca.org (dostep:
3.01.2018), art. 74-75.

3% Tamze, art. 76.
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6. W przypadku mianowania proboszcza koSciola kapitulnego spoza czlon-
kéw kapituly o jego wysokich kwalifikacjach winien §wiadczy¢ fakt, ze ma
on wspotpracowac z kapitula, a wiec z kaptanami o wysokich walorach in-
telektualnych, moralnych i duszpasterskich, zatem na zasadzie pewnej pro-
porcjonalnoéci wspomniany proboszcz ma by¢ kaptanem wybitniejszym.

7. Proboszcz parafii kapitulnej i kanonicy winni ze sobg wspotpracowaé dla
dobra dusz.

8. Proboszcz niebedacy cztonkiem kapituty winien by¢ zapraszany na zebrania
kapitulne, jak rowniez w wazniejszych kwestiach powinien si¢ konsultowaé
z kapitula, co mogloby by¢ zapisane w statutach czy regulaminie kapituly.

9. Winny zostaé przez biskupa wydane precyzyjne przepisy o relacjach kapi-
tuly do parafii kapitulnej.
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The Legal Aspects of Establishing a Foundation
by the Legal Entity of the Catholic Church

Abstract: Along with the systemic transformation in 1989, the institution of the
foundation funded by the legal entity of the Catholic Church was restored to the
Polish legal system. To the establishment, registration and activity of a church
foundation apply mostly the regulations of the Polish law. However, since the
founding property of the foundation is an ecclesiastical property, the church
founder should also take into account the relevant regulations of canon law. The
article discusses in detail the related issues, putting the emphasis on drawing up
the foundation’s statute resolves on such a way, so that it complies with the ap-
plicable law (mandatory provisions). It also depicts the possible gains that result
from the adoption of legally acceptable optional solutions that take into account
the canon-legal status of the founder (optional provisions). In the final part of
the article, after presenting the so far existing rules for exercising supervision
over ecclesiastical foundations, the de lege ferenda application was formulated
about the important limitation of the scope of supervisory powers of state bodies
over church foundations.
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Abstrakt: Wraz z dokonang w 1989 r. transformacja ustrojowa do polskiego sys-
temu prawa przywrocona zostala instytucja fundacji, ktorej fundatorem jest osoba
prawna KoSciota katolickiego. Do ustanowienia, rejestracji i dziatalno$ci funda-
cji koScielnej zastosowanie majg gtownie przepisy prawa polskiego. Skoro jednak
majatek zatozycielski fundacji jest majatkiem koScielnym, to koScielny fundator
winien réwniez mieé¢ na uwadze odpowiednie przepisy prawa kanonicznego. Ar-
tykul szczegbélowo omawia zwigzane z tym zagadnienia, ktadac przede wszystkim
nacisk na takie zredagowanie postanowien statutu fundacji, aby byt on zgodny
z obowigzujacymi przepisami prawa (postanowienia obligatoryjne). Ukazuje takze
mozliwe do uzyskania korzysci, ktore plyng z przyjecia prawnie dopuszczalnych
rozwiazan opcjonalnych, uwzgledniajacych kanonicznoprawny status fundatora
(postanowienia fakultatywne). W koficowej czesci artykutu, po przedstawieniu
dotychczas obowiazujacych zasad sprawowania nadzoru nad fundacjami kosciel-
nymi, sformutowano wniosek de lege ferenda co do istotnego ograniczenia zakresu
uprawnien nadzorczych organéw pafstwa nad fundacjami ko$cielnymi.

Stowa kluczowe: koScielna osoba prawna, fundator, prawo kanoniczne, majgtek
koscielny, fundacja koscielna, statut fundacji, rejestracja fundacji, nadzér panstwo-
wy, nadzor koScielny

C c prowadzenie

Zatozycielem fundacji (fundatorem) moze byé osoba prawna KoSciota
katolickiego. W wyniku realizacji tego uprawnienia i ustanowienia fundacji,
w obrocie prawnym funkcjonuje podmiot, ktéry jest fundacja prawa polskiego.
Szczegblny status organizacyjno-prawny fundatora powoduje, ze taka fundacja
dos$¢ czesto nazywana jest koscielng.

Niniejsza publikacja powstata w celu wzbogacenia do§¢ skromnej literatury
przedmiotu, szczegblnie w zakresie zagadnienn zwigzanych z procedura utwo-
rzenia takiej fundacji. W ujeciu interdyscyplinarnym, podjeta zostala w niej
préba komplementarnej analizy obowigzujacych w tej materii przepiséw pra-
wa panstwowego i prawa kanonicznego. Gléwny przedmiot rozwazan dotyczy
statutu fundacji, jego postanowieni obligatoryjnych i fakultatywnych, ukaza-
nych z uwzglednieniem kanonicznych uwarunkowan koscielnego fundatora.
W konicowej czeSci publikacji zostaly poddane krytyce aktualnie obowigzujace
przepisy w zakresie sprawowania nadzoru administracyjnego nad fundacjami
zalozonymi przez osoby prawne Kosciofa katolickiego i sformutowany zostat
w tym zakresie stosowny wniosek de lege ferenda.
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1. Koscielna osoba prawna jako podmiot uprawniony
do zalozenia fundacji

U zarania IT Rzeczypospolitej fundacje koScielne nie podlegaty regulacjom
dekretu z dnia 7 lutego 1919 r. o fundacjach i zatwierdzaniu darowizn i za-
piséw!. Po erygowaniu przez wladze koscielne fundacje nabywaly osobowosé
prawna nie tylko na gruncie prawa kanonicznego, ale automatycznie takze pan-
stwowego. Zostalo to nastepnie potwierdzone w konkordacie z 1925 r.2, ktory
nadawat osobowos$¢ prawng wszystkim osobom tzw. ,,moralnym” (prawnym)
koscielnym i zakonnym posiadajagcym takg osobowo$é wedlug prawa kano-
nicznego’. Przyjete rozwigzanie bylo niewatpliwie wyrazem uznania faktu, ze
z osobowoscig prawna Kosciél katolicki w Polsce zwigzany byl od wiekow
(pierwszymi osobami prawnymi na ziemiach polskich byty biskupstwa, kapi-
tuly i opactwa). W okresie powojennym nie byto jasnych regulacji dotyczacych
osobowosci prawnej koScielnych jednostek organizacyjnych. Tym bardziej, ze
12 wrzeénia 1945 r. Tymczasowy Rzad Jednosci Narodowej w uchwale autory-
tatywnie orzekl nieobowigzywalnosc konkordatu z 1925 r.*, a ustawodawstwo
okresu realnego socjalizmu zmierzalo do ograniczenia badz zniesienia osobo-
woSci prawnej koScielnych jednostek organizacyjnych’®, co w odniesieniu do
fundacji ko$cielnych znalazto swéj wyraz w dekrecie z dnia 24 kwietnia 1952 r.
o zniesieniu fundacji®, na mocy ktérego zostaty one zlikwidowane’.

W aktualnie obowigzujacym stanie prawnym podstawa normatywng do
zalozenia fundacji przez osobe prawng Kosciofa katolickiego jest uprawnienie
wynikajace wprost z art. 58 ust. 1 ustawy z dnia 17 maja 1989 r. o stosunku
Panstwa do KoSciota Katolickiego w Rzeczypospolitej Polskiej® (dalej u.s.p.k.k.),
w mySl ktorego koscielne osoby prawne moga zaktadac fundacje. Ustawodawca
zatem bardzo wyraznie wskazal, ze fundatorem koscielnym moze by¢ wytacznie
podmiot majacy status koScielnej osoby prawnej’. Nie mogg by¢ wigc fundato-

! Dz.Pr.PP. (Dziennik Praw Panistwa Polskiego) nr 15 poz. 215 ze zm.

2 Konkordat pomiedzy Stolica Apostolska a Rzeczapospolita Polska, podpisany
w Rzymie dnia 10 lutego 1925 r., ratyfikowany zgodnie z ustawg z dnia 23 kwietnia
1925 r., Dz.U. z 1925 r. nr 72 poz. 501.

3 H. Misztal, Prawo wyznaniowe III Rzeczypospolitej, Lublin-Sandomierz 1999, s. 107.

4 Tamze, s. 109.

5 Blizej na temat tego okresu zob. m.in.: K. Dembski, Osobowos¢ prawna Kosciola
Katolickiego w PRL, ,Ruch Prawniczy, Ekonomiczny i Socjologiczny” (1981), nr 3, s. 1.

¢ Dz.U. z 1952 r. nr 25 poz. 172 ze zm.

7 Szeroko zagadnienie to omawia G. Radecki, Fundacje zakladane przez osoby praw-
ne Kosciola katolickiego w Polsce, Katowice 2009, s. 160-178.

8 Dz.U. z 1989 r. nr 29 poz. 154 ze zm.; ustawa posiada tekst jednolity: Dz.U.
z 2018 r. poz. 380.

° Zgodnie z art. 6 ust. 1 u.s.p.k.k. osoba prawng Kosciota o zasiegu ogdlnopolskim
jest Konferencja Episkopatu Polski. Z kolei w art. 7 ust. 11 2 oraz art. 8 ust. 1 zostaly wy-
mienione osoby prawne Kosciofa katolickiego bedace jego terytorialnymi i personalnymi
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rami jednostki organizacyjne Kosciota katolickiego, ktdre zostalty wyposazone
jedynie w podmiotowo$é prawng (moga byé podmiotem praw i obowigzkdw),
a nie posiadajg statusu koScielnej osoby prawnej, dziatajagc w ramach kosciel-
nych os6b prawnych, ktére je powotaty. Fundatorami nie mogg by¢ takze juz
istniejace fundacje, ktore nabyly osobowos$¢ prawng prawa polskiego na mocy
wpisu do Krajowego Rejestru Sagdowego, poniewaz nie s3 koScielnymi osobami
prawnymi, ani tez wymienione z nazwy w kan. 115 § 3 KPK! fundacje auto-
nomiczne (universitas rerum), ktore nabyly osobowos$¢ prawng prawa kano-
nicznego, ale w prawie polskim postrzegane s3 tylko jako wyodrebnione masy
majatkowe niemajace przymiotu osobowosci prawne;j!’.

Co wydaje sie najistotniejsze w procedurze zatozenia fundacji, koscielna
osoba prawna jako fundator winna stosowac¢ przepisy prawa polskiego o fun-
dacjach, a wiec ustawe z dnia 6 kwietnia 1984 r. o fundacjach'? (dalej ustawa
o fundacjach) wraz z wydanymi do niej przepisami wykonawczymi, o czym
wyraznie stanowi zdanie drugie art. 58 ust. 1 u.s.p.k.k. Wniosek taki pty-

jednostkami organizacyjnymi. Sg nimi: metropolia, diecezja, archidiecezja, administratura
apostolska, parafia, ko$ciél rektoralny, instytut zakonny zycia konsekrowanego, instytut
Swiecki zycia konsekrowanego, stowarzyszenie zycia apostolskiego, Caritas Polska, Cari-
tas diecezji, Papieskie Dzieta Misyjne, Ordynariat Polowy, kapitula, parafia personalna,
Konferencja Wyzszych Przelozonych Zakonnych Meskich, Konferencja Wyzszych Prze-
tozonych Zakonnych Zefiskich, prowincja zakonu, opactwo, klasztor niezalezny, dom za-
konny, wyzsze seminarium duchowne diecezjalne, nizsze seminarium duchowne diecezjal-
ne, wyzsze seminarium duchowne zakonne oraz nizsze seminarium duchowne zakonne.
Ponadto art. 9 ust. 1 pkt 1-6 u.s.p.k.k. do koscielnych oséb prawnych zalicza takze wy-
mienione imiennie nastepujace koScielne jednostki organizacyjne: Katolicki Uniwersytet
Lubelski, Uniwersytet Papieski Jana Pawta II w Krakowie, Papieski Wydzial Teologiczny
w Poznaniu, Papieski Wydzial Teologiczny we Wroclawiu, Papieski Wydzial Teologiczny
w Warszawie oraz jego dwie sekcje: §w. Jana Chrzciciela i $w. Andrzeja Boboli ,,Bobola-
num”, Wydzial Filozoficzny Towarzystwa Jezusowego w Krakowie. Dodatkowo, na mocy
art. 9 ust. 1 pkt 7 ustawy osobowo$¢ prawng majg takze kanonicznie erygowane: kosciel-
ny instytut naukowy oraz koscielny instytut dydaktyczno-naukowy. W sposéb szczegdlny
kwestie osobowosci prawnej ustawodawca uregulowal w art. 9 ust. 2 w odniesieniu do
Akademii Teologii Katolickiej, obecnie Uniwersytetu Stefana Kardynata Wyszyniskiego
w Warszawie. Powyzszy katalog koscielnych os6b prawnych ma charakter otwarty, ponie-
waz w mySl art. 10 u.s.p.k.k. inne jednostki organizacyjne Ko$ciota moga uzyskaé osobo-
wo§¢ prawng w drodze rozporzadzenia Ministra-Kierownika Urzedu do Spraw Wyznan
(obecnie minister wtasciwy do spraw wyznan religijnych oraz mniejszo$ci narodowych
i etnicznych, na podstawie art. 4, art. 5 pkt 25 i art. 30 ustawy z dnia 4 wrze$nia 1997 r.
o dzialach administracji rzadowej, tj. Dz.U. z 2017 r. poz. 888 ze zm.).

19 Codex Iuris Canonici auctoritate Joannis Pauli PP. II promulagatus (25.01.1983),
AAS 75 (1983), pars 11, s. 1-317; Kodeks Prawa Kanonicznego, tekst polski [w:] Kodeks
Prawa Kanonicznego, przektad polski zatwierdzony przez Konferencje Episkopatu, Pallot-
tinum, Poznan 1984.

1 Tak D. Walencik, Fundacje zakladane przez osoby prawne Kosciola katolickiego
w Polsce a fundacje pobozne, ,Studia z Prawa Wyznaniowego” (2013), t. 16, s. 75.

12 Dz.U. z 1984 r. nr 21 poz. 97 ze zm.; ustawa posiada tekst jednolity: Dz.U.
z 2016 r. poz. 40.
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nie réwniez z art. 26 Konkordatu'3, ktory stanowi, ze do fundacji zaktada-
nych przez koScielne osoby prawne stosuje sie prawo polskie, co w praktyce
oznacza, iz w gre wchodzi stosowanie do tych fundacji przede wszystkim
art. 58 u.s.p.k.k., a nastepnie innych uregulowan tego prawa, zwlaszcza prze-
piséw ustawy o fundacjach'™.

Ustawodawca nie poprzestal na zagwarantowaniu koScielnym osobom
prawnym do$¢ oczywistego uprawnienia do zaktadania fundacji, bo wynika-
jacego przeciez z relewantnego atrybutu kazdej osoby prawnej, ale w art. 58
ust. 2-5 u.s.p.k.k. zawarl regulacje o charakterze przepisow szczegdlnych, ktore
w odniesieniu do fundacji zaktadanych przez koScielne osoby prawne majg
pierwszefnstwo nad przepisami ogdlnymi na podstawie zasady lex specialis de-
rogat legi generali. Odnoszg sie one przede wszystkim do kwestii sprawowania
nadzoru nad fundacjg przez fundatora lub inng koScielng osobe prawng wska-
zang w statucie (ust. 2 i 3), a takze zarzadu przymusowego (ust. 4) oraz likwi-
dacji fundacji (ust. 5). Rozwigzanie polegajace na wprowadzeniu do u.s.p.k.k.
szczegdlnych przepiséw dotyczacych fundacji zaktadanych przez osoby prawne
Kosciota katolickiego zostato uznane w polskim systemie prawa za modelowe,
gdyz byto pdiniej implementowane do aktéw prawnych regulujacych funkcjo-
nowanie innych koscioléw i zwigzkéw wyznaniowych'.

Stosowanie przez osoby prawne Kosciola katolickiego przy zakladaniu fun-
dacji prawa polskiego powinno pozostawaé w zgodzie z przepisami prawa ka-
nonicznego, w szczegdlnosci z kan. 114 § 2 KPK, w mysl ktérego osobe prawng
ustanawia si¢ dla realizacji celu odpowiadajacego misji KoSciota, przez ktéry
prawodawca koScielny rozumie dzieta poboznosci, apostolatu lub mitosci czy to
duchowej, czy materialnej. Jak stusznie zauwaza G. Radecki, moze si¢ zdarzy¢,
ze jednostka majaca status fundacji w prawie polskim zostanie réwniez erygo-
wana przez wladze koScielne jako pobozna fundacja autonomiczna. Erygowanie

13 Konkordat miedzy Stolica Apostolska i Rzeczapospolitg Polska, podpisany w War-
szawie dnia 28 lipca 1993 r., Dz.U. 1998 r. nr 51 poz. 318.

4 G. Radecki, Fundacje zakladane przez osoby prawne Kosciola katolickiego..., s. 35.

15 Takie regulacje zawieraja rdwniez: art. 43 ustawy z dnia 4 lipca 1991 r. o stosunku
Panstwa do Polskiego Autokefalicznego Kosciota Prawostawnego (tj. Dz.U. z 2014 r. poz.
1726); art. 32 ustawy z dnia 30 czerwca 1993 r. o stosunku Pafistwa do Kosciota Ewange-
licko-Metodystycznego w Rzeczypospolitej Polskiej (tj. Dz.U. z 2014 r. poz. 1712); art. 36
ustawy z dnia 30 czerwca 19935 r. o stosunku Pafistwa do Kosciola Chrzescijan Baptystéw
w Rzeczypospolitej Polskiej (tj. Dz.U. z 2015 r. poz. 169 ze zm.); art. 31 ustawy z dnia
30 czerwca 1995 r. o stosunku Pafistwa do Kosciota Adwentystéw Dnia Siédmego w Rze-
czypospolitej Polskiej (tj. Dz.U. z 2014 r. poz. 1889); art. 30 ustawy z dnia 30 czerwca
1995 r. o stosunku Pafistwa do Kosciola Polskokatolickiego w Rzeczypospolitej Polskiej
(t. Dz.U. z 2014 r. poz. 1559 ze zm.); art. 27 ustawy z dnia 20 lutego 1997 r. o stosun-
ku Pafistwa do Kosciota Katolickiego Mariawitéw w Rzeczypospolitej Polskiej (tj. Dz.U.
22015 r. poz. 44); art. 29 ustawy z dnia 20 lutego 1997 r. o stosunku Panstwa do KoSciota
Starokatolickiego Mariawitow w Rzeczypospolitej Polskiej (tj. Dz.U. z 2015 r. poz. 14);
art. 32 ustawy z dnia 20 lutego 1997 r. o stosunku Pafistwa do Kosciota Zielonoswiatko-
wego w Rzeczypospolitej Polskiej (tj. Dz.U. z 2015 r. poz. 13).



278 Michat Skwierczyniski

to moze mie¢ miejsce zaréwno przed dokonaniem wpisu fundacji koscielne;j
do Krajowego Rejestru Sadowego, jak i po jego dokonaniu. Stad wniosek, ze
z punktu widzenia prawa polskiego nie jest istotne, czy dana fundacja ma oso-
bowo$¢ prawna na forum prawa kanonicznego, i odwrotnie!e.

Jezeli zrodtem majatku fundacji zaktadanej na podstawie art. 58 u.s.p.k.k.
jest majatek fundatora, a wiec ko$cielnej publicznej osoby prawnej, to w analizie
prawnej poprzedzajacej decyzje o ustanowieniu fundacji nie powinno zostaé po-
minigte zagadnienie alienacji (kan. 1291 KPK)". Mamy tu bowiem do czynienia
z takim zadysponowaniem majatkiem koscielnym, ktéry z podmiotu o statu-
sie koScielnej osoby prawnej (fundatora) przechodzi do fundacji — podmiotu
podlegajacego co prawda w zakresie sprawowania nad nig nadzoru jurysdykgji
koScielnej, ale nieposiadajacego statusu koScielnej osoby prawnej. Nalezy mie
tu na wzgledzie, ze przepisy prawa kanonicznego nie formutujg wlasnej defi-
nicji alienacji, a wiec moze by¢ nig takze powstanie zobowigzania publicznej
koScielnej osoby prawnej (fundatora) wobec wtasnej fundacji powotanej na pod-
stawie prawa polskiego. Kazdy podmiot posiadajgcy osobowo$¢ prawng stanowi
wszak odrebny byt prawny, ktéry we wlasnym imieniu i na wtasng rzecz moze
nabywaé prawa i zaciggaé zobowiazania, za ktore tez ponosi odpowiedzialno$é
indywidualng, o czym wprost (w odniesieniu do koscielnych os6b prawnych)
stanowi art. 11 u.s.p.k.k. Kluczowe w tej materii wydaje sie jednak to, ze choé
przepisy prawa kanonicznego nie zawieraja zadnych norm, ktére wykluczatyby
w takiej sytuacji procedure alienacyjna, to jednakze w wyzej przywolanym
kan. 1291 KPK znajduje si¢ wyrazne stwierdzenie, iz o alienacji mozna méwié
wylacznie w odniesieniu do d6br nalezacych do patrimonium stabile™ | kt6-

16 Zob. G. Radecki, Fundacje zakladane przez osoby prawne Kosciola katolickiego...,
s. 34.

17 Por. M. Lopez Alarcon, [w:] Kodeks Prawa Kanonicznego. Komentarz, red. P. Majer,
Krakéw 2011, s. 964.

18 Zob. L. Swito, Alienacja majgtku koscielnego w diecezjach rzymskokatolickich
w Polsce, Olsztyn 2010, s. 105. Autor w odniesieniu do zakresu przedmiotowego pojecia
patrimonium stabile zauwaza, ze s3 to wszelkie nieruchomosci, zar6wno o charakterze sa-
kralnym, jak i §wieckim, co wydaje sie nie budzi¢ zadnych watpliwosci, gdyz dobra te s3
»stale” niejako ze swej istoty i najpelniej zabezpieczajg materialng podstawe bytu i dziatal-
nosci Kosciota. W przypadku ruchomosci sprawa tak oczywista juz nie jest. Ktére ruchomo-
$ci bowiem ,zabezpieczajg byt i dziatanie osoby prawnej w dalszej perspektywie”, a ktore
takiego przymiotu nie maja — trudno okresli¢ w praktyce, zwlaszcza w odniesieniu do ru-
chomosci w postaci pieniedzy. O ile w przypadku ruchomosci innych niz pienigdze mozna
jeszcze przyjad, ze kapitalem niezuzywanym na biezaco moze by¢ np. wyposazenie obiektdw,
zwlaszcza w specjalistyczny sprzet, zbiory bibliograficzne czy tez zakup srodkéw lokomogji,
o tyle precyzyjne ustalenie, ktdre ze srodkéw finansowych posiadanych przez dang osobe
prawng zabezpieczajg jej byt na przysztosé, a ktdre stuza zaspokojeniu biezacych potrzeb jest
w dobie plynnosci rachunkéw bankowych — co podkresla autor — wysoce problematyczne.

19 Wnikliwg analize pojecia patrimonium stabile w literaturze kanonistycznej prze-
prowadza P. Kaleta, Pojecie ,,patrimonium stabile”, ,,Roczniki Nauk Prawnych” 24 (2014),
nr4,s. 153-161.
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rych warto$é miesci sie w granicach kwotowych okreSlonych w prawie, zgodnie
z treScig kan. 129111292 § 1 KPK*, co wymaga nie tylko uzyskania zezwolenia
kompetentnej wladzy, ale rowniez — w wypadku alienacji dobr diecezji — akcep-
tacji dla zgody biskupa, ktéra winny wyrazi¢ kolegialne organy doradcze (rada
do spraw ekonomicznych?' i kolegium konsultoréw??).

2. Statut fundacji

2.1. Uwagi wprowadzajace

Fundacja zalozona na podstawie art. 58 u.s.p.k.k. jest formalnie zorgani-
zowanym i spersonifikowanym majatkiem, o ktérego przeznaczeniu (sposobie
wykorzystania) decyduje wola koScielnej osoby prawnej (fundatora) wyrazona
w statucie. Jako podmiot prawa prywatnego podlega ona wszystkim przepisom
prawa, ktore odnosza sie do jej dzialania, w tym w zakresie nieuregulowa-
nym w ustawie o fundacjach przepisom ustawy z 23 kwietnia 1964 r. Ko-
deks cywilny?? (dalej k.c.). Zastosowanie znajdujg tu rowniez przepisy ustawy
z 20 sierpnia 1997 r. o Krajowym Rejestrze Sgdowym?* (dalej ustawa o KRS),
do ktérych wprost odsytaja art. 7 i art. 9 ustawy o fundacjach.

Najwazniejszym aktem prawnym fundacji, na ktérym podmiot ten opiera
swoja dziatalno$é, jest statut. Od jego postanowien w duzej mierze zalezy nie

20 Konferencja Episkopatu Polski w dniach 18-19 pazdziernika 2006 r. wydata de-
kret na podstawie kan. 1292 KPK, ktéry zostal zatwierdzony 5 grudnia 2006 r. Okresla
on wysoko$¢ najnizszej sumy na rownowarto$¢ 100 000 euro, najwyzszej za$ jako row-
nowarto$é¢ 1 000 000 euro. W przypadku przekroczenia kwoty najwyzszej potrzebna jest
zgoda Stolicy Apostolskiej.

2 Diecezjalnej rady ds. ekonomicznych dotycza nastgpujace kan. KPK: 423, 492—
494, 1263, 1277, 1280, 1281, 1292, 1305. W odniesieniu do zagadnienia alienacji kom-
petencje tego kolegialnego organu konkretyzuje m.in. prawodawca synodalny diecezji
pelplifiskiej: Rada ds. ekonomicznych diecezji pelplifiskiej skrupulatnie rozpatruje sprawy
alienacyjne, ktore dotycza majatku koScielnego, majac na uwadze szczegdlnie to, by stan
posiadania nie ulegl pogorszeniu. Wyrazanie zgody na tego typu czynno$¢ prawng uza-
sadnione jest racjami duszpasterskimi (statut 337), Statuty I Synodu Diecezji Pelpliriskiej,
s. 79. Roéwniez rada ta wyraza zgode na akty nadzwyczajnego zarzadzania podejmowane
przez biskupa diecezjalnego i opiniuje akty o wiekszym znaczeniu ze wzgledu na stan
materialny diecezji oraz wyraza zgode na alienacje dobr materialnych (art. 5), Statut die-
cezjalnej rady ds. ekonomicznych, [w:] Statuty 1 Synodu Diecezji Pelpliriskiej, s. 118.

22 Zgodnie z kan. 502 § 1 KPK biskup diecezjalny ma obowigzek ustanowié kole-
gium konsultoréw dla swojej diecezji, mianujac w sposéb swobodny jego cztonkéw sposrod
cztonkow rady kaptaniskiej, w liczbie nie mniejszej niz szeSciu i nieprzekraczajacej dwunastu.
Szerzej na ten temat zob. M. Sitarz, Kolegium konsultoréw w Kodeksie Prawa Kanonicznego
1983 i w partykularnym prawie polskim, Towarzystwo Naukowe KUL, Lublin 1999.

2 Ustawa posiada tekst jednolity: Dz.U. z 2017 r. poz. 459 ze zm.

24 Ustawa posiada tekst jednolity: Dz.U. z 2017 r. poz. 700 ze zm.
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tylko mozliwo$¢ realizacji celu, dla ktérego fundator zdecydowat sie na ustano-
wienie fundacji, ale takze biezgce funkcjonowanie i przyszly rozwéj fundagji.
Zgodno$¢ z prawem statutu fundacji bada sad rejestrowy przed dokonaniem
wpisu fundacji do Krajowego Rejestru Sadowego. Dlatego redagujac jego po-
stanowienia, nalezy dochowa¢ nalezytej starannosci, aby odpowiadaty one nie
tylko obowiazujacym przepisom prawa, ale rowniez regulom jezyka prawnego.
Dla sporzadzenia statutu nie jest wymagana forma notarialna, ale wystarczajaca
jest zwykta forma pisemna. Przystepujac do prac na statutem fundacji, nalezy
mieé tez na uwadze, ze obowigzuje on nie od dnia jego podpisania przez osobe
dziatajacg w imieniu koScielnej osoby prawnej (fundatora), ale dopiero od dnia
zarejestrowania fundacji przez sad rejestrowy.

Wydaje sie, ze dla fundacji zaktadanej przez osobe prawng Kosciota kato-
lickiego rozwigzaniem wartym rozwazenia — juz na etapie tworzenia pierwszego
(zatozycielskiego) statutu — jest prawnie dopuszczalna mozliwo$¢é przeniesienia
pewnych szczegdlowych regulacji, przede wszystkim odnoszacych si¢ do orga-
nizacji organéw fundacji, do wewnetrznych aktéw pozastatutowych, tj. regu-
laminéw. Nalezy przy tym pamietaé, aby do regulaminu odsytat bezposrednio
statut fundacji**. Zmiana tresci regulaminu jest bowiem czynno$cig niereje-
strowang i odbywa si¢ na mocy uchwaly odpowiedniego organu wskazanego
w statucie. Natomiast kazda zmiana statutu musi zostaé zarejestrowana przez
sagd w Krajowym Rejestrze Sgdowym, co taczy sie m.in. z koniecznoScia skta-
dania wnioskéw i uiszczania oplat. Podkreslenia w tym miejscu wymaga, ze nie
jest prawnie dopuszczalne odestanie w tresci statutu do regulaminu w zakresie
tych regulacji, ktore zgodnie z ustawa o fundacjach obligatoryjnie winny sie
w nim znalez¢. Badajac zgodnosé z prawem statutu fundacji ustanowionej przez
koscielng osobe prawng, sad rejestrowy zapewne odméwi rejestracji, gdyby
znalazto si¢ w nim np. jedynie lakoniczne stwierdzenie: ,,Zasady i tryb powoty-
wania zarzadu fundacji reguluje regulamin, pozostajacy w zgodzie z przepisami
prawa kanonicznego”.

2.2. Obligatoryjne postanowienia statutowe

Jak stanowi art. 5 ust. 1 ustawy o fundacjach, fundator ustala statut fun-
dacji, okreslajacy jej nazwe, siedzibe i majatek, cele, zasady, formy i zakres
dzialalno$ci fundacji, a takze — co wydaje sie mie szczegdlnie istotne znaczenie
dla fundacji ustanowionej przez osobe prawng Kosciota katolickiego — sktad
i organizacje zarzadu, sposob powolywania oraz obowigzki i uprawnienia tego
organu i jego czlonkdow.

Nazwa fundacji stuzy przede wszystkim indywidualizacji tego podmiotu
w obrocie prawnym, a zatem moze by¢ tylko jedna, podlegajac ochronie prze-

2 Do statutu mozna wprowadzi¢ nastepujace postanowienie: ,,Szczegdtowe zasady
organizacji i prac zarzadu okreslone zostang w regulaminie”.
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widzianej dla débr osobistych oséb prawnych, o ktorej mowa w art. 43 k.c. Na
gruncie prawa polskiego nie wymaga sie rowniez, aby nazwa fundacji odzwier-
ciedlata w jakis sposdb zwigzek, jaki faczy je z KoSciolem, w szczegdlnosci przez
uzycie stéw ,katolicka” czy ,koScielna”. OczywiScie zabieg taki nalezy uznad
za dopuszczalny?®.

Siedzibg fundacji powotanej na podstawie art. 58 u.s.p.k.k. moze byé miej-
scowo$¢ polozona na terytorium Rzeczypospolitej Polskiej?’, w ktorej znajduje
sie siedziba jej zarzadu, co przesadza o wlasciwosci Krajowego Rejestru Sado-
wego prowadzacego rejestr fundacji, a takze o wlasciwosci organéw pafistwo-
wych sprawujacych nadzo6r nad dzialalno$cig fundacji.

Sktadniki majatkowe przeznaczone na realizacje celu, jaki fundacja ma
realizowaé?®, okreSlone w akcie fundacyjnym (jest o nim mowa w dalszej cze-
$ci), powinny by¢ powtdrzone w tresci statutu fundacji. Moga to by¢ pieniadze,
papiery warto$ciowe, oddane na wlasnosc¢ rzeczy ruchome i nieruchome (art. 3
ust. 3 ustawy o fundacjach)?’. Minimalna wysoko$¢ funduszu zatozycielskiego
zalezy od tego, czy fundacja bedzie chciata podjaé dziatalnos$é gospodarcza.
Jezeli nie, ustawa nie wprowadza jego minimalnej wysokosci. W przypadku
podjecia dziatalnosci gospodarczej fundator powinien okreslié, jakg czesé fun-
duszu przeznacza na dzialalno$é statutowy, a jaka na dziatalnos$é gospodarcza,
przy czym ta druga warto$¢ nie moze by¢ nizsza niz 1000 zt (art. 5 ust. §
ustawy o fundacjach). Dodatkowo wskazaé nalezy, iz przez wyodrebnienie
majatku fundacji tworzy si¢ odrebna masa majatkowa, niezalezna od majatku
koscielnej osoby prawnej, co powoduje, ze fundator nie odpowiada za zobo-
wigzania fundacji.

Fundacja ustanowiona na podstawie art. 58 u.s.p.k.k. powinna realizowaé
cele, ktore s zgodne z podstawowymi interesami Rzeczypospolitej Polskiej,
a przy tym spolecznie uzyteczne lub gospodarczo uzyteczne, w szczegdlnosci
takie jak: ochrona zdrowia, rozwoj gospodarki i nauki, oswiata i wychowa-

26 G. Radecki, Fundacje zakladane przez osoby prawne Kosciola katolickiego...,s. 92.

¥ Por. B. Rakoczy, Glosa do wyroku Wojewddzkiego Sgdu Administracyjnego w War-
szawie z dnia 4 maja 2005 roku, 11 SA/Wa 404/05, ,Rejent” (2007), nr 5, s. 150. Autor
wyraza poglad, ze z samej nazwy u.s.p.k.k. mozna wywies¢ wniosek, ze dotyczy ona wy-
lacznie instytucjonalnych struktur Kosciota katolickiego, ktore dziataja w Rzeczypospoli-
tej Polskiej.

28 Sad rejestrowy nie jest wladny ustalaé, czy majatek fundacji jest wystarczajacy dla
osiggniecia celow statutowych, a tym bardziej uzalezniaé¢ od tego wpis do rejestru. Teza
taka wynika z postanowienia Sagdu Najwyzszego z 12 lutego 2002 r., sygn.  CKN 1388/99:
»Ustawodawca nie okreslit minimalnego putapu poczatkowego majatku fundacji, stad tez
poza zakresem kognicji Sadu rejestrowego pozostaje oczywiScie ocena, czy jest to suma
wystarczajaca do osiagniecia zaktadanego celu fundacji. Majatek pierwotny (zatozycielski)
fundacji w trakcie jej trwania i dzialania moze ulega¢ zmianom in plus i in minus”.

2 Prawa majatkowe nie zostaly w tym przepisie expressis verbis wymienione. Trudno
jednakze przyjaé, aby nie posiadaty one zdolnosci do bycia elementem sktadowym kapita-
tu zatozycielskiego fundagji.
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nie, kultura i sztuka, opieka i pomoc spoleczna, ochrona Srodowiska oraz
opieka nad zabytkami (art. 1 ustawy o fundacjach). Jak nietrudno zauwazy¢,
ustawodawca, wymieniajac z nazwy preferowane przez siebie cele, postuzyt
sie tzw. katalogiem otwartym. Tym samym okreSlenie w statucie fundaciji, iz
powolana zostata np. w celu zapewnienia warunkéw rozwoju kultury chrze-
Scijanskiej, powinno spelnia¢ ustawowy wymég celu spotecznie uzytecznego.
Ale nawet gdyby byly to expressis verbis cele koScielne czy religijne, to i tak
maja one w istocie wymiar spoteczny, gdyz ich osigganie co do zasady nie
zaspokaja jedynie partykularnego interesu fundatora badz waskiej, Scisle
okreslonej grupy. Kosci6t stanowi bowiem odrebna od pafistwa spotecznosé,
ktorej cztonkowie manifestujg swoje przekonania religijne w réznych formach
zycia wspdolnotowego i instytucjonalnego, znajdujgc zarazem inspiracje do
przeksztatcania §wiata przez réznorodna dziatalnos$é spoteczng, kulturalng
i politycznag®®. Nalezy tez mie¢ na uwadze, ze fundacja moze zmienic swoj cel,
o ile przewiduje to jej statut. Takg mozliwos$¢ daje organizacjom art. 5 ust. 1
ustawy o fundacjach. Kompetencja do wprowadzenia zmian powinna naleze¢
do konkretnego organu lub fundatora. W przypadku fundacji ustanowione;j
przez koScielna osobe prawna nalezy raczej opowiedzied sie¢ za wskazaniem
w statucie, iz to uprawnienie posiada wylacznie fundator.

Zasady, formy i zakres dzialalnoSci fundacji to przede wszystkim re-
guly i procedury wskazane w statucie, dotyczace szczegbtowych zagadnief
jej funkcjonowania. Przedmiotem regulacji winny by¢ tu przede wszystkim:
kompetencje organéw fundacji; okreslenie, w jaki sposéb beda realizowane
cele statutowe; sposéb reprezentacji fundacji; wskazanie, czy moga by¢ two-
rzone oddzialy, filie lub zaklady; zakres terytorialny dzialalnosci fundacji.

Postanowienia statutu fundacji winny okresla¢ liczbe czlonkéw zarzadu.
Mozna to zrobi¢ albo podajac okreslong liczbg oséb, albo wskazujac mini-
malng i maksymalna ich liczbe. W orzecznictwie pojawialy si¢ watpliwosci
dotyczace minimalnego sktadu zarzadu. Chociaz w jednym z orzeczen Sad
Najwyzszy wskazal, ze zarzad powinien byé przynajmniej dwuosobowy?!,
stanowisko takie nie zyskalo aprobaty w pdzniejszych orzeczeniach. Obecnie
powszechnie uznaje sie, ze zarzad moze by¢ jednoosobowy i fundacje takie
wpisywane s3 do Krajowego Rejestru Sgdowego. Ustawa o fundacjach nie
precyzuje dtugosci trwania kadencji cztonka zarzadu. Fundator jako tworca
statutu ma wiec duzg swobode w okreSlaniu dtugosci kadencji, mozliwoSci
wyboru na ponowng kadencje itp. Tak wiec cztonkowie zarzadu moga by¢ po-
wolywani na okresy kadencji wsp6lnych badz indywidualnych. Nie ma prze-

30 Tak J. Krukowski, Kosciét i Paristwo. Podstawy relacji prawnych, Lublin 1993,
s. 7-8.

31 Postanowienie z 8 grudnia 1992 r., sygn. I CRN 1982/92, ;Wokanda” (1993),
nr4,s. 5.
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szkod, aby w statucie potaczyé wyzej wymienione sposoby petnienia funkcji
cztonka zarzadu i zréznicowaé zasady dotyczace poszczegdlnych cztonkow.
Czes¢ cztonkéw zarzadu moze by¢ powotana na kadencje¢ wsp6lna, a niektorzy
na kadencje indywidualne albo bez ustalenia kadencji na czas nieoznaczony.
Statut moze tez poddaé regulacji wewnetrzne stosunki miedzy poszczegdl-
nymi cztonkami zarzadu, przyznajac niektérym z nich szersze uprawnienia.
Przykladem moze by¢ uprzywilejowanie prezesa zarzadu co do glosowania,
zwolywania zarzadu, kierowania obradami itp. Chociaz co do zasady funda-
cje reprezentuje zarzad, mozliwe jest wystepowanie w jej imieniu przez inne
podmioty, w szczegdlnosci petnomocnikdéw i prokurentéw. Zasady udzielania
petnomocnictw i prokury powinny zostaé ustalone w statucie. W przypadku
braku tej regulacji stosuje sie zasady ogdlne kodeksu cywilnego.

2.3. Fakultatywne postanowienia statutowe w odniesieniu do prawa polskiego
i prawa kanonicznego

Ograniczenie sie jedynie do spelnienia wymogdw ustawowych nie wydaje
si¢ najlepszym rozwigzaniem. W tresci statutu moga i powinny znalez¢ si¢ re-
gulacje, ktore umozliwig koScielnemu fundatorowi jak najdalej idacg mozliwos¢é
sprawowania kontroli i nadzoru nad biezaca dziatalnoscia fundacji. Moze zro-
dzi¢ si¢ tu watpliwos$é, czy koScielna osoba prawna moze oddzialywaé na usta-
nowiong przez siebie fundacje z odwotaniem si¢ do norm prawa kanonicznego.
Analizujac to zagadnienie, w pierwszej kolejnosci nalezy zauwazy¢, ze do tego
typu fundacji zastosowanie znajduje art. 58 u.s.p.k.k. oraz — jak w przypadku
wszystkich fundacji powotanych na gruncie prawa polskiego — przepisy prawa
powszechnie obowigzujacego, w tym przede wszystkim ustawa o fundacjach.
Dlatego tez nie mogg by¢ tu wprost stosowane przepisy prawa kanonicznego od-
noszace si¢ do os6b prawnych (kan. 113-123 KPK), a takze dotyczace fundacji
autonomicznych, zawarte w KPK w ksiedze V (Dobra doczesne Kosciota), tytul
IV (Pobozne zapisy w ogdlnosci. Pobozne fundacje). Taki poglad ugruntowat sie
do$¢ powszechnie wsréd przedstawicieli nauki prawa kanonicznego i wyzna-
niowego??, a w literaturze przedmiotu trudno znalezé relewantne argumenty
popierajace teze przeciwnag.

Nie oznacza to jednak, ze koScielna osoba prawna, dziatajac jako fun-
dator, a zarazem twdrca statutu, nie moze wprowadzié do jego treSci posta-

32 Zob. J. Krukowski, Konstytucyjny model stosunkéw miedzy Paristwem a Koscio-
fem w III Rzeczypospolitej, [w:] Prawo wyznaniowe w systemie prawa polskiego. Materialy
I Ogdlnopolskiego Sympozjum Prawa Wyznaniowego (Kazimierz Dolny, 14-16 stycznia
2003), red. A. Mezglewski, Lublin 2004, s. 96-97; G. Radecki, Organy 0séb prawnych
Kosciola katolickiego w Polsce (na styku prawa kanonicznego i prawa cywilnego), ,Rejent”
(2003), nr 7/8, s. 132; M. Pietrzak, Prawo kanoniczne w polskim systemie prawnym,
»Panstwo i Prawo” (2006), z. 8, s. 22.
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nowien, ktére odpowiadaé bedg przepisom prawa kanonicznego, z tym ze
nie bedg to juz wtedy normy kanonicznoprawne sensu stricto, lecz normy
wewnetrzne prawa statutowego. W tym formalnym zabiegu szczegdlnie
istotne jest, aby decydujac sie na recepcje przepiséw prawa kanonicznego
do statutu fundacji, ko$cielny fundator uczynit to w sposéb w pelni wierny
i mozliwie calosciowy. Jesli bowiem w statucie fundacji znajdg sie uregulo-
wania odpowiadajgce treSci jedynie czeSci tych przepisdow, to w razie luki
w unormowaniach statutowych nie bedzie mozna skutecznie odwotywacé sie
do tych fragmentéw prawa kanonicznego, ktére nie zostaly przeniesione do
tre$ci statutu. Ma to znaczenie zwlaszcza wtedy, gdy chodzi o sprawowanie
zarzadu nad majatkiem fundacji, ktéry w przypadku przekazania go przez
fundatora traci status dobra koScielnego, o ktérym mowa w kan. 1257 KPK,
w myS$l ktérego nalezg one do publicznych koscielnych os6b prawnych, a taka
na pewno nie jest fundacja prawa polskiego. Z tego powodu zasadne wydaje
sie przeniesienie do tresci statutu calego kan. 1279 KPK. Zgodnie z jego § 1
zarzad doébr koScielnych nalezy do tego, kto bezposrednio kieruje osobga, do
ktérej dobra naleza, chyba Ze co innego postanawiajg prawo partykularne,
statuty lub prawny zwyczaj, przy zachowaniu prawa ordynariusza do interwe-
niowania w przypadku zaniedban zarzadcy. Z kolei w myS$l § 2 tegoz kanonu
do zarzadzania dobrami publicznej osoby prawnej, ktéra z prawa, przepiséw
fundacyjnych lub wlasnych statutéw nie ma wtasnych zarzadcow, ordynariusz,
ktéremu dana osoba podlega, powinien wybraé¢ odpowiednie osoby na okres
trzech lat; moga one byé ponownie mianowane przez ordynariusza. Majac na
wzgledzie, ze kanoniczne pojgcie czynnoSci zwyczajnego i nadzwyczajnego
zarzadzania nie pokrywa si¢ dokladnie ze stosowanym w prawie cywilnym
rozr6znieniem miedzy czynnoSciami zarzadzania i rozporzadzania®’, w pelni
uzasadnione wydaje si¢ takze przeniesienie do postanowien statutowych kan.
1281 KPK. Mianowicie, zgodnie z jego § 1 przy zachowaniu przepisow sta-
tutdéw zarzadcy niewaznie wykonujg czynnoSci, ktére przekraczajg granice
i sposéb zwyczajnego zarzadzania, jesli nie uzyskali wczesniej pisemnego
upowaznienia od ordynariusza. Istotne znaczenie ma tu rowniez § 2 tegoz
kanonu, w myS§l ktérego w statutach winny byé okreSlone czynnosci prze-
kraczajace granice i spos6b zwyczajnego zarzadzania, a jezeli w statutach
nie ma o tym mowy, biskup diecezjalny, wystuchawszy zdania rady do spraw
ekonomicznych, powinien okresli¢ tego rodzaju czynnosci w odniesieniu do
podlegltych mu os6b.

W kontekScie omawianego zagadnienia nalezy mieé¢ na uwadze, ze wpro-
wadzenie okres$lonych przepiséw prawa kanonicznego do statutu fundacji moze
skutkowaé tym, iz ich naruszenie bedzie traktowane w taki sam sposob, jak
naruszenie przepiséw prawa polskiego.

33 M. Lopez Alarcon, [w:] Kodeks Prawa Kanonicznego. Komentarz..., s. 954.
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3. Akt zalozycielski i rejestracja fundacji

Chronologicznie rzecz ujmujac, statut fundacji wydaje sie by¢ dokumen-
tem wtornym w stosunku do aktu zalozycielskiego fundacji. NajczeSciej jed-
nak procedura powolywania fundacji wyglada tak, ze dopiero po opracowaniu
i zaaprobowaniu najwazniejszych postanowien statutowych przez fundatora
decyduje sie on na ztozenie o§wiadczenia woli o ustanowieniu fundacji (art. 3
ust. 1 ustawy o fundacjach). Mozna przyjac, ze w przypadku koScielnego funda-
tora kolejnosé ta zostanie rowniez zachowana, co nieprzypadkowo odpowiada
kolejno$ci (uwaga na marginesie) prezentowanych tu zagadniefi: statut przed
aktem zatozycielskim fundacji.

Jak wynika z art. 3 ust. 2 ustawy o fundacjach, o$§wiadczenie woli o usta-
nowieniu fundacji winno by¢ zlozone pod rygorem niewaznos$ci w formie aktu
notarialnego. Fundator zobligowany jest w nim do wskazania celu fundacji oraz
sktadnikéw majatkowych na jego realizacje przeznaczonych. Notariusz, badajac
prawidtowos¢ tej czynnos$ci prawnej, powinien dokona¢ sprawdzenia, czy osoba
podejmujaca ten akt moze wystepowaé w imieniu koScielnej osoby prawne;j,
a takze czy czynno$¢ ta nie stanowi przekroczenia zakresu jej umocowania.
W tym miejscu warto zauwazy¢, ze akt fundacyjny jest czynno$cia jednostron-
nie zobowiagzujaca, dokonang pod warunkiem zawieszajagcym w postaci wpisu
fundacji do Krajowego Rejestru Sagdowego, i moze byé do czasu tego wpisu
odwolany*.

Fundacja ustanowiona przez osobe prawna KoSciota katolickiego nabywa
osobowo$¢ prawng wraz z dokonaniem wpisu do Krajowego Rejestru Sagdowego
(art. 7 ust. 2 ustawy o fundacjach), ktéry ma charakter wpisu konstytutyw-
nego, tj. tworzacego fundacje¢ prawa polskiego, z uwzglednieniem przepiséw
szczegblnych (art. 58 ust. 2-5 u.s.p.k.k.). Zgodnie z art. 49 ust. 1 ustawy o KRS
fundacje wpisywane sa do bedacego cze¢scig Krajowego Rejestru Sadowego reje-
stru stowarzyszen, innych organizacji spotecznych i zawodowych, fundacji oraz
publicznych zaktadéw opieki zdrowotnej, a jesli prowadza dzialalno$¢ gospo-
darczg, to — stosownie do art. 50 tej ustawy — takze do rejestru przedsiebiorcow.
Whniosek o dokonanie wpisu w imieniu fundacji sktada jej zarzad w petnym
sktadzie, poniewaz na tym etapie nie obowiazuja jeszcze reguly reprezentacji
przewidziane w statucie, ktore bedg mialy zastosowanie dopiero od momentu
wpisu fundacji do rejestru. Z chwilg wpisania fundacji do Krajowego Rejestru
Sadowego, co stwierdza sad rejestrowy w wydanym postanowieniu, uzyskuje
ona osobowo$¢ prawng. Na sadzie rejestrowym spoczywa obowigzek zwia-
zany z zawiadomieniem organéw nadzorujacych o dokonanym wpisie. Zgodnie
z art. 9 ustawy o fundacjach o wpisaniu fundacji do Krajowego Rejestru Sado-
wego sad zawiadamia ministra wlasciwego ze wzgledu na przedmiot dziatania
oraz cele fundacji, a takze staroste powiatu wlasciwego ze wzgledu na siedzibe

3% Tak H. Cioch, Prawo fundacyjne, Warszawa 2003, s. 76.
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fundacji. Zauwazy¢ przy tym nalezy, ze sad nie ma obowigzku zawiadamiania
nadzorcy koscielnego, tj. koScielnej osoby prawnej bedacej fundatorem lub innej
wskazanej w statucie fundacji.

4. Koscielny i panstwowy nadzor nad dzialalnoscia fundacji

Nie moze budzié watpliwosci, ze konsekwencja uznania przez sad
rejestrowy fundacji ustanowionej przez osobe prawng KoSciota katolickiego
za fundacje, o ktorej mowa w art. 58 ust. 1 u.s.p.k.k., jest stosowanie wzgle-
dem tego podmiotu norm szczegdlnych zawartych w art. 58 ust. 2-5 u.s.p.k.k.,
w ktérych przewidziano objecie takich fundacji dodatkowym nadzorem sprawo-
wanym przez koScielng osobe prawng oraz okreslono sposob rozdysponowania
jej majatku w razie jej likwidacji. Nadz6r koscielny na mocy wyzej wymienio-
nych przepiséw uzyskal wiec range ustawows i status niezalezno$ci wzgledem
nadzoru pafistwowego, stajac sie wobec niego nadzorem niejako réwnoleglym?®.
A zatem, charakteryzujac status prawny nadzoru koScielnego, nie mozna w za-
den sposéb przypisaé mu cechy fakultatywnos$ci. W istocie rzeczy jest on taki
sam jak nadz6r pafistwowy. Ma bowiem charakter nadzoru zewnetrznego
i jest obligatoryjny. Dodatkowo, uwzgledniajac art. 58 ust. 3 u.s.p.k.k., w razie
stwierdzonych nieprawidlowosci w zarzadzaniu fundacja jest on sprawowany
w pierwszej kolejnosci wobec nadzoru pafistwowego, poniewaz wlasciwy organ
powinien najpierw zwrécic sie do koscielnej osoby prawnej sprawujacej nad-
z6r nad fundacja, wyznaczajac termin nie krétszy niz trzy miesigce na spo-
wodowanie usunigcia nieprawidlowosci. W tym czasie powstrzymuje si¢ on
od jakichkolwiek dziatan i dopiero po bezskutecznym uplywie tego terminu
moze zastosowac §rodki przewidziane w przepisach o fundacjach. Ratio legis
tego unormowania stanowi ochrona intereséw Kosciota przez zapewnienie mu
w spos6b ustawowy wplywu na dzialanie zaktadanych przez niego fundacji i na
losy przeznaczonego na nig majatku’®.

Panstwowy nadzor nad dziatalno$cig fundacji powotanej przez koscielng
osobe prawng wykonuje przede wszystkim minister wlasciwy ze wzgledu na
zakres swojego dzialania oraz cele fundacji. W przypadku gdy wspomniane cele
mieszczg sie w zakresie dziatania dwoch albo wiecej ministréw, wlasciwy bedzie
ten, z ktérego zakresem dziatania wigzg sie gtéwnie cele fundacji. Gdyby fun-
dacja korzystata ze srodkéw publicznych i prowadzita dziatalnos$é gospodarcza

35 Por. G. Gura, Nadzdr nad fundacjami koscielnymi w Polsce, ,Studia z Prawa Wy-
znaniowego” (2013), t. 16, s. 101.

3¢ Rozwigzania przyjetego w polskim ustawodawstwie nie nalezy postrzegaé jako
szczegblnego przywileju dla Kosciola katolickiego, skoro w krajach Europy Zachod-
niej fundacje koScielne czesto sg w ogdle wyltaczone spod nadzoru pafistwowego. Zob.
H. Cioch, dz. cyt., s. 110; L. Stecki, Fundacja, cz. 2 i 3, Torun 1996, s. 336.
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na obszarze calego kraju, wowczas w myS$l art. 15 ust. 2 ustawy o fundacjach
objeta zostataby rowniez nadzorem starosty wlasciwego ze wzgledu na siedzibe
fundacji.

Wskazanie nadzorcy koscielnego w statucie, podobnie jak wskazanie
w tym akcie ministra majgcego sprawowac nadzér panstwowy (art. 5 ust. 2
ustawy o fundacjach), stanowi uprawnienie fundatora bedacego koscielng osobg
prawng, nie za$ jego obowigzek. Wykonanie tego uprawnienia sprawia, ze
sad, dokonujac rejestracji fundacji, wpisuje jako jej dodatkowy organ nadzoru
(oprécz organu nadzoru pafistwowego)®” podmiot wskazany w statucie, chyba
ze nie ma on statusu ko$cielnej osoby prawnej w rozumieniu prawa polskiego?®.
Godzi sie przy tym zauwazy¢, ze poglad o prawnej dopuszczalnosci rozwiaza-
nia, iz moze by¢ to takze duchowny, czyli osoba fizyczna, lub podmiot majacy
osobowo§¢ prawng jedynie na gruncie prawa kanonicznego — co zdaje sie wy-
razaé¢ G. Radecki w odniesieniu do art. 58 ust. 2 u.s.p.k.k.* — trudno uzna¢
za trafny, gdyz na podstawie regut wykladni leksykalno-gramatycznej mozna
wywies¢ tylko jeden wniosek: nadzorcg koScielnym moze byé podmiot majacy
wylacznie status koScielnej osoby prawnej, z tym ze nie musi to by¢é fundator.
Interpretacja tego przepisu przez wspomnianego autora bylaby zasadna, gdyby
brzmiat on tak: ,,Niezaleznie od nadzoru panstwowego, nadzér nad dziatalno-
$cig fundacji sprawuje koScielna osoba prawna, bedaca fundatorem lub inna
osoba wskazana w statucie fundacji”.

Podanie przez sad informacji okreslajacej imiennie nadzorce koscielnego
jest szczegoblnie istotne dla organu sprawujacego nadzor panstwowy, poniewaz
wskazuje, do jakiego podmiotu koScielnego ma si¢ on zwrdcié, aby nadac bieg
trzymiesi¢cznemu terminowi na usuni¢cie nieprawidtowosci w funkcjonowaniu
fundacji. Wlasciwi ministrowie i starostowie jawig si¢ jednak w tym przypadku
jako organy nadrzedne wobec podmiotéw koscielnych, poniewaz to oni wy-
znaczaja stronie kosScielnej odpowiedni termin i obliguja ja do podj¢cia dziatan
nadzorczych, a ponadto to do nich ostatecznie nalezy ocena, czy nieprawidto-
wosci ich zdaniem zostaly usuniete, czy tez nie, oraz czy nalezy wnioskowad
do sadu o zastosowanie bardziej represyjnych srodkéw nadzoru bezposred-
niego*’. Zgodnie z art. 14 ust. 2 ustawy o fundacjach panstwowy nadzorca
moze wystapi¢ do sadu o zawieszenie zarzadu fundacji i wyznaczenie zarzadcy
przymusowego. Jednak sad nie moze wyznaczy¢ zarzadcy przymusowego do-
wolnie, takze w sytuacji, gdyby koscielna osoba prawna nie dostosowala si¢ do

7 Por. D. Bugajna-Sporczyk i in., Fundacje i stowarzyszenia. Prawo i praktyka, War-
szawa 2005, s. 115.

3% G. Radecki, Fundacje zakladane przez osoby prawne Kosciola katolickiego...,
s. 130.

39 Art. 58 ust. 2 u.s.p.k.k. brzmi: ,Niezaleznie od nadzoru pafistwowego, nadz6r nad
dziatalno$cia fundacji sprawuje koscielna osoba prawna, bedaca fundatorem lub wskazana
w statucie fundacji”.

4 G. Gura, Nadz6r nad fundacjami..., s. 101.
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wezwania do usuniecia nieprawidtowosci, a przesadza o tym wprost art. 58 ust.
4 u.s.p.k.k. w brzmieniu: ,,W razie koniecznosci poddania fundacji zarzadowi
przymusowemu w mysl przepiséw o fundacjach, zarzad ten bedzie sprawowata
ko$cielna osoba prawna wyznaczona przez Prezydium Konferencji Episkopatu
Polski”. Kompetencja sagdu sprowadza sie wiec w praktyce jedynie do zaak-
ceptowania koScielnej osoby prawnej wskazanej przez Prezydium Konferencji
Episkopatu Polski. Dlatego w tym miejscu rodzi sie watpliwos¢: jaki jest sens
dalszego utrzymywania w polskim prawie fundacyjnym przepisu pozbawionego
W istotnym stopniu zawarto$ci normatywne;j.

5. Whniosek de lege ferenda

Podsumowujac, nalezy skonstatowad, iz majac na wzgledzie wyrazona
w art. 1 Konkordatu zasade¢ niezalezno$ci i autonomii panstwa i Kosciota*!,
dotychczasowa regulacje statuujacg zasade dualizmu nadzoru koscielnego
i panstwowego nad fundacjami ustanowionymi przez osoby prawne Kosciota
katolickiego trudno aktualnie uznaé za merytorycznie zasadng. Kompetencja
organéw administracji pafnstwowej (wlasciwy minister i starosta) do sprawo-
wania nadzoru wobec takich podmiotéw, jak np. ,,Dzieto Nowego Tysiac-
lecia™?, powinna odej$¢ w swoisty niebyt prawny. Na rezygnacji z nadzoru
pafnistwowego (administracyjnego) na pewno nie ucierpi bezpieczefistwo
obrotu prawnego, gdyz w wystraczajagcym stopniu chroni je nadz6r sadéw
rejestrowych zwigzany z wpisem do Krajowego Rejestru Sagdowego*. Po-
nadto mozna zalozy¢, ze realizacja proponowanej zmiany stanowilaby istotny
impuls do korzystania w wigkszym niz dotychczas stopniu z formy orga-
nizacyjno-prawnej fundacji prawa polskiego przez osoby prawne Kosciota
katolickiego, w szczegdlnosci do realizowania tych celow, ktére sa zgodne
z misjg KoSciola, a przy tym odpowiadaja aktualnym potrzebom i wyzwa-
niom zycia spofecznego.

Ze wszech miar zasadne i potrzebne jest zatem sformutowanie wniosku
de lege ferenda o uchylenie w art. 58 u.s.p.k.k. ust. 3 oraz nadanie ust. 2 no-
wego brzmienia: ,,Nadzo6r nad dziatalnoScig fundacji sprawuje koScielna osoba
prawna, bedaca fundatorem lub wskazana w statucie fundacji”.

41 Szerzej na ten temat zob. W. Géralski, A. Piendyk, Zasada niezaleznosci i autono-
mii paristwa i Kosciola w konkordacie polskim z 1993 r., Warszawa 2000, s. 16-17.

42 Fundacja ustanowiona przez Konferencje Episkopatu Polski w 2000 r. jako wyraz
wdziecznosci dla Ojca Swictego Jana Pawla II za Jego niestrudzona postuge duchowa na
rzecz Kosciota i Ojczyzny.

4 Zob. G. Gura, Nadzor nad fundacjami..., s. 107; tenze, Fundacje koscielne w pra-
wie polskim i niemieckim, Warszawa 2018, s. 134 i n.
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Wspolczesne uwarunkowania
poslugi duchowej wobec chorych
w Polsce — aspekty medyczne, prawne,
duszpasterskie i1 ekumeniczne

Modern Determinants of Spiritual Service
to the Sick in Poland — Medical, Legal, Pastoral
and Ecumenical Aspects

Abstract: Since the mid-20®" century numerous factors have emerged which have
substantially influenced the change in the form of spiritual service to the sick.
The author indicates four such basic domains in which the most important chang-
es in this respect have occurred. In medical sciences we are currently witnessing
the passage from the biomedical paradigm to the holistic one, which implies an
appreciation of cultural factor influence on the treatment process. This results
in recognising the value of the chaplain service in the hospital. As far as the civil
law is concerned, in the 90s of the 20 century in Poland regulations were intro-
duced which regulate relationships between the state and religious communities.
These regulations ensured legal guarantees for the chaplain service in hospitals.
The Second Vatican Council initiated a reform of the sacrament of anointing of
the sick, which has deeply transformed the form of the pastoral sick care. In this
respect, the author analyses the recent instruction on this subject, issued by the
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Polish Bishops’ Conference. Finally, the forth part of the paper outlines the ecu-
menical dimension of the spiritual help for the sick of other denominations, which
is currently of an increasing practical importance in view of the growing migration
movements in Europe. Ultimately, the goal of the paper is to indicate guidelines for
chaplains servicing the sick which would be adequate in the context of the above
mentioned modern determinants.

Key words: pastoral care for the sick, the sacrament of anointing of the sick, pa-
tient rights, hospital chaplain, ecumenism

Abstrakt: Od potowy XX w. pojawilo sie sporo czynnikéw, ktére w istotny spo-
sOb wptynety na zmiane ksztattu postugi duchowej wobec chorych. Autor wska-
zuje cztery takie podstawowe obszary, w ktorych nastapily najwazniejsze zmiany
w tym zakresie. W naukach medycznych dokonuje sie wspotczes$nie przejscie od
paradygmatu biomedycznego do holistycznego, a co za tym idzie, dowartoscio-
wuje sie wplyw czynnikéw kulturowych na przebieg procesu leczenia. To powo-
duje docenienie roli postugi duszpasterza w szpitalu. W zakresie prawa cywilne-
go w latach 90. XX stulecia w Polsce wprowadzono regulacje normujace relacje
pomiedzy pafstwem a zwigzkami wyznaniowymi, ktére daly gwarancje prawne
dla postugi duchownych w szpitalach. Sob6r Watykanski IT zapoczatkowat refor-
me sakramentu namaszczenia chorych, co w sposéb istotny przeobrazilo forme
duszpasterstwa chorych. Autor analizuje w tym zakresie najnowszg instrukcje na
ten temat wydana przez Konferencje Episkopatu Polski. Czwarta cze$¢ artykutu
nakre§la ekumeniczny wymiar pomocy duchowej dla chorych z innych wyznan,
co obecnie ma coraz wigksze znaczenie praktyczne wobec narastajacych ruchow
migracyjnych w Europie. Ostatecznie wiec celem artykutu jest wskazanie dyrektyw
dla duszpasterzy postugujacych chorym, adekwatnych w kontekscie tychze wsp6t-
czesnych uwarunkowan.

Stowa kluczowe: duszpasterstwo chorych, sakrament namaszczenia chorych, prawa
pacjenta, kapelan szpitalny, ekumenizm

Wciqgu ostatnich kilkudziesieciu lat wiele czynnikéw znaczaco wptynelo
na zmiane ksztaltu postugi duszpasterskiej wobec chorych, szczegblnie
w warunkach hospitalizacji. Od strony medycyny w wyniku przechodzenia do
holistycznego podejScia do procesu leczenia coraz czeSciej dostrzega sie role
uwarunkowan kulturowych, a wiec i religijnych, wptywajacych na relacje z pa-
cjentem, co przeklada sie na dowarto$ciowanie roli duszpasterza w szpitalu.
W latach 90. XX stulecia w Polsce wprowadzono regulacje prawne gruntownie
normujgce relacje pomiedzy panstwem a zwigzkami wyznaniowymi, ktére ob-
jety takze postuge duchownych w szpitalach. Posoborowa reforma sakramen-
tu namaszczenia chorych w sposob istotny przeobrazita forme duszpasterstwa
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chorych, a ekumeniczne otwarcie Kosciota katolickiego dalo nowe mozliwosci
w zakresie pomocy duchowej dla pacjentéw z innych wyznan, co obecnie ma
ogromne praktyczne znaczenie wobec wzbierajacej fali ruchéw migracyjnych.
Wydaje sie wiec, ze calo$ciowe ujecie owych wieloptaszczyznowych proceséw
wymaga systematycznej analizy, ktora pozwoli na sposéb teologiczny w perspek-
tywie interdyscyplinarnej naszkicowac dyrektywy dla duszpasterzy postuguja-
cych chorym, adekwatne w kontekscie tychze wspotczesnych uwarunkowan.

1. Czynniki generujace we wspolczesnej medycynie zmiane
podejscia do postugi duchowej wobec chorych

Nowoczesna medycyna opiera sie ciggle w swoim gtéwnym nurcie na para-
dygmacie biomedycznym, ktérego pierwotng podstawa jest kartezjaniski model
antropologiczny rozdzielajacy dusze i ciato, gdzie sfera cielesna traktowana jest
na spos6b mechanistyczny. To stanowisko zostalo utwierdzone przez o§wie-
ceniowy materializm i empiryzm, przyczyniajac sie do emancypacji i rozwoju
medycyny naukowej, ale jednocze$nie doprowadzajac do jej koncentracji tylko
na somatycznym wymiarze cztowieka, ktéry postrzegany byt jedynie jako suma
wszystkich organéw. Takie redukcjonistyczne podejscie do chorego poglebito
si¢ jeszcze mocniej w XIX w. wraz z nowymi odkryciami w zakresie nauk bio-
logicznych. Skutkiem tego pacjent jako integralny byt psychofizyczny byl coraz
bardziej marginalizowany w procesie leczenia, gdyz nauki medyczne w XX w.
oparte na paradygmacie biomedycznym skupily si¢ przede wszystkim na za-
burzeniach funkgji biologicznych organizmu'. Dopiero rozwdj szeroko pojetej
antropologii, a zwlaszcza psychologii w drugiej polowie XX w. sprawil, ze
czysto biomedyczne podejscie do choroby, cho¢ odpowiadajace wysoce dzisiaj
stechnicyzowanej diagnostyce, zaczglo w medycynie powoli ustepowaé wobec
podejscia holistycznego, uwzgledniajacego glebiej psychosomatyczng jednosé
czlowieka, a tym samym spowodowalo dowartoSciowanie sfery duchowe;j
w opiece medycznej?. Taka perspektywa postawila w zupelnie nowym swietle
postuge duchownego wobec chorych i spowodowala jej rewaloryzacje w kom-

! Por. U. Eibach, Gesundbeit und Krankheit. Anthropologische, theologische und ethi-
sche Aspekte, [w:] Handbuch der Krankenhausseelsorge, red. M. Klessmann, Gottingen
2013% s. 273-274; H.-M. Rieger, Gesundbeit. Erkundungen zu einem menschenangemes-
senen Konzept, Leipzig 2013, s. 65-82; J. Lewko, Holistyczny model opieki nad chorym,
[w:] Pacjent ,,inny” wyzwaniem opieki medycznej, red. E. Krajewska-Kulak, A. Guzowski,
G. Bejda, A. Lankau, Poznan 2016, s. 289-293; R.A. Bianchi, Uzdrowieni i zbawieni. Jezus
leczy nasze rany, przel. . Ganobis, Krakéw 2018, s. 63.

2 Zob. A. Ostrzyzek, J.T. Marcinkowski, Biomedyczny versus holistyczny model
zdrowia a teoria i praktyka kliniczna, ,,Problemy Higieny i Epidemiologii” 93 (2012),
nr 4, s. 683-684; H.-M. Rieger, dz. cyt., s. 82-117. Por. ]. Zizioulas, Illness and Healing
in Orthodox Theology, Alhambra (CA) 2016, s. 15-26; R.A. Bianchi, dz. cyt., s. 129-130.
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pleksowej wizji procesu leczenia, czyniac ja integralnym elementem terapii uj-
mowanej holistycznie.

Drugim czynnikiem, ktéry w ostatnich latach wptynat w naukach medycz-
nych na waloryzacje opieki duchowej w szpitalach, jest proces przewarto$ciowy-
wania organizacji i zarzadzania o§rodkami medycznymi pod katem rozumienia
potrzeb pacjenta. Okazuje sie bowiem, ze postepujaca dehumanizacja medycyny
sprawila, iz oczekiwania chorych wykraczaja czestokro¢ poza samg skutecznosé
zabiegow i kompetencji klinicznych lekarzy, a specjali$ci od ochrony zdrowia do-
strzegaja coraz wyrazniej role relacji osobowych pomig¢dzy uczestnikami procesu
leczenia. W wielu wiodgcych szpitalach na $wiecie nastgpilta poprzez to zmiana fi-
lozofii dziatania, gdzie zaspokojenie potrzeb pacjenta stalo sie kluczowym wskaz-
nikiem oceny jakosci placowki medycznej, co ma bezposrednie przelozenie na ich
wyniki finansowe. Tym samym nawet w modelach zarzadzania opierajgcych sie
na typowo rynkowej koncepcji ustug medycznych dostrzega sie obecnie warto$¢
oferty opieki duchowej w ramach catosciowego pakietu ustug dla pacjenta’.

Nalezy zauwazyé, ze konsekwencja tych proceséw stalo sie dowartoScio-
wanie w bogatej palecie potrzeb pacjenta szeroko rozumianych uwarunkowan
kulturowych, jako istotnego czynnika poprawiajacego jego komfort w procesie
hospitalizacji*. Stad tez coraz czeSciej w literaturze z zakresu nauk o zdrowiu
podkresla sie dzisiaj znaczenie kompetencji miedzykulturowej w pracy perso-
nelu medycznego, a tym samym postuluje ksztalcenie wrazliwoséci miedzykul-
turowej juz w trakcie studiéw medycznych’. W takim kontekscie zaczeto w ob-
szarze medycyny dostrzegaé rowniez religijne uwarunkowania w sprawowaniu
opieki nad chorym, na co do niedawna raczej nie zwracano uwagi, nie docenia-
jac roli przekonan religijnych w funkcjonowaniu pacjentéw w procesie leczenia®.
Ten wymiar nabral obecnie szczegblnego znaczenia wobec narastajacych w skali
globalnej ruchéw migracyjnych i powigzanej z tym zjawiskiem poglebiajacej sie
pluralizacji wyznaniowej spoleczefistwa, takze polskiego, ktore dotad charakte-
ryzowalo si¢ duzg jednorodnoscia kulturowg i wyznaniows, a w ostatnim czasie
coraz szybciej dywersyfikujacego si¢ Swiatopogladowo i kulturowo’. Z tego

3 Zob. szerzej J.I. Merlino, A. Raman, Health Care’s Service Fanatics, ,,Harvard Busi-
ness Review” 91 (2013), Iss. 5, s. 108-116; D. Haart, Die Rolle der Seelsorge im Wirt-
schaftsunternehmen Krankenhaus, [w:] Handbuch der Krankenhausseelsorge..., s. 47-56;
M. Biernacki, M.W. Nowak, Jak poprawic satysfakcje pacjentow: zrozumiec sukces Cleve-
land Clinic, ,Handel Wewnetrzny” 370 (2017), nr 5, s. 53-62.

4 Zob. C.R. Lukaszuk, E. Krajewska-Kutak, Satysfakcja z opieki jako istotny element
jakosci opieki medycznej nad pacjentem, [w:] Pacjent ,,inny” wyzwaniem..., s. 310.

5 Zob. szerzej K. Van Damme-Ostapowicz, Kontekst kultury w opiece zdrowotnej
na swiecie, [w:] Pacjent ,,inny” wyzwaniem..., s. 231-238; K.B. Glodowska, A. Bendow-
ska, Transkulturowa opieka medyczna niezbgdnym elementem w programach nauczania
na uniwersytetach medycznych w Polsce, [w:] Pacjent ,,inny” wyzwaniem..., s. 791-798.

¢ Zob. A. Lankau, Rola przekonari religijnych w sprawowaniu opieki medycznej, [w:]
Pacjent ,,inny” wyzwaniem...,s. 276-277.

7 Por. M. Klessmann, Ausblick: Krankenhausseelsorge als Dienst der Kirche in der
pluralen Gesellschaft, [w:] Handbuch der Krankenhausseelsorge..., s. 342-345.
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wzgledu otwiera sie naglaca potrzeba poszerzenia wymiaru ekumenicznego po-
stugi duchowej wobec chorych, gdyz w dzisiejszych polskich warunkach ksigdz
katolicki znacznie czeSciej niz dotychczas w placowkach medycznych spotyka
sie z wiernymi innych wyznan, ktérzy moga nie mie¢ dostepu do duchownego
wlasnego Kosciota. Wiedza na temat mozliwosci postugi wobec chorych in-
nych wyznan jest ciggle niewielka, a nierzadko mozna si¢ tu jeszcze zetknad
z narostymi historycznie stereotypami i uprzedzeniami, co w praktyce moze
w wielu sytuacjach pozbawiaé pacjentdéw z wyznai mniejszo$ciowych niezbed-
nej pomocy duchowej. Z drugiej strony duszpasterze §wiadomi ekumenicznie
moga stuzyé na biezagco pomocy takze personelowi medycznemu w zrozumieniu
uwarunkowan religijnych istotnych dla hospitalizowanych pacjentéw?®.

2. Gwarancje prawne opieki duszpasterskiej nad chorymi
w ustawodawstwie polskim

Najwyzszym aktem prawnym w Polsce, z ktérym muszg by¢é zgodne wszyst-
kie akty nizszego rzedu, jest obowigzujaca Konstytucja Rzeczpospolitej Polskiej
2 1997 r., gdzie w art. 53 ust. 2 gwarantuje sie w sposob ogdlny ,,prawo oséb do
korzystania z pomocy religijnej tam, gdzie sie znajduja” (z czym koresponduja
tutaj takze art. 31, 32 i 35)°. Wczesniejszy akt legislacyjny zabezpieczajacy oby-
watelom w spos6b ogdlny dostep do postugi duchowej podczas hospitalizacji
to Ustawa o wolnoéci sumienia i wyznania z 17 maja 1989 r. (art. 4 ust. 1 pkt 2
oraz art. 19 ust. 2 pkt 3)'°. Szczegdélowo prawo chorych do opieki duszpaster-
skiej w placowkach leczniczych zapewnione jest przez wiele ustaw reguluja-
cych stosunki panstwa polskiego z poszczegélnymi wyznaniami. W odniesieniu
do Kosciola katolickiego mamy tu dwa fundamentalne akty prawne. Przede
wszystkim jest to Ustawa z 17 maja 1989 r. o stosunku Panstwa do KoSciota
Katolickiego w RP, ktéra w art. 31 wprowadza nastepujace regulacje:

1. Osobom przebywajacym w zaktadach leczniczych oraz zamknietych zakta-
dach pomocy spolecznej zapewnia sie prawo wykonywania praktyk religijnych
i korzystania z postug religijnych.

2. W celu realizacji uprawnien, o ktérych mowa w ust. 1, kierownicy wtasci-
wych zakladéw pafistwowych zatrudnia kapelanéw skierowanych przez
biskupa diecezjalnego.

3. W celu umozliwienia udziatu zainteresowanych chorych i podopiecznych we
Mszy $w. i w innych zbiorowych praktykach religijnych, kierownicy wtasciwych

8 Por. R. Gestrich, Aus- und Fortbildung fiir Krankenhausseelsorge, [w:] Handbuch
der Krankenhausseelsorge..., s. 339.

° Dziennik Ustaw [dalej Dz.U.] 1997, nr 78, poz. 483. Por. E. Sarnacka, Prawa
pacjenta odmiennego kulturowo, [w:] Pacjent ,,inny” wyzwaniem..., s. 113-114; J. Kru-
kowski, Polskie prawo wyznaniowe, Warszawa 2008, s. 65.

10 Dz.U. 1989, nr 25, poz. 155. Por. J. Krukowski, dz. cyt., s. 81.
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zakladow panstwowych przeznacza odpowiednie pomieszczenia na kaplice,
a w wyjatkowych wypadkach udostepnig do tego celu inne pomieszczenia''.

Prawa te zostaly nastepnie potwierdzone w Konkordacie pomiedzy Stolica
Apostolska a Rzeczgpospolitg Polska, zawartym jako umowa miedzynarodowa
28 lipca 1993 r., a wprowadzonym w zycie dopiero 25 kwietnia 1998 r."

W latach 90. XX w. uchwalono, na wzor ustawy o stosunku pafistwa do
Kosciota katolickiego, zestaw tzw. ustaw koscielnych normujacych relacje pan-
stwa polskiego z innymi wyznaniami'®. Ich zapisy w interesujacym nas zakresie
sa bardzo podobne jak w odniesieniu do KoSciota katolickiego. Mianowicie
Ustawa z 4 lipca 1991 r. o stosunku Panstwa do Polskiego Autokefalicznego
Kosciota Prawostawnego zapewnia w art. 27 chorym z tego Kosciota nastepu-
jace prawa:

1. Osobom przebywajacym w szpitalach oraz w zaktadach pomocy spotecznej
zapewnia sie prawo wykonywania praktyk religijnych i korzystania z postug
religijnych.

2. W celu realizacji uprawniefi, o ktérych mowa w ust. 1, kierownicy wiasci-
wych zaktadéw panstwowych zatrudniag kapelandw, jezeli zostang oni skiero-
wani przez biskupa diecezjalnego, oraz przeznaczg odpowiednie pomieszczenie
na kaplice lub udostepnia do tego celu inne pomieszczenia'®.

Analogicznie, w Ustawie z 13 maja 1994 r. o stosunku Panstwa do Kosciota
Ewangelicko-Augsburskiego w RP znajdujemy w art. 22 zapis:

1. Prawo wykonywania praktyk religijnych i korzystania z opieki duszpa-
sterskiej zapewnia sie osobom przebywajacym w podmiotach leczniczych
wykonujgcych stacjonarne i calodobowe Swiadczenia zdrowotne w rozu-
mieniu przepiséw o dziatalnosci leczniczej oraz zamknietych zaktadach
pomocy spoleczne;j.

2. Nabozefistwa dla 0s6b, o ktérych mowa w ust. 1, odbywaja sie w kapli-
cach lub innych pomieszczeniach udostepnianych na ten cel przez kierow-
nikéw wiasciwych instytucji'’.

Podobne regulacje znajdujemy w ustawach odnoszacych sie do innych wy-
znan:

1 Dz.U. 2013, poz. 1169 — tekst jednolity. Zob. takze zapisy art. 30 ust. 1 tejze
ustawy odnosnie do praktyk religijnych dzieci i mtodziezy w sanatoriach, prewentoriach
i szpitalach. Por. B. Rakoczy, Ustawa o stosunku paristwa do Kosciola Katolickiego w Rze-
czypospolitej Polskiej. Komentarz, Warszawa 2008, s. 215-218.

12 Zob. Dz.U. 1998, nr 51, poz. 318, art. 17. Por. J. Krukowski, dz. cyt., s. 80.

3 Por. J. Krukowski, dz. cyt., s. 81-82.

4 Dz.U. 1991, nr 66, poz. 287.

15 Dz.U. 1994, nr 73, poz. 323.
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— Ustawa z 13 maja 1994 r. o stosunku Panstwa do Kosciota Ewangelicko-

-Reformowanego w RP (art. 12 ust. 1)'6;

— Ustawa z 30 czerwca 1995 r. o stosunku Pafistwa do Kosciota Ewangelic-

ko-Metodystycznego w RP (art. 20)'7;

— Ustawa z 30 czerwca 1995 r. o stosunku Panstwa do KosSciota Chrzescijan

Baptystow w RP (art. 19)'8;

— Ustawa z 30 czerwca 1995 r. o stosunku Pafistwa do Kosciota Adwentystow

Dnia Siédmego w RP (art. 18 ust. 1, 3-5)";

— Ustawa z 30 czerwca 1995 r. o stosunku Panistwa do Kosciota Polskokato-

lickiego w RP (art. 17);

— Ustawa z 20 lutego 1997 r. o stosunku Pafistwa do gmin wyznaniowych

zydowskich w RP (art. 16)?!;

— Ustawa z 20 lutego 1997 r. o stosunku Pafistwa do Kosciota Katolickiego

Mariawitow w RP (art. 13 ust. 11 3)?%;

— Ustawa z 20 lutego 1997 r. o stosunku Pafistwa do KoSciota Starokatolic-

kiego Mariawitéw w RP (art. 16 ust 1 3)?’;

— Ustawa z 20 lutego 1997 r. o stosunku Pafstwa do Kosciota Zielono$wiat-

kowego w RP (art. 19 ust 11 3—4)%.

Warto odnotowad, ze cztery z tych wyznan (oba odlamy mariawitéw, bap-
tySci i zielono§wigtkowcy) we wskazanych ustawach dodatkowo wprowadzity
zapis o prawie swobodnego dostepu swoich duchownych do 0séb hospitalizo-
wanych w celu realizacji ich prawa do swobody praktyk religijnych.

Poza tym istnieja trzy, stale obowigzujace akty legislacyjne jeszcze z czaséw
II Rzeczpospolitej, dotyczace odpowiednio muzulmanéw, karaiméw i staroob-
rzedowcow, lecz nie zawieraja one wprost regulacji dotyczacych postugi wobec
chorych. Natomiast wszelkie inne wyznania moga realizowaé prawo do opieki
duszpasterskiej nad chorymi na podstawie wpisu do rejestru zwigzkow wy-
znaniowych na zasadzie przewidzianej w art. 30 Ustawy o wolno$ci sumienia
i wyznania z roku 19892,

Nalezy podkresli¢, iz gwarancje opieki duszpasterskiej dla hospitalizowa-
nych chorych zawiera rowniez pdzniejsza Ustawa z 6 listopada 2008 r. o pra-
wach pacjenta i Rzeczniku Praw Pacjenta, ktéra w rozdziale 10 ,,Prawo pacjenta

16 Dz.U. 1994, nr 73, poz. 324.

17 Dz.U. 1995, nr 97, poz. 479.

¥ Dz.U. 1995, nr 97, poz. 480.

¥ Dz.U. 1995, nr 97, poz. 481 — warto zauwazy¢, ze art. 18 ust. 1 gwarantuje ad-

wentystom takze przestrzeganie ich zasad dietetycznych w szpitalach i sanatoriach.

20 Dz.U. 1995, nr 97, poz. 482.

21 Dz.U. 1997, nr 41, poz. 251.

2 Dz.U. 1997, nr 41, poz. 252.

3 Dz.U. 1997, nr 41, poz. 253.

24 Dz.U. 1997, nr 41, poz. 254.

25 Zob. szerzej J. Krukowski, dz. cyt., s. 82-87.
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do opieki duszpasterskiej” daje istotne regulacje szczegdlowe dotyczace ogdlnie
chorych wszelkich wyznan:

Art. 36. Pacjent przebywajacy w podmiocie leczniczym wykonujagcym dziatal-
no$¢ lecznicza w rodzaju stacjonarne i calodobowe $wiadczenia zdrowotne
w rozumieniu przepiséw o dziatalnos$ci leczniczej ma prawo do opieki duszpas-
terskiej.

Art. 37. W sytuacji pogorszenia sie stanu zdrowia lub zagrozenia zycia pod-
miot, o ktérym mowa w art. 33 ust. 1, jest obowigzany umozliwié pacjentowi
kontakt z duchownym jego wyznania.

Art. 38. Podmiot leczniczy ponosi koszty realizacji praw pacjenta, o ktérych
mowa w art. 36 1 37, chyba ze przepisy odrebne stanowia inaczej?®.

Trzeba zwrdci¢ uwage, ze waznym novum wobec tzw. ustaw koscielnych
jest zapis art. 37, ktéry wyodrebnia jako szczegblne prawo pacjenta hospitali-
zowanego mozliwo$é swobodnego kontaktu z duchownym w stanie zagrozenia
zycia pacjenta. Ta norma powinna byé rozumiana w ten sposéb, ze personel
placowki medycznej na zyczenie chorego ma wezwaé duchownego o kazdej po-
rze, gdy pacjent sam nie moze tego uczynié, a wyraznie wczesniej wyrazil taka
wole?”. Warto tez jeszcze raz mocno uwydatnié, ze ustawa ta zapewnia prawo
do opieki duszpasterskiej w szpitalach takze wszystkim tym wierzacym, ktérzy
naleza do wyznan nieposiadajacych w tym wzgledzie odrebnych regulacji usta-
wowych z pafistwem polskim.

3. Aktualne wskazania duszpasterskie
w zakresie postugiwania chorym

Powyzej zaprezentowano do$¢ szeroko regulacje prawa pafistwowego od-
noénie do postugi duchowej wobec chorych w placéwkach stuzby zdrowia.
Natomiast Kodeks Prawa Kanonicznego zawiera w tej dziedzinie w ksiedze IV
- Uswigcajgce zadania Kosciola — jedynie zwiezle normy odnoszace si¢ do spra-
wowania sakramentu chorych?$. Pewne wskazania duszpasterskie w zakresie
postugiwania chorym daje Katechizm Kosciola katolickiego® oraz Wprowadze-
nie teologiczne i pastoralne do obrzgdéw sakramentu chorych, jednak i tu sg to,
poza tematyka udzielania sakramentéw chorym, raczej dos¢ ogdlnie nakreslone
wytyczne’’. Dlatego nalezy uznaé za bardzo istotny i potrzebny dokument wy-
dany 7 czerwca 2017 r. przez Konferencje Episkopatu Polski, zatytulowany:

26 Dz.U. 2009, nr 52, poz. 417.

7 Interpretacje tego przepisu nie sa jednoznaczne — por. E. Sarnacka, dz. cyt., s. 129.
28 Kodeks Prawa Kanonicznego, Poznan 1984, kan. 998-1007 [dalej: KPK].

9 Katechizm Kosciola katolickiego, Poznan 20022, 1499-1532.

30 Sakrament chorych. Obrzedy i duszpasterstwo, Katowice 19932, s. 15-29.
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Instrukcja Konferencji Episkopatu Polski dotyczgca postugiwania chorym i umie-
rajgcym’L,

Instrukcja ta, opierajac sie zasadniczo na wskazanych powyzej dokumen-
tach ogdélnokoscielnych, daje aktualng wyktadnie norm sprawowania sakra-
mentu chorych oraz przedstawia wytyczne odno$nie do duszpasterstwa cho-
rych uwzgledniajace wspodlczesne uwarunkowania Kosciota w Polsce, dlatego
poddamy jej tre$é glebszej analizie, by syntetycznie wydoby¢ to, na co w niej
polozono szczegblny akcent w zakresie postugi wobec chorych. Bardzo wazna
jest ukazana juz od poczatku tego tekstu integralna wizja postugi wobec chorych,
w ktorej Koscidl, na wzdr Chrystusa, pragnie leczyé catego cztowieka — zaréwno
jego dusze, jak i cialo, przychodzac chorym z pomocg w ich potrzebach ducho-
wych i cielesnych (nr 1)32. Postuga kaptanéw wobec chorych, zaréwno w ramach
duszpasterstwa parafialnego, jak i w szpitalach, obejmuje przede wszystkim:
odwiedziny i wsparcie modlitwa, zanoszenie Komunii $w., udzielanie sakra-
mentu pokuty, namaszczenia chorych i Wiatyku (nr 4). W dokumencie zwraca
sie uwage, ze rytuat sakramentéw dla chorych ukierunkowany jest tak, by cho-
rzy ,otrzymali od duszpasterza i wsp6lnoty parafialnej, na ile to mozliwe, to
wszystko, co ich zdrowi bracia i siostry otrzymuja w ramach zwyczajnego dusz-
pasterstwa, uczestniczac w liturgii w kosciele parafialnym, lub innych miejscach
wsp6lnej modlitwy” (nr 6). Dlatego m.in. zaleca si¢, by odwiedziny chorych byty
polaczone z krétka liturgia stowa Bozego (nr 7). Wazne jest takze, by regularnie
uczeszczaé do ciezko chorych, co ma sie przyczynié do tego, by wizyta kaptana
nie byta kojarzona z bliskg Smiercig odwiedzanej osoby, a tym samym pozostawi¢
jej swobodny wybo6r odpowiedniego momentu na przyjecie sakramentu namasz-
czenia chorych (nr 9). Istotnym postulatem dokumentu jest wiaczenie przez dusz-
pasterzy do odwiedzin chorych os6b konsekrowanych, klerykéw oraz Swieckich
z grup charytatywnych, ktérzy moga przychodzi¢ do nich cz¢sciej niz kaptan, by
czytaé Pismo $w. i modli¢ si¢ z nimi, a takze posylanie z Komunig $§w. nadzwy-
czajnych szafarzy, by zwiekszy¢ mozliwos¢ jej czestego przyjmowania (nr 10)33.

Nastepnie Instrukeja koncentruje si¢ na sprawowaniu sakramentu namasz-
czenia chorych. W tych zaleceniach podkresla si¢ eklezjalny wymiar tego ob-
rzedu, co ma wyrazaé gromadzenie sie na modlitwie bliskich wokét chorego
przyjmujacego sakramenty (nr 12)%*4. Nalezy stale pouczaé wiernych, ze na-
maszczenie chorych nie jest sakramentem umierajacych (nr 13), gdyz ciagle

31 Pierwotny tekst urzedowy w: ,,Akta Konferencji Episkopatu Polski” (2017), nr 29,
s. 108-113; dostepny takze w: ,Wroctawskie Wiadomosci Koscielne” 2017, nr 1, s. 94-102.

32 Por. D. Kwiatkowski, Namaszczenie chorych — spotkanie osoby chorej z Chrystu-
sem uzdrawiajgcym, [w:] W Jego ranach nasze zdrowie. Teologia sakramentéw uzdrowie-
nia, red. K. Porosto, Krakéw 2015, s. 153.

33 Por. A. Skowronek, Chorzy i ich sakrament, Wloctawek 1997,s. 120-122; Cz. Kra-
kowiak, Sakramenty uzdrowienia. Zagadnienia wybrane, Lublin 2016, s. 134-139.

3% Por. J. Lekan, Namaszczenie chorych czy ostatnie namaszczenie?, ,Roczniki Teolo-
giczne” 64 (2017), z. 2 (Teologia dogmatyczna), s. 147-148.
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skutkiem dawnej praktyki i silnie zakorzenionego w powszechnej §wiadomosci
nazewnictwa postrzegane jest ono jako ostatnie namaszczenie®’. Zacheca sie
katolikéw do noszenia symboli chrzescijaniskich badz posiadania odpowiednich
oznaczefi lub informacji w samochodzie, co w razie wypadku utatwia szafa-
rzowi ewentualne udzielenie sakramentéw w niebezpieczefistwie Smierci (nr
14). W warunkach szpitalnych nalezy rozeznad, jaki jest stan wiary chorych,
gdyz wierni zaniedbujacy praktyki religijne ,wymagaja najpierw ewangelizacji,
aby doprowadzié ich do prawdziwego nawrdcenia i rozumienia znaczenia sa-
kramentéw w czasie choroby i staro$ci” (nr 15). Przypomina sie, ze w bliskim
niebezpieczenistwie Smierci udziela sie sakramentéw w nastepujacej kolejnosci:
sakrament pokuty, namaszczenie chorych i Wiatyk. Gdy brakuje czasu, nalezy
przede wszystkim umozliwié¢ odbycie sakramentalnej spowiedzi, potem udzielié
Wiatyku, a jesli sytuacja pozwoli — namaszczenia chorych, lecz gdy chory nie
moze przyja¢ Komunii §w., to nalezy go namasci¢ (nr 18).

Kolejna cze$¢ dokumentu prezentuje poglebiong interpretacje przepiséw
okreslajacych, komu i kiedy powinno si¢ udziela¢ sakramentu namaszczenia.
Wychodzi sie tu od ogdlnej normy kodeksowej: ,,Namaszczenia chorych mozna
udzieli¢ wiernemu, ktéry — po osiggnieciu uzywania rozumu — z powodu cho-
roby lub staroS$ci zaczyna znajdowacd sie w niebezpieczenstwie” (KPK kan. 1004
§ 1). Wazny jest punkt 22, ktéry rozwija t¢ norme¢ w odniesieniu do dzieci, kto-
rym, jezeli osiagnely taki stan umystowy, ze sakrament ten moze im przyniesé
duchowe pokrzepienie, nalezy go udzieli¢ po uprzednim przygotowaniu przez
rodzicow lub kaptana, zwlaszcza przy chorobach nieuleczalnych®®. W punkcie
23 nalezy dostrzec zapis, ze choé jest to sakrament, ktéry wolno przyjmowac
wielokrotnie, to jednak nie nalezy czynié tego zbyt cz¢sto bez powaznej ko-
niecznoSci. Wobec dotychczasowej praktyki akcentuje sie, ze chorym, ktérzy
stracili przytomno$é, udziela si¢ namaszczenia, o ile istnieje prawdopodobien-
stwo, ze bedac przytomni, prosiliby o to (nr 24). To wazna uwaga wobec poja-
wiajacych si¢ w postudze kapelanéw szpitalnych sytuacji oskarzeir o namasz-
czanie osOb, ktére sobie tego nie zyczyty, badz tez przymusu ze strony rodziny,
gdy istniejg powazne przeslanki, ze chory nie chce przyjmowacé sakrament6w.
Nie udziela sie bezwzglednie sakramentéw zmartym, chyba ze istnieje rzeczy-
wiScie watpliwo$¢ co do faktu zgonu, to nalezy namascié (nr 25-26). Zgodnie
z Kodeksem Prawa Kanonicznego (kan. 1007) nie wolno takze udzielaé namasz-
czenia osobom, ktére uparcie trwaja w jawnym grzechu ciezkim (nr 27). In-
strukcja bardzo mocno podkredla, ze jest niedozwolone udzielanie sakramentu
namaszczenia warunkowo, tzn. uzywajac formuty: ,Jesli zyjesz” (nr 28), co
funkcjonowato w obrzedach tego sakramentu jeszcze do czasu wprowadzenia
Kodeksu z 1983 r. Co do szafarza sakramentu namaszczenia, wobec pojawia-

35 Por. tamze, s. 146, 149; P.Ch. Diiren, Unctio extrema oder Krankensalbung?, Augs-
burg 2015, s. 10-12.
3¢ Zob. szerzej Cz. Krakowiak, dz. cyt., s. 78-82.
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jacych sie postulatéw zmiany dyscypliny koScielnej’” przypomina sie tutaj de-
finitywne orzeczenie Kongregacji Nauki Wiary z 2005 r., iz ,,ani diakoni, ani
wierni §wieccy nie moga by¢ szafarzami tego sakramentu” (nr 30). Wytyczne
polskiego episkopatu zamyka rozdziatl dotyczacy Wiatyku, jako wlasciwego
sakramentu dla umierajgcych. Uwydatnia sie tu, ze to przede wszystkim do
rodziny i opiekunéw chorego nalezy powiadomienie go o zblizajacej si¢ Smierci,
tak aby mogt sam poprosi¢ o Komunie $§w. na ostatniag droge (nr 33). Szczegdlng
uwage nalezy zwrécié na zakoficzenie Instrukeji, gdzie w istocie znajdujemy
klucz do interpretacji wezesniejszych przepisow, szczegdlnie tych dotyczacych
udzielania sakramentu namaszczenia chorych. Otz po pierwsze, kladzie si¢
tu wyrazny nacisk na konieczno$¢ osobistej wiary do przyjecia sakramentéw,
a wiec w konsekwencji ,,0 sakrament namaszczenia sami chorzy powinni prosié
i by¢ do jego przyjecia duchowo przygotowani i §wiadomie go przyjmowac”
(nr 34). Chodzi o to, by w praktyce duszpasterskiej nie stwarzaé wrazenia pew-
nego automatycznego czy nawet magicznego dziatania sakramentu namaszcze-
nia’, ktéry niejako ma dziataé¢ bez wzgledu na osobista dyspozycje przyjmu-
jacego, dlatego jeszcze raz dobitnie sie podkresla, ze ,namaszczenia chorych
udziela sie tylko zyjacym, a jeSli stracili Swiadomos$é, tylko wtedy, gdy szafarz
ma moralng pewnos¢, ze gdyby mogli, prosiliby o ten sakrament” (nr 35).
Tak jak zaprezentowana powyzej Instrukcja daje szeroka palete wskazan
dla duszpasterzy postugujacym chorym, tak tez warto dostrzec, ze w najnowsze;j
literaturze medycznej pojawiajg sie juz teksty, ktdre wiedze w tym zakresie kie-
ruja réwniez do personelu medycznego. To oczywiscie jest inna perspektywa,
ale jak to powyzej zauwazono, zaczyna by¢ ona traktowana bardzo powaznie
w procesie ksztalcenia medycznego, gdyz poszerza kompetencje pracownikéw
stuzby zdrowia w obszarze interakcji z pacjentem w procesie leczenia. Nalezy
wskazaé kilka zupelnie fundamentalnych postulatéw, ktérych spetnienie przez
personel medyczny moze w sposéb istotny pomdc osobie wierzacej w przezy-
waniu choroby i zwigzanego z nig cierpienia®. Przede wszystkim nalezy mieé
$wiadomos¢, ze wiara relatywizuje chorobe — dajac odniesienie do zbawienia,
pomaga cierpliwie znosié cierpienie i umieranie. Stad w wymiarze praktycznym
bardzo wazne jest, aby pacjent w przestrzeni sali szpitalnej mégt mieé jakie$
elementy religijne (krzyz, obrazek, rézaniec, Pismo $w.). Priorytetem jest dostep
do kaptana, a tym samym mozliwo$¢ korzystania z sakramentéw. Warto pamie-
taé, ze w realiach szpitalnych to wlasnie pielegniarka ma najczestszy i najlepszy

37 Zob. A. Skowronek, dz. cyt., s. 122; P. Sambor, Sakrament namaszczenia chorych,
[w:] Znaki tajemnicy. Sakramenty w teorii i praktyce Kosciota, red. K. Porosto, R.]J. Woz-
niak, Krakéw 2018, s. 450-451.

38 Por. J. Lekan, dz. cyt., s. 146.

39 QOpieram sie tutaj zasadniczo na artykule: G. Bejda, A. Kutak-Bejda, Pacjent-ka-
tolik wobec zagadnieri choroby i opieki zdrowotnej, [w:] Pacjent ,,inny” wyzwaniem...,
s. 543-557. Por. A. Lankau, dz. cyt., s. 273-287.
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kontakt z chorym i to ona, na zyczenie pacjenta, ma obowigzek zawiadomic
kapelana o potrzebie postugi sakramentalnej. Szczeg6lne znaczenie ma to w sy-
tuacji oséb samotnych i pogarszania si¢ stanu chorego, a zwlaszcza umierania.
Delikatnosé wielu sytuacji w czasie hospitalizacji wymaga réwniez zwrdcenia
uwagi na pewne istotne szczegoly. Po zgonie personel powinien stworzy¢ rodzi-
nie mozliwos¢ spokojnego pozegnania si¢ ze zmartym. W obstudze pacjentéw
wierzacych wskazane jest uwzglednienie praktyk postnych, co dla niektérych
ma duze znaczenie, mimo obowigzujacej dyspensy w sytuacji choroby. Chorym
majgcym problem z poruszaniem si¢ nalezatoby zaproponowaé pomoc w dotar-
ciu do kaplicy szpitalnej. Rowniez wypadatoby uszanowaé szczegdlng intym-
no$¢é kaptana, a zwlaszcza siostry zakonnej jako pacjenta.

4. Mozliwosci ekumeniczne w obszarze duszpasterstwa chorych

W tradycji chrzeScijafiskiej podstawowg forma postugi duchownego jest
udzielanie sakramentéw, a w przypadku postugi wobec chorych s3 to Komunia
$w., spowiedz, a zwlaszcza namaszczenie chorych, dlatego przede wszystkim
od tych trzech sakramentéw nalezy rozpoczaé analize zakresu mozliwosci eku-
menicznych w obszarze duszpasterstwa chorych. Przetomowy dla ekumenicz-
nego otwarcia KoSciota katolickiego Sobér Watykanski IT stwierdzat w De-
krecie o ekumenizmie, ze aczkolwiek ,,nie mozna jednak wspdlnego udziatu
w Swietych czynno$ciach (communicatio in sacris) uznawaé za $rodek, ktory
nieodlacznie nalezy stosowaé celem przywrdcenia jednosci chrzescijan”, to
jednak w pewnych okolicznosciach duszpasterskich — jak méwi zaraz ten sam
dokument — ,taska, o ktérg nalezy zabiegac, niekiedy go zaleca™’. Od strony
katolickiej mozliwo$ci ekumeniczne w zakresie communicatio in sacris reguluje
Kodeks Prawa Kanonicznego z 1983 r., a szczegblows aplikacje¢ jego przepisow
daje w tym wzgledzie Dyrektorium ekumeniczne z 1993 r. Normy ekumeniczne
odnos$nie do sakramentéw pokuty, Eucharystii i namaszczenia chorych znajdu-
jemy w kanonie 844 KPK:

§ 2. Ilekro¢ wymaga tego konieczno$¢ lub doradza to prawdziwy pozytek
duchowy i jedli nie wystepuje niebezpieczenstwo bledu lub indyferentyzmu,
wolno wiernym, ktérzy wskutek niemozliwosci fizycznej lub moralnej nie moga
sie uda¢ do szafarza katolickiego, przyjaé sakramenty pokuty, Eucharystii
i namaszczenia chorych od szafarzy niekatolickich tego Kosciota, w ktorym sg
wazne wymienione sakramenty.

§ 3. Szafarze katoliccy godziwie udzielajg sakramentéw pokuty, Eucharystii
i namaszczenia chorych cztonkom KoS$ciotéw wschodnich niemajacych pelnej
wspdlnoty z KoSciotem katolickim, gdy sami o nie prosza i s3 odpowiednio

40 Dekret o ekumenizmie, nr 8, [w:] Sobor Watykariski 11, Konstytucje, dekrety, dekla-
racje. Tekst lacirisko-polski, Nowe ttumaczenie, Poznaf 2008, s. 302-333 (calosc).
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przygotowani. Odnosi sie to takze do czlonkéw innych Koscioléw, ktore
wedlug oceny Stolicy Apostolskiej, gdy idzie o sakramenty, s3 w takiej samej
sytuacji, w jakiej znajduja sie wspomniane Koscioty wschodnie.

§ 4. Jesli istnieje niebezpieczefistwo $mierci albo wedtug oceny biskupa diecez-
jalnego lub konferencji biskupéw inna przynaglajaca powazna konieczno$¢,
szafarze katoliccy mogg godziwie udzielaé wymienionych sakramentéw takze
pozostatym chrzes$cijanom, ktorzy nie majg petnej wspolnoty z Kosciotem ka-
tolickim, ktérzy nie mogga sie udac¢ do szafarza swojej wspdlnoty i sami o nie
prosza, jeSli w odniesieniu do tych sakramentéw wyrazajg wiare katolickg i do
ich przyjecia s3 odpowiednio przygotowani*!.

Dyrektorium ekumeniczne (nr 122-132) wlasSciwe powtarza te normy,
umieszczajac je w szerszym kontekscie ogdlnych zasad ekumenizmu wypraco-
wanych przez sobér. Istotna jest tu uwaga w nr. 122, ktdra uwrazliwia na inne
podejscie Kosciotéw wschodnich do udzielania sakramentow chrzescijanom
spoza wlasnego Kosciota: ,,Niemniej uznaje sie, ze ze wzgledu na swa wlasng
koncepcje eklezjologiczng Koscioty wschodnie moga mieé bardziej ogranicza-
jaca dyscypline w tej dziedzinie i ze inni powinni jg uszanowaé™?. W praktyce
oznacza to, ze choé katolicy teoretycznie w naglej sytuacji moga przyjaé sa-
kramenty od szafarza prawostawnego, gdyz jak méwi Dekret o ekumenizmie,
Koscioty wschodnie ,,posiadajg prawdziwe sakramenty” i ,,pewien wspotudziat
w czynnosciach $wietych (communicatio in sacris), w odpowiednich okoliczno-
Sciach i za zgoda wladzy koScielnej, jest nie tylko mozliwy, ale i wskazany™, to
jednak Koscioty te zazwyczaj nie wyrazaja na to zgody. Ze strony protestanckiej
ze wzgledu na nieuznawanie ich ordynacji przez strong katolickg** oraz niesa-
kramentalne traktowanie samego obrzedu namaszczenia katolik réwniez nie
ma takiej mozliwosci i wlasciwie sytuacja opisana przez te przepisy okazuje
sie najczesciej dla chorego katolika w praktyce mozliwa jedynie w przypadku
szafarza starokatolickiego, czyli w warunkach polskich moze to by¢ ksigdz pol-
skokatolicki.

Natomiast w Swietle przedstawionych przepiséw koScielnych ksigdz kato-
licki moze bez przeszkéd udzieli¢ sakramentéw chorym z Kosciotéw wschod-
nich oraz, przy spetnieniu opisanych powyzej warunkéw, rowniez wiernym
Kosciotow i Wspoélnot poreformacyjnych. W tym miejscu warto zauwazyd,
ze papiez Jan Pawet 11, piszac w encyklice poSwieconej ekumenizmowi Ut
unum sint o mozliwoSciach communicatio in sacris, podkreslit pozytywnie,

4 Zob. szerzej W. Géralski, E. Goérecki, J. Krukowski, J. Krzywda, P. Majer, B. Zu-
bert, Komentarz do Kodeksu Prawa Kanonicznego, t. I11/2, Ksigga 1V: Uswigcajgce zadania
Kosciola, Poznan 2011, s. 28-31.

42 Papieska Rada do spraw Jednos$ci Chrzescijan, Dyrektorium w sprawie realizacji
zasad i norm dotyczgcych ekumenizmu, ,,Communio” 80 (1994), nr 2, s. 3-93 [dale;j:
Dyrektorium ekumeniczne).

4 Dekret o0 ekumenizmie, nr 15.

4 Zob. tamze, nr 22.
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iz ,mozna z rado$cig przypomnieé, ze w pewnych szczegblnych przypadkach
duchowni katoliccy moga udzieli¢ Sakramentu Eucharystii, Pokuty i Namasz-
czenia chorych innym chrzesScijanom, ktérzy nie s3 w pelnej komunii z Ko-
§ciolem katolickim, ale pragng goraco je przyjaé, dobrowolnie o nie prosza
i przejawiajg wiare, jakg Ko$cidt katolicki wyznaje w tych sakramentach™,
Warto to dobitnie zaakcentowaé: dla papieza jest radoscia, ze ksieza katoliccy
w pojedynczych przypadkach moga stuzyé sakramentami chrzeScijanom spoza
Kosciota katolickiego.

Trzeba tu wszak zauwazyé, ze postuga sakramentalna nie wyczerpuje
wszelkich mozliwosci postugi duchowej wobec chorych innych wyznan. Jak
méwi soborowy Dekret o ekumenizmie, duszg calego ruchu ekumenicznego
jest ekumenizm duchowy*® i dlatego jest on gtéwna plaszczyzng realizacji
ekumenizmu w wymiarze pastoralnym. Jak wykazano powyzej, mozliwosci
communicatio in sacris na obecnym poziomie dialogu ekumenicznego s ciggle
bardzo ograniczone. Jesli jednak nie jest uprawniona petna postuga na pozio-
mie sakramentalnym, to istnieja juz liczne mozliwos$ci na poziomie ducho-
wym, a zwlaszcza rézne formy nabozenstw, ktére sa swoistym przedsionkiem
wspolnej liturgii sakramentalnej. Nalezy tu wykorzystywaé caly potencjat,
jaki daja Liturgia Stowa oraz modlitwy o charakterze ekumenicznym, gdzie
mozna opierac si¢ na tym, co juz uznane jest za wsp6lne. Podkresla to mocno
Dekret o ekumenizmie i Dyrektorium ekumeniczne, wskazujac, iz mimo ré6z-
nic uniemozliwiajacych pelng komunie eklezjalna, to przez chrzest istnieje
pewna rzeczywista komunia, cho¢ niedoskonata, wyrazana na r6zne sposoby
w modlitwie i kulcie liturgicznym?, ale chodzi tu zasadniczo o formy kultu
o charakterze niesakramentalnym*.

Przechodzac do konkretnych rozwigzan na polu ekumenicznej postugi cho-
rym, na pewno pierwszym, podstawowym i zawsze mozliwym sposobem tej
stuzby w wymiarze duchowym jest wsp6lna modlitwa®. Zatem katolik zawsze
moze si¢ modli¢ razem z chorym chrzescijaninem innego wyznania o zdrowie
dla niego. Jak poucza Dyrektorium ekumeniczne: ,,[...] katolikéw powinno sig¢
zachecaé do faczenia sie z innymi, zgodnie z normami podanymi przez Kosciél,
celem wspdlnego modlenia sie z chrze$cijanami nalezacymi do innych KoScio-
tow 1 Wspolnot eklezjalnych. [...] Katolikom i innym chrzeScijanom zaleca sie
wsp6lng modlitwe celem wspolnego przedstawienia Bogu znoszonych przez
nich trudnosci i ktopotéw [...]7%.

4 Jan Pawel I, Encyklika Ut unum sint, Watykan 1995, nr 46. Nalezy zauwazyd, ze
Jan Pawel II powtdrzyt doktadnie to samo zdanie w swojej ostatniej encyklice Ecclesia de
Eucharistia z 2003 r. (nr 46).

46 Zob. Dekret o ekumenizmie, nr 8.

47 Zob. tamze, nr 3, 4, 8.

4 Zob. Dyrektorium ekumeniczne, nr 104a—c, 116.

4 Zob. Jan Pawet 11, Ut unum sint, nr 22.
° Dyrektorium ekumeniczne, nr 108-109.

©
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Jednak idzie tu przeciez o jeszcze intensywniejsza konkretyzacje dziatah
duszpasterskich dotyczacych mozliwo$ci ekumenicznej postugi wobec chorych.
I tu znéw cenna wskazowka, jaka daje Dyrektorium ekumeniczne:

O ile kazdy Kosciot i Wspdlnota eklezjalna zajmuje sie duszpasterska troska
o swych wilasnych cztonkéw, [...] to istniejg przeciez sytuacje, w ktdrych re-
ligijnej potrzebie mozna by bylto zaradzi¢ o wiele bardziej skutecznie, gdyby
wyswieceni duszpasterze lub wspdtpracownicy Swieccy roéznych Koscioléw
i Wspdlnot eklezjalnych pracowali wspoélnie. Taki rodzaj wspdtpracy ekume-
nicznej moze by¢ z powodzeniem praktykowany w duszpasterstwie szpitali®!.

Dos$wiadczenie cierpienia, szczegdlnie w takim miejscu jak szpital, jest po-
wszechne, czyli takze ponadwyznaniowe, i trzeba by¢ tam szczegdlnie otwartym
na inspiracje Ducha Swietego, oczywiscie bez zacierania réznic wyznaniowych
lub prozelityzmu®2. A zatem takie miejsca jak szpitale, ale réwniez sanatoria czy
domy opieki we wspolczesnych warunkach globalizacji sg obszarem duszpaster-
stwa, gdzie trzeba by¢ przygotowanym i otwartym na postuge chorym nalezg-
cym do innych wyznan, gdyz czesto owi chorzy nie maja dostepu do wiasnych
duchownych, a ich stan bezwzglednie wymaga wzmozonej opieki duchowe;j.
Owszem, podstawowym Srodkiem wsparcia duchowego mozliwym w sytuacji
postugi wobec chorych innych wyznan zawsze, jak to juz zaznaczono, pozostaje
modlitwa oraz rozmowa duszpasterska. Mozna wszak p6j$¢ dalej i w miare
mozliwosci, zwlaszcza gdy mamy do czynienia z wigksza grupg pacjentow spoza
naszego KoSciota, zaaranzowac w jakiej$ stosownej formie nabozenstwo eku-
meniczne oparte gléwnie na tekstach biblijnych, ktére s przeciez uniwersalne
dla wszystkich chrzescijan®. Komfortowa sytuacja byloby stworzenie w szpi-
talu kaplicy o charakterze ekumenicznym, szczeg6lnie na terenach, gdzie zyja
mniejszos$ci wyznaniowe — z taka sytuacja mamy juz do czynienia w Polsce na
Slasku Cieszyfiskim’*,

Trzeba jednak pamietad, ze pierwszorzedne w ekumenicznej postudze wo-
bec chorych jest przelamywanie wzajemnych uprzedzein narostych przez wieki
podzialéw wyznaniowych i leku przed tymi, ktérzy sa inni w swoim wyznawa-
niu wiary, oraz zrozumienie ich potrzeb. Ksiagdz postugujacy w szpitalu powi-
nien wykazywac sie zatem szczegdlng wrazliwoscia na potrzeby duchowe pa-
cjentow pozbawionych opieki duchowej ze strony wiasnych duszpasterzy i z tego
wzgledu znaé przynajmniej na poziomie elementarnym teologi¢ oraz poboznosé
innych wyznan. Stad dzisiaj wskazane jest szkolenie kapelanéw szpitali w tym

St Tamze, nr 204.

52 Zob. szerzej H. Duesberg, Okumenische Zusammenarbeit im Krankenhaus, [w:]
Handbuch der Krankenhausseelsorge..., s. 297, 304, 306-307.

53 Zob. tamze, s. 302.

54 Zob. J. Sojka, A. Korczago, Pacjent protestant wobec zagadnieri choroby i ochrony
zdrowia, [w:] Pacjent inny” wyzwaniem..., s. 585.
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zakresie, a przynajmniej wymiana doSwiadczen z duchownymi innych wyznan,
zwlaszcza tam, gdzie postugujg na jednym obszarze. Réwniez postuluje sie ta-
kie przygotowanie dla personelu medycznego’. Dlatego ponizej zestawione sg
syntetyczne wskazéwki odnosnie do dwoch gléwnych odtaméw chrzedcijanstwa
poza Kosciotem katolickim.

W przypadku Kosciotéow tradycji wschodniej nalezy najpierw pamietaé
0 odréznianiu wiernych KoSciotéw prawostawnych od orientalnych, a wiec
tych z Kosciotéw koptyjskiego, syroprawostawnego, asyryjskiego czy ormian-
skiego, ktore majg odrebnga tradycje liturgiczng’® wobec prawostawia i nie sg
z nim w komunii eklezjalnej. To dzisiaj istotne, bo wiasnie wierni Koscioléw
orientalnych stanowig sporg cz¢$¢ wielkiej fali migrantéw w Europie. W Ko-
Sciofach prawostawnych specyfika sakramentu namaszczenia chorych objawia
sie bardzo rozbudowang liturgia, ktéra w pelnej wersji przewiduje udziat az
siedmiu kaptanéw, choé istnieje takze wersja skrdcona tego obrzedu, stosowana
w szpitalach przez jednego szafarza®’. Gdy idzie o praktyczne szczegdly istotne
dla prawostawnego pacjenta, to w czasie hospitalizacji wazne jest dla niego
posiadanie ikony przy 16zku, ale takze moze si¢ zdarzy¢, ze zapragnie on mieé
Swiecong wode, artos (chleb po§wiecony na Wielkanoc) lub prosfore. Komu-
nia §w. przyjmowana jest tu pod dwiema postaciami. W postudze duchowe;j
akcentuje si¢ integralne ujecie choroby, ktére przejawia si¢ tym, ze poczatkiem
uzdrowienia jest uzdrowienie z choroby duchowej®.

Jesli idzie o KoScioty i Wspolnoty protestanckie, to nie wolno tu przede
wszystkim zapominaé o wieloaspektowo zniuansowanej dywersyfikacji de-
nominacji protestanckich, ktére od czaséw Reformacji wielokrotnie dzielity
si¢ na kolejne gatezie odrebnych wyznan, gdzie te réznice, choé czasem sub-
telne, bywaja istotne dla pacjentéw z poszczegdlnych Kosciotéw. Ojcowie
Reformacji zanegowali sakramentalno$¢ namaszczenia chorych® i dopiero
od XIX w. zaczeto stopniowo przywracaé t¢ praktyke w Kosciotach prote-
stanckich, lecz nadal nie jest ona tam traktowana jako sakrament, a w nie-

55 Por. H. Duesberg, dz. cyt., s. 299, 303-304.

56 Zob. szerzej ]. Froniewski, Specyfika sakramentu namaszczenia chorych w Koscio-
lach orientalnych, Wroctawski Przeglad Teologiczny” 21 (2013), nr 1, s. 55-68.

57 Zob. szerzej tenze, Sakrament namaszczenia chorych w praktyce liturgicznej i teo-
logii Kosciolow prawostawnych tradycji bizantyjskiej, ,,Teologia w Polsce” 7 (2013), nr 1,
s. 25-41.

8 Zob. ]J. Fiedorczuk, 1. Fiedorczuk, J. Fiedorczuk-Fidziukiewicz, Pacjent prawo-
slawny wobec zagadnier choroby i opieki zdrowotnej, [w:] Pacjent .inny” wyzwaniem...,
s. 562, 568-569.

59 Zob. szerzej ]. Froniewski, Sakrament namaszczenia chorych w nauczaniu XVI-
-wiecznych Ojcéw Reformacji, ;Wroctawski Przeglad Teologiczny” 22 (2014) nr 1, s. 51-66.
Por. M. Klein, Krankheit und ihre Deutung in der Reformation, [w:] Krankheitsdeutung in
der postsikularen Gesellschaft. Theologische Ansdtze im interdisziplindren Gesprich, red.
G. Thomas, 1. Karle, Stuttgart 2009, s. 274-289.
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ktérych denominacjach lub w niektérych krajach ciggle nie jest stosowana®®
(np. w Polsce luteranie nie udzielajg namaszczenia chorym, a w Niemczech
istnieje taka mozliwos¢). Pobozno$¢ protestancka jest bardziej indywidu-
alistyczna niz w katolicyzmie, co przejawia sie m.in. tym, ze w nowszych
wspolnotach znacznie mniejsza jest rola duchownego. Zgodnie z zasada sola
Scriptura podstawa duchowosci jest lektura Biblii, a zatem nalezy pamietad,
ze dla pacjenta protestanta takg fundamentalng pomoca duchowg w czasie
choroby jest mozliwo§¢ siegniecia do Pisma Swietego. W przypadku os6b
z grup ewangelikalnych i charyzmatycznych mozna sie spotkaé na sali szpi-
talnej z prozelityzmem, modlitwami o uzdrowienie lub glosolalig. Zasadniczo
nie ma tu spowiedzi, tylko rozmowa duszpasterska, stad moze istnieé potrzeba
udostepnienia w tym celu osobnego pomieszczenia®'.

Podsumowanie

Zaprezentowana panorama réznorodnych wspdtczesnych uwarunkowan
postugi duchowej wobec chorych pokazuje, ze dzisiaj duszpasterz w Polsce po-
winien by¢ dogltebnie i wszechstronnie przygotowany do stuzby w szpitalu.
Jego kompetencje nie moga sie ograniczaé jedynie do obszaru zwigzanego
z udzielaniem sakramentéw. Po pierwsze, w $wietle najnowszej literatury z za-
kresu nauk o zdrowiu oczekuje si¢ od niego Scistej wspolpracy z personelem
medycznym, tak aby postuga duchowa stawala sie coraz bardziej integralng
czeScig procesu leczenia, a jednoczesnie, by ubogacajac personel szpitala swoja
wiedzg, wzmacnial jego kompetencje miedzykulturowe. Duszpasterz w szpi-
talu, zwlaszcza gdy jest tam zatrudniony jako kapelan, musi réwniez wnikliwie
znaé swoje prawa i obowiazki wpisane w pafistwowy system legislacyjny, co
dzisiaj jest niezmiernie istotne, gdy pacjenci niejednokrotnie kwestionujg jakos¢
uslug w jednostkach medycznych, odwolujac si¢ do rzecznika praw pacjenta lub
wprost do sgdéw. Sama bezposrednia postuga duchownego wobec chorych wy-
maga w naszych czasach poglebionych kompetencji pastoralnych, by umiejetnie
docieraé do pacjentéw, gdy polskie spoteczenistwo coraz bardziej pluralizuje sie
Swiatopogladowo, a takze kiedy mamy do czynienia coraz czesciej z ludzmi z in-
nych kultur i religii. Nie wystarcza tutaj sama empatia, potrzeba takze pewne;j
wiedzy, by dotrze¢ do 0séb ,,innych”, co w przypadku postugi duchowej prze-
ktada sie przede wszystkim na sfere ekumeniczng. Widzimy zatem, ze postuga
duchowa chorym, w obliczu tak intensywnych zmian spotecznych i kulturowych

60 Por. P Zimmerling, Krankheit und Krankenheilung. Ein Vergleich zwischen der
lutherischen Agende ,,Dienst an Krankheit” und dem pfingstlich-charismatischen Pro-
gramm der Krankenheilung, [w:] Krankheitsdeutung in der postsikularen Gesellschaft...,
s. 565-577.

1 Zob. szerzej J. Sojka, A. Korczago, dz. cyt., s. 582-584.
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zachodzacych w Polsce, to obecnie rzeczywisto$é bardzo dynamiczna, wyma-
gajaca od duchownych statego poglebiania kwalifikacji — na poziomie nie tylko
teologicznym, lecz takze interdyscyplinarnym — dla odpowiedniego zrozumie-
nia potrzeb ludzi, ktérym przychodza stuzy¢.
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Justin Martyr — Concept of the Causes of the World
and the Middle Platonists Threads

Abstract: The article attempts to indicate the influence of the Middle Platonist
thought on Justin Martyr’s cosmological views. Therefore, the concept of the first
causes of the world according to this Apologist was reconstructed and confronted
with the Middle Platonist views. This allowed to show which views Justin shared
with his Platonist contemporaries and what original issues he added to them, cre-
ating one of the first Christian cosmologies. Justin, like the Middle Platonists,
points out the transcendence, causality and goodness of God. He also develops the
concept of the Logos which at some points coincides with the Middle Platonists.
Basing on extracts taken from the Apologies, one can assume that this Christian
thinker, following the Middle Platonists, considers the matter the second, uncre-
ated cause of the world, while in the Dialogue with Trypho, he claims that only
God is the uncaused cause of everything. Therefore, the article presents a hypoth-
esis about an evolution of Justin’s thought. The main difference between Justin’s
concept and the Middle Platonists’ thought is a different understanding of God’s
goodness. This difference leads to different conclusions about the causes of the
world.
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Abstrakt: W artykule podjeto probe wskazania wpltywu mysli medioplatonskiej
na kosmologiczne poglady Justyna Meczennika. Dlatego dokonano rekonstrukeji
koncepcji pierwszych przyczyn Swiata u tego Apologety i skonfrontowano je z na-
uka medioplatonikéw. Pozwolito to pokazaé, ktére poglady Justyn podzielat ze
wspoélczesnymi mu platonikami oraz co oryginalnego do nich dodal, tworzac jedna
z pierwszych kosmologii chrzeScijafiskich. Justyn jak medioplatonicy wskazuje na
transcendencje, przyczynowo$¢ i dobroé Boga. Rozwija takze koncepcje Logosu,
ktéra w pewnych punktach pokrywa sie z pogladami medioplatonikéw. Na pod-
stawie fragmentdéw zawartych w Apologiach mozna przypuszczad, iz chrzescijanski
mysliciel, za medioplatonikami, pojmuje materie jako druga, niestworzong przy-
czyne $wiata. Natomiast w Dialogu z Zydem Tryfonem zaznacza, ze jedynie Bog
jest niepowstata przyczyna wszystkiego. Dlatego w artykule pojawia sie hipoteza
o pewnej ewolucji w mysli Justyna. Gtéwng réznica pomiedzy koncepcja Justyna
a my$lg medioplatonikéw jest odmienne rozumienie dobroci Boga. Z tej réznicy
wynikajg odmienne wnioski co do przyczyn Swiata.

Stowa kluczowe: Bog, Logos, materia, kosmos, medioplatonizm, apologeci greccy

C cprowadzenie

W niniejszym artykule skoncentruje si¢ na dwoch zagadnieniach: koncep-
cji przyczyn $wiata, ktora odnajdujemy w pismach Justyna Meczennika, oraz
wplywami mysli platoniskiej (medioplatoniskiej) na kosmologiczne poglady tego
Apologety.

Opracowanie powyzszych zagadnien pozwoli zaobserwowad, ktdre rozwia-
zania greckiej filozofii przejat Justyn, a takze, co oryginalnego do nich dodal,
tworzac jedng z pierwszych wyktadni chrzescijanskiej kosmologii.

O tym, ze mysli Platona miata wplyw na poglady Justyna, informuje nas
sam Apologeta. W swoich pismach wspominal bowiem o tym, iz nauka zato-
zyciela Akademii zrobita na nim wielkie wrazenie — sam byt przez pewien czas
jej zwolennikiem — oraz ze jest ona zblizona do chrze$cijafistwa. W Dialogu
z Zydem Tryfonem czytamy: ,,Gdy wiec od niedawna przybyt do naszego mia-
sta jeden z najstawniejszych platonikéw, czlowiek wielkiego umystu, zaczatem
uczeszczaé do niego, czynigc znaczne postepy. Fascynowalo mnie poznawanie
rzeczywisto$ci bezcielesnych, a kontemplacja idei pobudzata méj umyst, tak
ze szybko wydawalo mi sie, ze juz stalem si¢ medrcem i zytem ztudng nadzieja

1

osiggniecia bezpoSredniej wizji Boga, to bowiem jest celem filozofii Platona™.

! Justyn Meczennik, Dialog z Zydem Tryfonem, 2.6, przel. L. Misiarczyk, Warsza-
wa 2012.
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Natomiast w 2 Apologii odnajdujemy taki oto fragment: ,,Ja bowiem sam, kiedy
bytem jeszcze zwolennikiem nauk Platona, gdy styszalem oskarzenia wysu-
wane przeciwko chrzescijanom i widziatem ich idacych bez leku na $mieré oraz
wszystkie inne okruciefistwa, doszedlem do wniosku, iz jest rzecza niemozliwg,
by zyli oni w nieprawosci czy tez umitowaniu przyjemnosci [...]. Wyznaje, ze
modle si¢ i ogromnie pragne, aby uznano mnie za chrzescijanina. Nie dlatego
bynajmniej, ze nauka Platona jest calkowicie r6zna od nauki Chrystusa, lecz
dlatego wtasnie, ze nie jest z nig identyczna”2.

Nalezy jednak zaznaczyé, ze platonik z Dialogu, uczacy Apologete, wpisuje
sie w nurt zwany w literaturze przedmiotu medioplatonizmem?®. Platonicy tego
okresu, postugujac sie terminologia wypracowang przez szkote stoicka i pery-
patetycka, tworzyli komentarze do dziet Platona®. Starali sie takze catoSciowo
spojrzeé na pisma zatozyciela Akademii, sporzadzajac swoistego rodzaju pod-
reczniki, ktére miaty prezentowac jego doktryne filozoficzng®. Dokonywali jed-
nak przy tym licznych interpretacji lub, patrzac z ich perspektywy, raczej kilku
dopowiedzen do nauki mistrza. To wlasnie z tym odczytaniem filozofii Platona
zetknat sie Justyn i to ten platonizm, jak sam wskazal, stat sie istotnym etapem
w poszukiwaniu przez niego prawdy o Bogu®. Dlatego wskazujac podobiefistwa
i r6znice pomiedzy mys§la platoniskg a pogladami Justyna, odwotam si¢ do za-
chowanych dziet medioplatonikéw dziatajacych na przetomie I'i I w. Pozwoli
to we wlasciwym $wietle ukaza¢ wplywy filozofii platonskiej (medioplatofiskiej)
na koncepcje chrzescijanskiego Apologety.

Na wstepie nalezy réwniez wspomnied, iz Justyn byl przekonany o zbiezno-
$ci nauki Platona z objawieniem zawartym w Pigcioksiggu Mojzeszowym. Chcac
to wyjasnié, twierdzil, ze madro$é Mojzesza, starsza od nauki wszystkich filo-
zoféw greckich, byta znana m.in. Platonowi, ktéry przejal niektére jej watki’.

2 Tenze, 2 Apologia, 12.1 — 13.2, przel. L. Misiarczyk, Warszawa 2012.

3 Pierwszy terminem ,medioplatonizm” (Der mittlere Platonismus) postuzyl sie
K. Praechter w pracy Die Philosophie des Altertums, [w:] Grundriss der Geschichte der
Philosophie, red. F. Ueberweg, Berlin 1926, s. 524-556. Medioplatonikami nazwatl on
platonikéw dziatajagcych w okresie miedzy Antiochem z Askalonu (druga pot. I w. p.n.e.)
a neoplatonikami (III w. n.e.). Wszystkich znanych nam medioplatonikoéw skrupulatnie
wylicza G. Reale w Historia filozofii starozytnej, t. 4, s. 334-340, przel. E.I. Zielifski,
Lublin 1999.

4 Komentarze zaginione: Eudoros z Aleksandrii — Komentarz do ,,Timajosa”, Ona-
sander — Komentarz do ,,Paristwa”, Klawizjusz Tauros — prawdopodobny autor Komenta-
rza do ,,Gorgiasza”. Komentarze zachowane: Plutarch z Cheronei — O powstaniu duszy
w ,Timajosie” oraz czeSciowo zachowany anonimowy Komentarz do ,Teajteta”. Wiecej
o spusciznie medioplatoniskiej por. D. Dembifiska-Siury, Literatura filozoficzna za cesar-
stwa, [w:] Literatura Grecji staroZytnej 11, red. H. Podbielski, Lublin 2005, s. 848-852.

5 Do naszych czaséw zachowaly si¢ dwa podreczniki: napisany po grecku Wykfad
nauk Platona (Didaskalikos) autorstwa Alkinousa oraz napisany po tacinie O Platonie
i jego nauce Apulejusza z Madaury. _

¢ Por. Justyn Meczennik, Dialog z Zydem Tryfonem, 2.3 — 8.1.

7 Tenze, 1 Apologia, 44.7 — 44.9, przel. L. Misiarczyk, Warszawa 2012.
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Teza ta nie znajduje jednak historycznego uzasadnienia®. Jej rozstrzygnie-
cie, co warto zaznaczy(, nie jest istotne dla zagadnien poruszanych w tym
artykule. Jesli nawet przyjaé, ze Platon znal nauke zawartag w Torze oraz na
jej podstawie ksztattowatl swoje poglady co do powstania §wiata, to i tak nie
zmienia to faktu, ze byl on tworczym mySlicielem, gdyz dokonat uzasadnienia
swych mysli, podajac argumentacje przemawiajaca na jej korzysé.

Mysl samego zatozyciela Akademii zostata pézniej na nowo przemyS$lana
i opracowana przez medioplatonikéw. Dlatego, jak wspomniatem, to z tym
odczytaniem pogladéw Platona zapoznat sie Justyn, ktory, jak bede sie starat
wykazaé, inspirowat sie ich nauka w swojej tworczosci, dodajac do niej takze
wlasne przemys$lenia’.

Koncepcja Boga

Prezentacje pogladéw Justyna na temat przyczyn Swiata nalezy rozpoczaé
od ukazania koncepcji Boga, ktéra jest kluczowa dla zrozumienia jego mysli
metafizyczno-kosmologicznej. Omawiajac te przyczyne, warto na poczatku za-
znaczyé, ze Apologeta w swoich dzietach kilkakrotnie stwierdza, iz Bog jest
niewypowiadalny (&ppntog)'’. Najdobitniej wskazuje na to fragment, w ktérym
stwierdza: ,Niewypowiedzianego imienia Boga nikt bowiem nie jest w stanie
wypowiedzieé. A jesliby kto$ oSmielit sie twierdzié, ze ono istnieje, bytby chyba
najwiekszym szaleficem™!!,

Ukazana przez Justyna niemozliwo$¢ opisania Boga byta podkreslana przez
samego Platona'? oraz medioplatonikow. Alkinous, gtéwny przedstawiciel pla-

8 Historycy i filozofowie greccy wiedzieli oczywiscie o istnieniu narodu zydowskie-
g0, co wiecej — nazywali ich narodem filozofow (por. D. Winston, Hellenistyczna filozofia
Zydowska, s. 51-52, [w:] Historia filozofii Zydowskiej, red. D.H. Frank, O. Leaman, przel.
P. Sajdek, Krakow 2009). Grecy, bez przeszkdd jezykowych, mogli zapoznaé sie z madro-
Scig Zydéw dopiero wtedy, gdy dokonano tlumaczenia Tory na greke (kown diAekToc),
tworzac tzw. Septuaginte (II-1 w. p.n.e.), (por. E. Wipszycka, Zydzi, [w:] E. Wipszyc-
ka, B. Bravo, Historia starozytnych Grekdw. Okres hellenistyczny, t. 3, Warszawa 1992,
s. 483). Jednakze zyjacy w pierwszej polowie II w. p.n.e. Zyd Aristobulos, ktory jako
pierwszy twierdzil, ze greccy filozofowie, tacy jak: Pitagoras, Sokrates czy Platon, czerpali
swe inspiracje z nauki Mojzesza, sugerowal, ze owi mysliciele znali jg z czgstkowych ttu-
maczef Swietych Ksiag istniejacych jeszcze przed powstaniem Septuaginty (por. Eusebius
of Caesarea, Praeparatio Evangelica, przel. E.H. Gifford (1903), tekst zostal przepisany
przez R. Pearse, Ipswitch, UK, 2003, ksiega XIII, rozdz. 12).

° W. Barnard zauwazyl, Ze nawet cytowane przez Justyna fragmenty dotyczace mysli
Platona nie pochodza z tekstu oryginalnego, lecz z pisma medioplatonika Alkinousa (Albi-
nusa); por. W. Barnard, Justin Martyr. His Life and Thought, Cambridge 1967, s. 34-38.

10 Por. Justyn Meczennik, 1 Apologia, 9.3; por. 2 Apologia, 12.4.

1 Tamze, 61.11.

12 Por. Platon, Timajos, 28 C, przel. P. Siwek, Warszawa 1986; por. tenze, Kraty-
los, 400 D - E, przet. W. Stefafiski, Wroctaw 1990; por. tenze, Pasistwo, 508 E, przel.
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tonizmu IT w., pisal: ,,Bog jest niewypowiedzialny [...]. Nie mozna Mu przypisac
zadnych okreslen: ani negatywnych, bo nie godzi sie méwié czego$ takiego
o Bogu; ani pozytywnych, bo wtedy musiatby by¢ taki przez uczestnictwo
w czyms, a SciSlej — w czymS$ od siebie lepszym; ani obojetnych, bo to rowniez
nie odpowiada pojeciu Boga”'3.

Stwierdzenia o niewypowiadalnosci Boga nie oznaczajg jednak tego, iz nie
mozna w ogdle o Nim méwié. W Dialogu z Zydem Tryfonem Justyn, przywo-
tujac stowa spotkanego ,starca w sedziwym wieku”, stwierdza: ,,Zgadzam sie
natomiast rowniez i ja z tym, rzekl, ze dusze te [dusze ludzkie — M.B.] moga
poznad, iz Bog istnieje, a sprawiedliwos¢ i pobozno$é sg rzeczami dobrymi”'4,
Pokazuje nam to, iz mimo niemozliwosci opisania Boga czlowiek posiada zdol-
no$¢, ktéra pozwala mu Go poznaé oraz, jak wynika z pism Justyna, przed-
stawié takze inne twierdzenia o Nim. Jak dowiadujemy sie réwniez z Dialogu,
okreslenia Boga jeste$my w stanie formutowad, postugujac sie umystem (vodc):
»przeciez Boga nie mozna ogladac¢ oczyma — zaznacza Justyn — tak jak inne
istoty zyjace, ale mozna Go poznaé jedynie umystem”?’,

To przejscie od stwierdzenia o niewypowiedzialnosci Boga do Jego okresle-
nia obserwujemy takze u pisarzy medioplatonskich. Plutarch, Alkinous i Apule-
jusz wskazywali rowniez, ze poznawanie Boga i formutowanie twierdzef o Nim
jest mozliwe dzieki racjonalnemu pierwiastkowi w nas — duszy rozumne;j'®.
Majac jednak na uwadze, ze zaréwno Justyn, jak i medioplatonicy podkreslali
niewypowiedzialno$é istoty Boga, nalezy raczej moéwié, iz ich opisy nie przed-
stawiajg w pelni Jego natury, lecz pomagaja nam lepiej j3 zrozumied.

Przechodzac do prezentacji okreslen Boga, Justyn w swych pismach wyraz-
nie zaznacza, iz jest On przyczyng wszystkiego, co istnieje (0 andviov aitiog)’,
oraz ze sam bedgc niestworzony (Gyévvntog)'®, jest takze niezmienny (&tpentog),
czyli nieporuszony’. Pokazuje to nam, ze Apologeta przyjmuje aksjomat, zgod-
nie z ktérym zwigzek przyczynowo-skutkowy nie moze ciggnaé si¢ w nieskon-

W. Witwicki, Kety 2003; por. tenze, Parmenides, 137 C — 155 E, przel. W. Witwicki, Kety
2002. Wiecej o koncepcji niepoznawalno$ci najwyzszej przyczyny u myslicieli poganskich
i Ojcéw Kosciota por. T. Stepien, Pseudo-Dionizy Areopagita. Chrzescijanin i platonik,
Warszawa 2010, s. 73-94.

13 Alkinous, Wyklad nauk Platona (Didaskalikos), X 1635, przet. K. Pawlowski, Kra-
kéw 2008; por. takze Apulejusz, O Platonie i jego nauce, Ksiega I, V 190, przel. K. Paw-
towski, Warszawa 2002.

14 Justyn Meczennik, Dialog z Zydem Tryfonem, 4.7. Oczywiscie nalezy zaznaczy¢,
ze Justyn zgadza si¢ z gloszonymi przez starca tezami.

15 Tamze, 3.4.

16 Por. Alkinous, Wyklad nauk Platona (Didaskalikos), 11 153, X 165, XVII 173,
XXIII 176 — 177; por. Plutarch, O Izydzie i Ozyrysie, przel. A. Pawlaczyk, Poznafi 2003,
382 D - E; por. Apulejusz, O Platonie i jego nauce, Ksigga 1, V 191.

17 Por. Justyn Meczennik, Dialog z Zydem Tryfonem, 5.6.

8 Por. tamze, 14. 1 - 2.

9 Por. tamze, 13.4.
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czono$¢?’. Sprawia to, ze konieczne jest istnienie pierwszej przyczyny, na ktorg
nic juz nie oddziatuje. Sama pierwsza przyczyna jest zatem nieruchoma i nie
podlega zadnym zmianom. Justyn, przedstawiajac definicje Boga, stwierdza
zatem: ,, 10 co jest niezmienne, zawsze to samo i jest przyczyna istnienia wszyst-
kich innych rzeczy, to jest Bog”?'.

Medioplatonik Alkinous takze twierdzil, iz Bog jest pierwsza, nieporu-
szong przyczyng $wiata?2. Przechodzac do pojeciowego ujecia Boga, stwierdzal,
ze jest On ,,spetniony sam w sobie, czyli niczego niepotrzebujacy, wiecznie spet-
niony, czyli wiecznie doskonaty, catkowicie spelniony, to znaczy we wszystkim
doskonaty”?3. Wskazuje to, jak dalej dodaje medioplatonik, ze Bég nie moze
podlegaé¢ zadnym zmianom, poniewaz jakakolwiek zmiana zewnetrzna ozna-
czalaby, ze jest cos, co oddziatuje na Niego, bedac tym samym czyms$ od Niego
potezniejszym oraz zaprzeczajac Jego doskonatosci. Rowniez, jak zaznacza,
zmiana wewnetrzna sugerowalaby, iz Bég przemienia sie w co$ lepszego badz
gorszego®*. Dlatego jest On niezmienny i wiecznie doskonaly — to ,,On porusza,
sam pozostajac nieporuszony”?s,

Stwierdzenia Justyna, a takze medioplatonika Alkinousa pokazuja nam, ze
Bo6g, bedac niezmienny, niczego nie potrzebuje, czyli jak zaznacza Apologeta —
nie podlega réwniez zadnym cierpieniom (dmadng)*e. Posiada On bytowa pelnieg,
nie majac zadnych brakéw oraz bedac niestworzony, jest takze bytem prostym,
czyli nieposiadajgcym zadnych czeéci, bo te wskazywalyby jednocze$nie na Jego
zmiany zewnetrzne badz wewnetrzne, ktorym przeciez nie podlega. Swiadczy
to réwniez, ze jako byt bez czesci jest takze niezniszczalny, gdyz tylko to, co je
posiada, ulega rozpadowi i zepsuciu. Doskonale ukazuje to fragment, w ktérym
Justyn, poréwnujac §wiat z jego przyczyna — Bogiem, stwierdza: ,,Wszystko
to, co istnieje albo bedzie istnialo poza Bogiem, jest natury zniszczalnej, moze
znikngé i przestad istnied, tylko bowiem Bég jest niestworzony i niezniszczalny,
dlatego wtasnie jest Bogiem, wszystko za$ inne, co przychodzi po Nim, jest
stworzone i podlegle zniszczeniu”?.

Powyzsze stwierdzenia pokazuja nam ,,inno$¢” Boga w stosunku do tego
wszystkiego, co wystepuje w Swiecie. Justyn, majgc to na uwadze, twierdzi,
ze Bég jest ,ponad” procesem przemijania, ktory charakteryzuje stworzony/
utworzony $wiat. Polemizujac ze stoikami, pisze: ,,Filozofowie zwani stoikami

20 Jest to aksjomat, ktéry wystepowal juz u pierwszych myslicieli greckich, a wyar-
tykutowany zostal explicite przez Arystotelesa, por. tenze, Metafizyka, przet. K. Lesniak,
Warszawa 2013, Ksiega a (II) 994 A — 994 B.

2 Justyn Meczennik, Dialog z Zydem Tryfonem, 3.4.

22 Por. Alkinous, Wyklad nauk Platona (Didaskalikos), IX 163, X 164.

23 Tamze, X 164.

24 Por. tamze, 165 — 166.

2 Tamze, 164.

*¢ Por. Justyn Meczennik, 1 Apologia, 25.2.

Tenze, Dialog z Zydem Tryfonem, 5.4.
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twierdza wrecz, ze nawet sam Bog rozplynie sie w ogniu, a takze utrzymuja,
iz po tej przemianie §wiat znowu sie odrodzi. My natomiast uwazamy, ze Bog,
Stwdrca wszechrzeczy, wiekszy jest od tego, co podlega zmianom™?8,

Filozofowie medioplatofiscy réwniez w swych pismach podkreslali tran-
scendencj¢ Boga. Plutarch np. w dziele O Izydzie i Ozyrysie, dokonujac alego-
retycznego odczytania egipskiej mitologii, najwyzszego Boga utozsamia z Ozy-
rysem oraz dobitnie ukazuje Jego transcendencje, piszac: ,,W rzeczywistoSci jest
on [Ozyrys — M.B.] niezmiernie oddalony od ziemi, pozostajac nierozpoznawal-
nym i niedostrzegalnym, nieskalanym przez zadna istot¢ podlegly zniszczeniu
i Smierci”®. Z kolei Apulejusz w piSmie O swiecie stwierdza: ,,Nie ma watpli-
wosci, ze bog ma siedzibe wysokg i gérujaca nad Swiatem™3,

W 1 Apologii Justyna odnajdujemy ponadto taki oto fragment: ,,Jesli bowiem
twierdzimy, ze Bog wszystko dobrze urzadzil i stworzyl, glosimy nauke podobna
do Platona™!. Powyzszy cytat wskazuje na to, ze w §wiecie, w ktérym zyjemy,
Justyn dostrzega wielka harmonie uczyniona przez Boga. Swiadczy to o dosko-
natosci przyczyny catoksztattu rzeczywistosci, na ktérg to wskazywali takze fi-
lozofowie medioplatofiscy®?. Ponadto zaréwno Justyn, jak i medioplatonicy pod-
kreslali dobroé¢ Boga, ktorg kieruje sie podczas stwarzania/tworzenia §wiata®>.

Staralem sie dotychczas wykazaé, ze chrzescijanski Apologeta za medio-
platonikami wskazywal na niewyrazalnos¢ i nieopisywalnosé Boga. Podobnie
jak oni, zaznaczal réwniez, ze czlowiek dzigki przyrodzonemu rozumowi jest
w stanie w pewnym stopniu opisaé Boga. Dlatego, tak jak platonicy T i IT w.,
Justyn przechodzi do zaprezentowania takze innych twierdzen o Bogu, ktére
wprawdzie nie oddaja w pelni Jego natury, lecz naprowadzaja na lepsze Jej
zrozumienie. Apologeta, podzielajac poglady medioplatonikéw, uwaza, iz Bog
jest wieczny i niezmienny, co podkres$la w ten sposéb Jego transcendencje wo-
bec Swiata. Dla chrzescijanskiego Meczennika i platonikow tego okresu Bog
jest takze doskonalg przyczyna wszystkiego, co istnieje, czego dowodem jest
harmonijnie skonstruowany kosmos, w ktérym zyjemy.

Jednak nie wszystkie poglady medioplatonikéw podzielat Justyn. W swoim
Dialogu z Zydem Tryfonem Apologeta opisuje napotkanemu Zydowi swojg roz-

28 Tenze, 1 Apologia, 20.2. W artykule, za tlumaczem Justyna — L. Misiarczykiem —
bede w cytatach pisal o stworzeniu (roincic) Swiata przez Boga. Majac jednak swiadomo$é
r6znicy pomiedzy ,,stworzeniem” a ,utworzeniem” $wiata, w ostatniej czeSci niniejszego
artykutu rozwine kwestie dotyczaca ,,Stworcy” i ,, Tworcy” catoksztaltu rzeczywistosci.

2 Plutarch, O Izydzie i Ozyrysie, 382 E — F.

30 Apulejusz, O swiecie, przet. K. Pawlowski, Warszawa 2002, XXV 343.

31 Justyn Meczennik, 1 Apologia, 20.4.

32 Por. Alkinous, Wyklad nauk Platona (Didaskalikos), X164; por. Plutarch, O Izy-
dzie i Ozyrysie, 373 B oraz O powstaniu duszy w ,, Timajosie”, 24, 1024.

33 Por. Justyn Meczennik, Dialog z Zydem Tryfonem, 10.2, 14.2; por. Alkinous, Wy-
ktad nauk Platona (Didaskalikos), X165, XII 167; por. Plutarch, O Izydzie i Ozyrysie,
372 E, 373 A oraz O powstaniu duszy w ,,Timajosie”, 9, 1017.
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mowe z pewnym starcem, ktory przyczynit sie do jego nawrdcenia na chrzesci-
jafistwo. Dyskutujgc z Justynem na temat pojecia duszy u Platona, éw starzec
wskazal swojemu rozmdéwcy pewne jej niekonsekwencje. Gdyby bowiem za
Platonem przyjaé, ze dusze po $Smierci moga ,,oglada¢” Boga, a pdzniej po po-
nownym wecieleniu w cialo zapominaja o tym?*, to ,,Jaka wiec korzy$¢ maja
te dusze, ktére widzg Boga, albo jaki wiekszy pozytek odnosi ten, kto Go
nie oglada, skoro nawet nie pamieta tego, co widziat?”%. Ponadto jesli dusze,
ktore po $mierci nie dostepujg mozliwosci ,,ogladania” Boga, zostajac uwiezione
w ciatach zwierzat, nie ponosza tak naprawde zadnej kary. Dlatego, jak zazna-
cza starzec: ,jak sie wydaje, nie plynie z tej kary zadna korzy$é. Powiedziatbym
nawet wiecej, ze to dla nich zadna kara, jesli nie maja swiadomosci kary”3®.

W ten sposdb zostala odrzucona platofiska teoria metempsychozy i jak za-
uwaza E. Gilson: ,W poréwnaniu z Platofiska doktryna wedréwki dusz nauka
wiary chrzescijanskiej wygladata na duzo bardziej racjonalng niz sam filozo-
ficzny rozum”¥".

W Dialogu krytyce poddana zostaje takze nie§miertelno$¢ duszy, ktéra byla
tak dobitnie podkreslana przez samego Platona i medioplatonikéw?®. Dusza, jak
zaznacza starzec, tak samo jak wszystko inne jest stworzona. Stworzono$¢ we-
dle niego oznacza rowniez jej Smiertelno$é®. Gdyby dusze ludzkie byly niestwo-
rzone i niezniszczalne, nie popelnialyby takze zadnego grzechu i jak stwierdza:
»hie byloby w nich tez tyle nierozumnosci, nie bylyby raz bojazliwe, innym zas

3% Por. Platon, Timajos, 42 A — D; por. tenze, Fajdros, przet. W. Witwicki, Warszawa
1958, 248 C - 249 C; por. tenze, Paristwo, przet. W. Witwicki, Kety 2002, X 611 A;
617 D - 620 E; por. tenze, Fedon, przet. W. Witwicki, Warszawa 1988, 80 D — 82 D;
88 A; 113 A. Teoria metempsychozy nie byla powszechnie gloszona w Srodowisku me-
dioplatoniskim. Nie odnajdujemy jej bowiem w pismach Apulejusza. Jej Slady pojawiaja
sie natomiast u Alkinousa — por. Wykfad nauk Platona (Didaskalikos), XVI 172, XXV
178 oraz Plutarcha — por. O odwlekaniu kary przez bogéw, 565 DA - E, 567 F; O obliczu
widniejgcym na tarczy ksigzyca, 944 D — 945 D; O wygnaniu, 607 D — F, przet. Z. Abra-
mowiczéwna, [w:] Moralia II, Warszawa 1988.

35 Justyn Meczennik, Dialog z Zydem Tryfonem, 4.5.

3¢ Tamze, 4.7.

37 K. Gilson, Historia filozofti chrzescijariskiej w wiekach srednich, przel. S. Zalewski,
Warszawa 1966.

38 Por. Platon, Fedon, 79 A — 80 B, 105 A -106 E; por. tenze, Fajdros, przet. W. Wit-
wicki, Warszawa 1958, 245 C — 246 A; por. Alkinous, Wyklad nauk Platona (Didaskalikos),
XXV 177 - 178.

3 Justyn Meczennik, Dialog z Zydem Tryfonem, 5.1 - 5.2. Zaréwno u Alkinousa, jak
i Apulejusza, ktdérzy poruszali kwestie rozumnej duszy ludzkiej, nie odnajdujemy opisu jej
powstania (utworzenia), jak ma to miejsce u Platona (por. Timajos, 41 A — E). Poza tym
Alkinous twierdzi, ze dusza rozumna, podobnie jak opisana przez niego dusza Swiata, jest
niezrodzona i tym samym réwniez niezniszczalna, por. tenze, Wyklad nauk Platona (Dida-
skalikos), XXV 178. Swiadczy to o tym, ze Justyn podczas omawiania zagadnienia duszy
trzyma sie wiernie tekstu platofiskiego Timajosa.
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razem odwazne, nie wstepowalyby nigdy z wtasnej woli w ciata Swin, wezow
czy psOw, nie mozna by byto je do tego zmusié, gdyby rzeczywiscie byly nie-
stworzone™’. | Nie twierdze jednak — czytamy dalej w Dialogu — ze wszystkie
dusze umieraja. Bylby to prawdziwie czysty zysk dla ludzi ztych. C6z wiec? Ot6z
dusze ludzi poboznych przebywaja w jakims lepszym miejscu, natomiast dusze
ludzi niesprawiedliwych i ztych w gorszym, oczekujac tam na czas sadu. Tak oto
te, ktére okazaly sie godne Boga, juz wiecej nie umrg, inne natomiast zostang
ukarane tak dlugo, jak dtugo Bég bedzie chcial, aby zyly i cierpiaty kare™!.

Niestworzono$¢ pociggataby zatem procz nieSmiertelnosci takze dosko-
natos$¢, czyli nieposiadanie zadnych brakéw. Jedynym bytem, ktéry moze by¢
niestworzony, niezniszczalny i doskonaty, jest Bog, gdyz jak podsumowuje swdj
wywdd starzec: ,,Jedno bowiem niestworzone jest podobne do drugiego nie-
stworzonego i rowne mu, jedno nie moze przewyzszaé drugiego ani moca,
ani godnoscia. Dlatego wlasnie nie ma wielu i [r6znych] istot niestworzonych.
Gdyby bowiem istniata jakas r6znica pomiedzy nimi, nie bytby$ w stanie, nawet
gdybys intensywnie szukal, znalezé przyczyn tej réznicy. Posuwajac twdj rozum
wrecz do granic nieskoficzono$ci, stanatby$§ umeczony wobec jedynej rzeczywi-
stoSci niestworzonej i uznatbys$ ja za przyczyne wszystkiego™?.

W Dialogu odnajdujemy takze rozwazania dotyczace tego, czy dusza jest
zyciem, czy uczestniczy w zyciu samym. Gdyby byta zyciem, zaznacza starzec,
mogtaby udziela¢ komu$ innemu swego zycia. Jednak tak sie nie dzieje, dlatego
dusza musi uczestniczyé w zyciu. Samo natomiast uczestnictwo czego$ w czyms
czyni je rézng od tego, w czym to co$ uczestniczy. Dusza zatem uczestniczy
w zyciu samym, ktorym jest Bég: ,,Nie bedzie za§ miata udziatu w zyciu, stwier-
dza starzec, jesli Bog nie bedzie juz dtuzej chcial, aby zyla. Zycie bowiem nie
jest jej cecha istotng jak Boga™.

Ukazana wyzej przynalezaca jedynie Bogu niestworzono$¢ oraz nieznisz-
czalno$é podkresla jeszcze raz Jego doskonalo$¢ — nieposiadanie brakow oraz
to, ze udziela On stworzeniu swego zycia (istnienia), ktorym jest w pelni z racji
swej wieczno$ci (tzn. niestworzono$ci i niezniszczalnosci).

Justyn twierdzi ponadto, ze §wiat powstal w okreslonym celu, piszac:
»Ot6z, otrzymaliSmy nauke, wedtug ktorej Bog nie stworzyt Swiata bez celu,
lecz ze wzgledu na rodzaj ludzki. I tak «jak» juz powiedziatem, Bég cieszy
si¢ z tych, ktérzy naSladujg Jego «dobro», natomiast z niechecia spoglada na
tych, ktorzy praktykuja zto stowem lub czynem™*. W 1 Apologii natomiast
dodaje: ,,Poczatek bowiem naszego istnienia nie od nas zalezal. Bog nas nakta-
nia i zacheca do wiary, bySmy szli za tym, co jest Mu mile, i wybierali to przy

4 Tamze, 5.5.

4 Tamze, 5.3.

4 Tamze, 5.5 - 5.6.

4 Tamze, 6.2.

Justyn Meczennik, 2 Apologia, 4.2.
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pomocy wladzy rozumu, ktérym nas obdarzyt™. Swiat wiec z woli dobrego
Boga powstal dla cztowieka, ktéry obdarzony przez Niego rozumem oraz wolg
dziatania moze wybieral i czynié rzeczy nakazane przez Boga — dobro albo ich
przeciwiefistwa — zlo. Za swoje postepowanie kazdego czltowieka czeka, wedle
Justyna, po $mierci zastuzona nagroda lub kara. Mozemy zatem jako jedyne ze
stworzen uzyskaé zbawienie badz potepienie*®.

Nalezy zauwazy¢, iz stwierdzenie Justyna mowigce o tym, ze Swiat powstat
ze szczegOlng mysly o cztowieku, nie wystepuje u pisarzy medioplatoniskich.

Justyn, piszac o Bogu, kilkakrotnie zaznacza rowniez, iz jest On wszech-
wiedzacy. Zna On bowiem zaréwno ludzkie czyny, jak i mysli: ,Nie tylko, jak
pisze Justyn, potepia On tego, kto cudzolozy czynem, ale takze, kto pragnie
cudzotozyé, jako ze Bogu znane sa nie tylko czyny, lecz réwniez pragnienia™’.
Whniosek ten Apologeta wyprowadza zapewne ze wskazanej przez siebie dosko-
nalosci przyczyny $wiata.

Wszechwiedza Boga nie zaprzecza jednak woli czlowieka. Justyn twierdzi
bowiem, ze gdyby wszystko byto z gory okreSlone, dziejac sie moca przezna-
czenia, to nie mozna by méwié o dobru ani ztu. Nie istniataby wtedy odpo-
wiedzialno$¢ za czyny oraz nie byloby konieczno$ci karania ani nagradzania
ludzi za ich postepowanie*®. Gdyby nie istniata wola czlowieka, przeczytoby to
rowniez istnieniu sprawiedliwego Boga, gdyz na réwni traktowalby wszystkie
ludzkie czyny, nie pochwalajac jednych i nie potepiajac drugich*. Dla Justyna
zatem czyms$ oczywistym jest istnienie woli cztowieka, a jej zaprzeczenie sta-
toby w jaskrawej sprzecznosci z jego wczeSniejszymi twierdzeniami o Bogu.
Samo natomiast przeznaczenie Apologeta definiuje w taki oto sposéb: ,,We-
dtug naszych przekonan mozna méwic tylko o takim przeznaczeniu: ci, ktorzy
czynia dobro, stusznie otrzymuja nagrode, zas$ ci, ktoérzy przeciwnie postepuja,
stuszng otrzymujg kare”’. ,,Bég bowiem — kontynuuje Justyn — nie stworzyt
cztowieka podobnego innym istotom, jak drzewa czy zwierz¢ta czworonozne,
ktére z wlasnej woli nic nie moga czynic. Nie bylby czlowiek godnym nagrody
ani kary, gdyby byt dobry z natury, a nie wybieral dobro z wtasnej woli, ani zly
cztowiek stusznej podlegat karze, tylko ze takim jest z natury, a nie z wlasnego
wyboru, i innym nie moze sie¢ staé, jak tylko takim, jakim sie urodzit™?.

Powyzsze wywody Justyna dotyczace woli oraz przeznaczenia uzupelniaja
jego my$l o poSmiertnych losach czlowieka. Natomiast wskazana przez Apolo-
gete wiedza Boga o ludzkich mySlach i czynach, co warto zauwazy¢, nie byta

4 Tenze, 1 Apologia, 10.4. _

4 Por. tamze, 43.8; por. tenze, Dialog z Zydem Tryfonem, 5,3.
47 Tenze, 1 Apologia, 15.5; por. takze tenze, 2 Apologia, 12.6.
# Por. tenze, 1 Apologia, 43.1 - 43.6.

4 Por. tenze, 2 Apologia, 9.1 — 9.2.

 Tenze, 1 Apologia, 43.7.

! Tamze, 43.8.
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podkreslana przez medioplatonikéw, ktorzy z doskonatosci Boga nie wywodzili
tej Jego wlasnosci.

Podczas swych rozwazai o Bogu Justyn nie zapomina jednak o wskazanej
przez siebie niewystowionej naturze przyczyny §wiata. Postugujac si¢ analogia,
pragnie bowiem uwypuklié¢ przynalezaca Bogu tajemnice, czego dowodem sg
przytoczone przez niego stowa, ktére mozna uznaé takze za dobre podsumo-
wanie jego mysli o Bogu: ,,Niewyslowiony bowiem Ojciec i Pan wszechrzeczy
nigdzie nie przychodzi, nie przechadza si¢, nie sypia ani nie budzi sig, ale pozo-
staje zawsze w swoim miejscu, gdziekolwiek jest, dobrze widzac i slyszac (jed-
nak nie oczyma ani uszami, lecz niewystowiong mocg). Czuwa nad wszystkimi
i wszystko widzi, a nikt z nas przed Nim sie nie ukryje. Nie porusza sie, a zadne
miejsce nie jest w stanie Go pomiesScié, nawet Swiat caly, Ten, ktory byl, zanim
wszech§wiat zaczat istnied”2,

Koncepcja Logosu

Justyn, jak wyzej wskazatem, ukazuje Boga jako przyczyne wszystkiego
(6 dmavtov aitiog) oraz jako byt niezmienny (&tpertog) — nieporuszony. Mozna
zatem zadaé zasadne pytanie: Jak byt nieporuszony moze stwarzaé/tworzyé,
gdyz jakakolwiek dziatalno$é wymaga aktywnosci — ruchu? Majac zapewne
na uwadze tak postawiony zarzut, Apologeta przedstawia koncepcje Logosu.

Postugujac sie tym doskonale znanym Grekom pojeciem, wskazuje, jak
mozliwa jest stworcza/tworcza funkcja Boga. Twierdzi on bowiem, ze Logos
jest Moca (dOvopuc) Boga’, ktéra w przeciwienistwie do Niego posiada pewna
aktywnos$¢ — ruch. Nazywajac Logos takze Synem Boga, Justyn uwaza, ze to
poprzez Logos Bbg stwarza/tworzy §wiat: ,,Syn natomiast Jego, jedyny we
wlasciwym rozumieniu Syn Boga, Logos istniejacy i zrodzony przed wszelkim
stworzeniem wtedy, gdy na poczatku przez Niego wszystko stworzyt i upo-
rzagdkowal™*,

Apologeta wskazuje ponadto, ze termin ,,Logos”, tak samo jak termin
»B0g”, nie oddaje tego, jaka jest ,Moc Boza”- Logos, gdyz ludzkie stowa nie
sa w stanie wyrazié tej niewyslowionej rzeczywistoSci: ,,Imie za$ jego (Logosu
— M.B.) posiada znaczenie tajemne, podobnie jak termin «Bdg» nie jest imie-
niem, ale wlasciwym naturze ludzkiej wyobrazeniem rzeczywistoSci, ktorej nie
mozna opisaé™’. Justyn zatem postepuje podobnie jak w przypadku prezentacji
koncepcji Boga. Podkreslajgc niewyrazalno$é Logosu, jednocze$nie milczaco
zaklada, iz mozemy go w pewnej mierze poznaé i opisaé.

52 Tenze, Dialog z Zydem Tryfonem, 127.2.

53 Por. tenze, 2 Apologia, 10.8; por. tenze, Dialog z Zydem Tryfonem, 128, 4.
34 Tenze, 2 Apologia, 6.3.

5 Tamze.
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W 1 Apologii wskazuje, ze Logos nie zostal stworzony jak rzeczy zmystowe
wystepujace w Swiecie, lecz zrodzony na tylko sobie wiasciwy sposdb. Pisze on
bowiem: ,twierdzimy, jak juz zostalo powiedziane, ze Boski Logos, wbrew po-
wszechnemu prawu narodzin, na swoj wlasny sposdb zostal zrodzony z Boga™®.
Chcac w lepszy sposéb przedstawié, w jaki sposéb odbylo sie owo ,,zrodzenie
Logosu”, Justyn odwotuje sie do licznych przyktadéw. W Dialogu z Zydem
Tryfonem Apologeta odwoluje sie do przyktadu wypowiadanego stowa oraz
ognia, piszac: ,Gdy bowiem wypowiadamy jakie$ stowo, «rodzimy» stowo, ale
nie wypowiadamy go przez odciecie tak jakby pomniejszato sie stowo, ktére
jest w nas. Tak samo widzimy, jak jeden ogiefi zapala sie od drugiego, nie po-
mniejszajac tego, od ktorego zapalit sie, ale jednakowo plonie stary, jak i nowy,
nie pomniejszajac tego, od ktdrego zostat zapalony™’.

Pierwsza analogia wskazuje, ze Bog, ,rodzac” Logos, niczego nie traci. Tak
samo, gdy my wypowiadamy jakie$ stowo bedace uprzednio w naszym umysle,
nie dokonujemy jego pomniejszenia. Nie zachodzi zatem r6znica miedzy stowem
w umysle a stowem poza nim. Jak zauwaza D. Mrugalski, ,,Justyn wykorzystuje
w tym miejscu znane w filozofii greckiej rozréznienie na Logos wewnegtrzny
i zewnetrzny™®. Logos wewnetrzny to zatem stowo w Bogu, a Logos zewnetrzny
jest sfowem wypowiedzianym przez Boga, czyli bytem, ktéry w analogiczny
sposob jest przez Niego ,,zrodzony”.

Justyn pojmuje sam Logos rowniez jako wiecznie istniejacy ,w” Bogu
(Logos wewnetrzny). Nie bylo momentu, kiedy by on nie istnial, byt bowiem
zawsze. W celu udowodnienia tej tezy Justyn powoluje sie na autorytet Bi-
blii. Nieprzypadkowo, wedle Apologety, odnajdujemy liczbe mnoga uzyta
przez Mojzesza w Genesis, podczas opisu stworzenia czlowieka: ,,I rzekt
Bog: «Oto Adam stal si¢ jak jeden z nas w poznaniu dobra i zta». Méwiac
za$ «jak jeden z nas» wskazywal na wielo$¢ bytéw pozostajacych we wza-
jemnej relacji oraz ze bylto ich przynajmniej dwoch”’. Dlatego Apologeta
uwypukla fakt, iz Logos jest bytem wiecznym, lecz numerycznie réznym od
niezmiennego Boga®’.

Analogia dotyczaca ognia ukazuje natomiast wyraznie wsp6lng nature
Boga i Logosu, a takze to, ze Bég jako byt nic nietracacy ze swej natury po

3¢ Tenze, 1 Apologia, 22.2.

57 Tenze, Dialog z Zydem Tryfonem, 61.2.

58 D. Mrugalski, Logos. Filozoficzne i teologiczne Zrédla idei wczesnochrzescijariskiej,
Krakow 2006, s. 202. Rozroznienie na Logos wewnetrzny (znajdujacy sie w umysle) i ze-
wnetrzny (jako mysl wypowiedziana za pomoca stéw) odnajdujemy u Arystotelesa (por.
tenze, Analityki widre, 76 b, 27, przel. K. Lesniak, [w:] tenze, Dziela wszystkie, t. 1, War-
szawa 1990) oraz u stoikéw (por. Sekstus Empiryk, Przeciw logikom, przel. 1. Dabska,
Warszawa 1970, s. 192). )

59 Justyn Meczennik, Dialog z Zydem Tryfonem, 62.3.

0 Por. tamze, 129.2.
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»zrodzeniu” Logosu, z koniecznos$ci ma nature nieskoficzona. Od takiego tylko
bytu jakikolwiek ubytek nie zmienia jego istoty i formy.

W dalszych czeSciach Dialogu Justyn odwoluje sie takze do przyktadu
stofica i jego promieni, piszac: ,,Ta moc [Logos — M.B], méwia, nie jest od-
dzielona ani oderwana od Ojca, tak jak Swiatfo na ziemi nie jest oddzielone
ani oderwane od stofica na niebie; gdy stofice zachodzi, Swiatto ginie. W ten
sposéb, twierdzg, Ojciec, gdy chce, wydaje z siebie swojg moc, a kiedy chce,
wchtania jg w siebie z powrotem”®!. Przyktad ten pokazuje nam, ze Logos
po ,wylonieniu sie” z Boga procz tego, iz posiada wsp6lng z Nim nature, to
takze pozostaje z Nim w jednoSci. Tak jak promienie stoneczne ze stoficem,
tak samo Logos z Bogiem pozostajg w nierozerwalnym zwigzku. Jednak Lo-
gos ten (Logos zewnetrzny) nie jest w pelni tozsamy z Bogiem, poniewaz, jak
wspomniatem na poczatku, to za jego sprawa Bog stworzyl/utworzyt §wiat®2.
Podobnie zatem jak stofice, bedace niezmienne w swym polozeniu, swoimi
promieniami oddziatuje na $wiat, tak Logos zewnetrzny w przeciwiefnstwie
do nieporuszonego Boga charakteryzuje sie pewng aktywnoS$cig — ruchem,
umozliwiajac realizowanie woli Boga. Na zakaz utozsamiania Logosu ze-
wnetrznego z Bogiem wskazuje ponadto sam Justyn, piszac: ,,Ci bowiem,
ktérzy utozsamiajg Syna z Ojcem, pokazuja, iz nie znaja Ojca ani nie widza,
ze Ojciec wszechrzeczy posiada Syna, ktory jest Logosem, pierworodnym
Synem Bozym i Bogiem”%3.

Wspomniane wyzej zagadnienie relacji Logosu do Boga czesto okreslane
jest w my$li Justyna mianem subordynacjonizmu, ktéry wskazuje na podpo-
rzagdkowanie Logosu — Syna, Bogu — Ojcu. W pismach Apologety znajdujemy
wiele dowodéw potwierdzajacych to stanowisko. W Dialogu stwierdza miedzy
innymi, ze Moc Boza — Logos ,,jest na stuzbie woli Ojca i zostala zrodzona
z woli Ojca”®*. Majac jednak na uwadze przytoczone wcze$niej przyktady,
w ktorych chrzescijanski Meczennik wskazal na nierozerwalng jednosé Boga
i Logosu, nalezy raczej twierdzié, ze wola Boga jest takze wolag Logosu. Mo-
zemy zatem mowic¢ o woli Logosu, przy jednoczesnym zaznaczeniu, ze jest
ona tozsama z wolg Boga, z ktérym stanowi niepowtarzalng jednosé. Dla-
tego za B. Sesboiié i J. Wolinskim pozwole sobie na dokonanie rozréznienia
subordynacjonizmu ortodoksyjnego i heterodoksyjnego. Pierwszy podkresla
pierwszenstwo Boga — Ojca jako zrédta i przyczyny Logosu — Syna. W tym
sensie Logos jest numerycznie rézny od Boga, lecz ma te sama co On nature.
Taki subordynacjonizm odnajdujemy w pismach Justyna, w przeciwiefistwie

61 Tamze, 128.3.

2 Tenze, 2 Apologia, 6.3.

¢ Tenze, 1 Apologia, 63.15. Podkreslenie faktu, ze Logos jest takze Bogiem, sugeruje
nam, iz Justyn chcial w ten spos6b uwypukli¢ wspdlng nature Boga i Logosu, przy jedno-
czesnym zakazie ich calkowitego utozsamiania ze soba.

¢ Tenze, Dialog z Zydem Tryfonem, 61.1
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do subordynacjonizmu heterodoksyjnego, zgodnie z ktérym Logos — Syn trak-
towany jest w zasadzie jako byt stworzony i oddzielony od Boga — Ojca, a tym
samym mu poddany®’.

W 1 Apologii dowiadujemy sie rowniez, ze wedtug Justyna Logos jest toz-
samy z platofiskg dusza Swiata, ktorg zatozyciel Akademii przedstawia na kartach
Timajosa®®. Pokazuje to, ze Logos po stworzeniu §wiata pelni w nim funkcje im-
manentnej sity. Bog zatem za posrednictwem wiecznego Logosu realizuje swoja
wole w §wiecie. Sam Logos przechodzi wiec ze stanu transcendencji ,w” Bogu
(Logos wewnetrzny) do immanencji w dziele stworzenia (Logos zewnetrzny).
Jak zaznacza ponadto Apologeta, to Boski Logos, a nie sam Bdg objawit sie
i przemawial przez prorokéw Starego Testamentu® . Dzieje sie tak, poniewaz, jak
twierdzi Justyn, ,,zaden cztowiek, ktéry posiada choéby odrobine rozumu, nie
bedzie $mial twierdzié, ze Stworca wszechrzeczy i Ojciec opuscil wszystko to, co
jest ponad niebem, by ukazaé sie w jakim$ malym zakatku ziemi®,

Précz przedstawienia Logosu jako przyczyny, za sprawa ktérej Bog stwo-
rzyl/utworzyl §wiat oraz jako immanentnej sily w nim, Justyn idzie o krok
dalej i utozsamia Logos z historyczng postacig — Jezusem z Nazaretu. Wskazuje
tym samym, ze Logos jest rOwniez Postaficem Bozym w postaci czlowieka,
ktory glosil ludziom wiedze o Bogu. ,,Jezus Chrystus bowiem — pisze Justyn —
sam zostal zrodzony jako prawdziwy Syn Bozy, jest Logosem (Stowem) Boga,
Pierworodnym i Moca, z Jego woli stal sie cztowiekiem i tego wszystkiego nas
nauczyl, by odmienié i podzZwigna¢ rodzaj ludzki™®.

Pojawienie si¢ Chrystusa — Logosu na ziemi pokazuje nam, ze Bog, posy-
lajac ,,zrodzong” z siebie moc, ingeruje w losy Swiata. Robi to jednak z troski
o gatunek ludzki”. Nieprzypadkowo zatem Justyn nazywa Boga Dobrym oraz
Ojcem. Chce w ten sposéb uwypuklié to, ze Bog, podobnie jak dobry ojciec,
dba o swoje dzieci, wskazujac im wlasciwa droge postepowania. Jak zauwaza
ponadto J. Zielinski: ,Wedlug Justyna pojawienie si¢ Logosu, Wcielonego Stowa
Bozego, jest kulminacyjnym momentem Boskiej epifanii i stanowi wyrazny
dowdd na prawdziwos¢ i wypelnienie si¢ zapowiedzi prorockich zawartych na
kartach Starego Testamentu™'.

% Por. B. Sesboiié, J. Wolinski, Bog zbawienia, t. 1, przet. P. Rak, Krakéw 1999,
s. 206-206; por. takze L. Misiarczyk, Wstep, s. 33, [w:] Justyn Meczennik, 1 i 2 Apologia,
Dialog z Zydem Tryfonem, przel. L. Misiarczyk, Warszawa 2002.

¢ Por. Justyn Meczennik, 1 Apologia, 60.5 — 60.7; por. Platon, Timajos, 36 B—37 A.

7 Por. Justyn Meczennik, Dialog z Zydem Tryfonem, 60.2; por. tenze, 1 Apologia,
60.8163.2.

8 Tamze.

¢ Tenze, 1 Apologia, 23.2.

70 Por. tamze, 44.10.

7t J. Zielinski, Koncepcja creatio ex nihilo w mysli Apologetéw greckich II wieku,
Wroctaw 2013, s. 338; por. Justyn Meczennik, 1 Apologia, 63; por. tenze, Dialog z Zydem
Tryfonem, 87.3 - 5.
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Justyn podkresla réwniez w Apologiach, ze przed pojawieniem sie Chry-
stusa — Logosu ludzie poznali w pewnym stopniu prawde o Bogu. Bylo to moz-
liwe, poniewaz, jak twierdzi, w cztowieku, za sprawa Boga, znajduja sie ra-
cjonalne czastki Logosu — formy nasienne (A0yog onepuatikog)’?. Dzieki temu
darowi cztowiek moze uczestniczyé w Logosie i poznawac jego prawa, ktore
s3 zarazem prawami samego Boga’3. Dlatego Apologeta uwaza, ze niektérzy
greccy filozofowie, ,ktorzy wiedli zycie zgodne z Logosem, sg chrze$cijanami,
nawet gdyby byli nazywani ateistami, jak na przyktad Sokrates, Heraklit i im
podobni”™. Jednak jak podkresla Justyn, mimo to glosili oni w zasadniczych
punktach poglady ze sobg sprzeczne, poniewaz ,,widzieli” w sposdb niewyrazny
zakryta prawdg. Jedynie chrzeScijanie, po rozpoznaniu w Chrystusie Boskiego
Logosu, poznali wiedze o Bogu i $wiecie. ,,My bowiem — stwierdza Apologeta
— zaraz po Bogu oddajemy cze$¢ i mitujemy Logos pochodzacy od Boga nie-
zrodzonego i niewystowionego, gdyz dla nas On stat sie cztowiekiem, by mieé
udzial w naszych cierpieniach i je uleczy¢. Wszyscy zas$ pisarze, dzigki nasieniom
Logosu w nich rozsianych, mogli co prawda ogladaé rzeczywisto$é, ale tylko
w sposOb niewyrazny””.

»~Wynika stad — jak stusznie zauwaza D. Mrugalski — iz dla Justyna filozofia
grecka, judaizm i chrzescijafistwo stanowig kolejne etapy objawiania sie Boga.
Na kazdym z nich do prawdy dochodzi si¢ poprzez ten sam Logos, ktérym
jest osoba Chrystusa. W Nim bowiem — podkresla Apologeta — pierworodnym
Synu Bozym i Stowie, uczestniczy caly rodzaj ludzki. Tak wigc do filozofow
Chrystus przemawiat jakoby «od wewnatrz», gdyz byt w nich obecny jako A6yog
oneppotikodc. Zydéw natomiast pouczat On z jednej strony od wewnatrz (po-
przez wszelkie natchnienia prorockie i wizje), z drugiej za$ poprzez interwencje
w histori¢ zbawienia (starotestamentowe epifanie Boga). W koncu przyszedt
na $wiat w ludzkim ciele, aby wszyscy, ktérzy w niego uwierza, mogli poznaé
prawde i dostapié zbawienia”’®.

Z pism Justyna wylaniajg si¢ zatem cztery funkcje Logosu: 1) Logos jest
aktywna przyczyna, ktora stwarza/tworzy $wiat; 2) jest immanentng, racjo-
nalng sila w dziele stworzenia, w ktorej uczestniczyli np. greccy filozofowie
dzigki przynalezacym ludziom logosom nasiennym (Loyog omeppatikoc); 3) jest
przenikajacym $wiat Duchem Proroczym/Swietym objawiajacym si¢ prorokom
ze Starego Testamentu’’; oraz 4) jest Postafnicem Bozym, ktéry pod postacia

72 Justyn przejat to pojecie od stoikéw (por. Diogenes Laertios, Zywoty i poglady styn-
nych filozoféw, przet. . Kroniska, K. Lesniak, W. Olszewski, Warszawa 2012, VII 1, 136).

73 Por. Justyn Meczennik, 2 Apologia, 8.1 - 5.

74 Tenze, 1 Apologia, 46.3.

75 Tenze, 2 Apologia, 13.4 - 5.

76 D. Mrugalski, dz. cyt., s. 205.

77 Justyn wspomina o Duchu Proroczym/Swietym, ktéry przemawiat przez proro-
kéw, pouczajac o prawdziwym Bogu i przysztych wydarzeniach (tenze, 1 Apologia, 60.8
i 63.2). Apologeta jednak dokonuje utozsamienia Ducha Proroczego/Swictego z Logo-
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cztowieka — Jezusa z Nazaretu — obwiescit rodzajowi ludzkiemu prawde o Bogu
i Swiecie.

Przechodzac do mysli medioplatonikéw, nalezy zaznaczyd, ze w tej grupie
filozoféw pojeciem Logosu w sensie metafizyczno-kosmologicznym postugiwat
si¢ jedynie Plutarch z Cheronei. W O Izydzie i Ozyrysie poréwnuje, podobnie
jak Justyn, Logos (Umyst) do Hermesa’. Bedac postaficem najwyzszego Boga,
Logos tworzy §wiat oraz petni w nim funkcj¢ immanentnej sity na wzér praw
przyrody, ,poskramiajac” w ten spos6b przyczyne zta, ktérg Plutach przed-
stawia za pomoca metafory greckiego boga Tyfona: ,natura zostata catkowi-
cie uksztattowana przez Logos [...]. Istnieje tez opowie$¢ mityczna o tym, jak
Hermes, wyrwawszy Sciggna Tyfonowi, uzyl ich jako struny. Ttumacza w ten
sposob Egipcjanie, ze Umyst [Logos — M.B.] wprowadzajacy tad we wszech-
Swiecie potaczyl w zgodna calo$é niezgodne i sprzeczne czesci, a nie unicestwit
mocy zniszczenia, lecz tylko ostabit”””. Nie odnajdujemy jednak u Plutarcha
informacji na temat powstania Logosu — Hermesa, co sugeruje zapewne jego
wieczno§csO.

Koncepcje wiecznej, immanentnej przyczyny w Swiecie odnajdujemy takze
w mySli Alkinousa. Pisat on bowiem o duszy §wiata (yuyr| 100 kdopov), ktéra
istniala wiecznie, a Bog ja ,,jedynie uporzadkowat. I jesli Platon méwi, ze Bog ja
tworzy, to dlatego, ze budzi jakby z gtebokiego odretwienia czy snu i kieruje ja
i jej umyst na Niego (Boga), aby spogladajac na Jego dane noetyczne, chwytata

sem, piszac: ,Gdy jednak stuchacie tych stow, ktére prorocy wypowiadaja jakby we
wlasnym imieniu, nie sadZcie bynajmniej, ze pochodza one tylko od samych owych
natchnionych ludzi, ale pamietajcie, iz to sam Logos Bozy zainspirowal ich do tego. Raz
wigc Logos przemawia jako zapowiedz rzeczy przysztych, innym razem jakby w imieniu
Boga Ojca i Pana wszechrzeczy, jeszcze innym razem w imieniu Chrystusa lub narodéw,
ktore jakby odpowiadajg Panu lub Ojcu Jego” (tamze, 36.1 — 2). Dlatego, jak zaznacza
R.M. Leszczyniski: ,Skoro wiec Logos jest Duchem Swictym, to model triady staje pod
znakiem zapytania. Zagadnienia tego Justyn nie rozwija, co $wiadczy o nieuksztattowa-
nych jeszcze pojeciach z zakresu logosofii i pneumatologii” (R.M. Leszczyfiski, StaroZyt-
na koncepcja Logosu i jej wplyw na mysl wczesnego chrzescijaristwa, Warszawa 2003,
5. 223).

78 Por. Plutarch, O Izydzie i Ozyrysie, 373 B; por. Justyn Meczennik, 1 Apologia, 22.2.

7% Por. Plutarch, O Izydzie i Ozyrysie, 373 B - D.

80 W mysli Plutarcha mozna wyr6zni¢ dwa aspekty Logosu. Jeden — immanent-
ny, to Logos znajdujacy sie w $wiecie i zapewniajacy mu uporzadkowanie i fad. Drugi
natomiast — Logos transcendentny, to umyst najwyzszego Boga — Ozyrysa, ktéry zawie-
rajac idee — wzory $wiata, jest przyczyng wzorcza dla przyczyny materialnej — materii
i zarazem umozliwia Logosowi immanentnemu (Hermesowi) wprowadzaé porzadek
w Swiecie. A. Baron uwaza ponadto, ze Logos immanentny (Hermes) jest ,emanacja”
(mopporp) pochodzaca od pierwszej zasady (Boga — Ozyrysa). Dlatego mozemy mowié
o ,wyemanowaniu” Logosu (Hermesa) z najwyzszego Boga w celu uporzadkowania ma-
terii pierwszej i utworzeniu §wiata; por. A. Baron, Bog w ujeciu medio-platonikéw, s. 90
(przypis 80), [w:] tenze, Neoplatoriska idea Boga a ewangelizacja, Krakow 2005.
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jednoczesnie idee i formy, baczgc na Jego mysli®! [...]. Umyst duszy $wiata z ko-
lei, sam uporzagdkowany przez Boga, porzadkuje catg nature w tym Swiecie”®2,

Justyn, co warto w tym miejscu podkreslié, ukazat inne relacje zachodzace
pomiedzy Bogiem a Logosem, twierdzac, ze wieczna, immanentna sita w Swie-
cie, choé numerycznie r6zna od Boga, ma te samg nature oraz stanowi z Nim
nierozerwalng jedno$é.

Jak juz byta o tym mowa, medioplatonicy wyraznie podkreslali istnienie
w czlowieku nieSmiertelnej duszy rozumnej, dzigki ktérej mozliwe jest poznanie
i opisanie Boga. Nie znajdujemy jednak w ich pismach jasno wyartykutowanej
zaleznoS$ci pomiedzy owa duszg a dusza Swiata. Takze nie jest ukazany przez
nich stosunek pomi¢dzy immanentna przyczyng w $wiecie a bogami posrednimi
i demonami, ktére ,wszystko, co czynig, czynig zgodnie z Jego [Boga — M.B.]
poleceniem, nasladujac zarazem Jego dziatanie. Przez nich to — jak kontynuuje
Alkinous — dziejg si¢ przepowiednie, wieszczenia, sny, proroctwa i to wszystko,
co wigze sie ze sztukg wrdzbiarska praktykowang przez Smiertelnikow”$3,

Jak zaznaczyltem, Justyn ukazat te zaleznosci, pokazujac w swych pismach,
ze czlowiek posiada racjonalne czastki nasienne Logosu, tozsame z mediopla-
tonskg duszg rozumng, oraz ze to immanentna sita w dziele stworzenia — Logos
zewnetrzny — pelni takze funkcje wspomnianych przez Alkinousa demonéw
oraz bogdéw posrednich, wstepujac w prorokéw i wyzwalajac ich wizje.

Spos6b natomiast, w jaki nieporuszony Bog porusza wszystko inne, jest
podobnie zaprezentowany zaréwno przez Justyna, jak i medioplatonika Al-
kinousa. Obaj odwoluja si¢ do analogii stoica. Autor Didaskalikos przytacza
ponadto analogi¢ przedmiotu pozadania, stwierdzajac: ,,On [Bég — M.B.]
porusza, sam pozostajac nieruchomy, jak stofice w stosunku do wzroku, gdy
ten nan patrzy, i jak przedmiot pozgdania wywoluje pozadanie, cho¢ sam
pozostaje nieporuszony”¥*.

Swiat 1 materia

Jak wynika z pism Justyna, Bég poprzez Logos stworzyl/utworzyl §wiat,
w ktérym zyjemy. Wszystko jednak, co stworzone, podkresla w swoim Dia-
logu z Zydem Tryfonem, jest zniszczalne’s. Tak samo zatem §wiat wedle Apo-
logety musi ulec zagtadzie. Potwierdzenie tej teorii odnajdujemy w 1 Apologii,

81 Alkinous, Wyklad nauk Platona (Didaskalikos), XIV 169.

82 Tamze, X 165.

8 Tamze, XV 171; por. Apulejusz, O bogu Sokratesa, przet. K. Pawlowski, Warszawa
2002, VI 132 - 134.

84 Alkinous, Wyklad nauk Platona (Didaskalikos), X 164. Medioplatonik odwotuje
si¢ tutaj do poréwnan z platofiskiego Paristwa (por. Ksigga VI, 508 A — 509 B) oraz Meta-
fizyki Arystotelesa (por. Ksigga A (XII), przel. K. Le$niak, Warszawa 2013, 1072 B).

85 Justyn Meczennik, Dialog z Zydem Tryfonem, 5.1 — 5.2.
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w ktorej Justyn, odwotujac sie do pogladdéw stoikdw, stwierdza: ,,Jesli bowiem
twierdzimy, ze Bog wszystko dobrze urzadzil i stworzyt, glosimy nauke po-
dobna do Platona, jesli za$ nauczamy, ze wszystko rozplynie sie w ogniu, wy-
znajemy poglady stoikéw”®. Nalezy jednak zaznaczyé, ze w przeciwienistwie
do myslicieli z Portyku, Apologeta nie przyjmuje teorii gloszacej, ze po owym
»zognieniu” narodzi sie $wiat w kazdym szczegdle identyczny z poprzednim.
Statoby to w sprzecznosci z podkre§lang przez Justyna sprawiedliwa karg
i nagroda po $mierci. Dlatego uwaza on, ze po ,,spaleniu §wiata” (ékmTOpwG1g)
nastapi Sad Ostateczny®’.

Platon oraz medioplatonicy w przeciwienistwie do Apologety podkreslali
niezniszczalno$é utworzonego przez Boga §wiata, ktory wedle nich tworzy rze-
czy nieSmiertelne, i jak zaznacza Alkinous: ,,z Jego [Boga — M.B.] woli caty
ten wszech$§wiat nie podlega zagtadzie”®. Sam $wiat w ich my§li jawi si¢ jako
doskonale ukoficzony i niepotrzebujacy juz niczego do swego istnienia. Jest
jakby, odwotujac sie do nowozytnej metafory, doskonale nakreconym zegarem
przez ,,Zegarmistrza Swiata”, ktorego konstrukcja jest dzielem precyzyjnie za-
planowanym i zrealizowanym: ,,[B6g — M.B.] Uczynit go [Swiat — M.B.] wolnym
od choréb i starosci, poniewaz w jego poblizu nie ma naturalnie niczego, co
mogtoby go uszkodzié; samowystarczalnym i niepotrzebujacym niczego, co
bytoby poza nim”*.

Justyn z kolei wskazywat na opieke Boga nad czlowiekiem w Swiecie, ktéra
polega na ingerowaniu w dzielo stworzenia i przypominanie rodzajowi ludz-
kiemu o tym, co dobre, a co zte: ,,[Bog] wedtug swojej woli pouczyl nas, ze
wynagrodzi kazdego czlowieka wedlug jego czynéw i odplaci kazdemu zgodnie
z tym, jak wobec Niego postepowal, przez Ducha proroczego [Logos — M.B.]
przepowiedzial w celu przypomnienia i zwrdcenia uwagi rodzajowi ludzkiemu,
pokazujac, ze jest On troskliwy i zapobiegliwy”°.

Jak zatem widaé, Apologeta nie podzielal za medioplatonikami braku ja-
kiejkolwiek ingerencji przyczyny w §wiat. Pokazuje nam to, iz dla Justyna do-
bro¢ Boga polega na ciggtej opiece nad ludZmi, realizowanej poprzez Boski
Logos, ktory pouczajac nas, wskazuje wlasciwa droge zycia.

Przechodzac do koncepcji materii w pogladach Justyna, nalezy zaznaczy¢,
ze w 1 Apologii chrzescijafiski Meczennik kilkakrotnie pisze o niej jako o pozba-
wionym ksztaltow substracie, ktéry postuzyt Bogu do utworzenia $wiata. ,,Po-
uczono nas jeszcze — stwierdza Apologeta — ze tenze Bog na poczatku w swoje;j

8¢ Tenze, 1 Apologia, 20.4; por. Diogenes Laertios, dz. cyt., VII 1, 134.

87 Justyn Meczennik, 1 Apologia, 53.1 — 52.12. Sad Ostateczny wiaze si¢ z druga
paruzjg Chrystusa — Logosu oraz koncepcja zmartwychwstania ciat.

88 Alkinous, Wyklad nauk Platona (Didaskalikos), XV 171; por. Platon, Timajos,
41 A-B.

8 Alkinous, Wyklad nauk Platona (Didaskalikos), X1 167 — 168; por. Platon, Timaj-
0s,33 B-34B.

%0 Justyn Meczennik, 1 Apologia, 44.10.
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dobroci, z materii bezksztalttnej stworzyt wszystko, co istnieje””!. Jak zaznaczyl
Apologeta w przytoczonym cytacie, B6g utworzyt z materii wszystko, co ist-
nieje, sugerujac nam, ze materia istniala ,,przed” utworzeniem $wiata, jawiac
si¢ jako jego druga przyczyna. Na te cechy materii wskazywali za Platonem
oczywiScie medioplatonicy, uwazajac j3 takze za wieczny, bierny, amorficzny
substrat zdolny do przyjmowania réznych form®2.

Chrzescijaniski Meczennik w swoich pismach nie doprecyzowuje nie-
stety natury i funkcji materii oraz jej relacji wzgledem Boga. W Dialogu
z Zydem Tryfonem Justyn jednakze wyraznie wskazuje, ze to Bog jest jedyna
przyczyng, ktdra poprzez Logos stwarza wszystko, co istnieje”. J. Zielinski
zadaje zatem stuszne pytanie: ,dlaczego Justyn, tak mocno podkreslajac
niczym nieograniczong stworcza oraz zachowawczg moc Boga, nie zrobit
wyraznego kroku ku jednoznacznemu opowiedzeniu sie za koncepcja creatio
ex nihilo? Moze dlatego — pisze dalej — ze przewazyly u niego wzgledy apo-
logetyczne, a moze, mimo tak licznych zapewniefi, nie byl w stanie uwolnié
sie od wptywéw doktryny platoniskiej, ktorej poznaniu poswiecit tak wiele
czasu oraz uwagi”’.

Majac jednak na uwadze, ze w Dialogu Justyn nawet nie wspomina o ma-
terii, jak czyni to wyraznie w 1 Apologii, oraz chcac zachowaé spjnosé w od-
czytywaniu jego nauki, pozwole sobie wysunaé przypuszczenie o dokonaniu
sie w myS$li Justyna pewnej ewolucji dotyczacej koncepcji powstania Swiata.
Jak sugerujg nam badania, Apologie powstaty przed Dialogiem®s, w ktérym za
jedyna wieczng przyczyne §wiata Justyn uwaza Boga. Mozemy zatem podej-
rzewal, ze Apologeta odszedl od przyjmowania za Platonem i medioplatoni-
kami pogladu, iz materia jest drugg przyczyna $wiata i milczaco opowiadal sie
za koncepcja creatio ex nibilo, ktéra dobitniej uwidacznia doskonalosé Boga.
Przy zalozeniu ewolucji koncepcji Justyna mozna by zatem uznaé Boga za
Stworce $wiata, a nie za jego Tworce, ktory jedynie porzadkuje materi¢. Na-
lezaloby tym samym odrzucié sugerowang przez J. Zieliniskiego mozliwos¢, iz
Justyn kierowal si¢ w swoich pismach wzgledami apologetycznymi. Wydaje sie
mato prawdopodobne, by osoba tak goraczkowo poszukujaca prawdy o Bogu
Swiadomie, w tak waznej dla chrzeScijan kwestii przedstawiala si¢ cesarzowi
jako platonik w pojmowaniu materii, a innym razem, napotkanemu Zydowi,
jako zwolennik koncepcji jednej przyczyny §wiata — Boga.

o1 Tamze, 10.2; por. takze 59.11 67.7.

°2 Por. Platon, Timajos, 49 A— 51 B; por. Alkinous, Wyklad nauk Platona (Didaska-
likos), VIII 162 — 163; por. Apulejusz z Madaury, O Platonie i jego nauce, Ksiega I, V
191 - 192; por. Plutarch, O powstaniu duszy w ,,Timajosie”, 5, 1014 i 6, 114, [w:] Pisma
egzegetyczne, przel., wstep i objasnienia J. Komorowska, Krakow 2012.

% Justyn Meczennik, Dialog z Zydem Tryfonem, 3.4, 5.5 - 5.6.

%4 ]. Zielifiski, dz. cyt., s. 318.

% Por. L. Misiarczyk, dz. cyt., s. 122.
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Podsumowanie

W niniejszym artykule staratem si¢ ukazaé podobiefistwa oraz roznice wy-
stepujace miedzy przedstawicielami medioplatonizmu a chrze$cijafiskim my-
Slicielem Justynem Meczennikiem w pojmowaniu pierwszych przyczyn Swiata.
Zabieg ten pozwolil, jak sadze, na pokazanie wplywow koncepcji mediopla-
tofiskich na kosmologiczne poglady tego Apologety, a takze na pewng nowos¢
w postrzeganiu przez niego tych zagadnien.

Mimo wielu podobiefistw pomiedzy ich koncepcjami, zauwazytem jed-
nakze gtéwng réznice, z ktérej wynikaja pozostale (tzn. rozumienie Logosu
i tym samym rola Boga wobec $wiata). W pojmowaniu przyczyn §wiata u Ju-
styna i medioplatonikéw mozna mianowicie dostrzec odmienne rozumienie
dobroci Boga. Dla platonikéw I i IT w. Jego dobroé polega na tym, ze jest
On doskonatym budowniczym $wiata, a Jego dzieto najpickniejsza z rzeczy
powstalych oraz ze dobro¢ Jego przejawia sie podarowaniem cztowiekowi ro-
zumnej duszy, ktdéra umozliwia Jego poznanie i wlaéciwe postepowanie w zyciu.
Z kolei dla Justyna dobroé Boga ujawnia sie poprzez to, ze nieustannie dba On
o $wiat, a przede wszystkim o cztowieka w nim zyjacego. Dlatego wszystkie
epifanie Boga ukazane na kartach Swietych Ksiag sa dla Apologety dowodem
na troskliwo$¢ i opieke Boga — Ojca, ktéry po stworzeniu/utworzeniu $wiata,
w przeciwienstwie do pogladéw medioplatonikéw, poprzez Logos ingeruje
w swoje dzieto.
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Nauk Spotecznych Uniwersytetu Wroctawskiego. Zajmuje i interesuje sie filozofia
starozytng. W przygotowywanej dysertacji doktorskiej bada wptyw koncepcji pla-
tonikéw z 11 IT w. na pierwsze nurty mysli chrzescijanskiej. W swojej pracy stara
sie zatem odpowiedzie¢ na pytanie postawione przez Tertuliana, ktore brzmiato:
Quid ergo Athenis et Hierosolymis? Quid academiae et ecclesiae? (,C6z jednak maja
wspdlnego Ateny z Jerozolimg? Kosciot z Akademig?”).
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Recenzja: Ks. Janusz Wilk, Listy Pasterskie. Pierwszy List do
Tymoteusza. Drugi List do Tymoteusza. List do Tytusa. Wstep,
przektad z oryginatu, komentarz

(Biblia Impulsy. Nowy Testament, tom XIV), Katowice 2018, ss. 158.

Praca ks. Janusza Wilka sktada sie z trzech naturalnych czesci dedykowa-
nych odpowiednio Pierwszemu (ss. 9-67) i Drugiemu Listowi do Tymoteusza
(ss. 69-117) oraz Listowi do Tytusa (ss. 119-145). Wszystko zostato poprze-
dzone wprowadzeniem, na ktére skladajg sie: ogélna prezentacja Listéw Pa-
sterskich, charakterystyka ich adresatéw oraz dyskusja na temat ich autorstwa
(s. 5-7). Prace zamyka bibliografia (ss. 147-151) oraz spis tresci. Poszczegdlne
czesci zostaly opatrzone wstgpem, w ktorym przedstawiono tre$¢ oraz struk-
ture, ktora postuzyta autorowi jako ogdlny plan omawiania poszczegdlnych pe-
rykop w ramach danego listu. Struktura omawiania poszczegélnych jednostek
to: 1) tekst, czyli thumaczenie autorskie, 2) lektura tekstu, czyli najwazniejsze
informacje o tekscie, 3) refleksja, 4) aktualizacja, 5) ,,czy wiesz, ze...”, czyli
wyjasnienie najwazniejszych pojeé i zwrotow.

Tytut opracowania ks. Janusza Wilka wydaje sie sugerowaé, ze czytelnik
bedzie mial do czynienia z kolejnym komentarzem filologicznym, egzegetycz-
nym i teologicznym do Listéw Pasterskich. Tymczasem struktura poszczegdl-
nych jednostek catkowicie burzy, w sensie pozytywnym, ten schemat. Autorowi
bowiem chodzi o przeprowadzenie czytelnika przez podstawowe zagadnienia
Listéw Pasterskich, w ogdlnosci, i przez oredzie poszczegdlnych perykop,
w szczegblnosci. Swiadezy o tym struktura omawiania poszczegolnych jedno-
stek. Duzym walorem jest tu propozycja ttumaczenia, ktérego autor dokonat
z duzg kompetencja i opierajac si¢ na tekstach oryginalnych. Dobrym zabiegiem
jest cze$é zatytutowana ,,lektura tekstu”, w ktérej podane zostaly podstawowe
informacje na temat struktury perykopy oraz wyjasnienie stéw kluczowych.
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Nieoczekiwanym, bo rzadko spotykanym, elementem jest ,,refleksja”, ktora za-
wiera czesto bardzo osobiste wskazéwki autora odnosnie do czytanego tekstu.
Klasycznym elementem tego typu analiz tekstu i oredzia fragmentéw Biblii jest
»aktualizacja”, w ktorej ks. Janusz Wilk stawia czytelnikowi aktualne pytanie
w odniesieniu do czytanego fragmentu. Ciekawym zabiegiem jest zamieszczenie
przy kazdej perykopie czesci zatytulowanej ,,czy wiesz, ze...”, w ktdrej autor
wyjasnia kluczowe pojecia teologiczne oraz podaje podstawowe informacje na
temat imion i funkgji, ktére zostaly wymienione w tekscie.

Powdd, dla ktérego autor zajal sie tego rodzaju komentarzem, nie zostat
przez niego nigdzie wyartykutowany, moze dlatego, ze przebija on w naturalny
sposob z kart jego ksigzki. Jest nim przyblizenie oredzia Listéw Pasterskich od-
biorcom, ktérzy nie sa specjalistami ani w dziedzinie teologii, ani tym bardziej
w dziedzinie biblistyki. To jednak nie znaczy, ze opracowanie to ma charakter
wylacznie popularyzatorski. Swiadczy o tym bardzo rzetelne podejécie chocby
do probleméw dotyczacych autorstwa Listéw Pasterskich: ,W kazdym z Listow
Pasterskich Apostol Pawel jest przedstawiony jako ich autor (zob. 1 Tm 1, 1;
2 Tm 1, 1; Tt 1, 1). Pierwsze watpliwosci w tej dziedzinie pojawily sie na po-
czatku XIX w., kiedy to rozpoczeto dyskusje dotyczacg autora 1 Tm. Niebawem
(1812 rok) poszerzono ja na wszystkie Listy Pasterskie. Wsr6d podstawowych
zastrzezen wysuwa sie nastepujace kwestie: odmienno$é jezykowa (wiele stow
i sformutowan zawartych w Listach Pasterskich nie znajduje swoich odpowied-
nikéw w autentycznych listach Pawta); odmienna sytuacja Kosciota (pewna
stabilizacja organizacyjna: wyraznie widoczni biskupi, prezbiterzy i diakoni);
inna forma przekazu doktryny (Pawel przekazuje ja i wyjasnia, a autor LP
tylko przekazuje); inny rodzaj wewnetrznych zagrozen wspolnot chrzescijan-
skich (falszywi nauczyciele i heretycy, z ktérymi zmaga si¢ autor Listow Pa-
sterskich znani sg z pism II stulecia po Chrystusie); brak tych listéw w nie-
ktérych najstarszych, wczesnochrzescijanskich swiadectwach” (s. 3). Rownie
rzetelne jest przedstawienie treSci poszczegdlnych listéw. Za przyklad niech
postuzg tu stowa na temat Drugiego Listu do Tymoteusza: ,,List ten to takze
Swiadectwo relacji mistrz—uczen. Mistrz powierza swojemu uczniowi zadanie
troski o depozyt wiary — najcenniejszy skarb mistrza. Uczen przejmujac go,
jest zobowigzany do troski o ten dar, co praktycznie wyraza sie¢ w pielegnacji
«zdrowej nauki». Powinien rowniez sam przygotowywac ludzi zdolnych do wta-
Sciwego dysponowania tym darem. Mistrz bardzo dobrze zna swojego ucznia,
stad przypomina mu o potrzebie wytrwalo$ci w trudach gloszenia Ewangelii.
[...] W 2 Tm powraca problem falszywych nauczycieli, chcacych zarazié efeskg
wspoélnote chrzescijan gangreng «niezdrowej nauki». List nie otrzymat jednak
formy traktatu teologicznego, majacego intelektualnie zmiazdzyé oponentéw.
To bardziej zbidr rad i ostrzezen kogo$, kto wyraznie dostrzegt zagrozenie”
(s. 71). Opracowanie zawiera rowniez interesujace informacje dotyczace wiedzy
historycznej i literackiej, jak na przyklad: ,,Powiedzenie «Kreteficzycy s zawsze
ktamcami, ztymi bestiami, leniwymi brzuchami» (Tt 1, 12) [to tzw. «paradoks
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ktamcy», gdyz powiedzial to Kreteficzyk], przypisuje sie zaréwno zyjacemu
w VI w. przed Chrystusem Epimenidesowi z Knossos na Krecie, ktory byt uzna-
wany za poete oraz za proroka w sensie religijnym, jak i Kallimachowi z Cyreny,
najwiekszemu poecie okresu aleksandryjskiego (IV-III w. przed Chrystusem).
W starozytno$ci Kreta cieszyta sie zlg opinig z powodu chciwosci, nieszczero-
$ci, arogancji i brutalnosci jej mieszkancow (Tt 1, 11-12). Obzarstwo (Tt 1, 12;
takze Flp 3, 19) wigzano z umitlowaniem przyjemnosci, ktdre przeciwstawiano
umitowaniu wiedzy” (s. 129).

Podsumowujac, uwazam, ze bardzo dobrze sie stato, ze komentarz zapre-
zentowany przez ks. Janusza Wilka ukazat sie drukiem. Stanowi bowiem cenny
wktad w popularyzacje wiedzy na temat pism biblijnych okresu IT w. po Chr.,
jakimi sg Listy Pasterskie. Tym bardziej, ze zostal on oparty na bardzo rzetel-
nych badaniach literackich, egzegetycznych i teologicznych. Mysle, ze ksigzka ta
jest bardzo pomocnym materiatem dla tych wszystkich, kt6érzy zaczynaja swoja
przygode z Pismem Swietym.
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Recenzja: bp Andrzej Siemieniewski, ks. Mirostaw Kiwka,

Na fundamencie apostotow i prorokéw, Przebudzenie biblijnego
Kosciota

Wroctaw: Wydawnictwo Papieskiego Wydziatu Teologicznego we Wroctawiu
2018, ss. 151.

Druga Modlitwa Eucharystyczna o Tajemnicy Pojednania zawiera stowa
»Duch, ktéry umacnia mito$é”, wprowadzajace nas w obecnie trwajacy Rok
Duszpasterski: Jestesmy napelnieni Duchem Swietym (Dz 2, 4). Celem i za-
daniem jest odkrycie Osoby Ducha Swictego oraz otwarcie si¢ na Jego dziala-
nie. Wychodzac naprzeciw wspolczesnemu przebudzeniu charyzmatycznemu
w Kosciele, prezentowana publikacja jest bardzo cenng odpowiedzia, nada-
jaca wlasciwy kierunek zaistnialym potrzebom powrotu do korzeni chrzesci-
janstwa. Odpowiednie rozumienie i praktykowanie duchowosci biblijnej jest
potrzebne do realizacji powszechnego powolania do $wietosci. Jako pierwsze
zadanie i obowiagzek zycia chrzescijaniskiego Stowo Boze nalezy stuchaé i by¢
postusznym Stowu. Nastepnie by¢ uczniem Stowa Bozego, ktéry staje sie zywym
Swiadectwem o Zmartwychwstatym Jezusie Chrystusie. Pozytecznym i moc-
nym fundamentem sg apostolowie i prorocy Nowego Testamentu, ktérych do-
Swiadczenie i nauczanie jest prawdziwym Swiadectwem nadajacym wiasciwe
ukierunkowanie.

Omawiana pozycja naukowa sktada sie z dwéch czesci. Pierwsza: Nowo-
testamentalny Kosciél na fundamencie apostotéw i prorokéw wprowadza nas
w hierarchiczne spojrzenie na Ko$ciét oraz na pigcioraka postuge (Ef 4, 11-12).
Zapoznaje z pojeciem koscielnego dualizmu korpuskularno-falowego. Autorzy
omawiajg bardzo skrupulatnie Biblijne wzorce (rozdz. 1), Postugi hierarchiczne
i postugi charyzmatyczne (rozdz. 2), Ruchy eklezjalne w Nowym Testamencie?
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(rozdz. 3). Szczegblnie wazne jest omOwienie postugi Apostola, ustanowionej
bezposrednio przez Jezusa. Istotnym tematem sg rowniez fatszywi apostoto-
wie, gloszacy falszywa nauke, ktéra przynosi falszywe owoce. Dalsze bada-
nia naukowe prezentowanej ksigzki to prorocy Kosciota. Nastepnie opisane s3
przestrogi przed pseudoprorokami, ktérzy réwniez moga by¢ skuteczni. Jed-
nak takich prorokéw nalezy sie wystrzegaé. Kim sg ewangeliSci w poczatkach
dziatalnosci Kosciota? Za przyktad postuzy Filip diakon, Szawel — nowo nawré-
cony, Apollos, Tymoteusz. I podobnie jak w przypadku fatszywych apostotow
i prorokdw, istnieja falszywi ewangelizatorzy. Dalej znajdziemy odpowiedz,
kim sg prawdziwi i falszywi pasterze, a kim nowotestamentowi nauczyciele
i pseudonauczyciele?

Druga cze$¢é: Papieskie nauczanie: Kosciot wznoszony na fundamencie apo-
stoléw i prorokéw przybliza niektére watki nauczania kard. Ratzingera i Jana
Pawta II. W pierwotnym Kosciele, opisanym w Dziejach Apostolskich, jak pi-
sze autor duchowy — fenomen zastugujacy na nazwe ,,ruchu samarytanskiego”,
»ruchu antiochenskiego”, a moze nawet ,antiocheniskiej nowej fali”. Bardzo
wazne, na co zwracaja uwage Autorzy prezentowanej publikacji, jest Dwadzie-
Scia Wiekéw Historii: Ruch Odnowy wedlug Kard. Josepha Ratzingera, a zatem
Cigglosc Kosciola i zmiennos¢ ruchéw (rozdz. 4). Oméwiona zostata konferen-
cja J. Ratzingera, 6wczesnego prefekta Kongregacji Nauki Wiary, wygloszona
27 maja 1998 r. podczas spotkania ruchéw eklezjalnych w Rzymie. Nastepnie
symboliczne, a zarazem rozjasniajace temat poréwnanie historyczne katolickiej
duchowosci: ,,Tkanina historii KoSciota” sktada sie z dwdch rodzajéw nici:
jedne biegna niezmiennie od poczatkéw historii Kosciota az do dzis$, drugie — sa
zmienne i ciggle nowe. Te pierwsze to niezmienna i przewidywalna struktura
koscielnej wspolnoty, sakramentéw i Pisma Swietego (semper idem). Te drugie
sa nieprzewidywalne i zaskakujace, zgodnie z zasada: ,,Duch tchnie, kedy chce
(Spiritus flat ubi vult)” (s. 85). W omawianej pozycji dziejowe tchnienia Ducha
Swietego kard. Ratzinger nazywa ,,falami” pierwsza fala — misje (wczesne $red-
niowiecze), druga fala — sredniowieczna reforma monastyczna z Cluny, trzecia
fala — przyktad $w. Franciszka z Asyzu, czwarta fala — jezuici, pigta fala — ruchy
XIX w. Autorzy wskazuja w nauczaniu kard. Ratzingera na potrzebe rozsze-
rzenia pojecia sukcesji apostolskiej, a w KoSciele muszg byé zawsze postugi
i postannictwa dla gloszenia Ewangelii. Ze wzgledu na rozszerzanie sie misji do
nowych miejsc, Srodowisk i kultur potrzeba nieustannej weryfikacji. J. Ratzin-
ger rozr6znia w swoim teksScie: ruch, prad, inicjatywe i omawia ich zatozenia.

Jan Pawel I1: Prawdziwa wiosna Kosciola (cz. 2, rodz. 5) dotyczy tematu, ja-
kim jest migdzy innymi konieczna nowos¢. ,,Ta nowoscia s3 wspolezesne ruchy
koscielne. Jesli pomyslimy w tej chwili o Ruchu Swiatto-Zycie, Drodze Neokate-
chumenalnej, ruchu Comunione e Liberazione, Odnowie w Duchu Swietym — to
trafimy w samo sedno. To wta$nie mial na mysli Jan Pawet I1” (s. 93). Autorzy
omawiajg wspodliczesne ruchy jako przysztosé Nowej Ewangelizacji i jak pisze
Jan Pawel II, ,Ruchy te s3 jednym z najwazniejszych owocéw wiosny Kosciola,
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ktorg zapowiadat juz Sob6r Watykanski 117 (s. 99). W liscie Novo Millennio
Ineunte (2001) pisze: ,,Komunia powinna by¢ wyraznie widoczna w relacjach
miedzy biskupami, kaptanami i diakonami, mi¢dzy duszpasterzami a calym
Ludem Bozym, miedzy duchowiefistwem i zakonnikami, miedzy stowarzysze-
niami i ruchami koScielnymi” (s. 100).

W czesci trzeciej: Budowa duchowego domu (1 P 2, 5), prezentowane s3
tematy zwigzane ze sposobami zrzeszonego uczestnictwa $wieckich w zyciu
Kosciota, takich jak: stowarzyszenia, grupy, wspolnoty, ruchy. Kazdy chrze-
$cijanin moze znalez¢ swoje miejsce w Kosciele, ,,Rdzne sg dary taski” (1 Kor
12, 4), a co za tym idzie, przyktadem integrowania tych grup sa cykliczne
zgromadzenia Swiatowych Dni Mlodziezy, a na poziomie ekumenicznym —
spotkania w Taizé. Wspdlnym odniesieniem tych spotkafi zawsze jest jednosé.
Zagadnienia te podejmuje zwlaszcza rozdziat Ruchy eklezjalne — oczywisty znak
czasu (cz. 3, rodz. 7). Istotnym dawcg daréw i Tym, Ktéry odgrywa kluczowg
role w charyzmatycznym rozwoju KoSciola i jego misji gloszenia Ewangelii jest
Duch Swigty, nazywany réwniez ,,dusza Kosciola”. Jego obdarowanie wobec
cztonkéw ma na celu odnowe Kosciola, stuzbe cztowiekowi i odpowiedzialnosé
za wierno$¢ Nauczaniu i Tradycji. Tresci te zaakcentowane sg w rozdziale zaty-
tutowanym Sakrament i charyzmat jako drogi Ducha Swietego (cz. 3, rodz. 8).
Globalna pentekostalizacja chrzescijaristwa? (cz. 3, rodz. 9) dotyka problemu
dynamicznego i ogblno$wiatowego procesu przeksztalceni w obrebie chrzesci-
janskich Kosciotow i zwigzkoéw wyznaniowych. Cato§é prezentowanej trzeciej
czesci jest bardzo bogata we wspolczesne analizy postgpujacego Swiata. Zawiera
aktualne dane dotyczace Kosciola XXI stulecia w kontekscie narastajacej seku-
laryzacji, postepujacej globalizacji oraz tlumaczy, kim sg chrzescijanie pente-
kostalni, a kim sa evangelicos i jakie jest ich usytuowanie w Swiecie.

Prezentowana publikacja naukowa jest niezwykle cennym Zrédtem wiedzy,
a zarazem odpowiedzig na charyzmatyczne przebudzenie w KoSciele, ktére
Scile taczy sie z zachowaniem biblijnych proporcji dotyczacych postugi cha-
ryzmatycznej w pierwotnym i wspdlczesnym KoSciele. W czeSciach pierwsze;j
i drugiej zostalo opisane nauczanie Biblii i Tradycji Kosciota jako fundament
i pierwowz6r. Szczegblnie analizowanym cytatem jest: ,,On ustanowit jednych
apostotami, innych prorokami, innych ewangelistami, innych pasterzami, in-
nych nauczycielami dla przysposobienia §wietych do wykonywania postugi,
celem budowania Ciata Chrystusowego” (Ef 4, 11-12). Trzecia cze$¢ prezen-
tuje odpowiedz skierowang do adresatéw publikacji, ktérymi sa rézne stany
w Kosciele katolickim. Nalezy stwierdzié, iz publikacja — przygotowana przez
Autoréw w sposéb niezwykle kompetentny i konkretny — jest podrecznikiem
zycia budowniczych Kosciota niezbednym dla duszpasterzy, lideréw, animato-
réw oraz kazdego zaangazowanego i gorliwego katolika (por. s. 105). Mozna
powiedzieé, ze w tej cennej ksigzce opracowana zostala gruntowna, uporzad-
kowana i niezbedna wiedza oparta na ,,Fundamencie apostotéw i prorokéw”.
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Rozwoj i wystepowanie dzwonéw mozna poréwnac jedynie z takim feno-
menem kulturowym, jakim jest ksigzka. Dzwony rozbrzmiewaja przy réznych
okoliczno$ciach i w wielu miejscach. Obecnie w niemal kazdym mieScie znaj-
dziemy kosciét z wyniosta wiezg, a na niej dzwon. W dni powszednie bije on
na Aniol Pariski, w niedziele na Msze Swicte... Dzwony sa szczegdlnym dzietem
umystu i ludzkich rgk. Od bez mata czterech tysiecy lat fenomen dzwonu nie
ogranicza sie jedynie do regionéw czy tez panstw. Co wiecej, dzwon nalezy trak-
towac jako jeden z wielu wyrazéw zaréwno kultury materialnej, jak i duchowe;.
Gléwnie jawi si¢ on jako ,wspétaktor” czynnosci liturgicznych przezywanych
w wielkich religiach §wiata (przy czym w chrzescijanstwie, szczegdlnie na Za-
chodzie, zrobit on najwigksza ,,kariere”). Natomiast samo brzmienie dzwonéw
stanowi zwlaszcza istotng cze$é praktyk religijnych, daleko wybiegajacych poza
granice panstw. W literaturze motywy dzwonu s3 najczesciej symbolami zycia,
wydarzen historycznych, rocznic, chwil doniostych i przetlomowych.

Dzwick dzwonéw oddzialuje i w szczegdlny sposob porusza ludzi, ponie-
waz ujawnia (jak twierdza m.in. eksperci fonetyki i semiotyki) liczne analogie
do ludzkiego glosu. Co wiecej, jezyk dzwonu byt jezykiem ponad podziatami
i jako znak umacniajacy sacrum wiezy koscielnej bardzo czesto byt odnoszony
wprost do Boga. Stat sie ,,Tuba Dei” — Traba Bozg, pelnigca funkcje szcze-
gblnego kaznodziei. Potezny dzwon o nazwie ,,Tuba Dei” z 1500 r. jest do
dzisiaj uzywany w toruniskiej katedrze §w. Janow. Nota bene jest to najwiekszy
ze Sredniowiecznych dzwonéw w Polsce i o dwadzieScia lat wczesniejszy od
dzwonu Zygmunta w Krakowie. Kard. Joseph Ratzinger z dzwonami taczyt
trafne okreSlenie ,,odglos wiecznosci”. W konsekwencji od wielu stuleci dzwony
poddawano procesom personifikacji. Byty chrzczone i konsekrowane i stawaly
sie wyjatkowymi katechetami, ewangelizatorami i egzorcystami. Stanowig nie-
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zwykle instrumenty, ktére w historii stuzyly zaré6wno pobudzaniu pobozno-
§ci wiernych, jak i obronie przed klgskami pogodowymi oraz odpedzaniu zla,
a takze miedzyludzkiej komunikacji i budowaniu porzadku i wspdlnoty.

Dzwon jako narzedzie organizacji spolecznej byt i jest emiterem skonwen-
cjonalizowanego sygnatu, ktérego schematycznosc jest konieczna ze wzgledu
na umozliwienie szybkiego dekodowania. Tak wiec dzwon komunikuje o waz-
nych rzeczywistoS$ciach i wydarzeniach. Natomiast ztozono$§é komunikatu
i stopienn dynamiki i korelacji z innymi elementami systemu danej kultury
jest problemem bardziej ztozonym. Co wiecej, dzwony sg bardzo czesto takze
metaforg komunikacji. We Wloszech méwi si¢: ,,Come la gente vive, cosi suo-
nano le campane”, co w jezyku polskim oznacza: ,,Jak zyja ludzie, tak dzwo-
nig dzwony”. Niemieckie porzekadto glosi: ,,an die grosse Glocke haengen”,
czyli ttumaczac dostownie — ,,powiesié na wielkim dzwonie”, co w praktyce
oznacza ,poinformowaé wszystkich”. Z kolei Hiszpanie ogtaszanie waznych
wiadomosci okreSlajg zwrotem: ,echar las campanas al vuelo”, co mozna
przettumaczy¢ jako ,,rozkotysa¢ dzwon”. Wtéruje tu polskie porzekadto: ,,ude-
rzy¢ w wielki dzwon”.

Dzwonu nie mozna traktowaé wylacznie jako zabytku artystycznego rze-
miosla, czy tez jedynie jako instrumentu muzycznego (ktéry ma swoja tonacje
i barwe). Nalezy spogladaé nan w szerszej perspektywie dziedzictwa kulturo-
wego, dziejéw religii i tradycji, gdyz dzwon stanowi cenny niematerialny doro-
bek cywilizacyjny. W konsekwencji zalicza si¢ go do waskiej grupy uniwersal-
nych osiagni¢é cywilizacyjnych ludzkosci. Pierwsze dzwony odlewane z brazu
wykonywano juz w drugim tysiacleciu przed narodzeniem Chrystusa. Obecnie
pierwszy sposrod dziesigciu najwigkszych dzwonéw Swiata ma gigantyczng wage
ponad 297 ton. Zostal wykonany 5 lutego 1484 r. na potrzeby buddyjskiej pa-
gody w Rangunie (Birma).

W przypadku omawianej publikacji pochylamy sie nad efektami prac pro-
wadzonych w ramach nieczesto wymienianej, a obecnie szybko rozwijajacej
si¢ dyscypliny — kampanologii (wg niektérych klasyfikacji zaliczanej do nauk
pomocniczych historii). Przedmiotem uwagi jest najnowsza publikacja Wy-
dawnictwa UKW w Bydgoszczy — Dzwon w chrzescijariskiej Europie, wydana
jako pierwsza pozycja serii: Kultura Dzwonu. Tom stanowi zbiér 31 referatéw
i przyczynkéw. Badania byty prezentowane przede wszystkim w trakcie mie-
dzynarodowej konferencji interdyscyplinarnej pt. ,,Dzwony w chrzeScijaniskie;j
Europie” (Bydgoszcz, Dom Polski, 18 maja 2013 r.). Grono kilkudziesieciu jej
uczestnikéw stanowili naukowecy i eksperci reprezentujacy sze$¢ krajéw oraz
cztery polskie Srodowiska uniwersyteckie. W konsekwencji tytul omawiane;j
publikacji nosi brzmienie podobne do nazwy konferencji. Przy czym czytelnik
otrzymuje do rak nieco wiecej, niz tylko akta pierwszej polskiej konferencji
w calo$ci poSwieconej problematyce dzwonu. Druk tresci referatéw byt juz
zapowiedziany podczas sesji plenarnej wspomnianej konferencji.

Komitet redakcyjny inicjowanej serii wydawniczej stanowig zar6wno sa-
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modzielni pracownicy naukowi, jak i muzealnicy oraz eksperci, m.in.: prof.
Krzysztof Maciej Kowalski (Uniwersytet Gdanski), dr hab. Marceli Tureczek
(Uniwersytet Zielonogoérski), Dr. Konrad Noll (Guilde des Carillonneurs et
Campanologues Suisses), Claus Peter, Sebastian Schritt i Sebastian Wamsiedler
(Deutsches Glockenmuseum e.V. - DGM).

Redaktorem naukowym tomu prezentowanych akt pokonferencyjnych oraz
serii wydawniczej Kultura Dzwonu jest dr Gerard Guzlak (ur. 1970), gtowny
organizator pierwszego miedzynarodowego zjazdu kampanologdw, i to nie
tylko w Polsce, ale i w Europie Srodkowo-Wschodniej, ktory stat si¢ impulsem
dla kolejnych polskich konferencji w Supraslu (2016) i w Taciszowie (2017).
W roku 2003 obronit on prace doktorska pt. ,,Drogi szcze$cia. Z dziejéw
problematyki szczeScia w literaturze polskiej i niemieckiej XIX i XX wieku”.
W nastepstwie czego od kilkunastu lat pracuje jako adiunkt w Zaktadzie Teorii
Literatury i Wiedzy o Sztuce Instytutu Filologii Polskiej i Kulturoznawstwa
Uniwersytetu Kazimierza Wielkiego w Bydgoszczy. Jest tam wyktadowca w za-
kresie: literaturoznawstwa, teatrologii, kulturoznawstwa oraz twoércg (w 1995 r.)
i opiekunem Studenckiego Kota Podrozy Literackiej UKW. Byt inicjatorem wielu
wypraw terenowych, miedzynarodowej naukowo-krajoznawczej wspdlpracy
studenckiej i projektu Rewitalizacja Obiektéw Matej Architektury Sakralne;.
Ponadto dr Guzlak jest czlonkiem m.in.: Komitetu Okr¢gowego Olimpiady Li-
teratury i Jezyka Polskiego przy Instytucie Badan Literackich Polskiej Akademii
Nauk oraz towarzystwa CompaRes — International Society for Iberian-Slavonic
Studies (z siedzibg w Lizbonie).

Adiunkt UKW dr Gerard Guzlak ma bogaty dorobek naukowy zaréwno
pod wzgledem iloSciowym, jak i gatunkowym oraz merytorycznym. Stanowia
go: monografia kampanologiczna; artykuly naukowe (opublikowane) o dzwo-
nach (w sumie 20), w tym 12 artykutéw o dzwonach w publikacjach zagranicz-
nych; redakcja naukowa miedzynarodowego tomu zbiorowego o dzwonach.
Ponadto dr Guzlak bral czynny udzial w 54 konferencjach naukowych, wygta-
szajac na nich 25 odczytéw, w tym 15 na konferencjach zagranicznych (Niemcy,
Austria, Rosja, Rumunia, Portugalia, Stowacja). Jego prace sa nie tylko liczne,
ale i oryginalne. W konsekwencji uwaznemu badaczowi dr Gerard Guzlak jawi
sie jako coraz bardziej doSwiadczony i niezwykle aktywny historyk literatury
i sztuki, kulturoznawca oraz eseista. Potwierdza to m.in. fakt, ze Gerard Guzlak
byt dwukrotnie nagradzany przez Rektora UKW: w 2005 r. nagroda zespotowg
IT stopnia ,,za znaczace osiggniecia dydaktyczne”, a w 2012 r. ,,za znaczace
osiagniecia naukowe”. Natomiast w roku 2016 zostal odznaczony Medalem
Komisji Edukacji Narodowe;j.

Godny podkreslenia jest fakt, ze Gerard Guzlak, wspotorganizator pierw-
szej w Polsce konferencji kampanologicznej z 2013 r., od ponad dziesieciu lat
byt uczestnikiem i prelegentem zaré6wno miedzynarodowych sympozjéw kam-
panologicznych (m.in. w RFN: Greifenstein 2007, 2008; Gescher 2011, 2012,
2013, 2015; Bamberg 2014 oraz w Austrii: Innsbruck 2010), jak i krajowych
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(m.in. Taciszéw 24-25 maja 2017). W sumie Redaktor Guzlak - jako kampa-
nolog — wygtosit ponad 30 referatéw dedykowanych tematyce dzwonoéw. Pod
wzgledem merytorycznym jego dorobek na tym polu — ze wzgledu na zrodtowy
charakter prac — jest doniosty zaréwno dla kultury, jak i rozwijajacej si¢ w Pol-
sce nowoczesnej kampanologii.

W naukowym dorobku dra Gerarda Guzlaka zwigzanym z problema-
tyka dzwondéw znajdujemy m.in. nowatorska pozycje ksigzkowa: Dzwony. Ich
funkcje kulturowe w literaturze i obyczajach XIX-XX wieku (Wydawnictwo
Uniwersytetu Kazimierza Wielkiego, Bydgoszcz 2011), jak rowniez osiemna-
$cie artykutéw naukowych (opublikowanych w trzech jezykach obcych) oraz
cztery opracowania w formie maszynopisu. Redaktorowi naukowemu prezen-
towanego woluminu nalezy sie uznanie za podjecie w swej interdyscyplinarnej
pracy badawczej problematyki dzwonu oraz wniesienie nowej dynamiki do
dialogu i wspotpracy z badaczami tego typu problematyki oraz stowarzy-
szeniami i ekspertami z krajéw oSciennych (zwlaszcza Niemiec), a takze za
wnoszenie duzej dawki optymizmu w proces systemowego tworzenia polskiej
kampanologii.

Dr Gerard Guzlak wykazuje ogromna pasje i duze zdolnosci w populary-
zowaniu zlozonej problematyki dzwonéw i dzwonkéw, i to w aspekcie interdy-
scyplinarnym. W ramach popularyzacji tego rodzaju wiedzy wygtosit wiele wy-
ktadéw, m.in. na temat zréznicowanych funkcji dzwonéw, jak tez r6znorodnych
sposob6w ich zastosowania oraz zwyczajow z nimi zwigzanych. Uprzystepnial
tego typu wiedze m.in. w Srodowisku lekarskim Uniwersytetu Medycznego
w Lodzi oraz dla przedstawicieli Zwigzku Nauczycielstwa Polskiego, jak row-
niez na forum studentéw Uniwersytetu Szczecinskiego. Natomiast w 2017 r.
popularyzowal efekty badan o dzwonach gléwnie w Bydgoszczy, zwlaszcza
wsrod cztonkéw Uniwersytetu Trzeciego Wieku, a takze dla grona siéstr alber-
tynek oraz ich podopiecznych.

O wysokiej kulturze edytorskiej i komunikatywnoS$ci omawianej pracy
(m.in. poprzez wielojezyczno$é, biogramy referentéw i materiatly fotogra-
ficzne) po czesci Swiadczy chociazby sama konstrukcja tomu. Sktadajg sie na
nig kolejno: spis tresci (s. 5-11); przedmowa bpa diecezjalnego Bydgoszczy Jana
Tyrawy; dwuglosowe wprowadzenie: prof. R. Pffeifer-Ruppa i dra G. Guz-
laka (s. 14-45); pie¢ rozdzialéw (lacznie obejmuja one 31 referatéw lub ko-
munikatéw, kazdy z obcojezycznym streszczeniem), postowie, spis fotografii
i ilustracji (s. 520), zestawienie zwieztych biograméw poszczegdlnych autoréw
(s. 521-531) oraz indeks nazwisk (s. 533—-547). Rozdzialom nadano nastepujace
tytuly: 1. Dzwon w historii chrzescijaristwa (s. 44 =206); 2. Dzwon w kulturze
chrzescijarskiej (s. 209-366); 3. Dzwon w ujeciu akustycznym (s. 367-416);
4. Dzwon w ujeciu technicznym (s. 417-446); 5. Dzwon i dzwonek w odmien-
nych kulturach i praktykach (s. 447-486). Prezentowany tom wieficzy cenne
postowie autorstwa trzech wybitnych kampanologéw z Niemiec, Litwy i Polski
(s. 487-502) oraz aneks na temat 14. Europejskich dzwonéw o najnizszych
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tonach, opracowany przez prof. R. Pffeifer-Ruppa (s. 505-520).

Zbiér 31 tekstow (pochodzacych z konferencji kampanologicznych odby-
tych w Polsce) zostal zaprezentowany w nierdbwnomiernej konstrukeji pigciu
blokéw tematycznych. Dominujgce okazaly sie zwlaszcza pierwsze dwa roz-
dziaty. W pierwszym z nich oprécz historycznych dzwonéw koscielnych z te-
renu Polski, Prus i Europy Srodkowej zaprezentowano problematyke tego typu
instrumentéw uzywanych w Rosji oraz w Autonomicznej Republice na Gorze
Athos (zamieszkalej wylacznie przez mnichéw prawostawnych). W rozdziale
pierwszym znajdziemy takze referaty po§wiecone funkcjom dzwondw, inskryp-
cjom wykonywanym na ich kielichach, a takze ludwisarstwu. W tej partii tomu
umieszczono takze komunikat o stanie badan i istotnych wyzwaniach stojacych
przed polska kampanologig, jak réwniez przyktad inwentaryzacji dzwonéw.

W drugim i zarazem réwnie obszernym rozdziale po§wieconym tematyce
dzwonu w kulturze chrzeScijaniskiej i symbolice dominuje kwestia znaczenia
dzwondéw w kulturze Europy, Polski i Rosji oraz ich symboliki w literaturze.
W tej czeSci tomu znajdujemy takze efekty badan poSwieconych problematyce
dzwondéw w poezji, piosenkach oraz w przestrzeni internetowej, jak rowniez roli
tego instrumentu w obyczajach prostego ludu w Polsce i we Wloszech.

Omawiany wolumin z racji interdyscyplinarnej r6znorodnosci i bogactwa
treSci stanowi z jednej strony probe wypelnienia luki badawczej, a z drugiej
w logiczny, konsekwentny i coraz bardziej systemowy sposéb stanowi kontynu-
acje prac naukowych realizowanych i inspirowanych zwtlaszcza przez zachod-
nie o$rodki kampanologiczne (gléwnie personel naukowy muzeéw dzwonéw
w Niemczech i w Austrii).

Z uwaznej lektury tresci wprowadzenia i zawarto$ci woluminu wylania si¢
nie tylko erudycja, obraz pasji poznawczej Redaktora Naukowego dra Gerarda
Guzlaka, ale takze imponujacy stopien jego zaangazowania na rzecz konsolida-
cji polskich badaczy dzwonéw oraz troski o szybkie upublicznienie wynikéw de-
bat kampanologicznych. W efekcie tom prezentuje najnowsza wiedze zwigzang
z powstawaniem, istnieniem, symbolikg i kulturg dzwonéw. Omawiana publi-
kacja odstania zarazem rozwdj i kondycje polskiej kampanologii jako nauki.
Mimo kilku niezrealizowanych dezyderatow (dotyczyly one gtéwnie aneksow)
publikacja Dzwon w chrzescijariskiej Europie pod redakcja Gerarda Guzlaka
wchodzi na trwate do polskiego dorobku interdyscyplinarnego studium nad
kultura dzwonéw i kladzie solidne podstawy do dalszego rozwoju polskiej i eu-
ropejskiej kampanologii.

Omawiany tom akt pokonferencyjnych stanowi obszerne studium szeroko
pojetej wiedzy kampanologicznej. Zawarte w nim opracowania czyta si¢ z wiel-
kim zainteresowaniem. Jego wielokulturowa struktura kompozycyjna sprawia,
ze jest to ksigzka fascynujaca. Ze szczegdlng uwagg i zainteresowaniem czytatem
zwlaszcza referaty zawarte w pierwszych dwoch rozdziatach, gdyz odstaniajg
one niezwykle bogaty swiat ludow, religii, wyznan chrzescijaniskich i kultur.
Zestawione przyczynki maja istotny interdyscyplinarny i komplementarny cha-
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rakter. Sg oryginalnymi dzietami autorskimi, sporzadzonymi w oparciu o bo-
gatg erudycje, rzetelng podstawe zrodlowy oraz szerokie spektrum adekwatnie
uzytych metod naukowych. Ponadto omawiane artykuty w poprawny sposéb
zostaly wyposazone w elementy krytycznego aparatu naukowego. W konse-
kwencji recenzowany tom charakteryzuje przejrzystosé i rzetelno$é dokumen-
tacji analizowanych zagadniefi.

Merytoryczna tre$é poszczegdlnych referatow konsekwentnie oscyluje wo-
két fundamentalnych relacji dzwonu do: ich historii, sacrum, kultury, symbo-
liki, szeroko pojetej tworczosci i komunikacji spotecznej, sztuki, ludwisarskiego
rzemiosta oraz uzywanych materiatéw. W tle omawianych zagadniefi (niejako
w cieniu) pozostawala zasadnicza funkcja dzwondéw koScielnych, ktére przygo-
towuja chrzescijan (wyjatkowo czestych odbiorcow dZwieku tego instrumentu)
nie tylko do przyjmowania prawdy o Tréjjedynym Bogu Mitosci podczas liturgii
(czyli w przestrzeni sakralnej), ale takze stuzg umacnianiu ich osobistego dia-
logu z Bogiem oraz ich tozsamos$ci w §rodowisku pracy i zamieszkania. Pisze
o tym w dobie, kiedy to oprécz rewolugji francuskiej ma miejsce apogeum akeji
dechrystianizacyjnej. Nie wolno nam zapominaé, ze kazdy autentyczny kult
sacrum przenika codzienno$¢ i odpowiednio jg ksztattuje. Kult prawdziwego
Tréjjedynego Boga dobroczynnie wplywa na zycie codzienne, bo Prawda zawsze
jest dobroczynna. Z kolei kult wywodzacy si¢ z zaktamanych ideologii wpro-
wadza do naszej codziennoSci falsz i antykulture.

Podsumowujac, ksigzka jest poktosiem miedzynarodowego sympozjum
kampanologicznego, ktére odbylo si¢ przed pigciu laty w Bydgoszczy. Zawiera
teksty wybitnych specjalistow z Polski, Niemiec, Biatorusi, Rosji i Litwy. Spo-
tkanie uczonych z tak wielu o§rodkéw pozwolito na znaczne wzbogacenie wie-
dzy w zakresie kampanologii historycznej i rozpoznanie metod badawczych tej
dyscypliny: dziejow ludwisarstwa, epigrafiki, zdobnictwa dzwondéw historycz-
nych, warto$ci muzycznych dzwondéw, a takze zagadnief zwigzanych z funkcja
liturgiczng i apotropaiczng tych wspanialych instrumentéw.

Wyrazam opinig, iz omawiany tom, zawierajacy przyczynki prezentowane
podczas polskich konferencji, stanowi oryginalny i cenny wktad w prezentacje
historii i symboliki dzwonéw oraz techniki ich wytwarzania i oceny jako in-
strumentéw muzycznych. Zarazem przedstawia czeSciowy obraz europejskiego
dziedzictwa i tozsamoSci kulturowej, a wreszcie uswiadamia skale wyzwan sto-
jacych przed wspotczesng kampanologia. Stwierdzenie to dotyczy zaréwno po-
dejmowanej problematyki (obejmuje ona okres od czaséw starozytnych az do
wspolczesnosci), jak i postulowanej tematyki kolejnych priorytetowych prac na-
ukowych oraz wypracowania nowej metodologii badaf kampanologicznych (ten
postulat byl podejmowany nie tylko w trakcie dyskusji i rozméw kuluarowych,
bardziej jednoznacznie i systemowo — w postaci bowiem tzw. memorandum —
sformutowano go zwlaszcza w trakcie trzeciej konferencji kampanologicznej
odbytej w kwietniu 2017 r. w Taciszowie).

Omawiana ksigzka, prezentujaca najnowsze badania europejskich kam-
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panologdw, jest w calosci oryginalna, twdrcza, madra oraz wieloaspektowa
i dlatego nam, Europejczykom, w godzinie odradzania sie wlasnej tozsamosci
i kultury — niezwykle uzyteczna. Doskonale i z wielu stron naswietla fenomen
dzwonu, jego kategorie, funkcje, symbolike i motywy dzwonéw w przestrzeni
kulturowej zaré6wno wspdlnot religijnych, jak i w sakralnym krajobrazie miast
i wsi oraz tamtejszych miejsc pracy. W efekcie wnosi solidny wktad do ob-
szaru badan kampanologicznych i stanowi cenny impuls do realizacji wspélnie
formulowanych priorytetéw. Zarazem uSwiadamia rozmiary postepu, jakiego
dokonano w badaniach nad historiag dzwonéw w Europie, a zwlaszcza nad ich
symbolika i antropologig kulturows. Recenzowany tom ma duze walory po-
znawcze, ksztalcace oraz popularyzacyjne, niemniej korzystne byloby réwniez
opracowanie stowniczka z chociazby skromnym zestawieniem podstawowych
terminéw kampanologicznych, jak tez wybitnych ludwisarzy i kluczowych kam-
panologéw.

Od XVII w. powstawaly w Europie muzea, ekspozycje, rozprawy i sto-
warzyszenia poswiecone dzwonom. Od XIX w. publikowane byly monografie
(nb. dlatego istnieje liczaca ponad tysigc woluminéw wielojezyczna literatura
podejmujaca te zagadnienia). Zainteresowanie dzwonami w krajach Europy
Zachodniej rozwijalo sie dynamicznie od XIX w. Natomiast w krajach Eu-
ropy Srodkowo-Wschodniej przez wiele dziesiccioleci XX w. ten typ badafi
torpedowal ateistyczny rezim komunistyczny. To tlumaczy sytuacje zap6znie-
nia m.in. takze polskiej kampanologii. Nic dziwnego, ze nasycenie polskiego
rynku wydawniczego publikacjami o tej problematyce jest jeszcze bardzo stabe
i doskwiera brak podrecznikéw. Tym bardziej, i to z pelnym przekonaniem,
mozna rekomendowaé omawiang ksigzke nie tylko kampanologom, history-
kom sztuki (niestety dla wielu z nich wyroby ludwisarskie sg ,,zbyt mato arty-
styczne”), konserwatorom zabytkéw, kuriom biskupim, kustoszom sanktuariéw,
muzealnikom, firmom ludwisarskim, ale takze wspdélnotom chrzescijafiskim
i innego typu wiascicielom dzwondéw. Ponadto czytelnikom zainteresowanym
dzwonami jako instrumentem muzycznym i waznym typem dziedzictwa kultu-
rowego, w tym liderom turystyki kulturowej (nb. pilnie trzeba opracowaé m.in.
szlaki zwigzane z dzwonami historycznymi i ludwisarzami), studentom studiow
magisterskich i doktoranckich podejmujacym badania z zakresu szeroko pojete;j
tematyki kompanologiczne;j.
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1. Kazdy deponowany we Wroctawskim Przegladzie Teologicznym manuskrypt
powinien uwzglednié¢ zamieszczone ponizej normy. Jezeli tekst odbiega od wymagan
ponizszej instrukcji, zostanie usuniety do archiwum, a Autor zostanie poproszony
o poprawienie tekstu i ponowne jego zgloszenie. Dopiero gdy artykut spetnia zadane
wytyczne, moze zostaé poddany procesowi recenzenckiemu.

2. Artykul naukowy lub recenzja publikacji nie mogg zostaé ztozone w tym samym
czasie do innego czasopisma lub monografii wspotautorskiej (np. w celu zwiekszenia
prawdopodobiefistwa publikacji). Nie mogg by¢ réwniez udostepnione on-line w tym
samym lub innym jezyku. Artykuty, ktére ukazaty si¢ lub maja sie ukaza¢ w innym pe-
riodyku, nie zostang przyjete do publikacji. Autor zostanie poproszony w procesie prze-
sylania manuskryptu o pos§wiadczenie, ze przestany tekst nie byt dotad publikowany i nie
zostal zlozony do recenzji w innym czasopi$mie naukowym.

3. Wroctawski Przeglad Teologiczny przyjmuje artykuty w jezyku polskim, angiel-
skim, niemieckim, francuskim, hiszpanskim i wloskim.

4. Autor moze przestaé wieksza liczbe tekstow, ale winien by¢ Swiadomy, ze do jednego
numeru czasopisma moze zostac zakwalifikowany tylko jeden tekst tego samego autora.

5. Maksymalna dtugo$¢ deponowanego manuskryptu wynosi:

— dla artykutu naukowego: 55 000 znakdéw ze spacjami, wlaczajac w to przypisy;

— dla recenzji publikacji naukowej: 14 000 znakoéw ze spacjami;

— dla sprawozdanie z konferencji, sympozjow czy zjazdéw naukowych: 22 000
znakow ze spacjami.

6. Przeznaczony do publikacji artykul powinien zostaé starannie przez autora
sprawdzony pod katem jezykowym oraz edytorskim. Tekst nalezy przygotowaé w for-
macie Microsoft Word (doc lub docx), przy uzyciu czcionki Times New Roman:

— o wielkos$ci 12 pkt i odstepie 1,5 wiersza — dla tekstu gtownego;
— o wielkosci 10 pkt i odstepie 1,0 wiersza — w przypadku przypisow.

7. Deponowany artykul winien charakteryzowad sie¢ przejrzysta i typowa dla tek-
stow naukowych struktura, z wyraznie zaznaczonym wstepem, rozwinieciem w kolej-
nych paragrafach i zakoficzeniem.

8. Cytaty o dlugosci pieciu i wiecej werséw powinny stanowi¢ oddzielny akapit
i sporzadzone zostaé mniejsza czcionka (10 pkt), z pominigciem znaku graficznego
otwierajacego i zamykajacego cytat.

9. Redakcja wymaga sporzadzenia bibliografii konicowej, w porzadku alfabetycz-
nym i w systemie ciggtym (bez podziatu bibliografii na kategorie).

10. Uprasza sie o stosowanie przypisow dolnych zamiast przypiséw w tekscie lub
koficowych. W odnosnikach nalezy uzywac cyfr arabskich.

11. Przypisy i bibliografia w deponowanych manuskryptach winny zostaé dosto-
sowane do zasad przyjetych we Wroctawskim Przegladzie Teologicznym. Autor moze
zapoznal si¢ z numerami archiwalnymi czasopisma, w ktérych znajdzie adekwatne
przyktady, na ktérych winien si¢ wzorowad.

12. Nalezy ograniczy¢ do minimum formatowanie tekstu.

13. Autorzy proszeni sg o transliterowanie stéw zapisywanych alfabetem réznym
od lacifiskiego (hebrajskich, greckich, aramejskich, koptyjskich i in.), wedle wzoréw
proponowanych w:

— The SBL Handbook of Style (2nd ed.; Atlanta GA: SBL Press, 2014), §5.1-9 —
w przypadku autor6w zagranicznych;
- tomach z serii: Nowy Komentarz Biblijny — w przypadku autoréw polskich.
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14. Jezeli deponowany manuskrypt zawiera materiat trudny w edycji (zawierajacy
tabele czy grafike) oraz inng niz Times New Roman czcionke (np. hebrajska, grecka,
syryjska, koptyjska itd.), autor jest proszony o przestanie pliku pomocniczego w for-
macie PDF.

15. Autor zobowigzany jest do dostarczenia wszelkich wymaganych danych:

— tytutu manuskryptu i jego tlumaczenia na jezyk angielski;

— abstraktu w jezyku polskim i angielskim (prosimy nie zatgczaé streszczen
w innych jezykach);

- stéw kluczowych po polsku i angielsku;

— bibliografii;

— noty odautorskiej (o dtugosci do 100 stow).

W metadanych wprowadzanego artykutu, a takze w samym deponowanym arty-
kule winny sie znalezé wszystkie wyzej wymienione dane z wyjatkiem noty odautor-
skiej. Te autor wprowadza w czasie rejestracji, a nastepnie, przy przesytaniu kolejnych
tekstow, winien edytowaé i wprowadzaé zmiany, jeSli sytuacja tego wymaga.

16. Pozadane jest, ze wzgledu na obecne standardy publikowania, podanie indy-
widualnego numeru ORCID (Open Researcher and Contributor ID). Wiecej informacji
o uzyskiwaniu ORCID w zaktadce ,,Dla autor6w” na stronie www.ojs.academicon.pl/
index.php/wpt.

17. Redakcji Wroctawskiego Przegladu Teologicznego zalezy na odpowiednim
tytule kazdego artykutu, gdyz stanowi on niejako ,wizytowke” nie tylko tekstu, ale
i czasopisma. Od wtasciwie dobranego tytutu zalezeé moze, czy potencjalny czytelnik
zdecyduje sie siegnal po artykul. W zwigzku z tym poleca sie, by tytut byt dobrym pod-
sumowaniem gloéwnej idei przy$wiecajacej autorowi. Oznacza to, ze musi zawierad tyle
stow, aby adekwatnie oddawaé zawartos¢ i cel pracy. Winien uwzgledniaé jak najwiecej
informacji oraz zachecaé do przeczytania artykutu.

18. Artykul powinien zostaé poprzedzony streszczeniem o dtugosci nieprzekra-
czajacej 200 stow. Abstrakt jest kluczowy dla potencjalnego czytelnika, ktéry zwykle
rozpoczyna swoj kontakt z tekstem od tytutu i wlasnie od streszczenia. W wielu ba-
zach danych czy wyszukiwarkach bedzie to jedyny dostepny dla uzytkownika fragment
pracy, a dla czytelnika zagranicznego — by¢ moze jedyna zrozumiata czesé.

W zwigzku z tym zaleca sie, aby abstrakt zostal przygotowany bardzo solidnie.
Nalezy wziaé pod uwage, ze winien on by¢ zwiezlym ,wyciggiem” z calego artykutu.
Jest to jak gdyby ,,spis tresci” — odzwierciedlenie gtéwnych mysli tekstu. Powinien
zawieral wszystkie stowa kluczowe oraz te uzyte w tytule manuskryptu. Oczekuje sie
w tym fragmencie pracy prostych konstrukeji zdaf, tak aby streszczenie byto tatwo
zrozumiate dla potencjalnego czytelnika.

19. Rownie wazny jest wybor tzw. stéw kluczowych. Redakeja czasopisma oczekuje
od autora doboru najbardziej adekwatnych do tresci pracy wyraze. Maja one zawieraé
wszystkie istotne terminy z tytutu i abstraktu pracy. Nalezy uwzglednié, ze stowo klu-
czowe w rzeczywisto$ci moze sktadac sie z kilku wyrazéw (np. ,,papiez Franciszek”, ,teo-
logia kontekstualna” itd.). Przyjeta we Wroclawskim Przegladzie Teologicznym liczba
stow kluczowych wynosi od 5 do 10, jednak preferuje sie te drugg liczbe, gdyz zwieksza
ona szanse na trafienie na tekst w wyszukiwarkach internetowych czy bazach danych.

20. Autor winien dotozy¢ wszelkich staraf, by zapobiec rozpoznaniu jego tozsa-
mosci przez recenzenta. W tym celu powinien podjac¢ odpowiednie kroki w odniesieniu
zaréwno do tekstu, jak i wlasciwosci pliku. Wytyczne te zostaly opisane w okienku
»Zapewnienie §lepej recenzji”, ktdre pojawia sie w czasie deponowania manuskryptu
(krok 2. w procesie przesytania tekstu).
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21. Redakcja Wroctawskiego Przegladu Teologicznego wymaga od autoréw ujaw-
nienia wkladu wszystkich, ktorzy przyczynili si¢ do powstania deponowanej pracy.
Autor publikacji winien mie¢ §wiadomos$¢ obowigzku ujawnienia, kto jest autorem
pomystu publikacji, zastosowanych przestanek, metody, planu itd. Gtéwna odpowie-
dzialno$¢ za wyjawienie pelnej informacji spoczywa na autorze.

Redakcja wdraza tzw. zapore ghostwriting (autorstwo ukryte), guest authorship
(autorstwo pozorne) i gift authorship (autorstwo grzeczno$ciowe):

— autorstwo ukryte. Autor-widmo (ang. ghost author) to kto$, kto zostal pomi-
niety na liScie autoréw, pomimo ze kwalifikowat sie do autorstwa (np. analizo-
wal dane statystyczne). Z ghostwriting mamy do czynienia w sytuacji, gdy kto$
wniodst istotny wklad w powstanie publikacji, a jego udziat nie zostat ujawniony;
innymi sfowy, nie zostat ani zaznaczony jako wspotautor tekstu, ani wymieniony
w podziekowaniach dotaczonych do tekstu;

— autorstwo pozorne. Autor goScinny (ang. guest author) to kto§, kto zostat wy-
mieniony na liScie autoréw, cho¢ nie spetnia kryteriéw autorstwa. Guest au-
thorship oznacza, ze komus, kto miat znikomy udzial w powstaniu publikacji,
lub nie miat takiego udzialu w ogdle (np. nie angazowat sie ani w badanie, ani
w pisanie), przypisuje sie autorstwo czy wspdlautorstwo;

— autorstwo grzeczno$ciowe. Autor grzeczno$ciowy (ang. gift author) to ktos do-
pisany do publikacji w zamian za dopisanie rzeczywistego autora do publikacji
autora grzeczno$ciowego (tzw. wzajemne wzmacnianie).

Aby zapobiec wszystkim wyzej wymienionym przypadkom autorstwa ukrytego
(ghostwriting) i pozornego (guest authorship), redakcja Wroctawskiego Przegladu Teo-
logicznego prosi Autoréw o zapoznanie sie z treScig oSwiadczenia:

— w przypadku pojedynczego autora: ,,Jestem jedynym autorem przestanego do
publikacji dzieta. Jestem §wiadom prawnych i naukowych konsekwencji wyni-
kajacych z nieujawnienia nazwisk wspottworcow dzieta”;

— w przypadku pracy zbiorowej: ,,JesteSmy autorami przestanego do publikacji
dzieta. JesteSmy §wiadomi prawnych i naukowych konsekwencji wynikajacych
z nieujawienia nazwisk wspottworcoéw dzieta, a takze z przypisania autorstwa
komus, kto nie miat udzialu w powstaniu dzieta”.

Redakcja informuje, ze zdemaskowane przypadki nieuczciwosci beda wiazaly sie

z konsekwencjami, wigcznie z podjeciem stosownych krokéw prawnych, powiadomie-
niem odpowiednich podmiotéw, tj. instytucji zatrudniajacych autoréw, towarzystw
naukowych, stowarzyszen itp.

22. Autor zobowigzany jest réwniez do ujawnienia zrddel finansowania publika-
cji, pochodzacych od instytucji i towarzystw naukowych, srodkéw ministerialnych etc.
Wymég ten wychodzi naprzeciw zasadzie ,,jawnosci finansowania”.

23. Autor artykutu otrzyma droga elektroniczna opinie i uwagi recenzentéw,
ktére powinien uwaznie przeczytaé, a nastepnie si¢ do nich odnie$é. Rozumie si¢ przez
to albo wprowadzenie poprawek zasugerowanych przez recenzentdéw, albo ztozenie
wyjasnienia co do zasadno$ci odstapienia od nich. Poprawiony manuskrypt nalezy
odestaé redakeji w oparciu o internetowy system.

24. Autor artykutu ponosi odpowiedzialno$¢ wynikajaca z praw autorskich i praw
wydawniczych (przedruk ilustracji, tabel, zdjeé, cytowanie z innych Zrédet).



