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S. JoANNA NOWINSKA SM

SLOWO WSTEPNE
WSPOLCZESNE FORMY QUAERERE DEUM

Poszukiwanie Boga stanowi jedng z pierwszych aktywno$ci mentalnych czto-
wieka. Wigze si¢ z pytaniem o przyczynowos¢ zjawisk, zasadno$¢ postaw ludzkich
czy kierunki podejmowanych wyborow. Konwencjonalna kognitywno$¢, niezwy-
kle wazna i podstawowa, wzmocniona praktyka poznanych zasad, uwzglednia-
nia odniesien wydaje si¢ jednak nie wystarcza¢. Formowana ku relacji poszukuje
wielokrotnie po omacku, zdana na indywidualng intuicj¢ i osobiste wysitki wy-
kraczania poza popularne tresci. Niniejszy tom stawia sobie za zadanie dyskurs
z badanymi przez specjalistow, a przeczuwanymi przez wielu, innymi przestrzenia-
mi doswiadczania Boga oraz przyblizenie alternatywnych form spotkania z Nim,
poddanie narzedzi. Celem jest tak glebokie poznanie Jego Osoby, by zachwyt nad
afirmatywnym, pozytywnym podej$ciem Boga do stworzenia stat si¢ udziatem kaz-
dego cztowieka.

Tom otwiera artykut ks. mgr lic. Konrada Jaworeckiego CM, stanowiacy per-
formatywna lekture poczatku Ksiegi Rodzaju. Wskazuje na ptaszczyzne dialogu,
jaka powstaje miedzy czytelnikiem a autorem natchnionym i Bogiem, akcentujac
pojawiajacy sie tu refleks/pytanie/aspekt wiary/odniesienia do Stworcy, bez wzgle-
du na przekonania religijne odbiorcy. Dostrzezona przez autora artykutu, nieja-
ko automatycznie odbierana teatralno$¢ pierwszego opisu stworzenia oddziatuje
na obraz Boga w percepcji czytelnika, czynigc Go plastycznym, ozywiajac ruchem
(poza stowem), odstaniajac bezgraniczng dobro¢ i afirmacje. Jego gtos brzmi i spra-
wia, a tekst zarazem lokuje czytelnika w bliskosci Stworcy, pozwalajac niejako zada-
wac¢ Mu pytania podczas pracy. Intrygujace jest zagadnienie performatywnego cha-
rakteru odpoczynku Boga.

Motyw obecnosci takiego Boga, wyciskajacej znami¢ o na codziennych po-
stawach czlowieka podejmuje Joanna Rams w analizie konfrontacji sprawie-
dliwego 1 bezboznego na przyktadzie Ksiag: Psalmow, Przystow i Ezechiela.
Pierwszy zyje w bliskosci z Bogiem, natomiast drugi — podejmuje decyzje egzy-
stowania w przestrzeni, w ktorej Go nie ma. Jakkolwiek przywotywane w artykule
teksty odnosza si¢ przede wszystkim do aspektu konkretnych czynow czlowieka,
to wydaje sig¢, iz clue problemu lokuje si¢ w odzwierciedlajacej si¢ w taki sposob
decyzji zycia w relacji z Bogiem lub poza Nim. Na szczeg6lng uwage zastuguje
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przywotane stanowisko Ezechiela, ktory wskazuje na temporalny charakter tych
wybordéw, a wigc tym samym mozliwo$¢ zamiany miejsc 1 kondycji migdzy spra-
wiedliwym i bezboznym. Sam motyw kontry suponuje wage umiejetnosci rozroz-
nienia tych przestrzeni.

Role uczu¢, o ktorych juz wspomina J. Rams, analizujac Ksiege Psalmow,
jako przestrzen doswiadczania Boga i poznawania Go, opracowuje ks. prof. dr hab.
Stanistaw Hatas SCJ. Przedstawiajac biblijne slownictwo mitosierdzia i mitosci,
ukazuje ogromna, intensywng czuto$¢ Boga, kryjaca si¢ za hebrajskimi okresle-
niami Jego postawy wzgledem cztowieka. Stary Testament odstania Go jako bar-
dzo wrazliwego (réwniez na ludzkie odczucia) i bliskiego ludziom. Zastosowanie
w opisie Boga okreslen dotyczacych emocji, zdaniem ks. prof. S. Hatasa, wskazuje
na fundamentalne znaczenie relacji, do ktorej zaprasza On czlowieka. Biblia okazuje
si¢ tym samym zapisem dziejow mitosci z YHWH, a kazda zyciowa, codzienna oko-
licznos¢ — zaproszeniem do niej. Utatwiaja to obrazy Ojca i Oblubienca, w jakich
Bog opowiada o sobie cztowiekowi. Warto podkresli¢ takze poruszony w przedto-
zeniu aspekt motywacyjny w ten sposéb obudzonych uczu¢ cztowieka oraz ich role
w zyciu chrzescijan.

Silnie wybrzmiewajace w artykule ks. prof. S. Halasa zagadnienie klopo-
tu translacyjnego w przypadku stownictwa dotyczacego uczué, zaznaczajace si¢
pomigdzy biblijnym tekstem hebrajskim a greckim, uwarunkowane mentalno-
$cig, a rzutujace bardzo na proces poznawania Boga, stanowi niejako przedmowe
do artykutu dr Katarzyny Drag, dotyczacego uwarunkowan kulturowych i komu-
nikacyjnych w wyrazaniu religijno$ci w kontekscie pracy misjonarzy. Istote pro-
blemu stanowi kompleksowe rozumienie kultury, ktora zgodnie z przedstawionym
przez dr K. Drag schematem gory lodowej najczesciej jest percypowana jedynie
w jej przejawach zewnetrznych, jakkolwiek w catosci (ze swoimi wartosciami i ich
postrzeganiem, prawem, duchowo$cig, rozumieniem relacji itd.) jest nieroztgcznie
zwigzana z komunikacja. Fakt ten znajduje swoje glebokie odzwierciedlenie nie
tylko w formach obrzedow liturgicznych, ale i w sposobie indywidualnego kontak-
tu z Bogiem. Spostrzezenia i wnioski badawcze dr K. Drag uswiadamiajg oryginal-
nos$¢ procesu poznawczego w odniesieniu do Boga, ale rowniez implikujg refleksje
nad znamionami kulturowymi przekazu biblijnego, stojacego u podstaw quaerere
Deum. Przeanalizowane do$wiadczenia misjonarzy zestawione z kompetencja-
mi miedzykulturowymi stanowig mocny impuls kognitywny dla kazdego odbiorcy.

Ciekawa kontynuacj¢ tematu podejmowanego przez dr K. Drag stanowi artykut
ks. prof. dr hab. Andrzeja P. Perzynskiego Exchange of gifts Experience of Global
Christian Forum. Porusza on problem ekumenizmu w optyce wymiany darow,
wskazujac na komunikacj¢ jako przestrzen umozliwiajaca to dziatanie. Wyakcento-
wany aspekt duchowy ukierunkowuje na odkrywanie jednosci, ofiarowanej przez
Ducha Swictego. Niebagatelna role odgrywa wewnetrzne nawrocenie, indywidualny
kontakt z Bogiem, pierwszenstwo taski jako tworzacej wspodlnote oraz przyznanie
wagi dziedzictwu, przejetemu od Apostotoéw, ktore powinno stac si¢ rOwniez pierw-
sza materig dzielenia si¢/wymiany. Godny uwagi jest obszerny dyskurs, prowadzony
przez autora w obrebie artykutu z licznymi teologami na tle dokumentéw Vaticanum 11
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i wypowiedzi Jana Pawla Il w odniesieniu do mysli Global Christian Forum, z wy-
réznieniem kultury relacji, zasadzajacej si¢ na uczestnictwie, wzajemnych wigziach,
swiadectwie 1 odniesieniu do chwaly Bozej, z intencja uczenia si¢ Kosciotow od
siebie nawzajem. Aplikacja tego modelu pozwala na poglebione poznawanie Boze-
go zamystu i logiki.

Dostrzezenie i uszanowanie réznorodnosci implikuje pytanie o praktyczne wy-
korzystanie inno$ci w procesie poznania Boga. Podejmuje je mgr lic. Dominika
Munko, prezentujac edukacyjne implikacje teorii inteligencji wielorakich wedtug
modelu Howarda Gardnera w nauczaniu religijnym. Wychodzac od redefinicji inte-
ligencji jako zdolnos$ci do rozwigzywania probleméw lub dynamicznego ksztaltowa-
nia wytworéw waznych dla danej kultury, wskazuje siedem jej rodzajow: jezykowa,
matematyczno-logiczng, ruchowa, muzyczna, wizualno-przestrzenna, intraperso-
nalng i interpersonalng. Ktadac nacisk na rys inkluzywistyczny edukacji religij-
nej, D. Munko podaje zalety indywidualizacji procesu dydaktycznego, polegajacej
na przygotowaniu réznych propozycji pracy, stosownie do wachlarza inteligencji, by
aktywowac potencjal kazdego z ucznidéw. Podkres$la wptyw tych dziatan na interiory-
zacje tresci oraz zyciowe wybory. Odwotanie si¢ do modelu inteligencji wielorakich
pozwala rozbudzi¢ pasj¢ poznawania Boga oraz wzmacnia wrazliwo$¢ na Jego do-
$wiadczanie w realiach codziennosci.

Jednym z aspektow inteligencji wielorakiej jest szczegolna wrazliwos¢ wizual-
na. Zaznacza si¢ ona rdwniez u autoréw biblijnych, a dochodzi do glosu szczeg6lnie
w tekstach prorockich i apokaliptycznych. Niezwykle frapujacy jest fakt, ze znajduje
swoje odbicie w obrazie Boga. Przedstawione w kolejnym artykule s. dr Joanny
Nowinskiej SM [redaktor naukowej tomu — dop. red. S.5.] Spektrum swiatla
i barw w opisie Stworcy w Apokalipsie sw. Jana i jego przestanie teologiczne stano-
wi zaledwie przyczynek do odstoni¢cia Pigkna YHWH, ukazanego w Biblii'. Pozy-
tywne konotacje swiatta — jako dajacego zycie, umozliwiajacego poznanie, odkrycie
réznorodnosci — stojgce u podstaw obrazu Boga jako rozsiewajacego $wiatlto 1 beda-
cego Jego zrodtem wedlug relacji autora natchnionego Apokalipsy $w. Jana — to tyl-
ko niektore z aspektéw odstaniajacej si¢ tu Jego tozsamosci. Polaczone z barwa,
wprowadzong za posrednictwem desygnatow, oferuja doswiadczenie niezwykle
nasaczone emocjonalnie. Ta polisensoryczno$¢ pozwala nie tylko zdoby¢ wiedzg
o Stworcy, ale jednocze$nie tworzy wigzi, afirmatywne, o rysie kalokagatycznym.

Budowa mostéw poznawczych w odniesieniu do Boga opartych na pigknie to klu-
czowe zagadnienie artykutu ks. prof. dr hab. Janusza Krélikowskiego. Przywota-
na tu relacja migdzy tworczoscig artystyczng a doswiadczeniem religijnym, odsyta-
jaca do wnikliwej percepcji $wiata oraz odkrywania wiezi mi¢dzy tym, co widzialne
a nadprzyrodzone, rozpatrywana jest na kanwie mysli filozofow i teologéow wszyst-
kich epok. W bardzo wnikliwej prezentacji pojawia si¢ np. mysl Hugona z klasz-
toru §w. Wiktora wskazujaca na pickno jako odbicie istoty Boga czy refleksja

"' Warta zauwazenia i odnotowania jest najnowsza rozprawa s. Joanny Nowiniskiej SM,
Co styszysz poza stowem? Sound design Apokalipsy sw. Jana, wydanej w serii: Rozprawy i Studia
Biblijne jako t. 47, Warszawa: Oficyna Wydawnicza ,,Vocatio” 2016, ktora jest bodajze pierwsza, pio-
nierska na gruncie polskim publikacja/studium z zakresu egzegezy sensorycznej [przyp. red. S.S.].
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Pseudo-Dionizego Areopagity, iz kontemplacja pigkna upodabnia do Boga, albo
G. Bruna o poezji jako sposobie najpewniejszego Jego poznania. Ukrycie i ulotnosé
pigkna, znamionujgce mysl od baroku, dochodzace do glosu szczegdlnie w powie-
Sci prowadzg autora artykutu do stwierdzenia sity dychotomii nieba i ziemi. Podziat
ten wyraznie znamionuje wspotczesny proces poznawania Boga.

Motyw rozdzielenia tego, co z Bogiem i tego, co poza Nim podejmuje w swoim
artykule ks. dr Arnold Zawadzki, analizujac relacj¢ pierwotnego Kosciota do $wia-
ta poganskiego. Wychodzac od charakterystycznego dla Zydow religijnego kry-
terium podziatu $wiata, przybliza Bozy plan zbawienia w odniesieniu do innych
narodoéw, wysitek i odwage wiary Apostolow, kwestie wiedzy i jej braku (ztaczo-
ng z kondycja naocznych §wiadkow), poznanie Boga przez mitos¢ (ktére kwalifi-
kuje jako w pelni autentyczne), z jego wymiarem eklezjalnym oraz wrazliwoscia
na braci. Umozliwienie spotkania z YHWH poganom wigze rowniez z obligato-
ryjng, w przekonaniu Apostotéw, wiernoscig prawdzie Ewangelii, ktora oferu-
je kazdemu kondycje dziecka, relacje z Jezusem i oparcie na Bogu. Przywotujac
stanowiska pierwszego Kosciota wzgledem rdznych przejawoéw religijnosci po-
ganskiej oraz postaw moralnych, ks. A. Zawadzki podkresla istniejagca u uczniow
Jezusa $wiadomos¢ wyjatkowosci przestania, jakie przekazuja, oraz Osoby, z ktorg
relacj¢ proponuja.

Wielokrotnie przewijajacy si¢ w artykule ks. A. Zawadzkiego motyw taski,
usprawiedliwienia kontynuuje w swoim przedtozeniu ks. prof. dr hab. Jarostaw
M. Lipniak, pochylajac si¢ na tym aspekcie Eucharystii. Podkreslajac stopniowos¢,
procesualnos¢ tego doswiadczenia, akcentuje dokonujace sie przez zjednoczenie
z Jezusem uswigcenie i odnowienie ludzkiego wnetrza, przemiang ontologiczng.
Przewyzsza ono wszelkie formy poznania. Nastepujace przebdstwienie, po wy-
zwoleniu z grzechu, wprowadza cztowieka w wigkszg bliskos¢ z Bogiem, zanu-
rza w namaszczeniu Jezusa, daje niesmiertelno$¢. Transformuje zycie we wspot-
uczestnictwo. Doswiadczenie Boga, ktory usprawiedliwia, skraca dystans do Niego.
Eucharystia, stanowiac, zdaniem ks. prof. J. Lipniaka, owoc i najwyzsze uwiencze-
nie chrztu oraz bierzmowania, utrwala i kontynuuje zapoczatkowany w nich proces
usprawiedliwienia, umozliwiajac cztowiekowi permanentne jego do$wiadczanie,
ciggle od nowa.

Motyw statego kontaktu z Bogiem, ktéry przemienia wewnetrznie — ducho-
wo i mentalnie — cztowieka, stanowi temat IV Ksiggi sybillianskiej, bedacy przed-
miotem ostatnich badan dr Marii Miduch. Wyraziste odniesienie do $wiata zydow-
skiej diaspory (to jest Sitz im Leben tej ksiegi), widoczna w jezyku identyfikacja ze
swiatem hellenskim oraz relacje wydarzen historycznych przeplecione opowiada-
niem o kataklizmach, podkreslaja wage szukania Boga w realiach aktualnego zy-
cia. Usilujac obudzi¢ pragnienie ocalenia, autor ksiggi sugeruje, poprzez obrazy
typowo apokaliptyczne, konieczno§¢ nawrdcenia. Niezwykle cenny w kontekscie
tematu niniejszego tomu jest akcent na mozliwos¢ dostepu do Boga bez wzgle-
du na przynalezno$¢ etniczng. Co wigcej, IV Ksigga sybillianska: ukazuje — jakkol-
wiek bardzo proste i skromne — warunki moralne kontaktu z YHWH, w tym takze
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kultu. Nie pomija ani strachu, ktory niekiedy potrafi stymulowac, ani motywu po-
$miertnej nagrody. Podporzadkuje je jednemu celowi: poznaniu Boga.

Przykladem zmagan o poznanie Boga w przestrzeni swoistej, wspotczesnej
galut (diasporze) jest tworczos¢ Leszka Kotakowskiego. Stanowi ona ciekawe odbi-
cie, korespondencjg¢ z sybillianskim szukaniem Boga w rzeczywisto$ci przetomu XX
i XXI w. Dyskurs nad nig podejmuje w swoim artykule ks. mgr Daniel Trocholepszy.
Dla L. Kotakowskiego zycie cztlowieka bez odniesienia do transcendencji jest bez-
sensowne. Wyraznie zarazem odgranicza on zwyczajno$¢ od nadprzyrodzonosci,
nie zgadzajac si¢ na gtowna ide¢ partycypowania Ko$ciota w sprawach §wia-
ta, na pomijanie postaci diabta czy tendencje ekumeniczne. Mozliwe iz ta se-
paracyjna wizja chrze$cijanstwa byta rezultatem fenomenu obojetnosci §wia-
ta, o ktorym L. Kolakowski czesto mowi w swojej tworczosci. Niezwykla
wage nalezy przypisa¢ jego nieustannym poszukiwaniom Boga. Odkryt wiarg
jako gwarancje akceptacji zycia oraz sposdb poznania sensu niezrozumiatych
wydarzen. Odnalazt osobowego Boga, lecz — jak mowi przywotany w artykule
o. prof. dr hab. J. Ktoczowski OP — identyfikuje si¢ bardziej z katolickim chrzes$cijan-
stwem bezwyznaniowym. Zdaniem J. Szackiego, ktorego cytuje ks. D. Trocholepszy
— omawiany przezen pisarz/filozof wierzyt w zto $wiata bez Boga. Mysl L. Kota-
kowskiego wydaje si¢ stanowi wyzwanie dla kazdej refleksji poszukujacej Boga.
Wyraznie bowiem pokazuje, ze warto szuka¢. A swoim zatrzymaniem w punkcie:
,wierze, ale nie moéwi¢ o Nim” — stawia pytanie kazdemu odbiorcy: co wyznacza gra-
nice mojego poznania Boga i czy nie bytloby warto ich dzi$ zacza¢ przekraczac.

Proponowany na kartach tego numeru spacer miedzy r6znymi dziedzinami teo-
logii, wyznaczony specyfika mysli dotyczacej quaerere Deum, przez nieckonwencjo-
nalnos$¢ sekwencji ma udostgpnic¢ wieloglos specjalistow. Jego pewnie nieraz zaska-
kujacy uktad z zalozenia nie otrzymuje prawa, by znuzy¢. Stawia sobie natomiast
za cel uwrazliwi¢ na analogiczne refleksy w doswiadczeniu, jakie oferuje codzien-
no$¢. Ona réwniez jest polifoniczna i pelna Boga.

Wyrazam serdeczne podzigkowanie ks. dr hab. Stawomirowi Szczyrbie, redak-
torowi kwartalnika t.60dzkie Studia Teologiczne, za mozliwos$¢ redakcji tego tomu,
zyczliwe towarzyszenie, tworcze 1 inspirujace dyskusje. Dziekuje moim Przyjacio-
tom i Mistrzom w poszukiwaniu Boga, ze zgodzili si¢ udostepni¢ rezultaty swoich
badan na stronach tego numeru. To wyjatkowa okoliczno$¢ wspolnego rejsu po prze-
strzeniach, w ktérych kazdy z nas Jego poszukuje. Serdecznie dzickuje Swieckim
Misjonarzom Kombonianom za wieloletnig wspolprace, udzielone wywiady, otwar-
to$¢ 1 zaufanie. Wyrazy wdzigcznosci kieruje do Osob przygotowujacych testy
do druku. Wysitek Wszystkich nas wienczy przeciez jedno — Maranatha.
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Stowa kluczowe: performatyka, performans, dekonstrukcja, opis stworzenia

1. Wstep. 2. Performormatyka ze zrodet Austina i Derridy. 3. Stowo, ktore jest performa-
tywne. 3.1. Na poczqtku Bog stworzyl niebo i ziemig (Rdz 1, 1). 3.2. Beztad pierwotny i po-
wstanie §wiattosci (Rdz 1, 2-3). 3.3. Widzenie, ocena i nazwanie (Rdz 1, 4-5). 3.4. Uczynmy
cztowieka (Rdz 1, 26). 3.5. Bog odpoczat (Rdz 2, 2). 4. Objawienie, ktére daje si¢ cztowieko-
wi opowiedzie¢

1. WSTEP

Przystepujac do performatywnego czytania, czy tez analizy fragmentu Ksig-
gi Rodzaju, pierwszych jej wersetow, zaznaczy¢ trzeba, iz w niniejszym artykule nie
chodzi o poprawng wyktadni¢ biblijnej interpretacji. Nie chodzi takze o luzne dy-
wagacje. Osig i punktem odniesienia podjetego wywodu bedzie teoria performaty-
woOw J.L. Austina', a takze derridianska koncepcja dekonstruke;ji tekstu literackiego?.

2. PERFORMORMATYKA ZE ZRODEL AUSTINA I DERRIDY

W Austinowskich aktach mowy dokonuje si¢ odréznienia dwoch rodza-
joOw wypowiedzi: performatywow (ang. perform — dziata¢® od wypowiedzi kon-
statujgcych. Wypowiedzi performatywne dla Austina to zdania, ktére zawieraja
czasowniki w pierwszej osobie liczby pojedynczej czasu terazniejszego w trybie

'J.L. Austin, Jak dziala¢ stowami, w: Mowienie i poznawanie. Rozprawy i wykiady filozoficzne,
Warszawa, 1993.

2 M.P. Markowski, A. Burzynska. Teorie literatury XX wieku. Podrecznik, Krakow 2006, 378-380.

3 ,Nazwa ta pochodzi oczywiécie od angielskiego perform, czasownika, ktory wystepuje zazwy-
czaj z rzeczownikiem oznaczajacym czynno$¢ — wskazuje ona, ze wygloszenie wypowiedzi jest wyko-
naniem jakiejs czynnosci, jest czyms, o czym nie mysli sie normalnie jako tylko o powiedzeniu czegos”,
J.L. Austin, dz.cyt., 555.
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oznajmujacym i stronie czynnej, ale rowniez czasowniki pierwszej osoby liczby
mnogiej lub czasowniki drugiej i trzeciej osoby obu liczb w stronie biernej, form
czasu przyszlego, a nierzadko rowniez formy bezosobowej*. Austin nazywa je zda-
niem performatywnym, wypowiedzig performatywnag skrotowo ,,performatywe-
m’>. Jego istotg jest dzianie si¢ w przestrzeni miedzy wypowiedzig a dokonujaca
si¢ rzeczywistoscig®.

Dekonstrukcja z racji swojej nieustannie podwazanej wartosci moze by¢ odbie-
rana jako nieadekwatna do odczytania Pisma Swietego. Utrwalone myslenie, a takze
pewna granica Magisterium moze jawi¢ si¢ jako bariera. Zatem, by dobrze zrozu-
mie¢ decyzje takiego postepowania, nalezy zaznaczy¢, ze dekonstrukcja jest tutaj
metodg stosowang w wymiarze pozytywnym. Nie ma stuzy¢ burzeniu czegokolwiek,
lecz sta¢ si¢ innym spojrzeniem na tradycyjny, nawet jesli naukowo nadal otwarty
przedmiot badan’. Dekonstrukcja dla myslenia performatywnego i takiej takze ana-
lizy wydaje si¢ niezbedna. Dla dekonstrukcji bowiem znaczenie ma fakt zmiennosci,
pewnej postaci ruchu wewnatrz tekstu. Zmiennos¢ rzeczywistosci, a w konsekwen-
cji zmiennos$¢ podejscia do tekstu staje sie przyczynkiem do jego aktywnej analizy.

Chcac odczyta¢ fragment Rdz 1-2, 4 performatywnie, wydaje si¢ oczywiste, by
postawi¢ sie w miejscu czytelnika i okresli¢ jego potrzebe siggnigcia po tekst kano-
niczny. Czy jest ona z gruntu religijna, czy moze tylko pogladowa? Czy odczytanie
tekstu zaktada czy nie wiar¢ w Absolut?

Z drugiej strony, czytelnik zapewne, zakladajac jego przygotowanie, odkryje,
ze jest to pierwsza ksiega Starego Testamentu. Ksiega, ktéra jawi si¢ jako wprowa-
dzenie, poczatek wszystkich pozostatych. Nawet jesli datacja znana biblistom jest
inna, dla czytelnika-laika jest to ksiega pierwsza. Nawet jesli nie jest ona chrono-
logicznie pierwszym zapisanym tekstem biblijnym, to jej umiejscowienie, a takze
tre$¢ sprawia, ze brana jest jako ewidentny i stricte zamierzony poczatek. Biblia od
zawsze stanowita odnosnik kulturowy, czy jako zydowska Tora, czy jako chrzesci-
janski kanon. Nie sposéb ja poming¢, kiedy chece si¢ wejs¢ w rozwazanie o kon-
dycji cztowieka w $wiecie i o nim samym. Dlatego czytelnik, ktéry nie ma kon-
fesyjnego podejscia do Ksiggi Rodzaju, takze bedzie szukal prawdy wynikajacej
z odczytania konkretnych kulturowych jemu zrozumiatych kodow®. Niesamowita
role dla czytelnika odgrywa stowo. Stowo, ktore niesie znaczenie. Stowo, ktore nie
jest, nie moze by¢ przypadkowe. Jest niezmiernie adekwatne. Dla wierzacych bedzie
stowem zywym, dla innych stowem, ktére ma ogromne znaczenie do odczytywa-
nia zrodet kultury religijnej i duchowej $wiata’.

4 Por. tamze, 599-612.

> Tamze, 555.

¢ Por. M. Halik, Performatywna funkcja jezyka religijnego na przykiadzie sakramentu chrztu,
Poznan 2011, 5, mps pracy licencjackiej, Biblioteka UAM w Poznaniu.

"M.P. Markowski, Tozsamos¢ i dekonstrukcja, http://p-ntzp.com/dok/11Markowski-p.pdf
(dostep: 04.07.2017).

8 T. Zychiewicz, Biblia, ksiega spraw czlowieczych, w: Biblia a literatura, red. S. Sawicki,
J. Gotfryd, Lublin 1986, 35.

® Tamze, 21.
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3. SLOWO, KTORE JEST PERFORMATYWNE

Idac za derridianska zalezno$cig fragmentdw, nie trzeba skupiaé si¢ na poszcze-
gblnych passusach, analizujgc je niejako po kolei. Mozna rozpoczaé¢ od dowolne-
go tekstu lub zatrzymac si¢ na fragmencie, ktory zaintrygowat, skupit uwage'. Jed-
nak zaktadajac che¢ wejscia w przestrzen biblijna, czytelnik, rozpoczynajac od tych,
a nie innych wersetow, podejmie rowniez swoje doswiadczenie spotkania z Ksiega,
jej trescia 1 ,,bohaterami”, od Ksiggi Poczatkow!!.

3.1. NA POCZATKU BOG STWORZYE NIEBO I ZIEMIE (Rdz 1, 1) 12

Pierwsze zdanie Ksiggi Rodzaju zatrzymuje uwagg na czasie i probie jego okre-
$lenia. Oczywiscie nie implikuje to doszukiwania si¢ konkretnej chronologii, jed-
nak czytelnik bedzie potrzebowat okreslenia czasu, ktorego jednak nie otrzyma. Nie
jest bowiem zadaniem tej ksiggi doprecyzowanie jakichkolwiek norm czasowych.
Wedtug H.U. von Balthasara czas w odniesieniu do Boga, w przyjetym wydarze-
niu zbawczym meki, $mierci i zmartwychwstania, ,,nie jest tym, co historycznie za-
szto (factum), albo tancuchem mozliwych do opowiedzenia faktow; w réwnie nie-
wielkim stopniu jest to co§ ponadczasowego, co nalezatoby z nich wyprowadzi¢,
czy idea w jakis$ sposob istotna dla dnia dzisiejszego, «istota», czy tez pozostajacy
w spoczynku byt; jest to jak najbardziej wydarzenie, ktore prostopadle wbija si¢
w tancuch faktow $wiatowych, i jako takie objawia zarazem sposob istnienia zy-
jacego Boga i sposob Jego dziatania; prostopadtym wtargnigciem w czas sadzi On
1 ratuje $wiat, wdarcie to jest czynem i stowem zarazem. Wedtug Pisma istnieje usta-
nowiony przez Boga «wlasciwy czas» (idioi kairoi)”"®. Czytelnik moze zatem po-
trzebowac odniesien czasowych lub by¢ moze wystarczy mu owo prawo poczatkow.

Jak zatem, bez odpowiedniej egzegetycznej wiedzy, okresli¢, odkry¢ znaczenie
»poczatku”? Pytanie tak postawione zaklada, Ze niezbedne jest uprzednie zdobycie
jakiejkolwiek wiedzy na temat otrzymanego tekstu. Bog jednak jest tym, ktory sie
objawia 1 daje siebie. Czy wigc potrzebuje czlowiek jakiegokolwiek przygotowania,
by odpowiedzie¢ na Objawienie? Wydaje sie, ze nie jest to konieczne'®. Poczatek
to rozpoczecie. To jakas granica. To moment, od ktorego co$ si¢ zaczyna. Jednak
tutaj mamy zatozenie, ze nie jest to poczatek jako taki, poniewaz jest on wywotany
przez Boga, ktory musiat by¢ wczesniej, przed poczatkiem. Ze stwierdzeniem tym
zgadza si¢ egzegeza i analiza jgzykowa's. Dla tej ostatniej znamienne bedzie jednak
to, ze 6W poczatek dzieje si¢, wydarza za przyczyna Boga. Konkretnego tworcy

10 A. Burzynska, Lekturografia: Filozofia czytania wedlug Jacques’a Derridy, Pamigtnik Literac-
ki 91 (2000), z. 1, 50.

' Hebrajska nazwa Ksiggi Rodzaju brzmi Berésit.

12 Wszystkie cytaty za: Biblia Tysigclecia — Pismo Swiete Starego i Nowego Testamentu, Poznan.
Pallottinum. 2000.

13 H.U. von Balthasar, Teodramatyka, t. 1: Prolegomena, Krakéw 2003, 24-25.

4 Sobor Watykanski 11, Konstytucja dogmatyczna o Objawieniu Bozym, Dei Verbum, 2.

1S M. Kehl SJ, I widzial Bég, ze to jest dobre. Teologia stworzenia, Krakow 2008, 154—156.
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dzieta. On naznacza poczatek istnienia nieba i ziemi. W analizie performatywnej
znaczenie ma sam fakt, ze czytelnik otrzymuje wypowiedz, ktora opowiada o tym
wydarzeniu. Austin mowi o koniecznosci zaistnienia okoliczno$ci, w jakich wypo-
wiada si¢ stowo. Zatem pytaniem pozostanie, czy owo pierwsze zdanie jest perfor-
matywne, czy jest zdaniem konstatujagcym?'¢. Dlatego ze nie sam Bog — jak to bedzie
w kolejnych wersetach — jest méwiacym sprawca, lecz opis stworzenia nieba i zie-
mi zostaje ukazany jako zapozyczenie, jako komentarz zewnetrzny.

Wyobrazeniowo jest to niesamowicie plastyczne, cho¢ wedlug teorii Austina,
nie bedzie naleze¢ do performatywoéw'’. Sam fakt stworzenia ziemi i nieba z do-
swiadczenia wydaje si¢ oczywisty do wyobrazenia. Jednak opis, tytut Ksiegi nie jest
performatywny jako akt mowy. Niezmiernie ciekawe zatem bedzie zaobserwowanie
kontekstu komentarza zewnetrznego. Hipotetycznie autor, a w konsekwencji czytel-
nik, stana si¢ niejako nadrzedni w stosunku do Boga. ,,Wtadza” czytania i tworze-
nia spocznie na czytelniku, ktory najpierw zabierze glos, by nastepnie odda¢ go Bogu.
Jesli dorzuci si¢ w tym miejscu element zwigzany z natchnieniem, z ,,autorstwem”
Pisma, to otrzymamy zadziwiajaco ciekawy obraz performatywnosci. Z jednej stro-
ny wypowiedz nie jest performatywna, poniewaz opisuje tylko sprawczo$¢ dzieta,
z drugiej strony jest ona bardzo konkretnie okreslona — Ja, Bog stworzytem...'s.
Dekonstrukcyjne czytanie moze odnalez¢ tutaj swoj rozpowszechniony element
Innosci'”. Pojawi si¢ pytanie, z kim czytelnik dialoguje? Czy partnerem rozmowy jest
autor natchniony, czy sam Bog? Czytelnik staje naprzeciw konkretnego autora, jed-
nak to on wyznacza sobie rozméwce. Pojawia si¢ zaufanie lub watpliwosé. Jesli od
poczatku odrzuca si¢ mozliwo$¢ obecnosci oséb trzecich w akcie stworzenia, jak
zatem przyja¢ prawdomownos¢ tworcy — narratora? Jesli jednak dotaczy¢ do czyta-
nia do§wiadczenie §wiata, wydaje si¢, ze zaufanie, ba, nawet wiara w stowa odczyta-
ne staje si¢ nie bezpodstawna. Jesli bedzie czytelnikowi zalezato na konfrontacji z au-
torem, jakim jest Bog, to stanie wobec mozliwos$ci, by mie¢ do czynienia z jakas$
forma wyznania wiary w Absolut. Jesli czytelnik pozostanie li tylko na gruncie li-
terackosci, jego odpowiedz autorowi moze nie mie¢ charakteru polemiki z prawda
tekstu. A nade wszystko z wiarg i przyjmowaniem prawdy o stworzeniu. Za kazdym
razem jednak dzieto — w tym przypadku fragment o stworzeniu — wytworzy sobie
swojego czytelnika. Pozwoli mu mniej lub bardziej otworzy¢ si¢ na dziatanie tekstu.
Czytanie stanie si¢ performatywne®.

3.2. BEZEAD PIERWOTNY I POWSTANIE SWIATEOSCI (Rdz 1, 2-3)

Warto spojrze¢ na kolejne wersety tekstu o stworzeniu. Drugi nakresla sytuacje
panujacg u poczatku. Jest on o tyle istotny i znaczny, ze tworzy zdarzeniowo$¢. Opi-
sana przestrzen moze sta¢ si¢ miejscem dziania si¢ kolejnych wydarzen. Znajduje

16 J.L. Austin, dz.cyt., 637.

17 Tamze, 629-639.

18 Sobor Watykanski II, Konstytucja dogmatyczna o Objawieniu Bozym Dei Verbum, 24.
Y A. Burzynska, Lekturografia:. .., art.cyt., 53-55.

20 Tamze, 54.
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tu swoje uzasadnienie kolejny punkt derridianskiej metody percepcji tekstu, gdzie
czytanie pordéwnywalne jest do ,,spektaklu” rozgrywajacego si¢ na ,,scenie tekstu!.

Trzeci werset jest dla lektury performatywnej znacznie ciekawszy. Pojawia si¢
tu Stworca, ktory od narratora otrzymuje gltos. Bog mowiacy zyskuje cechy ludz-
kie niejako automatycznie. Nie jest to sam glos, dajacy si¢ ustysze¢. Wydaje sie,
jakby gtos otrzymat postac cielesng, samego Boga®. W tym miejscu pamie¢ przy-
woluje artystow, ktorzy na przestrzeni epok niejako zawlaszczyli sobie ten teren
i poprzez kulture wizualng przekazali niekoniecznie adekwatny obraz Boga. War-
to przywotac kilka przyktadow: Michal Aniot — Bog Stworzyciel, William Blake
— Bog, Stanistaw Wyspianski — Stan sie, Cima de Conegliano — Bog Ojciec. U Mi-
chata Aniota Bog otrzymuje posta¢ jakby wytaniajaca sie z przestrzeni nieba. Jest
poteznym, stanowczym starcem. U Blake’a jest to Bog, ktory postuguje si¢ specy-
ficznym sprzetem mierniczym, wyznaczajacym granice $wiata. Wyspianskiego Stan
sig taczy secesyjne motywy przyrody i dynamicznos$ci ruchu. Bog stwarza nie tyl-
ko za przyczyna stowa, ale jak mogloby si¢ wydawac takze za przyczyna uniesionej
reki. Cima de Conegliano natomiast ukazuje Boga jako spolegliwego starca, ktory
zanurzony w chmurach rozktada rece w gescie dialogu, troski, ewentualnie spraw-
czosci. To zdecydowanie dobry Bog Ojciec.

Wizualno$¢ lub inaczej teatralno$¢ przedstawienia prowadzi do odczyta-
nia Rdz 1, 3 jako struktury dramatycznej. Nie zostaja przedstawieni wykonawcy
czynnosci zapowiedzianej glosem. Zatem wszystko dzieje si¢ za przyczyng dzia-
fania i mocy sprawczej glosu Boga i wypowiedzianych przez Niego stow. Za Au-
stinem mozna by si¢ zastanawiac, jaka jest intonacja, ton glosu etc. Malarstwo,
tworzac obraz Boga, niejako nadaje glosowi brzmienie. Nie sposob bowiem nie
utozsami¢ gtosu z widzialnym wyobrazeniem. Zatem samo nadanie Bogu cech ludz-
kich, wprowadzenie Go po cze¢sci na sceng ludzka sprawia, ze czytelnik ma do czy-
nienia z dekonstrukcyjnie pojeta performatywnoscia — odegraniem spektaklu®.
W zaleznos$ci od wyobrazen, od uprzedniego zapozyczenia, od tekstow kultury wi-
zji Boga moze Jego stowo traktowaé, niejako styszeé/ustysze¢ jako srogi i surowy
rozkaz, jako stworcze, patetyczne stowo polecenia, czy tez zupehie, zupetie ina-
czej. Jego (czytelnika) wyobrazenie, wrazenie takze begdzie uzaleznione od wcze-
$niejszych znaczen zapozyczonych.

3.3. WIDZENIE, OCENA I NAZWANIE (Rdz 1, 4-5)

Trzeci werset to takze obraz niezwloczno$ci stworczej mocy Boga. Bog
mowi 1 dzieje sie to, co méwi. ,,Niechaj si¢ stanie swiatlos¢. I stala si¢ swiatto$¢™.
Stowa Boga, a zatem i On sam jawig si¢ jako nieuchronne i natychmiastowe. Boze
stowo nabiera niezmiernie adekwatnej kreacji. Nie ma mowy o czasie. Swiatto§é
staje si¢ natychmiast. Jakby sam zamyst — rozumujac po ludzku — wywotujac sto-

2 Tamze, 52.
22 Jan Pawet 11, Tryptyk rzymski, Krakow 2003.
2 A. Burzynska, Dekonstrukcja, polityka i performatyka, Krakow 2013, 427-433.
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wem, stwarzat automatycznie. Oddzielenie ciemnos$ci od $wiatla poprzedzone zosta-
je osadem o tym, ze Bog widzial, Zze $wiattos¢ jest dobra. Moc ilokucyjna, wedlug
Austina, stanowitaby o tym, ze samo stwierdzenie o widzeniu przez Boga dobro-
ci $wiatlo$ci jest performatywne. Niejako sprawcze. Dobro¢ w konsekwencji pdz-
niejszych fragmentow nie wydaje si¢ li tylko okresleniem warto$ci stworzen. Jest
ona przypisana samemu Bogu. Jego dziatanie wyprowadza warto§ciowo$¢ stwo-
rzen. Sam Bog jest stworca, ktory swoja mocg powotuje do istnienia rzeczy dobre.
Sprawczo$¢ dokonuje sie niejako przez sprawce. Bog jako dawca nie jest tworca
przeciwnego sobie zamystu. W rozumieniu performatywnym ciekawym zjawiskiem
bedzie sama forma widowni, ktora przyjmuje od Stworcy swoje cechy. Szczegolnie
pojeta obecnos¢ i forma dawania si¢ Boga uswiadamiaja czytelnika, ze dzigki takie-
mu wgladowi w dzielo stworzenia sam moze czerpac i by¢ aktywnym uczestnikiem.

Do elementu sprawczosci dobrych stworzen dochodzi aspekt nazewnictwa po-
jawiajacy si¢ w pigtym wersecie. Autor ukazuje Boga jako tego, ktory niesie ze soba
akt stworczy, ale takze, nadajac imiona, okresla ich status. Oddajac Bogu moc nazy-
wania poszczegdlnych stworzen, taczy siebie, cztowieka ze Stworca w sposdb nie-
rozerwalny i po raz kolejny przedstawia si¢ czytelnikowi jako nad-narrator. Jesli nie
byt naocznym $wiadkiem, znajomo$¢ nazw przynalezy do tego, kto ,,spotkal” Tego,
ktory je nadat. Nawet jesli sa one tak prozaiczne jak dzien i noc. W naszym rozwaza-
niu i rozumieniu performatywnym staje si¢ to okazja do ukazania szczegdlnego kon-
tekstu rozumienia autora opisu stworzenia. Jako czytelnicy stajemy znow naprze-
ciw kogos, kogo chcielibysmy zapytac¢ o zrédto owej wiedzy? O potwierdzenie jej,
ktore miatoby zblizy¢ nas do Stwoércy. Pojawia si¢ znodw kategoria pewnosci i zaufa-
nia. Wierze¢ autorowi natchnionemu czy Bogu?

Koniec pigtego wersetu to informacja o uptywie czasu. Ciekawe jest to, ze wie-
czor 1 poranek to pory dnia, ktdére wyznaczane sg przez stonce, ktorego jeszcze nie
ma. Nie zostalo stworzone. Nie mamy zatem oczywistego zrddta $wiatta. Skad za-
tem nasz wszystkowiedzacy narrator zna okreslenia konca i poczatku dnia? Jed-
no przypuszczenie moze i§¢ na jego korzy$¢ — zna, poniewaz kiedy Bog nazywat
dzien i noc, naturalne byto nazwanie wszystkich por doby zwigzanych z panowa-
niem $wiatlosci, czy tez ciemnos$ci. Na niekorzys$¢ autora mozna by snué przypusz-
czenie, znOW balansujace na granicy zaufania, ze autor jest li tylko hochsztaplerem,
nie za$ przekazicielem prawdy.

3.4. UCZYNMY CZLOWIEKA (Rdz 1, 26)

Zatozenie fragmentarycznos$ci analizy warunkuje fakt, iz nie zostanie podjete
badanie formy nadanej przez autora poszczegélnym dniom, ani tez refleksja nad
uktadem literackim catosci. Celem niniejszego artykulu nie jest prezentacja egze-
getycznego podejscia do tekstu. Wybor passusow warunkowany jest interesujacy-
mi aspektami lektury w nurcie Austinowskim. Kolejnym znamiennym fragmentem,
ktory wydaje si¢ niesamowicie ciekawy z gruntu performatywnos$ci, jest moment
stworzenia cztowieka. Nie jest on tozsamy, w znaczeniu jezykowym, z poprzed-
nimi. Poprzednie wersety rozpoczynaty si¢ od znanego nam sformutowania: ,,Bog
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rzekt...” oraz od ,,niechaj”. ,Niechaj powstanie...”, ,,Niech zbiorg si¢...”, ,,Nie-
chaj ziemia...” W przypadku stworzenia cztowieka mamy do czynienia z czyms$
zupetnie innym. Bog nie zwraca si¢ stworczym aktem dziania si¢, lecz uzywa bar-
dziej osobowego ,,uczyhmy”. ,,Uczyhmy” staje si¢ znamieniem innos$ci dzialania.
Potwierdza to znacznie uczynienie cztowieka na ,,Nasz obraz, podobnego Nam”?,
Dzigki osobowemu ,,uczynmy” czlowiek moze poczytywac sobie zaszczytne miej-
sce korony stworzenia. Z jednej strony jest on stworzony tego samego dnia co ,,isto-
ty zywe roznego rodzaju”, jednak jego poczatek nie jest identyczny z tworzeniem
zwierzat®. Nastepnie oddaje mu panowanie nad rybami, ptactwem, bydtem, co wig-
cej nad ziemig i wszystkim zwierzetami. Ten akt oddania panowania jest szczegolny.
Nikt wezesniej nie otrzymal takiej wtadzy. Mozna by pomysle¢, ze Bog niejako stwa-
rzal wczesniej wszystko po to, by teraz moc ,,odda¢” cztowiekowi w posiadanie.
Po raz kolejny nalezy si¢ odwota¢ do narratora, ktory umieszcza taki zapis w dziele
stworzenia. On sam wtasnie poprzez tak prozaiczny fragment kresli obraz szczegol-
nego znaczenia cztowieka w dziele stworzenia. Wyznacza mu réwniez szczegolny
zakres obowigzkéw. Doswiadczenie $wiata dla autora jest przeciez do$§wiadcze-
niem bardzo naturalnym. Zwierzeta i ziemia to jeszcze nie naukowo zbadana sfera,
lecz rzeczywistos¢, w ktérej prawa natury sa bezapelacyjne. Tym bardziej oddanie
jej w rece czlowieka ukazuje site tozsamosci cztowieka. Natomiast nazywanie be-
dzie aktem performatywnym powotlujacym do istnienia.

Kolejne wersety, od 28 do 30, stajg si¢ performatywnym wyznaczeniem przestrze-
ni posiadania i odpowiedzialno$ci. Cztowiek zostaje zobowigzany do ptodnosci i roz-
mnazania sie. W mysl performatywnych aktow mowy jest to performatyw wyrazny
skierowany do konkretnego odbiorcy. Performatywy wyrazne to wypowiedzi perfor-
matywne wystepujace miedzy innymi w takich postaciach jak ,Ja x ze”, ,,Ja x temu
atemu” lub ,,Ja x”, gdzie x oznacza czasownik performatywny nazywajacy czynnosc¢
dokonywang przez dane wypowiedzenie?®. W tym miejscu nalezatoby zwrocié¢ uwa-
ge takze na sprawczo$¢ Bozego stowa. Jesli Bog tak postanawia, to takze staje si¢
sprawcze — bedzie si¢ dziaé. Nie jest to zapowiedz, czy tez propozycja. Nie wydaje si¢
tez nakazem, lecz zaproszeniem. Zaproszeniem, ktore dzia¢ si¢ bedzie. Autor ukazuje
Boga jako Tego, ktory co prawda ma moc sprawcza, lecz jednocze$nie nie niweczy
niczego, co wezesniej postanowit. Specyfika cztowieka w zamysle Boga wydaje si¢
konsekwentna. Skoro cztowiek otrzymat oryginalne miejsce w catym dziele, teraz nie
moze by¢ zrownany z pozostatymi stworzeniami.

3.5.BOG ODPOCZAL (Rdz 2, 2)

Pozostaje jeszcze jedna kwestia do rozpatrzenia. Czy odpoczynek Boga moze
by¢ performatywny. Czy odpoczynek jest niedziataniem. Czy moze by¢ taki moment
w Bogu, kiedy Bog nie dziata. Idac literalnie sformutowaniem zawartym w tekscie:

2 H.U. von Balthasar, Teodramatyka, t. 2: Osoby dramatu, Cz¢$¢ 1: Czlowiek w Bogu, Krakow 2003,
303-321.

% Tamze, 322-332.

2 JL. Austin, dz.cyt., 614.
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Bog odpoczywa. Jedynym dzianiem jest blogostawienstwo. Nie jest ono jednak jed-
noznacznie umieszczone w czasie. Nie wiadomo, czy Bog odpoczat po blogosta-
wienstwie, czy w trakcie odpoczynku pobtogostawit ,,6w siodmy dzien”’. Wydaje
si¢, jakoby autor celowo nie wprowadzit kategorii czasu, by na zakonczenie ukazaé
si¢ nam jednak nie jako wszechwiedzacy lecz jako ten, ktory li tylko opisuje, stresz-
cza niejako dzieje poczatkdw. Konczy wszak: ,,oto sa dzieje poczatkéw po stworze-
niu nieba i ziemi.”

Wydarzenie dnia siodmego wyglada jak pokorne wycofanie si¢ obserwatora.
Przestrzen ,,odpoczynku Boga” nie zostaje skazona obecnoscig podgladacza. Zna-
mienne wydaje si¢, ze w przeciwienstwie do wczesniejszych dni ten nie otrzymu-
je potwierdzenia o widzeniu w nim dobra. Wydaje si¢, ze nie nalezy traktowac
tego jednak jako zaprzeczenia, lecz sama obecno$¢ Boga, odpoczynku i blogosta-
wienstwa prowadzi do przemilczanego potwierdzenia dobra.

4. OBJAWIENIE, KTORE DAJE SIE CZLOWIEKOWI OPOWIEDZIEC

Lektura tekstu literackiego, do jakiego niewatpliwe nalezy analizowany frag-
ment Ksiggi Rodzaju, dzigki niewielkim i nielinearnym zapozyczeniom dekon-
strukcyjnym pozwala na odczytanie go performatywnie. Nie jest to, jak przy-
stalo na performatyke, jedyne i wigzace odczytanie. Performatyka bowiem nie
ma na celu jednoznacznego odczytania i zamknigcia w ramy. Odczytanie tek-
stu za kazdym razem moze nasuwac inne skojarzenia i by¢ inaczej ,,odgrywane”?,
Jest to proba, ktora ma na celu ukazanie mozliwosci szerokiego, nie dogmatycz-
nego czytania tekstow kultury, jakimi niewatpliwie jest Pismo Swicte. Nie stajac
w kontrze do egzegezy i badan biblijnych, wydaje si¢ dostgpne takie czytanie, ktore
moze postuzy¢ za niesamowicie ciekawy punkt styczny dla osob szerzej zapozna-
nych z teologia, jak i dla tych, ktorzy zupetie niekonfesyjnie podchodza do Obja-
wienia. By¢ moze spotkanie na takiej ptaszczyznie naukowej pozwoli jednej i dru-
giej stronie zaobserwowac cos, czego dotad nie udato si¢ dostrzec.
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AN ATTEMPT TO READ THE DESCRIPTION
OF CREATION PERFORMATIVELY (GEN 1-2, 4)

Summary

Focusing on the first couple of verses in Genesis (Gen 1-2:4), one can discover its amazingly
performative character. The Word of God is creative and has effective power; it can be subject to the
analysis of performative utterances by Austin, which seems to stress its significant character.

Reading this text in light of deconstruction theory by Derrida leads us onto the path of fully per-
formative interpretation of culture texts. Of course it is just an attempt, which is a little far-fetched but
it still remains interesting and scientifically stimulating.

Key words: performance, deconstruction, creation description
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OBRAZ BOGA WYLANIAJACY SIE Z KONFRONTACJI
BEZBOZNEGO I SPRAWIEDLIWEGO
W WYBRANYCH KSIEGACH STAREGO TESTAMENTU

Stowa kluczowe: bezbozny, sprawiedliwy, postawa, kontrast, napomnienie, przemiana

1. Wstep. 2. Pra-wzor Bozej sprawiedliwosci. 3. Sprawiedliwy a bezbozny w Ksigdze Przy-
stow. 4. Odmienny los sprawiedliwego i bezboznego wedlug Ksiggi Psalmow. 5. Sprawiedli-
wy czy bezbozny — efekt wyboru w danym momencie (koncepcja Ksigegi Ezechiela). 5. Zamyst
Boga uwidaczniajacy si¢ w ocenie ludzkich postaw

1. WSTEP

Kazda z ksiag Starego i Nowego Testamentu stawia sobie za cel poznanie Boga,
ktore dokonuje si¢ przez jasne zarysowanie granicy mi¢dzy pojgciami dobra i zta oraz wy-
raziste zdefiniowanie ich przez wzglad na potrzeby czytelnika. Czgsto stosowanym
narzedziem ksztattujacym te pojecia na kartach Biblii jest narracja. Obok niej poja-
wia si¢ forma charakterystyki danej postawy przez ukazanie jakiej$ formy specyficz-
nego dla niej dziatania. Pozwala to odbiorcy na utworzenie zestawienia przymiotni-
kow, ktore charakteryzuja czlowieka dobrego i cztowieka zltego. Cztowiek dobry jest
okreslany jako prawy, wierny, a przede wszystkim sprawiedliwy. Z kolei cztowiek zty
to grzeszny, niegodziwy, nieprawy, wystepny. Stowem: zyjacy bez Boga, bezbozny.

2. PRA-WZOR BOZEJ SPRAWIEDLIWOSCI
Pojecie sprawiedliwosci jest obecne w calej Biblii. Tre$s¢ poszczegdlnych

ksigg bardzo czgsto wskazuje ja jako szczegolng 1 wybitng wlasciwos$é Boga!. Jako
cecha boska musiata zaskakiwac ludzi zyjacych kilka tysigcy lat temu, w spote-

' Por. A.M. Sicari, Sprawiedliwos¢ Boza w Starym Testamencie, Communio 1 (1981), nr 1-2, 54;
wigcej patrz: T.M. Dabek, ,, Pan jest sprawiedliwy i sprawiedliwos¢ kocha” (Ps 11, 7). Sprawiedliwos¢
— uczciwos¢ — przyzwoitosé w Pismie Swietym, Krakow 2014, 11-42.
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czenstwie uksztalttowanym przez politeizm oraz antropomorficzne pojmowanie
bogow. Uformowany przez autoréw biblijnych obraz sprawiedliwosci przynosi ze
soba, poprzez relacje czlowieka z Bogiem, charakterystyke czlowieka sprawiedli-
wego’. W opozycji do niej powstaje tez jednolity zestaw cech, ktore odnosi¢ sie
beda do cztowieka sprzeciwiajgcego si¢ Bogu, bezboznego. W licznych opisach te
dwa opozycyjne kregi znaczeniowe sg przedstawiane na zasadzie kontrastu. Ten
wlasnie zabieg ma duzy wplyw na rozumienie analizowanych poje¢. Polaczenie tych
dwoch epitetow jest w logice wypowiedzi biblijnych jednym z najbardziej popular-
nych zabiegow zaréwno literackich, jak i znaczeniowych.

Szczegoblnie w Starym Testamencie pojecia ,,sprawiedliwy” —,,fdq” 1,,bezbozny”’
— I8 s3 wiele razy zestawiane i konfrontowane, czemu towarzyszy staranny opis
obu postaw. Cechy te sg czg¢sto wspominane jedna po drugiej, aby uwypukli¢ mo-
ralng warto$¢ bycia sprawiedliwym jako istotnego warunku prawidtowej rela-
cji z Bogiem. Opis bezboznego, zestaw okreslen opisujacych go, ma podkresli¢
znaczenie ludzkiej prawo$ci. Uwaza si¢ powszechnie, ze ,,r$°” jest najwazniejszym
antonimem dla ,,fdq™.

Przymiotnik wywodzacy si¢ z rdzenia ,,fdq” wystepuje w tekstach biblijnych
wielokrotnie. Pierwotnego znaczenia tego terminu nalezy, jak sie¢ wydaje, szukaé
u Fenicjan. Zwraca uwage fakt, Ze nazywat on wyjatkowo szlachetne cechy krola,
atakze bogdw. Stawat si¢ okresleniem i znakiem szczegolnej prawosci w zachowaniu®.

Rozumienie Bozej sprawiedliwosci 1 zycie wedtug jej zasad staje si¢ koniecz-
no$cig w momencie, kiedy objawienie Boga precyzuje si¢ w izraelskim monote-
izmie: ,,Stuchaj, Izraelu, Pan jest naszym Bogiem — Pan jedynie” (Pwt 6, 4). Dalej
idzie prorok Izajasz. Przekazuje stowa Boga o samym sobie: ,,Ja jestem Jahwe i nie
ma nikogo wigcej” (Iz 45, 6). Te kategoryczne stwierdzenia stajg si¢ nie tylko wy-
znacznikami faktu, ze Bog jest jeden i jedyny. Bog staje si¢ naturalnym Prawo-
dawca, ale rowniez partnerem Izraela w wypetnianiu prawa’. Oznacza to rowniez,
ze wyznaczniki Bozej sprawiedliwosci bgda determinowac sposob postgpowa-
nia Jego wyznawcoéw. Potwierdzajg to opowiadania o dzialaniach sedziéw i kro-
low. Ich postepowanie jest zwykle oceniane w kontekscie lojalnosci i postuszen-
stwa wobec Boga (por. 2 Sm 4, 11). Ksiegi, takie jak: Nehemiasza, Rut czy Estery,
cala swoja narracj¢ skupiaja na postaci cztowieka sprawiedliwego, rozbudowujac
zaroéwno akcje, jak i opisy walki wewnetrznej bohatera.

Autorzy, wywodzacy si¢ z nurtu judaistycznego, zwracaja uwage, ze styl biblij-
nego obrazowania cechuje bezwzgledna uczciwosc¢. W ten sposdb powstaje charak-
terystyka cztowieka sprawiedliwego, prawego w postgpowaniu, uczciwego i poboz-

2 Por. E. Hamel, Wiara a sprawiedliwosé¢ spoteczna, Communio 1 (1981), nr 3, 41.

3 Por. W. Wegrzyniak, Niesprawiedliwy Bég w Psalmach, Verbum Vitae 26 (2014), 17.

4 Por. x7pR, w: W.L. Holladay, 4 Concise Hebrew and Aramaic Lexicon of the Old Testament:
Based Upon the Lexical Work of Ludwig Koehler and Walter Baumgartner, Bible Works 9.0, pod
hastem.

5 J.J. Pudetko, Bog jest sedzig sprawiedliwym, ktory za dobre wynagradza a za zle karze: spojrze-
nie biblijne, Warszawskie Studia Teologiczne 26 (2013) 2, 43-44

¢ Por. A.J. Heschel, Bdg szukajqcy cztowieka, Krakow 2013, 334.
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nego. Cztowieka opowiadajacego si¢ po stronie Jahwe i Jego Prawa. Sprawiedliwy
zyje w bliskiej zazytosci z Bogiem, chce rozumie¢ Jego nakazy, wprowadza je w zy-
cie. Owocem takiego postgpowania, wedtug Biblii, jest zrownowazone, petne spo-
koju i dobrobytu zycie.

W sposob oczywisty zaistnie¢ musi przeciwienstwo tak rozumianej sprawiedli-
wosci. Oddaje ja znaczenie stowa ,,r$°”, ttumaczone jako ,,bezbozny”. T. Brzegowy
wyjasnia znaczenie tego terminu. Pierwotnie stowo to oznaczalo osobe, ktorg sad
oglosil winng przestgpstwa. Potem zaczgto uzywaé go w odniesieniu do katego-
rii ludzi, ktorzy zawinili wobec Prawa i zostali wykluczeni z synagogi’. Ujmujac
najkrocej, jest to postawa ignorujgca Boga, a nawet charakteryzujaca si¢ dziataniem
rozmys$lnym wbrew Bozemu prawu, na szkode innych ludzi. Rdzen ,,r$*”’ nazywa nie-
godziwos¢ w myslach i stowach, zte postgpowanie nie tylko w stosunku do Boga, ale
i do ludzi®. Opisy postgpowania ludzi sprzeciwiajacych si¢ Bogu sg rownie bogate
1 wyraziste, jak te odnoszace do sprawiedliwosci.

3. SPRAWIEDLIWY A BEZBOZNY W KSIEDZE PRZYSLOW
Najjaskrawiej kontrast analizowanych postaw ,,fdq” 1 ,,r$°” uwypukla sie¢
w bezposrednim ich zestawieniu, w obregbie jednego obrazu czy utworu literackiego.
Najczesciej wystepuje to w Ksiedze Przystow. Na drugim miejscu, jesli chodzi o wy-
korzystanie obu stow w ramach jednego utworu, jest Ksigga Psalmow. Trzecia pozy-
cje zajmuje Ksigga Ezechiela. W pozostalych utworach zestawienia sa pojedyncze.
Przygladanie si¢ funkcjonowaniu zestawienia omawianych przymiotnikoéw zostanie
odniesione wlasnie do wymienionych ksiag.

Ksiega Przystow jest utworem dydaktycznym, w ktorym kazde zdanie
zawiera moral i moze istnie¢ jako samodzielna wypowiedz, niezalezna od reszty
tekstu. Tak zbudowane jest przystowie, krotkie zdanie, bedace gatunkiem literackim
niewielkich rozmiaréw. Charakterystyczna jest tu zwi¢zto§¢ mysli i przekazu oraz wia-
$nie mocno wyakcentowany kontrast dobrego i ztego postgpowania. Za pomoca kil-
ku stow zarysowana zostaje madro$¢ zyciowa, wystgpujaca czesto jako pouczenie.
Z zasady budowa przystowia ma by¢ celna i fatwa do zapamigtania.

W obrebie tej Ksiegi zestawienie sprawiedliwy — bezbozny nabiera niezwykle
wyrazistego znaczenia. Jak podaje S. Potocki, zestawienia ,,sprawiedliwy — prze-
wrotny” dominuja w rozdziatach 10-15°% ,,Sprawiedliwy nigdy si¢ nie zachwieje,
a bezbozni nie bgdg mieszka¢ na ziemi” (Prz 10, 30), ,,Wargi sprawiedliwego znaja
zyczliwosé, a usta bezboznych przewrotnos¢” (Prz 10, 32).

W sposoéb bardzo konkretny kazda maksyma charakteryzuje przepas¢ moral-

"Por. T. Brzegowy, Psalterz i Ksigga Lamentacji, Tarnow 2007, 87.

8 Por. 2wy w: R.L. Harris, G.L. Archer Jr., Theological Wordbook of the Old Testament, Bible
Works 9.0, pod hastem.

°Por. S. Potocki, Ksiega Przystow: wstep, przeklad z oryginatu, komentarz, ekskursy, Poznan
2008, 106—-107.
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ng migdzy bezboznym a sprawiedliwym, np.: ,,Sprawiedliwy nienawidzi ktamli-
wego stowa, a przewrotny zachowuje si¢ bezwstydnie i nikczemnie” (Prz 13, 5).
Kazda tez, zdanie po zdaniu, rysuje cechy cztowieka wybierajacego droge sprawie-
dliwosci (Prz 11, 5-10). Zestawienia czasownikow i1 przymiotnikdw nie pozostawia-
ja tez watpliwosci co do wyznacznikow i1 konsekwencji postgpowania bezboznego:
»Dom bezboznego zostanie zburzony, a namiot prawych rozkwitnie” (Prz 14, 11).
Tak wzmocniony kontrast mi¢dzy ich dzialaniem, ktory mozna odnalez¢ w Ksigdze
Przystow, jest przemyslany i zdecydowanie oczekiwany. Celem dydaktyzmu przy-
stow jest wskazanie cech potrzebnych do podazania ,,droga prawych”. O. Ploger
wykazat, ze w zrdéznicowanych zwrotach dominuje jeden motyw: ,,owocowanie
prawosci” cztowieka sprawiedliwego, dla niego samego i jego otoczenia'®. Takze
przeciwnie, skutki nieprawosci bezboznego zmieniaja jego samego oraz otoczenie,
w ktorym funkcjonuje (Prz 11, 11)!. W ten sposob ksztattuja sie¢ powody, dla kto-
rych warto przyjac zalecany przez madros¢ i doswiadczenie sposob zycia.

Inny cel to pobudzenie do szukania wtasciwej postawy, do dokonania wtasciwe-
go wyboru. Wizerunek zaré6wno sprawiedliwego, jak i bezboznego jest tu statyczny,
niezmienny. Stabilizacja tak ujetego zestawienia jest niezbedna. Tworzy ponadcza-
sowe wzorce osobowe i utatwia wybor wlasciwej postawy zyciowe;.

4. ODMIENNY LOS SPRAWIEDLIWEGO I BEZBOZNEGO
WEDLUG KSIEGI PSALMOW

Kolejna ksigga, w ktorej funkcjonuje tak statyczny obraz omawianego kontrastu,
jest Ksigga Psalmow. Bedac w rozumieniu literackim liryka, pokazuje ona, podob-
nie jak poprzednio oméwione przystowia, postawy bezboznego i sprawiedliwe-
go oraz ich cechy. Robi to za pomocg rozbudowanych opiséw sytuacji i zachowan
ludzkich . Wszelkie uzyte $rodki stylistyczne uwypuklaja jednoznacznos$¢ pojeé
L8771 ,,fdq”.

Psalmista bardzo precyzyjnie mianem sprawiedliwego okresla cztowieka, kto-
ry slucha Bozego stowa i jest wierny przymierzu zawartemu z Bogiem (Ps 1, 2)'2.
Trwa on rowniez we wspdlnocie z ludzmi na zasadach okreslanych przez to przymie-
rze. Odroznia go to w sposdb znaczacy od bezboznego, ktory nie powaza tego typu re-
lacji, a nawet usituje jg unicestwic.

Proces ten jest bardzo widoczny w Ps 1; 11 i 37. Pojawia si¢ tam zestawie-
nie analizowanych terminow. Skrajno$¢ postaw jest mocno wyeksponowana. Dzie-
je sie to dzigki poréwnaniom, epitetom bogatszym niz w Ksigdze Przystow. Psalm
jako gatunek literacki jest bliski piesni lub hymnowi. Daje to wicksze mozliwo-
$ci wyrazenia mysli w sposéb opisowy, ewokatywny. Powstajace w ten sposob ale-
gorie ulatwiajg wyobrazenie sobie tych postaw i wzmacniaja ich przeciwstawnosc.
Wszystkie ich cechy staja sie¢ dzieki temu intensywniejsze.

10 Por. T. Brzegowy, Pisma mgdrosciowe Starego Testamentu, Tarnéw 2003, 108.
11 Por. tamze.
12 Por. H. Witczyk, Psalmy — dialog z Bogiem, Katowice 1995, 205.
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Istotne zdaje si¢ i to, ze uwaga autora natchnionego skupiona jest najbardziej
na postgpowaniu sprawiedliwego. Pojawiaja si¢ tu, co trzeba podkresli¢, obrazy trud-
nos$ci zyciowych, nastgpujacych po wyborze wlasciwej drogi (Ps 11, 2). Konsekwen-
cje dobrego wyboru nie zawsze sa jednoznacznie pozytywne jak w przystowiach.
Psalmy ida minimalnie dalej. Wskazuja, ze postawe cztowieka czgsto weryfikuje
zycie. Powoduje chociazby zniechecenie (Ps 37). Czesto to wiasnie przystowio-
wi ,,.bezbozni” utrudniajg zycie sprawiedliwemu (Ps 37, 32). Jednak sprawiedliwy
okazuje si¢ silny. Postepuje nienagannie. Bezbozny, mimo cz¢$ciowego powodze-
nia, skazany jest na klgske (Ps 37, 38—40). Schemat cech bezboznego i sprawiedli-
wego zostaje zachowany.

T. Brzegowy podkresla w egzegezie Psalmu 1 wyrazne oddzielenie sprawie-
dliwego od bezboznego'*. W tekscie dokonuje si¢ to w dwojaki sposob: za pomoca
zwrotOw negujacych oraz opisujacych postgpowanie wlasciwe, pozytywne'*. Wers
pierwszy jest rozbudowanym poniekad wyliczeniem niepozadanych postaw. Wpro-
wadzony zostaje motyw zebrania szydercow (Ps 1, 1) jako kontrast do analogicz-
nego zgromadzenia sprawiedliwych (Ps 1, 5)'°. Jest to forma inkluzji, charaktery-
zujacej si¢ pewng cyklicznoscig, w ktérej autor powraca w puencie do motywu od
ktorego rozpoczal'®. Podobny zabieg zostaje wykonany w wersji krotszej, ktory juz
tylko w obregbie wersu 6 (Ps 1, 6) konfrontuje sformutowania ,,droga bezboznych”
i,,droga sprawiedliwych”. Jednoczes$nie stanowi to puent¢ utworu i akcent na bie-
gunowos$¢ opisywanych postaw. Teologiczna wymowa Psalmu 1 silne weryfikuje
postawe prawych: to ludzie szczesliwi, ktorzy przechodza przez zycie, respektujac
Prawo Panskie'”.

W Psalmie 11 zostaje ukazana wazna cecha prawego, jest nia zawierzenie
Bozej sprawiedliwosci'®. Znaczaco odroznia to ufajacego od bezboznika. Wigze si¢
to z faktem, ze sam Bog jest sprawiedliwy, co skutkuje specjalng wigzia, gdyz ,,pra-
wi zobacza Jego oblicze” (Ps 11, 7b). Bog, ktérego ,,powieki §ledzg synow ludzkich”
(Ps 11, 4c¢) i ktory ,,bada sprawiedliwego i ztego™” (Ps 11, 5a), nie znajduje sprawie-
dliwosci 1 zaufania w postepowaniu bezboznego. Retoryka hebrajska stosuje tu ter-
min ,,nienawidzi” aby okresli¢ skrajny kontrast relacji.

Kolejny Psalm 37 ma budowe zblizong do Ksiggi Przystow. Taki wlasnie za-
myst autora podkresla ponumerowanie wersow literami alfabetu hebrajskiego. Kaz-
da z tych liter daje tez poczatek oznaczonemu przez siebie wersowi. Jest to specy-
ficzna forma akrostychu. Funkcja dydaktyczna wydaje si¢ szczegdlnie dochodzié¢
do glosu w obecnym w kazdym zdaniu przeciwstawieniu bezboznego sprawiedliwe-
mu. Z catego Psatterza w tym utworze metoda poréwnan jest najbardziej widoczna.
Postgpowanie sprawiedliwego zostaje zwigzane z zaufaniem Bogu (Ps 37, 5), ma-
dro$cig (Ps 37, 30), szacunkiem do Bozego prawa oraz nienaganng postawg moralng.

13 Por. T. Brzegowy, dz.cyt., 87.

14 Por. tamze.

15 Por. S. Lach, Ksigga Psalméw: wstgp, przeklad z oryginalu, komentarz, ekskursy, Poznan 1990, 105.
16 Por. M. Dahood, Psalms 1.1-50, Garden City 1966, 5.

17 Por. T. Brzegowy, dz.cyt., 90.

18 Por. S. Lach, dz.cyt., 132.
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(Ps 37, 21 1 26). Interesujacym odcieniem tego utworu jest pewien paradoks losu,
ktory czesto stawia prawego wobec trudno$ci zyciowych, natomiast czlowiek zty
ma site i whadze (Ps 37, 35)". Jest jednak przestanie, ktére ma uwypukli¢ nienaru-
szalno$¢ zestawu cech sprawiedliwego i1 bezboznego. Nawet zmienny los i pozorne
odwrocenie rol ostatecznie przynosi wygrang cztowieka idacego ,,drogg Pana”.

5. SPRAWIEDLIWY CZY BEZBOZNY — EFEKT WYBORU
W DANYM MOMENCIE (KONCEPCJA KSIEGI EZECHIELA)

Omowione wezesniej postawy 1 ich wyrazista charakterystyka znajduja zasto-
sowanie w trzeciej z ksiag, Ksiedze Ezechiela. Jest to utwor roézniacy sie funk-
cja oraz budowa literacka od Ksiegi Przystow i Psalméw. Za kryterium wspdlne
z poprzednio omawianymi ksiggami mozna przyjac czgsto pojawiajace sie, bliskie
zestawienie slow sprawiedliwy — bezbozny, w znaczeniu antonimicznym ,,fdq”
— ,,I8"”. Zupehie inny jest jednak kontekst. Schemat ten pojawia si¢ w momen-
cie, gdy prorok zostaje pouczony o sposobach upominania ludzi odchodzacych od
Boga (Ez 3, 18-211 18, 24-28oraz 33, 13-19).

Zaznaczy¢ nalezy, ze Ezechiel niewatpliwie dobrze rozumie wzorce osobo-
we, uformowane zarowno w prawie zwyczajowym, jak i zwyczajnie w rodzinie®.
Traktuje je wtasnie jako statyczne, tradycyjne i niezmienne normy postepowania.
Powotuje si¢ na t¢ wiedz¢ w rozdziale 18, gdzie waznym wyznacznikiem staje si¢
osobista odpowiedzialno$¢ za grzech?!. Wywod rozpoczyna sie stowami: ,,Czlowiek,
jesli bedzie sprawiedliwy, bedzie wykonywat prawo i sprawiedliwos¢” (Ez 18, 5).
W wersach kolejnych (Ez 18, 6-8) nastepuje szybkie i zdecydowane wyliczanie za-
chowan oczekiwanych od czlowieka bogobojnego®’. Podobnie scharakteryzowany
zostaje cztowiek grzeszny (Ez 18, 11-13). Wyliczanie powtarza si¢ jeszcze raz od
14 do 18 w., w formie nieco krotszej. Daje to wzmocnienie efektu obrazu. Ozna-
cza takze, ze prorok jako syn swojego narodu dobrze znat zwyczajowa symbolike.
Byta dla niego oczywista i ustabilizowana®.

Jednakze potem nastepuja wersy 21-24, ktorych akcja, podobnie jak w Ksiedze
Przystow i w Psalmach, stawia obok siebie pojecia bezboznosci i sprawiedliwosci.
Tu niepostrzezenie zachodzi pewna zmiana w ich definiowaniu, charakteryzowa-
niu cztowieka, ktory do tej pory zyt dobrze i tego, ktorego zycie przebiegato z dala od
Boga. Dostrzec mozna dynamiczna zmiang patrzenia na te pojecia. Zarowno czto-
wiek sprawiedliwy, jak i czlowiek bezbozny stajg wobec mozliwos$ci czy rzeczywi-

¥ Por. G. Boboryk, Saddig wobec JHWH na przykladzie wybranych psalmoéw, Rocznik Teologicz-
ny, Chrzescijanska Akademia Teologiczna 56 (2014) 1, 16 nn.

20 R. Rumianek, Oredzie Ksiggi Ezechiela. Collectanea Theologica 77 (2007), nr 4, 9-22.

2 G. von Rad, Teologia Starego Testamentu, Warszawa 1986, 539.

2 Por. J. Jachym, ,, Sprawiedliwy” wedlug Ez 18, L.6dzkie Studia Teologiczne 6 (1997), 206-207.

2 A.S. Jasinski, Komentarz do Ksiggi Ezechiela. Rozdzialy 11-20, Opolska Biblioteka Teologicz-
na, Opole 2009, 198.
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sto$ci swojego grzechu?*. Wobec konieczno$ci wytrwania w dobrym badz zmiany
ztego postepowania. To ich zrownuje. Nie stoja juz naprzeciw siebie, ale po tej samej
stronie. Nie majg znaczenia ich cechy, a takze dotychczasowe wybory i osiagnigcia.
Wazne staje si¢, czy podejmujg dziatanie w sytuacji odstepstwa od prawa, czy chca
i potrafig dokona¢ zmiany lub wréci¢ na droge prawosci.

Obraz sprawiedliwego i bezboznego przestaje by¢ statyczny. Staje si¢ dynamicz-
ny, niejednoznaczny, nieoczywisty i dyskusyjny. Btad wyboru wlasciwej postawy,
a takze grzech jest mozliwy dla obu typéw ludzkich. Zarowno sprawiedliwy, jak
i grzesznik moga zosta¢ postawieni w sytuacji upomnienia wobec ich zlego poste-
powania. Wyznacznikiem jest tu ich pozycja i postgpowanie wobec Boga oraz ludzi.
Oznacza to, ze i wzorcowy ,,sprawiedliwy” moze potrzebowac nawrdcenia.

Ciekawy efekt daje zestawienie werséw 21-22: | A jesliby wystepny porzucit
wszystkie swoje grzechy, ktore popetnial, a strzegl wszystkich moich ustaw 1 poste-
powaltby wedtug prawa i sprawiedliwos$ci, zy¢ bedzie, a nie umrze; nie beda mu po-
czytane wszystkie grzechy, jakie popehnit, lecz bedzie zyt dzigki sprawiedliwosci,
z jaka postepowal” z wersem 24 : ,,A gdyby sprawiedliwy odstapit od swej spra-
wiedliwosci i popetniat zlo, nasladujac wszystkie obrzydliwosci, ktorym sie oddaje
wystepny, czy taki bedzie zyt? Zaden z wykonanych czynéw sprawiedliwych nie be-
dzie mu poczytany, ale umrze z powodu nieprawosci, ktorej si¢ dopuszczat, i grze-
chu, ktory popehit”. Uwazna obserwacja budowy tekstu pokazuje wyrazny sche-
mat logiczny. W obu przypadkach mowa jest o cztowieku, ktory zyt wedtug jakiegos
modelu i zmienil go catkowicie. Zmiana przynosi pewne konsekwencje. Cala egzy-
stencja zostaje przeobrazona mocg jednej decyzji cztowieka. W obu tez przypadkach
przestajg si¢ liczy¢ realia ,,starego” zycia. R6znica polega na tym, iz w pierwszej wer-
sji istota zycia byto zlo. Decyzja o nawroceniu uratowata cztowieka od ostateczne-
go upadku i, co wigcej, usprawiedliwilta wszystkie dotychczasowe btedy. Drugi kazus
to zycie dobre 1 przyktadne. W pewnym momencie mechanizm ztego wyboru dopro-
wadza do grzechu, ktory niszczy cztowieka i jego pozytywne osiagnigcia.

Ciekawe, iz nie zachodzi tu ocena moralna analizowanych postaw. Pojawia si¢
tylko pewna ,,instrukcja” zawarta w prostym komunikacie: jesli jakikolwiek czto-
wiek schodzi z drogi wlasciwej — trzeba go upomnie¢. Celem zabiegéw proro-
ka ma by¢ ocalenie zycia i sprawiedliwego, 1 bezboznego. Ezechiel nie wskazuje
zadnej z postaw jako ostatecznej. Nie wartosciuje, nie ocenia. Nie zastanawia si¢,
co sktonito czlowieka prawego do zejscia z wilasciwej drogi. Najwazniejsze jest
zachowanie si¢ w sytuacji napomnienia. Sprawiedliwy i1 bezbozny w sposob réw-
ny staja tez wobec mozliwos$ci wyboru postawy. Dostaja podobne zadanie. Dyna-
mizm tej decyzji niweczy posagowos¢ obrazu sprawiedliwego. I on moze, w sla-
bosci ludzkiej, wej$¢ na droge sprzeciwu wobec Boga. Zaskakujace staje si¢ to, ze
jego dotychczasowa sprawiedliwo$¢ nie chroni go od przysztych btedow.

W cytowanym fragmencie Ksiegi Ezechiela nie ma rywalizacji miedzy postawa-
mi ludzkimi. Jest natomiast bardzo wyrazisty kontrast miedzy wyborami i ich kon-
sekwencjami. Ezechiel unika oceny i klasyfikacji. Wskazuje na rangg wyboru w zy-

24 Por. J. Homerski, Ksigga Ezechiela: wstep, przeklad z oryginatu, komentarz, ekskursy, Poznan
2013, 72-73.
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ciu. Dynamizm r6znicy pomigdzy bezboznym a sprawiedliwym polega na tym, ze
w kazdej chwili mogg si¢ oni zamieni¢ rolami. [ znowu, w kazdej chwili, gdy doko-
na si¢ poznanie, zrozumienie btedéw, moze nastgpi¢ kolejna przemiana w ich zyciu.

Tak wlasnie wyglada oryginalno$¢ obrazu sprawiedliwego i bezboznego w dzie-
le Ezechiela oraz omowionego wczesniej klasycznego kontrastu. Traci on tu swoje
znaczenie. OczywiScie statyka wczesniejszych obrazow byta nieodzowna, aby uwy-
datni¢ t¢ mobilnos¢ postaw. Ich dynamika jest duzo blizsza rzeczywisto$ci ludzkie-
go zycia. Zmiang podkresla zrownowazenie postawy proroka wobec tych, ktorych
upomina. Kazdy cztowiek, w kazdej chwili, moze si¢ sta¢ bezboznym lub sprawie-
dliwym. Jest to kwestia reakcji na stowo Boze, umiej¢tnosci shuchania ostrzezen
i nauk. Wazna okazuje si¢ che¢ autorefleksji i przemiany. Autor Ksiggi przewar-
tosciowal caly wizerunek ,,fdq” — ,,r$*”. Uczynil go bardziej zyciowym. Uznat, ze
posagowos¢ klasycznej postawy biblijnej i jej pedagogika ksztaltuje pewne obrazy,
jednak zwyczajne postawy zyciowe nie sa tak niewzruszone i jednoznaczne. Prorok
daje nadzieje, ze kazdy ma drogg ocalenia. Trzeba tylko zaufa¢ Stowu.

I jeszcze jedna uwaga na koniec. Wspomniane wyzej zestawienie wersetow od-
dziela w tek$cie w. 23. Jest to pytanie, ktore stawia cztowiekowi Bog: ,,Czyz tak bar-
dzo mi zalezy na $mierci wystepnego — wyrocznia Pana Boga — a nie raczej na tym,
by si¢ nawrocit 1 zyt?” (Ez 18, 23). Sugeruje, ze wobec rzeczywistosci grzechu nie
ma sprawiedliwego i bezboznego. Jest czlowiek, ktorego wolna wola decyduje.
Bodg nie pozwala sobie na odebranie tego prawa swemu stworzeniu. Prosi jednak:
,»QOdrzuccie od siebie wszystkie wasze przestgpstwa, ktorymi sprzeniewierzyliscie
sie! Uczyncie sobie nowe serce i nowego ducha! I dlaczego umieracie, domu Izra-
ela” (Ez 18, 30).

6. ZAMYSL BOGA UWIDACZNIAJACY SIE
W OCENIE LUDZKICH POSTAW

Przywotane teksty, a w nich konfrontacja postawy sprawiedliwego i bezboz-
nego, pokazuja szczeros¢ i prawos¢ intencji Boga. Podaje On cztowiekowi ponad-
czasowy klucz do poznania siebie poprzez refleksje nad postawami i wydarzeniami.
Droga, ktorej etapami sg napomnienie, stuchanie i zrozumienie, prowadzi do trans-
formacji cztowieka. Konsekwencja jest dojrzala postawa wiary. Cztowiek poznaje
swojego Boga jako skutecznego obronce, cierpliwego i wyrozumiatego, stabilne-
go w decyzjach. Uczy si¢ Mu ufa¢ i sam jest pewien Jego zaufania.
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THE IMAGE OF GOD EMERGING FROM A CONFRONTATION
BETWEEN THE UNRIGHTEOUS AND RIGHTEOUS
IN SELECTED OLD TESTAMENT BOOKS

Summary

Justice is a difficult concept. Its description is present in almost every chapter of the Bible. It has
various aspects. However, the basic message is that justice comes from God and it leads towards Him.

The purpose is to become a righteous man who is formed by God’s Justice. By repeating this
adjective, the Bible defines this attitude and contrasts it with the picture of a wicked man and impiety
itself. This can be observed mainly in the Book of Proverbs and in the Book of Psalms. A simple struc-
ture of proverbs allows us to notice the contrast between a wicked and pious man. A similar structure of
psalms makes it possible to compare both concepts. Selected parts of the Books define those contrasting
attitudes. This leads us to predictable conclusions.

Some interesting phrases can be observed in the Book of Ezekiel. The author avoids static con-
cepts and the final classification of a righteous man who will never become a sinner. The prophet knows
those attitudes. He is interested how man can change. He wants to know if man can hold on to such
attitude. The narration of the Book does not contrast both attitudes but it challenges and evaluates them.

Key words: unrighteous, righteous, attitude, contrast, admonition, change
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postawy chrzescijanskiej za pomocg uczu¢ — motywacja emocjonalna

1. WSTEP

Najcze$ciej rozumie sie teksty Pisma Swietego i intepretuje jako bardzo kon-
kretne i wymagajace pouczenia, przykazania i normy. R6zne wydarzenia, opisane
zwlaszcza w Starym Testamencie, jawig si¢ wtedy jako peine nieubtaganej spra-
wiedliwosci Bozej, Jego dominacji nad $wiatem i nawet pewnego rodzaju suro-
wosci w stosunku do cztowieka. Nawet przymierze na Synaju widzi si¢ niekiedy
jedynie w perspektywie Bozej potegi i wladzy nad Izraelem. Pan Bog jawi si¢
jako potezny Wiadca, ktéry decyduje o losie swojego ludu, a zarazem i innych
narodow.

Piszac ksigzke na temat biblijnego stownictwa mitosci i milosierdzia i porow-
nujac w niej odcienie znaczeniowe roéznych okreslen hebrajskich i greckich', zda-
tem sobie sprawe z tego, jak wiele jest w Pimie Swietym terminéw wyrazajacych
Bozg dobro¢, mitos¢ i mitosierdzie. Zrozumiatem tez, jak trudno je przettumaczy¢
na wspotczesne stowa w jezyku polskim, a zarazem i w innych jezykach, aby
te dobro¢ Boza nalezycie wyrazi¢. Ich wspolczesne odpowiedniki, takie jak np.
taska 1 mitosierdzie brzmia dzi§ niezbyt mito i nieprzekonujaco. Zdaja si¢ uwy-
datnia¢ Bozg wyzszo$c¢ 1 wladztwo nad ludzmi, a tym samym i ludzka bezradnos$¢.
Roéwnoczesnie dostrzegltem juz u najdawniejszych tltumaczy Biblii z jezyka hebraj-
skiego na grecki (tzw. Septuaginty) trudnosci z doborem wtasciwych odpowiedni-
kow i1 niezupetng ich adekwatno$¢ w stosunku do poczatkowego oryginathu.

'S. Hatas, Biblijne stownictwo milosci i milosierdzia na zderzeniu kultur. Okreslenia hebrajskie
i ich greckie odpowiedniki, Krakéw 2011. Zostata ona wydana przez Wydawnictwo Uniwersytetu
Papieskiego Jana Pawta II w Krakowie, w serii naukowej pt. Studia, jako ich t. XVIIL
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Dlatego pragn¢ si¢ podzieli¢ z czytelnikiem niektorymi spostrzezeniami na te-
mat uczuciowo$ci wyrazonej w Pismie Swietym i uwidoczni¢ to na kilku przykta-
dach, cho¢ caly problem wydaje si¢ znacznie szerszy.

2. BOGATE SLOWNICTWO MILOSIERDZIA

Zaczne wigc od stownictwa miltosierdzia, ktore wnikliwie przestudiowatem we
wspomnianym juz opracowaniu ksigzkowym. Okazuje si¢ najpierw, ze jest ono bo-
gate 1 bardzo czesto uzywane. Wspodtczesnie dobrze rozumiemy i nalezycie dowar-
tosciowujemy samo okreslenie mitosci, w oryginalnym jezyku ‘ahéb lub’ahabah.
Dziwi¢ jednak moze fakt, ze w Biblii rzadko okresla ono postawe i uczucie
Boga do ludzi. Co najwyzej kilka razy okresla relacje Boga do najbardziej zashuzo-
nych postaci, takich jak np. krél Salomon (2 Sm 12, 24; Ne 13, 26) oraz patriarcho-
wie (Pwt 4, 37), a zwlaszcza Abraham (2 Krn 20, 7; 1z 41,8). Jezeli juz ta mito$¢ jest
odniesiona do ludu, to zawsze jest podany szczegolny jej motyw, np. sprawiedliwos¢
(np. Ps 11, 7; 33, 5)°. Normalnie jednak jako okreslenie uczucia Boga do swoje-
go wybranego ludu Biblia nie uzywa okreslenia ‘aheb. Dlaczego?

Wynika to ze specyfiki znaczeniowej tego stowa. Oto6z okresla ono uczucie
spontanicznie wynikajace z upodobania, ktore lepiej by bylo przettumaczy¢ na je-
zyk polski jako [ubi¢. Okresla bowiem naturalne uczucie, jakie laczy mezczyzne
z kobieta (np. Pnp 1, 3 n. 7; 3, 1 n), a takze milo$¢ rodzicielska do wlasnych dzie-
ci (Rdz 22, 2; 37,3 n; Oz 11, 1). Moze rowniez oznacza¢ upodobanie do okreslonej
potrawy, ktora np. syn Izaaka miat przyrzadzi¢ ojcu, aby otrzymac blogostawien-
stwo (Rdz 27, 4. 9. 14), czy nawet do pewnych zaje¢, np. uprawy roli (2 Krn 26, 10).
Dlatego tez najlepszym jego polskim odpowiednikiem jest /ubi¢, a nie kochaé. Wy-
daje sig, ze wlasnie dlatego stowo to nie jest w Biblii uzywane jako okreslenie mi-
osci Boga do swojego ludu, cho¢ odwrotnie tak. Znany tekst biblijny zawiera przy-
kazanie mitosci Boga przez cztowieka z calego serca, z catej duszy i ze wszystkich
sit (Pwt 6, 511n.)%.

Inaczej jednak jest z jego greckim odpowiednikiem ayonn i ayorow. Okazuje
sig, ze greckie stowa majg juz inny odcien znaczeniowy i wskazujg na mito$¢ bar-
dziej szlachetng i ofiarng. Sg tez coraz czesciej uzywane w Biblii jako okreslenie
mitos$ci Bozej nie tylko w Nowym Testamencie, lecz juz w najpdzniejszych ksie-
gach Starego Testamentu pisanych od poczatku po grecku, np. Mdr 11, 24; 16, 26*.
Ewangelista Jan uczyni z tego stowa podstawowe okreslenie relacji migdzy Bogiem
jako Ojcem a Jego Synem oraz chrzeScijanami’.

2 Szersze rozwinigcie tamze, 53 nn.

3 Tamze, 42-47; 50 nn.

4 Tamze, 57 nn.

5 Okreslenie ayomn (oyomam) wystepuje najezgsciej w Ewangelii Janowej (44 razy) i Pierwszym
Liscie $w. Jana (52 razy). Okresla zar6wno mitos¢ Ojca do Syna (J 3, 35; 10, 17; 15, 9; 17, 24) jak
i Syna do Ojca (14, 31), oraz Ojca i Syna do chrzescijan (3, 16; 13, 1; 15, 9) i na odwrot (J 14, 15; 21).
Okresla rowniez mito§¢ braterska we wspolnocie chrzescijan (13, 34 n; 15, 17), co jest zastosowa-
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Okazuje sig, ze jako okreslenie dobroci i mitosci Boga do swojego ludu auto-
rzy Starego Testamentu preferowali inne okreslenia, jak np. hesed, hén, hanan
oraz rahamim. Thumaczymy je zazwyczaj jako mitosierdzie czy taska, jednak te pol-
skie odpowiedniki nie oddaja glebi znaczeniowej tych okreslen. To samo dotyczy
takze innych jezykow wspotczesnych. Wiele wskazuje na to, ze okreslenia faski czy
milosierdzia zdewaluowaty si¢ znaczeniowo w naszej kulturze i staly si¢ okresle-
niami niemitymi, zle kojarzonymi. Zaczetly si¢ nam kojarzy¢ z drobng jatmuzng
rzucang zebrakowi na odczepne, albo jako przejaw pychy tego, kto udziela pomo-
cy w potrzebie. Zazwyczaj chodzi o niezbyt wielki datek pieni¢zny, ktory bardziej
upokarza otrzymujgcego, niz stanowi realng pomoc. Charakterystyczne dla wspot-
czesnej kultury jest to, ze dzialalno$ci dobroczynnej nie okresla si¢ juz jako mito-
sierdzie, lecz jako akcje charytatywna, czy tez pomoc humanitarng. Nawet ko$cielng
organizacje, ktdra zajmuje si¢ pomocg osobom biednym i potrzebujacym, nazwa-
no Caritas, a nie mitosierdzie, a jej protestancki odpowiednik to Diakonia.

O ile jeszcze potrafimy zrozumie¢ Boze mitosierdzie dla ludzi, to juz zdecydo-
wanie nie akceptujemy laski okazywanej nam przez innych ludzi. Méwimy prze-
ciez: ,,nie potrzebuje niczyjej taski ani milosierdzia!” Okazang taske i milosier-
dzie potraktowaliby$my jako wlasne upokorzenie, jako przejaw wyzszosci tego,
kto $wiadczy nam pomoc®.

Niemniej jednak okreslenia biblijne, szczegolnie w hebrajskim oryginale, wcale
nie zawierajg takiego odcienia znaczeniowego. Na przyktad w okresleniu fesed, kto-
re jest bardzo charakterystycznym okresleniem Bozej dobroci w stosunku do ludzi,
zupelie nie wida¢ tego niuansu znaczeniowego. Jest ono okresleniem bardzo ory-
ginalnym i nie znajduje doktadnego odpowiednika ani w jezykach wspolczesnych,
ani nawet w grece biblijnej czy facinie. Precyzyjne okreslenie jego znaczenia bytoijest
przedmiotem naukowych opracowan, a nawet osobnych publikacji ksigzkowych
i ma juz sporg bibliografi¢’”. W moim opracowaniu na temat biblijnego stownic-
twa mitosci i mitosierdzia wnioskuje, Zze okresla on przede wszystkim wierng mitosé¢
Boga do swojego ludu. A wniosek ten opieram przede wszystkim na obserwacji, ze
to pojecie wystepuje z reguty w kontekscie okreslen, ktore wskazuja na wiernosé
i trwato$¢, a zwlaszcza przymierza (18 razy w Biblii Hebrajskiej), wiernosci (émet
— 32 razy), okreslenia wiecznosci ( ‘0/am — 58 razy), pamieci (12 razy), a nawet po-
kolenia w sensie trwania przez wiele pokolen (4 razy). Mozna powiedzie¢, ze hesed
to mito$¢ wynikajaca z przymierza. Przymierze za$, ktére Bog zawieral ze swym

niem najczestszym w Pismach Nowego Testamentu — por. J.H. Elliott, / Peter. A New Translation with
Introduction and Commentary, New York 2000,386 n. Okresla wigc wszystkie relacje religijne migdzy
Bogiem, Chrystusem i chrzescijanami, co mozna uzna¢ za specyfike¢ Pism Janowych. Nie ma w nich
natomiast okre$len mitosierdzia za wyjatkiem 2 J 3.

® Doskonale wyczuwat ten problem $w. Jan Pawet II i dlatego w IV rozdziale swojej Encykliki
Dives in misericordia obszernie wyjasnia, ze przyjecie syna marnotrawnego nie byto jego upokorze-
niem (nr 6).

"Np. W.E. Lofthouse, Hen and Hesed in the Old Testament, Zeitschrift fiir die Alttestamenliche
Wissenschaft, 51 (1933) 29-35; J. Czerski, Pojecie hesed w Starym Testamencie (stan badan), Rocz-
niki Teologiczno-Kanoniczne 30 (1983), z. 1, 103-16; K.D. Sakenfeld, The Meaning of Hesed in the
Hebrew Bible. A New Inquiry, Eugene OR 2002.
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ludem, jawi si¢ w tym kontekscie jako zobowigzanie do wiernej mitosci, na ktora
zawsze mozna liczy¢ i do niej si¢ odwolywac®.

Totez chodzi o charakterystyczne okreslenie mitosci Boga do swojego ludu,
do ktorej zobowiazat si¢ na mocy zawartego przymierza. Nigdy natomiast nie okre-
$la relacji Boga do narodéw poganskich, poniewaz z nimi Bég nie byt zobowigzany
do wiernej mitosci na mocy przymierza.

Rownoczesnie nalezy zauwazy¢, ze wierna mito$¢ stanowi, rowniez w relacjach
mie¢dzyludzkich, najcenniejszy ideat, ktorego wszyscy pragna i sobie zycza. Kt6z bo-
wiem nie pragnie by¢ kochany mitoscig wierng i niezawodna, na ktorg mozna zawsze,
w kazdej zyciowej sytuacji liczy¢ i na niej polegac¢? Taka wtasnie mito$¢ ofiaruje nam
Bog, poczawszy od Starego Przymierza. Jest to rzeczywiscie pigkna i wspaniata mi-
os¢, ktorej sens trudno wyczué, czytajac thumaczenie biblijnych tekstow oddajacych
jajako taske czy mitosierdzie. Widac¢ to najlepiej w Psalmach, w ktorych twierdzenie
o wiernej milosci Boga pojawia si¢ wielokrotnie jako swoistego rodzaju refren:
ki le‘6lam hasdo — bo Jego dobro¢ na wieki (Ps 118, 136). Jednak jesli stowo to zo-
stalo przettumaczone jako laska czy mifosierdzie, trudno w nim dostrzec okresle-
nie pigknej i wiernej mitosci Boga do swojego umitowanego ludu. Niektorzy jed-
nak probuja, i to zupehie stusznie, thumaczy¢ ten charakterystyczny refren wilasnie
w sensie wiernej mitosci Boga do swojego ludu’.

Okazuje si¢, ze juz dawni ttumacze Septuaginty w III czy Il w. przed Chrystu-
sem mieli problemy z oddaniem tego hebrajskiego terminu na jezyk grecki. Widaé
to w wyborze réznych greckich odpowiednikow, jednak najlepszym okazat si¢ eheog
i wlasnie nim najczesciej ttumaczg hebrajski fesed. Nie jest to jednak odpowiednik
doktadny, poniewaz zawiera w sobie aspekt litosci, wspotczucia 1 ubolewania nad
cierpieniem i bieda, ktérego w hebrajskim oryginale zupehie nie widaé. Jednak wta-
$nie ten grecki odpowiednik najlepiej uwydatniat Bozg transcendencjg, a zarazem
Jego wrazliwo$¢ na cierpienia, ktorych Jego Iud wielokrotnie doswiadczal, zwtasz-
cza od czasoéw niewoli babilonskiej'?. Dlatego tez jest preferowany jako odpowied-
nik hebrajskiego hesed.

Wydaje sie, ze takie wtasnie przettumaczenie hebrajskiego stowa na jezyk grec-
ki, a pdzniej na tacinskg misericordia, wywarl przemozny wplyw na pdzniejsze
thumaczenia oraz na nasze postrzeganie Bozej dobroci w stosunku do cztowieka.
Dobrze ze siegajac do bardziej poglebionej analizy okreslen hebrajskich, probuje si¢
dzi$ wydoby¢ pierwotny sens pigknego okreslenia biblijnego.

8 S. Hatas, dz.cyt., od s. 95 i pelne zestawienie potaczen na s. 120 n.

 Np. francuska Bible de Jérusalem thumaczy to okreSlenie przez amour, wspoOlczesne thuma-
czenia angielskie jako steadfast love (English Standard Version i New Revised Standar Version), czy
tez loyal love (New English Version). Rowniez ks. H. Witczyk proponuje thumaczy¢ ten zwrot jako:
Jego milo$é na wieki — Mitos¢ Jahwe napelnia ziemie (Ps 33, 5). Swiat dzielem milosci Boga, w: Pan
moim Swiattem. Ksiega Pamigtkowa dla Ksiedza Profesora Jerzego Chmiela w 65 rocznice urodzin,
red. W. Chrostowski, Warszawa 2000, 373 n. Por. S. Hatas, dz.cyt. 100-102.

10°Por. J. Czerski, art.cyt. 116; J. Kudasiewicz, Kontemplacja mitosiernego oblicza Jezusa Chrystu-
sa, w: Kontemplacja oblicza Chrystusa i ewangelizacja. Materiaty sympozjow katechetycznych Mig-
dzyzakonnego Wyzszego Instytutu Katechetycznego w Krakowie (lata 2002 i 2003), red. A.E. Klich,
Krakow 2003, 152.
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Innym okres$leniem, ktore jest powodem analogicznych trudnosci, jest hén
i hanan, ktore dzis jest thumaczone z reguty jako taska. W swoim hebrajskim pierwo-
wzorze jest ona pewnego rodzaju odwrotno$cig znaczeniowg fiesed i oznacza mitos¢
spontaniczng, nie wynikajagca ze zobowigzan. Najbardziej chyba charakterystycz-
ny w tym wzgledzie jest zwrot znalez¢é taske (hen) w czyichs oczach. Napotykamy
na niego az 41 razy w Biblii Hebrajskiej i oznacza, ze kto$ zostal obdarzony szcze-
g6lnymi wzgledami ze strony kogos z reguty starszego, wazniejszego, czy tez stoja-
cego wyzej w hierarchii spotecznej, np. kréla (1 Sm 16, 22; 1 Krl 11, 19) lub wiasci-
ciela terenu (Rt 2, 2.10.13). Uzycie zwrotu w relacjach miedzyludzkich pozwala nam
lepiej zrozumie¢ jego sens znaczeniowy, kiedy jest uzyty w relacji do Boga'l. Naj-
bardziej chyba znanym zastosowaniem tego zwrotu sg stowa skierowane przez anio-
ta do Maryi podczas Zwiastowania: znalaztas bowiem taske u Boga (Lk 1, 30). Znacza
one, ze przyszta Matka Mesjasza zostata otoczona przez Boga szczegodlng mitoscig
i dzigki niej uzdolniona do spelnienia swej szczegdlnej roli'2.

Przytoczone przyktady pokazuja, ze chodzi o szczegdlne wzgledy i1 zyczli-
wos¢ okazywang spontanicznie komus, kto wcale nie musiat na to zastuzy¢. Lu-
kasz na pewno chce pokaza¢, ze Maryja zostata otoczona taka wilasnie mitoscia
Boga i na Jej przyktadzie doskonale uwidocznit, czym jest Boza laska. Nic w tym
dziwnego, skoro byl przeciez uczniem $w. Pawta, ktory, jak stusznie zauwazono, jest
nowotestamentalnym teologiem taski. Podkresla jej podstawowe znaczenie w Od-
kupieniu ofiarowanym cztowiekowi (np. Ga 2, 21; 5, 4; Rz 3, 24 itd.)"*. Laska, dzie-
ki ktérej dostgpiliSmy odpuszczenia grzechdw i zbawienia, to po prostu okreslenie
mitosci Bozej do ludzi, na ktora sobie przeciez nie zastuzyli. I to wyjasnia najpraw-
dopodobniej predylekcje Pawta do tego wtasnie okreslenia Bozej mitosci i dobroci,
ktore doskonale uwidacznia mito$¢ zaofiarowana nie tylko narodowi zydowskiemu,
lecz takze, a moze nawet przede wszystkim, poganom'4,

Wida¢ tendencj¢, aby w tych dwoch okresleniach dopatrywaé sie nie tyle
sensu mitosci 1 zyczliwosci Bozej, Jego konkretnego dziatania, czy tez skut-
kow tego dziatania'>. Wynika to zapewne ze specyfiki naszej wspotczesnej mentalno-
$ci, ktora chetniej skupia si¢ na konkretnym dziataniu i jego wymiernych skutkach,
emocje zas$ traktuje jako sprawe osobista, subiektywna i trudng do weryfikacji. Takie
jednak rozumienie taski, czy tez okreslenia hesed prowadzi do pomieszania pojeé
i relatywizacji ich znaczenia w zaleznosci od skutkow, ktorych sg przyczyng!'®. Ten-
dencje t¢ wida¢ np. w popularnym uzywaniu okreslenia taski w liczbie mnogiej,

''S. Hatas, dz. cyt. 136 nn.

12 Por. F. Mickiewicz, Ewangelia wedlug Swigtego Lukasza, cz. 1 (Nowy Komentarz Biblijny.
Nowy Testament, I1I/1), Czgstochowa 2011, s. 113.

13 Por. H. Conzelmann, yapig KtA., in: Theologisches Worterbuch zum Neuen Testament, Bd. IX,
383 nn; A.B. Luter, Laska, w: Stownik teologii sw. Pawta, red. G.F. Hawthorne i in., Warszawa: Vocatio
2010, 448.

14S. Hatas, dz.cyt. 155 nn.

15 Por. A.B. Luter, art.cyt., 447.

16" Wida¢ to np. w opracowaniu K. Sakenfeld, dz.cyt., w ktorym analizuje ona to pojgcie bar-
dzo przedmiotowo. Prowadzi to do zbyt drobiazgowych rozréznien jego sensu w zaleznosci od cza-
su napisania i kontekstu.
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jakby ona byta jakim$ wydzielanym towarem. W Nowym Testamencie okre$lenie
taski jest zawsze uzywane w liczbie pojedynczej, poniewaz trudno mowi¢ o mito-
Sci czy zyczliwosci w liczbie mnogiej!”.

Trzecim wreszcie okresleniem, ktore z reguty jest ttumaczone jako mitosierdzie
i ktore, jak si¢ uwaza, najlepiej wyraza ide¢ mitosierdzia, jest rahamim i spokrew-
niony z nig czasownik rhm. Okazuje si¢ jednak, ze podstawowym sensem tego okre-
$lenia jest nie tyle mitosierdzie w sensie teologicznym (mito$¢ okazywana grzeszni-
kom), ile mitos$¢ o wielkiej gtebi uczuciowej, czyli bardzo mocno przezywana. Ten
odcien znaczeniowy wida¢ doskonale w znanym poréwnaniu mitosci Bozej do ma-
cierzynskiej u Izajasza:

Czy moze niewiasta zapomnie¢ o swoim niemowleciu,

Ta, ktora przeciez goraco kocha (riham) syna urodzonego z wtasnego ona!

A nawet gdyby ona zapomniata,
Ja nie zapomng o tobie! (45, 15)

W zacytowanym tekscie czasownik riiam nie oznacza wcale milosierdzia w na-
szym rozumieniu, lecz wielkg mito$¢ matczyng do swego wiasnego dziecka. Poniewaz
jest to mitos¢ szczegolnie intensywna i czula, dlatego autorzy biblijni uznali wtasnie
to okreslenie za najbardziej wlasciwe, aby nim wyrazi¢ mito$¢ Boza do ludu cierpia-
cego na skutek popetionych grzechow, a wigc Jego milosierdzie. Taki sens tego okre-
$lenia wida¢ w wielu tekstach biblijnych np. w Pwt 13, 18; 1z 60, 10 i in.

Rowniez i w przypadku tego okreslenia wida¢ rozbiezno$¢ w thumaczeniu na jezyk
grecki i to jeszcze wigksza niz w przypadku poprzednich. Widocznie thumacze Septu-
aginty nie znajdywali w jezyku greckim wiasciwego ekwiwalentu i dlatego thumaczg je
réznymi odpowiednikami w zaleznosci od kontekstu. Albo przez géheog i gélegw jako zwy-
czajne okreslenie mitosierdzia, ktore jest jednak rowniez najczgstszym odpowiednikiem
innego stowa hesed, albo przez owtippor, ktore jednak kojarzy sie z gloSnym lamento-
waniem jako wyrazem wielkiego bolu, albo jako omlayyva, ktore jednak w swieckiej
grece okreslato wnetrzno$ci zwierzece lub ludzkie'® jako o$rodek glebokich uczué.

Ta rozbieznos¢ w tlumaczeniu jednego i tego samego okreslenia $§wiadczy
o tym, ze w jezyku greckim nie znajdywano wilasciwego i precyzyjnego odpowied-
nika. Wynika to zapewne z faktu, ze obydwa jezyki biblijne znacznie si¢ miedzy
sobg r6znig 1 sg zaliczane przez specjalistow do zupehie innych grup jezykowych:
jezykow semickich i jezykow tzw. indoeuropejskich, do ktorych zaliczaja si¢ tak-
ze jezyki stowianskie, romanskie i germanskie. Zapewne ten fakt, a takze 1 wiel-
ka odleglo$¢ geograficzna i czasowa sprawiajg, ze trudno przetlumaczy¢ pigkne
okreslenia biblijne na nasze wspotczesne jezyki tak, aby oddac ich cate bogac-
two znaczeniowe. Czesto thumaczy si¢ je, idac za pewng tradycja kosScielna, 1 tak
jest zwlaszcza z pojgciem taski. Jestesmy przeciez uwarunkowani catym kontekstem
koscielnym i dyskusjami dogmatycznymi na temat roli taski w zbawieniu.

17 Szerzej omawiam ten problem w ksiazce o biblijnym stownictwie mitosierdzia i mitosci; S. Hatas,
dz.cyt. 155-168.

18 Por. N. Walter, onharyyvov i in., in: Theologisches Worterbuch zum Neuen Testament, Bd. IX, red.
H. Balz i G. Schneider, Stuttgart 1983, 635. W Nowym Testamencie jest uzyte tylko raz w tym dostownym
sensie w Dz 1, 18, gdzie okresla wnetrznosci Judasza, ktore miaty wyplynac po jego samobdjczej $mierci.
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Niemniej jednak analiza podstawowych okreslen Bozej dobroci i mito-
$ci w stosunku do cztowieka pokazuje, ze jest ich wiele 1 petnig wazng role w ukaza-
niu Boga jako Osoby wrazliwej i bliskiej cztowieka. Na pewno autorzy Pisma Swie-
tego, zardwno ci hebrajscy Starego Testamentu, jak i pozniejsi greccy, starali si¢ t¢
dobro¢ wyrazi¢ za pomoca najwtasciwszych i najpickniejszych stow, jakie byty w da-
nym jezyku uzywane jako okreslenie szlachetnych uczu¢ ludzkich. To samo moz-
na powiedzie¢ o thumaczach tekstu biblijnego na tacing i inne jezyki. Postugiwali si¢
nie tyle wypracowanymi pdzniej okresleniami filozoficznymi, jak np. natura (pvoig)
czy madro$¢ w sensie wiedzy intelektualnej, ile okresleniami wskazujacymi na do-
bro¢ i szlachetnos$¢ osoby, zwtaszcza Boga.

Okreslenia z zakresu filozofii racjonalnej na pewno sg pomocne w lepszym ro-
zumieniu zalezno$ci przyczynowo-skutkowych, sa jednak mniej uzyteczne do okre-
$lenia relacji miedzyosobowych, zawsze zabarwionych emocjonalnie. Odnosimy si¢
do Iudzi zawsze z pewnym zaangazowaniem emocjonalnym: wickszym lub mniej-
szym, pozytywnym lub negatywnym. Trudno przeciez méwi¢ o innym czlowie-
ku bez emocjonalnego zaangazowania, co wida¢ zwlaszcza w literaturze pigkne;.
A Bog w Biblii jest konsekwentnie ukazywany jako Osoba bardzo bliska cztowieko-
wi i wrazliwa na jego odczucia. Jako ktos, kto nigdy nie opuszcza cztowieka i zawsze
jest przy nim, zwlaszcza gdy potrzebuje Jego pomocy i wsparcia. To towarzyszenie
cztowiekowi i obecno$¢ przy nim doskonale wyraza si¢ w Bozym imieniu Jahwe,
ktére oznacza bycie w sensie towarzyszenia (Wj 3, 14 nn)!" oraz w biblijnym po-
zdrowieniu Pan z tobg czy z wami (np. Sdz 6, 12 n; £k 1, 28).

Teologia systematyczna, oparta w duzej mierze na racjonalizmie filozoficznym,
nie poswigca zbytniej uwagi okresleniom emocji, jakie tacza Boga z ludzmi i ludzi
z Bogiem. Podobnie nasza wspodtczesna kultura traktuje emocje jako zjawisko subiek-
tywne, awigc mniej wazne. Conajwyzej teologia duchowosciimistyka skupia wigksza
uwage na tego rodzaju przezyciach. Jednak religia polega na wi¢zi bardzo osobistej
ipersonalnej z Bogiem, ktora z koniecznosci jest zabarwiona emocjami i jako taka jest
ukazana w Pi§mie Swictym. Biblijni autorzy staraja si¢ ukaza¢ te interpersonalng
wigz za pomocg okreslen ludzkich emocji, a takze przez artyzm pisanego stowa. Bar-
dzo pouczajacy jest w tym wzgledzie fakt, ze bardzo duza cz¢$¢ Biblii, 1 to zwlasz-
cza Starego Testamentu, zostata napisana poezja, poniewaz wlasnie ona szczegdlnie
dobrze nadaje si¢ do wyrazania ludzkich uczu¢. O ksiggach Nowego Testamen-
tu mowi si¢ z kolei, ze czesto trudno wytyczy¢ granice miedzy wlasciwg proza a po-
ezja. Ich proza jest nasycona w duzym stopniu elementami poetyckimi takimi jak
chocby paralelne, a wiec podwojne sformutowania, na ktére napotykamy przeciez
bardzo czgsto.

3. MILOSC OBLUBIENCZA I RODZICIELSKA

Wyrazeniu uczu¢ stuzy nie tylko bogate biblijne stownictwo, ktore wcale nie
ogranicza si¢ do kilku podstawowych okreslen wyzej przeanalizowanych. Stuzy

¥ Por. J. Lemanski, Ksigga Wyjscia. Wstgp — przeklad z oryginatu — komentarz (NKB ST, II),
Czgstochowa 2009, 150 n.
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mu takze obrazowo$¢ jezyka biblijnego, przy czym chodzi zwlaszcza o metafore
mito$ci matzenskiej (oblubienczej), a takze rodzicielskiej, zwlaszcza ojcowskie;j.
Obydwa poréwnania zostaly w Biblii wiclokrotnie wykorzystane do zobrazowa-
nia mito$ci Boga do ludu. Pierwsze z nich, a mianowicie poréwnanie do mito$ci ob-
lubiefczej, znajdujemy zwlaszcza w rdznych pismach prorockich, a mianowicie
Ozeasza (1, 2-3, 5), Izajasza (54, 1-11; 62, 3-5), Jeremiasza (2, 1-3, 10) i Ezechie-
la (16. 23). Sa to rozbudowane obrazy, ktore ukazujg najpierw ogrom mitosci Bozej,
a nastepnie niewierno$¢ ludu jako podta zdrade tej mitosci. W tym sensie odstep-
stwo od Boga zostato porownane do cudzolostwa, a lud Bozy do cudzotoznicy®.
Za zdrade mitosci, ktéra jest bardzo bolesna dla kochajacego Oblubienca, zostata su-
rowo ukarana opuszczeniem, niewolg i $miercig dzieci (por. Lm 1, 1 nn). Prorocy
jednak ukazuja jasno rowniez perspektywe naprawy i powrotu do pierwotnej mito-
$ci, ktora juz nigdy nie bedzie zdradzona (np. Iz 54, 9 n).

Motyw tak mocno rozwinigty przez starotestamentalnych prorokéw znalazt ra-
czej niewielki oddzwiek w pismach Nowego Testamentu. Mozna tu odnotowac je-
dynie kilka niewielkich tekstow nawigzujacych do mitosci oblubienczej. Porownuja
one przyjscie Mesjasza do zaslubin (Mt 2, 18 //; 22, 1-14; 25, 1-13; J 2, 1-12; 3,29 n),
postuge apostolska do roli przyjaciela pana mtodego (2 Kor 11, 2) oraz ukazuja zba-
wienie jako zaslubiny Baranka (Ap 19, 7-9)*'. Mozna by zapytac o przyczyng tej re-
dukcji. Stato si¢ tak by¢ moze dlatego, ze malzenstwo w czasach grecko-rzymskich
nie przedstawiato juz tak wzniostego ideatu jak w spoteczenstwie dawnego Izraela.
Dlatego nie byto juz tak czytelnym obrazem Bozej mitosci do ludzi.

Odwrotnie natomiast ma si¢ sprawa z motywem mitosci rodzicielskiej, czy-
li w przypadku Biblii gtownie ojcowskiej??. W ksiegach Starego Testamentu, zwlasz-
cza prorockich, zostal on jedynie zarysowany (por. Wj 4,22;2 Sm 7, 14//1 Krn 17, 11;
Ps 2, 7; 1z 63, 1664, 7), aby w pismach Nowego Testamentu znalez¢ pelne rozwi-
niecie. Dotyczy to zwlaszcza Ewangelii Janowej i Pierwszego Listu $w. Jana, gdzie
okreslenie Boga jako Ojca pojawia si¢ najczgsciej”, lecz takze Ewangelii Mateuszo-
wej, Listow $w. Pawla i innych pism. Zauwazano, ze w Ewangelii Janowej okreslenie
Boga jako Ojca jest czestsze niz samo stowo Bog i odpowiada mu roéwniez bardzo cze-
ste okreslenie Jezusa jako Syna. Ich wzajemna wigZ jest okre$lana przede wszystkim
jako ayomn, a okreslenie to jest jak najbardziej wlasciwe do okreslenia wzajemne;j
mitosci rodzicow i dzieci ze wzgledu na specyfike znaczeniowsg greckiego stowa.

Okres$lanie Boga jako Ojca jest uzywane przede wszystkim w znaczeniu ojcow-
skiej dobroci i mitosci. Bardzo dobrze wida¢ to zwlaszcza w takich tekstach jak:
Mt 5, 45-6, 18 oraz bardzo wielu Janowych (3, 35; 10, 17 itd.). Jednak i w pozosta-

20 Por. J.A. Dearman, The Book of Hosea, Grand Rapids Mi 2010, 54 nn.

2l Por. np. M. Wojciechowski, Apokalipsa swigtego Jana. Objawienie a nie tajemnica (NKB NT,
XX), Czgstochowa 2012, 349.

2W Biblii znajdujemy tylko jedno wyrazne poréwnanie mitosci Bozej do matczynej,
a mianowicie w 1z 49, 15: Czy moze kobieta zapomnie¢ o swym niemowleciu? Czy moze nie mitowac
dziecka swego tona? Lecz gdyby nawet ona zapomniata, Ja nie zapomne o tobie!

2 Por. J. Drgas, ,,Kto mnie zobaczyl, zobaczyl takze i Ojca* (J 14, 9). Bog Ojciec w Ewangelii Jano-
wej, w: Ty, Panie, jestes naszym Ojcem (Iz 64, 7). Biblia o Bogu Ojcu, red. F. Mickiewicz, J. Warzecha,
Warszawa 1999, s. 115.
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tych tekstach Nowego Testamentu, ktore nazywaja Boga Ojcem, nalezy si¢ doszu-
kiwa¢ sensu ojcowskiej mitosci Boga (np. Lk 6, 36; Rz 8, 15; 1 P 1, 3). W tekstach
biblijnych okreslenie Boga jako Ojca nie jest tylko odréznieniem Pierwszej Osoby
Boskiej od pozostatych, jak si¢ je czgsto dzis$ rozumie. Dlatego nalezy w nim zawsze
szuka¢ sensu ojcowskiej mitosci czy to do Syna, czy tez ludzi.

4. OKRESLANIE POSTAWY CHRZESCIJANSKIEJ
ZA POMOCA UCZUC - MOTYWACJA EMOCJONALNA

Roéwniez charakterystyczne, zwlaszcza dla Listow Nowego Testamentu, jest okre-
$lanie postaw, jakimi powinni cechowac si¢ chrzescijanie, przez zastosowanie okre-
slen dotyczacych uczué. Znajdujemy je zwlaszcza w roznych katalogach chrzescijan-
skich zalet. Chodzi o takie okreslenia jak: ayomn z roznymi dookresleniami (Rz 12, 9;
Flp 2, 2; por. Kol 3, 19; Ef 5, 25. 33; 1 P 1, 22; 2, 17), pthoctpoyol (= bycie serdecz-
nymi — Rz 12, 10), pthadeleot (= braterscy — Rz 12, 10; 1 P 3, 8 por. Hbr 13, 1; 1 P 1,
22;2 P 1,7), yaupovteg (= radosni — Rz 12, 12; por. 2 Kor 3, 11; Flp 2, 18; 3, 1;
4, 4 i in.), omayyva (= wrazliwos¢ — Flp 2, 1; Kol 3, 12), evemiayyvot (= serdeczna
zyczliwos¢ — Ef 4, 32; 1 P 3, 8) i owrippot (= serdeczne wspotczucie — Flp 2, 1;
por. Kol 3, 12). Te ostatnie, to odpowiedniki hebrajskiego rahamim, okreslajg glebo-
ko przezywang mito$¢ i mitosierdzie.

Na pewno okreslaja one uczucia, przy czym chodzi przede wszystkim o uczucie
mitosci i zyczliwosci, a takze i chrze$cijanskiej radosci. Jak stusznie zauwazono, nie
chodzi jednak o uczucia w sensie indywidualistycznym i romantycznym, jak dzi-
siaj rozumie si¢ najczgséciej mitos¢. W Listach Nowego Testamentu chodzi o dobro¢
i zyczliwos¢, ktora przejawia sie 1 wyraza w bardzo konkretnych czynach dla do-
bra innych?. Obejmuje ona zaréwno szczere uczucie, jak i konkretny czyn, ktory
z niej wynika. Milosierdzie jako szczera wrazliwos$¢ na drugiego cztowieka, kto-
ra zawsze ukonkretnia si¢ we wlasciwej postawie i udzielanej pomocy, stanowi isto-
te etyki chrzescijanskiej®.

Jestesmy przyzwyczajeni bardziej ceni¢ konkretny czyn niz milos¢, uwa-
zajac uczucie za sprawe¢ subiektywna, bardzo osobistg i w sumie niezbyt waz-
ng. Za co$, co nie podlega obiektywnej ocenie. Jednak harmonijne polaczenie
zyczliwego uczucia z czynem uwydatnia najpierw szczero$¢ swiadczonego komus
dobra. A szczera intencja jest przeciez bardzo wazna dla adresata udzielanej po-
mocy. Dobro §wiadczone z wewnetrznym zaangazowaniem, a wiec 1 przekonujaca
szczeroscia, sprawia adresatowi o wiele wieksza satysfakcje 1 rados¢. Taka pomoc
cenimy sobie o wiele bardziej niz te, ktora mogtaby wynika¢ z interesownosci czy
wyrachowania w oczekiwaniu na wtasng korzy$¢ pomagajacego. Dlatego tez okre-
$leniami dotyczacymi uczué, zwlaszcza mitosci i zyczliwosci, opisano w Biblii nie
tylko Boga, lecz ukazano rowniez ideat etyki chrzescijanskie;.

24 Por. J.H. Elliott, dz.cyt. 386.
2 S. Hatas, dz.cyt., 286.
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Z drugiej za$ strony, przezywane emocje sa wielkg sit¢ motywacyjna. O wiele
fatwiej 1 chetniej wykona zadanie kto§ motywowany zyczliwos$cia i przychylnosciag
do adresata pomocy. Znacznie tatwiej i lepiej wykonamy zadanie dla kogos, kto jest
nam bliski i kogo lubimy. Bardziej spontanicznie przychodzi nam §wiadczy¢ do-
bro komus, kogo znamy i obdarzamy zyczliwos$cig niz dla anonimowych odbiorcow.
Wielkie uczucie za$ potrafi zmobilizowa¢ czlowieka nawet do wielkiej wspaniato-
myslnosci i pos§wigcenia, jak to obserwujemy na przyktadzie kochajacych si¢ ludzi.
Widac¢ to szczegolnie dobrze na przyktadzie rodzicdw, ktdrzy potrafia wszystko po-
swigcic¢ dla swego dziecka. Rowniez dobrze umotywowani zotierze sg zdolni do nie-
bywatych poswigcen, a nawet bohaterstwa.

Na tym wiasnie polega motywacyjna sita biblijnych pouczen i zachet, ktore
zawieraja w sobie rowniez aspekt emocjonalny i odwotuja si¢ do ludzkich uczu¢.
Dlatego tez w ich interpretacji nalezy dostrzec 1 uwzgledni¢ rowniez i ten wymiar,
aby nalezycie dowarto$ciowaé ich parenezg. Rowniez w thumaczeniach Pisma Swig-
tego na jezyk polski i inne jezyki wspotczesne nalezy szukaé i dobierac takie odpo-
wiedniki oryginalnych stow i sformutowan, aby tego niuansu emocjonalno-motywa-
cyjnego nie zagubic.

Na mocno zaakcentowanym wymiarze emocjonalnym polega rowniez literac-
kie pigkno Biblii jako tekstu, ktory zawiera duze walory artystyczne. Podobnie jak
warto$ciowa i pigkna literatura sigga do glgbokich poktadow ludzkiej uczuciowosci.
W réznych tekstach Pisma Swictego aspekt ten mozna odnalezé, cho¢ nieraz jest
ukryty pod powtoka réznych okreslen i poréwnan. Nalezy ten wymiar wydoby¢
i nalezycie dowartosciowac, aby jak najlepiej zrozumie¢ petng zawarto$¢ biblijne-
go oredzia.
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EMOTIONALITY REFLECTED IN THE BIBLE. SOME EXAMPLES

Summary

The paper demonstrates an emotional aspect of biblical communication on some examples.
Firstly, it is rich emotional vocabulary depicting goodness of God as well as Christian attitude.
It contains terms describing love, mercy and grace. It also includes comparisons to married, bridal
and parental love, especially paternal love. It is seen in frequent calling God Father. The author
suggests that this aspect should be more visible in Bible translations into modern languages.
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UWARUNKOWANIA KULTUROWE I KOMUNIKACYJNE
WYRAZANIA RELIGIJNOSCI
W KONTEKSCIE PRACY MISJONARZY

Stowa kluczowe: komunikowanie mi¢dzykulturowe, kompetencje komunikacyjne, kompe-
tencje migdzykulturowe, wrazanie religijnosci, misje

1. Wstep. 2. Kulturowa réznorodno$¢. 3. Komunikowanie a kultura. 4. R6znorodno$¢ kultu-
rowa w nauczaniu Ko$ciota. 5. Kulturowy kontekst wyrazania religijno$ci oczyma swieckich mi-
sjonarzy. 6. Kompetencje miedzykulturowe i komunikacyjne w pracy misyjnej. 7. Podsumowanie

1. WSTEP

Wyrazanie uczué, przekonan, wyznawanych wartosci jest uwarunkowane kultu-
rowo. Kultura wptywa na wszystkie aspekty ludzkiego funkcjonowania. Rodzac sig,
wychowujac i dziatajac w okreslonym kregu kulturowym, podlegamy procesowi so-
cjalizacji, ktory opiera si¢ na regulach, wartosciach, zwyczajach kultywowanych
w danej grupie kulturowej. Cztowiek zapytany o charakterystyke swojego wtasne-
go kregu kulturowego lub jego czgsci sktadowej, np. kultury narodowej, zazwyczaj
wypowiada si¢ na temat zewngtrznych znakéw kulturowych. Mozna wigc ustyszec
w takiej sytuacji o etnicznej kuchni, muzyce, tancu, strojach, materialnych artefak-
tach kulturowych, stylach architektonicznych, zwyczajach i obyczajach $wigtecz-
nych itp. Wszystkie te elementy wchodza oczywiscie w sktad etnicznej kultury, ale
nie jest to katalog zamkniety. Na okreslona kulturg sktada si¢ wiele wigcej czgsci.
To, co tatwo zaobserwowac, co jest powszechnie znang cechg danej kultury nie sta-
nowi catego jej bogactwa.

2. KULTUROWA ROZNORODNOSC

W teorii komunikowania miedzykulturowego fakt ztozonosci elementoéw skta-
dajacych sie na kulturg danej grupy ukazuje si¢ w postaci znanego modelu kultury
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jako gory lodowej'. Ten rozpowszechniony obraz wskazuje, ze tak jak gora lodo-
wa kultura ma czesci, ktore sg wyraznie widoczne oraz te ukryte pod woda. Czgsé
podwodna stanowi podstawe catej gory. To, co w kulturze ukryte: wartosci, przeko-
nania, sposob zachowania wptywa na zewngetrzne przejawy kultury.

Zewngtrznym przejawem kultury moze by¢ moda, jedzenie, muzyka, literatura,
architektura, sztuka, rytuaty, sposob uzycia jezyka. Do ,,ukrytych” czgséci kultury danej
grupy zaliczy¢ mozna: wartosci, etyke, prawo, duchowos¢, wierzenia, wzorce zagospo-
darowania przestrzeni; rozumienie odpowiedzialnosci, sprawiedliwosci, relacji, system
jezykowy, jezyk niewerbalny, sposéb wykonywania czynnosci itp. To z ,,ukrytych”,
nabytych w procesie socjalizacji wartosci kulturowych bedzie wynikat, np. sposéb trak-
towania osob starszych czy dzieci w danej kulturze; sposob odnoszenia si¢ do nowosci,
respektowania prawa, pojmowania kategorii czasu, przestrzeni i wielu innych.

Swiadomos$é ztozonej ,konstrukcji” kultury powinna stanowi¢ punkt wyjscia
refleksji nad skutecznym komunikowaniem mie¢dzykulturowym oraz nad spojrze-
niem na kulturowy aspekt wyrazania religijnosci. Te dwa zagadnienia tacza si¢ ze
sobg na wielu ptaszczyznach. Jedna z nich jest doswiadczenie misji.

3. KOMUNIKOWANIE A KULTURA

Ludzie wyrazaja si¢ i komunikuja na wiele sposobdéw. Komunikacja moze
przyjmowac form¢ werbalng (a w jej zakresie ustng i pisemng) oraz niewerbalna.
Kultura rzutuje na komunikowanie ludzi niezaleznie od formy tego komunikowania.
Jedna z cech grupy etnicznej jest jej jezyk, czasem jest to odmiana jezyka. W wa-
runkach misyjnych sprawa ta stanowi podstawowe wyzwanie. Jednak kultura nie
wplywa wytacznie na werbalne komunikowanie, rownie mocno uwarunkowane
kulturowo sg zachowania niewerbalne.

O ile, komunikujac si¢ miedzy kulturami, zazwyczaj zwracamy uwage na system
jezykowy, szukamy wspodlnego jezyka, méwimy wolniej, wyrazniej, kiedy nasz od-
biorca postuguje si¢ danym jezykiem jako obcym, o tyle komunikaty niewerbalne
pozostaja czesto poza domeng naszej swiadomosci. Duzo rzadziej zastanawiamy si¢
na znaczeniami poszczeg6lnych gestow, a jeszcze rzadziej nad typowym dla naszej
kultury sposobem pojmowania przestrzeni, czasu, postawy ciala, ruchu, komuni-
katow wzrokowych itd. Na wszystkie sposoby komunikowania ma wptyw kultura,
w ktorej zostaliSmy wychowani, w ktdrej przyszto nam funkcjonowac.

Na opisane powyzej kwestie wskazal w sposob porzadkujacy Andrew Tudor,
wprowadzajac do nauki o komunikowaniu model spoteczno-kulturowy. Ten pro-
sty liniowy model pokazuje, w jaki sposob kultura oraz struktury spoteczne (ktore
czgsto sg uwarunkowane kulturowo) wplywaja na poszczegolne etapy procesu ko-
munikacyjnego. Kultura, w ktorej sa zakorzenieni nadawca i odbiorca przekazu,
wplywa na oczekiwania zwigzane z ekspresja, poznawaniem i warto§ciowaniem.
Ten wptyw uwidacznia si¢ juz w fazie kodowania komunikatu, ale towarzyszy pro-

'D. Katan, Translating Cultures, An Introduction for Translators, Interpreters and Mediators,
Manchester 1999, 171.
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cesowi komunikowania rowniez w fazie przekazu, dekodowania i interpretacji ko-
munikatu przez recypienta.
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T. Goban-Klas, Modele procesu komunikowania. Przeglgd i analiza, Przekazy i Opinie 10-12 (1976), 19.

Zalezno$¢ migdzy komunikowaniem i kulturg od dawna jest przedmiotem docie-
kan przedstawicieli roznych dziedzin nauki. W tym kontekscie wydaje si¢ zasadne na-
zwanie pojecia kultury 1 komunikacji dwiema stronami jednej monety. Nie mozna mo-
wi¢ o kulturze bez komunikacji, nie ma komunikacji bez odwotania do kultury. Zwigzek
tych dwu pojeé jest wspotzaleznosceia. Edward Hall, badacz wptywu kultury na komuni-
kowanie, stwierdzit w jednej ze swych ksigzek, ze ,.kultura jest komunikacja’™.

Opisywana zalezno$¢ kultury i komunikacji moze tez utrudnia¢ porozumiewa-
nie si¢ pomiedzy osobami pochodzacymi z r6znych kultur. Do barier tych zalicza si¢
m.in.: zaktadane podobiefistwo (btedne zalozenie, ze wszyscy komunikujg si¢ tym
samym kodem, wynikajace z braku swiadomosci réznic kulturowych); réznice jezy-
kowe (najczesciej wskazywana i najglebiej uswiadomiona roznica, nie jest jednak je-
dyng barierg w kontakcie miedzykulturowym, gdyz kompetencja jezykowa nie daje
pewnosci powodzenia w czasie spotkania miedzykulturowego); btedne interpretacje
sygnatéw niewerbalnych (brak zrozumienia odmiennosci w sferze przekazow nie-
werbalnych); sktonno$¢ do formutowania sagdéw wartos$ciujacych (kwestia warto-
$ciowania tego, co inne od naszej kultury); wysoki poziom niepewnosci (zwigzany
z przezywaniem szoku kulturowego; spotkanie z przedstawicielami innych kultur
moze wigzaé si¢ z wystgpieniem stresu i niepewnos$ci)’.

Jak wida¢, porozumiewanie si¢ w kontekscie roznorodnosci kulturowej, jest
procesem bardzo ztozonym, wymagajacym pogtebionej refleksji i szczegotowych
przygotowan.

2 E. Hall, Bezglosny jezyk, Warszawa 1987, 105.
3 L.M. Barna, Stumbling Blocks in Intercultural Communication, w: Intercultural Communica-
tion: A Reader, red. L.A. Samovar, R.E. Porter, Belmont 1994, 337-346.
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4. ROZNORODNOSC KULTUROWA W NAUCZANIU KOSCIOLA

Komunikowanie podczas obrzedow liturgicznych, komunikowanie z Bogiem,
wyrazanie religijno$ci jest takze naznaczone kulturowym kontekstem. Ko$ciol jest
powszechny, a jednocze$nie wierni naleza do poszczeg6lnych wspolnot lokalnych,
przywiazani sg do zewngetrznych i wewnetrznych przejawow swych lokalnych kultur.
Jako wierni stanowimy jeden Kosciot, ale mamy odmienne sposoby wyrazania re-
ligijnych uczué, uczestnictwa w religijnych spotkaniach. To fascynujace i ztozone
zagadnienie mozna by zamkngé w zestawieniu pojeé: uniwersalizm Kos$ciota i par-
tykularyzm kultury.

Poniewaz nasze kulturowe zakorzenienie wpltywa na sposéb komunikowania
zotoczeniem, wplywa tezna to, w jaki sposob kontaktujemy si¢ z Bogiem. Zewnetrzne
1 wewnetrzne przejawy kultury, ktorg uznajemy za wilasng, bedg wplywaly na nasza
relacje z Bogiem, sposob prezentowania naszej religijnosci. Nie chodzi tu wytacznie
0 to, ze pojmowanie wiary i jej roli w zyciu danej grupy spolecznej jest w znaczne;j
mierze warunkowane kulturowo. Wyrazanie wiary we wspolnocie takze ma kulturo-
wy charakter, gdyz jest zazwyczaj cze$cia tradycji, ktora zawiera w sobie materialne
i niematerialne przejawy kultury. Mozna zaryzykowac stwierdzenie, ze rowniez in-
dywidualna relacja cztowieka ze Stworca jest kulturowo nacechowana. Bég, powo-
lujac nas do zycia, ,,wstawia” nas do jakiej$ grupy etnicznej, ktora charakteryzuje si¢
okreslonym wachlarzem zachowan, wartosci, regul. W zwiazku z tym, bedac w re-
lacji ze Stworca, jako ludzie korzystamy z tych wtasnie zasobow kulturowych, ktore
traktujemy jako znane, wlasne. ,,Bog jest obecny w samym sercu ludzkich kultur,
bo jest obecny w cztowieku jako istocie stworzonej na Jego Obraz™. Mozemy wiec
w modlitwie by¢ bardziej lub mniej ekspresyjni i emocjonalni, mozemy réznie ro-
zumie¢ powagg, trochg inaczej pojmowac poswigcenie, wyrzeczenie itp. To wszyst-
ko bedzie wptywalo na nasze osobiste 1 wspolnotowe wyrazanie religijnosci.

Wizerunki Jezusa Chrystusa, Matki Bozej i Swietych powstajace w roznych
czesciach $wiata moga stanowic jeden z przykltadow wplywu lokalnych uwarunko-
wan na przedmioty zwigzane z kultem. W ro6znych kregach cywilizacyjnych posta-
ci Te przedstawione na obrazach badz figurach nabieraja cech wygladu charaktery-
stycznych dla przedstawicieli danej spoteczno$ci. Dzieje si¢ tak migdzy innymi ze
wzgledu na kulturowe pojmowanie swojskosci i inno$ci. To, co jest bliskie, ten,
kto jest bliski, ,,sw0j” powinien t¢ swojskos¢ wyraza¢ w wygladzie, atrybutach, stro-
ju typowym dla grupy, ktora uznaje si¢ za wspolnote. Jesli Bog, Matka Najswigt-
sza, $wieci sg bliscy, sa podobni do innych bliskich, wchodzacych w sktad lokalnej
wspolnoty. Jest to ciekawy przyktad wiaczania przedmiotow kultu w to, co cztowie-
kowi jest znane i co uznaje, czasem nieswiadomie, za swojskie.

Kategoria swojskosci w komunikowaniu mi¢dzykulturowym ma wazne miejsce
i jest mocno zwigzana z poczuciem tozsamos$ci grupy spotecznej’. Wynika to z faktu,
Ze grupa to ,,zbior jednostek, ktore postrzegaja siebie jako cztonkow tej samej kate-

4 Jan Pawel 11, Homilia podczas Mszy swigtej w Delhi, Indie, OsRomPol 7 (1986) 1, 19.
5 Por. J. Mikutowski Pomorski, Jak narody porozumiewajq si¢ ze sobq w komunikacji migdzykul-
turowej i komunikowaniu medialnym, Krakéw 2006, 361.
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gorii spotecznej, odczuwaja pewne emocjonalne zaangazowanie w t¢ wspolng czese
definiowania samych siebie oraz osiagajg pewien stopien spotecznego konsensusu,
jesli chodzi o ocene swojej grupy oraz cztonkostwo w niej”.

Kos$ciot na przestrzeni wiekow zglebiat kwestie relacji miedzy nauczaniem
a zasadami kultur lokalnych, na ktorych terenie prowadzona jest dzialalno$¢ misyj-
na. Trudno znalez¢ instytucje, ktora w dziejach $wiata miataby tak wielki kontakt
miedzykulturowy. To olbrzymie i ztozone dos$wiadczenie migdzykulturowe nio-
sto takze dylematy. Owocem tych zaréwno trudnych, jak i picknych doswiadczen sa
dokumenty, w ktorych papieze zawarli wskazowki dotyczace kulturowego kontek-
stu ewangelizacji.

Terminu inkulturacja po raz pierwszy uzyt Jan Pawet II w Encyklice Slavorum
Apostoli w 1985 r. Wedtug Papieza inkulturacja oznacza ,,wcielenia Ewangelii w ro-
dzime kultury — oraz wprowadzenie tych kultur w zycie Kosciota™”. W kolejnej ency-
klice papieskiej Redemptoris missio z 1990 r. znalez¢ mozna bardziej rozbudowana
definicje¢ inkulturacji: ,,Inkulturacja oznacza wewnetrzna transformacj¢ autentycz-
nych wartosci kulturowych poprzez ich integracje z chrzescijanstwem i zakorzenie-
nie chrzescijanstwa w réznorodnych ludzkich kulturach. [...] Poprzez inkulturacje
Kosciot weiela Ewangelie w rozne kultury i jednocze$nie wprowadza narody z ich
kulturami do swej wlasnej wspolnoty™®.

Kosciot thumaczy zjawisko inkulturacji’ ze zrozumieniem zasad migedzykulturo-
wego wptywu. Papiez zwraca wiec uwage na czynnik czasu jako kluczowa kategorig
inkulturacji. Proces ten nie znosi presji czasowej. Nie jest tez dzialaniem wymierzo-
nym na osiggnigcie zewnetrznego efektu. Dotarcie do glebokich elementdéw kultury,
o ktorych byla mowa powyzej, sprawia, ze inkulturacja nie jest tylko zewnetrznym
przeksztatceniem zachowan i rytuatow, ale autentycznym przeksztatceniem warto-
sci kulturowych. Tylko takie podejscie daje szanse na autentyczne zakorzenienie war-
tosci chrzescijanskich w kulturach lokalnych oraz wartosci kultur rodzimych w Ko-
Sciele. Wszystko to oczywiScie przy zachowaniu integralno$ci wiary chrzeScijanskiej'.

Kulturowy kontekst wyrazania religijnosci jest zjawiskiem akceptowanym w Ko-
sciele. ,,Sam Kosciot powszechny przez inkulturacje Kosciolow lokalnych wzboga-
ca si¢ o formy wyrazu i1 warto$ci w r6znych dziedzinach zycia chrzescijanskiego, ta-
kich jak ewangelizacja, kult, teologia, dziela mitosierdzia; poznaje i wyraza jeszcze
lepiej tajemnice Chrystusa, a jednoczesnie jest pobudzany do statej odnowy™!!.

Jan Pawel II cenit réznorodnosé kulturowa. Swiadcza o tym nie tylko dokumenty,
ktorych byt autorem, ale przede wszystkim osobiste §wiadectwo. Jako gtowa Koscio-
ta powszechnego pielgrzymowat do Ko$ciotow lokalnych. Przebywajac wsrod przed-
stawicieli okreslonych kregow kulturowych, starat si¢ okazywac zainteresowanie ich

¢ H. Tajfer, J.C. Turner, The social identity theory of intergroup behavior, w: Psychology of inter-
group relations, red. S. Worchel, L.W. Austin, Chicago 1986, 15.

" Slavorum Apostoli, 21.

8 Redemptoris Missio, 52 (za: Ad gentes).

° Por. J. Rozanski, Wokol koncepcji inkulturacji, Warszawa 2008.

10 Por. Tamze.

! Tamze.
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zwyczajami, strojami, formami uczestnictwa w liturgii. Jan Pawet I z petng $wiado-
moscig okazywat serdecznos$¢ i akceptacje¢ przedstawicieli réznych kultur. Rowniez
w ten sposob prowadzit dialog z wiernymi z réznych stron $wiata'?. Potwierdzat czy-
nem, ze: ,,Ko$ciol nie sprzeciwia si¢ temu, co dobre w kulturach i pozwala przedstawi-
cielom kultur wyraza¢ swoje bogactwo w typowy dla danego kregu sposob”'3.

5. KULTUROWY KONTEKST WYRAZANIA RELIGIJNOSCI
OCZAMI SWIECKICH MISJONARZY

Na potrzeby niniejszego artykutu przeprowadzone zostaty trzy poglebione wywia-
dy z misjonarzami z Ruchu Swieckich Misjonarzy Kombonianéw. Wywiady dotyczyty
dwu glownych zagadnien: kulturowych uwarunkowan wyrazania religijnosci i roli umie-
jetno$ci komunikowania w §rodowisku wielokulturowym w pracy misjonarza.

Osoba pierwsza podzielita si¢ doswiadczeniem zdobytym podczas dwuletnie-
go pobytu posréd plamienia Karamojong. Pytana o sposoéb wyrazania religijno$ci,
wskazywata wylacznie na zewnetrzne formy uczestnictwa w liturgii i wzbogaca-
nia jej przez taniec, $piew, radosne okrzyki, gre¢ na bebnach oraz wyrazanie si¢
poprzez udziat w przedstawieniach teatralnych. Do tego katalogu druga misjonar-
ka (z krotkim, miesiecznym doswiadczeniem) dodata procesje z darami, posrod kto-
rych znajduja si¢ owoce i zwierzeta.

Omawiajac rolg¢ umiejetnosci miedzykulturowych w srodowisku pracy, misjo-
narka pracujgca w Ugandzie zwrdcita uwage na bardzo istotny aspekt. W pracy mi-
syjnej spotkanie kultur nastepuje nie tylko na styku kultury misjonarza i wspélnoty,
posrdéd ktorej podejmuje on postuge. Wyzwanie stanowi bycie takze we wspolnocie
z innymi misjonarzami, a wspélnota ta zazwyczaj jest miedzynarodowa. Srodowi-
sko zycia staje si¢ przestrzenig miedzykulturowa, wielokrotnie ztozong. A réznice
mogg si¢ intensyfikowac i stanowi¢ bariere, gdyz kontakt zachodzi w specyficznie
trudnych kulturowo warunkach (nowos¢, odmiennos¢, wielos¢ bodzcoéw fizycznych,
psychicznych, do ktérych misjonarze nie sg przyzwyczajeni). Jest to tym bardziej
trudne, ze misjonarze z Polski nie postuguja si¢ w takiej sytuacji jezykiem ojczystym,
ale ktoryms$ z jezykow szerszej komunikacji, np. angielskim lub francuskim. Misjo-
narka z Etiopii wyznaje: ,,czesto znajduje si¢ w sytuacji, gdzie nie mamy wspdlne-
go jezyka”', traktujac to jako trudnos$é, ale tez wyzwanie, ktore warto podjac.

Misjonarka swiecka z doswiadczeniem pracy z Etiopii wprowadzita w wypo-
wiedz wiedz¢ z zakresu przenikania zwyczajow religijnych wynikajacych z przy-
czyn historycznych: ,,Do Etiopii chrzescijanstwo dotarto juz w IV wieku. Wiele
bylo wtedy praktyk wywodzacych sie z judaizmu, ktore wciaz do tej pory sa obecne
w kulturze, zwlaszcza wérdd prawostawnych, ale rowniez katolikow”!3. Z pewnoscia

12K. Drag, Komunikowa¢ zaufanie i dobro. O gestach i postawach Jana Pawla II, w: Media:
przestrzen i narzedzie mitosierdzia, red. W. Misztal, R. Necek, Krakow 2017 [w druku].

13 Sacrosanctum Consilium, 37.

4 Wywiad 2 ze $wieckg misjonarka (Swieccy Misjonarze Kombonianie).

's Wywiad 3 ze $wiecka misjonarkg (Swieccy Misjonarze Kombonianie).
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wiedza o kulturze danego regionu, do§wiadczeniach historycznych, politycznych
wspolnoty, w ktorej si¢ postuguje, moze pomdc w zrozumieniu réznorodnosci za-
chowan. Jest to wazny czynnik, ktéry pomaga zracjonalizowac to, co moze si¢ wy-
dawac z perspektywy odmiennego kregu kulturowego chaotyczne i niezrozumiale.

Wszyscy badani misjonarze zwrécili uwage na rolg komunikowania niewerbalne-
go w wyrazaniu religijno$ci i w komunikowaniu interpersonalnym. ,,Znaczenia niekto-
rych gestow musialam si¢ nauczy¢, np. aby powiedzie¢ «taky, dzieci na rehabilitacji uno-
sity lekko brwi do gory [...]. Aby pozdrowi¢ kogo$ w drodze w plemieniu Karimojong
trzeba unies¢ dwie rece do gory”'® — opowiadata misjonarka. Przywotane przyklady
$wiadcza o braku uniwersalizmu w kodowaniu komunikatow za pomoca sygnatow nie-
werbalnych. Katalog takich symboli w nowym otoczeniu kulturowym bedzie zawierat
znaki, ktorych nie znamy; znaki, ktdre znamy i znaczg one w naszej kulturze to samo;
oraz znaki, ktore znamy, ale niosg one inne znaczenia. Swobodne odbieranie i nadawanie
komunikatow w formie niewerbalnej wymaga wiedzy, do§wiadczenia i czasu.

Najmocniej w omawianych wywiadach wybrzmiewa aspekt motywacji i nasta-
wienia do ludzi jako czynnik, ktory pozwala przezwycigzaé¢ trudnosci. Otwartosé,
akceptacja odmiennosci, szacunek dla lokalnych tradycji powodowaty takimi wypo-
wiedziami §wieckich misjonarek: ,,[...] chce uczestniczy¢ w ich zyciu, by¢ blisko ni-
ch”'’; ,wazne jest tez nastawienie do drugiego czlowieka, §wiadomos¢, ze musze
by¢ maksymalnie otwarta i uwazna, zeby zrozumiec¢ jego przekaz i jego intencje”';
,Wymaga to niesamowitej otwartosci, chegci poznania i cierpliwosci obu stron, by
stara¢ si¢ siebie zrozumie¢, a nie poddawac¢ si¢ przy trudnosciach, ktore mogg wy-
stepowac raz ze wzgledu na jezyk, ale takze na rdéznice kulturowe”",

Misje sa miejscem i czasem spotkania kultur. Zetknigcie dwu kulturowych i etycz-
nych rzeczywistosci przynosi wiele dylematow?, ale jest jednoczesnie wyzwaniem. Spro-
stanie temu wyzwaniu przynie$¢ moze wazne owoce. ,,Efektywne swiadectwo chrzesci-
janskie [...] musi by¢ w jak najwyzszym stopniu zestrojone z dang kultura, tak jak ja
rozumie i odczuwa wspdlnota, ku ktorej owe $wiadectwo i postuga sg zwrdcone™!.

6. KOMPETENCJE MIEDZYKULTUROWE I KOMUNIKACYJNE
W PRACY MISYJNEJ

,,W obrebie kazdej kultury pojawiaja si¢ charakterystyczne cele, nie b¢dace ce-
lami spoteczenstw innego typu. Postuszny tym celom, kazdy lud konsoliduje swe
doswiadczenie, i proporcjonalnie do sity tych tendencji heterogeniczne elementy za-

16 Wywiad 1 ze $wiecka misjonarka (Swieccy Misjonarze Kombonianie).

17 Wywiad 1 ze $wieckg misjonarka (Swieccy Misjonarze Kombonianie).

'8 Wywiad 2 ze $wiecka misjonarkg (Swieccy Misjonarze Kombonianie).

19 Wywiad 3 ze $wiecka misjonarka (Swieccy Misjonarze Kombonianie).

2 Por. np. V. Adi Gunawan Meka, Zabawa ludowa danding w Manggarai na wyspie Flores (Indo-
nezja). W obliczu spotkania Kosciota z kulturq lokalng, w: Kontekst kulturowo-moralny wspolczesnej
dziatalnosci misyjnej i ewangelizacyjnej, red. A. Jucewicz, Pieni¢zno 2012, 233-247.

21 L. Luzbetak, Kosciol a kultury. Nowe perspektywy w antropologii misyjnej, ttum. z ang. S. Tokarski,
Warszawa 1998, 153.
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chowania przybieraja ksztalt coraz bardziej z nimi zgodny”*. Skuteczne i stosowne
komunikowanie w $rodowisku wielokulturowym jest mozliwe, w przypadku, gdy
uczestnicy tego procesu wykazuja wlasciwe kompetencje komunikacyjne i kulturo-
we (w tym miedzykulturowe). W takiej sytuacji mozliwe jest stawianie celéw nad-
rzednych w grupie i konsekwentne dazenie do ich realizacji.

Badania nad kompetencjami miedzykulturowymi sg rozwijane z perspektywy
r6znych dziedzin nauki. Pamigta¢ trzeba jednak, ze nie powinny one by¢ rozpa-
trywane bez uwzglednienia kompetencji jezykowych i ogdlnych kompetencji ko-
munikacyjnych. To wilasnie znajomos¢ jezyka, umiejetnos¢ dostosowywania ko-
munikatow do okreslonej grupy odbiorcdéw, umiejetnosé przeredagowywana tekstu,
pojmowanie réznorodnosci stylow, wptywu kontekstu na komunikowanie itd. stano-
wig fundament pozostalych kompetencji, w tym tych miedzykulturowych. Inaczej
mowigc, aby wlasciwie komunikowac si¢ w odmiennych kregach etnicznych, nalezy
najpierw skutecznie komunikowac¢ si¢ w swoim wtasnym srodowisku.

Definicji kompetencji mi¢dzykulturowych jest wiele. Z perspektywy o0sob
utrzymujacych kontakty migdzykulturowe w ramach dzialalno$ci misyjnej wyda-
je si¢ zasadne przywotanie szesciu szczegotowych umiejetnosci, ktore sktadaja sie
na kompetencje migdzykulturowa:

1. Kosmopolityczny oglad rzeczywistosci — umiejetnos¢ dostrzegania i rozu-

mienia dualizmoéw, paradoksow i roznic.

2. Kompetencje komunikacyjne — znajomo$¢ sposobow kodowania i zakre-

su symboli, pozwalajacych na osigganie zrozumienia i porozumienia.

3. Wrazliwos$¢ kulturowa — umiejetnos¢ budowania relacji z osobami, ktore

maja odmienne korzenie kulturowe.

4. Umiejetnosci akulturacyjne — szybkie dostosowywanie si¢ do kontekstu kul-

turowego.

5. Elastyczny styl zarzagdzania — pojmowanie, w jaki sposob kultura i instytucje

spoleczne wptywaja na sposéb zarzadzania.

6. Synergia kulturowa — umiejetnos¢ budowania migdzykulturowych zespotow,

ktore sg bogate swoja roznorodnoscig?.

Sa to umiejetnosci bardzo roznorodne, dotyczace zar6wno spraw organizacyj-
nych, komunikacyjnych, jak i uwarunkowan psychologicznych. Scalenie tych umie-
jetnosci i rozwijanie ich z pewnosciag zwigksza szanse na powodzenie dziatan prowa-
dzonych na styku r6znych kultur.

Misjonarze spetniaja we wspolnocie zadania kaptanskie, nauczycielskie i paster-
skie?*. Warto wyodrebni¢ kilka czgséci sktadowych kompetencji miedzykulturowych
typowych w pracy nauczycielskiej. Osoby pracujace na misjach pelnig réwniez role
nauczycieli, liderow grup spotecznych. Na omawiane kompetencje sktadaja sie: ,,za-
wodowa kompetencja wielokulturowa (odpowiedzialno$¢, doswiadczenie zawodo-

22 R. Benedict, Wzory kultury, ttum. z ang. J. Prokopiuk, Warszawa 2008, 127.

B R.M. Steers, C.J. Sanchez-Runde, L. Nordon, Management across cultures. Challenges and
strategies, New York 2011, 37, za: K. Gajek, Kompetencje migdzykulturowe jako element kultury
wspolczesnej organizacji — dylematy teorii i praktyki, Problemy Zarzadzania 9 (2011), nr 2 (32), 211.

2 Ad gentes, 15.
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we, znajomos¢ infrastruktury); strategiczna kompetencja wielokulturowa (postawy,
znajomos$¢ podstaw zarzadzania, umiejetno$¢ rozwigzywania problemow i podejmo-
wania decyzji); spoteczna kompetencja wielokulturowa (umiejetnos¢ pracy w gru-
pie, empatia, cierpliwo$¢, komunikatywnos¢, zdolnos¢ do mediacji, fatwo§¢ ada-
ptacji w nowych warunkach); indywidualna kompetencja wielokulturowa (tatwos¢
uczenia si¢, umiejetno$¢ zachowania dystansu, rozumienie dwuznaczno$ci)™.

Przygotowanie do pracy misyjnej w warunkach wielokulturowych nie moze
by¢ oparte wytacznie na opanowaniu jezyka wspolnoty, w ktorej si¢ petni postuge,
oraz zdobyciu wiedzy o kulturze wiernych z danego srodowiska. Nauka o komuni-
kowaniu miedzykulturowym podsuwa jeszcze wiele informacji, ktére dotycza me-
chanizmow, jakim podlegamy, pozostajac w sytuacji spotkania miedzykulturowego.
Mechanizmy te oraz ewentualne bariery w komunikacji majg charakter uniwersalny.
Moga wystapi¢ niezaleznie od partykularnego kontekstu etnicznego w réznych cze-
Sciach swiata. Tym bardziej warto zadbac o rozwinigcie kompetencji z tego zakresu.
Wszystkie te dzialania majg przeciez bardzo wazny cel: przygotowanie do lepsze-
go poznawania Boga posrod kulturowego bogactwa zaréwno przez ludzi, do ktérych
misjonarze sg postani, jak i przez nich samych.

7. PODSUMOWANIE

Zagadnienie podjete w powyzszym tekScie ma charakter interdyscyplinarny
i bardzo szeroki. W zwigzku z tym zaprezentowano tylko wybrane aspekty kultu-
rowego 1 komunikacyjnego uwarunkowania wyrazania religijnosci. Problematyke
te zarysowano z perspektywy pracy misyjnej. Jest to zagadnienie ztoZzone z nauko-
wego punktu widzenia. Przynaleznos¢ do jednego Kosciota i réznorodnos¢ w spo-
sobie wyrazania relacji do Stworcy stanowi bogactwo, ktore Koscidt w procesie
inkulturacji docenia. Jednoczes$nie bogactwo to stanowi¢ powinno zachete do zgle-
biania wptywu kultury na sposéb komunikacji miedzyludzkiej i w relacji do Boga.
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CULTURAL AND COMMUNICATIVE CONDITIONS
OF EXPRESSING RELIGIOSITY IN THE CONTEXT
OF MISSIONARY WORK

Summary

This article is about expressing religiosity. Various factors influence this activity. This article is
a reflection how cultural context influences the expression of religious feelings. We discussed also cul-
tural diversity in its external and internal aspects and the issue of inculturation in the context of the
spreading of Christianity.

The basis of theoretical considerations are opinions of lay missionaries which were given in the
form of deepened expert interviews. Their experience concerning this subject was analyzed and com-
mented on from the perspective of intercultural competence which should be manifested by the people
who work in different cultural circles, missions included.

Key words: intercultural communication, communication competence, intercultural competence,
expression of religiosity, missions
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EXCHANGE OF GIFTS
EXPERIENCE OF GLOBAL CHRISTIAN FORUM

The Global Christian Forum is a movement of representatives from diverse Christian churches,
organisations and traditions meeting on an equal basis, to foster mutual respect and to address common
challenges together.

The Global Christian Forum offers new opportunities for broadening and deepening encounters on
the way to Christian unity. It especially promotes relationships between and among Christian churches
and traditions which have not been in conversation with each other previously.

Discerning the future of the Global Christian Forum. We experience the space created by the
Global Christian Forum (GCF) as a gift from God. We affirm the GCF committee’s leadership and urge
them to continue seeking the Holy Spirit’s guidance in shaping the Forum’s future, offering the follow-
ing as our contribution to this discernment.

(www.globalchristianforum.org; Guidelines, Manado 2011).

Key words: Global Christian Forum, contemporary ecumenism, ecumenical movement,
“exchange of gifts”

1. Introduction. 2. A spiritual impulse. 3. Sharing faith journeys. 4. Exploring a way for
contemporary ecumenism. 5. Conclusion

1. INTRODUCTION

From participating in the Consultation of Global Christian Forum (GFC) in
Tirana, the capital of Albania (2015) and attending the 3rd Global Gathering in
Bogota, the capital of Colombia (2018), one thing in particular stands out for me.
The theme of the gathering is “let mutual love continue”. I experienced during the
Consultation in Tirana Christian unity not only rationally, but perhaps more signifi-
cantly, emotionally.

Ecumenism is an act of love. This loves springs from the desire to be one,
as Christ prayed for us (John 17, 21). Ecumenism is therefore affective: it is an
impulse of hope, of humility, of awe, and above all, of love. Ecumenism is not
only a rational matter of the head, a discussion of doctrinal, theological, structural,
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or hermeneutical differences between Christians. Ecumenism is also an affective
movement of the heart, inspired by the Holy Spirit. Ecumenism is a holistic ex-
ercise, which is what we experienced during GCF. It involves learning from each
other and understanding each other’s beliefs (as it happened during our individu-
al encounters, lectures, seminars, and workgroups). But it is also about common
prayer and worship, table fellowship, embracing each other as friends, and helping
each other as Christians. At the deepest level, ecumenism is, as pope John Paul
IT declares, “an exchange of gifts”!. For me, this exchange was the heartbeat of
GCF. We came together from many traditions to share one another’s gifts. When
I now reflect upon GCF, what I remember most is the people and the relationships,
rather than just the formal learning.

Thus, what I want to explore here is the spirituality behind the ecumenical
endeavour. First, I will discuss what is meant by spiritual impulse, before delving
into Christian unity as a gift exchange. Finally, I will consider receptive ecumen-
ism as a new approach which emphasises the more affective dimensions of our
encounter.

2. THE SPIRITUAL IMPULSE

The purpose of the Global Christian Forum is to be an open space wherein
representatives from a broad range of Christian churches and inter-church organisa-
tions, which confess the triune God and Jesus Christ as perfect in His divinity and
humanity, can gather to foster mutual respect, to explore and address together com-
mon challenges (www.globalchristianforum.org).

The ecumenical movement began as an impulse of the Spirit. As such, consid-
ering the spiritual dimension within ecumenism is important to understand this en-
deavour as a whole. Recognising the spiritual roots of ecumenism is one of the major
themes taken up by the Ninth Report of the Joint Working Group between the Roman
Catholic Church and the WCC (JWG). The report seeks to “remind Christians of the
spiritual impulse that has driven the ecumenical movement from its inception, and
to consider fresh ways that churches can nurture these spiritual roots [...] by offering
some practical recommendations™.

Spirituality speaks to the depths underlying ecumenical dialogue, the silences
without words, and the mystery that concepts alone cannot convey, where the spark
of the Holy Spirit is found. Ecumenism is a spiritual activity, and it must also be
practised as such, particularly with regard to the setbacks the ecumenical movement
is facing. As the Joint Working Group stated: “Fresh focus on the spiritual roots of

' Cfr. John Paul II, Ut Unum Sint. On Commitment to Ecumenism, 1995, 28. Here-after referred
to as UUS.

2 Report of the Joint Working Group between the Roman Catholic Church and the WCC, The
Spiritual Roots of Ecumenism. A Fresh Look with Some Practical Recommendations, in: Ecumenical
Visions for the 21st Century. A Reader for Theological Education, ed. M. Lorke, D. Werner, Geneva:
WCC Publications 2013, 173.
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ecumenism is an appropriate response to contemporary challenges among churches
and within the world™”.

While the spiritual aspects of ecumenism have been acknowledged since the
beginning* the importance of spirituality appears to be undergoing something of
a rediscovery. The JWG describes the roots of ecumenism as combining “efforts of
Christians to discern God’s will and to be receptive to the Holy Spirit™. Spirituality
encompasses the very core of ecumenism. It embraces key concepts such as the unity
of the church as act of the Holy Spirit, ecumenism as Christ’s will and prayer, and
unity as given by God. The purpose of ecumenism is not to create unity, but to un-
cover the unity that already exists, given by the Spirit. In that sense, it is a spiritual
as well as an academic or practical exercise.

In catholic theology, the term spiritual ecumenism can be traced back at least
to the 1930s°. In particular, spiritual ecumenism is influenced by the work of Abbé
Paul Couturier (1881-1953). Couturier founded the Groupe des Dombes and estab-
lished the Week of Prayer for Christian Unity. He is often considered to be the father
of spiritual ecumenism. Walter Kasper calls him “the grand apostle and pioneer of
spiritual ecumenism™’. Kasper himself draws attention to the fact that the catholic
ecumenical movement can be considered as beginning with spiritual ecumenism, as
“the very first impetus of the ecumenical movement”.

Officially, it was the promulgation of Unitatis redintegratio (UR), the Decree on
Ecumenism in 1964, which not only launched Roman Catholic involvement in ecu-
menism, but has fundamentally fashioned the framework for Catholic ecumenical
dialogue over the decades since the Second Vatican Council. Significantly, spiritual
ecumenism can be seen as underlying UR, and UR declares spiritual ecumenism as
“the soul of the whole ecumenical movement™.

The Decree on Ecumenism attests that the core of spiritual ecumenism is a focus
on interior conversion. As the Decree announces: “There can be no ecumenism wor-
thy of the name without interior conversion™. This metanoia is marked by hope for
the future and trust in the Holy Spirit. It is repentance for the sins of the past (such
as witnessed during the 10th Assembly of the WCC), as well as hope in the future.

The foundations for spiritual ecumenism laid by Vatican II were expanded by
pope John Paul Il, particularly in his encyclical Ut unum sint (UUS). John Paul II re-
peatedly affirmed the Catholic Church’s commitment to ecumenism as “irreversible”
or “irrevocable”®,

3 Ibidem, 175.

4 Here considered to be dated from the 1910 World Missionary Conference in Edinburgh.

S Report of the Joint Working Group Between the Roman Catholic Church and the WCC,
The Spiritual Roots of Ecumenism..., op.cit., 176.

¢ L. Régis, Spiritual Ecumenism, in: Dictionary of the Ecumenical Movement, ed. Lossky Nicho-
las et al., Geneva: WCC Publications 2002, 1069.

"'W. Kasper, That They May All Be One. The Call to Unity Today, London: Burns and Oates 2004, 156.

8 Vatican II Council, Unitatis Redintegratio. Decree on Ecumenism, in: Vatican Council II:
The Basic Sixteen Documents. Constitutions, Decrees, Declarations, ed. A. Flannery, New York:
Costello Publishing Company 1996, 8. Hereafter referred to as UR.

*UR, 7.

1 See UUS, 3 for one instance of John Paul IT making this statement. For examples of scholars
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“Ut unum sint” (1995) is a landmark document for catholic ecumenism. As
Edward Idris Cassidy points out, it is “the first encyclical letter ever written on
the subject of ecumenism”, and has “made a vital contribution to the ecumenical
movement”!". In this encyclical, John Paul I emphasises that unity is God’s will,
and as such, it is intertwined with God’s plan of salvation for humanity. Ecumenism
1s, at its heart, conversion.

Therefore, the practice of ecumenism is a spiritual one. Fundamentally, spiri-
tuality is about relationship, deepening communion between the church and Christ,
between ourselves and God, and between each other. In ecumenical practice, we
do not meet denominations; we meet people. Spiritual ecumenism is about recognis-
ing where one tradition may have a gift others can benefit from. As Kasper writes:
“Ecumenical spirituality means listening and opening ourselves to the demands of
the Spirit who also speaks through different forms of piety; it means a readiness
to rethink and convert, but also to bear the otherness of the other, which requires
tolerance, patience, respect and, not least, goodwill and love™'2.

One key characteristic of ecumenical spirituality, if it is to be genuinely rela-
tional, is that of both offering and accepting gifts from others, for our own interior
conversion. This brings us to consider ecumenism as an exchange of gifts.

3. SHARING FAITH JOURNEYS

“The practice of sharing personal and community faith journeys is central to the
GCF, and we believe it is one of the Forum’s unique contributions to the body of
Christ. It demystifies and bridges differences between us, leads to mutual apprecia-
tion, encourages humility, and helps us to recognize the work of the same Holy Spirit
in each other’s lives” (Guidelines, Manado 2011).

In UUS, John Paul II emphasises that ecumenical dialogue is ‘not simply an
exchange of ideas. In some way it is always an “exchange of gifts”!*. Building upon
Vatican II’s recognition that “many elements of sanctification and of truth are found
outside of [the church’s] visible structure”, opens the way for the church to look at
others in the sense of an exchange of gifts. UUS conveys: “Communion is made
fruitful by the exchange of gifts between the churches insofar as they complement

quoting his statement, see O’Gara Margaret, Ecumenism s Future, Commonweal 132 (July 15, 2005),
11; Cross Peter, John Paul II and Ecumenism, in: John Paul II. Legacy and Witness, ed. R. Gascoigne
Robert, Strathfield: St Pauls, 2007, 121; E. Cassidy, Ut Unum Sint in Ecumenical Perspective, in:
Church Unity and the Papal Office. An Ecumenical Dialogue on John Paul II's Encyclical Ut Unum
Sint (That All May Be One), ed. C.E. Braaten, R.W. Jenson, Robert W., Grand Rapids, Michigan: Wil-
liam B. Eerdmans Publishing, 2001, 11; W. Kasper, The Ecumenical Movement in the 21st Century.
Presentation at the Event Marking the 40th Anniversary of the Joint Working Group between the Roman
Catholic Church and the WCC, 18th November 2005. The Catholic Church’s irreversible commitment
to ecumenism was reaffirmed by Pope Benedict X VI after his election in 2005.

WE. Cassidy, Ut Unum Sint in Ecumenical Perspective, op.cit., 10.

12°W. Kasper, That They May All Be One, op.cit., 160.

B UUS, 28.
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each other”(Ibid., 57). This exchange of gifts is for the benefit of all, as John Paul
II observes: “Everything that the Spirit brings about in “others” can serve for the
building up of all communities” (Ibid., 38). The dialogical nature of ecumenism is
necessary as the church exists within the eschatological awareness that she is yet
to fully realise herself. In continuity with the humble tone of UUS, John Paul II de-
scribes ecumenism as a “long and arduous pilgrimage”, performed with an ‘attitude
of conversion to the will of the Father and, at the same time, of repentance and abso-
lute trust in the reconciling power of [...] Christ” (Ibid., 82).

Therefore, UUS attests that “ecumenism implies that the Christian communities
should help one another so that there may be truly present in them the full content
and all the requirements of the “heritage handed down by the Apostles”. Without
this, full communion will never be possible. This mutual help in the search for truth
is a sublime form of evangelical charity” (Ibid., 78).

The exchange of gifts emphasises the fact that ecumenism cannot be carried out
alone. This search for truth and pilgrimage towards conversion must be undertaken
with others, “whereby communities strive to give in mutual exchange what each one
needs in order to grow towards definitive fullness in accordance with God’s plan”
(Ibid.). In this spirit, John Paul II reflects upon the achievements ecumenism has
already offered: “We are aware, as the Catholic Church, that we have received much
from the witness borne by other churches and ecclesial communities to certain com-
mon Christian values” (Ibid.). He goes on to state that ‘at the stage which we have
now reached this process of mutual enrichment must be taken seriously into account”
(Ibid.). Moreover, he attests that this ‘process of mutual enrichment’, grounded in
the ‘communion which already exists as a result of the ecclesial elements present in
the Christian communities’ will “be a force impelling towards’ the ‘desired goal of
the journey we are making” (Ibid.). Therefore, the exchange of gifts, which is pos-
sible due to the real but partial communion which already exists amongst Christians,
leads to the mutual enrichment of the churches, and ultimately towards the goal of
ecumenism, which is no less than “full and visible communion” (Ibid.).

In perhaps the best-known passage of Ut unum sint, John Paul II offers an exam-
ple of this exchange of gifts regarding the Petrine ministry. Not without justification,
Peter Cross describes this section of UUS as “a bombshell”*. Acknowledging that
the papal office “constitutes a difficulty for most other Christians!5, the pope asks:
“Could not the real but imperfect communion existing between us persuade church
leaders and their theologians to engage with me in a patient and fraternal dialogue
on this subject, a dialogue in which, leaving useless controversies behind, we could
listen to one another, keeping before us only the will of Christ for his church and
allowing ourselves to be deeply moved by his plea “that they may all be one [...]
so that the world may believe that you have sent me” (John 17, 21)?”',

The importance of this section is attested to by Carl Braaten and Robert Jenson
in their edited volume devoted to offering an ecumenically representative response

4 P. Cross, John Paul Il and Ecumenism, op.cit., 124. 415.
5 UUS, 88.
16 Ibidem, 96.



60 ANDRZEJ P. PERZYNSKI [6]

to this one part of the encyclical'”. The humility expressed in the request, and as
Henn notes, the implied “openness to modify the present forms of the exercise of
this ministry”'® reflect the shift in attitude towards ecumenism brought about by
Vatican I1. Such a statement represents substantial changes since encyclicals such as
Mortalium animos (1928). Evoked in this passage is the sense of a pilgrim church
open to conversion and a beneficial exchange with other Christians, and the gifts
they have to offer.

Ecumenism as gift exchange is also a prominent theme taken up in the work of
catholic ecumenist Margaret O’Gara. She states: “In ecumenical dialogue, each Chris-
tian communion brings one or many gifts to the dialogue table, and each receives
riches from their dialogue partners as well”". In recognition of the humility required
for conversion, M. O’Gara posits that ecumenism should be a beneficial sharing of
each other’s gifts, leading all towards a greater fullness than would be possible on
one’s own. She rejects a charge frequently levelled at ecumenism, that it seeks to be
‘a kind of melting pot’, leading to the ‘elimination of the distinctive gifts of the many
churches’ and a “loss of identity””. Instead, she argues, “the gift-giving enriches all of
the partners, since we do not lose our gifts by sharing them with others™?'.

She provides some examples garnered over her years of ecumenical experience,
which is worth quoting at length: “Where my Anglican partners have a rich under-
standing and practice of the conciliarity of the church, they need and are seeking the
leadership in teaching that can be provided in the Roman Catholic communion by
the bishop of Rome. Where my own Roman Catholic communion has emphasized
the communal character of faith and decision-making, we need to receive from my
partners in the Disciples of Christ their effective emphasis on the personal appropria-
tion of faith within the community of baptized believers. [...] Where one communion
is clear about the priority of grace, another is clear about the implications of the gos-
pel for the social order. Where one communion is open to the opportunities provided
by modern culture for proclaiming the gospel, another is clear about the centrality of
our Trinitarian foundations”*.

For Margaret O’Gara, ecumenism as a gift exchange is the fundamental basis
for ecumenical activity. This conception of ecumenism shapes her overarching vi-
sion of ecumenism, as she writes: “The gifts exchanged in ecumenical dialogue are
more like a mosaic, where every piece is valuable and every piece is needed for the
full picture of the one church of Christ”*. Here, she emphasises John Paul II’s teach-
ings on dialogue as fundamental to the nature of the human person, and essential
to the church?. Moreover, she explains: “The mosaic picture is damaged if any of the

\7 Cfr. Church Unity and the Papal Office, op.cit., 1.

8'W. Henn, Ut Unum Sint and Catholic Involvement in Ecumenism, The Ecumenical Review 52
(2), 2000, 243.

M. O’Gara, The Ecumenical Gift Exchange, Minnesota: The Liturgical Press 1998, VII.

20 Ibidem, VIII.

2! Ibidem, VII.

2 Ibidem, 3.

3 Ibidem, VIII.

2#UUsS 28, 31.
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pieces is missing”?. It is only through dialogue with one another, through conver-
sion, that the church can become fully what she is. This is why ecumenical dialogue
is essential to the Catholic Church. As John Paul II asserts, ecumenism is “not just
some sort of “appendix”. [...] Rather, ecumenism is an organic part of her life and
work, and consequently must pervade all that she is and does” (UUS, 20).

As such, the notion of hospitality can be seen as underpinning the concept of
the ecumenical gift exchange. Christine Pohl describes hospitality as welcoming
strangers, and selflessly ministering to others®. It involves ‘attentive listening and
a mutual sharing of lives, [...] an openness of heart, a willingness to make one’s
life visible to others, and a generosity of time and resources™. Pohl states that
“acts of hospitality participate in and reflect God’s greater hospitality”?®, accentu-
ating the link between hospitality and humility, and touching on a broader context
of hope. M. O’Gara emphasises hospitality as a powerful resource for ecumenical
dialogue, stating: “Ecumenical friends and colleagues from other church commu-
nions offer each other intellectual and emotional hospitality on the journey towards
full communion”?. The ecumenical gift exchange can only be properly undertaken
within a spirit of hospitality. As she asserts, “real ecumenical collaboration calls for
willingness to enter into relationships, to risk vulnerability for the sake of the com-
mon effort, and to reject competition™’. Therefore, practicing hospitality towards
each other rather than competition is essential for the success of ecumenism.

To view ecumenism as a gift exchange deepens the understanding of ecumenical
hospitality. Rather than just accepting the otherness of the other, and giving without
a sense of reciprocity, the gift exchange pushes ecumenism to another stage: that of ac-
tively receiving gifts from the other. This next step is the vision of receptive ecumenism.

4. EXPLORING A WAY FOR CONTEMPORARY ECUMENISM

Relational Culture of GCF
* Participation Only. Since many of churches who gather in the Forum could
not be members of the same body, there is no membership, only participation.
* Relational, Testimonial, Doxological. The Forum is focused more on birthing,
extending, and deepening relationships between churches than on theological
dialogue producing consensus texts. Its theological mode is more testimonial
and doxological than theoretical and analytical.
Like many others, Paul Murray sees a need for a fresh approach to ecumenism.
He outlines certain factors that have led both to the slowing down of the ecumenical

3 Cfr. M. O’Gara, The Ecumenical Gift Exchange, viii.

26 Cfr. Ch.D. Pohl, Making Room. Recovering Hospitality as a Christian Tradition, Grand Rapids,
William B. Eerdmans Publishing, Michigan 1999, 4.

27 Ibidem, 13.

28 Ibidem.

¥ M. O’Gara, Witnessing the Ecumenical Future Together, Journal of Ecumenical Studies, 46 (3),
2011, 376.

30 Ibidem, 373.
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movement and a shift away from optimistic expectations in general. Among them,
he lists “immense disappointment” caused by the ‘failure of high-profile initiatives’,
such as the 1969 and 1972 Church of England-Methodist unity schemes, and the
negativity of the Congregation for the Doctrine of Faith during the first stage of AR-
CIC?!. He asserts that there is a perception of a divide between the commitment of
grassroots ecumenists and the official levels of the Catholic Church. Frustration with
slow progress has led to a move away from concentrating on doctrinal or theologi-
cal matters towards emphasising more practical aspects, such as mission®2. Murray
also emphasises a trend of increasingly insular Christian communities, who place an
emphasis upon reasserting their unique identity and rejecting the ecumenical spirit®.

Despite negativity surrounding the ecumenical endeavour, however, Murray re-
calls that the ultimate goal of ecumenism is eschatological, in light of the now but
not yet**. In view of the current ecumenical climate, Murray proposes a new strat-
egy: receptive ecumenism. Receptive ecumenism is a fresh ecumenical methodology
stemming from the call for ecumenical renewal. Receptive ecumenism is described
as a process whereby ‘each tradition should focus first on the self-critical question:
“What can we learn, or receive, with integrity from various others in order to facili-
tate our own growth together into deepened communion in Christ and the Spirit?”*.

This is the fundamental methodology of receptive ecumenism: each tradition
should critically reflect upon what they can learn from another tradition. This is
undertaken because doing so will enrich one’s own community — without ‘making
others’ learning a precondition to one’s own’°, This implies the interior conversion
advocated by Vatican Il as the essence of ecumenical dialogue. In line with this,
Murray goes on to attest that ‘receptive ecumenical awakening is properly a matter
of the heart before it is a matter of the head™’. He describes it as “a matter of falling
in love with the experienced presence and action of God in the people, practices,
even structures of another tradition and being impelled thereby to search for ways in
which all impediments to closer relationship might be overcome’8,

Murray elaborates that receptive ecumenism “requires the churches to make an
analogous move to that advocated more generally by the philosopher Emmanuel Levinas
in calling for a fundamental shift from each assertively defending their own perceived
rights in competition with each other, to each instead prioritizing the need to attend
to and to act upon their specific responsibilities revealed in the face of the other™”.

This immediately recalls O’Gara’s emphasis upon ecumenism as hospitality,
not competition. As Murray explains: ‘For this to happen [...] it requires to take

31 Cfr. P. Murray, Receptive Ecumenism and Catholic Learning: Establishing the Agenda, Interna-
tional Journal for the Study of the Christian Church, 7 (4), 2007, 285.

32 Ibidem, 286.

33 Ibidem.

34 Ibidem, 287.

35 P. Murray, “Preface”, in: Receptive Ecumenism and the Call to Catholic Learning. Exploring
a Way for Contemporary Ecumenism, ed. P. Murray, Oxford: Oxford University Press 2008, ix.

36 Receptive Ecumenism and the Call to Catholic Learning..., op.cit., 290.

37 Ibidem, 291.

3 Ibidem.

3 Ibidem, 290.
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responsibility, to take the initiative, and this regardless of whether others are ready
to reciprocate™. Receptive ecumenism focuses, therefore, more upon the benefit
to be gained by one’s own tradition through discovering the other, rather than any
type of quid pro quo ecumenical competition.

Receptive ecumenism is steadily increasing in significance. Building on two in-
ternational conferences held at Durham in 2006 and 2009, a third international con-
ference was held in June 2014. Receptive ecumenism evokes a high level of popular
appeal, particularly from a lay level.

Itis not asking an ecumenical activist to detail the differences between, say, the cath-
olic and Lutheran understanding of the doctrine of justification. Rather, it asks a more
open question: what can Catholics learn from Lutherans? David Carter, in reflecting
on receptive ecumenism, writes that: ““Charles Wesley’s line “thy truth we lovingly re-
ceive” sums up the spirituality that inspires receptive ecumenism. It is an expression of
our love for God and most particularly of our thankfulness for the gifts that he gives us
through his inspiration of others in their leading of the Christian life in all its fullness. It
is important to be able to receive those gifts graciously and humbly*!. Therefore, while
it’s full potential is yet to be discovered, receptive ecumenism offers a methodology
which focuses on the affective, as well as the theological, levels of ecumenism.

5. CONCLUSION

Relational Culture of GCF

* Who Is Missing? All churches are invited to the Forum table. If any church is miss-
ing, the usefulness of the Forum is diminished. In response to God’s call for unity
and the contemporary ecclesial situation of fragmentation, the GCF is always ask-
ing ‘who is missing from among us? Who still should be invited to gather?

* Half And Half. Approximately half of the participants in any Forum gathering
are leaders of the older churches (Orthodox, Catholic, Protestant, Anglican) and
half are leaders of the younger churches (Evangelical, Pentecostal, Charismatic,
Independent, e.g. African Instituted, mega churches, migrant churches).

In conclusion, the experience of GCF in Tirana led me on a deeper journey
towards the spirituality behind the ecumenical endeavour. This reflection was under-
taken by firstly investigating the meaning of spiritual ecumenism, then considering
ecumenism as a gift exchange, before finally, discussing receptive ecumenism as
a possible strategy which operates on the affective as well as theological levels of
ecumenism. Ecumenism is not an optional extra for the Catholic Church. Ecumen-
ism is an imperative, a task we are called to by Christ. While we may each practice
ecumenism in a variety of ways, it is pertinent to remember that we all undertake this
task out of love. As Scripture reminds us: “Let us love one another, because love is
from God; everyone who loves is born of God and knows God [...]. Since God loved

4 Ibidem.
4'D. Carter, Receptive Ecumenism — An Overview, Presented at Receptive Ecumenism: The Call
to Catholic Learning, St Mary's Catholic Church, Chelsea: Cadogan Street 2007.
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us so much, we also ought to love one another” (1 John 4, 7-11). And here lies the
very heart of ecumenism: “God is love” (1 John 4, 8).
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WYMIANA DAROW
DOSWIADCZENIE SWIATOWEGO FORUM CHRZESCIJANSKIEGO

Streszczenie

Artykut opisuje duchowe podwaliny Globalnego Forum Chrzescijanskiego i sktada si¢ z naste-
pujacych czesci: 1. Wstep; 2. Impulsy duchowe; 3. Wspotdzielenie wiary w drodze; 4. Odkrywanie
drogi dla wspotczesnego ekumenizmu; 5. Zakonczenie.

Autor byt uczestnikiem Konsultacji Globalnego Forum Chrzescijanskiego w stolicy Albanii Tira-
nie (2015). Obecnie z uwaga spoglada on na program kolejnej §wiatowej konsultacji Forum Chrzesci-
janskiego jaka jest przygotowywana w Bogocie (Kolumbia) w 2018 roku. Tematem tego zgromadze-
nia jest biblijna mysl: ,,Niech trwa wzajemna mito$¢”.

Chrzescijanska jednos$¢ jaka jest doswiadczana przez uczestnikow Forum Chrzescijanskiego do-
tyczy nie tylko sfery rozumowej i wolitywnej ale rowniez emocjonalno-afektywnej. Dazenia do jedno-
$ci ekumenicznej posiadaja rowniez swoja strong afektywna. Ekumenizm jest aktem milosci chrzescijan-
skiej o jaka Chrystus modli si¢ w Ewangelii (J 17,21). Praca ekumeniczna polega nie tylko na dyskusjach
doktrynalnych i teologicznych o réznicach hermeneutycznych wsérdd chrzescijan. Ekumenizm jest
réwniez poruszeniem serca pod wplywem dziatania Ducha Swictego. W glebszym rozumieniu ekume-
nizm jest duchowa ,,wymiana darow” jak to ujat Jan Pawel II w encyklice ,,Ut unum sint”, 28.

Stowa kluczowe: wspolczesny ruch ekumeniczny, Globalne Forum Chrzescijanskie, duchowy ekume-
nizm, ekumeniczna wymiana daréw, Paul Couturier, Grupa z Dombes, nawrdcenie, dialog ekumenicz-
ny, encyklika ,,Ut unum sint”, kultura relacji
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EXCHANGE OF GIFTS
EXPERIENCE OF GLOBAL CHRISTIAN FORUM

Summary

The article presents spiritual foundation of Global Christian Forum and it consists of the follow-
ing parts: 1. Introduction; 2. Spiritual impulses; 3. Sharing faith on the way; 4. Discovering the way
towards contemporary ecumenism; 3. The end.

The author was a participant of Global Christian Forum in the capital of Albania Tirana (2015).
Now he is carefully looking at the program of the next world consultation of Christian Forum which
is to take place in Bogota (Colombia) in 2018. The subject of this meeting is a biblical thought “Let
mutual love remain”.

Christian unity which is experienced by participants of Christian Forum touches not just mind and
will but also emotions. The desire for ecumenical unity has its affective side. Ecumenism is an act of
Christian love for which Christ is praying in the Gospel (J 17:21). Ecumenical work does not consist
only of doctrinal and theological discussions about hermeneutic differences among Christians. Ecu-
menism is also a stirring of heart under the influence of the Holy Spirit. In its deeper sense ecumenism
is a spiritual “gift exchange” as it was defined by John Paul II in the encyclical letter “Ut unum sint”, 28.

Key words: contemporary ecumenical movement, Global Christian Forum, spiritual ecumenism, ecu-
menical exchange of gifts, Paul Couturier, Dombes group, ecumenical dialog, encyclical letter “Ut
unum sint”, relational culture
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EDUKACYJNE IMPLIKACJE
TEORII INTELIGENCJI WIELORAKICH
W NAUCZANIU RELIGIJNYM

Stowa kluczowe: inteligencja, inteligencja wieloraka, edukacja religijna

1. Wprowadzenie. 2. Gtowne zatoZenia teorii inteligencji wielorakich Howarda Gardnera.
3. Cechy charakterystyczne poszczegdlnych inteligencji. 4. Implementacja teorii w praktyce edu-
kacyjnej. 5. Zakonczenie

1. WPROWADZENIE

Naukowa praca Howarda Gardnera nosi znami¢ glebokiego pragnienia, aby
$wiat nie tylko wyjasnia¢ i opisywac, ale przede wszystkim by stwarza¢ warunki,
w ktorych mozna go zmienia¢. Zagadnienie inteligencji wielorakich odniosto glebo-
ki wptyw na styl myslenia oraz praktyke dydaktyczng nie tylko w Stanach Zjedno-
czonych, ale i wielu innych krajach na catym $wiecie.

Wspomniana teoria zaktada, Ze kazda istota ludzka jest zdolna do siedmiu stosun-
kowo niezaleznych form przetwarzania informacji'. Ludzie za$ r6znig si¢ mi¢dzy sobg
specyficznymi profilami inteligencji. Uwydatniajg si¢ one juz we wczesnym dziecin-
stwie 1 tym samym u 4-5-latkow wykaza¢ mozna zréznicowane profile silnych i sta-
bych stron. Co wigcej, pomiary roznorodnych inteligencji wydaja si¢ duzo bardziej
miarodajne i obiektywne niz te mierzone standardowymi testami inteligencji*

Zainteresowanie H. Gardnera zagadnieniami oscylujacymi wokoét ludzkiej in-
teligencji wyrosto z dwdéch odmiennych czynnikow: pierwsza grupg konstytuuja
elementy teoretyczne, druga faktory praktyczne. W wyniku badan wiasnych nad in-
telektem Gardner zakwestionowal Piagetanska koncepcje. Jej autor skonceptualizo-
wat swoje poglady dotyczace uzywania symboli wytacznie jako funkcji semiotycz-

1J. White, Howard Gardner: the myth of Multiple Intelligence, 1, http://eprints.ioe.ac.uk/1263/1/
WhiteJ2005HowardGardnerl1.pdf (dostgp: 10.03.2017).

2 H. Garnder, T. Hatch, Multiple Intelligences Go to School: Educational Implications of the Theory
of Multiple Intelligences, Educational Researcher 18 (1989) §, 4.
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nej. Tymczasem coraz wigcej dowodow empirycznych wskazuje na modularnosé
umystu ludzkiego. Oznacza to, ze odrebne procesy psychologiczne moga dotyczy¢
jezykowych, liczbowych, obrazowych, gestykularnych i wszelkich innych rodza-
jow systemow symbolicznych. W rzeczywistosci, rézne formy wykorzystania sym-
boli wydaja si¢ podtrzymywane przez rozne czesci kory moézgowej. Na bardziej
praktycznym poziomie Gardner byt zaniepokojony ekskluzywistycznym niemal na-
ciskiem ktadzionym powszechnie w szkotach jedynie na kompetencje lingwistyczne
oraz logiczno-matematyczne. Chociaz obie wymienione formy sg niezaprzeczal-
nie wazne w warunkach edukacji systemowej, to inne odmiany postugiwania si¢
symbolami, réwniez odgrywaja znaczaca rolg w ludzkiej aktywnosci kognitywne;.
Co wiecej, nacisk na mozliwosci jezykowe i logiczne zdaje si¢ dominujacy i przytta-
czajacy w budowie testow osiagnigc¢, inteligencji i umiejegtnosci. Te oraz inne czyn-
niki doprowadzity Gardnera do konkluzji, iz ludzki intelekt jest o wiele bardziej
wielowymiarowy i pojemny. Pod uwagg zostaty wziete rozlegte i réznorodne w swej
istocie ludzkie mozliwosci kognitywne z uwzglednieniem kontekstualnosci histo-
rycznej i kulturalnej. Badacz poszerzyt znaczeniowo termin inteligencji, wychodzac
poza jego powszechne rozumienie psychologiczne oraz implikacje pedagogiczne,
proponujac rownolegte istnienie pewnej liczby autonomicznych inteligencji. Oma-
wiane pojecie zdefiniowal on jako zdolno$¢ do rozwiazywania problemow lub ksztat-
towania wytworow cenionych w danej kulturze oraz wyszczegodlnit kryteria sktado-
we ludzkiej inteligencji. Definicja Gardnera i jego kryteria znacznie odbiegaty od
ustalonych praktyk w dziedzinie inteligencji. Wigkszos¢ definicji koncentruje si¢
na mozliwo$ciach, ktore sa wazne do osiggnigcia sukcesu w szkole, a umiejetne
rozwigzywanie problemow uznawane jest za kluczowy komponent. Niedoceniane
sa natomiast predyspozycje wiodace do wytwarzania produktow utylitarnych, ta-
kich jak np.: napisanie symfonii, zbudowanie i sprawne zarzadzanie organizacja czy
przeprowadzanie eksperymentow’.

Co wigcej, jak twierdzi cytowany badacz, definicje oraz testy inteligencji sa
w zdecydowanej wigkszosci empirycznie zdeterminowane. Nowe testy sg konstytu-
owane poprzez korelacje i koherentno$¢ ze starszymi, powszechnie aprobowanymi in-
strumentami badawczymi. W ostrym kontrascie do takiego stanu rzeczy istniejace
instrumenty psychometryczne nie odgrywaja zadnej roli w teorii i praktyce Gardnera®.

Aby sformutowac liste inteligencji, Gardner i jego wspotpracownicy bada-
li literature dotyczacg kilku dziedzin, migdzy innymi: rozwoju zdolnosci poznaw-
czych u oséb zdrowych; zatamania zdolnosci poznawczych pod wpltywem dziata-
nia r6znego rodzaju patologii organicznych; istnienia zdolnosci w wyodrgbnionych
populacjach, takich jak: osoby autystyczne, sawanci czy dzieci niepetnosprawne.
Szczegbdlowej analizie poddane zostaty rowniez zréznicowane modele intelektu cha-
rakteryzujgce rézne gatunki; profile intelektu cenione w odmiennych kulturach
oraz ewolucja poznania dokonujgca si¢ przez tysigclecia’.

3 Tamze, 4-5.
4 Tamze, 4-6.
> Tamze.
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2. GLOWNE ZALOZENIA
TEORII INTELIGENCJI WIELORAKICH HOWARDA GARDNERA

W rezultacie prowadzonych dociekan pod koniec lat siedemdziesigtych XX w.
ukuta zostata teoria inteligencji wielorakich. Jej tworca postuluje, ze jednostki wypo-
sazone sa w garnitur siedmu autonomicznych inteligencji. Prace amerykanskiego psy-
chologa i neurologa, profesora Uniwersytetu Harvarda, laureata ponad 20 doktoratow
honoris causa, staly si¢ fundamentem zmiany sposobu myslenia o edukacji w wie-
lu krajach $wiata®. Gardnerowska teoria wyjasnia istote ludzkich zdolnosci oraz ich
warto$ci zarowno dla poszczegolnych jednostek, jak i catych spoteczenstw, zmienia-
jac jednoczesnie poglady na temat natury ludzkiej inteligencji. Badania H. Gardnera
podwazaja teze o istnieniu tylko jednego typu inteligencji, mierzalnego przy uzy-
ciu technik psychometrycznych. Zgodnie z teoria inteligencji wielorakich, istnieje
wiele stosunkowo odrgbnych inteligencji.

W ujeciu Gardnera inteligencja to potencjat biopsychologiczny, stuzacy przetwa-
rzaniu specyficznych form informacji w okreslony sposob. Wszystkie inteligencje,
ktorych istnienie zostato naukowo udowodnione, sg rownoprawne — zadna nie jest
wazniejsza od innej. Teoria IW’ opracowana zostala na bazie siedmiu inteligencji:
jezykowej, matematyczno-logicznej, ruchowej, muzycznej, wizualno-przestrzenne;j,
interpersonalnej i intrapersonalnej®. Kazdy cztowiek ma wszystkie typy inteligencji,
ktére wzajemnie na siebie oddziatuja, przenikaja si¢ i uzupehiajg. Tworza niepowta-
rzalny, dynamiczny profil inteligencji, podlegajacy permamentnemu procesowi zmian.
Poznanie tego profilu, bedacego uktadem mocnych i stabych stron, jest szansg na cato-
$ciowe wspieranie rozwoju oraz wspomaganie stabych stron ucznia’.

Niezaleznie jednak od przyjecia sposobu definiowania inteligencji czy przyjetej
nomenklatury, gdzie inteligencj¢ okresli¢ mozna mianem zdolno$ci badz talentow,
nauczyciel, katecheta za§ w szczegdlnos$ci, powinien postrzega¢ kazdego ucznia,
jako istote niepowtarzalng, ktora dysponuje wicloma réznorodnymi mocnymi stro-
nami, nie tylko tymi, ktore sg pozadane i doceniane w szkole tradycyjnej. Wtasnie
na mocnych stronach ucznia oparte by¢ powinny wszelkie dziatania wspierajace
jego rozwoj — zarowno w obszarze zdolnosci specjalnych, jak i stymulujace stabsze
strony, czy tez niwelujace deficyty rozwojowe!®.

¢ M.K. Smith, Howard Gardner and multiple intelligences, w: the encyclopedia of informal
education, http://www.infed.org/thinkers/gardner.htm (dostep: 15.03.2017).

TIW, skrot: inteligencja wieloraka

8 Dalsze badania pozwolity na wyodrebnienie kolejnej, 6smej inteligencji — przyrodniczej. Obec-
nie zespot badaczy pracujacych na uniwersytecie w Harvardzie pod kierunkiem prof. Gardnera, szu-
ka dowodow na istnienie nastepnej inteligencji — egzystencjalnej, zob. H. Gardner, Inteligencje wielo-
rakie. Nowe horyzonty w teorii i praktyce, Warszawa 2009.

® M. Zatorska, A. Kopik, Wielointeligentne odkrywanie swiata. Program edukacji wczesnoszkol-
nej, Warszawa 2012, 10.

10 Tamze, 10-11.
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3. CECHY CHARAKTERYSTYCZNE
POSZCZEGOLNYCH INTELIGENCJI

Inteligencja lingwistyczna odpowiada za umiej¢tne postugiwanie si¢ stowem tzw.
moéwionym i pisanym. Uzdolnia takze do wyjasniania pojec, Swiata i zjawisk w nim
zachodzacych poprzez jezyk. Co wigcej, osoby odznaczajace si¢ omawiang inteligen-
cja, charakteryzuja si¢ zrozumieniem relacji, jaka zachodzi migdzy komunikatami a ich
realnym znaczeniem. Osoby z dominujacg inteligencja jezykowa lubia mowié, potra-
fig aktywnie stucha¢, dysponujg bogatym w stosunku do wieku zasobem stownictwa,
wypowiadajg si¢ w sposob barwny, potrafig samodzielnie tworzy¢ oryginalne historie
1 majg dobrg pamig¢ stuchowa. Sg wrazliwi na rymy, dzwigki, znaczenie stow, dlate-
go fatwo ucza si¢ nowych stéw, nawet trudnych, oraz stéw w obcych jezykach. Maja
dobra pamig¢ do imion, nazwisk, nazw geograficznych. Chetnie i czgsto zadajg pytania.
Z Tatwosciag zapamietujg wiersze, fragmenty prozy, a takze chetnie wyglaszaja kwestie
w przedstawieniach czy matych formach teatralnych. Wczesnie podejmuja proby czy-
tania, szybciej uczg si¢ i1 lubig czytac. Latwiej zapamigtujg symbole, np. ksztatty liter,
kojarza ich nazwy, zapamietuja wyglad prostych wyrazow, gdy nie potrafig jeszcze czy-
ta¢. Chetnie spisuja swoje mysli, uktadaja ré6zne formy wypowiedzi pisemnych w przej-
rzysty, jasny sposob. Wysoko rozwini¢ta inteligencja jezykowa wydaje si¢ szczego6l-
nie pozadana w zawodach, takich jak: pisarz, poeta, nauczyciel, prezenter telewizyjny,
dziennikarz, poeta, ttumacz, prawnik, lingwista czy historyk!!.

Inteligencja logiczno-matematyczna predysponuje do prowadzenia wnikliwych
analiz, dostrzegania wzorcow i prawidlowosci, przeprowadzania kalkulacji matema-
tycznych, naukowej dedukcji, dostrzegania zwigzkow przyczynowo-skutkowych. Oso-
by z dominujaca inteligencja matematyczno-logiczng sg konkretne i dociekliwe, umie-
jetnie szereguja, wnioskuja, klasyfikuja zgodnie z wybrang zasada lub cecha; dostrzegaja
zwigzki przyczynowoskutkowe, mysla logicznie. Umiejetnie korzystaja z precyzyjnych
instrukcji, lubig bada¢ oraz zbiera¢ informacje, zadajg wiele pytan dotyczacych ota-
czajacego $wiata; sg dociekliwe, kreatywnie rozwigzuja problemy. Sa predysponowane
do poznawania $wiata poprzez eksperymentowanie i doswiadczanie. Dzieci ch¢tnie ba-
wig sie¢ w gry logiczne, rozwigzuja zagadki, tamigtowki. Lubig $wiat liczb, przeliczaja
rozne przedmioty, rozumiejg znaczenie symboli'?. Tym samym odznacza¢ si¢ nig beda
osoby wykonujace nastepujace profesje: analitycy, sedziowie, bankierzy, ksiggowi, in-
formatycy i programisci, inzynierowie, naukowcy, handlowcy, statystycy.

Inteligencja muzyczna kwalifikuje do poglebionej §wiadomosci dzwickow, iden-
tyfikowania wzordéw tonalnych i rytmicznych oraz rozumienia zwigzku zachodzace-
go mi¢dzy dzwigkiem a wywotywanym przez niego samopoczuciem. Dzieci z domi-
nujacy inteligencjg muzyczng tacza muzyke z emocjami i wlasnym nastrojem, majg
poczucie rytmu, sg wrazliwe na wszelkie dzwieki, np. odglosy przyrody. Z tatwoscia
przychodzi im zapamigtywanie rytmoéw oraz rymow. Cechuje je upodobanie do $pie-
wu i shuchania muzyki. Charakteryzuje je dobry sluch muzyczny. To osoby, ktore

' Tamze, 18; Howard Gardner’s Theory of Multiple Intelligences, http://www.niu.edu/facdev/_

pdf/guide/learning/howard gardner theory multiple_intelligences.pdf (dostep: 10.03.2017).
12 M. Zatorska, A. Kopik, dz.cyt., 19.
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chetnie pods$piewuja, mrucza i nucg podczas wykonywania codziennych czynnosci,
a takze w trakcie zabawy czy nauki. Maja swoje ulubione piosenki i utwory, a jed-
noczesnie samodzielnie potrafig ,,komponowa¢” melodie. Podejmuja takze proby
gry na instrumentach muzycznych i wydobywania dzwickoéw z przedmiotdéw ,,nie-
muzycznych”3. Cechy te znajdujg odzwierciedlenie w nastepujacych rzemiostach:
wsrod kompozytorow, muzykow, DJ’ow, producentdow muzycznych, lutnikdéw, pio-
senkarzy, trenerow $piewu.

Inteligencja cielesno-kinestetyczna umozliwia wtasciwa koordynacje oko-reka,
odpowiada za manualng zreczno$¢, zwinnos¢ oraz utrzymanie rownowagi. Dzie-
ci z dominujacg inteligencjg ruchowa wykorzystuja ruch w sposéb celowy i §wiado-
my, maja dobra koordynacje ruchowa. Lubia ¢wiczenia fizyczne, zabawy ruchowe,
potrafiag wlasnym cialem wyraza¢ emocje; czesto podczas rozmowy uzywajg mowy
ciata, gestykulujg. Szybko uczg si¢ roznych sprawnos$ci ruchowych, np. jazdy na ro-
werze czy ptywania, niejednokrotnie wiec przoduja wsrod rowiesnikow w sportach.
Majg dobre wyczucie odleglosci oraz przestrzeni. Sg uzdolnione manualnie, spraw-
nie poshuguja si¢ przedmiotami, chetnie wykonujg rézne prace reczne. Latwiej ucza
si¢ 1 rozwigzuja problemy, wykorzystujac wilasne ciato i ruch do zapamigtywania,
np. podczas wycieczek, spacerow i ¢wiczen fizycznych'*. Tak wigc omawiana inte-
ligencja znamionowac bedzie przedstawicieli specjalnosci takich jak: biologia, atle-
tyka, taniec, geologia, pielggniarstwo czy fizjoterapia.

Inteligencja przestrzenno-wizualna odpowiada za tworzenie oraz interpretacje
wizualizacji, a takze rozumienie zalezno$ci miedzy obrazami a ich znaczeniem.
Dzieci z dominujaca inteligencja wizualno-przestrzenna sa wrazliwe na ksztat-
ty, obrazy, przestrzen i kolory. Maja zdolno$¢ dostrzegania szczegdélow otaczaja-
cego $wiata oraz dobra pamig¢¢ obrazowa i bogata wyobrazni¢. Chetniej stuchaja
czytanego tekstu, gdy jest on ilustrowany. Lubig rysowacé, rzezbi¢, wycina¢, lepic,
modelowac, tworzy¢ przestrzenne formy, poniewaz dysponujg dobrze rozwinigtym
zmystem dotyku. Z uwagi na znakomita orientacj¢ przestrzenng z tatwoscig odnaj-
duja droge w nowym miejscu. Poniewaz rozumieja schematy rysunkowe, szyb-
ko uczg si¢ korzysta¢ z map, diagramoéw tabel. Ich zainteresowanie budzi sposob
dzialania réznorodnych przedmiotow. Potrafig rozktadac je na czeSci, a nastepnie
ponownie sktada¢'®. Omawiana inteligencja znamionowa¢ wigc bedzie: architektow,
rzezbiarzy, kartografow, inzynierow, wynalazcow i fotografow.

Inteligencja interpersonalna uzdolnia do tworzenia wtasciwych relacji z innymi,
wlasciwego spostrzegania, interpretowania zachowan oraz komunikatow oraz rozu-
mienia zaleznosci zachodzacych migdzy ludzmi a konkretnymi sytuacjami, w jakich
si¢ znajduja. Dzieci z dominujacg inteligencja interpersonalng maja zdolno$¢ patrze-
nia na $wiat z punktu widzenia innej osoby i emaptyzowania. Potrafig pracowac w ze-
spole, majac jednocze$nie naturalne zdolnosci przywodcze. Sa to osoby komunikatyw-
ne, potrafigce aktywnie stucha¢ innych. Latwo nawigzuja kontakty spoteczne, dbaja
o dobre relacje z innymi osobami, a wigc sa lubiane przez rowiesnikow. W sytuacjach

13 Tamze, 21.
4 Tamze, 19-20.
15 Tamze, 20.
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konfrontacyjnych zachowuja asertywnos$¢, a takze potrafia negocjowac i rozwigzywac
konflikty'e. Inteligencja ta bedzie wigc charakterystyczna dla wszelkiego rodzaju do-
radcow, opiekundw, specjalistow od marketingu i reklamy, mentoréw i edukatorow,
mediatorow, politykdw, psychologdw, handlowcow, terapeutdw i trenerow.

Inteligencja intrapersonalna umozliwia wglad we wlasne potrzeby, ksztattuje
obiektywne relacje do siebie i do §wiata, umozliwia dostosowywanie si¢ do zmian
w otoczeniu. Dzieci z dominujacg inteligencjg intrapersonalng wolg bawi¢ si¢ 1 pra-
cowac samodzielnie. Ponadto, dobrze znajg oraz wykorzystuja swoje mocne strony,
a takze samodzielnie buduja wewnetrzng motywacje. Sa to osoby zaradne, niezalez-
ne, lubigce decydowaé o swoich sprawach i wyraza¢ uczucia. Poszukuja odpowie-
dzi na tzw. ,,trudne” pytania, samodzielnie wyznaczaja, a takze jasno precyzuja cele
wlasne. Odznaczajg si¢ wewnatrzsterownoscia, dlatego maja umiejetnos$¢ kierowa-
nia wlasnym postgpowaniem'’. Osoby z wysoka samoswiadomoscia idealnie nada-
ja si¢ do spehniania rol polegajacych na angazowaniu si¢ w towarzyszenie innym
w procesie osobistych przemian mysli, przekonan, postaw i zachowan oraz wyzna-
czaniu przez nie osobistych celow.

Na podkreslenie zastuguje fakt, iz kazdy cztowiek/uczen ma wszystkie typy inte-
ligencji, ktore sa rozwinigte w réznym stopniu. Konstytuuja one niepowtarzalny profil
inteligencji, podlegajacy zmianom rozwojowym'®. Ponadto wszystkie typy inteligen-
cji ze sobg wspolpracujg, a kazdy z nich mozna rozwijaé, czemu sprzyja wiasciwie
zorganizowane $rodowisko oraz indywidualizacja pracy nauczyciela z uczniem. Tym
samym stwierdzi¢ nalezy, ze nie ma dzieci niezdolnych. Kazdy uczen jest zdolny i roz-
wija si¢ na miar¢ swoich wlasnych mozliwosci, osiagajac sobie tylko wtasciwe sukce-
sy. Niepowtarzalno$¢ osobowa wychowankow pozwala postrzegac proces uczenia si¢
poprzez pryzmat edukacyjnego dos§wiadczenia’®. Aby zachowaé zdolno$¢ do efektyw-
nego nauczania i $wiadomie towarzyszy¢ w tym procesie, nalezy stworzy¢ warunki po-
zwalajace kazdemu samodzielnie konstruowac system wiedzy uzytecznej®.

16 Tamze, 23.

17 Tamze, 22.

18 K. Davis, J. Christodoulou, S. Seider, H. Gardner, The Theory of Multiple Intelligences, 1-9,
https://howardgardner01.files.wordpress.com/2012/06/443-davis-christodoulou-seider-mi-article.pdf
(dostep: 20.03.2017).

W toku prowadzonego wywodu zwrdci¢ nalezy uwage na fakt, iz inteligencja wieloraka nie
jest tozsama ze stylem poznawczym czy stylem uczenia si¢. Co wigcej, jak podkresla jej tworca, nie
stanowi ona recepty edukacyjnej. Migdzy jakakolwiek teorig dotyczaca pracy umystu a jej implemen-
tacja w obszar nauczania, istnieje przepas¢, do zagospodarowywania przez nauczycieli. Tym samym
teoria ta nie rosci sobie praw do ingerowania w programy nauczania i definiowania, na czym polegac
ma ich interdyscyplinarno$¢, jak powinien wyglad dzien w szkole albo ile trwa¢ powinien rok szkolny.
H. Gardner zacheca do stosowana dziatan wynikajacych wprost z ukutej przez niego teorii, bez deter-
minowania konkretnych narzedzi. Nie istnieje wigc jeden wlasciwy sposob prowadzenia edukacji opar-
tej na omawianej koncepcji. Cho¢ jak przyznaje Gardner, pojawiaja si¢ proby blednego jej wykorzysty-
wania, oparte na mitach edukacyjnych; por. H. Gardner, Reflections on Multiple Intelligence: myths and
messages, 1-9, https://learnweb.harvard.edu/WIDE/courses/files/Reflections.pdf (dostep: 14.03.2017).

20 A. Poplawska, Konstruktywistyczne ujecie procesu ksztalcenia jako warunek powodzenia szkol-
nego w spoteczenstwie informacyjnym w: Dziecko — sukcesy i porazki, red. R. Piwowarski, Warszawa—
Biatystok 2007, 310.
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4. IMPLEMENTACJA TEORII W PRAKTYCE EDUKACYJNEJ

Koncepcja H. Gardnera wyrosta ze zgromadzonej wiedzy na temat ludzkiego mo-
zgu i kultur ludzkich, nie roszczac sobie praw do spetniania kryteriow definicji a priori
ani bycia wynikiem analizy przeprowadzonych testow. Tym samym kluczowe sta-
fo sig, jak pisze sam jej tworca, ,,sprawiedliwe”, czyli bezposrednie ocenianie inte-
ligencji, wychodzace daleko poza optyke ciasnych ram zdolnosci lingwistycznych
czy logiczno-matematycznych. Najbardziej pozadanymi inteligencjami w szkole tra-
dycyjnej sg: inteligencja jezykowa oraz matematyczno-logiczna. Badania wykazuja,
ze tylko ok. 20% uczniéw w klasie szkolnej posiada w swoim wachlarzu mozliwo-
$ci wlasnie te dwa typy inteligencji jako dominujace. Z tego powodu nauczyciele,
organizujac warunki i dobierajac $rodki realizacji programu, powinni mie¢ §wiado-
mos¢, ze niemal 80% ich podopiecznych nie skorzysta w petni z procesu edukacji,
jesli przekazywane tresci opierajg si¢ na metodach, formach pracy oraz srodkach dy-
daktycznych adresowanych tylko do dzieci charakteryzujacych si¢ mocnymi strona-
mi w wymienionych wyzej dwoch typach inteligencji. Kazdy uczen wymaga proce-
su ksztatcenia opartego na metodach i formach pracy aktywizujacych i stymulujacych
wszystkie inteligencje*’ oraz mozliwosci korzystania ze $rodkéw dydaktycznych
wspierajacych ten proces wieloaspektowo i wielowymiarowo?.

W perspektywie edukacyjnej konwencjonalne definiowanie inteligencji jest
w swej naturze glgboko ekskluzywistyczne. Edukacja zwlaszcza religijna powin-
na odznacza¢ si¢ rysem inkluzywistycznym, wlaczajacym i integrujagcym nie tyl-
ko jednostki utalentowane w réznych dziedzinach, ale takze stwarza¢ winna warun-
ki ku dynamicznemu rozwojowi poszczegolnych osob, bez wzglgdu na to, czy ich
kompetencje jezykowe i matematyczne sa dominujacymi, czy tez nie. Nauczyciele
i katecheci §wiadomi istnienia catego spektrum inteligencji powinni wzmacniaé
i ksztaltowa¢ wychowankdow, tym samym indywidualizujgc proces dydaktyczny,
ktory bedzie czym$ wiecej niz tylko ksztattowaniem podstawowych kompetencji.

Indywidualizacja, czyli ksztalcenie dostosowane do zr6znicowanych potrzeb
oraz mozliwo$ci ucznia, winna by¢ $cisle zwigzana z celami edukacyjnymi, trescia-
mi, metodami, formami organizacyjnymi i dobieranymi $§rodkami dydaktycznymi. Od-
nalezienie indywidualnej drogi edukacyjnej kazdego katechizowanego, dostosowanie
przebiegu zaje¢ do jego indywidualnych potrzeb ma stuzy¢ uzyskaniu lub podniesie-
niu efektéw uczenia sie?. Indywidualizacja polega na tym, ze uczniowie odrézniajg si¢
od siebie nawzajem sposobem i stylem wykonywania zadan zgodnie ze swoistymi ce-
chami osobowosci**. Praca oparta na indywidualizacji, ktorej rysem charakterystycz-
nym jest gieboki personalizm, ufundowana by¢ powinna na doglebnie przemyslanym,

2I' W celu uniknigcia najcze$ciej popetnianych btedow nalezy pamigtac, iz proba nauczania wszyst-
kich przedmiotéw z wykorzystaniem wszystkich inteligencji jest raczej bezcelowym marnotrawieniem
sit. Podobnie z edukacja religijng. Swiadomos¢, ze istnieje 7 inteligencji i kazdy z uczniéw wyposazo-
ny jest w sobie tylko whasciwy garnitur owych siedmiu dynamicznych potencjalnosci, nie oznacza, iz
kazde omawiane zagadnienie ma aktywizowac¢ kazda z inteligencji.

22 M. Zatorska, A. Kopik, dz.cyt., 16.

2 Tamze, 12.

2 B. Muchacka, Stymulowanie aktywnosci poznawczej dzieci w przedszkolu, Krakow 2000, 27.
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holistycznym programie oddzialywan, opartym na rzetelnej diagnozie. Nie oznacza to,
iz nauczyciel powinien rozumie¢ indywidualizacje jako ksztatcenie indywidualne. Takie
jej postrzeganie bytoby btedem i wypaczeniem. Procesowi indywidualizacji stuzy przy-
gotowanie na zajecia roznych propozycji, ktore beda odpowiednie dla bogactwa wa-
chlarzy profili inteligencji uczniow w danej grupie i pozwolg im na wykorzystanie r6z-
norodnych zdolnosci. Nieodzowne wydaje si¢ wiec kreatywne dziatanie nauczyciela,
ktory wnikliwie obserwujac, tworzy warunki do planowania indywidualnego postgpo-
wania z kazdym wychowankiem, a takze do proponowania uczniom metod i form pra-
cy, dzigki ktorym beda mogli optymalnie wykorzystaé swoj potencjat®.

Tylko takie podej$cie gwarantuje sukces w ksztaltowaniu osobowosci dojrza-
tych, spojnych i wlasciwie zorientowanych aksjologicznie. Uczniowie, ktorzy beda
nie tylko wiedzie¢ i umie¢, ale takze interioryzowac przekazywane tresci i wartosci,
absorbujac je pelnig swoich wlasnych, a nie narzuconych mozliwos$ci, maja szanse
przyjecia egzystencjalnego kierunku, wynikajacego z wyboru wartosci podstawo-
wych, najwazniejszych oraz nabycia umiejetno$¢ porzadkowania wartosci szczego-
towych ze wzgledu na przyjety kierunek, a tym samym na odpowiedzialne zycie
zgodne z podejmowanymi decyzjami.

Religijna edukacja inkluzywistyczna oparta na implementacji omawianej teorii
marozbudzaé pasj¢ poznawcza, wskazywac kierunki, a takze budowac i umacniac po-
czucie wlasnej warto$ci oraz przygotowac i zacheci¢ wychowankéw do odkrywania,
przezywania, porzadkowania, urzeczywistniania i tworzenia §wiata na podwalinie
warto$ci; warto$ci wynikajacych z przyjecia jasno okreslonej filozofii istnienia i po-
znawania §wiata, cztowieka i Boga. W przeciwnym razie, edukacja wykluczajaca jed-
nostki utalentowane inaczej niz tylko matematyczno-logicznie czy lingwistycznie,
moze sta¢ si¢ karykaturg tego, czym by¢ powinna, a proces edukacyjny zawo-
alowana manipulacjg, systemowo podcinajaca skrzydta. Na podkreslenie zastugu-
je fakt, iz w tym konteks$cie wyjatkowy potencjat drzemie w edukacji religijne;j.
To ona poprzez komplementarny zwigzek z wychowaniem ksztattuje mtode poko-
lenia, uzdolniajac je do wchodzenia w kontakt z cata rzeczywistoscia. Tym samym
edukacja i wychowanie, w glebi swej istoty, sa ksztalttowaniem cztowieka, w zna-
czeniu doskonalenia kazdej indywidualnej jednostki we wszystkich dziedzinach jej
zycia i dziatalno$ci na miare¢ jej indywidualnych, wrodzonych, ale i dynamicznych
potencjalnosci i zdolnosci. Osoba ucznia, bedacego podmiotem oddzialywan edu-
kacyjnych i formacyjnych, implikuje potrzebe kunsztownego doboru odpowiednich
narzedzi pedagogicznych. Personalizm edukacyjny determinuje wieloaspektowe
spojrzenie na ucznia oraz akceptacj¢ jego intelektualnych zasobow, zdolnosci i do-
tad zdobytych umiejetnosci. Jesli wiec edukacja religijna ma w sobie tylko wlasciwy
sposob porzadkowac ustosunkowanie si¢ cztowieka do $wiata, rzeczy i ludzi, z nim
samym wilgcznie oraz spetnia¢ funkcje utrwalania uznanego przez jednostke syste-
mu warto$ci, poprzez dostarczanie nierelatywnych podstaw warto$ci, zwlaszcza tych
moralnych, przy ich jednoczesnej hierarchizacji, to jej rysem charakterystycznym
winien by¢ szacunek dla podmiotow oddziatywan edukacyjno-wychowawczych,

2 M. Zatorska, A. Kopik, dz.cyt., 12.
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przejawiajacy si¢ wysokimi kompetencjami pedagogicznymi nauczycieli. Jedng
z nich jest z calg pewnoscig aktualizowana wiedza z zakresu metodyki, dydaktyki,
psychologii ogdlnej, rozwojowej czy poznawcze;.

Nauczanie w obszarze wiedzy religijnej umiejetnie wykorzystujace wspotcze-
sne osiggnigcia naukowe w psychologii kognitywnej moze wpisa¢ si¢ w nowocze-
sne koncepcje wspierania uzdolnien i zdolno$ci ucznidw. Przestrzen wyznacza-
na przez edukacje religijng i komplementarnie zwigzanym z nim wychowaniem
powinna optymalnie stymulowaé rozwoj potencjatu uczniowskiego tak, aby proces
mys$lenia, tworzenia, dzialania, analizy 1 syntezy sprzyjat intensyfikowaniu zdolno-
$ci ogolnych, kierunkowych i tworczych. Zdobywanie nowej wiedzy dokonujace si¢
za pomocg myslenia jest ze swej natury procesem tworczym. Polega ono na prze-
twarzaniu informacji, czyli przetwarzaniu informacji rozumianych jako tresci zako-
dowanych w spostrzezeniach, wyobrazeniach i pojeciach. W pracy w obszarze tak
specyficznym, jak edukacja religijna rozwijac¢ nalezy zarowno myslenie konwergen-
cyjne jak i dywergencyjne poprzez wzmocnienia pozytywne uzdolnien poszczegol-
nych uczniow, tak aby umozliwia¢ wszechstronny rozwdj oraz inspirowaé¢ do samo-
dzielnych poszukiwan i dynamizowania kompetencji samoksztatceniowych.

Przyjmujac za punkt wyjscia twierdzenie, iz kazdy uczen jest zdolny, a wiec
obdarzony niepowtarzalng kombinacja talentow wynikajacych z wyjatkowego gar-
nituru inteligencji wielorakich, wysitki edukatorow powinny pojs¢ nie tylko w kie-
runku indywidualizacji procesu dydaktycznego. Kluczowy wydaje si¢ imperatyw ani-
mowania checi odkrywania tego, co nowe oraz wychodzenia poza utarte szablony
poznawcze, bedace konsekwencja wewnetrznej motywacji do dzialania znajdujacej
swa naturalng kontynuacj¢ w samodzielnym mysleniu i dziataniu tworczym.

Idac jeszcze dalej, za stuszny przyja¢ mozna model edukacyjny skonstruowany
per analogiam do modelu hermeneutycznego. Jego podstawa jest uczenie si¢ przez do-
$wiadczanie oraz dziatanie upodabniajace proces uczenia si¢ do procesu badawczego.
»Model ten koncentruje si¢ na odpowiedzi na pytanie: jak porozumiewac si¢ ze soba,
wspottworzac swiat”?%. Model hermeneutyczny jest kompatybilny z ideg ksztattowa-
nia kompetencji niezbednych do wiasciwego funkcjonowania we wspotczesnym swie-
cie, a takze elastycznego dostosowywania si¢ do zachodzacych w nim zmian. Stuszny
wydaje si¢ takze postulat przyjecia strategii ksztalcenia opartej na konstruktywizmie.
Wedle tej teorii w centrum ksztalcenia znajduje si¢ uczen, tworzy wilasng wiedze, roz-
wigzuje problemy, bada i doswiadcza, wspotdziata i wspotpracuje?’.

5. ZAKONCZENIE

Realizacja programu nauczania, ze swiadomym uwzglgdnianiem wiedzy o wie-
lowymiarowosci ludzkiej inteligencji, prowadzacej do wielointeligentnego odkrywa-
nia $wiata, to szansa na istotne zmiany sprzyjajace humanizacji edukacji. Pozwoli on
wspierac rozw0j wychowankéw w tak komplementarny sposob, aby mogli $wiadomie

20 H. Gardner, Inteligencje wielorakie. Nowe horyzonty w teorii i praktyce, Warszawa 2009, 21.
27 M. Zatorska, A. Kopik, dz.cyt., 6.
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ksztaltowac i rozwijac¢ wlasne mozliwosci, zdobywa¢ wiedze oraz umiejetnosci umoz-
liwiajace ksztatcenie na nastepujacych po sobie etapach edukacyjnych.
Podsumowujac, celem edukacji religijnej powinno by¢ stworzenie takich warun-
kéw, ktore pozwolg wszystkim podmiotom aktywnie uczestniczy¢ w procesie edukacyj-
nym; warunkow sprzyjajacych realizacji zadan edukacyjnych i formacyjnych, uwzgled-
niajacych indywidualno$¢ kazdego dziecka, oparta na zalozeniu, ze kazdy jest zdolny
1 wyjatkowy. Rolg nauczyciela powinno by¢ rozpoznanie mozliwosci ucznia i umiejgtne
wspieranie go w rozwoju. Wspdlne, wielointeligentne odkrywanie $swiata, moze przede
wszystkim w obszarze wiedzy religijnej, powinno stawaé si¢ edukacyjng podrdza,
zrédtem radosci, satysfakcji oraz szansg na osiggniecie sukcesu przez kazde dziecko.
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EDUCATIONAL IMPLICATIONS OF THE THEORY
OF MULTIPLE INTELLIGENCE IN RELIGIOUS EDUCATION

Summary

Support for students’ development should be closely linked to education and training goals. The
main purpose of religious education is to support intellectual, emotional, aesthetic, social, ethical, mor-
al and supernatural development. This kind of education would allow every child to live in harmony
with himself, people and also a system of non-relative values. For the process of education and religious
formation to give expected results, teachers need to update their knowledge all the time and adapt
pedagogical tools. One of the ways in which this can be done is to implement the theory of multiple
intelligence in the didactics of religious education.

Key words: intelligence, multiple intelligence, religious education
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1. Wstep. 2. Swiatto a obraz Boga w Starym Testamencie. 3. Zastosowanie barw w obrazie
Boga w Starym Testamencie. 4. Odniesienie do Boga w konwencji §wiatta i barw w Ewangeliach,
Dziejach Apostolskich i Listach. 5. Bog rozsiewajacy $wiatto — owoce Jego dziatania w Apo-
kalipsie §w. Jana. 6. Bog jako zrodto swiatta w Apokalipsie. 7. Tecza — Ap 4, 8. Wérod blasku.
9. Zamiast zakonczenia: $wietlisty/barwny obraz Boga a wrazliwos¢ odbiorcy

1. WSTEP

Wspolczesna prezentacja i omawianie Biblii jako tekstu kultury inspiruje do
zwracania uwagi na artyzm tej Ksiggi. Szeroko zakrojone badania egzegetyczne od-
stonily fenomen zastosowanych w niej gatunkéw literackich, retoryki, sztuki wer-
balizacji mysli, kreowania symboli, obrazow. Zaczeto réwniez zwracaé uwage
na aspekt fonacji tekstu'. Rowniez za pomoca takiej konwencji odbiorca Biblii, za-
miarem autoréw natchnionych, jest przyciagany ku Bogu. W obliczu wspomnia-
nego spektrum zagadnien nie wydaje si¢ zbyt $§miate zwrdcenie uwagi na jeszcze
jedna przestrzen, majaca ten sam cel i takie same inklinacje — na sfere barw. Wi-
zualizacja stanowi przeciez jeden z aspektow oddziatywania na poczucie estetyki,
a taki m.in. cel stawia sobie retoryka. Jako konstytutywny element obrazu moze
zwigkszac takze jego ewokatywno$¢?.

Podstawe kazdej wizualizacji stanowi swiatto. Nawet jesli nie jest bezposred-
nio wzmiankowane albo obraz malowany jest wylacznie stowem — to jego istnienie
stanowi podstawowe zatozenie. Percepcja wzrokowa pozostaje w catkowitej zalez-
nosci od $wiatta, gdyz ono umozliwia rozpoznanie nie tylko lokalizacji i ksztattow,

! Wigcej patrz: S. Torbus, Listy sw. Pawla z perspektywy retorycznej, Legnica 2006; J. Nowinska,
Co styszysz poza stowem? Sound design Apokalipsy sw. Jana, Warszawa 2016.

2 Por. J. Nowinska, Kamienie w fundamentach Nowego Jeruzalem — analiza obrazu Ap 21, 19-21,
Verbum Vitae 31 (2017), 194.
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lecz rOwniez barw — wptywa takze na ich forme®. Efekt kolorystyczny jest przeciez
rezultatem rozszczepienia si¢ fali §wietlnej. W sztuce w terminie barwa kryje si¢
kolor (ton), stopien jasno$ci i stopien nasycenia®, oddajace wspomniane proporcje.
Roéwniez Biblia odwotuje si¢ do $wiatla i jakby uznajac jego wiodaca role, opierajac
si¢ na wnioskach plynacych z obserwacji codziennego zycia, probuje z jego pomoca
oddac¢ tozsamo$¢ Boga’. Pojawia si¢ wraz z nim paleta barw, ktorych autorzy na-
tchnieni uzywaja jako narzedzi wyrazenia niewyrazalnego. W analizie tekstow za-
wierajacych ten motyw fundamentalne pozostaje jednak rozpoznanie kontekstu, gdyz
to on sankcjonuje metaforyczne, obrazowe rozumienie $wiatta i barw badz ich lite-
ralne odniesienie, majace stuzy¢ tylko prostemu opisowi przedmiotu.

2. SWIATLO A OBRAZ BOGA W STARYM TESTAMENCIE

Opis stworzenia, zawarty w Ksiedze Rodzaju, przedstawia Boga jako powotuja-
cego swiattos¢ do istnienia i panujgcego nad nig (Rdz 1, 3—5) oraz stwarzajacego cia-
ta niebieskie rozsiewajace blask (Rdz 1, 15.17-18). M. Smith na podstawie analizy
tego tekstu i konstatacje faktu wyjatkowo rozbudowanych wersetow dotyczacych
$wiatta, stawia teze, iz moze ono stanowi¢ jedng z form substancji Bozej®. Dysku-
syjnosc¢ tego stwierdzenia nie niweluje jednak faktu szczegdlnego powigzania obra-
zu Boga w Biblii ze §wiattem, jak rowniez uplastycznienia dynamiki Jego dziatania.
Bog, ktory $wieci, rozsiewa $wiatlo, jednoczes$nie okazuje si¢ podmiotem odsta-
niajacym oczom cztowieka pigkno $wiata. Objawia si¢ tym samym jako rzecznik
oraz inicjator dostepu i poznania rzeczywistosci, a wiec jednoczesnie dokonuje jej
afirmacji (por. tez Rdz 1).

Bog postrzegany jest w Hi 37,15 jako Ten, ktory §wieci z chmur btyskawicg.
Psalmista opisze Go jako okrytego Swiattem jak ptaszczem (Ps 104, 2), pelnego swia-
tla/rozsiewajacego $wiatto (LXX: pwtilelg ob Ps 76, 5). Ten ostatni aspekt zostaje
w Ps 76 ukazany jako korelat potegi, wigkszej od znamionujagcej odwieczne gory
(najtrwalsze elementy krajobrazu). Genezy takiego ujecia tozsamosci Boga moz-
na by upatrywa¢ w koncepcji Tritoizajasza: Powstar! Swieé, bo przyszlo twe $wia-
tlo i chwala Panska rozblyska nad tobg (1z 60, 1), zestawiajacej, a moze nawet
identyfikujacej chwate Boga z motywem $§wiatla. Z racji nieuchwytnosci obu tych
rzeczywistosci korelacja ta wydaje sie catkiem stosowna. M. Szczepaniak okre-

3 J. Rabiej przywotuje opinie Le Corbusiera z Polichromie Architecturale, iz barwa jest corka
$wiatta (por. J. Rabiej, Swiatlo i kolor — uniwersalne walory architektury sakralnej, Studia Teologicz-
no-Historyczne Slaska Opolskiego 35 (2015), 423).

4 Por. barwa, w: Stownik terminologiczny sztuk pigknych, red. S. Kozakiewicz, Warszawa 1969, 33.

5 Zdaniem H. Ritta jest ono podstawowym terminem odnoszonym do Boga w fenomenologii reli-
gii (tenze, za: A. Sikora, ,, Byta swiattos¢ prawdziwa (J 1, 9a).Jezus jako swiattos¢ w Prologu czwartej
Ewangelii, Poznanskie Studia Teologiczne 23 (2009), 79. Przedmiotem analiz w niniejszym artykule
— z racji ograniczonych rozmiaréw — begdzie wylacznie Osoba Boga Ojca.

¢ Por. M. Smith za: T. Lakhmitskaya, K. Napora, ,,I widzial Bog, ze bylo dobre...” (Rdz 1, 4).
Motyw Swiatta w kaplanskim opowiadaniu o stworzeniu, Verbum Vitae 29 (2016), 37.
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sla chwale Boga mianem ,manifestacji obecnosci”’. Podobny motyw wprowa-
dza Ha 3,4 w semantycznie tautologicznym ujeciu LXX kol ¢péyyog adtod wg dd¢
(BT: Wspaniatos¢ Jego podobna do swiatla). Zastosowany tu termin ¢péyyog oddaje
Swiatto, blask, polysk®, splendor’. Odzwierciedla ludzki odbidr tozsamosci Boga,
probe zwerbalizowania doswiadczenia Jego zyciodajnej sity, mocy, dobroci i mito-
$ci. Inne jest spojrzenie ukazane w Ps 36, 10. Konstatacja: A/bowiem w Tobie jest
zrodto zycia i w Twej swiattosci oglgdamy swiatlos¢ wskazuje Boga jako pozwa-
lajacego cztowiekowi na dostgp do $wiatla, a taczac Go ze zroédtem zycia, odda-
je taka wilasnie kreatywng, progresywna moc zjawiska okre§lanego greckim ¢ac.
W tym nurcie myslowym lokuje si¢ sceneria wyjscia z Egiptu, kiedy to obecnos¢
Boga przedstawiana jest jako towarzyszacy Izraelitom w nocy stup ognia, dostar-
czajacy im $wiatla (Wj 13, 21), a przy przejsciu przez morze oswiecajacy tylko ich
stron¢ (Wj 14, 20). Dziatanie Boga, zmieniajace pozytywnie zycie cztowieka, okre-
$lane jest wielokrotnie mianem o$wiecenia (por. Ps 118, 27); pojecie to oddaje tez
wszelkie wewnetrzne imperatywy odbierane od Boga czy Jego interwencje uchwyt-
ne dla czlowieka (Bog oswieca ciemnosci cztowieka — Ps 18, 29)!°. On sam zy-
skuje miano §wiatta dla czlowieka (Ps 27, 1; Mi 7, 8). Protolzajasz rysuje sceneri¢
siedmiokrotnego wzmocnienia $wiatta slonca i przemiany blasku ksi¢zyca na wzor
stonca, gdy Pan opatrzy rany swego ludu i uleczy jego since po razach (1z 30, 26).
Wskazuje w ten sposob dobroczynny motyw stojacy u podstaw swiatta, stanowiace-
go element obrazu Boga. Ta korelacja przywoluje wzmiankowany juz aspekt wital-
nosci, taczony przez starozytnych Semitow takze ze §wiattem. Wyjatkowa $wiattosé
jest wyrazem szczegblnego btogostawienstwa Jeruzalem!''.

Postepowanie za Stowem YHWH autor natchniony Hi 24, 13 okresla uzna-
niem Jego $wiatta. Wielokrotnie rowniez pada w Biblii stwierdzenie o $wietle Bo-
zego oblicza (Ps 89, 16), jego rozpromienieniu/roz§wietleniu (Lb 6, 25; Ps 31, 17;
Ps 67, 2). Bardzo ciekawe jest ujecie Trito-1zajasza: Bog bedzie swiattoscig wieczng
(w wersji LXX: kUpro¢ ¢p@d¢ aiwviov), pojawiajace sie dwukrotnie w nastepuja-
cych po sobie 1z 60, 19 i 20, wzbogacone w drugim z wersetow zaimkiem dzier-
zawczym (ooL), wprowadzajacym rys relacji. Wystepuje tu motyw $wiatla nigdy
nie gasnacego i ukierunkowanego na cztowieka. Bog bedzie $wiatto$cia, ale wyko-
rzysta jako medium stonce i ksi¢zyc'?. Doskonale odzwierciedla to specyfikg mito-

"Por. M. Szczepaniak, Symbolika swiatla w Apokalipsach Starego Testamentu i w Apokalipsie
Swietego Jana, Poznan 2001, 95

8 Por. péyyoc, w: T. Friberg, Analytical Lexicon to the Greek New Testament, Bible Works 9.0.,
pod hastem.

9 Por. péyyoc, w: H. Liddell, R. Scott, J. Jones, Greek — English Lexicon, Bible Works 9.0., pod
hastem.

10 Koresponduje to z rzeczywistoscia o™ (urim) i jego rola w kontakcie z Bogiem. Termin ten,
zgodnie zreszta z semantyka, wraz z own LXX w Neh 7, 65 przektada jako ¢pwtiw (wigcej patrz:
J. Lemanski, Ksiega Wyjscia. Wstep, przekiad z oryginatu, komentarz, Czgstochowa 2009, 567n).

' Por. P. Lee The New Jerusalem in the Book of Revelation: A Study of Revelation 21-22 in the
Light of Its Background in Jewish Tradition, Tiibingen 2001, 34.

12 Por. The New Jerusalem in the Book of Revelation: A Study of Revelation 21-22 in the Light of
Its Background in Jewish Tradition, Tibingen 2001, 35.
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$ci YHWH oraz sposob Jego dziatania. O progresywnosci i pozytywnym charakterze
swiadczy koncowa konstatacja: skonczq si¢ dni twej zatoby (1z 60, 20). Warto zwro-
ci¢ uwage na wytaniajacy si¢ tu motyw radosci, ktdrej wzbudzenie i zaszczepienie
w czlowieku wydaje si¢ jednym z priorytetow Bozej aktywnosci.

Najbardziej antropomorficzny jest obraz Boga ukazany w Dn 7, 9b—10. Posta¢
Jego zostaje wprowadzona w momencie zasiadania na tronie (por. Ap 4, 3). Autor
natchniony wskazuje najpierw na szatg. Odniesione do niej sformutowanie biala jak
$nieg (79 1503 mYab) jest hapax legomena. Przywoluje czystos¢, blask, swiatto (po-
wstaje pytanie, czy punktem odniesien jest tu dla autora natchnionego os$niezony
szczyt Hermonu, dostrzegalny na horyzoncie?). Odsyta do rzeczywistosci stworzo-
nej przez Boga, nie za$ dzieta ludzkich rak — stad koduje element transcendencji,
innosci, a zarazem obecnosci w przyrodzie rzeczywistosci kompatybilnych z tozsa-
moécig Boga. W takiej konwencji opisuje Jego godno$¢, status'®. Nastepnie autor na-
tchniony opisuje wlosy Zasiadajacego, porownujac je z welng jagnigcia'* (Biblia Ty-
sigclecia'® ma: czysta wetna'®). M. Sokoloff zwraca uwagg, iz termin Xp) pojawia si¢
w 11QtgJob 22:3 w znaczeniu niewinny, co znaczeniowo koreluje z czysty!'’. Wedtug
koncepcji nazireatu wlosy w Swiecie semickim wydajg si¢ stanowi¢ swoisty symbol
wolnos$ci osobistej, wewnetrznej, swobody. W takim kontekscie sformutowanie wfosy
Jjego glowy byly jak wetna jagniecia, wprowadza rys suwerennosci, ale tagodnej, bez-
interesownej, transparentnej. W porownaniu tym styka si¢ barwa z migkkoscia. Kon-
tekst suponuje akcent na pierwsza z nich (barwa szaty poprzedzajaca — ogien naste-
pujacy — po) — wprowadza wigc delikatne ecru, bardzo korespondujace z wrazeniem
odbieranym przez dotyk. Pojawiajacy si¢ po nich motyw ptomieni, tworzacych tron
i rozlewajacych si¢ spod niego'®, nie zaktoca wykreowanego barwa wrazenia delikat-
nosci, subtelnosci, moze nawet czutosci. Wydaje si¢ to wyjatkowe na tle wczesniej
przywotanych obrazow biblijnych, jakkolwiek moze po prostu stanowi bardziej ewo-
katywna i czytelna dla wspodtczesnego odbiorcy wizualizacje.

3. ZASTOSOWANIE BARW W OBRAZIE BOGA
W STARYM TESTAMENCIE

Rozszczepienie §wiatla na barwy, wykorzystane przez autoréw w opisie Boga czy
Jego dziatania, nastepuje w konteksécie potopu. Przechodzace przez krople wody
$wiatto ukazuje cale swoje bogactwo w tgczowej feerii i jako takie ma by¢ znakiem

13 Por. J. Nowinska, Motyw wojny dobra ze zlem w Apokalipsie $w. Jana, Warszawa 2006, s. 127.

4 M. Parchem uznaje za wlasciwsze thumaczenie zwrotu aramejskiego jak welna jagniecia, gdyz
znajduje ono potwierdzenie w jezykach syryjskim i akkadyjskim (tenze, Ksiegga Daniela. Wstep, prze-
ktad z oryginatu, komentarz, Czgstochowa 2008, 461).

15 Wszystkie odwotania do Biblii Tysigclecia dotycza wydania 5, Poznan 2000.

16 Biblia Tysiaclecia odzwierciedla LXX i w takim tez ujgciu motyw ten powrdci w Ap 1, 14.

17 Por. M. Sokoloff, ‘@mar neéqge’, “Lambs Wool” (Dan 7:9), Journal of Biblical Literature 95
(1976) 2, 279.

18 Ogief z Dn 7, 10 stanowi tto dla barw, ktorymi autor natchniony opisuje tozsamos¢ Boga, kom-
patybilne wzgledem zastosowanego w Ap 4, 5.
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gwarantujacego bezpieczne zycie przymierza mi¢dzy Bogiem a czlowiekiem. Zda-
niem W. Wegrzyniaka, juz sam uktad teczy — taczacej niebo z ziemia — oddaje relacje
(nalezatoby doda¢: wolg relacji) Boga z cztowiekiem'. Kontekst odrodzenia wege-
tacji kreuje w odbiorcy wrazenie, jakby poprzez taka forme wielobarwnosci Bog
odstanial swoéj poglad na formy zycia, pelen afirmacji wzgledem réznorodnosci.
Ukazuje Jego tworczg fantazje i upodobanie w pigknie, wielo$ci i oryginalnosci.
Wprowadzenie terminu nix (Rdz 9, 12) sugeruje dynamike tej rzeczywistosci, nie
za$ jedynie funkcje informacji. Pozwala zatem poszukiwa¢ znamion takiej percep-
cji Boga w innych aktach.

Ciekawy jest fakt, ze wlasnie do pojawienia si¢ teczy na obtokach Ez 1, 28 po-
rownuje blask rozchodzacy sie od zjawiska podobnego do chwaly Panskiej. Konsta-
tacja ta zamyka obraz Bozej Obecnosci, jaki rysuje autor natchniony w pierwszym
rozdziale tej ksiggi (podobny, aczkolwiek skrocony pojawia si¢ w Ez 10). Doko-
nuje tego za pomocg ognia, zaru (np. wegli — Ez 1, 13; por. Ez 10, 2) oraz wielo-
barwnego promieniowania Siwn pys n3irm (Ez 1, 4 — LXX: w¢ Opaoie HAEKTpOU;
Biblia Tysiaclecia: jakby stopu zlota ze srebrem®), wypolerowanego brgzu (55 num
Tvs we efnotpantwy xaAkog Ez 1, 7), wumn s (Ez 1, 16 — Biblia Tysigclecia:
polyskiem topazu; w¢ €180¢ Bapoig; por. Ez 10, 9). W obraz ten zostaje wkompo-
nowane jeszcze sklepienie porownane do krysztatu (mpn 1wo Ez 1, 22) oraz rzeczywi-
stos¢ na ksztatt tronu, ktorg autor natchniony zestawia komparatystycznie z szafirem
(1eom2n Ez 1, 26; por. Ez 10, 1). Komponenty te tworza wizj¢ bardzo swobodna,
nigdzie nie zachodzi jednoznaczne przyporzadkowanie desygnatu — wprowadzenie kaz-
dego z nich zostaje opatrzone przyimkiem ,,jakby”. W. Pikor konstatuje to jako uznanie
dialektyki miedzy percypowanym obrazem a jego wewnetrznym sensem?!. Sg one ko-
lejno przedstawiane az do wskazania zrodta $wiatta®. Wspolny wszystkim jest blask,
stanowiacy odbicie §wiatta (Ez 10, 4 uzywa sformutowania: /im 7925 ma7my meon
— LXX: émAnodn tod déyyoug thg 80Eng kuplov — Biblia Tysigclecia: pefen bla-
sku chwaly Panskiej). Polaczony z roznorodno$cig barw stanowi prezentacjg toz-
samos$ci Boga, ze znamienng w kontek$cie Sitz im Leben proroctwa Ezechiela,
wnoszaca nadzieje, obecnoscig wsrod Izraela, na ziemi wygnania. Transcendencje
podkresla obecny w obrazie ogien, poprzez swoj ruch i fluktuacje ksztattu sprawiaja-
cy wrazenie nieuchwytnego. W przywotanym tekscie dynamika wizualizacji bazuje
na percepcji autora natchnionego — notuje on po kolei poszczegdlne wrazenia, dazac
do ukazania/poszukujac ich zrozumienia/sensu®’.

Kolejnym obrazem, w ktorym autorzy biblijni przyblizajg osob¢ Boga za posred-
nictwem barw, jest blask emanujacy z kamieni, percypowany przez Mojzesza,
Aarona, Nadaba, Abihu oraz 72 starszych Izraela na gorze (Wj 24, 10). Odniesie-

Y Por. W. Wegrzyniak, Trzy intrygujgce aspekty swiadectwa w Psalmach, Verbum Vitae 28
(2015), 74.

2 W przypadku rozbieznosci translacji tekstu hebrajskiego/aramejskiego zostajg podane trzy wa-
rianty: hebrajski (Hebrew Old Testament, 4), grecki (LXX) i polski (Biblia Tysiaclecia, 5).

2 Por. W. Pikor, Retoryka ezechielowej wizji chwaly Jahwe (Ez 1), w: Jezyk Biblii. Od stucha-
nia do rozumienia, red. W. Pikor, Kielce 2005, 131.

22 Por. W. Pikor, Retoryka ezechielowej wizji, 129.

2 Por. tamze, 131.
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nie ich do nieba/substancji niebieskiej sugeruje blask, przekraczajacy do$wiadczany
w ziemskich realiach. W catym zwrocie 9> omuin o3ps1 2'een mab nyns zasta-
nawia wprowadzenie terminu konstatujacego szafir Jako kamien oraz okre$lenie nie-
ba jako czyste, lustrzane (rdzen 2m®). Zaznaczenie faktu i specyfiki odbicia sugeruje
celowy zamyst autora, by namalowac¢ stowem przed oczami wyobrazni czytelni-
ka rozchodzace si¢ promieniowanie. Termin miwn (dziefo) suponuje wykonanie, nie
wskazujac autora — oddaje wigc pewna celowos¢ zastosowania tego akurat terminu.
Kontekst poprzedzajacy, ktorym jest ryt przymierza, lokuje obraz paralelnie do teczy.

Naszkicowanie kazdego z tych obrazéw na bazie blasku, a wigc odniesienia
do $wiatla (w tym: ognia), sprawia, iz sg one bardzo dynamiczne. Pojawiajace si¢
barwy ulegaja fluktuacji, a tym samym mienig si¢ calym bogactwem odcieni. Ich
nieuchwytnos¢ doskonale koresponduje z fundamentalnym przestaniem Starego Te-
stamentu o niemozno$ci uchwycenia Boga i zamknigcia w definicji za pomoca zad-
nego z ludzkich zmystow. Jego Obecnos¢ stanowi doswiadczenie.

Powstaje pytanie o geneze takich wizualnych skojarzen autora biblijnego. Lokuje
si¢ ona niewatpliwie w obserwacji $wiata stworzonego®*. To z kolei nakazuje umiescié
w puli semantycznej, doprecyzowujacej obraz swiatla, rzeczywistosci takie, jak: zy-
cie, rozwoj (czego dowodem jest wegetacja roslin mozliwa w $wietle), dostep, pozna-
nie, ksztalt, barwy, roznorodnos¢, rados¢, odbicie — blask (suponujacy tez bogactwo,
splendor), a zarazem bezpieczenstwo, spokdj. Maja one bardzo pozytywne konota-
cje® — ukierunkowane sg progresywnie. Mozliwe iz z tego wzgledu $wiatto w men-
talnosci autorow natchnionych tak mocno zespolone jest z Bogiem, ze az staje si¢
sposobem Jego objawienia, medium Obecno$ci’®. Dobroczynny charakter obecno-
$ci Boga w optyce autorow natchnionych Starego Testamentu wigze si¢ z udzielanym
czlowiekowi/ziemi btogostawienstwem (por. Lb 6, 25), jak réwniez zyskuje rys zbaw-
czy (por. Ps 27, 1), w klimacie bardzo indywidualnym, intymnym?’. Nic wigc dziw-
nego, ze Apokalipsa przywota $wiatto w kontekscie Nowego Jeruzalem, wizji bliskiej
i mitosnej relacji czlowieka z Bogiem?, stanowigcej petnie wyczekiwanego szczescia.

4. ODNIESIENIE DO BOGA W KONWENCJI SWIATLA I BARW
W EWANGELIACH, DZIEJACH APOSTOLSKICH I LISTACH

Najbardziej znane nowotestamentalne stwierdzenie, ktore kojarzy si¢ z pode;j-
mowanym w niniejszym artykule tematem to wypowiedz Jezusa z J 8, 12: Ja jestem

2 Por. L. Laskowski, Bog jako swiatlos¢ osnuta ciemnoscig znakiem milosierdzia, Veritati et Caritati
5(20195), 15.

2 Por. M. Zielinski, Swiatlo jako symbol mgdrosci i prawa w Ksiedze Mgdrosci, Verbum Vitae
29 (2016), 100.

26 Por. J. Klinkowski, Symbolika swiattosci w Ewangelii wedlug $w. Jana na tle kultury starozyt-
nej, Wroctawski Przeglad Teologiczny 18 (2010) 1, 59-60.

¥ Por. L. Laskowski, Symbolika swiatla w literaturze dydaktycznej Starego Testamentu, Verbum
Vitae 29 (2016), 82.

8 Wiecej patrz: J. Nowinska, Milos¢ i bliskos¢ miedzy Bogiem a czlowiekiem na przykladzie
Ap 12, 10, Lumen Bibliae 5 (2015), 135-142.
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swiattoScig swiata (por. J 12, 46; paralelne: J 1, 9). Warto jednak zwrdci¢ uwage, iz
kontekstem dla tej wypowiedzi jest Swicto Namiotéw i temat rozgraniczenia do-
bra od zta, praw ku temu oraz sposobow. Nie zachodzi tutaj rozbudowana wizuali-
zacja tozsamosci Boga. W przywotanym paralelnym tekscie nastepuje typowo Janowe
zestawienie $wiatta z ciemnos$cia w konwencji, zamieszczonej juz w prologu, wia-
zacej $wiatto z szeroko rozumianym zyciem udzielanym przez Boga (J 1, 4.8-9).
Autor natchniony Pierwszego Listu $w. Jana, podazajacy tym samym nurtem,
skonstatuje: Nowina, ktorg ustyszelismy od Niego i ktorq wam glosimy, jest taka:
Bog jest swiattosciq, a nie ma w Nim zadnej ciemnosci (1 J 1,5). W kolejnych wer-
setach natomiast odniesie swiatto$¢ do mitosci, dokonujac przez kontekst utozsamie-
nia. Ewangelia wedlug $w. Mateusza natomiast zinterpretuje w nurcie mesjanskim,
W znaczeniu wyzwalajacego przyj$cia Boga, [zajaszowy cytat o $wiatlosci, ktorg uj-
rzat lud zyjacy w ciemnosci (Iz 9, 1; Mt 4, 16)%. Lukasz natomiast odniesie do Jezu-
sa obraz wschodzacego stonca (Lk 1, 78) i za Mateuszem — jak zauwaza A. Tronina
— wprowadzi temat duchowego, wewngtrznego $wiatta, bedacego efektem bliskosci
z Bogiem®.

Autor natchniony Listu Jakuba, ukazujac Boga jako hojnie obdarowujace-
go czlowieka, nada Mu miano ojca $wiatel (matnp TV dpuwtwr). Nie akcentuje jed-
nak w tym obrazie blasku — wrecz przeciwnie, stwierdzajac brak przemiany i zmien-
nosci, usituje nada¢ mu znamige statyki. W 2 Kor 4, 6a Bog zostaje przedstawiony
jako Stworca roz§wietlajacy ciemnosci, a w 1 Tm 6, 16 okreslony jako Ten, ktory
zamieszkuje swiattos¢ niedostepng, ktorego zaden z ludzi nie widzial ani nie moze
zobaczy¢. Lukaszowa relacja o doswiadczeniu Pawla przed Damaszkiem koreluje
z mysla 2 Kor 4, 6b wspominajacego o darze $§wiatla, ktore pozwala dostrzec chwate
Boga na obliczu Jezusa. Apostot Narodow w Dz 22, 6.11 méwi kolejno o jasno-
$ci z nieba i blasku $wiatta. Co ciekawe sg one widzialne rOwniez przez jego towa-
rzyszy (Dz 22, 9).

Warto zwréci¢ uwage, iz zaden z tych tekstow nie poglgbia wizualizacji
tozsamos$ci Boga za pomocg $wiatla i barw zaproponowanej przez autor6w natchnio-
nych w Starym Testamencie. Swiatlo staje sie bardziej metaforg czy elementem
kontrastu. Nie towarzysza mu barwy. Wydawatoby sig, iz jest to rezultat teofanii,
jaka dokonuje si¢ w osobie i zyciu Jezusa, co mogloby czyni¢ zbednymi inne wy-
obrazenia. Stwierdzenie to jednak traci na sile w obliczu tekstu Apokalipsy $w. Jana.
Czy jest to uwarunkowane specyfika gatunku literackiego? Autor natchniony tej
ksiegi, budujac obrazy, wprowadza calg feeri¢ barw. Co znamienne jednak — wywo-
dzi je z jednego zrodta: Swiatta — ktérym czyni Boga — 1 w swoisty sposob komentuje
— czy porzadkuje za pomocg obrazu ognia. Warto zwréci¢ uwage na t¢ zaleznosc.
W ten performatywny sposob oddaje specyfike Jego dziatania w $wiecie i oddzia-
lywania na wszystkie stworzenia oraz m.in. ukochania przez Boga réznorodnosci.

¥ Por. A. Paciorek, Ewangelia wedlug sw. Mateusza, rozdzialy 1-13. Wstep, przektad z oryginatu,
komentarz, Czgstochowa 2005, 171. Wigcej patrz: S. Szymik, Mateuszowi metaforyka swiatta (Mt 4,
15-16; 5, 14-16; 6, 22-23), Collectanea Theologica 75 (2005) 4, 35-39.

30 Por. A. Tronina, Symbolika swiatla w Nowym Testamencie, Czg¢stochowskie Studia Teologiczne
8 (1980), 131.
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A czyni to w kontekscie odniesien do doswiadczanego przez cztowieka ucisku, trau-
my, leku i manipulacji. Czyzby ten fakt sankcjonowal wybor obrazu Boga?

5. BOG ROZSIEWAJACY SWIATLO - OWOCE JEGO DZIALANIA
W APOKALIPSIE SW. JANA

Autor natchniony Apokalipsy rysuje Boga w funkcji $wiatla (Ap 21, 23n; 22, 5).
Kontynuujac mysl starotestamentalng, wigze z chwatag Boga rozsiewanie blasku.
W Ap 21, 23 przypisuje do 86&x czynnos$é¢ ¢pwtil{w, by w Ap 22, 5 przyporzadko-
wac ja juz bezposrednio Bogu. Pojawia si¢ rdzne ujecie rzeczywistosci oswiecane;j:
w Ap 21, 23 jest to Miasto, natomiast w Ap 22, 5 studzy Boga i Baranka. Wydaje
si¢ ono uwarunkowane kontekstem: pierwszy fragment znajduje si¢ migdzy opisem
elementow ,,urbanistyki” Nowego Jeruzalem a przestawieniem grup, majacych pra-
wo do wejscia. Drugi za$ opisuje sposob i stopien kontaktu Boga z ludzmi oddany-
mi Mu caly sercem i zyciem. W takim uktadzie nie dziwi wprowadzenie wartosciu-
jacego pojecia 60fx w Ap 21, 23, a bardziej osobowego ujecia w Ap 22, 5. Pierwszy
tekst dokonuje komparatystycznego wyliczenia zrodel §wiatta, takich jak: stonce,
ksigzyc, lampa. Wyraznie oddziela naturalne, ofiarowane czlowiekowi od mo-
mentu ich stworzenia oraz konstatuje ich obecno$¢ wyrazeniem czasownikowym:
o0 ypelov. Suponuje w ten sposob brak zapotrzebowania, finisz dotychczasowej
zaleznosci. W ich miejsce wchodzi z darem $wiatla 60fa toD 6eoD i Baranek®'. Po-
wstaje pytanie o konsekwencje tej wymiany. Ap 21, 24 konstatuje zaskakujaca rze-
czywisto$¢: mepLmathoovoLy Té €0vn L Tod pwtog adTic. Swiatto Boga w No-
wym Jeruzalem okazuje si¢ przestrzenig, warunkami, w ktorych swobodnie bedg
mogli si¢ przemieszczac, rozwijac, poznawac prawde o rzeczywistosci ludzie, kto-
rzy dotad jednoznacznie nie wybrali Boga, podani manipulacji zta, wielokrotnie po-
zostawali pod wplywem szatana. Obraz ten stawia wicle pytan. Swiatlo przeciez
z zasady obnaza braki, sprawia, ze czlowiek, widzac swoj brud, wycofuje si¢. Zadne
tego typu stwierdzenie nie pada w tym momencie — a poniewaz kilka wersetow dalej
autor natchniony konkluduje, iz nic nieczystego nie wejdzie do Nowego Jeruzalem,
wigc nie ma podstaw, by przypisa¢ lokalizacji narodéow w $wietle obnazenie ich
nieprawosci. Swiatto Boze okazuje si¢ przyjazna przestrzenia, w ktorej dokonuje sie
transformacja €6v@v. Podobny wydaje si¢ scenariusz wzgledem krolow ziemi, gru-
py poplecznikow szatana w Apokalipsie (por. Ap 17, 2; 18, 3; 19, 19). Co ciekawe —
opisujac wnoszone przez nich dary/bogactwo — autor natchniony uzywa stowa 60&.

31 Konstrukcja Ap 21, 23 pozwala dostrzec paralele migdzy pojawiajacymi si¢ w pierwszym czto-
nie stoncem i ksigzycem, ktérych obecnos¢ jest juz zbedna, a $wiecaca chwata Boga i Jego lampa
— Barankiem. Umieszczenie tego ostatniego na pozycji kompatybilnej wzgledem ksiezyca moze od-
zwierciedla¢ zamyst stworzenia pewnej analogii. Warto zauwazy¢, iz lampa zawsze jest zapalana od
innego zrodta $wiatta. Mozliwe Ze bardziej niz zalezno$¢ w znaczeniu nizszosci, fakt ten odzwiercie-
dla wspotdziatanie, wzajemne relacje Ojca z Synem. Ulomnos¢ jezyka nie przeszkadza jednak autoro-
wi natchnionemu, gdyz jego celem jest wprowadzenie odbiorcy w doswiadczenie, nie za$ w technicy-
styczng analize wzajemnej adekwatnosci szczegdtow.
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Zestawienie faktu: 8080 ToD Beod épwrioer adtiy z ol PaotA€ilc the yic dépovoLy
Y 86k adtdY €lg adTny stanowi niezwyklg nobilitacje, akt ogromnej mitosci
wzgledem krolow ziemi. Zamiast spodziewanej dyskwalifikacji nastepuje w Swietle
Boga ukazanie ich wartosci. Czyzby tylko w Jego $wietle byto to mozliwe i widzial-
ne nawet dla nich samych?

Obecnos¢ Boga jako $wiatta skutkuje catkowitym otwarciem Miasta (Ap 21, 25a).
Nastepujaca zaraz po tym stwierdzeniu wzmianka o braku nocy (Ap 21, 25b) su-
geruje zniwelowanie poczucia zagrozenia, wszelkiej podejrzliwosci oraz sfer, kto-
re je implikowaly. W naturalny sposob na ich miejsce wkracza rado$¢ z mozliwo-
$ci poznania, dostepu do kazdego elementu §wiata. Wydaje si¢ tu rysowaé w tle
rezygnacja z koniecznosci kontroli rzeczywistosci, ktdrg przejmuje na siebie Bog
jako $wiatto. Czy jest to efekt wydobycia przez $wiatto pickna z kazdej rzeczywi-
stosci? Na to wskazuje zastosowanie okre$lenia 86 t0D Beod épwtLoer adTHY
— konotuje bowiem zmiane warto$ciowania. Otwarcie Miasta umozliwia wymiane,
swobode ruchu, decyzji. W $wietle, ktore stanowi tu Bog, fakt ten daje cztowieko-
wi niezwykte poczucie wolnosci, swobody, pewnosci, a takze inspiruje, gdyz rozpo-
Sciera przed nim przestrzenie poznawcze.

Druga prezentacja Boga w konwencji §wiatta wystgpuje w obrebie passusu wien-
czacego obraz Nowego Jeruzalem. Wprowadzenie jest podobne jak w Ap 21, 23.
Autor natchniony odwraca jednak kolejnos$¢ i rozpoczyna od konstatacji braku nocy
(Ap 22, 5a), po czym stwierdza zniwelowanie potrzeby $wiatta stonca i lampy
(Ap 22, 5b). Warto zwroci¢ uwage, ze Ap 21, 23 stosuje formule: brak potrzeby
danego przedmiotu i wskazanie czynnosci, jaka dotad on wykonywat oraz wprowa-
dzenie nowego $wiatta, natomiast Ap 22, 5 skraca tok myslowy do konstatacji efek-
tu (Swiatta). Mozliwe iz jest to uwarunkowane kontekstem — od Ap 21, 23 pojawiaja
si¢ opisy dziatan, najpierw Boga, potem narodow i krolow ziemi. Wprowadzenie
w takim uktadzie czynnosci §wiecenia i przypisanie jej Bogu pozwala dostrzec dyna-
mike Jego dziatania, dzigki ktorej moga zaistnie¢ akty dwdoch wspomnianych, dotad
nie przyjmujacych Go grup. W Ap 22, 5 autor natchniony przedstawia jako rezultat
0TL KUpLog 0 Beoc dwtioel nad swoimi shugami — ich krélowanie na wieki wiekow.
Przede wszystkim stanowi ono udziat w prerogatywach Boga (por. Ap 11, 15; 20,
4.6). Przywotuje réwniez fakt odkupienia krwig Baranka (Ap 5, 9), na mocy ktore-
go ludzie beda krolowac na wieki wiekoéw (Ap 5, 10) 1 stawia je na jednym poziomie
— jako zbawcze — z oddziatywaniem Boga jako $wiatta. Wydaje si¢ to jak najbardziej
kompatybilne z zastosowanym w Ap 22, 5 sformulowaniem pwtioel €m’ adtolg,
ktore sugeruje stworzenie przestrzeni, pozwalajacej cztowiekowi na rozpoznanie
w ofiarowanym $wietle otaczajacej go rzeczywistoéci. Przyimek éml potaczony z accu-
sativem wskazuje na cel opisanej wczesniej czynnosci®’. Dziatanie Boga, ukazane
jako $wiatto, ukierunkowane jest na Jego stugi, by mogli partycypowac¢ w Jego kro-
lowaniu (por. Ap 22, 5 z Ap 20, 6; a takze z Ap 3, 21). Nobilitacja ta stanowi cie-
kawe dopelnienie ukazanego w Ap 21, 23nn dziatania Boga jako $wiatla na narody
i krolow ziemi. Ujmuje przyznane im pierwszenstwo w obrazie Nowego Jeruzalem.

32 Por. eml, w: R. Popowski, Wielki stownik grecko-polski Nowego Testamentu, Warszawa 1995, 216.
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Wskazuje ono, ze priorytetowym celem Swiatta jest ocalenie tych, ktorzy dotad nie
potrafili rozpozna¢ drogi. Kompatybilno$¢ tej mysli z przestaniem calej Biblii jest
oczywista.

6. BOG JAKO ZRODLO SWIATEA W APOKALIPSIE

Tekst Ap 21, 11 zestawiony z Ap 4, 3 pozwala na jeszcze jedng konstatacje.
W pierwszym z wymienionych fragmentéw autor natchniony prezentuje zro-
dto $wiatta Nowego Jeruzalem jako 6uoLo¢ ALOw TLULWTOTW W ALOwW LoomLdL
kpuoTaAAL{OVTL, a w takiej samej konwencji i barwie zostaje ukazany Zasiadajacy
na tronie w Ap 4, 3 — jako Ouorog Opaoel AlBw iaomidL. Na podstawie przy-
wotanych wczedniej wersetow przypisujgcych Bogu czynno$¢ ¢wti{w mozna do-
kona¢ utozsamienia obrazow z Ap 21, 10n i 4, 3. Na t¢ kompatybilno$¢ wskazuje
rowniez wprowadzenie motywu 80, toD Oeod w Ap 21, 10, ktéra w Ap 21, 23
staje si¢ podmiotem ¢pwti{w. Paralelno$¢ wizualizacji z Ap 21, 10n i 4, 3 prowadzi
do niezwykle istotnego, w kontekscie analizowanego tematu, stwierdzenia: Bog jest
zrodlem $wiatta. Jego tozsamos¢ w doswiadczeniu autora natchnionego najlepiej
moze by¢ przedstawiona jako czynno$¢ emitowania $wiatta, rozdawania Go, cha-
rakterystyczng dla zrodta ustawicznoscia, spontaniczno$cig i witalnoscig. Czytelnik
jest jednak prowadzony dalej. Konstrukcja opisu oparta na odwotaniach do ALOc
TIULWTATW W¢ ALBw LoomidL uswiadamia warto$é, drogocennoéé (TiuLog), ale
rowniez przywoluje barwy. Odnosi si¢ wrazenie, jakby autor natchniony poszukiwat
adekwatnego koloru, by uksztaltowac¢ jak najtrafniej metafore pigkna Boga i odna-
lazt to dopiero w roznorodno$ci kamienia szlachetnego. Badania przeprowadzone
przez A.S. Limmer wskazuja, iz podstawe opisu drogich kamieni na starozytnym
Bliskim Wschodzie stanowily wizualne aspekty kolorystyczne — byt to najwaz-
niejszy element w charakterystyce®>. W parze z tym wydaje si¢ i$¢ nomenklatura:
A. Brenner, opierajac si¢ na analizach lingwistycznych konstatuje, iz Semici nie
nazywali mineralow wedtug ich struktury, lecz wedtug zewnetrznych wtasciwosci,
gtéwnie blasku (potysk), koloru lub twardo$ci, wytrzymatosci®*.

Umieszczenie na pierwszym miejscu w Ap 4, 3 terminu TLULLOC sugeruje wy-
jatkowos¢, lokuje kamien w sferze rzeczy upragnionych przez czlowieka, podkre-
$la warto$¢ — a zarazem potwierdza wymienione wyzej kryteria kwalifikacji. Od-
daje rowniez w ten sposob respekt wzgledem Boga, ukazanego w obrazie $wiatla,
ktore opisuje analizowana metafora. Wprowadzenie elementu komparatywnego
W¢ AlBw laomdL wydaje sie w ujeciu autora natchnionego kolejnym stopniem
w gradacji pickna. Wedtug A. Brenner, nazwy kamieni sg wspominane w Biblii tyl-
ko wtedy, gdy autor natchniony przez §wiadome zastosowanie tego terminu przeno-
si do fabuly jego wtasciwosci per se, lub kiedy referencje do koloru sa etymologicz-

33 Por. A.S. Limmer, The social functions and ritual significance of jewelry in the Iron Age Il Southern
Lewant, Arizona 2007, 224.
3 Por. A. Brenner, Colour Terms in the Old Testament, Sheffield 1982, 165.
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nie nieodtgczne od terminu®’. LXX pojeciem taomLg thumaczy dwa stowa hebrajskie
mowr (Ez 28,13) io5m (W) 28, 20). Specyfika jezyka Apokalipsy, z ogromna pre-
dylekcja ku semityzmom, ze wzgledow eufonicznych wskazuje na pierwszy z nich,
jako etymologiczny korzen®. Najbardziej powszechne, znane kolory jaspisu na Bli-
skim Wschodzie to czerwony marmurkowy lub z biatlymi paskami i ciemnozielony?’.
Znany byl tez zielony i z6lty — znaleziono w Lakisz 5 obiektow opisanych jako bedace
z jaspisu: 3 byly zielone, 1 pomaranczowo-brazowy, 1 szaro-czarny (byl to skarabe-
usze, piecze¢, koralik i wisiorek)®®. Nazwa kamienia jednak funkcjonowata ta sama.
Warto zaznaczy¢, ze najbardziej popularny i ceniony w kulcie egipskim byt czer-
wony jaspis*® — co moglo mie¢ wptyw na range przypisywang jaspisowi na Bliskim
Wschodzie oraz jego ceng.

Kontekst umieszczenia jaspisu w Ap 21, 11 jako elementu komparatywnego
w opisie Boga, jako zrodta §wiatta, wprowadza jeszcze dodatkowe akcenty. Zata-
mania barw, niejednolitos¢, przechodzenie roznych odcieni — i dodatkowo odmien-
no$¢ w roznym naswietleniu — wydaja si¢ autorowi natchnionemu odpowiednie,
by przedstawi¢ Boga jako zrodio swiatta. Zastanawia fakt samego jego poréwna-
nia, nie wigzacego $wiatla z naturalnymi desygnatami emitujagcymi go jak ston-
ce czy gwiazdy — chociaz te elementy mogly by¢ dyskwalifikowane z racji ran-
gi w kultach balwochwalczych. Jednakze odniesienie do jaspisu sugeruje barwe.
Nie pozwala zatem pozosta¢ na poziomie jedynie blasku, lecz dodaje mu koloryt,
réznorodnos¢ odcieni i co wigcej: mozliwos¢ percepcji tego pickna jedynie w Swie-
tle. Warto podkresli¢, iz w ten sposob tozsamos$¢ Boga zostaje odniesiona do barwy,
ukazana jako wyrazista. Czerwien (jesli przyjac przedstawione wyzej zalozenia wy-
jatkowego statusu takich jaspisow) podkresla w Nim aspekt zywotnosci, radosci,
dynamiki, wielkiej godnosci.

Wzmocnienie obrazu okresleniem kpuotaAAilovtl (Ap 21, 11) wprowadza
aspekt przejrzystosci, odbicia, rozproszenia Swiatla/barwy, jak rowniez czystosci.
Akcentuje szlachetnos¢ barwy (zestawienie z drogocennoscig — Ap 21, 11) i nadaje
jej unikatowy charakter. Warto zwrdci¢ uwage, ze termin ten w odniesieniu do bar-
wy sensu stricte jest zastosowany tylko w opisie zrodta $wiatla. Staje si¢ ono bar-
dziej wyraziste, aczkolwiek moze jeszcze bardziej nieuchwytne. Stanowigc element
charakterystyki Boga, doskonale oddaje Jego tozsamo$¢, oczywiscie w spectrum
ludzkiej percepcji. Podobne do krysztalu — sposrod elementéw obrazu YHWH
w Apokalipsie — jest tez morze, ktore w Ap 4, 6 odbija bogactwo kolorow, w jakich
zostaje ujeta tozsamos$¢ Boga.

3 Por. tamze, 165.

3¢ Por tez:
https://celestialearthminerals.com/wp-content/uploads/2014/11/Mookaite-Jasper-08-2008.pdf, 10
(dostep: 29.07.2017).

37 Por. A.S. Limmer, dz.cyt., 194.

3 Por. tamze, 196.

¥ Por. tamze, 196; por. tez: V. Boschloos, Late Bronze Age Cornelian and Red Jaspers Scarabs
with Cross Design. Egyptian, Levantine or Mynoan?, Journal of Ancient Egyptian Interconnections
4(2012) 2, 5.
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7. TECZA - Ap 4

Wielobarwny obraz Boga rysuje autor natchniony w Ap 4, 3-6*°. Konstruk-
cja tekstu jest koncentryczna, zesrodkowana na postaci Zasiadajacego*' na tronie,
opisanego jako OuoLog OpaoeL ALBy Loomidl kol owpdly. Uklad ten wyakcen-
towuje w aspekcie wizualnym ulokowanie dookota tronu teczy, OuoLoc OpdoeL
opepaydivw. Wprowadzenie czterech barwnych desygnatow, ktérych odcienie uwi-
daczniaja si¢ i zmieniaja pod wpltywem kata i jakos$ci padajacego $wiatta, 1 dodat-
kowo porownanie teczy do szmaragdu (ktore notabene potwierdza dynamike barw)
sugeruje feerie koloréw, ich wzajemne przechodzenie w siebie i odbicie. D. Ko-
tecki w tym wlasnie upatruje zamiar autora natchnionego*’. Przywotuje tez opini¢
G. Biguzziego o $wiadomym odwotaniu do pigkna natury jako pierwszego medium
Pigkna Boga*. G. Ravasi powoluje si¢ na Platona, ktory mial uznawa¢ wiasnie ja-
spis, krwawnik i szmaragd za wyjatkowo 1$nigce*.

Warto zaznaczy¢, iz oopdLov to jedyny sposrod tych trzech kamieni, ktérego na-
zwa hebrajska (27I) jest etymologicznie wigzana z kolorem czerwonym. M. Bulakh
na podstawie przeprowadzonych badan doprecyzowuje, iz moze on mie¢ odcien
czerwony i czarny®, z przewagg tego pierwszego (A. Brenner wskazuje na korelacje
lingwistyczne z terminem okreslajagcym krew?*®). Wzmacniatby zatem kolor jaspi-
su w opisie tozsamos$ci Boga w Ap 4, 3 (jesli przyjmie si¢ jaspis w wersji czerwonej),
wprowadzajac jednak inne odcienie i ton. Skoro autor natchniony jako komparatyw-
ne przywotuje dwa kamienie: TeoTLC i opepoydLvog to sugestia niejednolitosci jest
bezapelacyjna. Warto zwroci¢ uwage, ze fluktuacja barw jest tu jednak bardzo deli-
katna i harmonijna — co doskonale oddaje pokdj i tad w Bogu.

Tecza natomiast zostaje poréwnana do mineratu o nazwie opopaydLrog (to de-
rywat od opapaydoc’). W jezyku greckim oznacza on szmaragd, a zatem wpro-
wadza kolor zielony. Co ciekawe LXX na niektorych miejscach tlumaczy w ten
sposob hebrajski ot (W] 28, 9; 35, 27). Kojarzony jest z akkadyjskim samtu (naj-
prawdopodobniej stanowi zapozyczenie*®) lub nazwg miejsca. Zdaniem A. Brenner,

4 Por. T. Siemieniec, Rola ,, Zasiadajqcego na tronie” w dziejach swiata i ludzi. Studium z teolo-
gii Apokalipsy sw. Jana, Kielce 2012, 112.

4 Niektorzy z egzegetow (np. P. Ostanski, Objawienie Jezusa Chrystusa. Praktyczny ko-
mentarz do Apokalipsy, Zabki 2005, 139) w zwiazku z zastosowaniem przez autora Janowego ter-
minu 1pL¢ zamiast typowego w tych sytuacjach dla LXX téfov sugeruja, iz moze tu chodzi¢ bar-
dziej o $wietlisty krag. Warto jednak zauwazy¢, iz takiej koncepcji przeczy sam ksztatt tuku (t0fov)
oraz przypisywana mu — w znaczeniu tgczy — rola tacznika migdzy niebem a ziemia.

42 Por. D. Kotecki, Jezus a Bog Izraela w Apokalipsie sw. Jana, Torun 2013, 274.

4 Por. G. Biguzzi za: D. Kotecki, dz.cyt., 274.

“ Por. G. Ravasi, Apokalipsa, tham. z wt. K. Stopa, Kielce 2002, 48.

4 Por. M. Bulakh, Basic Color Terms of Biblical Hebrew in Diachronic Aspects, Babel und Bibel 3:
Annual of Ancient Near Eastern, Old Testament and Semitic Studies 2007, 183.

4 Por. A. Brenner, dz.cyt., 23.

47 Por. opapaydivog, w: J.P. Louw, E.A. Nida, Greek — English Lexicon of the New Testament
Based on Semantic Domains, Bible Works 9.0., pod hastem.

“ Por. A. Brenner, dz.cyt., 166.
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pod nazwa tg kryje si¢ czerwony rubin lub karneol*. Poniewaz jednak w innych
fragmentach Biblii termin ten tlumaczony jest przez oapdiov (Wj 25, 7; 35, 9),
a w niektorych wersjach jako pripvAroc®, zatem wydaje sie wlasciwe, by w interpre-
tacji akurat tego terminu w Ap 4, 3 przyjac jako obowigzujacy kolor wskazany przez
opapaydLroc. W ten sposob Zasiadajacy na tronie objawia sie we fluktuacjach
barwy czerwonej, otoczonej zielona, rozszczepiona w teczy. Dodatkowy element:
kpuoTaALLw kontynuuje te mysl, dopowiadajac rozproszenie tych odcieni w wie-
lostrukturalnym uktadzie krysztalu oraz ich czysto$¢ i wyrazistos¢. Przestanie wital-
nosci, zycia, afirmacji jest bardzo wyrazne.

Wrazenie wielo$ci, réznorodnosci, mienigcych si¢ barw budzi glebokie, pozy-
tywne uczucia estetyczne. Przyciaga i zache¢ca do trwania w kontemplacji. Taki jest
wedlug autora natchnionego Bog. Niosacy w sobie réznorodnos¢, innos¢, przele-
wajacy je na stworzenia, ukazujgc je tym samym jako przewidziane i dobre. Uwi-
dacznia si¢ tu rys transcendencji — obraz przekracza barwy przedmiotéw dostgpnych
cztowiekowi. Uswiadamia zarazem niedosciglos¢ i wartos¢. Definiuje pigkno. Trud-
no wiec stwierdzi¢ w tym momencie, czy zaskakuje — bo przeciez Bog jest zrodtem
pickna — zastosowanie tego zjawiska jako sposobu przedstawienia YHWH. Aseku-
racyjne GLOLOG suponuje ostateczng nieprzystawalno$é obrazu, a jedynie podobien-
stwo, co$ na ksztatt takiej barwy, takiego wielokolorowego blasku. Termin 6paoLg
natomiast konstatuje percepcje¢, by tez — mozliwe — wskazac¢ jej atuty, ale i granice.
Suponuje tez ostatecznie niepoznawalnos¢ Boga. Odbior na drodze doswiadczenia,
a nie tez/definicji. Wskazuje tym samym wartos$¢ cigglego z Nim kontaktu. Okresle-
nia te — zastosowane zarowno w odniesieniu do kamieni, z ktorymi porownany jest
wyglad Zasiadajacego na tronie — jak i teczy — wydaja si¢ sugerowac taczne trakto-
wanie tych desygnatow i nieoddzielanie ich w postrzeganiu tozsamos$ci Boga, ktéra
tu autor natchniony rysuje za pomocg barw.

Zaciekawia wprowadzenie zarowno w Ap 4, 3, jak i 21, 11 odniesienia do ka-
mienia. Akcent nie wydaje si¢ jednak pada¢ na twardos¢ (jakkolwiek jaspis byt uzna-
wany za wyjatkowo twardy>!). Kontekst Ap 21, 11 i zestawienie kamienia jaspisu ze
zrodlem $wiatta wydaje sie ukierunkowywac uwage na odbicie mozliwe w kamieniu,
odblask, walor barwny powstajacy pod wptywem refleksu swietlnego. Tym samym
zaktada jego roznorodnosé, fluktuacje i dynamike. Argumentem popierajacym te mysl
wydaja si¢ wyniki badan M. Bulakh, dotyczace terminologii barw w Biblii. Stwierdza-
jac istnienie czterech podstawowych koloréw i stosownie: termindw je opisujagcych,
w $wiecie Semitéw, dokonujac deskrypcji biatego zwraca uwage na fakt, iz termin
ten jest stosowany do prezentowania obiektow stale, niezmiennie o takich wtasnie
kolorach®. W kontrascie do tego pozostaje styl deskrypcji w Apokalipsie. Zamiarem
autora natchnionego jest wskazanie na dynamike i fluktuacje, stad nie stosuje on termi-
nologii kolorystycznej, lecz komparatystyke. Konotuje to rowniez inne wrazenia, jakie
budzi w odbiorcy. Analogicznie — bedzie ich wiele — roznorodnych, niejednolitych.

4 Por. tamze, 166.

0 Por. tamze.

S Por. A.S. Limmer, dz.cyt., 187.
52 Por. M. Bulakh, dz.cyt., 185.
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8. WSROD BLASKU

Swiatlo ma wielkg sile rozprzestrzeniania si¢. Swiadcza o tym terminy
mu pochodne, jak m.in.: o§wiecac, blask, btyszcze¢ rozpromienia¢. Wskazujg one
na aspekt transcendencji®®, przekraczajacej ludzka przestrzen percepcyjna. Aby
$wiatto byto jednak widoczne, potrzeba odpowiedniego tla. Apokalipsa w ten spo-
sob lokuje bardzo transparentny motyw nieba (por. Ap 4, 1-3; 21, 10n). Przywota-
ne formy odstowne wprowadzaja rowniez rys wladczy, znany w solarnych tytutach
kréla w kulturze egipskiej, akkadyjskiej, perskiej i hellenskiej** — co jak najbardziej
koresponduje z panowaniem Boga. I tu autor natchniony Apokalipsy ucieka si¢ za-
roéwno do jednoznacznej prezentacji w obrazie koncowym w Ap 22, 5, ale rowniez
przez caly tekst buduje go za pomoca odbicia.

Drugi ekran stanowi szklane morze, krysztatlowe. Wyakcentowuje przezroczy-
stos¢ oraz czystos¢. Wydaje sie, iz celem jest zwrdcenie uwagi na odblask, odbicie,
gdyz w nim $wietnie moze si¢ no dokona¢ — i staje si¢ widoczne rowniez to, co jest
pod spodem. W konwencji barw morze szklane nie tworzy granicy™, lecz duplikuje
obraz, przesyta jakby dalej doswiadczenie tozsamosci Boga.

Pomnozenie, wzmocnienie na drodze odbicia dokonuje si¢ rowniez przez inne
desygnaty. W czwartym rozdziale sceneri¢ utworza zlote wience i biate szaty star-
cow wsrad blyskawic i ptongcych, ognistych lamp (Ap 4, 4n). Ztoto jest nie tylko bar-
w4, ale i surowcem — przynalezy w Apokalipsie do obrazu rzeczywistosci zwigzanych
z Bogiem’® — moze ze wzgledu na rozsiewany blask. Flawiusz w Dawnych dziejach
Izraela okre$la ztoto mianem wyobrazenia przenikajgcego wszystko swiatla®’. War-
to zaznaczy¢, iz tak wlasnie — jako blask — jest rozumiane przez Semitow w prze-
strzeni barwy>®. Odnosi si¢ przy nim wrazenie emanujgcego ciepla, a zarazem sity
i spektrum oddziatywania (czy w takim celu autor natchniony okre$la tak Miasto —
Ap 21, 18 — 1 kreuje tez rynek Nowego Jeruzalem z czystego zlota — Ap 21, 217?).
To bardzo silnie ewokatywny element w obrazie Boga. Warto przywota¢ w tym mo-
mencie jeszcze motyw ztotego ottarza, swoistego medium obecnos$ci Bogaw Ap 9, 13,
ktory jakkolwiek pojawia si¢ w kontekscie nie akcentujgcym kolorow, to jednak
odbija si¢ $wietlnym refleksem ws$rod barw, w jakich wystepuje zto (prezenta-
cja zta okala ten obraz ztotego ottarza).

Kolejnym elementem tta dla obrazu Boga w Ap 4, 3n sg szaty 24 starcow w okre-
$lone terminem Acukoc. Wihaéciwie biel jest jedyng barwa bezposrednio wzmian-
kowang w Apokalipsie, funkcjonujaca samodzielnie wtasnie w tym charakterze,

53 Por. G. Janczak, Symbolika swiatta w narracji synoptykéw o przemienieniu Jezusa (Mk 9, 2-8;
Mt 17, 1-8; 1k 9, 28-36), Verbum Vitae 29 (2016), 222.

54 Por. L. Popko, Swiatlo zwycieskie, Swiatlo odrzucone. Motyw $wiatla w Iz 1-39, Verbum Vitae
29 (2016), 131.

53 Jak interpretuje A. Jankowski, Apokalipsa sw. Jana. Wstep, przekiad z oryginatu, komentarz,
Poznan 1959, 167.

%6 Por. D. Kotecki, dz.cyt., 278.

57 Por. Jozef Flawiusz za: S. Kobielus, Swiatlo i biel w tradycji wyobrazania chwaly
eschatologicznej zbawionych, Communio 61 (1991), 133.

8 Por. M. Bulakh, dz.cyt., 211.
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bez desygnatu®. Okreslenie AecvkO¢ zawiera jednak w sobie réwniez aspekt bla-
sku, potysku, efektownego wzmocnienia samej barwy poprzez odblask dodatko-
wo oddziatujacy na odbiorce. I wydaje si¢, ze takg tez funkcje pelni krag starcow
w Ap 4, 3nn — tym bardziej, ze ulokowany jest zaraz po tgczy. Ich szaty odzwiercie-
dlajg rowniez nieskazitelng czystos¢, znamienng dla Istoty Boga.

Pojawia si¢ tu w tle takze ogien, ktory w obrazie Ap 4, 3nn sublimuje, a moze
bardziej dynamizuje barwe, dokonujac jej specyfikacji, charakterystycznej dla danej
strony konfrontacji. Autor natchniony wprowadza go w obrazie €TTe Acpmodec TO
pOG KaLOpevaL évamiov Tod Bpovov. Sformutowanie to jest bardzo bogate w tresci.
Liczba lamp wskazuje pelnig. Podwojne okreslenie w konwencji barwy 1 dynami-
ki wizualnej — lampy sg Tup0O¢ i KeLOpevaL — shuzy wzmocnieniu barwy i wraze-
nia . Pierwszy z przymiotnikow wedlug D. Robinsona nie jest uwazany za sensu
stricto termin nazywajacy barwe ani w lingwistyce hebrajskiej, ani w koine®. Nie
zmienia to jednak faktu, ze oddaje konkretng przestrzen kolorystyczng. Umieszcze-
nie évimLor tod Bpdvou sugeruje rowniez odbicie wielobarwnego blasku Zasiada-
jacego na tronie, a symboliczne odniesienie do duchow Boga podkresla koherencje
z Jego naturg, przedstawiong w Ap 4, 3n. Lampy wedtug D. Koteckiego sg tutaj
medium objawienia obecno$ci YHWH®!. Jak wida¢ element tta dla obrazu tozsamo-
$ci Boga, jaki stanowi siedem lamp mup0O¢ kaLOpeval, okazuje sie ztozony, bogaty
i oddziatujacy wieloptaszczyznowo.

Wspomniane kota, okalajace Zasiadajacego na tronie, ktory jest OpoLog OpaoeL
ABw laomdL kel oapdlw, wprowadzajg bardzo silny rys blasku, odbicia barw,
ale takze element lekkosci, transparencji. Warto zwrdci¢ uwage, iz sg to barwy
bardzo wyraziste, czyste. Doskonale wiec odzwierciedlajg wtasnie taka tozsamos$¢
Boga. Czy podobna role tla dla obrazu Boga jako §wiecacego w Nowym Jeruzalem
(Ap 22, 5) speia rzeka, wyplywajaca z tronu Boga i Baranka (Ap 22, 1), okreslo-
na przymiotnikami Aaupog i kpUoTaArog (Ap 22, 1)? To sg juz dalsze elementy, nie
bezposrednio tworzace obraz tozsamosci Boga.

9. ZAMIAST ZAKONCZENIA:
SWIETLISTY/BARWNY OBRAZ BOGA A WRAZLIWOSC ODBIORCY

Opis Boga w konwencji $wiatta i barw w Apokalipsie §w. Jana przekracza de-
skrypcje starotestamentalne, szczegdlnie w aspekcie tgczenia koloréw poprzez ze-
stawianie desygnatow. Wprowadzenie ich wraz z blaskiem/$wiatlem wzmacnia i tak
silng wokatywno$¢ obrazu. Wylania si¢ z niego Bog pickny, tchnagcy dobrem, pozy-
tywem, a zarazem nie do konca uchwytny, wymykajacy si¢ definicjom. Kocha r6z-
norodnos¢ i emanuje afirmacja wszelkiego pigkna, pozwala je tez zarazem rozpozna-

9 Por. D. Robinson, Basic Colours in the Bible, Issue 22: Dialogues Cross Decades, 17
http://www.gla.ac.uk/media/media_333653_en.pdf (dostep: 24.07.2017) [AcukOg jest typowym ko-
lorem w koine].

¢ Por. D. Robinson, dz.cyt., 8.

¢ Por. D. Kotecki, dz.cyt., 281.
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wac. Specyfika §wiatta, zwigzanego z obrazem Boga, budzi w odbiorcy respekt, ale
i przyciagga. Ciekawe, iz wraz z dynamika tych prezentacji nie pojawia si¢ pospiech
— wrecz przeciwnie: emanujg one wolnoscig i pokojem. Odnosi si¢ wrazenie, jakby
zamierzaty obudzi¢ w odbiorcy wszystkie zmysty, a tym samym wzmoc wrazliwosé
na pozaslowne przestrzenie objawiajace Boga. Wieloaspektowo$¢ percepcji i skoja-
rzen wydaje si¢ ukryta w planie Stworcy, ktory pragnie dotkna¢ cztowieka na naj-
glebszych poziomach kognitywnych, by tym samym zawigza¢ gleboka relacje — tym
glebsza, im bardziej korelujacg z wrazliwoscig, uczuciami i do§wiadczeniem.
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SPECTRUM OF LIGHT AND COLOUR IN THE IMAGE
OF GOD IN THE REVELATION OF SAINT JOHN.
THEOLOGICAL MESSAGE

Summary

Recent biblical research focuses on the elements which are important in the description of God in
the Old and New Testament, such as sound and visual design. The last one is originally developed in
the Book of Revelation. God is presented there as shining and as the source of light for New Jerusalem;
he is compared to a jasper and a sardine stone. The structure of the text stresses the role of colour and
brightness as most important in describing His identity. In this way God is presented as perceptible, but
not attainable, transcendent and full of life and affirmation for the world and creatures. A mystery of
such descriptions implies joy in their recipients, assures of God acceptance of diversity and also allows
us to open to hope and to experience God in beauty of the world.

Key words: God, description, light, colour, diversity, affirmation, dynamic
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1. Wstep. 2. Pierwotna wiez miedzy sztuka i religia. 3. Horyzont symboliczny. 4. Kryzys
symbolu. 5. Zakonczenie

Dla tworcy Bog jest ostatecznym, najglebszym spetnieniem.

I gdy pobozni moéwia: «on jesty, a nieszczesliwi czuja:

«on byb», artysta deklaruje z usmiechem: «on bedzie».

I jego wiara to wigcej niz wiara; bo sam artysta wspottworzy Boga.

Rainer Maria Rilke, O sztuce’

1. WSTEP

We wspotczesnej teologii, catkowicie stusznie, odzyto zainteresowanie katego-
rig pickna. Nie nastgpito to tatwo, ale rezultaty, do ktorych doszta teologia w ostatnich
dziesigcioleciach, budza nadziej¢ i inspiruja. Dzisiaj juz powszechnie mowi si¢ o po-
trzebie postgpowania w teologii ,,droga pigkna’?. Sita pickna wynika przede wszyst-
kim z tego, ze ma ono charakter konkretny i taczy si¢ z nim wyjatkowa sita przeko-
nywania. Niewatpliwie teologia sytuujaca si¢ w perspektywie estetycznej zyskuje
na konkretnosci i sile oddziatywania. Jestesmy jednak ciagle na poczatku drogi,
ktora mogtaby doprowadzi¢ do skonkretyzowania ,.estetyki teologicznej”, ktorej
poczatek i kierunki rozwoju szczesliwie wyznaczyt Hans Urs von Balthasar. W ra-
mach wstegpnych zagadnien, ktore nalezy uwzgledni¢ w ramach poszukiwania tak
zorientowanej teologii, proponuj¢ w tym miejscu spojrzenie na przemiany, jakie
w ciggu wiekow zaszly w pojmowaniu relacji zachodzacych miedzy tworczoscia

' R.M. Rilke, Druga strona natury. Eseje, listy i pisma o sztuce, thuam. T. Ososinski, Warsza-
wa 2010, 62.

2 Por. J. Krolikowski, Nauka, mgdros¢ i powolanie. O naturze i misji teologii, Krakow 2016,
277-291.
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artystyczna’ i doswiadczeniem religijnym. Celem tej ,,paraboli” bedzie pokazanie
sytuacji duchowej, w ktorej si¢ znajdujemy, dzigki czemu na dalszym etapie po-
trzebnej dzisiaj refleksji bedziemy mogli opracowac kryteria, wedtug ktorych bedzie
mozna efektywniej szuka¢ drogi pickna w teologii, aby mogta odpowiada¢ na real-
ng wrazliwo$¢ dzisiejszego czlowieka znajdujacego si¢ w bardzo okreslonej sytu-
acji duchowej. Mozna wtasciwie powiedzie¢, ze ostatecznie chodzi o duchowos¢
cztowieka, w ktorej potrzeba pickna i sztuki jawi si¢ z catg oczywistoscia.

2. PIERWOTNA WIEZ MIEDZY SZTUKA I RELIGIA

Miedzy tworczoscig artystyczng i doswiadczeniem religijnym zachodzi we-
wngtrzna relacja. Juz Hegel zauwazyt: ,,Z obiektywnego punktu widzenia poczatek
sztuki pozostaje w najscislejszym zwiazku z religig. Najwczesniejsze dzieta sztu-
ki maja swoje zrodlo w mitologii. Tym, co w religii dochodzi do $wiadomosci [...]
jest absolut w og6le™. Niestety, nauki o religiach, tak jak uksztattowaty si¢ w kultu-
rze zachodniej, nabierajac charakteru socjologicznego pod wptywem Emile’a Dur-
kheima, a charakteru fenomenologicznego pod wplywem Rudolfa Otto, prawie
w ogoble nie zajmuja si¢ dyspozycja artystyczng ducha ludzkiego, jego zdolnoscia
odniesienia do sacrum i wyrazania go w picknie. Méwi si¢ o symbolach, mitach,
obrzedach jako rzeczywistosciach obiektywnych, ktore naktadaja si¢ na cztowieka,
lub jako rzeczach, ktoérych wartosci egzystencjalnej moze doswiadczy¢ cztowiek,
ale jest bardzo rzadkim zjawiskiem, by zdecydowano si¢ przekroczy¢ podejscie so-
cjologiczne lub fenomenologiczne, gdy zajmuje si¢ dziedzing artystyczna.

Religia nie moze by¢ jednak oddzielona od postawy artystycznej. Nie ma mi-
tow bez poety-narratora, nic ma obrzgdow bez ,,kaptana”, ktory by je celebrowat,
nie Swigtowania bez piesni, 0zdob i odpowiedniego ubioru. Nie ma symboli bez kre-
atywnego wlaczenia w nie elementow naturalnych, takich jak: ogien, woda, zie-
mia itd., bez stow, bez gestow, bez przedstawien figuralnych lub bez uksztattowa-
nia przestrzeni.

Jakakolwiek kulture si¢ uwzgledni, tatwo mozna uchwyci¢ gtebokie relacje za-
chodzgce miedzy sztuka i doswiadczeniem religijnym?. Sztuka i religia spotykaja
si¢ ze sobg, naktadajg si¢ na siebie, prowokuja si¢ wzajemnie tak, ze trudno jest
rozdzieli¢ je w ich genezie i wyobrazi¢ sobie, ze moga istnie¢ oddzielone od siebie®.
Najstarsze cywilizacje poswiadczajg ten gleboki zwigzek i mozna sadzi¢, ze zacho-
dzi on od samego poczatku istnienia ludzkosci, gdy cztowiek, nawigzujac kontakty

3 Zajmujemy si¢ tutaj sztuka w ogolno$ci, nie wchodzac w bardziej szczegdtowe, oczywiscie
wazne, kwestie rozroznienia migdzy sztuka religijng i sztuka sakralng, majacego zasadnicze znacze-
nie dla teologii katolickiej, tym bardziej ze potrzebe jego uwzgledniania potwierdza Sobor Watykan-
ski Il w Konstytucji o liturgii Sacrosanctum Concilium, nr 122.

* G.W.F. Hegel, Wyklady o estetyce, tham. J. Grabowski, A. Landman, t. 1, Warszawa 1964, 505.

5 Por. AN. Terrin, Religione visibile. La forza delle immagini nella ritualita e nella fede, Bre-
scia 2011.

¢ Bardzo dobrze ilustrujg ten fakt liczne muzea, w ktorych dominujace miejsce zajmujg dzie-
ta sztuki o tresci religijnej, przynajmniej jesli chodzi o dzieta powstate do XVIII w.
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ze sklepieniem niebieskim, stoncem, ksigzycem, ziemig wodg, kamieniami i ro§lina-
mi, za pomocg gestu i stowa interpretuje znaki, ktore do niego dochodza. Nawigzuje
w ten sposéb relacje z tym, co go otacza i dokonuje uporzadkowania dostrzega-
nych elementow, aby zorganizowaé swoje srodowisko, unikajac fatalizmu zwigza-
nego z chaosem. Sztuka i religia spotykaja si¢ szczego6lnie ze sobg w poszukiwa-
niu sensu, a wiec w tej samej uwadze zwracanej na to, co jest ukryte i moze zostac
ujawnione. Taniec, malarstwo, rzezba, architektura sg formami wyrazu, poszerzaja-
cymi dziatalno$¢ cztowieka i starajacymi si¢ wypowiedziec to, co niewypowiedzia-
ne, ale potrzebuja narracji (mitu) i rytmu (obrzedu), w ktérym odbijatby si¢ §wiat
boski. Za posrednictwem tego splatania si¢ réznych rzeczywistosci cztowiek zyskat
$wiadomo$¢ $wiata i tajemniczych wiezi, ktore zachodza miedzy rozmaitymi rze-
czami nalezacymi do tego $wiata i rzeczywisto$cig niewidzialng. Zachodzi to od
poczatku, ale przede wszystkim w formach bardziej rozwinigtych religii tworczos¢
artystyczna znajduje swoje najwyzsze wyrazenie w dzietach, ktére wprost majg zna-
czenie religijne lub przeznaczenie obrzgdowe, nawet jesli potem te dwie formy ak-
tywnos$ci duchowej dazg coraz bardziej do rozdzielenia si¢, zyskujac swiadomosé
swojej odrebnosci.

Ta stopniowo uwalniajgca si¢ autonomia réznych dziedzin aktywnosci ducho-
wej, szeroko udokumentowana przez histori¢ sztuki i histori¢ religii, stawia problem
relacji migdzy sztuka 1 dosSwiadczeniem religijnym. Czy chodzi w tym przypad-
ku o relacj¢ zewnetrzng 1 przypadkows, czy tez chodzi o relacj¢ glebsza, taczaca
w organiczng catos¢ do§wiadczenie religijne i doswiadczenie artystyczne? Odpo-
wiedz na tak postawione pytanie domaga si¢ uwzglednienia gldéwnych aspektow tej
relacji, aby zobaczy¢, jak formy sztuki i religii sg okreslane przez znaczenia sym-
boliczne, trwaja na mocy tworczosci symbolicznej, oraz jak symbolizm tworzy po-
rzadek, kompozycje, rytm, proporcje oraz modeluje sposob, w jaki rzeczywistosé¢
wyptywa ze swojej pierwszej zasady, czyli od Boga’. Takze wtedy, gdy symbol
wraz z epokg baroku stracit odniesienie do tego, co inteligibilne i metafizyczne,
stajac si¢ znakiem, mogacym zwracac si¢ dowolnie w kazdym kierunku, napigcie
migdzy sztukg i do§wiadczeniem religijnym powraca jako znak wpisany w narracje
jako mozliwo$¢, w ktorej cztlowiek moze uzna¢ zawsze, ze jest poniekad ,,ponad”
soba.

3. HORYZONT SYMBOLICZNY

Platonska doktryna idei stanowi punkt wyjscia studium zagadnienia symboli-
zmu, poniewaz wprowadzit rozréznienie migdzy $wiatem zmystowym, w ktérym
rzeczy staja si¢ nieustannie czyms$ innym (zmienno$¢), i $wiatem inteligibilnym,
ktory zakorzenia si¢ w boskiej istocie®. Swiat zmystowy jest rozciagnieciem lub
projekcja $wiata inteligibilnego oraz jest rzeczywista miarg, w jakiej w nim uczest-
niczy lub go odzwierciedla. Granica migdzy tymi dwoma $wiatami nie jest nieprze-

" Podejmujac to zagadnienie, odwotujemy si¢ do tradycji chrzescijanskiej, gtownie zachodnie;j.
8 Por. W. Tatarkiewicz, Historia estetyki, t. 1: Estetyka starozytna, Warszawa 1988, 115-138.
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kraczalna. Rzeczy $wiata zmystowego nasladuja formy (idee), ktore sg w $wiecie
inteligibilnym. W podobny sposob takze rzeczy zrobione przez cztowieka powin-
ny nasladowa¢ formy wieczne. Dlatego wszystkie dziatania ludzkie sa wyrazeniem
nasladowania. Mysli i argumentacje sg nasladowaniem rzeczywistosci, dyskurs jest
nasladowaniem i przedstawieniem, stowa nasladuja rzeczy. Rzady ziemskie sg na-
sladowaniem rzadow idealnych, prawa sg nasladowaniem prawa wiecznego, ludzie
pobozni nasladuja bogow. Dzwigki sg nasladowaniem boskiej harmonii, dlatego mu-
zyka jest nasladowaniem, jak taniec jest nasladowaniem tego, co jest powiedziane
w piosence. Poeta i malarz sa nasladowcami, tak jak wszyscy rzemieslnicy. Sztu-
ka wedlug Platona ma ze swej natury charakter mimetyczny, przy czym moze urze-
czywistnia¢ si¢ na rdznych poziomach.

Na pierwszym poziomie jest sztuka, ktora kopiuje przejawy rzeczy, zewngtrzne
cechy charakterystyczne, tworzac tylko podobienstwa. Jest to sztuka, ktora opiera si¢
na grze barw i cieni, aby zwodzi¢ wzrok. Platon ostro zaatakowat tego typu sztuke
w dziesiatej ksigdze Panstwa, definiujac ja jako ,,pewng zabawe”, nie bedacsg ,,za-
jeciem powaznym”: ,,nasladowca nie wie nic godnego uwagi o tym, co nasladuje’™.
Jest to sztuka, ktéra oddzialuje na poziomie wyobrazni (eikasia), starajac si¢ zado-
woli¢ zmysty i emocje, hotubi¢ ludzkie ,,ja” i sktania¢ ludzi do dziatan infantylnych,
nieuwzgledniajacych racjonalnych wymogoéw zycia. Tak postepujacy nasladow-
ca jest ignorantem, poniewaz nie zyje na poziomie form i nie chwyta prawdziwej
natury, ktéra znajduje si¢ pod powierzchnig rzeczy. Nie posiadajac poznania bytu,
ale tylko jego przejawow, dziata na poziomie opinii (doxa) i1 kopiuje nierzeczywi-
ste aspekty przedmiotu chwytane przez zmysty, a nie jego znaczenie glebokie, czy-
li jego istote. Tworzy tylko sztuke popularna, a jej wytwory sa tylko uklonem w sto-
sunku do przejawow, a nie w stosunku do prawdy.

Na drugim poziomie znajduje si¢ sztuka uzytkowa, typowa dla rzemiosta, ktore-
go produkty stuzg okreslonym celom. Tego typu sztuka podporzadkowana jest uzy-
tecznosci, a rzemie$lnik, ktory robi dobra kopi¢ zastuguje na uznanie przez zaptate,
tak samo jak jego produkt, jesli spetnia wlasciwa dla siebie funkcje.

Na trzecim poziomie sztuki mimetycznej znajduje si¢ nasladowanie mode-
li formalnych, ktore wynikajg z tradycji. Artysta na tym poziomie jest prowadzony
przez wzory matematyczne i jakby logiczne oraz przez reguty, ktore odbijajg arche-
typy. Zadne miasto — stwierdza Platon — nie moze by¢ szcze$liwe, jesli jego plan
nie zostal wyznaczone przez architektow, aby odzwierciedlato model niebieski. Juz
na tym poziomie praca artysty jest czesciowo kwestig natchnienia i musi by¢ prowa-
dzona w $wietle kryteriow intelektualnych.

W koncu, na czwartym i najwyzszym poziomie sztuki mimetycznej, Platon
proponuje jeszcze inng forme nasladowania, ktora podporzadkowuje si¢ prymato-
wi idei. W Timaiosie, ktory stanowi zwienczenie jego poszukiwan, przedstawia takg
mimesis, ktora tworzy typ obrazu wiernego modelowi inteligibilnemu; bogiem daja-
cym zycie $wiatu zmystowemu, trzymajacym spojrzenie skierowane na $wiat idei,
jest demiurg, ktory tworzy swiat bedacy wiernym obrazem (eikon) archetypu ideal-

? Platon, Paristwo, tham. W. Witwicki, t. 2, Warszawa 1994, 196-197.
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nego i niezmiennego — bedacy obrazem wieczno$ci'®. Taki obraz jest tworzony we-
dhug podobienstwa (omoiosis) 1 jako taki jest pigkny w najwyzszym stopniu. Warto-
Sciowa sztuka kopiuje boski paradygmat, kopiuje rzeczywisty aspekt rzeczy, aspekt,
ktory uczestniczy w formach znajdujacych si¢ w $wiecie inteligibilnym, ktéry od-
zwierciedla rzeczy idealne i przedstawia nie tylko przedmiot, ale takze przedmiot
wraz z jego forma.

Platon wprowadzit na Zachodzie doktryn¢ symbolizmu, natomiast Plotyn wpro-
wadzit interpretacje teologiczng doktryny form. Mowi o formach na dwa sposoby;
na pierwszym miejscu stwierdza, ze sg one w mysli Bozej — sa one wiecznymi my-
$lami Boga. Na drugim miejscu sg stworzone przez Boga razem z Logosem/Rozu-
mem, a wiec sa uzyte jako modele do stworzenia rzeczy zmystowych.

Plotyn, nawiazujac do Platona, rozwinat doktryne, wedtug ktorej formy sa my-
slami Mysli Bozej!'. Z Jedni, z jej wylewnej obfito$ci, emanuje kosmos i wszystkie
rzeczy, zgodnie z porzadkiem hierarchicznym. Pierwsza emanacja jest Intelekt, ktory
ma w sobie wielo$¢ form. Z Intelektu wywodzi si¢ Dusza, ktora zajmuje miejsce po-
srednie miedzy $wiatem inteligibilnym i1 §wiatem zmystowym. Z jednej strony zwra-
ca si¢ do Intelektu i uczestniczy w zyciu Jedni, przyjmujac §wiatlo idei, z drugiej
strony jako Dusza §wiata tworzy materi¢ wszechswiata fizycznego (jest wiec physis
— natura) i konkretyzuje si¢ w poszczeg6lnych ciatach zyjacych (jako dusza indy-
widualna). Materia nie jest wigc ostatnim efektem procesu promieniowania Jedni —
jest marginesem cienia ograniczajgcym $wiatlo, jest brakiem i pozbawieniem dobra.
Trzeba jednak pamictac, ze nie jest ztem. Zto polega na rezygnacji Duszy z tego, by
szta droga prowadzaca do Jedni. Droga powrotu do Jedni nabiera wigc wartosci asce-
tycznej i religijnej, gdyz zaklada likwidacje wiezi ziemskich i wyzwolenie Duszy.
W tym ,,wstepowaniu”, ktére na nowo prowadzi Dusz¢ do Jedni, kontemplacja pigk-
na odgrywa rolg zasadnicza. Pigkno wzbudza mitos¢, a mito§¢ — w wiecznym poszu-
kiwaniu tego, co jej brakuje z powodu jej ubdstwa i jej ograniczen — pragnie pigkna.
Jakos¢ estetyczna tego doswiadczenia wynika z tego, ze ,,pickno jest w dziedzinie
wzroku i jest go tu bardzo wiele. Jest takze w dziedzinie stuchu, w sktadanych wypo-
wiedziach i we wszelkiej muzyce, bo przeciez i melodie, i rytmy sg pigkne”'?. Dys-
kurs Plotyna na temat pigkna otwiera apologia ogladu wedlug najbardziej typowe;j
kulturowej tradycji greckiej. Posrod zmystow wzrok jest uwazany za najwazniejszy,
poniewaz dzieki niemu jest mozliwa komunikacja ze §wiatem form i z boskoscig.
Dla Plotyna wzrok nie tylko pozostaje w relacji z picknem lub z mitoscig (wzrok
sprawia, ze czlowiek jest pociggany przez eros, przynajmniej w pierwszej chwili),
ale stanowi pierwszorzedne narzedzie poznania.

To pierwszenstwo ogladu zostato przyjete takze w $wiecie chrzescijanskim
w jego doktrynie symbolizmu. Wraz z Wcieleniem Stowa Bozego, stanowiagcym
centrum objawienia chrze$cijanskiego, zawarty w Dekalogu zakaz kazdego przed-
stawienia figuralnego, rzezbionego lub malowanego, stracit racj¢ bytu. Niewidzial-

10 Por. Platon, Timaios [39e, 44a-50c], w: tenze, Timaios. Kritias, thum. W. Witwicki, Warszawa
1951, 38 142-45.

I Por. W. Tatarkiewicz, dz.cyt., 290-302.

12 Plotyn, Enneady [1, 6, 1], thum. A. Krokiewicz, t. 1, Warszawa 1959, 101.
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ny Bog stat si¢ widzialny, objawiajac si¢ w formie ludzkiej Stowa wcielonego. Uza-
sadnienie kultu obrazow, ktorego podstawy wypracowali greccy ojcowie Kosciota,
a ktore skodyfikowat II Sobor Nicejski (787 1.), a potem IV Sobdr Konstantynopoli-
tanski (869 r.) w odpowiedzi na ataki ikonoklastéw, opiera si¢ gtdéwnie na tajemnicy
wecielenia i na ludzkiej naturze Chrystusa ztaczonej z Jego natura boska w jednej
osobie Boga-Cztowieka. Petnia objawienia Bozego w Synu nie eliminuje Jego obec-
nosci z rzeczywistosci §wiata stworzonego'’.

Pisarze chrzescijanscy, odwotujgc si¢ do wypowiedzi biblijnych, zwlaszcza
do Listu do Rzymian: ,,Albowiem od stworzenia $wiata niewidzialne Jego przymioty —
wiekuista Jego potgga oraz bostwo — staja si¢ widzialne dla umystu przez Jego dzieta”
(Rz 1, 20), nawiazali do tradycji platonskiej i neoplatonskiej w traktowaniu $wia-
ta fenomenéw jako symbolu $wiata inteligibilnego. Swiety Augustyn, najbardziej
autorytatywny i wptywowy z ojcéw Kosciota zachodniego, mowi na temat madro-
sci Bozej: ,,Dokadkolwiek si¢ zwracasz, przemawia do ciebie $ladami, ktore wy-
cisneta na swoich dzietach; kiedy staczasz si¢ w rzeczy zewnetrzne, postuguje si¢
samym ich pigknem, aby przywota¢ ci¢ do wnetrza, a to w tym celu, aby$ widzac
cielesnymi zmystami zachwycajacg harmoni¢ ksztaltéw cielesnych, zainteresowat
si¢, skad pochodzi”'®. Augustyn sformutowat zasade, ktora bedzie podtrzymywa-
na przez pisarzy chrzescijanskich az do epoki renesansu. Takze dla Pseudo-Dioni-
zego Areopagity ,,przez to, co zmystowe [wznosimy si¢ do tego, co inteligibilne”'>.
Mowi on o Bogu jako tym, ktory sprawil, ze formy widzialne sg obrazami pigk-
na niewidzialnego. Pseudo-Dionizy wyprowadza wiec nast¢pujacy wniosek: ,,Caty
zatem $wiat rzeczy moze by¢ zroédtem najpickniejszych kontemplacji i te niepo-
dobne podobizny wywodzace si¢ ze $wiata materialnego, o ktérych wlasnie mo-
witem, mozna stosowa¢ rowniez do portretowania substancji inteligibilnych i inte-
lektualnych, chociaz nalezy zawsze pamigta¢, ze majg one zupetnie inne znaczenie
w odniesieniu do czystych inteligencji, a inne do bytow obdarzonych wrazliwoscia
zmystowg”'%. Za posrednictwem podobizn czlowiek moze wznie$¢ si¢ do tego,
co niewidzialne i do doskonatego pigkna $wiata inteligibilnego.

Zagadnienie miato liczne i rozbudowane przedtuzenia w mysli sredniowiecznej'’.
Mysl $redniowieczna jest przeniknigta przekonaniem o symbolicznej naturze $wia-
ta zjawisk, za posrednictwem ktorego odzwierciedla si¢ rzeczywisto$¢ niewidzialna.
Hugon z klasztoru $w. Wiktora podkresla: ,,Cata natura mowi o Bogu. Cata natu-
ra poucza cztowieka. Cata natura rodzi rozumienie i nie ma niczego bezptodnego we
wszech$wiecie”'8, Wszystkie rzeczy widzialne maja swodj sens symboliczny, to zna-
czy sa dane do dyspozycji, aby odszyfrowa¢ i wyjasni¢ rzeczy niewidzialne. Bog
daje odbicie siebie samego w porzadku i w pigknie, a kazda rzecz widzialna jest

13 Por. J. Krélikowski, Nieme stowo. Teologia w sztuce, Tarnéw 2008, 77-110.

14 Sw. Augustyn, O wolnej woli, [2, 16, 41], w: Dialogi filozoficzne, Krakow 1999, 568.

15 Pseudo-Dionizy Areopagita, Hierarchia niebianska [2, 3], w: Pisma teologiczne, ttum. M. Dziel-
ska, Krakow 2005, 73.

16 Tamze [2, 4], 79.

17 Por. U. Eco, Sztuka i piekno w Sredniowieczu, thum. M. Kimula, M. Olszewski, Krakéw 2006,
160-164.

'8 Hugon z klasztoru $w. Wiktora, Eruditio didascalica 6, 5: PL 176, 805C.
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znakiem czego$ bezcielesnego. Wtasnie w tym kontek§cie mocno symbolicznym zo-
stata systematycznie opracowana doktryna czworakiego sensu Pisma Swietego, we-
dtug ktorego tekst biblijny przekazuje prawde na czterech r6znych poziomach, z kto-
rych jeden jest dostowny i trzy symboliczne (alegoryczny, moralny i anagogiczny).
W tej perspektywie tekst pisany nie ogranicza i nie przypisuje sobie transcendentne-
go Stowa Bozego, ale staje si¢ Swiadectwem symbolicznymi z punktu widzenia es-
tetycznego staje si¢ ,,tworem artystycznym”, ktory odsyta poza siebie — do Boga'®.

Doktryna, wedtug ktorej rzeczy zmystowe sg symbolami form inteligibilnych,
okresla sredniowieczng postawe w stosunku do sztuki. Taka doktryna zostata juz
sformutowana w pierwszych wiekach chrzescijanstwa. Euzebiusz z Cezarei w kaza-
niu na poswiecenie kosciota stwierdza o jego budowniczym: ,,Budowat on te prze-
pyszna $wiatynie Boga Najwyzszego, z natury swej podobng do owego idealne-
go wzorca, jak tylko to, co widzialne, moze by¢ podobne do tego, co niewidzialne*.
Po wygloszonej pochwale na temat kunsztu budowli dodaje: ,,Jest to wigc nie nie-
watpliwie wielki cud, w najwigkszy podziw wprawiajacy zwlaszcza tych, ktorzy
zwracajg uwage tylko na wyglad zewnetrzny. Lecz od tych cudow cudowniejsze sa
ich pierwowzory, ich duchowe prototypy i boskie wzorce, owo odnawianie si¢ Bozej
i rozumnej budowy w naszych duszach™'.

Takze Pseudo-Dionizy Areopagita podkresla, ze artysta powinien kontemplowac
i nasladowac pickno archetypiczne, doskonale i niewidzialne: ,,W przestrzeni rzeczy
zmystowych artysta, ktory wpatrujac si¢ nieustannie w swoj prototyp, nigdy nie po-
zwala sobie na to, by pociggneta go czy zajeta jego uwage jakas inna rzecz widzial-
na. [...] Tak tez, przez niezwykle usilne i wytrwate kontemplowanie owego wonie-
jacego i sekretnego Pigkna ci artysci, ktorzy kochaja piekno intelektualne i tworza
jego wizerunek w swoich intelektach, dostgpuja daru upodobnienia do Boga z nad-
przyrodzong doktadnoscig”. Dla Pseudo-Dionizego, jesli postepowanie drogg ne-
gatywna (apofatyczng) uwypukla niewymownos¢ i tajemnicg tego, co boskie, to po-
stepowanie droga pozytywng (katafatyczng) wykorzystuje symbolizm i odnosi si¢
do $wiata wyzszego za posrednictwem analogii $wiatla, pickna i zlota, ktore majg
podstawowe znaczenie dla ikony wschodnie;.

Sztuka sredniowieczna jest sztukg intelektualng. Artysta nie wydobywa formy
swojej pracy z dostrzeganej natury, ale postgpuje za posrednictwem stowa zrodzo-
nego w intelekcie, to znaczy wczesniej chwyta forme inteligibilng, a potem kopiuje
ja w formie materialnej. Artysta w uchwyceniu medytacyjnym jakby doswiadcza by-
cia napetnionym przez poznanie, aby podkresli¢ §wiadomos¢ i zachowac petna kon-
centracj¢, podczas gdy pracuje. Scholastycy rozrdzniali w tym procesie actus primus
— kontemplacje formy inteligibilnej i actus secundus, czyli przeniesienie na materi¢
obrazu uchwyconego za posrednictwem kontemplacji. Pierwszy akt jest nazywany
aktem ,,wolnym”, a drugi ,,stuzebnym”. Sztuka $redniowieczna jest wigc sztuka,

19 Por. H. de Lubac, Pismo Swiete w Tradycji Kosciola, thim. K. Eukowicz, Krakow 2008, 242-254.

2 Euzebiusz z Cezarei, Historia koscielna [10, 4, 26], ttum. A. Caba na podst. thum. A. Lisieckiego,
Krakow 2013, 663.

2 Tamze [10, 4, 55], 673.

22 Pesudo-Dionizy Areopagita, Hierarchia koscielna [4, 1], w: Pisma teologiczne..., dz.cyt., 175.
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ktora przypisuje dzietu charakter ikoniczny, absolutny, a wigc mysliciele $rednio-
wieczni widza w nim miejsce teofanii, zywy znak Boga, lub mowiac jezykiem neo-
platonskim — skonczone (mikrokosmos) odzwierciedlenie tego, co nieskonczone
(makrokosmos).

W okresie humanizmu i odrodzenia ta perspektywa spojrzenia na sztuke, wy-
wodzgca si¢ ze $wiata klasycznego i z Sredniowiecza, zostanie w pelni rozwinigta®.
Artysta odrodzeniowy staje si¢ najwyzszym wyrazeniem ,,iskry Bozej”, ktora znaj-
duje si¢ w cztowieku i przybiera niekiedy cechy boskie (boskosci demiurgiczne;j).
Dzigki temu, podczas gdy maluje czuje, ze wnika i poznaje konkretnie (do§wiadczal-
nie), a nie tylko abstrakcyjnie, rzeczywisto$¢ i miejsca natury, badz tez gdy buduje
domy lub koscioty ma §wiadomos¢, ze przywraca porzadek polityczny i religijny,
badz tez gdy komponuje muzyke czuje, ze odtwarza harmoni¢ wszech$wiata.

Wiasénie ta nowa $wiadomos$¢, niekiedy naznaczona melancholia, w okresie
odrodzenia zapoczatkowala zjawisko nieznane wczesniej, a ktérym sa traktaty,
czesto o charakterze autobiograficznym, w ktorych arty$ci swiadomi wyjatkowo-
$ci swojej roli podejmujg refleksje nad sobg?*. Lonardo da Vinci jest autorem trak-
tatu O malarstwie, Leon Battista Alberti O malarstwie 1 O architekturze, Albrecht
Diirer Traktatu o proporcjach i Ksiegi malarza. Jest to swoisty tryumf rodzaju lite-
rackiego, ktory wyraza wymog typowo odrodzeniowy, ktorym jest pogodzenie spe-
kulacji 1 dziatalno$ci praktycznej, w poszukiwaniu sposobu przeksztatcenia form
w formuty, wyjas$nienia sensu linii, jakosci relacji w liczbach. Sam Diirer pisze:
»Ktamstwo jest w naszym rozumie, ciemnos$¢ jest tak mocno zakorzeniona w naszej
mysli, ze takze nasze uporczywe poszukiwanie prawdy poniesie porazke”, poniewaz
,hie wiem, czym jest Pickno absolutne. Nikt tego nie wie, z wyjatkiem Boga™>.

Element mocno symboliczny znajdujemy u niektorych autoréw odrodzenio-
wych, ktorzy przyczynili si¢ do wytworzenia tego, co nazywamy ,,neoplatonska
religig sztuki”. Ten element estetyczny gleboko religijny wprowadzit Marsilio
Ficino traktatem Theologia platonica (1482). Jego koncepcja duszy jako copula
mundi, punkt posredni migdzy Bogiem i $wiatem, sprawia, ze charakteryzuje si¢
ona istotnym niepokojem, ktéry sprawia, ze nie moze ona znalez¢ pelnej satysfak-
cji w zadnym procesie skonczonym. Dlatego dusza za posrednictwem erosa pla-
tonskiego ubogaconego chrzescijanska koncepcja mitosci stale przekracza siebie,
otwierajac si¢ na to, co nieskonczone w dazeniu do odnalezienia tego, co boskie.
Ten temat niepokoju zwigzanego z dazeniem do tego, co nieskonczone, zostanie
podjety przez Giordana Bruna w traktacie De Monade (1591). Bruno zastosowat
w tym wypadku okreslenie ,,heroiczny szat — /’eroico furore”, ktore nie jest niczym
innym niz powrotem do ,,boskiego szalenstwa”, ktore Platon przypisywat artyscie
jako natchnionemu przez Boga. Heroiczny szat Bruna nie ma jednak nic wspol-

B Por. I.S. Pasierb, Czlowiek i jego Swiat w sztuce religijnej renesansu, Warszawa 1969.

2 Por. Teoretycy, pisarze i artysci o sztuce 1500—1600, red. J. Biatostocki, Warszawa 1985 (Histo-
ria doktryn artystycznych. Wybor tekstow, t. 2).

% Cyt. za: G. Zampa, L’irraggiungibile semplicita della bellezza, w: Diirer, a cura di C. Porcu,
Milano 2004, 7.

26 S. Givone, Storia dell estetica, Roma—Bari 1996, 17-18.
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nego z taska udzielang przez Boga. Nie jest to sifa, ktora porywa cztowieka, ale
zdolnos¢ Scisle ludzka, w ktorej przenikaja si¢ intelekt 1 wola, pasja i rozum, kto-
ra prowadzi do utkwienia spojrzenia w prawdzie, ktora nie jest Bog, jaki jest w so-
bie, ale Jego §lad (vestigium) — nieskonczona jednos¢ catosci w widzeniu wszystkie-
go jako ,,Jednego” oraz w przyjeciu tego punktu widzenia za najglebszy i najbardziej
prawdziwy. Neoplatonizm odrodzeniowy wyrazajacy sie¢ w doprowadzeniu reli-
gii do wymiaru gleboko artystycznego znalazt swoj najpetiejszy wyraz w poezjach
Tommasa Campanelli. Nie ma on charakteru filozoficznego, jak w przypadku Bruna,
ale wyraza si¢ w $wiadomosci, ze poezja jest uwielbieniem Boga i sposobem doj-
$cia do poznania Go — poznania najpewniejszego.

4. KRYZYS SYMBOLU

Wraz z epoka baroku sytuacja ulegla radykalnej zmianie*’. Formy inteligibilne
1 rzeczywisto$¢ niewidzialna nie przebywajg juz w przestrzeni metafizycznej lub
w Mysli Bozej. Sztuka baroku we wszystkich swoich dziedzinach znalazta si¢ pod
wplywem prawdziwego wywlaszczenia z tradycji metafizycznej, antycypujac zjawi-
sko, ktora gteboko wptywa na kulture wspotczesng. Sztuka wyemancypowata si¢ od
celow mimetycznych, koncentrujgc si¢ na swojej zdolnosci budzenia podziwu i in-
wencji, na dowolnym i bezgranicznym tworzeniu znaczen. Sztuka barokowa roz-
szczepia rzeczywisto$¢ w grach poetyckich i wyobrazni mitologicznej, w tworach
jezykowych, w mnozeniu metafor posuni¢tym niemal do nieskoniczonosci (,,punkt
ucieczki”). Rzeczywisto$¢ zaczyna jawic si¢ jako lekka, pozbawiona oparcia i za-
skakujgca jak dzieto sztuki poetyckiej, skoro poezja jawi si¢ jako narze¢dzie bedace
w stanie ukazac te lekkos¢ i ten brak oparcia. Tymi symbolami i metaforami, ktore
staraja si¢ nada¢ forme Nieskonczonos$ci i poszukiwaniu sensu za posrednictwem
zasady podziwu, zachwyca si¢ religijna poezja niemiecka, czerpie z nich misty-
ka hiszpanska $w. Jana od Krzyza, a takze angielscy poeci metafizyczni. Cata ta wiel-
ka tendencja dochodzi do Pascala, w ktorym przerazanie wiecznym milczeniem nie-
skonczonych przestrzeni przeksztatca si¢ w poszukiwanie ,,Boga ukrytego” w sercu,
w najbardziej wewnetrznych i tajemniczych zrodtach uczucia religijnego. Nie nalezy
zapominac, ze obrazy pustki, odmetu, nieskonczonej elipsy, linii zmierzajacej do ,,x”
na osi kartezjanskiej, to znaczy obrazy charakteryzujace nowozytnos$¢, sa zwigzane
z rewolucja kopernikanska, o ktorej powiedziano, ze ma juz ,,dusz¢ barokowa”.

Wtasnie w relacji do odkry¢ Kopernika, a wiec wraz ze zniknigciem kosmo-
su stalego 1 hierarchicznego rodzi si¢ poczucie niepokoju i beznadziejnos$ci wobec
niepewnosci rzeczy. Barok jest przenikniety szerokim nurtem nowych motywow re-
ligijnych: ucieczka czasu, pozorny i ulotny charakter pigkna, zwyciestwo zapo-
mnienia nad stawa, préznos¢ rzeczy ludzkich, nieuchronne zblizanie si¢ $§mierci. To
poczucie konca jawi si¢ jednak jako pobudzenie do poznania roznorodnos$ci §wiata,

27 Na temat teorii sztuki w Kosciele por. P. Krasny, Visibilia signa ad pietatem excitantes. Teo-
ria sztuki sakralnej w pismach pisarzy koscielnych epoki nowozytnej, Krakow 2010 (A4rs Vetus et Nova,
t. 29).
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jako che¢ zbadania nowych, nieznanych jeszcze aspektow rzeczy, dochodzac do wy-
szukanej analizy psychologicznej, ktora stara si¢ wniknag¢ w najbardziej ztozone
1 sprzeczne uczucia, ktore moga by¢ ogladane z nieskonczonych punktow widze-
nia oraz oceniane w $wietle najbardziej réznorodnych kryteriow. Wynika z tego ko-
nieczno$¢ traktowania w Swietle wszystkich mozliwych perspektyw aktéw, poruszen
wewnetrznych, uczué¢, by méc dojs¢ do ich lepszego rozumienia. Odzwierciedle-
niem tych przemian i tendencji sa analizy jezuickich teologéw moralistow, ktorzy
sg mistrzami w rozpatrywaniu przeciwstawienia miedzy pozorem i rzeczywistoscig.
Na tym gruncie dadzg oni zasadniczy wktad w rozwoj teatru barokowego, nazywa-
nego takze ,,teatrem jezuickim”, w ktorym wielka rol¢ odgrywa kontrast migdzy fik-
cja i rzeczywistos$cia, a takze zmiana scenografii za posrednictwem zdumiewajacych
i skomplikowanych machin scenicznych.

Ta radykalna przemiana dokonujaca si¢ w ramach kultury nowozytnej zna-
lazta swoj szczegolny wyraz w sztuce narratywnej jako wymiar szczegdlnej
dwuznacznos$ci. Milan Kundera w swojej wypowiedzi na temat Don Kichota
Cervantesa pokazal sugestywnie, ze ta powie$¢ jest wyrazem dokonywania prze-
ksztalcenia §wiata w pewng liczbe prawd wzglednych, ktore sg sprzeczne ze soba
(prawdy te zostaly wcielone w postacie wystepujace w powiesci). Sformutowat na ten
temat nastepujacy sad: ,,Kiedy Bog opuszczat z wolna miejsce, z ktorego sprawowat
niegdys$ wladze nad wszechswiatem i jego porzadkiem wartosci, oddzielajac dobro od
zta i nadajac sens kazdej rzeczy, Don Kichot wyszedt ze swego domu i nie umiat juz
$wiata rozpoznac¢. Jakoz swiat, pod nicobecnos¢ Najwyzszego S¢dziego, objawil si¢
nagle w przerazajacej wieloznacznos$ci; boska Prawda, prawda jedyna, rozpadta si¢
na setki prawd wzglednych, ktérymi podzielili si¢ ludzie. Tak oto narodzit si¢ Swiat
czasow Nowozytnych, a wraz z nim, na jego wzor i obraz, powstata powies¢”?.

Opowiadanie jako sztuka i powies¢ jako rodzaj literacki staty si¢ nowym ho-
ryzontem, na ktérym sytuuje si¢ podmiot nowozytny, rezygnujacy z widzenia i ob-
razu typowych dla kultury greckiej i chrzescijanskiej (katolickiej i prawostawnej)
na rzecz pisma i stowa, ktore stanowig centrum religijnosci zydowskiej i chrzesci-
janskiej (protestanckiej). Nowozytno$¢ — nie nalezy o tym zapomina¢ — jest epoka
znajdujacg si¢ pod mocnym wptywem protestantyzmu i judaizmu, a wiec trady-
cji dystansujacych si¢ w stosunku do sztuki.

Za date, z ktéra mozna wigzac¢ poczatek powiesci, a wigc i koniec sredniowie-
cza, mozna uzna¢ rok 1348, w ktorym Boccaccio oglosit Dekameron. Na horyzoncie
tego dzieta nie ma juz Boga, ktory gwarantowalby porzadek, ale jest tylko czto-
wiek, ktory szuka spokojnego miejsca, w ktorym mogltby sie schroni¢ posrod zy-
ciowych nieszczes¢. Nie obowigzuje juz tradycyjna hierarchia; nie ma juz sakra-
mentéw ani innych $rodkow zbawczych, nie ma juz kaptandow i mezczyzn, ale
wiekszos$¢ postaci Dekameronu stanowig kobiety, ktore opowiadaja 1 wprowadzaja
nowy porzadek. Dekameron Boccaccia, poczawszy od samego tytulu, sytuuje si¢
w kontrascie z Hexameronem §w. Ambrozego (i innych autorow chrzescijanskich),
opowiadajagcym o stworzeniu §wiata w ciggu siedmiu dni. Dzielo Boccaccia jawi si¢

M. Kundera, Sztuka powiesci, tam. M . Bienczyk, Warszawa 20153, 12.
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jako opowiadanie o ,,nowym” stworzeniu, b¢dacym dzielem catkowicie ludzkim,
pokazujgcym, ze $wiat jest niezrozumiatly i przypadkowy i Ze z tej racji domaga si¢
od cztowieka inicjatywy, fantazji, dialogu itd. Powies¢ jest zwierciadtem i moze naj-
wierniejszym odbiciem narodzin i rozpadu podmiotu nowozytnego, przede wszyst-
kim na przetomie XIX i XX w. Na pewno XX w. jest wiekiem powiesci. Wystarczy
wspomnie¢ niektore nazwiska: Balzac, Standhal, Dostojewski, Totstoj, Manzoni,
Verga. Wiek XX znacza gleboko postacie Manna, Prousta, Joyce’a, Kafki. Takze
tradycja chrzescijanska ma swoich wybitnych przedstawicieli: Green, Mauriac,
Bernanos. Na pewno mozna pokazaé, ze powies¢ odzwierciedlita si¢ takze w filo-
zofii — wystarczy przywota¢ Kanta i jego Krytyki, Fenomenologie Ducha Hegla czy
Bycie i czas Heideggera. Takze w teologii mamy podobne zjawiska — ilustruje je
Katholische Dogmatik Bartha oraz trylogia von Balthasara: Teologika, Chwata.
Estetyka teologiczna, Teodramatyka. Bez odniesienia do literackiego i kulturowe-
go zjawiska powiesci nie mozna w petni zrozumie¢ tych dwoch wybitnych teolo-
gow, a takze popularno$ci, ktorg cieszg si¢ ich dzieta, zrywajace z tradycyjna i do-
gmatyczng teologig®.

Powies¢ wspotczesna ma dwie cechy charakterystyczne: kazda powies¢ jest
pewnym S$wiatem zamknigtym w sobie, Swiatem $wiatow, ktore spotykaja sie,
$cieraja miedzy soba i daza do syntezy; powies¢ jest nastepnie Swiatem pozna-
nia konkretnego, zwartego, chwytajagcym szczeg6lnos¢, wolnos¢ i ztozonos¢ kaz-
dego zjawiska. Punktem odniesienia powiesci nie jest juz kosmos symboliczny, ale
kosmos afektywny — uczucia, ktore si¢ budzg i wchodzg w rézne sytuacje i kon-
teksty, sprzeczne ze soba, paradoksalne, ktore rodza si¢ w duszy jednostki, w jej
nieskonczonych mozliwosciach. W tym kosmosie wymiar religijny jest naznaczony
tajemnicg, dwuznacznoscig, rozpostarciem mi¢dzy niebem i ziemig (czasami poja-
wia si¢ takze piekto), porywajaca poboznoscia, gleboka prowokacja, czesto nawet
jest szokujacy. To, co boskie, liczne i zmienne formy, nie poddaja si¢ definitywnym
wyrazeniom. W literaturze, jak zostato trafnie powiedziane, to, co boskie zosta-
o za naszymi plecami.

5. ZAKONCZENIE

W zaprezentowanej tutaj ,,paraboli” historycznej zwrociliSmy uwagg, ze sztu-
ka (wymiar artystyczny) w swoim napig¢ciu religijnym jawi si¢ jako mimesis wi-
zualna rzeczywisto$ci transcendentnej oraz jako inwencja i opowiadanie o trwatej
kondycji ludzkiej. Sztuka ukazuje si¢ jako zwierciadto, jako iluzja i mozliwe zwo-
dzenie. Czy na koncu powraca potepienie sformutowane przez Platona, ktéry prze-
strzega przed zwodzeniem obecnym w sztuce? Doswiadczenie pokazuje jednak, ze
sztuka pozwala cztowiekowi pozna¢ siebie samego w swojej wielkosci i w swo-
jej nedzy, jak powiedziatby Pascal, pozwala zachowa¢ — dzigki dzietom wielkich

¥ Por. E. Salmann, La teologia é un romanzo. Un approccio dialettico a questioni cruciali,
Milano 2000.
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artystow — zywy zmyst zdumienia, jak i swego ubdstwa, a tym samym moze takze
obudzi¢ 1 sktoni¢ do wejscia na prog nieskonczonosci i transcendencji.

Postawa cztowieka wspolczesnego wobec ztozonego problemu relacji mig-
dzy tworczoscig artystyczng i doswiadczeniem religijnym wydaje si¢ mie¢ co$
wspolnego z doswiadczeniem mitycznego Ulissesa styszacego $piew syren: prosic¢
Boga, aby nie pozwolit mu oddali¢ si¢ od siebie, ale stucha¢ wotania sztuki, zawsze
i wszedzie. Stucha¢ — poniewaz to, co jest pickne, ma warto$¢ samo przez si¢ i odsy-
ta bezposrednio do tajemnicy bytu, stucha¢, aby nie pozwoli¢ zubozy¢ siebie same-
g0 1 swojego sposobu widzenia $wiata, jak mogtoby si¢ zdarzy¢, gdyby kto§ starat
si¢ ograniczy¢ swoj horyzont zyciowy i doswiadczalny tylko do tego, co uzyteczne.
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CREATIVE ACTIVITY AND RELIGIOUS EXPERIENCE.
HISTORICAL ASPECT AND PRESENT SITUATION

Summary

In modern theology once again there is a lively interest in a category of beauty. Today it is often
said that theology should follow the “way of beauty”. The strength of beauty stems from the fact that it
has a very special character and that it is connected with a remarkable cogency. Undoubtedly, theology
taking an aesthetic point of view is much more definite and influential. Among the introductory ques-
tions that should be answered while discussing this kind of theology I would suggest taking a closer
look at the changes that occurred down the centuries in the understanding of a relation between creative
activity and religious experience. The aim of this “parable” is to present the spiritual situation in which
we are now. Thanks to that in a further part of today’s reflection we will be able to formulate certain
criteria which will serve as a basis for effective search for the way of beauty in theology, so that it could
be the answer to real sensitivity of contemporary man who is caught in a particular spiritual condition.
It can be argued that finally it is all about the spirituality of man in which the need for beauty and art is
manifested with all its obviousness.

Key words: beauty, religious experience, theology, symbolism, Renaissance, Baroque
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PIERWOTNY KOSCIOL W KONFRONTACJI
ZE SWIATEM POGANSKIM
W SWIETLE PISM NOWEGO TESTAMENTU

Stowa kluczowe: poganie w NT, Kosciot pierwotny wobec poganstwa, niemoralno$¢ po-
gan, otwarto$¢ na pogan, teo-logiczna konieczno$¢, ewangelizacja pogan, przestanki ewangeliza-
cji. potrzeba gloszenia Ewangelii poganom, missio ad gentes

1. Wstep. 2. Terminologia. 3. Teologiczne przestanki misji do pogan w NT. 3.1. Logika Bo-
zego planu zbawienia (Dz 13, 13-52). 3.1.1. Teologiczna ,,konieczno$¢”. 3.1.2. Aspekt keno-
tyczny przepowiadania. 3.1.3. Tre$¢ apostolskiego przepowiadania. 3.1.4. Poganie w dynamice
planu zbawienia. 3.1.5. Gloszenie stowa Bozego jako proba wiary. 3.2 ,,Wiedza” (yvdoLc) warto-
Sciujgca postgpowanie pogan (1 Kor 8, 1-13). 3.2.1. ,,Wiedza” chrzescijan i ,,niewiedza” pogan.
3.2.2. Autentyczne poznanie Boga — mito$é teologalna (&yamm). 3.2.3. Wymiar eklezjalny mito-
éci. 3.2.4. Wzglad na sumienie blizniego (cuveldnoLg). 3.2.5. Konkluzja. 3.3. Prawda Ewangelii
(f) &ABere Tod edoyyeAlov) — ostatecznym kryterium (Ga 2, 2-5.14). 3.3.1. ,,Prawda Ewange-
lii” jako objawienie Boga w Jezusie Chrystusie. 3.3.2. ,,Prawda Ewangelii” jako wierno$¢ Boga.
3.3.3. ,,Prawda Ewangelii” jako metonimia na okre$lenie Jezusa. 3.3.4. Konkluzja. 4. Religij-
no$¢ pogan w NT. 4.1. Przy$wiatynne biesiady i $wieta (1 Kor 8, 1-13). 4.2. Zadza zjawisk
nadprzyrodzonych i ch¢é poznania przysztosci (1 Kor 12—14). 4.2.1. Niepewnos$¢ przysztosci.
4.2.2. Ekstatyczne uniesienia i dar proroctwa w literaturze starozytnej. 4.2.3. Znikomo$¢ wy-
roczni i proroctw (1 Kor 13). 4.3. Niewiara w zmartwychwstanie ciata. 4.4. Konkluzja. 5. Nie-
moralno$¢ pogan w NT. 5.1. Kazirodztwo. 5.2. Homoseksualizm. 5.3. Pedofilia. 5.4. Konkluzja.
6. Poganskie podejscie do pracy w NT. 6.1. Stosunek do pracy w judaizmie. 6.2. Stosunek do pra-
cy w kulturze grecko-rzymskiej. 7. Zakonczenie

1. WSTEP

Konfrontacja rodzacego si¢ chrzescijanstwa ze $wiatem poganskim byta nie-
uchronna i konieczna z punktu widzenia istoty chrzescijanskiego przestania. Pier-
wotny Kosciol od samego poczatku rozumiat bowiem swojg misj¢ i powotanie
w kategoriach uniwersalistycznych (Mt 28, 19; Dz 15, 13—18). Przekonanie o ko-
nieczno$ci otwarcia si¢ na pogan dochodzito do glosu zawsze. Nawet posrod za-
gorzatych dyskusji i teologicznych watpliwosci. Dobitnym tego przyktadem jest
tzw. ,,sobor” jerozolimski i dylematy, jakie nurtowaty apostotow przy podajmowa-
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niu kwestii dotyczacych formy i sposobu realizacji misji wsréd pogan (Ga 2, 11-16;
Dz 15, 1-29; 21, 17-26).

Pragnac naszkicowac¢ obraz poganstwa, jaki wyziera z kart NT, warto pamigtac
o tym szczegdlnym podejsciu natchnionych autoréw do pogan, postrzeganych raczej
jako droga Kosciota, ,,zyzna gleba”, na ktorej ziarno Ewangelii mogto zakietko-
wac 1 przynie$¢ obfity plon. Krytyka i postrzeganie $wiata poganskiego dokonuje
si¢ wiec przez pryzmat mitosci i prawdy. Wyrazem mitos$ci jest §wiadomos¢ pod-
jecia misyjnego trudu niosgcego zbawienie. Prawda za$ jest Ewangelia, wartosciu-
jaca postawy pogan i rzucajgca $Swiatlo na zto i dobro, ktére w poganstwie ze sobg
wspotistniaty. Bytoby bledem oczekiwaé od autoréw NT wyczerpujacego i obiek-
tywnego opisu poganstwa, na ktory mogltby pokusi¢ si¢ wspolczesny historyk religii,
czy kulturoznawca, stawiajacy chrzescijanstwo i poganstwo na tej samej, neutralnej,
plaszczyznie.

Majac na uwadze te specyfike pism NT, postaramy si¢ odpowiedzie¢ na pytanie,
jaki obraz poganstwa kreslg autorzy NT?

2. TERMINOLOGIA

Na okre$lenie pogan NT uzywa slowa €0vm, oznaczajacego ,,ludy”'. Lacin-
skie thumaczenie Wulgaty odzwierciedla to samo znaczenie, uzywajac rzeczowni-
kow gentes i gentiles®. Oba rzeczowniki, grecki i tacinski, swoim znaczeniem i for-
mga gramatyczng (liczba mnoga) nawigzuja bezposrednio do hebrajskiego stowa o
(gojim)*, ktorym ST 1 religia judaistyczna okreslata pogan. Na ptaszczyznie czy-
sto jezykowej nastepuje wyraznie przeciwstawienie ,,narodow” o™ (gojim) — do je-
dynego ,,narodu” wybranego przez Boga, okreslanego po hebrajsku rzeczownikiem
oy (‘am). Rozrdéznienie miedzy o gojim R ov; ‘am (narody — nardd) nie wskazuje
zatem na cechy rasowe, jezykowe czy geograficzne, wazne przy opisie danej spo-
tecznosci etniczno-politycznej®, ale ma charakter wybitnie religijny®. Autorzy NT

YEOvn — pluralis od €6vog, — oug (neutrum). W NT pojawia sie 162 razy, z ktérych okoto 100
jest uzyte na okreslenie pogan.

2 Stowo paganus, ktorym od IV w. okreslano ,,poganina”, w tacinie klasycznej oznacza ,,wie-
$niaka” i nie wystgpuje w tacinskich wersjach NT. Odzwierciedla ono ten etap rozpowszechnia-
nia chrze$cijanstwa w okresie pdznego Cesarstwa Rzymskiego, kiedy miasta przyjety chrzescijan-
stwo, a mieszkancy wsi nadal pozostawali przy swoich wierzeniach, czczac rodzime bostwa (zob. np.
dziatalnos$¢ §w. Marcina z Tour — 317-397): Por. tez X. Léon-Dufour, Stownik Nowego Testamentu,
Poznan 1993, 488.

3 There are also many passages in the NT... in which &8vn, like the corresponding 233 in the
OT, is undoubtedly used as a technical term for the Gentiles as distinct from the Jews or Christians”
— por. Theological Dictionary of the New Testament, red. G. Kittel, Grand Rapids 1995, vol. VI, 370
(zob. tez 369-372).

4 Rdznice etniczne, rasowe, jezykowe i geograficzne miedzy poszezegdlnymi narodami byty w je-
zyku hebrajskim okre$lane rzeczownikami: yax (‘eres), 1% (lason), mnewn (miSpahd).

5 Stowo €0vm nie zawsze w NT nacechowane jest religijnie. Nickiedy moze oznaczaé na-
réd w sensie ogolnym (Mt 24,7.14; Mk 13,8; Lk 21,10.25), a nawet samego Izraela (Lk 7.,5; 23,2;
J 11,48.50-51; Dz 10,22). Por. Theological Dictionary of the New Testament, red. G. Kittel, Grand
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przejeli ze starotestamentalnego judaizmu ten sam uproszczony obraz $wiata, ktory
wedle kategorii religijnych dzielit si¢ na zydow, depozytariuszy Bozych obietnic,
i,,nie-zydow”, ktorzy zgodnie z obietnicg dang Abrahamowi mieli jeszcze dostgpic
Bozego btogostawienstwa (Rdz 12, 3c).

3. TEOLOGICZNE PRZESLANKI MISJI DO POGAN W NT

Odniesienie do pogan w NT nie jest pozbawione teologicznego podioza,
na ktorym byt oparty wysitek ewangelizacyjny apostotow. Tym teologicznym
podlozem byly trzy przestanki: logika Bozego planu zbawienia, wiedza i praw-
da Ewangelii.

3.1. LOGIKA BOZEGO PLANU ZBAWIENIA (Dz 13, 13-52)

Misja pierwotnego Kosciola wérod pogan nie dokonata si¢ w sposob bezre-
fleksyjny, typowy dla religijnego fanatyzmu, ktoérego celem jest zgromadzenie
jak najwiekszej liczby wyznawcow. Nawet wtedy, gdy sytuacja historyczna ja-
koby samoistnie wymuszata stopniowe przeorientowanie misji ewangelizacyjnej
z Zyddéw na pogan, apostotowie byli §wiadomi Bozego zamystu, ktory obejmowat
wszystkich ludzi, i Zydéw, i pogan. Przykladem tego moze byé epizod z pierw-
szej podrézy misyjnej §w. Pawta i $w. Barnaby w Antiochii Pizydyjskiej, opisany
w Dz 13, 13-52.

Zydzi zaniepokojeni tym, Ze masowe zainteresowanie pogan przepowiadaniem
wiary w Chrystusa moze nie tylko naruszy¢ czysto$¢, ale i zagrozi¢ fizycznemu ist-
nieniu Izraela®, reaguja bluznierstwami (w. 45)’. Ich gwaltowna reakcja byta spowo-
dowana przede wszystkim Pawlowa doktryng o usprawiedliwieniu, ktora podwa-
zyta autorytet i skutecznos¢ Prawa Mojzeszowego (ww. 38-39). Odpowiedz, jakiej
apostolowie udzielajg Zydom w ww. 4647, jest tutaj wielce symptomatyczna.

4 Wtedy Pawel i Barnaba powiedzieli odwaznie (TappnoLoow, Levol): «Nale-
Zato (v avaykalov) glosié stowo Boze (0 Adyoc tob 9) najpierw wam. Skoro jed-
nak odrzucacie je i sami uznajecie sie za niegodnych zycia wiecznego, zwracamy sie
do pogan. ¥’ Tak bowiem nakazaf nam Pan: Ustanowilem Cig swiatloscig dla pogan,
abys byt zbawieniem az po krance ziemiy.

Rapids 1995, vol. VI, 369; R. Popowski, Wielki stownik grecko-polski Nowego Testamentu, Warsza-
wa 1994, 158.

¢ Tak twierdzi J. Roloff, Die Apostelgeschichte, (NTD 5), Gottingen 1981, 209.

7 Participium praes. act. BAaodnuodvtec ,,bluznigey” uzyte w Dz 13, 45 odnosi si¢ z wielkim
prawdopodobienstwem do klatwy cigzacej nad cztowiekiem wiszgcym na drzewie z Pwt 21, 22-23.
Tak klatwa musiata by¢ rozumiana przez chrzescijan jako bluznierstwo przeciwko Bogu i Jego Mesja-
szowi — Jezusowi. Por. R. Pesch, Atti degli Apostoli, Assisi 1992, 550.
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3.1.1. Teologiczna ,,koniecznos¢”

Nalezato (v avaykeilov) glosi¢ stowo Boze najpierw wam — dlaczego ,,nale-
zalo”? Wyrazenie v avaykeiov (fac. oportebat) podpowiada, ze apostotowie nie
wybierajg arbitralnie adresatow swojego przepowiadania na podstawie subiektyw-
nej oceny ich duchowej percepcji czy na podstawie sondazy, ktore moglyby upraw-
dopodobni¢ sukces misji ewangelizacyjnej. Apostotowie, uzywajac wyrazenia
v avaykelov, ukazuja, ze s3 $wiadomi pewnej ,,konieczno$ci”, wynikajacej z im-
manentnej logiki historii zbawienia, ktorej Architektem i Panem jest Bog. I tej lo-
gice, ktora jest tajemnica Bozego planu zbawienia wszystkich ludzi (1 Tm 2, 4),
podporzadkowali swoje przepowiadanie. Stali si¢ stugami owej logiki w $wiecie.

3.1.2. Aspekt kenotyczny przepowiadania

Misja ewangelizacyjna wystawia apostotéw na niebezpieczenstwo, nie wyklu-
czajac utraty zycia. Ostry sprzeciw i narastajaca wrogo$é Zydow sa tego dobitnym
dowodem. ,,Konieczno$¢” gloszenia stowa Bozego jawi si¢ wigc nie tylko jako teo-
logiczna przestanka misyjnego dzialania, ale takze jako powotanie, wymagajace
od apostotow odwagi i postawienia na szali catego zycia. W takim kontekscie ,,0d-
wazna” (TappnoLaodpevor) wypowiedz Pawla i Barnaby pokazuje, Ze wyrazenie
MY aveykeiov ma réwniez wydzwiek kenotyczny i znajduje swoj pierwowzor
w stowach i postawie Jezusa: Syn Czlowieczy musi (8€l) wiele cierpieé... bedzie
odrzucony..., bedzie zabity, ale po trzech dniach zmartwychwstanie (MKk 8, 31; zob.
tez Mt 16, 21; £k 9, 22; 17, 25). ,,Konieczno$¢” misterium paschalnego (6€l) i ,,ko-
nieczno$¢” gloszenia stowa Bozego (A avaykalov) znajduja swoje uzasadnienie
w Bozej woli zbawienia wszystkich ludzi i s nierozlgcznie zwigzane z wyniszcza-
jacym cierpieniem, bedagcym wyrazem autentycznej mitosci i nieodzownym etapem
w drodze do pelnego zbawienia.

3.1.3. Tres¢ apostolskiego przepowiadania

Stowo Boze (6 A0yog toD 6ecov), o ktérym moéwiag apostotowie w w. 46 nie
jest czyms abstrakcyjnym. Jego tre$cig jest misterium paschalne Jezusa, ktore za-
wsze byto w centrum apostolskiego przepowiadania. W konteks$cie perykopy Dz 13,
13-5, wskazuja na to ww. 26-39 (zob. tez 1 Kor 1, 18.23a; 2, 2). Skoro misterium
paschalne, szczegdlnie $mieré¢ Jezusa na krzyzu byta ,,zgorszeniem dla Zydow”
(1 Kor 1, 23b), nie dziwi ich ostra reakcja na przepowiadanie apostotow w Antio-
chii Pizydyjskiej (ww. 45.50). Bluznierstwa Zydow potwierdzaja, ze pod syntagma
,,stowo Boze” (0 A0yoc tod 6eod) kryje sie odniesienie do ,,gorszacego” dla nich
misterium paschalnego Jezusa.

3.1.4. Poganie w dynamice planu zbawienia

Przepowiadanie apostolskie wsrod pogan wpisuje si¢ w te sama dynamike Bo-
zego planu zbawienia, ktora wczesniej dotyczyta Zydow. Podstawowa przestanka
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teologiczna jest cytat z Izajasza (Iz 49, 6) o powszechnos$ci zbawienia w czasach
mesjanskich, ktory w kantyku Symeona jest odniesiony do Jezusa (Lk 2, 32): Usta-
nowitem Cig Swiattoscig dla pogan, abys byt zbawieniem az po krance ziemi (zob.
tez Dz 26, 23). Jednak w Dz 13, 47 ten cytat zostaje zinterpretowany jako Bozy
nakaz skierowany nie do Jezusa, a do Koéciota (Pan nam nakazat — évtétadtol®
ULV 0 kOpLog). Przesunigcie akcentu z Jezusa na Ko$ciot uwidacznia, Ze apostoto-
wie $wiadomie postrzegali si¢ jako kontynuatorzy misji Jezusa w $wiecie. A zatem
w misji do pogan apostotowie powinni uzewngtrznic¢ te same cechy, ktore byty obec-
ne w publicznej dziatalno$ci Jezusa. To szczegdlne podejscie do pogan, przepet-
nione duchem Chrystusowym, stanie si¢ widoczne przy podejmowaniu delikatnych
kwestii obyczajowych i religijnych.

Czasownik évtétaAtal ,nakazal”, wprowadzajacy cytat z Izajasza (w. 47),
znajduje si¢ na tej samej semantycznej plaszczyznie jak wczesniejsze v Gvoykelov
»halezato” (w. 46). Oba stowa wskazuja na teologiczng ,.konieczno$¢” glosze-
nia stowa Bozego wérod Zydow i pogan. Mimo to w. 46b moglby sugerowac, ze
misja wérdd pogan jest drugorzedna. Bylaby naturalng konsekwencjg odrzuce-
nia przez Zydéw misterium paschalnego Jezusa: Skoro (€meldn) jednak odrzuca-
cie je i sami uznajecie si¢ za niegodnych zycia wiecznego, zwracamy si¢ do po-
gan (w. 46b). Taka interpretacja jest mozliwa, poniewaz spdjnik €meLdn (skoro),
od ktorego zaczyna si¢ w. 46b, obok znaczenia czasowego, ma roOwniez znaczenie
przyczynowe’. Jednak kontekst catej perykopy Dz 13, 13-52 wskazuje, ze zwroce-
nie si¢ do pogan nie jest przedstawione jako skutek wydarzen, ktore jakby wymu-
szaly na apostolach podjecie misji ewangelizacyjnej wsrod pogan (zob. zwlaszcza
ww. 44-45.47). Z tego powodu spojnik émeLdn) nalezy rozumieé raczej w sensie cza-
sowym. Co wigcej, przystowek najpierw (w. 46a) i teologiczna argumentacja (w. 47)
potwierdza, ze w. 46b jest zdaniem czasowym, majacym na celu ukaza¢ pewng na-
turalng sekwencje wydarzen: najpierw gloszenie stowa Bozego Zydom = potem
odrzucenie stowa Bozego przez Zydow —> nastepnie gloszenie stowa Bozego po-
ganom'’. W tej sekwencji pierwszenstwo Zydow i ich uprzywilejowanie nie wyklu-
cza pogan'!, lecz wynika z teologicznego statusu Izraela, ktory jako naréd wybrany

8 &utétadtar — ind. perf. medii od évtéldopat, — €0l ,nakazywac”. Uzycie czasu perfectum
(,,Pan nakazal — évtétadtar”) podkresla, ze stowa Izajasza sg nadal aktualne. Czas perfectum ozna-
cza bowiem, ze skutki czynno$ci przesztej uobecniajg si¢ w terazniejszosci.

° R. Popowski, Wielki stownik grecko-polski Nowego Testamentu, Warszawa 1994, 212; Z. Abramo-
wiczowna, Stownik grecko-polski, t. 2, Warszawa 1960, 206.

10 Gdyby$my rozumieli w. 46b w sensie przyczynowym, moglby by¢ on potraktowany, co najwy-
7ej, jako figura retoryczna, majaca na celu sktoni¢ Zydow do wspotzawodnictwa z poganami, ktorzy
zajeli uprzywilejowane miejsce (podobna retoryka znajduje si¢ w Rz 11,11; por. tez £k 13,28-30;
Mt 8, 11-12;). Jednak taka interpretacja wydaje si¢ tutaj niewlasciwa.

" Podobnie jest w Rz 1, 16; 2, 9.10: ,,...najpierw dla Zyda, potem dla Greka” (... Tovdaly te
mp@tov kol “EAAnvi). Konstrukcja zdania wspohzednego ,,te... kai” (dost. powinno byé tak
dla Zyda najpierw, jak i dla Greka) wskazuje, ze oredzie zbawienia, cho¢ zostato przekazane w pierw-
szej kolejnosci Zydom, obejmuje w réwnym stopniu i Zydéw i Grekow. Por. A. Pitta, Lettera ai Romani.
Nuova versione, introduzione e commento, Milano 2001, 65: ,,In greco si trova una disposizione para-
tattica della proposizione: Te... kol (tanto... quanto). L’universalismo della salvezza vale sia per il giu-
deo sia per il greco, senz’alcuna differenza... Nello stesso tempo, ¢ bene non misconoscere il «primay
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w Abrahamie (Rdz 12, 1-4a)'? wyprzedza czasowo pozostale narody w pozna-
niu prawdy o zbawieniu (Mt 15, 24; Mk 7, 25-27).

3.1.5. Gloszenie slowa Bozego jako proba wiary

Wielkie emocje, jakie towarzysza przepowiadaniu apostolskiemu w Antio-
chii Pizydyjskiej (ww. 44—45.48.50-51), sa najlepsza ilustracjg prawdy, ze przyje-
cie lub odrzucenie misterium paschalnego jest zywotna kwestig kazdego cztowieka,
poniewaz kazdy uzaleznia od wlasnej, indywidualnej decyzji swoja eschatolo-
giczng przysztos¢ — zbawienie lub potepienie (...sami uznajecie si¢ za niegodnych
zycia wiecznego — w. 46b; ...przeznaczeni do zycia wiecznego, uwierzyli — w. 48b).
Gloszenie stowa Bozego, ktore angazuje catego cztowieka, nie zostawiajac miej-
sca na wygodng obojetnosc, jawi si¢ jako proba wiary. Aspekt ,,proby” jest kolejng
cechg wspdlna, ktora taczy przepowiadanie stowa Bozego z misterium paschal-
nym Jezusa. Wida¢ to w sposob szczegélny u §w. Lukasza, ktory w Ewange-
lii i Dziejach Apostolskich celowo ukazuje wyrazng analogi¢ miedzy misterium
paschalnym Jezusa i gloszeniem stowa Bozego przez apostotow. Nie dotyczy
ona jedynie tresci 1 logiki Bozego planu zbawienia, ale rowniez skutkow, jakie mi-
sterium paschalne i przepowiadanie niosg ze sobg. T¢ analogi¢ najlepiej uchwyci¢
przez egzegetyczne poglebienie stow Symeona, ktore jednoznacznie przedstawia-
ja $mier¢ Jezusa jako probe, ...aby na jaw wyszly zamysty (dLadoyLopol) serce
wielu (Lk 2, 34-35). W Biblii ,,proba” zawsze wydobywa na $wiatlo dzienne to,
co znajduje si¢ w sercu czlowieka'.

Greckie stowo 6LodloyLopoLr w w. 35 oznacza ogdlnie ,,mysli”, , refleksje”, ,,pla-
ny”. Te mysli mogg by¢ zte albo dobre. Tekst grecki tego nie okresla. Aby zrozumie¢
sens stow ...aby na jaw wyszly zamysty serc wielu, nalezy umiesci¢ je w kontekscie
catej wypowiedzi Symeona. Symeon najpierw btogostawi Boga (Lk 2, 28), pdzniej
btogostawi rodzicow Jezusa (Lk 2, 34), a na koniec zwraca si¢ bezposrednio do
Maryi, kierujagc do Niej wyrazne proroctwo. Proroctwo ma dwie czgsci. W pierw-
szej czeSci ukazana jest trudna droga Jezusa. Jezus bedzie ,,znakiem sprzeciwu”.
W drugiej czesci ukazana jest przyszto$¢ Maryi w odniesieniu do Jej Syna. Jej dusze
przeszyje miecz (w. 35). Wida¢ wyraznie, ze los Maryi jest Scisle zlaczony z postan-
nictwem Jej Boskiego Syna. Sprzeciw ludzi, ktory stanie si¢ udziatem Jezusa, bedzie
miat swoje reperkusje rowniez w zyciu Matki Boze;.

(Tp®tov), riferito al giudeo, che non contraddice 1’universale uguaglianza della salvezza, ma la rico-
nosce storicamente realizzata. Di fatto, la salvezza ¢ stata annunciata prima ai giudei e quindi ai gentili,
poiché questo ¢ richiesto dalla salvezza della sua economia storica”.

12'Warto tu przypomnie¢, ze juz powotanie Abrahama otwiera perspektywe powszechnego zba-
wienia: Przez ciebie bedg otrzymywaty blogostawienstwo ludy catej ziemi (Rdz 12, 3c¢).

13 Najpickniejsza definicj¢ ,,proby” znajdujemy w 2 Krn 32, 31b: Bég opuscil go, wystawiajgc
go w ten sposob na probe, aby ujawnily si¢ w pelni zamiary jego serca. Bog opuscit poboznego kro-
la Ezechiasza, zeby podda¢ go probie i pozna¢ doglebnie jego serce. Serce w Biblii jest siedzibg nie
tyle emocji i uczug, ile przede wszystkim siedziba mysli, decyzji i woli. Serce w sensie biblijnym jest
bardziej synonimem wtadz poznawczych, umystu i rozumu niz ogdlnie pojetej uczuciowosci. Zob. tez
probe, jakiej zostat poddany Abraham w Rdz 22.
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W Starym Testamencie ,,miecz” jest symbolem $mierci, zagtady. ,,Dusza”
za$ symbolem zycia. Wizja Symeona oznacza wigc, ze bol, ktory bedzie udziatem
Maryi, bedzie $miertelny, zagrozi Jej zyciu i uobecni si¢ w konteks$cie meki i $mier-
ci Jezusa. ,,Miecz” nie jest tylko poetyckim wyrazem moralnych cierpien Maryi
na widok meki Syna, ale ma znaczenie konkretnych bolesnych doswiadczen, tak
samo jak konkretna byta $mier¢ Jezusa na krzyzu. Miecz uderzy w Mesjasza, ale
zrani $miertelnie takze Matke. Ogromny bol, jaki dotknie Syna, uzewnetrzni si¢
w Maryi. Stowa Symeona odnosza si¢ wigc do zbawczej meki, podczas ktorej Jezus
cierpi jako Syn Bozy i Zbawca $wiata, a Maryja jako Jego Matka jest z Nim zjedno-
czona az do konca.

Tak jak cate postannictwo Jezusa jest przeznaczone na upadek i powstanie wie-
lu w Izraelu (w. 34), tak samo cierpienie i $mier¢ Jezusa b¢da miaty swoje konse-
kwencje nie tylko w zyciu Maryi, ale rowniez w zyciu innych osob. Te konsekwencje
dotycza wszystkich: ...aby na jaw wyszly zamysty serc wielu. Wobec $mierci Je-
zusa na krzyzu i cierpienia Matki ludzie nie moga pozosta¢ neutralni. Muszg si¢
okresli¢. Muszg zdecydowacd, czy sg za Jezusem czy przeciwko Niemu. Krzyz Jezu-
sa stanie si¢ proba, poniewaz ukaze ukryta glebie duszy kazdego czlowieka. Stojac
pod krzyzem, patrzac na ukrzyzowanego Jezusa, cztowiek musi podjac¢ decyzje, czy
przyjac dar zbawienia czy go odrzucic.

Opisujac meke Panska, $w. Lukasz po mistrzowsku ukazuje, w jaki sposob wi-
dok Jezusa ukrzyzowanego uzewnetrznia zamysty ludzkich serc (Lk 23, 35-49).
A lud stat i patrzyt (Lk 23, 35) — to lapidarne zdanie ma swoja gleboka tres¢. Lud
patrzyt. Patrzyli dwaj ztoczyncy ukrzyzowani z Jezusem (Lk 23, 39-43). Patrzyt
rzymski setnik (w. 47). Patrzyly nadbiegajace thumy (w. 48). Patrzyli znajomi Jezu-
sa (w. 49a) 1 niewiasty, ktore towarzyszyty Jezusowi od Galilei (w. 49b). Wszyscy
patrzyli, ale jakze rozne reakcje wywolat krzyz Chrystusa! Szczegdlnie poruszajace
jest wyznanie wiary setnika rzymskiego, poganina, ktory na widok umierajacego Je-
zusa oddat chwale Bogu (w. 47; zob. tez Mk 15, 39).

Postawa setnika pod krzyzem jest prefiguracjg postawy pogan, ktoérzy na glo-
szenie stowa Bozego odpowiedza rado$cig 1 uwielbieniem (Dz 13, 48). Zamiesza-
nie, jakie zapanowato pod krzyzem umierajacego Jezusa, przypomina do zludze-
nia zamieszanie wywotane przepowiadaniem apostolskim w Antiochii Pizydyjskiej
(Dz 13, 44-52). Podobnie jak pod krzyzem Jezusa, tak i wobec gltoszonego sto-
wa Bozego Zydzi reagujg szyderstwami i bluznierstwami (Lk 23, 35; Dz 13, 45.50),
poganie natomiast otwieraja si¢ na taske zbawienia. W tym sensie przepowiada-
nie stowa Bozego w Antiochii Pizydyjskiej staje si¢ proba wiary tych wszystkich,
do ktdérych bylo skierowane. Data ona apostotom pewnos$¢, ze rowniez poganie zo-
stali przeznaczeni przez Boga do zycia wiecznego.

3.2 ,WIEDZA” (yv@oL¢) WARTOSCIUJACA POSTEPOWANIE POGAN
(1 Kor 8, 1-13)

Przestanka teologiczna, ktora $w. Pawel wykorzystuje w wartosciujacej oce-
nie postepowania pogan, jest szczegélna ,,wiedza” (yv@doLc), jakg majg wierzacy
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w Chrystusa. Jej tre$¢ i znaczenie zostaja naswietlone w 1 Kor 8, 1-13. Swiety Pa-
wel podejmuje tam kwesti¢ stosownos$ci/niestosownos$ci uczestnictwa w ucztach,
podczas ktorych spozywano pokarmy poswigcone poganskim bozkom. Apostot
odnosi si¢ do tych chrze$cijan z Koryntu, ktérzy bez zadnych oporéw natury mo-
ralnej i religijnej zasiadali do stotu razem z poganami w batwochwalczej swigtyni
(€v eldwrelw." — 1 Kor 8, 10. Podstawg takiego zachowania miata by¢ ,,wiedza”,
ktorej tresci $w. Pawel wszak nie podwaza: Jesli chodzi o pokarmy sktadane bozkom
w ofierze, to oczywiscie wszyscy posiadamy «wiedzey» (yvdoLg) — 1 Kor 8, 1a. Jednak
dalszy rozwdj argumentacji Pawlowej wskazuje wyraznie, ze ma on zamiar zwrocié
uwage na sposob, w jaki owa ,,wiedza” byta rozumiana i gloszona: Gdyby ktos mnie-
mat, ze cos ,,wie”, to jeszcze nie wie, jak wiedzie¢ nalezy — 1 Kor 8§, 2.

3.2.1 ,,Wiedza” chrzescijan i ,,niewiedza” pogan

Czym byla ta ,,wiedza” (yv®olg), ktéra w opinii cztonkéw wspolnoty korync-
kiej uprawniata do takich zachowan? Na pewno nie byt to gnostycyzm'?, ktory
jako skonsolidowany nurt filozoficzno-religijny pojawit si¢ dopiero w II w. po Chr.
Byta to bez watpienia monoteistyczna wiara w Jedynego Boga, poszerzona o praw-
de chrystologiczna, ktora wykluczata istnienie bozkdéw czczonych przez pogan
(ww. 4b—6: wiemy dobrze, ze nie ma... ani zadnych bozkow, ani zadnego boga,
procz Boga jedynego... Dla nas istnieje tylko jeden Bog i Ojciec... oraz jeden Pan,
Jezus Chrystus, przez ktorego wszystko sie¢ stato i dzieki ktoremu takze my jeste-
$my). Ta wiara miata dawa¢ chrze$cijanom z Koryntu ,,prawo” (€€ouoia), dostownie
»wladze” do spozywania mig¢sa poswieconego bozkom jak zwyktego migsa, a za-
siadanie przy stole w $wiatyniach poganskich w Zzaden sposob nie mogto naruszy¢
ich religijnego credo (ww. 8-9). Chrzescijanska §wiadomos¢ dawata im poczucie
wyzszosci i prowadzila de facto do desakralizacji poganskich bozkow. Zyjac wérod
pogan, chrzescijanie byli wiec $wiadomi, ze na plaszczyznie teologicznej roznili sig
od pogan wierzagcych w wielobdstwo nie tylko przez wyznawany monoteizm, ale
rowniez przez wiarg w Chrystusa. Co wigcej, wiara chrzescijanska nie byta jedynie
obiektywng wiedzg intelektualna, lecz miata wymiar egzystencjalny, bo wptywa-
fa na zachowania i postawy, rowniez te najbardziej kontrowersyjne, jak spozywanie
positkdéw z poganami.

4 Biblia Tysiaclecia (1Ll wyd. popr.) thumaczy niewlasciwie év €ldwAely ,,do uczty batwochwal-
czej”. TO eldwAelov oznacza bowiem $wiatynie poswiecong bozkom: R. Popowski, Wielki stownik
grecko-polski Nowego Testamentu, Warszawa 1994, 160.

15 Tak twierdzi Schmithals, ktory w postawie i opiniach Koryntian dostrzega tresci i formy typo-
we dla gnostycyzmu. Rowniez enigmatycznos$¢ uzycia greckiego stowa yv@olc kojarzy si¢ z gnoza.
Por. W. Schmithals, Die Gnosis in Korinth. Eine Untersuchung zu den Korintherbriefen, Gottingen
1956, 186—-193. W podobnym duchu wypowiadaja si¢ C.K. Barrett, La prima lettera ai Corinti, Bolo-
gna 1979, 109; Tenze, Christianity at Corinth. Essays on Paul, London 1982, 1-27; C. Senft, La premi-
ére Epitre de Saint Paul aux Corinthiens, Neuchatel 1979. Takie twierdzenia sg jednak ewidentnym
anachronizmem, poniewaz yvQdoilc w 1 Kor 8, 1-13 jest jednoznacznie wiara monoteistyczng, a nie
zarezerwowanym dla niewielu ezoterycznym poznaniem doglgbnej istoty Boga, jakie odnajdujemy
W pozniejszej literaturze gnostyckiej z I w. po Chr.; por. G. Barbaglio, La prima lettera ai Corinzi,
Bologna 20052, 388.
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Rowniez w mowie na Areopagu $w. Pawet przedstawia sie jako glosiciel ,,wiedzy”
monoteistycznej i chrystologicznej, ktora Atenczykom byta nieznana (Dz 17, 22-31).
Atenczycy potrzebuja o$wiecenia, bo cho¢ sg religijni (SeLoLdaLpovéatepol) — jak
powie §w. Pawel — czczg to, czego nie znaja (Yool TEC).

Mozna zada¢ pytanie, dlaczego wiare w Jedynego Boga i w Jezusa Chrystu-
sa, ktéra w 1 Kor 8, 6 przyjmuje stereotypowa forme wyznania wiary, Koryntianie
i $w. Pawel nazywaja ,,wiedzg”'®. Skad pochodzi takie okreslenie wiary? Niektorzy
widza tu wptyw mysli hellenistyczno-judaistycznej Filona'”. Inni z kolei dostrzegaja
wplyw Ksiegi Madrosci, ktora taczy intelektualne poznanie Boga z monoteizmem,
a brak takiego poznania z poganstwem (Mdr 13, 1-3; 14, 22; 15, 11.15).

Z cata pewnoscig w 1 Kor 8, 1-13 wiara jako ,,wiedza” (yr®oLc) jest tym, co wy-
roéznia chrzescijan w $wiecie poganskim i pozwala im na zycie w wolno$ci od przepi-
sow religijnych, jakie obowigzywaly pogan. Podobny wydzwigk ma stowo émomtng
(,,naoczny $wiadek”) uzyte w 2 Pt 1, 16, ktore pojawia si¢ tylko raz w NT (hapax
legomenon). Autor Drugiego Listu §w. Piotra, najmtodszego pisma NT, przedsta-
wia apostotéw jako ,,naocznych $wiadkow” (€momtal) objawionej prawdy, ktorzy
nie idg za ,,wymy$lonymi mitami” (cecodLopévor podot). Stowo emoOTTNE, mimo Ze
jest thumaczone w Biblii Tysigclecia jako ,naoczny $wiadek”, wskazuje na ezote-
ryczng ,,wiedz¢” i najwyzszy stopien wtajemniczenia'®. U Plutarcha oznacza czto-
wieka dopuszczonego do najbardziej tajemnej wiedzy w poganskich misteriach.
Cho¢ temat poruszony w 2 Pt 1, 16 rézni si¢ catkowicie od tematow poruszanych
w 1 Kor 8, 1-13, to jednak i tutaj mozemy dostrzec chrze$cijanska swiadomos¢ po-
siadania szczegdlnej ,,wiedzy”, ktora ukierunkowuje dziatanie i warto$ciuje postawy
innych.

3.2.2. Autentyczne poznanie Boga — milo$¢ teologalna (& ycm)

,»,Wiedza” (yv®olg), ktora dla chrzescijan z Koryntu byta powodem do dumy,
jest niezbedna, zeby wyjs¢ do pogan, glosi¢ im stowo Boze i odpowiednio ustosun-
kowac sie do ich religijnych obyczajow. Ale ta ,,wiedza”, w ocenie sw. Pawla, jest
niewystarczajaca. Co wigcej, moze paradoksalnie prowadzi¢ do grzechu (1 Kor 13,
1b.12—13). Dzieje si¢ tak, gdy cztowiek wierzacy w sposob niewtasciwy odnosi si¢
do przedmiotu swojego poznania, ktérym jest Bog. Innymi stowy, nie kazde obiek-
tywne poznanie Boga osiaga stopiefn prawdziwego i autentycznego poznania (w. 2)"°.

W Rz 14, gdzie poruszany jest podobny problem (Rz 14,20-23), §w. Pawet méwi po pro-
stu o wierze mlotig (Rz 14,1).

7 AR.A. Horsley, Consciousness and Freedom among the Corinthians. 1 Corinthians 810,
Catholic Biblical Quarterly 40 (1978) 574-589; J. Dupont, Gnosis. La connaissance religieuse dans les
épitres de saint Paul, Burges—Paris 1949, 366-368. W wielu swoich dzietach Filon mowi o ,,wiedzy
i poznaniu Boga” w kontekscie monoteistycznej wiary (yv@olg kel émiotiun): por. Quod Deus sit
immutabilis, 43; De specialibus legibus 1,30; De opificio mundi, 170-172.

8 H.G. Liddell, R. Scott, Dizionario illustrato greco-italiano, Firenze 1993", 502.

W 1 Kor 8, 2 rozbrzmiewa charakterystyczny dla filozofii greckiej motyw poszukiwania praw-
dziwej wiedzy. Na mysl przychodzi Sokratesowa docta ignorantia (uczona niewiedza): ,,wiem, ze nic
nie wiem”. Epiktet zachgcal z kolei do tego, zeby nie udawac, ze co$ si¢ wie, bo tak naprawde nic si¢
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Taki stopien poznania jest mozliwy tylko w osobistej relacji cztowieka z Bogiem,
ktora znajduje swoj wyraz w mitosci (ayamm) — 1 Kor 8, 3. Potwierdza to grec-
ki czasownik yLvookeLy (znaé), ktory w NT przechowuje to samo znaczenie hebraj-
skiego czasownika v (jada ‘). Oba czasowniki, grecki i hebrajski, opisujg wiedze
laczaca czlowieka z przedmiotem poznania jako dynamike bardzo intymnej blisko-
$ci i zazyto$ci®.

Skoro poznanie Boga czysto intelektualne nie wystarcza, Apostot chce uwraz-
liwi¢ Koryntian na potrzebe autentycznego przezywania wiary, ktore polega na oso-
bistej relacji z Bogiem w dynamice mitosci. Jest to jedyny sposob, zeby w petni po-
zna¢ Boga.

3.2.3. Wymiar eklezjalny miloS$ci

Pomimo trudu ewangelizacyjnego, ktoéry mial na celu nawrdcenie pogan,
$w. Pawel nie traci z oczu potrzeb tych, ktorzy juz nawrocili si¢ od bozkow do Boga,
by stuzy¢ Bogu zywemu i prawdziwemu (1 Tes 1, 9-10) i stali si¢ cze$cia wierzacej
wspolnoty Kosciota. Dlatego w 1 Kor 8, 1-13 zamierza skorygowac przekonanie
Korytnian, jakoby sama ,,wiedza” (yv@olc), ktorg kierujg si¢ w swoim postepo-
waniu, wystarczyla do zjednoczenia i umocnienia wspolnoty wierzacych: «wiedza»
wbija w pyche, mitos¢ zas buduje — 1 Kor 8, 1b. Sile ,,wiedzy”, ktora moze objawic¢
si¢ w destrukcyjnej pysze i zniszczy¢ Kosciot, przeciwstawia konstruktywng site
mitoéci (&yomm), ktora buduje. Skoro Kosciot jest Boza budowla (6eod oikodoun,
—por. 1 Kor 3, 9-17), uzyty tutaj czasownik ,,budowaé” (0lkodop€lr) ma znaczenie
wspolnotowe i eklezjalne?!.

Mys$l Pawla jest przejrzysta: przy podejmowaniu decyzji wyplywajacych
z ,,wiedzy” nalezy unika¢ prowokowania tych, ktorzy sg stabi w wierze (1 Kor 8,
9-13; zob. tez Rz 14, 1-4). Kruchos¢ ich wiary i zgorszenie moglyby zagrozi¢ inte-
gralnosci budowli catego Kosciota, ktora jest dobrem nadrzednym i nieodzownym
narz¢dziem pracy ewangelizacyjnej wsrdd pogan. Dynamika mitosci jest konstruk-
tywna dla calej wspolnoty, poniewaz nie tylko cementuje wigzi pomiedzy poszcze-
g6lnymi jej cztonkami, ale tez sprawia, ze cata wspolnota wierzgca staje si¢ podmio-
tem misji ewangelizacyjnej wsrod pogan. Te prawde najlepiej zilustrowat Tertulian
pod koniec II w. po Chr., piszac, ze poganie nawracali si¢, widzac mito$¢, ktora kro-
lowata wérdd chrzescijan: Patrzcie — mowili — jak oni si¢ mitujg®.

Mitoé¢ teologalna (&yatm), poprzez ktérg dochodzi si¢ do pelnego pozna-
nia Boga, pozwala posiadajacym ,,wiedz¢” na wyjscie z egocentryzmu i otwarcie
si¢ w milo$ci (&yamm) na drugiego cztowieka. W przeciwnym razie, ,,wiedza” o Je-
dynym Bogu i o nico$ci bozkoéw, zostaje wykorzystana jedynie na wilasny uzytek

nie wie, por. G. Barbaglio, dz.cyt., 397; J. Dupont, Gnosis. La connaissance religieuse dans les épitres
de saint Paul, Burges—Paris 1949, 368.

2 R. Bultmann, ,,y.wwokw” , w: Theological Dictionary of the New Testament, red. G. Kittel,
Grand Rapids 1995, vol. I, 689-719.

2 G. Barbaglio, dz.cyt., 396; A. Pitta, Lettera ai Romani. Nuova versione, introduzione e commen-
to, Milano 2001, 462-466.

22 Tertulian, Apologetyk, 39, 7.
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w sposob indywidualistyczny i dziata na szkode wspotbraci i Ewangelii. ,,Wiedza”
gloszona w mito$ci ma natomiast wymiar eklezjalny i misyjny.

3.2.4. Wzglad na sumienie blizniego (cuveidnoLc)

Mitosé¢, o ktorej mowi §w. Pawel, nie jest czyms bezksztattnym i abstrakcyjnym,
ale wyraza si¢ w poszanowaniu sumienia drugiego cztowieka. Pojecie ,,sumienia”
(ouveldnoLg) pojawia sie po raz pierwszy w teologii chrzescijanskiej w 1 Kor 8,
7-12 i 10, 23-29%. Niekiedy bylo ono interpretowane jako subiektywne poczucie
winy, innym razem jako strach przed skalaniem si¢ poganskimi zwyczajami**. Nie-
ktorzy egzegeci widzieli w ,,sumieniu” synonim niewzruszonej ,,wiedzy” (YVQoLq),
ze istnieje tylko jeden Bog, a poganskie bozki sg niczym. W konsekwencji ,,stabe
sumienie” (cuveldnoLg &oBevng — w. 7) to takie, ktore nie miato tej ugruntowane;
wiedzy®. Jest jednak bardziej prawdopodobne, Ze pojecie ,,sumienia” oznacza zdol-
nos¢ oceny moralnego postgpowania®. Takie znaczenie sumienia $w. Pawel musiat
zaczerpna¢ z filozofii greckiej, ktorg poznat w Koryncie?”. Jednak w przeciwien-
stwie do filozofii greckiej, kryterium moralnego postepowania dla §w. Pawta nie
jest tylko jego wiasne sumienie, ale rowniez sumienie drugiego cztowieka. Kazdy,
wstuchujac si¢ w glos wlasnego sumienia, powinien kierowac si¢ tez inteligencja
1 wyobraznia, a przede wszystkim troska o sumienie drugiego cztowieka.

Ponownie dochodzi do gtosu wrazliwo$¢ Apostota na dobro catego Kosciota we
wszystkich, nawet najmniej znaczacych, przejawach dziatalnosci misyjnej. Wycho-
dzac do pogan trzeba bra¢ pod uwage duchowe i moralne wymagania wszystkich
cztonkow wspolnoty (1 Kor 8, 9). Ma si¢ wrazenie, ze $w. Pawet stara si¢ przekona¢
swoich adresatow do tego, zeby indywidualne inicjatywy poddawali wewnetrznej
dyskusji z innymi wspotbra¢mi i dopiero w jednosci z catg wspdlnota podejmowa-
li odpowiednie dziatania misyjne. Od jednosci z Kosciotem zalezy bowiem wia-
rygodnos¢ chrzescijanskiego zycia i ewangelizacji. Nawet w tak konfliktogennych

3 Ze wszystkich autorow NT éw. Pawet najwiecej mowi o sumieniu. Uzywa stowa cuveldnoLg
(sumienie) 20 razy na 30 w catym NT: Rz 2, 15; 9, 1; 13, 5; 1 Kor 8, 7-12.10, 23-29; 2 Kor 1, 12; 4, 2;
5,11;1Tm 1,5.19; 3,9;4,2; Tt 1, 15,2 Tm 1, 3.

2 R. Jawett, Paul s Anthropological Terms, Leiden 1971. Synteza rozmaitych interpretacji ,,su-
mienia” u $w. Pawla: Maurer C., ,,ouveldnoLg”, w: Theological Dictionary of the New Testament, red.
G. Kittel, Grand Rapids 1995, vol. VII, 902-919.

3 A.R.A. Horsley, Consciousness and Freedom among the Corinthians. 1 Corinthians 8—10,
Catholic Biblical Quarterly 40 (1978) 574-589; G.E. Fee, The first Epistle to the Corinthians, Grand
Rapids 1987, 381; W.L. Willis, Idol Meat in Corinth. The pauline Argument in 1 Corinthians 8 and 10,
California: Chico 1985, 267.

2 Tak twierdzi J. Dupont, Gnosis. La connaissance religieuse dans les épitres de saint Paul,
Burges—Paris 1949, 266-282. Maurer, z kolei, okresla sumienie w sposdb ogélny jako ,.teoretyczna
i praktyczng samo$wiadomos¢™, C. Maurer, ,,ouveidnoic”, w: Theological Dictionary of the New Tes-
tament, red. G. Kittel, Grand Rapids 1995, vol. VII, 902-919, cyt. za: G. Barbaglio, dz.cyt., 386.

" Pojecie ,,sumienia” byto nieznane judaizmowi palestynskiemu. Pojawia si¢ bardzo rzad-
ko dopiero w deuterokanonicznej literaturze madrosciowej, ktora ulegata wptywom hellenizmu: por.
Mdr 17, 11; Syr 42, 18.
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sytuacjach, jak w Koryncie, gdzie obyczaj spoteczny wymagal*®, zeby przyjmowac
zaproszenie poganskich przyjaciot do ,,batwochwalczych $wigtyn”, w ktorych spo-
zywano pokarmy poswigcone bozkom, nie powinno si¢ zapominac, ze zycie chrze-
Scijanskie staje si¢ przestaniem, ktérego autentycznos¢ jest oceniana w sumieniach
wierzacych i niewierzacych. Wyraza sie ono w najbardziej $wieckich aspektach ludz-
kiego zycia®: Przeto czy jecie, czy pijecie, czy cokolwiek innego czynicie, wszyst-
ko na chwate Bozq czyncie. ** Nie bgdzcie zgorszeniem ani dla Zydéw, ani dla Gre-
kéw, ani dla Kosciota Bozego, * podobnie jak ja, ktory si¢ staram przypodobaé
wszystkim pod kazdym wzgledem nie szukajgc wlasnej korzysci, lecz dobra wielu,
aby byli zbawieni (1 Kor 10, 31-33).

3.2.5. Konkluzja

Reasumujgc, punktem wyjScia w wartosciujacej ocenie poganstwa jest wia-
ra w jednego Boga i w Jezusa Chrystusa, ktora w 1 Kor 8, 1-6 zostaje nazywa-
na ,,wiedza” (yv@oLc — zob. tez Dz 17, 22-31). Ta monoteistyczna i chrystologicz-
na ,,wiedza” wychodzi poza ramy czysto intelektualnego poznania osiagajac swoja
egzystencjalng glebie i autentyzm w osobowej relacji z Bogiem (&yatm) i w po-
szanowaniu sumienia (ouveidnoLc) drugiego cztowieka, kimkolwiek by on nie byt
—1Kor8,9; 10, 32.

Mimo tak jasnego postawienia sprawy, sw. Pawet dostrzega na horyzoncie pu-
fapke subiektywizmu i relatywizmu moralno-religijnego. Dlatego w krytycznym
momencie swojej apostolskiej postugi zwroci uwage na gtowny punkt odniesienia,
a mianowicie na obiektywna prawde Ewangelii, gtoszong bezposrednio przez apo-
stotlow. Prawda Ewangelii, stanowigca apostolski depozyt wiary, stanie si¢ kryterium
rozstrzygajacym przy definiowaniu tresci i sposobow misji wsrodd pogan.

3.3. PRAWDA EWANGELII (1) GANOcLee ToD edoryyeAlov)
— OSTATECZNYM KRYTERIUM (Ga 2, 2-5.14)

Antiochenski konflikt pomigdzy sw. Pawlem a §w. Piotrem ukazat niebezpie-
czenstwo zbyt subiektywnego i tym samym relatywistycznego podejscia do pogan
(Gal 2, 11-14). Konflikt nie dotyczyt bowiem monoteizmu i chrystologii, ktérych
nikt nie podwazal. Co wiecej, zachowanie $w. Piotra opisane w Ga 2, 12 wydaje si¢
respektowaé wrazliwoéé sumienia pogan i Zydéw, a zatem pozostawatoby w zgo-
dzie z tym co, mowit §w. Pawel w 1 Kor 8, 9; 10, 32: Zanim jeszcze nadeszli niekto-
rzy z otoczenia Jakuba, [$w. Piotr] brat udzial w positkach z tymi, ktorzy pochodzi-

28 Tak sugeruje G. Barbaglio, dz.cyt., 387: ,,I forti... piu probabilmente agivano per convenzione
sociale: come rifiutare ’invito di amici, parenti e conoscenti e perché escludersi non solo dalla cittadi-
nanza ma anche da associazioni espressive del proprio naturale inserimento cittadino?”.

» Por. R. Corriveau, Liturgy of Life, Bruksela—Paryz—Montreal 1970. Mozna nawet powiedzie¢,
ze $w. Pawel postrzega zycie chrzescijanskie jako liturgi¢. Cata starotestamentalna terminologia kul-
tyczna zostaje u §w. Pawla przeniesiona na sfer¢ zycia powszedniego.
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li z poganstwa™. Kiedy jednak oni sie zjawili, poczql sie usuwac i trzyma¢ sie z dala,
bojqc si¢ tych, ktorzy pochodzili z obrzezania (Ga 2, 12).

Dlaczego postawa Piotra w Antiochii tak bardzo zbulwersowata Pawta? Czyz
on sam nie zachowywat sie podobnie, pragnac przypodobaé si¢ zarowno Zydom, jak
i poganom? Nie bgdZcie zgorszeniem ani dla Zydéw, ani dla Grekéw, ani dla Koscio-
ta Bozego, podobnie jak ja si¢ staram przypodobac wszystkim pod kazdym wzgledem
nie szukajqc wlasnej korzysci, lecz dobra wielu, aby byli zbawieni (1 Kor 10, 32-33).
Poréwnujac oba fragmenty z Ga 2, 12 z 1 Kor 10, 33, mozemy przypuszczac, ze chgé
przypodobania si¢ opierata si¢ w obu przypadkach o dwie rozne pobudki. U Pio-
tra byt to zwyczajnie strach przed reakcja Zydow?!, u Pawta natomiast byta to tro-
ska o dobro zbawienia. Swiety Pawel zdal sobie sprawe, jak bardzo rozne moga
by¢ intencje i interpretacje przy pozornie identycznych zachowaniach. Kontekst
spozywania poganskich pokarmow, ktory pordznit chrze$cijan w Koryncie 1 Antio-
chii syryjskiej, stal si¢ dla Pawta pretekstem do postawienia pytania o ostateczne
kryterium misji wéroéd pogan, skoro nie tylko ,,wiedza” (yv@oL¢) i mito$é (dyemm),
ale i poczucie powinnoéci moralnej wzgledem blizniego (cuveldnoLc) mogty okazaé
si¢ zwodnicze 1 by¢ wykorzystane w sposob fatszujacy przestanie Ewangelii.

Postawa Piotra zostata napietnowana przez Pawla przede wszystkim jako wy-
razjego hipokryzji i fatszu (UmokpLoLg —zob. Ga 2, 13)*2. Aby unikng¢ takich zacho-
wan, Pawet nie widzi normy chrze$cijanskiego postgpowania w subiektywnej oce-
nie stosownosci czy niestosownos$ci danego zachowania, ale w prawdzie Ewangelii
(M &aAndera. tod edayyerlov). Echo tego przekonania odcisneto swoje piet-
no na pdzniejszym przepowiadaniu szkoty Pawlowej, skoro jeszcze w 2 Tm 2, 4
znajdujemy zachetg, zeby nie ulega¢ pokusie oportunizmu: gfos nauke, nastawaj
w pore, nie w pore (€0KaLpwe GKalpwe; tac. oportune importune), wykaz blqd,
pouczaj, podnies na duchu z catg cierpliwosciq, ilekro¢ nauczasz. Czym wigc jest
»~prawda Ewangelii”, bedaca ostatecznym kryterium zachowania wsréd pogan
i Zydow?

3.3.1. ,Prawda Ewangelii” jako objawienie Boga w Jezusie Chrystusie

Z punktu widzenia etymologicznego mozna powiedzieé, ze prawda (&AnOeLo)
jest rzeczywistos$¢, ktora wezesniej ukryta stata si¢ jawna®. Takie rozumienie praw-

30 Po grecku petd TV EBUAY cuvobLev znaczy dostownie ,jadl razem z poganami”.

31'S. Cipriani, Le lettere di Paolo, Assisi 1991, 360-361; G. Schneider, Kontestacja w Nowym
Testamencie (Ga 2, 11-14), Concilium 1-10 (1971) 364-369; R.R. Kieffer, Foi et justification a Antio-
chie. Intrprétation d'un conflict (Ga 2, 14-21), (Lectio Divina 111), Paris 1982; L.A. Jervis, Peter in
the middle: Galatians 2:11-21. Text and artifact in the religions of Mediterranean antiquity: essays in
honour of Peter Richardson, ed. S.G. Wilson, M. Desjardins, Waterloo 2000, 45-62.

32 Tertulian ztagodzi nieco t¢ oceng, mowiac, ze Piotr popetit blad w sposobie bycia, a nie w tre-
$ci przepowiadania: ,,...conversationis fuit vitium, non praedicationis”: por. Tertulian, De praescrip-
tione haereticorum, XXI11,10.

33 Etymologically &Ar@eLo has the meaning of non-concealment” — por. R. Bultmann, The
Greek and Hellenistic Use of &A\Oeve., w: Theological Dictionary of the New Testament, red. G. Kittel,
Grand Rapids 1995, vol. I, 238.
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dy odpowiada Pawlowemu pojeciu objawienia w Jezusie Chrystusie, ktore dla
Zydéw nadal pozostaje zakryte.

W polemice z judaizujagcymi chrzescijanami, przekonanymi o niezastgpowal-
nosci Prawa Mojzeszowego jako kryterium moralnego i religijnego postepowania,
$w. Pawel powie, ze nad Zydami, gdy czytajq Stary Testament pozostaje zastona,
ktora odstania sie w Jezusie Chrystusie (2 Kor 3, 14). Prawda objawienia, jakie
dokonato si¢ w Jezusie, polega wigc na wprowadzeniu cztowieka poza zastone Sta-
rego Prawa i uswiadomieniu mu godnosci dziecka Bozego: A zatem nie jestes juz
niewolnikiem, lecz synem (Ga 4, 7; 5, 1-6). Dar dziecigctwa Bozego, otrzymany od
Boga w Jezusie, uobecnia si¢ w cztowieku poprzez usprawiedliwienie, nie bedace
jednak efektem wypelnienia przepisow Prawa, ale taski wyplywajacej z misterium
paschalnego Chrystusa (Rz 3, 23-26). Namacalnym skutkiem usprawiedliwienia jest
uzdolnienie cztowieka do tego, zeby uaktywnit w sobie ideat prawdziwego cztowie-
czenstwa i prawdziwej wolno$ci, ktory uzewnetrznit si¢ w osobie samego Jezusa.
Cztowiek swiadomy swej synowskiej godnosci moze wigc powiedzie¢ za $w. Paw-
tem: Teraz juz nie ja zyje, ale zyje we mnie Chrystus (Ga 2, 20). To juz nie normatyw-
no$¢ Prawa Mojzeszowego jest istota relacji z Bogiem i z ludzmi, ale zjednoczenie
z osoba Chrystusa.

W tej perspektywie postawa sw. Piotra wéroéd pogan byta dla Pawta catkowi-
cie nie do zaakceptowania, poniewaz wypaczata istot¢ Bozego objawienia w Jezu-
sie Chrystusie i dawata zwolennikom judaizujgcego chrzeScijanstwa or¢z w wal-
ce o powr6t do Prawa Mojzeszowego, co gorsza poparty autorytetem pierwszego
Apostota.

W ostrej reakcji Pawta wyraza si¢ tez jego przekonanie, ze Ewangelia nie jest
jedynie wiedzg intelektualng o Jezusie oderwang od zycia, ale ksztaltuje postawy
i ma charakter normatywny i kulturotworczy. Innymi stowy, wlacza calego czlo-
wieka w dynamike Nowego Przymierza i go wszechogarnia. Postawy chrze$cijan
czy to te ,,wolnosciowe” w Koryncie (1 Kor 6, 12-20; 8, 1-13; 10, 23-33), czy
ta §w. Piotra w Antiochii, ktore wychodzity poza obreb relacji z Jezusem, nie byty
zgodne z Bozym objawieniem.

3.3.2. ,Prawda Ewangelii” jako wiernos¢ Boga

»Prawda Ewangelii” nawigzuje do hebrajskiego slowa nmx (*“meth), ktore
w swoim polu semantycznym zawiera, takie znaczenia jak: ,,prawda, wiernosc i sta-
to$¢. nin (“meth) wskazuje na to wszystko, co z punktu widzenia prawa ma cha-
rakter wigzacy i normatywny. Nie przypadkiem termin n¥ ( “meth) w teologii ST
oznacza wierno$¢ Boga obietnicom przymierza synajskiego. Natomiast w Jezusie
Swiadku wiernym i prawdoméwnym (TLoTO¢ Kol GANOLYC) (Ap 3, 14) Bog wypel-
nia starotestamentalne proroctwa i porecza doprowadzenie do zbawienia wszystkich
wierzagcych w Chrystusa. Pogan i Zydow (Rz 15, 8-9).

* G. Quell, The OT Term MR, w: Theological Dictionary of the New Testament, red. G. Kittel, Grand
Rapids 1995, vol. 1, 232-237; X. Léon-Dufour, Stownik teologii biblijnej, Poznan 1994, 763—-768.
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Jesli spojrzymy na ,,prawde Ewangelii” w Swietle teologii stowa nny (“meth),
Pawel przypomina Piotrowi o jego powotaniu. Piotr—Skata powotany, aby utwier-
dza¢ innych w wierze (Mt 16, 18; Lk 22, 32), swa ambiwalentng postawa w Antio-
chii nieswiadomie mogt podwazy¢ w oczach pogan niewzruszony fundament Ewan-
gelii, ktorym jest Boza wierno$¢ obietnicom danym Abrahamowi i jego potomstwu.

W konsekwencji wszelkie proby, majgce na celu podporzadkowanie Ewange-
lii ludzkiemu schematowi myslenia, religijnym przyzwyczajeniom i egoistycznym
pobudkom, wykraczajacym poza logike Bozego planu zbawienia, zagrazato depo-
zytowi wiary i uniwersalistycznej misji, jaka Jezus zlecit apostotom (Mt 28, 19-20).

3.3.3. ,,Prawda Ewangelii” jako metonimia na okreslenie Jezusa

Wyrazenie ,,prawda Ewangelii” mozna potraktowa¢ réwniez jako metonimi¢
na okreslenie samego Jezusa. Jezus jest trescig i prawdg Ewangelii, poniewaz w Nim
Ojciec objawil Boga i przez Niego na Swiat przyszly laska i prawda... Boga nikt
nigdy nie widzial Ten Jednorodzony Bog, ktory jest w tonie Ojca, o Nim pouczyl
J1,17-18).

Przy takim rozumieniu ,,prawdy Ewangelii”, §w. Pawet w Ga 2, 14 zwracatby
uwage na osobe¢ Jezusa, ktory powinien by¢ miarg i motywem witasciwego dziata-
nia wérod pogan i Zydow. Takie byto wszak znaczenie wypowiedzi Jezusa: Kto nie
jest ze Mngq, jest przeciwko Mnie; i kto nie zbiera, rozprasza (Mt 12, 30). W Ewan-
geliach Jezus czesto uzywa wyrazenia z mego powodu: kto straci swoje Zycie z po-
wodu Mnie i Ewangelii, zachowa je (Mk 8, 35); blogostawieni jestescie, gdy ludzie
...z mego powodu mowig ktamliwie wszystko zte na was (Mt 5, 11); bedziecie w nie-
nawisci u wszystkich z powodu mego imienia (Mt 10, 18.22). Te fragmenty ukazuja
Jezusa jako jedna pobudke religijnego postepowania i inspiracje do podejmowa-
nia konkretnych wyzwan.

W innych fragmentach ukazane jest, ze sam Jezus zyje w swoich uczniach
i to On, w ostatecznym rozrachunku, kieruje ich postepowaniem i decyzjami:
Kto was stucha, Mnie stucha, a kto wami gardzi, Mng gardzi; lecz kto Mng gardzi,
gardzi Tym, ktory Mnie postat (Lk 10, 16, zob. tez Mt 10, 40; Flp 2, 5).

3.3.4. Konkluzja

Trzecia przestanka teologiczna, okreslona przez sw. Pawtla jako ,,prawda Ewan-
gelii” (| aAnBeto T0D €doyyeAlov), jest najlepsza syntezg wszystkich motywow,
jakie pojawiaja si¢ w misji pierwotnego Kosciota wsérdd pogan. Jest nig Jezus,
objawiajacy Ojca. W Jezusie Bog okazal wiernos¢ obietnicy danej Abrahamo-
wi (Rdz 12, 1-3) i w petni zrealizowat odwieczny plan zbawienia ludzkosci.

Pierwsi apostotowie, wychodzagc do pogan, wyszli naprzeciw teologicznej
koniecznosci, ktora wynikala z misterium paschalnego Jezusa. Ich dotychczaso-
wa religijno$¢, oparta na przepisach Prawa Mojzeszowego, zostala calkowicie
przeorientowana na Jezusa i tym samym nabrata uniwersalistycznego charakteru,
obejmujac swym zasiegiem pogan. ,,Prawda Ewangelii”, ktora otworzyla poga-
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nom droge do zbawienia, stala si¢ tez kryterium wartosciujacym przy ocenie tego,
co w poganstwie byto dobre i tego, co jako zte nalezalo odrzuci¢ i potepic. Przecho-
dzimy zatem do krytyki poganstwa, jakg pierwotny Kosciot przeprowadzit w odnie-
sieniu do ,,prawdy Ewangelii”.

4. RELIGIJNOSC POGAN W NT

Swicty Pawel w mowie skierowanej do Atenczykoéw na Areopagu nazywa ich
,,dos¢éreligijnymi” (eLoLdaLpoveaté pol —Dz 17,22)%. Comparativus 5€L01L80LLOVE
oTépoL moze byé rozumiany jako swoista captatio benevolentiae, majaca na celu zy-
ska¢ pozytywne przyjecie u stuchaczy, albo jako delikatna przygana, poniewaz przy-
miotnik SeLoLdaipwy moze znaczyé tez ,,zabobonny” i ,przesadny’. Jakkolwiek
by nie bylo, obraz religijnosci pogan w NT byt zwigzany z ich wiarg w wielu bogow,
ktorym wystawiano pomniki i sktadano ofiary. Najlepszym przyktadem ilustruja-
cym religijno$¢ pogan w NT jest poruszony wczesniej problem spozywania po-
karmow poswigconych bogom, do ktérego nawigzuje sw. Pawet w 1 Kor 8, 1-13.
Innym przyktadem na religijno$¢ pogan jest ich dazenie do ekstatycznych uniesien
i prorokowania. Swiety Pawet poswieci tej kwestii bardzo duzo miejsca w 1 Kor 12—14.
Kolejnym przykladem obrazujacym religijno$¢ pogan jest odrzucenie przez nich
wiary w zmartwychwstanie ciata (1 Kor 15, 121 Dz 17, 32).

Warto naswietli¢ te trzy aspekty i na tej podstawie ukazac religijno$¢ pogan
widziang oczami autoréw NT.

4.1. PRZYSWIATYNNE BIESIADY I SWIETA (1 Kor 8, 1-13)

Sytuacja w Koryncie, opisana w 1 Kor 8, 1-13, przedstawia w mikroskali ob-
raz religijnosci poganskiej, jaka obowigzywala w $wiecie grecko-rzymskim za cza-
sow §w. Pawla. Przybierata ona wiele form w zyciu prywatnym i publicznym. Jednak
to, co taczylo religijne obchody w sferze publicznej i prywatnej byly ofiary ze zwie-
rzat sktadane bogom (LepdOuta — por. 1 Kor 10, 28)Y7, potaczone z positkami spozy-
wanymi w obrebie §wiatyn. Spozywano przede wszystkim migso tych zwierzat, kto-
re wezesniej byly zabijane i sktadane w ofierze bogom. Zydzi nazywali te poganskie
ofiary pogardliwym okresleniem el8wAd0uta®, co znaczy dostownie balwochwal-
cze ofiary (por. Dz 21, 25; 1 Kor 8, 7; 10, 19). Wszystkie uroczystosci publiczne, jak
np. Panatenaje (Ilowvodnrain)®, $wicta ku czci Ateny, czy rodzinne uroczysto-
$ci, takie jak zawarcie matzenstwa, pogrzeby, narodziny dziecka i urodziny, byty

35 Niektorzy thumacza forme SeLoLdaLpoveatépol jako superlativus absolutus ,)bardzo religijni”.

36 R. Pesch, Atti degli Apostoli, Assisi 1992, 677; ,,8eLoL80luwr” — Z. Abramowiczowna, Stow-
nik grecko-polski, t. 1, Warszawa 1960, 502.

37 lepdButov”, w: Z. Abramowiczowna, Stownik grecko-polski, t. 2, Warszawa 1960, 491.

3 Tamze, 30.

3 Pananteje byly gtownym religijnym wydarzeniem w Atenach, podczas ktorych sktadano bogi-
ni Atenie ofiary, a jej posag ozdabiano $wictym ptaszczem (tzw. peplos).
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obchodzone w potaczeniu ze sktadaniem ofiar bogom, po ktorych, w pomieszcze-
niach przylegtych do budynku $wigtynnego, urzadzano uczty w gronie przyjaciot
i znajomych®, Tak wi¢c w obrebie tej samej Swiatyni tgczono cze$¢ oficjalng i reli-
gijng z czeScia biesiadng, majgcg charakter prywatny*!.

Takze korporacje zawodowe i filozoficzno-religijne, noszace rozmaite nazwy
(oUvodol — ,,zgromadzenia”; ppatplol —,klany”; GuAeTika — ,,Stowarzyszenia ple-
mienne”’; SNOTLKA —,,ludowe wiece”; BlaooL —,.korowody bakchiczne”; dpyewvLkd
— ,,stowarzyszenia religijne”) w kontekscie spotkan i uroczystosci sktadaty ofiary
swoim opiekunczym bogom, a nast¢pnie zasiadaly do stolu. Ton Zzyciu religijne-
mu i spolecznemu pogan nadawaty te biesiady, ktore urzadzano po religijnych ob-
rzgdach. Jezeli sktadanie ofiar bylo oficjalnym kultycznym i religijnym ceremonia-
fem, biesiady, szczegdlnie te prywatne, miaty charakter swojski i nieformalny. Ich
glownym celem byta che¢ spotkania si¢ z innymi i umocnienie wigzéw przyjaciel-
skich i braterskich*.

Niekiedy wysuwano hipotezy o teofagicznym znaczeniu poganskich biesiad,
majacych, na wzor liturgii chrzescijanskiej, wymiar sakramentalny i wspdolnotowy.
Ich uczestnicy mieliby wierzy¢, ze spozywaja ciato boga, aby w ten sposob posigsé
jego moc i wladzg. Jednak takie interpretacje nie znajduja potwierdzenia w starozyt-
nych zrodtach®.

Wszystko wskazuje na to, ze owe biesiady pehity funkcje spoleczna, a nie re-
ligijno-teologiczng. Wazniejsza byta przyjemnos¢ z przebywania i radosnego swig-
towania w gronie przyjaciot i znajomych, niz mistyczne zjednoczenie z bogami*.
W konsekwencji nieuczestniczenie w takich biesiadach musiato by¢ rownoznaczne
z checia odizolowania si¢ od spoleczenstwa i stworzenia wlasnej zyciowej prze-
strzeni. Nie powinny wiec dziwi¢ stowa sw. Pawla, ktory stwierdza realistycznie, ze
chrzescijanie musieliby ,,opusci¢ ten $wiat”, gdyby nie chcieli utrzymywac jakich-
kolwiek kontaktéw z poganami (zob. 1 Kor 5, 9-10).

Dowodem na ten spoleczno-biesiadny aspekt towarzyskich spotkan w $wia-
tyni sa papirusy ze $rodkowego Egiptu, z miasta Oksyrynchos, wsrdd ktorych
odnaleziono okoto trzydziestu prywatnych zaproszen na uczte w obrgbie $wia-
tyni**. Wszystkie, napisane po grecku, pochodza z okresu miedzy koncem

40 G. Barbaglio, dz.cyt., 381nn.

4 R.E. Oster, Use, Misuse and Neglect of Archaeological Evidence in Some Modern Works on
1 Corinthians (1 Cor 7, 1-5; 8, 10; 12, 2—6, 12, 14-26), Zeitschrift fiir Neutestamentliche Wissenschaft
83 (1992) 52-73.

42W. Lengauer, Religijnosé¢ starozytnych Grekéw, Poznan 1994, 90-110.

4 Le interpretazioni date di carattere teofagico o anche solo di segno sacramentale ¢ comunio-
nale — mangiare il Dio, essere investiti delle sue energie, nutrirsi alla sua presenza di ospite invocato —
non sembrano sufficientemente motivate sul piano dei dati”: zob. G. Barbaglio, La prima lettera ai
Corinzi, dz.cyt., 381.

4 Tak twierdzi W.L. Wills, Idol Meat in Corinth. The pauline Argument in 1 Corinthians
8 and 10, Chico, California 1985, 62—63; zob. tez pierwsza czes¢ studium Wills’a dotyczaca ofiar,
positkow kultycznych i stowarzyszen w $§wiecie hellenistycznym (7-64). Wills jest tez cytowany przez
G. Barbaglio, dz.cyt., 381.

4 Pelna lista papirusow z Oksyrynchos zawierajacych zaproszenia przedstawia si¢ nastgpuja-
co (liczba rzymska oznacza tom w: The Oxyrhynchus Papyri, vol. I-LXXIV, The Egypt Exploration
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I i poczatkiem IV w. po Chr. Wigkszo$¢ z tych zaproszen zawiera nast¢puja-
ce stereotypowe elementy: 1) czasownik wyrazajacy zaproszenie w indicativus
praesentis activi (€pwtav albo kaAe€lv*) w 3. osobie liczby pojedynczej; 2) oso-
ba zapraszana wyrazona przez zaimek 2. osoby liczby pojedynczej w bierniku
(o€ = cig); 3) imi¢ zapraszajacego; 4) cel zaproszenia wyrazony w bezokoliczniku —
infinitivus aoristi activi (deLmvijoal = zje$¢ kolacje); 5) powod do $wictowania:
$wiety positek; 6) miejsce uroczystosci; 7) date; 8) godzing*’. W tego typu zapro-
szeniach nie ma typowych dla listow czgsci sktadowych, jak wstep czy koncowe
pozdrowienie. Wydaje sie, ze bileciki z zaproszeniem byty dorgczane w przeddzien
uczty przez niewolnika i czytane w obecnos$ci zapraszanej osoby. Konkretnym przy-
ktadem moze by¢ papirus 110 z Oksyrynchos*: "Epwt@ oc Xalpépwr SeLmvf
ool €lc kAewnr® tob kuplov Zapamidog v T¢) Tapamelw adPLOV NTLG €0TLY
e amd Wpoag O ,Zaprasza cig¢ Cheremon na kolacje do stotu Pana Serapidosa®
w $wigtyni Serapidosa, jutro, to znaczy 15, od godziny 9”. Podobnie w papirusie 523,
Antoniusz, syn Ptolemeusza ,,Zaprasza ci¢ na kolacje ze sobg (Top’ a0T®)) do sto-
hu Pana Serapidosa w domu Klaudiusza Serapiona”. Z kolei kolacja, na ktorg zapra-
sza Diogenes, jest wystawiona z okazji pierwszych urodzin jego corki (papirus 2791).

Zrédta historyczne i archeologiczne potwierdzaja, ze Korynt byl miastem,
w ktorym liczba sanktuariow i posagow religijnych byta bardzo duza®'. Jego stata ce-
chg byl pluralizm religijny. Nawet po zburzeniu przez Rzymian w 146 r. przed Chr.

Society, Londyn 1898-2009; liczba arabska oznacza numer papirusa): P.Oxy. XXXI 2592 (zaprosze-
nie), P.Oxy.LII 3694 (zaproszenie), P.Oxy.I1I 0523 (na kolacj¢), P.Oxy.VI 0926 (na kolacje), P.Oxy.XIV
1755 (na kolacj¢), P.Oxy.XVII 2147 (na kolacje), P.Oxy.XXXVI 2791 (na kolacj¢ z okazji pierwszych
urodzin corki Diogenesa), P.Oxy. XXXVI 2792 (na kolacj¢), P.Oxy.LII 3693 (na kolacje), P.Oxy.I 0110
(na kolacje), P.Oxy.XII 1486 (na uroczystos¢), P.Oxy.XII 1484 (na uroczystos$¢), P.Oxy.XII 1485
(na uroczysto$¢), P.Oxy.IV 0747 (na uroczystos¢), P.Oxy.XII 1487 (na uroczystos¢), P.Oxy.XLIX
3501 (na $wigto towarzyskie), P.Oxy.I 0181 (na wesele), P.Oxy.VI 0927 (na wesele), P.Oxy.I 0112
(na uroczystosc), P.Oxy. XLIV 3202 (na uroczystos¢), P.Oxy. XXXIII 2678 (na wesele), P.Oxy.XII 1579
(na wesele), P.Oxy.XII 1580 (na wesele), P.Oxy.LXVI 4541 (na $wigto towarzyskie), P.Oxy.I 0111
(na wesele), P.Oxy.LXII 4339 (zaproszenie na $wigto Serapidesa), P.Oxy.III 0524 (na wesele), P.Oxy.
IX 1214 (na urodziny), P.Oxy.LXXV 5056 (na $wieto Izydy), P.Oxy.LXVI 4542 (na $wieto dla dziew-
czat), P.Oxy.LXVI 4543 (na $wieto dla dziewczat), P.Oxy.LXVI 4540 (na $wieto ku czci Serapidesa),
P. LXVI 4539 (na $wigto Izydy).

4 Swiety Pawet w 1 Kor 10, 27 tez uzywa czasownika kaAelv, opisujac zaproszenie, jakie po-
ganin kieruje do chrzescijanina.

47 Zob. G. Barbaglio, dz.cyt., 382.

* Opublikowany w: The Oxyrhynchus Papyri, red. D. Leith, D. C. Parker, S.R. Pickering, N. Gonis,
M. Malouta, t. I, The Egypt Exploration Society, Londyn 1898; Kim C.H., The Papyrus Invitation,
Journal of Biblical Literature 94 (1975) 391-402.

4 Prawdopodonie chodzi o kAlvm — toze”, ,stot biesiadny”.

50 Serapidos — bog egipski, ktorego kult zostat rozpowszechniony w Aleksandrii przez Ptoleme-
usza I. Niekiedy byt utozsamiany z Zeusem, innym razem z Hadesem, z Dionizosem, Asklepiuszem lub
Heliosem. W Historia Augusta V111, 2 znajdujemy nawet stwierdzenie, ze chrzescijanie sa wyznawca-
mi Serapidosa. Utozsamienie kultu Serapidosa z chrzescijanstwem mogto wynikaé ze synkretyczne-
go charakteru tego kultu, ktory tatwo dopasowywat si¢ do wszystkich religii.

S1J. Murphy-O’Connor, St. Paul’s Corinth. Text and Archeology, Wilmington 1983.
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Korynt zachowat range miasta wielokulturowego i wieloreligijnego®. Grecki geo-
graf Pauzaniasz (110—180 po Chr.) w swoich Wedrowkach po Helladzie (Ksigga 1)
opisuje rozmaite sanktuaria po§wiecone przeré6znym bogom, ktorych kulty ze soba
wspotistnialy. Tak duza liczba $wigtyn musiala sitg rzeczy oddzialywaé na miesz-
kancow, ktorzy chetnie gromadzili sie na urzadzane tam uczty i $wieta. Klimat plu-
ralizmu religijnego i pokojowej tolerancji byt stata cechg okresu, w ktérym $w. Pa-
wet rozwijal swa apostolska dziatalno$¢. Jednak zarowno Listy Pawla, jak i Dzieje
Apostolskie ukazuja, ze judaizm i chrzescijanstwo jako religie $cisle monoteistyczne
roscity sobie prawo do jedynej i wylacznej prawdy religijnej, wchodzac na drogg
konfrontacji z innymi kultami i wywotujac u wiernych konflikty sumienia.

4.2. ZADZA ZJAWISK NADPRZYRODZONYCH
I CHEC POZNANIA PRZYSZEOSCI (1 Kor 12-14)

W 1 Kor 12-14 $§w. Pawel poswigca duzo miejsca charyzmatom, proroctwom
i ekstatycznym zachowaniom, ktore zaczety uobecniac si¢ bez zadnych ograniczen
wsrod chrzescijan z Koryntu. Ich nieokietznana ,,zadza” zjawisk nadprzyrodzonych
stala si¢ przedmiotem apostolskiej troski §w. Pawta: .. jestescie zqdni darow ducho-
wych ((nAwtal éote Treupatwy — dost. ,,zadni duchow” — 1 Kor 14, 12; zob. tez
12, 31). Apostot pragnie ukierunkowac t¢ naturalng ,,inklinacj¢” na dobro ducho-
we catego Kosciota i ponownie nawigzuje do wiedzy, bedacej synonimem monote-
istycznej wiary: Nie chciatbym, bracia, byscie nie wiedzieli o darach duchowych...
rozne sq wreszcie dziatania, lecz ten sam Bog, sprawca wszystkiego we wszyst-
kich (1 Kor 12, 1.6). Podobnie jak ,,wiedza” przy spozywaniu poganskich pokar-
méw w1 Kor 8, 1-13, tak i ,,wiedza” (yv®oLc) o darach duchowych musi opierac¢
sie o budujacg mitos$¢ (ayamm): Gdybym mial dar prorokowania i znal wszystkie
tajemnice, i posiadal wszelkq wiedze (yv®oLQ), i wszelkq mozliwg wiare, tak izbym
gory przenosil, a mitosci bym nie miat, bytbym niczym (1 Kor 13, 2). W dalszej
kolejnosci $w. Pawetl wyjasnia, czym sg charyzmaty, skad pochodza i jaki maja cel.
Robi to z perspektywy eklezjologicznej, zachecajac Koryntian do troski o Ciato Chry-
stusa, ktore sami tworzg i za ktore powinni czu¢ si¢ odpowiedzialni (1 Kor 12, 12-31).
W perspektywie eklezjologicznej poszczegdlne charyzmaty petnig funkcje stuzebna
i utrzymuja przy zyciu organizm Kos$ciota. Nie sa wigc darami udzielonymi dla lep-
szego duchowego czy psychicznego samopoczucia jednej osoby, ale dla dobra po-
zostalych czlonkoéw wspolnoty. Wspotuczestnictwo wszystkich w charyzmacie jed-
nostki jest w zgodzie z Jezusowym nakazem: Darmo otrzymaliscie, darmo dawajcie
(Bwpetv erapete, dwpetr d6te) — Mt 10, 8.

Monoteistyczna wiedza, mitos¢ i troska o Ciato Chrystusa sg kryteriami $wiad-
czacymi o autentyczno$ci danego charyzmatu. Ich brak moégl nie§¢ ze sobg ryzy-
ko powrotu do poganstwa. Religijne zycie pogan w czasach Nowego Testamen-

S2R.E. Oster, Use, Misuse and Neglect of Archaeological Evidence in Some Modern Works on
1 Corinthians (1 Cor 7, 1-5; 8, 10; 12, 2—6, 12, 14-26), Zeitschrift fiir Neutestamentliche Wissenschaft
83 (1992) 54-55.
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tu charakteryzowalo si¢, bowiem, dazeniem do paranormalnych do$wiadczen
i uczestnictwem w mantycznych obrzedach pozwalajacych poznaé przysztosc.
W kontekscie zle zrozumianych zachowan ekstatycznych poganska przesztos¢ Ko-
ryntian mogta okazaé si¢ niebezpiecznym balastem. Dlatego sw. Pawel zwraca im
uwage na to, kim byli i kim sg teraz: Wiecie, ze gdyscie byli poganami, ciggneto was
nieodparcie ku niemym bozkom (1 Kor 12, 1-2; zob. tez 14, 22-25). To nieodparte
dazenie do niemych bozkow i poszukiwanie ekstatycznych uniesien (1 Kor 14, 12)
pochodzito glownie z niepewnosci o przysztosé®.

4.2.1. Niepewnos¢ przyszlosci

Niepewnos¢ przysztosci niepokoita pogan i byta gtownym powodem, dla kto-
rego zywo interesowali si¢ przepowiedniami**. Mantyka na poczatku przybiera-
ta forme prostej techniki przewidywania przysztosci (np. umiejetnosé jej odezyty-
wania z przypadkowo rzuconych kosci, z lotu ptakéw, z wnetrznosci zwierzat itp.),
po6zniej zaczela by¢ utozsamiana z natchnieniem pochodzacym od bogoéw. Zwra-
canie si¢ do wyroczni bogoéw bylo uwazane za najbardziej skuteczng forme zdo-
bycia wiedzy o przysztosci. Bezposrednig odpowiedz cztowiek otrzymywat od bo-
26w poprzez konkretne stowne wypowiedzi — jak w wyroczni Apollina w Delfach,
albo poprzez znaki i symbole — jak w wyroczniach boga Ammona®. Kontakt z wy-
rokujacym boéstwem odbywal si¢ za pomocg posrednikdéw, ktorzy przez natchnie-
nie otrzymywali boskie przestanie i przekazywali je proszacym. W najstawniejszej
wyroczni Apollina w Delfach takimi posrednikami byty pytje, mlode dziewice po-
chodzace z wyzszych sfer spotecznych, ktore petnity role prorokin otwartych na bo-
skie natchnienie. W lokalnych sanktuariach posrednikiem mogt by¢ kaptan, ktory
jako prorok i medium przekazywat wyroczni¢ w odpowiedniej formie.

Sztuka mantyczna byla wiec procesem dwuetapowym: w pierwszej kolejno-
$ci posrednik w ekstazie otrzymywal wyrocznie (Lovtelov), nastepnie przekazywat
ja proszacemu w formie zrozumiatego i dostgpnego wszystkim przestania®®.

4.2.2. Ekstatyczne uniesienia i dar proroctwa w literaturze starozytnej

Wigkszo$¢ starozytnych pisarzy uwaza natchnienie posrednika (MOVTLG)
jako szczegodlny rodzaj boskiej interwencji w $wiat ludzi. Posrednik (LavTic) jest
narzedziem (0pyavov) w reku wyrokujacego boga®’. Wierzono, ze jaki$ ,,podmuch”
albo ,,duch” (mvebuw), wehodzac w dusze cztowieka, opanowywal go. To boskie

53 Por. T. Callan, Prophecy and Ecstasy in Greco-Roman Religion and 1 Corinthians, Novum
Testamentum 27 (1987) 125-140 — cyt. za: G. Barbaglio, dz.cyt., 617.

*D.E. Aune, Prophecy in Early Christianity and the Ancient Mediterranean World, Grand Rapids
1983, 47.

53 Tak twierdzi Strabon, Geografia, XVII, 1, 43.

56 T. Zielinski, Objawienie si¢ boga w prawdzie, w: Religia hellenizmu, Wroctaw—Warszawa—Kra-
kow 1991, 119-128.

7 Plutarch, De Pythiae Oraculis, XXI1, 404 D: ,,...bog postuguje sie Pytja, zeby przekaza¢ nam
swoja mysl, podobnie jak §wiatto stonca wykorzystuje ksigzyc, zeby oswieci¢ nasze oczy”.
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»opetanie” mogto prowadzi¢ do catkowitego ubezwtasnowolnienia cztlowieka, ktory
tracit zdolno$¢ panowania nad swoim rozumem?, albo do wewngtrznej metamorfo-
zy polegajacej na zwigkszeniu poznawczych funkcji rozumu, wynoszac umyst czto-
wieka na poziom nadludzkich mozliwosci®.

Juz Platon w jednym ze swoich wcze$niejszych dialogow® twierdzit, ze wszy-
scy dobrzy poeci uktadaja swe wiersze, nie dlatego ze znajg poetyckie rzemiosto,
ale dlatego ze bogowie zawladneli ich duszami, pozbawili rozumu i uczynili z nich
bezwiedne narzedzia swej woli. Wstuchujac si¢ w wiersze poetow, powinno si¢ wie-
dziec, ze to nie oni, ale sam bog przemawia. W podobny spos6b Platon mowi o poli-
tykach, ktorzy w niczym nie r6znig si¢ od wieszczy i przepowiadajacych przysziosc,
i cho¢ sg pozbawieni rozumu, odnoszg sukcesy®. W jego przekonaniu wszystkie
wielkie talenty pochodza z boskiego delirium. Greckie prorokinie nie mogtyby uczy-
nic¢ tyle dobra dla Grecji i dla konkretnych osob, gdyby nie byly wprowadzone w stan
proroczej egzaltacji®. Dusza cztowieka otrzymuje od bogéw natchnienie i prawdzi-
we proroctwo we $nie, kiedy funkcje poznawcze rozumu sg wylaczone®. Wedtug
Platona jest to dowodem na to, ze rozum przeszkadza uobecnieniu si¢ w cztowie-
ku nadprzyrodzonych daréw. Stan ekstatycznego uniesienia nie jest jednak darem
samym w sobie. Jest on ukierunkowany na otrzymanie i przekazanie wyroczni za-
interesowanym osobom. Rola proroka jest zatem, zeby w pelni wtadz umystowych
nie tylko przekazat tres¢ wyroczni, ale takze udzielit jej wlasciwej interpretacji.
W Timajosie (71e—72b) Platon wyraznie rozgranicza dwa etapy sztuki mantyczne;j.
Najpierw uobecnia si¢ ekstatyczne natchnienie, w ktorym charyzmatyczny posred-
nik (LowTLC) otrzymuje wyrocznie. Nastepnie prorok (Tpodrtne) wyjasnia znacze-
nie stow i tajemniczych wizji, jakie posrednik wypowiedziat*. Cho¢ u innych pisa-
rzy greckich stowa pavtig (medium) i mpodnng (prorok) wydajg sie synonimami,
Platon uzywa ich na opisanie dwoch réznych funkcji, odpowiadajacych dwom eta-
pom przekazywania woli bogow: irracjonalnej ekstazie i racjonalnemu wyjasnieniu.

Filon z kolei, porownuje stany ekstatycznego uniesienia do snu, jaki Bég ze-
stal na Adama przed stworzeniem Ewy z jego zebra®. W opisie doswiadczen proro-
kow ST twierdzi tez, ze to, co $miertelne nie moze wspdtistnie¢ z tym, co nie§miertel-
ne. Dlatego rozum ustepuje przed ekstaza i delirium, ktore Bog zsyta na cztowieka.

58 Zwolennikami takiej interpretacji boskiego ,,op¢tania” byli Platon, Filon i Lukan.

%% Tak uwazat Demokryt (por. fragment 18 cytowany przez J. Dupont, Gnosis. La connaissance
religieuse dans les épitres de saint Paul, Burges—Paris 1949, 155-156; G. Barbaglio, dz.cyt., 617)
i Plutarch (por. De defectu oraculorum, XLI1, 433D-E; De Pythiae oraculis, XXI, 404D-F; por. tez T.
Callan, Prophecy and Ecstasy in Greco-Roman Religion and 1 Corinthians, Novum Testamentum 27
(1987) 130).

¢ Platon, fon, 533e-544d.

¢! Platon, Menon, 99c.

62 Platon, Fajdros, 244 a-b.

8 Platon, Timajos, 71d—e. Lukan podobnie opisuje ekstaze Pytji w De bello civili, V, 161-193.

64 Por. wyczerpujacy artykut: H. Krimer, mpodrjtng, w: Theological Dictionary of the New Testa-
ment, red. G. Kittel, Grand Rapids 1995, vol. VI, 783—796. Potrzeba interpretacji i zrozumienia mo-
dlitw wypowiadanych w niezrozumiatym jezyku pojawia si¢ tez w 1 Kor 14, 5.27-31.

% Filon, Legum allegoriae, 11, 31; Quis rerum divinarum haeares sit, 265.
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Rozréznia trzy typy wyroczni. Pierwszy typ stanowig wyrocznie, jakie Bog wy-
powiada przez usta swych prorokéw. Drugi typ stanowia wyrocznie, do ktérych
dochodzi si¢ w dialogu z Bogiem przez pytania i odpowiedzi. Trzeci typ stanowig
wyrocznie wypowiadane przez Mojzesza, kiedy Bog zstepowal na niego i wpro-
wadzat go w stan ekstatycznego uniesienia. Wyrocznie trzeciego typu przypomi-
naja grecka sztuke mantyczng, polegajaca na wprowadzeniu posrednika w stan
ekstazy®.

4.2.3. Znikomos$¢ wyroczni i proroctw (1 Kor 13)

Swiety Pawet, korygujac ekstatyczne zachowanie chrzescijan z Koryntu, nie
chce, zeby ich mistyczne doswiadczenia, proroctwa i dary duchowe byty przezywa-
ne na sposob poganski. Ukazuje potowiczno$¢ i znikomos¢ ekstatycznego poznania,
ktore ma si¢ nijak do trzech cnot teologalnych, z ktérych najwigksza jest mitosé:
Po czesci bowiem tylko poznajemy i po czesci prorokujemy. Gdy zas przyjdzie to,
co doskonate, zniknie to co tylko czesciowe... Teraz widzimy jakby w zwierciadle,
niejasno; wtedy zas zobaczymy twarzq w twarz. Teraz poznaje po czesci, wtedy zas
poznam tak, jak i zostatem poznany (1 Kor 13, 9—10.12). Niepewno$¢ przysztosci,
ktora tak bardzo nurtowata pogan, sktaniajac ich do korzystania z wyroczni i pro-
roctw, nie powinna niepokoi¢ chrzescijan. Ludzka ciekawo$¢ i troska o jutro musza
ustgpi¢ miejsca wierze, nadziei i mito$ci — tym trzem, przez ktdre wyraza si¢ ufnosé
Bogu i Jego Boskiemu planowi. Cho¢ Pawet nie zabrania ubiegania si¢ o dary du-
chowe (1 Kor 14, 1), stara si¢ zwroci¢ uwage, ze Bog jako Pan historii przy kon-
cu czasOw ukaze naszym oczom to, co doskonate (1 Kor 13, 10).

4.3. NIEWIARA W ZMARTWYCHWSTANIE CIALA

Wiara w zmartwychwstanie ciata byta dla pogan w czasach NT trudna do za-
akceptowania i czym$ catkowicie niezrozumiatym. Prawda, ze ,,Bog wskrzesit Je-
zusa z martwych” dla Atenczykow, stuchajacych Pawta na Areopagu, stata si¢ po-
wodem do kpin (Dz 17, 32-33). Chrze$cijanskie przestanie tracito tym samym
na wiarygodnosci 1 powadze 1 w ich mniemaniu nie mogto konkurowaé z grecka
madroscia (1 Kor 1, 22-25). Roéwniez w tonie wspolnot chrzescijanskich pochodza-
cych z poganstwa nie brakowato ludzi sceptycznie nastawionych do prawdy o zmar-
twychwstaniu ciata: Jezeli zatem si¢ glosi, ze Chrystus zmartwychwstat, to dlacze-
go twierdzq niektorzy sposrod was, ze nie ma zmartwychwstania? (por. 1 Kor 15,
12nn). Dlaczego prawda o zmartwychwstaniu przebijala si¢ z takim trudem do $wia-
domosci pogan?

W $wiecie hellenistycznym wiara w nie$miertelnos¢ duszy zastapita pierwot-
ne pojecie mitologicznego Hadesu, podziemnego krolestwa, w ktorym przebywaty
cienie zmartych. Stato si¢ tak pod wplywem filozofii platonskiej i nurtéw orficko-

% Por. Filon, De vita Mosis, 11, 191; T. Callan, Prophecy and Ecstasy in Greco-Roman Religion
and 1 Corinthians, Novum Testamentum 27 (1987) 134 — cyt. za: G. Barbaglio, dz.cyt., 618.



[23] PIERWOTNY KOSCIOL W KONFRONTACJI DO SWIATA POGANSKIEGO... 131

-pitagorejskich. Dusza, wychodzac z ciata, dalej utrzymywata si¢ przy zyciu. Pod-
stawg wiary w niesmiertelno$¢ duszy byta platonska antropologia dualistyczna, kto-
ra postrzegata cztowieka jako byt ztozony z duszy i ciala. Zgodnie z tym dualizmem
ciato — grobowiec (ofjue) duszy — w momencie $mierci, definitywnie gineto, podczas
gdy dusza obdarzona nie$miertelnoscia (Bavaoie) wyzwalala sie z okowow mate-
rii i dazyta ku bogu®’. Jednak w czasach NT nawet platonska wiara w niesmiertel-
nos$¢ duszy nie byta wystarczajaco przekonujaca. Wplyw poganskich misteriow i bli-
skowschodniego mistycyzmu sprawit, ze ludzie pragneli osiggnac niesmiertelnos¢
duszy (&6ovooie) whasnymi sitami poprzez uczestnictwo w rytuatach inicjacyjnych
prowadzacych do mistycznego zjednoczenia si¢ z bostwem®. W czasach pierwot-
nego Kosciola nie$miertelno$é¢ (dOovaoie) nie byla wiec rozumiana przez pogan
jako czas wiecznego trwania po $mierci. Byta aktywnym uczestnictwem w uszcze-
$liwiajacej naturze bogow, ktore prowadzito do dywinizacji — przebostwienia czto-
wieka po $mierci®. Z punktu widzenia zaréwno filozofii platonskiej, jak i miste-
riow orficko-pitagorejskich zmartwychwstanie ciata, gloszone przez chrzescijan, nie
prowadzitoby do zjednoczenia duszy cztowieka z bogiem, lecz przeciwnie: byloby
powrotem do znienawidzonej materii, naznaczonej ztem i cierpieniem. Stad wynika-
to ich niezrozumienie doniostoéci prawdy o zmartwychwstaniu Jezusa’.

Niektorzy egzegeci wysuwaja hipotezg, ze przeciwnikami zmartwych-
wstania, o ktorych mowi $§w. Pawet w 1 Kor 15, 12, byli gnostycy’'. Taka in-
terpretacja jest jednak wyraznym anachronizmem, poniewaz gnostycyzm powstat
dopiero w II w. po Chr. Poza tym studia nad gnostycyzmem wykazaty”, ze
jego eschatologia byta bardzo zréznicowana. Z jednej strony mamy teksty gno-
styckie, ktore propaguja eschatologi¢ juz zrealizowang (np. w herezji Markosa)’,
inne z kolei wyrazaja wiar¢ w pewien duchowy rodzaj zmartwychwstania (np.
Traktat o Zmartwychwstaniu I, 3)™*. Dlatego wydaje si¢ bardziej prawdopodobne,
ze tymi, ktorzy przeczyli zmartwychwstaniu, byli chrze$cijanie tkwiacy jeszcze
swymi przekonaniami w poganstwie.

7 0. Hoffmann, Die Toten in Christus. Eine religionsgeschichtliche und exegetische Untersu-
chung zur paulinischen Eschatologie, Miinster 19692, 26-57; A. Dihle, ,\f0yn”, w: Theological Dic-
tionary of the New Testament, red. G. Kittel, Grand Rapids 1995, vol. IX, 608—617; R. Bultmann,
J&Bavaoie”, w: Theological Dictionary of the New Testament, red. G. Kittel, Grand Rapids 1995,
vol. III, 22-25; G. Barbaglio, dz.cyt., 798-801.

% R. Bultmann, art.cyt., 23.

6, This &Bovao e is naturally more than simple duration. It is participation in the blissful divine
nature, and therefore divinisation” — por. tamze, 23. Nie$miertelnoé¢ (&8evacie) rozumiana jako pe-
wien szczegolny rodzaj egzystencji pojawia si¢ dwa razy w NT: 1 Kor 15, 53-54; 1 Tm 6, 16.

0T, Zielinski, Hellenizm a judaizm, t. 1, Warszawa—Krakow 1927, 190-242; W. Lengauer, Zycie
po Smierci, w: Religijnos¢ starozytnych Grekow, 181-206.

! Tak twierdzi np. W. Schmiathals, Die Gnosis in Korinth. Eine Untersuchung zu den Korinther-
briefen, Gottingen 1956. Zob. tez przypis 15.

2 Por. M.L. Peel, Gnostic Eschatology and The New Testament, Novum Testamentum 12 (1970),
141-165.

7 Por. $w. Ireneusz z Lionu, Adversus Haereses, 1,21, 2.

" Por. M.L. Peel, art.cyt., 169.
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4.4. KONKLUZJA

NT dotyka tylko tych aspektow poganskiej religijnosci, ktore wplywaty nega-
tywnie na zycie rodzacego si¢ Kosciota. Mogly by¢ dla chrzescijan pochodzacych
z poganstwa przyczyna konfliktow sumienia (spozywanie poganskich pokarméw)
albo sktoni¢ ich do niewlasciwego przezywania chrzescijanskiej wiary (dary nad-
przyrodzone). Stanowisko §w. Pawla cechuje jednak roztropnos¢ i realizm. Nawia-
zywanie kontaktow z poganami w kontekscie ich religijno-spotecznych obycza-
jow nie stanowito samo z siebie zagrozenia dla chrzescijan i ich wiary. Co najwyzej
moglo prowadzi¢ do nieporozumien i w konsekwencji gorszy¢ tych chrzescijan,
ktérych wiara i sumienie nie byty wystarczajaco ugruntowane. Aby tak si¢ nie stato,
Apostot przypomina o wspdlnej trosce o sumienie blizniego i dobro catego Kosciota,
opartego na prawdzie Ewangelii, ktora jest Jezus.

Zupekie inaczej ma si¢ sprawa ze zmartwychwstaniem ciata, stanowigcym cen-
trum chrzescijanskiego przepowiadania. Zderzenie z poganstwem na gruncie praw-
dy o Zmartwychwstaniu Jezusa okazato si¢ dla pierwotnego Kosciota o wiele bar-
dziej dotkliwe, poniewaz de facto prowadzito do konfrontacji dwoch jakze roznych
i stojacych na antypodach antropologii. Z jednej strony, poganskie przekonania za-
korzenione w filozofii platonskiej, przezywane w rytuatach orficko-pitagorejskich.
Z drugiej, uporczywe gloszenie, ze Chrystus jednak zmartwychwstat i ten fakt jest
znaczacy dla kazdego cztowieka wszystkich czasow. Tutaj zadnego kompromisu ze
strony Apostota by¢ nie mogto.

Warto zwrdci¢ uwage, ze problem relacji pierwotnego Kosciota z poganstwem
podejmuje réwniez autor Apokalipsy i listow $w. Jana. Jednak w odréznieniu od
sw. Pawla nakazuje catkowite zerwanie z otaczajacym poganstwem, a poruszajac
te samg kwesti¢ zwigzang ze spozywaniem poganskich pokarmoéw, nie chce, zeby
pod Zadnym pretekstem chrze$cijanie uczestniczyli w tego typu ucztach: Ale mam
nieco przeciw tobie, bo masz tam takich, co sie trzymajq nauki Balaama, ktory po-
uczyl Balaka, jak podsungc¢ synom Izraela sposobnosc do grzechu przez spozycie
ofiar sktadanych bozkom i uprawianie rozpusty... (w. 20) ale mam przeciw tobie
to, ze pozwalasz dziala¢ niewiescie Jezabel, ktora nazywa siebie prorokinig, a na-
ucza i zwodzi moje stugi, by uprawiali rozpuste i spozywali ofiary sktadane bozkom
(Ap 2, 14.20).

Powodem tak kategorycznego podejscia do poganstwa byto przekonanie szkoty
janowej o koniecznos$ci pelnego i bezkompromisowego wcielenia w zycie wymo-
goéw Ewangelii, ktora wynikata z uproszczonej koncepcji osoby ludzkiej jako mo-
nolitycznego bloku. Autorzy NT ze szkoly Janowej byli bowiem przekonani, ze
to, co cztowiek mysli i w co wierzy przeklada si¢ automatycznie na czyny. Swiety
Pawel natomiast byt bardziej §wiadomy ztozono$ci natury cztowieka. Dowodem
na to moga by¢ jego stowa w Rz 7, 15: Nie rozumiem bowiem tego, co czynig, bo nie
czynig tego, co chce, ale to, czego nienawidze — to wlasnie czyni¢” (zob. tez Rz 7,
18-20). Widzimy tutaj wyrazne rozdarcie wewnetrzne czlowieka miedzy wartoscia-
mi wyznawanymi a konkretnym dziataniem. Stad podejscie $w. Pawla do proble-
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mow pierwotnego Ko$ciota charakteryzuje si¢ wigkszym realizmem i znajomoscia
duszy czlowieka.

5. NIEMORALNOSC POGAN W NT

W Listach $§w. Pawla znajdujemy liczne katalogi wystepkow (por. np. Rz 1,
29-31; 13, 13; 1 Kor 6, 9-11; 2 Kor 6, 6-7; 2 Kor 12, 20-21; Ga 5, 19-21; Ga 5,
22-23; 1 Tes 4, 3-8; Flp 4, 8). Nie sa one niczym oryginalnym, skoro podobne
katalogi istniaty w literaturze greckiej, rzymskiej i zydowskiej z czaséw helleni-
stycznych”. Poniewaz majg u $w. Pawla czesto stereotypowy i konwencjonalny cha-
rakter, istnieje ryzyko, ze nie odzwierciedlaja rzeczywistego stanu rzeczy. Pomocny
w doprecyzowaniu tre$ci katalogow moze okazac si¢ kontekst, w jakim si¢ znajduja.
Mimo to, w 1 Kor 6, 9—11 $w. Pawel wyraznie mowi, ze te wystepki charakteryzo-
waty zycie Koryntian przed przyjeciem chrztu:

° Czyz nie wiecie, Ze niesprawiedliwi nie posigdq krolestwa Bozego? Nie tudzcie
sie! Ani rozpustnicy, ani batwochwalcy, ani cudzotoznicy, ani zniewiesciali (WoeAokol),
ani mezczyzni wspotzyjgey z sobg (apoevokoltal), ° ani zlodzieje, ani chciwi,
ani pijacy, ani oszczercy, ani zdziercy nie odziedziczq krolestwa Bozego. "' A taki-
mi byli niektorzy z was.

Wychodzac od zdania a takimi byli niektorzy z was, na podstawie roznych frag-
mentow N'T, mozna wyrobi¢ sobie opini¢ na temat moralnosci pogan w czasach NT.

5.1. KAZIRODZTWO

W gminie korynckiej wystapit przypadek kazirodztwa, ktory wedtug stow $w.
Pawla nie zdarzat si¢c nawet wérod pogan: Styszy sie powszechnie o rozpuscie (Topve
L) miedzy wami, i to o takiej rozpuscie (Topvelw), jaka sie nie zdarza nawet wsréd
pogan; mianowicie, ze ktos zyje z zong swego ojca (1 Kor 5, 1). Jak wiemy, $wiat
pogan w kwestii obyczajow daleki byt od przestrzegania norm moralnych, pomijajac
filozofi¢ stoikow’® i cynikow, propagowat doktryne etycznego permisywizmu i sek-
sualnego laksyzmu’”’. Mimo to potegpiat kazirodztwo, nawet jezeli dotyczyto zwiagz-
ku syna z macochg. Przyktadem tego jest prawodawstwo z 160 r. po Chr., zapisane
w Institutiones Gajusza: Item eam uxorem ducere non licet, quae mihi quondam
socrus aut nurus aut privigna aut noverca fuit. Ideo autem diximus «quondamy

5 P.S. Zaas, Catalogues and Context: 1Corinthians 5 and 6, New Testament Studies 34 (1988),
622-629.

¢ Na przyktad Muzoniusz Rufus, rzymski stoik z poczatku I w. po Chr. wychwalat wierno§¢ mat-
zenska i potepiat wszelkie relacje pozamatzenskie: por. O.L. Yarbrouch, Not like the Gentiles. Marriage
in the Letters of Paul, Atlanta 1984, 31-64.

77 Pseudo-Demostenes twierdzil, ze ,,hetery mamy dla przyjemnosci, konkubiny dla codziennej
troski o ciato, zony, zeby ptodzi¢ prawowitych synow i mie¢ wierne strazniczki naszego domowego do-
bytku” — cyt. za: G. Barbaglio, dz.cyt., 264.
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quia, si adhuc constant eae nuptiae per quas talis adfinitas quaesita est, alia ratione
mihi nupta non potest, quia neque eadem duobus nupta esse potest neque idem duas
uxores habere (Institutiones, 1, 63)’. Podobnie nie wolno poslubi¢ tej kobiety, kto-
ra byla dla mnie niedawno tesciowq, synowq, pasierbicq lub macochq. A dlatego powie-
dzielismy «niegdys», poniewaz matzenstwo teraz istniejqce, jest podstawq takiego pokre-
wienstwa, ktore stanowi wystarczajgcq przeszkode do poslubienia tej kobiety, poniewaz
nie moze mie¢ jedna kobieta dwoch mezow, ani jeden mezezyzna dwoch zon™.

W literaturze zydowskiej porownanie do pogan bylo wszechobecnym fopo-
sem retorycznym, majacym na celu wykaza¢ moralng wyzszosé Zydéw. Podobnie
czyni $w. Pawel. Jednak w jego przypadku odniesienie do pogan ma $wiadczy¢
na niekorzy$¢ chrzescijan z Koryntu. Wydaje sig, ze kazirodztwo, cho¢ zakazane
przez rzymskie prawo®’, byto owocem ogolnego klimatu zepsucia, jaki charaktery-
zowal dwczesne poganskie spoleczenstwo i zatruwat obyczajowos¢ miodej wspol-
noty chrzescijanskiej, ktorej cztonkowie wywodzili si¢ przeciez z poganstwa.

Kazirodztwo, napigtnowane przez Pawta jako seksualna niemoralno$é (mopveic),
przybrato forme statej relacji, majacej pozor matzenstwa lub konkubinatu, ze wszyst-
kimi tego konsekwencjami natury moralnej (por. 1 Kor 7, 2.29; J 4, 17.18). Nie cho-
dzito wiec o przelotna kazirodcza relacje, ale o trwaty zwigzek, ktory we wspolnocie
korynckiej zyskat ciche przyzwolenie (1 Kor 5,2)*'. Powodem takiego przyzwole-
nia mogla by¢ zdeprawowana obyczajowos¢ srodowiska poganskiego albo Zle zro-
zumiana ewangeliczna wolno$¢ (1 Kor 6, 12—13).

5.2. HOMOSEKSUALIZM

W 1 Kor 6, 9 §w. Pawel, zaczynajac od stoickiej fomuty: Nie fudzcie si¢
(1) TAavaoBe)®?, upomina Koryntian, zeby nie szukali usprawiedliwienia niemoral-
nego postepowania, ktore wyklucza z krolestwa Bozego. Wsrod wystepkow, ogol-
nie napietnowanych jako niesprawiedliwo$¢ (adikiw), zwrocit szczegdlng uwage
na seksualng niemoralno$¢, ktora w NT zostaje wymieniona 14 razy (Mk 7, 21-22;
Mt 15, 19; 1 Kor 5, 10.11; 6, 9b; 10, 8; 2 Kor 12, 21; Ga 5, 19; Kol 3, 5; Ef 5, 3-4.5;
1 Tm 1, 9-10; Ap 21, 8; 22, 15). W pordéwnaniu grzech balwochwalstwa pojawia si¢
w NT 9 razy (1 Kor 5, 10.11; 6, 9; 10, 7; Ef 5, 5; Kol 3, 5; 1 Pt 4, 3; Ap 21, 8).
W 1 Kor 6,9 wymienione zostaja tez dwa grzechy ,,przeciwko naturze” (TopapuoLe)®:
zniewiescialo$¢ (uadaxol) i homoseksualizm (apoevokoltal; po tac. masculorum

8 Cyt. za: H. Conzelmann, Der erste Brief an die Korinther, Gottingen 1969; por. G. Barbaglio,
dz.cyt., 265.

" Thumaczenie moje.

80 Kazirodztwo byto zabronione rowniez przez prawo zydowskie: por. Kpt 18,6-18; 20,11-12;
J. Flawiusz, Dawne dzieje Izraela, 111, 274; Filon, De specialibus legibus, 111, 12-20; Miszna, traktat
Sanhedryn VII, 4; Talmud babilonski, traktat Synhedryn 54a.

81'W. Schrage, Der erste Brief an di Korinther (1 Kor 1, 1-6, 11), Neukirchen 1991; G. Barbaglio,
dz.cyt., 265.

82 Podobnie wypowiada sie Epiktet IV, 6, 23: un mAavaofe &vdpec (Nie tudzcie sie, mezowie!).

8 H. Koster, Nature as a Cosmic and Vital Principle in the Stoics, w: Theological Dictionary of
the New Testament, red. G. Kittel, Grand Rapids 1995, vol. IX, 263-266; G. Barbaglio, dz.cyt., 300.



[27] PIERWOTNY KOSCIOL. W KONFRONTACII DO SWIATA POGANSKIEGO... 135

concubitores — zob. tez 1 Tm 1, 10). Niektorzy egzegeci odrzucaja tradycyjng in-
terpretacj¢, ktora widzi w tym fragmencie wyrazne potgpienie homoseksualizmu®.

Bez watpienia homoseksualizm, jak i pedofilia byty praktykowane w $wiecie
grecko-rzymskim, cho¢ niektore poganskie nurty filozoficzne, takie jak: stoicyzm,
cynizm 1 epikurejzm, jednoznacznie stygmatyzowaty je jako przeciwne naturze
(Tope dvoLY). Istnienie homoseksualizmu wérdd pogan potwierdza Platon w swoim
ostatnim dialogu (por. Prawa, 636b: Ale zZeby mezczyzna z mezczyzng, albo kobie-
ta z kobietq? To jest przeciwko naturze). Marek Aureliusz przyznaje, ze cesarz Ha-
drian przyczynit si¢ do ograniczenia pedofilii i wynaturzonej mitosci (por. Rozmy-
Slania, 1, 16). Rzymski stoik Muzoniusz Rufus uwaza, ze zwigzki homoseksualne
(ouvouvotal) sg haniebne (ioypwl), a stosunki seksualne (oupmTAokel) mezezyzn
z mezczyznami (el TPOC &ppnyag Tolg &ppnoLy ouutTAokal) sa przeciwko naturze
(mope dpUoLY)¥. W NT tylko Pawetl zwraca uwage na problem homoseksualizmu,
cho¢ ST 1 zydowska tradycja jednoznacznie odrzucaly homoseksualizm (Rdz 19;
Sdz 19; Kpt 18, 22; 22, 13; Mdr 14, 26; apokryficzny Testament Lewiego XVII, 11;
Filon, De Abrahamo 135; De specialibus legibus 111, 36-39; Flawiusz, Przeciw Apio-
nowi, 11, 199; Wyrocznie Sybilinskie, 111, 185-186).

Wedtug pewnego typu egzegezy przymiotniki BeACKOL i GPOEVOKOLTIL uZyte
w 1 Kor 6, 9, rozrdzniaja homoseksualistow pasywnych (LeAokol) i homoseksuali-
stow aktywnych (&poevokoltet). Choé nie wszyscy egzegeci zgadzajg si¢ z takim
tlumaczeniem, trzeba przyznaé, ze oba przymiotniki wskazuja na sktonnosci homo-
seksualne wystepujace jedynie u mezczyzn. By¢ moze byto to spowodowane tym, ze
powszechnos¢ homoseksualizmu i1 pedofilii u Grekow i Rzymian dotyczyta przede
wszystkim mezczyzn. A zatem Pawel w 1 Kor 6, 9 potepia wyraznie mezczyzn,
odbywajacych stosunek piciowy miedzy sobg. Wskazuje na to termin GpoevOkol
toL (koltol dostownie znaczy ci, ktorzy spotkujq)®. Z kolei, stowo poAakol ozna-
cza migkcy, delikatni, ktére w potgczeniu ze stowem apoevokoital wskazywaloby
jednoznacznie na zniewiesciatych, ktorzy przyjmuja pasywna role¢ w homoseksual-
nym zwigzku®’.

Jezeli dzisiaj istnieje tendencja, zeby homoseksualizm thumaczy¢ jako zjawi-
sko fizjologiczne i psychiczne, w starozytnosci byt on widziany jako postawa pod-
legajaca ocenom moralnym i religijnym. Roéwniez chrzescijanska wizja cztowieka,

8 J. Becker, Zum Problem der Homosexualitdt in der Bibel, Zeitschrift fiir Evangelische Ethik
31 (1987), 36-60; P. Von Der Osten-Sacken, Paulinische Evangelium und Homosexualitdt, Berliner
Theologische Zeitschrift 2 (1986), 28-49; W.L. Petersen, Can Arsenokoitai be Translated by «Homo-
sexuals»? (1 Cor 6:9; 1 Tim 1:10), Vigiliae Christianae 40 (1986), 187-191; R. Scroggs, The New Tes-
tament and Homosexuality, Philadelphia, 1983, 101-109; G. Strecker, Paulus und Homosexualitdt in
biblischer Sicht, Kerygma und Dogma 28 (1982), 127-141; D.F. Wright, Homosexuals or Prostitutes?
The Meaning of arsenokoitai (1 Cor 6:9; 1 Tim 1:10), Vigiliae Christianae 34 (1984), 125-153.

85 Muzoniusz Rufus, fragment 12.

8 Wright, analizujac pole semantyczne, takich stow jak dovAokoltng (spotkujacy z niewolni-
kiem), petpokoltng (spotkujacy z matka), moAvkoltng (spotkujacy z wieloma osobami), wykazat, ze
stowo dpoevokoltng nie oznacza meskiej nierzadnicy sakralnej, ale homoseksualiste: por. D.F. Wright,
Homosexuals or Prostitutes? The Meaning of arsenokoitai (1 Cor 6:9; 1 Tim 1:10), art.cyt., 125-153.

8 Filon, De specialibus legibus, 111, 39



136 ARNOLD ZAWADZKI [28]

oparta na prawie (Rz 1, 20-32) i Objawieniu w Jezusie Chrystusie, jaka ukazuje si¢
na kartach NT, zawsze traktowata homoseksualizm jako grzech cigzki.

5.3. PEDOFILIA

Mowiac o homoseksualizmie wsrod pogan, ktory jako grzech nie jest do po-
godzenia z chrzescijanskim zyciem (1 Kor 6, 11), $w. Pawetl nie ogranicza si¢ tyl-
ko do pedofilii, jak sugeruja niektérzy komentatorzy. Tym bardziej ze nie uzywa grec-
kich terminéw mocL60pO0pLet® (dost. psucie dzieci) czy TaLdLkog €pog (dost. mitosé
ku dzieciom), ktore technicznie opisuja takie wynaturzenie. Co wiecej, w Rz 1, 26-27
$w. Pawel mowi o seksualnych wynaturzeniach pogan, ktoére dotycza wytacznie lu-
dzi dorostych, kobiet i mgzczyzn: ...kobiety ich przemienily pozycie zgodne z naturq
na przeciwne naturze. Podobnie tez i mezczyzni, porzuciwszy normalne wspotzycie
z kobietq, zapatali nawzajem zgdzq ku sobie, mezczyzni z mezczyznami uprawiajgc
bezwstyd i na samych sobie ponoszqc zaptate nalezng za zboczenie®.

Jednak pedofilia w$roéd pogan nie tylko byta praktykowana, ale i cieszyla si¢
uznaniem takich filozofow jak Plutarch: Jedyng prawdziwg mitoscig jest mitosé¢
ku chtopcom (obtog €lg €pog yvnoLog 0 ToLdLkOg €oTLv) — por. Moralia, 751a.
Plutarch donosi, ze praktyki pedofilskie z dzie¢mi byly na porzadku dziennym
w starozytnej Sparcie, chociaz kodeks karny tego panstwa przewidywat za takie
przestepstwo degradacje spoteczng, wygnanie, a nawet $mier¢®. U Rzymian pedofi-
lia zostanie ograniczona dopiero w 149°' r. przed Chr. przez tzw. Lex Scatinia®®, uchwa-
long przez senat rzymski w wyniku nieprzyzwoitego zachowania trybuna ludowego
Gajusza Scatiniusza w stosunku do mtodszego syna Marka Klaudiusza Marcellusa®.
Do tego momentu Rzymianie mogli bezkarnie wykorzystywac seksualnie dzie-
ci i zezwala¢ na dziecigcg prostytucje bez zadnych ograniczen natury pedagogiczne;j
i etycznej, ktora charakteryzowata filozoficzng tradycje Grekow®. Swetoniusz (70—
140 r. po Chr.) podaje, ze cesarz Tyberiusz zwykt kapa¢ si¢ w otoczeniu dzieci,
z ktorymi urzadzat seksualne zabawy. Mimo takich zachowan, starozytni Rzymia-

8 Por. Testament Lewiego XVII, 11; Rowniez stowo ,,pederastia” etymologicznie oznacza pedo-
filie: ToLdepaotrig to dostownie ,,cztowiek kochajacy dzieci”. Zob. List Barnaby X, 6-7: ,,...zebys nie
stat si¢ pederastg ani do takich nie upodobnit... nie bedziesz cudzotoznikiem, ani homoseksualistg i nie
bedziesz nasladowat tych ludzi”.

8 Por. A. Pitta, Lettera ai Romani. Nuova versione, introduzione e commento, Milano 2001, 94-97.

% Por. L. Bonafiglia, Pedofilia! Perché? L’esigenza dei confini, Londyn—Madryt-Nowy York—Rzym
2003, 36.

%I Nie ma zgodnosci co do daty uchwalenia tej ustawy. Niektorzy proponuja ogdlny przedziat
czasu migdzy 226 a 149 r. przed Chr.

%2 Por. G. Rotondi, Leges publicae populi Romani, Milano 1919, 91, n. 1. Lex Scatinia karata bez-
posrenio gwalt na chtopcu nie bgdacym niewolnikiem (stuprum cum puero): J. Christius, Historia legis
Scatiniae, Magdeburg 1727, 10.

% Opowiada o tym zdarzeniu Waleriusz Maksymus, Factorum et dictorum memorabilium libri
novem, V1, 1, 7.

4 S. Lilja, Homosexuality in Republican and Augustan Rome, Helsinki 1983, 112—121; A. Richlin,
Not before Homosexuality. The Materiality of the Cinaedus and the Roman Law against Love between
Men, Journal of the History of Sexuality 3 (1993), 569-571.
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nie nigdy nie zrobili z pedofilii kultu religijnego, jaki istnial w Atenach, gdzie
seksualny zwigzek migdzy dorostym a dzieckiem byl wychwalany przez po-
etow i artystow i prowadzit Atenczykow do deprawacji w imi¢ mitosci do pigk-
na i wtajemniczenia w meandry zycia. Taki zwiazek byl w Atenach wywyzszony
do rangi rytuatu inicjacji przy przechodzeniu z jednego okresu zycia do drugiego.
Przypisywano mu nawet wymiar edukacyjny, poniewaz miatby ulatwia¢ dziec-
ku zdobycie wiedzy o §wiecie i prawach rzadzacych spoteczenstwem. Roéwniez
mitologia grecka (np. mit o porwaniu Ganimedesa przez Zeusa) ulatwiata takie
podejscie. Warto jednak pamigta¢, ze w starozytnej Grecji pedofilia, jesli doty-
czyta bardzo matych dzieci byta surowo zakazana. Prawodawca Aten, Solon, sam
pederasta, na poczatku VI w. przed Chr. przewidywat kare $mierci dla dorostego,
ktory by wykorzystat seksualnie zbyt mate dziecko.

Temat pedofilii nie pojawia si¢ w NT w sposob bezposredni, cho¢ jako grzech
natury seksualnej moze zosta¢ zakwalifikowany jako rozwigzto$é (mopveta), o kto-
rym $§w. Pawel mowi wielokrotnie. Pisma zawarte w NT wychodza naprzeciw pala-
cym problemom wspdlnot, do ktorych byly kierowane i poruszaty tylko te kwestie,
ktorymi owe wspolnoty zywotnie byly zainteresowane. A zatem fakt, ze w tonie
Kosciota pierwotnego nie uobecnity si¢ tego typu wynaturzenia, wyjasnia, dlacze-
go problem pedofilii, tak rozpowszechnionej w I w. po Chr. wérod pogan, zostat
pominigty przez autorow NT.

5.4. KONKLUZJA

W katalogach wystepkéw w NT grzechy natury seksualnej (Topvele) zajmu-
ja wiecej miejsca niz grzechy batwochwalstwa. Musialy by¢ zatem najbardziej
widocznym aspektem postepowania pogan, tworzac jaskrawy kontrast z moral-
nos$cig judaizmu i z moralnos$cia wyptywajaca z prawa naturalnego (Rz 1, 19-32)
i z Bozego Objawienia w Jezusie Chrystusie. Napig¢tnowanie seksualnej rozwiazto-
$ci jako przeszkody w wejséciu do krolestwa Bozego stawato si¢ w zamysle auto-
row NT przestroga dla tych wierzacych, ktorych poganska przesztos$é, naznaczo-
na podobnymi grzechami, i zle zrozumiana ewangeliczna wolnos¢ mogta stanowic
nadal silng pokuse.

6. POGANSKIE PODEJSCIE DO PRACY W NT

W swoich listach §w. Pawel bardzo czesto méwi o pracy manualnej. Tesalonicza-
nom moze si¢ pochwali¢, ze pracowat nocq i dniem, aby nikomu z was nie by¢ cigza-
rem (1 Tes 2, 9); u nikogo nie jedlismy za darmo chleba, ale pracowalismy i w nocy
i we dnie, aby dla nikogo z was nie by¢ ciezarem (2 Tes 3, 8); jestesmy utrudzeni pracq
rgk naszych (1 Kor 4, 12). 2 Kor 11, 27 powtarza, ze czesto byt w pracy i umeczeniu.

Pawel zawsze taczyt misj¢ ewangelizacyjng z pracg manualng i poczytywat
to sobie za wielka chlube. Ten jego wybor staje si¢ jasny w Listach do Koryntian.
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Pawet zrezygnowal z korzystania z pomocy innych osob, zeby utatwic rozszerzanie
si¢ Ewangelii. Chcial, zeby jego misja ewangelizacyjna byta rozumiana przez lu-
dzi jako co$ bezinteresownego i catkowicie bezptatnego. W 1 Kor 9, 13—15 mowi:
Czyz nie wiecie, ze ci, ktorzy trudzq sie okolo ofiar, Zywiq sie ze Swiqtyni, a ci, ktorzy
postugujg przy oltarzu, majg udziat w ofiarach oftarza? '* Tak tez i Pan postano-
wil, azeby z Ewangelii zyli ci, ktorzy gloszq Ewangelie. ° Lecz ja z Zadnego z tych
praw nie skorzystatem. Pisze zas to, nie zeby cos osiggngc¢ w ten sposob. Wolatbym
raczej umrze¢ niz... Nikt mig¢ nie pozbawi mojej chluby... Jakqz przeto mam zaplta-
te? Otoz te wlasnie, ze gltoszqc Ewangelie bez zadnej zaplaty, nie korzystam z praw,
jakie mi daje Ewangelia. ' Tuk wiec nie zalezgc od nikogo, statem sie niewolnikiem
wszystkich, aby tym liczniejsi byli ci, ktorych pozyskam. W odrdznieniu od innych
wedrownych nauczycieli nie bierze zadnych pienigdzy za swoja misje: Nie jestesmy
bowiem, jak wielu, ktorzy kupczg stowem Bozym, lecz ze szczerosci, jak od Boga mo-
wimy w Chrystusie przed Bogiem (2 Kor 2, 17). Czasem ironizuje w stosunku do
Koryntian, ktorzy by¢ moze woleli inny styl misyjny: Czyz popetnitem jakis grzech
przez to, ze ponizatem siebie, by was wywyzszyé? Ze za darmo glositem ewangelie
Boza (2 Kor 11, 7). O ile otrzymaliscie mniej niz pozostate Koscioly? Chyba tyl-
ko o tyle, ze nie bylem dla was ciezarem? Wybaczcie mi tg krzywde! (2 Kor 12, 13).
Z dumg przypomina Koryntianom: kiedy bytem u was i znajdowatem sie w potrze-
bie, nikomu nie okazatem si¢ cigzarem. ... W niczym nie obcigzatem was i nadal
nie bede was obcigzal. Zapewniam was przez bedgcqg w mnie prawde Chrystusa,
ze nikt nie pozbawi mnie tej podstawy do chlubienia sie w granicach Achai (2 Kor
11, 9-10). Nie szukam bowiem tego, co wasze, ale was samych (2 Kor 12, 14). Ja
zas bardzo chetnie poniose wydatki i nawet siebie samego wydam za dusze wasze
(2 Kor 12, 15).

Dzicki wlasnej uczciwej pracy §w. Pawel moze si¢ sam utrzymac i uniknac
oskarzen o wykorzystywanie innych. W ten sposob jego misja ewangelizacyj-
na byla wolna od wszelkich podejrzen, ktore ludzie tak szybko wysuwaja. Ideat,
jakim si¢ kieruje $w. Pawel, to stoicki ideal autarchii (aOtapkeiw), czyli samo-
wystarczalno$ci. Mowi o tym w Flp 4, 11-12: nauczylem sie wystarczaé sobie
(aOtapkng) w warunkach, w jakich jestem. Umiem cierpie¢ biede, umiem i obfito-
wac. Do wszystkich w ogole warunkow jestem zaprawiony: i by¢ sytym, i glod cier-
pieé, obfitowac i doznawad niedostatku. Wszystko moge w Tym, ktory mnie umac-
nia. Tego samego uczy innych chrzescijan. Autor Drugiego Listu do Tesaloniczan
nawigzuje do tego paulinskiego etosu pracy: Styszymy, zZe niektorzy wsrod was. ..
wcale nie pracujq, lecz zajmujg si¢ rzeczami niepotrzebnymi. Tym przeto nakazuje-
my i napominamy ich w Panu Jezusie Chrystusie, aby pracujqc ze spokojem wlasny
chleb jedli (2 Tes 3, 11-12).

Warto jednak zwroci¢ uwage na to, ze Sw. Pawet, cho¢ woli sam si¢ utrzymy-
wacé, nie jest niewolnikiem pracy i chetnie przyjmuje pomoc finansowa, szczegol-
nie wtedy gdy nie bylo sytuacji dwuznacznych i Ewangelia nie odnosita zadne-
go uszczerbku. Na przyktad wielokrotnie przyjat pomoc od Filipian z Macedonii:
W kazdym razie dobrze uczyniliscie, biorgc udzial w moim ucisku. > Wy, Filipianie,
wiecie przeciez, ze na poczqtku gltoszenia Ewangelii, gdy opuscilem Macedonig, za-
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den z Kosciotow poza wami jednymi nie prowadzit ze mng otwartego rachunku przy-
chodu i rozchodu, '® bo do Tesaloniki nawet raz i drugi przystaliscie na moje potrze-
by. V" Méwie zas to bynajmniej nie dlatego, Ze pragne daru, lecz pragne owocu, ktory
wzrasta na wasze dobro. '8 Stwierdzam, ze wszystko mam, i to w obfitosci: jestem
w catej petni zaopatrzony, otrzymawszy przez Epafrodyta od was wdzieczng won,
ofiare przyjemng, mitg Bogu (Flp 4, 14-18).

Intensywna praca fizyczna wéréd Grekow byta dla Pawta Zzrodlem upokorzen
i cierpienia. Warto wigc naswietli¢ pokrotce rdznice, jaka istniata w podejsciu do pra-
cy w judaizmie i w kulturze grecko-rzymskiej.

6.1. STOSUNEK DO PRACY W JUDAIZMIE

Stosunek $w. Pawla do pracy nie jest niczym nowym w Pismie Swietym. Tra-
dycja zydowska od zawsze miala pozytywne nastawienie do pracy fizycznej. Zyd
nigdy nie uwazal, ze praca fizyczna jest czyms$ upokarzajacym. Swiadczy o tym
hymn o madrosci w Ksiedze Hioba (Hi 28). Podobna pochwate pracy fizycz-
nej wida¢ w Ksiedze Syracha (Syr 38, 27-32). W kulturze zydowskiej, dla ktorej
obca byla wszelka duchowos¢ dualistyczna, stosunek cztowieka do rzeczywisto-
$ci materialnej nie byl z gruntu negatywny. Homo faber, cztowiek pracujacy fizycz-
nie nie byl osoba stojaca nizej od innych. Wiemy z historii, ze wielu rabinéw wyko-
nywalo rézne zawody zwiazane $cisle z praca fizyczna. Rabbi Jeshua byt kottowym
i fopatg tadowat opat do pieca. Rabbi Saul byt robotnikiem pracujagcym na dniowke.
Obaj zyli migdzy 70 a 125 r. po Chr., czyli prawie w tym samym okresie, co $w. Pa-
wel. U Zydéw, zajmujacych sie studiowaniem Tory, praca fizyczna byla uwazana nie
tylko za godne zrodlo utrzymania, ale i przyczyniala si¢ do tego, zeby nie cigzy¢
finansowo na uczniach. A zatem postawa $w. Pawla w srodowisku zydowskim nie
byta niczym szokujacym®.

W czasie swojej drugiej podrézy misyjnej w Koryncie sw. Pawel zamieszkat
w domu Akwili i Pryscylii, ktorzy trudzili si¢ tym samym rzemiostem. On sam zo-
staje okreslony jako oknromoLo¢ — producent namiotéw (Dz 18, 1-3). Termin grec-
ki okmromoLog pozwala jednak na podwdéjna interpretacje: Pawel mogt byé tkaczem,
wykonujagcym namioty z tkanin, albo rymarzem, czyli wykonywatl namioty ze skor
zwierzecych. Zarowno jedna, jak i druga interpretacja jest mozliwa. Tkacz, czy ry-
marz? Wydaje sig, ze raczej ta druga odpowiedz jest bardziej prawdopodobna. Pawet
znozem i szydtem w reku wyprawiat skory, wyrabial z nich namioty i inne skorzane
przedmioty. Takiego rzemiosta Pawel musial wyuczy¢ si¢ od swojego ojca, ponie-
waz w tradycji zydowskiej bardzo cz¢sto zawdd ojca przechodzit na syna. W trady-
cji grecko-rzymskiej bylo to reguta. Przyuczenie do zawodu rymarza trwato wtedy
od dwoch do trzech lat i wymagato zelaznej dyscypliny. Taka nauke $w. Pawel mu-
siat podja¢ jako miody chtopak w wieku 13—15 lat. Rowniez dwczesna i pozniej-
sza doktryna rabinow naktadata na ojcoOw nauczenie synow w odpowiednim zawo-

> G. Barbaglio, Paolo di Tarso e le origini cristiane, Assisi 19892, 54-59; R.F. Hock, The Social
Context of Paul's Ministry, Philadelphia 1980, 23-24.
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dzie. W Misznie znajdujemy takie zdanie: Kto nie uczy swojego syna zawodu, uczy
go jak by¢ zlodziejem (t. Qiddushin 1, 11). Ideatem byto wtedy, zeby mtody cztowiek
jednoczesnie uczyt si¢ zawodu i studiowat Prawo mojzeszowe. Taki ideal przekazy-
wata tradycja rabinow: Kazde studiowanie Tory, ktore nie idzie w parze z wyucze-
niem zawodu, konczy sie niczym i prowadzi do grzechu (t. Avot 2, 2)°.

6.2. STOSUNEK DO PRACY W KULTURZE GRECKO-RZYMSKIEJ

Inaczej przedstawia si¢ sprawa w kulturze grecko-rzymskiej. Ideal humani-
styczny, ktory w niej dominowat, wymagat catkowitego poswigcenia si¢ ksztatto-
waniu intelektu i osobowosci. To catkowite poswigcenie si¢ ideatowi humanistycz-
nemu Grecy nazywali Taldelo. a Rzymianie po tacinie otium®’. Prace fizyczng
zostawiali niewolnikom. Gardzono natomiast czlowiekiem wolnym, ktory trudnit
si¢ rzemiostem albo inng praca manualna. Nawet Arystoteles, ktory przeciez cenit
sobie rolnikow i pasterzy, twierdzil, ze ich cnota (&petn) nie ma nic wspdlne-
g0 z pracg, ktorag wykonuja. Ten ich sposdb zycia Arystoteles okresla jako pospolity
(barvAdc)®. Cyceron uwazat z kolei, ze pracami niewolniczymi (illiberales) i pospo-
litymi (sordidi) sa wszystkie prace optacane. Pobieranie pensji wedlug niego jest
ceng niewolnictwa (ipsa merces auctoramentum servitutis)®.

Swicty Pawel, przyjezdzajac do Europy zdominowanej przez kulture grecko-
-rzymska, musiat silg rzeczy przynaleze¢ do masy ludzi pogardzanych, ktérzy wia-
sng pracg utrzymuja si¢ przy zyciu. On sam jest Swiadomy tego, Ze praca fizyczna jest
w oczach Grekow ponizeniem (Czyz popetnitem jakis grzech przez to, ze ponizatem
siebie, by was wywyziszy¢? Ze za darmo glositem ewangelie Bozg —2 Kor 11, 7; zob.
tez2 Kor 11, 27). Byt §wiadomy, Ze jest apostolem Boskiego przestania o zbawieniu;
$wiadomy doniostosci misji, do ktorej zostat powotany, cho¢ pozbawiony catkowi-
cie spotecznego prestizu i spolecznej godnosci.

Mowiac o stosunku do pracy fizycznej w $wiecie grecko-rzymskim, war-
to przypomnie¢ innych filozofow stoikow i cynikéw, ktorzy nic sobie nie robi-
li z ogdlnie przyjetych zasad i normalnie zarabiali na swoje utrzymanie. Dla nich
wzorem do nasladowania byl Sokrates: Jakiz czltowiek jest bardziej wolny ode
mnie. Nie przyjmuje od nikogo ani podarkow, ani zaplaty?'®. Dion Chryzostom

% R. Penna, L ’ambiente storico-culturale delle origini cristiane, Bologna 1984, 41.

7 ,Grecy czas wolny traktowali powaznie, o czym $wiadczy pdzniejsza historia stowa, ktérym
go okreslali: greckie scholé przeszto w tacinskie schola, z ktorego wywodzi si¢ stowo «szkota» w wie-
lu jezykach... Dla Arystotelesa czas wolny byt celem pracy — pracy nie w sensie jaki$ konkretnych
czynnosci, lecz w ogolnym sensie ascholia (brak czasu wolnego) — por. Arystoteles, Etyka Nikoma-
chejska, 1177b, 4-6 — Terminem ascholia Arystoteles nazywal prowadzenie intereséw, a jego tacin-
ski odpowiednik negotium przetrwat w jezyku francuskim... (Wedtug Arystotelesa) pracujemy po to,
zeby dysponowac czasem wolnym, poniewaz tylko w czasie wolnym mozemy prowadzi¢ zycie kon-
templacyjne...” — por. R. Scruton, Kultura jest wazna. Wiara i uczucie w osaczonym swiecie, Poznan
2010, 31-32.

% Arystoteles, Polityka, V1, 4, 12; podobnie Ksenofont, O gospodarstwie (Ekonomik), 1V, 2; V1, 2.

% Cyceron, De oficiis, 1, 42: ,,...opificesque omnes in sordida arte versantur”.

190 Ksenofont, Apologia Sokratesa, 16.
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z Prusy, zwolennik stoicyzmu i cynizmu byl ogrodnikiem, a Muzoniusz Rufus
pracowal na farmie.

Praca fizyczna wigc nie dyskwalifikowata cztowieka, nie zaliczata go do gro-
na ludzi niewyksztatconych. Swicty Pawel, o czym $wiadcza jego listy, jest jak naj-
bardziej czlowiekiem wyksztatconym i inteligentnym.

7. ZAKONCZENIE

Wysitek ewangelizacyjny, podjety przez apostotow wsrdd pogan, byt wielkim
wyzwaniem wynikajagcym z teologicznej koniecznosci (Mt 28, 19-20), ktora do-
szta do glosu z calg sita przede wszystkim w Listach §w. Pawta. Swiadomo$é teo-
logicznej koniecznosci niesienia zbawienia poganom stata si¢ jedynym powodem,
dla ktérego chrzescijanstwo od samego poczatku swojego istnienia stato si¢ reli-
gig otwarta na wszystkich. Cho¢ obcigzone zydowskim separatyzmem i zydowska
dbatoscia o rytualng czystos¢, potrafilo w poglebionej refleksji nad wydarzeniem
Chrystusa pokona¢ wewnetrzny opor judaizujacych chrzescijan i wlasciwie odczy-
ta¢ swa misje¢ jako realizacj¢ uniwersalnej woli Boga zbawienia wszystkich ludzi
(1 Tm 2, 4).

Z lektury NT wynika, ze zaistnienie chrzes$cijanstwa wsrod pogan nie odbyto si¢
bezkonfliktowo. Wystawione na pokusy batwochwalczego i niemoralnego zycia,
pozbawione normatywnych przepisdw Prawa mojzeszowego, ktore Zydom dawaty
poczucie pewnosci i cementowaty narodowg solidarnos¢, chrzescijanstwo z trudem
nawigzywalo dialog z tym szczegdlnym rozmoéwca, jakim byto poganstwo. Wie-
lowickowa madros¢ Grekow, synkretyzm religijny, orficko-pitagorejskie rytuaty
inicjacyjne, obyczajowos¢ religijno-spoteczna, moralna degeneracja to te aspek-
ty §wiata poganskiego, ktore najbardziej zaprzataly uwage autoréw NT. Ale im
bardziej konfrontacja z poganstwem wymuszata na nich konkretne reakcje, tym
bardziej konsolidowato si¢ w nich prze$wiadczenie o wyjatkowosci przestania,
ktorego byli apostotami i za ktére czuli si¢ odpowiedzialni. Przeciez bez tej kon-
frontacji z poganstwem, niekiedy bardzo szorstkiej, nie powstataby wickszo$¢ Li-
stow $w. Pawla. Problemy chrzescijan, zyjacych wsrdd pogan, czasem bardzo pro-
zaiczne, sprawialy, ze Apostot czul gwattowng potrzebg wyjasnienia, na czym
polega w danej sytuacji zycie chrzescijanskie w duchu dziecigctwa Bozego i po-
dejmowat kwestie, dzigki ktorym mamy dzisiaj dostep do jego apostolskiego serca,
wrazliwosci 1 zrozumienia.
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EARLY CHURCH IN CONFRONTATION WITH PAGAN
WORLD IN LIGHT OF NEW TESTAMENT WRITINGS

Summary

A particular attitude of the Early Church to pagans resulted from a “theological necessity”
to proclaim the Gospel to all people (Mt 29:19). This universal aspect of early Christianity is often
present in the New Testament (1 Tm 2:3). The analysis of some texts (Acts 13:13-52; 1 Cor 8:1-13;
Gal 2:2-5:14) shows that mission among pagans was based on three theological premises: logic of
God’s plan of salvation, knowledge of God revealed in Jesus Christ and the truth of the Gospel. They
are exegetically presented and explained. Further we presented these aspects of pagan religiosity which
would lead to conflicting situations with Christian communities: propriety/ impropriety of Christians
eating pagan sacrifices (1 Cor 8:1-13), uncertainty about future and desire for ecstatic experiences and
spiritual gifts (1 Cor 12-13) and unbelief in body resurrection. Explaining those aspects, the author
attempts to present historical and cultural background of pagan religiosity based on the works of an-
cient writers. Another element of confrontation of New Testament writers with pagans is their constant
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stigmatizing of immoral pagan life. It is done both in many lists of offences, which include main-
ly sexual sins (generally called mopveio) and in criticizing concrete immoral attitudes and desires
(e.g. incest and homosexuality). Also pedophilia, though it is not directly listed in the New Testa-
ment, was very common in the pagan world and it completes the image of moral pagan corruption
and undoubtedly could have been classified by saint Paul as sexual depravity — mopveia (Ro 1:26-27).
Finally, we confronted the attitude to manual labor in Jewish culture and in Greco-Roman culture. In
Jewish culture we can talk about work ethos, which gave material means for support and did not disturb
more spiritual work, such as studying the Torah. In Greco-Roman culture manual work was despised.
That resulted from a dominant humanistic ideal (Greek modeia, Latin otium), which demanded a total
dedication to intellectual and personal development. Manual work was left for slaves.

Key words: pagans in the New Testament, Early Church in relation to pagans, pagan immorality, open-
ness to pagans, theological necessity, evangelization of pagans, evangelization premises, need to pro-
claim the Gospels to pagans, missio ad gentes
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1. WPROWADZENIE

Laska usprawiedliwienia urzeczywistnia si¢ w catej petni w Eucharystii.
Wieczerza Panska jest naturalnym wynikiem dwu sakramentéw wtajemnicze-
nia chrzescijanskiego: chrztu i bierzmowania, ich owocem i najwyzszym uwiencze-
niem. W tym sakramencie nasza ,.komunia” z Chrystusem staje si¢ doskonata. Nie
sposob pojs¢ dalej niz Eucharystia, ani niczego do niej dodac.

Prawda jest, ze w kazdym sakramencie jest obecny Chrystus, poniewaz to On
dziata osobiscie 1 bezposrednio dla naszego zbawienia; w Eucharystii jednak obec-
no$¢ ta staje si¢ tak rzeczywista i przeobrazajaca, ze przeobraza wierzgcego ,,we
wtasnej substancji. Btoto nie jest juz btotem: po przyjeciu formy krolewskiej staje
si¢ samym ciatem krola™!.

Celem niniejszego artykulu jest ukazanie usprawiedliwiajagcego wymia-
ru Eucharystii. Sakrament ten ma zardéwno pozytywny, jak i negatywny wymiar.
Eucharystia jest sakramentem, ktory dokonuje prawdziwego, stopniowego uspra-
wiedliwienia poprzez przeobrazenie catego ludzkiego ,,by¢” w zmartwychwsta-
tego Chrystusa, co znajdzie uwienczenie w ostatecznym krolestwie, w ktore wia-
czone jest cate zycie chrzescijanskie. Jest to wspaniata synteza taski i wspotpracy
cztowieka, zycia sakramentalnego i zycia ascetycznego, liturgii i zycia, terazniej-
szosci 1 przyszlosci.

! Zob. Nikolaos Kabazylas, O zyciu w Chrystusie (Peri tes en Christozoes), PG 150, 493-727,
miejsce cyt.: PG 150, 581A.
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2. POZYTYWNY WYMIAR USPRAWIEDLIWIENIA W EUCHARYSTII

2.1. ZJEDNOCZENIE Z CHRYSTUSEM

Eucharystia jest sakramentem centralnym. Ma szczegdlny status wsrod
innych sakramentéw, z jednej strony ze wzgledu na jej ustanowienie bezposred-
nio przez Chrystusa, a z drugiej strony — na to, czego udziela ona ochrzczonym.
Ustanowienie Eucharystii jest wyraznie odnoszone do decyzji Jezusa przed $mier-
cia, czego nie ma w przypadku innych sakramentow?. Udziela ona osobowej obec-
nos$ci Jezusa, samego Jego bytu, czego inne sakramenty nie realizuja w taki sposob
i w takim samym stopniu®.

Szukajac dogmatycznych implikacji nauki o usprawiedliwieniu na gruncie
Eucharystii, nie trudno zauwazy¢, ze w tym sakramencie dochodzi do glosu przede
wszystkim pozytywny aspekt usprawiedliwienia grzesznika, a mianowicie uswig-
cenie 1 odnowienie wnetrza cztowieka. Przez sakrament eucharystyczny Chrystus
jednoczy ze soba ludzi, ktorzy wierza w Niego i ktdrzy zostali ochrzezeni. ,,Skut-
kiem tego sakramentu dokonywanym w duszy godnie przyjmujgcego, jest zjedno-
czenie cztowieka z Chrystusem™. Z Eucharystii sptywa na usprawiedliwionych
faska i z ,,najwigksza skutecznos$cia przez nig dokonuje si¢ uswiecenie cztowie-
ka w Chrystusie i uwielbienie Boga, ktore jest celem wszystkich dziet Kosciota™.
Owo uswigcajace zjednoczenie, zrédto odnowy®, wychwalanie Boga’, przebaczenie
grzechdw, misterium eucharystyczne czyni z uczniow Jezusa byty, ktore Duch Swig-
ty przytacza do Jego paschy i uzdatnia do dzickczynienia za odwage daru z siebie®.
Eucharystia jawi si¢ nam jako ,,zrédto” usprawiedliwienia. Wedtug Soboru Florenc-
kiego: ,,skutkiem tego Sakramentu, dokonywam w duszy godnie przyjmujacego, jest
zjednoczenie cztowieka z Chrystusem. A poniewaz przez taske cztowiek zostaje wia-

2 Znaki zbawienia. Historia dogmatow, red. B. Sesboiié, Krakow 2001, 273.

3 JM. Lipniak, Ekumeniczne usprawiedliwienie podzielonych grzesznikéw, Swidnica 2006, 275-276.
Warto przypomnie¢ w tym miejscu, ze w rozumieniu obecno$ci Chrystusa w Eucharystii brak jest za-
sadniczych réznic miedzy katolikami a luteranami. W Dokumencie z Paderborn luteranie uznali za po-
prawng formute trydencka, ze Jezus Chrystus obecny jest w Eucharystii ,,prawdziwie, rzeczywiscie
i substancjalnie”. Wspolnie z katolikami przyznali, ze chrze$cijanie w rozny sposob wyrazali wiarg w t¢
obecnos$¢, ktorej nie da si¢ uja¢ wyczerpujaco za pomoca jakichkolwiek wyrazen. Chociaz wspdlne
stosowanie okreslenia ,,obecnos¢ sakramentalna, nadprzyrodzona i duchowa’ nabraly w obu tradycjach
odmiennego znaczenia, to jednak postugiwano si¢ nimi w celu wykluczenia przestrzennego czy natura-
listycznego oraz czysto wspomnieniowego czy symbolicznego sposobu rozumienia tej obecnosci. Por.
Das Herrenmahl. Bericht der Gemeinsamen Romisch-katholische Evangelisch Kommission 1978, w:
DWU I, 269295 [cyt. dalej jako Paderborn]; Wieczerza Pariska, w: S.C. Napiorkowski, Wszyscy pod
jednym Chrystusem, 169-196; zob. B. Sesbotié, L accord eucharistique des Dombes. Réflexions théolo-
giques, Istina 18/2 (1973), 210-229; L. Scheftczyk, Ergebnisse und Ausblicke der neueren Diskussion
um die eucharistische Wandlung, MThZ 30 (1979), 192-207.

4 Dekret dla Ormian, OCD II-1, 1121, BF VII, 286.

SKL 10.

¢ KK 11; por. Pius XII, Encyklika Mediator Dei, 20 listopada 1947 r., AAS 39 (1947), zwi. 552.

"KL 10.

8 Znaki zbawienia. .., dz.cyt., 278.
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czony w Chrystusa i tgczy sie z Jego cztonkami, stad wynika, Ze przez ten sakrament
u godnie przyjmujacych wzrasta taska. Wszystkie skutki, jakie materialny pokarm
i napdj wywotuja w zyciu cielesnym: utrzymanie, wzmocnienie, regeneracja i ra-
do$¢ — ten sakrament dokonuje w stosunku do zycia duchowego. Jak méwi papiez
Urban, odnawiamy w nim wdzigczna pami¢¢ naszego Zbawiciela, odrywamy si¢ od
ztego, umacniamy w dobrym, doznajemy wzrostu cnot i task™. Magisterium podaje
takze zasade zespalajaca zbawcze owoce Eucharystii, twierdzgc niemal nieustannie,
iz daje ona cnoty, faske jednosci i mitosci'’, a to dlatego, ze taska ta wynika bez-
posrednio z tre$ci i sensu tegoz Sakramentu, ktory — jak byta juz o tym mowa —
jest obecnos$cig Ofiary Pana, ztozonej Bogu Ojcu na wykupienie ludzi. Twierdzenie
to opiera si¢ rowniez na $wiadomos$ci wielokrotnie wypowiadanej, ze skutecznosé
Ofiary eucharystycznej jest taka sama jak Ofiary krzyza''.

Zasadniczym aspektem ftaski sakramentalnej w Eucharystii jest zatem spra-
wianie bardzo $cistego i1 zazylego zjednoczenia z Chrystusem, ktore istnieje juz
i dziata w formie zaczatkow w cztowieku ochrzczonym, a zostaje wzmocnione da-
rami Ducha Swigtego'2 w sakramencie bierzmowania. Méwi o tym wyraznie defi-
nicja usprawiedliwienia, w ktérej czytamy, ze dzigki usprawiedliwieniu cztowiek
zostaje odnowiony i uswiecony wewnetrznie, a dzieje si¢ to przez dobrowolne
przyjecie taski 1 darow, stad cztowiek staje si¢ z niesprawiedliwego sprawiedliwym,
z nieprzyjaciela (Bozego) przyjacielem, aby byl dziedzicem wedlug nadziei zy-
cia wiecznego®®. Chrystus si¢ nam oddaje wraz ze swoim wiasnym zyciem, stara-
jac sie nas podnie$¢ i przeobrazi¢ we wlasnej sferze istnienia'®. Stajgc sie¢ naszym
podtrzymaniem i odnowieniem, pocigga nas do swojej stuzby, umacniajagc w nas
wiarg, nadzieje i mitos¢. W Eucharystii mamy takze komuni¢ wyjatkowa, albowiem
dajac nam Jezusa osobowo, cho¢ pod postaciami chleba i wina, ustala ona jak naj-
bardziej realng i mozliwie $cistg wiez cztowieka z Bogiem w Stowie Wcielonym,
a w konsekwencji takze ze wszystkimi ludzmi posilajagcymi si¢ Eucharystig. Jak
bowiem stusznie zauwaza M.J. Scheeben: ,,Przez przemiang chleba Chrystus wia-
$ciwie nas przyjmuje wirtualnie w swoje ciato, gdyz chleb symbolizuje nasze ciata,

? BF VII, 286.

10DS 783, 1635.

' DS 3339. Zob. J.M. Lipniak, Ekumeniczne usprawiedliwienie..., dz.cyt., 275-276.

12 Por. S.C. Napiorkowski, Duch Swiety a Eucharystia wedlug katolicko-protestanckich uzgod-
nien doktrynalnych na temat Eucharystii, Znak 29 (1977), nr 277-278 (7-8), 794-803; tenze, Fucha-
rystia w dialogu. Uzgodnienie Grupy z Dombes, Roczniki Teologiczno-Kanoniczne 24 (1977), nr 2,
29-40; tenze, Eucharystia w doktrynalnym dialogu katolicko-protestanckim, Sprawozdania TN KUL
25(1976), 31-38.

13 Por. DS 1528.

14 Istote Eucharystii jako ofiary wyrazili luteranie i katolicy w sformutowaniu, ze ,,$wigtowanie
Eucharystii jest ofiara chwaly i samozaofiarowaniem czy ofiara Ko$ciota. Deklaracja z Saint Louis
1967, 1. Ofiara za$ Chrystusa raz na zawsze ztozona na krzyzu, jest jedyna ofiarg za grzechy, ktorej
si¢ w Eucharystii nie powtarza i nie dopelnia, lecz jej skuteczno$¢ uobecnia na nowo we wspolnocie.
Das Herrenmah..., dz.cyt., nr 56. Przekonanie, katolikow, ze Kosciot ofiaruje we Mszy Chrystusa,
nie kwestionuje wystarczalnosci ofiary krzyzowej, co wyjasnili wspotczesni teologowie katolicey. Por.
Paderborn 57-61; Saint Louis 1, 2. Por. E. Iserloh, ,,Das Herrenmahl” im romisch-katholischen und
evangelischen Gesprdch, ThRv 75 (1979), 177-182.
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ktorych jest pokarmem i ktore go asymiluja. Przez przemiang chleba, jako odzy-
wiajacej nas substancji, Chrystus pod pewnym wzgledem przemienia nas w swoje
ciato”">. W ramach gestu sakramentalnego dokonuje si¢ wigc rzeczywiscie to, co on
oznacza i na co wskazuje. Chrystus staje si¢ jednoscig z nami, komunikuje siebie
w znaku dla naszego zycia z takim odniesieniem ontycznym, ktore jest i pozostanie
na zawsze tajemnica, ale dogtebnie prawdziwg, cho¢ niewyobrazalng'®.

Eucharystia jest pokarmem duchowym, umacniajagcym nas wewngtrznie i po-
silajagcym tak, bysmy zyli zyciem Pana. Jest ponadto lekarstwem wyzwalajacym
nas z win codziennych i chronigcym przed popetieniem grzechu $miertelnego.
Jest takze dziatajacym juz w nas poczatkiem przysziej chwaly i szczgscia wiecz-
nego, do ktorego jesteSmy przeznaczeni'’. Sg to z istoty swej te same owoce, jakie
meka Chrystusa data catemu $wiatu, a ktore obecnie, dzigki Sakramentowi, staja si¢
obecne we wszystkich przyjmujacych Ciato i Krew Pana. Otrzymuje si¢ je, ponie-
waz Eucharystia z woli Chrystusa jest — jak mowi Sobér Trydencki — ,,symbolem
tego «ciatay, ktorego On sam jest «Glowa» (1 Kor 11, 3; Ef 5, 23), z ktérym nas —
jako cztonki — chciat ztgczy¢ tak Scistym wezlem wiary, nadziei i mitosci, zeby$Smy
«wszyscy to samo mowili, a nie byto wsrdod nas rozdwojenia» (1 Kor 1, 10)”'8.

M.J. Scheeben odnosnie do taski, jaka otrzymujemy w Najswigtszym Sakramen-
cie, stwierdza: ,,Uczestniczenie w Eucharystii, czyli Komunii $w., dokonuje przede
wszystkim naszej inkorporacji w Chrystusa i konsekwentnie niesie z sobg to wszyst-
ko, co si¢ z tg inkorporacjag w sposob naturalny wigze. [...] Powiedzial wprawdzie
Zbawiciel, ze «cialo moje prawdziwie jest pokarmem, a krew moja prawdziwie jest
napojemy, ale powiedziat takze, ze «Kto spozywa moje Ciato i pije moja Krew,
trwa we Mnie, a Ja w nim» (J 6, 56). [...] W wypadku Eucharystii [...] nie tylko dla-
tego powinnismy pragna¢ Boga-cztowieka, azeby zaczerpna¢ z Niego zyciodajng
moc, ale zeby posiada¢ Go w Jego osobie i Nim si¢ radowa¢. Wlasnie przez t¢ zy-
wotng moc, jakiej nam udziela, powinnismy Go w zywym uscisku objaé i posigs¢”?.
Usprawiedliwiajgce owoce Wieczerzy Panskiej wyprowadza si¢ wigc z tego, czym
jest sam Sakrament: Chrystus oddaje swoje zycie Ojcu za nas w mece, a obecnie,
przychodzac sakramentalnie do czlowieka, sprawia w nas powigkszenie zycia i zjed-
noczenia ze sobg. Skutki ukazujg si¢ i aktualizujg w sposob, w jaki ten Sakrament
jest sprawowany: pod postacia pokarmu i napoju. Jest on podtrzymaniem, zjedno-
czeniem, rozwojem, naprawieniem zta i smakiem zycia?®. Cialo Chrystusa zostaje
wydane za nas. Jest to nawigzanie do wydarzenia z Golgoty, miejsca gdzie doko-
nato si¢ nasze usprawiedliwienie. Podobnie Krew za nas wylana na odpuszczenie
grzechow, daje nam Tego, ktory usprawiedliwia. Mamy tu do czynienia ze zwigz-
kiem obecnos$ci Chrystusa w Eucharystii z usprawiedliwieniem. Skoro na zasadzie

1S MLJ. Scheeben, Tajemnice chrzescijanstwa, Krakow 1970, 398.

16 .M. Lipniak, Swiatlo sakramentalnej uczty, w: Swiatlo Slorica, ktére nie zna zachodu. Eucha-
rystia jako tajemnica $wiatla, red. .M. Lipniak, Swidnica 2005, 46.

17 B. Testa, Sakramenty Ko$ciola, Seria: Podrecznik teologii katolickiej, t. 9, Poznan 1998, 214.

18 BF VII, 290.

1 MLJ. Scheeben, dz.cyt., 414.

2 Sw. Tomasz z Akwinu, Suma teologiczna 111, q. 19, a. 1.
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antonomazji Eucharystia to Chrystus, a Chrystus jest Sprawiedliwoscig, to Euchary-
stia tez usprawiedliwia. Wskazuja na to owoce Komunii swigtej.

Przystepowaé¢ do Komunii $wigtej oznacza przyjmowaé samego Chrystusa,
ktory ofiarowat si¢ za nas®'. Wielu wierzacych utozsamia Komuni¢ $wieta, jako fi-
zyczne przyjecie postaci chleba i wina, czyli Ciata i Krwi Panskiej, z catym tema-
tem Eucharystii. Tymczasem Komunia $w. jest w aspekcie liturgicznym jedynie
nawigzaniem sakramentalnego kontaktu z Eucharystig, jakkolwiek kontakt ten
dopetnia Eucharysti¢??. Komunia $w. jest najdoskonalszym przypadkiem spotka-
nia chrzescijan z Jezusem Chrystusem. Jest to spotkanie szczeg6lne i jedyne w swo-
im rodzaju — na zywo z calg Osobg Chrystusa poprzez Jego Cialo i Krew, z calg
historia Jezusa i z Jego egzystencja niebieska, a poprzez Jezusa z calg Trdjca Swie-
ta?. Spotkanie to polega na osobowym zespoleniu si¢ ,,0s0bag w osobg”. Szczegolnie
przez nie umacnia si¢ nasze dziecigctwo Ojca Niebieskiego. Cz.S. Bartnik zauwaza,
ze: ,,spotkanie osobowe sktada si¢ z wielu pasm: pasmo wiary dajacej duchowe po-
znanie 1 wstep do zbawienia, pasmo mitosci stwarzajacej czlowieka na nowo, wpro-
wadzajacej fad na miejsce pierwotnego ,,chaosu” i aktualizujgcej nasze dziatanie,
pasmo pewnej biernej i czynnej ,.taski eucharystyczne;j”, pasmo taski uswigcajacej,
indywidualnej i spolecznej, pasmo taski zycia i dziatania sakramentalnego oraz pa-
smo spelniania si¢ osobowego w zyciu osobistym i eklezjalnym. Stowem — Komu-
nia $w. daje nam niejako bezposrednie i realne doznanie rzeczywistosci Jezusa Chry-
stusa i Jego dzieta odkupienczego™*.

Jezus pragnie, aby Jego uczniowie przyjmowali Go w sakramencie Eucharystii:
»Zaprawde, zaprawdeg, powiadam wam: Jezeli nie bgdziecie spozywali Ciata Syna
Cztowieczego i nie bedziecie pili Krwi Jego, nie bedziecie mieli zycia w sobie”
(J 6, 53). Odpowiadajac na zaproszenie Jezusa, cztowiek musi przygotowac si¢ do tej
wielkiej 1 §wietej chwili. Dlatego Apostot Narodow wzywa do rachunku sumienia:
,,Kto spozywa chleb lub pije kielich Paniski niegodnie, winny bedzie Ciata i Krwi Pan-
skiej. Niech przeto cztowiek baczy na siebie samego, spozywajac ten chleb i pijac
z tego kielicha. Kto bowiem spozywa i pije, nie zwazajac na Ciato Panskie, wyrok
sobie spozywa i pije” (1 Kor 11, 27-29). Kazdy, kto jest w stanie grzechu ciezkiego,
przed przyjeciem Komunii powinien przystagpi¢ do sakramentu pojednania. Inaczej
Komunia bytaby czyms$ antyeucharystycznym. Do Stolu Panskiego moga przysta-
pi¢ tylko chrzescijanie wolni od §wiadomego grzechu $miertelnego, kar koscielnych
(ekskomuniki i interdyktu), niezyjace w jawnym grzechu ciezkim (np. konkubina-
cie) i publicznie nieuznane za niegodne®.

Komunia §w. przyjmowana jest najczesciej tylko pod postacia chleba, ale nawet
pod jedna postacig przyjmujacy ten sakrament otrzymuja caty owoc taski Eucha-
rystii. ,,Ze wzgledu na wymowe znaku Komunia §w. nabiera peliejszego wyrazu,
gdy jest przyjmowana pod obiema postaciami. W tej bowiem formie ukazuje si¢

21 KKK 1382.

22 Por. Jan Pawet 11, Encyklika Ecclesia de Eucharistia, 34—46.

2 Cz.S. Bartnik, Dogmatyka katolicka, t. 11, Lublin 2003, 726-727.
2 Tamze, 727.

2% KPK, kan. 912-916; 1331; 1332.
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w doskonalszym $wietle znak Uczty eucharystycznej”?®. Za Katechizmem Koscio-
ta Katolickiego mozemy poda¢ poszczegoélne owoce Komunii §wietej. Komunia §w.
poglebia nasze zjednoczenie z Chrystusem. Pierwszym owocem przyjmowa-
nia Eucharystii w Komunii jest glebokie zjednoczenie z Chrystusem Jezusem, ktory
powiedziat: ,,Kto spozywa moje Ciato i Krew moja pije, trwa we Mnie, a Ja w nim”
(J 6, 56)*". Uczta eucharystyczna jest podstawa zycia w Chrystusie: ,,Jak Mnie po-
stat zyjacy Ojciec, a Ja zyj¢ przez Ojca, tak i ten, kto Mnie spozywa, bedzie zyt
przeze Mnie” (J 6, 57). Komunia $wieta w przedziwny sposob dokonuje w naszym
zyciu duchowym tego, czego pokarm materialny w zyciu cielesnym. Przyjmowanie
w Komunii Ciata Chrystusa Zmartwychwstatego, ,,0zywionego i ozywiajacego Du-
chem Swietym”, podtrzymuje, poglebia i odnawia zycie taski otrzymane na chrzcie.
Wzrost zycia chrze$cijanskiego potrzebuje pokarmu Komunii eucharystycznej, Chle-
ba naszej pielgrzymki az do chwili $mierci, gdy zostanie nam udzielony jako wia-
tyk?®. Komunia chroni nas przed grzechem. Cialo Chrystusa, ktére przyjmujemy
w Komunii, jest ,,za nas wydane”; Krew, ktora pijemy, jest ,,wylana za wielu na od-
puszczenie grzechdéw”. Dlatego Eucharystia nie moze jednoczy¢ nas z Chrystusem,
nie oczyszczajac nas rownoczesnie z popetnionych grzechow i nie zachowujac nas
od grzechow w przysztosci. Jak pokarm cielesny stuzy do przywracania utraconych
sil, tak Eucharystia umacnia mitos¢, ktora stabnie w zyciu codziennym, a ozywio-
na mito$¢ gladzi grzechy powszednie. Chrystus, dajac nam siebie, ozywia naszg mi-
o$¢ 1 uzdalnia nas do uwolnienia si¢ od nieuporzgdkowanych przywiazan do stwo-
rzen; sprawia takze, ze zakorzeniamy si¢ w Nim. Eucharystia przez mito$¢, ktora
w nas rozpala, ,,zachowuje nas od przysztych grzechow $miertelnych”. Im bardziej
uczestniczymy w zyciu Chrystusa i poglgbiamy przyjazn z Nim, tym trudniej jest
nam zerwac¢ wig¢z z Nim przez grzech $miertelny. Celem Eucharystii nie jest jednak
odpuszczenie grzechow $miertelnych. Jest ono wlasciwe dla sakramentu pojedna-
nia. Eucharystia jest natomiast sakramentem tych, ktorzy pozostajag w petnej komu-
nii z Kosciotem. Jednos$¢ Ciata Mistycznego: Eucharystia tworzy Kosciot. Ci, ktorzy
przyjmuja Eucharystie, s $cislej zjednoczeni z Chrystusem, a tym samym Chrystus
faczy ich ze wszystkimi wiernymi w jedno Ciato, czyli Koscioél. Komunia odnawia,
umacnia i poglebia wszczepienie w Kosciot, dokonane juz w sakramencie chrztu®.
Przez chrzest zostaliSmy wezwani, by tworzy¢ jedno Ciato. Eucharystia urzeczy-
wistnia to wezwanie: ,,Kielich btogostawienstwa, ktory blogostawimy, czyz nie jest
udziatem we Krwi Chrystusa? Chleb, ktory tamiemy, czyz nie jest udzialem w Cie-
le Chrystusa? Poniewaz jeden jest chleb, przeto my, liczni, tworzymy jedno Ciato.
Wszyscy bowiem bierzemy z tego samego chleba” (1 Kor 10, 16-17) (por. KKK
1391-1396)°.

Waznym aspektem taski sakramentalnej w Eucharystii jest zatem sprawianie
bardzo $cistego 1 zazylego zjednoczenia z Chrystusem, ktore istnieje juz i dzia-

2 Ogélne wprowadzenie do Mszalu rzymskiego, 240.

KKK 1391.

# KKK 1392.

» KKK 1396.

30 J.M. Lipniak, Swiatlo sakramentalnej uczty..., dz.cyt., 47-48.
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fa w formie zaczatkowej w czlowieku ochrzczonym, a zostaje wzmocnione dara-
mi Ducha Swietego w sakramencie bierzmowania.

Istnieje jeszcze inny aspekt laski sakramentalnej, $ciSle zespolony z pierw-
szym 1 nieodlgczny od niego: ,,Przekazujac swoje zycie bedace podtrzymaniem na-
szego, Chrystus zespala miedzy soba wiernych jako czlonki jednego ciata. Laska
Eucharystii sprawia, ze jednos¢ ciata Chrystusowego, utworzonego z ludzi ochrzczonych
i bierzmowanych, staje si¢ bardziej $cista i czynna, dziatajaca. Wymagana przez Chry-
stusa u wierzacych jedno$¢ pozwala im na przekazywanie innym zycia Bozego i staje
si¢ znakiem, aby $wiat uwierzyt (por. J 10, 9—17; 15, 1-11; 17, 20-23). Jedno$¢ wie-
rzacych w Chrystusa jest jednym z istotnych owocow Jego zbawczej $mierci 1 zmar-
twychwstania, otrzymywanym sakramentalnie podczas udziatu w Stole eucharystycz-
nym. Celebrowanie Ofiary eucharystycznej i komunia z nig $cisle zwigzana wyrazaja
oraz sprawiaja jednosc¢ eklezjalng przede wszystkim wsrod osob uczestniczacych w tym
Swigtym obrzedzie, ale takze w catym Kosciele. Przeciez jedno$¢ ludu Bozego jest tym
dobrem, ktore wzrasta za kazdym razem, gdy wierni si¢ spotykaja w imi¢ Jezusa Chry-
stusa. Powodem, dla ktérego Eucharystia oznacza i ozywia jednos¢ Kosciota oraz ze-
spolenie jego czlonkoéw migdzy soba, jest wspolne posiadanie Jezusa w formie sakra-
mentalnej; to wlasnie stanowi racje ich wzajemnej jednosci oraz jednoscei ich zycia™'.

Laska Eucharystii jednoczy rowniez ochrzczonych miedzy sobg. Jest ,,weztem
mitosci™?. Chrystus, w tym sakramencie udziela siebie, daje chrzescijanom ,,cal-
kowite wlaczenie™?® w swe Ciato i jedno$¢ Ludu Bozego, ktorej ,,stosownym zna-
kiem i cudowna przyczyna jest ten Najswietszy Sakrament™4. Omawiajac pozytyw-
ne skutki usprawiedliwienia zawarte w Eucharystii i majagc na uwadze jej zasade
jednoczaca, mozna wymieni¢ gtowne skutki Najswigtszego Sakramentu, podawane
przez Magisterium i Tradycje®”.

Dzigki temu cztowiek dziata jako byt nowy, jakim jest juz faktycznie, posiadany
przez Chrystusa i dlatego wlasnie pozostajacy w Scistym zespoleniu zyciowym ze
wszystkimi ludzmi, ktorzy stali si¢ wierzgcymi uczniami Jezusa. Ochrzczeni wcho-
dza w ten sposob w bezposrednia komuni¢ z Bogiem, obecnym w historii jako Od-
kupiciel, ktory jako Zywy oddaje si¢ wcigz za nas.

Dzigki temu wspodlnemu posiadaniu Jezusa wierni stanowig Kosciol — czegsé
ludzkosci zespolonej wyraznie i obiektywnie wokoét Jego Ofiary i1 Jego mitosci.
Kosciot stat si¢ tym samym zdolny wielbi¢ Ojca razem z Panem i zy¢ w mitosci.
Wypada ponadto zauwazy¢, ze w celebrowaniu Wieczerzy Panskiej Koscidt urze-
czywistnia konkretnie i historycznie swdj byt jako ciala Chrystusowego, przedtuze-
nia i ciggto$ci dzieta Odkupienia.

Trzeba przyznac racj¢ Y. Spiterisowi, kiedy naucza, ze to, co: ,,dogmat chalce-
donski orzeka o Chrystusie, w Eucharystii sprawdza si¢ w pewnym sensie rowniez
w cztowieku. Sobor ten uczy bowiem, ze natura Boska i natura ludzka sa ztaczo-

31 B. Testa, dz.cyt., 216.

2 KL 47.

3 DK 5.

# KK 11.

3 BF VII, 290. Zob. J.M. Lipniak, Ekumeniczne usprawiedliwienie..., dz.cyt., 278.
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ne nierozdzielnie i bez pomieszania; stworzenie, nie przestajac by¢ stworzeniem,
faczy si¢ niepodzielnie z Niestworzonym. Przyjmujac w Eucharystii Chrystusa,
uczestniczymy w jednosci przeobrazajacej to, co ludzkie, w to, co Boskie, natu-
ra ludzka podlega ,,przebdstwieniu”. Chrystus, ,,bedac Bogiem, zstepuje na ziemie,
lecz z ziemi prowadzi nas do gory, staje si¢ czlowiekiem, a czlowiek zostaje przebo-
stwiony’®. Przebostwienie, ktore jest finalnym etapem usprawiedliwienia jest moz-
liwe dlatego, ze uczestniczac w jednym ciele. i jednej krwi ludzkiej, przyjmujemy
w duszy Boga’. ,Jasne jest wigc, ze Chrystus wstepuje w nas i stapia si¢ z nami,
ale zmieniajac nas i przeobrazajac w siebie, tak jak kropla wody pograzona w bez-
kresnym oceanie wonnego olejku™. To wlasnie w tym sakramencie dokonuje si¢
oblubiencze zespolenie ludzkosci z Chrystusem, dlatego Koscioét i Chrystus stajg si¢
jednym ciatem” i Kosciot jest prawdziwie ,,ciatem Chrystusa™.

Usprawiedliwienie w Eucharystii ma szczegdlny status. Wieczerza Pan-
ska jest sakramentem zakladajacym najbardziej ze wszystkich nasza wspotprace.
Pozytywny wymiar usprawiedliwienia w tym sakramencie ujawnia si¢ w odnowie-
niu i u§wigceniu wnetrza cztowieka, w jego wewnetrznej przemianie. Przemiana do-
konana przez Eucharysti¢ przenika wysitek ludzki, dlatego w Boskiej Liturgii nie
chodzi zwyczajnie o poprawe etyczna cztowieka, ale o jego udoskonalenie ontolo-
giczne. Cztowiek przeobrazony w Chrystusa wspotpracuje z Nim, aby usuna¢ reszt-
ki ,,ztego nawyku™*’, nie pozwalajacego, aby zajasniato w nim zycie w Chrystusie.
Nie chodzi juz o samotny trud poprawy: Chrystus, ktory w Eucharystii staje si¢
jednym w nas, staje si¢ takze naszym oczyszczeniem i ,,naszym towarzyszem wal-
ki”*!. Nagroda za t¢ walke nie jest zwykla czysto$¢ wewnetrzna, ale co$ znacznie
wigkszego, to wlasnie ,,chleb Zycia staje si¢ naszg nagroda”™.

Usprawiedliwiajgcy wymiar Eucharystii uwidacznia si¢ we wzroscie §wigto-
$ci tych, ktorzy do niego przystepuja. To, co nazywamy $wigtoscig chrzescijanina,
nie jest owocem ludzkiego wysitku; to eucharystyczny Chrystus stopniowo opano-
wuje ,,wtajemniczonego”: ,,W ten sposob zwtaszcza §wigci stajg si¢ §wigci 1 bltogo-
stawieni, poniewaz sg zjednoczeni ze Swigtym i z Blogostawionym™. Ta $wigto$é
o charakterze ontologiczno-eucharystycznym zmienia si¢ w §wietos¢ egzystencjal-
ng: chrzescijanin, ktory staje si¢ jednym z Chrystusem, w Eucharystii powinien od-
zwierciedla¢ na co dzien zycie Chrystusa, ktore stato sie juz jego zyciem. W Wie-
czerzy Panskiej Chrystus ,,jest nasz bardziej, niz my nalezymy do samych siebie.
Jest naprawd¢ nasz, poniewaz zostaliSmy ustanowieni cztonkami i dzieémi i mamy
wspolne z Nim ciato, krew i Ducha [...], dlatego wszyscy jesteSmy zobowiazani zy¢

nowym zyciem w Chrystusie i dawa¢ dowod zgodnej z nim sprawiedliwosci”™.

3 Tamze, 593A.

3TY. Spiteris, Ostatni Ojcowie Kosciola, Warszawa 2006, 112.
3 Nikolaos Kabazylas, dz.cyt., 593C.

¥ Tamze, 593D-596A.

40 Tamze, 604C.

4 Tamze, 608A.

Y. Spiteris, dz.cyt., 114.

4 Nikolaos Kabazylas, dz.cyt., PG 150, 613A.

4 Tamze, 613C.
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2.2. PRZEBOSTWIAJACE ZJEDNOCZENIE Z BOGIEM

Eucharystia, przetwarzajac nasza $miertelnos¢ mocg niesmiertelnosci Chrystu-
sa, jest warunkiem niemal biologicznym, ktory pozwala nam odpowiedzie¢ na we-
zwanie: ,,przyobleczcie si¢ w Pana Jezusa Chrystusa” (Rz 13, 14). Chrystus bowiem
nie jest nigdy tylko zewngtrznym wzorem, do ktorego cztowiek stara si¢ upodobnic¢
przez wysilek moralny, w ujemnym znaczeniu, jaki czasem nadaje si¢ temu sto-
wu. On jest Wzorem Wzordéw, najwyzsza Forma, na ktorej obraz jesteSmy stworze-
ni i przetwarzani, i ktorej rysy musimy odkrywaé w sposdb zywotny, uczestniczac
przede wszystkim w Jego zmartwychwstaniu, zawartym w Eucharystii. Eucharystia,
przez swoja usprawiedliwiajaca i ozywiajaca moc, warunkuje naszg duchowg prze-
miang na obraz Chrystusa®.

Jest nieporozumieniem i prowadzi do btedu twierdzenie, Ze szczytowym punk-
tem celebracji usprawiedliwienia w Eucharystii jest ,,przeistoczenie”. W tej dziedzi-
nie bardziej powinnismy raczej nasladowac sw. Pawla. Z cala zacigtoscig obstawat
on przy tym, ze szczytowym punktem, punktem docelowym przyjscia Jezusa Chry-
stusa, sensem Eucharystii jest Komunia, zjednoczenie Glowy i cztonkow, koino-
nia z Nim, jednos¢ Chrystusa w chrzescijanach — i Ze to przemienienie, przeistocze-
nie, przeistoczenie egoistycznych, grzesznych ludzi w ujete Duchem dzieci Ojca,
przeobrazenie odosobnionych jednostek we wspolnote mitujacych braci i siostr zu-
pehie stusznie musi by¢ nazwane docelowym i szczytowym punktem postannic-
twa Chrystusa i Jego przyjscia w Eucharystii*.

Komunia $w. — cielesne ztaczenia czlowieka z Bogiem — przebdstwia nas i powo-
duje nasze zjednoczenie z Bogiem. Nie uchodzi niczyjej uwagi, ze Boska Euchary-
stia nadaje chrzeScijanskiemu ludowi godnos¢, ktorej nie podobna nalezycie ocenic¢?’.
Nigdy nie bedziemy w stanie ludzkim jezykiem wyrazi¢ wielkosci i dostojenstwa,
jakie kazdy z nas przezywa, jednoczac si¢ z Bogiem podczas Komunii $wigtej*®.

Czlowiek jest w pelni cztowiekiem, gdy zyje w Bogu i w Komunii z Nim. Dla-
tego $w. Pawel pisze: ,,Wasze zycie jest ukryte z Chrystusem w Bogu” (Kol 3, 3)¥.
Pan staje si¢ zertwa w ofierze Mszy $w., ,,gdy zaczyna by¢ sakramentalnie obecny
jako duchowy pokarm wiernych pod postaciami chleba i wina”. I w tym celu Chry-
stus powierzyt Kosciotowi te ofiare, by wierni uczestniczyli w niej zaréwno du-
chowo przez wiar¢ i mitos¢, jak i sakramentalnie przez uczte Komunii $wietej®.
Uczestnictwo za$ w Wieczerzy Panskiej jest zawsze zespoleniem z Chrystusem, wy-
dajacym si¢ za nas na ofiarg’'.

4 G. Martelet, Zmartwychwstanie, Eucharystia, czlowiek, Warszawa 1976, 217.

4 T. Schneider, Znaki bliskosci Boga. Zarys sakramentologii, Wroctaw 1990, 186.

4T Pawet VI, Mysterium fidei, 85.

T, Wilgosz, Eucharystia sakramentem przebostwienia (theosis) cztowieka u wybranych teolo-
gow wspolczesnych, Wroctaw 1999, maszynopis, 45.

4 R. Rogowski, Theosis. Cziowiek powolany do przebéstwienia, Wroctawski Przeglad Teologicz-
ny 3 (1995), nr 1, 62.

50 J M. Lipniak, Ekumeniczne usprawiedliwienie..., dz.cyt., 279.

S Kongregacja Obrzedow, Instrukcja ,, Eucharisticum mysterium”, 3, w: Eucharystia w wypowie-
dziach papiezy i innych dokumentach Stolicy Apostolskiej XX, Londyn 1987, 139.
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Usprawiedliwiajgcy aspekt Eucharystii realizuje si¢ w odnowieniu obrazu i po-
dobienstwa Bozego w cztowieku. Przed upadkiem cztowieka migdzy ,,naturg” a ,.ta-
skg” nie bylo zadnej sprzecznosci, ale wzajemna zgodnos$¢, wzajemna komunia.
Nadprzyrodzono$¢ byta prawdziwa naturg cztowieka w raju, a taska byta wspodina-
turalna. Cztowiek zostat stworzony jako istota usprawiedliwiona. Bosko$¢ w czto-
wieku bylta bardziej ludzka niz sam cztowiek®>. Eucharystia nie jest nowym zjed-
noczeniem z Chrystusem, obok istniejacego juz zjednoczenia z taski. Przeciwnie,
zacie$nia ona i poglebia to pierwsze i wieczne zjednoczenie, sprawia, ze Chrystus
przenika nas glebiej, a tym samym jestesSmy rowniez bardziej zjednoczeni z inny-
mi wiernymi*. W Wieczerzy Panskiej, jako sakramencie chleba i wina, pokarmu i na-
poju, wszystko co ludzkie dostepuje szczegdlnego przemienienia i wyniesienia®,

Pojecie ,,Eucharystia” oznacza dzigkczynienie. Dzigkowaé, znaczy uznawac, ze
wszystko jest taska, czyli darem Boga. Na oznaczenie wszystkiego najlepiej nadaja
si¢ chleb i wino, bez ktorych nic nie jest mozliwe. Sg elementami samego zycia.
Oznaczaja wiec zycie. Konsekrujac chleb i wino, Ko$cidt wyraza sens natury danej
cztowiekowi, aby zyl on dla Boga. Powodujac w nas $Smier¢ instynktu wlasnoscio-
wego, Eucharystia przeobraza §wiadomos¢ cztowieka w swiadomo$é synowska™.
Stowa o chlebie zycia, ktore Jezus odnosi do samego siebie (,,Jam jest chleb zycia”),
nalezy najpierw rozumie¢ w sensie obrazowym, mianowicie jako wyrazenie na okre-
$lenie jednorodzonego Syna Ojca (por. J 1, 14), ktory ludziom przynosi nowe, boskie
zycie, aby mieli ,,je w obfitosci” (J 10, 10)*. Bog w Eucharystii wynosi stworzenie
ponad jego nature, dajagc mu udziat w swojej wiasnej*’.

Cztowiek, dzieki usprawiedliwiajagcemu przebostwieniu, w rzeczywisty sposdb
ma razem z Bogiem t¢ samg natur¢ — natur¢ Boska, ale Bog ma ja sam z siebie, sam
od siebie, On nig jest, bo z natury jest Bogiem, natomiast cztowiek t¢ samg nature
Boska ma tylko z woli Boga, Jego wolnosci i mito$ci, a otrzymat jg jako dar, jako ta-
ske.’® Jezeli ikona pozostaje w istotowej relacji do oryginatu, jezeli w zwigzku z tym
dazy do niego, zmierza ku niemu, to podobienstwo polega na tym, ze cztlowiek zmie-
rza ku Bogu, coraz bardziej staje mu si¢ podobny. Byt dopiero wtedy jest cztowie-
kiem, gdy poruszony przez Ducha Swietego staje sie ,,obrazem podobnym™.

52 R. Rogowski, art.cyt., 61.

53], Kulisz, Eucharystia sakramentem Wcielenia w ujeciu Teilharda de Chardin, Collectanea
Theologica 48 (1978), z. 2, 73

5% Jan Pawet 11, Dominicae coenae, Watykan 1980, 7.

53 F. Varillon, Krétki zarys wiary, Krakéw 1991, 46.

¢ L. Scheffczyk, Zmartwychwstanie, Warszawa 1984, 279.

57 Por. M. Scheeben, dz.cyt., 168.

8 R. Rogowski, art.cyt., 66.

% Tamze, 60; Aby w ogdle mowic o obrazie i podobienstwie cztowieka do Boga nie sposob nie
powroci¢ do opisu stworzenia z pierwszych stron Ksiggi Rodzaju: A wreszcie rzekt Bog: Uczynmy
cztowieka a Nasz obraz, podobnego Nam. Niech panuje nad rybami morskimi, nad ptactwem powietrz-
nym, nad bydlem, nad ziemia i nad wszystkimi zwierzgtami pelzajacymi po ziemi! Stworzyt wiec
Bog czlowieka na swdj obraz, na obraz Bozy go stworzyl: stworzyt mezczyzne i niewiaste (Rdz 1,
26-27). Co to znaczy, ze Bog daje cztowiekowi udziat w swojej naturze, ze stwarza go na swoj ob-
raz 1 podobienstwo? Juz w pierwszych wiekach chrzescijanstwa Ojcowie Kosciota probowali daé
na to odpowiedz. Typowe jest u nich rozrdznienie mi¢dzy ,,obrazem i podobienstwem”, gdzie ,,0b-
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Stworzenie czlowieka na obraz Bozy miato na celu jego przebostwienie, tj.
uczestnictwo w rzeczywistosciach nalezacych do porzadku istnienia samego Boga.
Obraz Bozy niejako predestynuje cztowieka do przebostwienia. Theosis jest osta-
tecznym celem bytow stworzonych, pelng realizacja podobienstwa Bozego. Antro-
pologia obrazu Bozego jest rownoczesnie antropologia przebostwienia®. Szkota an-
tiochensko-syryjska, uksztattowana pod wptywem tradycji semickiej, utrzymywata,
ze nie tylko dusza, ale rowniez ciato ludzkie uczestniczy w godnosci obrazu Bozego.
Caly cztowiek zostat stworzony na obraz Bozy®'. Cztowick zostal poczatkowo stwo-
rzony przez Boga — nie bezcieles$nie (jak si¢ najczgsciej mowi), ale otrzymat delikat-
ne, duchowe ciato — jako obraz Bozy, ktory przez wolno$¢ miat si¢ rozwija¢ w kie-
runku podobienstwa®?. Obrazem Bozym jest wiasnie cztowiek jako osoba, cztowiek
zdolny do determinowania swej natury i przekraczania jej, w celu zjednoczenia z Bo-
giem®. Podobienstwo do Boga wyraza si¢ rowniez terminem przebostwienia, ktore
jest koncowym etapem upodobnienia do Boga. Idea przebdstwienia jest najmoc-
niejszym wyrazem podobienstwa do Boga®. Cztowiekiem stworzonym ,,na obraz”
jest osoba, zdolna ukazywac¢ Boga w miare, jak jej natura pozwala si¢ przenikngé
przez taske przebostwiajacg®. Odnawia si¢ w nas obraz Bozy, gdy jest w nas i sta-
ta gotowo$¢ do oddawania chwatly Bogu i nieustajaca troska o duszy wilasnej oczysz-
czenie, 1 niestabngca gorliwos¢ w dziele wspierania blizniego®.

Dzigki tasce usprawiedliwienia chrzescijanie zostaja wszczepieni w Chry-
stusa przez Ducha Swietego: sa ,,namaszczeni” przez Ducha Swigtego, ,,uchrystuso-
wieni” 1 u§wieceni. ,,W Chrystusie ochrzczeni i w Chrystusa przyobleczeni staliSmy
si¢ podobni do Syna Bozego. A poniewaz przeznaczyt nas Bog na synow przybra-
nych, uczynit nas podobnymi do chwalebnego ciala Chrystusa. Stawszy si¢ uczest-
nikami Chrystusa, stusznie zwiecie si¢ pomazancami |...], bo przyjeliscie obraz Du-
cha Swietego. Wszystko spetnito si¢ na was w obrazie, poniewaz jeste$cie obrazem
Chrystusa™®’. Kimze jest cztowiek, skoro Syn Bozy przyjmuje ludzka natur¢? Kimze
musi by¢ cztowiek, skoro tenze sam Syn Bozy ptaci najwyzsza cene za jego god-
nos$¢? Odkupiciel potwierdza prawa czlowieka przez to, ze przywraca mu pehig
godnosci, jaka otrzymat przez sam fakt stworzenia na obraz i podobienstwo Boga®.

raz” odnosi si¢ do bycia, podobienstwo za$ do dziatania. ,,Obraz” wskazuje na moment ontologiczny
i odnosi si¢ do natury przez nowe stworzenie (odkupienie — chrzest). ,,Podobienstwo” nawiazuje za$
do momentu egzystencjalnego i przywotuje logike witalng obrazu, ktéry popycha naturg, otrzymana
w darze przez cztowieka, do rozwinigcia si¢ i dopelnienia zgodnie z planem Bozym, aby [w ten sposéb]
urzeczywistnila swe mozliwosci i rozwineta zawarte w sobie zalazki. Komisja Teologiczno-Historycz-
na Wielkiego Jubileuszu Roku 2000, Pefna jest Ziemia Twego Ducha, Panie, Katowice 1997, 125-126.

8 W. Hryniewicz, Bog naszej nadziei, Opole 1989, 141.

o Tamze, 133.

2 H.U. von Balthasar, Czy wolno mie¢ nadzieje, ze wszyscy bedg zbawieni?, Tarnow 1998, 202.

% W. Hryniewicz, Bdg naszej nadziei..., dz.cyt., 135.

% Tamze, 137.

% Tamze, 135.

66 Sw. Leon Wielki, Mowy, 12, Poznafh—Warszawa—Lublin 1958, 44.

7 Pefna jest Ziemia Twego Ducha..., dz.cyt., 121-122.

68 Jan Pawet I, Przekroczy¢ prog nadziei, Lublin 1994, 147.
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Czlowiek jest powotany do tego, aby si¢ ciagle rozwijat, przechodzac ze stanu,
w ktorym jest obrazem Boga, do osiagnigcia podobienstwa do Niego, to znaczy
do pelni dojrzatosci w Chrystusie, ktory poprzez swoje uwielbione ciato prowadzi lu-
dzi do Ojca®. Droga doskonato$ci polega wigc na dazeniu do realizacji naszej idei,
istniejacej w Bogu, jest ,,wznoszeniem si¢ (anodos) i odnowieniem (apokatastasis)”
ku ,,mysli Bozej (logos)”, wedhug ktorej zostaliSmy stworzeni. Chodzi tu wiec o do-
konywane za posrednictwem Chrystusa przebostwienie cztowieka, ktore realizuje
si¢ w takiej samej mierze, w jakiej Bog staje si¢ cztowiekiem™.

Cala sakramentalna rzeczywisto$¢ ma za cel coraz wigksza usprawiedliwiajaca
przemiang cztowieka w obraz Chrystusa, jego stawanie si¢ coraz bardziej ,,nowym
stworzeniem” w Chrystusie. On jest Zbawicielem czlowieka nie tylko dlatego, ze
go wyzwala z grzechu, ale takze i przede wszystkim dlatego, ze realizuje i dosko-
nali jego bycie obrazem: to wiasnie jest pierwszym motywem wcielenia — ,,przebo-
stwienie” cztowieka’'.

Sakrament Eucharystii, a w nim Komunia $w., jednoczy ludzi z Bogiem, z Trj-
ca Swieta. Glgboka prawda o cztowieku: bycie obrazem Trojcy Swietej, ,,otwartym
na Boga” (capax Dei), otwartym na relacje ze soba, z innymi, z Bogiem. Jak Bog,
wlewajac w cialo czlowieka duchowa dusze jako wyraz swej duchowej natury, czy-
ni go w ten sposob swoim naturalnym obrazem, podobnie wyciskajac na jego duszy
wlasne podobienstwo, czyli obraz swego Syna, czyni go swym obrazem nadprzy-
rodzonym; a tak jak tchnie w jego ciato duszg¢ rozumna, by da¢ cztowiekowi zycie
przyrodzone, tak rowniez tchnie w jego dusze wlasnego Ducha, by mu udzieli¢ swe-
go Boskiego zycia’.

Chrystus tylko dlatego uobecnia przez konsekracje swoje cialo, by si¢ mdc
z kazdym cztowiekiem z osobna w Komunii §wigtej zjednoczy¢ i sta¢ si¢ z nim
jednym ciatem i by w ten sposob Stowo wecielalo si¢ niejako na nowo w kazdym
cztowieku, przyjmujac sobie natur¢ kazdego z nas do jednosci ze swoja. Stajemy
si¢ z Chrystusem czyms$ tak dalece jednym, ze z gleboka prawda da si¢ o nas po-
wiedzie¢, iz nalezymy do Jego osoby i poniekad jestesmy samym Chrystusem’.
Przez Eucharystie — Komuni¢ $wigta — Syn Bozy nie tylko odtwarza w nas swoje
Boskie zycie (Boze podobienstwo i obraz), ale je kontynuuje, taczy nas bez prze-
rwy z jego Boskim zrédlem, zapewnia nas w najwspanialszy sposob o jego istnie-
niu i trwaniu, a do naszego zjednoczenia z Bogiem przyktada najswietsza pieczegc
i wzmacnia je najsilniejsza wiezig”.

Usprawiedliwiajagcym skutkiem Komunii $wigtej jest przemiana czlowie-
ka w Tego, ktorego spozywa. Idac tym torem myslenia, nalezy zaznaczy¢, ze najwaz-
niejsza tezg teologicznego traktatu o Eucharystii nie jest twierdzenie o rzeczywistej

 Komisja Teologiczno-Historyczna Wielkiego Jubileuszu Roku 2000, Bég, Ojciec Milosierdzia,
Katowice 1998, 39.

" H.U. von Balthasar, dz.cyt., 204.

" Petna jest Ziemia Twego Ducha..., dz.cyt., 52.

2 Tamze, 55.

» M. Scheeben, dz.cyt., 176.

4 Tamze, 387.

> Por. tamze, 389-390.
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i substancjalnej obecnosci, lecz zdanie mocno uwypuklone przez Sobor Trydencki:
ut sumatur — aby byt pozywany’™. Chrystus nie powiedzial: ,patrzcie, oto Cia-
o moje”, ale wyraznie i dobitnie ,,bierzcie i jedzcie; bierzcie i pijcie”. Opisujac uspra-
wiedliwiajgcy wymiar Eucharystii, trzeba przypomnie¢ nauczanie §w. Leona Wiel-
kiego, ktory pisat: ,,Odrodzony cztowiek, wyzbywszy si¢ »starego kwasu zlosci«
(1 Kor 5, 8), pozywa cialo i pije krew samego Pana. Bo¢ nie co innego sprawia przy-
stepowanie do Stotu Panskiego, jeno to, ze przemieniamy si¢ w Tego, ktorego po-
zywamy. Noszac go stale w nas, w naszej duszy i ciele, z nim wespot obumieramy,
z nim schodzimy do grobu i z nim zmartwychwstajemy; co Apostot tak wyraza:
»Jestescie bowiem umarli, a zywot wasz ukryty jest z Chrystusem w Bogu. Gdy
Chrystus, zywot wasz si¢ ukaze, i wy z Nim ukazecie si¢ w chwale« (1 Kol 3, 3)”"".

Ludwik Feuerbach, filozof, teoretyk ateizmu, pod ktorego wplywem ksztatto-
waty si¢ poglady Marksa i Engelsa, wypowiedziat takie zdanie: ,,Der Mensch ist was
er isst” (Cztowiek jest tym, co je). Sam, bedac osobg niewierzaca, wyrazit glebo-
ko biblijng mysl. Jezeli cztowiek, uczestniczac w Eucharystii, z wiarg bedzie karmit
sie¢ Stowem Bozym i Ciatem Panskim, jego zycie stanie si¢ podporzadkowane Bogu.
Ateista dal, nie wiedzac o tym, najlepsze sformutowanie pewnej tajemnicy chrzesci-
janskiej. Dzigki Eucharystii chrze$cijanin jest naprawde tym, co spozywa!”’®. Praw-
de t¢ takze powtarzal §w. Augustyn: ,,Pan powierzyt nam w tym sakramencie swoje
Cialo i swoja Krew, sprawiajac, ze my sami stajemy si¢ nimi. RzeczywiScie, roOwniez
i my jesteSmy Jego ciatem i w ten sposob dzigki Jego mitosierdziu stajemy si¢ tym,
co przyjmujemy””,

Przy tamaniu chleba eucharystycznego, uczestniczac w sposob rzeczywisty
w Ciele Panskim, wznosimy si¢ do wspolnoty (communio) z Nim i nawzajem ze
sobg. ,,Bo wielu nas jest jednym chlebem i jednym cialem, wszyscy, ktorzy jedne-
go chleba uczestnikami jestesmy” (1 Kor 10, 17)%. Chrystusa wigc — samego Chry-
stusa — przyjmujemy w Komunii eucharystycznej, a jedno$¢ nasza z Nim, ktora jest
darem 1 taska kazdego sprawia, ze stajemy si¢ rowniez w Nim jednoscig Ciata —
Koéciota.?! Szczytowym punktem tej wspdlnoty zycia z Chrystusem jest sakrament
Eucharystii. Dzigki niej wlasnie dokonuje si¢ nasza przemiana w Chrystusa. Na po-
z6r w Eucharystii to my przyjmujemy i upodabniamy do nas Chrystusa; w rzeczy-
wistosci jednak to On upodabnia nas do siebie: ,,Jak Ja zyje przez Ojca, tak i ten,
kto Mnie spozywa, bedzie zyt przeze Mnie” (J 6, 57). Podobnie jest w zyciu natural-
nym. Silniejszy asymiluje stabszego®?. ,,Eucharystia ma na celu przemienienie nas
w to, co spozywamy” (§w. Leon Wielki); ,,To nie ty upodabniasz Mnie do siebie —
mowi Pan — ale to Ja upodobnig ciebie do Mnie” (§w. Augustyn)®.

¢ A. Skowronek, Eucharystia sakrament wielkanocny, Wloctawek 1998, 89.

77 Sw. Leon Wielki, Sermo 63, 7: PL 54, 357, pol. tlum. Mowy, 63, 297-298.

8 R. Cantalamessa, Eucharystia nasze uswigcenie, Warszawa 1994, 39.

7 Sw. Leon Wielki, Sermo Denis 6; PL 46, 834n.

S0KK 7.

81 Jan Pawel II, Dominicae coenae, 4.

82 T. Wilgosz, dz.cyt., 55.

8 R. Cantalamessa, Stowo i zycie. Refleksje o stowie Bozym na niedziele i Swigta, Wroctaw 1997, 72.
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Wieczerza Panska faczy usprawiedliwionego cztowieka z Chrystusem. W Chry-
stusie i przez Chrystusa oddaje si¢ jednak jednoczesnie Ojcu. Bog oddaje si¢ czto-
wiekowi w sposdb tworczy i1 przeobrazajacy®*. Cialo Zmartwychwstatego, ktore
staje si¢ Ciatem eucharystycznym, przekazuje komunikujgcemu wierzgcemu zycie
samego Boga, energi¢ Jego bytu, Swiatto Jego chwaty. Ciato i Krew Chrystusa to nie
sa przedmioty, dane nam do biernej kontemplacji. Sg przekazywanym ludziom zy-
ciem wiecznym®. Jezus czyni nas uczestnikami swojego duchowego namaszczenia.
Jego namaszczenie rozlewa si¢ w nas; my zanurzamy si¢ w Nim: Chrystus wlewa si¢
W nas i miesza si¢ z nami, zmieniajac nas i przemieniajac w siebie®. Ktoz nie bedzie
podzielat natury Chrystusa, jesli przyjmuje Tego, ktory przyjat naszg nature, i od-
radza sie tym samym Duchem, z ktorego On sie poczat i narodzit? (Mt 1, 18.20).

Wiele klasycznych tekstow przypisuje wyraznie niesmiertelno$¢ naszego cia-
fa nadprzyrodzonemu zjednoczeniu z Bogiem-Cztowiekiem jako tym, przez ktore-
go splywa na nas zycie Boze. W Ewangelii wedtug $w. Jana w rozdz. 6 Zbawiciel
wyprowadza nasze prawo i nasza nadzieje niesmiertelnosci ciala z tego, ze przez wia-
r¢ w Jego Bostwo 1 przez pozywanie Jego ozywiajacego Ciata faczymy si¢ z Nim
tak $cisle jak On z Ojcem i dlatego mamy zy¢ przez Niego i z Niego®®. Ochrzcze-
ni w Chrystusie mamy zy¢ w Nim, a takze zy¢ Nim, musimy wigc znalez¢ si¢ przy
Jego stole i karmi¢ si¢ Jego zyciem. Tutaj, jak mowi Jezus (J 6, 57), pokarm i napoj
shuzg Zmartwychwstaniu i Zyciu, to znaczy rozpoczetemu w Nim zwyciestwu nad
nie$miertelnos$cia. Jego positek przebostwia. Dlatego wtasnie chleb i wino, stot i po-
sitek, spotkanie i Komunia — z woli Chrystusa otrzymuja nowy, niespotykany do-
tychczas wymiar tajemnicy; wzbogaconej tym, co bgdzie i nowym znaczeniem®.
Cos$ jest ofiarowane i dane, co posrod $wiata jest czyms$ wiecej niz tym $wiatem,
poniewaz to Pan we wlasnej Osobie staje si¢ pokarmem i napojem, aby$my Nim
zyli®. W Eucharystii chodzi o ciato Chrystusa, podobnie jak chodzi o ciato cztowie-
ka, kiedy méwimy, ze Chrystus przyjmuje je i przebostwia’'.

Przebostwienie w Boskiej Liturgii dokonuje si¢ w usprawiedliwiajacej wierze.
W tym usprawiedliwiajacym wydarzeniu Bég wymaga od cztowieka tylko jednego:
by wobec dokonujacego sie czynu Boga wyrzekt z wiarg: ,,Amen”. Kiedy wypowia-
damy to ,,Amen”, kiedy wspolsprawujemy owa pamiatke, kiedy w wierze i w mi-
tosci pozwalamy si¢ ogarngc temu, co si¢ dokonuje wsrod nas i na nas, zostajemy
sami wlaczeni w owo ,,Amen” Syna wobec zrzadzenia Ojca. JesteSmy wtedy tymi,
ktérzy oddaja cze$¢ i skladaja dzigki, ktorzy sktadaja ofiarg i sg jej przedmiotem,
przy czym w obu tych aspektach chodzi o ofiare, ktora jako jedyna nie rozptywa si¢
w czczym bezsensie. JesteSmy wtedy czcicielami w Duchu i prawdzie, jestesmy
wtedy jednoscia, przestaniajaca wszelka niezgode i wszelkie rozdarcie. JesteSmy

8 A. Skowronek, dz.cyt., 71.

8 M. Thurian, O Eucharystii i modlitwie, Krakow 1987, 69.
8 R. Cantalamessa, Stowo i zycie..., dz.cyt., 44.

8 Por. §w. Leon Wielki, Mowy..., 12, 312.

8 M. Scheeben, dz.cyt., 527.

8 T. Wilgosz, dz.cyt., 57.

% G. Martelet, dz.cyt., 129.

ol Tamze, 6.
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wtedy istotami przemienionymi, dla ktorych $miertelne prawo przemienione jest
w wolno$¢ ducha, $mier¢ w zycie, czas w wieczng aktualnos¢. Kiedy Go przyj-
mujemy, wszystko zostaje przyjete do nieskonczonosci Boga i mitosci Chrystusa,
wszystko zostaje ze sobg pojednane, wszystko staje si¢ otwarte, wszystko znajduje
swoj cel®.

W usprawiedliwieniu chodzi o przyjecie postaci Chrystusa, o ksztattowanie
na podobienstwo jedynej postaci wcielonego, Ukrzyzowanego i Zmartwychwsta-
tego. Pismo Swiete mowi wiec o ksztattowaniu w tym jedynie sensie, by cztowiek
przemieniony zostat w te posta¢ Chrystusa (2 Kor 3, 18; Flp 3, 10; Rz 12, 2). By¢
uksztattowanym na podobienstwo Weielonego — tzn. by¢ prawdziwym cztowiekiem.
Cztowiek powinien i moze by¢ cztowiekiem. Niepotrzebne jest mu wszelkie ponad-
cztowieczenstwo, wysitki, by ponad siebie samego wyrosnac, wszelkie bohaterstwo,
che¢ osiagnigcia potboskiego charakteru; to wszystko bowiem byloby niepraw-
dziwe”. Czlowiek prawdziwy nie jest ani przedmiotem pogardy, ani ubdstwienia,
lecz przedmiotem mitosci Bozej. By¢ uksztattowanym na podobienstwo Wcielone-
g0 oznacza, ze mozna by¢ takim cztowiekiem, jakim si¢ jest w rzeczywistosci; Bog
kocha cztowieka prawdziwego. Bog stat sie prawdziwym cztowiekiem®.

W Komunii $wigtej zostaje na nowo oddany Bogu cztowiek i $wiat przez pas-
chalng nowo$¢ usprawiedliwienia; oddanie za$ jest treScig nowego i wiecznego przy-
mierza Boga z czlowiekiem i cztowieka z Bogiem. Chleb i wino sg czastka swiata,
w ktoérym uobecnia si¢ Chrystus, realizujac doskonatos¢ zaplanowang przez Stwor-
c¢; $wiat jest wiec niejako hostia, w ktorg Chrystus wstepuje stopniowo, az ja cata
przemieni i odda Ojcu (Kol 1, 15-20); stowa konsekracji wypowiadane nad chlebem
i winem powodujg ,,rozszerzanie si¢” hostii na caly wszechswiat, w ktorym dokonu-
je sie ,,wcielenie” Chrystusa (Ef 1, 10)*°. Ta wizja Teilharda de Chardin pomaga nam
w dostrzezeniu przemiany, jakiej podlegamy, spozywajac Ciato Chrystusa.

Eucharystia, a w niej Komunia $w., jest wigc zrodlem usprawiedliwienia czto-
wieka. Swieta Liturgia jest misterium paschalnym, a chleb eucharystyczny — typem
cztowieczenstwa przemienionego w uwielbionym cztowieczenstwie Chrystusa;
dzigki Eucharystii uczestniczymy w przebostwionym cztowieczenstwie Chrystusa®.
Wedtug 1 Kor 10, 16nn — Przyjscie Wywyzszonego Pana do zgromadzenia eucha-
rystycznego ma na celu wspoélnot¢ z Nim i nas pomigdzy sobg. Jego udzielanie si¢
w mito$ci jest obecnoscia dynamiczng, przez swoje przyjscie chce nas ujaé i wpro-
wadzi¢ w ruch?’.

%2 K. Rahner, Sakramenty Kosciola, Krakow 1997, 51.

% T. Wilgosz, dz.cyt., 58.

4 D. Bonhoeffer, Wybor pism, Warszawa 1977, 164.

% A.L. Szafranski, Hasto: Eucharystia (doktryna katolicka), w: Encyklopedia katolicka, t. 4, red.
R. Lukaszyk, L. Bienkowski, F. Gryglewicz, Lublin 1989, kol. 1251.

% W. Chryniewicz, Hasto: Eucharystia (doktryna prawostawna), w: tamze, kol. 1255.

97 Obecno$¢ Chrystusa w Eucharystii jest obecno$cia dynamiczng — ponownie dochodzimy
do tego stwierdzenia: obecnos$cig chleba i wina, pokarmu i napoju, ozywiania i ptynacej stad mozliwo-
$ci dziatania. Jej celem jest zatem czynienie z uczniow Jezusa Kosciot — ciata Chrystusa, jednego Ludu,
jednej wspolnoty. Czynienie z nich Jego samego. Niejako utozsamianie ich z Jezusem w Jego postuszen-
stwie az do $mierci. Tworzenie z nich ciata Chrystusowego i wspdlnoty mitosci, zjednoczonej jednoscia
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Dzigki usprawiedliwiajagcemu dzialaniu Boga Eucharystia jest ,,mostem” du-
chowym, ktéry niweluje odlegtos¢ cztowieka od Boga i Boga od cztowieka. Mitos¢
Boga udzielona cztowiekowi w Chrystusie i udzielajaca si¢ nieustannie w Euchary-
stii jest misterium przebdstwienia, misterium ozywiania czlowieka i cztowieczen-
stwa®®. Jak doczesny pokarm i nap6j karmi nasze ciata, tak w Eucharystii dusza na-
sza karmi si¢ i poi petnoscig Bostwa i to w tak dalekim stopniu, Ze Zycie nasze staje
si¢ homogenicznie zyciem boskim, czyli ubostwionym®.

Usprawiedliwienie polega na przeksztalceniu cztowieka w Chrystusa. Czlowiek
przemieniony w Eucharystii oddaje Bogu czes¢ ,,synowska”. Sakrament Eucharystii jest
»dzigkczynieniem” sktadanym Ojcu, a wigc kultem skierowanym do Boga, nasze-
go Stworzyciela i Odkupiciela, kultem w ,,duchu i prawdzie”, ale tez zrédtem tego kul-
tu. Prawdziwy kult bowiem moga okazywa¢ Bogu tylko ludzie wolni, poniewaz cho-
dzi o kult ,,synowski”: tylko dzieci mogg zwraca¢ si¢ z mitoscig do Ojca, dzigkowac
Mu i chwali¢ Go za Jego mitosierng mito§¢. W Eucharystii, stajac si¢ jednym z Chrystu-
sem, synami w Synu, mozemy stang¢ przed tronem Boga, wej$¢ do swigtego Swictych
1uczestniczy¢ juz tu na ziemi w liturgii niebieskiej. Oddajemy kult Bogu w Jezusie, ktory
stat si¢ czescig nas samych, ale i my, ktorzy jestesmy Jego cztonkami, przeobrazamy si¢
w kult Zywy, nieustannie oddawany Bogu calym naszym istnieniem'®.

Pochodzaca z pierwszych wiekow sentencje, przypisywana sw. Maksymo-
wi Wyznawcy, mowiaca, ze ,,w przebostwieniu stajemy si¢ przez taske tym, czym
Bog jest z natury”, prawostawny teolog P. Evdokimov rozwinat nastgpujaco: ,,w Eu-
charystii czlowiek staje sie z taski tym, kim Bog jest w swej naturze”'®'. Stowni-
kowa definicja podaje: Laska — udzielanie si¢ Boga (zwane czesto ,,taska niestwo-
rzong”) oznacza przebostwienie naszego ludzkiego zycia i podnosi nas na nowy
i niezastuzony stopien stosunkow stworzenia ze Stworca, przeksztatca ludzka nature
(,,faska stworzona™) i uprzedza przyszte zycie w niebie!'®.

Od pierwszych wiekoéw chrzescijanstwa dla Ojcow Kosciota byto jasne, iz tyl-
ko Bog jest niesmiertelny i bez reszty ponadczasowy, ze trzeba mie¢ w Nim udziat
przez taske, aby sie sta¢ takim jak On!%. Pelna, prawdziwa natura cztowieka to natu-
ra przebostwiona, w ktorej faska jest czym$ wspohaturalnym, a nie czyms$ dodanym,
niejako zewnetrznym'®. Obecno$¢ Ducha Swietego w usprawiedliwionym cztowie-

Ojca, i Syna, i Ducha. Chrystus przez Eucharysti¢, karmigc uczniéw swym Ciatem i Krwia, buduje Kosciot.
W swiadomosci chrzescijanina na pierwszym planie jawi si¢ wspolnotowy wymiar Eucharystii (communio),
czyli akcja wspdlnego ucztowania Boga i czlowieka. Jest to biesiada do tego stopnia intensywna, iz ozna-
czarzeczywiscie wzajemne przenikanie si¢ partnerow uczty, przechodzenie jednego biesiadnika w drugiego.
Do istoty bowiem jedzenia i pozywania, tak silnie w Eucharystii podkre$lanego, nalezy przeciez fakt, iz
pozywajacy asymiluje, czyli przyswaja sobie przyjmowany pokarm i napdj. W uczcie eucharystycznej do-
konuje si¢ wzajemne wchodzenie w siebie, migdzyosobowe uczestnictwo.

% J. Lewandowski, Eucharystia. Sakrament osoby i wspélnoty w nauczaniu Prymasa Stefana Wy-
szynskiego, Warszawa 1988, 87.

% M. Scheeben, dz.cyt., 416.

107, Spiteris, dz.cyt., 115.

101 P Evdokimov, Prawostawie, Warszawa 1986, 121.

122.G. O’Collins, E.G. Farrugia, Zwigzly sfownik teologiczny, Krakow 1993, 131.

103 H.U. von Balthasar, dz.cyt., 208.

14 R. Rogowski, art.cyt., 64.
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ku mozna rowniez nazwac ,,taska uswiecajaca”, poniewaz, jesli jest pewne, ze chrze-
$cijanie sg ,,uczestnikami Boskiej natury” (2 P 1, 4), to jest to mozliwe ,,przez uswicce-
nie w Duchu” (por. 1 P 1, 2), jak stwierdza List do Efezjan: ,,Przez Niego [Chrystusa]
jedni i drudzy w jednym Duchu mamy przystep do Ojca” (Ef 2, 18). By¢ $wietym,
oznacza uczestniczyé w naturze Boga przez Chrystusa w Duchu Swigtym!®.

Usprawiedliwiony cztowiek w rzeczywisty sposob ma razem z Bogiem te
samg natur¢ — natur¢ Boska, ale Bog ma ja sam z siebie, sam od siebie, On nig
jest, bo z natury jest Bogiem, natomiast cztowiek t¢ samg natur¢ Boska ma tyl-
ko z woli Boga, Jego wolnosci i mitosci i otrzymat jg jako dar, jako taske!'*. Bog
wynosi stworzenie ponad jego nature, dajagc mu udzial w swojej wtasnej!?’. Ta-
jemnica Bozg w stworzeniu nie jest stworzenie jako takie, ale dopuszczenie
go do udziatu w naturze Bozej'%.

W liturgii Ko$ciota rzymskokatolickiego w okresie Wielkanocnym czesto uzy-
wana jest nastepujaca modlitwa nad darami podczas Eucharystii: ,,Boze, Ty przez cu-
downg wymiang darow, dokonujaca si¢ w tej Ofierze, czynisz nas uczestnikami swo-
jej boskiej natury, spraw, aby$Smy poznawszy Twojg prawde, dostosowali do niej
nasze zycie. Przez Chrystusa, Pana naszego...”'”. Mowa w niej jest 0 wymianie,
Boskiej przemianie. Nadprzyrodzonos$¢ nie tylko wywyzsza nature; przenika ja nie
tylko po to, aby pomagac¢ jej przedtuza¢ poryw i sprawia¢ by wzrastat. Nadprzyro-
dzonos¢ przemienia naturg. Znajdujemy tu stowo ,,przemiana”, z jego dwoma sy-
nonimami: metamorfoza i przeksztatcenie, rowniez klasycznymi i majgcymi pewnag
podstawe w Pismie Swictym: ,,Oto wszystko czyni¢ nowe” (Ap 21, 5). Chrzesci-
janstwo jest ,,doktryng przemiany”, Duch Chrystusa bowiem przychodzi obdarzy¢
pierwotne stworzenie, aby z niego uczynic ,,stworzenie nowe”. To, co jest prawda
o wielkiej ostatecznej przemianie w dniu Paruzji, kiedy powstang ,,niebo nowe i zie-
mia nowa” (Ap 21, 1), jest wedlug Pawla juz teraz prawdg o kazdym z nas''’. ,,Wy-
gladamy Zbawiciela, Pana Jezusa Chrystusa, ktory przemieni ciato nasze ponizone
i uczyni je podobnym do swego ciata uwielbionego” (Flp 3, 20-21); musimy jednak
by¢ juz wewnetrznie przemienieni w Jego obraz (2 Kor 12, 2)!.

Samoudzielajacy si¢ Bog — w centrum cztowieka, czy powiedzmy u jego zro-
dfa — jest Mitoscia czynna, obecna, przeobrazajaca, ubdstwiajaca''?. Chrzescijanin,
widzac przez Jezusa Chrystusa, kim jest czlowiek i kim jest Bog, wierzy wobec
tego, ze jest ukochany absolutnie przez zyjacy Absolut. A mito$¢ ze swej istoty prze-
obraza to, czego dosiega. Mitos¢ absolutna przeobraza absolutnie. Przebostwienie

w akcie przeobrazenia'’.

195 Pelna jest Ziemia Twego Ducha..., dz.cyt., 145.
106 R. Rogowski, art.cyt., 66.

17 M. Scheeben, dz.cyt., 168.

108 Tamze, 163.

19 Mszal rzymski dla diecezji polskich, Poznan 1986.
10 T. Wilgosz, dz.cyt., 64-65.

H. de Lubac, O naturze i tasce, Krakow 1986, 47.
12 F, Varillon, dz.cyt., 26.

113 Tamze, 21



162 JAROSLAW M. LIPNIAK [18]

Usprawiedliwienie i taska wnosza rzeczywista nowo$¢ w grzeszny stan cztowie-
ka przed Bogiem. Dokonuje si¢ w nim prawdziwa i ontologiczna przemiana; moc
Boza sprawia, ze pojawia si¢ nowa jakos¢, ktorej przedtem nie bylo, a ktdérg Nowy
Testament nazywa ,,nowym stworzeniem” (2 Kor 5, 17). Trudno byloby przyja¢, iz no-
wos¢ tej wewnetrznej przemiany niczego nie zmienia w dotychczasowym stanie czto-
wieka. USwigcenie jest dzietem Boga, siggajacym tajemniczej glebi ludzkiego serca.
Tradycja wschodnia nazywa je przebostwieniem, czyli uczestnictwem w zyciu same-
go Boga''*. Przebostwienie (theosis) ma charakter ontyczny, to znaczy, ze cztowiek
nie odzwierciedla $wiatla, lecz sam staje si¢ Swiattem. Czlowiek juz nie tylko jest ob-
razem Boga, ale rzeczywiscie jest Bogiem stworzonym, czyli Bogiem przez taske!'.
Dwoista relacja: stworzenia do uswiecenia. Taki stosunek wyraza zarazem z jednej
strony boska transcendencje¢, dobrowolno$¢ daru, w ktorym Bog daje sam siebie,
»taske”, a z drugiej strony gleboki realizm tytutu: ,,dziecka Bozego”, jaki cztowiek
otrzymat przez wcielenie Stowa: ,, Tym, ktorzy Go przyjeli, [...] dato moc, aby si¢ sta-
li dzie¢mi Bozymi” (J 1, 12)"'%. Wizja dziecigctwa Bozego, ktora jest wszczepieniem
Boga w ciato ludzkie, a wigc jest jakby ontologig przebostwienia''’.

Zjednoczenie z Chrystusem i upodobnienie si¢ w zyciu do Niego — ,,dla mnie
bowiem zy¢ — to Chrystus” (Flp 1, 21) — oraz ,,wspolne z Nim zycie” zostaje w Pi-
$mie Swietym opisane przez serie catkowicie nowych wyrazen, takich jak: ,,wspot-
umrzec”, ,,zy¢ wespot” z Chrystusem (2 Tm 2, 11; Rz 6, 8); wspolcierpie¢” (Rz 8, 17;
1 Kor 12, 26); ,,by¢ wspotukrzyzowanym” (Rz 6, 6); ,,by¢ wspotpogrzebanym?”,,
(Rz 6, 4; Kol 2, 12); ,,wspdtwskrzsi¢” (Ef 2, 6; Kol 2, 18; 3,1); ,,wspdtupodobni¢ si¢
do Chrystusa w $mierci” (Flp 3, 10); ,,by¢ wspotuwielbionym” (Rz 8, 17); ,,wspot-
zasiada¢” z Nim (Ef 2, 6); ,,wspotkrolowac” (2 Tm 2, 12; 1 Kor 4, 8); by¢ ,,wspot-
dziedzicami” (Rz 8, 17; Ef 3, 6). Ojciec przeznaczyt chrzescijan na to, ,,aby stali si¢
na wzor obrazu Jego Syna” (Rz 8, 29)"8,

Zycie usprawiedliwionego jest wcieleniem sie w Chrystusa: ,,A Bog, bedac bo-
gaty w mitosierdzie, przez wielka swa mito$¢, jakg nas umitowal, i to nas, umartych
na skutek wystepkéw, razem z Chrystusem przywrécit do zycia (wspotprzywrocit).
Laska bowiem jeste$cie zbawieni. Razem tez wskrzesit (wspotwskrzesit) i razem
posadzit (wspotposadzit) na wyzynach niebieskich — w Chrystusie Jezusie, aby
w nadchodzacych wiekach przemozne bogactwo Jego taski wykaza¢ na przyktadzie
dobroci wzgledem nas, w Chrystusie Jezusie” (Ef 2, 4-7)!"°,

Charakterystyczng cechg chrystologii nie jest adoptowana kulturowo interpreta-
cja osoby Jezusa, ani dgzenie do praktyki, lecz pokojowe posiadanie wiary w Jezusie
oraz wspotuczestnictwo w Jego bostwie poprzez ciagle uwielbienie Go w liturgii,
ascezie, kontemplacji 1 o$wieceniu'?. Bycie chrzescijaninem to nie tylko rozumie-

14W. Hryniewicz, Bog naszej nadziei..., dz.cyt., 135.

115 R. Rogowski, art.cyt., 64.

11 H. de Lubac, dz.cyt., 30.

117 J. Lewandowski, dz.cyt., 69.

118 Komisja Teologiczno-Historyczna Wielkiego Jubileuszu Roku 2000, Jezus Chrystus, jedyny
Zbawiciel swiata, wezoraj, dzis i na wieki, Katowice 1996, 166.

19 Tamze, 167.

120 Tamze, 48.
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nie tajemnicy Chrystusa, lecz takze odpowiadajace jej doswiadczenie wiary poprzez
zycie w Nim. Dojrzata $wiadomos¢, ktorg chrzescijanin ma o Jezusie, powinna stac
sie ,,pneumatyczng” egzystencjg w Nim'?!,

Usprawiedliwiony cztowiek jest tym, ktory ma na Swiecie si¢ ,,przyoblec”, we-
dhug $w. Pawla, w posta¢ drugiego i ostatniego Adama, ktéry przyszedt z wyso-
ka w mocy Zmartwychwstania, ma jedyng — ale dla nas — boska niezniszczalnos¢;
mamy doj$¢ do niej przez ,,drugie narodzenie”, ktore przekracza i dopetnia w sposob
nieporéwnany wszystko, co czlowiek w historii moze zdziata¢, mie¢ i wiedziec.
Przebostwiajacy akt, przez ktory ludzie wyrazajg gotowos$¢ ,,przyobleczenia si¢”
w Chrystusa Zmartwychwstatego, akt, ktory nigdy nie jest skonczony i zawsze moze
rozpoczac¢ si¢ na nowo — to bezkrwawa Pascha cztowieka i codzienna tres¢ duchowe;j
ofiary, o ktorej mowi nam $w. Pawel (Rz 12, 1-2)"?2. Dopoki jeszcze moc Jezusa nie
objawi si¢ w $wiecie w pelnej chwale, Chrystus antycypuje dla Kosciota w sposob
ograniczony, lecz rzeczywisty, przeobrazajace skutki Zmartwychwstania. Stopnio-
wo przeobraza On w ukryciu $wiat historii w to, czym stanie si¢ on kiedy$ w escha-
tologii. Chrystus daje nam nasz chleb i wino kazgc nam wierzy¢, ze staly si¢ one juz
na plaszczyznie znakéw tym, czym stanie si¢ caty $wiat w blasku chwaty: wolnym
od $mierci zyciem Ciata Zmartwychwstania'?.

Bog Ojciec jest pierwszym Zrédtem i Dawcg zycia od poczatku. To nowe Zycie,
ktore obejmuje uwielbienie Ciata ukrzyzowanego Chrystusa, stalo si¢ skutecznym
znakiem nowego obdarowania ludzkosci Duchem Swigtym, przez ktorego Boze zy-
cie, jakie ma Ojciec w sobie, i1 ktére daje Synowi, staje si¢ udziatem wszystkich
ludzi zjednoczonych z Chrystusem. Eucharystia jest Naj§wietszym Sakramentem
tego Zjednoczenia. Sprawiajac ja i zarazem w niej uczestniczac, jednoczymy si¢
z Chrystusem ziemskim i niebianskim zarazem, ktory teraz wstawia si¢ za nami przed
obliczem Boga'?*. Laska jest elementem taczacym cztowieka z Béstwem. Ow proces
jednoczenia ludzkosci migdzy soba i ze sobg, dokonuje obecnie Chrystus poprzez sa-
kramenty. W dziedzinie jednoczenia i poglebiania jednos$ci, dziatajg one ,,biologicz-
nie”; najbardziej widocznie wystepuje to w sakramencie Wieczerzy Panskiej'?.

Dzigki uswiecajacemu przyjeciu Ciata i Krwi Chrystusa, cztowiek zostaje we-
wnetrznie uswigcony i odnowiony, dzigki czemu staje si¢ przyjacielem Chrystusa.
Nie wahamy si¢ tutaj stwierdzi¢, ze jezeli pominiemy ide¢ wyniesienia cztowie-
ka do prawdziwego udziatu w naturze Bozej, to Eucharystia stanie przed nami jako od-
izolowanie, niedostatecznie umotywowane i niezrozumiate dzieto Boze'?®. Idea na-
szej inkorporacji w Chrystusa wystepuje tutaj jako zasadniczy rys Eucharystii'?’.

Przerastajac wszelka zastuge i wszelkie dzieto, skoro jest w Duchu Swie-
tym darem Chrystusa Zmartwychwstatego, Boska Liturgia sprawia, ze ci, ktorzy

12l Tamze, 163.

122 G. Martelet, dz.cyt., 200.

123 Tamze, 205.

124 Jan Pawel 11, Redemptor hominis, 20.
125 J, Kulisz, dz.cyt., 71.

126 M. Scheeben, dz.cyt., 381-382.

127 Tamze, 394.
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przyjmuja Komuni¢ $wieta, staja si¢ przede wszystkim dzie¢mi Krolestwa, i do-
piero dzigki temu prawdziwymi ludzmi, mogacymi rzeczywiscie przeksztatcac
swiat!?, Uczestniczac w Wieczerzy Panskiej, uczestniczymy w wielkiej tajemnicy,
czyli sakramencie Chrystusa, w ktorym On sam wciela si¢ w nasze czlowieczen-
stwo, a Ko$ciot weiela si¢ niejako w Chrystusa (tworzy Ciato Chrystusa). Czyz
kielich btogostawienstwa nie jest uczestnictwem w Ciele Chrystusa? (por. 1 Kor
10, 16). Wieczerza Panska uobecnia nam Chrystusa, jednoczy nas z Nim i wcie-
la w Niego'”. Cztowiek przezywa swoje synostwo jako trynitarng dynamizacje
zycia, ktorej szczytem jest ofiara Eucharystyczna. Udziat w tej ofierze na sposob
sakramentalny jest udzialem w synostwie Boga w sposob pelny. Jezeli Chrystus
w Eucharystii streszcza cata rzeczywistos¢ swojego przeznaczenia, to czlowiek,
ktory w niej uczestniczy, ostatecznie staje si¢ uczestnikiem zbawiajacego syno-
stwa Chrystusa'*.

Sakrament Eucharystii zajmuje pierwsze miejsce posrod innych sakramen-
tow, ktore obdarzaja czlowieka pozytywnymi skutkami usprawiedliwiania. Jest
ona ,,0s13”, w ktorej dokonuje si¢ dalszy proces wcielenia i nowego stworzenia'®!,
Przylgnigcie do Chrystusa w Eucharystii ipso facto, co nieuniknione, oznacza to row-
niez wcielenie kazdym razem wigcej w Chrystogeneze, ktora sama (w tym lezy, isto-
ta wiary chrze$cijanskiej) jest duszg powszechnej Kosmogenezy!*.

Boska Liturgia jest nie tylko wspomnieniem (anamnesis) zbawczych dziet
Boga dokonanych w przesztosci. Jako uobecnienie usprawiedliwiajacej tajemnicy
jest znakiem i gwarancja, ze Bog dziala ustawicznie w sercach ludzi ku dobrej prze-
mianie. Jest takze znakiem, ktory zapowiada i uprzedza ostateczne spetnienie Boze-
go dzieta stworzenia i odkupienia w eschatycznej wspdlnocie usprawiedliwionych'*.
Kosciot wie, ze juz teraz Chrystus przychodzi do nas w Eucharystii, i przez nig jest
obecny posrod swego ludu. Jednak ta Jego obecnosc¢ jest zakryta. Dlatego sprawu-
jemy Wieczerze Panska, ,,oczekujac obiecanej nagrody wiecznej i przyjscia nasze-
go Pana Jezusa Chrystusa”!** i proszgc, bySmy mogli ,,wiecznie radowa¢ si¢ Twojg
chwata, gdy otrzesz z naszych oczu wszelka 1z¢, bo widzac Ciebie Boze, jaki jestes,
przez wszystkie wieki bedziemy do Ciebie podobni i chwali¢ Cig bedziemy bez kon-
ca przez naszego Pana Jezusa Chrystusa”'®. Ilekro¢ Kosciot celebruje Boska Litur-
gie, dokonuje si¢ dzieto naszego usprawiedliwienia, ktore w ostateczno$ci okaze si¢
lekarstwem pozwalajagcym nam nie umierac, lecz zy¢ wiecznie w Jezusie Chrystu-

128 G. Martelet, dz.cyt., 215.

129'S.C. Napiorkowski, Wieczerza Pariska w dialogu katolicko-protestanckim, w: Eucharystia i po-
stannictwo, red. L. Gorka, W. Hryniewicz, Warszawa 1987, 90.

130 J. Lewandowski, dz.cyt., 69

B1J. Kulisz, dz.cyt., 72.

132 Tamze, 74.

133'W. Hryniewicz, Sakrament Paschy i Pigédziesigtnicy. Tajemnica Eucharystii w $wietle dialo-
gu katolicko-prawostawnego, w: Eucharystia i postannictwo, red. L. Gorka, W. Hryniewicz, Warsza-
wa 1987, 32.

134 Embolizm po ,,0jcze nasz”; por. Tt 2, 13.

135 Mszal rzymski, Il Modlitwa eucharystyczna: modlitwa za zmartych.
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sie'*%. Dzigki eucharystycznemu usprawiedliwieniu trwamy w oczekiwaniu na stan
chwaty, w ktorym ujrzymy Chrystusa i bedziemy zyli razem z Nim bez zadnego po-
srednictwa, czy tez jakich$ form sakramentalnych.

Usprawiedliwiajgca moc Eucharystii aktualizuje moce wszystkich sakramentdw.
Sakramenty stanowig jedng dynamiczng rzeczywistos¢, sg etapami jednego misterium
Chrystusa, ktory usprawiedliwia cztowieka i prowadzi go do Ojca. Jedno$¢ i dynami-
ka misteriow ptyng z Eucharystii, ktora w ten sposob staje si¢ sakramentem skutecznej
i przeobrazajacej obecnosci Chrystusa. Usprawiedliwienie staje si¢ prawdziwie ,,histo-
rig zbawienia”, w tym sensie, ze majac za Alfe 1 Omegge Chrystusa, stopniowo doprowa-
dza ludzi do wspolnoty z Bogiem. Ta historia zbawienia przybiera aspekt ,,widzialny”
w sakramentach, gdzie Chrystus, rzeczywiscie obecny w Eucharystii, przenika swo-
ja obecno$ciag wszystkie misteria i zapewnia im skuteczno$¢ i konkretnos¢ zbawcza.
Kazdy sakrament jest uczestnictwem w tasce Eucharystii. Tylko Eucharystia wsrod
wszystkich sakramentow nadaje misteriom doskonato$¢. Dziata z nimi w samym akcie
ich udzielenia, poniewaz nie mozna by zacza¢ doskonale bez niej, 1 dziata nadal po do-
konaniu wtajemniczenia w tych, ktorzy zostali wtajemniczeni'®’.

W Eucharystii dzieto usprawiedliwienia jest wyeksponowane w sposob szcze-
golny. To eucharystyczne, przebostwiajace przeobrazenie dotyczy w catosci tego,
co ludzkie. Wszystko, co nasze, staje si¢ Chrystusa: ,,Dusza i cialo i wszystkie moce
staja si¢ natychmiast duchowe; poniewaz dusza miesza si¢ z dusza, cialo z ciatem,
krew z krwig”'?®,

Usprawiedliwienie ma sens tylko w Eucharystii. Sprawiedliwo$¢ ludzka wobec
Boga nic nie znaczy, jest po prostu sprawiedliwoscig ludzka. Kiedy jednak taczy-
my si¢ z Chrystusem w Eucharystii, uczestniczymy w ,,sprawiedliwo$ci” Chrystusa,
a wigc w Jego swigtosci, dlatego jako bezposredni skutek tego zjednoczenia otrzy-
mujemy przebaczenie grzechow!'*. , Sprawiedliwo$¢ ludzi sama z siebie nie stuzy
do niczego, ale gdy tylko zostaliémy zjednoczeni z Chrystusem i otrzymali$my
wspolnote Jego Ciata i Krwi, moze wyda¢ natychmiast wielkie dobra, takie jak
odpuszczenie grzechoéw i dziedziczenie krélestwa, dobra bedace owocem sprawie-
dliwosci Chrystusa. [Tak] nasza sprawiedliwos$¢, w nastepstwie Komunii, staje si¢
sprawiedliwoscia chrystoformiczng™!%.

Eucharystia jest nie tylko $rodkiem oczyszczenia duszy. Przemiana dokona-
na przez sakrament przenika wysitek ludzki, dlatego nie chodzi w nim tylko zwyczaj-
nie o popraw¢ etyczng cztowieka, ale o jego udoskonalenie ontologiczne. Cztowiek
przeobrazony w Chrystusa wspotpracuje z Nim, aby usuna¢ resztki ,,zlego nawy-
ku”, nie pozwalajacego, aby zajasniato w nim zycie w Chrystusie, ktéry w Euchary-
stii staje si¢ jednym w nas, staje si¢ takze naszym oczyszczeniem i ,,naszym towa-
rzyszem walki”'*!. Nagroda za t¢ walke nie jest zwykta czystos¢ wewnetrzna, ale co$

3¢ KK 3.
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znacznie wigkszego, to wlasnie ,,chleb zycia staje si¢ nasza nagroda™'*>. Ta swietos¢
o charakterze ontologiczno-eucharystycznym zmienia si¢ w $wigto$¢ egzystencjal-
ng: chrzescijanin, ktory staje si¢ jednym z Chrystusem, w Eucharystii powinien od-
zwierciedla¢ na co dzien zycie Chrystusa, ktore stalo si¢ juz jego zyciem. W Eucha-
rystii Chrystus jest nasz bardziej, niz my nalezymy do samych siebie. Jest naprawde
nasz, poniewaz zostali$my ustanowieni cztonkami i dzie¢mi i mamy wspolne z Nim
ciato, krew i Ducha [...], dlatego wszyscy jesteSmy zobowiazani zy¢ nowym zyciem
w Chrystusie i dawaé¢ dowodd zgodnej z nim sprawiedliwosci'®.

Usprawiedliwienie chrzcielne to tylko poczatek. Eucharystia kontynuuje
Ow proces usprawiedliwienia zapoczatkowany przez chrzest. Dlatego jest sakramen-
tem, ktéry w swym powtarzalnym charakterze wskazuje na owo state uzdrawiajace
oddzialywanie Chrystusa na nasza nature, chora z powodu grzechu. Laska uspra-
wiedliwienia otrzymywana jest w Eucharystii w sposob szczeg6élny. Sakrament
chrztu przyjmujemy tylko raz. Do Eucharystii przystepujemy czesto, poniewaz je-
steSmy ludzmi, ktérym zdarza sig, na co dzien obraza¢ Boga. Szukajac taski uspra-
wiedliwienia, usitujemy zmazaé¢ wing, dlatego musimy si¢ nawroci¢, utrudzié, po-
kona¢ grzech; wszystko to nie bedzie mogto dziata¢ przeciw grzechowi, jesli nie
dodamy do tego Eucharystii, jedynego leku na Iudzkie zto.

3. NEGATYWNY SKUTEK USPRAWIEDLIWIENIA W EUCHARYSTII
— ODPUSZCZENIE GRZECHOW

Omawiajac Eucharysti¢ jako ,,zrodto” usprawiedliwienia, podkreslilismy pozy-
tywne aspekty artykutu o iustificatio. Ale istnieje jeszcze jeden aspekt taski sakramen-
talnej Najswigtszego Sakramentu — aspekt negatywny, czyli odpuszczenie grzechow.

Wszystkie cztery biblijne relacje ustanowienia Eucharystii (u wszystkich synop-
tykow iu §w: Pawla) w roznych sformutowaniach stownych zawieraja my$l o Ciele
Chrystusa, ktore zostato wydane za nasze grzechy; i o Krwi Chrystusowej, ktora wy-
lana zostala za nasze grzechy. Zado$¢éuczynna, a tym samym odpuszczajaca grzechy
moc $mierci Chrystusa, staje si¢ udziatem zasiadajacych za eucharystycznym Sto-
tem. W przelanej Krwi zawarte zostaje ostateczne przymierze na odpuszczenie grze-
chéw. Te wybitnie biblijne dane w rozwoju historycznym doprowadzilty do umiesz-
czenia w modlitwach eucharystycznych mysli o zwycieskiej mocy sakramentu nad
sita grzechéw. W okreslonych Kos$ciotach chrzescijanskiego Wschodu te wlasnie
modlitwy 1 ryty pokutne wiaczone w ramy sprawowanej Eucharystii zyskaty po-
czesne miejsce 1 znaczenie. Poniewaz w rzymskich modlitwach eucharystycznych
przewazaja modty dzigkczynne, wspomniane motywy pokutne mniej sg widoczne.
Ale 1 w rzymskich tekstach mszalnych nie brak oczywiscie podobnych akcentow,
ktorych forma szczytowa sa przeciez same stowa ustanowienia wypowiadane nad
chlebem i kielichem'#.

142 Tamze, 603 D.
143Y. Spiteris, dz.cyt., 115.
14 J.M. Lipniak, Ekumeniczne usprawiedliwienie..., dz.cyt., 279.
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Pokutne akcenty w liturgii Mszy $w. sg zresztg tak zaskakujgco liczne i wy-
mowne, iz zashugiwatyby na kompletne wyliczenie i nawet na odrgbne opracowanie
teologiczne. Jako przyktad wskazmy na niektore z nich. Jest to najpierw bardzo roz-
budowana w ramach Obrzedow wstepnych, a przeznaczona do wyboru celebransa,
oferta aktow skruchy; oto jedno z ich zakonczen, przypominajace wrecz formu-
e absolucji: ,,Niech si¢ zmiluje nad nami Bég wszechmogacy i odpu$ciwszy nam
grzechy doprowadzi nas do zycia wiecznego. Amen”. ,,Niech stowa Ewangelii zgta-
dza nasze grzechy”, tak konczy si¢ czytanie Ewangelii. Dzigkczynne prefacje Wiel-
kiego Postu, i nie tylko one, zawierajg mnostwo odniesien do gtadzenia grzechow.
Szczegbdtowej analizy wymagatyby wzmianki o odpuszczeniu grzechow obecne
w wielkich kanonach Mszy $w. W modlitwie poprzedzajacej przekazanie znaku po-
koju kaptan prosi Jezusa Chrystusa slowami: ,,...nie zwazaj na grzechy nasze”,
z czego wynika, iz majacy za chwile przyjac¢ Eucharysti¢ znajduja si¢ w stanie grze-
chu. I stad pewnie jeszcze caly ciag swego rodzaju aktow strzelistych wypehnia-
jacych ostatnie momenty przed przystgpieniem do Komunii $w.: ,,Baranku Bozy,
ktory gladzisz grzechy §wiata” (trzykrotnie); ,,Oto Baranek Bozy, ktory gtadzi grze-
chy $wiata”, i jeszcze, tuz przed samg Komunia $w., pelne pokory przyznanie sig..
do grzechu: ,,Panie, nie jestem godzien, aby$ przyszedl do mnie...”. Mysli o grze-
chu i blagania o jego przebaczenie nie zaciera nawet wielki hymn pochwalny
,»Chwata na wysoko$ci Bogu”, przeciwnie — motyw ten akcentuje z niespodzie-
wang sitg, gdy mowimy lub $piewamy: ,,Panie Boze, Baranku Bozy, Synu Ojca,
ktory gladzisz grzechy swiata, zmihluj si¢ nad nami. Ktory gladzisz grzechy swia-
ta, przyjm blaganie nasze”. Sam za$§ kaptan wypowiada przed Komunig $w., nieja-
ko juz ,,na wlasny rachunek”, stowa artykutowane jeszcze dobitniej: ,,Panie..., wy-
baw mnie przez to Najswigtsze Ciato i Krew swoja od wszelkich nieprawosci moich
i od wszelkiego zta” oraz w dykcji posuwajacej sie az do prosby: ,,Niech przyjecie
Ciata i Krwi Twojej, Panie Jezu Chryste, nie §ciggnie na mnie wyroku potgpienia,
lecz dzieki Twemu mitosierdziu niech mnie chroni oraz skutecznie leczy moja dusze
i ciato”. Konkretne pytania moglyby teraz zabrzmie¢: czy w tych i podobnych akla-
macjach chodzi o przenos$nie, w rzeczywistosci nie dotykajace zjawiska winy i grze-
chu, grzech w istocie rzeczy bagatelizujace? Czy wymieniane tu bez konca grzechy
sa grzechami wyimaginowanymi, wielkosciami fikcyjnymi? Czy liturgia Ko$cio-
fa ma tutaj na mysli jaki$ nieokreslony stan grzesznosci lub tylko pamig¢ o grze-
chach juz odpuszczonych przez rozgrzeszenie otrzymane uprzednio w konfesjona-
le? Niezroznicowana odpowiedz ,,tak” wyzwoli zapewne sekwencj¢ innych pytan
drazacych az po zagadnienie sensu liturgicznych modtow. Samo zwigzte wyliczenie
tych pytan prowadzitoby za daleko. W kontekscie poruszonego juz zagadnienia Ko-
munii §w. ,niegodnej” jeszcze raz podnie$my, iz przymiotnik ten nie odnosi si¢
do moralnego stanu chrze$cijanina przyjmujacego Eucharystie, lecz do sposobu,
w jaki uczestnicy eucharystycznej Uczty odnosza si¢ do siebie i jak przezywaja swoj
stosunek do Jezusa Chrystusa'®.

45 .M. Lipniak, Teologiczno-dogmatyczne implikacje ,, Wspolnej Deklaracji w sprawie nauki
o usprawiedliwieniu” w katolickiej sakramentologii, Studia Oecumenica 4 (2000), 113.
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Eucharystia jest srodkiem zaradczym, ktory nas wyzwala z grzechow powsze-
dnich i chroni przed popetieniem grzechow $miertelnych. Albowiem Krew Chry-
stusa, ktorg przyjmujemy, zostala wydana na odpuszczenie grzechow. Msza $w.
umacnia w nas w sposob szczegdlny, oczyszczajac nas z przewin grzechowych
oraz chronigc nas w naszej stabosci przed zadza wynikajaca z grzechu pierworod-
nego'*®. Majac to na uwadze, $w. Tomasz z Akwinu twierdzit nawet, ze Euchary-
stia sama w sobie ma moc odpuszczania wszystkich grzechow. Sile t¢ czerpie — zda-
niem §wigtego — z meki Chrystusa, zrodta gtadzenia grzechow'*’. Teologia katolicka,
inspirowana my$lg Akwinaty, dlugo utrzymywata, ze sakramentalna pokuta nie jest
ani jedyna, ani gtéwna drogg do odpuszczenia grzechow. Z mysla o Eucharystii teo-
logowie tamtych czasow wypracowali pojecie tzw. pragnienia pokuty (votum paeni-
tentiae): pragnienie pokuty wystarczalo w sytuacji, gdy pragnacy przyjac¢ Eucharystie
mial $wiadomo$¢ grzechu cigzkiego. Poglady te rozwijane raczej na szczeblu reflek-
sji teologicznej w zasadzie nie przetarly sobie $ciezki w praktycznej plaszczyznie
zycia koscielnego. Przez wieki problem ten nie doczekal si¢ ogdlnokoscielnej re-
gulacji. Powszechnie zobowigzujace w tej kwestii prawodawstwo kosScielne poja-
wia si¢ dopiero na IV Soborze Lateranskim (1215), ktory ustala norme: grzechy
cigzkie wyznane by¢ musza przed przyjeciem Eucharystii — cho¢ i tutaj kierunek
myslenia jest nieco inny: konkretnie chodzi tu o silniejsze powigzanie sakramen-
tu pokuty z Komunig wielkanocna, ktora przyjac¢ trzeba z nalezna czcig. Odno$ne
postanowienie Soboru zaczyna si¢ do stow: ,,Wszyscy wierni obojga pici, doszedt-
szy do uzywania rozumu, powinni osobiscie przynajmniej raz w roku wiernie wy-
zna¢ wszystkie swoje grzechy wlasnemu kaptanowi i odprawi¢ w miarg sit nalozong
sobie pokute, przyjmujac z uszanowaniem, przynajmniej na Wielkanoc, sakrament
Eucharystii...”"*,

Katechizm Kosciota Katolickiego w tej kwestii juz nie odwotuje si¢ do So-
boru Lateranskiego. Pomijajac kwesti¢ sprzezenia spowiedzi z Komunig wielka-
nocng, mowi wprost: ,,Kto jest swiadom grzechu ciezkiego, przed przystapieniem
do Komunii, powinien przyja¢ sakrament pojednania”'®. Katechizm przywotuje
tekst z Pierwszego Listu do Koryntian (11, 27-29)"%°. Nowy Kodeks Prawa Kano-
nicznego ujmuje zas rzecz w nastgpujacy zapis prawny: ,,Kto ma §wiadomosc¢ grze-
chu ciezkiego, nie powinien bez sakramentalnej spowiedzi odprawia¢ Mszy Swietej
ani przyjmowa¢ Komunii $wigtej, chyba Ze istnieje powazna racja i nie ma spo-
sobnos$ci wyspowiadania si¢. W takim jednak wypadku ma pamigtaé o tym, ze jest
obowigzany wzbudzi¢ akt zalu doskonatego, ktory zawiera w sobie zamiar wyspo-
wiadania si¢ jak najszybciej”'*!.

Omawiajgc problematyke odpuszczania grzechow jako negatywnego skutku
usprawiedliwienia, w sakramencie Eucharystii warto wspomnie¢ nauczanie Soboru

146 B, Testa, dz.cyt., 217.
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Trydenckiego, ktore pozostalo bez wptywu na dalsza praktyke Kosciota. Trydent
mowi wyraznie, ze Eucharystia, jako ofiara przebtagalna, darzy darem pokuty i gta-
dzi najciezsze nawet grzechy. Warto przytoczy¢ ten wielce znamienny tekst: ,,A po-
niewaz w Boskiej ofierze, dokonujacej si¢ we Mszy $w. jest obecny i w sposob
bezkrwawy ofiarowany ten sam Chrystus, ktéry na ottarzu krzyza «ofiarowat same-
go siebie» (Hbr 9, 27) w sposob krwawy, przeto naucza $w. Sobor, ze ofiara ta jest
prawdziwie przebtagalna. Przez nig bowiem, kiedy przystepujemy do Boga ze szcze-
rym sercem i prawdziwa wiara, z bojaznig i ze czcig, skruszeni i pokutujacy, «otrzy-
mujemy mitosierdzie i znajdujemy taske w stosownej chwili» (Hbr 4, 16). Tq ofiarg
Pan przebtagany, udzielajqc taski i daru pokuty, odpuszcza przestepstwa i grzechy,
nawet bardzo wielkie”"**.

Eucharystia jest prawdziwym $rodkiem zaradczym, ktory nas wyzwala z grze-
chow powszednich i chroni przed popetmianiem grzechéw $miertelnych. Albowiem
Krew Chrystusa, ktora przyjmujemy, zostata wylana na odpuszczenie grzechow. Eu-
charystia umacnia w sposob zaiste szczegdlny nasze zycie nadprzyrodzone, oczysz-
czajac nas z przewin grzechowych oraz chronigc nas w naszej stabosci przed zadza
wynikajacg z grzechu pierworodnego i tkwigca w nas mimo przyjecia sakramen-
tow inicjacji chrzescijanskiej. Pokarm przyjmowany codziennie chroni wierzace-
go przed utratg lub ostabieniem wiary, nadziei i mitosci. Swiety Tomasz zauwaza,
ze ,,owocem tego Sakramentu jest mito$¢ nie tylko jako stan (habitus), ale takze
jako akt spowodowany tym Sakramentem, dzi¢ki czemu zostajg przebaczone grze-
chy lekkie. Jasne jest przeto, ze mocg tego Sakramentu sg odpuszczane grzechy po-
wszednie”!>, Nie powinno si¢ jednak z tego wlasnie wzgledu zapominaé o tym, ze
jest to sakrament zywych, czyli tych, ktorzy zyja w zjednoczeniu z Jezusem, i ze sam
przez si¢ nie moze on uwalnia¢ od grzechu $miertelnego.

Do owocnego przyjecia Komunii eucharystycznej konieczny jest wiec u czto-
wieka ochrzczonego stan taski; nie wystarcza natomiast sama tylko wiara'>*. Wy-
magana jest takze znajomos$¢, na ile dany cztowiek jest zdolny do tego, tajemnic
wiary (kim jest Jezus Chrystus, co oznacza Jego zbawcze dziatanie i czym jest
zbawienie, jakiego nam udziela poprzez sakramenty) lacznie z uczciwa inten-
cja 1 poboznoscig. Dlatego tradycja tacinska domaga si¢ u osoby przyjmujacej
odpowiedniego stopnia uzywania rozumu. Im bardziej zespalamy si¢ z Chry-
stusem, przyjmujac Jego Ciato i Krew, tym bardziej jesteSmy przeciez zdecydo-
wani nie odlgcza¢ si¢ od Niego, a wiec odrzucaé grzech, ktory jest klamstwem
i niepostuszenstwem wobec Boga. Skoro za§ Eucharystia jest Ofiarg Chrystusa,
wcigz uobecniang i dajaca taske, staje si¢ ona zarazem szczegdlnie skutecznym
lekarstwem pozwalajacym nam lepiej uswiadamia¢ sobie mitosierne dziatanie
Boga wzgledem nas. Mozna by jeszcze doda¢, ze ,,jest gestem umozliwiajagcym
droge temu nowemu stworzeniu, dokonanemu mocg Boga i zdolnemu do rzeczy
nowych, Wiatykiem, pokarmem na droge, prawdziwym pozywieniem czlowie-
ka i jego nadziei. Chrystus, wciagz w tym gescie oddajac si¢ ludziom, udoskona-

1532 BF VII, 321: J.M. Lipniak, Teologiczno-dogmatyczne implikacje..., art.cyt., 114-115.
153 Sw. Tomasz z Akwinu, Suma teologiczna 111, q. 79, a. 4.
154 DS 1646n, 1661.
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la cztowieka w nim samym. [...] Taka jest Eucharystia: Chrystus tworzy tu nowe
cztowieczenstwo zdolne do sprawiedliwosci, radosci 1 przyjecia, cztowieczen-
stwo prawdziwe, a dokonuje tego przychodzac do naszego domu™',

4. ZAKONCZENIE

Laska usprawiedliwienia urzeczywistnia si¢ petniej i w bardziej rzeczywisty
sposdb w Eucharystii. Wieczerza Panska jest naturalnym wynikiem dwu sakra-
mentow wtajemniczenia chrze$cijanskiego: chrztu i bierzmowania, ich owocem
1 najwyzszym uwienczeniem. W tym sakramencie nasza ,.komunia” z Chrystusem
staje si¢ doskonata. Nie sposob p6js¢ dalej niz Eucharystia ani niczego do niej do-
da¢. Na gruncie dzisiejszego nauczania Kosciota petne uczestnictwo w Euchary-
stii (z przyjeciem Komunii $§w.) odpuszcza tylko grzechy powszednie. Niektorzy
teologowie uwazaja nawet, ze gdyby chrzescijanin nie byt §wiadomy grzechu $mier-
telnego z jakich§ powodoéw (np. cigzkiej sklerozy), to grzech ten zostaje odpusz-
czony w modlitwie mszalnej lub w akcie Komunii §w. Kto jest §wiadomy grze-
chu $miertelnego, nie moze zbliza¢ si¢ do Eucharystii.

Eucharystia kontynuuje proces usprawiedliwienia zapoczatkowany przez
chrzest. Dlatego jest sakramentem, ktéry w swym powtarzalnym charakterze wska-
zuje na owo state uzdrawiajace oddziatywanie Chrystusa na nasza nature, chorg
z powodu grzechu. Laska usprawiedliwienia otrzymywana jest w Eucharystii w spo-
sob szczegolny. Sakrament chrztu przyjmujemy tylko raz. Do Eucharystii przyste-
pujemy czesto, poniewaz jesteSmy ludzmi, ktorym zdarza si¢ na co dzien obrazaé
Boga. Szukajac taski usprawiedliwienia, usitujemy zmazaé¢ wine, dlatego musimy
si¢ nawrocié, utrudzi¢, pokonac grzech; wszystko to nie bedzie mogto dziata¢ prze-
ciw grzechowi, jesli nie dodamy do tego Eucharystii, jedynego leku na ludzkie zto.

Do pilnych zadan pracy teologéw naleze¢ powinna poglebiona wlasciwie
i odnowiona refleksja nad zado$¢uczynnym charakterem Eucharystii przezwycig-
zajacym grzech. Ten trud teologiczny nie moze oczywiscie dokonywac si¢ kosztem
pokutnych wysitkdw Kosciola. W petni zachowana musi pozosta¢ nienaruszona spe-
cyfika sakramentu pokuty w jego charakterze znaku pojednania. Wtasciwym sakra-
mentem odpuszczenia grzechow jest bowiem obok chrztu sakrament pokuty.
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JUSTIFICATORY ASPECT OF THE EUCHARIST

Summary

The purpose of this paper was to show a justificatory aspect of the Eucharist. This sacrament
has got positive and negative aspects. The Eucharist is a sacrament which leads to gradual justifi-
cation through transformation of a whole human being into the resurrected Christ, which will be
immortalized in the final kingdom in which the whole Christian life is included. This is a splendid
synthesis of grace and cooperation of a human being, sacramental and ascetic life, liturgy and life,
presence and future.

The Eucharist continues the process of justification initiated by baptism. Therefore, it is a sacra-
ment which in its repeatable character points out this healing effect of Christ on our nature, sick due
to sin. The grace of justification is particularly received in the Eucharist. The sacrament of Baptism
we take only once. We often receive the Eucharist because we often offend God. Looking for the
grace of justification we are trying to expiate for our guilt, that is why we have to turn back and
to overcome sin; those factors would not be effective in our fight against the sin, if we did not add the
Eucharist, the only remedy for human evil.

Key words: the Eucharist, sacrament, justification, grace, forgiveness of sins, sanctification, restoration

Notka o Autorze

Jarostaw M. LIPNIAK - prezbiter diecezji $widnickiej, doktor hab. nauk teologicznych w zakresie
teologii dogmatycznej, lic. historii Kosciota. Kierownik Katedry Ekumenizmu i Dialogu Miedzykultu-
rowego Papieskiego Wydziatu Teologicznego we Wroctawiu. Wiceprezes Dolnoslaskiego Instytutu Dia-
logu i Tolerancji. Przedstawiciel Biskupa Swidnickiego ds. Ekumenizmu i Dialogu Miedzyreligijnego.



Lodzkie Studia Teologiczne
26(2017)3

MaRrIiA MIDUCH
Uniwersytet Papieski Jana Pawla II, Krakow

SYBILLIANSKA DROGA DO POZNANIA BOGA.
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1. Wprowadzednie. 2. Ogdlna charakterystyka dziet sybillianskich. 3. Sybillianskie oredzie
dla swiata. 4. Bog dostepny dla wszystkich

1. WPROWADZENIE

Diaspora zydowska, wraz z owocami, jakie zrodzilta prezentowana przez nig teo-
logia, to srodowisko niezwykle barwne i interesujace, takze ze wzgledow naukowych.
Zanurzone w poganski §wiat zydowskie enklawy musialy wejs¢ w reakcje z otacza-
jacymi je spoteczno$ciami. Wplyw $rodowisk, w jakich znalezli si¢ Zydzi, widoczny
jest takze w teologii, jaka prezentuje galut'. Teologiczna mysl diaspory bedzie roz-
na od tej prezentowanej przez judaizm palestynski. Z tatwoscig mozemy to dostrzec
na przykladzie ksiag biblijnych, ktore zrodzity sie poza ojczyzna Zydow. Zapisane
po grecku $wiete teksty, ktore weszty do katolickiego kanonu Pisma Swigtego, wnosza
do $wiata biblijnego mysl rézng od semickiego spojrzenia na $wiat’. Greckie pojmo-
wanie rzeczywistosci, oSwiecone wiarg w jedynego Boga Stworzyciela, znajduje swo-
je miejsce wsrdd Pism natchnionych. Studia nad Biblig nie beda mogly wigc pominaé
zydowskiej diaspory, a co za tym idzie takze i innych nie kanonicznych jej wytworow.

Naukowa refleksja nad apokryficznymi dzietami zrodzonymi w zydowskich spo-
tecznosciach na obczyznie moze okazac si¢ niezwykle pomocna do lepszego pozna-
nia tego specyficznego srodowiska, jego teologii i sposobu funkcjonowania. Gleb-
sze wniknigcie w diaspore moze z kolei rzuci¢ nowe $wiatlo nie tylko na biblijne
ksiggi powstate w jej obrebie, ale takze na chrzescijanstwo rozprzestrzeniajace si¢
poza obrebem zydowskiej ojczyzny.

! Termin galut jest hebrajskim odpowiednikiem greckiej nazwy diaspora. Oznacza rozproszenie
i stosowany byl pierwotnie do przesiedlenia Babilonskiego, jednak z czasem jego uzycia stato si¢ bar-
dziej ogolne. Por. S. Jedrzejewski, Judaizm diaspory okresu Drugiej Swigtyni, Seminare 27 (2010), 9.
2 Por. S. Jedrzejewski, Biblia i judaizm, Krakow 2007, 14-20.
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Szczegoblnie ciekawym okresem ksztaltowania si¢ teologicznej mysli diaspory
jest I w. po Chr., kiedy to zapadaja decyzje odno$nie do zydowskiego kanonu $wig-
tych ksigg® oraz kiedy z tona judaizmu wyodrebnia si¢ chrzescijanstwo*. Dodatko-
wo wplyw na teologie diaspory ma sytuacja polityczna i spoteczna tego okresu’.

2. OGOLNA CHARAKTERYSTYKA DZIEL SYBILLIANSKICH

Wsrod pism apokryficznych powstatych w kregu greckiej diaspory zydowskiej
znajduje si¢ kolekcja Ksiag, ktére odwoluja si¢ do starozytnej, poganskiej wieszcz-
ki Sybilli. Teksty te mogg stanowi¢ szczegolny przyktad literatury zydowskiej kre-
gu profetycznego, ktora przyjeta forme¢ apokaliptyczng®. Ich wyjatkowosci mozemy
dopatrywaé si¢ w poganskich poczatkach tradycji sybillianskiej. Jakkolwiek ruch
proroczy obecny byt nie tylko w starozytnym Izraelu, to jednak religijna tradycja zy-
dowska, zwigzawszy bardzo mocno profetyzm ze sferg polityczng i spoleczng swo-
jego narodu, dbata o jego czysto$¢ i nieskazenie poganstwem’. Jednakze judaizm
diaspory, o wiele bardziej narazony na poganskie wplywy niz judaizm palestyn-
ski, stykat si¢ z r6znymi formami kultu swoich sasiadow. To wlasnie w diasporze
Zydzi spotkali sie z tradycja sybillianska, ktora swoje korzenie ma w kulturze grec-
kiej i rzymskiej®. Przepowiednie, przybierajace form¢ natchnionych mow proroc-
kich, w starozytnym $wiecie cieszyty sie wielka popularnoscig’. Wérod nich szcze-
gblne miejsce zajmowata Sybilla — wieszczka bedaca wyjatkowym autorytetem.

Skad pochodzi imi¢ nadane owej stynnej prorokini? Jego etymologia nie jest
jasna. Zwyklo si¢ je taczy¢ z dwoma greckimi stowami: 610¢ (= ®@€dg) oraz fOALO.
Jednak jest to jedynie hipoteza pochodzenia imienia Sybilli, z ktéra powigzano wiele
dziet literackich!®. Podobnie jak niepewne jest pochodzenie imienia nadanego sta-
rozytnej prorokini, rownie niepewna jest jej identyfikacja z konkretng osoba lub
konkretnym miejscem kultu, w ktéorym miataby postugiwa¢. Nie budzi watpliwo-
$ci jedynie umiejscowienie jej w kregu kultury grecko-rzymskiej. Prawdopodobne
wydaje si¢ takze umieszczenie poczatkdw jej tradycji w Erytrei, skad jej stawa mia-
taby rozejs¢ si¢ po calym dwczesnym cywilizowanym $wiecie''.

Sybillianskie wyrocznie dotarty takze do kregdw zydowskiej diaspory, wzbudza-
jac zainteresowanie w wyznawcach jedynego Boga. Wierni swojej wierze, a jednak

3 Por. A. Sanecki, Kanon biblijny, Krakow 2008, 38-39.

4O wyodrebnianiu si¢ chrze$cijanstwa z judaizmu zobacz szerzej: M. Rosik, Kosciél a synago-
ga (30-313 po Chr.). Na rozdrozu, Wroctaw 2016, 265-410.

5 Por. J. Ciecielag, Zydzi w okresie drugiej Swigtyni. 538 p. Chr—70 po Chr., Krakéw 2011, 400—401.

¢ Por. Pisma apokaliptyczne i testamenty, red. M. Parchem, Krakow 2010, 88.

"Por. 1.J. Collins, The Sibylline Oracles of Egyptian Judaism, Missoula 1974, 15.

8 Por. J.R. Bartlett, Jews in the Hellenistic World. Josephus, Aristeas, The Sibylline Oracles,
Eupolemus, Cambridge 1985, 35.

Por. J.J. Collins, The Sibylline Oracles, w: Jewish Writings of Second Temple Period, red.
M. Stone, Assen—Philadelphia 1984, 357.

19 Por. tamze, 1.

' Por. J.R. Bartlett, dz.cyt., 36.
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zanurzeni w poganskiej codziennos$ci, wyznawcy judaizmu dostrzegli wielki auto-
rytet, jakim cieszyty si¢ przepowiednie wieszczki. Postanowili oni wykorzystac tra-
dycje sybillianskg w stuzbie swojego Boga'?. To wtasnie tg drogg, poprzez zydowska
diasporg, Sybilla zagoscita takze w $wiecie chrzescijanskim'?.

Najbardziej charakterystyczny przyklad tekstow sybillianskich stanowi zbior
XII ksiag, ktory ze wzgledu na pomytke w przyporzadkowaniu poszczegolnych cze-
$ci numerowany jest od I do VIIT i od XI do XIV'. Na 0got jako srodowisko powsta-
nia w ksiggach od Il do V oraz XI do XIV wskazuje si¢ krag tradycji judaistyczne;j.
Natomiast ksiegi VII i VIII przypisuje si¢ chrzescijanskiemu autorowi'>. Nalezy jed-
nak pamigtaé, iz podziat ten jest uogolniony. W ksiegach, ktore wtaczone sg w trady-
cje zydowska, mozna bowiem znalez¢ chrze$cijanskie interpolacje'®.

Wsrdd przypisywanych $rodowisku judaistycznemu tekstow sybillianskich
wyroznia si¢ IV ksigga. Jest ona szczegdlna ze wzgledu na okres swojego powsta-
nia oraz idee teologiczne, jakie prezentuje. Datacja owego dziela nie budzi watpli-
wosci w $wiecie naukowym. Jego powstanie przypada na okres migdzy rokiem 70 r.,
kiedy Tytus zburzyt Swiatyni¢ Jerozolimska, a wybuchem w 132 r. po Chr. zydow-
skiego powstania. Niektorzy badacze uwazaja, ze jako gorng granice mozna przyjac
nawet 80 r. po Chr., na co mialby wskazywa¢ brak wzmianek o pdzniejszych wyda-
rzeniach!”. Za autora IV Ksiegi sybillianiskiej zwyklo si¢ uwazaé Zyda pochodzace-
go z diaspory, ktory zafascynowany fenomenem popularnosci wyroczni przypisy-
wanych Sybilli, postanowil adaptowaé je do swoich celow. Pod imieniem stynnej
wieszczki staje si¢ glosicielem prawdy o jedynym, prawdziwym Bogu, ktéry wia-
da calym $wiatem.

Swoje przestanie autor [V Ksiegi sybillianskiej przedstawia, odwotujac sie
do poszczegodlnych wydarzen, dobrze znanych pierwszym odbiorcom wyroczni. Sg
to bolesne i krwawe fakty z historii starozytnego swiata's. Sybilla odnosi swoich od-
biorcow do zdarzen, ktore staly si¢ udziatem krajow lezacych w basenie Morza Srod-
ziemnego. To na nich koncentruje sie jej uwaga'®. Wsrod opisow nieszczese, jakie
spadtly na rézne narody, znajduje si¢ wzmianka takze o tych, ktore dotknely nardd
zydowski. Jednak nie po§wiecono im zbyt wiele miejsca. W tekscie Ksiegi znajduje-
my jedynie wzmianke o ,,ziemi Judejczykow” (por. 4 Syb 127) oraz o mieszkancach
Jerozolimy, zwanych tutaj ,,Solimami” od greckiej nazwy miasta. Odczuwalny jest
tu dystans do tego, co dla judaizmu palestynskiego najswietsze i najwazniejsze. Sy-
billa wyraznie zaznacza w ten sposob swoje zwigzanie ze §wiatem, w ktorym zanu-
rzona jest zydowska diaspora. Podkresla¢ to moze rowniez jezyk, w jakim powsta-

12 Por. S. Medala, Wprowadzenie do literatury miedzytestamentalnej, Krakow 1994, 284.

13 Por. Pisma apokaliptyczne..., dz.cyt., 88.

14 Por. J.J. Collins, The Sibylline Oracles..., dz.cyt., 357.

15 Por. Pisma apokaliptyczne..., dz.cyt., 89.

16 Por. J.J. Collins, The Sibylline Oracles..., dz.cyt., 371.

17 Por. tamze, 363.

18 Por. Apokryfy Starego Testamentu, red. R. Rubinkiewicz, Warszawa 1999, 344.

¥ Por. A.M. Denis, Introduction a la littérature religieuse judéo-hellénistique, t. 2, Turnhout
2000, 947.
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ta IV Ksiega sybillianska. Jest to jezyk wzorowany na homeryckiej grece”. Takze
1 przez ten zabieg autor wyraznie identyfikuje si¢ z wielkim, greckim dziedzictwem.

1V Ksiega sybillianska moze by¢ zaliczana do dziet apokaliptycznych, pomi-
mo odmiennosci swojej formy?!. To szczegdlny przyktad wytworu $rodowiska apo-
kaliptykow zydowskich. Ich zakorzenienie w diasporze w znaczacy sposob wpty-
wa na ksztatt calego dzieta. Jednak takze i tu, w sybillianskiej wyroczni, znajdujemy
odniesienie do tematu, wzglgdem ktorego srodowiska apokaliptyczne zywity szcze-
g6Ing predylekcje. Eschatologia pojawia sie w oredziu, jakie glosi wielka wieszczka.
Nie poswigca si¢ jej tyle uwagi, co w innych apokalipsach zydowskich tego okresu??,
jednak i ona jest tu obecna.

3. SYBILLIANSKIE OREDZIE DLA SWIATA

1V Ksiega sybillianska rozpoczyna sie¢ od zwrotu do stuchaczy, ktéry ma on na
celu skupienie ich uwagi na jej stowach. Stuchaj ludu pysznej Azji i Europy (w. 1)%,
wota wieszczka, okreslajac w ten sposob grono swoich odbiorcoéw. Juz te pierwsze
stowa dzieta pozwalaja czytelnikowi zorientowac sig¢, ze orgdzie, jakie ma do prze-
kazania prorokini, skierowane jest do calego dwczesnego, cywilizowanego $wiata.
Sybilla z pogan zamieszkujacych tereny jej wptywu czyni sobie sluchaczy i odbior-
coOw. By wzmocni¢ swoj autorytet, obnaza w kolejnych wersach fatsz kultu pogan-
skich bozkéw. Natomiast na jedynego Boga Stworce wskazuje jako na zrodto swo-
jego natchnienia.

Zapowiada ona swoim stuchaczom tres¢ orgdzia. Bedzie ono skoncentrowane
na historii ludzko$ci, podzielonej na dziesig¢ okresow. Zabieg periodyzacji, z ktorym
si¢ tu spotykamy, jest bardzo charakterystyczny dla zydowskich pism apokaliptycz-
nych?. Zanim jednak wieszczka przejdzie do przedstawienia i interpretacji wyda-
rzen historycznych dobrze znanych jej wspotczesnym, skupi si¢ na sprawiedliwych
i bogobojnych mieszkancach ziemi, przeciwstawiajac ich ludziom przewrotnym
i bezboznym. W miejscu tym dochodzi do gtosu, tak lubiany i popularny wsréd apo-
kaliptykow, dualistyczny obraz §wiata®.

Wart uwagi jest sposob przedstawienia przez autora IV Ksiegi sybillianskiej
ludzi bogobojnych. Prorokini nie faczy ich z kultem w jakiejkolwiek $wiatyni, czy

2 Wskazuja na to uzywane przez autora tekstu koncowki deklinacyjne, charakterystyczne dla sty-
lu Homera, np: moAvd0dyyoro, peydroto (klasyczne formy tych wyrazow sa nastepujace: molvd0odyyov,
peydiov).

2 Por. Pisma apokaliptyczne..., dz.cyt., 88

22 W podobnym okresie powstaty: IV Ksigga Ezdrasza, II Ksigga Barucha oraz Apokalipsa Abra-
hama. Sg to typowe apokalipsy zydowskie, gdzie temat rzeczy ostatecznych wydaje si¢ dominowac.
Por. M. Miduch, Apokaliptyka zydowska o nadziei, Krakow 2012.

23 Ttumaczenie wlasne za: Oracula Sibilliana, red. C. Alexandre, Paris 1869.

2 Por. Ch. Dohmen, G. Stemberger, Hermeneutyka Biblii Zydowskiej i Starego Testamentu, Kra-
koéw 2008, 34.

% Por. R. Rubinkiewicz, Apokaliptyka u progu ery chrzescijanskiej, Ruch Biblijny i Liturgiczny
41 (1988), 53.
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tez sktadanymi ofiarami, a jedynie z poboznym zyciem wypetlionym modlitwa (por.
w. 26), w ktorym nie bgdzie przemocy i bezwstydu (por. w. 31-34). Nagroda za takie
zycie ma przyjs$¢ po sadzie, ktory nad ludzmi bedzie sprawowat Bog. W ten sposob
Sybilla wyprzedza ziemskg histori¢ i wybiega do przodu, przedstawiajac wydarze-
nia dziesiatego okresu (por. w. 47).

Po tym krotkim wprowadzeniu prorokini wraca jednak do chronologii, by omo-
wi¢ wydarzenia, ktore sktadaja si¢ na kolejne okresy historii. Rozpoczyna od panowa-
nia Asyryjczykow, malujac ich potege i wladze nad Swiatem (por. w. 49-50). Jednak
i ona nie trwata wiecznie. Jej koniec zwigzany byt z kataklizmem powodzi, ktora na-
wiedzita ich krolestwo. Po Asyryjczykach wladzg nad swiatem obejma Medowie.
Ich panowaniu, wedtug Sybilli, miaty towarzyszy¢ znaki na niebie oraz trzesienie
ziemi (por. w. 56-58). Kres ich wtadzy potoza Persowie, ktorych krélestwo ,.be-
dzie najwigksze na $wiecie” (por. w. 65). Nastepnie na areng dziejow wstapi Grecja,
a po niej Rzym. Teraz wojna rozprzestrzeni si¢ po catym $wiecie, niosac ze sobg bol
i cierpienie. Wiele krain zamieni si¢ w pole bitwy, wiele ludow doswiadczy przemo-
cy, a temu wszystkiemu beda towarzyszy¢ zjawiska naturalne, takie jak: powodzie,
trzgsienia ziemi, zaCmienia stonca czy wybuchy wulkanow.

Im blizsza wspolczesnym czasom jest historia, ktorg opowiada Sybilla, tym bar-
dziej przedstawia jg szczegdtowo. Mozemy dostrzec tu aluzje do kolejnych rzym-
skich podbojow, krwawych rzadow Nerona, upadku Jerozolimy. Wydarzenia te, po-
dobnie jak wczesniejsze, przeplataja si¢ z kataklizmami $wiata przyrody. Maluje
to przed oczami czytelnikow obraz chaosu i zniszczenia, jakie pustoszy Swiat.
Sybilla, przedstawia swoimi odbiorcom tragiczng sytuacje ludzkosci, pragnie wzbu-
dzi¢ w nich ch¢c¢ ocalenia i zaradzenia zhu szerzgcemu si¢ w §wiecie.

Ratunkiem tym ma by¢ zwrocenie si¢ do prawdziwego, jedynego Boga (por.
w. 159-170). Wieszczka podaje sposob, w jaki mozna to uczyni¢. Konieczne jest
odsunigcie od siebie wszelkiej nieprawosci, zmycie z siebie wszelkich przewinien
i zanoszenie do Boga prosb o wybaczenie. Szczere nawrdcenie ludzi moze ich ura-
towac od gniewu Bozego. Gdyby jednak ono nie nastgpilo, na $wiat i jego mieszkan-
cOow spadnie straszliwa kara.

Sybilla, przechodzac do opisu Bozego gniewu, zaznacza, ze jest on wynikiem
braku skruchy i moze by¢ zawieszony, kiedy tylko ludzkos¢ ukorzy si¢ przed Stwor-
ca (por. w. 165-166). Boza kara dla bezboznego $wiata jest powigzana z zywiotem
ognia. To on, spadajac na ziemie, zniszczy ja doszczetnie, pochtaniajac wszystko,
co spotka na swojej drodze. Jest on wyrazem Boskiego gniewu, ktory nie uspo-
koi sie, dopdki z ziemi nie zostanie sam popiot (por. w. 175). Dopiero kiedy ztos¢
Najwyzszego ostudzi sig, wskrzesi on z pozostatych po pozarze prochow ludzi,
ktorych osadzi. Bezboznych spotka kara wiecznego potepienia, sprawiedliwi beda
cieszy¢ si¢ zyciem w obecno$ci samego Stworcy. To wlasnie wizjg ich szczg-
$cia Sybilla konczy swoja wieszcza mowe.
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4.BOG DOSTEPNY DLA WSZYSTKICH

Autor IV Ksiegi sybillianskiej, prezentujac swoim odbiorcom obraz $wia-
ta zmierzajacego ku koncowi, stawia sobie za cel sktonienie stuchaczy ku prawdzi-
wemu Bogu. Charakterystyczne owego dzieta jest to, iz jego adresatem sa poganie:
»lud Azji i Europy” (por. w. 1). Mimo iz Ksigga taczona jest ze srodowiskiem zy-
dowskiej diaspory, to jednak wykracza ona poza jej granice. W tym miejscu naleza-
toby zastanowié sie, czy aby na pewno autorem owego dziela jest Zyd, czy raczej
kto$ z kregu theosebeis — ,,bojacych sie Boga™?. Takg hipoteze moze potwierdzaé
srodowisko odbiorcow wyroczni. Poganin, zafascynowany Stworca, chee przeka-
za¢ innym, nie§wiadomym istnienia jedynego Boga, prawde o Nim. Nie odnosi si¢
do tego, co charakterystyczne w zydowskiej religijnosci. Nie wspomina o przymie-
rzu, prawie, kulcie $wigtynnym czy synagogalnym, méwi jedynie o odwroceniu si¢
od nieprawosci i chwaleniu prawdziwego Boga.

Niezaleznie od tego, kto jest autorem stow przypisywanych starozytnej
wieszczce, warto zwroci¢ uwage na otwartos¢, jaka charakteryzuje si¢ przedsta-
wiana przez nig teologia. Ratunek jest dostepny dla kazdego — nie tylko dla tego,
kto pochodzi z Narodu Wybranego. Bog i oddawana mu cze$¢ tracg tu znamio-
na nacjonalistyczne. Sybilla przekonuje swoich stuchaczy, iz zbawienie rozumiane
tu jako ocalenie od chaosu, zta panoszacego si¢ w $wiecie, a takze jako szcze-
sliwos¢ wieczna. Jest ona w zasiegu r¢ki kazdego, kto si¢ nawrdci. Auror sybil-
lianskiej wyroczni wydaje si¢ gteboko zaangazowany w oredzie, ktore glosi. Sig-
ga po wszystkie dostepne mu $rodki, by naktoni¢ swoich stuchaczy do refleks;ji,
podjecia drogi przemiany.

Sam wybor poganskiej wieszczki na propagatorke idei jedynego Boga moze
wydac si¢ zaskakujacy. A jednak, tak jak wspomniano wcze$niej, ta ascetyczna pro-
rokini cieszyta si¢ wielkim autorytetem i powazaniem na catym starozytnym, bliskim
wschodzie. Jej stowa byly cenione i brane pod rozwage. Tak wiec to nie przypadek,
ze kto$ powigzany ze srodowiskiem greckim, a zarazem z kultem jedynego Boga,
wybiera wilasnie Sybille. Nadaje si¢ ona doskonale do celu, jaki sobie zamierzyt:
ukaza¢ zagubionym poganom prawdziwego Boga. Stowa zwyklego cztowieka nie
odniosg takiego skutku jak stowa wielkiej prorokini, szanowanej w Srodowisku po-
ganskim. Zmuszg one do zastanowienia, a moze nawet stang si¢ bezposrednig przy-
czyng nawrdcenia?

Nie przypadkowe jest rowniez nawigzanie do apokaliptyki jako rodzaju lite-
rackiego?’. W trudnych czasach I w. po Chr. byt to cieszacy si¢ duza popularnoscia
sposob przekazu. Odpowiednie przedstawienie swej mysli czytelnikowi zwicksza-
to szanse na osiagnigcie zamierzonego celu. Przestanie podane w sposob atrakcyjny

26 Szerzej o zjawisku ,,bojacych si¢ Boga” zob: J.M. Lieu, The Race of the God-Fearers, Journal
of Theological Studies 46 (1995) 2, s. 483-501; tenze, Do God-Fearers make good Christians?, w:
Crossing the Boundaries. Essays in Biblical Interpretation in Hounour M. D. Goulder, red. S.E. Porter,
P. Joyce, J.D. Orton, Leiden—New York—KoIn 1994, 329-345.

27 Szerzej o tym zjawisku: S. Jedrzejewski, Apokaliptyka jako rodzaj literacki, Ruch Biblijny
i Liturgiczny 51 (1998), 29-35.
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dla wspoétczesnych Sybilli mogto dotrze¢ do wigkszej liczby odbiorcow. Dodatko-
wo starannos¢ jezykowa autora i nawigzanie do dziedzictwa kulturowego Grekow?
mogly uczyni¢ z Ksiegi skuteczny or¢z w gloszeniu prawdy o jedynym Bogu.

Odwotanie do historii éwczesnego $wiata, z uwypukleniem momentow trud-
nych i tragicznych, to kolejny sposob, jakiego podejmuje si¢ Sybilla, by wskazaé
droge do nawrocenia. Wybierajac z dziejow te wydarzenia, ktore charakteryzowaty
si¢ okrucienstwem, autor przestania stara si¢ wzbudzi¢ w swoich odbiorcach reflek-
sje nad $wiatem, w ktorym przyszto im zy¢. Jako przyczyny sprawcze kondycji ludz-
kosci wskazuje on: nieprawos¢, niemoralnos¢ i zwrocenie ku fatszywym bozkom.
Naturalng reakcja tych, ktorzy przejeli si¢ stowami Sybilli bylaby negacja prakty-
kowanego przez nich do tej pory bezboznego sposobu zycia, a nastepnie podazanie
droga wskazang przez prorokinig.

Odwotanie do traumatycznych wydarzen ma takze inny cel. Stowa Sybilli, za-
réwno te dotyczace przesztosci, jak i te mowigce o przysztosci, budza w stuchaczach
przerazenie i che¢ ratunku. To zabieg, ktory ma na celu wprowadzenie pogan na dro-
ge poznania jedynego Boga. Odwrdcenie si¢ od nieprawosci — choéby i1 byto po-
dyktowane strachem — moze przynie$¢ ocalenie. Jesli nie refleksja, to moze strach
sktoni bladzacych do uznania prawdy.

Dodatkowym wzmocnieniem gloszonego przestania wydaje si¢ obraz na-
grody, jaka czeka¢ bedzie nawroconych w ich nowym zyciu. Autor zdaje sobie
spraw¢ z tego, ze nie wszyscy mogg podja¢ pokute i zwroci¢ si¢ do prawdzi-
wego Boga. Wtedy to na $wiat spadnie straszliwa kara pod postacig ognia. Za-
mieni on w popidt caty swiat, sprawiedliwych wespot z bezboznymi. Jednak Ci,
ktorzy odstapili od swoich nieprawosci i uznali jedynego Boga Stworce, zostang
wskrzeszeni do wiecznej szcze§liwosci. Ich §mier¢ nie jest koncem, lecz poczat-
kiem wspanialego zycia.

Wymagania stawiane poganom przez Sybille nie sg wielkie. Wytycza ona pew-
ne niezbedne minimum tym, ktorych serce zostanie poruszone przez jej stowa. Maja
oni kocha¢ ,,wielkiego Boga”, chwali¢ Go, modli¢ si¢ przed positkiem (w. 24-26).
To zalecenia wyrazone w sposob pozytywny, reszta przybiera charakter negatyw-
ny, tworzac zbidr zakazoéw. Wsérod nich znajduja si¢: oddawanie czci bozkom i kult
w $wigtyniach (por. w. 27-30), morderstwa (por. w. 31), kradzieze (por. w. 32)
oraz rozwigztos$¢ (por. w. 33-34). Tyle wedtug Sybilli wystarczy, by powstrzymac
zmierzajacy ku zagladzie §wiat i by zapewnic¢ sobie wieczng szczesliwos$¢. Swaj apel
0 nawrocenie wieszczka ponawia przy koncu ksiggi. Wzywa do odlozenia na bok
nozy, bedacych narzedziami zbrodni, oraz odsunigcia od siebie zuchwatych wystep-
kéw (por. 160-161). Padajg tu takze stowa zachety do szczerej modlitwy 1 aktow po-
kutnych (por. w. 162—165).

Konkretne polecenia udzielone przez Sybille stanowig drogowskaz dla tych,
ktorzy postanowili wejs¢ na Sciezke poznania prawdziwego Boga. Nie sa one wy-
gorowane, niemozliwe do spelienia, nie wymagaja skomplikowanych zabiegow.
Droga do prawdy stoi otworem przed chcacymi ja poznac.

2 M. Miduch, Miejsce pogan w rzeczywistosci eschatologicznej apokalips zydowskich powstatych
pomiedzy rokiem 70 a 132 po Chr., Poznanskie Studia Teologiczne, 28 (2014), 194.
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Sybillianska wyrocznia, skierowana do pogan, napisana w duchu poucze-
nia i wskazania drogi, stanowi doskonaty przyktad otwartosci judaizmu diaspory®.
Jest $wiadectwem zaréwno wyjscia poza nacjonalistyczne schematy, jak i szczere-
go oddania idei jedynego Boga Stworcy. Sybilla pragnie wyprowadzi¢ swoich zato-
pionych w poganskich kultach stuchaczy na wyzszy poziom oddawania czci Bogu.
Ukazuje warunki moralne uczestnictwa w sferze religijnej, co dla starozytnych
byto pewnym novum®. Nie rozwija jednak przesadnie wymagan stawianych tym,
ktorych zacheca do poznania Boga.

Forma wyroczni, autorstwo przypisane wielkiemu autorytetowi, jezyk, odwotanie
do apokaliptycznego stylu oraz tematyka dzieta sprawiajg, ze wykazuje ono wszelkie
cechy potrzebne do tego, by dotrze¢ do jak najwigkszej liczby 0s6b wspdiczesnych
wieszczacemu. Autor [V Ksiegi sybillianskiej, bedac realista, zdaje sobie sprawe,
ze jego przestanie nie przemieni catego poganskiego §wiata. Stad pojawiajaca si¢
w dziele idea eschatologicznej nagrody dla sprawiedliwych. To wiasnie ten wybieg
w przyszlos¢, odwotanie do tego, co nastapi przy koncu czasow nadaje Ksiedze
glebi teologicznej, przesuwa akcent z troski o doczesno$¢ na zaufanie Bogu. Zasady,
ktore wedtug Sybilli wyznaczajg droge sprawiedliwych, nie sg celem samym w sobie,
a jedynie pewna droga do poznania prawdziwego Boga.

BIBLIOGRAFIA

Apokryfy Starego Testamentu, red. R. Rubinkiewicz, Warszawa: Vocatio 1999.

Bartlett J.R., Jews in the Hellenistic World. Josephus, Aristeas, The Sibylline Oracles, Eupolemus,
Cambridge: Eupolemus University Press, 1985.

Collins J.J., The Sibylline Oracles, w: Jewish Writings of Second Temple Period, red. M. Stone,
Assen—Philadelphia: Van Gorcum — Fortress Press, 1984.

Collins J.J., The Sibylline Oracles of Egyptian Judaism, Missoula: Scholars Press 1974.

Ciecielag J., Zydzi w okvesie drugiej swigtyni. 538 p. Chr.—70 po Chr., Krakow: Universitas 2011.

Denis A.M., Introduction a la littérature religieuse judéo-hellénistique, t. 2, Turnhout: Brepols 2000.

Dohmen Ch., Stemberger G., Hermeneutyka Biblii Zydowskiej i Starego Testamentu, Krakow: WAM
2008.

Jedrzejewski S., Apokaliptyka jako rodzaj literacki, Ruch Biblijny i Liturgiczny 51 (1998), 29-35.

Jedrzejewski S., Biblia i judaizm, Krakow: Wydawnictwo Naukowe PAT 2007.

Jedrzejewski S., Judaizm diaspory okresu Drugiej Swigtyni, Seminare 27(2010), 9-27.

Lieu J.M., Do God-Fearers make good Christians?, w: Crossing the Boundaries. Essays in Biblical
Interpretation in Honour Goulder M.D., red. S.E. Porter, P. Joyce, J.D. Orton, Leiden—New York—
KélIn: Brill 1994, 329-345.

Lieu J.M., The Race of the God-Fearers, Journal of Theological Studies 46 (1995) 2, 483-501.

Medala S., Wprowadzenie do literatury migdzytestamentalnej, Krakow: Enigma Press 1994.

Miduch M., Apokaliptyka zZydowska o nadziei, Krakow: Wydawnictwo Naukowe UPJPII 2012.

Miduch M., Miejsce pogan w rzeczywistosci eschatologicznej apokalips zydowskich powstatych pomie-
dzy rokiem 70 a 132 po Chr., Poznanskie Studia Teologiczne 28 (2014), 177-194.

2 O dialogu migdzy poganstwem i judaizmem, wyrazonym w literaturze szerzej w: D.T. Runia,
Philo, Alexandrian and Jew, w: Exegesis and Philosophy: Studies on Philo of Alexandria, Aldershot
1990, 4.

3 Por. T. Zielinski, Religia starozytnej Grecji. Religia hellenizmu, Wroctaw 1991, 150-151.



[9] SYBILLIANSKA DROGA DO POZNANIA BOGA. IV KSIEGA SYBILLIANSKA... 181

Oracula Sibilliana, red. C. Alexandre, Paris: Didot 1869.

Pisma apokaliptyczne i testamenty, red. M. Parchem, Krakéw: Enigma Press 2010.

Rosik M., Kosciot a synagoga (30-313 po Chr.). Na rozdrozu, Wroctaw: Chronicon 2016.

Rubinkiewicz R., Apokaliptyka u progu ery chrzescijanskiej, Ruch Biblijny i Liturgiczny 41 (1988),
51-59.

Runia D.T., Philo, Alexandrian and Jew, w: Exegesis and Philosophy: Studies on Philo of Alexandria,
Aldershot: Variorum 1990.

Sanecki A., Kanon biblijny, Krakéw: Dehon 2008.

Zielinski T., Religia starozytnej Grecji. Religia Hellenizmu, Wroctaw (i in.): Ossolinem 1991.

UNA VIA SIBILLINA PER CONOSCERE DIO.
IL QUARTO LIBRO DI SIBILLA UN SEGNAVIA PER I GENTILI

Sintesi

I1 IV Oracolo Sibillino appartiene alla collezione dei libri che secondo la tradizione sono lega-
ti alla profetessa Sibilla. Ci troviamo sia la tradizione ebrea che cristiana. L’autore del IV Oracolo
sibllino ¢ legato alla diaspora ebrea. Il messaggio di quella opera ¢ la chiamata alla conversione
rivolta verso i pagani che conducono la vita empia. Sibilla — stigmatizzando le credenze pagane —
indica la via che porta alla conoscenza del Dio vero. Di fronte alla fine che si avvicina, solo il sincero
rivolgersi al Dio Creatore puo portare uno alla salvezza.

Le parole chiavi: /V Oracolo Sibillino, conversione, paganesimo, apocalittica ebraica

SIBYLLINE WAY TO KNOW GOD.
THE FOURTH SIBYLLINE ORACLE AS A GUIDE FOR PAGANS

Summary

The Fourth Sibylline Oracle is a part of books collection connected by an ancient prophet Sibyl.
We can find there both Jewish and Christian traditions. The author of The Fourth Sibylline Oracle
is connected with the Jewish Diaspora.

The main theme of the book is a call to convert from paganism to the faith in one God the Creator.
Sybil shows the way of knowing God by condemning impiety. In the perspective of the coming end
only turning to God can help and give salvation.

Key words: apocalyptic, conversion, Diaspora, 4" Sibylline Oracle
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1. WSTEP

Niektorzy wspotczesni apologeci wiary w Boga, by wzmocni¢ site swoich ar-
gumentéw, przywoluja §wiadectwa celebrytow, sportowcow, aktorow, ktorzy rze-
komo nie kryja si¢ ze swoim przywigzaniem do religii i Kosciola. Ma to by¢ argu-
ment przekonujacy niedowiarkoéw, bo przeciez jezeli autorytety mas prywatnie sa
ludzmi wierzacymi, to warto wykorzystac ten fakt w dyskusji o istnieniu lub nieist-
nieniu Boga. Wsrdd takich zestawien znanych wierzacych ludzi wymienia si¢ tez
czesto naukowcow, noblistow, pisarzy — stowem ludzi znanych ze swojego nieprze-
cietnego intelektu. Szukanie w tej grupie ludzi wierzacych nie jest tatwe. Panuje
bowiem stereotypowe przekonanie, ze wiara nie idzie w parze z rozumem. Badanie
postawy intelektualistow wobec Boga jest wigc zadaniem tak samo ciekawym, jak
trudnym. Kiedy juz jednak znajdzie si¢ wierzacy intelektualista, warto przyjrze¢ si¢
jego drodze do Boga; warto poznaé¢ lepiej w co, jak i dlaczego wierzy. Nie spo-
sob oczywiscie mowi¢ o tym zjawisku zbiorczo, trzeba przyjrzeé si¢ jednej kon-
kretnej postaci, ktéra bedzie niejako reprezentantem swojego srodowiska. Kims
takim byl prof. Leszek Kotakowski. Niniejszy artykut ma na celu przyblizenie
tego zagadnienia na przyktadzie tego wybitnego cztowieka, ktory do dzisiaj pozo-
staje dla wielu niekwestionowanym autorytetem intelektualnym i moralnym, za-
réwno w kraju, jak i za granicg. Okres naukowej dzialalnosci Leszka Kotakowskie-
go przypada na lata 1950-2007. Pod wplywem wydarzen historycznych i wtasnych
poszukiwan poglady prof. Kotakowskiego przeszty prawdziwa ewolucje. Kolakow-
ski to cztowiek, ktory przeszedt droge od dogmatycznego marksisty, przez rewizjoni-
ste az do sympatyka chrzescijanstwa i Kos$ciola katolickiego. W niniejszym artykule
$wiadomie pomini¢to analize pogladow Kotakowskiego z wczesnych lat jego twor-



184 DANIEL TROCHOLEPSZY [2]

czo$ci: okres jego cztonkostwa w PZPR, zaangazowania w szerzenie marksizmu,
ateizmu i walki z Ko$ciotem. Zeby odkryé¢ finalne poglady Kotakowskiego skupimy
si¢ wylacznie na tekstach, w ktorych zaczety by¢ widoczne takie elementy, jak szacu-
nek dla chrzescijanstwa i obrona Kos$ciota instytucjonalnego jako powiernika praw-
dy. Pozytywne wypowiedzi na tematy zwiazane z religia katolicka, liczne przyjaznie
z filozofami z kregdéw koscielnych i kaptanami doprowadzity rowniez do tego, ze
Kotakowski zaczat by¢ zapraszany na spotkania i dyskusje z Janem Pawtem II. Nie-
watpliwie rowniez osoba papieza Polaka miata wplyw na to, w jakim kierunku zacho-
dzity zmiany w stosunku Kotakowskiego do Kosciota instytucjonalnego. Ostatecz-
nie jego poglady staly si¢ tak bliskie chrzescijanstwu, a jego zaangazowanie w zycie
Kosciota tak duze, ze mozna mowic¢ o czyms$ takim jak ,,teologia Kotakowskiego™.
Interesujacym zagadnieniem jest ukazanie elementow tej teologicznej mysli Kota-
kowskiego, ktora dojrzewala w nim przez lata, oraz proba odpowiedzi na pytanie:
W co wierzyt Leszek Kotakowski pod koniec swojego zycia? Uzyte tu przyktady z li-
teratury podmiotu dobrano tak, by podja¢ ostatecznie probe zdefiniowania punktu,
w ktorym znalazl si¢ Kotakowski na koncu swojego zycia. Skupimy si¢ na tekstach
i wypowiedziach Kotakowskiego na temat wiary, Boga i Kos$ciota, pomijajac pozo-
state kwestie filozoficzne obecne w jego dorobku naukowym.

2. KOLAKOWSKI I KOSCIOL

Poglady Kotakowskiego na temat wiary i Boga zawsze taczyly si¢ z jego osobi-
stym stosunkiem do instytucji Kosciota. W marksistowskim okresie swojej tworczo-
sci byt zdecydowanym antyklerykatem. Stopniowo wycofywat si¢ z takiej postawy,
by ostatecznie sta¢ si¢ obroncg Kosciota. Zagadnienia zwigzane z Ko$ciolem pode;j-
muje najpierw w kontekscie dyskusji na temat konfliktu migdzy nauka a Objawie-
niem'. Kotakowski uwaza Ko$ciotl za instytucje, ktora broni spoteczenstwo przed
zgubnym wplywem falszywych mistykow; instytucje, ktora, postugujac si¢ rozu-
mem, strzeze prawd wiary. W Kosciele widzi posrednika migdzy Bogiem a cztowie-
kiem, o czym $wiadcza stowa: ,,Charyzmatyczne pojecie Kosciota zaktada, Ze jest
on niezastgpionym posrednikiem miedzy Bogiem a Jego ludem, co wyraza si¢ szcze-
gblnie w interpretacji sakramentow: sa to akty spelniane przez osoby reprezentujace
Kosciot i ma sie w nich uobecnia¢ Bog, a przez nie moc taski”?. W stowach tych
wybrzmiewa bliskie doktrynie katolickiej definiowanie sakramentow, rozumianych
jako widzialne i skuteczne znaki niewidzialnej taski. Kotakowski odpiera klasycz-
ne zarzuty stawiane Kosciolowi. Dotycza one uzasadniania autorytetu Kosciota.
Autorytet ten wynika z treSci zawartej w Objawieniu, ktore jest przekazywane wia-
$nie przez Kosciot. Broni Kosciota, uzywajac argumentow: ,,Jesli Kosciot uwaza sie
za kryterium prawdy w normalnym sensie tego stowa, to roszczenia organizmow re-
ligijnych do tego, iz sa nosicielami prawdy, musza wydac¢ si¢ absurdalne. Ale nie

' B. Piwowarczyk, Odczyta¢ Kolakowskiego, Czestochowa 1992, 136.
2 L. Kotakowski, Jesli Boga nie ma... o Bogu, Diable, Grzechu i innych zmartwieniach tak zwanej
filozofii religii, Krakow 2010, 207.
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jest tak wcale, jesli mamy na mysli ide¢ prawomocnosci swoistg dla dziedziny sa-
crum. Skoro religia nie jest zbiorem zdan, ale drogg zycia, w ktorej rozumienie,
wiara 1 przyjecie powinnosci zlewaja si¢ w jeden akt i skoro ludzie wstepuja na t¢
droge przez wtajemniczenie w zbiorowy kult, to wydaje si¢ naturalne, ze praw-
da religijna jest chroniona i przekazywana w ciagtosci zbiorowego doswiadczenia™.
Kotakowski zdradza przy tym pewien element swojego credo — uznaje, ze zycie
cztowieka pozbawione odniesienia do jakiejkolwiek transcendencji jest bezsensowne.
Pokusa prawdziwej wolno$ci, jaka kryje si¢ za praktycznym ateizmem, zdaniem Ko-
takowskiego, jest pozorna i prowadzi ostatecznie do okaleczenia czlowieczenstwa.
Gdy cztowiek neguje istnienie Boga, jego zycie traci wszelkg stabilizacj¢ 1 rozpa-
da si¢ na ciag ulotnych i pozbawionych sensu chwil. Kotakowski w swoim rozumo-
waniu jest bardzo konsekwentny. Z obroncy instytucji dochodzi do zaakceptowa-
nia tego, co si¢ kryje za zewnetrznym wymiarem Kosciota, czyli sfery sacrum, ktorej
Kosciot stuzy. Uwazal, ze Kosciot bedzie najlepiej stuzyt ludzkosci, jesli pozostanie
wierny swojej misji i spelnia¢ bedzie role sakramentu, to znaczy znaku Chrystu-
sa w $wiecie*. Bogdan Piwowarczyk, komentujgc stosunek Kotakowskiego do reli-
gii, zauwaza: ,,Wydaje si¢, ze Kotakowski naktania Kosciot do zachowania prawdy,
ktora nie jest poddana krytyce osadu teoretycznego; prawdy, ktora Kosciot niesie
jako Ciato i ktoéra rozpowszechnia jako instytucja; prawdy o zyciu Boga, przekaza-
nym ludzkos$ci”®. Sprawy zwigzane z Kosciotem staty si¢ bardzo bliskie Kotakow-
skiemu i w wielu tekstach bedzie je pdzniej poruszat®.

2.1. KOLAKOWSKI WOBEC REFORM SOBORU WATYKANSKIEG II

Filozof uwazal, ze hasto reform wprowadzanych w Kosciele po Soborze Wa-
tykanskim Il — aggiornamento — jest wewnetrznie sprzeczne. Ostrzegat chrzescijan
przed probami przebierania si¢ w barwy tego Swiata w nadziei, ze w ten sposob ocala
si¢ przed zepchnigciem do pozycji sekty’. W wielu wypowiedziach podawat tez ne-
gatywne przyktady uwspolczesnienia Kosciota, zawlaszcza w sprawowaniu liturgii.
Kotakowski Uwazal, ze ,,r6znice liturgiczne, cho¢ nie naruszaja dogmatow, majg
kapitalne znaczenie w oczach wiernych™®.

Kotakowski po§wiecal tez swoja uwage nie tylko zagadnieniom z plaszczyzny
liturgii. Poruszat tez kwestie demonologii, ktéra w posoborowym nauczaniu Ko-
$ciola zostata jego zdaniem zepchnigta na dalszy plan. W tekstach Czy diabet moze
by¢ zbawiony?’ 1 Diabet" dokonuje krotkiej analizy tego zagadnienia teologii chrze-

3 Tamze, 208.

4 B. Piwowarczyk, dz.cyt., 141.

> Tamze, 142.

¢ L. Kotakowski, Wsrod znajomych. O réznych ludziach mqdrych, zacnych interesujgcych i o tym,
Jjak czasy swoje urabiali, Wybor i postowie Z. Mentzel, Krakow 2006, 94-119.

7 Z. Dymarski, Dwuglos o ziu, Gdansk 2009, 172.

8 L. Kotakowski, Czy Pan Bdg jest szczesliwy i inne pytania, Krakdéw 2009, 81.

° L. Kotakowski, Czy diabel moze by¢ zbawiony i 27 innych kazan, Krakow 2006, 209-221.

10 Tamze, 246-274.
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scijanskiej'’. Pisze tam o ,,diable przez Ko$ciot porzuconym™'? i o wynikajacych
z tego konsekwencjach dla catej kultury: ,,W naszym stuleciu teologowie w wigk-
szosci zdajg si¢ zaklopotani i zawstydzeni problemem diabta, wydaje si¢ czesto, ze
woleliby pozby¢ sie tego, co uwazajg za krepujacy relikt”!®. Kotakowski przestrze-
ga przed pochopnym zapomnieniem o diable, poniewaz ,,obecnos¢ jego utrzymu-
je w nas wrazliwos$¢ na zto”'. Filozof formutuje stad wniosek, ze konsekwencja
obrony wiary w istnienie diabta musi tez by¢ obrona sakramentu spowiedzi. Prze-
strzegal przed marginalizowaniem roli tego sakramentu: ,,Jest przeto wazne, by$Smy
wiedzieli, kiedy zto czynimy. Ma temu stuzy¢ instytucja spowiedzi indywidualne;j.
Kiedys, kiedy swiat byt prosty, a ja mlody (a moze odwrotnie), sagdzitem, ze jest
to instytucja stuzaca tylko utrwaleniu wladzy Kosciota nad duszami za pomoca
wizji ognia piekielnego. Nauczywszy si¢ wiecej, zmienitem zdanie. Jest to oczy-
wiscie narz¢dzie wiadzy nad duszami, ale jest takze urzadzeniem, dzigki ktore-
mu jednostka uswiadamia sobie zlo, ktore czyni. [...] Jest to urzadzenie stosowne
dla ludzi dojrzatych, nie dla dzieci”'*. Zdaniem Kotakowskiego marginalizowanie
w posoborowym przepowiadaniu takich tematdw, jak: osobowe zto, diabet 1 grzech
doprowadzito ostatecznie do zepchni¢cia na dalszy plan praktyki spowiedzi indywi-
dualnej. Jest to zjawisko powszechne dzi§ w krajach Europy zachodniej, postepuje
w réwniez w Polsce. Nalezy podkresli¢, ze Kotakowski uwaza, ze jest to zjawi-
sko negatywne i zadaniem Kosciola jest przeciwstawianie si¢ tej tendencji.
Krytycznie odnosit si¢ do zainicjowanych na Soborze tendencji ekumenicznych
Kosciota, w jego mniemaniu irenicznych. Za utopi¢ uznat pomysty stworzenia chrze-
Scijanstwa, ktore byloby ekstraktem wszystkiego, co wspolne Kosciotom chrze-
scijanskim. Kotakowski stwierdza, ze jezeli ruch ekumeniczny ma by¢ skuteczny,
to nie moze bazowac tylko na dogmatycznym podobienstwie rozmaitych wyznan.
Ekumenizm powinien opiera¢ si¢ na ogélnym uznaniu, ze istnieje wspdlna wiara ro-
zumiana przez $w. Pawla — ufno$¢ Bogu i zaufanie do zycia'®. Kotakowski wskazu-
je, ze Kosciot powinien w ruchu ekumenicznym stawia¢ na wiare w to, ze istnieje
jakis wspdlny, niemozliwy do wypowiedzenia sens zycia. Filozof jednak przestrze-
ga przed probami deklaratywnego wyrazania tego wspolnego sensu. Najwlasciw-
szym sposobem szerzenia idei ekumenizmu jego zdaniem jest gest: ,,Kiedy Papiez
modli si¢ w synagodze albo w zborze luteranskim, to chociaz nie wypowiada przy tej
okazji zadnych rytualnych twierdzen, zadnych hasel ekumenicznych, sam ten fakt
ma znaczenie wigksze niz jakiekolwiek oznajmienia doktrynalne. Wyraza po pro-
stu, ze jest co$ istotnie wspOlnego w rozmaitych chrzescijanskich odtamach™'”.

L. Kotakowski, Leibniz i Hiob: metafizyka zla i doswiadczenie zla, Zeszyty Literackie nr 4,
2002, 63-70.

12 L. Kotakowski, Czy diabel moze by¢ zbawiony..., dz.cyt., 270.

3 Tamze, 271.

4 Tamze, 274.

15 L. Kotakowski, Czy Pan Bdg jest szczeSliwy..., dz.cyt., 246.

16 Tamze, 82.

17 L. Kotakowski, Czas ciekawy, czas niespokojny. Z Leszkiem Kolakowskim rozmawia Zbigniew
Mentzel, cz. 2, Krakow 2007, 122.
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Jego obserwacja zycia religijnego jest bardzo szeroka, pochwalat zwtaszcza eku-
meniczng dziatalno§¢ Jana Pawtla II, ktora wyptywala z wiary, iz istnieje jakis$
wspolny element, taczacy wszystkie religie chrzescijanskie. Mozna tu wysnuc
przypuszczenie, ze w tak szeroko rozumianej wierze Kotakowski odnajduje tez
miejsce dla siebie. Dlatego tak mocno pochwala posoborowa odnowe ekumenicz-
ng. Nie robit jednak sobie zadnych ztudzen i jasno stwierdza, ze ekumenizm tez
ma swoje granice: ,,Kazda religia jest zakorzeniona w historii i bytoby zapewne
daremne liczy¢ na to, ze jaki§ wysitek ekumeniczny moze wyprodukowac religi¢
globalna, zjednoczong™'s.

Kotakowski w swoich ocenach sytuacji Ko$ciota jest bardzo konkretny. Cze-
sto zwraca si¢ wprost do kaptanow jako odpowiedzialnych za ksztattowanie kondy-
cji chrzescijanstwa'®. Zwraca uwage, ze sposob przepowiadania przez kaptanow org-
dzia Ewangelii zaspokaja w ludziach naturalng potrzebe religijno$ci. Nie mozna wigc
zastgpowac ewangelizacji zadnymi pobocznymi akcjami, nawet jezeli wynika to ze
szlachetnych pobudek: ,,Jesli jezyk kaptanow wydaje si¢ ludowi bozemu jalowy,
kaptani sg winni, nie lud. Jesli zbiorowe zycie religijne redukuje si¢ do organizowa-
nia socjalnych, politycznych, narodowych, albo nawet moralnych potrzeb i emoc;ji,
moze przetrwac czas jakis, ale w koncu rujnuje si¢ albo ustepuje pola innym formom
religijnosci. Gdyby Europa miata zosta¢ owtadnigta przez buddyzm albo hinduizm,
przez baptystéw albo §wiadkow Jehowy, albo przez mormonow, kaptani chrzesci-
janscy byliby winni, kaptani okazaliby si¢ ludZmi matej wiary”?.

2.2. WPLYW JANA PAWLA II NA KOLAKOWSIEGO

Dla Kotakowskiego wazny byl moment wyboru Karola Wojtyly na Stolice
Apostolsky. Zaraz po wyborze nowego papieza napisat w tek$cie Pomysine pro-
roctwa i pobozne Zyczenia®', ze wybor Karola Wojtyty na biskupa Rzymu moze by¢
rozstrzygajacy w nowej interpretacji sporu migdzy integrystyczng a progresistyczng
tendencja w chrzescijanstwie??. Odpieral tez ataki kierowane w strong¢ papieza i for-
mutowatl stosowne kontrargumenty?. Kotakowski zdecydowanie bronit konserwa-
tyzmu w Kosciele. Uznal nawet konserwatyzm za konstytutywng ceche Ko$ciota?*.
Wida¢ zatem, ze z jednej strony uwaza za uzasadnione bronienie przez papieza tra-
dycyjnej nauki Kosciota, ale z drugiej uwaza, ze pewne elementy tej nauki mogtyby
ulec zmianie, np. kwestia antykoncepcji. To niezrozumienie pogladow papieza w tej
kwestii wynika z tego, ze ocenia jako filozof, a nie chrzescijanin. Przestrzeganie nie-
ktorych przykazan dla kogos takiego bedzie zawsze w jakims stopniu niezrozumiate
1 niewytlumaczalne. Takie tez byto dla Kotakowskiego nauczanie papieskie o anty-

'8 Tenze, Czy Pan Bog jest szczesliwy..., dz.cyt., 85.

1 Tamze, 106-111.

2 1. Kotakowski, Mini wyktady o maxi sprawach, Krakdéw 2006, 302.
2L, Kotakowski, Czy diabel moze by¢ zbawiony..., dz.cyt., 275-283.
22 Tamze, 275.

2 L. Kotakowski, Wsrod znajomych..., dz.cyt., 127-139.

2 L. Kotakowski, Czy diabel moze by¢ zbawiony..., dz.cyt., 282.
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koncepcji. Wida¢ zatem, ze cho¢ odnosi si¢ do osoby papieza z wielka zyczliwoscia,
to jednak ciggle jako cztowiek niewierzacy.

Leszek Kotakowski z niegasngcym zainteresowaniem studiowat ciagle orzecze-
nia Urzedu Nauczycielskiego Kosciota?®. Szczegdtowo przestudiowal Katechizm Ko-
Sciota Katolickiego Jana Pawla 11 a takze Encykliki Veritatis splendor i Fides et ratio.
Konkludujac tekst o tej ostatniej, napisal: ,,Encyklika o wierze i rozumie jest tekstem
bogatym, o ktorym z pewnoscig wiele i dlugo mowic si¢ bedzie. Jak wszystkie sto-
wa Karola Wojtyly, trzeba ja czyta¢ nie po prostu jako wypowiedz doktrynalng, ale
jako $wiadectwo ztozone przez cztowieka wielkiej i niezachwianej wiary’¢. Kilkukrotnie
skorzystat z papieskiego zaproszenia do Castel Gandolfo, gdzie wraz z innymi filozo-
fami uczestniczyl w prelekcjach i odbywal dyskusje. Uczestniczyt w tych spotkaniach
z pozycji cztowieka bedacego oficjalnie poza Kosciotem, co nie przeszkadzato mu nazy-
wac papieza ,,ojcem”. Niewatpliwie te osobiste relacje z ludzmi tak wyjatkowymi jak Jan
Pawet I wplynety na dalszy zwrot Kotakowskiego w strong katolicyzmu.

Kotakowski swoja ogromng wiedze filozoficzng i teologiczng wykorzysty-
wat niejednokrotnie do wskazywania Ko$ciotowi drég, ktorymi powinien kroczy¢
1 ostrzegania przed realnymi zagrozeniami, jakie go moga czeka¢. Cho¢ nie wyra-
zat on w zadnym z tekstow jednoznacznej deklaracji, ktéra wskazywataby, ze autor
podziela wiar¢ Kos$ciota, to jednak nie sposob nie wskazac¢, ze mowi o Kosciele jak
cztowiek nie tylko wierzacy, ale gtgboko kochajacy Kosciol. Czy tak byto naprawde,
pozostaje to kwestig otwarta. Nalezy pamigtac, ze ostatecznie nigdy nie zdecydowat
sie na konwersje¢ na katolicyzm.

3. SWIADKOWIE WIARY KOLAKOWSKIEGO

Poruszajac zagadnienie pogladéw Kotakowskiego na temat Boga, trzeba wspo-
mnie¢ tez o bardzo wyraznej jego ogolnej postawie wobec zycia. Kilka lat przed
$miercig udzielil wywiadu Jackowi Zakowskiemu. Wywiad ten wskazuje na pewne
dekadenckie i relatywistyczne podejscie Kotakowskiego do fundamentalnych kwe-
stii: ,,JACEK ZaxowskI: Nie chce odpowiedzi latwych i przystepnych. Chee ustyszed,
czego Leszek Kotakowski dowiedziat si¢ o zyciu z wszystkich madrych ksigzek,
z wlasnego doswiadczenia i ze swoich przemyslen. Pytam pana: Jak zy¢, panie pro-
fesorze? LEszeEk KOLAKOWSKI: Ja nie wiem... Ja naprawde nie wiem. Rozumiem,
ze potrzebujemy nauczycieli Zycia... Rozumiem, ze wcigz sobie stawiamy pytanie,
jak zy¢€... Rozumiem, Ze chcieliby$my mie¢ niezawodnych mistrzow... Ale nie jest
pewne, czy sg tacy mistrzowie, nie jest pewne, ze oni muszg mie¢ racje, 1 nie jest
pewne, ze powinni$my ich stucha¢”?’. Kotakowski, naciskany, wyznat jednak dalej,
ze wsrdd dobr waznych w zyciu na pierwszym miejscu jest przyjazn. Dalej wymienit

% B. Lozinski, Wiara fundamentem istnienia, Europa. Tygodnik idei, dodatek do Dziennika,
nr 12, 2008, 2-5.

2 L. Kotakowski, Czy Pan Bog jest szczesliwy..., dz.cyt., 117.

¥ L. Kotakowski, Co jest w zyciu wazne? Polityka. Wydanie specjalne: 10 najwazniejszych pytan
Swiata, nr 2, 2010, 128.
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kilka jego zdaniem priorytetowych dla cztowieka wartosci. W kontek$cie niniej-
szych rozwazan trzeba wyraznie podkresli¢, ze wsrdd tych wartosci nie bylo odnie-
sienia do Boga. Radzit migdzy innymi: by wyzwoli¢ si¢ z kultu mtodosci, cieszy¢ si¢
picknem, nie dba¢ o stawe, wyzby¢ si¢ pozadliwosci, godzi¢ si¢ na miernotg zycia,
nie szuka¢ szcze$cia, z zasady ufa¢ ludziom, a takze, by unika¢ rygoryzmu i funda-
mentalizmu?.

Kotakowski do$wiadczal tego, co sam w swojej filozofii nazywatl ,,fenomenem
obojetnosci $wiata”. Przyznal, ze lekarstwem na to poczucie bezsensu jest wiara re-
ligijna. Swiadectwem tego specyficznego nihilizmu sg stowa: ,,Zycie kazdego z nas
jest porazka. Nieuchronng porazka. Oczywiscie sg tacy, ktorzy sobie wyobrazaja, ze
tak nie jest, ze sa ludzmi sukcesu, ze moga si¢ cieszy¢ ze swoich osiggniec i nie po-
trzebuja zadnego wsparcia. Ale ci, ktorzy ich pychy nie podzielaja, a wigc my wszy-
scy, wiedza, ze zycie konczy si¢ porazka, a mimo to majg powody, zeby je akcepto-
wac. To wiara religijna daje nam akceptacje¢ zycia. Mozna wierzy¢, ze jest jaki$ sens
w $wiecie 1 w jego dziejach, i w naszych dziejach prywatnych — na przekdr roznym
przeciwno$ciom zycia, przeciw okropnosciom historii. Nie mozemy tego udowod-
ni¢ w takim sensie, w jakim si¢ udowadnia twierdzenia fizyki albo chemii. A prze-
ciez mozemy miec intuicje moralna, ktora nam to podpowiada, i mozemy sig tej in-
tuicji nie obawia¢. Dlatego religia nie tylko jest wazna, ale wrecz niezbedna do tego,
zeby$my owo poczucie sensu mieli”?. Zatem Leszek Kotakowski uznawal, ze reli-
gia jest niezbedna do normalnego funkcjonowania cztowieka w $wiecie; uznawal,
ze bez religijnego odniesienia cztowiek jest w jakim$ stopniu ubozszy i mniej soba.

Leszek Kotakowski co do kondycji swojej osobistej wiary w Boga wypowiadat
si¢ bardzo rzadko. Jednym z takich $wiadectw jest przemowienie prof. Bronista-
wa Baczko, ktore wyglosit jako wprowadzenie do wyktadu Kolakowskiego w Ge-
newie. Powiedziat wtedy: ,,W naszym Swiecie, o ktorym wie, Ze staje si¢ coraz bar-
dziej swiecki, Kotakowski uporczywie tropi obecnos¢ sacrum, czy tez, by to rzec
inaczej — obecno$¢ Boga ukrytego. Postawy wobec sacrum znajdujg si¢ w centrum
jego uwaznej i troskliwej refleksji, ktorej przedmiotem sa dzieje cztowieczych zma-
gan z Bogiem, owe ztozone i powiktane relacje, w ktore ludzie wchodza z Bogiem
w toku ich wiasnej burzliwej historii. Przypominam sobie, ze pewien niecierpliwy
dziennikarz nalegal na Leszka, aby zadeklarowat, czy wierzy w Boga, on za$ odpart:
W co wierze, Pan Bog wie doskonale. Byt to oczywiscie zart, ale tez i co$ wiecej”™.
Podobne doswiadczenie miat Jozef Czapski. Ksigdz Adam Boniecki, wspominajgc
swoje wrazenia po przeczytaniu ksigzki Kotakowskiego Obecnos¢ mitu, przypomniat
takie wydarzenie: ,,Opowiadal mi nieodzalowany Jozef Czapski, ze i dla niego lek-
tura Obecnosci mitu byta wydarzeniem waznym. Gdy w Maisons-Laffitte zjawit si¢
Autor, Jozio dopadt go gdzies i przejety zapytat: «Panie Profesorze, przeczytatem tg
ksigzke i teraz mam tylko jeszcze jedno pytanie, czy Pan Bog jest, czy Pana Boga nie

28 Tamze, 127.

» L. Kotakowski, Czy diabel moze by¢ zbawiony..., art.cyt., nr 22.

30 B. Baczko, Fragment przemowienia wprowadzajgcego do wykladu Leszka Kolakowskiego pod-
czas XXXVIII Recontres Internationales de Geneve, Apokryf, nr 18, dodatek do Tygodnika Powszech-
nego, nr 43, 2002, 7.
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ma?» Kotakowski — opowiadat Czapski — popatrzyl na niego uwaznie, potozyt palec
na ustach: «Jest, ale tss, nie trzeba o tym mowicéy»’!.

Najobszerniejsze $wiadectwo o wierze Leszka Kotakowskiego znajduje
si¢ w jego rozmowie ze Zbigniewem Mentzlem: ,,Jestem po stronie chrzescijan-
stwa, ale nie jestem po jego stronie wojowniczy. Nie uczestnicze¢ tez naprawdeg
w chrzescijanskiej liturgii, chociaz jg lubi¢ — lubie msze trydencka, msze tacinska
starg, no ale nie uczestnicze w mszach, nie chodzg do spowiedzi. Instytucje spo-
wiedzi doceniam, bo mysle, ze jest wazna rzecza, zeby ludzie mieli poczucie, iz
potrafig stawi¢ czoto wlasnej grzesznosci, to jest wazne. [...] ZBIGNIEW MENTZEL:
Czy mimo to moglbys powiedzie¢ o sobie, ze jeste§ chrzescijaninem? LESZEK
Korakowskr: w jakim$ sensie ogolnym, ktorego jednak nie potrafie zdefiniowac,
tak. Jestem przywiazany do tradycji chrzescijanskiej, do wielkiej sity Ewangelii,
Nowego Testamentu. Uwazam to za fundament naszej kultury. Ale nie tylko. Mam
poczucie, ze dla mnie samego jest to bardzo wazne. A wigc w jakim$ luznym sensie
mogltbym si¢ chwali¢, ze jestem chrzescijaninem”*.

W cytowanym wywiadzie Kolakowski przechodzi do swoich przemyslen
eschatologicznych. Odniesienie do rzeczywistosci ostatecznej wienczy metafizycz-
ng koncepcje Kotakowskiego, ktorej jednak nie mozemy traktowac jako filozoficz-
nego zartu*: , Kompletna i krotka metafizyka. Innej nie bedzie. Innej nie bedzie*.
W tym krotkim tekscie opisuje dom, ktory wspiera si¢ na czterech wegtach: Rozu-
mie, Bogu, Mitosci i Smierci. ,,Smier¢ jest koficem tej czasowosci, w ktorej byli-
$my zanurzeni w zyciu naszym, i by¢ moze, jak si¢ domyslamy, wejSciem w inng
czasowos$¢, o ktorej nic nie wiemy (prawie nic)”®. Zdradza tu swoje przekonanie
o0 istnieniu rzeczywisto$ci zycia pozagrobowego, a takze jakiej$ minimalnej mozli-
woS$ci poznawania tej rzeczywistosci.

4. KOLAKOWSKI PRZEDSTAWICIELEM KATOLICKIEGO
CHRZESCIJANSTWA BEZWYZNANIOWEGO

Na podstawie powyzszych rozwazan nie mozna wysnu¢ wniosku, ze Kota-
kowski, do§wiadczajac poczucia bezsensu istnienia, zaktadat i wierzyt w istnienie
osobowego Boga. Wierzyt w istnienie rzeczywistosci transcendentnej, ktéra prze-
kracza rzeczywisto$¢ doczesna. Nie istniejg zadne zrodla pozwalajace stwierdzic,
7e jego osobista wiara osiagneta jaki§ bardziej relacyjny wymiar. Ostatecznie
credo Kotakowskiego pozostanie dla nas tajemnica®. Sledzac elementy religijnej

3T A. Boniecki, Straszny i zjadliwy, Apokryfnr 18, dodatek do Tygodnika Powszechnego nr 43, 2002, 8.

32 L. Kotakowski, Czas ciekawy..., dz.cyt., 176.

33 P. Mucharski, L. Kotakowski, Zakiad Kolakowskiego, Tygodnik Powszechny, nr 43, 2007, 8.

3* L. Kotakowski, Kompletna i krétka metafizyka. Innej nie bedzie. Innej nie bedzie, Tygodnik
Powszechny, nr 43, 2009, 5.

3 Tamze, 5.

36 Nie zmienia zasadniczo tej opinii, a nawet ja potwierdza, odkryty w archiwum prywatnym
L. Kotakowskiego, po jego $mierci, francuski r¢kopis o prowokacyjnym tytule Jésus ridicule. Un
essai apologétique et sceptique, napisany w potowie lat osiemdziesiatych, nieukonczony esej, ktory
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mysli Kotakowskiego, mozna dojs¢ do paradoksalnego wniosku, ktory sformutowat
o. Jan A. Kloczowski. Okreslit on Kotakowskiego jako przedstawiciela ,katolic-
kiego chrze$cijanstwa bezwyznaniowego™’. Zdanie to jest oczywiscie wewnetrznie
sprzeczne i1 pewnie dlatego najlepiej oddaje stan ducha tego filozofa. Z jedne;j stro-
ny sformutowanie to méwi o jego jednoznacznym ukierunkowaniu na katolicyzm,
z drugiej — o jego jednoczesnym trwaniu poza tg wspdlnota, o jego bezwyznanio-
wosci. Nalezy pamigtac¢ przeciez, ze w przypadku Kotakowskiego nie doszto nigdy
do oficjalnej konwersji, poniewaz, jak wspomina Jerzy Szacki: ,,Leszek uwierzyt,
w gruncie rzeczy, nie tyle w Boga, ile w nieuchronne zto $wiata bez Boga. By¢ moze
w jakim$ momencie zycia ucieszylby si¢ z taski wiary, ale pozostat, jak si¢ zdaje,
niepoprawnym niedowiarkiem’,

5. PODSUMOWANIE

Niestety, nie mozemy jednoznacznie odpowiedzie¢ na pytanie: co powstrzy-
mywato Kotakowskiego przed ostatecznym i formalnym wstapieniem do Koscio-
ta poprzez przyjecie chrztu? Te tajemnice filozof zabratl ze sobg do ,,innej czasowo-
$ci”, jak sam okre$lat zycie po $mierci. Mimo jego ogromnego wysitku w zglebianie
prawd chrze$cijanskich, by¢ moze zabraklo w zyciorysie tego filozofa momen-
tu prawdziwego nawrdcenia — skierowania swojego myslenia i dziatania na oso-
be Jezusa. Niczego takiego nie odnajdujemy w zadnym jego tekscie i $wiadec-
twach ludzi, ktoérzy znali Kotakowskiego. To, Ze trudniej byto mu zdecydowac sig
na przyjecie chrzescijanstwa, bylo tez pewnie spowodowane jego osobistg historig:
mtodzienczym uwiktaniem w komunizm, a takze pochodzeniem z ateistycznej ro-
dziny, gdzie nie odebrat tradycyjnego chrzescijanskiego wychowania.

Patrzac na intelektualny dorobek Kotakowskiego u schylku jego zycia, nasu-
wa si¢ spostrzezenie, ze Kosciot na zewnatrz ma nie tylko wrogow, ale i sprzy-
mierzencow, ktorzy tam, extra ecclesiam, sa jego gltosem. I ktorzy z ogromng sita
przyciagaja do wnetrza Kosciota tych wszystkich, ktorzy stoja ciagle na progu. Tak
ostatecznie Kotakowski widziat swojg role w Kosciele, a raczej dla Ko$ciota. Stad
W jego pismach pojawiaja si¢ argumenty na rzecz obrony istnienia Ko$ciota insty-
tucjonalnego. Tozsamos$¢ Kosciota, tak inna od tozsamos$ci wspdlczesnego $wia-
ta, zdaniem filozofa, nie moze ulec zatarciu w wyniku reform wprowadzanych
w Kosciele po Soborze Watykanskim II. Jego obawy w tej materii zmniejszyly si¢
przez osobiste kontakty z wielkimi postaciami Kosciota po Soborze, m.in. z Janem
Pawlem II. Ostatecznie nawet kontakty z tak wybitnymi osobistosciami nie dopro-
wadzity Kotakowskiego do decyzji o formalnym wstapieniu do Kosciota. By¢ moze

jest refleksja o znaczeniu Jezusa, Jego przestaniu i odbiorze tego przestania w kulturze europejskie;j.
L. Kotakowski, Jezus osmieszony. Esej apologetyczny i sceptyczny, ttum. z fr. D. Zanko, Postowie
J.A. Kloczowski OP, Krakéw: Wydawnictwo Znak 2014.

37J.A. Ktoczowski, Wiecej niz mit. Leszka Kolakowskiego spory o religie, Krakow 1994, 11.

38 J. Szacki, O Leszku Kolakowskim (1927-2009): wspomnienie i odrobina komentarza, Nauka,
nr 3, 2009, 11.
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dlatego, ze na swoj sposob od dawna czut si¢ waznym cztonkiem tej wspolnoty
i bez takiego kroku. Mogt tez zadecydowac jego swoisty nihilizm, kwestionowanie
wszystkiego i niechg¢ do formulowania sgdoéw absolutnych i ostatecznych. Wszyst-
ko to przesadzilto, ze ostatecznie wolat pozostaé w postawie wiecznego niedowiarka,
lub, jak okreslit to o. Jan A. Kloczowski, przedstawicielem ,katolickiego chrzesci-
janstwa bezwyznaniowego”.

Jego zycie i przemiana, jaka w nim zaszla, kaza nam tez z wigckszym wyczu-
ciem podchodzi¢ do ludzi, ktorzy dzis maja podobne poglady do Kotakowskiego,
lub podobnie jak on odnoszg si¢ do praktykowania wiary. Biorgc pod uwage reli-
gijne zycie tego filozofa, trzeba przyznaé, ze Kotakowski nie jest sztandarowym
przyktadem do nasladowania dla ludzi wierzacych. Sila jego autorytetu powin-
na by¢ raczej dla nas jego intelektualna uczciwosé, od ktorej nigdy nie odstapit.
Z przykro$cig nasuwa si¢ tez wniosek, ze po $mierci Kotakowskiego brakuje takich
obroncow Kosciota wsrod ludzi niewierzacych. Mozna powiedzie¢, ze wlasnie
takich intelektualistow Kosciot dzi§ potrzebuje bardziej niz kiedykolwiek. Zglgbia-
nie dorobku intelektualnego Leszka Kotakowskiego wydaje si¢ tez wazne dla wspol-
czesnej teologii. Patrzac na otaczajaca nas rzeczywisto$¢, okazuje si¢ przeciez, ze
»katolickie chrzescijanstwo bezwyznaniowe”, ktorego byl przedstawicielem, ciagle
bedzie miato wielu nasladowcow. Zrozumienie mysli Kotakowskiego moze nam po-
moéce w dotarciu do ludzi, ktorzy dzis pozostaja na obrzezach chrzescijanstwa.
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LESZEK KOLAKOWSKI’S VIEW OF GOD AND CHURCH

Summary

This article is an attempt to present in detail personal faith of a distinguished Polish philosopher
Leszek Kotakowski. The analyzed sources from the end of his life introduce philosopher’s attitude
to the Church, to the Vatican Council reform and to John Paul II.

The conclusions let us call him a representative of Catholic irreligious Christianity. Precise iden-
tification of Leszek Kotakowski’s faith remains an open issue.
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Church Communications: Creative Strategies for Promoting Cultural Change.
Proceedings of the 9th Professional Seminar for Church Communications Offices,
ed. by Daniel Arasa, Cristian Mendoza, Sergio Tapia-Velasco, Rome: EDUSC 2016,
pp- 5-580.

Monografia Church Communications: Creative Strategies for Promoting Cultural Change. Pro-
ceedings of the 9th Professional Seminar for Church Communications Offices jest publikacja naukowa,
ktorej glownym celem jest refleksja nad nowymi sposobami komunikowania Kosciota katolickiego,
ktorego przekaz petni role stuzebng w autentycznej kulturze spotkania. Tytut i tematyka ksiazki nawia-
zuja do Oredzia papieza Franciszka na 48. Dzien Srodkéw Spotecznego Przekazu w 2014 r. Redakto-
rami naukowymi monografii sa profesorowie Papieskiego Uniwersytetu $w. Krzyza w Rzymie: Daniel
Arasa, Cristian Mendoza, Sergio Tapia-Velasco. Publikacja zbiera najwazniejsze referaty konferen-
¢ji naukowej na temat instytucjonalnych urzedow Kosciota ds. komunikacji spotecznej, zatytutowanej
Church Communications: Creative Strategies for Promoting Cultural Change, ktora odbyta si¢ w Rzy-
mie 28-30 kwietnia 2014 r.

Autorzy publikacji we Wprowadzeniu (s. 5-28) przyblizaja kontekst kulturowy wspotczesne-
go $wiata, naznaczonego relatywizmem, ktory zatraca chrze$cijanski sens egzystencji. W kulturze
naznaczonej wplywem mediow elektronicznych, jest szczegolnie trudno przekazywac istote rado-
$ci i wolnosci chrzescijanskiej. Zdaniem redaktoréw naukowych ksiazki, wyzwaniem w pracy zaan-
gazowanych w komunikowanie instytucjonalne Kosciota jest umiejetnos¢ przekazywania pogtgbione-
go przekazu w terminach tatwych do zrozumienia, a nie jego banalizacja.

Monografia naukowa ztozona jest z 42 artykutdéw naukowych, ktére zostaty opracowane na pod-
stawie zaprezentowanych w czasie konferencji referatow, gtosow w dyskusji panelowej, komunika-
tow lub wolnych glosow.

Timothy Dolan w artykule Cultural Challenges for Church Communicators (s. 31-39) wskazuje
siedem zasad dotyczacych dobrego komunikowania, z ktorych nadajacy przekaz w imieniu Koscio-
fa katolickiego powinien zdawac¢ sobie sprawe¢. Do nich naleza: po pierwsze, prawdziwe rozumienie
profesjonalizmu we wszystkim, co czyni nadajacy komunikat, po drugie, brak poczucia leku w mowie-
niu prawdy i transparentnos¢ przekazu. Po trzecie, zdaniem kard. Dolana, istotne jest zrozumienie, ze
media maja okreslong lini¢ programowa, ujawniajg wiec stronniczos$¢, czgsto daleka od respektowa-
nia zasad obiektywizmu. Czwartg zasada jest pozosta¢ otwartym i dyspozycyjnym dla mediow, nawet
jesli srodki przekazu takie by nie byty. Po piate, wysytajacy komunikat powinien terminy eklezjolo-
giczne, nawet te, ktore wydaja si¢ podstawowe, wyjasniaé w sposob prosty i zrozumialy. Szostg rada
dla nadajacych instytucjonalny komunikat KoS$ciola, jest zdanie sobie sprawy, ze najwazniejsza trescia
przekazu jest osoba Jezusa Chrystusa. Ostatnia ze wskazowek dotyczy koniecznosci dostosowania je-
zyka i formy przekazu do zdolnosci percepcyjnych i intelektualnych adresata.

Philippe Barbarin w tekécie zatytutowanym La famille, une opportunite pour communiquer?
(s. 41-60) zauwaza, ze temat rodziny, w kontekscie sytuacji w krajach, w ktorych nastapita legaliza-
cja zwigzkdw osob tej plci, staje si¢ wyzwaniem natury komunikacyjnej. Arcybiskup Lyonu przywotat
casus Francji, ktora w 1999 r. zalegalizowala zwiazki partnerskie, przyznajac parom homoseksual-
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nym czg$¢ tych praw, jakie maja malzenstwa. W 2013 r. Zgromadzenie Narodowe Francji zalega-
lizowato tzw. malzenstwa homoseksualne, w reakcji na to wydarzenie prymas Francji oswiadczyt,
ze jest to prosta droga do poligamii i kazirodztwa. Kardynal Barbarin zwrécit uwage na donio-
sto§¢ misji dziennikarskiej uwzgledniajacej zasade prawdy i obiektywizmu w przekazywaniu opi-
nii publicznej dyskusji na temat kondycji wspotczesnej rodziny, nie wykluczajacej jednak nauczania
Kosciota katolickiego.

Helen M. Alvaré w artykule Creative Language: Decoding, Reframing and Defending Concepts
of Human Identity (s. 61-77) proponuje refleksje nad wspolczesna transformacjg pojgcia tozsamo-
$ci ludzkiej w jej aspekcie piciowym i rodzinnym oraz poszukuje podstawowych przyczyn owych
przemian kulturowych, jak rowniez wskazuje ich nastgpstwa. Profesor prawa w George Mason Scho-
ol of Law zauwaza, ze w potocznym jezyku czgsto wystepuje zamienne uzywanie pojecia ,,pte¢”
w sensie emocjonalnym, intelektualnym i biologicznym. Drugim btgdem jezykowym jest zamet ter-
minologiczny zwiazany z poj¢ciem ,,matzenstwa jednoplciowe” (same-sex marriage). Innym waz-
nym zagadnieniem, ktére opisuje Helen Alvaré, powodujacym niejednoznaczno$¢ semantyczng, sa
wspotczesne techniki wspomaganego rozrodu (A4ssisted reproductive technology, ART). Podwazanie
katolickiej nauki w odniesieniu do definicji matzenstwa skutkuje podejmowaniem dyskusji na dwoch
roznych, nie dajacych sie pogodzi¢, fundamentach. Zrodlem opisywanych przemian kulturowych jest
odrzucenie chrze$cijanskiej wizji rozumienia ,,wolnosci”. Redefinicja wolnosci, zmierzajaca do wy-
eksponowania jedynie sfery afektywnej cztowieka, jego samorealizacji oraz niczym nieskrgpowane-
go prawa wyboru, marginalizuje takie pojecia, jak: ,,powinno$¢”, ,,ofiara”, ,,stuzba”, a nawet ,,rela-
cja”. Naukowiec z George Mason School of Law dodaje ponadto, Ze postulaty i styl zycia srodowisk
LGBT, wprowadzaja nowe pseudo-standardy rozumienia rodziny i tozsamosci ptciowej cztowieka.
Helen Alvaré zauwaza, ze w dyskusji z osobami podwazajacymi chrze$cijanskie rozumienie oso-
by, pici i matzenstwa, istotnymi kwestiami sa: ton wypowiedzi (pokora mowiacego, respektowanie
godnosci ludzkiej adwersarza, dobre przygotowanie merytoryczne w dyskusji), zawarto§¢ przeka-
zu (wskazanie konsekwencji natury spotecznej przy probie redefinicji matzenstwa oraz konsekwen-
cji natury psychologicznej dla dzieci, ktore sa wychowywane w tzw. malzenstwach homoseksual-
nych), osobiste $wiadectwo mowiacego.

W czesci monografii zatytutlowanej Initiatives for public debate. From misunderstandings to pro-
vocation: prudence and argumentation in the public arena (s. 81-157) zostaly zamieszczone nastgpu-
jace artykuly, odnoszace si¢ do postrzegania przez dziennikarzy i przez opini¢ publiczng papieza i pon-
tyfikatu Jorge Bergoglio:

— Austen Ivereigh, God's holy faithful people’ in the public square: lessons from Pope Francis
(s. 81-87),

— Victoria Martin, Communicating politics to the European public opinion (s. 89-95),

— Margaret Doherty, Show not Tell — A Picture Really is Worth a Thousand Words (s. 99-105),

Joseph Zwilling, Dealing with the Media in New York City (s. 107-112),

Matthew Bunson, The Catholic Press at the Service of the Church (s. 115-125),

Anian Christoph Wimmer, Beyond Objectivity? (s. 127-135),

— Lucio Brunelli, // grande impatto non previsto (s. 139—143),

— Antoine Marie Izoard, Un regard Frangais (s. 145-148),
— Elisabetta Piqué, Un Papa que todos los dias es noticia (s. 149-152).

Ostatnia, najobszerniejsza czg$¢ monografii zawiera niektore teksty komunikatow zaprezen-
towanych w ramach tej konferencji naukowej. Papers stanowig zasadniczo refleksje teoretyczng
na temat komunikowania instytucjonalnego, ktora obejmuje cztery nastepujace etapy metodologicz-
ne: 1) analiz¢ kontekstu spotecznego, 2) programowanie komunikatu instytucjonalnego poprzez pre-
zentacje jego zawartosci, 3) decyzje na polu komunikacyjnym, czyli realizacje, oraz 4) weryfikacje
otrzymanych wynikoéw w konfrontacji z zatozonymi.
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Redaktorzy naukowi monografii wyrdznili sze$¢ przestrzeni tematycznych, majacych odniesienie
do instytucjonalnej komunikacji Ko$ciota, w szczegoélnosci uwydatniajacych mechanizm projekcji toz-
samosci w sferze publiczne;.

Pierwszy obszar tematyczny, zdefiniowany Church Communications: Creativity & Media Tra-
ining, koncentruje si¢ na formacji ekspertow w dziedzinie komunikowania instytucjonalnego, ktore
staje si¢ motorem rozwoju instytucji na wszystkich poziomach. To z kolei przyczynia si¢ do budowa-
nia wysokiej jakosci relacji z r6znymi odbiorcami za pomoca wspoétczesnych narzedzi komunikowania,
takich jak: sieci spoteczno$ciowe, Internet, muzyka, sztuka. Do pierwszej sekcji tematycznej naleza
nastepujace artykuly:

— Federica Bergamino, Comunicare=Risvegliare la domanda. Competenze del ,,coach” a ser-
vizio del desiderio di Dio (s. 161-172) — Autorka prezentuje teori¢ towarzyszenia (coaching),
ktéra odniesiona do Kosciota zaktada, ze w procesie komunikowania nie tylko przekazywane
jest bogactwo wartosci instytucji eklezjalnych, ale co istotniejsze dokonywana jest proba od-
krycia tego bogactwa obecnego juz w wiernych $wieckich.

— Maria Cinque, La creativita connettiva e comunicazione creativa. Strategie per l’innovazione
personale e il cambiamento culturale (s. 173—184) — Autorka przybliza Czytelnikom podstawy
public relations, odnoszac je do komunikacji instytucjonalnej Kosciota.

— Matilda Kolic Stanic, L arricchimento culturale e umano, esigenza dell etica giornalistica in
Luka Brajnovic (s. 185-196) — Autorka przedstawia podstawy deontologii dziennikarskiej
w ujeciu chorwackiego dziennikarza Luki Brajnovica.

— Maria Lacalle de Noriega, Fundacion Carmen de Noriega: Laicos al servicio de la comunica-
cion eclesial (s. 197-206) — Autorka poddaje analizie znaczenie fazy przygotowawczej, poprze-
dzajacej nadanie komunikatu, w jego skutecznosci wptywu na odbiorcg. Refleksja naukowa de
Noriega poparta jest jej osobistym doswiadczeniem formacji kaptanow na polu komunikacyj-
nym oraz wspolpraca z osobami odpowiedzialnymi za instytucjonalny przekaz Kosciota.

— Paolo Prato, Music as a means of knowledge, educational medium & symbolic language
(s. 207-215) — Autor wskazuje role muzyki jako kanatu i srodka przekazu, a z uptywem cza-
su oferuje odbiorcy coraz nowsze, bardziej poglebione znaczeniowe tresci.

— Lilian Saback, Luciana Pereira & Miguel Pereira, Media training, preparing the clergy for the
WYD 2013 (s. 217-226) — Artykul podejmuje temat medialnego przygotowania lideréw ko-
$cielnych w kontekscie Swiatowego Dnia Mlodziezy w Rio de Janeiro w 2013 1.

Drugi obszar tematyczny artykutéw, zdefiniowany jako Church Communications: Marketing,
Crisis Communication & Public Responses, odnosi si¢ do tematu kultury, bedacej kanatlem wyjasnia-
nia doktryny KoS$ciota, oraz zarzadzania kryzysowego, ktore jest forma komunikacji Kosciota. Do tej
sekcji tematycznej naleza nastepujace artykuty:

— Raffaelle Buscemi & Bruno Mastroianni, Comunicare le proprie convinzioni in un conte-
sto ostile: un caso televisivo (s. 229-238) — Artykut wyjasnia rol¢ teorii reframingu i persona-
lizacji w ksztaltowaniu publicznego wizerunku instytucji eklezjalnych, takze w przypadku ar-
gumentow kontrowersyjnych.

— Noa Maria Carballa Rivas & Fernando Martinez, La comunicazione di una crisi all’inter-
no di una diocesi. La risposta alle dichiarazioni erronee e non appropriate (s. 239-250)
— Autorzy tekstu podejmuja temat fazy przygotowawczej procesu komunikowania z punktu wi-
dzenia antropologii filozoficzne;.

— Annie Carrett, 4 pilgrim Church rebuilding trust (s. 251-254) — W artykule autorka przed-
stawia casus australijskiej diecezji Broken Bay, w ktorej odbyta si¢ emisja kontrowersyjne-
go filmu A4 priest in the Family, wspartego finansowo przez Kosciol, a jednoczesnie duchow-
ni tej diecezji byli zamieszani w naduzycia seksualne.
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— Sofia Collantes, Lucia Martinez & Juan Manuel Mora, Tantaka. Banco de tempo solidario de
la Universidad de Navarra (s. 255-264) — Autorzy podejmuja naukowa refleksje nad osrodka-
mi uniwersyteckimi oraz wolontariatem i organizacjami non-profit jako przestrzeniami dziatan
o charakterze apostolskim.

— Norberto Gonzalez Gaitano & Giovanni Tridente, Benedict XVI's resignation & Francis’ elec-
tion: communicative response of a Roman Pontifical University (s. 265-277). Autorzy rozwa-
7aja temat konklawe i wybor Jorge Bergoglio na urzad biskupa Rzymu, przez analiz¢ zawar-
tosci medidw oraz zwracajg uwage, ze sposob, w jaki podejmowane sa decyzje o charakterze
komunikacyjnym, wptywa na wizerunek publiczny instytucji Ko$ciota.

— Reynaldo Gustavo Rivera & Piotr Giertych, Cabalgatas de Reyes: Comunicar con éxito el
mensaje. Un caso de marketing social (s. 279-289) — Autorzy tekstu wskazuja, ze niekto-
re dziatania marketingowe zwigzane z promocja produktu, wydarzenia, osoby, wykorzystuja
zwiazek sfery sacrum ze sfera profanum. Rivera i Giertych analizuja przyktad orszaku Trzech
Kroli, ktory, majac zabarwienie religijne, wyraza si¢ w sferze publicznej jako wydarzenie po-
twierdzajace dang tozsamo$¢ narodowa.

Trzeci obszar tematyczny Church Communications: Cross-cultural Experiences jest zbiorem
artykutow, ktore wskazuja roznorodnosé kulturowa, w ktorej obrebie instytucje koscielne podejmuja
wspotczesne wyzwania spoteczne, inicjujac dyskurs publiczny, nierzadko stajgc si¢ istotnym elemen-
tem proces6w komunikowania politycznego. Te sekcj¢ tematyczng reprezentuja nastgpujace artykuty:

— Maria Laura Conte, Come 