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Janusz Nawrot!
Uniwersytet im. Adama Mickiewicza w Poznaniu
Wydziat Teologiczny

The meaning of the noun épxiopdg in 1 Macc 6:62

Introduction

The Greek noun discussed in this study belongs to the rarest nouns found in
classical literature and the Septuagint as it occurs only five times in the biblical
text. The noun does not only have a decisive influence on the sense of the hagiog-
rapher’s entire statement in the main quotation of the First Book of Maccabees,
but it also has, from a historical perspective, a profound impact on the negative
evaluation of the conduct of Antiochus V (i.e. the Seleucid king), that is his battle
with the Jews for Jerusalem — the sacred capital of the chosen people. Such an
approach to the subject matter requires not only an exegesis of biblical texts, but
also a study of appropriate ancient literature which undoubtedly speaks of the
term’s etymology. A. Bailly’s dictionary gives a laconic definition of this dever-
bative noun translated as “administering an oath”. The term derives thus from
the verb 0pkilm, meaning “to administer an oath”, “to influence an oath” or “to
receive an oath from a witness, to swear in”. As such, it belongs to the family of
the main noun 0pxdc, which means “an oath, a witness of an oath” and occurs
much more frequently in ancient texts.? It is important to investigate the seman-
tics of the expression used by the biblical author, who intentionally applied this
very rare term, thereby commenting on the attitude of the Gentile ruler toward the
Maccabean insurgents.

! Ksigdz Janusz Nawrot urodzit si¢ w 1960 r. w Migdzychodzie, woj. wielkopolskie. Semi-
narium Duchowne w Poznaniu ukonczyt w 1985 r., zyskujac tytul magistra teologii. Po studiach
specjalistycznych w Instytucie Katolickim w Paryzu, w 1992 obronit prace doktorska, w 2005
habilitacyjna, a w 2013 uzyskat tytut profesora nauk teologicznych. Jest autorem 7 ksigzek i 54 ar-
tykutéw o tematyce biblijnej. Obecnie specjalizuje si¢ w teologii Pierwszej Ksiggi Machabejskie;.

2 Cf. A. Bailly, Dictionnaire grec-frangais, Paris 1963, p. 1402.
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1. The text of 1 Macc 6:62
The statement made by the hagiographer in the original reads as follows:

Kol eloNA0ev 0 Pacihedg gig dpog Ziwv

Ko £18ev 10 dyvpope Tod TOTOL

Kol |0étnoev 10V dpKIGUOY OV DPOsEY
Kol éveteilato Kabehelv 10 Tel)0¢ KLKAOOEV

Undoubtedly, the conjunction kai, which is present in the above verse, has
a decisive influence on its separation quo ad sensum. As such, the passage can be
translated as:

the king entered Mount Zion

and saw how the place was fortified

and broke the oath he had sworn

and gave orders to tear down the encircling wall.

The historical context is related to the battle between the Seleucid monarch,
i.e. the underage Antiochus V — who is the son of the widely hated persecutor of
Jews, i.e. Anitochus IV Epiphanes — and the Maccabean insurgents. Lysias, on
behalf of his king, launched a military operation against Judas Maccabeus and his
companions. Lysias was then a regent and the guardian of the heir to the throne of
his father’s will, who had gone on a military expedition to the East of his empire.?
This event took place in 162 BC, shortly before the death of the underage king
who was condemned to death along with his guardian by his successor and cous-
in, Demetrius I Soter.* According to the inspired author, the military expedition
of Antiochus and Lysias was supposed to deter the victorious march of the Mac-
cabean insurgents under Judas’ command so as not to allow them to take control
of the whole province, thereby cutting the monarchy off from Egypt. The king
decided to act according to the denunciation of Judas’ adversaries, who were in
favor of the Hellenization of the country and subjecting it to the autocratic rule of
the Seleucid monarch (vv. 22-27). The ruler gathered a huge army of mercenaries
(vv. 28-30) and began a successful campaign (vv. 31-47) despite a few difficult
moments of combat caused by the insurgents’ tremendous heroism. He captured

3 This event is described in 1 Macc much earlier, that is in 3:31-33, where an order is issued to
send an expedition against the insurgents and their entire uprising. In a wider perspective, cf. E.R.
Bevan, The House of Seleucus, vol. 2, London 1902, pp. 178-187; A. Bouché-Leclercq, Histoire des
Séleucides (323-63 avant J.C.), vol. 1, Aalen 1978, pp. 307-315.

4 Cf. P. Schifer, The History of the Jews in the Greco-Roman World, London — New York
2003, p. 50; E. Will, Histoire politique du monde hellénistique. 323-30 av. J.-C., vol. 2, Paris 2003,
p. 366.
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the Bet-Sur fortress in the south of the country (vv. 49-50) and later took control
of Jerusalem (vv. 51-54). Unfavorable news about a possible military putsch and
takeover of power from Antiochus Epiphanes — who died during the campaign
— by Philip caused an unexpected turn of events. A temporary pact which gave
the insurgents the right to religious freedom in the country was made shortly
after (vv. 55-60). The insurrectionists ceased combat and abandoned the temple
fortress after the king took an appropriate oath (v. 61) and was allowed to enter
the town and Mount Zion. Having seen its fortifications, the ruler broke his oath
and ordered that the city’s defensive walls be destroyed (v. 62), so that it became
defenseless particularly against the citadel with besieged soldiers inside. Perhaps
he wanted to thwart the possibility of the town being defended from a potential
expedition if the insurgents rose up again.

The main part of the verse in question begins with the verb d6stéw, mean-
ing “to revoke, to invalidate.” Although the writer uses this verb to refer to the
Gentile king’s attitude, the insurgents can undoubtedly recall their infidelity and
defiance of God.® Their unfaithfulness is going to result in betrayal from those in
whom they put more trust (16étncav) than in God.” According to the prophecy
uttered in Isa 33:1 — which foreshadows a punishment of the Gentiles who break
pacts (dBetodvteg)® — the Jews can expect, as God’s chosen people, that the cul-
prits will be punished by God, who is always faithful to the Jews (o0 un d0smoey/
a0etn 01}, Ps 131:11;° Isa 31:2; cf. 1 Macc 14:45). In this context, Gentile kings
do not deserve to be called honorable and trustworthy people. Those who make
trust-based agreements with them are fools.

> Later on, Simon Maccabeus will experience the same type of betrayal from Antiochus VII
Sidetes (1 Macc 15:25).

¢ Denoted with the same verb, cf. 1 Par 5:25; 36:14; Isa 1:2; 48:8; Jer 3:20; 5:11; 12:1; Ezek
22:26; 39:23. As intended by the hagiographer, the bitterness felt by the insurgents in the current
situation should get them to reflect on the permanent bitterness of God. His people have always
remained unfaithful to Him by breaking the resolutions that they voluntarily made and were obliged
to fulfill pursuant to the Sinai Covenant.

7 Such an evaluation should be made in light of Lam 1:2, which stresses the deep dejection
of inhabitants deceived by those whom they trusted. Commentators agree that this relates to the
alliances made between the Judeans and foreign nations and to the acceptance of their idols. In
this context, it is important to stress that the lament of those who have been betrayed is through
their own fault; this is manifested in their failure to trust their own God in favor of the treacherous
Gentiles, cf. D.A. Garrett, P.R. House, Song of Songs, Lamentations, WBC 23B, Nashville 2004,
p. 347.

8 In Isaiah, this most probably relates to Assyria, which symbolizes the Gentiles who are hate-
ful towards Israelites and who use their better position through betrayal at the expense of the weak-
er, cf. G.V. Smith, Isaiah 1-39. An Exegetical and Theological Exposition of Holy Scripture, NIV
NAC 15A, Nashville 2007, p. 553.

% Translator’s note: all references to the Book of Psalms in this paper are derived from the
Septuagint.
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Another important term which influences the meaning of 6pkicpog, and which
can be found in the First Book of Maccabees, is the verb duvopt. It can be translat-
ed as “to swear something, to take an oath” and has a strong binding connotation.
In a great number of biblical verses, this verb is used to refer to oaths made by
God Himself" or vows made in His Holy Name."' The verb dpvupu is so import-
ant because Lev 19:12 contains a categorical and apodictic prohibition on making
a false oath. The example of Ps 131:11 indicates that God will never cancel (ov
afetroet) what he has pledged to do (dpooev, cf. also Judg 2:1). For this reason
and according to Ps 14:4 only those who do not break (ovk d8et®dv) their promises
(ouvoov) will endure with God.'? The biblical text, however, recounts situations in
which the Israelites did not manage to keep their solemnly made oaths, as was the
case with Saul’s conduct toward the Gibeonites (2 Sam 21:2). The inspired author
does not, however, use the term d0etéw here, but contents himself with the state-
ment that the king has striven to annihilate the Gibeonite people from Israel despite
the ancient oath of his predecessors given to the Gibeon inhabitants at the time of
the occupation of the Promised Land (Josh 9:15).

What is the role of the noun opkicpog in this semantic relationship? Sur-
rounded by the two aforementioned verbs in the main verse, i.e. 1 Macc 6:62, the
noun must be interpreted as an important and formally undertaken activity entail-
ing a high degree of responsibility for those who take an oath and are expected
to keep it. What is at stake is personal honor that guarantees the trust of the other
side. It is imperative that such an oath be kept by all means necessary, regardless
of the costs or efforts of the beneficiary.

2. The biblical context

The four remaining verses which contain the term in question and which can
be found in the Septuagint will help to explain better the term’s semantics.

a) Gen21:31

Therefore that place was called Beer-sheba (0pxicpo?)
because there both of them swore an oath.

10 Cf. inter alia Gen 22:16; 24:7; 26:3; 50:24; Ex 13:5,11; 32;13; 33:1; Num 11:12; 14:16,23;
32:11; Deut 1:8,34-35; 2:14 etc.

I Cf. inter alia Gen 21:23-24:31; 31:53; Ex 22:7; Num 30:3; Deut 6:13; 10:20; 2 Sam 19:8; 3
Bas 1:30; 2:8,23; 2 Par 15:14; Ps 62:13.

12 This is certainly supposed to show personal honesty and responsibility for one’s own word,
and the value of the one who received this word, cf. J. Goldingay, Psalms 1: Psalms 1-41, BCOT:
Wisdom and Psalms, Grand Rapids 2006, p. 222.
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This verse occurs in the context of a pact made between Abraham and Abi-
melech, the king of Gerar (vv. 21-32). The main verse uses the word 0pkiopog in
the same sense as its Hebrew prototype. The root waw, which can be translated
as “to take an oath, a pledge or a vow”, is understood as a contract made by those
who not only play the fundamental role of leading characters in the same peri-
cope, but who are also the foundation of what they represent to the biblical au-
thor. On the one hand, Abraham is mentioned as a righteous, just and honest man,
and above all — the prototype of the people with whom God made a covenant and
from whom the hagiographer comes. On the other hand, the king speaks as the
highest leader of another people, and is responsible for choosing the direction of
its development — his decisions have a bearing on the fate of many. By definition,
both Abraham and the king are expected to display the highest traits of humanity,
the former as God’s friend and the carrier of His most important promises, while
the latter as a role model for his people. These expectations increase their mutual
responsibility to the maximum. Besides, the story utilizes opxiopog in v. 31 to
refer to the most important act accomplished by Abraham, that is his oath ex-
pressed through the verb duvout in v. 24 (dpodpar).!* The weight of this promise
shows in v. 23 which contains Abimelech’s demand of Abraham:

a) the oath must be sworn by God,

b) it shall concern the pledging party and his successors;

c) it shall forbid betrayal in any form of conduct;

d) this conduct shall be an adequate response to the kindness experienced
from the other party to the pact;

e) the oath shall be in effect in the country ruled by the party which showed
the aforementioned kindness toward the other side.

One should not overlook the fact that the fundamental term n¥92 occurs in
v. 32 of the Hebrew original to denote the accomplishments of both leaders who
made a mutual oath'. This type of oath (n92) was made by God with humanity
(Gen 9:9), with Abraham (Gen 15:18; 17:13), and later with the chosen people
(Ex 24:8). From a theological perspective, Abraham is supposed to treat the cove-
nant with Abimelech as if it was a covenant with God. The Septuagint’s translator
recognized this responsibility through the use of the Greek noun 61081xn, which
defines the Old Testament covenants and denotes the highest level of mutual

13 In numerous texts derived from different Pentateuchal traditions, this verb is used in relation
to God’s action toward Abraham when He gives him land and establishes inheritance of land by his
descendants (Gen 26:3; 31:53; 50:24; Ex 32:13; 33:1; Num 32:11; Deut 1:8; 6:10; 9:5,27; 29:12;
30:20; 34:4). The verb is also used in the Prophetic Books (Mic 7:20; Bar 2:34) and the New Tes-
tament (Lk 1:73; Heb 6:13).

4 Cf. TDOT X1V, p. 318.



12 JANUSZ NAWROT

commitment.'> When talking about the activity of pledging, the above points in-
dicate that 6pkiopdc entails the highest degree of importance and lasts throughout
the life of the pledging party. This longevity is underscored in v. 31 through the
name of the place where the pact was made between both main characters —
Dpéap opkiopod — which can be literally translated from Hebrew as “a well of
the oath”, and is etymologically derivative from yap 983, that is “Beersheba”!¢. Tt
also means an obligation for the descendants to act according to their ancestor’s
conduct.

b) Gen 24:41

You will be free from my oath only if,
when you come to my kindred and they refuse to give her to you
—then you will be free from my oath (6pKiGpHoD).

Another text containing the noun in question is Gen 24:41, where it appears
in the context of a commitment which Abraham gives to his servant, a steward of
his goods, so that he should seek a wife for Isaac and bring her to Canaan (Gen
24:1-67). The narrower context of vv. 34-49 includes the servant’s speech before
Laban, the brother of Rebekah, who was meant for Isaac. Verse 41 recounts the
words of Abraham whereby his servant can be released from his oath if Abra-
ham’s kindred refuse to send Rebekah with him. The terminology of this verse
is quite typical — there are two synonymous words to refer to the servant’s oath
that occur twice in the text. The first word, i.e. dpd, is understood as “a prayer,
a plea” in its primary sense, but it can also mean “a curse, an anathema”. The
second word, i.e. 0pKiopdg, is a counterpart of dpd. Both these nouns should not
be treated merely as synonyms used to enrich the hagiographer’s entire account.
This hypothesis is confirmed by the fact that the Hebrew original contains only
one noun, that is 798, meaning “an oath” or “a curse”. Commentators typically
agree that the noun conveys the latter sense here; the Septuagint’s translator per-
haps noted this detail and translated 798 as apd, for Abraham’s servant treated
his oath as a curse in case he did not fulfill the promise he swore to his master."”
Now it goes without saying that dpd influences the proper understanding of what

15 This is manifested through possible ritual slaughter of animals to make a covenant and to
sacrifice the remaining flesh as a testimony of truthfulness and commitment (vv. 27-30), cf. K.A.
Mathews, Genesis 11:27-50:26. An Exegetical and Theological Exposition of Holy Scripture, NIV
NAC 1B, Nashville 2005, p. 280-281.

16 The Septuagint has several verses that convey this name through a synonym — @péop 100
Opkov — which can be translated as “a well of the oath” (Gen 21:14.32-33; 22:19; 26:23; 28:10;
46:1.5; Amos 5:5) or ppéap Sprov in short (Gen 26:33).

17 Cf. J. Lemanski, Ksigga Rodzaju, rozdzialy 11,27-36,43, NKB ST, vol. 1, pt. 2, Czestocho-
wa 2013, p. 558.
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Oopkiopog means. The latter noun subsumes the highest degree of commitment
to a delegated job under the threat of being cursed, which would influence one’s
future life.!8 The entire text features a particularly solemn style to underscore the
significance of the discussed matter which requires that one make a binding oath.'
This significance shows in the context of v. 3 where Abraham demands that his
servant swear by God. It also shows in vv. 6-7 where God’s authority is recalled
once again, only this time it relates to His prohibition that Abraham should not
return to the land he has left once and for all. Opxiopog also displays a religious
connotation in this passage; the servant is entirely conscious of the effects that his
oath before God involves.

c) Lev5:1

When a person sins in hearing the spoken oath (6pKicpod),
and he is a witness, whether he saw or knew about the incident,
if he does not report it, he bears guilt.

The above verse introduces the theme of guilt offering for various kinds of
sins (vv. 1-4). Verse 1 mentions the sin of contumacy despite one’s having heard
about a matter through the official channels and about the threat of being cursed
in case of non-appearance in court. For a court trial benefits social welfare by
restoring justice in a specific case.”® With this in mind, a court witness should
place a testimony confirmed by his personal oath in a trial against anyone who
has committed a punishable act. A lack of such a testimony is equated with fail-
ure to keep one’s own pledge. According to Prov 29:24, such a person is harmful
to himself and is an enemy to his own life.?! For if he disobeys a court order, he
brings a curse to himself, and can only be released from it by providing a guilt
offering preceded by a public confession of his sin (v. 5).2> The necessity of bring-
ing a guilt offering engages a man before God, who is a truthful witness, and
who knows all the circumstances of human life. This offering is supposed to
mollify God so that He abstains from punishing a person guilty of negligence.
In this sense, the term Opkicpog appears once again as a Greek counterpart of

18 Tt is possible that the curse will result in infertility, cf. J. Lemanski, ibidem, pp. 545-546.

19 Cf. T.L. Puett, Institute of Biblical Studies: The Book of Genesis, Pueblo 2013, p. 329.

2 Cf. J.E. Hartley, Leviticus, WBC 4, Dallas 1992, p. 68.

2 Cf. M.F. Rooker, Leviticus. An Exegetical and Theological Exposition of Holy Scripture,
NIV NAC 3A, Nashville 2000, p. 117.

22 The author does not explain the issue of negligence whether due to his own fault or not.
He rather assumes that the absence of a witness in trial results from reasons other than purposeful
disregard. In such a case, the victim is supposed to bring the weight of their case to the attention
of trial observers. Only under exceptional circumstances can a witness have the case withheld, cf.
A. Tronina, Ksigga Kaptanska, NKB ST III, Czgstochowa 2006, p. 115.
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the Hebrew m%8 in a similar context referring first and foremost to God and His
righteousness bestowed upon the chosen people.

d) Sir 36:7

Hasten the day, and remember your oath (Opxiouod),
and let people recount your mighty deeds.

The broader context of this final quotation concerns the hagiographer’s
prayer directed to God (vv. 4-19) while the closer context of vv. 9-12 concerns
his plea for complete destruction of the Jews’ adversaries (v. 9). This destruc-
tion is to be accomplished by God’s oath, which will become a reason for the
Jews’ praise of the Almighty (v. 10). Verses 11-12 deal with further demands
for the pulverization of those enemies who have managed to survive and who
maintain in their pride that there is no one above them. The Seleucid people are
doubtless the enemy destined for destruction and perdition here. The Lord is
expected to hasten the end of their reign over Judea and the Jewish people (v.
10a).”* In the quoted verse, 0pkiopog refers to God Himself because the context
mentions only that His actions are destined to work to the people’s advantage.
Besides, God has sworn an oath and promised to Israel through Abraham that
He would multiply his progeny and give them a land forever (Gen 50:24). Pur-
suant to His oath, God should support his people and lead it to a better future,
thereby ending the reign of the Gentiles over the chosen people once and for
all. ‘Opkiopog certainly functions on both levels, that is the level of the people
and its land, which the biblical tradition typically expresses through the verb
6uvout.?* The supplication is based entirely on God’s absolute fidelity to His
given word and the fact that He will never violate it.>* Furthermore, such deter-

3 Cf A.A. di Lella, The Wisdom of Ben Sira. A New Translation with notes by P.W. Skehan.
Introduction and Commentary, AB 39, New York — London — Toronto — Sydney — Auckland 1987,
p- 422. 1t is quite possible that the Maccabean revolt led by Mattathias is God’s response to these
expectations.

2% This verb has already been mentioned in this article; cf. Gen 24:7; 26:3; Ex 13:5,11; 32:13;
33:1; Num 14:23; 32:11; Deut 1:8,35 etc.

2 Ps 146:6 also mentions this fidelity, as both the Hebrew and Greek versions read that God
“keeps faithfulness forever”. This faithfulness concerns the fundamental relation to His creation;
God does not only content Himself with bringing it to being, but also, in His faithfulness, He ac-
companies His creation and never leaves it, cf. J. Goldingay, Psalms 3: Psalms 60-150, BCOT:
Wisdom and Psalms, Grand Rapids 2008, p. 711. In the Old Testament theology, this is perhaps the
most profound motivation also for man; having created mankind, God has once and for all decided
to take care of it. However, 2 Tim 2:13 introduces a New Testament definition of this fidelity and
applies it to each of His disciples; this faithfulness means fidelity to Himself and the inability to
break His own word or take a false oath. These are totally at variance with His “nature”, that is His
inner action that comes from His very essence. This feature can bring us a step closer in the theo-
logical understanding of God’s fidelity to His creation, cf. W.D. Mounce, Pastoral Epistles, WBC
46, Nashville 2000, p. 518.
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mined action to destroy those who still reign over the chosen people will con-
tribute to the praise of God’s mighty deeds by the saved people. God’s action
will also fill the Gentiles with terror and respect for His potency, for He has
shown mighty deeds against them. This will be an exact repetition of God’s
mighty liberation of the chosen people from the Egyptian oppression. Exactly
these theological themes can be found in an account of the Book of Exodus.
In passage 3:6-8, recounting God’s conversation with Moses, the Lord first
states that He is the God of the covenant through reference to the patriarchs,
with whom He made the aforementioned covenant (v. 6). This statement is
followed by God’s acknowledgment of His chosen people’s misery in exile
(v.7), combined with His decision to bring them out of the Egyptian land (v. 8).
Now the themes of terror and praise can be observed looking at the ultimate
fate of the Israelites and the Egyptians, when the former cross the Red Sea
(14:5-31). A moment before their extermination, the Gentile Egyptians come
to the realization that God, who has fought against them, is mighty indeed
(14:25). After this annihilation, the saved people extol the Almighty with
a song (15:1).

3. The context of ancient literature

It is noteworthy that the historical circumstances of 6pkiopog are known and
well documented in ancient Greek literature, similarly to the agreement between
Antiochus V and the Jews involving a ceasefire. These circumstances can be
exemplified by referring to an uneven treaty between the Aetolian League and
Rome in 189 AD, when Marcus Fulvius Nobilior was a consul.?® The treaty is
mentioned by Polybius, who stresses that both sides provided oaths (0pkimv) and
established peace (The Histories 21,32.15).7

Strictly speaking, the term 0pxiopudg appears in classical Greek literature only
in The Histories by Polybius in Book 6,33.1:

peta 8¢ TV otpatonedeioV

ocuvabpoishévteg ol yidiapyot

TOVG €K TOD GTPATOTESOV TAVTOC EAEVOEPOVG OLOD Kol dovAovg Opkilovat,
ka0’ Eva TolovUEVOL TOV OPKIGUOV.

¢ Titus Livius writes about it in 4b Urbe condita, 37.50; 38.1-11, cf. also Z. Kubiak, Dzieje
Grekow i Rzymian, Krakow 2014, p. 241. The issue of taking mutual oaths was customary to kings
and was their identification, cf. Plutarch, Pyrrhus 5.2; Eumenes 12.2.

2 Cf. also inter alia 21, 44.1; 29, 3.6; Dionysius of Halicarnassus, Antiquitates Romanae
1:59,1; 4:58.4; Herodotus, The Histories 1:29.2; 9:106.4; Plutarch, Lycurgus 2.2.
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After forming the camp,

the tribunes meet,

and administer an oath, man by man, to all in the camp, whether freemen or
slaves,

each man swears individually.

General principles of martial life and camp order are the context of this verse.
These principles enable the troops to function properly in difficult circumstanc-
es (6,19-42) including the military draft and martial life, weaponry (19-26), the
Roman campus (27-34), guard, prizes and punishments (35-39), and marching
(40-42).

The oath assumed that each warrior was obliged not to steal anything in var-
ious parts of the camp but was rather expected to bring everything he had found
to the tribunes (v. 2). One could suspect that the tribunes also gave a public oath
to their subordinates. A Roman historian of the common era called Vegetius in his
four-volume work Concerning Military Matters states that:

Nothing does so much honor to the abilities or application of the tribune as
the appearance and discipline of the soldiers, when their apparel is neat and
clean, their arms bright and in good order and when they perform their exer-
cises and evolutions with dexterity.

It comes as no surprise that proper order and discipline in camp were given
much more attention than physical appearance.

The semantics of 0pkicuog used by Polybius is influenced primarily by the
fact that it is not an oath taken ad hoc for a specific reason or on a specific occa-
sion, but it is civil law. As such, the oath has concrete penal consequences in case
of failure to keep it — although the author does not list the potential consequences
of such an offense. It is impossible that such consequences should not exist what-
soever, because in such a case the law would not be obeyed but totally ignored
given natural human inclination to evil. Fear of punishment must have been at
work here. But one can suspect that the honor of each soldier mattered even more;
no one probably wanted to tarnish their honor with a misdeed that would work to
the disadvantage of all. Awareness of this simple fact involved personal honesty,
loyalty toward others and decency. These attitudes resulted, in turn, from sharing
the same fate and life circumstances. Demand for such an oath explicitly shows
that thefts must have happened multiple times, including stealing from the weak-
er. These incidents must have significantly lowered the soldiers’ morale as they
frequently lived in uncertainty, feared getting cleaned out and suspected these or
other colleagues. It is also noteworthy that taking the aforementioned oath was
demanded immediately after forming an entire castrum. This very detail indicates
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that the honesty of particular inhabitants was conditio sine qua non for a cas-
trum’s proper functioning and for the desired atmosphere of mutual trust between
soldiers. It is important to underscore that the foundation for taking an 6pkicuoc
is the personal welfare of particular soldiers, as well as the common wealth of the
whole military unit founded on discipline and a code of conduct.

When considering ancient literature, there are a few examples which do not
make explicit use of the noun opkicudc, but which utilize the verb opkilw, be-
longing to the same semantic group as the former noun. The Histories by Polybi-
us mentions an instance of breaking one’s word in Book 6, 58.1-13. The historian
recounts the story of a Roman soldier who was taken to captivity by Hannibal and
was then sent to Rome with ten others to plea for a ransom to bail out all the pris-
oners of war. Having sworn an oath to Hannibal, all the prisoners were expected
to eventually return to captivity:

Upon their naming ten of their most distinguished members, he sent them off
after making them swear that they would return to him (v. 3).

This way, the captives would be able to give him a report of their mission.
But one of the ten attempts to deceive the Carthaginian leader by immediately
returning to camp under the pretext that he has left something there — he takes it
and goes on his way to Rome again. Thus, he has just attempted to deceive the
enemy leader, his companions and probably himself that he has formally fulfilled
the oath. Even the Romans, as the historian relates, will later return him in fetters,
thereby suggesting that he truly acted in a dishonest way by attempting to outwit
his enemies.?®

Similar accounts can be found in Alcibiades 14,1-3 by Plutarch, who recounts
a violation of the conditions and guarantees of the so-called Nicias’ peace in
Greece.

Alcibiades was therefore distressed beyond measure, and in his envy planned
a violation of the solemn treaty (0pxiwv, v. 2).

The undertaken measures resulted in the destruction of peace and the out-
break of the Peloponnesian War between Athens and Sparta in its second phase,
that is the Sicilian Expedition (415-413 BC).”

Flavius Josephus notes another example of treason in Antiguitates 10, 6.3,
recounting a similar behavior of the Babylonian king, Nebuchadnezzar. Having

28 Herodotus notes a much more complicated case of the conduct of someone called Prexas-
pes, who having broken his oath (6pkiotot) acted in an honest manner by dying for what he had
said (3:74-75).

¥ Cf. A. Ziodtkowski, Historia powszechna. Starozytnosé, Warszawa 2011, pp. 511-513.
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arrived at the walls of Jerusalem in 598 BC, the king also broke a treaty (o0
gpvAate tog miotelg) with the Judean king — Jehoiachin. When he let Nebuchad-
nezzar into the city without combat, the Babylonian king slew the most distin-
guished citizens, including the Judean king and the royal retinue, and took the
principal persons in dignity for captives.

The Histories by Herodotus describes an opposite situation in Book 3, 19.1-3.
Here, the Phoenicians choose to disobey the order of the Persian ruler — Camby-
ses — who has commanded that they sail against Carthage, for they stated that:

they would not do it; for they were bound, they said, by strong oaths (0pxioiot,
v. 2), and if they sailed against their own progeny they would be doing an im-
pious thing

As shown above, they kept their oath. One should therefore recognize their
honesty toward the other party to the pact and their courage not to submit to the
mighty ruler. Luckily for them, he did not decide to use his army against them,
because they were valuable allies who had voluntarily given in to his orders. The
above example shows that the ethos of honesty and loyalty to agreements and the
given word was important in ancient times.

4. The theological context of the Seleucid king’s conduct

In light of the aforementioned remarks, it is justifiable to ask about a wider
context of the biblical decisions taken by the Seleucid monarch because these had
a bearing on both himself and the Maccabean insurgents whom the emperor had
simply deceived. What matters here are not the historical consequences, because
they can be easily foreseen. They were presented by the inspired author when he
spoke of the destruction of the walls encircling Mount Zion (1 Macc 5:62d). It
is imperative that one evaluate the entire issue on a theological plane, as it is the
most important level of the Bible.

a) villainy of character

First of all, it is important to underscore the wickedness of the Seleucid ruler,
who mocked at his own idols to whom he had probably sworn. This attitude is
mentioned in LJe 34b (= Bar 6:34b). In his long and detailed satire of idolatry
(vv. 3-57), Jeremiah mentions one important argument against the truthfulness of
metal idols, that is the fact that no consequences will ever occur after breaking
a word given to such idols*® as they simply do not exist, but are plain dead. They

30 Although the Greek author uses a different phrase here (e0yfv ev&auevog — “an oath is
taken by”), the sense of this text is exactly the same as in the main verse of the First Book of the
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are not capable of fulfilling what typically belongs to the world of God, i.e. a rec-
ompense or payback for committed evil or good rendered, material protection of
His believers, fulfilling His vows and oaths, and liberation of His believers from
the hands of their oppressors.®' In this sense, treating idols as the highest value
of human life is the biggest mistake. That which is dead cannot rule that which
is alive.’? This conviction may be a valuable explanation of why the Seleucid
king made an oath to his idols despite knowing that they would probably prove
ineffective. Even when one assumes that the monarch had some faith in his idols,
he did not have to fear them as he himself was treated as a god.** In the Jewish
mind, however, an oath to idols was binding in the highest degree, as no human is
a god or is equal to one. In that way, the Gentile king was able to easily deceive
the partners of his own commitment.

As mankind was created in God’s image and according to His likeness, man
should strive to remain totally faithful to his given word. This faithfulness is
required not only from a member of the chosen people, who is bound to God
by covenant, but from everyone on the grounds of being created by God. As
God’s creature, a human is supposed to reflect His image and likeness, and God
is absolutely faithful to His given word.** But this is not their only task. Since Ps
14:5 mentions that those who do not break (odk abetdv) their uttered pledges
(6pvoov) will abide in God’s sanctuary and in His presence, the Gentiles also
have a chance to experience the close presence of the God of Israel on Mount
Zion (Isa 2:2-5). No doubt, the biblical authors meant that the Gentiles’ moral
obligation is to act according to the eternal will of God, who has created all the
peoples on Earth.

In light of the aforementioned points, the religiousness of Antiochus V turns
out to be a dummy that serves his and his lieges’ extrinsic purposes. Breaking his
given word is not Antiochus V’s concern, nor are his idols whom he allegedly
serves.*

Maccabees. But due to the difference between these expressions, one cannot speak of a literary
relationship between both verses, but only of a thematic or theological coincidence.

31 Cf. S.A. Adams, Baruch and the Epistle of Jeremiah: A Commentary Based on the texts in
Codex Vaticanus, Leiden — Boston 2014, p. 190.

32 Cf. I.D.G. Dunn, J.W. Rogerson, Eerdmans Commentary on the Bible, Grand Rapids —
Cambridge 2003, p. 802.

3 Even if the Gentile world evoked actual fear of breaking a vow that would result in a pun-
ishment from idols, as was already mentioned, cf. also M. Wojciechowski, Ksigga Barucha, NKB
ST, t. 24, pt. 2, Czestochowa 2016, p. 134.

3 Cf. inter alia Josh 1:6; 5:6; Judg 2:15; Ps 89:4,36; 95:11; 132:2,11; Isa 45:23; 54:9; 62:8;
22:5;32:22; 44:26-27; Bar 2:34; Ezek 16:8; Amos 6:8; Mic 7:20.

35 This is nothing extraordinary, as the Greek mythology presents examples of gods breaking
their own vows. The most important commitment was made regarding the river Styx, and failure to
fulfill it involved one year of water and food shortage and nine years of exile, cf. L. and M. Roman,
Encyclopedia of Greek and Roman Mythology, New York 2010, p. 446, or one year of disability to
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b) damage suffered by victims

Dishonesty often triggers catastrophic results for its victims, who are gull-
ible, trusting those from whom they have every right to expect honest behavior.
1 Macc 1:30 presents such a situation, where Apollonius, i.e. the agent of An-
tiochus 1V, speaks using terminology defined as peaceful words that evoke no
anxiety (Adyovg gipnvikovg). These words are primarily supposed to protect his
own troops from huge losses in case of attack. The Seleucid leader utters lies in
order to lure away the attention of his listeners, so that they may become defense-
less. 2 Macc 5:25 describes how Apollonius pretends to be peaceably disposed
(eipnvicov dmokpideic) only to later attack the Jews on the holy Sabbath day
when they are resting.*® The naive inhabitants of the city believe the words and
assurances of the man who gives every reason to be trusted as one who serves
an office. The inspired author underscores the apparent contradiction between
Apollonius’ declared attitude and his actual state of mind. The dissonance proves
that the Seleucid leader has employed a trick and, in his hypocrisy, deceived the
inhabitants of Jerusalem.?’

c¢) betrayal as God’s punishment of a disloyal people

When looking at the entire event caused by Antiochus V, another aspect be-
comes apparent, namely God’s punishment of His disloyal people manifested
in their awareness that they have been deceived by those whom they trusted.
There are a few biblical texts that present this type of situation. In the closer
context of Isa 30:1-5 — which recounts the expedition of Judean messengers to
Egypt with a request for help — Isaiah criticizes his fellow countrymen by call-
ing them “rebellious children”.*® As predicted by the prophet, seeking aid and
refuge from the Pharaoh means humiliation (aicydvnv) and shame (6veidoc, Isa
30:3) for the Judeans regardless of whether Egypt fails to fulfill its obligation

move, breathe and speak, cf. R. Heggen, Underground Rivers: From the River Styx to the Rio San
Buenaventura, with occasional diversions, Albuquerque 2009, p. 1056.

3¢ In the light of 1 Macc 7:15, one of the elements that calmed the inhabitants was Alcimus’
oath that he would not seek to injure anyone, similarly to Mic 7:3, cf. K.L. Barker, W. Bailey, Micah
— Nahum — Habakkuk — Zephaniah. An Exegetical and Theological Exposition of Holy Scripture,
NIV NAC 20, Nashville 1999, p. 122.

37 The inhabitants’ gullibility can be interpreted as a punishment for rejection of the God of
Israel and for letting the invaders into one’s own ranks. Lack of trust in and fidelity to the Lord
resulted in the fulfillment of the prophecy uttered in Deut 28:25-26. The historicity of Apollonius’
campaign is confirmed by Polybius’ texts which recount similar examples of treacherous seizures
of land (The Histories 1, 7.2-4; 18, 14.1-4).

3% For the meaning of this expression, see. J. Blenkinsopp, Isaiah 1-39. A New Translation
with Introduction and Commentary, AB 19, New York — London — Toronto — Sydney — Auckland
2000, pp. 411-412.
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out of powerlessness or aversion.”’ Knowing the destination of his kindred (v.
4), Isaiah further states that the people to whom they set out will not benefit
them (00k d@eAncet) and will bring neither help (Bor0giav) nor profit (bpéieiav)
but shame (aicyvvnv) and disgrace (vedog, v. 5). The very employment of the
aforementioned synonyms and antonyms indicates that the disappointment of the
messengers, their ruler and his people will be significant. This serves as sufficient
punishment for their naivety founded on weakness and shallow human promises,
as well as for rejection of God’s unfailing protection. The prophet uncovers the
true intentions of the Egyptians who seek, on the one hand, an alliance with the
Judeans but who, on the other hand, are indifferent to their fate and merely want
to secure the western flank of their borders. As long as the Judeans endure as
a country, they block the Assyrians’ way into Egypt. In this context, the conduct
of Antiochus V can only be interpreted as a repetition of the king’s earlier actions
— he egotistically pursues his political interest and uses the naivety of his western
neighbors to his own advantage.

Another quotation comes from the Book of Jeremiah who, on behalf of God,
attacks his own people by questioning the point of God repeatedly showing
mercy toward the stubbornly sinful people. The Judeans abandon their God and
swear (dpvovov) by non-existent gods. The Lord’s kindness (5:7) meets with the
Judeans’ guilt likened to prostitution.** They have accepted idols in the vain hope
that this would give them a sense of security from those whose faith they adopt-
ed. Meanwhile, they have to endure strict consequences such as the invasion of
a foreign nation, exile and terrible famine (vv. 14-16), because they have been
unfaithful to God. Their painful punishment is not only supposed to evoke a bitter
feeling related to their idols’ deceit, but it is also supposed to make them recog-
nize that the God of Israel is the only one and true God. In times of Antiochus
V, they will likewise experience a bitter feeling of deceit from those whom they
naively trusted.

In verse 7:9 of the same book, the prophet lists, on behalf of God, a number
of hideous sins committed by members of the chosen people. On the one hand,
they practice false and treacherous swearing (dpvoete) combined with moral sins
(i.e. theft, murder, adultery), and on the other reject God in favor of idolatry. Par-
ticular hideousness related to the Judeans’ hypocrisy is shown in their coming to
the temple to provide offerings to God while still retaining a sense of illusory se-
curity. The foundation for this illusion is the conviction that God is blind to their
deeds and idolatry. If God’s temple is located in the capital city, then He will not
allow anyone to destroy His home. Meanwhile, the opposite thing happens — God

3 Cf. T. Brzegowy, Ksigga Izajasza. Rozdzialy 13-39, NKB ST, vol. 22/2, Czestochowa 2014,
p- 560.

40 The inclusion of the cult of fertility idols is possible here, as it was part of the Judeans’
idolatry, cf. P.C. Craigie, P.H. Kelley, J.F. Drinkard, Jeremiah 1-25, WBC 26, Dallas 1991, p. 88.
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lets his temple be destroyed as a sign of forsaking the people that first forsook
Him through breach of the covenant’s provisions (v. 14). Lack of reaction from
God would mean that He permitted the sinful conduct of His people and disre-
garded different accidents from its history such as the destruction of one of its
former sanctuaries.*!

Finally, Jer 12:6 reveals the treason of some of the prophet’s closest kindred,
which must be particularly hurtful to him. To denote the actions of Jeremiah’s
fellow Israelites, the Greek text uses the same verb as the author of the main
quotation — d0etém. This verb can be translated as “I reject, I breach, I invali-
date”. It is noteworthy that the most important expression in this verse reads not
as in 1 Macc 6:62, i.e. M0étoev tOv 0pKicudv, but 0étncav e meaning “they
rejected you”.* This expression sheds important light on the actions of the Se-
leucid king toward the Jews; rejection of his own word means, in fact, showing
disrespect to the other party through placing the current circumstances above
honesty. The prophet’s kindred act in the exact same way by deceiving him, on
the one hand, and speaking well of him in his presence, on the other. In the con-
text of Jeremiah’s question to God about the success of scoundrels (vv. 1-2), it
can be concluded that the prophet’s kindred choose to ally themselves with the
treacherous to win something for themselves at the expense of their own honesty
and family relationships. With this in mind, the prophet is expected to distrust
a single word of one of those people. Furthermore, Jeremiah shall place no trust
in anyone, for there are traitors even among his closest ones.* The prophetic text
in question helps to evaluate the attitude of Judas Maccabeus toward Antiochus
V as sheer naivety which manifests itself in Judas’ excessive and foolhardy trust
in the king’s honor. After all, the ruler acted opportunistically and broke his given
word as the circumstances began to change.

d) God’s punishment of the wrongdoer

God’s punishment as a consequence of the presented attitude is mentioned at
least in three texts. Isa 24:16, which is part of the so-called Grand Apocalypse,*
is the first such text. Its closer context of vv. 14-18a speaks of the joy related

4" According to 1 Sam 4, the sanctuary in Shiloh was destroyed by the Philistines, as confirmed
by archeology, cf. J.A. Thompson, The Book of Jeremiah, NICOT, Grand Rapids 1980, p. 282.

42 This situation was mentioned earlier by the prophet Micah, who foresaw division among
many families where those who chose to live by God’s word would stand against those who placed
their disloyalty above honesty (Mic 7:5-6), cf. L.C. Allen, Jeremiah. A Commentary, OTL, Louis-
ville — London 2008, p. 150.

4 Cf. E.B. Huey, Jr., Jeremiah, Lamentations. An Exegetical and Theological Exposition of
Holy Scripture, NIV NAC 16, Nashville 1993, pp. 140-141.

4 This refers to chapters 24-27 of the book. These were probably written around the 5" cen-
tury BC as a series of several eschatic prophecies and hymns created independently, cf. W. Har-
rington, Introduction a la Bible, Paris 1971, pp. 388-389.
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to the praise of Yahweh, the God of Israel (vv. 14-16a), and the pain related to
the prophesied destruction of the Earth and its inhabitants (vv. 16b-18).* Those
who currently sing for joy and praise God’s majesty, but have cunningly hoped
that they would get away with their offense, will experience the dread of God’s
action in the form of total destruction, for they have particularly rejected the law
(aBgTOoDVTEG TOV VOUOV).*

The quotation of 1 Chron 12:18 can be seen in the broader context of vv.
1-23 which enumerate new supporters of David in his fight with Saul. The closer
context of vv. 17-19 mentions the arrival of new comrades in arms with whom
the young leader deals cautiously; he wants to validate their loyalty, which he
eventually succeeds to do.”” Verse 18 stresses the possibility of being loyal and
enjoying God’s blessing or being disloyal through betraying David to his enemies
(mapadodvor toig £xBpoic), as David was a fugitive from the royal court.*® This
betrayal should therefore meet with God’s retaliation. The wish for God’s pun-
ishment is to come true if the newcomers attempt to probe into the weak points
of David’s camp. The future king seals the entire matter with an oath engaging
God’s authority on his side.

Sir 1:30 warns of exalting oneself. This attitude can in no way be pleasing to
God who discovers the vile human intention and publicly humiliates the proud
who reject the fear of God and whose heart is full of deceit (TAnpng 06A0V).

Sir23:11 appears in the closer context of vv. 7-12 which deal with the warning
against swearing oaths one can easily break. Discipline concerning the mouth is
the foundation of secure life (v. 7). After all, the lips can cause a sinner, a scoffer
or a show-off to fall (v. 8). Therefore, the author discourages anyone who aspires
to be wise from making reckless oaths (0pk) or uttering the Holy Name (v. 9);
those who swear (0pvowv) or call the Holy Name of God (v. 10) will incur sin
similar to slaves incurring bruises. Verse 11 explicitly states that whoever takes
frequent and unjustified oaths heaps up offenses and will be punished. If they
swear in error, sin is incurred. If they neglect their obligation, they sin doubly. If
they swear a false oath (kevijg dpoocev), they will not be justified, for their house-
hold will be filled with calamities. What becomes apparent here is the typical
gradation of sin, from a coincidental flaw, through conscious belittling of one’s

4 Cf. M.A. Sweeney, Isaiah 1-39: With an Introduction to Prophetic Literature, FOTL 16,
Grand Rapids 1996, p. 329.

46 This is probably related to some invasion similar to the Assyrian incursion into Judea, cf.
G.V. Smith, Isaiah 1-39. An Exegetical and Theological Exposition of Holy Scripture, NIV NAC
15A, Nashville 2007, p. 422.

47 Cf. H. Langkammer, Pierwsza i Druga Ksigga Kronik, Lublin 2001, p. 104.

“ Cf. A. Tronina, Pierwsza Ksigga Kronik, NKB ST 10/1, Cz¢stochowa 2015, pp. 263-264.
That this is not merely a parable is confirmed by the fact that David was betrayed three times by
those whom he trusted, cf. J.A. Thompson, 7,2 Chronicles. An Exegetical and Theological Exposi-
tion of Holy Scripture, NIV NAC 9, Nashville 1994, p. 124.
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own word, to complete denial of a given oath. When referring the above remarks
to the conduct of Antiochus V, there is a clear correspondence between the bibli-
cal description and the king’s later fate, i.e. his and his protector’s, Lysias’ death,
which immediately followed the succession of Antiochus V by Demetrius I.

Finally comes the quotation derived from Zech 5:4, which should be inter-
preted in the closer context of a prophetic vision of a flying scroll (vv. 1-2) em-
bodying a curse which goes out over the face of the whole land, where a thief
steals and a perjurer (éniopkog) takes a false oath — they will all be cut off (v. 3).
The curse shall enter the house of the thief, and the house of anyone who swears
falsely by the Holy Name (100 duvbovtog t@ dvopati pov €mi yevdet), thereby
desecrating it. It shall enter those houses and consume them. He who impudently
takes a false oath by God breaks the rule of Lev 19:12, which explicitly forbids
swearing falsely by the Lord’s name (tod opvHovtog t@ ovoparti pov £mi yevder)*
S0 as not to profane it.

The possibility of severe punishment for those who ignore an oath sworn
in the name of God should come as no surprise. Although Antiochus certainly
did not swear by the God of Israel, Josh 23:7 forbids Israelites to swear by the
pagan gods, which means that such oaths were also in use in the Gentile world.
This supposition is also confirmed by Zeph 1:5, which speaks of the annihi-
lation of those who swear by the pagan god Milcom.*® It is also confirmed by
Jer 5:7, which attacks the Judeans for swearing by those who are not gods,*!
and 12:16, which accuses the Gentiles of teaching the chosen people to swear
by false idols.’? One can conclude, without error, that Antiochus V must have
sworn by one of the Greek idols which he worshiped, thereby profaning its
name. The fact that this idol, according to the faith of Israel, does not exist
is meaningless here as the king must have believed in the authenticity of his
gods. He turned out to be a man who disregarded those whom he officially
worshiped.

4 This breach is also a violation of the Third Commandment as stipulated in Ex 20:7 and Deut
5:11, which forbids making wrongful use of the Lord’s name, as it is at variance with His glory, cf.
M.F. Rooker, Leviticus. An Exegetical and Theological Exposition of Holy Scripture, NIV NAC 3A,
Nashville 2000, pp. 256-257.

0 Thereby equating the false idol with God Himself, cf. K.L. Barker, W. Bailey, Micah — Na-
hum — Habakkuk — Zephaniah. An Exegetical and Theological Exposition of Holy Scripture, NIV
NAC 20, Nashville 1999, p. 421.

51 Commentators point out that the apostasy of Manasseh left a deep trace in the hearts of
the chosen people since even Josiah’s reform was unable to eliminate the attitude of the rejection
of God and the elevation of idols as a guarantee for the fulfillment of previously sworn oaths,
cf. J.A. Thompson, The Book of Jeremiah, p. 239.

52 Probably also Amos 8:14 and Wisdom 14:29 mention swearing by the name of idols.
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5. The meaning of dpkiopég in 1 Mace 6:62

Summing up the hagiographer’s entire account recounting the breach of
aword given to the leader of the Maccabean revolt by the Seleucid king, there are
a number of aspects related to the Greek term in question:

a) OpKiopdg is not an occasional or a one-time oath, but rather it is a constant
law and a moral imperative;

b) the term entails a demand of absolute faithfulness to a given oath;

¢) having uttered such an oath, a man engages his own authority and incurs
the risk of a total downfall or disgrace;

d) breaking a given opxiopdc reveals a person’s dismissive attitude toward
their own gods in whom they believe and whom they formally serve;

e) the term entails a demand of total conformity of a declared attitude with
the actual intentions behind an oath;

f) opxicuog is supposed to prevent an egotistical approach to serve one’s
own political interests. It is also supposed to prevent the exploitation of its naive
addressees by hidden and vile means;

g) OpKiopog incurs an irrevocable guilt when someone breaks his word that
was sworn particularly in the name of the true God, who is a reliable guarantor
of oaths.

This context reveals the negative attitude of the Seleucid king; he is not wor-
thy of the trust placed in him. Furthermore, those who, in their gullibility, have
been the object of deceit should await the consequences of having trusted the
Gentiles even when they are rulers who, based on their might and the dignity of
their office, are obliged to be faithful to their given word.

Translated by.: Mateusz Sylwestrzak

Summary

The discussed text of 1 Macc 6:62 contains the noun 0pkiopog, which defines an oath given
to the leader of the Maccabean revolt by the king, and which is worthy of investigation. The fact
that this oath is taken by the most noble person in the country, and is given to his adversary who
played the highest role in the insurrection, i.e. that of the leader, reveals the term’s significant value.
Additionally, the two surrounding verbs related to the activity of taking an oath show that the term
must be interpreted as an extremely important activity undertaken solemnly with a high degree of
responsibility on the part of the one who takes it, so that he can keep it. What is at stake is personal
honor, which guarantees the trust of the other party. An oath taken in such a way should be kept
by any means necessary, even if this would require the highest costs and efforts from the one who
made an oath to its beneficiary. If breaking the oath entirely ruins one’s honor, then no office can
compensate for one’s loss of authority. In the discussed book, this downfall is also related to the fact
that, contrary to the Jews, promises are never kept by the Gentiles.
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I. The threefold synoptic tradition
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on the one hand John the Baptist’s baptism opening Mark’s narration, and on
the other hand the baptism of Jesus. Anyway, in the text of Mark, the reference
to baptism retains a fivefold meaning. In fact it is used (1) for the Baptist; (2)
for Jesus; (3) to describe the Passion; (4) to designate the baptism of Christians;
(5) to designate a cleansing ritual.

There is a complex interaction between Jesus’ mission, His baptism (its
meaning for all believers) and John’s baptism. These baptizing acts share the
same meaning and reach, for they consist of a “baptism of repentance for the
forgiveness of sins”, an element which is softened in the equivalent passages by
Matthew and Luke given the implications suggested by a reference to the inter-
pretation of Christ’s figure, revealing nonetheless some important interpretative
keys.

It is true that Luke announces that John is “proclaiming a baptism of repen-
tance for the forgiveness of sins (gig dpeowv auaptidv)” (Lk 3:3),° but only Paul
goes as far as saying that: “For our sake he made the sinless one a victim for sin,
so that in him we might become the uprightness of God” (2 Cor 5:21).

It has been speculated that, by means of a redactional intervention, Matthew
transferred Mark’s phrase (“for the forgiveness of sins [gig doeowv apoptidv]”)*
from the baptismal context to the one of the Last Supper in the presence of Je-
sus and the disciples, on the eve of His Passion. As a matter of fact, the passage
reads: “this is my blood, the blood of the covenant, poured out for many for
the forgiveness of sins (10 mepl TOAADY EkyvvvouevoV gic dpesty auopTidV)”
(Mt 26:28). Thus, a powerful bond is created between baptism and the Eucharist
in an unequivocal context, charged with great meaning.

1. John the Baptist and Jesus ’baptism

As a matter of fact, Mark opens his Gospel with the baptism of Jesus. At first
John the Baptist is introduced, and the solemn formula xabog¢ yéypamtor® refers
to a quotation of a phrase put under the authority of Isaiah. It is made up of two
Old Testament texts ¢ related to the prophet’s text 7 qualifying John’s mission as
centered on the themes of the “desert” and the “messenger”:

3 Luke himself says: “in his name, repentance for the forgiveness of sins would be preached to
all nations, beginning from Jerusalem” (Lk 24:47); cf. Acts 2:38; 5:31; 10:43; 26:18.

4 Mk 1:4.

> See Mk 9:13; Lk 2:23; Acts 7:42; 15:15; Rom 1:17; 2:24; 3:4...

¢ See R. P. Merendino, Testi anticotestamentari in Mk 1:2-8: “Riv Bibl It” 35 (1987) 3-25;
E. Ferguson, // battesimo nella Chiesa antica, 1, pp. 102-114.

7 Is 40:3; cf. Es 23:20; Mal 3:1.
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Look, I am going to send my messenger in front of you to prepare your way before you (0g
KOTOOKELAGEL TV 000V 6ov). A voice of one that cries in the desert (povn Bodvtog &v Tij
£pnuo): Prepare a way for the Lord (£towpndcoate v 660v kvpiov), make his paths straight
(e00&iog morgite Tag Tpifovg Tod H0D NudV).

Let us now see in parallel the Masoretic text and the LXX version of Isaiah’s oracle (the “con-
solation book”):*

A voice cries [q0l qor¢”], ‘Prepare in the desert pwvn Bodvtog &v i épNuw “Etowdoate myv
away for Yahweh [bammidbar pannti derek 050V Kupiov, e0beiag moweite Tag TPifoug 10D
yhwh]. Make a straight highway for our God Oeod uav (Is 40:3 LXX).

across the wastelands  (Is 40:3 TM)

As we can see, Mark makes a deliberate change of the Masortic text, in order
to remark the “desert” theme.!® If according to the Hebrew text of Isaiah, the des-
ert was where the way of the Lord was supposed to be prepared, in the Gospel of
Mark the desert is the place where John proclaims a baptism of repentance.

Actually, the appearance of John the Baptist in the narrative, occurs as fol-
lows:

John the Baptist ([0] PomtiCov)!'! was in the desert (év tfj €priuw), proclaiming (knpvocmv)
abaptism of repentance (Banticpa petovoiog) for the forgiveness of sins (gig dpeov apaptidV).
All Judaea and all the people of Jerusalem made their way to him, and as they were baptised
by him (éamntiovto v’ avToD) in the river Jordan they confessed their sins (é€opoloyodpuevor
tag apoptiog) (Mk 1:4-5).

John’s activity is presented by Mark as standing upon two parallel acts, name-
ly baptising and proclaiming. Looking at the textual tradition which uses the ex-
pression “the Baptist” (0 Bantiotg),'* Metzger agrees and underlines the need to
use the article 0 before the noun PantiCwv."

8 Mk 1:2-3.

? “*Console my people, console them,” says your God. ‘Speak to the heart of Jerusalem and
cry to her that her period of service is ended, that her guilt has been atoned for, that, from the hand
of Yahweh, she has received double punishment for all her sins’ ”(Is 40:1-2).

10 See Mt 3:3 instead: “This was the man spoken of by the prophet Isaiah when he said: A voice of
one that cries in the desert, ‘Prepare a way for the Lord, make his paths straight™’; Lk 3:4-5: “as it is writ-
ten in the book of the sayings of Isaiah the prophet: ‘A voice of one that cries in the desert: Prepare a way
for the Lord, make his paths straight! Let every valley be filled in, every mountain and hill be levelled,
winding ways be straightened and rough roads made smooth’”.

1" See Mk 6:14: Todavvng 6 Bomtilwov; also Joh 1:28.31.33; 3:23; 10:40. Abbiamo invece Todvvng 0
Bortiotg in Mk 6:25; 8:28; Mt 3:1; 11:11.12; 14:2.8; 16:14; 17:13; Lk 7:20.33; 9:19.

12 See Mk 6:25; 8:28; Mt 3:1; 11:11.12; 14:12; 16:14; 17:3; Lk 7:20.33; 8:18; 9:19.

13 See B. Metzger, A Textual Commentary on the Greek New Testament, p. 62. In the text, the article
is evidenced between brackets: [0].
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The text then runs: “I have baptised you with water (¢pantico vDudg voatt),
but he will baptise you with the Holy Spirit (Banticel Dudg &v mvedbpott ayim)”.
The difference between John’s and Jesus’ baptism is here underlined, moving
from water to the Holy Spirit."* Luke then adds: “he will baptise you with the
Holy Spirit and fire”.'s

Straight after John the Baptist’s speech on his role and the one of Jesus, Mark
lets Jesus enter his narration (a6 Nalapet g [oMdaiog: Mk 1,9a)'. The origin
of Jesus is underlined by Matthew, too (&no tijg ['oaAhaiog émi tov Topddvnv); he
also gives a brief chronological reference (t6t¢) and adds Jesus’ destination and
purpose (rpog tov Todavvny 100 fanticdivar 1" avtod).!” In Matthew a dialogue
between John and Jesus regarding baptism is recorded: the Baptist claims his
need to be baptised instead of Jesus (Eym ypeiav €y vwo cod Panticdijvar, kol
oL &pyn mpos pe) and as an answer he hears from Jesus about a divine plan to be
accomplished (minpdoor ndcav dikatocvvny).'® After this, John consents.

Mk 1,9a Mt 3,13-15

It was at this time that Jesus came from Nazareth
in Galilee (amo Nalapet tiig T'oAaiog) and was
baptised (¢anticOn) in the Jordan by John (gig
tov Topddvny Hmo Todvvov)

Then Jesus appeared: he came from Galilee

to the Jordan (o tijg I'olhaiog €mi Tov
‘Topdévnyv), to be baptised by John (tod
Banticbivar v’ avtov). John tried to dissuade

him, with the words, ‘It is I who need baptism
from you (70 60D Borticbijvar), and yet you
come to me!’

But Jesus replied, ‘Leave it like this for the time
being; it is fitting that we should, in this way, do
all that uprightness demands (TAnpdoot nécav
dwarocvvny).” Then John gave in to him.

The event of the baptism of Jesus is recorded by Mark by using concise, sol-
emn words: éBomticOn gig tov Topddvny vmo Twdvvov."” Mark is not afraid of
leaving the reader with the conviction that there is a total communion between
Jesus and the people coming to the Baptist to receive “a baptism of repentance
(Bamtiopa petavoiag) for the forgiveness of sins (gig dpeowv apoptidv)”’. The

last concept is repeated again: “they confessed their sins (é€opoloyovpuevor Tog
55 20

apoptiog)”.

4 See Mt 3:11; At 1:5.

5 Lk 3:16.

16 See P.A. Kaswalder Galilea terra della luce. Descrizione geografica, storica e archeologica di
Galilea e Golan, Milano 2012; E. Ferguson, I/ battesimo nella Chiesa antica, 1, pp. 119-124.

17 Mt 3:13.

18 See Mt 5:6.10.20; 6:1.33; 21:32.

¥ Mk 1:9b.

20 Mk 1:4.5.
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It is possible that this theme is revisited in the Fourth Gospel: *“ ‘Look, there
is the lamb of God that takes away the sin of the world (6 aipov Vv auaptiov
0D KOGpov)!” 7.2

The Epistle to the Hebrews states that Jesus “is the lamb of God that takes
away the sin of the world (yopic apaptiog)” (Eb 4:15).

All of Matthew’s narration consists of the past participle farticOeic. Luke
seems to distinguish between the baptism of people and the one of Jesus, accom-
panied by the action of prayer. In Matthew there is no word about the fact that the
baptism of Jesus is operated by John; Luke, according to his style, lets the de-
scription of John’s mission and its tragic epilogue precede the event of baptism.??
Both the passive aorist voices of being baptised of Jesus and of the people can be
intended as theological passive.

The Gospels then read:

% was baptised in the Jordan '®And when Jesus had been 2'Now it happened that when

by John (éBanticOn eig Tov
Topdévny o Todvvov).
10 And at once, as he was
coming up out of the water,

baptised (BonticOelc) he at once
came up from the water, and
suddenly the heavens opened
and he saw the Spirit of God

all the people had been baptised
(&v 1@ Pamticbijvon dmovto

Tov Aaov) and while Jesus

after his own baptism was at

prayer (Incod PonticBévtog
KOl TPOGELYOpEVODL), heaven
opened

22and the Holy Spirit
descended on him in a physical
form, like a dove. And a voice
came from heaven, ‘You are
my Son; today have I fathered
you.” (Lk 3:21-22)

he saw the heavens torn apart
and the Spirit, like a dove,
descending on him.

' And a voice came from
heaven, “You are my Son, the
Beloved; my favour rests on
you.” (Mk 1:9-11)

descending like a dove and
coming down on him.

17 And suddenly there was

a voice from heaven, ‘This

is my Son, the Beloved; my
favour rests on him.’

(Mt 3:16-17)

21 Jn 1:29; cf. Jn 1:36). The verb aipm can have these two meanings: 1. to raise from the ground,
raise, lift, take up, pick up; 2. to take upon oneself and carry what has been raised, to bear (cosi H. Lid-
del — R. Scott — H.S. Jones Greek-English Lexicon, Oxford 1968.1973; see also L. Rocci, Vocabolario
Greco-Italiano 2011: Societa editrice Dante Alighieri, Roma 2011; J.P. Louw — E. A. Nida, Greek-English
Lexicon of the New Testament, United Bible Societies 1999; W. Bauer - F. W. Danker, A Greek-English
Lexicon of the New Testament and Other Early Christian Literature, University of Chicago Press,Chicago
2001°.

22 The text reads: “Herod the tetrarch, censured by John for his relations with his brother’s wife
Herodias and for all the other crimes he had committed, added a further crime to all the rest by shutting
John up in prison” (Lk 3:19-20). In Matthew the baptism is followed by the description of the opened
heaven and the descent of the Holy Spirit. From the cloud, a voice is directed to all who are there. Luke
adds to the baptism the detail of prayer (cf. Lk 5:37; 13:3; 14:33), at the very moment in which the Spirit
comes down in the shape of a dove, and then comes the voice directed to the Son.
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The narration goes on* and underlines the fact that for Jesus only, while he
comes out of water (dvofaiveov ék tod Hoatog), the “heavens” open (being the
plural in Matthew, too: £1dev oylopévoug tovg ovpavode, * while Luke has the
singular “heaven” repeated twice).

The Spirit is made present,” (£1dev ... 10 nvedua) descending * like a dove
(g meprotepav KataPaivov gig avtov). The phrase seems to refer to the way the
Spirit comes down, more than to his physical appearance. Luke only tells: “in
a physical form, like a dove” (copotik®d £idel Og mepiotepav).?® In the follow-
ing theophany *’ the voice “from heaven” is directed to the Son, as it is in Luke,
while in Matthew it is directed to all bystanders.? Jesus is presented as “servant
of JHWH?”, and moreover as the only Son of the Father. Two expressions can be
noted: 1) “my favour rests on you” (0 dyamntog);® 2) Is 42,1: “my chosen one
in whom my soul delights” (6 ékAektOg LoV, TPOGESGEENTO ADTOV 1] YOYN LOV).

2. References to John’s baptism

The Baptist is mentioned again in Mark, in Peter’s confession in the vicinity
of Caesarea Philippi. This can be read in the parallel ones, too.*

Jesus and his disciples left for the villages round Caesarea Philippi. On the way he put this
question to his disciples, “Who do people say I am?’ And they told him, ‘John the Baptist,
others Elijah, others again, one of the prophets.” ‘But you,” he asked them, ‘who do you say
I am?’ Peter spoke up and said to him, ‘You are the Christ.” (Mk 8,27-29).

At the climax of the narration of the Transfiguration, in Matthew only, Jesus’
order is expressed in the following way:

As they came down from the mountain Jesus gave them this order, ‘Tell no one about this vi-
sion until the Son of man has risen from the dead.” And the disciples put this question to him,
‘Why then do the scribes say that Elijah must come first?” He replied, ‘Elijah is indeed coming,
and he will set everything right again; however, I tell you that Elijah has come already and they
did not recognise him but treated him as they pleased; and the Son of man will suffer similarly
at their hands.” Then the disciples understood that he was speaking of John the Baptist (Mt
17,9-13).

% Mk 1:10.

2 Mt 3:16.

25 Mat 3:16 has “the Spirit of God”; Lk 3:22 has “the Holy Spirit”.

% Lk 3:22.

7 Mk 1:11.

28 Mt 3:17; cf. Mk 9:7: the Transfiguration.

2 See Gen 22:2.12.16; see also Is 42:1 (6 éxhektog pov), as a parallel to maig (= servant).

30 See Mt 16:14: “And they said, ‘Some say John the Baptist, some Elijah, and others Jeremiah or
one of the prophets’ ”.
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In Mark the reference to John the Baptist is in the background, while Luke
completely dismisses it.

And they put this question to him, “Why do the scribes say that Elijah must come first?” He
said to them, ‘Elijah is indeed first coming to set everything right again; yet how is it that the
scriptures say about the Son of man that he must suffer grievously and be treated with con-
tempt? But I tell you that Elijah has come and they have treated him as they pleased, just as the
scriptures say about him.” (Mk 9:11-13).3!

Another important reference to John’s baptism can be found in Lk 7,29-30,

All the people who heard him, and the tax collectors too, acknowledged God’s saving justice
by accepting baptism from John; but by refusing baptism (un fanticfévtec V" avtod) from
him the Pharisees and the lawyers thwarted (0étnoav) God’s plan for them.

The use of the verb abstém implies a strong juridical connotation: the ones
who rejected John’s baptism, rejected the Lord’s will (BovAnv).>* So, John’s bap-
tism rejected by the Pharisees and the lawyers “not having themselves baptised
by him (un Borticévieg O™ avtod)” impedes God’s will (trv BovAnv tod Beod)
to be actuated on them.*

In Mark’s narration of the ministry in Jerusalem, John’s baptism is the key to
understanding Jesus’ mission. John’s baptism accomplishes God’s will, while Je-
sus acts on behalf of God. This is the key to get the sense of his enigmatic answer:

They came to Jerusalem again, and as Jesus was walking in the Temple, the chief priests and
the scribes and the elders came to him, and they said to him, ‘“What authority have you for
acting like this? Or who gave you authority to act like this?’ Jesus said to them, ‘And I will ask
you a question, just one; answer me and I will tell you my authority for acting like this. John’s
baptism, what was its origin, heavenly or human? Answer me that.” And they argued this way
among themselves, ‘If we say heavenly, he will say, “Then why did you refuse to believe him?”
But dare we say human?’ — they had the people to fear, for everyone held that John had been

31 In this text, which is hard to interpret, Elijah is read as having John the Baptist in the background.
Malachi says that Elijah’s venue precedes the Messiah’s one. Elijah is referred to the Baptist, whose vio-
lent death anticipates that of Jesus Christ, the Messiah: “Look, I shall send you the prophet Elijah before
the great and awesome Day of Yahweh comes. He will reconcile parents to their children and children to
their parents, to forestall my putting the country under the curse of destruction” (Ml 3:23-24).

32 See Mt 21:32: “For John came to you, showing the way of uprightness, but you did not believe
him, and yet the tax collectors and prostitutes did. Even after seeing that, you refused to think better of it
and believe in him”; also Lk 7:18-23.24-30; Mt 11:2-11.

3 The logion appears after the question that the disciples of the Baptist ask in his name: ““John the
Baptist has sent us to you to ask, “Are you the one who is to come or are we to expect someone else?”” (Lk
7:20) and Jesus’ answer to them and to all the bystanders (cf. Lk 7:24-28).

3 Lk 7:30; cf. Acts 20:27: “for I have without faltering put before you the whole of God’s purpose”
(BovAnv); Eph 1:11; Heb 6:17.
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areal prophet. So their reply to Jesus was, ‘We do not know.” And Jesus said to them, ‘Nor will
I tell you my authority for acting like this.” (Mt 11:27-33).%

The third announcement of the Passion bears reference to the baptism, *¢ in
Jesus’ answer to the request made by Jacob and John to both have a seat at each
side of Jesus in His glory:

“You do not know what you are asking. Can you drink the cup that I shall drink, or be
baptised with the baptism (t0 Banticpa 6 €yd Bomtilopar) with which T shall be baptised
(Barticbijvar)?’ They replied, “We can.’ Jesus said to them, ‘The cup that I shall drink you shall
drink, 37 and with the baptism with which I shall be baptised (0 Bartiopa & éyd BantiCopar)
you shall be baptised (BorticOnoecbe)’ (Mt 10:38-39).

A parallel to this can be found in Matthew (Mt 20,20-23) after the request
of the mother of Zebedeus’ sons, which modifies the text of Mark we have just
referred to.

A logion is added in Luke: “There is a baptism I must still receive, and what
constraint T am under until it is completed!”.*® Tt comes out of a series of logia,
relying on an apocalyptic background, dealing with the sense of the mission of
Jesus who did not come “to bring peace on earth... but rather division”.*

3. Other uses

In Matthew, speaking of the mission of the Risen Jesus and the sending of the
Eleven, we read:*

Go, therefore, make disciples of all nations; baptise (Bantilovteg adtovc) them in the name of
the Father and of the Son and of the Holy Spirit (€ig t0 dvopa 100 matpog kai Tod viod kai Tod
ayiov vevpartog) (Mt 28:19).4

Even though some may think of a redactional choice, it is difficult to deny
that behind this command lies the will of Jesus himself, then extended in the
expression to all the three divine Persons.* Jesus’ authority (“All authority in

35 See Mt 21:23-27; Lk 20:1-8.

36 Mk 10:32-34; cf. Mat 20:17-17-199; Lk 18:31-33.

37 See Mt 20:23; Mk 14:36; Is 51:17.

38 Lk 12:50.

¥ Lk 12:51.

40 Mt 28:16.

41" See E. Ferguson, 1l battesimo nella Chiesa antica, pp. 160-166.

42 So as in E. Ferguson /1 battesimo nella Chiesa antica, p. 164; M. Quesnel, Baptisés dans I’Esprit,
pp. 79-119.
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heaven and on earth has been given to me” (Mt 28:18) founds the mission that is
assigned to the Eleven.

Baptism is the distinctive sign of the mission of the Eleven, in their dimen-
sion of faith and, at the same time, at a distance from the Risen Jesus,* to make
the whole mankind disciples, and most of all to do this in the name of the Three
Divine Persons.*

In Mark’s “canonical” conclusion, influenced by different elements coming
from the tradition, the baptism of believers appears as it was expressed by tra-
dition and related to the mission after the Resurrection of Christ: “Whoever be-
lieves and is baptised (BanticOeic) will be saved; whoever does not believe will
be condemned” (Mk 16:16).

The synoptic tradition shows a further usage of terms related to baptism.*
The verb and the noun*® have kept the meaning of “immerge, immersion”, typical
of the verb Bantm:¥

The Pharisees and some of the scribes who had come from Jerusalem gathered round him,
and they noticed that some of his disciples were eating with unclean hands, that is, without
washing them. For the Pharisees, and all the Jews, keep the tradition of the elders and never eat
without washing (¢av un Bomticovtor) their arms as far as the elbow; and on returning from
the market place they never eat without first sprinkling themselves. There are also many other
observances which have been handed down to them to keep, concerning the washing of cups
(Bamtiopovg motnpicov) and pots and bronze dishes. So the Pharisees and scribes asked him,
‘Why do your disciples not respect the tradition of the elders but eat their food with unclean
hands?’ (Mk 7:1-5).

On this purpose in Luke it can be read:

The Pharisee saw this and was surprised that he had not first washed (éBanticOn) before
the meal. But the Lord said to him, “You Pharisees! You clean (kabapilete) the outside
of cup and plate, while inside yourselves you are filled with extortion and wickedness’
(Lk 11:38-39).%8

4 Cf. Mt 28:17: “When they saw him they fell down before him, though some hesitated”.

4 Cf. Acts 8:16: “baptised in the name of the Lord Jesus”; Acts 22:16: “Hurry and be baptised and
wash away your sins, calling on his name.”

4 For purity questions, see Mk 7:1-23; Mt 15:1-20; Mt 23:1-36; Lk 11:37-54.

46 Respectively pomtilow e Barnopo. For P. Chantraine (Dictionnaire étymologique de la langue
grecque. Histoire des mots, Klincksieck, Paris 2009: pp. 156.1279-1280), form Bantilw is a deverbative
from Bamto “immerge”, progressively limited to the meaning of “paint” only, this one connected with
Babvg, “deep” (cf. Jn 4:11; Lk 24:1; Acts 20:9; Rv 2:24).

47 See Jn 13:26; Lk 16:24 (ivo, féyn); Rv 19:13. Also Mk 14:20 and Mt 26:23, verb éupanto
(0 éuPomropevog / 0 EuPapag).

4 See parallels Mt 15:20; 23:25-26: there this vocabulary is absent.
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II. The Acts of the Apostles

A meaningful key point in the second book by Luke is the confession of Peter
in front of centurion Cornelius, at Caesarea:

You know what happened all over Judaea, how Jesus of Nazareth began in Galilee, after John
had been preaching baptism (peta 0 Bénticpa 6 Eéknpuev Todvyng). God had anointed him
with the Holy Spirit and with power, and because God was with him, Jesus went about doing
good and curing all who had fallen into the power of the devil (0g dtfjAOev gdepyeT®dv Kol
ihpEeVog ThvTog TOVG KATadVVaGTEVOHEVOLG VIO TOD dlaforov) (Acts 10:37-38).

Baptism comes to be the key point of Jesus’ mission and of the testimony to
it that the disciples must give. This appears to be the main feature of the book of
Acts, found since the moment in which Peter appeals to the community of Jeru-
salem to choose Judas’ substitute:

from the time when John was baptising (4o tod fanticpatog Todvvov) until the day when he
was taken up from us, one must be appointed to serve with us as a witness to his resurrection.

We can therefore assume that baptism in this book is set as the borderline
between the time of Christ and the time of the Church: “John baptised with water
but, not many days from now, you are going to be baptised with the Holy Spirit.”
(Acts 1:5).#

The book of Acts follows the path of the Gospels tradition. Baptism in the
Holy Spirit, operating in the Twelve on the 50 day after Easter, is in fact oper-
ating in order to let the bystanders in the holy city turn to Peter: “What are we to
do, brothers? “ (Acts 2:37). Here, Peter’s answer looks significant:

“You must repent,” Peter answered, ‘and every one of you must be baptised (BanticOntm)
in the name of Jesus Christ (€ni T® ovopatt Tnood Xpiotov),” for the forgiveness of your
sins (gig Gpeow tOV apoptidv Vu®V), and you will receive the gift of the Holy Spirit
(Acts 2:38).

These words are strictly connected to the mandate we find in Lk 24,47: “in his
name (éni T® Oovopatt avtod), repentance for the forgiveness of sins (gig dpeotv
apoptidv) would be preached to all nations, beginning from Jerusalem”.>! Prep-

4 See Acts 11:16; 13:24; 19:4; Lk 3:16; 7:19; 13:35; 19:38; Jn 1:15: < ‘This is the one of whom
I said: He who comes after me has passed ahead of me because he existed before me’ .

30" See Acts 2:21- the only time this expression is used referring to baptism; see E. Ferguson, 1/ bat-
tesimo nella Chiesa antica, p. 215 n. 3.

31 See E. Ferguson, 1/ battesimo nella Chiesa antica, p. 199; Acts 4:12: “for of all the names in the
world given to men, this is the only one by which we can be saved”.
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osition &7t (€nl T@ 6vouatt Incod Xpiotod) might be a variant for the following
preposition &ig (gig dpectv TOV apapTidY).>

baptism is, essentially, the determining factor in order for the Holy Spirit to
be given. Acceptance of this key element is conveyed by the threefold synoptic
tradition since its first appearance in Mark’s Gospel together with the unheard-of
message of Christ’s solidarity with a sinful humanity.>

Chapter 8, after the narration of the “bitter persecution started against the
church in Jerusalem” which followed Stephen’s execution, tells that “everyone
except the Apostles scattered to the country districts of Judaea and Samaria”
(Acts 8:1). The dispersion causes a centrifugal movement of the community:

When the Apostles in Jerusalem heard that Samaria had accepted the word of God, they
sent Peter and John to them, and they went down there and prayed for them to receive the
Holy Spirit, for as yet he had not come down on any of them: they had only been baptised
(BePomtiopévor) in the name of the Lord Jesus (gig 10 dvopa tod kvupiov Tncod). Then they laid
hands on them, and they received the Holy Spirit (Acts 8:14-17).

Further we read® that baptism in the name of the Lord Christ (a proper, wa-
ter-using baptism) precedes the gift of the Spirit. Anyway, the Pentecost event
shows the disciples receiving the Spirit: according to the author of the Acts, it is
their true baptism: “John baptised with water but, not many days from now, you
are going to be baptised with the Holy Spirit (¢v avedpatt BorticOnoecte ayim)”
(Acts 1:5). The gift of the Spirit is somehow perceivable in Simon’s longing to
get it by purchasing it through money: he is the one who “had for some time been
practising magic arts” (Acts 8:9).%

Still in Chapter 8 we find Philip, one of the seven who are chosen to daily
care (&v 17 dakovia 1] Kadnuepwvi))* of those who come to faith in Christ from
the Greek-speaking world. Philip proclaims the Gospel “along the road that leads
from Jerusalem down to Gaza, the desert road” to an Ethiopian, “a eunuch and an
officer at the court of the kandake, or queen, of Ethiopia; he was her chief trea-
surer”.’” In Acts we are told that Philip, after having explained the fourth song of
the Servant of the Lord in Isaiah®® to an officer of the Ethiopian queen,

52 See 8:16 (gig 10 Gvopa 10 Kupiov Tnood) and 19:5 (gig 10 dvopa Tod kupiov Tnood). As a conse-
quence of Peter’s words, Acts records that “they accepted what he said and were baptised. That very day
about three thousand were added to their number” (Acts 2:41).

3 Cf. Gal 3:22: “scripture makes no exception when it says that sin is master everywhere
(cuvédeloey 1) Ypoer) T Tavto Vo apoaptiav); so the promise can be given only by faith in Jesus Christ
to those who have this faith”.

3 Acts 19:5: “When they heard this, they were baptised in the name of the Lord Jesus”.

3 Acts 8,9; cf. Acts 8:18-19.

% Acts 6:5.1.

7 See Acts 8:26-27.

8 ‘We refer to Is 53:7-8.



40

STEFANO TAROCCHI

Starting, therefore, with this text of scripture Philip proceeded to explain the good news of
Jesus to him. Further along the road they came to some water, and the eunuch said, ‘Look, here
is some water; is there anything to prevent my being baptised?’ (ti kwAvet pe Ponticdijvor)?”
(Acts 8:35-36).

So it happened, given that Philip:

ordered the chariot to stop, then Philip and the eunuch both went down into the water and he
baptised him. But after they had come up out of the water again Philip was taken away by the
Spirit of the Lord, and the eunuch never saw him again but went on his way rejoicing (Acts
8:38-39).%

We may suggest that Philip was speaking of baptism. This done, the Spirit

gets Philip out of sight: “Philip appeared in Azotus and continued his journey,
proclaiming the good news in every town as far as Caesarea”.®

Following the thread of the narrative of the Acts, it is meaningful that two out

of three narrations about the call of Paul®' refer precisely to baptism. In the first

one

,%2 the Holy Spirit is connected to the Apostle recovering his lost sight.

“[Ananias] entered the house, and laid his hands on Saul and said, ‘Brother Saul, I have been
sent by the Lord Jesus, who appeared to you on your way here, so that you may recover your
sight and be filled with the Holy Spirit.” It was as though scales fell away from his eyes and
immediately he was able to see again. So he got up and was baptised (dvaortag éfomnticOn)”
(Acts 9:18).

In the second account,® the apology before the governor Felix, Paul reports

Ananias’ words. Baptism is the sign of the shift from his previous condition to the
upcoming one. The emphasis is lajd on the medium aorist imperative BénticoL:
the action is done to and for Paul:

“The God of our ancestors has chosen you to know his will, to see the Upright One and hear his
own voice speaking, because you are to be his witness before all humanity, testifying to what
you have seen and heard. And now why delay? Hurry and be baptised (dvaotag fanticar) and
wash away (drmoAovoat) your sins, calling on his name” (Acts 22:14-16).

The same abovementioned city of Caesarea appears again in chapter 10.

Here we can see how the effects of the mission and its expansion, started after

59

Cf. E. Ferguson, 1/ battesimo nella Chiesa antica, p. 204.
0 Cf. Acts 8:40.

o Acts 9:1-29; 22:3-21; cf. 26:9-20.

2 Acts 9:1-29.

0 Acts 22:3-21.

4 Acts 24:10-21.
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Stephen’s martyrdom,* are apparently fully developing only with dispersion of
Christians in Antiochia, as described in the following chapter.®® The main charac-
ter is centurion Cornelius of Caesareca Marittima, who was “devout and God-fear-
ing (evoePng kai pofoduevog tov Oeov)”,%” follower of the practices of Judaic
religion (“he gave generously to Jewish causes and prayed constantly to God”).®

Peter goes to Caesarea bringing along men who stand in Judaic belief, who
find it difficult to accept the news of getting together with pagan people,® and are
astonished by the descent of the Spirit on the latter ones (like it had happened to
the Judaeans on Pentecost).”” The word of the Apostle opens up Christian reality
to those who “respect God and practice justice”:”" it is the faith in Christ (and
in Him only),” that gives access to salvation and “redemption from sins”. This
kerigma relies upon the reality of post-resurrectional mission, and on the human
life of Christ, from his being baptized by John to his death:

“You know what happened all over Judaea, how Jesus of Nazareth began in Galilee, after John
had been preaching baptism. God had anointed him with the Holy Spirit and with power, and
because God was with him, Jesus went about doing good and curing all who had fallen into the
power of the devil (dutjAfev depyetdV Kol IOUEVOS TAVTOG TOVG KATOSVVAGTEVOUEVOVG DTTO
70D dPforov) (Acts 10:37-38).

The Spirit himself goes further, beyond Peter’s project:

While Peter was still speaking the Holy Spirit came down on all the listeners. Jewish believ-
ers who had accompanied Peter were all astonished that the gift of the Holy Spirit should be
poured out on gentiles too, since they could hear them speaking strange languages and pro-
claiming the greatness of God (fjkovov yop adT@v AaA0VVTOV YADCGOLS KOl LEYOADVOVTIMV TOV

% Cf. Acts 8:1-4.

% Cf. Acts 11:19-21: “Those who had scattered because of the persecution that arose over Stephen
travelled as far as Phoenicia and Cyprus and Antioch, but they proclaimed the message only to Jews.
Some of them, however, who came from Cyprus and Cyrene, went to Antioch where they started pre-
aching also to the Greeks, proclaiming the good news of the Lord Jesus to them”.

7 Acts 10:2; cf. 10:7.22.35. To “respect of God” opposes deicdarpovia in Acts 17:22.

% Precisely during prayer time at “ninth hour” he has a vision: he is ordered to look for Paul in Jaffa,
in leather tanner Simon’s house. While the latter is praying, he gets a revelation in his turn, asking him to
overgo any religious or cultural food distinction, as a prelude to the acceptance of the God who “has no
favourites” (Acts 10:34). Cf. Acts 10:4.31; see Lv 11; cf. P. Sacchi, Storia del secondo tempio. Israele tra
VI secolo a.C. e I secolo d.C., SEL Torino 1994: pp. 415-453.

% See Acts 10:28.

0 Acts 2:7.

" Acts 10:34-36: “Then Peter addressed them, ‘I now really understand’, he said, ‘that God has no
favourites (ovk £€oTv TpocmoAnurTng 6 Hedg), but that anybody of any nationality who fears him and
does what is right is acceptable to him.

God sent his word to the people of Israel, and it was to them that the good news of peace was brought by
Jesus Christ — he is the Lord of all’”’; ¢f. Rm 2:11.
2 See Acts 10:43.
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0gdv). Peter himself then said, ‘Could anyone refuse the water of baptism to these people, now
they have received the Holy Spirit just as we have?’” He then gave orders for them to be bap-
tised in the name of Jesus Christ (¢v t® ovopott Tnood Xpiotod PanticOijvar) (Acts 10:44-48).

Here baptism by water is distinguished by the outpouring of the Spirit, which
effectively anticipates it. It is interesting to notice that the reference to the bap-
tism of this group (“all the listeners™) is explained by the note of the location in
which it takes place: the house (oikov) of Cornelius,” where Peter had been sent.

Nevertheless oikoc has a wider meaning: from “house” it comes to denote
“lineage”, that is, by and large, “family”.” So, the same happens to Lidia’s family
(olkog) (Acts 16:15); the same as to the family of the prison keeper in Philippi
(were Paul and Barnabas had been kept), who “was baptised then and there with
all his household (o1 adtod navreg)” (Acts 16:33). Moreover, in Corinth “Cris-
pus, president of the synagogue, and his whole household (oik®), all became
believers in the Lord. Many Corinthians when they heard this became believers
and were baptised” (Acts 18:8).7

Significantly, remembering the promise made by Jesus to the disciples on the
fortieth day since His Resurrection, ”® Peter shall tell to the Church of Jerusalem:

I remembered that the Lord had said, “John baptised with water (¢Bdmtioev Hdatt), but you will
be baptised with the Holy Spirit (BanticOnoecbe v nvedpott ayim).” I realised then that God
was giving them the identical gift he gave to us when we believed in the Lord Jesus Christ; and
who was I to stand in God’s way?’ (Acts 11:16-17).

we move to Paul’s speech in the synagogue at Antioch in Pisidia. There, he sums
up the history of salvation speaking of

“Jesus, whose coming was heralded by John when he proclaimed a baptism of repentance
(Bamtiopa petavoiag) for the whole people of Israel. Before John ended his course he said,
“I am not the one you imagine me to be; there is someone coming after me whose sandal I am
not fit to undo.” (Acts 13:24-25).

The recall of baptism is accompanied by the /ogion on undoing the sandal,
typical for the threefold tradition, as happens in the Fourth Gospel.”” In Luke and
Matthew, we also find a variant of no small importance: “he will baptise you with

3 Acts 10:22.

™ Cf. P. Weigand, oixog, in H. Balz— G. Schneider (eds.), Dizionario Esegetico del Nuovo Testamen-
to, 11, Paideia, Brescia 1998, pp. 566-573.

5 Cf. Acts 11:14 (cobron o kai mtéig 6 otikdg Gov); 16:31 (cmbion ob Kai 6 otikdg cov). Paul, for
his part, adds: “I did baptise the family (oikov) of Stephanas” (1 Co 1:16).

76 Cf. Acts 1,5.

7 Jn 1:26-27: “‘1 baptise with water; but standing among you — unknown to you — is the one who is
coming after me; and I am not fit to undo the strap of his sandal.’; cf. Mk 1:7; Acts 13,24-25.
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the Holy Spirit and fire”. ™ It can be argued that the phrase recalls the same Pen-
tecost; however, after having completed the baptism in Spirit, Jesus will also be
the centre of the baptism with fire, that is judgement over people.”

The next reference occurs in the narration of Apollo®® coming to Ephesus be-
fore Paul. Aquila and Priscilla take care of his education. Apollo had just moved
to Corinth, when

“Paul made his way overland as far as Ephesus, where he found a number of disciples. When
he asked, ‘Did you receive the Holy Spirit when you became believers?’ they answered, ‘No,
we were never even told there was such a thing as a Holy Spirit.” He asked, ‘Then how were
you baptised?’ They replied, ‘With John’s baptism.” Paul said, ‘John’s baptism was a baptism
of repentance (§fdnticev Pantiopa petavoiog); but he insisted that the people should believe
in the one who was to come after him — namely Jesus.” When they heard this, they were bap-
tised in the name of the Lord Jesus (gig t0 6vopa 100 kvpiov Tncod), and the moment Paul had
laid hands on them the Holy Spirit came down on them, and they began to speak with tongues
and to prophesy (A0 to mvedpo 0 éytov &n” adTove, EAGAOVY Te YADGTALS Kai EmpopriTEVOV).
There were about twelve of these men in all” (Acts 19:1-7).

Together with the knowledge of John’s baptism only, Apollo and Paul’s dis-
ciples in Ephesus also share the ignorance about the existence of the Holy Spirit.
Paul baptises his disciples in the name of the Lord Christ, and immediately after
that the Spirit lays himself upon them.®' This is the only case in which, after hav-
ing received John’s baptism, complete and real baptism takes place.

II1. Towards a conclusion

Embracing both John’s and Jesus’ baptism, baptism finds its place in the dy-
namic of the gift of the Spirit, which gains in intensity in the path upon which the
three synoptic Gospels run, and is discussed at two main points in the Acts.

It is Mark above all who shockingly includes in his narrative Jesus’ sharing of
the human sinful condition. Thus, the baptism presents itself as the sign of a new
economy of salvation; at the same time, it indicates the starting point of the dis-
ciples’ testimony, called by virtue of the post-Easter mission to make disciples of

78 Lk 3:16-17; Mt 3:11-12. See Mk 9:49; Mt 13:40.

7 Cf. J1, 3:1-5; see P. Weigand, oixog, in H. Balz — G. Schneider (edd.), Dizionario Esegetico del
Nuovo Testamento, 11, Paideia, Brescia 1998, pp. 118-119.

8 Apollo was “ an eloquent man, with a sound knowledge of the scriptures, and yet, though he had
been given instruction in the Way of the Lord and preached with great spiritual fervour and was accurate
in all the details he taught about Jesus, he had experienced only the baptism of John” (Acts 18:24-25).

81 See Acts 8:14-17: “When the apostles in Jerusalem heard that Samaria had accepted the word of
God, they sent Peter and John to them, and they went down there and prayed for them to receive the Holy
Spirit, for as yet he had not come down on any of them: they had only been baptised in the name of the
Lord Jesus. Then they laid hands on them, and they received the Holy Spirit”.
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all the distant nations, foreign to Israel, and anoint every man with the baptismal
seal “in the name of the Father, and of the Son, and of the Holy Spirit”, but also
“in the name of Jesus Christ” “for of all the names in the world given to men, this
is the only one by which we can be saved” (Acts 4,12).

The Trinitarian element which accompanies the baptism as explicitly report-
ed by Matthew, as well as the connection between Jesus and the Spirit in the Acts,
can hardly be excluded from the intention of the Lord Jesus inferred from the
Gospel narrative.

The same disciples, called to share the baptism of the cross of the Lord, shall
witness with their lives to it, and shall teach every man the way of the cross as
a sign of communion with the Lord of all.

So, baptism represents the beginning of a path shared by the newly established
community of Christ’s disciples, not just a mere membership mark. Moreover, as
underlined by the Acts, the substantial equivalence between the baptism and the
gift of the Spirit runs far beyond the disciples’ ability to witness to baptism, and
beyond the believers’ ability to ask for it and accept it.

A new theological reading of Pauline letters preceding (and, in the case of
pseudepigraphic letters, following) the three synoptic Gospels and the Acts will
enable us to give baptism a further meaning.

Summary

The baptism of Jesus and John, presented in the synoptic Gospels, shows it as an event full
of the dynamics of the Spirit. It takes place according to the assumptions of each Gospel and
the Acts of the Apostles. In the Gospel of Mark Jesus shares with humanity the same nature that
has been subjected to sin. Baptism becomes the beginning of a new saving economy in which
it is necessary to bear witness. The essential element of this testimony is the cross which all
His disciples have to share with the Lord. The community on the one hand then needs baptism
as a way to go out, and on the other, it is strengthened by the gift of the Spirit that leads to the
testimony.
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Stowa kluczowe

chrzest, ewangelie synoptyczne, $w. Marek, Dzieje Apostolskie, $wiadectwo, dar



BAPTISM IN THE SYNOPTIC GOSPELS AND THE ACTS OF THE APOSTLES 45
Bibliography

Barth G., 1l battesimo in epoca protocristiana, Brescia 1987.

Bauer W., Danker F.W, 4 Greek-English Lexicon of the New Testament and Other Early Christian
Literature, Chicago 2001.

Boismard M.-E., Le baptéme chrétien selon le Nouveau Testament, Paris 2001.

Chantraine P., Dictionnaire étymologique de la langue grecque. Histoire des mots, Paris 2009.

Ferguson E., 1/ battesimo nella Chiesa antica, t. 1, Brescia 2014.

Hartmann L., “Baptism”, in: D. N. Freedman (ed.), The Anchor Bible Dictionary, Doubleday, New
York — London — Toronto — Sydney — Auckland 1992, pp. 383-394.

Kaswalder P.A., Galilea terra della luce. Descrizione geografica, storica e archeologica di Galilea
e Golan, Milano 2012;

Légasse S., Alle origini del battesimo: fondamenti biblici del rito cristiano, Cinisello Balsamo
1994.

Liddel H., Scott R., Jones H.S., Greek-English Lexicon, Oxford 1968.1973.

Merendino R.P., Testi anticotestamentari in Mk 1:2-8, “Riv Bibl It” 35 (1987) 3-25.

Metzger B., A Textual Commentary on the Greek New Testament, Stuttgart 2012.

Nida E.A., Louw J.P., Greek-English Lexicon of the New Testament, United Bible Societies 1999.

Quesnel M., Baptisés dans [’Esprit: Baptéme et Esprit dans les Actes des Apotres, Paris 1985.

Rocci L., Vocabolario Greco-Italiano 2011, Roma 2011.

Sacchi P., Storia del secondo tempio. Israele tra VI secolo a.C. e I secolo d.C., Torino 1994.

Tavardon P., Les métamorphoses de l’esprit: une exégese du logion des deux baptémes, Mt 3: 10-12
et paralléles, Paris 2002.

Vigne D., Christ au Jourdain: le baptéme de Jésus dans la tradition judéo-chrétienne, Paris 1992.

Weigand P., oixoc, in: H. Balz — G. Schneider (edd.), Dizionario Esegetico del Nuovo Testamento,
vol. I1, Brescia 1998.






Poznanskie Studia Teologiczne 32(2018), s. 47—62
doi:10.14746/pst.2018.32.03

Daniel Dzikiewicz!
Seminarium $w. Jozefa w Wilnie
Instytut Teologiczny

Wplyw perykopy Mk 16,9-20
na znaczenie rzeczownika apyn w Mk 1,1

Wstep

APy 10D edayyediov Tnood Xprotod viod Oeod” (Mk 1,1)% Tymi stowa-
mi rozpoczyna si¢ narracja najstarszej ewangelii kanonicznej. Jest to poniekad
sztandarowe zdanie catej ksiegi, przypisywanej autorstwu sw. Marka’. W toku
historii egzegezy biblijnej doczekato si¢ ono rozmaitych interpretacji. Dla jed-
nych werset Mk 1,1 stanowi pewng forme tytutu catego dzieta lub pierwszej
jego czesci. Dla drugich z kolei dany ustep jest dodatkiem redakcyjnym, badz
pbézniejsza glosg®. Dyskusje trwaja takze nad tre$cig i autentyczno$cia poszcze-

! Ksigdz Daniel Dzikiewicz (ur. 1971) — kaptan arch. wilenskiej, wyktadowca przedmiotow
biblijnych w Instytucie Teologicznym Seminarium $w. Jozefa w Wilnie, bakalarz z teol.: Wydziat
Teologii Katolickiej na Uniwersytecie Witolda Wielkiego w Kownie (1995), licencjat z teol. bi-
blijnej: Papieski Uniwersytet Gregorianski w Rzymie (2003), doktorat z teol. biblijnej: Papieski
Wydziat Teologiczny we Wroctawiu (2014).

2 Wszystkie greckoj¢zyczne cytaty badz pojedyncze stowa Starego i Nowego Testamentu po-
chodza odpowiednio z: Septuaginta, A. Rahlfs (red.), Stuttgart 1979 i Novum Testamentum Graece,
Nestle — Aland (red.), Stuttgart 1999%.

3 Zob. D.J. Harrington, Ewangelia wedlug swigtego Marka, w: R.E. Brown — J.A. Fitzmyer —
R.E. Murphy — W. Chrostowski (red.), Katolicki komentarz biblijny, Prymasowska Seria Biblijna,
Warszawa 2004, s. 981; S. Medala, Ewangelia o Jezusie Chrystusie, Synu Bozym (Ewangelia we-
diug sw. Marka), w: S. Medala (red.), Ewangelie synoptyczne, Wprowadzenie w mys$l i wezwanie
ksiag biblijnych 8, Warszawa 2006, s. 158nn.

¢ ,.Der Eingangsvers ist von Markus vermutlich als Uberschrift iiber das ganze Buch gedacht”,
C.E.G. Swift, Das Evangelium nach Markus, w: D. Guthrie — J. A. Motyer (red.), Kommentar zur
Bibel. AT und NT in einem Band, Witten 2012, s. 58; ,,[I]nscriptio primae partis, an totius libri?”,
M. Zerwick, Analysis philologica Novi Testamenti Graeci, Scripta Pontificii Instituti Biblici 107,
Romae 1966°, s. 78; zob. S. Hargzga, Jezus i Jego uczniowie. Model chrzescijanskiej formacji
w Ewangelii wedtug sw. Marka, Lublin 2006, s. 38; S. Medala, Ewangelia..., art. cyt., s. 179.

> ,Dieser erste Vers wird ja bisweilen sehr skeptisch betrachtet. Bultmann hélt ihn fiir eine
,alte Glosse‘; Friedrich glaubt, daf es sich ,wahrscheinlich® um einen spéteren Zusatz handelt”,
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golnych wyrazow i zwrotow tego passusu. Egzegeci zastanawiaja sig nad zna-
czeniem semantycznym rzeczownikow dapyn (poczatek absolutny, historyczny,
literacki?)® i edbayyéhov (rodzaj literacki, oredzie zbawienia?)’; wysuwajg argu-
menty za i przeciw genetivus subiectivus i genetivus obiectivus wyrazenia Incod
Xpiotod®; debatuja nad oryginalno$ciag stow viod 0god’ etc.

Niniejsze opracowanie jest kolejnym przyczynkiem do studium nad powyz-
szym wersetem, a wlasciwie nad poczatkowym jego stowem apyr. Jest to wy-
raz o stosunkowo szerokim polu znaczeniowym: poczgtek, zwierzchnosé¢, wia-
dza, kraniec, rog' etc. Jednakze w przektadach Nowego Testamentu 6w termin
w ustepie Mk 1,1 jest oddawany przewaznie za pomoca okres$lenia wyrazajace-

W. Marxsen, Der Evangelist Markus. Studien zur Redaktionsgeschichte des Evangeliums, Gottin-
gen 1956, s. 24.

¢ ,Die Freudenbotschaft hat einen Anfangspunkt, bis zu dem sie zuriickverfolgt werden kann.
Sie ist ein Ereignis, das in Gang kommt, ehe ihr Inhalt proklamiert wird (vgl. 1, 14f.). Dieser An-
fangspunkt liegt an Gottes Zuspruch an seinen Sohn, und er ergeht in der Verheiflung”, W. Grund-
mann, Das Evangelium nach Markus, Theologischer Handkommentar zum Neuen Testament 2,
Berlin 19683, s. 26; ,,[L]’inizio [...] deve essere inteso in senso storico. [...] Giovanni [...] € appun-
to I’inizio”, J. Gnilka, Marco, Commenti e studi biblici, Assisi 1998, s. 40; ,,Poczqtek: Werset 1.
rozpoczyna opowies¢ [...]7, D. J. Harrington, Ewangelia..., art. cyt., s. 985; zob. H. Langkammer,
Ewangelia wedlug $w. Marka. Wstep — przeklad z oryginalu, komentarz, Pismo Swicte Nowego
Testamentu 111/2, Poznan — Warszawa 1977, s. 73.75; A. Malina, Ewangelia wediug sw. Marka,
rozdzialy 1, 1-8, 26. Wstep, przeklad z oryginatu, komentarz, Nowy Komentarz Biblijny Nowy
Testament, t. II/1, Czgstochowa 2013, s. 74; S. Medala, Ewangelia..., art. cyt., s. 179.

7 Stowo euangelion nie oznacza ewangelii jako gatunku literackiego, lecz [...] przestanie
o zbawieniu [...]”, D.J. Harrington, Ewangelia..., art. cyt., s. 985; ,Na forme ksiggi wskazuja dwa
pierwsze stowa: poczqtek Ewangelii [...]”, A. Malina, Ewangelia..., dz. cyt., s. 74; zob. A K. Fenz,
Die Heiligenkreuz-Bibel. Das Neue Testament neu tibersetzt & kommentiert. Die Evangelien, Leip-
zig 2012, s. 146-147; W. Grundmann, Das Evangelium..., dz. cyt., s. 26; S. Har¢zga, Jezus..., dz.
cyt., s. 40; H. Langkammer, Ewangelia..., dz. cyt., s. 75-76; R. Schnackenburg, Das Evangelium
nach Markus, Geistliche Schriftlesung 2/1, Diisseldorf 1966, s. 17-18; E. Schweizer, Das Evange-
lium nach Markus, Das Neue Testament Deutsch 1, Gottingen 1975',s. 11-12.

8 ,L’antica controversia era cosi espressa grammaticamente: il genitivo /ésou Christou indica
il soggetto o ’oggetto del vangelo?”, J. Gnilka, Marco, dz. cyt., s. 40; zob. S. Harezga, Jezus...,
dz. cyt., s. 40; H. Langkammer, Ewangelia..., dz. cyt., s. 76; R. Schnackenburg, Das Evangelium...,
dz. cyt., s. 17; A. Malina, Ewangelia..., dz. cyt., s. 74; S. Medala, Ewangelia..., art. cyt., s. 179;
M. Zerwick, Analysis..., dz. cyt., s. 78.

% ,Da diese Bezeichnung im Markus-Evangelium an entscheidenden Stellen begegnet (1,11;
3,11;9,7; 13,32; 14,61f.; 15,39; auch 14,36 gehort in diesen Zusammenhang), ist mit der Urspriing-
lichkeit dieser Lesart ernstlich zu rechnen”, W. Grundmann, Das Evangelium..., dz. cyt., s. 26; zob.
J. Gnilka, Marco, dz. cyt., s. 41; S. Harezga, Jezus..., dz. cyt., s. 39; H. Langkammer, Ewangelia...,
dz. cyt., s. 77-78; A. Malina, Ewangelia..., dz. cyt., s. 67; R. Schnackenburg, Das Evangelium...,
dz. cyt., s. 18; E. Schweizer, Das Evangelium..., dz. cyt., s. 12.

10 Zob. Z. Abramowiczowna (red.), Stownik grecko-polski. Tom 1. A-A, Warszawa 1958,
s. 340; R. Popowski, Wielki stownik grecko-polski Nowego Testamentu. Wydanie z petng lokalizacjq
greckich hasel, kluczem polsko-greckim oraz indeksem form czasownikowych, Prymasowska Seria
Biblijna, Warszawa 1997, s. 75; R. Romizi — M. Negri, Greco antico. Vocabolario greco italiano
etimologico e ragionato, Bologna 2001, s. 212.
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go ide¢ zapoczatkowania Jezusowej Ewangelii: initium (Wulgata), der Anfang
(M. Luther), the beginning (King James Version), poczqtek (Nowy Testament
Kroélewiecki), commencement (La Bible de Jérusalem), inizio (Bibbia CEI),
pradzia (J.J. Skvireckas) itd.

Niemniej jednak istnieja rowniez i takie translacje, ktore odbiegaja od stan-
dardowego ujecia danego stowa. Jedng z nich jest, przyktadowo, ttumaczenie
prof. Tomasza Wectawskiego: ,,Zrodto dobrej nowiny Jezusa, Mesjasza, syna
Boga”!'. W danym przypadku zamiast tradycyjnego wyrazu poczqtek uzyto ter-
minu zrodfo. Catkiem oryginalna, cho¢ i niepozbawiona mankamentow, interpre-
tacja, albowiem tekst §wigtego Marka jest bardziej nosnikiem, niz fundamentem
badz praprzyczyng Jezusowej Ewangelii.

Jednakze propozycja Weclawskiego jest niejako wyrazem pewnego stopnia
»hiezadowolenia” badz ,,buntu” przeciwko dominujacemu status quo translator-
skiemu stowa dpyn w Mk 1,1. Obecny artykut konstytuuje kolejny krok w tej
dziedzinie. Mianowicie przedstawia sobg probe odczytania znaczenia rzeczowni-
ka apyn w passusie Mk 1,1 w $wietle tzw. kanonicznego zakonczenia, usytuowa-
nego w perykopie Mk 16,9-20. Teza tego studium brzmi nastgpujaco: dolaczenie
fragmentu Mk 16,9-20 do tekstu narracji Mk 1,1-16,8, ktore miato miejsce praw-
dopodobnie w II wieku'?, wplyneto réwniez na zmiang akcentéw semantycznych
substantivum apyn. Skutkiem tego utracito ono pierwotne znaczenie poczgtku
a przybrato warto$¢ zarysu w sensie sumarycznego zbioru kerygmatycznego prze-
stania, dotyczacego tego, co teologia nazywa Wydarzeniem Jezusa Chrystusa.

W celu wykazania powyzszej hipotezy to postepowanie badawcze podzie-
lono na dwa etapy. Na pierwszym etapie jest opisywane zjawisko zespalania
w tekstach biblijnych oraz jego transformacyjny wptyw na pole semantyczne po-
szczegolnych wyrazow badz catych perykop. Na drugim z kolei sg przytaczane
argumenty przemawiajace za odczytaniem rzeczownika apyn w wersie Mk 1,1
W znaczeniu sumaryczno-kerygmatycznego zarysu. Rozprawe zwiencza roéwniez
stanowisko autora podsumowujace zakonczenie.

Zjawisko zespalania tekstow w Biblii

Zjawisko zespalania stow, wersetow, perykop a nawet poszczegolnych
ksiag biblijnych jest dobrze po§wiadczonym faktem. Na kartach Pisma Swigte-
go przybiera ono roznorodne formy i wystepuje na réznych poziomych: jezyka,

W Ewangelia Marka. Dobra Nowina wediug swigtego Marka, T. Wectawski (tt.), Poznan
1999, s. 7.

12 Wedhug tradycji, [...] ta harmonizacja [...] pochodzi¢ ma od presbytera Aristona (ok. 100
po Chr.)”, H. Langkammer, Ewangelia..., dz. cyt., s. 360; zob. W.R.F. Browning, Oxford Dictio-
nary of the Bible, Oxford 2004, s. 244; D.J. Harrington, Ewangelia..., s. 1033; H. Langkammer,
Ewangelia..., dz. cyt., s. 360; S. Me¢dala, Ewangelia..., art. cyt., s. 208.
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gramatyki, fonetyki, dyskursu, narracji, lecz takze na szczeblu kanonicznym
calej Biblii".

Pierwszy przyktad biblijny, potwierdzajacy istnienie zjawiska zespalania,
znajduje si¢ juz w poczatkowym wersecie Ksiggi Rodzaju. Chodzi tu oczywiscie
o stowa niebo 1 ziemia, ktorych polaczenie w parg tworzy figure retoryczng po-
wszechnie zwang meryzmem i oznacza cato$¢ stworzenia'®,

Nastepny wzorzec zespalania materiatu biblijnego stanowia tzw. dwa opisy
stworzenia Swiata takze usytuowane w Ksigdze Rodzaju, z ktorych pierwszy Rdz
1,1-2,4a pochodzi mniej wigcej z przetomu VI-V w. p.n.e. a drugi Rdz 2,4b-25
sigga czasOw X—IX w. p.n.e.”®. Autor pierwszego rozdziatu, w duchu pogladow
Lwa Totstoja (1828—1910), optymistycznie deklaruje dobro¢ catego stworzenia
(Rdz 1,4.10.12.18.21.31), z kolei tworca drugiego fragmentu, a la Michait Butha-
kow (1891-1940), nawet w dobrej rzeczywistosci dostrzega zalazki zta badz fru-
stracji (Rdz 2,9.17.18.20)'.

Kolejnym przyktadem fenomenu zespalania w Biblii sa tzw. paralelizmy, czy-
li takie $rodki retoryczne, ktorych istota polega na wieloaspektowym zestawieniu
»sasiadujacych” ze soba wersetow tekstu biblijnego. Staty si¢ one przedmiotem
szczegolnego zainteresowania egzegetow pod wplywem publikacji anglikanskie-
go orientalisty bp. Roberta Lowtha (1710-1787)!". Dany $rodek literacki, chociaz
pojawia si¢ takze w prozie (Rdz 4,3-5a), jest przede wszystkim rozpowszechnio-
ny w kompozycjach poetyckich Pisma Swictego (Rdz 2,23; 4,23; Lk 1,46b-47),
szczegblnie w Ksiedze Psalmow (Ps 6,6; 26,4; 33,2; 91,7; 103,10; 145,18)18,

Dalszym dowodem istnienia fenomenu zespalania tekstow w Biblii jest
Ksigga Psalmow, wolumin cechujacy sie¢ wyjatkowo antologicznym charakte-

13 Zob. R. Meynet, Binarno$¢, podstawowa cecha jezyka biblijnego, w: R. Komurka (red.),
Jezyk Biblii a jezyk wspolczesny. Praca zbiorowa, Krakow 2006, s. 11-22.

14 Zob. R. Rendtorff, Teologia dell’Antico Testamento. Volume 1: I testi canonici, Strumenti
Biblica 5, Torino 2001, s. 25-26.

15 Zob. W. Brueggemann, Genesi, Strumenti Commentari 9, Torino 2002, s. 44-45; J. Le-
manski, Pigcioksiqg dzisiaj, Studia Biblica 4, Kielce 2002, s. 150-151.161; R. Rendtorff, Teolo-
gia..., dz. cyt., s. 26-27; G. von Rad, Genesi. Traduzione e commento, Antico Testamento 2/4,
Brescia 1978, s. 51-52.88-91.

16-Zob. R. Gibert, Bibbia, miti e racconti dell’inizio, Biblioteca biblica 11, Brescia 1993,
s. 22-23.

17" Zob. R. Alter, The Art of Biblical Poetry, New York 1985, s. 3; A. Berlin, Parallelism, w:
D.N. Freedman (red.), The Anchor Yale Bible Dictionary, t. V, New Haven — London 2009, s. 155.

8 Zob. L. Alonso Schokel, Manuale di poetica ebraica, Biblioteca biblica 1, Brescia
1989, s. 65-83; R. Alter, The Art..., dz. cyt., s. 3-26; A. Berlin, Parallelism, art. cyt., s. 156-160;
P.J. Achtemeier — W. Chrostowski (red.), Encyklopedia biblijna, Prymasowska Seria Biblijna,
Warszawa 1999, s. 897; C. Baldick, Oxford Dictionary of Literary Terms, Oxford 2008, s. 247;
K. Pauritsch, Parallelismus, w: A. Grabner-Heider (red.), Praktyczny stownik biblijny, Warszawa
1995, s. 930-931; J. Limburg, Psalms, Book of, w: D.N. Freedman (red.), The Anchor Yale Bible
Dictionary, t. V, New Haven — London 2009, s. 528-530.
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rem'’. W nim zebrane utwory powstawaty — w odrebnych warunkach i oko-
licznosciach — w przeciggu kilku dobrych stuleci?’. Obecna forma danej ksiegi,
jak wykazaty odkrycia rekopisow w poblizu Qumran nad Morzem Martwym,
istniata juz co najmniej w II w. przed Chrystusem (terminus ad quem)*'.

Cos$ podobnego mozna stwierdzi¢ rowniez o Ksigdze Przystow i o Piesni nad
Pie$niami. To sa takze dziela synkretyczne. Pierwsze jest kolekcja maksym sa-
piencjalnych a drugie stanowi zbior piesni mitosnych?.

Zjawisko zespalania tekstow wystepuje rowniez w Nowym Testamencie.
Jedna z wymownych ilustracji tego fenomenu jest chociazby Drugi List do Ko-
ryntian. Wigkszos$¢ biblistow neguje pierwotng integralno$¢ owego pisma, do-
strzegajac w nim kompozycje ztozong z uprzednio odrgbnie istniejacych uryw-
kow?.

Powyzsze wyliczanie mozna byloby oczywiscie uzupetni¢ jeszcze co naj-
mniej kilkoma wzorcami. Zilustrowanie fenomenu zespalania tekstow biblijnych
nie jest jednakze jedynym celem tego rozdzialu. W nim, zgodnie z zapowiedzia,
musi mie¢ rowniez miejsce ukazanie istnienia faktu wptywu dotaczonych frag-
mentow na pole semantyczne uprzednio odrebnie istniejacych tekstow.

Najprostszym przyktadem danego zjawiska jest geneza Ksiggi Psalmow.
Owszem, przedstawia ona sobg, jak wyzej zaznaczono, pewng forme antologii
utworéw poetyckich, jednakze o dobrze przemyslanym wewngetrznym uktadzie
literackim, odzwierciadlajacym pewna koncepcje teologiczna. Jeden za$§ z naj-
wazniejszych nosnikow tego konceptu polega wtasnie na wprowadzeniu tzw.
doksologii (Ps 41,14; 72,18-20; 89,53; 106,48; 150,1-6), tj. suplementow tekstu-
alnych, ktére w toku pracy redakcyjnej nad danym zbiorem dodano do wprzody
istniejagcych tekstow?. To wilasnie dzigki nim prywatne kompozycje liryczne
(np. Asafa, Dawida, Koracha, Salomona) oraz juz istniejace mniejsze kolekcje
liturgiczne (np. Ps 120-134; 113-118) przybraty struktur¢ uniwersalnego Psat-
terza-Piecioksiegu (Ps 1-41; 42-72; 73-89; 90-106; 107-150), nawigzujacego do

19 Psalms [...] is distinguished from all other biblical books by its manifestly anthological
nature”, R. Alter, Psalms, w: R. Alter — F. Kermode (red.), The Literary Guide to the Bible, London
— Glasgow 1997, s. 244; zob. D.J. Estes, Handbook on the Wisdom Books and Psalms. Job. Psalms.
Proverbs. Ecclesiastes. Song of Songs, Grand Rapids 2007, s. 141.145; J. Limburg, Psalms...,
art. cyt., s. 522.

20 Zob. R. Alter, Psalms, art. cyt., s. 244; J. Limburg, Psalms..., art. cyt., s. 524-526.

2l Zob. D.J. Estes, Handbook..., dz. cyt., s. 141-144; J. Limburg, Psalms..., art. cyt., s. 523.

22 Zob. D.J. Estes, Handbook..., dz. cyt., s. 213-217.393-396; R. Alter, Psalms, art. cyt., s. 244.

3 Zob. J. Murphy-O’Connor, Drugi list do Koryntian, w: R.E. Brown — J.A. Fitzmyer — R.E.
Murphy — W. Chrostowski (red.), Katolicki komentarz biblijny, Prymasowska Seria Biblijna, War-
szawa 20042, s. 1348-1349; K H. Schelkle, Das Neue Testament. Eine Einfiihrung, Berckers Theol-
ogische Grundnisse 2, Rottenburg 1970%, s. 154-156.

2+ Each Book ends with a doxology, probably not an original part of the final psalm in each
book, but an insertion made in the final editing [...]. Psalm 150 provides a concluding doxology for
Book V and for the Psalter as a whole”, J. Limburg, Psalms..., art. cyt., s. 526.
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Pentateuchu Mojzeszowego®. Prawdopodobnie w taki sposob zamierzano wy-
kaza¢, iz psalmy nie sg jedynie laudacyjno-lamentacyjna odpowiedzig ludzka na
Boze dziatanie w historii zbawienia®, lecz takze autorytatywno-obligatoryjnym
stowem samego Boga, na modte¢ Tory?’.

Nastepnag klarowna ilustracj¢ fenomenu wptywu dotaczonego fragmentu na
pole semantyczne pewnej perykopy podaje Ps 51. Jest to jeden z siedmiu tzw.
psalmow pokutnych (Ps 6; 32; 38; 102; 130; 143), nawigzujacy, przynajmniej
tak to wynika z jego nagtowka (Ps 51,1), do wydarzen z zycia krola Dawida,
opisanych w perykopie 2 Sam 11,1-12,25%. Dany tekst stanowi pewna formg
przeplatanki btagan o taske przebaczenia i duchowego odrodzenia. Posiada jed-
nak stosunkowo problematyczny werset 18, w ktorym si¢ stwierdza, iz Pan Bog
wecale nie zada od cztowieka sktadania ofiar i nie ma zupetnie upodobania w ca-
lopaleniach. W objasnieniach egzegetycznych, zwlaszcza katolickich, ta linijka
jest opatrzona zazwyczaj pewnym apologetycznym komentarzem. Przyktadowo,
stawny hiszpanski biblista Luis Alonso Schokel (1920-1998) umieszcza nastepu-
jaca adnotacje: ,,Te linijki nie mogg by¢ potraktowane jako formalne zniesienie
kultu ofiarniczego”. Do takiego wniosku jednakze mozna doj$¢ jedynie po prze-
czytaniu ponizszego passusu Ps 51,20-21. Wers 20 zawiera prosb¢ skierowang
do Boga o odbudowanie muréw Jerozolimy. Stowo mur spelia tu oczywiscie
funkcje figury retorycznej zw. synekdochq, sugeruje wigc rowniez btaganie o od-
budowanie §wiatyni jerozolimskiej. Natomiast w. 21 zapowiada expressis verbis
odrodzenie kultu ofiarniczego. Lecz dana perykopa, jak to utrzymuje wielu au-
torytatywnych badaczy Ksiggi Psalmow, jest pozniejszym dodatkiem®®. Zatem
dotgczony fragment Ps 51,20-21 zrelatywizowat antykultyczny charakter wersu
18. Totez i wplyw fenomenu zespalania na semantyke uprzednio istniejacego
fragmentu jest rowniez oczywisty.

Nie jest to wcale pojedynczy przypadek w Ksigdze Psalméw. Co$ podobne-
go mozna zaobserwowac takze w innych jej epizodach (przyktadowo w Ps 22

2 Zob. D.J. Estes, Handbook..., dz. cyt., s. 145-146; J.S. Kselmann — M.L. Barré, Ksi¢ga
Psalmow, w: R.E. Brown — J.A. Fitzmyer — R.E. Murphy — W. Chrostowski (red.), Katolicki ko-
mentarz biblijny, Prymasowska Seria Biblijna, Warszawa 2004, s. 482; J. Limburg, Psalms..., art.
cyt., s. 526-527; R. Rendtorft, Teologia..., dz. cyt., s. 339-344.

26 Zob. B.S. Childs, Teologia biblica. Antico e Nuovo Testamento, Piemme Theologica, Casale
Monferrato 1998, s. 216.

27 Zob. R. RendtorfT, Teologia..., dz. cyt., s. 341.

2 Zob. W. Brueggemann, The Message of the Psalms. A Theological Commentary, Augsburg
— Minneapolis 1984, s. 102; J.S. Kselmann — M.L. Barré, Ksi¢ga..., art. cyt., s. 497-498.

» Non si possono addurre questi versi come un’abolizione formale del culto sacrificale”,
L. Alonso Schokel — C. Carniti, [ Salmi. Volume primo, Commenti biblici, Roma 1992, s. 829.

30 Wersety te sa wyraznie pozniejsze”, J.S. Kselmann — M.L. Barré, Ksigga..., art. cyt.,
s. 489; ,,Verso la fine dell’Esilio, o poco dopo il ritorno, qualcuno aggiunse questi due versi, attua-
lizzando il salmo”, L. Alonso Schokel — C. Carniti, / Salmi, dz. cyt., 830; zob. W. Brueggemann,
The Message..., dz. cyt., s. 101-102.
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i Ps 102). Obecnie wsrdd eksploratorow tej ksiegi dominuje nawet tzw. tenden-
¢ja plura-stratyfikacyjna, ktorej przedstawiciele, w odréznieniu od badaczy a la
Hermann Gunkel (1862—1932), nie tylko wyodrgbniaja dodatki redakcyjne w po-
szczegblnych psalmach, lecz takze probuja odczytac przestanie teologiczne takich
uzupehien®!.

Jezeli za$ chodzi o nowotestamentalne przyktady wptywu zjawiska zespa-
lania tekstow na pole semantyczne poszczegodlnych perykop, to jeden z najbar-
dziej oczywistych takich przypadkow stanowi passus J 21,15-19. Dany fragment
pochodzi z koncowego rozdziatu Ewangelii wedtug $w. Jana, ktory stosunkowo
powszechnie jest postrzegany jako redakcyjny*2.

Ot6z, zdaniem fachowcow, ten urywek zostal przytaczony do czwartej ewan-
gelii kanonicznej w celu odbudowania zachwianego prestizu hierarchicznego $w.
Piotra, ktorego autorytet zapewne podupadt na skutek jego potrdjnego zaparcia
si¢ Mistrza (J 18,17.25-27) oraz w wyniku Jezusowego powierzenia swoich,
ktorych uobecniata stojaca pod krzyzem Maryja, opiece umitowanego ucznia
(J 19,25-27). Prawdopodobnie takie tendencje panowaty przede wszystkim we
wspolnotach znajdujacych sie pod wptywem teologii szkoty Janowej*. Jeden
z argumentow przemawiajacych za takg interpretacja zawiera potrdjne Piotrowe
kocham oraz potrojne Jezusowe pas (J 21,15-17), ktore niewatpliwie nawigzuja
do trzykrotnej Piotrowej negacji nie jestem, wypowiedzianej na dziedzincu pa-
tacu najwyzszego kaptana (J 18,17.25-27)%*. Innymi stowy, w $wietle dodane;j
perykopy J 21,15-19 do narracji J 1,1-20,31, Piotrowe nie jestem (J 18,17.25-27)
przybrato charakter chwilowego tchorzostwa (J 20,1-10; 21,1-14) a powierzenie
Jezusowych swoich umitowanemu uczniowi (J 19,25-27) utracito koloryt pod-
stawy podwazania papieskiego urzedu Piotra (J 1,42; Mt 16,17-19)*. Czyli znow
wplyw wtdrnego na znaczenie uprzedniego jest oczywisty. | to nawet wowczas,

31 Zob. B.S. Childs, Teologia..., dz. cyt., s. 217-219.

32 Der Evangelist hatte sein Evangelium in aller Form mit 20, 30f abgeschlossen. Kap. 21
diirfte ein spiter hinzugefligter Nachtrag sein [...]”, S. Schulz, Das Evangelium nach Johannes,
Das Neue Testament Deutsch 4, Gottingen 1975%, s. 249; zob. R.E. Brown, 4n Introduction to
the New Testament, The Anchor Bible Reference Library, New York — London — Toronto — Syd-
ney — Auckland 1997, s. 360-361; P. Perkins, Ewangelia wedtug swigtego Jana, w: R.E. Brown —
J.A. Fitzmyer — R.E. Murphy — W. Chrostowski (red.), Katolicki komentarz biblijny, Prymasowska
Seria Biblijna, Warszawa 20042, s. 1174; J. Klinkowski, Analiza dramatyczna Ewangelii sw. Jana,
Bibliotheca Biblica, Wroctaw 2012, s. 480.

3 ,Widocznie szkota Janowa uznata, Ze nie do$¢ wyraznie zostat podkreslony prymat Piotra
w calej Ewangelii i dlatego w tym rozdziale jego postac zostata wyeksponowana”, J. Klinkowski,
Analiza..., dz. cyt., s. 480; zob. P. Perkins, Ewangelia..., art. cyt., s. 1174.

3% Zob. P. Perkins, Ewangelia..., art. cyt., s. 1175-1176; J. Klinkowski, Analiza..., dz. cyt.,
s. 480; C.R. Koester, Symbolism in the Fourth Gospel. Meaning, Mystery, Community, Minneapolis
20032, s. 136.

35 Zob. R.E. Brown, An Introduction..., dz. cyt., s. 361; J. Klinkowski, Analiza..., dz. cyt.,
s. 480-481.
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gdyby sie okazato, iz powyzej przytoczone teksty wcale nie posiadajg dodatkow
redakcyjnych badz takimi nie sg, to i tak koncowy fragment pewnego utworu,
W ujeciu narracyjnym, zawsze bedzie chronologicznie pdzniejszym wzgledem
wezesniejszego materialu. Oznacza to, ze tylko po uwzglednieniu narracyj-
nie pozniejszego mozna wnioskowaé o znaczeniu narracyjnie wczesniejszego.
Wszakze — tytutem przykladu — wyrazenie ,,mévto 8ca elyev” w passusie Mk
12,44, bez bezposrednio po nim nastepujacego zwrotu ,,6lov tov Biov adtig”,
mogloby znaczy¢ po prostu, iz uboga wdowa ofiarowata tylko to, co miata aktu-
alnie przy sobie, ale nie cale swe utrzymanie®®.

Argumentacja

Skoro zjawisko zespalania tekstow i jego wplywu na semantyke poszczegodl-
nych fragmentow jest czgscig sktadowg literatury biblijnej, to by¢ moze po dota-
czeniu perykopy Mk 16,9-20 do narracji Mk 1,1-16,8 zaszto co$ podobnego ze
stowem apyn w Mk 1,1, w konsekwencji czego utracito ono pierwotne znaczenie
poczqtku a przybrato sens zarysu!? Za taka interpretacja przemawiajg prawdopo-
dobnie ponizsze argumenty.

1. Argument semantyczny

W danej materii jest to jeden z najwazniejszych argumentow. Jego istota,
na to wskazuje juz sama nazwa, polega na wykazaniu, iz stowo dpyn posiada
roOwniez znaczenie zarysu w sensie pewnego zbioru zawierajacego podstawowe
wiadomosci z jakiej$ dziedziny.

Udowodnienie tego jest stosunkowo latwe. Aby si¢ o tym przekonac¢, wystar-
czy zajrze¢ do kilku stownikow starozytnej greki, szczegolnie tych wiekszych,
bo nie wszystkie podaja wyczerpujacy zasieg pola semantycznego tego wyrazu®’.
Do tych pierwszych nalezy niewatpliwie Stownik grecko-polski, wydany pod re-
dakcja Zofii Abramowiczowny. Otdz, zgodnie z danym opracowaniem, wyraz
apyn, pomimo zasadniczych znaczen, takich jak poczgtek, zaczecie, pierwsza za-
sada, pierwszenstwo, wladza etc., oznacza takze sume, rekapitulacje i catosé™.

Kolejnym przyktadem stwierdzajacym taki zasieg semantyczny stowa dapyn
jest Greek—English Lexicon autorstwa H. G. Liddell’a i R. Scott’a. W nim tez si¢

3 Zob. J.L. Resseguie, Narrative Criticism of the New Testament. An Introduction, Grand
Rapids 2005, s. 49.

37 Zob. R. Popowski, Wielki..., dz. cyt., s. 75; R. Romizi — M. Negri, Greco..., dz. cyt., s. 212;
J. Strong, The New Strongs Complete Dictionary of Bible Words, Nashville — Atlanta — London —
Vancouver 1996, s. 587.

38 Zob. Z. Abramowiczdéwna (red.), Stownik..., dz. cyt., s. 340.
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wzmiankuje, iz dany termin moze wyrazac idee cafosci — sum i podsumowania —
total”®. Nie sg to oczywiscie pojedyncze przypadki®.

Jezeli wigc taka mozliwos$¢ istnieje, to teza o odczytaniu znaku jezykowego
apyn w Mk 1,1 jako zarysu jest catkiem uzasadniona i realna. U podstaw da-
nej tresci lezy prawdopodobnie sens wyrazu dpyn jako wladzy w znaczeniu rza-
dzenia nad kim$*'. Owszem, mozna sprawowa¢ wiadzg jedynie nad pojedyncza
osobg (Mt 8,9), jednakze, formalnie rzecz biorac, wyraz wladza sugeruje raczej
istnienie pewnej zbiorowosci (rodziny, instytucji, stowarzyszenia, panstwa etc.),
kierowanej przez osobe rzadzaca (Lb 16,13; Sdz 9,22; Tt 3,1).

2. Argument translacyjny

Jesli za$ idea jakiej$ catosci (suma, rekapitulacja, podsumowanie etc.) nalezy
do pola semantycznego wyrazu dpyn (argument semantyczny), to warto byloby
poszuka¢ takich przektadow biblijnych, w ktorych dane stowo jest thumaczone
w takim wlasnie ujeciu.

Najpierw trzeba zajrze¢ do LXX. W tej starozytnej translacji stowo apyn wy-
stepuje 236 razy. Przybiera ono oczywiscie réznorodne znaczenia: odnogi (Rdz
2,10), siedziby (Rdz 10,10), urzedu (Rdz 40,20; 2 Mch 4,27; 5,7; 13,3), ksigcia
(Rdz 49,3), protoplasty (Wj 6,25), rogu (W] 36,23), wltadzy (Pwt 17,18; 1 Krn
29,12; Est 4,175 1 Mch 10,52; Oz 2,2), odlegtosci (Sdz 7,11), zarzqdu (1 Krn
26,10), kierownika (Ne 12,46), fundamentu (Prz 1,7; 8,23; Mdr 12,16), zasady
(Prz 8,22; 17,14), podstawy (Prz 9,10), zrodta (Mdr 14,27), krainy (Pnp 4,8),
uwienczenia (Hi 40,19) etc., dominuje jednakze raczej sens chronologicznego
poczgtku (Rdz 1,1; Wj 12,2; 34,22; Pwt 11,12; Rt 1,22; 2 Sm 14,26; 21,9-10; 2
Krl 17,25; 2 Krn 23,8; Ezd 4,6; Jdt 8,29; Est 4,17% 2 Mch 4,10; 8,27; Ps 73,2;
76,12; 77,2; 101,26; 109,3; 118,152; Koh 3,11; 7,8; 10,13; Mdr 6,17.22; 7,5.18;
9,8; 12,11; 14,6.12-13; Syr 1,14; 10,12-13; 1z 2,6; Oz 1,2 itd.)*. Niemniej jed-
nak, przynajmniej w niektorych miejscach, termin dpyn oznacza pewng catosc.
Chodzi tu zwlaszcza o kilka fragmentow Ksiegi Liczb, w ktorych jest mowa
o nakazie ustalenia liczebno$ci synow calego zgromadzenia Izraelitow (Lb 1,2;

3 Zob. H.G. Liddell — R. Scott, Greek—Englisch Lexicon With a Revised Supplement, Oxford
19968, s. 252.

40 Zob. G.E. Benseler — G. Autenrieth, Griechisch-Deutsches Schul-Wérterbuch, Leipzig
18868, s. 107-108; F.E.J. Valpy, The Etymology Of The Words Of The Greek Language In Alphabet-
ical Order With The Omission Generally Of Plants And Sometimes Of The More Uncommon Ani-
mals, London 1860, s. 17; A. J1. Belicman, I peuecko—pyccxuii cnosaps, Mocksa 1991, s. 202-203.

4 Zob. P. Chantraine, Dictionnaire étymologique de la langue grecque. Histoire des mots.
Tome I. A — A, Paris 1968, s. 120-121.

42 Zob. H. Bietenhard, Principio, origine, w: L. Coenen — E. Beyreuther — H. Bietenhard
(red.), Dizionario dei concetti biblici del Nuovo Testamento, Bologna 1991, s. 1424-1425.
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26,2) badz poszczegdlnych ich rodow (Lb 4,22). Przyktadowo, w przektadzie ks.
prof. Remigiusza Popowskiego dane ustepy brzmia nastepujaco: ,,Ustalcie liczbe
[apynv] calego zgromadzenia synow lIzraelitow [...]” (Lb 1,2); ,,.Zbadaj liczbe
[tV apynv] synow Gerszoma |[...]” (Lb 4,22); ,,Sprawdz liczbe [tnv dpynv] ca-
tego zgromadzenia synow Izraela [...]” (Lb 26,2)*. W tych tekstach stowo licz-
ba niewatpliwie oddaje sens apyn jako pewnej catosci. Analogiczny przypadek
zachodzi takze w wierszach: Sdz 7,16.20; 9,34.37.43-44; 1 Sm 11,11; 13,17-18;
1 Mch 5,331 Ps 138,17. W nich wystepujacy wyraz dpyn jest oddawany w thuma-
czeniu Popowskiego jako oddzial (np., Sdz 7,16), grupa (np., Sdz 9,34) lub jako
rod (np. Ps 138,17). Z cala pewnoscig sa to rowniez znaki jezykowe, wyrazajace
ide¢ okreslonej catosci.

A co z Nowym Testamentem? Na jego stronach wyraz dpyn pojawia si¢ 55
razy, ale, przynajmniej tak wynika z wielu stownikow nowotestamentalnej greki,
nie posiada znaczenia jakiego$ catoksztattu**. W trakcie kartkowania réznorod-
nych tlumaczen biblijnych udalo si¢ jednakze natrafi¢ na przektad zwany Sto-
wem Zycia (2005), protestancka parafraze Nowego Testamentu we wspolczesnej
polszczyznie, w ktérym passus Mk 1,1 oddano jako: ,,Oto niezwykta opowies¢
o Jezusie—Mesjaszu, Synu Bozym”. W tym ujeciu stowa ofo niezwykta opowies¢
sa odpowiednikiem greckiego wyrazenia dpyn tod €vayyeiiov: ofo odnosi si¢
do dpyn a niezwykta opowiesé¢ parafrazuje tod evayyeliovn. Owszem, zaimek oto
rozpoczyna narracj¢ Markowa, nie wyraza jednak idei jej poczatku w tradycyj-
nym ujeciu stowa apyn. Jego funkcja polega raczej na odestaniu czytelnika badz
stuchacza do tej ewangelii jako do pewnego catoksztattu, ktory si¢ znajduje w za-
siggu wzroku badz stuchu.

3. Argument skrypturystyczny

Do pola semantycznego stowa dpyn nalezy idea pewnej catosci (argument
semantyczny). Wystepuja tez takie przektady biblijne, w ktorych dany wyraz jest
thumaczony (R. Popowski) lub parafrazowany (Stowo Zycia) w takim wlasnie
sensie (argument translacyjny). Jak dotad nic nie przeczy oddaniu wyrazu apyn
w Mk 1,1 jako zarysu. Niemniej jednak warto bytoby siegna¢ jeszcze po kolejne
uzasadnienie, tym razem skrypturystyczne. Jego sedno polega na wykazaniu, iz
ewangelie kanoniczne same w sobie stanowig zbiory jedynie najwazniejszych
kerygmatycznych ,,wiadomos$ci” o Wydarzeniu Jezusa Chrystusa.

4 Biblia Pierwszego Kosciola, R. Popowski (thum. i kom.), Prymasowska Seria Biblijna, War-
szawa 2016, s. 156.162.191.

4 Zob. H. Bietenhard, Principio..., art. cyt., s. 1426-1427; R. Popowski, Wielki..., dz. cyt.,
s. 75; J. Strong, The New..., dz. cyt., s. 587; K. WeiB, apyn, w: H. Balz — G. Schneider (red.), Dizio-
nario Esegetico del Nuovo Testamento, t. 1, Brescia 1995, s. 429-433.
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Czym sg ewangelie in se, zastanawiano si¢ nad tym, w mniejszym lub wigk-
szym stopniu, w przeciagu catej historii chrzescijanstwa*’. Obecne czasy nie sta-
nowig zadnego wyjatku pod tym wzgledem. Dla jednych — dla przyktadu — sg to
wiarygodne zapisy kronikarskie, dla drugich — nasycone motywami cudownosci
legendy* etc.

A jak postrzegali swe utwory sami ewangelisci? Wielorako! Mateusz i Jan
pomianowali swe dzieta ksiggg — Biproc (Mt 1,1;J 20,30), Marek — dobrq i ra-
dosng nowing — gvayyéhov (Mk 1,1), a Lukasz — opowiadaniem — dmjynocig
(Lk 1,1). Okreslenia podane przez Mateusza, L.ukasza i Jana akcentujg literacka
formg ich dzietl, natomiast przez Marka — tres¢. Na pierwszy rzut oka — zbyt
skapo! Wprawdzie ze stowa opowiadanie mozna juz wywnioskowac, iz jest to
catosciowy utwor napisany proza, poswiecony jednowatkowej fabule i posia-
dajacy chronologiczny uktad wydarzen*’. Na tym jednakze nie koniec, albo-
wiem w Janowym opusie stowo ksigga — BifAog, odnoszone do catego utworu,
wystepuje w tzw. pierwszym epilogu, ktory wprowadza czytelnika w pewne
tajniki metodologii autora oraz w teleologi¢ jego kreacji. Tekst epilogu jest
nastepujacy: ,,J[TIoAAd p&v odv koi dAla onuegia émoincev 6 Incodg &vamiov
TOV padnTdVv [o0Tod], 6 o0k EoTv yeypaupuévo &v 1@ Pipiio todte: tadtao
0¢ yéypantan iva mioted [o]nte 811 Incodg €otiv O YPpLoTOg O VIOG TOD HeoD,
kal fva metevovreg Lony &mre &v 1@ dvouatt avtod” (J 20,30-31). Wers 30
stwierdza, iz nie wszystko, czego dokonat Jezus, zostalo zapisane w ksigdze Ja-
nowej. Z kolei w. 31 wyjasnia, ze podstawowym celem utrwalenia wybranego
materiatu jest doprowadzenie odbiorcy tekstu do wiary w Jezusa jako Mesjasza
i Syna Bozego, skutkiem czego ma by¢ posiadanie przez niego peini zycia.
Zatem dzieto Janowe charakteryzuje przede wszystkim selektywnos¢ materiatu
i kerygmatycznosé¢ zamystu. To samo mozna stwierdzi¢ w odniesieniu do pozo-
statych tekstow ewangelicznych: Zaden z nich nie jest wyczerpujaca biografig
Jezusa z Nazaretu, lecz teologicznym zapisem wybranych, zsyntezowanych i do
potrzeb poszczegdlnych wspolnot dopasowanych ,,wiadomosci” o Wydarzeniu
Jezusa Chrystusa®.

45 Zob. V. Fusco, Introduzione generale ai sinottici, w: M. Laconi — et alt., Vangeli sinottici e
Atti degli apostoli, Logos Corso di Studi Biblici 5, Leumann 20022, s. 78-89.

46 Zob. Papieska Komisja Biblijna, Natchnienie i prawda Pisma $wigtego. Stowo, ktére od
Boga pochodzi i méwi o Bogu, aby zbawi¢ swiat, Kielce 2014; s. 139-140; M. Skierkowski, Ewan-
gelie jako biografie kerygmatyczne, ,Ruch Biblijny i Liturgiczny” 3(2003), s. 175-190; M. Wojcie-
chowski, Ewangelie jako biografie, ,,Ruch Biblijny i Liturgiczny” 3(1998), s. 168-196.

47 Zob. C. Baldick, Oxford..., dz. cyt., s. 317.

48 Zob. Sobor Watykanski II, Konstytucja Dogmatyczna o Objawieniu Bozym Dei Verbum, w:
Sobor Watykanski 11, Konstytucje. Dekrety. Deklaracje. Tekst polski, Poznan 1967, nr 19; Papieska
Komisja Biblijna, Natchnienie..., dz. cyt., s. 139nn.
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4. Argument egzegetyczny

Wszystkie powyzej przytoczone argumenty — semantyczny, translacyjny
i skrypturystyczny — potwierdzaja stuszno$¢ postawionej tezy: nic nie stoi na
przeszkodzie przettumaczenia stowa apyn w wersecie Mk 1,1 jako zarysu w sen-
sie zbioru podstawowych ,,wiadomosci” o Wydarzeniu Jezusa Chrystusa. Nie-
mniej jednak, w celu posiadania obszerniejszej bazy argumentacyjnej, wypadato-
by poda¢ przynajmniej jeszcze jeden dowdd. Tym razem z dziedziny egzegetyki
biblijnej. Otoz, liczni komentatorzy Nowego Testamentu dostrzegaja w ustepie
Mk 1,1 pewng forme streszczenia fabuly narracyjnej Ewangelii wedtug $w. Mar-
ka. Na przyktad, znany niemiecki biblista Joachim Gnilka (1928-2018) wypo-
wiada si¢ na ten temat tak: ,,Wers 1 jest [...] synteza catego dzieta Markowego,
nie tytutem ksiggi, ale wskaznikiem jej tresci”®. I rzeczywiscie dane spostrzeze-
nie posiada catkiem obiektywne uzasadnienie tekstowe. Druga ewangelia kano-
niczna, oprocz prologu (Mk 1,1-8) i epilogu (Mk 16,9-20), dzieli si¢ przewaznie
na dwie czgéci: pierwsza ukazuje Jezusa jako Chrystusa (Mk 1,1-8,30), druga
jako Syna Bozego (Mk 8,31-16,8)*. Werset Mk 1,1 zapowiada pierwsza czgs¢
za pomocg wyrazenia Incod Xpiotod, a drugg poprzez zwrot viod 6god. Analo-
giczng reasumujaca tres¢ posiada rowniez stowo goayyeiiov. Odnosi si¢ ono nie
tylko do czynow i stow Jezusa (genetivus objectivus), lecz takze do jego Osoby
jako takiej (genetivus subjectivus)’'. Skoro wiec wickszo$¢ stow wersetu Mk 1,1
odznacza si¢ syntetycznym charakterem, to po dodaniu perykopy Mk 16,9-20 do
uprzednio istniejacej narracji Mk 1,1-16,8 wyraz dpyn tez musiatby taka wartos$¢
przybrac.

Zakonczenie

Wedhug $swiadectwa najbardziej autorytatywnych manuskryptow Nowe-
go Testamentu (X A B C D), najstarsza ewangelia kanoniczna posiadata po-
czatkowo do$¢ nietypowe zakonczenie: wystraszone niewiasty uciekly od pu-
stego grobu Panskiego i zachowaly w tajemnicy to, co im si¢ tam przydarzyto

¥ Jlv. 1¢[...] la sintesi di tutta I’opera marciana, non il titolo del libro ma I’indicazione
del suo contenuto”, J. Gnilka, Marco, dz. cyt., s. 40; zob. B.S. Childs, Teologia..., dz. cyt., s. 293;
A. Malina, Ewangelia..., dz. cyt., s. 74; S. Medala, Ewangelia..., art. cyt., s. 179.

50 Zob. R.E. Brown, An Introduction..., dz. cyt., s. 127; B.S. Childs, Teologia..., dz. cyt.,
s. 294-296; H. Langkammer, Wprowadzenie do ksigg Nowego Testamentu, Wroctaw 1979, s. 263;
S. Medala, Ewangelia..., art. cyt., s. 156-158; Pismo Swiete Starego i Nowego Testamentu. Najnow-
szy przektad z jezykow oryginalnych z komentarzem, Czg¢stochowa 2008, s. 2212.

31 Inhalt seines Buches ist die Freudenbotschaft, die Jesus Christus gebracht hat und deren
Inhalt er selbst ist”, W. Grundmann, Das Evangelium..., dz. cyt., s. 26; zob. R. Schnackenburg, Das
Evangelium..., dz. cyt., s. 17; C.E.G. Swift, Das Evangelium..., art. cyt., s. 58.
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(Mk 16,1-8)*2. Co legto u podstaw wiasnie takiego finatu tej narracji, przy obec-
nym stanie wiedzy, nie jest jasne. Badacze wysuwaja réznorodne hipotezy: utra-
conego zakonczenia, §wiadomego zabiegu literackiego, nieukonczonego dzieta®
itd. Jakkolwiek by bylo, fakt pozostaje faktem, pierwotnie Ewangelia wedlug
$w. Marka, zreszta zgodnie z duchem pierwszego jej stowa dpyr|, rzeczywiscie
przedstawiata sobg pewne novum: chronologiczne, literackie, kerygmatyczne™.
Z biegiem czasu jednakze dodano do niej to, co si¢ dzisiaj nazywa kanonicz-
nym zakonczeniem (Mk 16,9-20)*°. W ten sposob najstarsza ewangelia stata si¢
bardziej ,,kanoniczna” i ,,synoptyczna”, lecz takze otrzymata forme zamknietej
kompozycji literackiej. A to z kolei wywarto wplyw na znaczenie semantycz-
ne wyrazu apyn w Mk 1,1, ktory, po dodaniu perykopy Mk 16,9-20 do narracji
Mk 1,1-16,8, przybiera obecnie raczej wydzwigk zarysu podstawowych ke-
rygmatycznych ,,wiadomos$ci” o Wydarzeniu Jezusa Chrystusa nizli poczqtku.
Przemawiajg za tym, jak wykazano, wielorakie czynniki: zjawisko zespalania
tekstow oraz jego wpltyw na zmiang¢ akcentdéw semantycznych poszczegdlnych
stow badz passusow, a takze argumenty: semantyczny, translacyjny, skryptury-
styczny i egzegetyczny. W zwigzku z tym warto byloby, szczegélnie w pracy
translatorskiej, postrzega¢ poczatek Ewangelii wedtug §w. Marka (1,1) w $wietle
kanonicznego jej zakonczenia (16,9-20).

Influence of the pericope Mk 16,9-20 on the meaning of the noun apyn
in Mk 1,1

Summary

This study is devoted to the issue of the influence of the pericope Mk 16,9-20 on the semantic
meaning of the noun épyn in Mk 1,1. The starting thesis is: after the joining of the so-called canoni-
cal ending Mk 16,9-20 to the Gospel of Mark, the first word of this work dpyn, lost the meaning of

52 Zob. W.R.F. Browning, Oxford..., dz. cyt., s. 244; B.S. Childs, Teologia..., dz. cyt., s. 295-296;
J. Drury, Mark, w: R. Alter — F. Kermode (red.), The Literary Guide to the Bible, London — Glas-
gow 1997, s. 410; S. Medala, Ewangelia..., art. cyt., s. 207-209; E. Schweizer, Das Evangelium...,
dz. cyt., s. 206; Papieska Komisja Biblijna, Natchnienie..., dz. cyt., s. 200-201.

33 Zob. H. Langkammer, Ewangelia..., dz. cyt., s. 359-360; S. Medala, Ewangelia..., art. cyt.,
s. 208.

st Spisanie pierwszej Ewangelii bylo ogromnym i nowatorskim zadaniem, wigzato si¢ bo-
wiem z wymysleniem nowej formy literackiej”, S.M. Miller — R.V. Huber, Historia Biblii. Dzieje
powstania i odczytywania Pisma Swietego, Przewodniki Chrzescijanskie, Warszawa 2005, s. 104;
zob. J. Drury, Mark, art. cyt., s. 403-404; H. Langkammer, Ewangelia..., dz. cyt., s. 73; S. Me¢dala,
Ewangelia..., art. cyt., s. 156.

33 Zob. W.R.F. Browning, Oxford..., dz. cyt., s. 244; J. Gnilka, Marco, dz. cyt., s. 932-937;
R. Schnackenburg, Das Evangelium nach Markus, Geistliche Schriftlesung 2/2, Diisseldorf 1971,
s. 327-328; E. Schweizer, Das Evangelium..., dz. cyt., s. 207.
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the beginning and assumed the value of the summary in the sense of a collection of basic kerygma-
tic information about the Event of Jesus Christ.

In order to demonstrate the validity of the put forward hypothesis, the current study has been
divided into two parts. The first part discusses the issue of the phenomenon of combining biblical
texts and its influence on the semantic meaning of particular words or pericope. The second part,
however, gives arguments for the proposed solution. The semantic argument shows that the word
apyn may have the meaning of summary. The translational argument cites some examples of bi-
blical translations of the word apyn as a certain summary. The scriptural argument shows that
canonical gospels are a literary summary of the words and works of Jesus Christ. And the exegetical
argument justifies the summary character of the entire first verse Mk 1,1.

In the light of the quoted evidence, the following conclusion is to be drawn: the addition of the
pericope Mk 16,9-20 to the Gospel of Mark made the latter a closed literary composition, and this in
turn also influenced the meaning of the word dpyn in Mk 1,1, which lost the sense of the beginning
and took the character of a summary.

Keywords

The first word of the Gospel of Mark, the canonical ending of the Gospel of Mark, the phenomenon
of combining biblical texts and its influence on the semantics of words, translation

Stowa kluczowe

Pierwsze stowo Ewangelii wg §w. Marka, kanoniczne zakofczenie Ewangelii wg $w. Marka, feno-
men zespalanie tekstow biblijnych i jego wptyw na semantyke stow, thumaczenie
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»Varia Magdalena powiedziala do niego po hebrajsku:
«rabbuni»” (J 20,16).

»Rabbuni” i inne aramejskie okreslenia odnoszace si¢
do Boga/Chrystusa w greckim tekscie

Nowego Testamentu

Autor prezentowanego artykutu opublikowat w 2015 roku w periodyku ,, Wro-
ctawski Przeglad Teologiczny” artykut zatytutowany ,,Jezyki uzywane przez Je-
zusa na tle sytuacji jezykowej w rzymskiej Palestynie™. Przyblizyt w nim realia
jezykowe na obszarach dziatalnosci Jezusa w Palestynie, a w podsumowaniu
stwierdzil, iz mieszkancy tych terenow byli czesto ludzmi trojjezycznymi: mo-
wili po aramejsku, hebrajsku i grecku’. Trudno jednak dzi$ rozstrzygnaé defini-
tywnie, jaki byt zasieg spoleczny i terytorialny tych jezykow, w jakiej zaleznosci
pozostawaty do siebie jezyki hebrajski i aramejski oraz jaka role odgrywat w Pa-
lestynie jezyk grecki®.

! Ksigdz Piotr Ostanski, ur. 1952, sakrament kaptanstwa 1977 w Poznaniu, kolejno wikariusz,
kapelan szpitala wojewodzkiego i proboszcz. Doktorat 1990, habilitacja 2008. Od wielu lat zwia-
zany z Papieskim Wydziatem Teologicznym w Poznaniu i Wydzialem Teologicznym Uniwersytetu
im. Adama Mickiewicza w Poznaniu. Od 2014 pracuje na stanowisku profesora UAM. Jest wspot-
autorem monografii Ksigga Dziejow Apostolskich (1999) i autorem nastepujacych ksiagzek: Piszemy
prace magisterskq. Przewodnik metodyczny (1998; 2003), Jak Biblia zamieszkata miedzy nami.
Drzieje tekstu biblijnego (2000), Bibliografia biblistyki polskiej. 1945-1999 (2002), Objawienie Je-
zusa Chrystusa. Praktyczny komentarz do Apokalipsy (2005), Bibliografia biblistyki polskiej. 2000-
2009 (2010), Wierze w Boga Ojca wszechmoggcego. Kazania katechizmowe (2014), Bibliografia
biblistyki polskiej. 2010 — 2013/2014 (2015).

2 Zob. P. Ostanski, Jezyki uzywane przez Jezusa na tle sytuacji jezykowej w rzymskiej Pale-
stynie, ,,Wroctawski Przeglad Teologiczny” 23(2015) 2, s. 45-74. W artykule tym czytelnik znaj-
dzie odpowiedzi na wiele pytan i watpliwosci, ktore mogg si¢ zrodzi¢ podczas lektury niniejszego
opracowania.

3 Por. C. Arnould-Béhar, La Palestine a I’époque romaine, Paris 2007; A. Tresham, The lan-
guages spoken by Jesus, ,,Master’s Seminary Journal” 20(2009) 1, s. 93.

4 Por. P. Muchowski, Jezyk codzienny Judei w I i Il wieku w swietle rekopisow znad Morza
Martwego, ,,Scripta Biblica et Orientalia” 2(2010), s. 131.
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Wielojezycznos¢ rzymskiej Palestyny poswiadcza wyraznie i jednoznacznie
titulus culpae umieszczony przez Pitata na krzyzu Jezusa. Wedlug ewangelisty
Jana zostat on zredagowany az w trzech jezykach: Hebraisti, Romaisti, Hellénisti
(,,w jezyku hebrajskim, tacinskim i greckim™; J 19,20). Ten niepozorny szczeg6t
swiadczy o ztozonej sytuacji jezykowej w ojczyznie Jezusa. Uwarunkowania te
pozostawity niewatpliwie §lady w greckim tekscie Nowego Testamentu. Badania
nad tg kwestig sg nie do przecenienia dla wlasciwego odczytania przestania bi-
blijnego. Niniejsze opracowanie jest kontynuacja wspomnianego studium, z wy-
raznym akcentem na jezyk aramejski.

Jezus jako palestynski Zyd znat niewatpliwie jezyk aramejski i nim si¢ postu-
giwal’. Byt to z cala pewnoscia Jego jezyk ojczysty®, w ktorym nauczat zapewne
napotykanych ludzi. Rowniez po aramejsku zaczeto spisywac logia Jezusowe,
ktére najpierw krazylty wérod ludzi w odpisach, a pdzniej staty si¢ jednym ze
zrodet dla ewangelistow’.

Wsrod biblistow rodzi si¢ pytanie, czy oryginalnym jezykiem Nowego Testa-
mentu, a przynajmniej Ewangelii, mogt by¢ jezyk aramejski®? Niektorzy uczeni
sadza, iz Ewangelie powstaly oryginalnie wlasnie po aramejsku, a p6zniej zostaty
przetozone na greke. Takie opinie sg jednak na ogét odosobnione’. Dzi§ uwaza
si¢ powszechnie, ze pisma Nowego Testamentu spisywali po grecku redaktorzy,
ktérzy na co dzien postugiwali si¢ dwoma albo i trzema jezykami, przy czym ich
jezykiem ojczystym mogt by¢ whasnie aramejski'’.

Nie zachowat si¢ zaden starozytny aramejski tekst Ewangelii. Jedyne dzi$
dostepne najstarsze odpisy Ewangelii sg kopiami greckimi. Tym niemniej stu-
dia nad ich greczyzng prowadza do niezwykle interesujacych wnioskow: jezyk
grecki Ewangelii pozostaje pod wyraznym wptywem jezyka aramejskiego. Tych
wplywow badacze upatruja w:

5 R. Por. Bartnicki, Dzieje gloszenia stowa Bozego. Jezus i najstarszy Kosciol, Krakow 2015,
s. 75.

¢ J. Barr sugeruje, ze dla ustalenia ojczystego jezyka Jezusa nalezatoby przetozy¢ Ewangelie
z greckiego na aramejski i hebrajski. Ten z tekstow, ktory okazalby si¢ najbardziej zrozumiaty,
bylby jezykiem ojczystym Jezusa. Por. J. Barr, Which language did Jesus speak? Some remarks of
a semitist, ,,Bulletin of the John Ryland Library” 53(1970) 1, s. 14-15.
Okazuje sig, ze przektad tekstu Nowego Testamentu na jezyk hebrajski pozwala wyjasni¢ wiele
trudnych miejsc. Por. D. Bivin, R. Blizzard, Understanding the difficult words of Jesus, Arcadia
1983, s. 79-91; 119-169.

" Por. C. Tuckett, Q and the history of early Christianity. Studies on Q, Peabody 1996, s. 88.

8 Wedtug rozeznania Papiasza, zacytowanego przez Euzebiusza z Cezarei, ,,Mateusz upo-
rzadkowat logia (synétaxato ta logia) w jezyku hebrajskim (Hebraidi dialekto), a kazdy je thu-
maczyl (herméneusen — ‘interpretowal’) jak potrafit” (Euzebiusz z Cezarei, Historia Koscielna,
3,39,16). ,,Jezyk hebrajski” moze, cho¢ nie musi, oznacza¢ w tym kontekscie jezyk aramejski.

? Np. J. Carmignac, Poczqtki Ewangelii synoptycznych, Mogilany; Krakow 2009; R. Bartnicki,
Ewangelie synoptyczne, Warszawa 1996, s. 259-262.

10" Ta uwaga nie dotyczy ewangelisty Lukasza. Zob. P. Ostaniski, dz. cyt., s. 51, 54.
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— aramejskich nawykach jezykowych u autorow redagujacych teksty po
grecku, np. w uzywaniu nietypowego dla jezyka greckiego aramejskiego szyku
wyrazo6w w zdaniu (orzeczenie — podmiot — dopetnienie)'';

— obecnosci skazen w tekscie greckim, ktore daja si¢ w miarg tatwo wyjasnic
przez odwotania do aramejskiego stownictwa'?;

— istnieniu zapozyczen z jezyka aramejskiego, czyli tzw. arameizmow . Przy
wnikliwej obserwacji tekstu okazuje sig, ze jest ich wigcej w tych fragmentach,
ktore przekazuja stowa Jezusa niz w partiach narracyjnych't. Dlatego tez uczeni
wysuwajg przypuszczenie, iz redaktorzy Ewangelii mogli korzysta¢ z pisanych
aramejskich zrodet logiéw Jezusa i ,,oprawiac” je w bardziej poprawne (z punktu
widzenia jgzyka greckiego) teksty narracyjne'.

— niezwykle waznym $wiadectwem wplywu jezyka aramejskiego na grec-
ki tekst Ewangelii sg aramejskie nazwy pospolite (np. sikera, raka), wyrazenia
i zwroty (np. ‘éli 'eli lama ‘azabtani, talitha koum) oraz nazwy wlasne osob
(np. Képhas, Barnabas) i miejsc (np. Gethsémani, Gabbatha), pozostawione
w tekscie w oryginalnej formie aramejskiej, jedynie w greckiej transkrypcji'c.

"W jezykach semickich (w tym w aramejskim) kluczowa jest kolejnos¢ stow w zdaniu: ,,orze-
czenie — podmiot — dopetnienie”. Natomiast w jezyku greckim kolejno$¢ wyrazoéw jest najczesciej
inna: ,,podmiot — orzeczenie — dopetnienie”, cho¢ ten porzadek nie jest az tak krytyczny jak w jezy-
ku aramejskim, poniewaz greckie stowa (rzeczowniki, przymiotniki, imiestowy, zaimki) maja kon-
coOwki, ktore wyraznie wskazujg na ich funkcje w zdaniu: mianownik jest przypadkiem podmiotu,
dopetniacz wskazuje na dzierzawczos$¢, celownik na dopelnienie dalsze, a biernik — na dopetnienie
blizsze. Natomiast w jezyku aramejskim, w ktorym nie ma fleksji, porzadek stow w zdaniu jest bar-
dzo wazny. Por. https://www.studylight.org/language-studies/aramaic-thoughts.html?article=212 [do-
step 27.5.2018 r.]. Kilka przyktadow porzadku semickiego (,,orzeczenie — podmiot — dopetienie™)
w greckich tekstach Ewangelii: ,,Gdy Jezus znalazt osiotka...” (J 12,14): heuron de ho Iesoiis onarion;
,uczniowie przystapili do Jezusa...” (Mt 18,1): proselthon hoi mathetai to Iésoi; ,,Jezus udat si¢ ze
swoimi uczniami do wiosek...” (Mk 8,27): kai exélthen ho Iésoiis kai hoi mathétai autoi eis tas komas.

12 Przyktadem moze by¢ mato zrozumialy werset Lk 11,41: ,,Raczej dajcie to, co jest we-
wnatrz, na jalmuzne, a zaraz wszystko bedzie dla was czyste”. W paralelnym miejscu u Mateusza
tekst brzmi nieco inaczej: ,,Oczy$¢ wpierw wngtrze kubka, zeby 1 zewngtrzna jego strona stala si¢
czysta” (Mt 23,25). Mateuszowa lekcja tekstu o oczyszczeniu kubka ma zrozumialy sens, a ponad-
to oba czlony tworza wyrazny paralelizm. Z perspektywy tekstu Mateuszowego widaé, iz wersja
Lukaszowa jest skazona. Biblisci uwazaja, ze u podtoza trudnosci tekstu Lukasza lezy aramejskie
zrodto Q, na ktérym ewangelista prawdopodobnie si¢ oparl. Otéz w aramejszczyznie istnieja dwa
podobne stowa: zakkaii (,,dawac jatmuzny™) 1 dakkaii (,,oczyszcza¢”). Ewangelista przypuszczalnie
zle odczytat oryginalne stowo dakkaii 1 dlatego mylnie przekazal Jezusowy logion. Por. C. Tuckett,
dz. cyt., s. 88.

13 Uczeni majg sporo probleméw z odrdznianiem arameizmow od hebraizmow.

14 Ta uwaga dotyczy zwlaszcza Ewangelii Janowe;j.

15 Por. B. Knox, The Aramaic background of the Gospels, ,,Reformed Theological Review”
6(1947) 2, s. 29.

16 Por. J. Fitzmyer, Essays on the Semitic background of the New Testament, Missoula 1974,
s. 93-184; J. Jeremias, Neutestamentliche Theologie. 1. Die Verkiindigung Jesu, Giitersloh 1973,
s. 16-19; G. Lohfink, Jezus z Nazaretu. Czego chcial. Kim byt, Poznan 2012, s. 167.
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Przedmiotem niniejszego artykutu bedzie analiza aramejskich okreslen odno-
szacych si¢ do Boga i Chrystusa w greckim tekscie Nowego Testamentu. Nato-
miast inne aramejskie stowa pospolite i zwroty jezykowe, a takze nazwy wlasne
(antroponimy i toponimy), wymagaja osobnego studium.

Messias

Ttem dla terminu Messias jest zwyczaj nanoszenia oliwy na ciato. W sta-
rozytnosci uwazano bowiem, iz oliwa, przenikajac przez skor¢ do wnetrza
ludzkiego ciata, dawata mu site, rado$¢ i pickno!’, za$ wylanie jej na glowe
w ramach specjalnego rytu przynosito namaszczanemu site i majestat. Hetyci
mieli zwyczaj namaszcza¢ swoich krolow, faraonowie — urzednikow, a Kana-
nejczycy — wasali'®,

Roéwniez w Izraelu nattuszczanie oliwg byto waznym rytuatem. Autorzy bi-
blijni okreslali namaszczanego terminem mdasiach, co zwykle thumaczono jako
,,0s0ba namaszczona w imieniu Boga”, ,,pomazaniec” albo ,,mesjasz”. Pierwot-
nie w Izraelu masiach byt tytutem krolow (np. Saula — 1 Sm 24,7; Dawida — 2
Sm 19,22; Salomona — 2 Krn 6,42), a takze 0sob petnigcych wazne funkcje: arcy-
kaptanow, kaptanow i prorokow (Kpt 4,3.5.16; 6,15; 1 Krn 16,22). Namaszczano
takze przedmioty (np. Arke Przymierza — Wj 30,26, ottarz — Wj 40,10 czy kadz
do rytualnych obmy¢ — Wj 40,9).

Okreslenie masiach zostalo uzyte w Starym Testamencie 38 razy, i to za-
wsze w stosunku do osob: 30 razy do krolow, 6 razy do arcykaptanow i 2 razy
do praojcdéw, Abrahama, Izaaka i Jakuba (Ps 105,15). Nieco pozniej stowo to
nabrato, pod wptywem prorokdw, znaczenia eschatycznego. Tak bowiem zaczeto
okresla¢ tajemniczg osobg — wystannika Jahwe, ktory miat przynie$¢ ostateczne
rozwigzanie problemu zta, grzechu i $mierci w $§wiecie oraz ustanowi¢ nowy tad
— krélestwo mesjanskie!.

Greckim odpowiednikiem hebrajskiego terminu masiach jest imiestow chri-
stos (,,namaszczony”), pochodzacy od czasownika chrid (,,namaszczam”, ,,wy-
znaczam”). W Septuagincie wystepuje on 43 razy, natomiast w Nowym Testa-
mencie — 529 razy (w tym 379 razy u Pawla), i to zawsze w odniesieniu do

17 Por. 1. de la Potterie, Namaszczenie, w: Stownik teologii biblijnej, red. X. Léon-Dufour,
Poznan 1973, s. 514.

18 Por. F. Hesse, Chrio, w: Theological dictionary of the New Testament. Abridged in one vo-
lume, Grand Rapids, Mi 1990, s. 1322-1323.

1 Nurt mesjanski przewija si¢ przez karty catej Biblii, za§ oczekiwania Narodu Wybranego
w tym wzgledzie raz maja charakter bardziej religijny 1 duchowy, a kiedy indziej — bardziej docze-
sny 1 polityczny. Wspolczesny bardzo zréznicowany judaizm trwa w duzej czgsci w oczekiwaniu
na przyjscie Mesjasza. Chrzescijanie natomiast uznaja, ze zapowiedzianym Mesjaszem jest Jezus
Chrystus. W tym sensie Jezus jest masiach, czyli Wystannikiem Boga.
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Jezusa, zwykle w zwrotach: ho Christos Iésous (,,Chrystus Jezus”) lub lesous
Christos (,,Jezus Chrystus”).

Tylko ewangelista Jan, i to dwukrotnie, okreslit Jezusa oryginalnym semic-
kim stowem Messias, ale natychmiast objasnit ten termin jego greckim odpo-
wiednikiem Christos. Pierwszy raz miato to miejsce po spotkaniu Jezusa z An-
drzejem. Kiedy p6zniej Andrzej z Betsaidy natknal si¢ na swego brata Szymona
Piotra, o$wiadczyt mu:

ZnalezliSmy Mesjasza (fon Messian) — to znaczy Chrystusa” (Christos; J 1,41)%.

Drugi raz okreslenie Messias padto w rozmowie Jezusa ze Samarytankg. Ko-
bieta oswiadczyta (J 4,25): ,,Wiem, ze przyjdzie Mesjasz (Messias), zwany Chry-
stusem (Christos)”. Jezus potwierdzit jej stowa, o§wiadczajac: ,,Jestem nim Ja,
ktory z toba mowie” (J 4,25-26).

Tak wiec Jan dwukrotnie postuzyt si¢ oryginalnym semickim tytutem Jezu-
sa — Messias, a dla czytelnikow nieznajacych jezyka Zydow podal jego grecki
odpowiednik — Christos. Termin ten wystepuje w Czwartej Ewangelii 19 razy,
w tym 2 razy w zwrocie ,,Jezus Chrystus” (J 1,17; 17,3). Nalezy je thumaczy¢
jako ,,Namaszczony”, cho¢ w przypadku Jezusa nie chodzi o fizyczne rozprowa-
dzenie oleju, ale 0 namaszczenie i misj¢ duchowa.

Uzyte przez Jana okreSlenie Messias jest transkrypcja albo hebrajskiego
okreslenia masiach®', albo tez jego aramejskiego odpowiednika mesicha **. Jed-
nak nie na hebrajski, ale na aramejski zrodtostow tytutu Messias wskazuje za-
rowno spolgtoskowy schemat stowa, jak rowniez koncowe —a’, ktore odpowiada
aramejskiemu imiestowowi biernemu?.

Tak wigc Janowy tytut Jezusa — Messias, bedacy zrodtem dla greckiego
przektadu i odpowiednika Christos (a ponadto takze nasze polskie okreslenie
»Mesjasz”’) ma proweniencj¢ aramejska. Tym samym hebrajski termin masiach,
jakkolwiek bardzo bliski, nie jest bezposrednim zrodtem dla tytutu Jezusa
w Ewangelii wedtug $w. Jana 1,41 14,25.

Rabbouni

Zasadniczym rysem dziatalnos$ci Jezusa w czasie Jego publicznej stuzby byto
nauczanie. Jezus wykorzystywatl kazda okazje, aby nauczaé: czynit to w syna-
gogach (np. J 6,59), w $wiatyni jerozolimskiej (np. Lk 20,1), na tonie natury

2 Cytaty biblijne w przektadzie Biblii Tysiaclecia, wyd. 5.
21 Por. np. Dn 9,25.

22 Por. np. Targum do 1 Sm 24,7.

Por. K. Baranowski, Aramejskie stowa i wyrazenia w grece Nowego Testamentu, ,,Symbolae
Philologorum Posnaniensium Graecae et Latinae” 26(2016) 2, s. 50.

23
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(np. Mt 13,1-2), w podrozy (np. Lk 13,22) i po domach (np. £k 10,37), z okazji
swiat (np. J 8,20), a nawet codziennie (np. Mt 26,55). Nie dziwi wigc, ze wspot-
cze$ni Jezusowi uwazali Go za nauczyciela. Jezus byt tego s$wiadomy i godzit sig,
aby zwracano si¢ do Niego ,,Nauczycielu”: ,,Wy Mnie nazywacie «Nauczycie-
lem» (Didaskalos) 1 «Panemy, 1 dobrze mowicie, bo nim jestem” (J 13,13). Lu-
dzie tytutowali Jezusa rabbi, czyli doktadnie tak samo, jak innych swoich nauczy-
cieli religijnych (uczonych w Pismie i faryzeuszow; Mt 23,7-8). W Ewangeliach
w 13 miejscach Jezus zostat nazywany rabbi*.

Okreslenie rabbi jest grecka transkrypcja semickiego terminu rabbi, ktore
zaro6wno w jezyku hebrajskim, jak i aramejskim znaczy to samo®: rab to tyle co
»wielki” (por. Dn 2,31), za$ koncowka -7 jest przyrostkiem dzierzawczym pierw-
szej osoby liczby pojedynczej. Etymologicznie rabbi znaczy wiec ,,moj wielki”;
okreslenia tego uzywano w sensie: ,,moj pan”, a takze jako tytutu, jakim zwra-
cano si¢ do powaznych znawcoéw Biblii i Prawa Mojzeszowego®®. Wedtug J 3,2,
rabbi znaczy didaskalos, czyli ,,nauczyciel”.

Obok okreslenia rabbi, ktére moze mie¢ pochodzenie zaréwno hebrajskie,
jak 1 aramejskie, ewangelisci uzywaja rowniez aramejskiego synonimu tego sto-
wa. Chodzi o tytut rabbouni. W Ewangelii Markowej tak tytuluje Jezusa niewi-
domy zebrak Bartymeusz:

,.Jezus przemowi do niego: «Co chcesz, abym ci uczynit?» Powiedziat Mu niewidomy: «Rab-
buni» (Rabbouni), zebym przejrzat” (Mk 10,51).

Drugi raz tytul Rabbouni pojawia si¢ w Ewangelii Janowej w dialogu zmar-
twychwstalego Chrystusa z Marig Magdalena:

Jezus rzekt do niej: «Mario! » (Mariam). A ona obrociwszy sie, powiedziata do Niego po
hebrajsku (Hebraisti): «Rabbuni» (Rabbouni), to znaczy [M6j] Nauczycielu!” (Didaskale;
J20,16).

Tytut Jezusa Rabbouni jest grecka transkrypcja semickiego okreslenia
ribboni. Objasnienie dolaczone przez ewangeliste: ,,Maria powiedziata po
hebrajsku (Hebraisti)”— zdaje si¢ sugerowac, ze Rabbouni jest okreSleniem
pochodzenia hebrajskiego. Musimy jednak pamigtac, ze przystowek Hebra-
isti uzywany byl w Nowym Testamencie nie tylko w sensie §cistym (,,hebraj-
ski”), ale takze na okreslenie tego, co nie-greckie: nie-Grekow i nie-greckie-
go jezyka?’.

24 Zob. Mt 26,25.49; Mk 9,5; 11,21; 14,45; 7 1,38.49; 3,2.26; 4,31; 6,25;9,2; 11,8.

2 Por. S. Segert, The languages of historical Jesus, ,,Communio Viatorum” 44(2002) 2, s. 163.
% Por. K. Baranowski, dz. cyt., s. 51.

27 Por. S. Segert, dz. cyt., s. 163.
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Stowo rabbouni pochodzi od ribbén (,,pan”, ,,mistrz”, ,nauczyciel”’)*® i wy-
stepuje w greckich manuskryptach w kilku wariantach?’. R. Popowski sugeruje,
ze rabbouni jest forma hiperboliczng uzyta zamiast popularnego w Ewangeliach
tytutu rabbi*®. Natomiast K. Baranowski uwaza, ze ribbon jest aramejskim odpo-
wiednikiem hebrajskiego stowa rab, zbudowanym z tego samego rdzenia r-b-b
z dodatkiem formantu —én?!.

Istnieje jednak drobna roznica miedzy aramejskim stowem ribboni a jego
grecka transkrypcja. Samogtoska ,,a” (,,alfa”) w okresleniu rabbouni nie ma
z pewnoscig zrodta w semickim ,,i” (,,chireq”), ale pochodzi raczej od samogto-
ski ,,a” (,,patach”) w stowie rab. Natomiast koncowe ,,i” (,,jota””) w tytule rabbo-
uni odpowiada przyrostkowi dzierzawczemu pierwszej osoby liczby pojedynczej
(,,moj nauczyciel”), analogicznie jak ,,i” w zakonczeniu stowa rabbi.

Gdyby ewangelista Jan chciat przekaza¢ dialog zmartwychwstatego Chry-
stusa z Marig Magdaleng w czystej greczyznie, musiatby uzy¢ dwoch greckich
stow: Maria 1 Didaskalos, a gdyby po hebrajsku — stow Miriam 1 Rabbi. Tym-
czasem uzyt stow aramejskich, Mariam i Rabbouni. Biblisci sadza, ze stalo si¢
tak dlatego, poniewaz starozytny Kosciot — kierujac si¢ szacunkiem — zachowat
stowa dialogu z pierwszej chrystofanii po zmartwychwstaniu w najbardziej pier-
wotnej, oryginalnej wersji, czyli po aramejsku i tak tez zapisat je pdzniej redak-
tor. Prawdopodobnie z tego powodu tytutem Jezusa w innych perykopach jest
rabbi, natomiast w J 20,16 (i z szacunku réwniez w Mk 10,51) rabbouni, czyli
w ojczystym jezyku Jezusa. Jan natychmiast przettumaczyt to stowo na jezyk
zrozumiaty dla czytelnikow, czyli grecki: ,,Rabbouni, to znaczy: [Mo6j] Nauczy-
cielu! (ho legetai Didaskale).

Abba

Imieniem wlasnym Boga w Starym Testamencie bylo JHWH, ktére w Biblii
hebrajskiej wystepuje 6828 razy. Izraelici zastgpowali je zwykle w mowie, z sza-
cunku dla imienia Bozego (Wj 20,7; Pwt 5,11), stowem ’Adonay (,,moj Pan”).

2 Koncowka -on jest podobna do koncowki —on w takich stowach jak np. ga ‘on (,,$wietnos¢”)
1 h#tazon (,,widzenie”).

¥ Rabbounei, rabboni, rabbonei, rabboni. Por. K. Baranowski, dz. cyt., s. 51.

30 Por. R. Popowski, Wielki stownik grecko-polski Nowego Testamentu. Wydanie z peing lokali-
zacjg greckich hasel, kluczem polsko-greckim oraz indeksem form czasownikowych, Warszawa 1997,
S. 543; por. tez: R. Buth, Ch. Pierce, Hebraisti in ancient texts: Does Hebraisti ever mean “Aramaic”?,
w: The language environment of first century Judaea, ed. R. Buth., R. Notley, Leiden 2014, s. 100.

31 Por. K. Baranowski, dz. cyt., s. 51; G. Dalman sugeruje, ze istnialty dwa warianty tego
samego stowa aramejskiego, ribbon w dialekcie wschodnim i rabbon (blizsze rab) w dialekcie za-
chodnim jezyka aramejskiego; por. G. Dalman, Grammatik des jiidisch-paldstinischen Aramdisch
nach den Idiomen des paldstinischen Talmud, des Onkelostargum und Prophetentargum und der
Jjerusalemische Targume, Leipzig 1905, s. 176.
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Tytut ten podkreslat raczej autorytet Boga anizeli Jego bliskos¢. Bog Jahwe byt
Ojcem dla Izraela i ta idea byta w Narodzie Wybranym mocno zakorzeniona, nie-
mniej jednak rzadko byt On wprost nazywany Ojcem??. Zdarzato sie, ze autorzy
natchnieni porownywali Go do ojca ziemskiego (np. Prz 3,12; Ps 103,13) lub tez
podkreslali jego ojcowski autorytet (np. 1z 45,9-11; 64,7).

Sytuacja zmienita si¢ wraz z nadejSciem Nowego Testamentu. Praktycznie
zanikneto imi¢ JHWH, natomiast pojawity si¢ nowe imiona Boga. Jednym z nich
byto ,,0Ojciec” (patér) jako okreSlenie Ojca Jezusa i Ojca ludzi*®. Jezus wielo-
krotnie dawat do zrozumienia, ze Bég jest Jego Ojcem w bardzo wyjatkowym
i szczegolnym znaczeniu, i potwierdzat czynigc wyrazne rozroéznienie pomiedzy
formutami: ,,m6j Ojciec” (np. Mt 7,21; Lk 2,49; 22,29) i ,,wasz Ojciec” (np. Mt
5,45; £k 12,32)*.

W Biblii Nowego Testamentu Jezus nazywa zawsze swojego Ojca patér (ho
pater), z jednym wszakze wyjatkiem, podczas modlitwy w Ogrodjcu:

,-..] Jezus mowit: «Abba, Ojcze (Abba ho patér), dla Ciebie wszystko jest mozliwe, zabierz
ten kielich ode Mnie! Lecz nie to, co Ja chcg, ale to, co Ty [niech si¢ stanie]»” (Mk 14,36).

Abba jest grecka transkrypcja aramejskiego stowa ‘abba’. Bezposrednio po
nim ewangelista podal, prawdopodobnie ze wzgledu na niezydowskich czytelni-
kow, jego grecki ekwiwalent (Abba ho patér).

Stowo ‘abba’ pochodzi od rzeczownika ’ab (,,0jciec”). Koncowka -a’ stuzy
w jezyku aramejskim do budowy wolacza; jednoczesnie nadaje ona terminowi
’ab forme okreslona (,,0jcze!”; por. malka’w Dn 2,4: ,,0 krolu!”)*,

G. Kittel uwaza, ze terminu ‘abbd’ zasadniczo nie uzywano w konteks$cie
religijnym, ale jedynie w relacjach miedzyludzkich i rodzinnych. Gdy niekiedy
zdarzato sie uzy¢ tego okreslenia w sensie religijnym, zaraz dotagczano dopowie-
dzenie, ze nie chodzi o relacje rodzinne (np. Targum do Hi 34,36n: ,, 'abba’, ktéry
jest w niebie”).

32 Por. H. Ringgren, ‘ab, w: Theological dictionary of the Old Testament, vol. 1, ed. by J. Bot-
terweck, H. Ringgren, Grand Rapids 1974.

3 Wybrana literatura tematu: J. Krecidto, Ojcostwo Boga w Biblii, w: Tylko stuzyé. Ksigga
Jjubileuszowa dedykowana ks. prof. dr. hab. Stanistawowi Urbanskiemu, t. 2, red. W. Galazka, War-
szawa 2016, s. 31-38; P. Labuda, Bog Ojciec w mysli apostota Pawta, w: Bog Ojciec, red. P. La-
buda, Tarnéw 2015 (Zrodto Wody Zywej, t. 2), s. 125-157; M. Bednarz, Bég Ojciec w przekazie
czterech Ewangelii, [w:] Bog Ojciec, red. P. Labuda, Tarnéw 2015 (Zrédto Wody Zywej, t. 2), s. 75-
123; S. Zarzycki, Pelnia objawienia si¢ Boga jako Ojca, ,,Communio” 35 (2015) 1 (189), s. 71-96;
Go6zdz K., Bog, Ojciec Jezusa Chrystusa, w: Bog — Ojciec wszystkich, red. K. Go6zdz, J. Lekan,
Lublin 1999 (Duszpasterskie Wyktady Akademickie), s. 101-122.

3 Por. P. Ternant, Ojcowie — Ojciec, w: Stownik teologii biblijnej, dz. cyt., s. 626.

35 W jezyku hebrajskim wotacz i formg¢ okre$long tworzy si¢ przy pomocy rodzajnika okre-
$lonego ha-.

3¢ Por. G. Kittel, Abba, w: Theological dictionary of the New Testament, t. 1, ed. by G. Kittel,
G. Friedrich, Grand Rapids 1981, s. 5.
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Kittel podaje tez za Zahnem, iz wedlug Jana Chryzostoma, Teodoreta i Teo-
dora Lektora male dzieci uzywaly aramejskiej formy wotacza ‘abba’, kiedy
zwracaly si¢ do swoich ojcéw. Tym samym stowo ‘abba’ nabieraloby nowego
znaczenia, nie tylko zwyktego ,,0jcze!”, ale takze — niosgcego duzy tadunek emo-
cjonalny wotania dziecka, pelnego intymnosci i zazytosci.

W podobnym kierunku zmierzaja uwagi lingwistow, ktorzy uwazajg, ze ara-
mejskie stowo ‘abba’ moze by¢ forma dziecigcego gaworzenia podobnego do
greckiego papa®. W tym sensie mozna by ‘abbd’ thumaczy¢ jako ,tatusiu”. Jak
jednak powiazac to z faktem, iz u poczatku stowa ‘abbd’stoi termin ‘ab, a wigc
tytut wyrazajacy respekt i nadawany kaptanom, prorokom, wladcom, ojcom ro-
dow i panom?

Jak wspomniano wczesniej, stowa ‘abbd’ uzywano wylacznie w kontekscie
$wieckim i rodzinnym, a prawie nigdy w religijnym, w odniesieniu do Jahwe.
Novum Jezusowe polegato na tym, iz zaadaptowat On do Boga termin, ktory dla
Jemu wspotczesnych brzmiat swojsko 1 nie wprowadzat atmosfery powagi i re-
spektu, poniewaz na co dzien byl uzywany przez dzieci w zydowskiej rodzinie.
Innymi stowy, Jezus uzyt w odniesieniu do Boga prostego jezyka, takiego, jakim
dziecko zwracato si¢ do swojego ojca’®.

Ta dziecigca nuta w glosie Jezusa jest wyraznie obecna w badanym fragmen-
cie Mk 14,36. Jezus zwraca si¢ do swojego Ojca jak dziecko do tatusia proszac
0 pomoc i wsparcie: ,,Abba, Ojcze, dla Ciebie wszystko jest mozliwe, zabierz ten
kielich ode Mnie! Lecz nie to, co Ja chcg, ale to, co Ty [niech si¢ stanie]”.

W Ewangeliach Jezus zwrocit sie¢ do swojego Ojca tylko jeden raz stowem
Abba (Mk 14,36). Jednak biblisci sadza, ze we wszystkich tych aklamacjach,
w ktorych Jezus mowit do Boga ho patér®®, pater*®, ho pater mou*, albo nawet
patér hemon®, de facto uzywat On stowa ‘abba’.

Fraze ,,Abba, Ojcze (4bba ho patér)” powtdrzyt tez dwukrotnie apostot Pa-
wet. W Liscie do Rzymian uzmystawia czytelnikom, iz wszyscy ci, ktorzy podle-
gaja Prawu, przypominajg petnych leku niewolnikow; natomiast ci, ktorzy przez
chrzest wchodzg do rodziny Bozej, wstepuja do niej nie jako niewolnicy, ale
otrzymujg ducha adopcji i przystepuja do wspdlnoty jako synowie. Instynkt du-
chowy podpowiada im, aby patrzac na Boga zwracac si¢ do niego po synowsku,
,, Abba”*:

37 Por. G. Schrenk, Pater, w: Theological dictionary of the New Testament, 1. 5, dz. cyt., s. 985.

¥ Por. G. Kittel, dz. cyt., s. 6.

¥ Zob. Mt 11,26;J 5,35.

“ 7ob. Mt 11,25; Ek 11,2; 23,34; J 11,41; 12,27n; 17,5.

41 Zob. Mt 26,39.42.

42 Zob. Mt 6,9.

4 Por. W. MacDonald, Komentarz biblijny do Nowego Testamentu, Jastrzgbie Zdrdj 2005,
s. 456.
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,»Wszyscy ci, ktorych prowadzi Duch Bozy, sg synami Bozymi. Nie otrzymali$cie przeciez du-
cha niewoli, by si¢ znowu pograzy¢ w bojazni, ale otrzymali$cie ducha przybrania za synow,
w ktérym mozemy wota¢: Abba, Ojcze! (4bba ho pater; Rz 8,14-15).

W drugim fragmencie Listu do Galatow Pawet uswiadamia czytelnikom,
ze niewolnikowi nie wolno tytulowa¢ swego pana ,,0jcze”. Natomiast w kregu
Chrystusa jest inaczej: Duch Swiety przybliza wielka godnos¢ tym, ktorzy stali
si¢ synami Bozymi i uczy ich, Ze powinni mowi¢ do Boga ,,Abba’:

,»,Na dowod tego, ze jestescie synami, Bog wystat do serc naszych Ducha Syna swego, ktory
wola: Abba, Ojcze! (4dbba ho patér; Ga 4,6).

Uczeni sadza, ze imi¢ Boga Abba moze stanowi¢ w obu tych Listach remini-
scencje liturgiczng i nawigzywac¢ do poczatku modlitwy ,,0jcze nasz”*. Zwraca-
ja tez uwage, ze obecnos$¢ w tekstach Pawta tytutu, jakim Jezus okreslat swojego
Ojca i zwracat si¢ do Niego, jest swiadectwem, iz wspdlnota wczesnochrzesci-
janska zapamigtata stowo Abba jako stowo samego Jezusa®, a Jego uczniowie
zwracajac sie¢ w taki sposob do Boga upewniaja si¢, ze maja udziat w synostwie
i dziedzictwie swojego Pana.

Obie te perykopy $wiadcza tez, ze okreslanie Abba, charakterystyczne tyl-
ko dla Jezusa, stato si¢ tez wymownym rysem tych, ktorzy w Niego uwierzyli.
Nie chodzi przy tym jedynie o literalny aspekt stowa Jezusa, ale o jego glebo-
ki wydzwiek. Dla Zydéw ‘abba’ wskazywato na bliska i zazylg relacje dziecka
z Ojcem. Uzywajac tego stowa, Jezus objawia swoj prawdziwy zwiazek z Bo-
giem, a wprowadzajac w te rzeczywistos¢ swoich uczniow — odstania, Kim jest
naprawde Bog: nie jest On dalekim Panem egzystujacym w swojej niedostgpne;j
transcendencji, ale Kim$ niezwykle bliskim*.

Tak wiec okreslenie Abba jest w istocie podstawowym, najbardziej funda-
mentalnym stowem prawdy w objawieniu Jezusa, a jednocze$nie wyznaniem ca-
tego Kosciota. Moze na to wskazywaé czasownik krazo (,,wotac”) powtarzajacy
si¢ w obu tekstach Pawlowych.

Jezus zaczerpnat prosty, wrecz kolokwialny jezyk z bliskich relacji rodzin-
nych i uzywajac stowa, ktore kazdego dnia rozlegalo si¢ w izraelskich domo-
stwach, bez wahania zastosowal je w odniesieniu do swojego Ojca. Mowigc
inaczej, stowem Abba Jezus odstonit swoja uczuciowa zazytos¢ z Ojcem, a jed-
nocze$nie niepomiernie skrocit dystans dzielacy jego uczniow, dzieci Boga, od
Niego samego.

4 Por. G. Kittel, dz. cyt,, s. 6.
45 Uczeni zaliczajg stowo Abba do ipssissima verba lesu.
4 Por. J. Dunn, Romans 1-8. Dallas 2002 (Word Biblical Commentary, vol. 38a), s. 453.
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Warto nadmienié, iz termin ‘abba’ tworzy aramejskie imi¢ ,,Barabasz”.
Bar-"abba’ (w greckiej transkrypcji Barabbas) znaczy tyle co ,,syn ojca”
(Mt 27,16).

Podsumowanie

W powaznym studium nad greckim Nowym Testamentem trzeba uwzgledni¢
wielorakie jezykowe podloze tekstow biblijnych, poniewaz rzymska Palestyna
w [ wieku po Chr. byta krajem wielu jezykoéw. Jednym z nich byt jezyk arame;j-
ski. W tym jezyku mowit na co dzien Jezus, po aramejsku zapisywano krazace
wsrod ludzi Jego logiony i tym tez jezykiem postugiwaly si¢ pierwsze wspdlnoty
chrzescijanskie?’. Nie dziwi wiec, ze pisarze biblijni mieli zwyczaj zapisywaé
greckimi literami nie tylko nazwy osobowe i geograficzne, ale takze wyrazenia
1 stowa pospolite.

Przedmiotem niniejszego opracowania byty aramejskie okreslenia odnoszace
si¢ do Boga i do Chrystusa, przekazane w greckim teks$cie Nowego Testamentu.
Sa to trzy okreslenia:

— Messias (J 1,41; 4,25); greckim odpowiednikiem jest Christos;

— Rabbouni (J 20,16; Mk 10,51); greckim odpowiednikiem jest Didaskale;

— Abba (Mk 14,36; Rz 8,15; Ga 4,6); greckim odpowiednikiem jest ko patér.

To ostatnie okreslenie rdzni si¢ znaczeniowo od podanego przez autorow na-
tchnionych greckiego rownowaznika. Pochodzac z jezyka codziennego, w zaska-
kujacy sposob odstania prawde o Bogu.

Jak wspomniano, w Nowym Testamencie wystepuje wiele pospolitych stow
i wyrazen aramejskich, a takze aramejskich antroponimoéw i toponiméw. Wyma-
gaja one osobnego opracowania.

“Mary of Magdala said to him in Hebrew, «Rabbouni»” (John 20:16). “Rab-
bouni” and other Aramaic words referring to the God/Christ in the Greek
New Testament

Summary

Everyone who studies the New Testament Bible must take into account its Aramaic backgro-
und that results from several factors:

— the Aramaic language was very popular in Roman Palestine during the first century A.D.;

— the Aramaic was Jesus’ mother tongue;

— Jesus’ teaching was being recorded in Aramaic and then it circulated among the people;

— the oldest Church consisted of Aramaic speaking communities.

47 Por. P. Ostanski, dz. cyt., s. 54-55.
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It is worth remembering that the New Testament authors, when working on the Greek Gospels,
they were following their Aramaic language habits. The effects of them were aramaisms in the
Greek texts, Aramaic sentence constructions and even Aramaic words rendered by Greek letters.

The aim of this paper was to investigate the Aramaic words referring to the God/Christ in the
Greek text of the New Testament. Three Aramaic words were analysed:

— Messias (John 1:41; 4:25); Greek equivalent is Christos;

— Rabbouni (John 20:16; Mk 10:51); Greek equivalent is Didaskale;

— Abba (Mk 14:36; Rom 8:15; Gl 4:6); Greek equivalent is /o patér.

The last term is semantically different from its Greek equivalent. Being derived from everyday
language, it reveals the truth about God in a surprising way.

Keywords

Aramaic, the Greek New Testament, Messiah, Teacher, Father

Stowa kluczowe

jezyk aramejski, grecki Nowy Testament, Mesjasz, Nauczyciel, Ojciec
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Prymasowski Instytut Kultury Chrzescijanskiej w Bydgoszczy

Napiecie miedzy wyborem bogactwa lub ubo6stwa
w perspektywie krolestwa Bozego (Lk 18, 18-30)>

Przyjdzcie do Mnie wszyscy, ktorzy utrudzeni i obcigzeni jestescie, a Ja was
pokrzepie. [...] uczcie sie ode Mnie, bo jestem cichy i pokornego serca (Mt 11,
28-29). Bgdzcie [...] doskonali, jak doskonaly jest wasz Ojciec niebieski (Mt 5,
48). Tymi stowami Jezus zachgcal przygodnie spotykanych ludzi do gruntow-
nej przemiany serca. Inspirowat ich do autentycznej $wigtosci i poboznosci, do
pokory i czystosci. Namawiatl do pdjscia drogg Ewangelii. Glosit rowniez: Nie
mozecie stuzy¢ Bogu i Mamonie (Mt 6, 24; Lk 16, 13). Starajcie si¢ najpierw
o krolestwo Boga i o Jego sprawiedliwosé, a [...] wszystko bedzie wam dodane
(Mt 6, 33). Nauczat takze: Nie gromadzcie sobie skarbow na ziemi (Mt 6, 19). Nie
martwcie si¢ o swoje Zycie, o to, co macie jesc¢ i pi¢, ani o swoje cialo, czym sig
macie przyodziaé (Mt 6, 25).

Swoich nasladowcow uwrazliwial zatem, by z grona wielu wartosci wy-
bierali nie doczesne, lecz wieczne, nie materialne, lecz duchowe, i oczywiscie
nie zto, lecz dobro. Zachecat ich takze, by chodzili nie przestronng drogq przy-
jemnosci 1 uciech zyciowych, lecz wgskq sciezkg wyrzeczen (Mt 7, 13-14), by
przechodzili nie przez szerokq brame wygod i zabaw, lecz przez ciasng furtke
poswigcen (Mt 7, 13-14; Lk 13, 24). Chciat wigc, by Jego nasladowcy wybiera-
li raczej ubdstwo niz bogactwo, mogace by¢ przeszkodg na drodze do zbawie-
nia (Mk 10, 17-31; Mt 19, 16-30; Lk 18, 18-30), raczej poboznie przezywang
chorobe niz zdrowie, mogace by¢ przyczyng potegpienia (Mt 5, 29-30; Mk 9,

! Jarostaw Cwikta, dr teologii biblijnej, absolwent Prymasowskiego Instytutu Kultury Chrze-
Scijanskiej w Bydgoszczy, Podyplomowych Studiow Teologicznych na WT UAM w Poznaniu oraz
Podyplomowych Studiow Pedagogicznych dla Teologéw na WT UAM w Poznaniu. Od 2011 r. pro-
wadzi zajecia z Pisma Swictego w Prymasowskim Instytucie Kultury Chrzescijanskiej w Bydgosz-
czy. Od 2013 roku nalezy do Stowarzyszenia Biblistow Polskich.

% Niniejszy artykut powstal w oparciu o drobny fragment dysertacji doktorskiej ,,Przestroga
przed nadmiernym bogactwem w Nowym Testamencie. Studium zrédtowo-poréwnawcze”, ktdra
to dysertacje autor artykulu obronit na WT UAM w Poznaniu w 2001 roku. W poréwnaniu do
»oryginatu” zostal on jednak bardzo mocno zmieniony, gruntownie przepracowany i poglebiony
o nowe wyniki badan.
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43-48) i wreszcie raczej samotnos¢ niz towarzystwo grzesznikow, szerzacych
zgorszenie i zto (Lk 17, 1-2).

Z ubolewaniem jednak stwierdzal, ze wielu ludzi odrzuca or¢dzie o krole-
stwie Bozym i kpi z Jego rad ewangelicznych. A do grona Jego najzacieklejszych
oponentdw, wrecz wrogow, nalezeli ludzie majetni. Ewangelisci w swoich za-
pisach kanonicznych nie probowali ukrywac tego faktu. Mato tego, wielokrot-
nie podkreslali, ze Jezusowi z trudem przychodzito ewangelizowanie bogatych.
Szczegolnie wiele krytycznych stow pod adresem bogaczy odnotowat Lukasz, na
przyktad: /Bog] bogaczy odprawia z niczym (Lk 1, 53), [...] biada wam boga-
czom, bo odebraliscie juz waszq pocieche (Lk 6, 24). Trzeci Ewangelista odno-
towat nie tylko pojedyncze zdania wymierzone w bogaczy, ale i obszerne frag-
menty, na przyklad: zapis kanoniczny o chciwosci (Lk 12, 13-21), przypowies¢
o bogaczu i Lazarzu (Lk 16, 19-31), perykope o uczcie (Lk 14, 15-24; par. Mt 22,
1-14) czy tez tekst o bogaczu poszukajacym drogi do zbawienia (Lk 18, 18-30;
par. Mk 10, 17-31; Mt 19, 16-30).

Szczegolnie interesujacym jest ten ostatni. Jest on bowiem relacja ze spotka-
nia Jezusa z bogatym dostojnikiem. Jest relacjg ze spotkania, podczas ktérego
Chrystus w bardzo ostrych stowach zganit bogaczy: Jak trudno tym, ktorzy majg
dostatki, wejs¢ do krolestwa Bozego. Latwiej jest wielbtqdowi przejs¢ przez ucho
igielne, niz bogatemu wejs¢ do krolestwa Bozego (Lk 18, 24-25).

Zapis kanoniczny o bogaczu poszukajacym drogi do zbawienia (Lk 18, 18-
30; par. Mk 10, 17-31; Mt 19, 16-30) jawi si¢ wigc jako ostre upomnienie wy-
mierzone w ludzi majetnych. Jawi si¢ jako ostre ostrzezenie, iz karg dla nich za
grzeszne przywiazanie do dobr materialnych bedzie potepienie wieczne. Posiada
on zatem wyrazny wydzwigk parenetyczny. Ale nie tylko. Jest on bowiem row-
niez apoteoza ubostwa i ubogich, jest pochwatg dla tych wszystkich, ktorzy nie
zawahali si¢ porzuci¢ wygdd i bogactwa, i poszli drogag Ewangelii.

Z tego wzgledu, ze ludzie wszystkich czasow byli, sg i beda zobowiazani do
dokonywania wyborow migdzy Bogiem a Mamong, mi¢dzy zbawieniem a potg-
pieniem oraz migdzy bogactwem a ubostwem, warto zaglebic sie w jego tresc i na
nowo odczyta¢ jego przestanie.

W niniejszym artykule zostanie zatem przeanalizowana perykopa o boga-
czu poszukajacym drogi do zbawienia (Lk 18, 18-30). Dla przejrzystosci artykut
zostanie podzielony na trzy czesci. W pierwszej czesci zostang przedstawione
zagadnienia literackie, w drugiej — semantyczne, w trzeciej za§ — teologiczne.

W pierwszej czesci zostang wigc wytyczone granice zapisu kanonicznego
Lk 18, 18-30 i syntetycznie zaprezentowany jego kontekst oraz struktura. Z ko-
lei w drugiej czgsci objasnione zostang najbardziej kluczowe zwroty i terminy,
ktére na pdzniejszym etapie badan umozliwig petniejsze odczytanie analizowa-
nej perykopy. I wreszcie w trzeciej czgéci przedstawiona zostanie nauka wyply-
wajaca z omawianego tekstu Lk 18, 18-30.
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I. Zagadnienia literackie zapisu kanonicznego Lk 18, 18-30

Perykopa o bogaczu poszukajagcym drogi do zbawienia zachodzi w trzech
Ewangeliach kanonicznych, a mianowicie: w Ewangelii Marka (Mk 10, 17-31),
Mateusza (Mt 19, 16-30) i Lukasza (Lk 18, 18-30). Przyjmuje sie, ze wersja
Marka jest najstarsza i postuzyta jako zrodto zaré6wno Mateuszowi®, jak i Luka-
szowi. Byloby jednak duzym naduzyciem stwierdzenie, jakoby Mateusz i Lu-
kasz skopiowali tekst Marka. Materiat bowiem, ktory przejeli od niego, najpierw
opracowali pod katem swoich zatozen teologicznych, a nastgpnie zapisali wita-
snym stylem i jezykiem. W efekcie zredagowali teksty, ktore posiadaja wszystkie
cechy, charakterystyczne dla catych ich Ewangelii. Zredagowali teksty, ktore sg
— koniecznie nalezy to podkresli¢ — tylko podobne do zapisu Marka, ale nie iden-
tyczne z nim’. Juz bowiem pobiezna lektura trzech wersji perykopy o bogaczu
poszukujacym drogi do zbawienia (Mk 10, 17-31;. Mt 19, 16-30; Lk 18, 18-30)
pozwala stwierdzi¢, ze r6znig si¢ one miedzy soba. Pozwala stwierdzi¢, ze r6znia
sie¢ nawet w bardzo istotnych kwestiach, jak chociazby w kwestii statusu i wieku
cztowieka, ktory przyszedt do Jezusa po porade duchowa, czy tez w kwestii rady-
kalnych wymagan, jakie Jezus przedstawil swojemu rozmowcy.

I wiasnie tym dwom niezwykle waznym zagadnieniom, odmiennie odnoto-
wanym przez synoptykow, koniecznie nalezy si¢ teraz doktadniej przyjrzeé. Tyl-
ko bowiem po doktadnym przeanalizowaniu tychze dwoch kwestii bedzie mozna
pOzniej, po pierwsze, w precyzyjny sposob nadac tytut kazdej z wersji omawiane;j
perykopy, po drugie, bedzie mozna ustalié, kto i kiedy odcisnal radykalne pigtno
na omawianej perykopie: czy uczynit to juz Jezus, czy moze dopiero wspolnota
Kosciota badz ewangelisci, a co si¢ z tym laczy, bedzie rowniez mozna odpowie-
dzie¢ na najwazniejsze pytanie: czy zrelacjonowane w analizowanej perykopie
spotkanie rzeczywiscie si¢ odbylo. Oczywiscie nie trzeba dodawac, ze ustalenie
tych faktow jest wielce niezbedne dla wlasciwego uchwycenia przestania teolo-
gicznego, wynikajacego z omawianej perykopy. Ale po kolei.

Marek swoja perykope o bogaczu poszukujacym drogi do zbawienia rozpo-
czat od wzmianki, ze do Jezusa po porade przyszedt anonimowy, blizej niezna-
ny rozmowca. Rozmowce tego okreslit bowiem jedynie pewnym cziowiekiem

3 Zob. S. Gadecki, Wstep do Ewangelii synoptycznych, Gaudentinum, Gniezno 1992, s. 64-65;
M. Wolniewicz, Ewangelia wedtug Mateusza, w: PSSiNT, t. IV, red. M. Peter (ST), M. Wolniewicz
(NT), Ksiggarnia $w. Wojciecha, Poznan 1998, s. 62; J. Homerski, Ewangelia wedlug sw. Mateusza.
Wstep — przeklad z oryginatu — komentarz, Pallottinum, Poznan — Warszawa 1979, s. 274.

4 Zob. S. Gadecki, Wstep do Ewangelii synoptycznych, dz. cyt., s. 113; M. Wolniewicz, Ewan-
gelia wedlug Lukasza, w: PSSiNT, t. IV, red. M. Peter (ST), M. Wolniewicz (NT), Ksiggarnia $w.
Wojciecha, Poznan 1998, s. 199; F. Gryglewicz, Ewangelia wedtug sw. Lukasza. Wstep — przektad
z oryginatu — komentarz, Pallottinum, Poznan — Warszawa 1974, s. 285.

3 Zob. K. Aleksandryjski, Ktory czlowiek bogaty moze byé¢ zbawiony? (t. J. Czuj; wstep
i opracowanie — J. Naumowicz), Wydawnictwo M, Krakow 1999, s. 51.
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(Mk 10, 17)8. Co prawda, dodat jeszcze, ze 6w cztowiek byt bardzo bogaty (Mk
10, 22), jednak nie odnotowat, czy byl on cztowiekiem mlodym, czy starym.
Z kolei Mateusz w swojej perykopie powtorzyt za Markiem, ze interlokutorem
Jezusa byl anonimowy czlowiek, jednak w przeciwienstwie do Marka spre-
cyzowal, i to az dwukrotnie, ze 6w czlowiek byt miodzienncem (Mt 19, 20)’
i to bardzo bogatym mtodziencem (Mt 19, 22). Natomiast Lukasz w wersecie
otwierajagcym omawiang perykope zapisat, ze do Jezusa przyszed! nie kto$ ano-
nimowy, mato znaczgcy — jak odnotowali to Marek i Mateusz — lecz dostojnik
(Lk 18, 18)* i to bardzo bogaty dostojnik (Lk 18, 23). Jednak prézno w jego
Ewangelii, podobnie jak w Ewangelii Marka, szuka¢ informacji na temat wieku
owego dostojnika.

Z powyzszej analizy wynika wigc, ze tylko Mateusz nazwat mlodziencem
bohatera omawianej perykopy. A zatem nalezy stwierdzi¢, ze powszechnie zna-
na nazwa: perykopa o bogatym miodziencu, tak na dobra sprawe nie powinna
by¢ stosowana ani w przypadku zapisu zachodzacego w Ewangelii Marka, ani
w przypadku tekstu odnotowanego w Ewangelii L.ukasza. Marek i Lukasz nic
bowiem nie wspominaja o bogatym mlodziencu w swoich wersjach omawiane;j
perykopy.

Jak wigc nalezatoby zatytutowaé poszczegdlne wersje analizowanej peryko-
py? Otoz, wersje zachodzaca w Ewangelii Marka nalezatoby nazywac tekstem
o bogaczu poszukajacym drogi do zbawienia. Z kolei perykope odnotowang przez
Mateusza powinno nazywac si¢ tekstem o bogatym mlodziencu poszukajacym
drogi do zbawienia i wreszcie tekst zredagowany przez Lukasza powinno nazy-
wac si¢ fragmentem o bogatym dostojniku poszukajacym drogi do zbawienia.
Tylko bowiem tak sformutowane tytuty perykop w peini oddaja zawarta w nich
tres¢. Tylko tak sformutowane tytuly wiernie trzymaja si¢ faktow.

Jak juz wspominano, druga wazna rozbiezno$¢ zachodzaca migdzy synopty-
kami, gdy chodzi o analizowang perykope, dotyczy wymagan, jakie Jezus przed-

¢ Zob. J. Gnilka, Das Evangelium nach Markus, St. Benno—Verlag, Leipzig 1980, s. 85;
M. Wolniewicz, Ewangelia wedlug Marka, w: PSSiNT, t. IV, red. M. Peter (ST), M. Wolniewicz
(NT), Ksiggarnia $w. Wojciecha, Poznan 1998, s. 118; H. Langkammer, Ewangelia wedfug sw.
Marka. Wstep — przekiad z oryginatu — komentarz, Pallottinum, Poznan—Warszawa 1977, s. 244.

7 Zob. P. Gaechter, Das Matthdus Evangelium. Ein Kommentar, Tyrolia—Verlag, Innsbruck—
Wien—Miinchen 1962, s. 622-623; W. Grundmann, Das Evangelium nach Matthdus. Theologischer
Handkommentar zum Neuen Testament, Evangelische Verlagsanstalt, Berlin 1968, s. 431; J. Gnilka,
Das Evangelium nach Markus, dz. cyt. s. 85; T. Loska, Ewangelia wedlug sw. Mateusza. Ksigga
wypelnionych obietnic Bozych, Ksiggarnia $w. Jacka, Katowice 1995, s. 189.

8 Zob. G. Schiwy, Weg ins Neue Testament. Kommentar und material. Das Evangelium nach
Matthdius, Markus und Lukas, Bd. 1, Echter—Verlag, Wiirzburg 1966, s. 364; S. Légasse, L’ appel
du riche (Marc 10, 17-31 et paralléles). Contribution a | ’étude des fondements scripturaires de
[ “état religieux, Beauchesne, Paris 1965, s. 99; J. Ernst, Das Evangelium nach Lukas, St. Benno
— Verlag GmbH, Leipzig 1977, s. 339; K. Romaniuk, A. Jankowski, L. Stachowiak, Komentarz
praktyczny do Nowego Testamentu, t. 1, Pallottinum, Poznan—Krakow 1999, s. 377.
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stawil swojemu rozmowcy. A dotyczy ona stéw zwigzanych z konieczno$cia
sprzedania przez niego majatku i rozdania pienigdzy ubogim, by potem mogh
p6js¢ droga Ewangelii. Stowa te bowiem inaczej odnotowali Marek i Mateusz,
a inaczej Lukasz.

Na wstepie trzeba jednak doda¢, ze Chrystus nigdy takich wymagan nie sta-
wiat tym, ktorych powotywat. Z lektury tekstow Ewangelii wynika bowiem, ze
Jezus, powotujac Piotra i Andrzeja, Jana i Jakuba (Mk 1, 16-20; Mt 4, 18-22; L.k
5,4-11) czy Mateusza (Mk 2, 13-14; Mt 9, 9; £k 5, 27-28) — by wspomnie¢ tylko
bohaterow najbardziej klasycznych tekstow powotaniowych Nowego Testamen-
tu — nie zazadat od nich, aby sprzedali swoje majatki i rozdali pienigdze ubogim,
zanim podaza droga Ewangelii. A jednak z omawianej perykopy wynika, ze wta-
$nie takie wymagania przedstawil swojemu, styngcemu z bogactw, rozmowcy.
Rodzi si¢ pytanie, dlaczego tylko jemu? Rodzi si¢ nastgpne pytanie, dlaczego
ewangelisci niejednomys$lnie odnotowali te radykalne wymagania? Wedtug bo-
wiem Marka, a za nim Mateusza, Jezus zobowiazat swojego interlokutora, by
ten sprzedal, co ma, pieniadze rozdat ubogim i poszedt droga Ewangelii. Z kolei,
zdaniem Lukasza, Jezus byl jeszcze radykalniejszy. Zobowigzal bowiem boga-
cza, by ten sprzedal, wszystko, co ma —z akcentem na wszystko — pienigdze rozdat
ubogim i poszedt droga Ewangelii®.

Odpowiadajac wigc na wszystkie wyzej postawione pytania, nalezy stwier-
dzi¢, ze stowa sprzedaj, co masz i rozdaj ubogim na pewno nigdy nie padty z ust
Jezusa. Nalezy stwierdzi¢, ze to nie Jezus, lecz Marek jest ich autorem. A zatem
to Marek — autor najstarszej wersji omawianej perykopy — odcisngl na niej ra-
dykalne pigtno. Ten za$ radykalizm, w niezmienionej formie, przejat od niego
Mateusz, a Lukasz dodajac stowo wszystko — jeszcze bardziej wyostrzyl. Oczy-
wiscie wszystkie te wnioski nie zmierzaja do zakwestionowania historycznosci
spotkania Jezusa z dostojnikiem. To spotkanie z pewnoscia si¢ odbyto i podczas
tego spotkania z pewnoscig doszto do odrzucenia powotania oferowanego przez
Jezusa. Trzeba jednak pamietac, ze relacja z tego spotkania to nie stenogram
wiernie oddajacy fakty, lecz jedynie opis literacko-teologiczny najpierw Marka,
potem pozostatych synoptykow. Trzeba rowniez pamigtac, ze nigdy nie ma znaku
rownosci migdzy opisem a opisywanym faktem. Opis bowiem zawsze jest tylko
przyblizong wersja tego, co si¢ wydarzyto, zawsze posiada szate stowna zamie-
rzong przez jego autora i wreszcie zawsze uwzglednia Sitz im Leben odbiorcow,
do ktorych jest kierowany. A zatem Markowi, a potem pozostatym synoptykom,
wolno bylo wprowadzi¢ do ich tekstow wyzej wspomniane radykalne stowa,
gdyz dzigki temu mogli wyrazniej wyakcentowa¢ problemy zwigzane z ewan-

% Zob. J. Kudasiewicz, Ewangelie synoptyczne dzisiaj, Apostolicum, Zabki 1999, s. 266-267,
tenze, Teologia Ewangelii synoptycznych, w: Teologia Nowego Testamentu, red. F. Gryglewicz, RW
KUL, Lublin 1986, s. 114.
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gelizowaniem bogaczy, a co za tym idzie, mogli rbwniez wyrazniej ostrzec od-
biorcéw swoich Ewangelii przed nieuporzadkowanym stosunkiem do bogactwa.

Podsumowujac ten etap badan, nalezy stwierdzi¢, ze trzy wersje perykopy
0 bogaczu poszukajacym drogi do zbawienia (Lk 18, 18-30; Mk 10, 17-31; Mt
19, 16-30) opisuja wydarzenie, ktore z pewnoscig miato miejsce. Nalezy rowniez
stwierdzi¢, ze relacje te sg do siebie bardzo podobne. Podobne, ale nie identycz-
ne. Mateusz bowiem i Lukasz, opierajac si¢ na tekscie Marka, wprowadzili do
swoich paralelnych perykop wiele drobnych, nieznanych Markowi, szczegotow.
I mimo ze szczegoty te sa niekiedy bardzo istotne, nie zmienia to faktu, ze pierw-
szy 1 trzeci Ewangelista w swej pracy nad omawiang perykopa, byli literacko
zalezni od Marka.

1. Granice zapisu kanonicznego L.k 18, 18-30 i jego kontekst

a) Granice fragmentu Lk 18, 18-30

Lukasz umiescit perykopeg o bogatym dostojniku poszukajacym drogi do zba-
wienia (Lk 18, 18-30) po wzmiance o przyjmowaniu dzieci przez Jezusa (Lk 18,
15-17), a przed trzecig zapowiedziag meki i zmartwychwstania Jezusa (Lk 18,
31-34).

Juz pobiezna lektura 18 rozdziatu Ewangelii L.ukasza pozwala stwierdzi¢, ze
analizowany fragment idealnie wpisuje si¢ w swoj kontekst 1 wyroznia z niego.
Posiada on zatem wyrazne granice. Rozpoczyna go za$ pytanie bogatego dostoj-
nika skierowane do Jezusa: Nauczycielu dobry, co mam uczynié, aby osiggngc
zycie wieczne (Lk 18, 18). Werset 18, werset otwierajacy omawiang perykope,
wprowadza do narracji Lukasza nowa postaé, a mianowicie posta¢ dostojnika,
a wraz z nim zagadnienie Zycia wiecznego. 1 zagadnienie to z regularng konse-
kwencja bedzie rozwijane az do wersetu 30, konczacego analizowang peryko-
pe. Wtedy to bowiem Jezus po zdemaskowaniu falszywej poboznosci bogatego
dostojnika, po wygloszeniu ostrych stow pod adresem bogaczy, zwrdci si¢ do
apostotow i wyglosi mowe pochwalng na cze$¢ ubdstwa i ubogich: Zaprawde
powiadam wam. Nikt nie opuszcza domu albo Zony, braci, rodzicow albo dzieci
dla krolestwa Bozego, zeby nie otrzymat daleko wigcej w tym czasie, a w wieku
przysztym — zycia wiecznego (Lk 18, 29-30).

Z tego wiec wzgledu, ze zagadnienie Zycia wiecznego przewija si¢ przez
caly omawiany fragment, od wersetu poczatkowego az do wersetu koncowego,
o0 analizowanym fragmencie nalezy mowi¢ wylacznie w granicach juz wczesniej
zasygnalizowanych. A zatem klamra obejmujaca perykope o bogatym dostojni-
ku poszukujacym drogi do zbawienia sg wersety L.k 18, 18 1 Lk 18, 30. Tylko
bowiem tak obramowany tekst idealnie wpisuje si¢ w swoj kontekst i wyrdznia
Z niego, a przy tym jest spdjny pod wzgledem logicznym i tematycznym.
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b) Kontekst perykopy Lk 18, 18-30

Lukasz w kontekscie poprzedzajacym perykope o bogatym dostojniku poszu-
kajacym drogi do zbawienia (Lk 18, 18-30)!° umiescit sze$¢ perykop, a miano-
wicie: perykope o wdzigcznym Samarytaninie (Lk 17, 11-19), zapis kanoniczny
o przyjsciu krolestwa Bozego (Lk 17,20-21) 1 fragment o dniu Syna Cztowieczego
(Lk 17, 22-37). Zaprezentowat rowniez: przypowies¢ o sedzim i wdowie (Lk 18,
1-8), parabolg o faryzeuszu i celniku (Lk 18, 9-14) oraz zapis kanoniczny o Jezusie
przyjmujacym dzieci (Lk 18, 15-17). Co taczy wszystkie te teksty? Ot6z wszystkie
te teksty tworza spojna i logiczng narracjg. Wszystkie opowiadaja o wydarzeniach,
ktore miaty miejsce podczas podrézy Jezusa do Jerozolimy. Cechuje je za$ stata
dazno$¢ do ukazania wymagan, jakie Jezus stawia swoim uczniom poszukajacym
drogi do zbawienia. A z lektury tych tekstow wynika, ze Jezus wymaga, by Jego
uczniowie byli mitosierni dla wszystkich ludzi, by byli czujni i uwaznie wpatrywali
si¢ w ,,znaki czasu”, by wytrwale modlili si¢ i wreszcie, by stali si¢ jak dzieci. Tyl-
ko bowiem wtedy zastuza na udzial w zyciu wiecznym.

Z kolei w kontekscie nastepujacym po omawianej perykopie L.ukasz umiescit
jeden tekst, a mianowicie fragment zawierajacy trzecig zapowiedz meki i zmar-
twychwstania Jezusa (Lk 18, 31-34). Z lektury za$ tego tekstu wynika, ze Chrystus
$wiadomie i dobrowolnie zmierzat do Jerozolimy (Lk 18, 31), gdzie mial zosta¢
odrzucony przez swoich i wydany poganom, ponadto ume¢czony i zabity, 1 wresz-
cie, gdzie miat zmartwychwsta¢ (Lk 18, 32-33). Z lektury tego zapisu wynika tak-
ze, ze apostotowie nie rozumieli dramatu, w ktorym uczestniczyli, Zze nawet nie
przeczuwali zagrozenia, jakie czekato na Jezusa w Swictym Miescie (Lk 18, 34).

2. Struktura tekstu Lk 18, 18-30

Zapis kanoniczny o bogatym dostojniku poszukujacym drogi do zbawienia
(Lk 18, 18-30) sklada si¢ z trzech czesci, gdzie pierwsza cze$¢ stanowi dysputa
Jezusa z dostojnikiem (Lk 18, 18-23), drugg — nauka Jezusa na temat bogaczy
(Lk 18, 24-27), trzecia za$ — wypowiedz Jezusa na temat ubogich (Lk 18, 28-30).

10" Analizowana perykopa zachodzi nie tylko w Ewangelii Lukasza, ale i u pozostatych sy-
noptykow. Warto zauwazy¢, ze Marek w kontekscie poprzedzajacym perykope o bogaczu poszu-
kujacym drogi do zbawienia (Mk 10, 17-31) odnotowat dwa teksty, a mianowicie: zapis o niero-
zerwalnosci matzenstwa (Mk 10, 1-12) oraz fragment o btogostawieniu dzieci przez Jezusa (Mk
10, 13-16). Z kolei w kontekscie nastepujacym po perykopie — jeden zapis, trzecia zapowiedz meki
i zmartwychwstania Jezusa (Mk 10, 32-34).

Gdy chodzi o Mateusza, to w kontekscie poprzedzajacym perykope o bogatym mtodziencu po-
szukujacym drogi do zbawienia (Mt 19, 16-30) odnotowat on trzy teksty, a mianowicie: perykope
o nierozerwalno$ci matzenstwa (Mt 19, 1-9), zapis o dobrowolnej bezzennosci (Mt 19, 10-12) oraz
fragment o btogostawieniu dzieci przez Jezusa (Mt 19, 13-15). Z kolei w kontekscie nastgpujacym
— dwa zapisy: przypowies¢ o robotnikach w winnicy (Mt 20, 1-16) oraz fragment zawierajacy trze-
cig zapowiedz meki i zmartwychwstania Jezusa (Mt 20, 17-19).
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W ramach kazdej z tych cz¢$ci mozna jeszcze wyr6zni¢ mniejsze jednostki:

czes¢ pierwsza — dysputa Jezusa z dostojnikiem (Lk 18, 18-23):

Lk 18, 18:

Lk 18, 19-20:

Lk 18, 21:

Lk 18, 22:

Lk 18, 23:

pytanie dostojnika skierowane do Jezusa: Nauczycielu dobry, co
mam uczynic¢, aby osiggngc¢ zycie wieczne,

odpowiedz Jezusa udzielona dostojnikowi: Znasz przykazania:
Nie cudzoloz, nie zabijaj, nie kradnij, nie zeznawaj fatszywie,
czcij swego ojca i matke,

wyznanie dostojnika: Tego wszystkiego przestrzegatem od mto-
dosci,

radykalne stowa Jezusa skierowane do dostojnika: sprzedaj
wszystko, co masz i rozdaj ubogim, a bedziesz miat skarb w nie-
bie; potem przyjdz i chodz za Mng,

wzmianka o smutku bogatego dostojnika, ktory odrzucit zaofe-
rowane mu powotanie,

cze$é druga — nauka Jezusa na temat bogaczy (Lk 18, 24-27):

Lk 18, 24-25:

Lk 18, 26:

Lk 18, 27:

ostre stowa Jezusa pod adresem bogaczy: Jezus zas (6¢ — de),
zobaczywszy go [zasmuconym] rzeki: Jak trudno tym, co majq
dostatki, wejs¢ do krolestwa Bozego. Ltatwiej jest wielblgdowi
przejsé przez ucho igielne, niz bogatemu wejs¢ do krolestwa Bo-
zego,

wzmianka o reakcji uczniow na ustyszane stowa i ich pytanie
o mozliwos¢ zbawienia: Ktoz wiec moze by¢ zbawiony?
odpowiedz Jezusa: Co niemoZliwe jest u ludzi, mozliwe jest
u Boga,

cze$é trzecia — wypowiedz Jezusa na temat ubogich (£k 18, 28-30):

Lk 18, 28:

Lk 18, 29-30:

wypowiedz Piotra, ktory przypomnial Jezusowi, o wlasnym
ubodstwie podjetym ze wzgledu na Ewangelie 1 o ubdstwie pozo-
statych apostotow: Piotr zas (8¢ — de) rzekt: Oto my opusciwszy
swojg wltasnosc, poszlismy za Tobg,

odpowiedz Jezusa udzielona Piotrowi i apostotom: Nikt nie
opuszcza domu lub zony, braci, rodzicow lub dzieci dla krolestwa
Bozego, Zeby nie otrzymat daleko wiecej w tym czasie, a w wieku
przysziym — zycia wiecznego.

Z powyzszego wykazu wynika, ze gtownym tematem omawianej peryko-
py jest zagadnienie zycia wiecznego oraz kwestia bogactwa i ubostwa. Wynika
z niego roOwniez, ze szczegolna role w strukturze omawianej perykopy petni spoj-
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nik ¢ (de). Zachodzi on bowiem w niej az 9 razy'' (wersety: 19, 21, 22, 23, 24,
26, 27, 28 oraz 29) i zawsze oznacza zas, i, a, natomiast. Warto nadmieni¢, ze
czasami pomija si¢ go w polskich ttumaczeniach Nowego Testamentu.

A co osiagnat Lukasz postugujac si¢ tak czesto spojnikiem 8¢ (de)? Otodz,
postugujac si¢ tym spojnikiem, stworzyl w omawianej perykopie tancuch przy-
czynowo-skutkowy, zachodzacy migdzy wszystkimi aktami sukcesywnie opisy-
wanego przez siebie spotkania, jakie odbylo si¢ miedzy Jezusem a dostojnikiem.
Stworzyt ten tancuch zarowno na poziomie kazdej z trzech czesci omawianej pe-
rykopy, jak 1 miedzy tymi czg¢sciami. Na poziomie kazdej z trzech czgsci, ponie-
waz za pomocg spojnika 6¢ (de) zbudowat logiczng i spojnag narracje, zachodzaca
miedzy pytaniami dostojnika, a odpowiedziami Jezusa (cze$¢ pierwsza; Lk 18,
18-23), miedzy pytaniem uczniéw, a odpowiedzig Jezusa (cze$¢ druga; Lk 18,
24-27) 1 wreszcie migdzy wypowiedziami Piotra i Jezusa, ktore koncza omawia-
ng perykope (czgs¢ trzecia; Lk 18, 28-30). Z kolei miedzy cze$ciami, poniewaz
postugujac si¢ w wersetach 24 1 28 spdjnikiem 6¢ (de), z wersetow tych stworzyt
ogniwa (= pomosty), ktore wyraznie potaczyly sasiadujace ze soba czesci oma-
wianej perykopy, pierwsza z druga (werset 24) i druga z trzecia (werset 28). [ tym
samym stworzyl z tych czgsci jeden spdjny fragment, jedng sp6jna kompozycje.
Spojnik 8¢ (de) pelni zatem nad wyraz wazna rolg w strukturze omawianej pery-
kopy. Scala jg zarowno na poziomie kazdej z jej czgsci, jak i migdzy cze$ciami.

Z tego wzgledu, ze w omawianej perykopie wystepuja stowa: Chodz za Mng
(Lk 18, 22), koniecznie nalezy jeszcze sprawdzi¢, czy omawiana perykopa jest
tekstem powotaniowym, czy swoja budowa przypomina teksty powotaniowe.
Najpierw wiec nalezy przyjrze¢ si¢ tekstom powotaniowym Nowego Testamentu.

Do najbardziej klasycznych tekstow powotaniowych Nowego Testamentu
nalezg: zapisy kanoniczne o powolaniu: Piotra, Andrzeja, Jana i Jakuba (Mk 1,
16-20; Mt 4, 18-22; £k 5, 4-11) oraz fragmenty o powolaniu Mateusza (Mk 2,
13-14; Mt 9, 9; £k 5, 27-28). Wnikliwa analiza tych tekstow pozwala stwierdzic,
ze w strukturze tych zapisow zachodzg cztery elementy, a mianowicie: w tekstach
tych ewangelisci wyraznie zaznaczyli, ze do spotkania Jezusa z powolywanymi
doszto nie z ich, lecz z Jego inicjatywy, ze doszto do tego spotkania przypad-
kowo, i ze byto to ich pierwsze spotkanie (element pierwszy). W zapisach tych
wyakcentowali rowniez, ze powotywani wiasnie byli zajeci pracg, Ze nie spodzie-
wali si¢ powotania, ani tym bardziej go nie wyczekiwali (element drugi). Pod-
kreslili takze, ze Jezus moca swego autorytetu powotat apostotow, a ci postuszni
Jego stowom: Pojdz za Mng, bez dyskusji wykonali Jego polecenie (element trze-
ci). I wreszcie we fragmentach tych ewangeli$ci wyakcentowali, Ze powolani nie

" Zob. Novum Testamentum graece et latine, red. E. Nestle, Stuttgart 1930, s. 205-206;
Grecko-polski Nowy Testament, wydanie interlinearne z kodami gramatycznymi, (tt. R. Popowski,
M. Wojciechowski), Vocatio, Warszawa 1997, s. 349-350.
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mieli problemoéw ani z opuszczeniem domu, rodziny, bliskich i znajomych, ani
z porzuceniem pracy (element czwarty)'?.

Czy w strukturze perykopy o bogatym dostojniku poszukujagcym drogi do
zbawienia zachodzg te elementy? Absolutnie nie. A zatem analizowany fragment
Lk 18, 18-30 na pewno nie jest tekstem powotaniowym.

II. Pole semantyczne zapisu kanonicznego Lk 18, 18-30

1. Dysputa Jezusa z dostojnikiem (Lk 18, 18-23)

18 8 Zapytal Go pewien dostojnik (Gpywv — archon): Nauczycielu dobry
(Awaokode ayadé — Didaskale agathe), co mam czynié, aby osiggngc Zycie
wieczne ((onv aidviov — zoen aionion)? ? Jezus mu odpowiedzial: Czemu
nazywasz mnie dobrym? Nikt nie jest dobry, tylko sam Bog. *° Znasz przykaza-
nia: Nie cudzoloz, nie zabijaj, nie kradnij, nie zeznawaj fatszywie, czcij swego
ojca i matke. ?' On odrzekl: Tego wszystkiego (mbvta — panta) przestrzegatem
od mlodosci. % A Jezus, ustyszawszy to, powiedzial do niego: Jednego ci jesz-
cze brak: sprzedaj (mdlnoov — poleson) wszystko (mévta — panta), co masz
i rozdaj (51060¢ — diados) ubogim (mtwyoic — ptochois), a bedziesz miat skarb
w niebie; potem przyjdz i chodz ze Mng. »* Gdy to ustyszal mocno sie zasmu-
cit, gdyz byt bardzo bogaty (v mhovc10¢ 69O63pa — en plousios sphodra).

Pierwsza czgs¢ omawianej perykopy Lukasz rozpoczat od wzmianki, ze do
Jezusa po poradg duchowa przybyt pewien dostojnik (Gpywv — archon; Lk 18,
18). Ewangelista, przedstawiajac rozmowce Jezusa, okreslit go za pomoca rze-
czownika dpywv (archon; Lk 18, 18), a ten oznacza wlasnie dostojnika i urzed-
nika. Oznacza réwniez zwierzchnika, przetozonego i przywodce. Oznacza zatem
kazdego, kto w czasach biblijnych sprawowat jakiekolwiek wazne funkcje we
wspolnocie izraelskiej. Warto wspomnie¢, ze w Nowym Testamencie termin ten
zachodzi 37 razy"3, np.: [...] przyszedt do Niego pewien zwierzchnik (Gpymv — ar-
chon; Mt 9, 18). Albowiem rzqdzqcy (Gpyovieg — archonetes) nie sq postrachem
dla uczynku dobrego, ale dla ztego (Rz 13, 3). [...] glosimy mqdros¢ [...], ale nie
maqdros¢ tego swiata ani wladcow (apyovtwov —archonton) tego swiata (1 Kor 2, 6).

12.Zob. J. Gnilka, Jezus z Nazaretu. Oredzie i dzieje, (. J. Zychowicz), Znak, Krakow 1997,
s. 203; H. Langkammer, Wprowadzenie do ksiqg Nowego Testamentu, Wydawnictwo TUM, Wro-
ctaw 1997, s. 67-68; K. Romaniuk, Uczniowie i Apostotowie Panscy, w: Kaplanstwo w Pismie
Swietym Nowego Testamentu, red. K. Romaniuk, A. Jankowski, Wydawnictwo Benedyktynow,
Krakow—Tyniec 1994, s. 167; W. Harrington, Chrystus i zycie, (th. T. Radozycki), PAX, Warszawa
1987, s. 25-27.

13 Zob. Z. Abramowiczdéwna, Stownik grecko-polski, t. 1, PWN, Warszawa 1958, s. 342; R. Po-
powski, Wielki stownik grecko-polski Nowego Testamentu, wydanie z pelng lokalizacjg greckich ha-
set, kluczem polsko-greckim oraz indeksem form czasownikowych, Vocatio, Warszawa 1995, s. 77.
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7 Ewangelii Lukasza wynika, ze do spotkania pomiedzy Jezusem a dostoj-
nikiem doszto juz pod koniec publicznej dziatalnosci Jezusa. Doszto wigc wow-
czas, gdy Jezus byt juz bardzo stawny (Lk 4, 37; 5, 15; 6, 17; 7, 17), gdy stynat
z cudotworczej mocy (Lk 5, 17; 7, 21) i Boskiego autorytetu (Lk 5, 17; 7, 16),
gdy mowiono o Nim, zZe jest Prorokiem (Lk 7, 16), Mesjaszem (Lk 4, 41; 9, 20),
Synem Cztowieczym (np. £k 5, 24; 7,34;9,22; 9, 26) i Synem Bozym (Lk 4, 41;
8, 28). I z pewnoscig to stawa Jezusa sprawita, ze 6w dostojnik szukal sposobno-
$ci do rozmowy wtasnie z Nim, a nie z kim$ innym. Rodzi si¢ jednak pytanie: za
kogo uwazat on Jezusa? Kogo w Nim widziat? Czy widziat w Nim Syna Bozego,
czy Syna Czlowieczego? Czy Boga, czy Cztowieka? Odpowiedzi dostarcza sam
zapis kanoniczny: widzial w Nim jedynie cztowieka, wielkiego czlowieka, ale
tylko cztowieka.

Ot6z z relacji Lukasza wynika, ze dostojnik przyszedtszy do Jezusa, przywi-
tat Go tak, jak wypadato powita¢ kazdego uczonego i nauczyciela (Lk 18, 18). Na
powitanie postuzyt si¢ bowiem wotaczem rzeczownika 618acxarog (didaskalos),
a rzeczownik ten okresla wlasnie uczonego'* i nauczyciela'®. Oznacza kazdego,
kogo w czasach biblijnych uwazano za poboznego i madrego. Oznacza kazdego,
kto cieszyt si¢ szacunkiem, autorytetem i powazaniem. To za$, ze 6w dostojnik
dodat jeszcze do tego rzeczownika przymiotnik dya06¢ (agathos) i zwrdcit si¢ do
Jezusa stowami: Awddokode ayodé (Didaskale agathe; Lk 18, 18), co znaczy: Na-
uczycielu dobry, niczego nie zmienia. Nadal jego slowa pozostaja zwyklym
zwrotem grzeczno$ciowym, ktérym nalezato powita¢ kazdego nauczyciela. War-
to wspomnie¢, ze za tytutem diddckarog (didaskalos), a wlasciwie za jego he-
brajskim odpowiednikiem 931 (rabbi)'®, szczegolnie przepadali uczeni w Pismie
i faryzeusze, ze wrgcz domagali sig, by ich tak tytutowano, ze wrgcz wymuszali,
by tak si¢ do nich zwracano!”. A zatem dostojnik zwracajac si¢ do Jezusa stowa-
mi: Awddokare dyadé (Didaskale agathe), niczym szczegdlnym Go nie wyrdznit,
w zaden szczego6lniejszy sposob Go nie uszanowal. Zadane za$ przez niego pyta-
nie: Co mam czyni¢, aby osiggngc¢ zycie wieczne ({onv oi®viov — zoen aionion;
Lk 18, 18), takze niczym szczeg6lnym nie wyrdznialo si¢ wsrdd pytan, jakie
zwykle zadawano innym nauczycielom. Takze bowiem i innych nauczycieli py-

14 Zob. X. Léon-Dufour, Stownik Nowego Testamentu, (tt. K. Romaniuk), Ksiegarnia §w. Woj-
ciecha, Poznan 1993, s. 642.

15 Zob. R. Popowski, Wielki stownik grecko-polski Nowego Testamentu, dz. cyt., s. 134;
X. Léon-Dufour, Stownik Nowego Testamentu, dz. cyt., s. 418.

16 Zob. A. Baum, Rabbi, w: Praktyczny Stownik Biblijny, red. A. Grabner-Haider, (tt. T. Miesz-
kowski, P. Pachciarek), PAX, Warszawa 1994, kol. 1117-1118; X. Léon-Dufour, Stownik Nowego
Testamentu, dz. cyt., s. 540.

17 Zob. A. Barucq, P. Grelot, Nauczaé, w: Stownik Teologii Biblijnej, red. X. Léon-Dufour,
(. K. Romaniuk), Pallottinum, Poznan 1990, s. 531; T. Loska, Ewangelia wedlug sw. Marka.
Dobra nowina o Jezusie Chrystusie Synu Bozym, Ksiggarnia $w. Jacka, Katowice 1996, s. 111.
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tano o sprawy wiary. Takze i innych pytano o sposoby petienia woli Bozej,
0 sposoby osiagnigcia doskonatosci.

Zatem dla dostojnika — bohatera omawianej perykopy — Jezus byl tylko
nauczycielem, co prawda stawnym i wielkim nauczycielem, ale tylko nauczy-
cielem. I z pewnos$cig przychodzac do Niego oczekiwal spokojnej rozmowy,
prowadzonej w przyjaznej atmosferze i to w granicach wyznaczonych relacja
uczen—nauczyciel, a nie cztowiek—Bog. I na pewno nie spodziewat si¢, ze pod-
czas tej rozmowy, bedzie zmuszony do podejmowania fundamentalnych decyzji
zyciowych, ktore swoimi reperkusjami bgda daleko wykraczaly poza horyzont
doczesnosci. Niestety, pomylit sie.

Z omawianej perykopy Lk 18, 18-30 wynika bowiem, ze Jezus po pierwszej
tagodnej radzie, zachecajacej przygodnego rozmowce do przestrzegania przyka-
zan, zaraz potem bardzo zradykalizowal swoje wymagania wobec niego. Moca
bowiem swojego Boskiego autorytetu zwroécit si¢ do niego z nakazem: sprzedaj
(mdAncov — poleson) wszystko (mévto — panta), co masz i rozdaj (d1600g — diados)
ubogim (mtoyoic — ptochois; Lk 18, 22). W imperatywie Jezusa zachodza cztery
nad wyraz wazne terminy, dwa czasowniki: ToAéw (poleo) i dtadidmpu (diadido-
mi) oraz dwa przymiotniki: wdg (pas) i mtmyog (ptochos). A dlaczego sa one az
tak wazne? Ot6z s3 one wazne, poniewaz nadaja omawianej perykopie Lk 18,
18-30 bardzo radykalny wydzwigk.

Pierwszy z tych terminoéw, a mianowicie czasownik T@Aéw (poleo), oznacza
sprzedawaé, wystawi¢ na sprzedaz kogo$ lub cos'®, a jego hebrajskim odpowied-
nikiem jest czasownik 95% (makar)!®. Gdy chodzi o wystepowanie w Nowym
Testamencie, to grecki termin ToAém (poleo) zachodzi w nim 22 razy®, np.: Ura-
dowany poszedt, sprzedat (molel — polei) wszystko, co miat i kupit role (Mt 13,
44). Wszedltszy do swigtyni zaczgt wyrzucacé sprzedajgcych (moiodvtag — poloun-
tas) i kupujgcych (Mk 11, 15). Nikt z nich nie cierpial niedostatku, bo wiasciciele
pol albo domow sprzedawali (mohodvteg — polountes) je i przynosili pienigdze
[uzyskane] ze sprzedazy, i skladali je u stop Apostotow (Dz 4, 34-35).

Z kolei drugi z tych terminow, a wigc czasownik dSadidwpt (diadidomi),
oznacza rozdawac¢ co$ komus. Pojawia si¢ on w Nowym Testamencie tylko
4 razy, raz oznaczajac czynnos¢ Jezusa (zob. J 6, 11), a 3 razy czynno$¢ innych
ludzi (zob. Lk 11, 22; 18, 22; Dz 4, 35)*..

18 Zob. Z. Abramowiczoéwna, Stownik grecko-polski, t. IV, PWN, Warszawa 1965, s. 653;
R. Popowski, Wielki stownik grecko-polski Nowego Testamentu, dz. cyt., s. 541.

19 Zob. P. Briks, Praktyczny stownik hebrajsko-polski i aramejsko-polski Starego Testamentu,
Vocatio, Warszawa 1999, s. 193; U. Szwarc, Ubodzy w przepowiadaniu proroka Amosa (Am 2, 6b-
7a; 4, 1b; 5, 11a.12b i 8, 4.6), RTK 35, 1(1988), s. 13.

20 Zob. R. Popowski, Wielki stownik grecko-polski Nowego Testamentu, dz. cyt., s. 541.

2l Zob. tamze, s. 127.
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Natomiast trzeci z wyszczegolnionych terminéw to przymiotnik wdg (pas).
Przymiotnik ten oznacza kazdego, catego, wszelkiego®, a w omawianym frag-
mencie Lk 18, 18-30 ma form¢ navta (panta) — forme biernika (acc.), liczby
mnogiej (plur.), rodzaju nijakiego (neu.) i jest odpowiednikiem polskiego stowa
wszystko. Gdy za$ chodzi o jego role w omawianej perykopie, to wzmacnia on
w niej radykalizm wymagan przedstawionych dostojnikowi przez Jezusa. Wrecz
wyostrza je i poteguje.

I wreszcie ostatni z wyszczegolnionych termindéw to przymiotnik mteydg
(ptochos), ktéry oznacza cztowieka lichego, marnego i mizernego. Okresla row-
niez biednego, ngdznego, ubogiego i zebrzacego®. Jego wiec hebrajskimi od-
powiednikami sg terminy 97 (dal), J1°28 (ebyon), *3¥ (ani) i ¥ (anaw)*. Gdy
chodzi o wystgpowanie w Nowym Testamencie, to grecki przymiotnik atmyoc
(ptochos) pojawia si¢ w nim 34 razy®, np.: Kiedy urzqdzasz przyjecie, zapros
ubogich (ntwyovg — ptochous), utomnych, chromych i niewidomych (Lk 14, 13).
Blogostawieni ubodzy (ol ntwyol — hoi ptochoi) w duchu, albowiem do nich nale-
zy krolestwo niebieskie (Mt 5, 3). Przeciez mozna byto drogo to sprzedac i rozda¢
ubogim (mtwyoic — ptochois; Mt 26, 9). Termin ntmyo¢ (ptochos) oznacza zatem
ubogiego badz w wymiarze materialnym, badz duchowym.

Z omawianej perykopy wynika, ze dostojnik nie byl w stanie sprosta¢ ra-
dykalnym wymaganiom przedstawionym mu przez Jezusa, nie byt w stanie ani
sprzeda¢ swojego majatku, ani rozda¢ pienigdzy ubogim. A skoro tak, nie byt
réwniez zdolny, by p6j$¢ za Jezusem, a taki nakaz otrzymat od Niego. (Lk 18,
22-23). A dlaczego nie byt zdolny? Ot6z, wszystko wskazuje na to, Ze przestra-
szyl si¢ zosta¢ ubogim (mtwy6g — ptochos) w wymiarze materialnym, a co za tym
idzie, ze nie odwazy! si¢ zosta¢ ubogim (nt®wy06¢ — ptochos) w wymiarze ducho-
wym. A zatem jedynym powodem, dla ktorego dostojnik odrzucit oferowane mu
powolanie, byt fakt, iz byt bardzo bogaty (v mhovo10g 6pdSpa. — en plousios
sphodra; £k 18, 23) i niewolniczo przywiazany do swojego majatku.

W przytoczonym wyzej wyrazeniu: nv mAo0Gl0¢ 6@ddpo. (en plousios
sphodra; Lk 18, 23), Lukasz postuzyt si¢ przymiotnikiem nlovctog (plousios).

22 Zob. P.C. Bosak, Stownik grecko-polski do Nowego Testamentu, Bernardinum, Pelplin
2001, s. 445; R. Popowski, Wielki stownik grecko-polski Nowego Testamentu, dz. cyt., s. 472.

2 Zob. Z. Abramowiczoéwna, Stownik grecko-polski, t. 11, PWN, Warszawa 1962, s. 762;
R. Popowski, Wielki stownik grecko-polski Nowego Testamentu, dz. cyt., s. 539-540.

2 Zob. X. Léon-Dufour, Stownik Nowego Testamentu, dz. cyt., s. 637; L. Roy, Ubodzy, w:
Stownik Teologii Biblijnej, red. X. Léon-Dufour, Pallottinum, Poznan 1990, s. 998; J. Lach, Blogo-
stawieni ubodzy w duchu (Mt 5, 3), Com 6, 5(1986), s. 43; J. Cwikla, Przestroga przed nadmiernym
bogactwem w perykopie o chciwosci (Lk 12, 13-21) oraz w przypowiesci o bogaczu i Lazarzu (Lk
16, 19-31), ,,Studia Bydgoskie” 10(2016), s. 343; tenze, Umiejetnosc rozeznawania wartosci do-
czesnych w perspektywie krolestwa Bozego (Lk 14, 15-24), Biblica et Patristica Thoruniensia 10,
1(2017), s. 23.

3 Zob. R. Popowski, Wielki stownik grecko-polski Nowego Testamentu, dz. cyt., s. 540.
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Przymiotnik ten okresla cztowieka zamoznego, majetnego i bogatego?, a jego
hebrajskim odpowiednikiem jest termin 2wy (aszir)*’. Gdy chodzi o wystepo-
wanie w Nowym Testamencie, to grecki termin thovciog (plousios) pojawia si¢
w nim 28 razy®®, np.: Zaprawde powiadam wam: Bogaty (mhovc10g — plousios)
z trudnosciq wejdzie do krolestwa niebieskiego (Mt 19, 23). [...] biada wam bo-
gatym (mhovoiowg — plousiois), bo odebraliscie juz waszq pocieche (Lk 6, 24).
Czy to nie bogaci (mhovoiol — plousioi) uciskajq was bezwzglednie (Jk 2, 6)?

Z pierwszej cze$ci omawianej perykopy Lk 18, 18-30 wynika zatem, ze do-
stojnik nie sprostal wymaganiom Jezusa, poniewaz byt bardzo bogaty (mhovc1og
— plousios; L.k 18, 23) i niewolniczo przywigzany do swojego bogactwa®. Wynika
z niej rowniez, ze byl on czlowiekiem nie prawdziwej, lecz pozornej religijno-
$ci, nie autentycznej, lecz falszywej poboznosci. Zobowigzany bowiem do wybo-
ru migdzy ogromnym bogactwem, ktore posiadal, a oferowanym mu ubdstwem
ewangelicznym, wybral swoje bogactwo. Zobowigzany do wyboru migdzy wila-
sna wola a wolg Boza, wybrat wlasng wole. | wreszcie zobowigzany do wyboru
miedzy potepieniem a zbawieniem, wybrat potepienie. Co prawda ze smutkiem
podejmowat wszystkie te decyzje, jednak pozostat im wierny (Lk 18, 23). Swoja
za$ postawa sprowokowat Jezusa do wygloszenia ostrych stow pod adresem ludzi
majetnych (Lk 18, 24-27).

2. Nauka Jezusa na temat bogaczy (Lk 18, 24-27)

18 % Jezus zas zobaczywszy go [zasmuconym] rzeki: Jak trudno tym, co majq
dostatki (Td yprpota Eyovtec — ta chremata echontes), wejsé do krolestwa Bo-
zego (gig v Poaoiieiav tod Oeod — eis ten basileian tou Theou). » Latwiej jest
wielblgdowi (xépniov — kamelon) przejs¢ przez ucho igielne (510 TpRUATOC
Belovng — dia trematos belones) niz bogatemu (mhovciov — plousion) wejsé do
krolestwa Bozego (gig v Pactieiov Tod Ogod — eis ten basileian tou Theou).
% Zapytali ci, ktorzy to styszeli: Ktoz wiec moze byé zbawiony? *7 Jezus odpo-
wiedziat: Co niemozliwe jest u ludzi, mozliwe jest u Boga.

26 Zob. P.C. Bosak, Stownik grecko-polski do Nowego Testamentu, dz. cyt., s. 472; Z. Abramo-
wiczowna, Stownik grecko-polski, t. 111, dz. cyt., s. 561; R. Popowski, Wielki stownik grecko-polski
Nowego Testamentu, dz. cyt., s. 501; I. Cwikta, Terminologia bogactwa w Pismie Swietym oraz
literaturze greckiej i hellenistycznej, ,,Studia Bydgoskie” 7(2013), s. 75.

21 Zob. G. Lisowsky, Konkordanz zum Hebrdischen Alten Testament, Stuttgart 1993, s. 1138-
1139; P. Briks, Praktyczny stownik hebrajsko-polski i aramejsko-polski Starego Testamentu, dz.
cyt., s. 274; 1. Cwikla, Terminologia bogactwa w Pismie Swietym oraz literaturze greckiej i helle-
nistycznej, dz. cyt. s. 69; tenze, Przestroga przed nadmiernym bogactwem w perykopie o chciwosci
(Lk 12, 13-21) oraz, w przypowiesci o bogaczu i Lazarzu (Lk 16, 19-31), dz. cyt., s. 231.

28 Zob. R. Popowski, Wielki stownik grecko-polski Nowego Testamentu, dz. cyt., s. 501.

¥ Zob. F. Gryglewicz, Ewangelia wedlug sw. Lukasza. Wstgp — przeklad z oryginatu — komen-
tarz, dz. cyt., s. 285.
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W drugiej czesci perykopy o bogatym dostojniku poszukujacym drogi do
zbawienia Lukasz przytoczyt ostre stowa Jezusa, skierowane zarowno do boga-
tego dostojnika, jak i do pozostatych bogaczy. Odnotowat bowiem: Jak trudno
tym, co majq dostatki (0 ypripota &yovteg — ta chremata echontes), wejsé¢ do
krolestwa Bozego (gig v Paciieiov tod Oeod — eis ten basileian tou Theou;
Lk 18, 24). Zapisat rowniez: Latwiej jest wielblgdowi (xauniov — kamelon)
przejsé przez ucho igielne (duo tppatog ferovng — dia trematos belones), niz
bogatemu (mthovciov — plousion) wejs¢ do krolestwa Bozego (gig v foaciieiov
0D O@eod — eis ten basileian tou Theou; Lk 18, 25). Mimo ze obydwa te zdania
tworza spojna i logiczng catosé, to jednak glownie to drugie z nich jest czesciej
cytowane i komentowane. Dlaczego? Ot6z w zdaniu tym zachodza trzy sporne
dla egzegetow rzeczowniki, a mianowicie: kauniog (kamelos), tpijpa (trema)
i Berovn (belone).

Pierwszy z nich, rzeczownik wéunioc (kamelos), oznacza wielbtada.
W Nowym Testamencie pojawia si¢ on sporadycznie, bo tylko 6 razy*, a jego
hebrajskim odpowiednikiem jest rzeczownik %%3(gamal)’!. I tak na dobra spra-
we to rzeczownik kauniog (kamelos) niczym szczegdlnym si¢ nie wyroznia.
Niczym szczegdlnym poza faktem, iz jest on graficznie podobny do rzeczow-
nika kaurog (kamilos), ktory oznacza sznur i ling zeglarska®?. T wlasnie z tego
wzgledu, ze obydwa te rzeczowniki sg graficznie do siebie podobne, i ze drugi
z tych rzeczownikow, a mianowicie rzeczownik kauthog (kamilos), oznacza
ling zeglarska, w egzegezie biblijnej pojawity si¢ glosy, iz to on lepiej by pa-
sowatl do wyzej przytoczonej wypowiedzi Jezusa na temat bogaczy, ponadto
lepiej by oddzialywat na wyobrazni¢ tak stuchaczy Jezusa, jak i czytelnikow
Ewangelii. Pojawily si¢ bowiem opinie, ze latwiej jest wyobrazi¢ sobie — ska-
dinad i tak niewykonalng — probe przeciagniecia liny zeglarskiej przez dziurke
od igly, niz podobng operacje¢ z wielbtgdem?>.

Z kolei drugi z tych rzeczownikdéw, a mianowicie tpfjua (trema), oznacza
ucho igielne, dziure¢ i wylom*, a w Nowym Testamencie wystgpuje tylko raz.
Oczywiscie tylko w analizowanym tekscie, a konkretnie w L.k 18, 25%. T wreszcie

30 Zob. R. Popowski, Wielki stownik grecko-polski Nowego Testamentu, dz. cyt., s. 315.

31 Zob. P. Briks, Praktyczny stownik hebrajsko-polski i aramejsko-polski Starego Testamentu,
dz. cyt., s. 78.

32 Zob. W. Grundmann, Das Evangelium nach Markus. Theologischer Handkommentar
zum Neuen Testament, Bd. 11, Evangelische Verlagsanstalt, Berlin 1968, s. 213; P. Gaechter, Das
Matthéus Evangelium. Ein Kommentar, dz. cyt., s. 625; J. Gnilka, Das Evangelium nach Markus,
dz. cyt., s. 88; R. Popowski, Wielki stownik grecko-polski Nowego Testamentu, dz. cyt.,s. 315.

3 Zob. M. Wolniewicz, Ewangelia wedlug Marka, w: PSSiNT, t. 1V, dz. cyt., s. 119.

3% Zob. P.C. Bosak, Stownik grecko-polski do Nowego Testamentu, dz. cyt., s. 579; R. Popow-
ski, Wielki stownik grecko-polski Nowego Testamentu, dz. cyt., s. 610.

35 Zob. R. Popowski, Wielki stownik grecko-polski Nowego Testamentu, dz. cyt., s. 610.
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ostatni z tych terminow, a wigc termin Belovn (belone), oznacza igle®®, a w tek-
stach Nowego Testamentu pojawia si¢ tylko raz, takze oczywiscie w Lk 18, 25°7.

Z tego wzgledu, ze rzeczownik tpfjpa (trema) mozna thumaczy¢ badz jako
ucho igielne, badz jako dziure, otwor lub wytom, w egzegezie biblijnej pojawity
si¢ opinie, ze w przytoczonej wyzej wypowiedzi na temat bogaczy Jezus nie mo-
wit o przechodzeniu wielbtgda przez ucho igielne, ale o przechodzeniu wielbtada
przez wylom w murze. Zaczgto takze glosi¢, ze Ucho igielne to nazwa wlasna
niewielkiej, niskiej bramy w Jerozolimie — o ksztatcie dziurki od igly — o ktorej to
bramie miat rzekomo mysle¢ Jezus, gdy wyrazat swoje ostre stowa pod adresem
ludzi majetnych®. Co nalezy mysle¢ o tych presumpcjach? Otoz nalezy je odrzu-
ci¢ 1 uzna¢ za niepotrzebne. Nalezy wigc uznac, ze Jezus w stowach: Latwiej jest
wielbtqdowi przejs¢ przez ucho igielne, niz bogatemu wejs¢ do krolestwa Bozego
(Lk 18, 25) postuzyt si¢ nie obrazem liny zeglarskiej (kdurog— kamilos), lecz ob-
razem wielbtada (xdpuniog — kamelos), nie obrazem wylomu w murze (tpijpo —
trema), lecz obrazem dziurki od igly (tpfjpa — trema). I wreszcie, Ze na pewno nic
nie mowit o zadnej niskiej i waskiej bramie w Jerozolimie®. Nalezy rowniez wy-
akcentowac, ze Jego wyzej przytoczona wypowiedz to hiperbola. To §wiadome
zastosowana przesada®, ktora z pewnos$cig byla zrozumiata dla Jego stuchaczy.
Dowod? Oto6z hiperbola ta wyraznie koresponduje z innymi Jego orientalnymi,
przerysowanymi obrazami. Koresponduje na przyktad z Jego wypowiedziami
skierowanymi do uczniow: Jesli twoje prawe oko (6 6@0oApog — ho ophthalmos)
Jest ci powodem do grzechu, wytup (8ehe — eksele) je [...]. Lepiej jest bowiem
dla ciebie, gdy zginie jeden z twoich czlonkow, niz Zeby cate twoje ciato miato
by¢ wrzucone do piekta (Mt 5, 29). I jesli twoja prawa reka (yeip — cheir) jest ci
powodem do grzechu, odetnij (§kkoyov — ekkopson) jq /...]. Lepiej bowiem jest
dla ciebie, gdy zginie jeden z twoich czlonkow, niz Zeby cate twoje ciato miato
is¢ do piekia (Mt 5, 30). Koresponduje rowniez z wypowiedziami, ktore skiero-
wat do hipokrytow: Czemu to widzisz drzazge (10 xkappog — to karphos) w oku
swego brata, a nie dostrzegasz belki (boxov — dokon) we wiasnym oku (Lk 6,
41). [...] Obtudniku, usun najpierw belke (tnv dokov — ten dokon) z twego oka,
a wtedy przejrzysz, azeby usungc¢ drzazge (10 kap@eog — to karphos) z oka swego

3¢ Zob. P.C. Bosak, Stownik grecko-polski do Nowego Testamentu, dz. cyt., s. 113.

37 Zob. R. Popowski, Wielki stownik grecko-polski Nowego Testamentu, dz. cyt., s. 95.

33 Zob. M. Wolniewicz, Ewangelia wedlug Marka, w: PSSiNT, t. IV, dz. cyt., s. 119; J. Homer-
ski, Ewangelia wedlug sw. Mateusza. Wstep — przektad z oryginatu — komentarz, dz. cyt., s. 276.

39 Zob. G. Ricciotti, Zycie Jezusa, (th. J. Skowronski), PAX — ADAM, Warszawa 2000,
s. 502; T. Loska, Ewangelie z komentarzem duszpasterskim, WAM, Krakow 2011, s. 498. Por.
D. Stern, Komentarz zydowski do Nowego Testamentu, (tt. A. Czwojdrak), Vocatio, Warszawa
2004, s. 89.

40 Zob. K. Romaniuk, Czyz nie plongto w nas serce, gdy wyjasnial nam Pisma. Objasnienia
trudnosci nowotestamentalnych, Bratni Zew, Krakow 1998, s. 80; A. Ramirez, Lektura Pisma S'wig—
tego inspiracjq mitosci spotecznej, (th. G. Ostrowski), Com 15(1995) 5, s. 117.
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brata (Lk 6, 42). I wreszcie koresponduje z Jego ostra wypowiedzia, skierowana
do duchowych przywodcow narodu: Biada wam uczeni w Pismie i faryzeusze
[...]. Slepi przewodnicy, ktérzy przecedzacie (Stvhiovteg — diulizontes) komara
(tov k@voro — ton konopa), a polykacie (katomivovteg — katapinontes) wielblgda
(xduniov — kamelon; Mt 23, 23-24).

Skoro wigc Jezus, przestrzegajac swoich stuchaczy przed potepieniem, mogh
uzy¢ obrazéw wytupywania oka (Mt 5, 29) i odcinania rgki (Mt 5, 30), skoro, kar-
cgc obtudnikow, mogt uzy¢ obrazow belki i drzazgi w oku (Lk 6, 41-42) i wresz-
cie, skoro grzmigc na uczonych w Pismie, mégt mowic o przecedzaniu komara
i potykaniu wielbtada (Mt 23, 23-24), to i, karcac bogaczy, mégt méwic o prze-
chodzeniu wielbtada przez ucho igielne (Lk 18, 25). Wszystkie te wypowiedzi
w jednakowej mierze mieszczg si¢ bowiem w granicach Jego poetyki i retoryki.
I z pewnoscia wszystkie one byly zrozumiale zaréwno dla Jego stuchaczy, jak
i dla pierwszych czytelnikow Ewangelii. A zatem niezrozumialg dzi$ hiperbole
o przechodzeniu wielbtada przez ucho igielne nalezy traktowac¢ jako autentyczne
stowa Jezusa. Nalezy traktowac ja jako autentyczng Jego wypowiedz, w ktorej
swiadomie zamierzyt hebrajska przesadg i orientalne obrazy, by w ten sposob
sktoni¢ swoich stuchaczy do przemiany serca i uwrazliwi¢ ich na zycie wieczne.

7 omawiane]j perykopy wynika, ze apostotowie, ustyszawszy te hiperbolg,
przerazili si¢ jej trescig. Przerazili si¢, ze zbawienie jest az tak trudno osiggalne.
Jezus jednak uspokoit ich i zapewnit, ze to, co jest niemozliwe u ludzi, mozliwe
jest u Boga. A zatem zbawieni moga by¢ wszyscy ludzie, zarowno bogaci, jak
i biedni. Warunek jest jednak jeden — wszyscy musza catych siebie odda¢ Bogu.
Wszyscy musza petni¢ nie wiasna, lecz Boza wole.

3. Wypowiedz Jezusa na temat ubogich (Lk18, 28-30)

18 % Piotr zas rzeki: Oto my opusciwszy swojq wilasnosé, poszlismy za Tobg.
2 On im odpowiedziat: Zaprawde powiadam wam: Nikt nie opuszcza domu
(oikiav — oikian) [ub Zony (yovaika — gynaika), braci (4delpovg — adelpho-
us), rodzicow (yoveilg — goneis) lub dzieci (tékva — tekna) dla krolestwa Bo-
zego (&vekev Tiig Paoireiog Tod Oeod — heneken tes basileias tou Theou),
zeby nie otrzymat daleko wiecej w tym czasie, a w wieku przyszlym — zycia
wiecznego ({onv aid®viov — zoen aionion).

W trzeciej czgsci omawianej perykopy Lukasz przytoczyt stowa Jezusa skie-
rowane do ubogich. Odnotowat laudacj¢ skierowang zaréwno do apostotow,
jak 1 do wszystkich tych, ktorzy wybrali ewangeliczne ubostwo i poszli droga
Ewangelii. Zapisal bowiem: Nikt nie opuszcza domu (oixiov — oikian) lub zZony
(yovaikoe — gynaika), braci (adelpovg — adelphous), rodzicow (yoveic — goneis)
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lub dzieci (téxva — tekna) dla krolestwa Bozego (Evekev Tiig factieiog Tod Ood
— heneken tes basileias tou Theou), zeby nie otrzymat daleko wigcej w tym czasie,
a w wieku przysztym — zycia wiecznego ({onv ai®@viov — zoen aionion; £k 18,
29-30). W przytoczonej wyzej wypowiedzi Jezusa zachodzi pie¢ waznych rze-
czownikow, a mianowicie: oixia (oikia), yovn (gyne), aoelpog (adelphos), yoveic
(goneis) oraz tékvov (teknon). Dlaczego sa one wazne? Otdz sg one wazne, po-
niewaz oznaczajg wszystko to, co apostotowie kochali, co byto dla nich niezbed-
ne do zycie i wreszcie co musieli porzuci¢, aby p6j$¢ droga Ewangelii.

Pierwszy z tych rzeczownikow, rzeczownik oikio (oikia), okresla dom,
mieszkanie, budynek. Oznacza réwniez rodzing i r6d*, a jego hebrajskim odpo-
wiednikiem jest rzeczownik n%2 (bajit)**. Gdy chodzi o wystepowanie w Nowym
Testamencie, to grecki termin oikia (oikia) zachodzi w nim 94 razy®, np.: Weszli
do domu (oixiov — oikian) i zobaczyli Dziecig¢ z Matkqg (Mt 2, 11). W domu (1
oikig — te oikia) Ojca mego jest mieszkan wiele (J 14, 2). Przeciez w wielkim
domu (oixig — oikia) znajdujg si¢ naczynia nie tylko zlote i srebrne, lecz takze
drewniane i gliniane: jedne do uzytku zaszczytnego, a drugie do — niezaszczytne-
go (2 Tm 2, 20).

Z powyzszych zapisow wynika, ze rzeczownik oikio (oikia) moze oznaczaé
dom badz w wymiarze doczesnym, badz duchowym. Doczesnym, bo moze ozna-
cza¢ dom, budynek oraz rodzine. Z kolei duchowym, bo moze oznaczaé krole-
stwo Boze, miejsce wiecznego przebywania z Bogiem. Oczywiscie w omawianej
perykopie rzeczownik oikia (oikia) oznacza dom w wymiarze doczesnym.

Drugi z tych rzeczownikéw, rzeczownik yovn (gyne), okresla kobietg, niewia-
ste i zong*, a jego hebrajskim odpowiednikiem jest rzeczownik 7N (isza")*. Gdy
chodzi o wystepowanie w Nowym Testamencie, to grecki termin yovn (gyne) za-
chodzi w nim 215 razy*, np.: Czyz to moja lub Twoja sprawa, Niewiasto (yovai
—gynai; J 2, 4). I od tej chwili kobieta (yovn — gyne) byta zdrowa (Mt 9, 22). Po-
tem wielki znak ukazat si¢ na niebie: Niewiasta (yovi — gyne) obleczona w stonce
i ksiezyc pod jej stopami (Ap 12, 1).

Z przytoczonych tekstow wynika, ze termin yovr (gyne) moze posiadac zna-
czenie wyrazowe badz duchowe. Wyrazowe, bo ogoélnie moze oznacza¢ jakakol-

4 Zob. R. Popowski, Wielki stownik grecko-polski Nowego Testamentu, dz. cyt., s. 421-422;
Z. Abramowiczowna, Stownik grecko-polski, t. 111, dz. cyt., s. 248.

42 Zob. P. Briks, Praktyczny stownik hebrajsko-polski i aramejsko-polski Starego Testamentu,
dz. cyt., s. 55.

4 Zob. R. Popowski, Wielki stownik grecko-polski Nowego Testamentu, dz. cyt., s. 422.

4 Zob. X. Léon-Dufour, Stownik Nowego Testamentu, dz. cyt., s. 341; R. Popowski, Wielki
stownik grecko-polski Nowego Testamentu, dz. cyt., s. 115-116.

45 Zob. P. Briks, Praktyczny stownik hebrajsko-polski i aramejsko-polski Starego Testamentu,
dz. cyt., s. 46.

46 Zob. R. Popowski, Wielki stownik grecko-polski Nowego Testamentu, dz. cyt., s. 116.
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wiek kobiete, czyjakolwiek zone. Z kolei duchowe, bo moze oznaczaé¢ wylacznie
Maryje. W omawianej perykopie posiada oczywiscie znaczenie wyrazowe.

Trzeci z wyszczegolnionych terminow to termin adehpog (adelphos). Rze-
czownik ten okresla brata, kuzyna, krewnego i rodaka*’, a jego hebrajskim odpo-
wiednikiem jest rzeczownik n8 (ach)®. Gdy chodzi o wystepowanie w Nowym
Testamencie, to grecki termin adelog (adelphos) zachodzi w nim 343 razy®,
np.: Abraham byt ojcem Izaaka; Izaak ojcem Jakuba; Jakub ojcem Judy i jego
braci (4oehpovg — adelphous; Mt 1, 2). Bracia (45ehpoi — adelphoi), musiato
wypetni¢ sie stowo Pisma, ktore Duch Swiety zapowiedzial przez usta Dawida
o Judaszu (Dz 1, 16). Wiemy, bracia (4dehpoi — adelphoi) przez Boga umitowani,
o wybraniu waszym (1 Tes 1, 4).

Z lektury przytoczonych zapisoéw wynika, ze rzeczownik adeApoc (adelphos)
moze oznacza¢ brata w trzech r6znych wymiarach. Moze bowiem okresla¢ brata
w wymiarze rodzinnym, narodowym i religijnym. W wymiarze rodzinnym, po-
niewaz moze okresla¢ rodzonego brata, kuzyna i krewnego. Z kolei w wymiarze
narodowym, poniewaz moze oznacza¢ wspoétrodaka. 1 wreszcie w wymiarze reli-
gijnym, bo moze oznacza¢ wyznawce tej samej wiary. Oczywiscie w omawianym
fragmencie rzeczownik adehpdg (adelphos) okresla brata w wymiarze rodzinnym.

Czwarty z wyszczegdlnionych terminow, rzeczownik yoveig (goneis), okresla
rodzicow®, a w Nowym Testamencie wystepuje 20 razy®', np.: A gdy Rodzice
(yoveig — gonies) wnosili Dziecigtko Jezus [...], on wzigt Je w objecia (Lk 2,
27). Brat wyda brata na Smier¢ i ojciec swoje dziecko, powstanq dzieci przeciw
rodzicom (yoveig — goneis) i o Smierc ich przyprawig (Mk 13, 12). Ludzie bo-
wiem bedq samolubni, chciwi, wyniosli, pyszni, bluznigcy, niepostuszni rodzicom
(yovebowv — goneusin) niewdzigczni, niegodziwi (2 Tm 3, 2).

Z kolei ostatni z wyszczegolnionych termindow to rzeczownik tékvov (tek-
non). Rzeczownik ten oznacza dziecko?, a jego hebrajskim odpowiednikiem jest
termin 797 (jeled)*. Gdy chodzi o wystepowanie w Nowym Testamencie, to grec-

47 Zob. Z. Abramowiczoéwna, Stownik grecko-polski, t. 1, dz. cyt., s. 25; R. Popowski, Wiel-
ki stownik grecko-polski Nowego Testamentu, dz. cyt. s. 9-10; X. Léon-Dufour, Sfownik Nowego
Testamentu, dz. cyt., s. 172.

48 Zob. P. Briks, Praktyczny stownik hebrajsko-polski i aramejsko-polski Starego Testamentu,
dz. cyt., s. 26.

4 Zob. R. Popowski, Wielki stownik Nowego Testamentu, dz. cyt., s. 10.

0 Zob. Z. Abramowiczowna, Stownik grecko-polski, t. 1, dz. cyt., s. 476; R. Popowski, Wielki
stownik grecko-polski Nowego Testamentu, dz. cyt., s. 113-114.

1 Zob. R. Popowski, Wielki stownik grecko-polski Nowego Testamentu, dz. cyt., s. 114.

2 Zob. X. Léon-Dufour, Sfownik Nowego Testamentu, dz. cyt., s. 235; Z. Abramowiczowna,
Stownik grecko-polski, t. 1V, dz. cyt., s. 294; R. Popowski, Wielki stownik grecko-polski Nowego
Testamentu, dz. cyt., s. 597.

53 Zob. P. Briks, Praktyczny stownik hebrajsko-polski i aramejsko-polski Starego Testamentu,
dz. cyt., s. 146.
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ki termin tékvov (teknon) zachodzi w nim 99 razy>, np.: Jesli wigc wy, cho¢ Zli
Jestescie, umiecie dawac dobre dary swoim dzieciom (10lg 1€kvoig — tois teknois),
to o ilez bardziej Ojciec wasz, ktory jest w niebie, da to, co dobre tym, ktorzy Go
proszq (Mt 7, 11). Po uptywie tych dni udalismy si¢ w droge, a wszyscy z Zzonami
i dziecmi (téxvolg — teknois) odprowadzili nas za miasto (Dz 21, 5). Dzigki temu
mozna rozpoznac¢ dzieci (10 tékvo — ta tekna) Boga i dzieci (t0 tékvo — ta tekna)
diabta (1] 3, 10).

Z powyzszych zapisow wynika, ze termin tékvov (teknon) okresla dziecko
badz w wymiarze fizycznym, badz duchowym. W wymiarze fizycznym, bo moze
oznacza¢ dziecko, akcentujac jego pokrewienstwo lub powigzanie prawne z ro-
dzicami. Z kolei w wymiarze duchowym, bo moze oznacza¢ nasladowce Boga
lub szatana. Oczywiscie w omawianym fragmencie oznacza on dziecko w wy-
miarze fizycznym.

Podsumowujac trzecig czgs¢ analizowanej perykopy, nalezy stwierdzi¢, iz
kazdy, kto porzuci dom, zZone, rodzicow, braci, dzieci ze wzgledu na Ewangelig,
odziedziczy krolestwo Boze (Lk 18, 29-30). Trzeba jednak pamietaé, ze przeana-
lizowane wyzej rzeczowniki nie ogarniaja, lecz jedynie reprezentujg calg rzeczy-
wistos¢ doczesng, ktora uczniowie Jezusa — wszystkich czasow — beda musieli
porzuci¢, aby poj$¢ droga Ewangelii. Jezus bowiem od kazdego powotywanego
bedzie zadat czego$ innego. Z pewnoscig czegos innego zazada od bezdomnych,
od sierot, od bezzennych czy tez od bezdzietnych. I na pewno kazdego z powo-
lywanych postawi w sytuacji, ktéra bedzie wymagata od niego ogromnej ofiary
i wyrzeczenia, ogromnego poswiecenia i duchowego ubdstwa.

I11. Przeslanie teologiczne zapisu kanonicznego Lk 18, 18-30

Jezus, przemierzajac wioski, miasteczka i miasta Palestyny, gtosit: Przyjdz-
cie do Mnie wszyscy, ktorzy utrudzeni i obcigzeni jestescie, a Ja was pokrzepig
(Mt 11, 28). [...] uczcie si¢ ode Mnie, bo jestem cichy i pokornego serca (Mt 11,
29). Bgdzcie [...] doskonali, jak doskonaly jest wasz Ojciec niebieski (Mt 5, 48).
Tymi stowami zachgcal swoich stuchaczy, by z kazdym dniem upodobniali si¢
do Niego, by uczyli si¢ Jego duchowosci i pokory, by $wiadomie podazali droga
Ewangelii. Inspirowat ich takze, by byli ludzmi nie falszywej, lecz prawdziwe;j
religijnosci, nie pozornej, lecz autentycznej poboznosci. Uwrazliwiat ich wigc,
by modlac sig¢, nie czynili tego na pokaz (Mt 6, 5-6), by poszczac, nie okazywali
tego przed ludzmi (Mt 6, 16-17)% i wreszcie, by przestrzegajac przekazan, nie

3% Zob. R. Popowski, Wielki stownik grecko-polski Nowego Testamentu, dz. cyt., s. 597.
3 Zob. J. Kudasiewicz, Biblia — Historia — Nauka. Rozwazania i dyskusje biblijne, Znak,
Krakow 1986, s. 392.



NAPIECIE MIEDZY WYBOREM BOGACTWA LUB UBOSTWA 97

czynili tego powierzchownie, jak czynig to faryzeusze, ale w poglebiony sposob,
jak On to czyni (Mt 5, 21-48).

Jezus, uczac Dekalogu, uczyt nie tylko litery Prawa, ale i jego ducha’. Na-
uczal na przyktad: Styszeliscie, ze powiedziano przodkom: Nie zabijaj, a kto by
dopuscit sie zabojstwa, podlega sqdowi. A Ja wam powiadam Kazdy, kto si¢
gniewa na swego brata [juz] podlega sqdowi (Mt 5, 21-22). Styszeliscie, ze po-
wiedziano. Nie cudzotoz. A Ja wam powiadam: Kazdy kto pozqdliwie patrzy na
kobiete, juz w swoim sercu dopuscit si¢ z nig cudzotostwa (Mt 5, 27-28). Chrystus
uczyl wigc, ze grzechem jest nie tylko morderstwo, ale i gniew, nie tylko cielesne
cudzotostwo, ale i mysli nieczyste. W efekcie od swoich uczniow wymagat, by
regularnie przegladali si¢ w lustrze Dekalogu i by czynili to wedlug Jego wy-
ktadni. Wymagal zatem, by przygladali si¢ nie tylko swoim czynom i stowom,
ale i myslom, nie tylko swoim zewn¢trznym postawom, ale i wewn¢trznym mo-
tywacjom. Tylko bowiem wtedy beda widzieli siebie takimi, jakimi sg naprawdg,
a nie takimi, jakimi chcieliby by¢. Tylko wtedy beda widzieli siebie takimi, jaki-
mi Bog ich widzi. I tylko wtedy beda zdolni do autentycznej przemiany serca, do
prawdziwego nawrdcenia i do pojscia droga Ewangelii.

Jezus, przemierzajac wioski, miasteczka i miasta Palestyny, proklamowat
Ewangeli¢ o zbawieniu. Wiescil oredzie o nadchodzacym i urzeczywistniajagcym
si¢ krolestwie Bozym. Nauczat na przyktad: /...] przyszio juz do was krolestwo
Boze (Lk 11, 20). Starajcie si¢ najpierw o krolestwo Boga i o Jego sprawiedli-
wos¢, a [...] wszystko bedzie wam dodane (Mt 6, 33). Obwieszczal takze: Nie
mozecie stuzy¢ Bogu i Mamonie (Mt 6, 24; Lk 16, 13). Nie gromadzcie sobie
skarbow na ziemi (Mt 6, 19). Nie martwcie si¢ o swoje zZycie, o to, co macie jes¢
i pi¢, ani o swoje cialo, czym si¢ macie przyodzia¢ (Mt 6, 25). Od swoich uczniow
i nasladowcoéw wymagat zatem, by z grona wielu wartosci wybierali nie docze-
sne, lecz wieczne, nie materialne, lecz duchowe i oczywiscie nie Mamong, lecz
Boga. Wymagat rowniez, by Jego uczniowie byli ludzmi wewnetrznie wolnymi,
by byli duchowo uksztattowanymi oraz by byli zdolnymi do dokonywania wybo-
row zgodnych z wolg Boza™'.

Ktoéregos dnia do Jezusa przyszedt bardzo bogaty dostojnik i poprosit o roz-
mowe. Ow dostojnik szukat odpowiedzi na pytanie, co zrobi¢, aby osiggna¢ zycie
wieczne (Lk 18, 18). Zbawiciel wstgpnie zachecit go do przestrzegania przyka-
zan. W tym celu przytoczyt mu nawet kilka z nich: Nie cudzotoz, nie zabijaj, nie
kradnij, nie zeznawaj falszywie, czcij swego ojca i matke, (Lk 18, 20-21). Jednak

56 Zob. S. Hargzga, Mt 19, 16-22 Zrédlem nauki moralnej w encyklice Veritatis splendor, RBL
47(1994) 1, s. 50; H. Langkammer, Biblijne podstawy duchowosci chrzescijanskiej, Wydawnictwo
Wroctawskiej Ksiegarni Archidiecezjalnej, Wroctaw 1987, s. 25; tenze, Etyka Nowego Testamen-
tu, Wydawnictwo Wroctawskiej Ksiggarni Archidiecezjalnej, Wroctaw 1985, s. 107; M. Bednarz,
Ewangelie synoptyczne, Biblos, Tarnow 1994, s. 229.

57 Zob. W. Harrington, Klucz do Biblii, tt. J. Marzecki, PAX, Warszawa 2012, s. 406.
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z czasem zradykalizowal swoje wymagania wobec niego. Zazadat bowiem, aby
bogacz sprzedal swoj majatek, pieniadze rozdat ubogim, a nastgpnie poszedt dro-
ga Ewangelii (Lk 18, 22). Niestety, dla bogatego dostojnika bylo to zbyt wiele.
Odrzucit wiec propozycje Jezusa (Lk 18, 23)%® i odszedt zasmucony.

Jego zatem postawa w razacy sposob kontrastuje z paralelnym zachowaniem
Patriarchy Abrahama. Ot6z w XVIII wieku przed Chrystusem Bog zazadat od
Abrahama: Wyjdz z twojej ziemi rodzinnej i z domu twego ojca do kraju, ktory
ci ukaze (Rdz 12, 1). I Abraham — w przeciwienstwie do bogatego dostojnika —
mimo ze nie znat Boga, ktory go wzywal, to jednak spehit Jego nakaz i poszedt
wyznaczong mu droga (Rdz 12, 4). Wymagania za$, ktorym sprostat, byty nad
wyraz radykalne. Patriarcha pozwolit bowiem, by nieznany B6g wykorzenit go
z jego ojczyzny i religii. Pozwolil, by wykorzenit go ze wszystkiego tego, co do-
tad byto mu znane i niezbedne do zycia. Pozwolit, by poprowadzit go w nieznane.

Bohater omawianego zapisu L.k 18, 18-30 nie byl zdolny do takiej postawy.
Mimo ze uwazat si¢ za cztowieka poboznego i bogobojnego, nie pozwolil jednak,
by Bog wykorzenit go z jego starego, jak si¢ okazato, grzesznego zycia, by wyko-
rzenit go z jego nieuporzadkowanego przywigzania do wygdd i dobr materialnych.
W efekcie podczas spotkania z Jezusem obnazyt cala prawdg o sobie i swojej wie-
rze. 1, niestety, okazat si¢ by¢ cztowiekiem malej, ptytkiej, pozornej wiary. Okazat
si¢ by¢ cztowiekiem, ktory w religii szukat jedynie sposobu samodoskonalenia,
a nie uswiecenia, ktory w religii szukat jedynie terapii pozwalajacej lepiej si¢ po-
czu¢, a nie sposobu petnieniu woli Bozej. Religia wymagajaca od niego ofiar i wy-
rzeczen byla wiec nie dla niego. Radykalizm Jezusa byt nie dla niego.

Chrystus przy okazji spotkan z egoistycznymi, chciwymi bogaczami zawsze
w ostry sposob wypowiadat si¢ na ich temat. I z regularng konsekwencja obalat
starotestamentalne stereotypy dotyczace bogatych i ubogich.

W Starym Testamencie przez dtugie wieki bogactwo uchodzito za dar Bozy
i znak Bozego btogostawienstwa, a ubostwo — za znak kary. W efekcie w boga-
czach widziano ludzi sprawiedliwych, a w ubogich — grzesznikéw. Dopiero od
VIII wieku przed Chrystusem, a wigc od pojawienia si¢ pierwszych prorokow
»piszacych”: Amosa, Protoizajasza i Micheasza, zaczgto podwazaé te poglady.
Wyzej wymienieni prorocy zaczeli bowiem zdecydowanie glosi¢, iz nie kazdy
bogacz jest sprawiedliwy i nie kazdy biedak jest grzesznikiem. Zaczgli rowniez
glosi¢, iz nie kazde bogactwo jest uczciwie zdobywane i nie kazda ngdza jest
zawiniona. Niewola babilonska (586 r. przed Chr.) za$ i szok z nig zwigzany
Od VI wieku przed Chrystusem zaczegto wiec glosic, iz bogactwo jest jednym
z najwiekszych zagrozen tak dla zycia spotecznego, jak i religijnego. Spoteczne-
g0, bo budzi ono zazdros¢ i chciwosc, a co za tym idzie, jest powodem oszustw,

8 Zob. A. Sicari, Objawienie rad ewangelicznych, Com 5(1985) 6, s. 20.



NAPIECIE MIEDZY WYBOREM BOGACTWA LUB UBOSTWA 99

kradziezy a nawet morderstw. Z kolei religijnego, bo jest ono powazng przeszko-
da na drodze do uswiecenia®. W efekcie zaczgto rowniez bardziej przychylnie
spogladac na ubogich. Zaczgto zyczliwiej wypowiadac si¢ na ich temat.

Mimo ze starotestamentalna nauka na temat bogactwa i ubdstwa stopniowo
ewoluowata w kierunku krytyki bogactwa i pochwaty ubdstwa, to jednak jeszcze
w czasach Nowego Testamentu ciagle do$¢ powszechnie wierzono, iz bogactwo
jest darem Bozym i znakiem Bozego blogostawienstwa, a w konsekwencji, ze
ubostwo jest karg Bozg i znakiem odrzucenia.

Jezus wigc z regularng konsekwencja przeczyl tym teoriom. Przeczyt i przy
kazdej okazji kierowat ostre stowa krytyki pod adresem chciwych, egocentrycz-
nych bogaczy, a przy tym negowat rowniez warto$¢ ich bogactwa®. Ostre biada
pod adresem bogaczy wykrzyczat juz podczas Kazania na Rowninie: /...] biada
wam bogacze, bo odebraliscie juz waszq pocieche. Biada wam, ktorzy teraz je-
stescie syci, albowiem glod cierpie¢ bedziecie (Lk 6, 24-25). Z bogaczy uczy-
nit nawet negatywnych bohateréw swoich przypowiesci, a mianowicie: paraboli
o nierozsagdnym bogaczu (Lk 12, 16-21), o bogaczu i Lazarzu (Lk 16, 19-31)
i 0 uczcie (Lk 14, 16-24). Ostre stowa pod adresem bogaczy wypowiedziat takze
podczas spotkania z dostojnikiem, niechlubnym bohaterem omawianej perykopy.
Stwierdzit wowczas: Jak trudno tym, co majq dostatki, wejs¢ do krolestwa Boze-
go. Latwiej jest wielblqdowi przejs¢ przez ucho igielne, niz bogatemu wejsé¢ do
krolestwa Bozego (Lk 18, 24-25). Stanowczo jednak trzeba podkreslic¢, ze Jezus
krytykowal bogaczy nie dlatego, ze odziedziczyli badZz wypracowali ogromny
majatek, ale dlatego, ze mieli niewlasciwy stosunek do bogactwa. Karcit ich nie
z tego powodu, ze byli nad wyraz bogaci, ale dlatego, ze byli niewolniczo, wrgcz
balwochwalczo przywigzani do swego majatku®!.

Chrystus, przeczac blednym teoriom na temat bogactwa i ubostwa, nie tylko
krytykowal bogaczy, ale i wychwalat ubogich. Pierwsze stowa pochwatly pod ad-
resem ubogich wypowiedziat juz w Nazarecie, podczas swojego ingresu mesjan-
skiego. Powiedziat wowczas: Duch Panski spoczywa na Mnie, poniewaz Mnie
namascit i postat, abym ubogim niost dobrg nowine [...] (Lk 4, 18). Wychwalat
ich rowniez w trakcie Kazania na Rowninie: Blogostawieni jestescie wy ubodzy,
albowiem do was nalezy krolestwo Boze. Blogostawieni, wy, ktorzy teraz gloduje-

59 Zob. J. Cwikta, Syntetyczne spojrzenie na bogactwo w Starym Testamencie, ,,Studia Byd-
goskie” 8(2014), s. 185-203; tenze, Przyczyny starotestamentalnego osqdu bogaczy, ,,Studia
Bydgoskie” 9(2015), s. 41-57.

6 Zob. A. Ramirez, Lektura Pisma Swietego inspiracjq mitosci spolecznej, dz. cyt., s. 117.

1 Zob. H. Giesen, Problem posiadania majgtku w wypowiedziach Jezusa i w tradycji nowote-
stamentalnej, (th. E. Mendyk), Com 19(1999) 1, s. 44-45; D. Gooding, Wedlug Lukasza. Nowe spoj-
rzenie na trzeciq Ewangelie, (tt. W. Gorecki), Wydawnictwo Ewangeliczne, Poznan 1992, s. 320;
P.R. Gryziec, Wedtug swietego Lukasza. AbysS si¢ mogt przekonac o catkowitej pewnosci nauk,
Bratni Zew, Krakow 1999, s. 200; R. Meynet, Czytaliscie sw. Lukasza? Przewodnik, ktory prowadzi
do spotkania, (tt. K. Lukowicz), WAM, Krakow 1998, s. 196-198.
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cie, albowiem bedziecie nasyceni (Lk 6,20-21). Wiele cieptych stéw pod adresem
ubogich wypowiedziat takze w domu faryzeusza, tuz przed opowiedzeniem przy-
powiesci o uczcie (Lk 14, 16-24). Polecit wowczas, by Jego uczniowie z rado-
$cig zapraszali ubogich na swoje uczty i by traktowali ich jako najwazniejszych
gosci (Lk 14, 12-14). Warto jeszcze dodac, ze odrzuconego przez spoleczenstwo
nedzarza Jezus uczynit pozytywnym bohaterem swojej przypowiesci o bogaczu
i Lazarzu (Lk 16, 19-31), Zze wrecz uczynit z niego wzor do nasladowania.

Wiele mitych stéw Jezus wypowiedziat takze pod adresem anonimowej, ubo-
giej wdowy, ktora zauwazyt w $wigtyni przy skarbonie (Lk 21, 1-4). Dostrzegt
wowczas, jak wrzucata do skarbony monety niewielkiej wartosci (Lk 21, 1-2).
Spostrzegt rowniez, jak wielu bogaczy do tej samej skarbony wrzucato nominal-
nie wigcej niz ona (Lk 21, 3). Jednak z tego wzgledu, ze spogladat On nie tylko
na to, co wpadato do skarbony, ale i na to, co pozostawato w sakiewkach ofia-
rodawcow, z tego wzgledu, ze spogladal nie tylko na dtonie wrzucajace monety,
ale i w serca ofiarodawcow, jg wlasnie uznatl za najhojniejszg (Lk 21, 3-4). Ona
bowiem wrzucita do skarbony wszystko, co miata, bogacze za$ wrzucali tylko to,
co im zbywato. Ona co dnia zawierzata si¢ Bogu, bogacze za$ z regularng konse-
kwencja dazyli do Zle pojmowanej samowystarczalnosci.

Takze i w omawianej perykopie Jezus pochwalit ubogich. Najpierw pochwa-
lit apostotow za ich dobrowolne ubdstwo, a nastepnie pochwalit wszystkich tych,
ktorzy kiedykolwiek wybiorg ubéstwo 1 p6jda droga Ewangelii. Stanowczo jed-
nak nalezy podkresli¢, ze Jezus wychwalat ubogich nie dlatego, ze byli ubogimi
w wymiarze materialnym, ale dlatego, Zze byli ubogimi w wymiarze duchowym.
Wychwalat ich nie dlatego, Ze nie mieli nic, ale dlatego, ze catych siebie powierzali
Bogu i Jego wybrali za Pana swego losu, za Pana swej doczesnosci i wieczno$ci®.

Z omawianej perykopy Lk 18, 18-30 wynika zatem, ze wszyscy ludzie sg za-
proszeni do zbawienia, Ze sg zaproszeni zarowno bogaci, jak i ubodzy. Jednak dla
bogaczy batwochwalczo przywigzanych do bogactwa, zbawienie bedzie niezwy-
kle trudne. Trudne, ale nie niemozliwe. Dla Boga bowiem wszystko jest mozliwe.
Wystarczy bowiem, ze bogacze zawierza si¢ Bogu, oddadza Mu calych siebie,
niczego sobie nie zachowujac, a wowczas i oni beda godni zycia wiecznego.

Podsumowanie

W niniejszym artykule przeanalizowano perykope o bogatym dostojniku po-
szukujacym drogi do zbawienia (Lk 18, 18-30). Przeanalizowano ja pod wzgle-
dem literackim, semantycznym i reologicznym.

2 Zob. S. Gadecki, Niech stowo moje pada jak rosa. Homilie, rozwazania i przemyslenia
biblijne, t. 11, Gaudentinum, Gniezno 1997, s. 151; R. Schnackenburg, Nauka moralna Nowego
Testamentu, (1. F. Dylewski), PAX, Warszawa 1983, s. 115-116.
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Podczas analiz wykazano, ze omawiana perykopa L.k 18, 18-30 posiada swo-
je paralele w Ewangelii Marka i Mateusza. Wykazano takze, Ze najstarsza wersja
omawiane] perykopy jest zapis Marka i ze to wlasnie on postuzyt jako zrédto
zarowno Mateuszowi, jak 1 Lukaszowi. Dowiedziono przy tym, ze wszystkie trzy
wersje perykopy o bogaczu poszukujacym drogi do zbawienia sg do siebie po-
dobne. Podobne, ale nie identyczne. Mateusz i Lukasz, wzorujac si¢ bowiem
na zapisie Marka, sukcesywnie wprowadzali do wlasnych wersji liczne zmiany.
W efekcie odcisngli swoje literackie i teologiczne pigtno na perykopach, ktore
odnotowali.

W toku analiz udowodniono réwniez, ze omawiana perykopa jest zarowno
parenezg wymierzong w bogaczy, jak i laudacja skierowana do ubogich. Pareneza
wymierzong w bogaczy, poniewaz jest upomnieniem skierowanym do ludzi ma-
jetnych. Jest ostrzezeniem, iz karg dla nich za ich batwochwalcze przywiazanie
do majatku bedzie potepienie wieczne. Jest tez, jak wspomniano, laudacjg dla
ubogich, gdyz pochwala wszystkich tych, ktoérzy odwazyli si¢ przyjac¢ ubdstwo
ewangeliczne i poszli droga zbawienia.

W niniejszym artykule dowiedziono wreszcie, ze wszyscy ludzie sg zapro-
szeni do zbawienia, ze sg zaproszeni zar6wno bogaci, jak i ubodzy. Jednak jedni
i drudzy musza petic¢ nie wtasng, lecz Boza wole. Musza roéwniez z grona wielu
warto$ci wybiera¢ nie materialne, lecz duchowe, nie doczesne, lecz wieczne. Bo
jesli nie, predzej czy p6zniej duchowo upodobnig si¢ do niechlubnego bohatera
omawianej perykopy Lk 18, 18-30 i podzielg jego los wieczny, przed czym —
oczywiscie posrednio — w niniejszym artykule przestrzegano.

The tension between the choice of wealth or poverty in the perspective of the
kingdom of God (LK 18: 18-30)

Summary

In Gospel of Luke there are a number of critical statements about rich people. The third Evan-
gelist wrote down, for example: /God] sent the rich away with empty hands (Lk 1: 53). But how
terrible for you who are rich now, you have had your easy life ( Lk 6: 24).

The third Evangelist wrote down not only single, critical sentences about the rich, but exten-
sive excerpts. He enrolled for example: the text of the greed (Lk 12: 13-21), the parable about the
rich man and Lazarus (Lk 16: 19-31) the text of a great feast (Lk 14: 15-24) and the text of rich
man (Lk 18: 18-30).

The last one, namely text of rich man (Lk 18: 18-30) focuses on the ability to make choices
in the perspective of the kingdom of God. It is a sharp rebuke directed to the rich. Luke in this text
warned the rich, that the penalty for them for their sinful choices in temporality, will be eternal
damnation.

In this article was analyzed this text.
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Jedyne Imi¢ przynoszace zbawienie

Kiedy Piotr naucza w Jerozolimie, méwi o imieniu, ,,w ktorym mamy by¢
zbawieni” (Dz 4,12)%. Takze inne teksty Nowego Testamentu sg swiadectwem
wiary pierwszych chrzescijan w zbawcza moc wzywania imienia ,,Jezus”. Naj-
mocniej jest ona wyrazona w centralnym fragmencie nauczania Pawta, skiero-
wanego do Rzymian na temat uniwersalnego charakteru daru zbawienia, ktory
moze otrzymac kazdy, kto wyznaje, ze Jezus jest Panem, oraz wierzy, ze Bog Go
wskrzesit z martwych (Rz 10,9).

1. W pierwszych wyznaniach wiary

Jednym z najkrétszych wyznan wiary pierwszych chrzescijan jest powtarza-
ne w listach Pawla zdanie: ,,Panem (ku,rioj) jest Jezus” (Rz 10,9; 1 Kor 12,3;
Flp 2,11). Grecki termin ku,rioj w Septuagincie oddaje dwa rézne hebrajskie sto-
wa, ktore majg odmienne znaczenie®.

! Ksigdz Artur Malina, ur. 1965, kaptan archidiecezji katowickiej, ukonczyt Papieski Instytut
Biblijny w Rzymie doktoratem z nauk biblijnych w 2001 r., uzyskat habilitacje na KUL w 2007 r.,
profesor Uniwersytetu Slaskiego w Katowicach od 2011 r., kierownik Katedry Teologii Biblijnej
Starego i Nowego Testamentu Wydziatu Teologicznego Uniwersytetu Slaskiego w Katowicach,
wiceprzewodniczacy Stowarzyszenia Biblistow Polskich. Cztonek m.in.: Catholic Biblical Associ-
ation of America, Society of Biblical Literature, Polskiego Towarzystwa Filologicznego, Korpusu
Ekspertow Narodowego Centrum Nauki i Komitetu Nauk Teologicznych Polskiej Akademii Nauk
(kadencje 2007-2010; 2011-2014). Koordynator Gruppo Internazionale di Studio Esegetico sui
Vangeli. Opublikowat m.in.: Ewangelia wedtug sw. Marka, czes¢ 1: 1, 1-8, 26. Wstep — przektad
z oryginatu — komentarz, Edycja $w. Pawla, Czestochowa 2013; List do Hebrajczykow. Wstep —
przektad z oryginatu — komentarz, Czgstochowa: Edycja §w. Pawta 2018.

2 Tlumaczenia tekstow biblijnych, jesli nie podano inaczej, sa wlasne (A.M.). W tekscie grec-
kim fragmentu przytoczonego zdania wystepuje czasownik dei/ z bezokolicznikiem. Cate zdanie
nie tylko wyklucza mozliwo$¢ zbawienia w jakimkolwiek innym imieniu, ale takze stwierdza wy-
starczalnos¢ imienia ,,Jezus” dla zbawienia ludzi.

3 Twierdzenie to odnosi si¢ do dwoch najczestszych odpowiednikow: rzeczownika z sufiksami
zaimkowymi oraz imienia JHWH w kombinacji z innymi okre$leniami Boga. Najwazniejsza kon-
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Hebrajski rzeczownik ‘@don moze odnosi¢ si¢ do osoby posiadajacej wiadze
oraz wyraza¢ czes$¢ i szacunek dla adresata tego tytutu. Efron kieruje do Abraha-
ma zwrot ,,panie moj” (hebr. ‘ddoni) (Rdz 23,15). Rebeka w ten sposob tytutuje
shuge patriarchy (Rdz 24,18), za$ Rachela swojego ojca Labana (Rdz 31,35). Ja-
kub, ktéry spotyka Ezawa, nie zwraca si¢ do niego po imieniu, lecz wielokrotnie
uzywa zwrotu ,,panie moj” (Rdz 32,6; 33,8.13.14.15). Tytul ten odnoszono do
sprawujacych wladze oraz ich reprezentantow (Rdz 44,7.9; 1 Sm 22,12; 24,7.9).
W pierwszym okresie wladzy krolewskiej nazywano Panem réwniez Boga Izra-
ela (2 Sm 7,18.19).

Termin ten ma jeszcze czgstszy odpowiednik w tekécie hebrajskim Biblii.
Przed wyprowadzeniem Izraelitow z Egiptu Bég przez Mojzesza objawit im swo-
je imi¢: JHWH. W dawniejszych czasach odrozniano je od tytutu ,,Pan”. Przykta-
dem tego rozréznienia jest imi¢ nadane czwartemu synowi Dawida: ,,Adoniasz”
(hebr. ’ddonijjah) (2 Sm 3,4). W brzmieniu hebrajskim znaczy ono dostownie:
»Panem moim jest JH{TWH]”. W wiekach bezposrednio poprzedzajacych przyj-
Scie Jezusa imi¢ Boze wymawiat juz tylko arcykaptan i tylko raz w roku — w Dniu
Przebtagania. Nie wypowiadano go z powodu troski o przestrzeganie drugiego
przykazania Dekalogu. W modlitwie i w glosnej lekturze tekstow Pisma Swie-
tego zastgpowano je przez tytut ,,Pan”. Swiadectwem tej zamiany sa starozytne
przektady greckie czy syryjskie Starego Testamentu oraz cytaty w Nowym Testa-
mencie, w ktorych zamiast imienia Bozego wystepuje stowo ,,Pan”.

Kiedy chrzescijanie powtarzaja najkrotsze wyznanie wiary, wtedy wyrazaja
nie tylko czes¢ dla Jezusa i1 uznanie dla Jego panowania, ale przede wszystkim
glosza, ze Jezus jest JHWH — wyznaja Go jako Boga. Wyznanie to ma przyniesé¢
zbawienie, ktore nie jest rezultatem aktywnosci ludzkiej ani nagroda za nig, lecz
owocem dziatania Boga, ktore jest urzeczywistnione przez Jezusa®. Przeklady
zdania o zbawieniu zaleznym od wyznawanej wiary w Jezusa jako Pana przesu-
waja akcent ze znaczenia imienia ,,Jezus”, ktore wskazuje na zbawcze dziatanie

kordancja Septuaginty wylicza 24 odpowiedniki hebrajskie na prawie 40 stronach; por. E. Hatch,
H.A. Redpath, 4 Concordance to the Septuagint and the Other Greek Versions of the Old Testament,
t. 2, Grand Rapids 1987 [reprint Oxford 1897], s. 800-839.

4 Chrystologia narracyjna, ktora identyfikuje Jezusa z Bogiem, wyraza si¢ w opowiadaniach
o dziatalnosci cudotworcezej Jezusa oraz w Jego wypowiedziach. W nich sg uzyte formy czasowni-
kowe strony biernej, oznaczajace zbawcze dzialanie, ktére moze mie¢ za podmiot zarowno Boga
Ojca, jak i Jezusa. Wiele przyktadow takiej dwuznacznosci mozna znalez¢ si¢ w Ewangelii Marka:
,,badz oczyszczony” (Mk 1,41), ,,zostat oczyszczony” (Mk 1,42), ,,sa odpuszczone” (Mk 2,5.9),
,,zostang odpuszczone” (Mk 3,28), ,,jest dana” (Mk 4,11), ,,niech jest odpuszczone” (Mk 4,12),
,bedzie zmierzone” i ,,bedzie dodane” (Mk 4,24), ,.bedzie dane” i ,,bedzie zabrane” (Mk 4,25),
,niech bedzie ocalona” (Mk 5,23), ,,bede ocalona” (Mk 5,28), ,,byli ocaleni” (Mk 6,56), ,,bedzie
dany” (Mk 8,12), ,,aby zostaly wypetione” (14,49) 1 inne. Podobna dwuznacznos¢, polegajaca
na mozliwosci odniesienia do Boga lub Jezusa, wystepuje w postugiwaniu si¢ terminem ,,Pan”
(ku,rioj) (Mk 1,3; 5,19; 11,3; 13,35).
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w Nim Boga, na osigganie zbawienia przez ludzi. Zamiast thumaczenia oryginal-
nej formy strony biernej, przedstawiajgcej tres¢ obietnicy: ,,Je$li wyznasz usta-
mi, ze Jezus jest Panem, i uwierzysz w sercu, ze Bog wskrzesit Go z martwych,
bedziesz zbawiony’, konczg to zdanie strong czynng w zwrocie odnoszacym si¢
do zbawienia: ,,Jesli wyznasz [...] osiagniesz zbawienie™.

2. Znaczenie aktu nazwania

Zrodlem przekonania o zbawczej mocy imienia ,,Jezus” oraz fundamentem
dla tej wiary jest pochodzace od Boga objawienie prawdy o tym imieniu. Ten,
ktory nosi to imig, otrzymat je od Ojca, ono zas zostato objawione ludziom ze
wzgledu na ich zbawienie. Na zbawczy sens imienia ,,Jezus” wskazujg pierwsze
jego wzmianki w Nowym Testamencie. Ten sens odstaniajg formy gramatyczne
czasownika, oznaczajgce nadawanie imienia, a zwlaszcza rozroznienie migdzy
ich strong aktywna a bierng. Doniosto$¢ tego zroznicowania form gramatycznych
mozna dostrzec przy uwaznej lekturze tekstow o nadawaniu imion i nazw stwo-
rzeniu, ktore znajdujg sie na poczatku Pisma Swictego.

2.1. W pierwszych tekstach Biblii

Na role imion i nazw w Biblii majg znaczacy wplyw okolicznosci przedsta-
wiania lub wypowiadania ich po raz pierwszy. Objawienie juz wczesniej posia-
danego imienia r6zni si¢ od nadawania imion osobom czy nazw rzeczom po raz
pierwszy. Akty drugiej kategorii oznaczaja, ze ich podmiot ma pewng wtadze nad
nazywanymi albo pretenduje do pozycji jakiejs dominacji nad nimi.

Pierwsze wersety Biblii zawierajg pojedyncze wzmianki o nazwaniu czgsci
stworzenia. Pierwszym aktem Stworcy jest wypowiedzenie zdania: ,,Niechaj sta-
nie si¢ swiatto§¢” (Rdz 1,3). Po pojawieniu si¢ swiatlosci nastgpnym Jego dzie-
lem jest jej oddzielenie od ciemnos$ci (Rdz 1,4). Odseparowane sg takze wody
pod sklepieniem niebieskim od tych ponad firmamentem (Rdz 1,6-7), a nastepnie
te pierwsze sg zebrane w jedno miejsce, tak, ze odstania si¢ powierzchnia su-
cha (Rdz 1,9-10). Te pierwsze dziatania przedstawiaja stwarzanie nie tylko jako
powolywanie do istnienia, ale takze jako porzadkowanie jego cze$ci. W serii
pierwszych trzech dni dziatanie Stworcy jest oznaczone przez czasowniki ,,0d-
dziela¢” (BDL) i ,,gromadzi¢” (OWH). Dzigki temu wyrdznione sg przestrzenie

5 Ten trafny przektad podaja m.in.: Biblia Edycji $w. Pawta, Biblia Ekumeniczna.

¢ Thumaczenie ze zwrotem ,,0siggniesz zbawienie” znajduje si¢ w Biblii Tysiaclecia, za$ ,,do-
stapisz zbawienia” w przektadzie Nowy Testament. Przektad na Wielki Jubileusz, tt. R. Popowski,
Warszawa 2000.
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i powierzchnie jako gotowe na przyjecie bytow. W kolejne trzy dni stowo Stwor-
cy rowniez powotuje do istnienia nowe byty oraz wyznacza im wtasciwe miejsce
i zadania. Stwoércza aktywnos$¢ jawi si¢ jako porzadkowanie tego, co zaczyna ist-
nie¢ — jest prowadzeniem stworzenia od chaosu do kosmosu. Obok dwoch zasad-
niczych rodzajow tej aktywnosci — powotywania do istnienia czgéci stworzenia
oraz wprowadzania tadu migdzy tymi cze¢sciami — zwraca uwage jeszcze jedno
dziatanie: nazywanie niektorych bytow. Jest ono rzadziej wzmiankowane w tzw.
pierwszym opisie stworzenia (Rdz 1,1-2,4a). Tylko w trzech miejscach pojawia
si¢ w nim czasownik ,,nazwac” (OR’).

Jaki jest ogélny sens nazywania? Kiedy nadawane sg nowe imiona, wtedy
nadajacy je pokazuja, ze panuja nad tymi, ktorzy je otrzymuja’. Tego rodzaju
imiona oznaczaja nastanie rzeczywistosci zmienionej w stosunku do uprzednie-
go stanu. Nadawanie nazw cz¢$ciom stworzenia ma pelniejszy sens niz zmiana
imion wtadcow podbitych krajow. W stworzeniu nazwy sg bowiem po raz pierw-
szy nadawane nowym bytom — wczes$niej jeszcze nienazwanym: $wiatlo$¢ jest
nazwana dniem, za$ ciemnos¢ nocg (Rdz 1,5); sklepienie niebem (Rdz 1,8); su-
cha powierzchnia ziemia, za§ wody morzem (Rdz 1,10)%. Chociaz komentatorzy
podaja rézne wyjasnienia faktu nazwania niektorych czegsci stworzenia, to jednak
ich interpretacje sg zbiezne w tym, ze w nazywaniu dostrzegaja wyraz panowania
Boga nad stworzeniem”’.

7 Zwyciezcy wladcy nadajg nowe imiona przywodcom pokonanych narodow. Wiadca babi-
lonski zmienia imi¢ ustanowionego przez niego nowego kréla w Jerozolimie: Mattaniasz staje si¢
Sedecjaszem (2 Krl 24,17). Faraon Neko dokonuje analogicznej zmiany: Eliakim jest Jojakimem (2
Krl 23,34). W takich przypadkach chodzi o zmiang juz w istniejacych stosunkach.

8 Zwraca uwage rozmieszczenie form czasownikowych czasownika QR’. W dwdch wersetach
przedstawiajacych paralelnie akty nazwania — w pierwszym zdaniu nazwania $wiattosci i ciem-
nos$ci, a w trzecim nazwania powierzchni suchej i wod — sg uzyte formy zgodnie z podstawowa
regula sktadni czasownika hebrajskiego: wajjigtol oraz gatal, gdyz chodzi o jednoczesne nazwanie
dwoch odpowiadajacych sobie czgsci stworzenia. Gdyby za$ autor biblijny chciat wyrazi¢, ze Bog
najpierw nazwal §wiatto$¢, a potem dopiero ciemno$¢, oraz analogicznie wpierw powierzchni¢
sucha, a nastgpnie wody, wowczas postuzylby si¢ w tych dwoch przypadkach formami z waw
inwersyjnym, ktore przedstawialyby powigzane czynnosci jako nastepujace po sobie. Autor jest
konsekwentny w tym przedstawianiu paralelnych do siebie dziatan — uzywa w ten sposob form waj-
Jjigtol 1 gatal w narracji o Kainie i Ablu (Rdz 4,2-5); por. U. Casuto, A Commentary on the Book of
Genesis, 1: From Adam to Noah I-VI 8. Jerusalem 1961, s. 27. Staranne postugiwanie si¢ formami
czasownikowymi przez autora oznacza, ze takze w przypadkach uzycia innych form gramatycz-
nych nawet niewielkie ré6znice miedzy nimi moga by¢ znaczace dla poprawnej interpretacji tekstu.

® Por. S. Lach, Ksigga Rodzaju. Wstep — przekiad z oryginalu — komentarz, Poznan 1962,
s. 187: ,,Autor biblijny wspominajac, iz Bég nazwat $wiattos¢ i ciemnos¢, chcial pouczy¢, ze §wia-
tlo$¢ 1 ciemno$¢ nie sa, jak to byto u pogan, osobnym bostwem, ale stworzeniem zaleznym od Boga,
ktory jest ich wiadca i panem”. Z. Pawtowski, Opowiadanie, Bog i poczqtek. Teologia narracyjna
Rdz 1-3, Warszawa 2003, s. 310-311: ,,Lakonicznie brzmiaca formuta nazwania sklepienia niebem
spetnia podwdjna funkcje. Z jednej strony, potwierdza wtadz¢ Boga nad wodami, akcentujac Jego
zdolnos¢ tworzenia podziatu migdzy nimi i wyznaczania im granic. Z drugiej natomiast podkresla,
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Chociaz dwa opisy stworzenia (Rdz 1,1-2,4a; 2,4b-25) ksztaltowaly sie
niezaleznie od siebie, to jednak ich scalenie w jeden tekst sprawia, ze podobne
dziatania zyskuja spojne znaczenie. Czasownik ,nazwac¢” (QOR’), ktory przed-
stawia nadawanie nowych nazw cze$ciom stworzenia, pojawia si¢ kilkakrotnie
w opowiadaniu o wydarzeniach majacych miejsce po wydaniu przez Boga sadu
o pierwotnym potozeniu mezczyzny: ,,Nie [jest] dobrem by¢ mezczyznie same-
mu” (Rdz 2,18). Ten sad nie ktdci si¢ z wezesniejszym stwierdzeniem o bardzo
dobrym stanie catego stworzenia (Rdz 1,35). Z perspektywy potaczonych opo-
wiadan proces stworzenia nie jest jeszcze zakonczony. Przedmiotem pierwszego
opisu sg rezultaty dziatalnosci stworczej, zas drugiego jest jej proces w odniesie-
niu do ludzi.

Nazywanie nie jest juz przypisane samemu Stworcy, lecz w nadawaniu nazw
czgsciom stworzenia ma udzial réwniez mezczyzna. Zwierzgta sa przyprowa-
dzone do niego, a on je ,nazwat [...] imionami” (Rdz 2,20; tego aktu oczekuje
od niego Bog w Rdz 2,19). Czasownik wystepuje w koniugacji podstawowej
qal, ktora przedstawia dziatanie w stronie czynnej. M¢zczyzna jest rzeczywi-
stym podmiotem nazywania. Takze wczes$niej czasownik ,,nazwac” (OR’), ktory
przedstawia dzialanie Boga, wystepuje w koniugacji gal, a wigc w stronie czyn-
nej (Rdz 1,5.8.10). Z perspektywy potaczonych opisow stworzenia nadawanie
przez mezczyzng nazw przedstawia si¢ jako nasladowanie Stworcy. Nadajacy na-
zwy czgéciom stworzenia wykonuja ten akt z pozycji wiadzy'C. Jesli pamigta si¢
o tej perspektywie, to przyprowadzanie do me¢zczyzny stworzonych przez Boga
istot nie jest nieudanym eksperymentowaniem Stworcy. Bog pozwala cztowieko-
wi rozpozna¢ w koncu to, co On sam wczesniej stwierdza odnosnie do potozenia
mezczyzny, ze nie jest dobrze, by pozostawat sam.

Natomiast analogiczny akt nazwania kobiety rézni si¢ od nadania nazw
zwierzgtom. Jego znaczenie jest uwydatnione przez zestawienie z sumarycznym
przedstawieniem catej dotychczasowej aktywnos$ci poznawczej mezczyzny wo-
bec wszystkich zwierzat: ,,I nazwat mezczyzna imionami wszystkie zwierzeta
[domowe], ptactwo niebieskie i wszystkie zwierzeta dzikie. I dla m¢zczyzny nie
znalazta si¢ pomoc mu odpowiadajaca” (Rdz 2,20). Mezczyzna jednak nie nazy-
wa sam kobiety, lecz uznaje, ze ona (dost. ,.,ta”) ,,jest nazywana” / ,,si¢ nazywa”
(hebr. jiggaré’) kobieta. Forma czasownika oznaczajaca akt nazywania nie ma
postaci strony czynnej gal, lecz wystepuje w koniugacji nifal, ktéra jest wasciwa

iz Bog nazywajac sklepienie niebem, ustanowit wertykalny punkt odniesienia w wymiarze prze-
strzennym stworzenia”. J. Lemanski, Ksiega Rodzaju: rozdzialy 1-11. Wstep — przekiad z oryginatu
— komentarz, Czgstochowa 2013, s. 153: ,,Przez «nazwanie» Bog pokazuje pelng wiedzg o tym, co
stworzyl”.

10" Stworca w Rdz 1,5.8.10; megzczyzna w Rdz 2,19.20, tez po pierwszym grzechu w Rdz 3,20,
co jest wyrazem wladzy mezczyzny nad kobieta w systemie patriarchalnym wedtug Rdz 3,16.
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dla oznaczania strony biernej lub zwrotnej''. Thumaczenie powinno uwzglednié
wystepujaca tutaj koniugacje nifal, ktora przedstawia strone bierng lub zwrotng
czynno$ci. Mezczyzna nie jest samodzielnym podmiotem dajacym imi¢ kobiecie,
lecz tylko rozpoznajacym, ze to imi¢ jest lub bedzie jej nadane. W Biblii he-
brajskiej ta forma wskazuje nieraz na Boga jako podmiot rzeczywisty czynnosci
oznaczonej przez stron¢ medialno-pasywng lub pasywna czasownika. W takich
przypadkach ta szczegodlna forma czasownikowa jest okreslana jako passivum
divinum lub passivum theologicum, dlatego ze odsyta do Boga jako pierwszego
sprawce dziatania lub stanu oznaczonego przez czasownik w tej formie.

Nazwanie kobiety ma zatem charakter teofanijny: w tym akcie objawia si¢
dziatanie samego Stworcy. Sens tego dziatania ujawnia si¢ nie tylko w warstwie
gramatycznej wypowiedzi, ale rdbwniez na jej poziomie leksykalnym. Mowigc
o kobiecie, mezczyzna rozpoznaje szczegolng tozsamosé kobiety, ktora chociaz
wyrazona jest w relacji do niego, to jednak nie zalezy od jego dziatania ani nawet
od jego inicjatywy. Zdanie ,,ta bedzie nazywana kobieta (hebr. 'issd)” taczy si¢
z uzasadnieniem ,,z me¢zczyzny (hebr. méis) zostata wzigta ta”. Zwiazek przyczy-
nowy miedzy tymi dwoma krotkimi zdaniami uwydatnia konstrukcja czesciowo
chiastyczna: A - X - C - C’ - Y — A’. Orzeczenia X i Y — ,,bedzie nazwana”
oraz ,,zostata wzieta” tez sobie odpowiadaja ze wzgledu na ten sam podmiot.
Forma pasywna pierwszego orzeczenia wskazuje na Stworce jako rzeczywisty
podmiot nazwania kobiety. Takze drugie orzeczenie jest uzyte w formie biernej,
za$ w bliskim kontek$cie pojawia si¢ ono na oznaczenie dwoch czynnosci Boga:
,»Wziat mezczyzng i umiescit go w ogrodzie Eden” (Rdz 2,15) oraz ,,wzigl jedno
z jego zeber” (Rdz 2,21; takze w 2,22)"2. Ustanowienie relacji migdzy m¢zczyzna
a kobietg zalezy nie od cztowieka, ale od Boga stwarzajacego i okreslajacego sto-
sunki miedzy czgéciami stworzenia. W ten sposOb rozpoznanie przez mezczyzne
nazwy, ktora jest nadana kobiecie, wskazuje na teofanijny wymiar tego nazywa-
nia. Akt nazwania jest dzietem Stworcy, a jego tre$¢ zostaje tylko poznana przez
cztowieka.

Analogiczny charakter majg takze inne przypadki uzycia czasownika ,,nazy-
wac” w koniugacji nifal, ktore wyrdzniaja przetomowe wydarzenia w dziejach
patriarchow. Pierwszy z nich otrzymuje od Boga objawienie swojego nowego
imienia: ,,Nie bedziesz juz nazywany twoim imieniem Abram, lecz bedzie twoje

"' Takie rozumienie znaczenia tej formy jest najbardziej wlasciwe w przypadku uzywania tego
samego czasownika w koniugacji podstawowej gal, ktéra ma znaczenie strony czynnej. Por. T.O.
Lambdin, Wprowadzenie do hebrajskiego biblijnego, Lublin 2011, s. 301: ,,Jesli czasownik wyste-
pujacy w Qalu ma znaczenie czynne i jest przechodni, jego odpowiednik w Nif*alu zawsze mozna
przettumaczy¢ za pomoca niepetnej strony biernej”.

12 Natomiast p6zniej dwukrotnie pojawia si¢ w narracji juz po pierwszym grzechu: ,,wrdcisz
do ziemi, z ktorej zostales wzigty” (Rdz 3,19); ,,By uprawial ziemig, z ktorej zostat wziety” (Rdz
3,23).
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imi¢ Abraham, poniewaz ojcem mnostwa narodow ci¢ ustanowi¢” (Rdz 17,5).
Patriarcha ten otrzymuje takze zapewnienie odno$nie do znaczenia imienia syna
zrodzonego z jego zony: ,,Postuchaj jej gtosu, poniewaz w Izaaku begdzie nazwa-
ne twoje potomstwo” (Rdz 21,12). Natomiast kulminacyjnym momentem w hi-
storii wnuka Abrahama jest nadanie mu nowego imienia przez Boga. Akt ten
wyraza si¢ w uroczystej, rozbudowanej formie: ,,I rzekt do niego Bog: «Twoje
imie jest Jakub. Nie bedzie twoje imi¢ juz nazywane Jakub, poniewaz Izrael be-
dzie twoje imi¢». I nazwal jego imi¢ Izrael” (Rdz 35,10). Rowniez akt adopcji
dokonany przez Jakuba, ktory nadaje synom Jozefa pozycje rowng wsrod innych
synow patriarchy, zawiera czasownik ,,nazwac¢” w koniugacji nifal (Rdz 48,6.16).

2.2. W pierwszych odniesieniach do imion Chrzciciela i Chrystusa

Chociaz imiona bylo nadawane przez rodzicow', to jednak w nowotesta-
mentowych opowiadaniach o obrzedzie ich nadania obok strony czynnej pojawia
si¢ takze bierna. Jej znaczenie jest uwydatnione przez kontrast ze strong czynng
odnoszaca si¢ do proby nazwania Chrzciciela. Przybyli na t¢ uroczystos¢ ,,usito-
wali go nazwa¢ (dost. nazywali go)'* imieniem ojca jego Zachariasza” (Lk 1,59).
Rodzice dziecka jednak przeciwstawiaja si¢ tym probom. Matka postuguje si¢
forma w stronie biernej, odpowiadajac na naciski ze strony bliskich: ,,Nie, lecz
bedzie nazwany (klhgh,setai) Jan”"*. Ojciec za$ zapisuje na podanej mu tabliczce:
»Jan jest jego imi¢” (Lk 1,63). Nadanie imienia dziecku nie ma by¢ zdetermino-
wane przez zwyczaj nadawania mu imienia ktoregos z przodkow, ale ma zaleze¢
od woli objawionej jego ojcu przez aniota'®,

13 Stary Testament czgsto wskazuje na matke jako nadajaca imi¢ swojemu nowonarodzonemu
dziecku (Rdz 4,25; 16,11; 19,37-38; 29,32-35; 30,6-24; 35,18; 38,4-5; Sdz 13,24; 1 Sm 1,20; 4,21;
1 Krn 7,16; takze corka faraona daje imi¢ Mojzeszowi w Wj 2,10). W szeregu przypadkow imig jest
nadane przez ojca (Rdz 4,26; 16,15; 17,19; 21,3; 35,18; 41,51-52; Wj 2,22; Sdz 8,31; 1 Krn 7,23).
Wyjatkiem jest nadanie imienia dziecku Rut przez sasiadki (Rt 4,17).

14 Czas przeszty niedokonany jest tak zwanym imperfectum wolitywnym czy de conatu,
przedstawiajacym dziatanie usitowane, ktore nie osiagneto swojego celu; por. A. Piwowar, Skfad-
nia jezyka greckiego Nowego Testamentu, Lublin 2017, s. 320.

15 Przektady nie zawsze oddaja znaczenie dos¢ wyraznie (Biblia Tysiaclecia: ,,Nie, lecz ma
otrzymacé imi¢ Jan”).

16 Dla Izraelitow przekazanie imienia przodka jego potomkom wywodzito si¢ z pragnienia
przedtuzenia na kolejne pokolenia dobrodziejstw obiecanych pierwszym noszacym te imiona. To
zyczenie wyraza blogostawienstwo Jakuba dla Jozefa i dwoch jego synéw — Efraima i Manassesa:
~Aniot, ktory mnie wybawil od wszelkiego zta, niech btogostawi tym chtopcom. Niech jest nazy-
wane w nich moje imi¢ i imi¢ moich ojcéw, Abrahama i Izaaka [...]” (Rdz 48,16; por. Lb 27,4). To
samo pragnienie przedtuzenia trwania imienia zmartego, ktory nie pozostawit potomstwa, stanowi
uzasadnienie dla prawa lewiratu (Pwt 25,6-7; Rt 4,10). Smier¢ bez potomka oznacza nieprzetrwa-
nie imienia zmartego wérdd zyjacych na ziemi (2 Sm 14,7). Zwyczaj przywotany przez bliskich
Zachariasza i Elzbiety §wiadczyt o zywym w Izraelu pragnieniu nie$miertelnosci; por. F. Mickie-
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Jeszcze wyrazniej znaczenie aktu nazwania odstania si¢ w objawieniu tozsa-
mosci Jezusa jako Syna Bozego. Dwukrotnie pojawia si¢ czasownik ,,nazwac” (ka-
lei/n) w stronie biernej. Aniol oznajmia Maryi, ze Jej dziecko ,,bedzie nazwane”
Synem Najwyzszego i Synem Boga: ui’o.j u'yi,stou klhgh,setai (1,32); klhgh,setai
ui‘o.j geow/ (1,35)". Kiedy to si¢ spelnia? Dopiero stowa glosu z nieba wychodza
naprzeciw oczekiwaniom czytelnika, wywolanym przez t¢ zapowiedz. Jej tres¢ —
Jezus jest Synem Boga — odstania si¢ zaraz po Jego chrzcie w Jordanie: glos z nieba
oznajmia: ,,Ty jestes Synem moim umilowanym, w Tobie upodobalem [sobie]”
(Lk 3,22). Nazwanie bowiem nie jest rOwnoznaczne z nadaniem imienia dziecku
przez ojca lub matke. Czasownik kalei/n z dopethieniem blizszym w akuzatywie
albo w stronie biernej moze bowiem oznacza¢ takze uznanie jakiego$ stanu, god-
nosci lub cechy danej osoby. Taki sens posiada ten czasownik rowniez w innych
miejscach Ewangelii Lukasza: w zwrocie charakteryzujacym Elzbietg: ,,nazywana
nieplodng” (kaloume,nh stei,ra) (Lk 1,36); w wyznaniu syna marnotrawnego przed
ojcem: ,,Nie jestem godny, by by¢ nazywany twoim synem” (ouvke,ti eivmi. a;Xioj
klhgh/nai ui‘o,j sou) (Lk 15,19.21)"; w stowach Dawida o godnosci Mesjasza:
»Zatem Dawid Panem go nazywa” (Daui.d ou=n ku,rion auvto.n kalei/) (Lk 20,44).
Nazwanie Jezusa przez odniesienie do Niego tytulu ,,Syn Bozy” nie nadaje Mu
nowego statusu ani nie zmienia Jego pozycji, ale jest sadem, ktory odstania jakosc¢
istniejaca juz w rzeczywistosci i uprzednig wzgledem jej poznania przez ludzi®.

3. Znaczenie imienia ,,Jezus”

Imi¢ Jezus wystepuje we wszystkich ksiggach Nowego Testamentu z wy-
jatkiem bardzo krotkiego Drugiego Listu §w. Jana. Uwzgledniajac, Ze nie poja-
wia si¢ w mowach samego Jezusa, mozna rozpozna¢ jego wigksza czgstotliwose
wystgpowania w Ewangeliach niz w innych pismach Nowego Testamentu®.

wicz, Ewangelia wedtug sw. Lukasza: rozdzialy 1-11. Wstep — przektad z oryginatu — komentarz,
Czestochowa 2011, s. 143.

17 Por. R.F. O’Toole, Lukes Presentation of Jesus: A Christology, Roma 2004, s. 170. Do tych
bezposrednich zapowiedzi trzeba doda¢ specyficzny sposob mowienia o Jezusie i Jego ziemskich
poczatkach. Chociaz Jezus jest uwazany za syna Jozefa, Jego poczgcie nie jest owocem relacji
kobiety z m¢zczyzng — Maryja mowi o sobie: ,,Nie znam m¢zczyzny” (1,34). Aniot objawia tutaj
dziatanie Ducha Swietego i Mocy Najwyzszego (1,35). Imienia nie nadaje mu Jozef, ktory jest
powszechnie uwazany za Jego ojca, ale Maryja (Lk 1,31; por. 2,21). W przypadku Jana nadanie
imienia zalezy ostatecznie od Zachariasza (Lk 1,13; por. 1,59-63).

18 Takie znaczenie posiada on takze w wyznaniu Pawta: ,,Nie jestem godny nazywac si¢ apo-
stotem (kalei/sqai)” (1 Kor 15,9).

19 W sensie nadawania tytutu, czasownik wystgpuje w przypomnianym przez Jezusa zwycza-
ju: ,,Panujacy nad nimi sa nazywani (kalou/ntai) dobroczyncami” (Lk 22,25).

2 W Ewangelii Jana wyst¢puje najczesciej takze proporcjonalnie do dhugoscei tekstu (co po-
kazuje druga liczba: x na 1000 stow): Mt — 152 — 8.28; Mk — 82 — 7.25; Lk — 88 —4.51; ] — 244 —
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W nich mozna najlepiej dostrzec specyfike obecnosci imienia zbiezng z ich teo-
logia. Przedstawione kilkanascie lat temu studium nad jego obecno$cia w dru-
giej Ewangelii*! warto w tym punkcie uzupehi¢ o kilka spostrzezen dotyczacych
dwoch pozostatych synoptykéw w zakresie ich soteriologii.

Imie ,,Jezus” wystepuje szes¢ razy w Mateuszowej Ewangelii Dziecinstwa (Mt
1,1.16.18.21.25; 2,1). Znaczenie tego imienia jest uwydatnione przez znaczaca nie-
obecnos¢ w niej pehiejszego, tytularnego okreslenia: ,,Jezus, Chrystus Syn Bozy
(Thsou/j cristo.j ui‘o.j geow/ w Mk 1,1; J 20,31)*2. W ten sposob wigkszg wage ma
sam akt nadania imienia. Akt ten nawigzuje do momentu zwrotnego w historii zba-
wienia, kiedy Bog objawia swoje imi¢ przed Mojzeszem (W] 3,14-15). Jego tres¢
wskazuje nie tyle na nature objawiajacego si¢ — metafizycznie pojmowang jako ab-
solutny akt istnienia — ile na historiozbawczy zwigzek podmiotu objawienia z jego
adresatem. Bog jest bliski swojemu ludowi w niewoli, tak jak byt $cisle ztgczony
z patriarchami®. Ta blisko$¢ jest podstawg Jego zbawczego dziatania (Wj 3,3-17;
6,3). Objawienie imienia Bozego Mojzeszowi odstania zatem nie tyle natur¢ Boska
(,,Ten, ktory jest”), ile nowa relacje migdzy objawiajacym a adresatem objawienia:
Bog jest obecny wérod swojego ludu (por. Wj 3,3-17; 6,3)*. Interpretujac znaczenie
samookreslenia Boga w najblizszym kontekscie, nalezy wzia¢ pod uwagg to, ze:

15.57;Dz—69 —3.74; Rz—36 — 5.06; 1 Kor —26 —3.80; 2 Kor— 19 -4.23; Ga— 17 -7.61; Ef— 20
— 825, Flp—-22—-13.47; Kol —7—-4.42; 1 Tes— 16 — 10.77; 1 Tes— 13 —-15.74; 1 Tm — 14 —8.78;
1 Tm—-13-10.47; Tt—4-6.05; Flm—6—17.80; Hbr— 14 —2.82; Jk—2—-1.14; 1 P—-9-5.35;2
P-9-817;1J-12-5.60;2J-2-8.06;3J—-0-0.00; Jud—7—15.22; Ap— 14— 1.42.

21 Pojawienie si¢ imienia w okre$lonych miejscach Ewangelii — nieraz wcale nie na poczatku
perykop, ale w kolejnych zdaniach narracji — stuzy uwydatnieniu tresci chrystologicznych, ktore sa
badz przytaczane w mowie niezaleznej, badz przywotane przez czynno$ci podmiotu takich wypo-
wiedzi. Por. A. Malina, Imig ,,Jezus” w Ewangeliach, w: Deus meus et omnia. Ksigga pamiqtkowa
ku czci o. prof. Hugolina Langkammera OFM w 50. rocznice Swigcen kaptanskich, red. M. Wrébel,
Lublin 2005, s. 237-246.

22 Najblizsze temu podwdjnemu tytutowi jest pytanie arcykaptana: ,,Czy Ty jestes Mesjaszem
Synem Boga?” (Mt 26,63).

2 Bog objawia swoje imi¢ JHWH oraz ukazuje si¢ jako ,,Bog Abrahama, Bog Izaaka i Bog
Jakuba”. To polaczenie potwierdza kontynuacje historii patriarchow opowiedzianej w Ksigdze Ro-
dzaju. Zakonczenie odpowiedzi pokazuje, ze objawienie imienia dotyczy nie tylko wspotczesnych
Mojzeszowi, ale rozciaga si¢ ,,na wieki i [...] na najdalsze pokolenia”.

2* Jego sens nalezy odrozni¢ od: mozliwego znaczenia, ktore mogloby by¢ mu przypisywa-
ne we wezesniejszych wzgledem Tory lub paralelnych do Pigcioksiggu nurtach tradycji Izraela;
pdzniejszych interpretacji teksu ze wzgledu na uwarunkowane filozoficzno-kulturowe czytajacego,
ktory rozumial bostwo jako doskonate bytowanie (w Septuagincie: ,,Jestem [ten] istniejacy”, czyli
czystym istnieniem); teologii apofatycznej, w ktorej zdanie ,Jestem tym, ktory jestem” byloby
stwierdzeniem niemozliwosci odstonigcia tego, co niepoznawalne dla ludzi. Por. J. Lemanski, Ksig-
ga Wyjscia. Wstep — przektad z oryginatu — komentarz, Czgstochowa 2009, s. 151: ,,W deklaracji
[...] nie ma bowiem stwierdzenia o charakterze ontologicznym, podkreslajacym istnienie Boga lub
jego [sic!] stworcza moc wobec tego, co istnieje, lecz fakt jego historiozbawczej aktywnosci, ktora
byta, jest i bedzie zawsze cechg charakterystyczng Boga Izraela”.
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1) Odpowiedzialny za ostateczng redakcje autor analizowanego tekstu oraz
jego pierwsi czytelnicy/stuchacze kojarzyli imi¢ Boze JHWH z czasownikiem
HYH/HWH ,,)by¢” (etymologia popularna), a nie brali wcale pod uwage jego rze-
czywistej genezy (etymologii naukowej), gdyz byta ona im nieznana.

2) Samookreslenie Boga ma swoj odpowiednik we wczesniejszym Jego za-
pewnieniu ztozonym wobec pierwszej watpliwosci Mojzesza: ,,Ja bede (‘ehjeh)
z tobg” (Wj 3,12). Forma ’ehjeh to imperfectum, ktore moze mie¢ znaczenie
czynno$ci w przesztosci, w terazniejszosci lub w przysztosci — w zalezno$ci od
jej zwiagzku z innymi elementami wypowiedzi, w ktorej ona wystepuje. Na przy-
ktad w odniesieniu do samego Mojzesza ma znaczenie z odcieniem przyszlosci:
“Ja bede z toba” (Wj 3,12), za$ w relacji do Izraelitéw ma sens terazniejszy: ,,Ja
jestem, ktory jestem” oraz ,,Ten/On, ktory jest” (Wj 3,14-15).

3) Bliska obecnos¢ Boga przy Izraelitach jest stawiona w ich piesni po prze;j-
$ciu przez morze (Wj 15,1-19). Imi¢ JHWH, przywotane w niej zaraz na poczat-
ku (Wj 15,3), odnosi si¢ do narracji o przejéciu Izraelitow przez morze, ktora
ukazuje obecnos¢ Boga, rozpoznang nawet przez Egipcjan®.

Mateuszowe wyjasnienie — podane przez aniota Pana — imienia nadanego
narodzonemu z Maryi, wskazuje na dziatanie Boga, ktorego — wedtug stow Psal-
misty — miat wyczekiwaé lud Izraela: ,,On bowiem zbawi swoj lud z jego* grze-
chow” (Mt 1,21; por. Ps 130,8). Imi¢ ,,Jezus” (VIhsou/j) odpowiada w Biblii
greckiej hebrajskiemu imieniu ,,Jozue” (Jhdsua )*’. Wyjasnienie podane przez
aniota oznacza odwotanie si¢ do ludowej etymologii tego pierwszego imienia
w Biblii hebrajskiej, ktore zawiera imi¢ Boga: ,,JHWH jest zbawieniem”?. Zbaw-
cze dzialanie Jezusa wynika z bliskosci Boga do swojego Iudu, na co wskazuje
tytut ,,Emmanuel” (VEmmanouh,l), ktére otrzymuje natychmiast wyjasnienie:
,»Znami Bég” meqV h'mw/n 0" qeo,j) (Mt 1,23)%. Ewangelia Mateusza akcentuje

% Warto zwr6ci¢ uwage na obecno$¢ imienia, ktore wystgpuje w niej jedenascie razy, z tego
az sze$¢ razy w funkcji adresata piesni pochwalnej (Septuaginta przektada jako wotacz ku,rie). Nie-
ktore thumaczenia (Septuaginta, Wulgata i Biblia Tysiaclecia) nie oddaja nacisku wynikajacego juz
z jego miejsca na samym poczatku: ,,Dla JHWH bede $piewal”, czy w trzecim wersecie: ,,JHWH
maz wojny, JHWH imi¢ Jego!

% W tekscie greckim drugi zaimek osobowy jest uzyty w liczbie mnogiej dla rozrdznienia
dwoch odniesien: lud jest Jego, to znaczy Pana, za$ grzechy sa ich, to znaczy tych, ktérzy naleza
do ludu Pana.

27 Etymologia naukowa takze tego imienia nie jest pewna; por. J. Lemanski, Ksigga Wyjscia,
s. 374.

2 Por. A. Paciorek, Ewangelia wedlug swigtego Mateusza, rozdzialy 1-13. Wstep, przeklad
z oryginatu, komentarz, 1, Czgstochowa 2005, s. 94. Ztozenie 'J + SW* kojarzy sie z: ,,JHWH
jest pomoca”; por. L. Koehler, W. Baumgartner, B. Hartmann, E. Y. Kutscher, Hebrdisches und
aramdisches Lexikon zum Alten Testament, Leiden: Brill 1967-1996, s. 379.

2 W Jego osobie i dziatalno$ci odstania si¢ zwigzek z Bogiem i relacja Boga do ludu. Jezus
jest Emmanuelem, to znaczy tylko w Nim ,,Bog jest z nami”, czyli bliskos¢ ludzi do Jezusa jest ko-
niecznym warunkiem bycia blisko Boga. Stad brak wiary u wspotczesnych jest bolesny dla Jezusa:
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ten zbawczy charakter dziatania osoby noszacej to imi¢. Mateusz na pierwszy
plan wysuwa z oredzia Jana wezwanie do nawréocenia (Mt 3,2.8.11). Ludzie wy-
chodzacy ze swoich miejsc zamieszkania przyjmuja od niego chrzest w Jordanie,
wyznajac swoje grzechy (Mt 3,8). Wyznanie nad Jordanem opisuje stan ludu,
ktory odpowiada wyjasnieniu znaczenia imienia ,,Jezus”. W Ewangelii Mateusza
dwie pierwsze wzmianki rzeczownika ,,grzech” (a'marti,a) wigza obydwa tek-
sty: wyjasnienie imienia (Mt 1,21) oraz wyznanie grzechow (Mt 3,6). Nastgpne
wzmianki mocno akcentujg blisko$¢ Boga do ludzi w Jezusie, w ktorego kompe-
tencji jest dziatanie zawsze przypisywane tylko samemu Bogu: uwolnienie ludzi
od grzechow (Mt 9,3.6).

Z soteriologia Mateuszowa, ktora $cisle odpowiada znaczeniu imienia ,,Je-
zus”, harmonizuje koncepcja tukasza, chociaz w zwiastowaniu dla Maryi (Lk
1,31) nie ma wprost objawionego znaczenia tego imienia®. Swiadectwem rozu-
mienia znaczenia imienia w sensie zbawczym jest praktyka apostotow i pierw-
szych chrzescijan, szczeg6lnie uwydatniona przez Lukasza w obydwu ksiegach.

Uczniowie wzywaja imienia Jezusa w okresie Jego publicznej dziatalnosci,
wyrzucajac demony: ,,Nawet demony sa nam poddane w Twoje imi¢ (evn tw/|
ovno,mati, sou)” (Lk 10,17; por. Mk 9,38). Tak samo czynig po Jego wniebo-
wstapieniu, dokonujac egzorcyzmow. W Filippi Pawel, uwalniajac kobiet¢ od
ztego ducha, wypowiada stowa: ,,Rozkazuj¢ ci w imi¢ Jezusa Chrystusa, aby$
z niej wyszedl” (Dz 16,18; por. Mk 16,17). To samo prébuja czyni¢ egzorcysci
niechrzescijanscy, ale powolanie si¢ na samo imi¢ nie wystarcza, jesli brakuje
wiezi z Jezusem 1 Ko$ciotem: ,,Ale i niektorzy wedrowni egzorcysci zydowscy
probowali wzywac¢ nad majacymi ztego ducha imienia Pana Jezusa, mowigc:
«Zaklinam was przez Pana Jezusa, ktorego glosi Paweb»” (Dz 19,13; por. Mt
7,22). Uczniowie w imi¢ Jezusa dokonuja takze innych cudownych uzdrowien:
»W imi¢ Jezusa Chrystusa Nazarejczyka, powstan i chodz” (Dz 3,6; por. 3,16;
4,10). Piotr uzdrawia Eneasza, zwracajac si¢ do niego: ,,Jezus Chrystus ci¢ uzdra-
wia, wstan i za$ciel swoje t6zko!” (Dz 9,34). W modlitwie zgromadzeni zwracaja
si¢ do Boga stowami: ,, Ty wycigga¢ bedziesz swa reke, aby uzdrawiac 1 doko-
nywac znakoéw 1 cudow przez imie $wigtego Stugi Twego, Jezusa” (Dz 4,30).
W centrum nauczania Filipa w Samarii znajduje si¢ oredzie ,,0 krolestwie Bozym
oraz o imieniu Jezusa Chrystusa” (Dz 8,12). Uczniom wtadze w Jerozolimie za-

,,Dokad z wami mam by¢?” (Mt 17,17). Z tego samego powodu jedno$¢ migdzy wierzacymi musi
mie¢ swoja podstawe w ich autentycznej wigzi z Jezusem: ,,Tam jestem wsrod nich” (Mt 18,20).
Rozpoznajacym w Jezusie Emmanuela przekazane sa ostatnie stowa Ewangelii §w. Mateusza jako
trwata obietnica: ,,I oto Ja jestem z wami po wszystkie dni az do skonczenia $wiata” (Mt 28,20).

30 W komentarzach do tekstu Lukaszowego sg akcentowane konsekwencje mariologiczne fak-
tu nadania imienia przez Maryj¢, chociaz przestanie tekstu jest wybitnie chrystocentryczne nie tyl-
ko w wersji Mateusza, lecz rowniez Lukasza; por. H. Langkammer, Ewangelia wedlug sw. Lukasza.
Ttumaczenie, wstep i komentarz, Lublin 2005, s. 58.



116 ARTUR MALINA

kazuja przemawiac i1 naucza¢ w imi¢ Jezusa (Dz 4,18; 5,40). Znaczace sa dwa
ostatnie teksty, w ktorych imi¢ wystepuje bez dodatkowych tytutow, co wyraza
dystans postugujacych si¢ samym imieniem.

Dzieje Apostolskie tak naprawde nie znajg chrztu tylko w imi¢ Jezusa, jesli
nawet w tej ksigdze nie wystepuje formuta trynitarna chrztu, ktora odpowiada na-
kazowi chrzcielnemu w pierwszej Ewangelii: ,,IdZcie wigc i nauczajcie wszystkie
narody, udzielajac im chrztu w imie Ojca i Syna, i Ducha Swictego” (Mt 28,19).
W drugiej ksigdze Lukasza wystepuja zwroty: ,,by¢ ochrzczony w imi¢ Jezusa
Chrystusa” (Dz 2,38; 10,48); ,,by¢ ochrzczony w imi¢ Pana Jezusa” (Dz 8§,16;
19,5). Tym formutom odpowiadajg zwroty Pawla, ktory pyta retorycznie podzie-
lonych Koryntian, czy zostali ochrzczeni w jego imi¢ (1 Kor 1,13.15). Tylko
pozornie formuly odwolujace si¢ do imienia Jezusa r6znig si¢ od sformutowania
powszechnie przyjetego w koscielnej praktyce chrzcielnej. Wszystkie one okre-
slaja Jezusa przez tytuly chrystologiczne ,,Chrystus” i,,Pan”, ktore w wyznaniach
wiary chrzescijanskiej implikujg uznanie Go jako ogloszonego Panem i Mesja-
szem przez Boga Ojca (Dz 2,36) oraz wyznawanie tej Jego godnosci w Duchu
Swietym (1 Kor 12,3). Ta praktyka chrzcielna jest wyraznym przyktadem po-
wolywania si¢ od samego poczatku wspodlnot chrzescijanskich na imig¢ ,,Jezus”
zgodnie z jego znaczeniem objawionym na poczatku Nowego Testamentu przez
aniota Pana: ,,On bowiem zbawi swoj lud z jego grzechow (Mt 1,21).

4. Podsumowanie

Liczne teksty Nowego Testamentu §wiadcza o wierze pierwszych chrzescijan
w zbawcza moc wzywania imienia ,,Jezus”. Ta wiara jest w relacji do starotesta-
mentowego znaczenia nazywania rzeczy i 0sob przez Boga: nadanie im nazwy
lub imienia $ci$le odpowiada tozsamosci Boga jako Stworcy w relacji do dziet
stworzenia oraz Jego pozycji jako Zbawiciela swojego ludu. Na podwdjng funk-
cje — dajacego imi¢ i wzywajacego to imi¢ — wskazuja teksty biblijne w warstwie
gramatycznej i leksykalnej. Poslugiwanie si¢ imieniem ,,Jezus” przez autorow
Nowego Testamentu, a zwlaszcza przez synoptykow, uwydatnia soteriologiczne
znaczenie tekstow.

Only Name Bringing Salvation

Summary

Many New Testament texts bear witness to the faith of the first Christians in the saving power
of the name “Jesus”. This faith is related to the Old Testament significance of giving the names of
things and of persons by God: calling with names corresponds closely to God’s role as Creator in
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relationship to His creative works and to His position as Savior of His people. This double function
of naming and calling is pointed out in the Biblical texts on the grammatical and lexical level. The
using the name “Jesus” by the New Testament authors and, first of all, by the Synoptics emphasizes
a soteriological meaning of the texts.
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Jezus (name), Biblical anthropology, Soteriology
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Impulsy ze strony teologicznej mysli
Karla Rahnera SJ (1904-1984) i teologii narracyjnej
w kierunku poglebienia teologii imienia Jezus

1. Zalozenia formalno-tresciowe

Do podstawowych tresci wiary chrzescijanskiej nalezy uznanie Jezusa z Na-
zaretu za prawdziwego Boga i prawdziwego cztowieka. Ojcowie Soboru Chalce-
donskiego, odbytego w 451 roku, ujeli t¢ nauke w postaé twierdzenia o unii hipo-
statycznej: jeden i ten sam odwieczny Syn Bozy, Boski Logos istnieje w dwoch
petych naturach — Boskiej i ludzkiej, ten sam w Bostwie, ten sam w czlowie-
czenstwie. Potaczenie obu natur nastgpuje moca jednej jedynej Osoby — Drugiej
Osoby Trojcy Swigtej, Syna Bozego i trwa wiecznie®. Stajac si¢ czlowiekiem,
odwieczny Syn Bozy przyjat catkowita natur¢ ludzka. Konsekwencjg tego faktu
jest to, ze jako czlowiek Syn Bozy podlegal temu wszystkiemu, co ludzkie. Mie-
$ci si¢ w tym nadanie Mu jako cztowiekowi imienia: ,,Gdy nadszedt dzien 6smy
i nalezato obrzeza¢ Dzieci¢, nadano Mu imi¢ Jezus, ktérym Je nazwat aniot, za-
nim si¢ poczeto w tonie [Matki]” (Lk 2,21). Imig pozwalato identyfikowa¢ wcie-
lonego Syna Bozego jako Jezusa z Nazaretu, co podkreslato prawdziwosé Jego
czlowieczenstwa.

Jest rzeczg powszechnie znang, ze w kulturze semickiej imi¢ wigze si¢ $cisle
z tozsamos$cia osoby je noszacej. W imieniu Jezus zawarte jest imi¢ Boga oraz
cel postannictwa Mesjasza, ktory wcielit si¢ w ludzka nature po to, by odku-
pi¢ nie tylko samg ludzkos¢, ale i cato$¢ stworzenia. Odkad Syn Bozy stat si¢

! Ksigdz Ignacy Bokwa, ur. 1957, kaptan diecezji radomskiej, profesor nauk teologicznych,
profesor zwyczajny na Wydziale Teologicznym Uniwersytetu Kardynata Stefana Wyszynskiego
w Warszawie. Pola badan: teologia systematyczna, teologia kultury i teologia religii. Autor i redak-
tor 11 ksigzek oraz ponad 115 artykulow naukowych.

2 Por. H. Denzinger, Enchiridion symbolorum, definitionum et declarationum de rebus fidei et
morum, P. Hinermann, H. Hoping (Hg.), Verlag Herder, Freiburg im Breisgau-Basel-Rom-Wien
2001, nr 300-303: Konzil von Chalkedon.
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cztowiekiem, odtad Bog nosi nowe imig, ktoére wolno traktowac jako objawione
i powierzone. W ten sposob imi¢ Jezus staje si¢ imieniem wiasnym Boga, esencja
wcielenia, epifanii i odkupienia cztowieka.

Imig Jezus ma rowniez podstawowe znaczenie w soteriologii: / nie ma w Zad-
nym innym zbawienia, gdyz nie dano ludziom pod niebem Zadnego innego imie-
nia, w ktorym moglibysmy by¢ zbawieni (Dz 4,12). Zasada zbawienia jest uzna-
nie Jezusa z Nazaretu za Bozego Syna i Pomazanca, objawiajacego cala prawde
o Bogu i Jego zamiarze zbawienia cztowieka. Soteriologia podkresla, ze zbawie-
nie dokonato si¢ w ludzkiej naturze Jezusa Chrystusa doskonale zjednoczone;j
z Jego Boska naturg. W tym sensie czlowieczenstwo wcielonego Syna Bozego
jest przyczyna sprawczg naszego zbawienia. Wynika wigc stad, Zze poglebiona re-
fleksja nad imieniem Jezus prowadzi w teologii systematycznej do podjecia wy-
sitku ponownego odkrycia cztowieczenstwa Jezusa Chrystusa. Proby te upraw-
niajg do wniosku, ze imi¢ Jezus oznacza program zycia i dziatalno$ci wcielonego
Syna Bozego, ktory bez watpienia ma zdecydowany wymiar soteriologiczny.

Przy tak zarysowanym problemie warto spojrze¢ w kierunku wspolczesnej
teologii systematycznej i poszuka¢ w niej propozycji, ktére moga postuzy¢ po-
glebieniu teologii imienia Jezus — w znaczeniu powyzej naszkicowanym. Chodzi
przede wszystkim o poszerzenie refleksji nad cztowieczenstwem Jezusa Chry-
stusa jako narzgdziem Bozego zbawienia i o $wiadomo$¢ obecnos$ci zbawienia
w codziennym zyciu cztowieka wierzgcego. Zatrzymujac si¢ nad tym zagadnie-
niami, jednoczes$nie poglebiamy teologi¢ imienia Jezus. Wydaje si¢, ze istotne
impulsy w tym wzgledzie moga pochodzi¢ od teologii Karla Rahnera oraz ze
strony teologii narracyjnej. Nalezy przy tym doda¢, Zze prezentacja obu typow
systematycznej refleksji teologicznej z oczywistych wzgledow nie wyczerpuje
zagadnienie, a niniejsze opracowanie ma charakter przyczynkarski.

W teologii katolickiej XX wieku mato ktory teolog uczynit tak wiele dla sys-
tematycznego wbudowania antropologii w struktury chrystologii i soteriologii
jak niemiecki jezuita, Karl Rahner (1904-1984). Juz w jednym ze swoich pierw-
szych opracowan zdecydowanie teologicznych, a poswigconych zagadnieniom
chrystologicznym?, stwierdzit on, ze przecietny chrzescijanin jest ,,anonimowym
monofizytg”. Oznacza to, ze cho¢ formalnie wyznaje on wiar¢ w petne czlo-
wieczenstwo Jezusa Chrystusa, to jednak faktycznie postrzega on ludzka nature
wcielonego Stowa jako zdominowang przez Jego Bostwo. Stad rodzit si¢ Rah-
nerowski postulat dowartosciowania czlowieczenstwa Jezusa Chrystusa poprzez
odkrycie go na nowo. Jego teologia i chrystologia transcendentalna stanowia
udang probe wilaczenia antropologii do refleksji teologicznej jako jej integralnej

3 Por. K. Rahner, Probleme der Christologie von heute, w: tenze, Schriften zur Theologie, Bd. 1,
Benziger Verlag, Einsiedeln 1954, s. 169-222.
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cze$ci. Jest to uzasadnienie dla zajmowania si¢ teologig Karla Rahnera w kontek-
Scie systematycznej refleksji nad imieniem Jezus.

Druga cze¢$¢ niniejszego opracowania zostanie poswigcona teologii narracyj-
nej. Pozostaje ona w $cistym zwigzku z teologiczng mys$la Karla Rahnera, cho¢,
w odroznieniu od niej, zajmuje si¢ ona przede wszystkim praktycznymi aspekta-
mi przyblizenia postaci Jezusa z Nazaretu przecigtnemu czlowiekowi wspotcze-
snemu, zyjacemu w warunkach postepujacej ateizacji i sekularyzacji. Teologia
narracyjna nie jest pozbawiona elementu teoretycznego, ale jej zadaniem jest
préba ukazania, ze takze dzi§ mozna z powodzeniem ukaza¢ Jezusa Chrystusa
jako Dawce zbawienia, angazujac egzystencjalnie czlowieka w zyciowy zwigzek
z wcielonym Synem Bozym.

2. Karl Rahner: Odkrycie znaczenia antropologii dla chrystologii
i calosci teologii

2.1. Czlowiek w wymiarze teologicznym

Jeden z najwigkszych katolickich teologow XX wieku, Karl Rahner, propo-
nuje jednoznacznie teologiczng wizje cztowieka®. To, co cztowiek wie o sobie —
»haturalnie” — a wiec niezaleznie od historycznego objawienia Bozego, powinno
zosta¢ przeswietlone §wiattem Bozego Objawienia. Oznacza to wiec, ze kon-
cepcja teologiczna staje sie najwazniejszym fundamentem antropologii®. Swiatto
wiary jest tu najwazniejsze, gdyz przewyzsza ono §wiatto naturalnego rozumu,
czynigc go swoim integralnym elementem. Przestanie wiary staje si¢ najwyzsza,
nienormowang norma istotnej wypowiedzi o cztowieku, takze wtedy, kiedy zo-
stanie ono poddane egzystencjalnemu ogladowi tegoz cztowieka, nastepujacemu
w $wietle jego doswiadczenia samego siebie. W warunkach historycznej i byto-
wej zaleznosci oraz niewystarczalnosci cztowieka dokonuje si¢ teologiczna inter-
pretacja jego istoty®. W swietle Bozego Objawienia cztowiek moze zosta¢ pojety
jako nadprzyrodzony egzystencjat (iibernatiirliches Existential)’, co w jezyku
teologii Rahnera, postugujacego si¢ w tym przypadku filozoficzna terminologia
Martina Heideggera, oznacza, ze tenze cztowiek jest z natury istota powotana do
taski, do nadprzyrodzonosci i przez te rzeczywisto$¢ ostatecznie okreslona. Ten
sam cztowiek zyje i pojmuje siebie w realnym $wiecie do§wiadczalnej rzeczy-

4 Por. K. Rahner, Anthropologie (Theologische), w: Lexikon fiir Theologie und Kirche, Bd. 1,
red. J. Hofer, K. Rahner, Verlag Herder Freiburg in Breisgau, Freiburg/Br. 1986, kol. 623.

5 Por. K. G6zdz, Teologia czlowieka. Z najnowszej antropologii niemieckiej, Wydawnictwo
KUL, Lublin 2006, s. 226-256: ,,Koncepcja teologiczna fundamentem antropologii”.

¢ Por. K. Rahner, Anthropologie (Theologische), kol. 623.

" Por. H. Verweyen, Wie wird ein Existential iibernatiirlich? Zu einem Grundproblem der An-
thropologie K. Rahners, ,,Trierer Theologische Zeitschrift* 95(1986) z. 2, s. 115-131.
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wistosci. Tym samym poczatek wszelkiej refleks;ji intelektualnej tkwi w historii.
W tej historii przychodzi Boze Objawienie, w historii urzeczywistnia si¢ tez akt
wiary.

W tej perspektywie nalezy rozumie¢ podstawowg tez¢ Rahnerowskiej antro-
pologii teologicznej: ,,Wyznajacy chrzescijanska wiare cztowiek pojmuje siebie
—mimo i w swojej stworzonosci i grzesznosci — jako ten, do ktorego zwrocit si¢
w historii Bég, i to przy pomocy Stowa absolutnego, wolnego, a wigc taskawego
samootwarcia Boga w Jego jak najbardziej wtasnym zyciu™®. Otwierajacemu sig
Bogu odpowiada otwarta struktura ludzkiego bytu, czyli jego duchowos¢®.

Niemiecki teolog postulowat, by wszystkie dogmaty odczytywac jako stwier-
dzenia teologicznej antropologii. Cztowiek jest bowiem punktem przecigcia Bo-
zego Objawienia i historycznego do§wiadczenia samego siebie. W §wietle rady-
kalnej interpretacji istoty ludzkiego bytu staje si¢ mozliwym ustalenie glownych
dymensji czlowieka. Podstawowa jest jego stworzonos¢, pozwalajgca rozroznié
miedzy naturg a taskg. Karl Rahner daje pierwszenstwo indywidualnemu by-
towi cztowieka przed jego wymiarem spotecznym. W swej najglebszej istocie
cztowiek jest duchem w §wiecie!® i stuchaczem Bozego stowa!l, adresatem Jego
Objawienia, mozliwego do rozpoznania przez naturalny umyst. Boze Objawie-
nie jest tak radykalnym samootwarciem si¢ Boga, ze cztowiek nie jest w stanie
zareagowac na nie inaczej niz tylko w postawie absolutnego, a wigc milujacego
postuszenstwa wiary. Cztowiek jest jednak zdolny takze do niewiary, a wiec do
grzesznego zamknigcia si¢ na nieskonczong otwarto$¢ Boga w Jego samoudzie-
leniu sie. Cztowiek w zaden sposob nie jest w stanie zaprzeczy¢ swojej podsta-
wowej tozsamosci bytowej, jaka jest bycie potentia oboedientialis — aktywna
moznos$cig okazania Bogu postuszenstwa wiary i mitosci jako Jego nadprzyro-
dzonej tasce'. Ta cecha potencji postuszenstwa wzgledem Boga staje si¢ dla nie-

8 K. Rahner, Anthropologie (Theologische), kol. 624. Znamiennym jest fakt, ze hasto: Antro-
pologia — teologiczna, C.: Antropologia systematyczna, zamieszczone W Encyklopedii Katolickiej
KUL, rozpoczyna si¢ od pytania o genez¢ czlowieka. Oznacza to zgota inne podejscie do tematu.
A Rahner zaczynat pisa¢ swoje pierwsze dzieta juz przed Il wojng $wiatowa (por. W. Granat, 4An-
tropologia — teologiczna, cz.: Antropologia systematyczna, w: Encyklopedia Katolicka, t. 1, red.
F. Gryglewicz, R. Lukaszyk, Z. Sutowski, Wydawnictwo Towarzystwa Naukowego KUL, Lublin
1973, kol. 698-702.

? ,Czlowiek jest wiec — wedlug Rahnera — konkretnym bytem, ktory ma otwarta duchowos¢.
Jest tez bytem, ktory odznacza si¢ wolnoscig. W tej wolnosci cztowiek stoi wobec wolnego Boga,
ktory moze si¢ objawi¢ w historii przez stowo. Jest to najpetniejsza aktualizacja historii. Cztowiek
jest tym, ktory jest w swojej historii nastuchujacym Stowa Bozego” (K. G6zdz, Teologia czlowieka,
s. 241).

1 Por. K. Rahner, Geist in Welt. Zur Metaphysik der endlichen Erkenntnis bei Thomas von
Aquin, Verlag Felizian Rauch, Innsbruck 1939.

I Por. K. Rahner, Horer des Wortes. Zur Grundlegung einer Religionsphilosophie, Verlag Ko-
sel-Pustet, Miinchen 1941.

12 Por. K. G6zdz, Teologia czlowieka, s. 251-252: ,,Samoudzielenie si¢ Boga”.
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mieckiego jezuity punktem wyijscia dla zbudowania teologicznego pojecia tego
wszystkiego, co kryje si¢ pod pojeciem ludzkiej duchowosci, w ktorej mieszcza
si¢ takie przymioty jak transcendencja, wolnos¢ czy wieczna trwato$¢ w postaci
niesmiertelnosci ludzkiej osobowosci.

Historycznos¢ moznosci wshuchiwania si¢ w Boze Objawienie w posta-
ci wcielonego Stowa pozwala spojrze¢ na ludzka historycznos$¢ jako na wypo-
wiedz typu teologicznego. Dopiero wtedy mozna w uzasadniony sposob trakto-
wac o ludzkim zakorzenieniu w stworzony przez Boga $wiat, o jego cielesnosci,
o ludzkiej ptciowosci jako istotnym wymiarze zycia spotecznego, urzeczywist-
niajgcego si¢ w rodzinie, narodzie, panstwie i Kosciele. Dopiero wtedy, gdy
uwzgledni sie teologiczny punkt wyjscia — i dojscia — cztowieka, sensownym
staje sie mowa o agonalnos$ci jego bycia czlowiekiem tu i teraz, o historycznym
uwarunkowaniu i niemozliwej do pokonania kondycji ,,wrzucenia w istnienie”.

2.2. Czlowiek odczytany w Swietle Jezusa Chrystusa

Relacja pomiedzy chrystologia a teologiczng antropologia jest dla Rahnera
egzystencjalnym zwigzkiem miedzy cztowiekiem a Jezusem Chrystusem, jego
Zbawicielem'®. Niebezpieczng iluzjg teologii — zdaniem Rahnera — bylo bezre-
fleksyjne podejscie do znaczenia pojecia czlowieka, gdy przychodzito powie-
dzie¢, ze Jezus Chrystus byl prawdziwym cztowiekiem. Wylaczne odwotanie do
naszego doswiadczenia bycia cztowiekiem, pozbawionego koniecznego teolo-
gicznego horyzontu i teologicznych pryncypioéw, prowadzito do niebezpiecznego
zawgzenia chrystologii. Co najwyzej mozna byto bowiem stwierdzi¢, czego z na-
szej ludzkiej kondycji nie znajdziemy u Jezusa Chrystusa, a wigc grzesznosci.
Z tej racji mowa o Jezusie Chrystusie jako cztowieku na ,,idealny sposob”, jako
przyktadzie dla cztowieka i idealnym modelu teologicznej antropologii trafiata
wlasciwie w pustke. Teologiczna antropologia moze formutowac swoje podsta-
wowe twierdzenia o cztowieku (na przyktad zmartwychwstanie, przebostwiajaca
taska Boza) dopiero wtedy, gdy zaistnieje chrystologia. Ta za$ bazuje na przeko-
naniu, ze cztowieczenstwo Boskiego Logosu nie jest jedynie bezwiednym instru-
mentem, przy pomocy ktorego niewidzialny Bog staje si¢ zauwazalny w §wiecie,
lecz to cztowieczenstwo staje si¢ tym, kim jest sam Bog — pozostajac ciagle rze-
czywistym, prawdziwym cztowieczenstwem. Dzieje sie tak wtedy, kiedy Bog do-
konuje kenozy, przechodzac do wymiaru tego, co inne niz On sam, co nie-boskie.
Tym samym, moéwi Rahner, dochodzimy do tego, czym w swojej najglebszej
istocie jest cztowiek: mozliwym Innym, gdy Bog zechce dokonac kenozy i zrezy-

13 Por. 1. Bokwa, Christologie als Anfang und Ende der Anthropologie. Uber das gegenseitige
Verhdltnis zwischen Christologie und Anthropologiebei Karl Rahner, Verlag Peter Lang, Frankfurt
am Main — Bern — New York — Paris 1990.
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gnowac ze swego Boskiego sposobu bycia, nie rezygnujac jednak ze swej istoty.
Tym Innym dla Boga staje si¢ cztowiek jako mozliwy brat Jezusa Chrystusa. Ze
swej natury bowiem czlowiek to potentia oboedientialis dla unii hipostatycznej
i dla taski Jezusa Chrystusa'.

W oparciu o uni¢ hipostatyczng Rahner formutuje jedno ze swoich najbar-
dziej znanych twierdzen, okreslajacych formalnie zwigzek chrystologii i antro-
pologii'®, za§ w istocie rzeczy moéwiagcy o nierozerwalnym zwiazku cztowieka
z Bogiem: ,,W odwotaniu do Boga i do cztowieka chrystologia jawi si¢ jako naj-
bardziej radykalne, przewyzszajace wszystko powtorzenie teologicznej antropo-
logii”'®. Tym samym Karl Rahner domaga si¢ dowarto§ciowania realnej historii,
w ktorej zyje 1 ktorg tworzy cztowiek, adresat Bozego zbawienia.

2.3. Karla Rahnera wklad do refleksji nad imieniem Jezus

Juz na wstepie krotkiej prezentacji teologii Karla Rahnera w aspekcie jego an-
tropologii i chrystologii nalezato si¢ pogodzi¢ z faktem, Ze nie jest to prosta konty-
nuacja czy poglebienie refleksji nad imieniem Jezus. Tak mogg uczyni¢ biblistyka,
patrologia, liturgika czy teologia duchowosci, ktore sg predestynowane do refleksji
nad imieniem Jezus. Niemiecki teolog zajat si¢ zagadnieniem o wiele szerszym,
a stanowigcym platforme dla refleksji nad teologicznym wymiarem imienia Jezus,
mianowicie miejsce antropologii (teologicznej) w teologii dogmatycznej (systema-
tycznej). Ktos, kto jedynie naskorkowo zetknat sie z teologiczng mysla Karla Ra-
hnera, moze dojs¢ do przedwczesnego wniosku, ze ten wielki zwolennik metody
transcendentalnej w teologii ', wychodzac od cztowieka, wiaczyt si¢ tym samym
w nurt mysli humanistycznej, fatwo zapominajacej o Bogu, za to gloryfikujacej
cztowieka. Radykalna mysl humanistyczna zawierata w sobie niekiedy ukryta badz
jawng tendencje do ateizmu, przeciwstawiajagcego sobie radykalnie Boga i czto-
wieka. Rahner zaczyna wprawdzie od cztowieka i jego do$wiadczenia, a nawet
przed-doswiadczenia, ale po to, by ponad wszelka watpliwos¢ wykazaé, ze bez
Boga cztowiek nie istnieje, co wigcej, jest nie do pomyslenia. Wyrazone skompli-

4 Por. K. Rahner, Potentia oboedientialis, w: Sacramentum Mundi, Bd. 111, red. K. Rahner,
A. Darlap, Freiburg/Br. 1969, kol. 1245-1249.

15 Relacja chrystologii i antropologii zajmowata wielu teologéw. Wystarczy tu wskaza¢ choé-
by na Karla Bartha (por. E.H. Friedmann, Christologie und Anthropologie. Methode und Bedeutung
der Lehre vom Menschen in der Theologie Karl Barths, Vier-Tiirme-Verlag, Miinsterschwarzach
1972) czy Waltera Kaspera (por. Z. Joha, Christologie und Anthropologie. Eine Verhdltnisbestim-
mung unter besonderer Beriicksichtigung des theologischen Denkens Walter Kaspers, Verlag Her-
der, Freiburg-Basel-Wien 1992).

16 K. Rahner, Anthropologie (Theologische), kol. 626.

17 Por. N. Knoepffler, Der Begriff ,, transzendental” bei Karl Rahner. Zur Frage seiner Kanti-
schen Herkunft, Tyrolia — Verlag, Innsbruck — Wien 1993.
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kowanym jezykiem filozoficznej analizy ,,Summy teologiczne;j” $wigtego Tomasza
z Akwinu, czytanego i interpretowanego przez pryzmat transcendentalnego tomi-
zmu Josepha Maréchala SJ oraz egzystencjalnej filozofii Martina Heideggera, prze-
konanie jest jedno: Kazdym aktem swojego istnienia, chcenia i mys$lenia cztowiek
potwierdza istnienie Boga, od ktorego pochodzi i ku ktéoremu zmierza'®. Uzycie
jezyka filozoficznego, nawet jesli jest on zwigzany z konkretng epoka i kultura,
byto gleboko przemyslane i celowe. Rahner nie zamierzat bowiem ograniczac si¢
jedynie do Scisle okreslonej grupy wyznaniowej, do ludzi juz przekonanych, ale
myslat o wiele szerzej — o wszystkich ludziach nierezygnujacych z uzycia wtasne-
go rozumu, ze zdolnosci i rado$ci myslenia.

Tym, co Karl Rahner przekazuje naszym czasom, filozofom i teologom bory-
kajacym si¢ z ponowoczesnym rozwodnieniem tak filozofii, jak i teologii®, jest
zadanie tak pilne, jak odpowiedzialne i trudne: wyrazi¢ w jezyku naszej epoki
podstawowa prawde o zasadnos$ci bycia chrzescijaninem, o picknie cztowieczen-
stwa opartego na Bogu, a zarazem o bezsensie i tragedii ateizmu. Podwaliny
swojej teologii Rahner tworzyt w dobie wojujacego ateizmu, ktory tak na ptasz-
czyznie teorii, jak i praktyki, wszelkimi mozliwymi sposobami starat si¢ wyka-
zac, ze Bog to chimera, wytwor chorej ludzkiej wyobrazni, co wigcej — wyrafino-
wany wrog cztowieka, czyhajacy na jego wielkosc¢ i godnosc. Catosc teologiczne;j
mysli 1 dziatalnosci Karla Rahnera stuzyta wykazaniu blednos$ci i szkodliwosci
takiego myslenia i takiej postawy zyciowej. Zarowno sam cztowiek, jak i jego
refleksja o otaczajacym go $wiecie, sa mozliwe, gdyz istnieje mitujacy Bog, pra-
gnacy udzieli¢ si¢ na zewnatrz, sta¢ si¢ darem dla swojego stworzenia®. Warto
wcezyta¢ si¢ w Rahnerowska teorie symbolu urzeczywistniajacego, opracowang
na bazie chrystologii?!. Cztowieczenstwo Jezusa Chrystusa nie jest przypadkowa

¥ Por. K. Rahner, Geist in Welt.

¥ Por. 1. Bokwa, Teologia w warunkach nowoczesnosci i ponowoczesnosci, Wydawnictwo
Diecezjalne w Sandomierzu, Sandomierz 2010.

2 QOpierajac si¢ na artykule Theologie und Anthropologie, zamieszczonym przez K. Rahnera
w VIII tomie jego Schriften zur Theologie, Benziger Verlag, Einsiedeln 1967, s. 43-65, K. G6zdz
formutuje trzy zasadnicze aksjomaty korelacji teologii i antropologii: ,,— Antropologia teologiczna
pyta w sposob aprioryczno-transcendentalny o istot¢ cztowieka, o jego transcendentalng strukture
bytu oraz o struktur¢ do§wiadczenia, ktore zaklada 1 warunkuje jego historyczny byt. — Antropolo-
gia teologiczna ma swoj punkt wyjscia w pierwotnej wypowiedzi teologicznej. Jest to refleksja nad
cztowiekiem, ktora bazuje na Objawieniu Bozym w Jezusie Chrystusie. Chodzi o to, zeby nie stwa-
rza¢ zaleznos$ci od antropologii $wieckiej. — Antropologia teologiczna w swoim ukierunkowaniu
antropocentrycznym nie jest zadnym przeciwienstwem teologicznej teocentryki. Antropocentryka
i teocentryka teologii tworza dwie perspektywy jednej i tej samej rzeczywistosci, ktore wzajemnie
si¢ warunkuja i uzupehiaja” (K. G6zdz, Teologia cztowieka, s. 229). Por. takze: J.B. Metz, Antro-
pocentrismo cristiano. Studio sulla mentalita di Tommaso d’Aquino, th. A. Audusio, Borla Editore
Torino, Torino 1969.

2l Por. K. Rahner, Zur Theologie des Symbols, w: K. Rahner, Schriften zur Theologie, t. 1V,
Benziger Verlag, Einsiedeln 1959, s. 275-311.
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»liberig”, przyodziewana przez niewidzialne Stowo, Bozy Logos, lecz rzeczy-
wistoscig ontycznie tworzong przez Boga jako Jego zewnetrzny wyraz. Dopiero
wtedy sensownie mozna powiedzie¢, ze cztowiek jest pytaniem, a Jezus Chrystus
odpowiedzia, ze chrystologia jest koncem i poczatkiem antropologii, ze czlowiek
jest poszukujaca chrystologia, otwarta na zbawienie w Jezusie Chrystusie, zyjaca
memoria Christi®.

Dzieto Karla Rahnera jest jednoznacznie teologia: ,,Podstawowym zrodtem
teologicznej interpretacji sensu $wiata, cztowieka i historii jest Bog. Jest On ro-
zumiany jako niestworzona taska Jego samoudzielania sig (i to jest $wigta tajem-
nica), w ktorym to samoudzieleniu staje si¢ On nam bliski i stanowi centrum na-
szej egzystencji. Jako taska Chrystusa kulminuje to petne taski historiozbawcze
samoobjawienie si¢ trynitarnego Boga w historycznej postaci Jezusa z Nazaretu,
ktory jest eschatologicznym apogeum samoobjawienia si¢ Boga i Jego nieodwra-
calnym ukazaniem si¢ wewnatrz historii ludzkosci”*. W kluczu teocentrycznym
zawiera si¢ kod chrystologiczny i antropologiczno-teologiczny. Uwzgledniajac te
zatozenia, mozna wlasciwie doceni¢ doniosto$¢ Rahnerowskiej chrystologii tran-
scendentalnej, pytajacej (paradoksalnie) o warunki mozliwosci poznania przez
cztowieka Jezusa Chrystusa i przyjecia Go jako Zbawcy absolutnego. Takie po-
stawienie problemu stuzy poglebieniu egzystencjalnej relacji cztowieka z Jezu-
sem Chrystusem, za$ samg antropologi¢ czyni integralnym momentem teologii
systematyczne;j.

3. Teologia narracyjna a systematyczna refleksja nad imieniem Jezus
3.1. Podstawowe elementy i rodzaje teologii narracyjnej

Zwiazek teologii narracyjnej, rozumianej leksykalnie, z refleksjg nad imie-
niem Jezus wydaje si¢ odlegly i trudny do ustalenia. Tak jednak nie jest. O ile
teologia Karla Rahnera ukazata szerokie tlo zanurzonej w teologii antropologii,
dowartosciowujgcej czlowieczenstwo Jezusa Chrystusa, o tyle teologia narra-
cyjna jest proba wskazania drog przyblizenia postaci Jezusa z Nazaretu 1 Jego
misji zbawczej potencjalnie wielkiej liczbie ludzi, zwlaszcza tych pozostajacych
z dala od Boga i wiary. Swoja nazwe teologia narracyjna wywodzi od tacinskiego
czasownika narrare (opowiadac). Jest to nowoczesna proba odnowienia teologii
chrzescijanskiej jako teologii religii historycznej, ktéra nie tylko ma co$ do prze-
kazania w postaci pisemnie utrwalonych regul wiary, ale ma takze wydarzenia,
ktore warto na nowo opowiedzie¢. Wyzwalajac si¢ od abstrakcyjnych stwierdzen

2 Por. 1. Bokwa, Wprowadzenie do teologii Karla Rahnera, Wydawnictwo Diecezji Tarnow-
skiej BIBLOS, Tarnow 1996, s. 108-112.
B K. G6zdz, Teologia cztowieka, s. 253-254.
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doktrynalnych, teologia narracyjna odnajduje swoja duchowa ojczyzne w biblij-
nych i innych religijnych opowiadaniach. Teologia narracyjna zapobiega wszel-
kim dazeniom do oderwania teologii od zycia i kultu, potrzeba jej jednak krytycz-
nych zasad umozliwiajacych ustalenie znaczenia i prawdy. Wsrod chrzescijan
wschodnich narracyjny watek w teologii ocalat w liturgii i ikonach.

Teologia narracyjna® w liczbie pojedynczej nie istnieje, jako Zze sensownie
mozna moéwi¢ jedynie o wielosci niekiedy zasadniczo r6éznigcych si¢ migdzy
soba, majacych charakter szkicow opracowan zaczatkowych. Prekursorami
teologii narracyjnej byli dwaj niemieccy teologowie — Johann Baptist Metz
i Harald Weinrich. Ich szkice teologii narracyjnej ukazuja jej zasadniczo rozne
mozliwosci.

Zainteresowanie Johanna Baptisty Metza teologia narracyjng wyrasta
z jego recepcji Szkoty Frankfurckiej w ramach projektu teologii polityczne;.
Historyczno$¢ myslenia czyni niemozliwa do przyjecia ahistoryczng koncep-
cje rozumu. W perspektywie teorii krytycznej uksztattowat on pojecie historii
jako historii cierpienia. Wyzute z zainteresowan i emocji poznanie mogloby
by¢ jedynie owocem niedokonujacego wyborow rozumu, a taka wizja okazu-
je si¢ iluzja. Ludzki rozum jest do glebi przesycony wolnoscia i sklonnoscia
do humanizacji, wskutek czego staje si¢ on memoria passionis, zatrzymujac
w sobie niespelnione oczekiwania szczgscia ofiar historii. Takie pojecie rozu-
mu nalezy traktowac jako krytyke wywodzacej si¢ z tradycji o$wieceniowej
jednostronnej koncepcji postgpu. Wspominajacy rozum zawiera w sobie, jesli
ujmiemy go w ramach mysli chrzescijanskiej, wymiar soteriologiczny: w ludz-
kiej anamnezie zmartych zawiera si¢ protest przeciwko byciu umartymi umar-
tych. Pamie¢ ta zmierza ku memoria passionis, mortis et resurrectionis Jesu
Christi oraz Jego obietnicy dopelnienia historii. Zbawczy czyn Jezusa Chry-
stusa stanowi rodzaj ,,niebezpiecznego doswiadczenia”, jako ze porusza on
wiarg, ludzka dziatalno$¢ i wynikajace z niej struktury zycia. Ko$ciot powstat
jako wezwanie do pamigci, jest miejscem urzeczywistniania si¢ tego wspo-
mnienia. Teologia fundamentalna okresla go mianem ,,wspdlnoty wspominania
i opowiadania”. Memoria Jesu Christi stanowi ,,antycypujace wspomnienie”
i kieruje ku nie do konca wyczerpanemu jeszcze potencjatowi obietnicy. Ko-
$ciol nie jest ograniczony ani swojg przesztoscig, ani przysztoscia: dzigki temu
w jego wspoélczesnosci staje si¢ czytelna jego ,,narratywna struktura glebi”,
na ile ztozony ,,czas opowiadania” uobecnia rzeczywistos¢ tego, o czym si¢
opowiada. W zydowsko-chrzescijanskim opowiadaniu przesztosc i przysztosé
opowiadania zostaja urzeczywistnione w sposobach wspominania i nadziei.
Takie eschatologiczne opowiadanie nie jest koniecznie tradycyjne, jako ze roz-

2 Por. K. Wenzel, Narrative Theologie, w: Lexikon fiir Theologie und Kirche, red. W. Kasper,
t. 7, Verlag Herder, Freiburg — Basel — Rom — Wien 1998, kol. 640-643.
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wija ono zdolno$¢ obrony przeciwko ustalonym strukturom i dogmatycznym
stwardnieniom, czerpiac z zywego opowiadania. Anamnetyczny wymiar opo-
wiadania nie bazuje w pierwszym rzg¢dzie na przekazaniu wiadomosci, lecz sta-
nowi praktyczne przelozenie w dynamiczny proces nasladowania i nawrocenia.
Integracja z motywem nasladowania wskazuje na blisko$¢ wzgledem koncepcji
teologii wyzwolenia, ktora pojecie i praktyke nasladowania uwalnia od indywi-
dualistycznych i statycznych zwezen (imitatio), otwierajac ja na ,,krélewska”
praktyke krolestwa Bozego na ziemi.

Oprocz tej bardziej spotecznej wizji teologii narracyjnej istnieje jej wersja
bardziej zindywidualizowana. W tworczo$ci Haralda Weinricha daje o sobie
zna¢ kryterium narratywnego przejecia si¢ czy tez historycznej prawdy, ktora
ma postuzy¢ rehabilitacji madrosci jako pojecia opisujgcego narratywnie prze-
kazane doswiadczenie zyciowe. Rzeczywistos¢ narratywna znajduje swoj ide-
al w opowiadaniu ustnym, uznanym za ginace. Odwotanie si¢ do dialogicznego
,ja”, istotnego dla koncepcji Martina Bubera i jego mistagogicznego przyswo-
jenia sobie opowiadajaco-przekazujacej tradycji chasydyzmu, pozwala odkry¢
teologiczno-terapeutyczny potencjat opowiadania. Siggajace poczatkow historii
Kosciota katechetycznego i religijno-pedagogicznego zastosowanie opowiada-
nia nie tylko zawiera protest przeciwko sztywnej teologicznej systematyce, lecz
pokazuje, iz zyciowo-historyczne przyswojenie chrzescijanskiej tradycji moze
stanowi¢ centrum projektu symboliczno-opowiadajacej teologii®®. W aspekcie
praktyczno-teologicznym istnieje mozliwo$¢ stworzenia teologicznej estetyki
w nawigzaniu do warstwy narracyjnej.

Gary L. Comstock rozroznit pomigdzy czystymi narratywistami a tymi, kto-
rzy przyznaja pewne miejsce refleksji systematycznej”’. W pierwszej grupie jako
jej prominentny przedstawiciel znalazt si¢ Karl Barth, radykalnie zwracajacy si¢
przeciwko jakiejkolwiek interpretacji i analizie przestania Objawienia Bozego
(historyczno-krytycznej, egzystencjalno-ontologicznej, hermeneutycznej czy
transcendentalno-ontologicznej). O jakosci opowiadania rozstrzyga jedynie lite-
ralna zawartosc¢, polegajacej na sobie samej biblijnej historii. Kazdy teologiczny
dyskurs drugiego porzadku (stopnia) dotyczacy Objawienia zagraza utrata kon-
taktu z nim. Pomimo ro6znosci gatunkow biblijny tekst mozna traktowaé jako
jedno opowiadanie, ktorego klucz interpretacyjny lezy w nim samym — w opo-
wiadaniu o ukrzyzowaniu i zmartwychwstaniu Jezusa Chrystusa. Dochodzi przy
tym do odwrocenia tradycyjnego schematu recepcji: To nie czytelnik przyswaja

% Por. G. Baudler, Einfiihrung in die symbolisch-erzihlende Theologie. Der Messias Jesus als
Zentrum der christlichen Glaubenssymbole, Verlag Ferdinand Schoningh, Paderborn 1982.

2 Por. A. Grozinger, Erzihlen und Handeln. Studien zu einer trinitarischen Grundlegung der
praktischen Theologie, Chr. Kaiser Verlag, Miinchen 1989.

27 Por. G.L. Comstock, Two Types of Narrative Theology, ,,Journal of the American Academy
of Religion” 55(1987), s. 687-717.
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sobie biblijne opowiadanie, lecz to ono przyswaja sobie czytelnika. W swoim
roszczeniu ujecia catej ludzkiej rzeczywisto$ci opowiadanie biblijne potwierdza,
iz jest rzeczywiscie opowiadaniem jednego Boga.

Do drugiej grupy zostat zaliczony Nicholas Lash, pozostajacy pod wpty-
wem Johna Henry’ego Newmana i Karla Rahnera, twierdzacy, ze jedno$¢
i wewnetrzny porzadek Objawienia nie sg mozliwe do rozpoznania na drodze
systematyczno-teologicznej spekulacji, lecz w opowiadaniu i przez opowia-
danie wiary, przy czym opowiadanie oznacza zlozony proces przyswajajacej
i tym samym potwierdzajacej swoja zywotno$¢ tradycji. Porzadkujace funkcje
opowiadania sg dynamiczne, jako ze transformacja tradycji nastepuje w ak-
cie przyswajania, natomiast posredniczenie pomi¢dzy biograficzng, historycz-
ng i kulturowg partykularnoscig aktu przyswajania z jednej strony dzieje si¢
w stosunku do mozliwosci przetozenia chrzescijanskiego opowiadania w ciagu
historii i ponad kulturowymi granicami z drugiej strony. Dynamika po chrze-
$cijansku pojmowane;j historii urzeczywistnia si¢ przede wszystkim w relatyw-
nej pluralnosci jej konkretyzacji, co uprawnia do stwierdzenia synchronicznej
i diachronicznej interpretacyjnej otwartosci tejze historii. W takiej otwartosci
chrzes$cijanskie opowiadanie pozostaje w zwiazku z Credo, ktore w swej istocie
jest skroconym, skondensowanym opowiadaniem. Podobnie jak dogmaty, petni
ono funkcje korekcyjng w stosunku do opowiadania, ktore z kolei jest nakiero-
wane na dogmat — Credo jawi si¢ tu gtbwnie w swoim wymiarze tre§ciowym.
Lash pojmuje teologi¢ narracyjng w ramach tradycji teologii negatywnej: teo-
logia narracyjna w sposob epicki urzeczywistnia wglad w koniecznos¢ Bozej
mowy w obliczu niemoznos$ci wyrazenia tajemnicy Boga®.

Wychodzac poza ramy powyzszego dychotomicznego podziatu, Sallie McFa-
gue odkrywa wewngtrzne powigzanie opowiadania z metafora®, co omawia row-
niez Paul Ricoeur®. Z opierajacej si¢ na pogladach Paula Tillicha, zdecydowanie
reformowanej perspektywy, McFague postrzega histori¢ chrzescijanskiego dys-
kursu, zdynamizowanego przez metafore, pojmujac ja jako pojecie przeciwne
w stosunku do ,.katolickiego”, kultyczno-kaptanskiego rozumienia sakramentu.
Ricoeur rozumie metafore jako ,,semantyczng innowacj¢”, ktéra McFague rady-
kalizuje w kierunku religijnym i ideologiczno-krytycznym, zmierzajac ku kryty-
ce niejako dyrygujacych Boza mowa dogmatdéw. Réwniez one sg skazane na pro-
rocko-otwarty, prowizoryczny, posredni, ikonoklastyczno-metaforyczny proces
chrzescijanskiej mowy o Bogu.

2 Por. N. Lash, Theology on the Way to Emmaus, SCM Press, London 1986.

¥ Por. S. McFague, Metaphorical Theology, SCM Press, London 1983.

39 Por. P. Ricoeur, Zeit und Erzdhlung, t. 1-3, thum. A. Knop, Verlag Fink, Miinchen 1988-1991;
tenze, Le sujet convoque, ,,Revue de I’Institut Catholique” 28(1988), s. 83-99.
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3.2. Dogmat i symbol jako Srodki przyblizenia Osoby i zbawczej misji Jezusa

Teologia narracyjna zwraca uwage na fakt, iz uobecnienie zabitego Jezu-
sa jako zywego Mesjasza dla konkretnego cztowieka czy tez danej ludzkiej
wspolnoty nie moze nastgpowa¢ w oparciu o rozumowg argumentacj¢ czy hi-
storyczng dokumentacje¢, gdyz pojawia si¢ problem przerzucenia mostu pomie-
dzy tamtymi historycznymi wydarzeniami a obecng sytuacja. Mozna to uczy-
ni¢ nie tyle sitami intelektu, ile bardziej przy wykorzystaniu wszystkich wladz
cztowieka, a wigc takze jego uczu¢, wyobrazni i fantazji. Bedzie to calosciowe
przyblizenie si¢ do znajdujgcego si¢ w centrum fundamentu wiary. Kiedy cho-
dzi o ,,widzenie” ukrzyzowanego Mesjasza, pomocna staje si¢ nie tyle dys-
kursywna logika, ile raczej ,,logika reprezentatywna”, postugujaca si¢ metoda
narracji’'.

Zaroéwno Stary, jak i Nowy Testament postuguja si¢ metoda narracji, a na-
wet mozna je okresli¢ mianem struktur narracyjnych®’. Pomiedzy biografig od-
biorcow Dobrej Nowiny o zabitym i zmartwychwstatym Mesjaszu a przestaniem
wiary, ktore jest im przekazywane jako narracja, istnieje $cista korelacja: oba te
bieguny musza zosta¢ wyrazone w postaci ,,reprezentatywnych symboli” — kaz-
dorazowa sytuacja osobistego do§wiadczenia adresata ma znalez¢ odniesienie do
rozumianego jako catos$¢ zycia Jezusa Chrystusa, natomiast kazdy element prze-
kazu wiary ma swoj ostateczny kontekst w $mierci i zmartwychwstaniu Jezusa
Chrystusa jako fundamencie chrze$cijanskiej wiary.

Cho¢ teologia jest w pierwszym rzedzie racjonalng refleksja nad tresciami
Objawienia Bozego, ktorego szczytem jest Jezus Chrystus, to moze by¢ ona ro-
zumiana rowniez jako nauka o chrzescijanskich symbolach. Swiat symboli chrze-
Scijanskiej tradycji wiary powinien otworzy¢ si¢ na racjonalng refleksje, aby moc
zrozumie¢ ich wewngtrzne powigzania, poznac histori¢ ich powstania oraz bli-
sko$¢ pewnych symboli w stosunku do okreslonych sytuacji zyciowych. Zycie
chrzescijanina oraz tradycja wiary, posrod wielu innych, maja takze ten wymiar,
ktory jest dostepny zardwno racjonalnej argumentacji, jak i fenomenologicznemu
opisowi.

W pierwotnym Kosciele wyznanie wiary byto okreslane mianem symbolu
i oznaczato znak rozpoznawczy, porownywalny z flaga narodowa, dzigki kto-
rej dany statek pozwala rozpozna¢ swoja przynaleznos¢ narodowa. Ta mozno$¢
rozpoznania jest, oprocz innych znaczen i wymiaréw, calosciowym, takze emo-
cjonalnym aktem, ,,symbolem reprezentatywnym”. Wyrazona w jezyku dogma-

3! Por. G. Baudler, Wahrer Gott als wahrer Mensch. Entwiirfe zu einer narrativen Christolo-
gie, Verlag Kdsel, Miinchen 1977, s. 12-17.

32 Por. G. Lohfink, Erzdhlen als Theologie. Zur sprachlichen Grundstruktur der Evangelien,
»Stimmen der Zeit” 192(1974), s. 521-532, zwt. s. 522.
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tycznych formut i symboli wiary tradycja chrzescijanska jest nie tylko rodzajem
budynku, w ktoérym spotykaja si¢ niewykluczajace si¢ nawzajem wypowiedzi,
lecz zbiorem symboli, zorganizowanym wokot swojego centrum — misterium Je-
zusa Chrystusa jako fundamentu wiary. Teologia narracyjna podkresla koniecz-
nos$¢ interioryzacji tego Centrum, tak, aby stalo si¢ ono wewngtrznym $wiatem
jego osobistej symboliki. Zadaniem katechezy zatem jest re-symbolizacja chrze-
Scijanskiej tradycji, ktora przyjeta posta¢ nauki, doktryny: mniej lub bardziej
sztywny budynek tradycji ma wigc na nowo sta¢ si¢ zywym $wiatem symboli,
formujacym si¢ niejako z wnetrza chrzescijanskiego misterium i otwartym na
codzienno$¢ chrzescijanskiej egzystencji. Nalezy przy tym podkreslic konse-
kwentny chrystocentryzm tego konceptu: historycznym poczatkiem i wycisnig-
tym przezen prawzorcem $wiata chrzescijanskich symboli jest Jezus z Nazaretu
jako wywyzszony i zyjacy Mesjasz*.

Teologia, cho¢ jest naukowym podejsciem do chrzescijanskiej tradycji, nie
moze by¢ jednak zredukowana do pragmatycznego wymiaru pojecia nauki**. Na-
lezy w niej uwzgledni¢ konkretnego, historycznego cztowieka, z jego osobistg
biografig, w ktorej nastepuje wydarzenie zetknigcia z Ewangelia 1 jej przestaniem.
Zyjacy w $wieckiej codzienno$ci cztowiek ma szansg urzeczywistni¢ w swojej
egzystencji ukrzyzowanego rzemieslnika Jezusa z Nazaretu jako Mesjasza tego
swojego $wieckiego, zwyczajnego zycia. Ani subtelna, precyzyjna w swoich wy-
wodach refleksja teologiczna, ani koscielno-sakralny autorytet ze swojg nawet
unowoczesniong praktyka, nie beda nigdy w stanie zastapi¢ tego doswiadczenia
i czynu wiary. Co najwyzej moga one pomoc temu czlowiekowi w wypracowa-
niu wlasnego teologicznego poznania i wlasnego teologicznego jezyka. Jest to
znaczaca pomoc, zachodzaca na ptaszczyznie komunikacji wiary, z ktérej wyra-
sta nowy jezyk wiary. Rodzi si¢ on w mozliwie najbardziej intensywnym, dialo-
gicznym powiazaniu wilasnej biografii konkretnego cztowieka i jego jezykowego
$wiata z historig zycia i wyrazonym za pomoca mowy $wiatem ukrzyzowanego
Mesjasza Jezusa. W ten sposob teologia narracyjna odkrywa na nowo znaczenie
cztowieka jako podmiotu i osoby, co prawda rozmontowanego i zdyskredytowa-
nego przez ponowoczesna filozofi¢*’, a przeciez stanowigcego niezbedne cen-
trum odkrywania i do§wiadczania sensu.

33 Por. E. Biser, Narrativitdit als Weg zur Identitit. Zu Georg Baudlers Entwurf einer narrati-
ven Christologie, ,,Zeitschrift fiir Katholische Theologie” (1981) nr 1, s. 56-59.

3* Tendencje t¢ mozna zauwazyc¢ np. u: H. Peukert, Wissenschaftstheorie — Handlungstheorie
— Fundamentale Theologie, Patmos Verlag, Diisseldorf 1976.

3 Por. S. Kowalcezyk, Filozoficzne idee postmodernizmu, Polskie Wydawnictwo Encyklope-
dyczne POLWEN, Radom 2004; K. Wilkoszewska, Wariacje na ponowoczesnosé¢, Wydawnictwo
Universitas, Krakow 2008.
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3.3. Czlowiek we wspdlnocie KoSciola: rozmowa i opowiadanie

Standardowe podejscie do Kosciota jest podejsciem traktatowym i teore-
tycznym?®. Konieczne jest wigc wypracowanie takiej symboliczno-teoretycznej
interpretacji chrzescijanskiej tradycji, w ktorej znajdzie si¢ miejsce dla narratyw-
no-korelatywnego ujecia Kosciota. Kompleks tradycji zwigzany z pojeciem Ko-
Sciota zajmuje bowiem w ramach takiego odniesienia do chrzescijanskiej tradycji
szczegblne miejsce.

Produktywno-kreatywne podejscie do ,,szerokiego rowu historii” (W. Les-
sing), dzielacego pierwociny Kosciota i aktualng sytuacje cztowieka wierzace-
go, moze prowadzi¢ do dialogicznego powigzania wspdtczesnego doswiadcze-
nia z przekazanym przez tradycje chrzescijanskim fundamentem wiary. Zawarte
w tradycji symbole mogg uzyska¢ nowe znaczenie dla ludzkiego zycia, w ktorym
wlasne dos§wiadczenie zycia i jego historia staja przed szansg krytycznego roz-
poznania ich w §wietle tradycji 1 uzyskania nowego sensu. Historyczny dystans
okazuje si¢ nie tyle przeszkoda, ile nowag mozliwoscig dla chrzescijanskiej egzy-
stencji wiary. Ze swej natury, jak twierdzi teologia narracyjna, Kosciot stanowi
droge badz przestrzen, w ktorej wytworzyla si¢ tradycja o ukrzyzowanym Jezusie
jako Mesjaszu®’. W Kosciele powstat tez kanon Ewangelii opowiadajacych dzi$
w autentyczny sposob o Jezusie jako Chrystusie, w Kosciele tez jako instytucji
dokonywaty si¢ starcia z duchowymi i politycznymi problemami danego czasu,
co znalazto swoj wyraz w sformutowanych dogmatach, bedacych regutami i per-
spektywami wiary.

Symboliczno-narratywne podej$cie do rzeczywistosci Kosciota zawiera
w sobie nowe podejscie do chrzescijanskiej tradycji: przekazane przez t¢ tra-
dycj¢ symbole wchodzg w relacje z moja aktualng sytuacja zyciowa, co przy-
nosi uzdrawiajace i nadajace mojemu zyciu sens dziatanie. Jedyne, co moge
stwierdzi¢ w tej sytuacji, to fakt, iz moge osiaggna¢ tylko subiektywna, nie zas
obiektywng pewnos¢ co do wskazywania przez ten symbol na wykraczajaca poza
$mier¢, ostateczng podstawe wszelkiego bytu®. Instytucjonalna postuga Ko$cio-
fa jako wspdlnoty towarzyszacej poszczegdlnym wiernym w procesie przyswa-
jania tradycyjnych symboli w ich konkretnej, historycznej egzystencji natrafia
na swoje ograniczenia. Wynika to z natury procesu przyswajania tradycyjnych
symboli: nastepuje on bowiem przy uzyciu subiektywnych wtadz fantazji i wezu-

% Por. W. Loéser, Ekklesiologie, w: Lexikon der katholischen Dogmatik, red. W. Beinert,
Freiburg — Basel — Wien 1988, s. 116-117.

37 Por. A. Napidrkowski, Bosko-ludzka wspolnota. Podstawy katolickiej eklezjologii integral-
nej, Wydawnictwo WAM, Krakéw 2009.

3% Por. G. Baudler, Einfiihrung in die symbolisch-erzihlende Theologie, s. 260.

3 Por. A. Napiorkowski, Jezus Chrystus objawiony i objawiajqcy. Chrystologia fundamental-
na, Wydawnictwo WAM, Krakow 2008.
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cia konkretnej jednostki, co w jedynie ograniczonym stopniu daje mozliwo$¢
stwierdzenia, czy taka narratywna nowa interpretacja tradycyjnego zwigzku sym-
bolicznego jest zasadniczo dopuszczalna, czy tez sprzeciwia si¢ ona istotnym
i jednoznacznym historycznym badz tez chrzescijanskim regutom opowiadania
(dogmaty). W pewnym sensie jest to trudny do uchwycenia i jednoznacznej in-
terpretacji punkt styku praw jednostki i spotecznosci.

Wiasciwy proces korelacji pomiedzy historycznie i tradycyjnie przekazanymi
symbolami a osobistg historig zycia dokonuje si¢ w rodzinie, w grupie przyjaciot,
w grupie katechizacyjnej. Otwartym pozostaje problem, czy proces stapiania si¢
wlasnego, aktualnego zycia z przekazanym w ramach tradycji symbolem wiary
i otwierajace si¢ przed cztowiekiem wierzacym odczucia dotyczace wartosci i zy-
ciowe perspektywy pozwalaja przemowi¢ Mesjaszowi Jezusowi w konkretnym
zyciu—czy tez dochodzi do psychologicznie badz socjologicznie uwarunkowane;j
iluzji. Rodzi si¢ tu konieczno$¢ upewnienia si¢ w wymiarze intersubiektywnym.
Wymiana z innymi ludzmi wtasnych do§wiadczen nabytych w trakcie osobistego
procesu korelacji obiektywnych symboli wiary ze $wiatem swojej egzystencji
pozwala umocnic¢ subiektywna pewnos¢ wiary. Nastepuje wtedy doniosty proces
komunikacji wiary, dzi¢ki ktoremu chrzescijanin moze zaufa¢ uzyskanemu przez
siebie nowemu poznaniu i zwigzanemu z tym poczuciu sensu. Zdolno$¢ komuni-
kowania stanowi wprawdzie formalne, jednakze konieczne kryterium ortodoksji
uzyskanej w ramach procesu korelacji subiektywnej pewnosci wiary*.

3.4. O procesie komunikacji: od jezyka dogmatu do jezyka symbolu

W swojej ksigzce Georg Baudler*! podejmuje probe wykazania, iz wszyst-
kie istotne czgséci sktadowe chrzescijanskiej tradycji, od trynitologii po mariolo-
gie, moga by¢ pojete jako zespoty symboli, ktore, wychodzac od centrum, jakim
jest Mesjasz Jezus, 1 prowadzac z powrotem ku Niemu, chrzeécijanin integruje
w swoje zycie, dokonujac tego w $wiatopogladowo zréznicowanym spoteczen-
stwie, kazdy na swoj sposob, w kreatywnej wymianie z innymi. Znaczacg role od-
grywa tu rzeczywistos¢ 1 pojecie symbolu, otwierajace drogg tej kreatywnej i na-
znaczonej osobistg biografig aktywnosci, polegajacej na przyswojeniu religijnej
tradycji. Symbol nie jest czyms, co ex definitione byloby sprzeczne z osobistym
spotkaniem i doswiadczeniem Boga w Jezusie, lecz o wiele bardziej powinien
by¢ on pojmowany jako otwierajacy droge ku temu spotkaniu i do§wiadczeniu
w zsekularyzowanej sytuacji zycia i rozmowy.

Symboliczno-opowiadajgce podejscie do tradycji chrzescijanskiej otwiera
perspektywy pozwalajace w nowy sposob, z wlasnej perspektywy zyciowej, spoj-

40 Por. G. Baudler, Einfiihrung in die symbolisch-erzihlende Theologie, s. 263-264.
41 Por. tamze.
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rzeé na to, co tworzy chrzescijanstwo, by moc §wiadomie wiaczy¢ si¢ w urzeczy-
wistnienie wlasnego bycia chrzescijaninem, i to w warunkach sekularyzujacego
i pluralizujacego si¢ $wiata*’. Mozna to dostrzec na przyktadzie mariologii. Otoz
mariologia narracyjna wskazuje na ograniczenia mariologii argumentujgcej za
pomoca typowych dla klasycznej teologii $cistych termindw naukowych®. Istnie-
je mozliwo$¢ mariologii narracyjnej, wykorzystujacej sposob prezentacji prawdy
teologicznej w analogii do biblijnego toku narracji, dotyczacego dziatania Boga,
Jezusa Chrystusa i Maryi. Cecha mariologii narracyjnej jest nieufnos¢ wzgledem
poje¢ klasycznej mariologii podrecznikowej, nad ktére przedktada ona przezycia
i doswiadczenia, przekonujaco przekazywane, co miatoby zastapi¢ argumenta-
cje. Zdarzenia maja sta¢ si¢ obecne dzigki ,,opisowej mocy” narracji. Metoda
ta ma na celu wlasciwe odczytanie narracji biblijnej o obecno$ci Maryi w zyciu
Jezusa Chrystusa oraz Ko$ciota — tak pierwotnego, jak i wspotczesnego*.

Jednak poczatkiem i1 trwatym, zywym centrum chrzescijanskiego $wia-
ta symboli pozostaje historia i los Jezusa z Nazaretu. Teologia narracyjna pyta
o mozliwos¢, dzigki ktorej ze spotkania z ukrzyzowanym Jezusem powstaje
zbawczo-wyzwalajacy §wiat symboliczny. Doswiadczenie to nie moze zostac
zredukowane do poziomu ogdlnych zasad, pryncypiow czy tez podobnych do-
$wiadczen i w ten sposob wyttumaczone. To do§wiadczenie musi zosta¢ wyko-
nane, aby dokonalo si¢ spotkanie z historycznie niepowtarzalng postacia Jezusa
z Nazaretu, zawierajaca zawsze owo wigcej w stosunku do samych realiow hi-
storycznych, a co oznacza wiar¢ w Jezusa jako Chrystusa, Mesjasza Boga zyja-
cego. W Ukrzyzowanym ludzko$¢ otrzymata nowy i dotychczas niemozliwy do
wyobrazenia symbol Boga. Niezwyklo$¢ tego nowego symbolu polega na tym,
Ze nie ma juz wigcej konieczno$ci rozrdzniania pomigdzy symbolem a symboli-
zowanym: w ukrzyzowanym, ponizonym, umarlym, a potem wskrzeszonym do
zycia przez Ojca Jezusie z Nazaretu mamy do czynienia z rzeczywistoscia sa-
mego Boga. Jest to absolutny, nieprzewyzszalny, catkowicie adekwatny symbol
Boga, w niczym niezredukowany i niczym niezaktocony wyraz istoty samego
Boga. W tym znaczeniu zywy Jezus z Nazaretu, spotykajacy si¢ z cztowiekiem,
stanowi historyczny fundament, zasadnicze i integrujace centrum wiary chrze-
Scijanskiej®.

42 Por. 1. Bokwa, Teologia w warunkach nowoczesnosci i ponowoczesnosci, s. 174-180,
231-249.

4 Por. Pontificia Academia Mariana Internationalis, La Madre del Signore. Memoria — pre-
senza — speranza. Alcune questioni attuali sulla figura e la missione della Vergine Maria, PAMI,
Citta del Vaticano 2000.

4 Por. S. Napiorkowski, Mariologia, w: Encyklopedia katolicka KUL, t. 11, red. S. Wilk i in.,
Towarzystwo Naukowe KUL, Lublin 2006, kol. 1377.

4 Por. G. Baudler, Einfiihrung in die symbolisch-erzihlende Theologie, s. 88-91. Por. takze:
K. Rahner, Zur Theologie des Symbols, w: tenze, Schriften zur Theologie, t. IV, Benziger Verlag,
Einsiedeln — Ziirich — Koln 1967, s. 275-311.
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4. Teologia Karla Rahnera i teologia narracyjna
a refleksja nad imieniem Jezus: wnioski

Teologia narracyjna doskonale wyczuwa ducha czasu. Stusznie dostrzega
ona, iz nieodwolalnie skonczyt si¢ czas przekazywania wiary w postaci suchych,
dogmatycznych formut. Karl Rahner dostatecznie jasno uswiadomit konieczno$é¢
antropologicznego zwrotu w teologii: wszelka teologia ma sta¢ si¢ antropolo-
gia, czyli takg teologia, ktéra pyta o adresata teologicznego przestania, a wigc
o cztowieka zyjacego tu i teraz, w konkretnej, stale zmieniajacej si¢ sytuacji eg-
zystencjalnej*. Tak wigc katecheza i duszpasterstwo powinny dzisiaj bardziej niz
dotychczas wychodzi¢ od zsekularyzowanej, swiatopogladowo pluralnej sytuacji
rozmowy z adresatem swojego przestania. Chodzi o umiejgtnos$¢ obchodzenia si¢
z teologia symboliczno-opowiadajaca jako sposobem podejscia do chrzescijan-
skiej tradycji. Zdolno$¢ tego rodzaju jest istotna dla wszystkich, ktorzy chrzesci-
janska tradycje pragna artykulowaé w dobie kulturowej ponowoczesnosci. Dla
cztowieka poczatku XXI wieku Jezus z Nazaretu nie jest w pierwszym rzedzie
ani konkretnym, historycznym czlowiekiem, z ktérym od ponad dwoch tysigcy
lat tacza go osobiste odniesienia, ani tez nie jest godnym uwielbienia Bogiem.
Obie te wlasciwosci muszg dopiero ukaza¢ si¢ w pelnym blasku w trakcie dusz-
pasterskiej i katechetycznej pracy. Dla cztowieka, przecigtnego cztowieka z uli-
cy, powracajacego z pracy czy tez dla klasy szkolnej po fizyce Jezus jest przeka-
zang w ramach religijnej tradycji postacia, ktéra w chrzescijanskich Ko$ciotach,
w chrzescijanskich kregach dyskusyjnych, w chrzescijanskim uksztattowaniu
zycia zostata uczyniona centrum medytacji i orientacji zyciowej. W zsekularyzo-
wanym spoteczenstwie kazdy cztowiek musi ciggle i na nowo znajdowac i prze-
bywac¢ droge od fenomenu Jezusa z Nazaretu (jako przekazanej droga tradycji
postaci religijnej) ku zbawczo-pocieszajacemu uobecnieniu tego Jezusa jako Me-
sjasza oraz Jego zycia i Jego $wiata. Jest to wigc odniesienie do teologicznego
jadra systematycznej refleksji nad imieniem Jezus. Spotkanie, obecno$¢ Jezusa,
stanowig doswiadczenie Boga, ktore nie moze zosta¢ utrwalone, lecz musi by¢
ono w pewnym sensie wydobyte z kazdej fazy zycia oraz z kazdej egzystencjal-
nej sytuacji zyciowej. Nie da si¢ zaprzeczy¢, ze teologia narracyjna kontynuuje
i rozwija najwazniejsze watki Rahnerowskiej chrystologii i antropologii tran-
scendentalnej, zainteresowanych zywym, egzystencjalnym zwigzkiem pomig¢dzy
Jezusem Chrystusem a cztowiekiem, pomi¢dzy chrystologia a antropologig®.

4 Por. K. Rahner, Probleme der Christologie von heute, w: tenze, Schriften zur Theologie, t.1,
Benziger Verlag, Einsiedeln — Ziirich — K6ln 1954, s. 169-222.

47 Por. I. Bokwa, Christologie als Anfang und Ende der Anthropologie. Uber das gegenseitige
Verhdiltnis zwischen Christologie und Anthropologie bei Karl Rahner; tenze, Relacja chrystologii
i antropologii jako model interpretacyjny teologii Karla Rahnera, ,,Studia Theologica Varsavien-
sia” 31(1993), nr 2, s. 27-37.
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W akcie wiary cztowiek przyjmuje do swojego zycia Jezusa niosacego Boze zba-
wienie.

Teologia narracyjna podejmuje $§miatg probe ogarnigcia catosci chrzescijan-
skiego przekazu z perspektywy ludzkiego doswiadczenia egzystencjalnego. Wy-
nikiem tej proby jest nowa struktura nadana chrzescijanskiej tradycji. Jest to ko-
nieczne, aby moc mowic¢ o nowej teologii. Nie wystarczy tu rozumienie teologii
jako jedynie metody. Nie chodzi tu bowiem o juz gotowa, jedynie zmodyfikowa-
ng z mysla o popularnym odbiorcy, utylitarng wersje¢ teologii, lecz o uwzglednia-
jaca chrzescijanska dorostos$¢ poszczegolnego wierzacego, o jego chrzescijanskie
uzdolnienie do tworzenia mowy i postugiwania si¢ nig, a przy tym o nowa postac
teologii. Nie wymaga ona specjalnego, naukowego przygotowania w tej dzie-
dzinie: glowng troska symboliczno-opowiadajacej teologii jest jej zblizenie si¢
do mowy i dziatania realnego cztowieka wierzacego. Pozwala to otwiera¢ nowe
tresci wiary przez umieszczanie ich w nowych strukturach, co z kolei skutkuje
poglebiong teologiczng samoswiadomoscig oraz nowg, bardziej wolng i kreatyw-
ng praktyka symboliczno-opowiadajacej teologii.

Za zasadnicze elementy sktadowe projektu teologii narracyjnej nalezy uznac
teologiczno-systematyczne wyjasnienie opowiadania jako nakierowanego na za-
gadnienie czasu (Johann Baptist Metz), na ile opowiadanie w swej istocie mierzy
si¢ z problematyka czasu (Paul Ricoeur), jak réwniez interdyscyplinarno$¢ opo-
wiadania, w ktorym — podobnie jak w zydowsko-chrzescijanskim opowiadaniu
— krzyzuja si¢ historyczne i fikcyjne sposoby opowiadania, prowadzac dialog
z historiografig i teorig literatury. Do tego dochodzi kwestia relacji opowiadania
do argumentacji; jesli opowiadanie rzeczywiscie wykazuje semantyczng, inno-
wacyjng i teoriopoznawczg jakos¢ (Paul Ricoeur), to czy na tej podstawie moz-
na stwierdzi¢, ze jest ono takze prymarnym materiatem dla dalszej teologiczne;j
dyskus;ji.

Teologia narracyjna nie jest bynajmniej projektem skonczonym, jako ze
wymaga ona jeszcze dalszego doprecyzowania i rozbudowy. Nalezy na przy-
ktad rozwazy¢ problem relacji pomiedzy narracyjng strukturg glebi zydowsko-
-chrzescijanskiej tradycji a gatunkami opowiadania, jakie znajdujemy w tek-
stach biblijnych i teologicznych. Ze swoim konceptem otwartego opowiadania
teologia narracyjna stawia istotne pytanie pod adresem koncepcji zamknigtego
Objawienia*®. Teologi¢ narracyjng mozna rozumie¢ jako szans¢ odnowienia
ciggle jeszcze zywego projektu teologii hermeneutycznej, a wigce teologii zywo
zainteresowanej wyjasnianiem, przektadaniem, czynieniem bardziej zrozumia-

4 Por. K. Miiller, Bedingungen einer Erzdhlkultur, w: Erzchlter Glaube — erzihlende Kirche,
red. R. ZerfaB, Verlag Herder, Freiburg — Basel — Wien 1988, s. 28-51. Por. takze: A. Napiorkowski,
Jezus Chrystus objawiony i objawiajqcy. Chrystologia fundamentalna.
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tymi tekstow — w znaczeniu formut i symboli wiary — teologii pojmujacej swoja
istote jako sztuke i nauke wyjasniania i wyktadania tekstow*.

Zarowno transcendentalna chrystologia Karla Rahnera, jak i teologia narra-
cyjna stanowig we wspolczesnej teologii systematycznej przyktady dowartoscio-
wania elementu ludzkiego jako integralnego sktadnika teologii. Te poszukiwania
i usitowania sg jednocze$nie wktadem w teologiczne poglebienie znaczenia imie-
nia Jezus, streszczajacego catosc¢ Jego ziemskiej misji, polegajacej na szukaniu
i zbawianiu cztowieka. Przyczyng narz¢dziowa Bozego zbawienia jest natura
ludzka, a konkretniej biorgc — ludzka rzeczywisto$¢ Jezusa z Nazaretu.

Impulses of Karl Rahner’s SJ (1904-1984) theological thoughts and
narrative theology in direction of deepening theological name of Jesus

Summary

The theological dimension of the name of Jesus is not only a domain of biblical teaching, pa-
trology, theology of spirituality or theology of liturgy. It is also a field for reflection of systematic
theology. This study starts with a brief theological analysis of the name of Jesus and states that this
is a summary of His earthy mission which is a saving mission to man and the world. Karl Rah-
ner’s contribution to contemporary christological reflection is hard to overestimate. His so-called
transcendental christology is an attempt to include anthropology into the structure of theology as
its integral component. In contrast, narrative theology deals with modern man as the addressee of
the Christian message about salvation. It develops particular ways of access by a man, who is not
a believer, to the Person and work of Jesus of Nazareth as the true and living Son of God.

Keywords

the name of Jesus, systematic theology, christology, soteriology, Karl Rahner, narrative theology,
symbolic theology
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imie Jezus, teologia systematyczna, chrystologia, soteriologia, Karl Rahner, teologia narracyjna, teologia
symboliczna
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Bogdan Ferdek!

Papieski Wydziat Teologiczny we Wroctawiu

Aurora Jakuba Bohme
w Swietle czterech zasad reformacji

Obchody 500-lecia reformacji daty impuls do przypomnienia luteranskiego
mistyka z Gorlitz k. Zgorzelca Jakoba Bohmego. Urodzit si¢ on 29 lat po $mierci
ks. dr. Marcina Lutra — w 1575 r. 1 58 lat po opublikowaniu przez Lutra 95 tez
o odpustach. W najbardziej znanym dziele Bohmego — Aurora mozna ustysze¢
echo pierwszej tezy Lutra: ,,Gdy Pan i Mistrz nasz Jezus Chrystus powiada: Po-
kutujcie, to chce, aby cate zycie wiernych bylo nieustanng pokutg”?. Béhme daje
wskazowki, jak mozna osiggna¢ nieustannie trwajaca pokute® lub jak uprawiac
codzienng pokute*. Skoro w Aurorze mozna ustysze¢ echo pierwszej tezy Lutra,
zasadnym jest problem, czy mozna w niej réwniez ustysze¢ echo czterech pod-
stawowych zasad reformacji? Tymi czterema zasadami reformacji sa: sama fa-
ska, sam Chrystus, sama wiara, samo Pismo® (sola gratia, solus Christus, sola
fide, sola Scriptura).

Jak zauwaza Walerian Stomka: ,,Mys$l Bohmego oddziatata silnie, zwtaszcza
w Niemczech, Holandii i Anglii; pod jego wptywem tworzyli m.in. Angelus Sile-
sius [...] FW.J. Schelling, G.W.F. Hegel, N.A. Bierdiajew; budzila tez zaintereso-

! Ksiadz Bogdan Ferdek, urodzony 22 czerwca 1956 roku w Ozimku. Wyktadowca teologii
dogmatycznej na Papieskim Wydziale Teologicznym we Wroctawiu. Czlonek: Komitetu Nauk Teo-
logicznych Polskiej Akademii Nauk, Towarzystwa Teologow Dogmatykéw, Polskiego Towarzy-
stwa Mariologicznego, Sekcji Polskiej Towarzystwa Bonhoefferowskiego oraz konsultor Komisji
Nauki Wiary Episkopatu Polski. Autor nastepujacych publikacji: Zukunft als theologisches Pro-
blem (2000), Teologiczna futurologia (2001), Eschatologia Taboru (2005), Nasza Siostra — Cérg
i Matkq Pana (2007). Wspotorganizator konferencji chrystologicznych we wspotpracy z Wydzia-
fem Teologicznym Uniwersytetu Adama Mickiewicza w Poznaniu oraz konferencji filozoficzno-
-teologicznych we wspotpracy z Instytutem Filozofii Uniwersytetu Wroctawskiego.

2 M. Luter, 95 tez, Bielsko-Biata 2014, s. 79.

3 J. Bohme, Aurora, Zgorzelec 1998, s. 139.

4 Tamze, s. 140.

5 Zob. M. Uglorz, Marcin Luter Ojciec Reformacji, Bielsko-Biata 1995, s. 125-144.
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wanie romantykow, m.in. A. Mickiewicza™. O zainteresowaniu Béhmem $wiad-
czy obfita literatura’. Wsréd tych publikacji na uwagg zastuguja prace Gerharda
Wehra?. Z polskich badaczy specjalista od Béhmego jest wroctawski profesor
Jozef Kosian’. Wspolnym mianownikiem publikacji poswigconych Béhmemu
jest ukazywanie i komentowanie jego mistyki. Mistyka Bohmego budzita sprze-
ciw ortodoksyjnego luteranizmu. Ewangelicki proboszcz kosciota Piotra i Pawta
w Gorlitz Gregorius Richter dopatrzyt si¢ w Aurorze herezji i zagrozit Béhmemu
banicjg. A zatem uzasadnionym zadaniem jest spojrzenie na najbardziej znane
pismo Bohmego Aurora w $wietle czterech zasad reformacji. Mistyke Bohme-
go z teologig Lutra porownat juz szczegdtowo Heinrich Bornkamm!®. Niniejszy
artykut stawia sobie skromniejsze zadanie — spojrzenie na Aurore w $§wietle czte-
rech zasad reformacji.

1. Sama laska

Stowo faska ma dzisiaj pejoratywne znaczenie. Tymczasem w pozdrowie-
niach Apostota Pawla znajduje si¢ stowo faska. W Pierwszym Liscie do Tesalo-
niczan, uwazanym za najstarszg ksigge Nowego Testamentu, Apostot pozdrawia
adresatow tego listu: ,,Laska wam i1 pokdj!”(1, 1). Reformacja byta sporem o ta-
ske¢. W wyniku tego sporu rozpadto si¢ zachodnie chrzescijanstwo. Biblijng nauke
o tasce zaciemniata praktyka odpustow. Odpusty byly jakby probg zapewnienia
sobie zbawienia przez samego cztowieka. Tymczasem Apostol Pawet w Liscie
do Efezjan naucza: ,,L.askg bowiem jestesScie zbawieni przez wiare. A to pochodzi
nie od was, lecz jest darem Boga: nie z uczynkow, aby si¢ nikt nie chlubit” (Ef 2,
8-9). To zdanie mogloby by¢ streszczeniem catego nauczania Lutra. Zbawienie
grzesznika z taski uwaza Luter za artykul, od ktorego zalezy istnienie Kosciota.
Laska bowiem usprawiedliwia grzesznika przed Bogiem. Dzieki tasce grzesz-

¢ W. Stomka, Béhme Jakob, w: Encyklopedia Katolicka 11 (red. F. Gryglewicz, R. Lukaszyk,
Z. Sutowski) Lublin 1985, s. 732-733.

7 Zob. W. Stomka, dz. cyt., s. 733; por: B. Sill, Bohme, w: Lexikon fiir Theologie und Kirche 11,
Freiburg im Breisgau 2006, s. 551; F.v.Ingen, Bohme, w: Marienlexikon (red. R. Bdumer, L. Scheft-
czyk) ST. Ottilien 1988, s. 520.

8 Zob. G. Wehr, Jakob Bohme — der Geisteslehrer und Seelenfiihrer, Freiburg 1979; G. Wehr,
Jakob Béhme. Ursprung, Wirkung, Textauswahl, Wiesbaden 2010; G. Wehr, Die deutsche Mystik,
K&ln 2006.

9 Zob. J. Kosian, Mistyka Slgska. Mistrzowie duchowosci Slgskiej: Jakub Boehme, Aniol Slg-
zak, Daniel Czepko, Wroctaw 2001. Zob. réwniez: L. Kleszcz, Jacob Béhme — kontekst narodzin
mistyki slgskiej, w: Miedzy transcendencjg a immanencjq — mistyka slgska (red. B. Ferdek, L. Mio-
donski) Wroctaw 2015, s. 25-40; L. Miodonski, Motyw przebudzenia duchowego w mistyce slg-
skiej, w: Miedzy transcendencjq a immanencjq — mistyka slgska, dz. cyt., s. 43-60.

10 Zob. H. Bornkamm, Luther und Jacob Bohme, Bonn 1925.
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nik staje si¢ simul iustus et peccator, czyli usprawiedliwionym i réwnocze$nie
grzesznikiem!!. W cztowieku sg wigc rownoczesnie taska i grzech.

Echo nauki Lutra o tasce usprawiedliwiajacej grzesznika mozna odnalez¢
u Bohmego. Uwaza si¢ on za biednego grzesznika'?, ktory jednak dzigki tasce
,,stoi niczym piekna r6za posrod cierni”. Grzesznego cztowieka moze usprawie-
dliwi¢ tylko sama taska, poniewaz jego wola jest niewolna. Wyjasniat to Luter
w swoim dziele O niewolnej woli. Luter porownuje wolg czlowieka do pocia-
gowego bydlecia. Gdy siadzie na nim Chrystus, to idzie ono tam, dokad chce
Chrystus. Jezeli za$ usiadzie na nim diabel, to idzie tam, gdzie chce diabet'.
A zatem nie od woli cztowieka zalezy to, czy idzie on za Chrystusem, czy za dia-
btem, lecz to Chrystus lub diabet decyduja o tym, dokad idzie cztowiek. Podob-
nie jak Luter wypowiada si¢ Bohme. Porownuje on cztowieka do leniwego osta,
o ktorego walczg migdzy sobg stary Adam — postuszny szatanowi, i nowy Adam
— postuszny Chrystusowi. Zaro6wno stary Adam, jak i ten nowy Adam oktadaja
batem leniwego osta, aby czynit to, czego nie chce's. Jezeli leniwy osiot idzie za
nowym Adamem, to dziata i pragnie w nim Bég, ktory mieszka w opanowane;j
woli cztowieka. Wola cztowieka jest wtedy ,,przeswietlona boskim swiattem, jak
ogien zarem przenika zelazo, stad traci ono ciemno$¢”'®. Dzieki zamieszkaniu
Boga w niewolnej woli cztowieka wstepuje ona do nieba. Jezeli za$ leniwy osiot
idzie za starym Adamem, to pelni wolg szatana, co objawia si¢ w ztosci, ktam-
stwie, pysze, skapstwie, zazdrosci i gniewie. Dzigki zamieszkaniu woli szatana
w niewolnej woli cztowieka, cztowiek wstepuje do piekta!’. Czlowiek nie moze
wigc zbawi¢ si¢ sam, bo jego wola jest niewolna i dlatego do zbawienia potrzebu-
je taski. W Aurorze Bohmego zawarta jest zatem reformacyjna zasada sama taska
i implikujaca ja antropologia o niewolnej woli cztowieka. Ta zasade 1 impliku-
jaca ja antropologi¢ odnosit Bohme rowniez do Maryi, Matki Jezusa. Byta Ona,
tak jak wszystkie inne kobiety, cztowiekiem, a tym samym nie byta wolna od
grzechu. Dopiero kiedy przepetniony taska Bog wybrat ja na matke swego Syna,
zostata ona uznana za wolna od grzechu. Maryja jest przyktadem na to, co Bog
potrafi uczyni¢ swojg taska z cztowiekiem. Po wieki nie zostanie zapomniane, ze
Bog stat si¢ w niej cztowiekiem'®.

W przeciwienstwie do Bohmego, Adam Mickiewicz w swoim wyktadzie
O Jakobie Béhme uczynit w antropologii Béhmego o niewolnej woli wyjatek,

" Zob. M. Uglorz, dz. cyt., s. 137-142.

12 J. B6hme, Aurora, dz. cyt., s. 49.

13 Tamze, s. 149.

14 M. Luter, O niewolnej woli, Swigtochtowice 2002, s. 108.
15 J. Bohme, Aurora, dz. cyt., s. 130.

16 Tamze, s. 148.

17 Tamze.

8 E. von Ingen, dz. cyt., s. 518.
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ktorym jest Maryja, Matka Jezusa. Wedlug Mickiewicza, ,,Bog stworzyt kobiete
nowa, kobiete rajska, jedyng kobiete prawdziwg przeznaczong na matke Istoty
Swietlanej, Stowa Bozego. Jej wyjatkowe stworzenie stawiato ja cielesnie ponad
zamachami Ztego; ale jako duch musiata ona czyni¢ wysitki, by si¢ utrzymac na
wyzynie swego przeznaczenia; mogta byta upasé, ale pozostata wierng swemu
prawu, i stata si¢ tym sposobem istotg wyjatkowa, naczyniem Stowa Bozego™".
Maryja jest wiec, tak jak wszystkie inne kobiety, cztowiekiem, ale wolnym od
grzechu i majagcym wolng, a nie niewolng wole.

2. Sam Chrystus

Lutra jako teologa interesowato przede wszystkim wydarzenie Jezusa Chry-
stusa, zwlaszcza wszystkie aspekty Jego $mierci, ktora stata si¢ zrodtem taski
usprawiedliwiajacej grzesznikow. Osoba Chrystusa, laczaca w sobie boska
i ludzka nature, Luter interesowat si¢ tylko w zwigzku z teologig krzyza. Ofiara
krzyzowa Jezusa jest lekarstwem na grzech i Smier¢. Leczy ona z tych najwigk-
szych chorob, jakie dotknely cztowieka®.

Z kolei Bohme interesowat si¢ bardziej osobg Chrystusa. On jako Syn Bozy
»Zawsze przez wieczno$¢ jest rodzony a nie czyniony z wszystkich sit swego
Ojca™!. Chrystus ,,jest drugg osobg za Ojcem, ale nie drugim Bogiem™*, Jest
Kims$ innym niz Ojciec, ale ma to samo, co Ojciec — jest wszechmocny jak Oj-
ciec, ,,widzi, styszy, smakuje, czuje, wacha i pojmuje wszystko jak Ojciec”?.
Syn jest swiattoscig pochodzaca z Ojca — ,,jasnieje w calym Ojcu, tak jak stonce
w catym $wiecie”*. Chrystus jest wiec Aurorg. Tg Aurore dostrzegt w odblysku
stonca na cynowym talerzu w 1600 roku. Nazwanie Chrystusa Aurorg jest zgod-
ne z nauczaniem starochrzescijanskich teologéw, ktorzy relacje Ojca do Syna
przedstawiali za pomoca poréwnania Chrystusa do promienia $wiatla w odniesie-
niu do zrodta, z ktorego ono plynie. Juz w starochrzescijanskiej poezji Chrystus
byt nazywany Aurorg, co byto bardzo odwaznym zabiegiem. Aurora byta bo-
wiem w mitologii rzymskiej boginig zorzy porannej. W sztuce starozytnego Rzy-
mu najczgséciej przedstawiano jg na rydwanie zaprzezonym w dwa konie w szacie
koloru szafranowego. Dla chrzes$cijan Aurorg stat si¢ Chrystus i dlatego w ni-
cejsko-konstantynopolitafiskim wyznaniu wiary zostat On nazwany Swiatloscig
ze Swiatlosci. ,,Przedstawienie Chrystusa jako jutrzenki jest najbardziej $miatym

¥ A. Mickiewicz, O Jakobie Bohmem, w: J. Bohme, Aurora, dz. cyt., s. 181.
20 Zob. M. Uglorz, dz. cyt., s. 130-133.

21 J. Bohme, Aurora, dz. cyt., s. 73.

Tamze.

Tamze.

Tamze, s. 72.
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zabiegiem poetyckim, z jakim mozna si¢ spotka¢ w odniesieniu do tego motywu
w dotychczasowej poezji chrzescijanskiej. Epicki topos, ktory od Homera byt
obecny w literaturze, przeszedt nie tylko do poezji chrzescijanskiej, ale takze do
tekstu religijnego, modlitewnego, zyskujac zupelnie nowe znaczenie, otwierajac
tym samym drogg dla nowej, chrzescijanskiej interpretacji starego motywu’.

U Boéhmego pojawia si¢ rowniez, bliski Lutrowi, motyw teologii krzyza.
Chrystus ponownie zrodzit ludzi ze swojego umierania. Przez Jego $mier¢ zycie
osiagneto wieczng wolnos¢?. Dlatego ,.krzyz Pana naszego Chrystusa zmienia
si¢ w delikatne dobrodziejstwo i staje si¢ milszy niz czes¢ i dobra $wiata™?’.

Bohme postuluje nasladowanie Chrystusa: ,,Ciato zostanie postawione do
nasladowania Pana naszego Chrystusa”®. Pismo B6hmego O Zyciu ponadzmy-
stowym przypomina swoja strukturg dzieto Tomasza a Kempisa O nasladowaniu
Chrystusa. Obydwa pisma zawieraja dialog ucznia z mistrzem. Postulat nasla-
dowania Chrystusa nie pojawia si¢ u Lutra. Bez nasladowania Chrystusa przy-
niesiona przez Niego taska bedzie faskqg taniq, a nie taskq drogg — jak to okreslit
urodzony w Breslau ewangelicki teolog Dietrich Bonhoeffer, ktorego najbardziej
znanym dzietem jest Nasladowanie. Wedtug Bonhoeftera, taska tania usprawie-
dliwia grzech, a nie grzesznika, wedtug zasady: Grzesz smiato, ale Smielej jesz-
cze wierz”. Natomiast faska droga wzywa do nasladowania Chrystusa®.

Wedlug ewangelickiego teologa Manfreda Uglorza, ,,Wittenberski Reformator
pojmowat Jezusa Chrystusa, Syna Bozego, funkcjonalnie. W jego teologii rozwa-
zania nad osoba Chrystusa Pana pozostaja na marginesie reformacyjnego kazania
o zbawczym czynie Syna Bozego. Wazne one byly dla Lutra o tyle, o ile mogh
je zuzytkowaé w swojej teologii krzyza™!. O ile u Lutra przewazata chrystologia
funkcjonalna, o tyle u Béhmego — chrystologia esencjalna. Esencja tej chrystologii
jest nazwanie Chrystusa Aurorq. Z esencjalnej chrystologii Bohme wyprowadzit
jednak funkcjonalny wniosek, jakim jest postulat nasladowania Chrystusa.

3. Sama wiara

Wiarg ujmuje si¢ jako fides qua, czyli akt wierzenia lub zaufania oraz fides
quae, czyli to, w co si¢ wierzy lub co si¢ wyznaje. Luter wyakcentowal wiare
jako fides qua, czyli zaufanie Chrystusowi. Wedtug Uglorza, ,,Wiara nie jest po-
znaniem okreslonej sumy prawd objawionych przez Boga w Pismie Swietym

% J. Adamiak, Motyw Aurory w antycznej poezji chrzescijariskiej, Vox Patrum 33(2013) t. 60, s. 91.
2 J. Bohme, Aurora, dz. cyt., s. 120.

27 Tamze, s. 140.

28 J. Bohme, O zZyciu ponadzmystowym, w: J. Bohme, Aurora, dz. cyt., s. 140-141.

2 D. Bonhoeffer, Nasladowanie, Poznah 1997, s. 17.

30 Tamze, s. 10.

31 M. Uglorz, dz. cyt., s. 134.
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albo na przyktad historii Jezusa Chrystusa. Poznanie historii Jezusa Chrystusa to
rodzaj pewnego rodzaju stadium przygotowawczego wiary [...] Wiara — to ser-
deczne zaufanie taskawemu Bogu i pewnos¢, ze Bog okazuje grzesznikowi swoje
ojcowskie serce w Jezusie Chrystusie™,

Bohme wspomina o wierze jako fides qua, gdy np. pisze, ze ,,Chrystus w rze-
czy samej mieszka w wierze tych, ktorzy oddaja mu si¢ catkowicie®. To calko-
wite oddanie si¢ Chrystusowi jest wtasnie zaufaniem, czyli wiarg rozumiang jako
fides qua. Jednak Bohmego bardziej interesuje wiara jako fides quae. W Aurorze
stosunkowo duzo miejsca poswigca wyjasnianiu przedmiotu wiary, np. najwaz-
niejszej prawdzie wiary o Tréjcy Swigtej. Wedtug Bohmego, ,,Jesli wiec mowi
si¢ 1 pisze si¢ o trzech osobach w boskosci, tedy nie wolno ci mysle¢, ze wynika
stad trzech bogow, gdzie kazdy panuje i rzadzi podobnie jak ziemscy krolowie
na ziemi”*. Poniewaz wszystko zostato stworzone przez Trojce Swieta, dlatego
wszystko nosi §lady Trojcy Swictej. Bohme pisze wige, ze: ,,Kazda rzecz w tym
$wiecie jest stworzona na podobienstwo tej Troistoéci. Wy zaslepieni Zydzi,
Turcy i poganie, otworzcie oczy waszego umystu, musze wam bowiem pokazaé
w waszym ciele i wszystkich naturalnych rzeczach, w ludziach, zwierzgtach, pta-
kach i robakach, tak jak w drzewie, kamieniu, zielu, listowiu i trawie, podobien-
stwo tej Swigtej Troistosci w Bogu™. Bohme widzi wiec $lady Trojcy Swietej
w tym, co zostato przez Nig stworzone, podobnie jak starochrzescijanscy teolo-
gowie. Wyjasniajac misterium Trojcy Swietej, odwotywali sie oni do naturalnych
analogii. Przyktadowo: umyst, stowo i tchnienie sg czyms jednym, tworzg jeden
proces powstawania mowy, a zarazem s3 rozne; Ojciec, Syn i Duch Swiety to
tak jak: korzen, krzak i owoc lub stonce, promien i ciepto. W tych poréwnaniach
wystepuje jednos¢, w ktorej sa roznice. Stosujac te pordéwnania do wyjasniania
misterium Trojcy Swietej, trzeba jednak pamietac, ze Trdjca jest ponad wszelkim
obrazem.

W przeciwienstwie do Lutra, ktory koncentrowat si¢ na fides qua, Bohme
skupia si¢ przede wszystkim na fides quae.

4. Samo Pismo

Dla Lutra jedynym zrodtem wiary oraz norm chrzescijanskiego zycia jest
Pismo Swigte. W sprawach wiary i etyki Biblia jest pewnym i niezawodnym
autorytetem, bo nie moze si¢ myli¢. Przez jej karty przemawia bowiem Bog*.

32 Tamze, s. 142.

3 J. Bohme, Aurora, dz. cyt., s. 156.

3 Tamze, s. 76.

3 Tamze.

% Zob. M. Uglorz, dz. cyt., s. 125-127.
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Idac za Lutrem, Bohme niemal na kazdej stronie Aurory odwotuje si¢ do
tekstow biblijnych. Najczesciej odwotuje si¢ do pierwszych kart Biblii, ktéra
w Ksiedze Rodzaju méwi o upadku cztowieka. Ten upadek zwigzany jest z drze-
wem. Ksiega Rodzaju nie méwi o jablku, ktore w ikonografii przedstawia upa-
dek cztowieka. W tacinskim ttumaczeniu Biblii jest mowa o malum. To tacinskie
stowo oznacza zarowno jabtko, jak i zfo. W interpretacji Bohmego, Adam i Ewa
zjedli nie jabtko, ale zto. Tym zlem poczgstowat ich diabet. Jak pisze Béhme:
»albowiem szatan jest potgznym Panem we wscieklosci i tej samej jest wiecznym
ksigciem. Ale cztowiek sam rzucit si¢ w t¢ wsciektos¢ na skutek upadku Adama
i Ewy, ze przykleja si¢ do niego zto™’. To przyklejenie si¢ zta do cztowieka inau-
guruje walke pomiedzy panstwem niebianskim i panstwem piekielnym.

W panstwie niebianskim dziata Henoch, ktéry zaleca pokute. Gdy ludzie po-
zostaja ghusi na wezwanie do pokuty, Bog karze Sodome i Gomore. Zniszczenie
tych miast ma by¢ przestroga przed ztem, a zacheta do dobra. Ludzie sa jednak
dotknigci §lepota i dlatego Bog daje im przykazania. Gdy i one nie sktaniaja ludzi
ku dobru, Bog posyta im prorokow, ktorzy gltosza im ,,kazania o $wietle”. Wresz-
cie do ludzi przybywa Chrystus — ksigze $wiatta, ktory wyszedt z Bozego serca
i stat si¢ cztowiekiem i w swoim ludzkim ciele walczyt w sile boskiej jasnosci
przeciwko panstwu piekielnemu?®.

Z kolei w panstwie piekielnym rzadzi ksigze ciemnos$ci — Lucyfer. Zostal on
»wypchniety ze $wiatta™. Okre$lajac Lucyfera jako wypchnigtego ze Swiatla,
Bohme nawiagzuje do starozytnego teologa Orygenesa, ktory w Satyrze na smierc
Tyrana znajdujacej si¢ u proroka Izajasza widzial upadek Lucyfera: ,,Jakze to
spadtes$ z niebios, Jasniejacy, Synu Jutrzenki? [...] Ty, ktéry mowites w swym ser-
cu: Wstapie na niebiosa; powyzej gwiazd Bozych postawie moj tron [...] Wsta-
pi¢ na szczyty oblokow, podobny bede do Najwyzszego” (Iz 14, 12-14)*. Lucy-
fer — ksigze ciemnosci, w walce z Chrystusem — ksigciem $wiatta, postuguje sie
falszem*'. Mozna w tym widzie¢ nawigzanie do powiedzenia $redniowiecznych
teologow, ze diabel jest maipg Boga. Diabel nieudolnie nasladuje Boga. Wie, ze
zto musi udawac¢ dobro, zeby skusito cztowieka. Cztowiek nigdy nie wybierze
zta, jezeli nie bedzie ono przybrane w pozory dobra. Szatan wykorzystuje wigc
swoja inteligencje, aby przedstawia¢ cztowiekowi zto w pozorach dobra i dlatego
postuguje si¢ fatszem.

Bohme postrzega histori¢ jako walke pomigdzy panstwem niebianskim
i panstwem piekielnym. Takg wizj¢ historii uzasadnia samym Pismem. Pomimo,
ze Aurora zawiera liczne odwotania do Biblii, to jednak sam tytul najbardziej

37 J. Bohme, Aurora, dz. cyt., s. 32.

3 Tamze, s. 34-35.

3 Tamze, 46.

40 Orygenes, O zasadach, Krakow 1996, s. 103-104.
41 J. Bohme, Aurora, dz. cyt., s. 34-35.
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znanego dzieta Bohmego jest wynikiem doswiadczenia z cynowym naczyniem.
Luter zarzucitby Bohmemu iluminaryzm, czyli mozliwo$¢ wewnetrznego, z po-
mini¢ciem biblijnego Stowa, komunikowania si¢ Ducha Bozego z czlowiekiem.
Taki iluminaryzm bylby sprzeczny z zasada samo Pismo. Wedtug Lutra, Bog
komunikuje si¢ z cztowiekiem tylko przez Stowo Boze. Luter nawet w samej
Biblii znajdowatl pewne fragmenty bedace — jego zdaniem — niezgodne z duchem
Ewangelii. Nazwal je ciemnymi miejscami. Za takie miejsca uznal 6 i 10 rozdziat
Listu do Hebrajczykéw, List §w. Jakuba, List $w. Judy i Apokalipse $w. Jana.
Uwazal, ze majg one mniejszg warto$¢ od pozostatych ksigg*.

5. Podsumowanie

Liczne teksty Aurory wskazujg, ze Bohme liczyt si¢ z czterema zasadami
reformacji. Niemniej jednak miat problemy z ewangelickim proboszczem ko-
Sciota Piotra i Pawla w Gorlitz. Jeden z egzemplarzy Aurory trafit w rece pastora
Gregoriusa Richtera, ktory dopatrzyt si¢ w Aurorze herezji 1 zagrozit Béhmemu
banicja, jezeli ten nie zaprzestanie pisania. Wedtug Richtera, w Aurorze jest tyle
samo bluznierstw, co zdan i dlatego jest ona bardziej $§mierciono$ng trucizng niz
herezja Ariusza®.

Pastora Richtera mogt zaniepokoi¢ juz sam poczatek Aurory, w ktorym
Boéhme w jednym zdaniu umieszcza filozofie, astrologie i teologi¢*. Przez astro-
logi¢ rozumie B6hme site gwiazd, ktora jest przyczyng zta i dobra na swiecie®.
W starozytnym $wiecie gwiazdy uwazano za Boskie moce, ktore decyduja o lo-
sach ludzi. Planety nosza imiona bostw. W chwili, kiedy medrcy ze Wschodu
oddali pokton Jezusowi, nastapil kres astrologii. Pokton me¢drcéw oznacza, ze
losem Dziecka nie bedzie rzadzita gwiazda, lecz to Dzieci¢ kieruje gwiazda.

Wedlug Bohmego, filozofia za swdj przedmiot obiera Boga, w ktorym
wszystko ma przyczyng. Cztowiek nosi w sobie iskre ze Swiatla Bozego. Ta iskrg
ze $wiatla Bozego jest rozum*. Tym rozumem cztowiek moze wnioskowaé ze
skutkéw o ich przyczynach, takze tej ostatecznej przyczynie — Bogu. Doswiad-
czenie zwigzane z gra blasku $wiatla i cienia na naczyniu cynowym zainspiro-
wato Bohmego do refleksji nad obecno$cia dobra i zta w catej naturze. Szukajac
ostatecznej przyczyny dobra i zta, Bohme doszedt do wniosku, ze ,,skoro kaz-

42 Zob. J. Kozyra, Marcin Luter wobec Listu Jakuba, ,.Slaskie Studia Historyczno-Teologiczne”
2011, t. 44 nr 2, s. 467-468.

$ Judicium Gregorii Richter, w: J. Kosian, Jakub Boehme — wielki nieznany, w: Studia z filo-
zofii wspolczesnej, (red.) R. Rozanowski, Wroctaw 1995, s. 12.

4 J. Bohme, Aurora, dz. cyt., s. 30.

4 Tamze, s. 47.

4 Tamze, s. 49.
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da rzecz wychodzi z Boga, tedy przeciez zto takze musi pochodzi¢ z Boga™’.
W Bogu jest podobnie jak w cztowieku: ,,cztowiek ma w sobie zo6t¢, trucizng,
a nie moze zy¢ bez z6tci™® W Bogu nie ma zoétci, bo jest On duchem. Jednak
»W Bogu jest takze gorzka jakos¢, ale nie w tym charakterze i w ten sposob jak
w czlowieku z6t¢”*. Bohme zrobit jednak zastrzezenie: ,,Nie mysl czasem, ze
z tego powodu tryska lub istnieje w Bogu zto i dobro”. W swojej refleksji nad
dobrem i ztem Bohme inspiruje si¢ luteranska zasada: simul iustus et peccator.
Skoro taska i grzech moga koegzystowaé¢ w tym samym podmiocie, to rowniez
dobro i zto moga koegzystowacé w cztowieku, catej naturze i zdaje sig, ze rowniez
w Bogu. Luter nie bylby zadowolony z pomystu B6hmego. W 1518 roku opubli-
kowat tzw. tezy heildelberskie. 19 z tych tez glosi: ,,Nie ten jest godzien miana
teologa, kto niewidzialng istot¢ Boga oglada w dzietach i poznaje umystem”.
W komentarzu do tej tezy Luter stwierdza, ze ci, ktorzy ,,poznaja z widzialnego
$wiata niewidzialng istot¢ Boga, ktorg stanowi: moc, bosko$¢, madros¢, sprawie-
dliwos¢, dobro¢ etc., sg glupcami™!. Takg etykiete glupiec otrzymatby Béhme od
Lutra, na co wskazuja ostre stowa przedstawiciela ortodoksyjnego luteranizmu,
ktorym byt pastor Richter.

Bohme byt teozofem, czyli teologiem i filozofem w jednej osobie. Jako teo-
log czerpal wiedzg z Bozego Objawienia, a jako filozof postrzegal slady Boga
w $wiecie. Mial przeczucie, ze rozum i wiara nie moga sobie przeczy¢, bo osta-
tecznie majg wspolne zrodto w Bogu. Poszukiwal Prawdy w prawdzie. W $wie-
tle Prawdy Pisma Swigtego patrzyt na prawdy, do ktorych dochodzi rozum. Zas
w prawdach, do ktorych dochodzi rozum, szukat sladow Prawdy zawartej w Pi-
$mie Swietym.

Aurora’s Jakub Bohme in light of the four principles of the Reformation

Summary

Bohm’s mysticism aroused the opposition of orthodox Lutheranism. Evangelical parish priest
of the Peter and Paul church in Gorlitz Gregorius Richter suspect a heresy in Aurora and threate-
ned Béhm with banishment. Numerous Aurora texts indicate that Bohme took into account the
four principles of the Reformation. Bohm’s Aurora contains the reformational principle the grace
itself'and the anthropology implied by it, about the non-free will of human being. While in Luther
thoughts were dominated by the functional Christology, in the B6hme’s — essential Christology.
The essence of this Christology is to call Christ Aurora. From the essential Christology, Bohme,
however, derived a functional conclusion, which is the postulate of the following Christ. In contrast

47 Tamze, s. 65.
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51 Zob. L. Baranski, J. Sojka, Reformacja 1, Bielsko-Biata 2016, s. 89-92.
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to Luther, who focused on the fides qua, Bohme focuses primarily on fides quae. Although Aurora
contains numerous references to the Bible, the very title of Bohme’s most famous work is the result
of an experience with a tin vessel. Luther would blame Bohme of illumination, that is, the possibili-
ty of an internal, omitting the biblical Word, communicating the Spirit of God with human. Béhme
was a theosophist, means either theologian and philosopher, in one person. As a theologian, he drew
the knowledge from God’s revelation, and as a philosopher he perceived the traces of God in the
world. He had a premonition that reason and faith can not contradict themselves, because ultimately
they have a common source in God.

Keywords

mysticism, priciples of the Reformation, christology, theosophist
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mistycyzm, zasady reformacji, chrystologia, teozofia

Bibliografia

Adamiak J., Motyw Aurory w antycznej poezji chrzescijanskiej, Vox Patrum 33(2013) t. 60, s. 79-92.

Bohme J., Aurora, Zgorzelec 1998.

Bornkamm H., Luther und Jacob Bohme, Bonn 1925.

Bonhoeffer D., Nasladowanie, Poznan 1997.

Ingen, v. F., B6hme, w: Marienlexikon (red. R. Baumer, L. Scheffczyk), ST. Ottilien 1988, s. 517-520.

Kleszcz L., Jacob Bohme — kontekst narodzin mistyki slgskiej, w: Miedzy transcendencjq a imma-
nencjg — mistyka slgska (red. B. Ferdek, L. Miodonski), Wroctaw 2015, s. 25-40.

Kosian J., Mistyka Slgska. Mistrzowie duchowosci slgskiej: Jakub Boehme, Aniol Slgzak, Daniel
Czepko, Wroctaw 2001.

Kosian J., Jakub Boehme — wielki nieznany, w: Studia z filozofii wspolczesnej, (red.) R. Rozanowski,
Wroctaw 1995, 9-25.

Kozyra J., Marcin Luter wobec Listu Jakuba, ,,Slaskie Studia Historyczno-Teologiczne” 2011, t. 44 nr 2,
s. 467-468.

Luter M., 95 tez, Bielsko-Biata 2014.

Luter M., O niewolnej woli, Swigtochtowice 2002.

Miodonski L., Motyw przebudzenia duchowego w mistyce Slgskiej, w: Miedzy transcendencjq
a immanencjq — mistyka Slgska, w: Miedzy transcendencjq a immanencjg — mistyka slgska
(red. B. Ferdek, L. Miodonski), Wroctaw 2015, s. 43-60.

Orygenes, O zasadach, Krakow 1996.

Uglorz M., Marcin Luter Ojciec Reformacji, Bielsko-Biata 1995.

Wehr G., Jakob Béhme — der Geisteslehrer und Seelenfiihrer, Freiburg 1979.

Wehr G., Die deutsche Mystik, Koln 2006.

Wehr G., Jakob Bohme. Ursprung, Wirkung, Textauswahl, Wiesbaden 2010.



Poznanskie Studia Teologiczne 32(2018), s. 151-163
doi:10.14746/pst.2018.32.09

Jacek Hadrys'

Uniwersytet im. Adama Mickiewicza w Poznaniu
Wydziat Teologiczny

Modlitwa Jezusowa w teorii i praktyce

Promulgowany przez $w. Jana Pawta Il Katechizm Kosciota katolickie-
go stwierdza, iz Imieniem, ktore zawiera wszystko, jest wlasnie imig, ktore Syn
Bozy otrzymuje w swoim Wcieleniu: JEZUS. Ludzkie wargi nie sq w stanie wy-
powiedzie¢ Boskiego Imienia, ale Stowo BozZe, przyjmujgc nasze cztowieczen-
stwo, powierza je nam i mozemy go wzywac. Imie Jezus obejmuje wszystko: Boga
i czlowieka oraz calg ekonomie stworzenia i zbawienia®. Jednocze$nie Katechizm
dodaje, ze mozna modli¢ si¢ wymawiajac to szczego6lne imi¢ oraz okresla sens
takiej modlitwy: Modli¢ sie mowigc imie Jezus, oznacza wzywaé Go, wotaé do
Niego w nas. Tylko Jego imig zawiera Obecnosé, ktorg oznacza. Jezus jest Zmar-
twychwstatym i ktokolwiek wzywa Jego imienia, przyjmuje Syna Bozego, ktory go
umitowal i siebie samego wydal za niego’.

Celem niniejszego artykutu jest przedstawienie zagadnienia modlitwy Jezu-
sowej zarowno od strony teoretycznej, jak i praktycznej. W zwigzku z tym catos¢
problematyki zostala podzielona na kilka czgéci: wyjasnienie pojecia i zasad-
nosci tego rodzaju modlitwy, krotkie zaprezentowanie jej historii, przestawienie
struktury, gtdéwnych elementow, etapow, praktyki i znaczenia dla zycia duchowe-
go. Opracowanie tematu zostato dokonane poprzez analize, a nastepnie synteze
wybranych dokumentéw Kosciota oraz publikacji dotyczacych Imienia Jezus
i modlitwy tymze Imieniem, wyszczegdlnionych w zataczonej bibliografii.

Pojecie, zasadnos$¢ i geneza modlitwy Jezusowej

Modlitwa Jezusowa to praktyka powtarzania Imienia Jezus. Praktyka ta przy-
brata forme szerszej inwokacji o roznych formach: Panie, Jezu Chryste, Synu

! Ksigdz Jacek Hadrys$, kaptan archidiecezji poznanskiej, profesor UAM; wyktadowca teologii
duchowosci, kierownik Zaktadu Teologii Moralnej, Duchowosci i Katolickiej Nauki Spotecznej;
dyrektor Szkoty Katechistow Archidiecezji Poznanskiej; cenzor ksiag religijnych.

2 Katechizm Kosciola katolickiego, nr 2666, Poznan 2002.

3 Tamze.
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Bozy, zmituj sie nade mng*. Panie, Jezu Chryste, Synu Bozy, zmituj si¢ nade mng
grzesznikiem®. Jej istota jest ciggle wzywanie Jezusa za posrednictwem krotkiej
formuly, stanowigcej akt wiary i prosbe o mitosierdzie. Powtarzaniu tejze formu-
ly towarzyszy $wiadomos¢ statej obecnosci Boga. L.aczy sie ona takze z zacho-
waniem wewnetrznej czujnosci 1 uwagi, a niekiedy takze ze specjalng technikg
skupienia. Modlitwa Jezusowa jest zwana takze modlitwg serca albo nieustanng
modlitwa?®. Istnieje rowniez w formie maryjnej: Panie, Jezu Chryste, Synu Bozy,
przez modlitwy Twojej Przeczystej Matki i wszystkich swigtych, zmituj si¢ nade
mnq grzesznikiem’.

Modlitwa Jezusowa od strony teologicznej jest gteboko zakorzeniona w Bi-
blii®. Imie w Pismie Swietym wyraza glebie osoby, ktora je nosi, moéwi o czyn-
nej obecnosci tejze osoby. Pozna¢ imi¢ Boga oznacza znalez¢ si¢ w Jego obec-
nosci (por. Wj 3,13-16), wzywac¢ imienia Boga to wchodzi¢ z we wspdlnote
z Bogiem. Mozna stwierdzi¢, ze w imieniu Boga najwazniejsze jest nieustanne
i zbawcze bycie i dziatanie Boga dla cztowieka. Z kolei imi¢ Jezus w jezyku
hebrajskim ma znaczenie: Jahwe jest zbawieniem. Wymawianie tegoz imienia
wprowadza w sfere zbawczego oddzialywania Boga. Samo gromadzenie si¢
w imi¢ Jezusa zapewnia Jego obecnos¢: Bo gdzie sq dwaj albo trzej zebrani
w imig moje, tam jestem posrod nich (Mt 18,20). Znamienne, ze kiedy aposto-
towie wzywali imienia Jezusa, to dokonywali cudéw (por. Dz 4,30), leczyli
chorych (por. Dz 3,6; 9,34), usuwali zlo (por. Mk 9,38). Mozna uwazac, ze
wedlug Biblii wzywanie Imienia Jezusa uobecnia Jego Osobe, jednoczy z Nim
oraz wprowadza w krag Jego zbawczych mocy, ktore chronig od zta i zapewnia
skutecznos¢ Jego mocy?’.

Zasadnos$¢ samej modlitwy Jezusowej wynika z nauczania Chrystusa. Za
glowne uzasadnienie uwaza si¢ kilka tekstow biblijnych. Pierwszym z nich jest
przykazanie mitosci Boga, gdyz ciggle myslenie o Bogu stanowi wyraz mitosci
do Niego oraz potwierdzenie zjednoczenia z Nim'’. Kolejnym tekstem jest bez-
posrednie polecenie Chrystusa dotyczace nieustannej modlitwy: Powiedzial im

4 1. Serr, O. Clement, Modlitwa serca, Lublin 1993, s. 55.

5 J. Szyran, Traktat o modlitwie Jezusowej, Warszawa 2016, s. 39.

¢ J. Serr, O. Clement, dz. cyt., s. 12-13. Modlitwa Jezusowa to pewien pomyst na zycie: skon-
centrowanie wszystkich swoich dziatan na osobie Jezusa Chrystusa. Docelowo ma prowadzi¢ do
modlitwy nieustannej. Sz. Hizycki, Modlitwa Jezusowa i szczescie cztowieka, http://'www.fronda.
pl/a/o-hizycki-osb-modlitwa-jezusowa-i-szczescie-czlowieka,93127.html [dostep 13.04.2018].

" Modlitwa Jezusowa, http://www.przystan.krakow.dominikanie.pl/assets/download-files/629
Modlitwa%?20Jezusowa.pdf [dostep 6.04.2018].

8 Zob. Mnich Ko$ciota Wschodniego, Modlitwa Jezusowa, Krakow 1993, s. 7-13.

° Por. Modlitwa Jezusowa, dz. cyt.

10" Pierwsze jest: Stuchaj, Izraelu, Pan Bég nasz, Pan jest jeden. Bedziesz milowat Pana, Boga
swego, calym swoim sercem, calg swojq duszq, calym swoim umystem i calq swojg mocq (Mk
12,30).
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tez przypowiesé o tym, ze zawsze powinni modli¢ sie¢ i nie ustawaé (Lk 18,1)!.
Wskazuje si¢ ponadto na werset Psalmu pi¢édziesigtego pigtego!? oraz na stowa
swietego Pawla Apostota z Listu do Tesaloniczan'.

Szukajgc biblijnych odniesien dotyczacych powigzania imienia Boga z mo-
dlitwg, mozna ponadto stwierdzi¢, iz juz w Starym Testamencie imi¢ Boga jest
szczegdlnym elementem tworzacym modlitwe: Uczynisz Mi oftarz z ziemi i be-
dziesz sktadat na nim twoje catopalenia, twoje ofiary biesiadne z twojej trzody
i z bydta na kazdym miejscu, gdzie kaze ci wspominaé moje imie. Przyjde do
ciebie i bede ci blogostawit (Wj 20,24). Prorocy zapewniali, ze kazdy |[...],
ktory wezwie imienia Panskiego, bedzie zbawiony (J1 3,5). Autor psalmu dwu-
dziestego wyznawal wiar¢ w moc Bozego imienia: jedni wolg rydwan, dru-
dzy konie, a nasza sita w imieniu Pana, Boga naszego (Ps 20,8), a w psalmie
dwudziestym pigtym prosit o odpuszczenie grzechow, powotujgc si¢ na imi¢
Boze: Przez wzglgd na Twoje imie, Panie, odpus¢ moj grzech, a jest on wielki
(Ps 25,11). Warto zauwazy¢, iz imi¢ Jezus stanowito modlitwe niewidomego
Bartymeusza, kiedy wotal do Jezusa z Nazaretu: Jezusie, Synu Dawida, ulituj
si¢ nade mng (Mk 10,48)", a takze ukrzyzowanego z Chrystusem ztoczyncy,
kiedy prosit: Jezu wspomnij na mnie, gdy przyjdziesz do swego krolestwa (Lk
23,42). Zbawiciel zapewniat o skutecznosci modlitwy zanoszonej w Jego imig¢:
Zaprawde, zaprawde powiadam wam: O cokolwiek byscie prosili Ojca, da wam
w imig moje. Do tej pory o nic nie prosiliscie w imi¢ moje: Proscie, a otrzyma-
cie, aby rados¢ wasza byta petna (J 16,23n). Pawet Apostol polecat czynienie
wszystkiego w imi¢ Jezusa, by w ten sposob uczci¢ Ojca: Wszystko, cokolwiek
dziatacie stowem lub czynem, wszystko (czyncie) w imi¢ Pana Jezusa, dziekujgc
Bogu Ojcu przez Niego (Kol 3,17)%.

W pewnym miescie zyl sedzia, ktory Boga si¢ nie bal i nie liczyl si¢ z ludZmi. W tym
samym miescie zyta wdowa, ktora przychodzita do niego z prosbq: ,, Obron mnie przed moim
przeciwnikiem!” Przez pewien czas nie chcial; lecz potem rzekt do siebie: ,,Chociaz Boga sie
nie boje ani z ludzmi si¢ nie licze, to jednak, poniewaz naprzykrza mi sie ta wdowa, wezme jg
w obrong, Zeby nie przychodzita bez konca i nie zadreczala mnie”. I Pan dodal: ,,Stuchajcie, co
ten niesprawiedliwy sedzia mowi. A Bog, czyz nie wezmie w obrong swoich wybranych, ktorzy
dniem i nocq wotajg do Niego, i czy bedzie zwlekat w ich sprawie? Powiadam wam, zZe predko
wezmie ich w obrone. Czy jednak Syn Czlowieczy znajdzie wiare na ziemi, gdy przyjdzie?”
(Lk 18,1-8).

12 Wieczorem, rano i w poludnie narzekam i jecze, a glosu mego [On] wystucha (Ps 55, 18).

B [...] nieustannie si¢ modicie! W kazdym polozeniu dzigkujcie, taka jest bowiem wola Boza
w Jezusie Chrystusie wzgledem was (1 Tes 5,17-18).

14 W kos$ciotach wschodnich wers ten stat si¢ podstawa tzw. modlitwy Jezusowe;j.

15 Zob. M. Wectawski, T. Grabowski, Uzasadnienie podniesienia stopnia wspomnienia Naj-
Swietszego Imienia Jezus do rangi Swieta obchodzonego w niedziele, Poznan — Krakow 3.12.2015,
s. 3-4, maszynopis.
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Genezy modlitwy Jezusowej nalezy szuka¢ w duchowos$ci ojcow pustyni,
synajskiej, studyckiej oraz atonickiej'®. Duchowo$¢ ojcow pustyni!” byta zrozni-
cowana, gdyz pustelnicy akcentowali rozne aspekty zycia duchowego. Niektorzy
radzili skupia¢ umyst w nieustannej pamieci o Bogu, inni bardziej koncentrowali
si¢ na ciaglej medytacji wewnetrznej. Ewagriusz wprowadzil pojecie modlitwy
czystej, czyli zwigzanej z wyzbyciem si¢ wszelkich mysli i wyobrazen i wylacz-
nym skupieniem na Stworcy. Wszyscy mowili o ascezie, powsciagliwos$ci, po-
Scie, ale rowniez o roli Ducha Swietego i Jego taski. Akcentowali takze skruche
i zal za grzechy. W koncu egipscy pustelnicy polecali trwanie przy jednej formule
i powtarzanie jej glosno Iub tylko w mysli, w r6znych okolicznosciach: przy pra-
cy, positku badz odpoczynku, aby tylko pomagata utrzyma¢ §wiadomos$¢ stalej
obecnos$ci Boga i wyrazata ufne poddanie si¢ Jego woli'®.

U mnichow z klasztoru na Synaju dokonalo si¢ przejscie od zycia eremickie-
go do zycia wspolnotowego. Chociaz synajscy mnisi zyli we wspolnocie, nie po-
rzucili ducha pustelniczego, ale dokonata si¢ u nich synteza duchowosci Ojcow
Pustyni i zycia wspolnotowego. Do istotnych elementéw ich duchowosci nalezy
poszukiwanie wewngtrznego wyciszenia (hezychia), traktowanego jako warunek
modlitwy i trwania przy Bogu. Poszukiwanie hezychii stalo si¢ podstawa zycia
mniszego. W ten sposob powstatl nowy system ascetyczny, rozwijany poézniej na
gorze Athos, zwany hezychazmem'. Wedlug duchowosci studyckiej*, mnisi zo-
bligowani sg — w poréwnaniu ze $wieckimi — wypetnia¢ powinnosci chrzescijan-
skie z wigkszym rygorem i zaangazowaniem. Wspolnoty studyckie preferowaty

16 Por. Z. Patubska, Modlitwa Jezusowa, w: Leksykon duchowosci katolickiej, red. M. Chmie-
lewski, Lublin — Krakow 2002, s. 549-550. Zob. E. Janasek, S. Koza, Modlitwa Jezusowa w chrze-
Scijanstwie tradycji zachodniej, ,,Roczniki Teologiczne” t. LIII-LIV, z. 7 (2006-2007), s. 127-143.

17 Okres ten dotyczy IV-VII wieku, a otwiera go $w. Antoni (ok. 251-356). Inni to m.in.: Ma-
kary Wielki (300-390), Ewagriusz z Pontu (345-399), Jan Kasjan (360-435), Filemon (IV/V w.), ale
takze Diadoch z Fotyki (V w.).

18 Praktyka ta stala si¢ prototypem nieustannej modlitwy serca. Zob. J. Szyran, dz. cyt., s. 29-
31; A. Kania, Modlitwa Jezusowa, http://www.katolik.pl/modlitwa-jezusowa,38,416,cz.html [do-
step 12.04.2018].

19 J. Szyran, dz. cyt., s. 33. Hezychazm to nurt duchowosci monastycznej chrzescijanstwa
wschodniego, ktory akcentuje role modlitwy nieustannej (zwanej takze modlitwa czysta, modlitwa
serca), w ciaggu wiekow utozsamiong z modlitwa Jezusowa. Szczeg6lny akcent zostat potozony na
duchowe doswiadczenie (osobiste i $wiadome przezycie Bozego daru). Por. E. Fotiju, Hezychazm,
w: Leksykon duchowosci katolickiej, red. M. Chmielewski, Lublin — Krakow 2002, s. 308-310. Na
Synaju rozwingtla si¢ praktyka krotkich wezwan modlitewnych, ktore byly skierowane do Jezusa.
Synajska poboznos¢ cechowata subtelna czutos¢ do Boga i serdeczna wigz z Chrystusem. Por.
J. Szyran, dz. cyt., s. 33. Zob. rowniez Mnich Kosciota Wschodniego, dz. cyt., s. 18-20.

2 Szczegodlng role dla organizacji Zzycia monastycznego odegrat klasztor zwany Stoudion,
ktory zostat zatozony u Zlotej Bramy na obrzezach Konstantynopola. Zaczg¢to nazywaé mnichow
tego klasztoru studytami. Juz w V wieku klasztor ten strzegt ortodoksji. W tym klasztorze spisano
podstawowe prawa i zwyczaje regulujace zycie klasztoru, ktore staly si¢ modelowe dla innych
wspolnot monastycyzmu na Wschodzie. Por. J. Szyran, dz. cyt., s. 33-36.
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duchowos¢ o zabarwieniu liturgicznym, aktywnym w §wiecie i humanistycznym,
stanowily miejsce rozwoju mistycyzmu i hezychazmu?!. W wiekach XIII-XTV
glownym osrodkiem zycia duchowego byt znany juz wczesniej Athos, potozony
w potocno-wschodniej Grecji. W XIV wieku posiadat 25 wielkich zespotow
klasztornych, z ktorych czgs¢ miata forme cenobityczng, a cze$¢ idiorytmiczna.
Na gorze Athos znajdowaly si¢ takze mate domy, w ktérych trzech lub czterech
mnichow mieszkalo przy ojcu duchownym, a takze przebywali eremici. Athos
kontynuowat tradycje duchowosci synajskiej. Tam ostatecznie uformowala si¢
modlitwa Jezusowa, ktora zdobyta dominujaca pozycje w zyciu duchowym i sta-
fa si¢ sercem wszystkich modlitw. Mnisi na Athos stopniowo ustalali formute
modlitwy Jezusowej, opatrzong wskazaniem ne varietur, a szczegolny nacisk
ktadli na towarzyszaca modlitwie technike psycho-fizjologiczng. Athos przez
kilka wiekow byl najwigkszym osrodkiem zakonnym $§wiata chrzescijanskiego,
a w najwigkszym rozkwicie liczyl ponad 40 tysiecy zakonnikow réznych naro-
dowosci®.

Gléwne elementy modlitwy Jezusowej

Modlitwa Jezusowa sktada si¢ z dwoch czgéci. Pierwsza z nich, czyli Pa-
nie Jezu Chryste, Synu Bozy zawiera wyznanie wiary, uwielbienie i adoracjg,
zaktadajac osobowg wiez z Jezusem. Druga czg$¢, czyli zmituj sie nade mng
grzesznikiem wyraza skruchg i jest prosbg o mitosierdzie Boga nad cztowiekiem.
Jej gtowne elementy sg nastgpujace: nieustanna modlitwa, powtarzanie jednego
wezwania, specyficzna formuta, moc imienia Jezus, kontemplacja.

Stowa Chrystusa:. Zawsze nalezy si¢ modli¢ i nie ustawaé (Lk 18, 1) oraz
swigtego Pawla: Nieustannie si¢ modicie (1Tes 5,17) stanowig podstawe do nie-
ustannego trwania na modlitwie. Regularne odmawianie, prowadzace do modli-
tewnego stanu (Orygenes, §wiety Augustyn), dostownie rozumieli mnisi klaszto-
ru akoimetéw w Konstantynopolu oraz niektorzy wedrowni asceci w 11 potowie
IV wieku. Wedhug swigtego Bazylego Wielkiego, nieustanna modlitwa to sposéb
przezywania obecnosci Boga, ktory pozwala kierowac ku Niemu wszystkie my-
sli, stowa i czyny. Nalezy modli¢ si¢ w okreslonych godzinach dnia, ale Boga
trzeba tez wielbi¢ kazdym dziataniem, zachowujac nieustanng pami¢¢ o Nim.
Pierwsi pustelnicy egipscy uwazali, iz: Jezeli [...] mnich modli si¢ tylko wte-
dy, gdy staje do modlitwy, to nigdy si¢ nie modli®. Rozwingli oni wewnetrzng
medytacje — ustawiczne rozwazanie wybranych stow albo ich recytacja najcze-

21 Por. tamze.

22 Obecnie na Athos czynnych jest niespetna dwadziescia klasztorow, w ktorych przebywa
okoto tysigc zakonnikow. Por. tamze, s. 36-39. Zob. takze A. Kania, Modlitwa Jezusowa, art. cyt.

2 J. Szyran, dz. cyt., s. 42.
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$ciej szeptem lub jedynie w mysli: teksty z Biblii, ktorych uczono si¢ na pamig¢,
albo powiedzenia ojcow, powtarzane w roznych okoliczno$ciach. Szczegdlnym
rodzajem ciggltej medytacji i pamigci o Bogu bylo czeste powtarzanie jednego,
niezmiennego wezwania. Taka jedna modlitwa winna sta¢ si¢ spontaniczna i au-
tomatyczna. Pézniejsi mnisi bizantynscy zalecali, by jedno wezwanie powtarzac
dziesiatki, setki i tysigce razy, az si¢ do niego przywyknie tak, by wcigz dokony-
walo si¢ w sercu®’.

Praktyka krotkich modlitw, czgsto powtarzanych, rozwingta si¢ w IV-VII w.
Zazwyczaj stosowano jeden wers psalmu, werset Ewangelii lub innego tekstu
biblijnego, ktory zawieral prosbe o pomoc czy mitosierdzie, albo tez wyrazat
uwielbienie Boga. Na Zachodzie to tzw. akty strzeliste (od §wietego Augustyna),
na Wschodzie tzw. modlitwa jednozdaniowa, monologiczna. Praktyczng metode
pierwszy podal Diadoch z Fotyki w V wieku. Zalecat on powtarzanie krotkiego
niezmiennego wezwania, zawierajacego imi¢ Jezus. To powtarzanie miato zaspo-
kaja¢ potrzebe aktywnosci umystu cztowieka, zabezpiecza¢ przed rozproszeniem
wieloscig pojec i obrazow, pomagac uczyni¢ umyst statym i skupic si¢ na jednym
punkcie. Rozwazanie jednej i tej samej formuty pozwala nieustannie odkrywac
jej glebig, coraz bardziej przyswajac¢ kazde stowo, pomaga tez bardziej skupiac
si¢ na Tym, do kogo si¢ zwraca®. Samo w sobie jest trwaniem w obecno$ci Boga
i pomaga nawigza¢ z Nim silniejsze wigzy?*.

Wezwanie: Panie Jezu Chryste, Synu Bozy, zmituj si¢ nade mngq, grzesznikiem
zdobylo szczegdlne znaczenie i stato si¢ standardowa formuta modlitwy Jezu-
sowej. Moze by¢ uzywane w formie krotszej albo mie¢ nieco inne brzmienie.
W sensie $Scistym jednak, modlitwa serca polega na powtarzaniu powyzszych
stow. Ojcowie pustyni uzywali roznych wezwan. Jedne stanowity ufnag prosbe
o pomoc i zawieraty sformutowanie: Wspomoz mnie lub: Bron mnie. Inne nato-
miast wyrazaty skruche i blaganie o mitosierdzie: Bqgdz mi litosciw, Zmituj si¢
nade mngq. Praktykowano i polecano obie formy. Pierwsze formuly, w brzmie-
niu podobne do standardowej modlitwy Jezusowej, mozna spotka¢ w poczatkach
VI w. u palestynskich mnichow: Barsanufiusza (zm. 540) i Jana (VI w.) oraz Do-
roteusza (505-565). Panie Jezu Chryste, Synu Bozy, zmituj si¢ nade mng, po raz
pierwszy pojawia si¢ w Zywocie egipskiego mnicha Filemona (prawdopodobnie
w VII w.). Dopiero w p6éznym Bizancjum poswiadczone jest dtuzsze wezwa-

2 Por. A. Kania, Modlitwa Jezusowa, art. cyt.; J. Szyran, dz. cyt., s. 40-43.

3 Ci, co kochajq mitosciq ludzkq, przyrodzong, niemal zawsze majq mysl zwréconq ku przed-
miotowi swojej mitosci, i serce petne dla niego uczucia, a usta pelne wdzigcznych stow i pochwat,
podczas nieobecnosci zas szukajq tego przedmiotu mitosnymi listami i na kazdym drzewie wypisujq
jego imie, Tak milosnicy Boga bezustannie myslq o Bogu i radzi by, gdyby to bylo mozliwe, na
kazdym sercu wyry¢ blogostawione Swiete Imie JEZUS. Franciszek Salezy $w., Filotea, Warszawa
2003, s. 100.

26 Por. J. Szyran, dz. cyt., s. 43-45.
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nie, konczace si¢ stowami: zmituj sie nade mnqg grzesznikiem. Formuta ma swo-
je zakorzenienie w Biblii; chodzi nie tylko o powtarzanie stow, ale o przyjecie
podobnej postawy, ktora charakteryzowata Bartymeusza®’, celnika?® czy kobiete
kananejska®. Powtarzanie formuly ma stanowi¢ pomoc w nawigzaniu $wiadomej
i osobowej wiezi z Panem™.

Istota nieustannej modlitwy polega na tym, ze skierowana jest do Zbawiciela.
Jej warto$¢ wynika z wiary w moc Imienia Jezus. Imi¢ Jezus obejmuje wszystkie
nazwy Zbawiciela: samo imi¢ Jezus znaczy: Bog zbawia. To imi¢ Boga, ktory
udziela si¢ nam przez wcielenie. Wigze si¢ z nim tytut Chrystus, grecki odpo-
wiednik hebrajskiego stowa Mesjasz (Pomazaniec), a wigc: wyzwoliciel, zbawca.
Tytut Pan, jaki przystuguje samemu Bogu, do Jezusa byl odnoszony zwlaszcza
po Jego zmartwychwstaniu. Istotne jest tez okreslenie Syn Bozy, ktorego w Sci-
stym sensie nie mozna odnies¢ do zadnego stworzenia. Wreszcie, Imi¢ Jezus nie
rozni si¢ od Imienia Bozego i oznacza samego Boga®'. Modlitwa Jezusowa nie-
koniecznie musi zawiera¢ stlowo Jezus — jest nig kazde wezwanie skierowane

2 Tak przyszIi do Jerycha. Gdy wraz z uczniami i sporym tlumem wychodzil z Jerycha, nie-
widomy Zebrak, Bartymeusz, syn Tymeusza, siedzial przy drodze. Ten slyszqc, Ze to jest Jezus z Na-
zaretu, zaczql wotac: ,,Jezusie, Synu Dawida, ulituj sie nade mng!”. Wielu nastawalo na niego,
zeby umilkt. Lecz on jeszcze glo$niej wotat: ,,Synu Dawida, ulituj si¢ nade mna!”. Jezus przystanat
i rzekl: ,,Zawotajcie go!”. I przywolali niewidomego, mowiqgc mu: ,, Bqdz dobrej mysli, wstan, wola
cig”. On zrzucil z siebie plaszcz, zerwal si¢ i przyszedl do Jezusa. A Jezus przemowit do niego:
,,Co chcesz, abym ci uczynit?”. Powiedzial Mu niewidomy: , Rabbuni, Zebym przejrzat”. Jezus
mu rzekt: ,, 1dz, twoja wiara cie uzdrowita”. Natychmiast przejrzal i szedt za Nim drogg (Mk 10,
46-52).

8 Dwdch ludzi przyszto do swigtyni, Zeby si¢ modlié, jeden faryzeusz, a drugi celnik...[...]
celnik stat z daleka i nie smial nawet oczu wznies¢ ku niebu, lecz bit sie w piersi i mowit: ,, Boze,
miej litos¢ dla mnie, grzesznika!” Powiadam wam: Ten odszedl do domu usprawiedliwiony, nie
tamten. Kazdy bowiem, kto si¢ wywyzsza, bedzie ponizony, a kto si¢ uniza, bedzie wywyzszony (Lk
18,10-14).

2 Jezus podgzyl w strong Tyru i Sydonu. A oto kobieta kananejska, wyszedlszy z tamtych oko-
lic, wotata: ,, Ulituj si¢ nade mng, Panie, Synu Dawida! Moja corka jest ciezko dreczona przez
ztego ducha’”. Lecz On nie odezwat sie do niej ani stowem. Na to podeszli Jego uczniowie i prosili
Go:. ,,Odpraw jq, bo krzyczy za nami!”. Lecz On odpowiedzial: , Jestem postany tylko do owiec,
ktore poginely z domu Izraela”. A ona przyszta, upadta przed Nim i prosita. ,, Panie, dopomaoz mi!”.
On jednak odpart: ,, Niedobrze jest zabraé chleb dzieciom a rzucié psom”. A ona odrzekta: ,, Tak,
Panie, lecz i szczenieta jedzq z okruszyn, ktore spadajq ze stotow ich panow”. Wtedy Jezus jej od-
powiedziat: ,, O niewiasto, wielka jest twoja wiara; niech ci sig stanie, jak chcesz!”. Od tej chwili
Jjej corka zostata uzdrowiona (Mt 15,21-28).

30 Por. J. Szyran, dz. cyt., s. 45-48.

3V Imie Jezus. O, jak wielkie jest imig Twoje, o Panie, ono jest mocq duszy mojej; gdy sily
ustajq i ciemnosci toczq sie do duszy, to imig¢ Twoje jest stoncem, ktorego promienie oswiecajq,
ale i grzejg, a dusza pod ich wplywem staje sie pigkna i promieniuje, biorgc blask z imienia Twego.
Kiedy stysze najstodsze imie Jezus, serce mi silniej bije, a sq chwile, kiedy styszqc imig Jezus —
wpadam w omdlenie. Duch moj rwie sie do Niego, F. Kowalska, Dzienniczek. Milosierdzie Boze
w duszy mojej, nr 861-862, Warszawa 2016.
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do Chrystusa jako Pana i Syna Bozego. Imi¢ ma w sobie moc obecnosci Bozej.
Samo nie jest ta obecnoscia, ale ja przywotuje. Przez to imi¢ Chrystus staje si¢
obecny, wchodzi w serce cztowieka i czyni z niego swoje mieszkanie*?.

Poza wzywaniem Imienia Jezus, istotnym elementem tej modlitwy jest skru-
cha i ukorzenie si¢, czyli prosba o mitosierdzie. Uznanie swej grzeszno$ci ma
prowadzi¢ do pokoju i wolnosci, stanowi¢ pelne wdzieczno$ci uwielbienie mito-
sierdzia Bozego, ufno$¢ i zdanie si¢ na moc Zbawiciela. Modlitwa Jezusowa wia-
ze dwa istotne sktadniki chrzescijanskiej poboznosci: adoracjg i skruchg. Jest ona
jednoczesnie modlitwa kontemplacyjna: zasadnicza uwaga podczas modlitwy
Jezusowej koncentruje si¢ na osobie Chrystusa i przezywaniu Jego obecnosci.
W najwyzszym swym wymiarze, jest to modlitwa kontemplacyjna, wlasciwie
pozbawiona stow (poza wzywaniem Imienia Jezus), podczas ktorej serce czto-
wieka otwiera si¢ na glos Boga i zaczyna doswiadczaé¢ Jego obecnosci®’. Modli-
twa ta nie wyklucza medytacji, ktora moze jg poprzedzac**.

Etapy modlitwy Jezusowej

Wedtug wschodniej tradycji, sa trzy etapy modlitwy Jezusowej: modlitwa
ustna, myslna i serca. Modlitwa ustna to ciagly wysitek warg, aby powtarzac
przyjeta formute, pod warunkiem, ze stan duszy odpowiada tresci tego wezwa-
nia, ze modlacy si¢ zyje w pokoju ze wszystkim, zachowuje przykazania, nie
trwa w stanie grzechu i jest pokorny. Modlitwa myslna — jest to skoncentrowanie
si¢ umystu na jednym przedmiocie, poniewaz cata uwaga umystu jest zwrocona
na tre§¢ wezwania, z jednoczesnym wyzbyciem si¢ wszelkich ubocznych my-
$li i wyobrazen. Modlitwa serca moze juz przebiegac¢ bez wysitku, samorzutnie,
a $wiatlo faski przenika i rozswietla cate wnetrze serca. Tego stanu modlitewnego
nie da si¢ wyrazi¢ ludzkimi stowami; jest to przeczucie stanu ostatecznego, kiedy
to Bog bedzie wszystkim we wszystkich (por. 1Kor 12,6). Oznacza ona $wia-
dome przezycie obecnosci Jezusa, spotkanie z Nim w swym sercu, osiagniecie
zywej 1 osobowej wspolnoty. Aby doj$¢ do tego etapu, trzeba wielkiego wysitku
ascetycznego, doskonatej czystosci umystu, praktykowania cnot.

Ponadto istnieje kolejny stopien, kiedy modlitwa przestaje by¢ rezultatem
wiasnych wysitkow i staje sie, przynajmniej na jaki$ czas, jak ja okres$laja pisarze

32 Por. J. Szyran, dz. cyt., s. 48-50.

33 Osiagniecie modlitwy kontemplacyjnej jest niemozliwe bez ascezy rozumianej jako oczysz-
czenie mysli oraz zdobywanie cnot. Stad konieczny jest wysitek zwiazany z pracg nad sobg, czyli
troska o wierno$¢ Bogu, spetnianie przykazan, mito§¢ wyrazajaca si¢ w czynach oraz podejmowa-
nie trudu zwigzanego z tak zwang walka wewnetrzng. Wazna jest takze kontrola swoich mysli. Por.
J. Szyran, dz. cyt., s. 53.

3% Por. J. Szyran, dz. cyt., s. 51-54.
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Wschodni, samoczynng (w ujeciu Zachodnim natchniong). Niekiedy si¢ zdarza,
ze stowa modlitwy staja si¢ mniej wazne lub niemal ustaja, a zastepuje je bezpo-
srednie odczucie Bozej obecnosci i mitosci®.

Warto zauwazy¢, ze metoda wspotczesnie zwana psycho-fizyczng taczy wzy-
wanie Imienia Bozego z instynktownym rytmem ciata. Zawiera trzy elementy:
powtarzanie wezwania zespolone jest z koncentracja na oddychaniu lub nawet
moze by¢ zharmonizowane z jego rytmem; zalecana jest postawa siedzaca, ze
schylong glowa i ramionami; wzrok i uwaga skupiajg si¢ na okreslonej czegsci
ciata, zwlaszcza na sercu. Owa metoda psychosomatyczna nie jest czysta tech-
nika, ale czgscia pewnej catosciowej relacji do Chrystusa, zaktadajacej osobista
wigz ze Zbawicielem?®. Ma ona na celu tylko jedno: utatwi¢ skupienie, pomoc
skoncentrowac cata uwage na stowach: ,,Panie Jezu Chryste, Synu Bozy, zmituj
si¢ nade mna grzesznikiem” i skierowac serce ku Bogu®’.

Praktyka modlitwy Jezusowej

Jest wskazanym, dla spetlnienia pewnych warunkow, by odmawianie modli-
twy Jezusowej byto mozliwie najowocniejsze. Chodzi o warunki ogolne, doty-
czgce chrzescijanskiej modlitwy, jak i szczegétowe, zwigzane ze specyfika mo-
dlitwy Jezusowej. Ogolne warunki dobrej, chrzescijanskiej modlitwy, to przede
wszystkim wewnetrzne wyzbywanie si¢ grzechu, wolno$¢ od nieuporzadkowa-
nych przywigzan, panowanie nad myslami i wyobraznig, czysta intencja, $wia-

3% Por. J. Szyran, dz. cyt., s. 53-56.

3% Medytacja chrzescijanskiego Wschodu docenia symbolizm psychofizyczny, ktérego czesto
brakowato modlitwie Zachodu. Dotyczy¢ to moze okreslonej postawy ciata, ale takze podstawowych
funkcji Zyciowych, takich jak oddychanie czy bicie serca. Na przyklad, éwiczenie ,, Modlitwy Jezu-
sa”, ktore odpowiada naturalnemu rytmowi oddychania, moze — przynajmniej przez pewien czas
— stanowi¢ dla wielu 0sob rzeczywistq pomoc. Z drugiej strony, takze ci sami wschodni mistrzowie
stwierdzili, Ze nie wszyscy sq jednakowo zdolni do korzystania z tych symbolizmow, nie wszyscy
bowiem sq w stanie przejs¢ od znaku materialnego do poszukiwanej rzeczywistosci duchowej. Zle
rozumiany symbolizm moze nawet sta¢ si¢ idolem i w konsekwencji przeszkodg w podniesieniu
ducha ku Bogu. Kongregacja Nauki Wiary, Orationis formas, nr 27, Rzym 1989, w: J. Hadrys, 4by
lepiej modli¢ sig, Poznan 2015, s. 96-97.

37 Do dobrej i owocnej modlitwy nie wystarczy jedynie zapewnienie sobie potrzebnego czasu
czy tez zadbanie o jak najbardziej sprzyjajqce okolicznosci zewnetrzne. Niezbedne jest bowiem
usuniecie wszelkich wewnetrznych barier, utrudniajqcych spotkanie ze Zbawicielem, oraz rozwija-
nie pozytywnych postaw, ktore skutecznie pomagajg w modlitwie, a sq nimi: pokora, ufnos¢ i mi-
los¢. Oprocz nich mozna rowniez wskazaé na cztery rodzaje czystosci, oznaczajgce pewne postawy
niezwykle sprzyjajqce owocnej modlitwie, [...] a mianowicie na: czystos¢ sumienia, serca, ducha
i dziatania. Aby modlitwa byla prawdziwie chrzescijanska, potrzeba takze regularnego czytania
Ewangelii oraz prowadzenia takiego trybu Zycia, ktory skutecznie pomoze w podejmowaniu mo-
dlitwy. J. Hadry$, Dynamika chrzescijanskiego zycia duchowego, Poznan 2017, s. 198, zob. tamze,
s. 186-203.
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domos¢ spotkania z Bogiem, zywa wiara, postawa milczenia*, a takze zadbanie
o0 bezposrednie przygotowanie sie do modlitwy?*°. Warunki zwigzane ze specyfika
modlitwy Jezusowej to zrozumienie sensu formuly, systematycznos¢, samotnosc,
uciszenie wewnetrzne (uspokojenie), wezwanie Ducha Swigtego, niezbyt dhugi
czas modlenia si¢, czyli tak dtugo, dopoki modlitwa nie meczy*’. Zrozumienie
sensu formuly jest konieczne, poniewaz modlitwa jest osobowym spotkaniem
z Bogiem, stad nie moze by¢ bezmyslnym odmawianiem dtuzszej badz krétszej
formuty, ale zaktada §wiadomos$¢ i rozumno$¢ w zwracaniu si¢ do Chrystusa.
Systematyczno$¢ jest niezbedna, gdyz z jednej strony jest juz sama w sobie zna-
kiem mitosci ku Chrystusowi, a z drugiej pomaga w pamigci o obecnosci Bo-
zej 1 wprowadza w praktyke swiadomego trwania w niej. Wewnegtrzne uciszenie
mozna uzna¢ za warunek wstepny modlitwy Jezusowej, rozpatrujac ja od stro-
ny osoby modlacej sie, natomiast wezwanie Ducha Swictego jest konieczne ze
wzgledu na Jego wiodaca role w kazdej modlitwie, a w Jezusowej w sposdb
szczegblny. Zachowanie odpowiedniego czasu na modlitwe, czyli zadbanie, aby
ona nie nuzyla, jest uznaniem ograniczono$ci czlowieka i uwzglednieniem jej
w modlitewnym spotkaniu z Bogiem, a zarazem obrong przed jej splyceniem,
zniecheceniem czy bezmy$lnym odmawianiem.

W praktyce codziennej, szczegolnie na poczatku, nalezy glosno lub poéigto-
sem wypowiada¢ stowa Panie Jezu Chryste, Synu Bozy, zmituj si¢ nade mng, aby
wyrobi¢ w sobie nawyk odmawiania takiej modlitwy*!. Drugim etapem wprowa-
dzenia w modlitwe¢ Imieniem Jezus jest zrozumienia jej tresci, a chodzi o to, by

38 Milczenie (sacrum silentium) jest znane i propagowane w wielu religiach $wiata, jako wy-
maog konieczny do zjednoczenia z Bogiem. Cztowiek zachowujqcy milczenie, odrywa sie od zgietku
tego Swiata i jego spraw, a staje w obliczu Boga, ktory przemawia w milczqcym sercu cztowieka;
J. Szyran, dz. cyt., s. 19.

¥ Modlitwa przynosi wigksze korzysci w zZyciu duchowym wtedy, kiedy jest odpowiednio przy-
gotowana. Przygotowanie to dotyczy zarowno postawy wewnetrznej modlgcej sie osoby (przygoto-
wanie dalsze), jak i podjecia dziatan bezposrednio poprzedzajgcych modlitwe (przygotowanie bliz-
sze). J. Hadry$, Dynamika chrzescijanskiego zycia duchowego, dz. cyt., s. 203., zob. takze tamze,
s.203-205. Por. J. Hadrys, Aby lepiej modli¢ sig, dz. cyt., s. 57-66.

40 Por. Modlitwa Jezusowa, art. cyt. Mozna te¢ modlitwe praktykowa¢ w kazdej sytuacji, na
przyktad w kaplicy, w kosciele, w pokoju, na ulicy, w autobusie, w samochodzie. Trzeba jednak
pamietac, ze state zjednoczenie z Bogiem lub wewnetrzne czuwanie i wzywanie pomocy Bozej, ktore
w Nowym Testamencie nazywane jest , nieustanng modlitwg”, moze trwacé takze wtedy, gdy czto-
wiek — zgodnie z wolg Bozg — oddaje si¢ pracy i trosce o blizniego. Poucza nas Apostol: ,, Przeto
czy jecie, czy pijecie, czy cokolwiek innego czynicie, wszystko na chwate Bozg czyncie” (1Kor 10,
31). W istocie, autentyczna modlitwa, jak twierdzg wielcy mistrzowie zZycia wewnetrznego, wzbu-
dza w modlgcych sig gorgcg mitosé, ktora przynagla ich do udziatu w misji Kosciota i do stuzby
braciom na wszelkg chwale Bozg; Kongregacja Nauki Wiary, Orationis formas, nr 28, dz. cyt.,
s. 97-98.

41 W ciggu dnia modlacy si¢ mial ja powtorzy¢ glosno 3000 razy, aby po jakims czasie doj$¢
do 12 tysiecy.
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Pan Jezus nasycit calg osobg modlaca sie, by ja do siebie upodobnit. Na trzecim
etapie chodzi o przejscie z ust do jezyka (modlacy nie porusza wargami i nic nie
powtarza gtosno) oraz z jezyka do serca, czyli do zjednoczenia z Jezusem w mi-
tosci. Rytm modlitwy zlewa si¢ wtedy z biciem serca i staje si¢ nieprzerwany.
Ten etap oznacza peti¢ doskonatosci, szczyt modlitwy Imieniem Jezus i bywa
czesto utozsamiany z modlitwa mistyczng. Praktykowanie modlitwy Jezusowej
warto podejmowaé pod kierunkiem kierownika duchownego albo z jaka$ grupa,
ktora si¢ wzajemnie wspiera i poszczegolni jej cztonkowie wymieniajg migdzy
sobg indywidualne do$wiadczenia®.

Warto wiedzie¢, iz technika medytacyjna stosowana do modlitwy Jezusowej
na gorze Athos zawiera wszystkie podstawowe elementy wspotczesnej medytacji
glebi: znalezienie spokojnego miejsca do medytacji; przyjecie okreslonej pozy-
cji ciata: nisko usigs$¢, oprze¢ brode na piersi, zamknac oczy lub wpatrywac si¢
w serce jako w jeden punkt — centrum — chodzi o skierowanie calej $wiadomo-
$ci i uwagi w glab swojej istoty; sposob oddychania — powolny; pokonanie roz-
praszajacych mysli i wyobrazni; sprowadzenie myslenia z gtowy do serca, czyli
odmawianie catym sercem i catym umystem, zharmonizowanie rytmu oddycha-
nia z pracg serca; technike powtarzania, czyli powtarzanie formuly modlitewne;j
w rytmie wdechu i wydechu, np. Panie, Jezus Chryste — wdech, zmituj si¢ nade
mng — wydech®.

Znaczenie modlitwy Jezusowej

Podsumowujac omawianie zagadnienia modlitwy Jezusowej, mozna powie-
dzie¢, ze modlitwa Jezusowa:

1. Jest trynitarnym wyznaniem wiary. Imi¢ Boga zawiera si¢ w okresleniu
Pan, Jezus jest wymieniony jako Zbawca, natomiast aluzja do Ducha Swigtego
opiera si¢ na wypowiedzi Pawlta: Nikt tez nie moze powiedzie¢ bez pomocy Ducha
Swietego: ,, Panem jest Jezus” (1 Kor 12,3).

2. Wyraza mitos¢ do Chrystusa. Stowa modlitwy sg glosem kochajacego ser-
ca. Pozwalajg trwa¢ w zjednoczeniu z Jezusem, uobecniajg Go. Jest to pewien
rodzaj chrystofanii Zmartwychwstatego Pana, niewidzialnego, nierozpoznawal-
nego jak kiedy$ w drodze do Emaus.

3. Uaktywnia dzialalno$¢ Ducha Swietego. Imienia Jezusa zaczat Kosciot
pierwotny wzywaé po zestaniu Ducha Swietego. Duch Swigty nadaje skutecz-
no$¢ temu Imieniu, gdyz On uobecnia Chrystusa i kontynuuje Jego dziatalno$¢
w Kosciele.

42 7. Wojciechowski, Modlitwa Imieniem Jezus, http://www.laskawa.pl/sites/default/files/Mo-
dlitwa%20Imieniem%?20Jezus.pdf [dostep 12.04.2018].
4 Zob. Modlitwa Jezusowa, art. cyt.
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4. Wprowadza spokoj wewngetrzny, radosé, cieplo, lekkos¢. Modlitwa Jezu-
sowa utatwia panowanie nad sobg, oswieca, pozwala wnikna¢ w glebie Bozych
tajemnic, odstania sens Pisma Swietego.

5. Sprawia, iz modlacy si¢ $wiadomie trwa w obecnosci Bozej 1 otwiera si¢
na zbawcza obecnosé i zbawcze dziatanie Zmartwychwstatego Chrystusa. Swia-
domos¢ Bozej obecnosci sama w sobie posiada charakter motywujacy do zycia
dla Chrystusa.

Zwienczeniem refleksji nad teorig i praktyka modlitwy Jezusowej niech beda
stlowa papieza Franciszka: §w. Jan od Krzyza zalecal, by ,,stara¢ si¢ chodzi¢ za-
wsze w obecnosci Boga, rzeczywistej lub wyobrazeniowej albo jednoczacej, sto-
sownie do uczynkow, ktore si¢ spetnia””. W gruncie rzeczy to pragnienie Boga
nie moze nie przejawiac si¢ w pewien sposob w naszym zyciu codziennym: ,,sta-
raj sig trwac zawsze w modlitwie i posrod zaje¢ fizycznych nie zaniedbuj jej. Czy
jesz, czy pijesz, czy rozmawiasz, czy obcujesz ze Swieckimi, czy cokolwiek innego
czynisz, staraj si¢ tak postepowad, by pragngé Boga i kierowac do Niego uczucia
swego serca’™*,

Jesus’ Prayer in theory and practice

Summary

The article presents the problem of Jesus’ prayer both from the theoretical and practical side.
It consists of several parts: an explanation of the concept and validity of this type of prayer, a brief
presentation of its history, the transformation of structure, main elements, stages, practice and me-
aning for spiritual life. The elaboration of the topic was made through analysis and then the synthe-
sis of selected documents of the Church and publications on the Name of Jesus and the prayer with
that Name. It was stated, inter alia, that Jesus’ prayer is a Trinitarian confession of faith, expresses
the love for Christ, enables the activities of the Holy Spirit; brings inner peace, joy, warmth, li-
ghtness. Jesus’ Prayer eases self-control, enlightens, permits a person to penetrate into the depths
of God’s mysteries, reveals the meaning of Sacred Scripture, causes the person who is praying to
consciously stay in God’s presence and to open himself to the saving presence and saving action of
the Resurrected Christ. The awareness of God’s presence is in itself motivating to live for Christ.

Keywords

Jesus’ prayer, heart prayer, constant prayer, hesychasm
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modlitwa Jezusowa, modlitwa serca, modlitwa nieustanna, hezychazm

4 Franciszek, Gaudete et exsultate, nr 148, Rzym 2018.



MODLITWA JEZUSOWA W TEORII I PRAKTYCE 163
Bibliografia

I. Pismo Swiete

Pismo Swiete Starego i Nowego Testamentu w przekladzie z jezykéw oryginalnych [Biblia Tysigc-
lecia], Poznan 2005.

II. Dokumenty Kos$ciola

Franciszek, Gaudete et exsultate, Rzym 2018.

Katechizm Kosciota katolickiego, Poznan 2002.

Kongregacja Nauki Wiary, Orationis formas, Rzym 1989, w: J. Hadry$, Aby lepiej modli¢ sig,
Poznan 2015, s. 81-99.

III. Literatura przedmiotu i pomocnicza

Fotiju E., Hezychazm, w: Leksykon duchowosci katolickiej, red. M. Chmielewski, Lublin — Krakow
2002, s. 308-310.

Hadrys$ J., Dynamika chrzescijanskiego zycia duchowego, Poznan 2017.

Hizycki Sz., Modlitwa Jezusowa i szczescie cztowieka, http://www.fronda.pl/a/o-hizycki-osb-mo-
dlitwa-jezusowa-i-szczescie-czlowieka,93127.html [dostep 13.04.2018].

Hadrys J., Aby lepiej modli¢ sig, Poznan 2015.

Janasek E., Koza S., Modlitwa Jezusowa w chrzescijanstwie tradycji zachodniej, ,,Roczniki Teolo-
giczne” t. LIII-LIV, z. 7(2006-2007), s. 127-143.

Kania A., Modlitwa Jezusowa, http://www.katolik.pl/modlitwa-jezusowa,38,416,cz.html [dostep
12.04.2018].

Kowalska F., Dzienniczek. Mitosierdzie Boze w duszy mojej, nr 861-862, Warszawa 2016.

Modlitwa Jezusowa, http://www.przystan.krakow.dominikanie.pl/assets/download-files/629 Mo-
dlitwa%20Jezusowa.pdf [dostep 6.04.2018].

Mnich Kosciota Wschodniego, Modlitwa Jezusowa, Krakow 1993.

Patubska Z., Modlitwa Jezusowa, w: Leksykon duchowosci katolickiej, red. M. Chmielewski,
Lublin — Krakow 2002, s. 549-550.

Salezy Fr., Filotea, Warszawa 2003.

Serr J., Clement O., Modlitwa serca, Lublin 1993.

Szyran l., Traktakt o modlitwie Jezusowej, Warszawa 2016.

Wectawski M., Grabowski T., Uzasadnienie podniesienia stopnia wspomnienia Najswigtszego
Imienia Jezus do rangi swieta obchodzonego w niedzielg, Poznan — Krakéw 3.12.2015,
maszynopis.

Wojciechowski Z., Modlitwa Imieniem Jezus, http://www.laskawa.pl/sites/default/files/Modli-
twa%?20Imieniem%?20Jezus.pdf [dostep 12.04.2018].






Poznanskie Studia Teologiczne 32(2018), s. 165-179
doi:10.14746/pst.2018.32.10

Dariusz Kwiatkowski'
Uniwersytet im. Adama Mickiewicza w Poznaniu
Wydziat Teologiczny
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Wprowadzenie

Imig jest to miano nadawane narodzonemu dziecku wedtug zasad tradycji
danego rodu, epoki czy kraju, stuzace do jego identyfikacji. W jaki$ sposob imi¢
oznacza 1 wyraza cztowieka. Jako miano nierodowe uzywane w stosunkach nie-
urzedowych wystepuje przy nazwisku, przezwisku lub imieniu odojcowskim.
Imig, czy nazwa, ma rozne znaczenie w filozofii i w uzyciu pospolitym. Zawsze
jednak stanowi wyznacznik odmienno$ci osoby lub rzeczy?.

,»Bez imienia istniejg tylko rzeczy” — mowi jedno z przystow Wschodu. Bez
imienia nie ma ani ludzi, ani bogéw. Imig stanowi ich dusze, tworzy osobowy byt.
Dzigki temu cztowiek nie jest anonimowy. Imi¢ wyznacza w roznych kulturach
swego rodzaju faktor identyfikacji. W niektorych kulturach sadzono, ze w samym
dziecku kryje si¢ imie, ktore trzeba odkry¢. Nadawanie imienia traktowano raczej
jako jego poszukiwanie niz nazwanie?,

W tym kontek$cie zrozumiate jest, ze imiona nadawano takze bogom we
wszystkich istniejacych religiach poganskich oraz objawionych. W religiach po-
ganskich imi¢ boga wyznaczato mu zadanie badz odpowiedzialno$¢ za zywioty,

! Ksigdz Dariusz Kwiatkowski, dr hab. prof. UAM; kaptan diecezji kaliskiej, profesor UAM,
kierownik Zaktadu Liturgiki i Homiletyki na Wydziale Teologicznym Uniwersytetu im. Adama
Mickiewicza w Poznaniu, liturgista, wyktadowca liturgiki w Wyzszym Seminarium Duchownym
w Kaliszu i Arcybiskupim Seminarium Duchownym w Poznaniu. E-mail: kwiatkowski@post.pl

2 Por. S. Szymik, Imig, w: Encyklopedia Katolicka, red. St. Wielgus,, t. 7, Lublin 1977,
kol. 57-58 (odtad: EK).

3 Dzi$, rodzice nadajac imi¢ dziecku, bardziej kieruja si¢ moda lub daja imiona gwiazd sportu,
estrady lub medialnych celebrytow. Oznacza to, ze w praktyce nie poszukuje si¢ imienia, lecz po
prostu si¢ je daje; por. B. Nadolski, Imieniny i urodziny w tradycji chrzescijanskiej Europy, Poznan
2007, s. 142-143.
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nastgpstwa por roku, wojny, czas pokoju. Kazde bostwo posiadato swoja wlasng
przestrzen odpowiedzialnosci zarowno w sprawach dobrych, jak i ztych.

Rowniez w religiach objawionych pojawiajg si¢ imiona Boze. Nalezy jednak
podkresli¢, ze imiona jako nazwy wlasne objawia sam Bég. Natomiast ludzie
czesto dodawali do imienia Boga rdzne przymioty, ktore wynikaty z osobistych
doswiadczen zwigzanych z konkretng interwencjg Boga. Byly tez sytuacje, ze
Bog przedstawiat samego siebie i swoje przymioty. Petnia objawienia imienia
Boga ukazata si¢ w Jezusie Chrystusie. Od momentu wecielenia imi¢ Jezus sta-
to si¢ najwazniejszym imieniem dla wszystkich chrzescijan. Stato si¢ tak przez
zbawcze dzielo wypehione przez Jezusa. Ono sprawilo, ze chrzescijanie od po-
czatku oddaja najwyzsza czes¢ i1 kult Najswietszemu Imieniu Jezus.

Celem artykutu jest przedstawienie jednej z wielu form kultu Imienia Jezus,
czyli Litanii do Najswigtszego Imienia Jezus. Niestety, w polskiej literaturze
teologicznej brakuje opracowan dotyczacych tej modlitwy. Mozna znalez¢ je-
dynie krotkie opisy w hastach encyklopedycznych i stownikach®. Wydaje sig, ze
ta litania dzi$ zostata troche zapomniana i bardziej popularne staly si¢ litanie do
Najswietszego Serca Jezusa, litanie maryjne czy do innych swigtych. Stad warto
przyblizy¢ jej histori¢ i teologiczne tresci, aby rzeczywiscie Imi¢ Jezusa zawsze
byto w centrum naszej wiary. Najpierw jednak zostanie ukazane misterium imie-
nia, gdyz ta rzeczywisto$¢ w obecnych czasach nie jest wlasciwie rozumiana
i stala si¢ czym$ powszechnym i zwyczajnym. W drugiej czesci artykutu przed-
stawiona zostanie historia powstania litanii. Najwazniejsza bedzie ostatnia czgs¢
opracowania, gdyz w niej nastapi proba analizy strukturalnej i teologicznej mo-
dlitwy. W osiagnigciu postawionego celu nalezy postuzy¢ si¢ metoda egzegezy
biblijnej oraz analizy krytyczno-historycznej poszczego6lnych wezwan i inwoka-
cji znajdujacych si¢ w litanii.

1. Misterium imienia

Zyjemy w $wiecie imion i one maja swoj §wiat. Imieniem pozdrawiamy si¢
nawzajem, nazywamy, charakteryzujemy, odrézniamy, rozpoznajemy. Imig¢ i na-
zywanie stanowi centralng symbolike cztowieka i procesu wzajemnej komunika-
cji. Imig stanowi dusze¢ kazdego bytu. Dzigki posiadanemu imieniu cztowiek nie
jest anonimowy.

Cho¢ moze we wspotczesnych czasach imi¢ ,,staniato” i czgsto traktuje si¢ je
jako sprawg osobistych upodoban czy gustow, to jednak jest to nadal najwazniej-

4 Autorowi artykutu udato si¢ znalez¢ jedynie rozwazania na nabozenstwa czerwcowe, w kto-
rych znajduja si¢ krotkie medytacje dotyczace poszczegdlnych imion Jezusa. Majg one jednak cha-
rakter modlitewny i poboznosciowy. Zob. T. Szarwark, Rozwazania czerwcowe. Litania do Imienia
Jezus, Tarnow 1999.
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sze pojecie egzystencjalne. Etymologia terminu ,,imi¢” — tac. Nomen (novi-men)
pochodzi od tacinskich stow nosco, novi — ,,znam”, notus — znany. Etymologie
nalezy pojmowac nie tylko jako czegs¢ filologii, lecz jako obraz calego $wiata
zbudowanego z mozaiki stow. Pewng analogi¢ mozemy odnalez¢ we wspotcze-
snym okresleniu ,,on ma swoje imi¢, zdobyt imi¢” (np. artysta, podréznik, wy-
nalazca, itp.). W czasach starozytnych imi¢ nigdy nie byto jakim$ mato waznym
okresleniem konwencjonalnym, ale oznaczato rolg, jaka dany byt odgrywat we
wszechswiecie. Historia kultur bardzo mocno potwierdza fakt, ze szacunek dla
imienia stanowit historyczny constans. Szacunek dla imienia miat glgbokie uza-
sadnienie, gdyz nadawanie imienia odsytato do aktu stworzenia kosmosu, ktory
mozna rozumie¢ jako nazywanie, nadawanie imion. W opisie stworzenia §wiata
w Ksigdze Rodzaju czytamy: ,,I nazwat Bog swiattos¢ dniem, a ciemnos$¢ nazwat
nocg” (1,1). Nadanie imienia w $wiecie ludzi byto poréwnywane do aktu stwo-
rzenia. Stanowi ono odkrycie istoty rzeczy nazwanej, nawigzanie relacji, zawia-
zanie wezta przyjazni i pojmuje si¢ je jako whasne i nie do odstapienia’.

W tym kontekscie nalezy podkresli¢, ze imi¢ nie tylko jest, ale oznacza i jest
traktowane jako rodzaj duchowej substancji, jako co$ realnego, rzeczywistego,
co$, co naprawdg istnieje. Mozna powiedzie¢, ze imig¢ jest tym, co ciatu i duszy
nadaje znaczenie. Imi¢ stanowi klucz do istoty. Mowiac krotko, imi¢ i czlowiek
stanowig jednos¢®.

W starozytnosci na Bliskim Wschodzie imig¢ nie bylo tylko zwyktg etykietka
niezwigzang z rzeczywisto$cig. Nada¢ imi¢ miejscu lub cztowiekowi znaczyto
okresli¢ jego sens lub przeznaczenie. Nadawanie imienia miato nie tyle znacze-
nie opisowe, ale raczej wigzato si¢ z przodkami. Oczywiscie nie chodzito o to,
by dzieci byly genetyczng kopig swoich przodkow, lecz wyrazato nadzieje, ze
dziecko w sposob wolny jakos$ rozwinie jedng z charakterystycznych cech swoich
przodkow’.

W znaczeniu biblijnym imi¢ nadawane przy narodzinach wyraza przyszta
dziatalno$¢ nowo narodzonego albo jego przeznaczenie: Jakub — to ten, ktory
podstepem zajmuje miejsce drugiego (Rdz 27,36), Nabal — zostal tak nazwany,
bo byt szalencem (1 Sm 25,25). Imig¢ niekiedy tez nawigzywato do okolicznosci
przyjscia na $wiat lub do nadziei, jakie rodzice wigzali z przyszto$ciag swojego
dziecka: Rachel, umierajac, mowi o swym dziecku, ze jest ,,synem jej bolesci”,
lecz Jakub to samo dziecko nazwie ,,Beniaminem”, czyli dzieckiem swojej pra-
wicy (Rdz 35,18). Imi¢ wyrazato mozliwosci spoteczne cztowieka i mogto by¢

5 Por. T. Zychewicz, Imig, ,,Tygodnik Powszechny” 39(1975), nr 44, s. 3.

¢ Por. F. Stéhlin, Kraft und Sinn der Namengebung, Utting 1977, s. 7.

7 Na przyktad, w kulturze Indian wszystko musi mie¢ swoje imig. To, co jest bez imienia, czyli
jest nienazwane, nie istnieje. Znajomo$¢ imienia daje swego rodzaju wtadze nad osobg czy przed-
miotem. Stad indianska ceremonia nadania imienia nalezy do najwazniejszych wydarzen w zyciu.
Por. B. Nadolski, Imieniny i urodziny w tradycji chrzescijanskiej Europy, dz. cyt., s. 146-147.



168 DARIUSZ KWIATKOWSKI

synonimem stawy (Lb 16,2). Natomiast ,,by¢ pozbawionym imienia” oznacza-
to brak jakiegokolwiek znaczenia (Hi 30,8). Mozna byto posiada¢ wiele imion,
co z kolei podkreslalo powage cztowieka, majacego wiele zadan do spetienia
(2 Sm 12,25)3.

Biblijne rozumienie imienia jako synonimu samej osoby, to oddziatywanie
na czyje$ imi¢. Jest dotknigciem istoty danego cztowieka. Oznacza to, ze np.
poddanie si¢ urzedowemu spisowi moze si¢ wydawa¢ wzieciem w niewole spi-
sywanych ludzi (por. 2 Sm 24). W Biblii Bég niekiedy zmieniat imiona ludziom.
Taka zmiana oznaczata obdarzenie czlowiecka nowa osobowoscia i uczynienie go
swoim wasalem. Bég, oznajmiajac Abrahamowi, ze zmienia mu imi¢, oznajmit
mu jednocze$nie, ze wziat go w swoje posiadanie i wyznaczyt do nowych zadan
(Rdz 17,5) Podobnie byto z Sarg (17,15) i Jakubem (32,29)°.

Kazdy stworzony byt nosi nazwe, ktéra odpowiada roli, jaka mu zostata po-
wierzona do wykonania. Jezeli postannictwo pochodzi od Boga, to On jest tym,
ktory nadaje imig, cho¢ czgsto postuguje si¢ cztowiekiem. Tak byto w przypadku
Jana Chrzciciela (Lk 1,13. 63). Jezus, nadajac Szymonowi imi¢ Piotr, ukazu-
je tym samym role, jaka mu powierza do odegrania i nowa osobowos¢, ktora
w nim stwarza (Mt 16,18). Bog zna imiona swoich dzieci. Ich imiona sg zapisa-
ne w niebie (Lk 10,20), w ksiedze zywota (Flp 4,5; Ap 3,5; 13,8; 17,8). Kiedy
wejda do chwaty, otrzymaja oni nowe imiona, ktorych nie da si¢ wypowiedzie¢
(Ap 2,17)".

Wspolczesna teologia ukazuje jeszcze wigksze znaczenie imienia w chrzesci-
janstwie. Okres$lenie ,,chrzescijanie”, nadane wyznawcom Chrystusa w Antiochii
(Dz 11,26), traktowac¢ nalezy nie jako zwyklte wyrazenie, lecz trzeba tu widzie¢
nowa egzystencje ludzka, $cisle zwigzang z Chrystusem. By¢ chrzescijaninem
oznaczato otrzymac i przyja¢ nowe znaczenie. Dawcg tego imienia jest Jezus
Chrystus. Imi¢ jest swego rodzaju darem, nawet w tym przypadku, gdy kto$ sam
je wybiera. Ono nie jest tylko czym$ zewnetrznym i przylegajacym do czlowieka
jak codzienne ubranie. Imi¢ jest zwigzane z cala osobowoscia cztowieka i jest
jego znamieniem i jakby stygmatem. W tym kontek$cie mozna stwierdzi¢, ze
imig jest rowniez tajemnica, skoro jest tak bardzo tozsame z osoba, ktora je nosi''.

Imi¢ odgrywa bardzo wazng role w relacjach Boga z czlowiekiem i czlowie-
ka z Bogiem. Bog zwraca si¢ do cztowieka po imieniu i cztowiek moze mowic¢ do
Boga po imieniu. Oznacza to, ze relacje cztowieka z Bogiem sa osobowe, perso-

8 Por. H. Cazelles, Imig, w: Stownik Teologii Biblijnej, red. X. Léon-Dufour, tt. K. Roma-
niuk, Poznan 1990, s. 322-323 (odtad: STB). Do dzi$ tradycja nadawania lub dziedziczenia imion
przodkow istnieje w Rosji, Hiszpanii czy zwlaszcza w krajach Ameryki Srodkowej i Potudniowe;.

° Por. tamze, s. 323.

10 Por. J. Dupont, Imig, w: STB, s. 326.

' Por. B. Nadolski, Imieniny i urodziny w tradycji chrzescijanskiej Europy, dz. cyt.,
s. 148-149.
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nalne. Ten przywilej méwienia do Boga po imieniu otrzymujemy przez przyjety
sakrament chrztu. Wtedy stajemy si¢ chrzescijanami, czyli tymi, ktorzy zostali
zanurzeni w $mierci i zmartwychwstaniu Chrystusa. JesteSmy ochrzczeni w imi¢
Jezusa Chrystusa, a wiec w imig, ktore jest ponad wszelkie imi¢ (por Flp 2,8).
Chrzescijanstwo jest komunig ,,imion”, komunig Imienia Boga i cztlowieka przez
imi¢ Jezusa Chrystusa'?.

Chrzescijanin, tworzac swoja osobowos$¢, wiacza si¢ w Imie Jezusa Chry-
stusa. W Jego Imieniu jest zbawienie $wiata. Sw. Piotr jasno powie: ,,I nie ma
w zadnym innym zbawienia, gdyz nie dano ludziom pod niebem Zadnego innego
imienia, w ktorym mogliby$Smy by¢ zbawieni” (Dz 4,12-13).

Znajac znaczenie imienia — zaréwno dla Boga jak i dla cztowieka, mozemy
teraz przej$¢ do zrodel i powstania litanii do tego najwazniejszego Imienia, czyli
do Najswigtszego Imienia Jezus.

2. Zrédla i powstanie Litanii do Najswietszego Imienia Jezus

Bardzo trudno w jednoznaczny sposob przedstawic zrodta, histori¢ i powsta-
nie litanii do Naj$wietszego Imienia Jezus. Na pewno jej powstanie nalezy taczy¢
z osobg Jezusa Chrystusa i Jego zbawczym dzielem. Oznacza to, ze chronolo-
gicznie nalezatoby zacza¢ od Nowego Testamentu, a nawet odwotywaé si¢ do
starotestamentalnych obietnic dotyczacych przyjscia Chrystusa. Wystarczy podaé
tylko kilka przyktadow z Ksiggi Proroka Izajasza: ,,W owym dniu Odro$l Pana
stanie si¢ ozdobg i chwatg” (4,2), ,,Oto Panna pocznie i porodzi Syna, i nazwie
Go imieniem EMMANUEL” (7,14), ,,Wyro$nie r6zdzka z pnia Jessego, wypusci
si¢ Odrosl z Jego korzenia” (11,1), ,,Odwagi! Nie bojcie si¢! Oto wasz Bog, oto
pomsta; przychodzi Boza odptata” (35.,4), ,,Nazwano Go imieniem: Przedziwny
Doradca, Bog Mocny, Odwieczny Ojciec, Ksigze Pokoju” (9,5), ,,Oto mdj Stuga,
ktorego podtrzymuje. Wybrany moj, w ktorym mam upodobanie” (42,1; 53,1-
12). A u proroka Jeremiasza czytamy migdzy innymi: ,,W owych dniach i owym
czasie wzbudze Dawidowi potomka sprawiedliwego; bedzie on wymierzat prawo
i sprawiedliwo$¢ na ziemi” (Jr 33,15), ,,To za$ bedzie imig, ktérym go beda na-
zywaé: <Pan naszg sprawiedliwoscig>" (23,6). Znaczenie imienia Jezusa i Jego
zbawczego dzieta nalezy tez wigza¢ z Jego starotestamentalnymi figurami, np.:
Adam, Abel, Noe, Abraham, Melchizedek, Izaak, Jakub, Jozef, Mojzesz, Aaron,
Dawid, Salomon, Eliasz, Jeremiasz, Jonasz, Oblubieniec, baranek, waz miedzia-
ny, oblok, manna, skata i woda, laska'®.

W Nowym Testamencie wystepuje az 919 imion nadawanych Jezusowi,
z czego 913 w odniesieniu do Jezusa. Natomiast okreslen dotyczacych osoby

12 Por. Cz. St. Bartnik, Imi¢ chrzescijanina, ,,Collectanea Theologica” 46(1976), nr 2, s. 49.
13 Por. M. Szram, Jezus Chrystus — Figury, w: EK, t. 7, dz. cyt., kol. 1319-1321.
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Jezusa mamy w Nowym Testamencie 50. Najczesciej jest ono taczone z nastgpu-
jacymi imionami: Pan (okoto 150 razy), Nauczyciel, Mesjasz (okoto 500 razy),
Stuga Bozy, Swiety i Sprawiedliwy, Prorok, Sedzia zywych i umartych, Odku-
piciel, Zbawiciel, Syn Bozy, Syn Dawida, Syn Cztowieczy, Nowy Adam, Obraz
Boga, Pierworodny, Stowo Boze (Logos), ,,Jam jest™!*.

W Nowym Testamencie imi¢ Jezus oznacza to, co zwyklo oznacza¢ imig¢ dla
kazdego cztowieka. W jezyku biblijnym imi¢ ma glebsze znaczenie niz w rozu-
mieniu potocznym, gdyz wyraza sposob myslenia i dziatania, okresla ono istote
tego, co jest dla niego szczegdlne i wazne. Imi¢ oznacza tu konkretng i osobo-
wa indywidualnos¢. Jezus jako cztowiek ,,zrodzony z Niewiasty, zrodzony pod
niewolg Prawa (Gal 4,4), urodzit si¢ w okreslonym czasie i miejscu, w ludzkiej
rodzinie. Imig, ktore otrzymat przy obrzezaniu, byto dos¢ popularne w Izraelu.
Etymologicznie, hebrajskie imi¢ Jezus thumaczy si¢ jako ,,Jahwe zbawia”. Ozna-
cza to, ze samo imi¢ okreslalo juz Jego misje i postannictwo, do ktoérego byt
powotany przez Ojca. W Jezusie Bog objawil si¢ jako Emmanuel, czyli ,,Bég
znami (Mt 1,23). Wiasnie dlatego imi¢ Jezusa przewyzsza wszelkie imiona. Ono
stato si¢ ,,imieniem ponad wszelkie imiona”. Swicty Pawet w Liécie do Filipian
pisat o Jezusie: ,,Unizyt samego siebie, stawszy si¢ postusznym az do $mierci —
i to $mierci krzyzowej. Dlatego tez Bog Go nad wszystko wywyzszyt 1 darowat
Mu imi¢ ponad wszelkie imi¢, aby na imi¢ Jezus zgigto si¢ kazde kolano istot
niebieskich i ziemskich, i podziemnych. I aby wszelki jezyk wyznal, ze Jezus
Chrystus jest PANEM, ku chwale Boga Ojca” (Flp 2,8-11). Podsumowujac, moz-
na stwierdzi¢, ze imi¢ to wigze si¢ z osobowoscig bardzo wyrazng i dynamiczna,
ktora posiada wielkg moc. W tym imieniu jest zycie oraz zbawienie calej ludzko-
Sci i catego wszechswiatals.

Trudno nie znalez¢ odniesien do Imienia Jezus w nauczaniu patrystycznym.
Ojcowie Kosciota i starozytni pisarze koscielni okreslali imi¢ Jezusa pojedyn-
czymi rzeczownikami, przymiotnikami oraz formami wielowyrazowymi. W pi-
smach $§w. Augustyna spotykamy 721 odrgbnych okreslen Jezusa, u $w. Leona
Wielkiego 347, u §w. Ambrozego ponad 300, u §w. Grzegorza Wielkiego 93,
a u $w. Klemensa Aleksandryjskiego 140'6. Okreslenia odnoszace si¢ do Jezusa
byly §cisle powiazane z historig zbawienia. Mozna wymie¢ trzy kryteria, ktore
porzadkowaty i nadawaty okreslenia Jezusowi. Pierwsze to Jezus Chrystus jako
Odwieczny Bog, Syn Ojca i Stworca Wszystkiego. Drugie widzialo w Jezusie

4 Por. A. Tronina, Jezus Chrystus — nazwy, w: tamze, kol. 1350-1353. Sg to tylko wybrane
figury starotestamentalne odnoszace si¢ do Jezusa i Jego zbawczego dzieta. Mozna jednak po-
wiedzie¢, ze w tych figurach znajduja si¢ okreslenia i przymioty Jezusa, ktéore mamy w Litanii do
Imienia Jezus.

15 Por. J. Guillet, Jezus, w: STB, s. 344-346.

16 Bogactwo imion nadawanych Jezusowi przez ojcéw Kosciota $wiadczy, ze dla chrzescijan
zawsze bylo i jest to najwazniejsze imig, ktoremu nalezy oddawaé czes¢ i uwielbienie.
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Stowo Wcielone i Odkupiciela, a trzecie Boga Uwielbionego, Glowe Kosciota,
Sedziego zywych i umarlych. Wedtug pierwszego kryterium Jezus byl miedzy
innymi: Bogiem, Bogiem Mocnym, Bogiem Wszechmogacym, Bogiem Najwyz-
szym, Panem, Synem Boga, Stowem, Prawdziwym Synem Bozym, Umitowa-
nym Synem Bozym, Réwnym Ojcu Synem, Jednej z Ojcem Natury, Moca Boza
i Madroscig Boza, Stworca Wszystkiego i Budowniczym Swiata. Drugie kryte-
rium wykreowato migdzy innymi takie okreslenia: Zapowiedziany, Przyrzeczo-
ny od poczatku $§wiata, Potomek Adama, Gwiazda Jakuba, Poczety z Dziewicy,
Pickny Bog, Baranek Bozy, Ofiara, Ukrzyzowany, Lekarz catej ludzkiej natury,
Stowo Pocieszajace, Wychowaweca calej ludzkosci, Dobry Pasterz, nasza Pascha,
Zmartwychwstaty, Kaptan czy Zbawiciel. Wedtug trzeciego kryterium powstaty
jeszcze inne okreslenia Jezusa: Glowa, Glowa Kosciota, Wiadca, Stonce Spra-
wiedliwo$ci, Gigant nad Gigantami, Oblubieniec i Oblubienica, Skata, Droga,
Prawda, Pierwsza Ryba, Ksigze i Nauczyciel Apostotow, Chleb Aniotdéw, Miecz
Bozy, Sedzia zywych i umartych. Dla podkreslenia wyjatkowos$ci imienia Jezusa
ojcowie Kosciota uzywali rowniez okreslen pozabiblijnych. Mozna przywotaé
choc¢by takie nazwy: Pier§ Ojca, Znachor, Trener, Rzadca Jerozolimy, Wtocznia,
Jeniec, Zohierz, Lampa'’.

Wielkim piewca Imienia Jezusa byt $w. biskup Grzegorz z Nyssy. W trakta-
cie zatytutowanym: O doskonatosci chrzescijanskiej znajdujemy pigckna litanie
do Imienia Jezus. Wedlug niego, ,,imi¢ Chrystus jest moca i madroscia Boza,
pokojem, $wiattoscig niedostgpna, w ktorej mieszka Bog, przebtaganiem, od-
kupieniem, Arcykaptanem, Pascha, pojednaniem dla dusz, odblaskiem chwaty,
odbiciem istoty Boga, Stworcg swiata, duchowym pokarmem i napojem, skatg
i wodg, podstawg wiary, kamieniem wegielnym, obrazem niewidzialnego Boga,
Bogiem wielkim, Gtowa ciata Kosciola, pierworodnym wsréd wielu braci, pier-
worodnym kazdego stworzenia, pierwocinami umartych, posrednikiem miedzy
Bogiem i ludzmi, ukoronowanym chwalg i czcig Jednorodzonego Syna, Panem
chwaty, poczatkiem wszechrzeczy, krolem sprawiedliwosci, krélem pokoju, kro-
lem wszystkich ludzi, ktoérego wtadza nie zna granic™'®.

Mimo ogromnego bogactwa terminéw okreslajacych osobe Jezusa, przez
wieki nie istniat specjalny kult dla Imienia Jezus, cho¢ istniata modlitwa i prze-
$wiadczenie o skutecznosci modlitwy ,,w imi¢ Jezusa”. Pierwsze $lady kultu
Imienia Jezusa pojawity si¢ dopiero w drugiej potowie XI wieku w Medytacjach

17 Por. F. Draczkowski, Jezus Chrystus — nazwy, art., cyt., kol. 1353-1355. Artykut ma ogra-
niczone mozliwosci i trudno dokonaé szczegdtowej analizy imion Jezusa u poszczegoélnych ojcow
Kosciota. Gdyby to jednak uczyni¢, to z pewnoscia powstatoby wiele modlitw litanijnych wzywa-
jacych Imienia Jezus. Przykltadem moze by¢ cytowana ,litania” stworzona przez $w. Grzegorza
z Nyssy.

18 Grzegorz z Nyssy, O doskonatosci chrzescijanskiej, w: Liturgia Godzin. Codzienna modli-
twa ludu Bozego, t. 3, Poznan 1987, s. 318 (odtad: LG).
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$w. Anzelma. Od tamtego czasu kult rozwijal si¢ dos¢ intensywnie i swoje apo-
geum osiggnat w XV wieku. Kult ten miat charakter zaréwno liturgiczny, jak
i poboznosciowy. Papiez Grzegorz X wydat dekret, w ktorym nakazywat, aby
podczas mszy $wietej, na wspomnienie Imienia Jezus ,,zgina¢ kolana serca, a po-
$wiadczaé to przynajmniej sktonem glowy”. Natomiast kapituta benedyktynow
w Cluny w 1461 roku postanowita wtaczy¢ do mszatu zakonnego formularz
mszalny o Imieniu Jezus. W nurcie poboznos$ci ludowej kult Imienia Jezus roz-
wijal si¢ przez bractwa, zgromadzenia zakonne oraz instytuty'.

3. Teologiczne tre$ci Litanii do Najswigtszego Imienia Jezus

Litania (gr. od lite — prosba, modlitwa, tac. /itanea — modli¢ si¢ nieustan-
nie) jest dialogowana modlitwa prosby lub wstawiennictwa, skierowang do Boga
lub do $wigtych. Mogly to by¢ modlitwy o charakterze publicznym, czyli litur-
gicznym, jak i prywatnym. W tacinskim jezyku liturgicznym litania nazywano
procesje, podczas ktorej wypowiadano prosby, lub dni, w ktorych odbywata si¢
procesja. Zrodet chrzescijanskich litanii nalezy szukaé w liturgii zydowskiej.
Przyktadem moze by¢ procesyjny $piew psalmu 35 i 117. Wérod litanii sg li-
tanie prosb, w ktorych diakon wypowiadal szereg prosb, na ktére wierni odpo-
wiadali: Kyrie eleison (Panie zmituj si¢ nad nami); Ora pro nobis (Modl sie za
nami); Amen; Libera nos Domine (Wybaw nas Panie). Drugg grupe stanowia
litanie wezwan. Zwykle kierowane byty do §wietych i sktadaly si¢ z dwoch cze-
Sci: pierwsza — wezwania imion $wigtych z odpowiedzia wiernych ,,Modl si¢
za nami”, druga, ktorej znajdowaly si¢ prosby zanoszone w rdznych potrzebach
i odpowiedzi wiernych: ,,Wybaw nas, Panie”, ,,Ciebie prosimy, wystuchaj nas,
Panie”. Najstarsze litanie pochodzg juz z IV wieku z Azji Mniejszej. Natomiast
najstarsze teksty w Kos$ciele zachodnim znajdujg si¢ w Sakramentarzu z Gellone
z konca VIII wieku?.

Autorstwo Litanii do Najswietszego Imienia Jezus przypisuje si¢ $w. Bernar-
dynowi ze Sieny, ktory byt wielkim propagatorem kultu Imienia Jezus. Poczat-
kowo miata ona charakter prywatny. Papiez Klemens VII w 1601 roku zakazat
jej rozpowszechniania. Trudno podac przyczyne takiej decyzji papieza. Zakaz
ten znidst papiez Leon XIII i zatwierdzit jg dla calego Kosciota. W ten sposdb
dopuszczono t¢ litani¢ do publicznego odmawiania i wigczono jg do Rytuatu
Rzymskiego?!. Po soborze watykanskim II Litania do Najswietszego Imienia Jezus
znalazta sie takze w Dodatkach réznych w kazdym tomie Liturgii Godzin®. Tekst

1 Por. B. Nadolski, Leksykon liturgii, Poznan 2006, s. 537-538.
20 Por. tamze, s. 742-745.

2l Por. J. Duchniewski, Litania, w: EK, t.10, dz. cyt., kol. 1170.
2 Zob. LG, t. 1, Poznan 2006, s.1374-1377.
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litanii mozna tez znalez¢ we wszystkich wazniejszych $piewnikach zawieraja-
cych piesni koscielne oraz w diecezjalnych agendach liturgicznych.

Litanig do Najswigtszego Imienia Jezus od strony strukturalnej zalicza sig
do tak zwanych litanii wezwan. W pierwszej czesci litanii przywotuje si¢ roz-
ne imiona Jezusa, a w drugiej czegsci zawarte sa prosby w roznych potrzebach.
Prosby sa $ci$le zwigzane ze zbawczym dzietem Jezusa Chrystusa. Jak kazda
litania, jest ona poprzedzona tacinskimi wezwaniami i polskimi wezwaniami do
Jezusa jako Pana i Chrystusa, z prosbami o wystuchanie zanoszonej modlitwy.
Dalej sa wezwania do poszczegolnych Osob Boskich 1 w zakonczeniu znajduja
si¢ tradycyjne prosby do Jezusa, Baranka Bozego, gladzacego grzechy $wiata,
z trzema prosbami, aby przepuscit grzechy, wystuchat modlitw i zmitowat si¢ nad
modlacymi si¢. Wstep do litanii ukazuje klasyczne ukierunkowanie modlitwy
chrzescijanskiej: do Boga Ojca, przez Jezusa Chrystusa, w Duchu Swictym?.

3.1. Imiona Jezusa w relacji do Ojca i Jego przymiotow

Imiona Jezusa znajdujace si¢ w litanii majg zasadniczo pochodzenie biblij-
ne i patrystyczne. Pierwsze z nich wskazuja odniesienie Jezusa do Boga Ojca
oraz do dzieta stworzenia i zbawienia. Jezus jest Synem Boga zywego, odbla-
skiem Ojca, jasnoscig $wiatla wiecznego, krolem chwaty, stoncem sprawiedli-
wosci i Synem Maryi Panny?*. Warto podkresli¢, ze pierwszym imieniem Jezusa
jest Syn Boga zywego. Tytul ten wprowadzit do swojego kerygmatu $w. Pawet
w odniesieniu do paruzji (zob. Dz 9,20; 1 Tes 1,10), a takze do Chrystusa obec-
nego w zyciu wierzacych (1 Kor 1,9; Ga 2,20; 4,6; Rz 8,29). Apostot Pawet,
mowigce o swoim nawroceniu, stwierdza, ze Bog objawit w Jezusie swojego Syna
(Ga 1,16). Jezus jest zatem odblaskiem Ojca®. Ten tytul wskazuje rowniez na
nieustanng obecnos$¢ i dziatanie Boga w zyciu Kos$ciota. On dziala jako Bog
zywy przez Chrystusa, z Chrystusem i w Chrystusie. Swoja zbawcza misje na
obecnym etapie historii zbawienia kontynuuje zwlaszcza w liturgii i poprzez li-
turgie®. W dalszej czesci litanii wystepuja jeszcze inne terminy wskazujgce na
boskos¢ Chrystusa i Jego jednos$¢ z Ojcem: ,,Jezu, Boze mocny”, ,,Jezu, Ojcze na
wieki”, ,,Jezu, Boze nasz”, ,,JJezu, Boze pokoju™?’.

Tytut ,,Krol chwaty” w sensie §cistym ma pochodzenie patrystyczne, ale jego
korzenie znajduja si¢ w Nowym Testamencie. Jezus w czasie publicznej dzia-

2 Tamze, s. 1374-1376.

24 Tamze, s. 1374.

2 Por. A. Tronina, Jezus Chrystus — nazwy, art. cyt., kol. 1352.
2 Por. KL 7; T. Szarwark, Rozwazania czerwcowe. Litania do Imienia Jezus, Tarnow 1999,

s. 4-5.
7 LG, s. 1375.
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falnosci nie manifestowat swojej krolewskosci, cho¢ wiele mowit o Krolestwie
Bozym. Przez swoje slowa i czyny chciat pokazac, ze Jego postannictwo, cho¢
krolewskie, jest innego rodzaju. Chociaz nie zakwestionowat mesjanskiego wy-
znania wiary Natanaela: ,,Jestes krolem Izraela” (J 1,49) i nie protestowat, gdy
przy wjezdzie do Jerozolimy ttum wznosit na Jego czes¢ okrzyki: ,,Krol izrael-
ski” (J 12,13), to jednak kierowat spojrzenie ludzi ku paruzji Syna Czlowiecze-
go. Paradoksalnie, to mgka Jezusa najbardziej objawita Jego krolewska godno$¢.
W dialogu z Pitatem Jezus nie odrzucit pytania o Jego krolewski tytut, ale wy-
jasnit zaraz, ze Jego Krolestwo ma zupetnie inny wymiar i nie jest z tego $wiata
(J 18,36). Wiadze krolewska Jezusa, cho¢ nieSwiadomie i w sposob ublizajacy,
oddawali mu zotierze, ktorzy Go biczowali, pozdrawiajac Go przy tym jako
krola zydowskiego (Mk 15,18). Rowniez na krzyzu Pitat kazat umiesci¢ napis,
ze zawist na nim: ,,Jezus Nazarenski, krol zydowski” (J 19,19). Wiasciwa wiadza
Chrystusa jako Krola chwaty objawia si¢ w Jego zmartwychwstaniu, a w petni
ukaze si¢ w paruzji’s.

W pierwszej czesci Litanii do Najswigtszego Imienia Jezus wystgpuja termi-
ny okreslajace Jezusa jako jasnos¢, swiatto wieczne i stonce sprawiedliwosci®.
Wszystkie te okre$lenia majg swoje zrodta w Pismie Swietym. Skoro Jezus jest
odblaskiem Ojca, to réwniez do Niego odnoszg si¢ wszystkie tytuly, w ktorych
Bog jest $wiatloscig. Swiatto jest jednocze$nie dzielem Boga, jak i jednym
z Jego atrybutow. Mozna stwierdzi¢, ze $wiatto, podobnie jak inne stworzenia,
jest znakiem, ktory ukazuje co$ z Boga samego. Swiatlo jest jakby odbiciem
Jego chwaly i szata, w ktorg On si¢ przyodziewa (Ps 104,2; Wj 24,10; Ez 1,22).
Swiatto uwydatnia majestat i chwate Boga, ktory stal sie bliski cztowiekowi
(Wj 24,10). Obecno$¢ Boga, wyrazona w znaku $wiatla, jest opiekuncza. Ona
otacza czlowieka ratunkiem, chroni jego stopy i daje mu ocalenie (Prz 6,23; Ps
13,4; Ps 27,1; Ps 119,105). Pelnia Bozego $wiatta ukazata si¢ w Osobie Jezusa
Chrystusa Jego Syna. Kantyki zapowiadajace narodziny i dziatalno$¢ Jezusa na-
zywaja Go: ,,Wschodzacym Stoncem” (Lk 1,78), czy: ,,Swiatlem na o§wiecenie
pogan” (Lk 2,32). Jako Swiatlo§é¢ §wiata Jezus objawia si¢ w swoich stowach
i czynach. Swiadcza o tym choéby uzdrowienia niewidomych (Mk 8,22-26;
J 9,1-41), czy Jego stowa: ,Jak dlugo jestem na $wiecie, jestem S$wiattoscig
swiata” (J 9,5) lub: ,,Ja przyszedtem na $wiat jako swiatto, aby kazdy, kto we
mnie wierzy, nie pozostawal w ciemnosci (J 12,46). W sposob szczegdlny bo-
skg $wiattos¢ Jezusa ukazaty uczniom wydarzenia przemienienia na gorze Tabor
(Mt 17,2n) oraz zmartwychwstania ( Dz 9,3; 22) %, Stad prawdziwi uczniowie
Jezusa sa powotani do zycia w $wiattosci. Chrystus wyzwala czlowieka z nie-
woli ciemnosci — grzechu i $mierci, 1 wprowadza go w zycie petne Swiattosci.

2 Por. P. Grelot, Krdl i krélowanie, w: STB, s. 401-403.
2 LG,s. 1374.
30 A. Feuillet, P. Grelot, Swiatlo i ciemnosci, w: STB, s. 959-963.
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Droga do wejscia w zycie w $wiatto$ci jest przyjety sakrament chrztu. Przez ten
sakrament, ktory starozytno$¢ chrzescijanska czesto nazywata ,,o$wieceniem”,
cztowiek jednoczy si¢ z Chrystusem i razem z Nim umiera dla grzechu i rodzi si¢
do nowego zycia. Wraz z Jezusem przechodzi ze $mierci do zycia, czyli z ciem-
nos$ci do §wiatta. W liturgii chrzcielnej w sposéb bardzo wymowny symbolizuje
to zapalony paschat oraz zapalana od niego $wieca, ktora jest wreczana rodzicom
i chrzestnym?!,

Pierwsza czgs$¢ litanii zamyka wezwanie: ,,Jezu, Synu Maryi Panny”?. Ten
tytut ukazuje najwazniejsza prawde teologiczng o roli Maryi w historii zba-
wienia. Z woli Boga Ojca, za sprawa Ducha Swietego, poczeta i zrodzita Je-
zusa Chrystusa, Syna Bozego. Katechizm Kosciota katolickiego przypomina, ze
»Zwiastowanie Maryi zapoczatkowuje ,,petni¢ czasu” (Ga 4,4), to znaczy wy-
petienie czasu obietnic i przygotowan. Maryja jest powotana do poczgcia Tego,
w ktorym zamieszka ,,cala Petnia: Bostwo, na sposob ciata” (Kol 2,9)%. T dalej
kontynuuje: ,,Maryja, nazwana w Ewangeliach ,,Matkg Jezusa” (J 2,1; 19,25), juz
przed narodzeniem swego Syna jest ogloszona przez Elzbiete, pod natchnieniem
Ducha Swietego, ,,Matkg mojego Pana” (Lk 1,43). Istotnie, Ten ktérego poczeta
jako cztowieka z Ducha Swietego i ktory prawdziwie stat si¢ Jej Synem we-
dtug ciata, nie jest nikim innym, jak wiecznym Synem Ojca, drugg Osoba Trojcy
Swietej. Kosciét wyznaje, ze Maryja jest rzeczywiscie Matkg Bozg™. W tym
wezwaniu kryje si¢ prawda, ze Jezus jest jednoczesnie Synem Bozym i Synem
Czlowieczym oraz ze Maryja jest prawdziwg Matka Syna Bozego. Potwierdza te
prawdy nauczanie Soboru Watykanskiego II: ,,Obchodzac ten roczny cykl miste-
riow Chrystusa, Kosciot swiety ze szczegolng mitoscig oddaje czes¢ Najswietszej
Matce Bozej, Maryi, ktora nierozerwalnym weztem ztaczona jest ze zbawczym
dzietem swojego Syna. W Niej Koséciot podziwia i wystawia wspanialy owoc od-
kupienia i jakby w przeczystym obrazie z radoscia oglada to, czym caty pragnie
i spodziewa si¢ by¢™s.

3.2. Przymioty Imienia Jezus

Kolejna seria wezwan w Litanii do Najswigtszego Imienia Jezus przywotuje
Jego przymioty. Wynikaja one z relacji Jezusa wzgledem ludzi, ktorym gtosit do-
bra nowine o Krélestwie Bozym. Rowniez te przymioty w wigkszosci swoje zro-

31 Por. Z. Cieslak, K.K. Kowalik, D. Kwiatkowski, Chrzest — nowe narodziny z wody i Ducha.
Pismo Swiete — liturgia — prawo kanoniczne, Poznan 2014, s. 191-193.

2 LG, s. 1375.

3 KKK 484.

3% Tamze 495.

35 KL 103.
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dlo znajdujag w Nowym Testamencie i zbawczych czynach Jezusa, ktorymi byty
uzdrowienia, uwolnienia z mocy ztych duchow, wskrzeszenia umartych oraz
w nauczaniu Jezusa. Mozna w nich takze odnalez¢ tytuly, ktére wypracowata
teologia patrystyczna i pobozno$¢ ludowa. Stad Jezus jest najmilszy, przedziwny,
najmozniejszy, najcierpliwszy, najpostuszniejszy, cichy i pokornego serca, mi-
tosnikiem czystosci, mitujacym ludzi, dawcg zywota, przyktadem cnot, pragna-
cym naszego zbawienia, naszg ucieczka, skarbem wiernych, dobrym pasterzem,
$wiattoscig prawdziwa, madrosciag przedwieczna, dobrociag nieskonczong, droga
i naszym zyciem?®.

3.3. Imie¢ Jezusa w relacji do Swietych

Ostatnig grupa wezwan litanii sg okreslenia Jezusa w relacji do konkret-
nych grup $wietych. Kosciot od poczatku swego istnienia oddawat kult swie-
tym. W konstytucji liturgicznej czytamy: ,,Ko$ciot rozmiescit takze w ciggu roku
wspomnienia meczennikow oraz innych swigtych, ktorzy dzigki wielorakiej tasce
Bozej doszli do doskonato$ci, a osiagnawszy juz wieczne zbawienie, wyspiewuja
Bogu w niebie doskonata chwale 1 wstawiajg si¢ za nami. W dniu ich narodzin
dla nieba Kos$cidt glosi misterium paschalne w §wigtych, ktérzy z Chrystusem
wspotcierpieli i zostali z Nim wspotuwielbieni, przedstawia ich wiernym jako
przyktad, pociagajacy wszystkich przez Chrystusa do Ojca, a przez ich zastugi
wyjednuje Boze dobrodziejstwa’™’.

Wszystkie grupy $wigtych na r6zny sposob uzupetniajg misterium Chrystusa,
sa Jego manifestacja i autentycznymi $wiadkami. Swieci sa miejscem spotkania
miedzy zbawczym dziataniem Chrystusa i mistycznym dziataniem Jego Koscio-
fa. Nie stanowig oni tylko ozdoby historii Ko$ciota, ale naleza do jego istoty.
Bez swietych Kosciot nie bytby soba. W nich objawia si¢ pelnia mitosci Boga
do cztowieka. Stad cze$¢ oddawana Swietym jest uwielbieniem Boga. Ich zycie,
bedace nieustannym $wiadectwem Bozej mitosci, jest takze znakiem obecno$ci
Boga w Kosciele. Swieci poprzez wiernosé Bogu, wypeianie Jego woli spra-
wiajg, ze Bog zajmuje miejsce we wszystkim i wszystko odnajduje si¢ w Bogu.
W ten sposéb realizuje si¢ i wypetnia Krolestwo Boze na ziemi®®,

Litania do Najswigtszego Imienia Jezus wskazuje konkretne grupy swigtych
i precyzuje ich odniesienie do Jezusa. Jezus jest weselem Aniotow, krolem Pa-

% LG,s. 1375.

37 KL 104. Konstytucja bardzo mocno taczy kult $wietych z osoba Jezusa Chrystusa. W §wie-
tych Kosciot oddaje czesé i chwate Jezusowi, ktory obdarowat ich swictoscia. Swieci uczestnicza
w $wigtosci Jezusa. Dla wiernych sg znakami zycia wedtug Ewangelii 1 wierno$ci Jezusowi do
konca.

3% Por. B. Nadolski, Liturgia i czas. Liturgika, t. 2, Poznaf 1991, s. 157-174.
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triarchow, mistrzem Apostotow, nauczycielem Ewangelistow, mgstwem Mgczen-
nikow, $wiattoscia Wyznawcow, czystosciag Dziewic oraz korong Wszystkich
Swietych®.

3.4. Inwokacje litanijne

Przejsciem do drugiej czgsci litanii, czyli do prosb w réznych potrzebach, sa
inwokacje wotajace do Jezusa o mitosierdzie: ,,Badz nam mitosciw, — przepusé
nam, Jezu. BadZ nam mitosciw, — wystuchaj nas, Jezu”. Po tym wotaniu sg pros-
by skierowane do Jezusa, aby wybawil przyzywajacych Jego Imienia od r6znych
niebezpieczenstw, ktore moglyby ich oddali¢, a nawet pozbawi¢ zycia wieczne-
go. Modlacy si¢ prosza Jezusa, aby wybawit ich od zta wszelkiego, od kazdego
grzechu, od Jego gniewu, od zasadzek szatana, od ducha nieczysto$ci, od $§mierci
wiecznej i od zaniedbania Jego natchnien®.

Podstawa tych prosb sa zbawcze czyny Jezusa, ktore juz przyniosty ludzkosci
zbawienie. W litanii przywotuje si¢ nastgpujace wydarzenia: wcielenie, narodze-
nie, dziecigctwo Jezusa, Jego najswigtsze zycie i Jego trudy, konanie w Ogrdjcu
i meke, opuszczenie 1 omdlenie Jezusa, Smier€ i ztozenie do grobu, Jego zmar-
twychwstanie 1 wniebowstgpienie, ustanowienie Najswietszego Sakramentu
i w koncu rado$¢ i chwate Jezusa*!.

Wymienienie zastug Jezusa stanowi podstawe do prosb o pomoc i ratunek.
Pamig¢ wielkich dziet Boga pobudza wiar¢ u proszacych i inspiruje ich modli-
twe. W znaczeniu biblijnym i liturgicznym, pamieta¢ o zbawczych dzieta Boga,
znaczy uobecnia¢ i aktualizowa¢ je. Oznacza to, ze osoba modlgca si¢ ma $wia-
domosé¢, ze staje przed Chrystusem zyjacym i dziatajagcym ,,tu” i ,.teraz”. Dzigki
aktualizacji historii zbawienia i wiary osoby przyzywajacej imiona Jezusa i Jego
zbawcze czyny, modlitwa staje si¢ skuteczna®.

Litani¢ do Najswietszego Imienia Jezus konczy modlitwa, ktora od strony
strukturalnej, przyjmuje forme¢ mszalnej modlitwy prezydencjalnej. Inwoka-
cje modlitwy stanowi przywolanie imienia Jezusa, ktéry nazwany jest rowniez
Panem i Chrystusem, a wigc dwoma najczeéciej uzywanymi tytutami Jezusa.
Anamneze¢ modlitwy tworza stowa Jezusa wypowiedziane w kontekscie zachety
do nieustannej modlitwy: ,,Proscie, a otrzymacie; szukajcie, a znajdziecie; ko-
faczcie, a bedzie wam otworzone” (Mt 7,7). Jezus w dalszej czesci swej wypo-
wiedzi méwi, ze taka modlitwa bedzie wystucha przez Boga, gdyz jest On dobry

¥ LG, s. 1375.

40 Tamze, s. 1375-1376.

41 Tamze.

4 Por. D. Kwiatkowski, Teologiczno-liturgiczne znaczenie pojec ,,pamigtac” i ,, pamiqtka”
w Starym Testamencie, ,,Kaliskie Studia Teologiczne” 1(2002), s. 117-128.
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i mitosierny. Wiara w dobro¢ Ojca staje si¢ zacheta do ufnej prosby, abysmy
nieustannie doswiadczali uczucia Boskiej mitosci. To doswiadczenie ma dopro-
wadzi¢ do milowania Boga calym sercem i nieustannego wielbienia ustami. Mo-
dlitwa konczy si¢ konkluzja, ukazujaca Jezusa jako Tego, ktory zyje i kroluje na
wieki wiekow™*.

Zakonczenie

Litania do Najswietszego Imienia Jezus nalezy do jednej z najpickniejszych
modlitw litanijnych, znajdujgcych si¢ w skarbcu modlitewnym catego Kosciota.
Ukazuje bogactwo tresci, ktore miesci si¢ w Imieniu Jezus. Te tresci zaczerpnigte
zostaly zaczerpnigte z Pisma Swigtego, nauczania ojcéw Kosciota i z pobozno-
sci ludowej. W Imieniu Jezusa zawarta jest Jego nieskonczona mito$¢ do catego
dzieta stworzenia a zwlaszcza do kazdego cztowieka. Litania stanowi niejako
streszczenie catej historii zbawienia, w ktorej Imi¢ Jezusa stato si¢ ,,imieniem
ponad wszelkie imiona” (por. Flp 2,8-11).

W dzisiejszych czasach, kiedy imig stracitlo swoje dawne znaczenie i jest ra-
czej nadawane niz poszukiwane, warto poleca¢ wiernym t¢ modlitwe litanijna,
by mogli odkry¢ bogactwo, jakie moze nies¢ w sobie imi¢. Poza tym, modlac si¢
Litanig do Najswigtszego Imienia Jezus, majg okazj¢ zanurzy¢ si¢ i skosztowac,
jak stodki jest Pan oraz doswiadczy¢ Jego zbawcze] mocy. Rowniez z punktu
widzenia teologicznego wlasnie ta litania winna by¢ przedstawiana wiernym jako
najwazniejsza.

The origin and theological content of the Litany of the Most Holy Name of Jesus

Summary

The article presents the sources, origin and theology of the Litany to the Holy Name of Jesus.
The first part shows the mystery of names. It is the symbolism of man and the process of mutual
communication that is the core. Names are the living souls of every being. Thanks to names, human
beings are not anonymous. In ancient times, names would never be overlooked as insignificant
conventional terms as they had a meaningful part in the role that a given being took on in the uni-
verse. The name has a meaning and is treated as a kind of a spiritual substance, as something real,
something that truly exists. The sources of Jesus’ titles present in the Litany to the Name of Jesus
are the Holy Scriptures, the writings of the Fathers of the Church and popular piety. The Litany to
the Holy Name of Jesus shows the richness of the content in the Name of Jesus, which contains
the truth about His deity and His infinite love for the whole of creation and especially for every
human being. The Litany is a summary of the entire history of salvation, in which the name of Jesus
became “a name above all names” (see Flp 2: 8-11).

4 Por. LG, s. 1376.
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Adam Kalbarczyk!

Uniwersytet im. Adama Mickiewicza w Poznaniu
Wydziat Teologiczny

Wielkos$¢ osoby i dziela pastora Valeriusa Herbergera
w Swietle jego przydomkow

Wielu znanym, waznym, wybitnym, cenionym postaciom potomnos¢, a nie-
kiedy juz wspotczesno$¢, nadawata rozmaite przydomki. Stawny niemiecki pastor
luteranski, kaznodzieja, teolog, humanista, poeta, tworca znanych piesni kosciel-
nych i spotecznik, Valerius Herberger (1562-1627), ktéry zyt i dziatal w polskiej
krolewskiej Wschowie, zyskat ich az dziesig¢: ,,Maly Luter”, ,,Drugi Luter”,
»Polski Luter”, ,,Ewangelicki Abraham a Sancta Clara”, ,,Drugi Ignacy Loyola”,
»Kaznodzieja Jezusa”, ,,Milosnik Jezusa”, ,,Kaznodzieja Serca”, ,,Straznik Serc”
i,,Pastor Dzumy”2. Wszystkie one sa $wiadectwem wielko$ci jego osoby i dzieta.

Wyraz ,,przydomek” moze by¢ rozumiany jako przezwisko, czyli nadana ko-
mus$ dodatkowa nazwa, charakterystyczna dla danej osoby, zartobliwa, ztosliwa,
szydercza czy nawet obelzywa, albo przeciwnie — jako wyrazem podziwu i sza-
cunku (np. papiez Leon I Wielki) oraz jako nazwa jednej z galezi danego rodu
(przydomek rodowy, rodzinny)?, odrozniajaca go od innych gatezi (np. Sapie-
ha-Kodenski). W Biblii i literaturze teologicznej wystepuja tez przydomki geo-
graficzne, wywodzace si¢ od miejsca urodzenia niektorych znanych postaci, np.
Maria z Magdali nazywana jest ,,Magdaleng”, a o0 Tomaszu z Akwinu mowi si¢
,,Akwinata”.

! Ksigdz Adam Kalbarczyk, ur. 1957 r. w Lesznie, kaptan archidiecezji poznanskiej, dr hab.
teologii, prof. nadzwyczajny homiletyki, prodziekan Wydziatu Teologicznego UAM w Poznaniu;
germanista, thumacz; autor kilku ksiazek (np. Teatr animacji jako medium stowa Bozego, Poznan
2013) oraz wielu artykulow z dziedziny teologii pastoralnej i teologii kaznodziejstwa; interesuje
si¢ retoryka homiletyczna, tzw. ,,teologia dziecigca”, zwiazkami kaznodziejstwa z teatrem, jak tez
historig kaznodziejstwa protestanckiego okresu ortodoksji luteranskie;j.

2 Por. A. Kalbarczyk, Przydomki pastora Valeriusa Herbergera, w: ,,Verbum Domini manet in
aeternum”. Wschowski Syjon — centrum wielkopolskiego protestantyzmu, Wschowa 2017, s. 61-74.

* To drugie znaczenie ,,przydomka” blizsze jest jego etymologii — pochodzi on bowiem od
wyrazenia przyimkowego ,,przy domu”. ,,Przydomek” oznaczat zatem pierwotnie ,,to, co jest przy
domu, przy rodzinie, zamieszkujacej (dany) dom, przy domownikach, to, co im przystuguje, do
nich nalezy”.
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Wyzej wymienione okreslenia Herbergera nie s3 ani przydomkami geogra-
ficznymi®, ani rodowymi, ani tym bardziej przezwiskami (wyraz ,,przezwisko”,
mimo ze stlownikowo jest ambiwalentny, budzi jednak przewaznie negatywne
konotacje). Dlatego w tym przypadku rozumienie terminu ,,przydomek” najle-
piej zawezi¢ do jego hiperonimu, a wiec ,,nazwy”” —dodatkowej nazwy nadane;j
jakiej$ osobie i charakterystycznej dla niej. Bedzie tu zatem mowa o przydom-
kach pastora Herbergera w znaczeniu nadanych mu przez histori¢ dodatkowych,
charakterystycznych dla niego mian, tytulow czy epitetow (okreslen). Juz gotym
okiem wida¢, ze pierwsze pi¢¢ z nich ma charakter analogii, tzn. powstaty na
zasadzie odniesienia osoby Herbergera do trzech innych os6b: Marcina Lutra,
Abrahama a Sancta Clara i Ignacego Loyoli. Wyrazaja one zatem pewne paralele,
pokrewienstwa, zbieznosci, podobienstwa jego dzieta z dzietem tychze osob —
tak samo znanych, waznych, wybitnych, cenionych jak on. Natomiast wszystkie
pozostate przydomki sg wyrazem podziwu i szacunku dla niego jako kaznodziei
i duszpasterza.

1. ,,Lutrowe” przydomki Herbergera

Prezentacje przydomkow stawetnego wschowskiego pastora luteranskiego
wypada rozpocza¢ od tych nawigzujacych do osoby Marcina Lutra (1483-1546),
ktory rowniez zyskat sobie wiele przydomkow. Najczeéciej nazywa sie go ,,0j-
cem Reformacji’, cho¢ zyskat sobie tez miano ,,Trzeciego Eliasza” (i ostatnie-
go, po Janie Chrzcicielu). Najblizszy wspotpracownik Lutra Filip Melanchton
(1497-1560) i1 szwajcarski reformator Huldrych Zwingli (1484-1531) mowili
o nim ,,Eliasz walczacy z rzymskokatolickimi kaptanami Baala™®. Czesto mo-
wiono o nim po prostu ,,Prorok”, postany od Boga. Po jego $mierci bito medale

4 Na nagrobku pastora na Staromiejskim Cmentarzu Ewangelickim we Wschowie widnieja
litery ,,V.H.F.”, bedace skrotem tacinskiej sentencji: Urget [VRGET] Honesta Fides (Prawdziwa
wiara przynagla), i jednocze$nie jego inicjatami: Valerius Herbergerus Fraustadiensis. Jednakze
ani tac. Fraustadiensis, ani niem. Fraustddter (od Fraustadt — niem. nazwa Wschowy) nie przylgne-
o do Herbergera na tyle, by sta¢ si¢ jego powszechnie uzywanym przydomkiem geograficznym.
Stalo si¢ odwrotnie: To jego nazwisko tak rozstawito Wschowe, ze zaczgto nazywac ja ,,Herberger-
stadt”, czyli ,,Miastem Herbergera” (podobnie jak Eisleben, rodzinne miasto Marcina Lutra, jak tez
Wittenberge, miasto, w ktorym ojciec reformacji nauczat, pisat i zostat pochowany, nazwano ,,Lu-
therstadt”, ,,Miastem Lutra”). Por. S. Sterna-Wachowiak, Nagrobek pastora, ,,Gdansk” 2(1991),
s. 163-165. Nazwisko Herbergera znajduje si¢ tez na szczycie listy 0sob, ktore przyczynity si¢ do
tego, ze w XVI i XVII w. uznawano Wschowe za kluczowy osrodek luteranizmu w Polsce i z tej
racji nazywano ja ,,Mata Wittenberga”, ,,Polska Wittenberga” czy ,,Wittenbergag Wschodu”. Zob.
http://luter2017.pl/wschowa-wittenberga-wschodu-herberger-reformacja (dostgp 15.03.2018).

3 Zob. M. Uglorz, Marcin Luter. Ojciec Reformacji, Bielsko-Biata 1995.

¢ Zob. H. Preuss, Martin Luther. Der Prophet, Giithersloh 1933, s. 49n.
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pamigtkowe, na ktorych wyryte bylty stowa: Propheta Germaniae Sanctus Do-
mini (Swiety Prorok Panski Germanii); powstawaty dziela zatytutowane: ,,Luter
prorok™; ,,Luter — drugi Samuel”; ,,Luter cudotworca’™. Do inicjatora reformacji
przylgnat tez przydomek ,,.Drugi Mojzesz”, gdyz uwazano, ze niczym biblijny
patriarcha wyprowadzit on Iud Bozy z ciemnosci egipskich i powiodt ku Chrystu-
sowi®. Wszystkie wymienione tu przydomki Marcina Lutra maja na celu apoteozg
i heroizacje reformatora, przez co stanowia interesujacy kontekst dla ,,lutrowych”
przydomkow Valeriusa Herbergera: ,,Maty Luter”, ,,Drugi Luter”, ,,Polski Luter”.

1.1. ,Maly Luter”

Nie wiadomo, kto jako pierwszy nadat Herbergerowi miano ,,Maty Luter”°.
Podobnie rzecz ma si¢ z pozostalymi jego przydomkami. Przypuszczalnie funk-
cjonowaly one najpierw w przekazie ustnym, a dopiero pdzniej zostaly utrwalone
na pismie.

,»Maty Luter” to najbardziej znany i najczesciej uzywany przydomek wschow-
skiego pastora. Dzisiejsi wschowianie wymawiajg to miano z dumg, szczycac si¢
Herbergerem jako najznamienitszg postacig w dziejach swojego miasta, wskazujac
przy tym na jego wielkie zastugi dla Wschowy (np. wzniesienie luteranskiego ko-
$ciota pw. Ztébka Chrystusowego czy zalozenie nowego cmentarza poza murami
miasta), a zwlaszcza jego wybitne dzieta teologiczne, kaznodziejskie i literackie
,,0 niepowtarzalnym klimacie i oryginalnej poetyce™'?, jakie po sobie zostawit.

Jednakze przydomek ten pierwotnie wcale nie mial wyraza¢ wielko$ci
wschowskiego pastora. Atrybut ,,maty” zdaje si¢ suponowaé co$ zgola innego.
Niewykluczone, ze nawigzuje on do wzrostu pastora, ktory — jak mozna przy-
puszczaé na podstawie dwu znanych jego portretdéw — raczej nie byt stusznego
wzrostu!!, Najprawdopodobniej miato to by¢ przezwisko o charakterze prze-

7 Zob. J. Jansen, Geschichte des deutschen Volkes seit dem Ausgang des Mittelalters, t. 111,
Paderborn 2015, s. 549, przyp. 3.

8 Zob. T. Kaufmann, Der Anfang der Reformation. Studien zu Kontextualitdt der Theologie,
Publizistik und Inszenierung Luthers und der reformatorischen Bewegung, Tiibingen 2012, s. 313-
314. Autor postuzyt si¢ przy omawianiu tego przydomka Lutra niemieckim terminem Epitheton
(s. 314). Jego polskim odpowiednikiem jest ,,epitet”, czyli wyraz (np. przymiotnik, imiestow) okre-
$lajacy rzeczownik ($rodek stylistyczny; figura retoryczna). W polskich publikacjach z obszaru
teorii literatury pojawia si¢ niekiedy termin epiteton, rozumiany jednak jako ciag, szereg najmnie;j
trzech epitetow, ktore okreslajg jakis rzeczownik w utworze.

? Autor biografii Herbergera, Karl F. Ledderhose, twierdzi, Ze to katolicy nadali mu takie
przezwisko. Zob. K.F. Ledderhose, Leben Valerius Herberger s, Predigers am Kripplein Christi zu
Fraustadt in Polen, Biclefeld 1851, s. 48.

10°S. Sterna-Wachowiak, dz. cyt., s. 152.

' Historia zna postacie, ktorym nadano przydomki odnoszace si¢ wprost do ich niskiego
wzrostu. Przyktadem moze by¢ tu Napoleon Bonaparte, nazywany ,,Malym Kapralem”.
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$miewczym, sugerujace, ze Herberger, ktory nigdy nie kryt swojego podziwu,
a nawet czci dla Lutra, czesto odwolujac si¢ do jego pism i przykladow z zycia,
cierpial na przerost ambicji i bezskutecznie probowat rownac si¢ z wielkim oj-
cem reformacji. W tym kontekscie ,,maty” w przydomku pastora mogtby by¢ ro-
zumiany jako ,,niedojrzaty”, ,,niedorastajacy” albo ,,pomniejszy”, ,,podrzedny”,
»drugorzedny” czy ,nieznaczny”, ,ledwo zauwazalny”. ,,Maty Luter” zrodzit
si¢ najprawdopodobniej w umystach tych, ktorym Herberger narazit si¢ swoim
$mialym nauczaniem, bezkompromisowa postawa, ale tez impulsywnos$cig. Wia-
domo, ze jego nader krytyczne kazania, wywolujace nieraz oburzenie i gniew,
przysporzyly mu wielu wrogéw — zwtlaszcza wsrod rajcow wschowskich, kto-
rzy roscili sobie prawo do $cistego kontrolowania kaznodziejow i narzucania im,
czego i w jaki sposob majg nauczac'.

By¢ moze intencja przezwiskodawcow byto tez, azeby epitet ,,maty” wy-
wotywal wrazenie, ze Herberger byt mimo wszystko jedynie ,,lokalnym boha-
terem”, jesli juz ,,Lutrem”, to tylko prowincjonalnym, a jego oddzialywanie —
w przeciwienstwie do wielkiego mistrza — miato zasi¢g nieduzy, ograniczony
do Wschowy i jej okolic, ktore tak chetnie nazywat swojg mata ojczyzna (lac.
patria mea, niem. mein Vaterland). Wiadomo jednak, ze jego stawa siggala da-
leko poza rodzinne, umitowane miasto. Herberger byt bardzo znany szczegolnie
na Dolnym Slasku, przez ktory prowadzil niegdy$ jego edukacyjny szlak, gdzie
zyta wickszo$¢ jego przyjaciot i mocodawcow, gdzie tez kilkakrotnie oferowano
mu (bezskutecznie) objecie eksponowanych stanowisk koscielnych. Jego imie
znane byto rowniez w dwczesnej Rzeczypospolitej, szczegolnie w Prusach Kro-
lewskich i Prusach Ksigzecych, cho¢ jego powiazania z tymi regionami byly juz
stabsze, oraz w Wielkopolsce — gldwnie poprzez blizsze kontakty z tamtejszym
Kos$ciotem braci czeskich'3. Natomiast jego liczne dziela, wznawiane jeszcze
w XIX wieku, tatwo dostgpne i chetnie czytane, pozwolity mu oddzialywaé na
wiele nastgpnych pokolen ewangelikow niezaleznie od uptywu czasu'.

Valerius Herberger jako cztowiek wielkiej wiedzy, o wyraznie zarysowanej
osobowosci, erudyta obdarzony wielkim talentem krasomowczym, ktory ,,przez
wiele lat cierpliwie budowat swoj autorytet Smialym nauczaniem i potwierdza-
jaca je bezkompromisowg postawa”!®, w czym byt bardzo podobny do Marci-

12 Zob. D.W. Bickerich, Leben und Wirken Valerius Herbergers, w: Valerius Herberger und
seine Zeit. Zur 300. Wiederkehr seines Todestages, Fraustadt 1927, s. 45-47.

3 Tamze, s. 41-45.

4 O nieustajgcym zainteresowaniu tworczoscia Herbergera $wiadczy wydanie przed kilko-
ma laty w Stanach Zjednoczonych angielskiego przektadu jego wybitnego dzieta teologicznego
Magnalia Dei. Zob. V. Herberger, The Great Works Of God: Part One And Two: The Mysteries Of
Christ In The Book Of Genesis, Chapter 1-15, ttum. M. Carver, St. Louis 2010.

15 P. Fijatkowski, Watki polskie w dzialalnosci duszpasterskiej i tworczosci literackiej Walere-
go Herbergera, ,,Odrodzenie i Reformacja w Polsce” t. XLIII (1999), s. 62.
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na Lutra, sam przyczynit si¢ do tego, ze nadany mu przez wrogéw przydomek
»Maly Luter” stat si¢ z czasem jego wyr6zniajagcym okresleniem, wypowiada-
nym z podziwem i szacunkiem.

1.2. ,,Drugi Luter”

Kolejny przydomek Herbergera, ,,Drugi Luter'®, mial — jak si¢ wydaje — od
poczatku pozytywny wydzwigk. Z zalozenia byt wyrazem szczegblnej estymy
dla osoby i dzieta wybitnego pastora, cho¢ wchodzacy w sktad przydomka li-
czebnik porzadkowy ,,drugi” z calg pewnoscig nie wyraza identycznosci, row-
nowaznosci zastug i godnosci tych dwoch mezoéw. Stowo to nalezy zreszta do
dwoch grup znaczeniowych. W pierwszej z nich, biorgcej pod uwage kontekst
odmiennosci, ,,drugi” moze oznaczac ,,inny”, ,,innego kalibru”, ,,nie taki sam”,
»nowy”. Za$ druga z nich, uwzgledniajaca kontekst czego$ wspomagajacego,
kaze nam rozumie¢ to stowo jako ,,dodatkowy”, ,,jeszcze jeden”. Mozna przy-
puszczaé, ze przydomek ,,Drugi Luter” zrodzit si¢ z poréwnan, z odnajdywania
zaréwno podobienstw, jak i réznic w dzietach mistrza i jego ucznia. Wydaje si¢
jednak, ze ten, kto méwit o Herbergerze jako ,,Drugim Lutrze”, widziat przede
wszystkim w jego dziele co§ w rodzaju ,,wartosci dodanej” do spuscizny ojca re-
formacji, jej dalsze rozwini¢cie. Niewykluczone tez, ze miano to byto w zamysle
kontrpropozycja dla znajdujacego si¢ juz w powszechnym obiegu negatywnego
przydomka ,,Maty Luter”.

Biografowie Herbergera zgodnie twierdza, ze na miano ,,Drugiego Lutra”
zashuzyt sobie przede wszystkim swoim wybitnym kaznodziejstwem. W pracach
poswigconych rozkwitowi tej dziedziny zycia koscielnego po reformacji, nazwi-
sko Herbergera pojawia si¢ wérdéd czotowych nasladowcoéOw geniuszu Marcina
Lutra: Johanna Gerharda (1582-1637), Johanna Arndta (1555-1621) i Heinricha
Miillera (1631-1675)"7. W swojej ksigzce o wschowskim kaznodziei Karl F. Led-
derhose (1806-1890), odnoszac si¢ do jego ,,lutrowego” przydomka, pisze, ze jest
on istotnie ,,rodzajem Lutra”. Tak ,,jak Luter stoi on w samym $rodku Ewangelii,
trwa przy btogostawionej nauce o usprawiedliwieniu grzesznika przed Bogiem
przez wiarg w Jezusa Chrystusa. Bardziej lutrowego, to znaczy: apostolsko-e-
wangelijnego kaznodziei chyba nie bylo w Kosciele ewangelickim. Kiedy bo-
wiem pocznie on pocieszac zbolate serca stodycza boskiej Ewangelii, to tzy Ma-
rii Magdaleny i Piotra nie moga nie przemienic si¢ w radosne tzy wdzigcznosci.
Jesli prowadzi na miejsca meki Chrystusa, do Getsemani, na Gabbate i Golgotg,

16 Zob. J.A. Wagenmann, Herberger, Valerius, w: Allgemeine Deutsche Biographie, t. XII,
Leipzig 1880, s. 29.

17" Zob. Theologisches Universal-Lexikon zum Handgebrauche fiir Geistliche und gebildete
Nichttheologen, t. 11, Elberfeld 1874, s. 972.
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to biedne serce grzesznika po prostu musi si¢ podnies¢. Wtedy wszelkie troski
pierzchaja i mozna odetchna¢ gieboko stodkim powietrzem niebios, szczesliwg
wiecznoscia i poczu¢ wszystkie energie przysztego §wiata. Jesli pociesza, to rze-
czywiscie daje pociechg. W tym wlasnie kazania Herbergera nie majg sobie row-
nych. Ale potrafi by¢ tez srogim, przenikliwym glosicielem pokuty i nawrécenia.
Gdy wiesci wielki i straszliwy dzien sadu, ma si¢ wrazenie, ze przemawia jak
na Synaju wsérod gromow i btyskawic, ze na kazalnicy stoi nowy Mojzesz albo
Eliasz, albo 6w maz znad Jordanu, noszacy odzienie z sierSci wielbtadziej i pas
skorzany okoto bioder, ktory nie Igka sie rzec stuchajacym: «O wy, plemig Zmi-
Jjowe!» A mowi jasno, przystepnie, tak zwyczajnie po ludzku, co rusz siggajac po
trafne przyktady z historii zbawienia i dziejow $wiata, nie gardzac nawet zartami.
Z Biblig jest za pan brat jak mato ktory kaznodzieja, wydobywajac ze Starego
i Nowego Testamentu niczym z kopalni skarby, ktore potrafi wykorzysta¢ po mi-
strzowsku™'®.

Prosta forma i pogladowy, peten przystow i przyktadow, styl kazan i méw
pogrzebowych Herbergera bardzo przypominaty kaznodziejstwo Lutra, ktory in-
terpretowal teksty biblijne zgodnie z zasada: nihil nisi Christus praedicandus,
czyli: ,,nalezy zwiastowac¢ wytgcznie Chrystusa”. Tak jak jego mistrz, koncentro-
wat si¢ na ich gtéwnej mysli. Nie interesowal go retoryczny, lecz zbawczy aspekt
kaznodziejstwa, czyli zwiastowanie Dobrej Nowiny. Jezyk Herbergera — podob-
nie jak jezyk reformatora — jest pigkny, ale tez czgsto dosadny. Kazania Lutra
miaty jednak zrazu charakter scholastyczny, akcentowaly pouczenie, czyli pare-
nezg; dopiero w pozniejszych latach zyskaty rys biblijny'®. Herberger natomiast
stronit w swoich kazaniach od polemik teologicznych, tak charakterystycznych
dla ojca reformacji i jego bezposrednich nastepcow. Byl za to jednym z czoto-
wych propagatorow tzw. kazan emblematycznych, pelnych wyrazistych, czasem
przejaskrawionych obrazow, zabaw jezykowych, dowcipnych, raz po raz nawet
drastycznych sformutowan?®. Jezyk wschowskiego pastora uksztattowat si¢ pod
wplywem Biblii Lutra, ale jest bardziej wyszukany. Martin Willkomm (1876-
1946), pastor i teolog niemiecki, napisal w swojej krotkiej biografii Herbergera
tak: ,,Luter buduje z kamiennych ciosow, Herberger chetniej uktada mozaike™?!.

Z Lutrem taczy pastora Valeriusa rowniez zamilowanie do Psatlterza, ktory
byt — jak sam mowil — jego ,.kompanem i vademecum”, ktoéry mial zawsze przy
sobie, w domu i na ulicy, i nad ktorym zastata go tez $mier¢. Zgodnie z posta-

18 K.F. Ledderhose, dz. cyt., s. 48-49; t1. A. Kalbarczyk.

9 Zob. A. Kalbarczyk, ,, Maly Luter” ze Wschowy. Valerius Herberger (1562-1627) wzorem
kaznodziei, ,,Poznanskie Studia Teologiczne” 28(2014), s. 233.

20 Zob. W. Jannasch, Herberger, Valerius, w: Neue Deutsche Biographie, t. VIII, Berlin 1969,
s. 576.

2 Cyt. za: S. Sterna-Wachowiak, dz. cyt., s. 160. Por. M. Willkomm, Valerius Herberger.
Gedenkblatt zum 350. Geburtstag, Zwickau 1912.
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nowieniem codziennie, rano i wieczorem, czytal jaki§ psalm??. ,Nie ma dnia —
mowit — zebym nie zagladat do Psalterza. Gdybym tego nie uczynit, musialbym
powiedzie¢ za Tytusem Wespazjanem: «Przyjaciele, stracitem dzien»”?.

Azeby poréwnaniom z Lutrem stato si¢ zado$¢, trzeba jeszcze wspomniec
o tym, ze Herberger, tak samo jak Luter, nazywany byt ,,prorokiem” i ,,cudotwor-
ca”. Mimo ze byl z urodzenia wschowianinem i nauczat w swoim rodzinnym
miescie, przystowie: ,,Zaden prorok nie jest mile widziany w swojej ojczyznie”
(Lk 4,24), w jego przypadku si¢ nie sprawdzilo — u wigkszosci swoich parafian
znajdowal postuch i wzbudzat szacunek jako maz Bozy, ktory niczym starote-
stamentowy prorok z moca i odwaga gtosit stowo Boze nie okazjonalnie, lecz
przy kazdej okazji, ,,w pore i nie w pore”, czesto wbrew $wiatu, jako niewygodnag
prawde, nierzadko narazajac si¢ na drwiny i szykany. Z biegiem czasu ugrun-
towato sie tez wsrod wiernych przekonanie, ze ich kaznodzieja ma dar proro-
czy 1 potrafi przewidzie¢ przysztos¢, zwlaszcza po tym, jak w swoim kazaniu
w Adwencie w 1598 roku moéwit o ogniu i dzwonach pozarowych. Uznano to
za przepowiedni¢ pozaru, ktory faktycznie wybucht jeszcze tego samego dnia
o potnocy i strawit trzy czwarte miasta. Podobnie rzecz miata si¢ z przekonaniem
wschowskich parafian o tym, ze jego modlitwa sprawia cuda®.

1.3. ,,Polski Luter”

Niektorzy autorzy okreslajg Herbergera mianem ,,Polskiego Lutra™?. Nie
wiemy, czy 1 ten przydomek — tak jak ,,Maly Luter” — nie miat pierwotnie nega-
tywnych konotacji i nie zostal wymys$lony gtownie po to, by szerzy¢ poglad, iz
oddziatywanie Herbergera nie mialo w gruncie rzeczy szerokiego zasiggu. Bar-
dziej prawdopodobne jest jednak to, ze miat on w zamysle wyrazi¢ szczegdlny
stosunek tego niemieckiego luteranskiego pastora do Polski — kraju, w ktorym
zyt 1 pracowal. Mozna wregcz zaktadaé, ze jako mieszkaniec Rzeczypospolitej
i poddany polskiego krola do pewnego stopnia uwazat si¢ za cztonka narodu
(tac. natio) polskiego w sensie prawnym i politycznym. Matg ojczyzng Herber-

22 Zob. K.R. Hagenbach, Kirchengeschichte von der dltesten Zeit bis zum 19. Jahrhundert,
t. IV: Der evangelische Protestantismus im 16. bis um die Mitte des 17. Jahrhunderts, Leipzig
1870, s. 577.

B J.J. Weigel, Geistliche Herzens-Lust und Freude fiir betende Christen. Andachten, Gebete
und Seufzer aus den gottseligen Valerius Herberger's Schriften auf alle Fest- und Sonntage des
Kirchenjahrs, Erlangen 1863, s. XIII.

2 Zob. K.R. Hagenbach, dz. cyt., s. 577. Por. A. Kalbarczyk, ,, Maly Luter” ze Wschowy,
dz. cyt., s. 237-238.

2 Zob. A. Henschel, Evangelische Lebenszeugen des Posener Landes aus alter und neuer
Zeit, Posen 1891, s. 106-107; A. Nowakowski, Wschowa i ziemia wschowska w dawnej Polsce (do
roku 1793), Biatystok 1994, s. 125.
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gera, w sensie przynalezno$ci do wezej pojmowanej wspolnoty terytorialnej (fac.
gens), w ktorej rozegralo si¢ jego zycie, byta Wschowa. Natomiast ,,0jczyzna
wyzszego rzedu, orientujaca go w $wiecie chrzescijanskim, byta dlan Rzeczpo-
spolita. Nalezat jednoczes$nie do niemieckiej wspolnoty jezyka i polskiej wspol-
noty politycznej”?. W swoich kazaniach i publikacjach czg¢sto nawigzywat do
dziejow Polski. Byly w nich opowiesci o poganskiej przesztosci ziem polskich,
o poczatkach panstwowosci i przyjecia chrzescijanstwa przez Mieszka I, o pol-
skich krolach (Wiadystaw Lokietek, Stefan Batory) i $wietych (sw. Jadwiga
Slaska, $w. Jadwiga Krolowa, $w. Stanistaw Biskup i Meczennik). Tego rodzaju
wzmianki jako ilustracje do podjetego w kazaniu watku ,,zapoznajg nas z jego
stosunkiem do Rzeczypospolitej, jej przesztosci i tradycji™?, jak tez — od czasu
do czasu — nawigzuja do aktualnych wydarzen politycznych waznych dla Pol-
ski. Do historii przeszla jego stynna modlitwa za Polske, ktora specjalnie napisat
i odmowit w kosciele wobec parafian tuz przed zwycigska bitwa wojsk polskich
z Turkami pod Chocimiem w 1621 roku®®. Co ciekawe, ,,Polski Luter” nie anga-
zowal sie w zycie Kosciota luteranskiego na terenie Rzeczypospolite;.

2. ,Katolickie” przydomki luteranskiego duchownego

Dwa kolejne przydomki Herbergera mozna umownie okresli¢ jako ,.katolic-
kie” z uwagi na to, ze zrodzity si¢ z zestawienia wschowskiego pastora z dwiema
postaciami bardzo znanymi w $wiecie katolickim: Abrahamem a Sancta Clara
i $w. Ignacym Loyola.

2.1. ,Ewangelicki Abraham a Sancta Clara”

Abraham a Sancta Clara, a wlasciwie Johann Ulrich Megerle (1644-1709),
augustianin, uwazany jest za jednego z najstynniejszych méwcow koscielnych
wcezesnego baroku i najstynniejszego barokowego kaznodziej¢ obszaru niemiec-
kojezycznego. Dziatat przede wszystkim na terenie Austrii; zastynal jako kazno-
dzieja ludowy (w latach 1670-95) i nadworny kaznodzieja cesarza Leopolda I.
Stuchali go przedstawiciele wszystkich warstw spolecznych Wiednia, poczawszy
od cesarza, jego ministréw, dworu i lokai, a skonczywszy na mieszczanach, zbie-
gltych chtopach, prostych ludziach z gminu i innych poboznych wiernych. ,,Petne
humoru przyktady i pordwnania, ktére potrafit przedstawi¢ z rzadko spotyka-
nym mistrzostwem je¢zyka, prezentujac wyjatkowe bogactwo twoérczej fantazji

2% P. Fijatkowski, dz. cyt., s. 71.
27 Tamze, s. 65.
28 Zob. A. Wilecki, Modlitwa za Polske, ,,Gazeta Wschowska” 9(46) 1998, s. 33.
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i prawie nieosiggalny kunszt gawedziarski, stanowity dla niego jedynie przynete
stuzacg przekazowi prawd wiecznych, ktore glosit z niewzruszong powaga, nie
zwracajgc uwagi na status spoleczny swoich shuchaczy i nie stosujac zadnych
ograniczen”?.

Teoretycy i historycy kaznodziejstwa wskazuja na duze podobienstwa w sty-
lu tego kaznodziei do Herbergera, w stosowanych przez obu srodkach ekspres;ji,
w utrzymywaniu w kazaniach tonu pogodnego, a nawet zartobliwego i dowcip-
nego, potaczonego z satyrg i ironig. Twierdzg jednak, ze jezeli Herberger ma by¢
kim$ w rodzaju Abrahama a Sancta Clara, to tylko w ewangelickim rozumieniu,
gdyz ,,u niego zart nie dominuje, lecz pokornie stuzy”. W przeciwienstwie do
stynnego austriackiego misjonarza ludowego, Herberger nigdy nie odchodzit od
tekstu biblijnego; raczej drazyl w nim, niz si¢ nad nim rozpltywal. ,,Czgsto — jak
sam mowil — tekst na zewnatrz wydaje si¢ mato atrakcyjny. Jesli jednak cztowiek
si¢ wyciszy, rozwazy w swoim wnetrzu i przytozy stowa do Nowego Testamentu,
to wtedy rodzg si¢ z tego tak pigkne mysli, Ze trudno jest wyrazi¢ radosc¢, jaka wy-
pelnia wowczas serce”. Natomiast Ledderhose pisze, ze Abrahamowi a Sancta
Clara brakuje tego, co najistotniejsze, by mogt rownac si¢ z Herbergerem: ,,Tak
jak ten ojciec nie moze przemawia¢ na ambonie zaden stuga Jezusa Chrystusa,
zaden $wiadek stowa z krzyza, jezeli nie chce stac si¢ jedynie zgrywnym krzy-
kaczem™'.

2.2. ,,Drugi Ignacy Loyola”

Poréwnanie Herbergera z Ignacym Loyola (1491-1556), teologiem, kapta-
nem, zatozycielem Towarzystwa Jezusowego, swietym Kosciota katolickiego,
opiera si¢ najpierw na dostrzezeniu duzych podobienstw w duchowosci tych
dwach postaci, charakteryzujacej si¢ dynamicznym poszukiwaniem woli Bozej,
gotowoscig do ofiarnego znoszenia trudow apostotowania, przede wszystkim zas
osobistg mitoscig do Jezusa i stuzbg na rzecz Jego Kosciota.

Jednakze analogia do Ignacego Loyoli pojawita si¢ przede wszystkim ze
wzgledu na opus vitae Valeriusa Herbergera, monumentalna, powstalg w la-
tach 1601-1618, liczaca dwanascie tomow, ksigge teologiczng pt. Magnalia
Dei, de Jesu, scripturae nucleo et medulla (Wielkie dzieta Boga. O Jezusie,
sednie i rdzeniu Pisma). W dziele tym, za pomocg 771 medytacji, z ktorych
kazda konczy si¢ modlitwg, autor tak komentuje Stary Testament (od Ksiggi
Rodzaju do Ksiggi Rut), by odstoni¢ ukryta w nim od samego poczatku petng

¥ K. Panus$, Zarys historii kaznodziejstwa w Kosciele katolickim, cz. 1: Kaznodziejstwo w Ko-
Sciele powszechnym, Krakow 1999, s. 301.

30 1.J. Weigel, dz. cyt., s. XIIL; th. A. Kalbarczyk.

31 K.F. Ledderhose, dz. cyt., s. 49; th. A. Kalbarczyk.
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mitosci obecnos$¢ Jezusa Chrystusa jako tozsamego z Bogiem objawiajacym
si¢ i dzialajacym w dziejach narodu wybranego??. Jest to na wskro$ jezuicka
interpretacja Starego Przymierza. Trudno si¢ zatem dziwié, ze juz za zycia
pastora zwrdcono si¢ do niego w pewnym tacinskim wierszu tak: ,,Chcialoby
si¢ nazwac ci¢ Ignacym, Herbergerze, bo tylko Jezusa imi¢ zna twdj jezyk
i serce”.

3. Przydomki kaznodziejskie i duszpasterskie Herbergera

Pie¢ pozostatych przydomkow stawnego wschowskiego pastora odnosi si¢
bezposrednio do jego postugi gloszenia stowa Bozego i pracy duszpasterskie;j.
Dwa pierwsze z nich wydajg si¢ by¢ rozwinigciem, dopelieniem przydomka
,Drugi Ignacy Loyola”.

3.1. ,Kaznodzieja Jezusa” i ,,Milo$nik Jezusa”

Osobista mitos¢ do Jezusa byta najwazniejszym motywem zaréwno dziet
drukowanych Herbergera, jak i kazdego wygloszonego przez niego kazania. Dla-
tego jeden z pdzniejszych teologdw wilozyt mu w usta nieco zmodyfikowany
wers Owidiusza: Quicquid conabar dicere, Jesus erat (Wszystkim, co staratem
si¢ powiedzie¢, byt Jezus)*. Herberger nie glosit nikogo innego jak tylko Pana
Jezusa Chrystusa, swego ukochanego Zbawiciela. Wskazywat Nan niczym Jan
Chrzciciel. Cala jego wiara, nadzieja i mito$¢ skupiaty si¢ w najstodszym dla
niego imieniu Jezus. Kazde jego kazanie, kazde jego dzieto ukazuje nam go jako
mistyka® Jezusowego (niem. Jesus-Mystiker), z kazdego z nich przemawia do
nas cztowiek bezgranicznie rozmilowany w Jezusie. Dlatego potomno$¢ nadata
Herbergerowi przydomek ,,Kaznodzieja Jezusa” (niem. Jesus-Prediger), a miano
»Mito$nika Jezusa” (niem. Liebhaber Jesu), ktorym sam siebie z duma okreslat,
rowniez na trwate zapisato si¢ w historii*.

32 Zob. Ch. Erdmann-Schott, Fraustadts Bedeutung fiir die Kirchengeschichte, w: D. Meyer
(red.), Jahrbuch fiir schlesische Kirchengeschichte, t. LXXYV, Sigmaringen 1996.

3 D.W. Bickerich, dz. cyt., s. 61. Por. A. Wilecki, Waleriusz Herberger jako czlowiek piora,
Elita” 2/11(1999), s. 27.

3% Zob. D.W. Bickerich, dz. cyt., s. 37.

35 Na temat mistyki w luteranizmie zob. A. Miiller, Duchowos¢ i mistyka ewangelicka, ,,Teo-
logia Praktyczna” 18(2017), s. 7-23.

¢ K.R. Hagenbach, dz. cyt., s. 577.
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3.2. ,Kaznodzieja Serca” i ,,Straznik Serc”

Teksty swoich kazan Herberger wydawat drukiem glownie w postaci mod-
nych wowczas postylli. Pierwsza z nich Evangelische Herzpostille, komentuja-
ca perykopy Ewangelii odczytywane podczas nabozenstw, ukazata si¢ w 1613
roku. Druga za$ — objasniajaca perykopy nowotestamentowych listow, epistot
— Epistolische Herzpostille — ukazata si¢ juz po $mierci Herbergera w 1693 roku.
Obie przez ponad 200 lat cieszyly si¢ ogromng popularnosciag i doczekaly si¢
w sumie 20 wydan. Uzupehieniem tych dwoch dziet byly pomniejsze traktaty,
sposrod ktorych trzeba wymienié na pierwszym miejscu jeszcze jedng postylle,
tzw. Stoppelpostille (niem. Stoppel znaczy $ciern), ktorg wydano dopiero w 1715
roku. Komentuje ona teksty nowotestamentowe, ktorych nie czytano podczas
nabozenstw luteranskich. Jest ona jakby ,,Scierniskiem”, na ktorym po zniwach
zebrano jeszcze wiele dorodnych ktosow.

W wyrazeniu Herzpostille, postylla serca albo postylla serdeczna, dochodzi
do glosu swoista ,,teologia serca”, wypelniajaca wszystkie zbiory kazan Her-
bergera (takze Stoppelpostille napisana zostala w tonacji serca). We wstepie do
pierwszej z wymienionych postylli napisat on, jak te kordialno$¢ kaznodziejstwa
rozumie: ,,Ludzie serdeczni sg najlepszymi ludzmi pod stoncem; za$ serdeczni
chrzescijanie sg sercem chrzescijanstwa. Wierni duszpasterze wszystko, co mo-
wig 1 pisza, najpierw rozwazaja gteboko w swoim sercu, i dopiero wtedy to, co
ich wlasne serca koi, pociaga i karmi, glosza swoim wiernym. I tak dzieki tasce
Bozej prawdziwym okazuje si¢ powiedzenie: Dobre kazanie wychodzi z serca
i do serca wchodzi™’. Szczegolnie na sercu lezata mu naprawa cztowieka po-
przez zywa wiare, przektadajaca si¢ na przyzwoite zycie chrzescijanskie. Ktadt
przy tym nacisk nie na pouczenie (czyli oddzialywanie na ptaszczyzng intelek-
tualng), jak jego ortodoksyjni koledzy, ktorzy, wedtug niego, docierali tylko do
gtowy, do rozumu swoich stuchaczy. On zas chciat trafia¢ przede wszystkim do
ich serc i woli, azeby co$ si¢ w nich rzeczywiscie poruszyto. W gruncie rze-
czy udato mu si¢ perfekcyjnie opanowac niezwykla umiejetno$¢ harmonijnego
docierania do stuchaczy zarowno zelazng logika argumentdw, jak i delikatnym
tracaniem strun ich serca. Serdeczno$¢ jego kazan podkreslaty formuty, za po-
mocg ktorych zwykt zwracac si¢ w nich do swoich stuchaczy: anddchtiges Herz!
(serce pobozne!) czy anddchtige, gottergebene Herzen! (serca pobozne, oddane
Bogu!). To wszystko zapewnilo mu miano ,,Kaznodziei Serca” (niem. Herzpredi-
ger) i,,Straznika Serc” (niem. Herzberger)®, ktory wiele serc nawrocit do Jezusa.

37 V. Herberger, Hertz-Postilla fiir alle Sonntags-Evangelia und gewohnliche Feyrtags-Texte,
th. A. Kalbarczyk, Leipzig 1721, s. 7.

38 W okre$leniu Herzberger kryje si¢ aluzja do nazwiska pastora. Herberger pochodzi od Her-
berge — schronisko, schronienie; w tym kontekscie Herzberger znaczyloby takze: ,ten, ktory daje
sercom schronienie”.
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Oba te przydomki §wiadczg w gruncie rzeczy o tym, jak ten stynny wschowski
kaznodzieja rozumiat postuge gloszenia stowa Bozego: jako wzywanie do §wig-
tosci, bedacej najglebszym pragnieniem ludzkiego serca, aby ztaczy¢ si¢ w zazy-
tej komunii z sercem Boga.

3.3. ,,Pastor Dzumy”

Herberger nie byt jedynie nauczycielem, lecz takze swiadkiem; jego zycie
bylo $wiadectwem tego, co glosit z ambony. Dobrze znat swoich parafian i czut
si¢ z nimi bardzo zwigzany. Najlepiej swiadczg o tym jego mowy pogrzebowe
pelne osobistych odniesien®*. Zyt co prawda dostatnio, ale z umiarem. Potrafit
si¢ jednak dzieli¢ z innymi tym, co posiadat. Czesto wspierat biedakow datkami,
pozyczat pieniadze bez procentu i organizowat réznorodne akcje charytatywne.

Miano ,,Pastora Dzumy” albo ,,Pastora Zadzumionych” (niem. Pestpfarrer)
zyskat sobie podczas epidemii czarnej $mierci we Wschowie w 1613 roku, kie-
dy to pozostat na swoim posterunku i nie opuscit swoich parafian, towarzyszac
ofiarnie i niezmordowanie, z narazeniem zycia, wszystkim chorym i umiera-
jacym az do konca. Jesli nie mogt wejs¢ do domu chorego, to przynajmnie;j
przez okno wspieral i pocieszal go stowem Bozym. Kazdego zmartego chowat
osobiscie®. W tych ciezkich czasach utozyl stynng piesn zaczynajaca sie od
stow: ,, Valet will ich dir geben, du arge, falsche Welt”.*' Jej polski przektad,
autorstwa ks. Jerzego Heczki, rozpoczyna sig tak: ,,Juz si¢ z tobg rozstawam,
zty $wiecie obludny”#. Inny za$, nieznanego autora, otwiera wers: ,,Juz si¢ to
zegnam z toba, $wiecie niestateczny”*. Piesn Herbergera trafita na state do
$piewnikoéw ewangelickich.

k ok ok

Przydomki dostarczajg wiedzy o cztowieku, przede wszystkim o postrzega-
niu przez niego $wiata i bliznich. Stanowig zatem zrédlo informacji nie tylko
o osobie, ktora je nosi, lecz takze o tych, ktorzy jej je nadali. W tak licznych, szla-

3 Zob. A. Kalbarczyk, ,, Maly Luter” ze Wschowy, dz. cyt., s. 237.

40 Zob. A. Henschel, dz. cyt., s. 112-114. Por. 1. Buchholz, Valerius Herberger. Prediger am
., Kripplein Christi” zu Fraustadt in Polen, Berlin 1965, s. 66-77.

4 1. Buchholz, dz. cyt., s. 78n.

% Zob. Kancyonal, czyli Spiewnik dla chrzescijan ewangelickich, zebrany i ulozony za stara-
niem ewangelickiego duchowienstwa w Slgsku austryackim, Cieszyn 1866.

4 Zob. Kancyonal, To Iest Ksiggi Psalmow y Piesni Duchownych Na Chwale Boga w Troycy
Swietey ledynego, Oyca, Syna i Ducha Swietego, za zgodq wszystkich zboréw ewangelickich Ko-
ronnych, W. X. Litewskiego, y Panstw do nich nalezgcych, z dawnieyszych kancyonatow, psatterzow
y katechizmow zebrane y k woli iednostaynemu uzywaniu wydane, Wschowa 1782.
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chetnych i wiele méwigcych przydomkach, nadanych stynnemu wschowskiemu
pastorowi Valeriusowi Herbergerowi, wyrazone zostato wielkie bogactwo jego
osobowosci, jego ogromna i niezwykle cenna spuscizna teologiczna, kaznodzie;j-
ska i literacka, jego vita, fama et fata*, zycie, stawa i los. Jakze chciatoby sig,
zeby w tym ,.$wiecie niestatecznym” stale zache¢caty one do nasladowania, aby
wzbudzatly w kolejnych pokoleniach kaznodziejow, teologdéw, duszpasterzy, pi-
sarzy chrzescijanskich, poetow i spotecznikow zywe pragnienie zastuzenia sobie
na przydomek ,,Drugiego Herbergera”, a jesli juz nie drugiego, to przynajmnie;j
matego.

The greatness of Pastor Valerius Herberger as a person and his work in the
light of his bynames

Summary

Many attempts have been made to describe the life, fame and fate of the great German Luthe-
ran pastor, preacher, theologian, humanist, poet, composer of well-known church songs and social
activist, Valerius Herberger (1562-1627), who lived and worked in the Polish royal city Wschowa.
The excellence of this figure has been proved by ample theological and homiletic works published
in print. This article depicts the richness of both Herberger as a person and his works by making
references to as many as ten bynames given to him. The first three of them were coined by drawing
an analogy to the father of the Reformation, Martin Luther, namely ,,the little Luther”, ,,the other
Luther”, ,,the Polish Luther”. In two other epithets: ,,evangelical Abraham a Sancta Clara” and ,,the
other Ignatius Loyola” Herberger was compared respectively to two figures well-known in the
Catholic world, that is to an Augustinian Friar Abraham a Sancta Clara, one of the most famous,
early baroque preachers, and to Ignatius Loyola, the founder of the Jesuits. The remaining five
bynames refer directly to Herberger’s performance as a preacher and a pastoral worker, that is:
,,Preacher of Jesus”, ,Lover of Jesus”, , Preacher of the Heart”, ,,Warden of Hearts” and ,,Pastor
of the Plague”. All those epithets pose a constant challenge to successive generations of preachers,
theologians, priests, Catholic writers and social activists to become if not another Herberger, at least
a little Herberger.

Keywords

Valerius Herberger, pastor, bynames, Lutheran preaching

Stowa kluczowe

Valerius Herberger, pastor, przydomki, kaznodziejstwo luteranskie

4 Nawigzanie do tytutu pierwszej biografii Herbergera autorstwa dziatajacego we Wschowie
pastora, teologa i historyka, Samuela Fryderyka Lauterbacha (1662-1728), ktéry uwazat si¢ za na-
stepce ,,Matego Lutra”. Zob. S.F. Lauterbach, Vita, fama et fata Val. Herbergeri, cz. 1111, Fraustadt
1708.
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W ostatnich latach jestesmy §wiadkami szybko postepujacych zmian w sfe-
rze zycia spolecznego, kulturalnego, moralnego i religijnego. Daje si¢ przy tym
zauwazy¢ rozne inicjatywy obywatelskie podejmowane w §rodowisku lokalnym
oraz wzrost zainteresowania tym, co rodzime, bliskie ludziom, zwigzane z ich
sytuacjg zyciowa, miejscem zamieszkania, zycia i pracy oraz kulturg wlasnego
regionu. Czesto procesy te sag wyrazem ujawniajacych si¢ tendencji spotecznych
zwigzanych z poszukiwaniem, odtwarzaniem lub rekonstruowaniem tozsamosci
regionalne;j i tradycji regionalnych oraz promocjg idei ,,matych ojczyzn” i dzie-
dzictwa regionalnego. Wzrost zainteresowania kultura regionalng w jej wielora-
kich wymiarach, w tym dobrami materialnymi i duchowymi regionu, warto$cia-
mi, jakich nosnikiem jest ta kultura, wtasnymi korzeniami rodzinnymi, wigze si¢
wprost z ideg i programem regionalizmu. Wobec tych proceséw nie moga by¢
obojetne osoby, ktore glosza stowo Boze. Proces przepowiadania stowa Bozego
wymaga zardwno ciaglej konfrontacji z konkretnymi sytuacjami adresatow?, jak
tez uwzgledniania kultury danego obszaru oraz wartosci zawartych w tradycji
kulturowej i w kulturze wspotczesnej*.

! Anna Zellma — profesor nauk teologicznych; kierownik Katedry Teologii Pastoralnej i Kate-
chetyki na Wydziale Teologii UWM w Olsztynie.

2 Ksigdz Edward Wiszowaty — profesor nauk teologicznych; pracownik Wydziatu Teologii
Uniwersytetu Warminsko-Mazurskiego w Olsztynie i Wyzszej Szkoty Policji w Szczytnie.

* Trudno nie zgodzi¢ si¢ ze stwierdzeniem ewangelickich homiletykow Achima Hértnera
i Holgera Eschmanna, ze ko$cielna mowa staje si¢ przepowiadaniem wtasnie poprzez konkretne
ukierunkowanie na stuchajacych w danej chwili. A. Hértner, H. Eschmann, Predigen lernen. Ein
Lehrbuch fiir die Praxis, Gottingen 2008, s. 19.

4 DOK 212.
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Wyzej zasygnalizowana sytuacja rodzi okreslone wyzwania w zakresie roz-
nych typow przepowiadania stowa Bozego. Warto zatem poszukiwac odpowiedzi
na pytania: jaka role w przepowiadaniu homilijnym i katechetycznym odgrywa
kontekst regionalny? Do jakich tresci z zakresu kultury regionalnej warto odwo-
tywac¢ si¢ gloszac Ewangelig? W jaki sposob to czynic? Odpowiedz na te pytania
nie jest mozliwa bez wyjasnienia terminologii podstawowej dla problematyki
okreslonej w tytule. Stad tez najpierw zostanie krotko wyjasnione, co rozumiemy,
uzywajac termindéw ,,przepowiadanie homilijne”, ,,przepowiadanie katechetycz-
ne”, ,.kontekst regionalny”. Nastepnie wskaze si¢ na tresci kultury regionalne;j,
do ktérych warto odwotywac si¢ w przepowiadaniu homilijnym i katechetycz-
nym, gdyz sg one no$nikiem warto$ci duchowych. W toku dalszych analiz zwrdci
si¢ uwagg na sposoby realizacji tak ukierunkowanego przepowiadania.

Ustalenia terminologiczne

Przystepujac do przedstawienia problematyki okreslonej w tytule niniejsze-
g0 opracowania, warto zaznaczy¢, ze zarOwno kwestie zwigzane z rozumieniem
przepowiadania homilijnego i katechetycznego, jak tez regionalizmu, sg szeroko
i wieloaspektowo analizowane we wspolczesnej polskiej literaturze. Co charakte-
rystyczne, mozemy spotkac si¢ z réznymi definicjami tych terminéw. Uzasadnia
to zatem potrzebe okreslenia przyjetego przez nas rozumienia przepowiadania
homilijnego i katechetycznego.

Niewatpliwie termin ,,przepowiadanie homilijne” wskazuje na jeden z pod-
stawowych sposobow gloszenia stowa Bozego podczas liturgii. Homilia bowiem
stanowi integralng cze$¢ liturgii Mszy $w.>. Wyjasnia tre$¢ i symbolike sprawo-
wanego misterium®. Przepowiadanie homilijne bazuje na tekstach biblijnych, kto-
re przewidziano do czytania i rozwazania na dany dzien roku liturgicznego oraz
ewentualnie na innych tekstach z czesci statych lub wtasnych Mszy $w. z dnia’.
Na podstawie tych tekstow homilista nie tylko ma wyjasniac tres¢ i symbolike
sprawowanego misterium oraz tajemnice wiary i zasady zycia chrze$cijanskiego,
ale takze pomaga¢ stuchaczom w pelnym zrozumieniu stowa Bozego, zachecaé
do wyznawania wiary i wprowadza¢ do misji apostolskiej®. Interpretowane pod-
czas homilii teksty biblijne winny zatem by¢ jednocze$nie odnoszone do zycia

> DH 4-6. Zob. rowniez: G. Siwek, Kiedy homilia, kiedy kazanie?, ,Homo Dei” 76(2007) nr 4,
s. 28-41; S. Dyk, Liturgia miejscem interpretacji stowa Bozego, ,,Zeszyty Naukowe Katolickiego
Uniwersytetu Lubelskiego” 53(2010) nr 1, s. 33-46.

¢ Szerzej o tym zob. np. w: S. Dyk, Homilia — droga do zywego poznania misterium Chrystu-
sa, Kielce 2016.

7 KL 24, 50, 92; zob. takze o tym np. w: E. Wiszowaty, Przepowiadanie homilijne w spole-
czenstwie medialnym, ,,Roczniki Teologiczne” 61(2014) z. 6, s. 153-157.

8 VD 59.
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stuchaczy — ich potrzeb, zainteresowan, §rodowiska spotecznego, pracy, nauki,
kultury, w ktorej zyja i ktorej podlegaja. Przepowiadanie homilijne wymaga od-
wotania do sytuacji zyciowej sluchaczy oraz brania pod uwage aspektu lokalnego
i duszpasterskiego’.

Z uwagi na to, ze przedmiotem analiz podjetych w niniejszym opracowa-
niu jest rowniez przepowiadanie katechetyczne, istotne jest wlasciwe rozumienie
takze tego terminu. W niniejszym opracowaniu przepowiadanie katechetyczne
oznacza jedng z form postugi stowa Bozego we wspolnocie Kosciota, ktora obej-
muje ,,przekaz tresci wiary (doktryn i norm moralnych)”'?. Tak okres$lone prze-
powiadanie katechetyczne znajduje si¢ u podstaw dziatalnosci duszpasterskiej
Kosciota. Realizuje si¢ ono m.in. w rodzinie chrze$cijanskiej, w réznych formach
katechezy parafialnej adresowanej do dzieci, mtodziezy dorostych oraz w ekle-
zjalnych wspdlnotach i ruchach religijnych'. Przepowiadanie katechetyczne
jest ,.kierowane do wierzacych w Chrystusa i ochrzczonych. Dokonuje si¢ przez
systematyczny wyktad prawd wiary i zasad zycia chrzescijanskiego w celu ich
lepszego zrozumienia i wprowadzenia sluchaczy w chrzesécijanstwo”'>. W prze-
powiadaniu katechetycznym jednym z istotnych kryteriow doboru tresci jest ak-
tualna sytuacja zyciowa konkretnej grupy adresatow!s.

Jak tatwo zauwazy¢, dla analiz podjetych w niniejszym opracowaniu waz-
ne jest rowniez rozumienie ,,kontekstu regionalnego”. Termin ten nawiazuje do
zespotu czynnikoéw spoteczno-kulturalnych powigzanych z regionem i jego dzie-
dzictwem kulturowym'¥. Terminem ,,kontekst regionalny” mozna postugiwaé
si¢ m.in. w nawigzaniu do aktywnosci spotecznej i kulturalnej, skoncentrowanej
wokot pielegnowania cech charakterystycznych dla danego regionu i ukierun-
kowanej na zachowanie jego tozsamosci'. Analizujac zatem kwestie zwigzane
z przepowiadaniem homilijnym i katechetycznym w konteks$cie regionalnym, na
uwadze mamy ,,dziatalno$¢ zmierzajaca do ciaglego ozywania, ubogacania, roz-

® H. Stawinski, Tematyczne programowanie przepowiadania homilijnego, ,,Roczniki Teolo-
giczne” 62(2015) z. 2, s. 88.

10 Zob. np. J. Kostorz, Zasada chrystocentryzmu w katechezie w swietle ksigzki Benedykta XVI
Jezus z Nazaretu, cz. 1111, ,,Studia Warminskie” 48(2011), s. 137.

' DOK 253-264.

12°W. Bronski, Przepowiadanie, w: Encyklopedia katolicka, t. 16, red. E. Gigilewicz, Lublin
2012, kol. 695.

15 PDK 65-68.

14 Zainteresowanych tymi kwestiami odsyta si¢ do: H. Skorowski, Europa regionu. Regiona-
lizm jako kategoria aksjologiczna, Warszawa 1999; S. Tabol, Regionalizm jako idea, ruch i dzia-
talnosé¢ spoteczno-kulturowa, ,,Pedagogika Przedszkolna i Wczesnoszkolna” 2015 nr 2, s. 89-96;
M. Markocka, Regionalizm — wielos¢ znaczen i definicji, ,,Zeszyt Naukowy”, Miedzynarodowe
Centrum Dialogu Migdzykulturowego i Migdzyreligijnego. Uniwersytet Kardynata Stefana Wy-
szynskiego w Warszawie 2014 nr 2, s. 30-37.

15 H. Skorowski, Wspolczesne ujecie regionalizmu, ,,Saeculum Christianum” 13(2006) nr 2,
s. 177.
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woju, a takze przeksztatcania tego wszystkiego, co w jakikolwiek sposob wigze
si¢ z pojgciem wspolnoty, kultury i terytorium regionalnego, czyli tych wartosci,
jakie tkwig w regionie”'®. W tej dziatalnosci chodzi nie tylko o pielegnowanie tra-
dycji i dziedzictwa kulturowego regionu, ale takze o ubogacanie jej, ozywianie,
rozwijanie, tworzenie niejako na nowo czy tez o propagowanie roznym spotecz-
nosciom warto$ci w niej tkwiacych oraz ksztattowanie tozsamos$ci regionalne;j
mieszkancoéw okreslonego terytorium. Obok ochrony materialnego i duchowe-
go dziedzictwa kulturowego regionu, celem tej dziatalnosci jest aktywizacja
spotecznosci lokalnej w réznych sferach zycia (np. spolecznego, kulturalnego,
ekologicznego, gospodarczego, religijnego) i wspieranie mieszkancow regionu
w ksztaltowaniu tozsamosci regionalnej. Co wazne, tak okreslona dziatalnos¢
spoteczno-kulturalna i organizacyjna sprzyja zar6wno rozwijaniu i wzbogacaniu
dziedzictwa kulturowego regionu oraz wprowadzaniu elementow kultury regio-
nalnej do kultury kraju i1 ogolnoludzkiej, jak tez ksztattowaniu tozsamosci regio-
nalnej mieszkancoéw okreslonej spotecznos$ei lokalnej'’.

Kontekst regionalny a gloszenie slowa Bozego

Wszyscy shuchacze stowa Bozego (np. podczas Mszy $w. i rdznych spotkan
katechetycznych w parafii), mniej lub bardziej sg zanurzeni w spotecznosci lo-
kalnej, podlegaja wptywom kultury regionalnej i inicjatywom podejmowanym
w spotecznosci lokalnej czy tez korzystajg z wartosci dziedzictwa kulturowe-
go regionu, pielegnuja je lub dokonuja ich rekonstrukcji, co ma wplyw na ich
sposob myslenia oraz postrzegania rzeczywistosci spolecznej i kulturalnej's.
Przektada si¢ to na podejscie stuchaczy do tradycji i zwyczajéw zwigzanych
z celebracja $wiat 1 uroczystosci roku liturgicznego (np. Bozego Narodzenia,
Objawienia Panskiego, Wielkanocy, Zestania Ducha Swictego, Najéwietsze-
go Ciata i Krwi Chrystusa) oraz kultu Maryi i $wietych. Oficjalne nauczanie
Koéciota katolickiego od poczatku dostrzegato te doniosty role kultury, w tym
takze lokalnej'®. Do odwolywania si¢ w homilii i katechezie do kultury w jej
wielorakich wymiarach zachgca Pismo $wigte, ktore jest bogate w przyklady
bliskie kulturze 6wczesnych stuchaczy i spoteczno$ci, w ktorej zyli?®. Ukazane
w nich do$wiadczenia postaci biblijnych sg przedstawiane jezykiem ich kultury?!.

16 Tamze.

Tamze.

8 VD 109.

19 Zob. np. KDK 42, 58, 62; DE 4, 6; DV 110, 114; EN 20.
20 DV 110, 114.

2l Tamze.

17
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W slad za tym podejmowana jest rowniez refleksja na ten temat regionalizmu
w Kosciele?.

Obecnie, w nowych okolicznos$ciach, gdy daje si¢ zauwazy¢ promocje dzie-
dzictwa kulturowego ,,matych ojczyzn”?, kwestie regionalne wydaja si¢ wazne
w przepowiadaniu homilijnym i katechetycznym. Tak homilisci, jak i katecheci
muszg liczy¢ si¢ z faktem, ze gloszone przez nich stowo Boze winno by¢ inter-
pretowane w powiazaniu z kultura, w ktorej adresaci zyja i ktorej wptywom pod-
legaja. Nie mniej istotne sg zainteresowania stuchaczy tym, co bliskie, bo zwia-
zane z regionalnym dziedzictwem kulturowym i z ,,matg ojczyzna”. Pociaga to za
soba konieczno$¢ wstuchiwania si¢ w wiare i poboznos¢ ludowa stuchaczy czy
tez wychodzenia od do$§wiadczen zyciowych oraz interpretowania ich w §wietle
stowa Bozego®*. Wtasnie ,,w ludowej pobozno$ci mozna dostrzec sposob, w jaki
otrzymana wiara wcielita si¢ w jakiej$ kulturze i dalej jest przekazywana. (...)
Poboznos¢ ludowa <<odzwierciedla (...) pragnienie Boga (...). [jest] cennym
skarbem Kosciota katolickiego>>"%. Co wigcej, w tego rodzaju poboznosci sg
obecne elementy , kultury gleboko przemienionej przez ewangeli¢”?®. W nich
znajduje si¢ ,,sita czynnie ewangelizujgca™’, ktorej homilisci i katecheci nie tyl-
ko, ze nie moga pomija¢, ale winni ja doceni¢ jako istotne zrédto dobrych przy-
ktadow, ktore wzmacniajg przepowiadanie stowa Bozego i pomagaja stuchaczom
w odkrywaniu wielkich dziet Bozych oraz w przestrzeganiu w zyciu zobowigzan
ptynacych z wiary i przyjetych sakramentow?®.

Kazde zatem przepowiadanie chrzescijanskie — jak czytamy w ,,Dyrektorium
homiletycznym”— ,,znajduje w sercu kultury ludu zrédto wody zywej . To wila-

22 Zob. np. H. Skorowski, Regionalizm w Kosciele, Kosciél w regionie, ,,Zeszyt Nauko-
wy”, Migdzynarodowe Centrum Dialogu Migdzykulturowego i Migdzyreligijnego. Uniwersytet
Kardynata Stefana Wyszynskiego w Warszawie 2014 nr 2, s. 15-29; T. Syczewski, Regionalizm
w Kosciele — Podlasie, ,,Zeszyt Naukowy”, Mig¢dzynarodowe Centrum Dialogu Migdzykultu-
rowego 1 Miedzyreligijnego. Uniwersytet Kardynata Stefana Wyszynskiego w Warszawie 2014
nr2,s. 58-68.

2 Zob.np. K. Denek (red.), Wokét malych ojczyzn, Szczecin 2013; R. Kantor, Regionalizm jako
potencjalna odpowiedz na wspélczesne procesy globalizacji kultury, ,Matopolska” 17(2015), s. 25-
42; A. Pieczka, Dziedzictwo kulturowe regionu w dziatalnosci matopolskich bibliotek publicznych,
,Matopolska” 19(2017), s. 171-181; H. Skorowski, Rola regionalnych towarzystw naukowych
w podtrzymywaniu tradycji regionalnych, ,,Studia Mazowieckie” 8(2013) nr 4, s. 117-133.

2 Kongregacja ds. Kultu Bozego i Dyscypliny Sakramentow, Dyrektorium o poboznosci ludo-
wej i liturgii. Zasady i wskazania, Poznan 2003, 87-89, 91-92; zob. takze: E. Wiszowaty, Poboznos¢
ludowa w religijnosci policjantow i jej znaczenie pastoralne, ,,Etckie Studia Teologiczne” 5(2004),
s. 147-160.

» EG 123.

2 Tamze 126.

27 Tamze.

28 Tamze; DH 10.

¥ DH 8.
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$nie kultura regionalna w jej wielorakich wymiarach moze dostarcza¢ homili-
stom i katechetom odpowiednich przyktadow oraz wlasciwych sposoboéw prze-
kazywania Ewangelii. Niewatpliwie kazda osoba lubi, gdy mowi si¢ do niej w jej
jezyku ojczystym, gdy przekaz jest zrozumiaty. Rowniez stuchacze stowa Bo-
zego preferuja homilie i katechezy, podczas ktorych mowi si¢ do nich w kluczu
kultury ojczystej i regionalnej, poprawng polszczyzng i regionalnym dialektem.
»Wtedy serce przygotowuje si¢, by stucha¢ lepiej™.

Sytuacja spoteczenstwa, w ktorym — obok procesow globalizacji i plurali-
zmu kulturowego — daje si¢ zauwazy¢ zintensyfikowanie dziatalnosci zmierzaja-
cej do ciaglego ozywiania, ubogacania oraz rozwoju wspolnoty regionalnej i jej
dziedzictwa kulturowego, domaga si¢, by w przepowiadaniu homilijnym i kate-
chetycznym nie zostaty przemilczane wartosci kultury regionalnej, lecz oswie-
tlone stowem Bozym. Migdzy tymi dwiema rzeczywisto$ciami nie ma bowiem
sprzecznosci. Przeciwnie, istnieje wzajemna wspotzaleznos¢. Urzeczywistnianie
przepowiadanego podczas homilii lub katechezy stowa Bozego dokonuje sig
zawsze w konkretnym zyciu osoby, ktora zyje, uczy si¢, pracuje, odpoczywa
w okreslonej spotecznosci lokalnej i kulturze. Jednoczesnie dowartosciowanie
kontekstu regionalnego w przepowiadaniu homilijnym i katechetycznym sprzyja
»ewangelizacji pojmowanej jako inkulturacja’™!.

Tresci kultury regionalnej w homilii i katechezie

Wspolczesnie zard6wno homilia, jak i katecheza potrzebujg tresci, ktore zdol-
ne bylyby zaangazowac, pobudzié, przekonac, rozwingé i ukierunkowaé wia-
r¢ stuchaczy?®?. Pamigtajgc o tym, warto w przepowiadaniu homilijnym i kate-
chetycznym — zgodnie z zasadg wiernosci Bogu i cztowiekowi — odwotywac si¢
do bogactwa chrzescijanskiego orgdzia pozostajagcego w bezposrednim zwigz-
ku z doswiadczeniem i kulturg regionalng. Dobdr tych zagadnien nie moze by¢
jednak przypadkowy. Zachodzi koniecznos¢ odpowiedniej selekcji materiatow,
wyboru tych tresci, ktore posiadajg istotng warto$¢ w omawianiu i interpretacji
tekstow biblijnych, liturgicznych i katechizmowych. O tym, jakie treSci zostang
wykorzystane w konkretnej homilii lub katechezie, decyduja przede wszystkim
czytania 1 modlitwy z danej celebracji liturgicznej lub temat katechezy. Obok
tego wazna wydaje si¢ rowniez specyfika regionu, w ktorym homilisci 1 kate-
checi podejmujg postuge przepowiadania stowa Bozego. Kazdy bowiem region
posiada swoiste cechy kultury lokalnej i sobie wlasciwe dziedzictwo kulturowe,
ktore jest nosnikiem okre§lonych wartosci chrzeécijanskich. Uksztaltowato si¢

3 Tamze; por. EG 139.
3UEG 122.
32 PDK 65-66, 69-71; DH 7-8.
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ono na przestrzeni wiekdw. Z uwagi na procesy globalizacji czesto jednak regio-
nalne dziedzictwo kulturowe traci swoja warto$¢, a spotecznosci lokalne zosta-
ja pozbawione swojej autonomii w sferze kultury. W Polsce sa zarowno tereny,
w ktorych po 1 wojnie $wiatowej nie zostata przerwana ciggtos$¢ kulturowa, jak
tez regiony, gdzie cigglos¢ ulegla zerwaniu, a proces ksztattowania nowej tozsa-
mosci przebiegal w oparciu o zastane dziedzictwo kulturowe i to, ktore ludnos¢
przyniosta z innych terenéw*. Dlatego otwarcie na aspekty regionalne i nawigza-
nie do wartosci, ktorych nosnikiem jest ,,mata ojczyzna”, wymaga od homilistow
i katechetow nieustannego poszukiwania coraz wtasciwszych i znaczacych dla
shuchaczy tresci, ktore sa nosnikiem wartosci duchowych, otwieraja na Boga,
uczg oceny kultury w §wietle ewangelii oraz pomagaja w interpretacji i przyjeciu
przepowiadanego stowa Bozego*.

Wsrdd réznych zagadnien z zakresu kultury regionalnej, ujmowanej w jej
wielorakich wymiarach, na uwage homilistow i katechetow zastuguja: zwyczaje
i obrzedy (doroczne i rodzinne) zwigzane z rokiem liturgicznym, dzieje rodzin
zaangazowanych w zycie KoS$ciota (zwlaszcza diecezji, parafii), osobowosc¢ swig-
tych i wzorce osobowe zwigzane bezposrednio lub posrednio z danym regionem,
kult maryjny, Swigtych i blogostawionych w lokalnych sanktuariach oraz lokalna
sztuka sakralna®. Znaczace wydaja si¢ rowniez odniesienia do dziet literatury
regionalnej oraz r6znych form apostolstwa, ktore osoby swieckie podejmowaty
w regionie na przestrzeni dziejow Kosciota®®.

Warto tez, zwlaszcza podczas katechez dla narzeczonych i rodzicow chrzest-
nych, odwotywac si¢ do lokalnych tradycji. Tego rodzaju zagadnienia sa no$nikiem
takich wartosci, jak: Bog, zycie, dobro, prawda, pigkno, sprawiedliwos¢, mitosc,
szacunek, odwaga, odpowiedzialnos¢, patriotyzm. Odwotanie do tradycji regio-
nalnych sprzyja tez ksztaltowaniu postawy otwartosci, dialogu i tolerancji wsrod
stuchaczy, zwtaszcza, gdy spotecznos¢, w ktorej zyja, jest mala, a zarazem wielo-
kulturowa i naznaczona licznymi konfliktami, ktére maja swoje zrodto w przeszto-
$ci. Jednoczesnie przepowiadanie stowa Bozego w kontekscie kultury regionalne;j
stwarza mozliwos¢ demaskowania roznego rodzaju zabobondw, guset i przesadow,
ktore sg wyrazem falszywego kultu religijnego i zaprzeczeniem autentycznej, 0so-
bowej wiary w Ducha Swietego, ktory dziata w zyciu 0sob wierzacych®”.

3 Dla przyktadu — do tych pierwszych zalicza si¢ np. Podhale i Kaszuby, a wsrdd tych drugich
wymienia si¢ Mazury i Warmie, Slask. Zob. B. Jatowiecki, Oblicza polskich regionéw, ,,Studia
Regionalne i Lokalne” 50(1996), s. 19-88; Regiony etnograficzne w Polsce, http://naludowo.pl/
kultura-ludowa/regiony-etnograficzne-w-polsce-malopolska-slask-wielkopolska-pomorze-mapa-
-grupy-etnograficzne-zdjecie-opis.html [dostep: 8.01.2018].

3* VD 109-110.

3 PDK 69-72; DOK 202-203.

¢ PDK 69-72.

37 Kongregacja ds. Kultu Bozego i Dyscypliny Sakramentow, Dyrektorium o poboznosci ludo-
wej i liturgii. Zasady i wskazania, 65-66.
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Sugestie homiletyczno-katechetyczne

Dla petniejszego rozumienia analizowanych w niniejszym opracowaniu kwe-
stii wazny jest sposob przepowiadania homilijnego i katechetycznego. Glosze-
nie stowa Bozego w konteks$cie regionalnym wymaga bowiem nie tylko statych,
okreslonych formut, precyzyjnych stow czy tez jezyka wtasciwego dla adresatow
i spoteczno$ci®®, w ktorej zyja, ale takze roznych rozwigzan, ktore tre$ciom ab-
solutnie niezmiennym nadajg dynamike, sprawiaja, ze dla sluchaczy staja si¢ one
bliskie oraz poruszaja serce i umyst, a przy tym sktaniaja do osobistej refleks;ji*’.
Niewatpliwie wolne tempo narracji rodzi znudzenie wsrdod stuchaczy. Potrzebna
jest zatem odpowiednia dynamika, ktora zarowno homilista, jak i katecheta moga
wykreowac postugujac sie jezykiem zwigztym, precyzyjnym, jasnym, obrazo-
wym, pozytywnym, zrozumiatym dla stuchaczy®. Z tym wigze si¢ umiejgtnosé
przekazu w niewielu stowach wielu poruszajacych stuchacza tresci, czemu stuza
krotkie, syntetyczne, logicznie uporzadkowane, podejmujace jeden temat homi-
lie i katechezy*'. Nie moze przy tym zabrakna¢ nie tylko przywotywania po-
zytywnych przyktadow, ale takze przemawiania obrazami®. ,,Atrakcyjny obraz
sprawia, ze przestanie jest odczuwane jako co$ swojskiego, bliskiego, mozliwego
do powigzania z (...) zyciem, (...) budzi pragnienie i motywuje wole ku Ewan-
gelii”®,

Uwzgledniajac sytuacje egzystencjalna stuchaczy i jej powiazania z proce-
sami spoleczno-kulturowymi, jakie zachodza w okreslonej spotecznosci, wazna
wydaje si¢ tez umiejetnos¢ o§wiecania stowem Bozym doswiadczen stuchaczy
oraz ich kultury bycia*. Chodzi tu o zdolno$¢ powigzania przestania tekstu biblij-
nego przewidzianego na dany dzien roku liturgicznego, czyli czytan mszalnych,
z sytuacja stuchaczy, z ich aktywnoscia spoteczno-kulturalna, a zwtaszcza z za-
angazowaniem w pielegnowanie dziedzictwa kulturowego regionu **. To z kolei
rodzi potrzebe otwarto$ci homilistow i katechetow na wartosci, jakich nosnikiem
jest dziedzictwo kulturowe regionu oraz wrazliwosci duchowej*.

38 Zainteresowanych tym zagadnieniem odsyta si¢ do: M. Gadawa, Rola elementow regional-
nych w wybranych homiliach ksigdza Jozefa Tisznera, ,,Polonia Sacra” 21(2017) nr 2, s. 121-142;
L. Szewczyk, Na ambonie po Slgsku? Kontrowersje wokél gloszenia Stowa Bozego w dialektach
i gwarach, ,,Slaskie Studia Historyczno-Teologiczne” 43/1(2010), s. 82-93.
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Wiasciwie rozumiane przepowiadanie homilijne rodzi réwniez potrzebe
ostrozno$ci w stosowaniu ,,narzedzi aktywizujacych, jakimi moga by¢ czasem
nowoczesne formy techniczne (np. film, obraz, muzyka), a takze rekwizyty (np.
specjalne stroje itp.), aby $rodki te nie przystanialy stowa, ktore powinno pozo-
sta¢ gtownym $rodkiem komunikacji w homilii. W ocenie stosowno$ci uzycia
takich $rodkow podczas homilii nalezy mie¢ na wzgledzie przede wszystkim
swigto$¢ miejsca kultu Bozego™’. Z kolei w roéznych formach duszpasterstwa
katechetycznego w parafii warto zwroci¢ uwage na ewangelizacj¢, wtajemni-
czenie w misterium wiary, inicjacj¢ religijng oraz §wiadomy i aktywny udziat
w liturgii*®. Domaga si¢ to rezygnacji z rozwigzan dydaktycznych typowych dla
lekeji religii w szkole na rzecz celebracji, medytacji stowa Bozego, ewangelicz-
nej rewizji zycia, lectio divina.

Autentyczna troska o wlasciwy sposob przepowiadania homilijnego i kate-
chetycznego w kontekscie regionalnym nie jest mozliwa bez nieustannego otwie-
rania si¢ homilistow i katechetow na dziatanie Ducha Swigtego. To whasnie Duch
Swiety jest najlepszym nauczycielem, ktéry nie tylko pomaga odkrywaé wartosci
dziedzictwa kulturowego danego regionu i interpretowac je w §wietle stowa Bo-
zego, ale takze podpowiada, jak glosi¢ kerygme®.

Zakonczenie

Problematyka regionalizmu, na pierwszy rzut oka odlegla od gtoszenia stowa
Bozego w formie homilii mszalnej i katechezy parafialnej, w istocie rzeczy moze
okaza¢ si¢ niezwykle pomocna w przekazie oredzia ewangelicznego. Jesli zwa-
zymy, ze duchowe dziedzictwo kulturowe regionu przeniknigte jest wartosciami
wyrostymi na glebie tego oredzia, a zardbwno homilista, jak i katecheta, jesli chca
by¢ stuchani, ciggle powinni mie¢ na uwadze stuchacza i jego horyzont zycio-
wy. Uwzglednienie dziedzictwa kulturowego matych ojczyzn w przepowiadaniu,
z jednej strony, moze by¢ skuteczng ilustracja, w jaki sposob wiara przenika tkan-
ke codziennego zycia i jest przekazywana dalej, z drugiej natomiast, w klimacie
dominujacej globalizacji, moze stluzy¢ ochronie, poglgbieniu i rozwijaniu tego
dziedzictwa. Jest rzeczg oczywista, ze zarbwno wilasciwie rozumiana homilia,
jak 1 katecheza, potrzebuja tresci, ktore zdolne bylyby zaangazowaé, pobudzic,
przekona¢, rozwing¢ i ukierunkowac¢ wiare stuchaczy. Wychodzac naprzeciw
temu poszukiwaniu, Ko$ciot katolicki od poczatku wskazywat na doniostg role
kultury, réwniez w jej wymiarze lokalnym, podkreslajac jednoczesnie znaczenie

41 Wskazania Konferencji Episkopatu Polski dotyczqce homilii mszalnych, http://www.diecezja.
swidnica.pl/images/liturgia/Wskazania-K EP-dotyczce-homilii-mszalnej.pdf [dostep: 11.01.2018].

“ DOK 253, 257; CT 67.

4 EG 165-166.
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poboznosci ludowej, ktora, jako przejaw zywej wiary, stanowi wazny sktadnik
tej kultury.

Zaprezentowane w artykule analizy nie pretenduja do wyczerpujacego
przedstawienia zagadnienia. Moga jednak stanowi¢ inspiracje do dalszych badan
w tym zakresie oraz zache¢te pod adresem homilistow i katechetow, by w realiza-
cji swojej misji wieksza uwage zwracali na to bogactwo, ktore zawiera w sobie
dziedzictwo kulturowe ,,matych ojczyzn”.

Homily and catechistic preaching in the regional context

Summary

Every individual listening to the word of God, delivered either in the Holy Mass homily or
parish catechesis, lives in a specific cultural environment, sometimes referred to as a “small home-
land”. It provides the “regional context” of preaching.

This paper presents the inspiring role of this “context” in contemporary preaching of the Gos-
pel. In view of dominant globalization trends, this context seems to gain increasing importance. To
avoid misunderstanding, the paper starts with presenting necessary definitions, such as the meaning
of the term: “homily”, “parish catechesis” or “regional context”. Since the realization of the word
of God delivered during the homily or parish catechesis always takes place in a specific life of an
individual who lives, works or rests in a specific local community and who is immersed in its cul-
ture, the significance of this context in preaching the word of God is demonstrated. Additionally,
the paper presents the content of the regional culture to be used both in the homily and in the parish
catechesis.

In this context, homiletic and catechetical suggestions are indicated, among which the need for
spiritual sensitivity and openness of homilists and catechists to the values of cultural heritage of the
region comes to the fore.

Keywords

homily, catechesis, regionalism, regional culture, “small homeland”, values
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homilia, katecheza, regionalizm, kultura regionalna, ,,mata ojczyzna”, wartosci
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nowe ttumaczenie, Poznan 2002, s. 526-606.

Sobor Watykanski 11, Konstytucja o liturgii swietej ,, Sacrosanctum concilium” (4.12.1963), w: So-
bor Watykanski II, Konstytucje, dekrety, deklaracje, tekst polski, nowe ttumaczenie, Poznan
2002, s. 48-78.
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Nauczanie religii w polskich szkolach —
sukces czy porazka?

Wprowadzenie

Wedhug dokumentow koscielnych, katecheza jest dziataniem Kosciota, po-
wigzanym z calg jego duszpasterskg i misyjng aktywnoscig. W adhortacji ,,Cate-
chesi tradendae” (1979 r.), wyjasniajacej role katechizacji w dziatalnos$ci ewange-
lizacyjnej Ko$ciota katolickiego, katecheza zostata okreslona jako wychowanie
w wierze, obejmujace nauczanie doktryny chrzescijanskiej, przekazywane w spo-
sob systematyczny i catosciowy, dla wprowadzenia wierzacych w petni¢ zycia
chrzescijanskiego®. Wyr6znione zostaly zatem trzy podstawowe zadania kateche-
zy: wychowanie w wierze, nauczanie doktryny chrzescijanskiej oraz wtajemni-
czenie chrzescijanskie®. Katecheza jest procesem wzrastania w wierze i zmierza
do ksztaltowania dojrzatej wspolnoty chrzes$cijanskiej®.

! Ksigdz Witold Jedynak, prof. UR; doktorat 1998 r., habilitacja 2007 r., od 2008 r. profesor
nadzwyczajny, od 2009 zastgpca dyrektora Instytutu Socjologii Uniwersytetu Rzeszowskiego, od
2012 r. dyrektor Instytutu Socjologii Uniwersytetu Rzeszowskiego, od 2008 kierownik Zaktadu
Polityki Spotecznej i Pracy Socjalnej; prowadzi badania w zakresie socjologii religii, socjologii
moralnosci, teologii pastoralnej, pracy socjalne;j.

Autor artykutu przez siedemnascie lat (1991-2008) jako katecheta prowadzit nauczanie religii
w szkotach publicznych.

2 Jan Pawet II, Adhortacja apostolska o katechizacji w naszych czasach (Catechesi traden-
dae), w: Adhortacje ojca swigtego Jana Pawla 11, t. 1, Wydawnictwo $§w. Stanistawa B.M. Archi-
diecezji Krakowskiej, Wydawnictwo M, Krakow 1996, s. 17 (nr 18); Katechizm Kosciola katolic-
kiego, Wydawnictwo Pallottinum, Poznan 1994, s. 12 (nr 5).

3 Dyrektorium ogolne o katechizacji (1997 r.) wylicza podstawowe zadania katechezy: roz-
wijanie poznania wiary, wychowanie liturgiczne, formacja moralna, nauczanie modlitwy, wycho-
wanie do zycia wspolnotowego, wprowadzenie do misji. Zob. Kongregacja ds. Duchowienstwa,
Dyrektorium ogolne o katechizacji, Pallottinum 1998, s. 69-72 (nr 85-86).

4 M.P. Domingues, Parafia jako miejsce ewangelizacji, ,,Kolekcja Communio” 8(1993),
s.310-311.
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Podstawowg 1 najwazniejszg przestrzenig, w ktorej powinna dokonywac si¢
katechizacja wiernych, jest parafia. Do zadan duszpasterskich parafii nalezy bo-
wiem podejmowanie dziatan majacych na celu podtrzymywanie zycia wspolno-
towego spotecznosci religijnej poprzez wzmacnianie tgcznos¢ z Bogiem i wigzi
miedzyludzkich w oparciu o zycie sakramentalne, znajomos$¢ Chrystusa i jego na-
uki oraz $wiadomo$¢ przynaleznosci do Kosciola i odpowiedzialno$ci za niego.
Adbhortacja ,,Christifideles laici” przypomina, ze pradawna i czcigodna struktura,
jaka jest parafia, spelnia aktualnie niezastgpiong misj¢. Parafia scala wiernych
w pierwsza i podstawowa wspolnote, przysposabiajac ich do zycia liturgicznego,
podtrzymuje i ozywia wiar¢ wiernych, zachegca do praktykowania mitosci bliz-
niego oraz zapewnia dzieciom i mtodziezy przekaz zbawczej nauki Chrystusa’.

W ostatnich kilkudziesi¢ciu latach parafie katolickie w Polsce traktowaty
katechezg jako wazny instrument oddziatywania duszpasterskiego na wiernych,
a zwlaszcza na dzieci i mlodziez. W okresie PRL-u parafie katolickie prowadzity
katechizacje mtodego pokolenia, wykorzystujgc do tego celu przede wszystkim
wiasne budynki (punkty katechetyczne i koscioty). Upadek komunizmu i trans-
formacja ustrojowa stworzyly nowe mozliwosci realizowania katechezy poprzez
jej prowadzenie w szkotach publicznych. Zmienione okoliczno$ci determino-
waty konieczno$¢ wypracowania nowego modelu katechezy, uwzgledniajacego
uwarunkowania szkolne. Zaktadano, ze katecheza w polskiej szkole bedzie cze-
$cig procesu ewangelizacji, znajdujacego dopehnienie w katechezie parafialne;j.
W ten sposob miat zosta¢ zrealizowany postulat Kosciota o komplementarnosci
szkolnego nauczania religii i katechezy parafialnej®. Poniewaz nauczanie religii
w polskiej szkole ma bardzo wyraznie zarysowany profil katechetyczny, dlatego
W niniejszym opracowaniu bedzie nazywane katecheza szkolng Iub katecheza
w szkole, w celu odroznienia od katechezy parafialne;.

Wprowadzenie nauczania religii do szkot publicznych w 1990 roku stato si¢
wydarzeniem powszechnie komentowanym i dyskutowanym w polskim spote-
czenstwie. Generowalo réwniez spory polityczne i Swiatopogladowe, zwlaszcza
pomiedzy przedstawicielami partii politycznych. Temat nauczania religii w pol-
skich szkotach jest kwestig, ktora nadal wywotuje napigcia i polemiki, w tym
w debatach ideologicznych.

Ze wzgledu na aktualnos$¢ problematyki i jej znaczenie spoleczne autor uczy-
nit katecheze szkolng przedmiotem swoich badan. Celem niniejszego opraco-
wania jest proba oceny nauczania religii w polskich szkotach w oparciu analize¢

5 Jan Pawet 11, Christifideles laici, Wydawnictwo Wroctawskiej Ksiegarni Archidiecezjalne;j,
Wroctaw 1990, nr 26, s. 68.

¢ Konferencja Episkopatu Polski, Dyrektorium katechetyczne Kosciola katolickiego w Polsce,
Warszawa 2001, s. 16. Zob. P. Tomasik, Religia w dialogu z edukacjq. Studium na temat korela-
¢ji nauczania religii katolickiej z polskq edukacjg szkolng, Wydawnictwo Salezjanskie, Warszawa
2004, s. 39-43.



NAUCZANIE RELIGII W POLSKICH SZKOLACH — SUKCES CZY PORAZKA? 209

zrodet zastanych. Istotne znaczenie dla zrealizowania celu badan bedzie miato
znalezienie odpowiedzi na pytanie: czy nauczanie religii w polskich szkotach
mozna uzna¢ za sukces duszpasterski Kosciota katolickiego, czy raczej za jego
porazke? Rozwigzujac problem badawczy, autor poddat analizie nastgpujace
aspekty badanego procesu spotecznego: poziom zaangazowania Ko$ciota w ka-
techizacje szkolng, spoteczne poparcie dla nauczania religii w szkole, frekwencje
uczniow na katechezie szkolnej oraz ocene jej jakosci. Dokonano przegladu wy-
nikow badan socjologicznych na temat nauczania religii w szkotach, zwracajac
szczegolng uwage na wypowiedzi uczniow i rodzicow, dotyczace tej formy kate-
chezy. Ponadto podj¢to probe ustalenia, na ile katecheza realizowana w polskich
szkotach odpowiada oczekiwaniom spotecznym. Przedstawiono takze rézne sta-
nowiska odnoszace si¢ do obecnosci katechezy w szkole publiczne;j.

Zaangazowanie KoSciola w nauczanie religii na terenie szkoly

Kosciot w Polsce przywigzywat duza wage do katechizacji dzieci i mtodzie-
zy. W okresie PRL-u, po usuni¢ciu nauczania religii ze szkot, podmiotem kate-
chezy oraz miejscem jej realizowania byly parafie. Przygotowanie organizacyjne
parafii do prowadzenia katechizacji byto zr6znicowane. Wiele z nich, zwlaszcza
w duzych miastach, nie posiadato wykwalifikowanej kadry oraz odpowiednich
pomieszczen do nauczania religii. Dlatego tez zasigg dziatalno$ci katechetycz-
nej parafii byt ograniczony. Dla przyktadu, w archidiecezji warszawskiej w roku
szkolnym 1970/71 nauczaniem religii byto objetych 65% uczniow szkot podsta-
wowych, 9% licealistow 1 45% uczniow technikow i zasadniczych szkot zawo-
dowych’.

Parafie katolickie podejmowaly zabiegi w celu zwigckszenia oddziatywania
na mtode pokolenie przez objecie go katechizacjg. Efektem tych staran byta sys-
tematycznie wzrastajaca liczba katechetow® i punktow katechetycznych®. Inten-
syfikacja dziatalnosci katechetycznej nie byta tatwa do zrealizowania w PRL-u,
gdyz Kosciot funkcjonowat w realiach panstwa socjalistycznego, w ktérym wia-
dze prowadzity represyjna polityke wyznaniowa i administracyjnie eliminowaty
religi¢ z zycia publicznego.

" K. Koseta, Religia przy tablicy — postawy wobec lekcji religii w szkotach, w: Szkola czy
parafia? Nauka religii w szkole w Swietle badan socjologicznych, red. K. Kicinski, K. Koseta,
W. Pawlik, Zaktad Wydawniczy Nomos, Krakow 1995, s. 102.

8 E. Jarmoch, K. Rosa, Religia w szkolach i katechizacja, w: Kosciol katolicki w Polsce. Rocz-
nik statystyczny, red. L. Adamczuk, W. Zdaniewicz, Gtéwny Urzad Statystyczny, Zaktad Socjologii
Religii SAC, Warszawa 1991, s. 257.

> L. Adamczuk, Nauczanie religii w Polsce 1945-1999, w: Koscidl i religijnos¢ Polakéw
1945-1999, red. W. Zdaniewicz, T. Zembrzuski, Instytut Statystyki Kosciota Katolickiego SAC,
Warszawa 2000, s. 242; E. Jarmoch, K. Rosa, dz. cyt., s. 257-258.
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Pomimo negatywnego nastawienia wladz komunistycznych do nauczania
religii, spotykalo si¢ ono z powszechnym poparciem spoteczenstwa polskiego.
Najwyzsze gremia partyjne byly zaniepokojone wynikami badan socjologicz-
nych zrealizowanych w 1983 r. przez Akademi¢ Nauk Spotecznych PZPR, z kto6-
rych wynikato, ze 94,6% ogotu badanych Polakow popierato posytanie dzieci
na katecheze, by wychowywa¢ mtode pokolenie w duchu wartosci katolickich.
Wedtug tych badan, az 92,1% cztonkow rzadzacej partii uwazalo, ze dzieci na-
lezy posyta¢ na lekcje religii, gdyz sg one najlepsza formg wychowania, przy-
sposabiajacag mtode pokolenie do zycia w rodzinie i w spotecznosci lokalne;.
Badani cztonkowie PZPR-u byli przekonani, ze Kosciot katolicki jest instytucja
w najwickszym stopniu predestynowang do ksztattowania moralno$ci mtodego
pokolenia, poniewaz niczego zlego nie uczy, wrecz przeciwnie, przekazuje za-
sady moralne oraz wychowuje dzieci do szacunku dla rodzicéw, oséb starszych,
drugiego cztowicka'’.

Olbrzymie poparcie spoleczne deklarowane w PRL-u dla posytania dzieci
i mlodziezy na katecheze¢ utwierdzato przedstawicieli hierarchii koscielnej i ka-
tolikow $wieckich w przekonaniu, ze po upadku komunizmu katecheza powinna
powroci¢ do szkot, z ktorych sitowo zostata usunigta. Duchowni wraz z katolika-
mi $wieckimi zaangazowali si¢ w dziatania, ktére miaty przekona¢ wtadze pan-
stwowe i spoteczenstwo dla poparcia tej idei''. Srodowiska koscielne przywroce-
nie katechezy do szkot postrzegaty jako naprawienie jednej z wielu krzywd, ktore
spotkaty spoteczenstwo w czasach systemu totalitarnego!'?. Zaktadano, ze reak-
tywowanie nauczania religii w szkotach zostanie przyjete przez spoteczenstwo
z zadowoleniem, gdyz umozliwi dzieciom i mtodziezy powszechny dostep do
korzystania z tej formy ksztatcenia i wychowania religijnego, a takze pozytywnie
wplynie na zachowanie ciggtosci narodowe;j tradycji, kultury oraz pozwoli budo-
wac przysztos¢ spoteczenstwa na zasadach moralnych!®.

Zaangazowanie $rodowisk ko$cielnych na rzecz powrotu nauczania religii
do szkot przyniosto zamierzony skutek. Katecheze wprowadzono do przedszkoli
i szkol w roku szkolnym 1990/1991 na podstawie instrukcji Ministra Edukacji

10 Dokument 32: Analiza postaw cztonkoéw PZPR wobec religii opracowana w Akademii
Nauk Spotecznych PZPR (lipiec 1985 r.), w: Tajne dokumenty Panstwo — Kosciot 1980-1989, Wy-
dawnictwo Aneks & Polityka, Londyn-Warszawa 1993, s. 434-435. Zob. T. Szawiel, Religijnos¢
i jej korelaty, w: Cigglosc i zmiana tradycji kulturowej, red. S. Nowak, Panstwowe Wydawnictwo
Naukowe, Warszawa 1970, s. 242-243, 261.

I Komunikat 240 Konferencji Plenarnej Episkopatu Polski (Warszawa, 2 maja 1990 r.), w:
Komunikaty Konferencji Episkopatu Polski 1945-2000, opr. J. Zaryn, Sekretariat Konferencji Epi-
skopatu Polski, Pallottinum, Warszawa 2006, s. 353.

12 List pasterski episkopatu Polski w sprawie powrotu katechizacji do szkoly polskiej, w: Listy
Pasterskie Episkopatu Polski 1945-2000, red. P. Libera, A. Rybicki, S. Lacki, cz. 2, Wydawnictwo
Michalineum, Marki 2003, s. 1651.

13 Tamze, s. 1651-1653.
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Narodowej z 3 sierpnia 1990 r. W szkotach podstawowych dzieci braly udziat
w katechizacji szkolnej za zgoda rodzicow, natomiast w szkotach §rednich sami
uczniowie po osiggnieciu petnoletniosci decydowali o uczestnictwie w nauczaniu
religii'®.

W kregach koscielnych wyrazano przekonanie, ze ,,instrukcja byta aktem
sprawiedliwos$ci dziejowej”, gdyz przywrocita katecheze szkole, z ktorej wtadze
komunistyczne usungty ja przemoca prawie 40 lat wezesniej'®. Biskupi polscy
uwazali, ze umozliwienie dzieciom i mtodziezy uczestnictwa w katechezie szkol-
nej jest przejawem umigjetnego korzystania przez nardéd z daru wolnosci, nie
tylko w wymiarze politycznym, ale rowniez w sferze praw cztowieka do swobod-
nego wyznawania religii'®.

Przestanie biskupow skierowane do polskiego spoteczenstwa spotkato si¢
jednak ze sprzeciwem réznych srodowisk, dla ktorych powro6t religii do szkot
oznaczat naruszenie §wieckiego charakteru szkoty. Lekcje religii w szkole byty
postrzegane jako forma socjalizacji moralnej, opartej na motywacji religijnej'’.
Nauczanie religii w szkole publicznej stato si¢ przedmiotem dtugoletnich spo-
roéw, podczas ktorych jego zwolennicy i przeciwnicy przywotywali argumenty na
uzasadnienie swoich racji'®.

Podstawy prawne nauczania religii w polskich szkotach byty zaskarzane do
Trybunatu Konstytucyjnego. Podnoszono, ze naruszajg $swiecki charakter szko-
ly, a zwlaszcza zasade wolnoéci sumienia i wyznania'. Srodowiska koscielne
zdecydowanie protestowaly przeciwko prébom ponownego usunigcia religii
ze szkot. Odwotywano si¢ do standardow demokratycznych obwigzujacych
w wielu panstwach o ugruntowanej demokracji, w ktérych religia jest nauczana
w szkotach publicznych, a jej obecnos¢ w szkolnym systemie ksztatcenia ozna-
cza, ze panstwo szanuje wolno$¢ religijng obywateli w przestrzeni publiczne;.
Gdy w polskich szkotach przywrécono katechezg, byta ona juz obowigzkowym
przedmiotem w Wielkiej Brytanii, Niemczech, Belgii, Holandii, Austrii, Danii,
Finlandii, Norwegii, Grecji, Irlandii, Cyprze, dwoch z szesciu kantonow Szwaj-

4 R. Czekalski, Rys historyczny lekcji religii katolickiej w Polsce, ,,Studia Katechetyczne” 7
(2010), s. 122-123; L. Adamczuk, Nauczanie religii w Polsce..., dz. cyt., s. 245; S. Skuza, Nauczanie
religii w Polsce w swietle prawa panstwowego po roku 1945, , Kolekcja Communio” §(1993), s. 256.

15°S. Skuza, Nauczanie religii..., dz. cyt., s. 259.

16 Stowo biskupow polskich w zwigzku z powrotem katechezy do szkot, w: Listy Pasterskie
Episkopatu Polski 1945-2000, red. P. Libera, A. Rybicki, S. Lacki, cz. 2, Wydawnictwo Michali-
neum, Marki 2003, s. 1655-1657.

7 M. Koseta, dz. cyt., s. 100.

18 Zob. T. Panu$, Dwadziescia lat mingto — o blaskach i cieniach katechezy w szkolnej rzeczy-
wistosci, ,,Sympozjum” 2(2011), s. 10-16.

19 M. Kinal, Nauczanie religii w polskich szkotach w XX i XXI wieku, ,,Mtoda Humani-
styka” 2(2016), s. 5-6; http://www.humanistyka.com/index.php/MH/article/view/62/55 [dostep
17.10.2017 r.].
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carii. Obowigzkowo$¢ nauczania oznaczala, ze rodzice, ktorzy nie chcieli, aby
ich dzieci uczestniczyty w katechezie, byli zobowigzani do sktadania stosownych
oswiadczen. W panstwach europejskich takich jak: Wtochy, Hiszpania, Portuga-
lia, Szwecja, w wickszej czesSci Szwajcarii, stosowano fakultatywny model na-
uczania religii w szkotach publicznych. Rodzice sktadali oswiadczenia, ze ich
dzieci chcg bra¢ udziat w katechezie szkolnej. Model taki zastosowano rowniez
w Polsce®.

Sprawa nauczania religii w polskich szkotach zostala uregulowana w Kon-
stytucji RP (art. 53, ust. 4). Zapisano w niej, ze religia koSciota Iub zwigzku
wyznaniowego, majacego uregulowang sytuacj¢ prawng, moze by¢ przedmiotem
nauczania w szkole przy poszanowaniu wolnos$ci sumienia i religii innych osob*'.
Natomiast w konkordacie panstwo polskie zobowigzalo si¢ do organizowania
nauczania religii w publicznych szkotach podstawowych i ponadpodstawowych
oraz przedszkolach?.

Wprowadzenie nauczania religii do szkot stawiato przed Kosciotem katolic-
kim wyzwanie polegajace przede wszystkim na koniecznosci zwickszenia liczby
katechetow. Zajecia miaty odbywac si¢ w wymiarze dwoch godzin lekcyjnych
tygodniowo i mogty by¢ prowadzone tylko przez osoby posiadajace skierowanie
od biskupa diecezjalnego®.

Wedtug danych koscielnych, w roku 1992 katechizacje szkolng prowadzi-
o 29,9 tys. nauczycieli religii: ksi¢za diecezjalni 1 zakonnicy (51,0%), kateche-
ci $wieccy (36,8%), siostry zakonne (12,2%)*. Niemal dwie dekady po6zniej
(w 2009 r.) w polskich szkotach katechizowato 33,5 tys. katechetow. Najlicz-

20 7. Nosowski, Lekcje religii w szkolach publicznych panstw europejskich, w: Szkola czy
parafia? Nauka religii w szkole w Swietle badan socjologicznych, red. K. Kicinski, K. Koseta,
W. Pawlik, Zaktad Wydawniczy Nomos, Krakow 1995, s. 11-12; L. Kasper, A. Wojtas, Nauczanie
religii w szkole — zgodne z konstytucjq i europejskimi standardami; http://www.katecheza.episko-
pat.pl/index.php/menu/nauczanie-religii-w-szkole/dokumenty-koscielne/104-nauczanie-religii-w-
-szkole-zgodne-z-konstytucja-i-europejskimi-standardami-2016 [dostep 5.10.2017 r.].

21 Konstytucja Rzeczpospolitej Polskiej z 2 kwietnia 1997 r., art. 53, ust. 4, (Dz.U. 1997 nr 78
poz. 483); http://prawo.sejm.gov.pl/isap.nsf/download.xsp/WDU19970780483/U/D19970483L,;.
pdf [dostep 24.11.2017 r.]. Zob. M. Pisarek, Obecnos¢ nauczania religii w publicznym systemie
oswiaty w Swietle obowigzujqcego prawa, Wydawnictwo i Drukarnia Diecezji Rzeszowskiej, Rze-
szow 2013, s. 84.

22 Konkordat miedzy Stolica Apostolska i Rzeczapospolita Polska, podpisany w Warszawie
dnia 28 lipca 1993 r., art 12, ust. 1-4 (Dz.U. 1998 nr 51 poz. 318); http://prawo.sejm.gov.pl/isap.nsf/
DocDetails.xsp?id=WDU19980510318 [dostep 20.11.2017 r.]. Zob. M. Pisarek, dz. cyt., s. 101.

3 Rozporzadzenie Ministra Edukacji Narodowej z dnia 14 kwietnia 1992 r. w sprawie wa-
runkow i sposobu organizowania nauki religii w szkotach publicznych, par. 5. p. 1 oraz par. 8
p- 1. (Dz.U. 1992 nr 36 poz. 155); http://prawo.sejm.gov.pl/isap.nsf/DocDetails.xsp?id=W-
DU19920360155 [dostep 19.11.2017 r.]. Zob. J. Szpet, Vademecum katechety, Ksiegarnia Swictego
Wojciecha, Poznan 2000, s. 7.

2 L. Adamczuk, Nauczanie religii w Polsce..., dz. cyt., s. 250.
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niej reprezentowani byli katecheci §wieccy — 18,3 tys., stanowiacy ponad poto-
we wszystkich nauczycieli religii (54,6%). Zaangazowanie katechetyczne 0sob
swieckich bylo silnie zréznicowane zaleznie od diecezji. Najnizszy odsetek
katechetow $wieckich nauczatl religii w diecezjach przemyskiej, rzeszowskiej
i tarnowskiej (nie przekraczat 30%), natomiast najwigkszy w diecezjach gniez-
nienskiej i wroctawskiej (przekraczal 70%). Druga pod wzgledem liczebnos$ci
kategorig nauczycieli religii byli kaptani diecezjalni i zakonni (37,6%). W sumie
religii nauczalo 12,6 tys. ksigzy diecezjalnych i zakonnikow. Ponadto w kateche-
z¢ szkolng zaangazowanych bylo 2,6 tys. siostr zakonnych (7,8%)%.

Powaznym mankamentem nauczania religii w szkole byto stopniowe powie-
rzanie tego zadania osobom §wieckim, przy rownoczesnym rezygnowaniu przez
ksigzy z obowigzku katechizowania. W latach 1972-2009 dwukrotnie zmniej-
szyt si¢ odsetek kaptanow zaangazowanych w katechizacje¢ szkolna (z 78,1% do
37,6%). W tym samym czasie nastapit dynamiczny wzrost liczby katechetow
swieckich (z 7,9% do 54,6%). Zmiany w strukturze kadry nauczajacej religii nie
wynikaty z niedoboru ksi¢zy, gdyz w Polsce nie wystepowat kryzys powotan ka-
ptanskich. Dla przyktadu, w roku 2009 w katechizacje szkolng formujaca mtode
pokolenie zaangazowanych byto 12,6 tys. ksiezy diecezjalnych i zakonnikow,
stanowigcych okoto dwdch piatych ogolnej liczby duchownych. Pozostali ksi¢za
nie byli zaangazowani w katecheze szkolng?®. Zjawisko stabnacego zaangazowa-
nia ksi¢zy w nauczanie religii w szkole jest niepokojacym symptomem. Mozna
proébowac go wytlumaczy¢ dobrymi checiami duchowienstwa, ktére, powierza-
jac katolikom $wieckim obowiazki katechetyczne w szkole, stara si¢ rozbudzi¢
u nich wigksza aktywnos$¢ apostolska. Wydaje sie jednak, ze dziatania, ktore
sprawdzaja si¢ w krajach misyjnych, gdzie brakuje ksi¢zy, nie znajduja uzasad-
nienia i zrozumienia w warunkach polskich.

Wedtug danych z roku 2014, katecheci §wieccy nadal stanowili wigkszo$¢
og6tu nauczycieli religii w Polsce (56,1%). Druga pod wzgledem liczebnosci
kategorig byli ksi¢za diecezjalni i zakonni (36,1%), najrzadziej w szkotach uczy-
ly siostry zakonne (7,8%). Wskazniki te byly bardzo zblizone do danych z 2009
roku. Odnotowano jedynie niewielki wzrost odsetka (o 2,0%) katechetow §wiec-
kich, przy zmniejszeniu o taka samg warto$¢ wskaznika ksiezy. Odsetek siostr
zakonnych pozostatl na niezmienionym poziomie (7,8%)?’.

3 J. Jaron, Szkolnictwo katolickie i nauka religii, w: Kosciot katolicki w Polsce 1991-2011.
Rocznik statystyczny, Instytut Statystyki Kosciota Katolickiego SAC, Gtowny Urzad Statystyczny,
Warszawa 2014, s. 233-334.

26 Zob. E. Jarmoch, K. Rosa, Religia w szkolach..., dz. cyt., s. 257; E. Jarmoch, Ksi¢za diece-
zjalni, [w:] KoSciot katolicki w Polsce 1991-2011. Rocznik statystyczny, Instytut Statystyki Kos$cio-
fa Katolickiego SAC, Gtéwny Urzad Statystyczny, Warszawa 2014, s. 94.

21 S. Nowotny, Nauczanie religii w Polskich szkotach w swietle badan empirycznych, s. 2: http://
www.iskk.pl/images/stories/Instytut/dane/nowotny prezentacja 28.08.15.pdf (dostep 26.10.2017 r.).
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Zmiana proporcji migdzy uczacymi religii duchownymi i $wieckimi, na nie-
korzys¢ partycypacji ksiezy w prowadzeniu zaje¢, przektadata si¢ na jakosc¢ kate-
chezy w szkole oraz na jej krytyczne oceny. Uczniowie i rodzice oceniajgcy na-
uczycieli religii, najwigcej krytycznych uwag wyrazali pod adresem katechetow
swieckich. Najczgsciej podnoszono brak kompetencji oraz niezrozumienie istoty
katechezy. Uczniowie i rodzice twierdzili, ze wielu katechetow swieckich nie ro-
zumie religijnej specyfiki katechezy i sprowadza jg do roli zwyklego przedmiotu
szkolnego. Czgs¢ z nich nie posiada odpowiednich kwalifikacji. Ponadto wielu
katechetow $wieckich koncentruje si¢ tylko na przekazywaniu wiedzy, zaniedbu-
jac funkcje wychowawcze. Nie sg tez oni — zdaniem respondentow — w swoim
zyciu autentycznymi $wiadkami nauki, ktorg glosza®.

Rezygnowanie przez ksigzy z nauczania religii w szkotach byto elementem
procesu niekorzystnego dla ewangelizacyjnej dziatalnosci Kosciota, polegajace-
go na ostabianiu wi¢zi katechezy z parafig, a nawet calkowitego wyprowadzania
katechezy z parafii do szkot. W niektorych parafiach w peni podzielano zatoze-
nie, ze szkota nigdy nie zastapi i nie wyregczy parafii w procesie katechizacji. Re-
zygnacja z katechezy parafialnej opierata si¢ na btednym przekonaniu, ze zastapi
ja katecheza w szkole.

Doswiadczenie zyciowe szybko pokazato, ze nauczanie religii w szkole nie
jest w stanie zrealizowac wszystkich podstawowych zadan katechezy, a zwtasz-
cza wychowania w wierze i wtajemniczenia chrzescijanskiego. Parafia nadal
musi by¢ srodowiskiem, w ktérym nastepuje poglebienie religijnej formacji mto-
dych ludzi przez zycie sakramentalne. Katecheza parafialna umozliwia mtodym
ludziom styczno$¢ z kaptanami pracujgcymi w parafii, wzmacnia wi¢z ze spo-
tecznos$cia parafialng, a takze aktywizuje uczniow i motywuje ich do wigksze-
go angazowania si¢ w sprawy parafialne miedzy innymi przez partycypowanie
w dziatalno$ci organizacji czy ruchow religijnych. Nauczanie religii na terenie
szkoty spelnia wyznaczone mu zadania dopiero w tacznosci z katechizacjg para-
fialng®. Szkolne nauczanie religii potrzebuje katechezy parafialnej, a katecheza
parafialna potrzebuje nauki religii w szkole. Obie formy katechezy nawzajem
si¢ dopetniaja i uzupehniajg®. Na koniecznos¢ podtrzymywania silnego zwigzku
miedzy parafig a nauczaniem religii w szkole zwraca uwage¢ Andrzej Potocki.
Duchowny, ktory w swoich publikacjach sporo miejsca pos§wiecit problematyce
szkolnej katechezy, przypomina, ze przeniesiona z parafii na teren szkoty kate-
cheza nie przestata by¢ parafialng katecheza, a parafia powinna nadal pozostawaé

28 J. Baniak, Katecheza szkolna w opiniach i ocenach mlodziezy i rodzicéw, ,,Poznanskie Stu-
dia Teologiczne”, 9(2000), s. 248-250.

2 A. Potocki, Parafia — podmiotem i miejscem katechezy, ,,Perspectiva. Legnickie Studia Teo-
logiczno-Historyczne” 5(2006) nr 2, s. 84, 99. Zob. T. Panus, dz. cyt., s. 23.

30 W. Kujawin, Parafialne duszpasterstwo katechetyczne w optyce Magisterium Kosciola,
,,L.odzkie Studia Teologiczne” 3(2014), s. 33.
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jej krzewicielka 1 inspiratorka®'. Nauka religii w szkole nie moze zrealizowac
wszystkich zadan katechezy, gdyz nie jest rtOwnoznaczna z pogltgbianiem forma-
cji religijnej mlodych ludzi. W katechizacji mlodziezy ,,uprzywilejowang role
wypada przypisa¢ parafii, a nie szkole”*. Dla procesu wychowawczego i edu-
kacyjnego najlepszym rozwigzaniem jest sytuacja, gdy katecheta zna nie tylko
szkote i parafig, ale rdwniez naturalne srodowiska wychowujace jego uczniow
(rodzing, grupe rowiesnicza, sasiedztwo)*.

Nauczanie religii w szkole w opinii Polakow

Istotne znaczenie dla ustalenia, na ile nauczanie religii w szkole jest sukce-
sem duszpasterskim Kos$ciota katolickiego, a na ile jego porazka, maja oceny
i opinie Polakoéw, wsrod ktorych zdecydowana wigkszo$é, tj. okoto 90% bada-
nych, deklaruje si¢ jako wierzacy katolicy. Szczegdlnie waznym wskaznikiem sg
opinie uczniow dotyczace jakosci katechezy szkolnej, a takze frekwencja mto-
dych ludzi na zajeciach.

Spoteczne poparcie dla nauczania religii w szkotach

We wrzesniu 1990 roku, a wigc bezposrednio po wprowadzeniu nauczania
religii do szkot, 37% badanych przez OBOP Polakéw opowiadato sie za religia
jako przedmiotem nieobowigzkowym w szkotach, a 22% respondentéw popiera-
to szkolne nauczanie religii w ramach zaje¢ obowigzkowych. Za pozostawieniem
katechezy w punktach katechetycznych byto 39% badanych. Skumulowany odse-
tek respondentdw wskazujacych nauczanie religii jako przedmiot obowigzkowy
1 nieobowigzkowy w szkole panstwowej byl wickszy od odsetka 0os6b opowiada-
jacych sie za katechezg w punktach katechetycznych. Respondenci popierajacy
nauczanie religii w szkole najczesciej byli przekonani, ze przyczynia si¢ ono do
wzrostu akceptacji norm moralnych w spoteczenstwie polskim?*,

Powro6t katechizacji do szkét spotkat si¢ z przychylnymi reakcjami spote-
czenstwa. We wrzesniu 1990 roku decyzje o wprowadzeniu nauczania religii
do szkot badani przez CBOS dorosli Polacy przyjeli z radoscia (33%) oraz za-
dowoleniem (28%). W sumie 61% badanych pozytywnie ocenilo przywrdcenie

3 A. Potocki, Wychowanie religijne w polskich przemianach. Studium socjologiczno-pastoral-
ne, Wydawnictwo UKSW, Warszawa 2007, s. 254.

32 A. Potocki, O Kosciele takze socjologicznie, Wydawnictwo Naukowe PWN, Warszawa
2017, s. 5809.

3 A. Potocki, Wychowanie religijne w polskich przemianach..., dz. cyt., s. 270.

3 A. Brochwicz-Lewifiska, Opinie o wprowadzaniu religii do szkél. Komunikat z badan,
OBOP, 1990, s. 1-3; http://tnsglobal.pl/archiv_files/37 579 90.pdf [dostep 17.10.2017 r.].
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katechezy do szkol. Obojetnos¢ wobec tego faktu zadeklarowato 21% respon-
dentow, natomiast niezadowolonych byto 11%. Tylko 2% wyrazato oburzenie
z powodu decyzji ministra edukacji, umozliwiajacej nauczanie religii w szko-
tach®. Akceptacje dla uczestnictwa w katechezie realizowanej w szkole wyrazata
wigkszo$¢ badanych uczniow ostatnich klas szkot ponadpodstawowych. Wedtug
badan CBOS, za nauka religii w salach szkolnych w roku 1991 opowiedziato si¢
52% badanych uczniow, rok pézniej byto to juz 65% respondentow. Natomiast
nauczanie religii w punktach katechetycznych popierato odpowiednio 38% 1 33%
mtodych ludzi*®.

Wigkszos$¢ Polakéw akceptuje nauczanie religii w szkotach. Badania zrealizo-
wane przez CBOS w latach 1991-2008 wskazywaly na wzrastajagce poparcie dla
katechezy w szkole. W roku 2007 prawie trzy czwarte ankietowanych (72%) wy-
razato aprobate dla zaje¢ z religii w szkole, przeciwnego zdania byt co czwarty
badany (24%). Wprawdzie w nastgpnym roku poparcie to nieco zmalato (o 7%),
ale nadal bylo wyzsze niz na poczatku lat dziewigc¢dziesigtych. Zwolennicy obec-
nosci katechezy w szkole przewazaja we wszystkich badanych kategoriach spo-
feczno-demograficznych. Badani Polacy zadeklarowali, ze zdecydowanie bardziej
cenig katechezg w szkole anizeli lekcje z etyki. W 2008 roku wickszo$¢ badanych
Polakow (56%) zadeklarowata, ze woli, aby ich dzieci w ramach zaje¢ szkolnych
uczyly si¢ religii, natomiast 16% wybraloby dla swoich dzieci lekcje z etyki. Co
piaty (20%) badany chciatby posyta¢ swoje dzieci zaréwno na religie, jak i etyke.
Jedynie 2% respondentéw nie wybratoby zadnego z tych przedmiotow?’.

Nauczanie religii w szkotach nie dzieli Polakéw. Katecheza szkolna im nie
przeszkadza, cho¢ nie wszyscy ja popieraja. W ciggu prawie dwoch dekad (1995-
2013) zdecydowana wigkszo$¢ Polakow deklarowata brak sprzeciwu wobec na-
uczania religii w szkole. W 2013 roku odpowiedz taka wybrato 82% responden-
tow. W porownaniu z rokiem 1995 odsetek osob, ktore akceptowaly nauczanie
religii w szkole, zwigkszyt si¢ o 3 punkty*.

Uczestnictwo mtodziezy w katechezie

Polemiki na temat obecnosci katechezy w szkole nie mialy wiekszego wply-
wu na frekwencj¢ uczniow na zajeciach. Powrdt nauczania religii do szkot spo-
tkal si¢ niemal z powszechng aprobatg wérdd uczniow i rodzicow. W roku szkol-

35 M. Kosela, Religia przy tablicy..., dz. cyt., s. 91.

3 Tamze, s. 115.

37 M. Feliksiak, Religia w systemie edukacji. Komunikat z badan, BS/136/2008, Warszawa
2008, s. 3; http://www.cbos.pl/SPISKOM.POL/2008/K_136_08.PDF [dostep 11.10.2017 r.].

3% M. Grabowska, Religia i Kosciol w przestrzeni publicznej, BS?170/2013, Warszawa 2013,
s. 2, 4; http://www.cbos.pl/SPISKOM.POL/2013/K_170 13.PDF [dostep 14.10.2017 r.].
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nym 1990/91 na 7,16 mln uczniéw w katechezie szkolnej uczestniczyto 6,86 min,
co stanowito 95,8% dzieci i mtodziezy uczacej si¢ w polskich szkotach. Bardzo
wysoki odsetek uczniéw bioracych udzial w katechezie odnotowano w szko-
tach podstawowych (98,0%) i liceach ogodlnoksztatcacych (92,2%), nieco nizszy
w szkotach niepetnych srednich zawodowych (89,7%) i srednich szkotach zawo-
dowych (88,5%). Najnizszy wskaznik katechizacji byt w szkotach artystycznych
I stopnia (51,0%), ale nie miat on wigkszego wptywu na ogdlny odsetek kate-
chizowanych, gdyz w szkotach tych uczylo si¢ ogotem 12,1 tys. mtodziezy®.
Najwiecej uczniow szkot podstawowych i1 ponadpodstawowych uczeszczato na
lekcje religii w wojewddztwie tarnowskim (99,3%), najmniej w wojewodztwie
warszawskim (90,4%). Na uwage zastuguje fakt, iz katecheza szkolna spotkata
si¢ z pelng akceptacjg rodzicow dzieci szkot podstawowych, w miastach w na-
uczaniu religii brato udziat 97,3% dzieci, natomiast na wsi 99,3%%*.

Pomimo emocjonalnych dyskusji towarzyszacych nauczaniu religii w szkole
zdecydowana wigkszo$¢ mlodziezy uczestniczy w katechezie. Z badan socjolo-
gicznych wynika, iz uczniowie szkot srednich i zasadniczych zawodowych sg za-
interesowani niecobowigzkowym udziatem w katechezie szkolnej. Mtodzi ludzie
deklarujg niemal powszechnie, ze uczeszczaja na lekcje religii w szkole.

Tabela 1. Udziat uczniéw w lekcjach religii (%)

Czy uczgszczasz
na lekcje religii | 1991 | 1992 | 1994 | 1996 | 1998 | 2003 | 2008 | 2010 | 2013 | 2016
w szkole?
Tak 81 85 88 84 89 90 91 93 89 75
Nie 19 15 11 16 11 9 9 7 11 25

W okresie 1991-1998 badania realizowato Centrum Badania Opinii Spotecznej, w latach 2003-
2016 badania przeprowadzito Krajowe Biuro ds. Przeciwdziatania Narkomanii

Zrodto: M. Gwiazda, Religia w szkole — uczestnictwo i ocena, [w:] Mlodziez 2016. Raport z badan, Centrum
Badania Opinii Spotecznej, Krajowe Biuro ds. Przeciwdziatania Narkomanii, Warszawa 2016, Mlodziez 2016,
s. 141.

Z autodeklaracji ucznidow wynika, iz w pierwszym roku nauczania religii
w szkole (1990/91) na zajecia uczeszczato osSmiu na dziesigciu respondentow.
W kolejnych latach frekwencja mtodziezy na katechezie systematycznie wzra-
stata (z wyjatkiem 1996 r.). Tendencja wzrostowa utrzymata si¢ do roku 2010.
W katechezie szkolnej uczestniczyto wowczas 93% badanych. Wyniki badan

¥ L. Adamczuk, Nauczanie religii w Polsce..., dz. cyt., s. 245.

40 L. Adamczuk, Zasigg nauczania religii w szkotach polskich w 1991 r. w $wietle danych
statystycznych, [w:] Szkola czy parafia. Nauka religii w szkole w swietle badan socjologicznych,
red. K. Kicinski, K. Koseta, W. Pawlik, Zaktad Wydawniczy Nomos, Krakow 1995, s. 17-21.
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zrealizowanych w kolejnych latach sygnalizowaly odwrocenie trendu. W roku
2013 odsetek uczniow biorgcych udziatl w lekcjach religii spadt o cztery punkty
w poréwnaniu do przedniego pomiaru, a na katechezg¢ nie uczeszczat co dziewig-
ty badany (wynik identyczny jak w 1994 r.) W nastepnych trzech latach nasilita
sie tendencja spadkowa (o 14% w stosunku do 2013 r.).

W 2016 r. udziat w lekcjach religii deklarowalo trzy czwarte uczniow szkot
ponadgimnazjalnych. Najczesciej na katechezg przychodzili uczniowie techni-
koéw (83%) 1 szkot zawodowych (76%), natomiast najrzadziej licealisci (69%).
Jest to najstabszy wynik od wprowadzenia nauczania religii do szkoét publicz-
nych. W porownaniu z rokiem 2013 najwigkszy spadek frekwencji na katechezie
nastgpit w liceach ogdlnoksztatcacych (o 17%), nieco mniejszy w technikach
(o 13%), najnizszy spadek odnotowano w szkotach zawodowych (o 7%)*'.

Obserwowane zmniejszanie si¢ frekwencji uczniow na lekcjach religii jest
powigzane z przemianami religijnosci i moralnosci mtodego pokolenia. Wyniki
badan socjologicznych informuja, ze zmniejsza si¢ wskaznik autodeklaracji wia-
ry mlodych ludzi oraz czestotliwos$¢ ich udziatu w mszach, nabozefnstwach czy
spotkaniach religijnych*>. Wielu uczniéw postrzega partycypacje w katechezie
szkolnej jako udzial w spotkaniach religijnych, na ktére w ogélne nie chcg przy-
chodzi¢ lub w ktoérych biorg udziat nieregularnie. Uczestnictwo w praktykach
religijnych jest traktowane przez miodziez jako jej sprawa prywatna, wyjeta
spod kontroli rodziny czy otoczenia. Indywidualizacja dotyczy réwniez warto-
$ci i norm moralnych propagowanych przez Kosciot katolicki. Uczniowie coraz
czegsciej traktujg moralnos¢ koscielng relatywnie i selektywnie, wybierajac z niej
tylko to, co im w konkretnej sytuacji odpowiada®.

4 R. Boguszewski, M. Feliksiak, M. Gwiazda, J. Kalka, Mlodziez o sobie: wartosci, oby-
czajowosé, grupy odniesienia, [w:] Mlodziez 2013. Opinie i diagnozy nr 28, red. M. Grabowska,
J. Kalka, Centrum Badania Opinii Spotecznej, Krajowe Biuro ds. Przeciwdziatania Narkomanii,
Warszawa 2014, s. 123; M. Gwiazda, Religia w szkole — uczestnictwo i ocena, [w:] Miodziez 2016.
Raport z badan, Centrum Badania Opinii Publicznej, Krajowe Biuro ds. Przeciwdziatania Narko-
manii, Warszawa 2016, s. 141.

4 Wedtug badan GUS z 2015 roku, 72,6% respondentéw w wieku od 16 do 24 lat deklaruje
si¢ jako osoby wierzace. Pozostali uwazaja si¢ za niezdecydowanych, obojetnych i niewierzacych.
W tej samej kategorii wiekowej 58,1% badanych uczestniczy w praktykach religijnych co najmniej
2 razy w miesiacu. Pozostali wybrali odpowiedz: tylko z okazji §wiat, jeszcze rzadziej, nigdy.
Gtowny Urzad Statystyczny Departament Badan Spotecznych i Warunkéw Zycia, Urzad Staty-
styczny w Lodzi, Jakos¢ zycia w Polsce w 2015 r. Wyniki badania spojnosci spotecznej, Zaktad
Wydawnictw Statystycznych, Warszawa 2017, s. 116-117. W latach 2010-2016 zwigkszyt si¢ od-
setek mtodziezy szkot ponadgimnazjalnych, ktora deklaruje si¢ jako niewierzacy (o 6%), a takze
wzrosla liczba uczniéw w ogole nieuczestniczacych w praktykach religijnych (o 9%). A. Gtowacki,
Religijnos¢ mlodziezy, [w:] Miodziez 2016. Raport z badan, Centrum Badania Opinii Publicznej,
Krajowe Biuro ds. Przeciwdziatania Narkomanii, Warszawa 2016, s. 131-133.

4 J. Marianski, Modziez migdzy tradycjq i ponowoczesnoscig. Wartosci moralne w swiado-
mosci maturzystow, Redakcja Wydawnictw Katolickiego Uniwersytetu Lubelskiego, Lublin 1995,
s. 337; S. H. Zar¢ba, Dynamika swiadomosci religijno-moralnej mtodziezy w warunkach przemian
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Zjawisko powolnego, ale permanentnego stabnigcia religijnosci mtodych lu-
dzi i oddzielania moralnosci od religii, wskazuje na wyrazne tendencje sekulary-
zacyjne*. Sekularyzacja jest obecnie przez socjologdéw traktowana jako swoisty
megatrend spoteczno-kulturowy wspolczesnego Swiata. Za pomoca teorii sekula-
ryzacji probuja oni wyjasnic biezace przemiany religijnosci. Sekularyzacja zmie-
nia ksztalt i znaczenie religii w zyciu prywatnym, dajac cztowiekowi mozliwos¢
indywidualnego wyboru norm, wartosci czy prawd wiary®.

Postawy religijne polskiej mtodziezy wpisuja si¢ w prawidlowosci przemian
religijnosci Europejczykow, ktora — wedtug socjologa religii Janusza Marian-
skiego —, balansuje <dialektycznie> miedzy sekularyzacja a desekularyzacja”.
Sekularyzacja i desekularyzacja przebiegajg rownolegle, z r6znym nasileniem,
zaleznie od poszczegdlnych spoteczenstw*. Balansowanie migedzy sekularyzacja
a desekularyzacja sprawia, ze religijny pejzaz europejskich spoteczenstw podle-
ga glebokiej ewolucji i ambiwalencji. Mozna wigc mowic nie tylko o kryzysie
religii, ale rowniez o jej odrodzeniu w ponowoczesnym $wiecie?’.

Mtodziez polska pozostaje w polu oddziatywania obu proceséw spotecz-
nych. Z jednej strony ulega wpltywom sekularyzacji, z drugiej jednak znajduje si¢
w przestrzeni nowej ewangelizacji. W zyciu mtodych ludzi widoczne jest wspot-
istnienie sekularyzmu oraz procesu odradzania si¢ religijnosci. Od sity tych pro-
cesOw oraz ich wplywu na mtode pokolenie w znacznym stopniu zaleze¢ bedzie
sukces czy porazka katechezy szkolnej. Dotychczas wigkszos¢ polskiej mtodzie-
zy dostrzega w nauczaniu religii wartos$¢, ktora akceptuje i pozytywnie ocenia.
Mtodzi ludzie wybierajg katechezg¢ w szkole, mimo Ze przez niektore wplywowe
srodowiska lewicowo-liberalne jest ona dyskredytowana i przedstawiana w me-
diach jako zagrozenie dla demokracji, §wieckosci szkoly i jej neutralnosci $wia-
topogladowej. Sekularyzacja niekoniecznie oznacza odchodzenie mtodych ludzi

ustrojowych w Polsce (1988-1998), Zaktad Wydawnictw Statystycznych, Warszawa 2003, s. 274-
275; J. Marianski, Przemiany moralnosci polskich maturzystow w latach 1994-2009. Studium so-
cjologiczne, Wydawnictwo KUL, Lublin 2011, s. 447-448; S. H. Zar¢ba, W kierunku jakiej religij-
nosci? Studia nad katolicyzmem polskiej mlodziezy, Zaktad Wydawnictw Statystycznych, Warsza-
wa 2008, s. 505-507.

4 J. Marianski, Malzenstwo i rodzina w swiadomosci mlodziezy maturalnej. Stabilnos¢ i zmiana, Wy-
dawnictwo Adam Marszalek, Torun 2012, s. 93. Zob. A. Glowacki, Religijnos¢ miodziezy..., dz. cyt., s. 140.

4 J. Marianski, Sekularyzacja jako megatrend spoleczno-kulturowy, ,,Relacje Miedzykulturo-
we. Kulturoznawcze Czasopismo Naukowe” 1(2017), s. 233.

46 J. Marianski, Sekularyzacja. Desekularyzacja. Nowa duchowosé. Studium socjologiczne,
Zaktad Wydawniczy NOMOS, Krakow 2013, s. 23. Zjawiska religijne specyficzne dla wspotcze-
snych spoleczenstw Janusz Marianski analizuje w $cistym powigzaniu z biezacymi przemianami
spoteczno-kulturowymi. Poszukuje trwatych kierunkéw przemian zjawisk religijnych w moderni-
zujacym i globalizujacym si¢ $wiecie, by wskaza¢ trendy rozwojowe wspodtczesnych religii i du-
chowosci. Wyniki swoich badan przedstawit w ksiazce: J. Marianski, Megatrendy religijne w spote-
czenstwach ponowoczesnych. Studium socjologiczne, Wydawnictwo Adam Marszatek, Torun 2016.

47 J. Marianski, Megatrendy religijne w spoleczenstwach ponowoczesnych..., dz. cyt., s. 333-334.
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od religii, poniewaz moze by¢ przejawem zmiany jej charakteru i funkcji. Doraz-
ne ostabienie wptywu Kosciota na religijnos¢ mtodziezy nie wyklucza zmiany
jego postrzegania w przysztosci®.

Uczestnictwo w nauczaniu religii zwigzane jest ze stanem religijno$ci mto-
dziezy, a zwlaszcza z jej uczestnictwem w praktykach religijnych oraz z autode-
klaracjami wiary. Najcze$ciej na katechezg szkolng przychodza uczniowie, ktorzy
regularnie uczestniczg w praktykach religijnych oraz deklarujg si¢ jako gleboko
wierzacy i wierzacy. Wraz ze zmniejszaniem si¢ czgstotliwosci udziatu w prak-
tykach religijnych i zwigkszeniem si¢ watpliwosci dotyczacych wiary obniza si¢
frekwencja na lekcjach religii. Na uwage zastuguje fakt, ze w 2016 roku na ka-
techeze szkolng uczeszczata potowa uczniow w ogole niepraktykujacych (52%)
oraz ponad dwie piate (44%) mtodych ludzi deklarujacych si¢ jako niewierzacy™®.

Zmienng, silnie r6znicujaca deklaracje dotyczace uczestnictwa w lekcjach
religii, jest miejsce zamieszkania badanej mlodziezy. W 2016 roku najczgsciej na
katechezg chodzita mtodziez ze srodowiska wiejskiego (85%), natomiast najrza-
dziej uczniowie z najwigkszych, ponadstutysigcznych miast (49%).

Badani uczniowie wskazuja rozne motywy sktaniajace ich do uczestnictwa
w katechezie szkolnej. Najczesciej mtodzi ludzie przychodzg na lekcje religii,
poniewaz odczuwajg wewnetrzng potrzebg ugruntowania swojej wiary i pogle-
bienia wiedzy religijnej. Udziat w katechezie traktujg jako swoj obowiazek wyni-
kajacy z wiary w Boga. Inni uczniowie swoja frekwencj¢ na lekcjach religii uza-
sadniajg wychowaniem w rodzinie katolickiej i tradycja rodzinng. Jeszcze inni
ujawniaja swoje konformistyczne podejscie do katechezy szkolnej. Twierdza, ze
uczestnicza w nauczaniu religii, poniewaz nie chcg mie¢ w przysztosci ktopotow,
wynikajacych z braku oceny z religii na $wiadectwie szkolnym. Czg$¢ uczniow
chce unikna¢ napie¢ czy konfliktow w domu rodzinnym, poniewaz rodzice po-
lecaja im, aby chodzili na lekcje religii. Motywem partycypacji w katechezie
szkolnej jest rowniez unikanie zwracania na siebie uwagi, by nie wyr6zniac si¢
w klasie. Dlatego niektorzy uczniowie chodza na zajecia z religii, gdyz uczestni-
czy w nich cata klasa®'.

Uczniowie nieucze¢szczajacy na lekcje religii uzasadniaja swoja absencje roz-
nymi argumentami. Twierdza, Ze sg niewierzacy lub przeciwni nauczaniu religii
w szkole. Zazwyczaj maja negatywny stosunek do Kosciota i do wszystkiego,

48 J. Marianski, Religijnos¢ mlodziezy polskiej w okresie przemian, ,,Zeszyty Naukowe KUL”,
2(2010), s. 40-41.

4 M. Gwiazda, dz. cyt., s. 144-145.

30 R. Boguszewski, M. Feliksiak, M. Gwiazda, J. Kalka, dz. cyt., s. 125; M. Gwiazda, dz. cyt.,
s. 143.

S A. Szwajkajzer, Mlodziez o lekcjach religii w szkole, [w:] Szkola czy parafia? Nauka religii
w szkole w swietle badan socjologicznych, red. K. Kicinski, K. Koseta, W. Pawlik, Zaktad Wydaw-
niczy Nomos, Krakow 1995, s. 145-147.
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co si¢ z nim wiaze. Nie odpowiada im sposob prowadzenia katechezy w szkole,
uwazaja ja za przedmiot nudny. Nie sa rowniez zadowoleni z jako$ci nauczania
tego przedmiotu. Ich zdaniem, warto$¢ intelektualna i duchowa lekcji religii jest
watpliwa. Katecheza szkolna nie przygotowuje uczniow do samodzielnego i od-
powiedzialnego zycia chrzescijanskiego. Prowadzacy zajecia nie sg otwarci na
opinie i przekonania inaczej myslacych i nie podejmuja z nimi dyskusji®.

Ocena jakosci nauczania religii w szkole

Istotne znaczenie dla okreslenia jako$ci nauczania religii w szkole maja oce-
ny wyrazane przez zainteresowanych uczniow. W roku 2016 dwie piate respon-
dentow oceniato lekcje religii jako ciekawe i dlatego chetnie brato w nich udziat,
prawie tyle samo uczniéw (38%) twierdzito, ze katecheza niczym szczegdlnym
si¢ nie wyroznia i jest jak kazda inna lekcja, natomiast niezadowolenie z zajeé
deklarowat nieco wigcej niz co pigty uczen (22%). Poréwnanie wynikow badan
z lat 1992-2016 pokazuje, ze w ocenach mtodziezy odnoszacych si¢ do jakosci
nauczania katechezy w okresie 24 lat, wystapily jedynie nieznaczne zmiany.

Tabela 2. Ocena lekcji religii przez uczniéw (%)

Jesli uczeszczasz na lekcje religii w szkole, jak

. o 1992 1998 2003 2013 2016
je oceniasz?

Sa ciekawe — chodz¢ na nie z ochota 36 41 41 34 40
S.q Ja.k kazd,e. inne lekcje — niczym szczegdlnym 39 36 34 38 18
si¢ nie wyrdzniaja

Sa nudne, nic waznego si¢ na nich nie dzieje 25 23 25 28 22

Zrodto: M. Gwiazda, Religia w szkole — uczestictwo i ocena, [w:] Miodziez 2016. Raport z bada, Centrum
Badania Opinii Spotecznej, Krajowe Biuro ds. Przeciwdziatania Narkomanii, Warszawa 2016, s. 146; R. Bo-
guszewski, M. Feliksiak, M. Gwiazda, J. Kalka, Mfodziez o sobie: wartosci, obyczajowos¢, grupy odniesienia,
Milodziez 2013. Opinie i diagnozy nr 28, red. M. Grabowska, J. Kalka, Centrum Badania Opinii Spoteczne;j,
Krajowe Biuro ds. Przeciwdziatania Narkomanii, Warszawa 2014, s. 119-120; B. Badora, M. Gwiazda, J. Kal-
ka, G. Swiatkiewicz, Mtodziez 2003. Opinie i diagnozy nr 2, Centrum Badania Opinii Spotecznej, Krajowe Biu-
ro ds. Przeciwdziatania Narkomanii, Warszawa 2004, s. 51; https://ud.interia.pl/html/getattach,mid,71836,m-
pid,6,uid, 10705507 1e8ba65,min,0,nd,1,mimetype,application%2Fpdf,/M%C5%820dzie%C5%BC_2003.
pdf?=M%C5%820dzie%C5%BC_2003.pdf [dostep 24.11.2017 r.].

Nauczanie religii najlepiej oceniali uczniowie technikoéw i zasadniczych
szkot zawodowych, natomiast bardziej krytyczni byli uczniowie licedw ogdlno-
ksztalcacych. Najwyzszy odsetek wsrod ucznidw negatywnie oceniajacych lek-
cje religii stanowily osoby biorace udzial w praktykach religijnych kilka razy

2 A. Szwajkajzer, dz. cyt., s. 147. Zob. A. Potocki, Wychowanie religijne w polskich przemia-
nach..., dz. cyt., s. 256-258.
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w roku, w ogole w nich nieuczestniczace, niezdecydowane pod wzgledem wiary
oraz niewierzgce™>.

Stabilne w okresie ¢wier¢wiecza oceny dotyczace jakosci nauczania religii
w szkotach moga by¢ wynikiem realizowania przez katechetéw jednakowych
programéw ksztalcenia oraz stosowania podobnych metod nauczania. Oceny
dwoch piatych uczniow, deklarujacych, ze nauczanie religii wyrdznia si¢ sposrod
innych przedmiotow i ich zaciekawia, jest istotnym atutem katechezy w szkole.
Wskaznika tego nie da si¢ poréwnaé z ocenami wystawianymi przez uczniow
innym przedmiotom nauczanym w szkole ze wzgledu na brak danych.

Wigkszo$¢ badanych uczniow wystawila pozytywna oceng katechetom i ich
pracy. Pozytywnie oceniono rowniez poziom merytoryczny oraz dydaktyczny
katechezy. Najcze$ciej uczniowie twierdzili, ze katecheta jest starannie przygo-
towany i dobrze prowadzi zajecia. Jednak cze$¢ uczniow uwazata, ze katecheta
nie jest przygotowany do zaje€ i zle je realizuje, a takze lekcewazy katecheze
i jej uczestnikow>*. Badani doceniali warto§¢ katechezy w wychowaniu oraz
formacji religijno-moralnej mtodego pokolenia. Twierdzili, ze katecheza z roz-
ng czgstotliwoscia pomaga mtodziezy w zrozumieniu problemow religii i mo-
ralnosci, uczy modlitwy i zacheca do praktyk religijnych, a takze zapoznaje
z zyciem parafii®.

Osobom uczestniczacym w katechezie szkolnej podobat si¢ sposob jej pro-
wadzenia i metody przekazywania tresci, a takze mozliwo$¢ uczestniczenia
w tworczej dyskusji, podczas ktorej moga wyrazi¢ swoje opinie oraz otrzymac
wyjasnienia ze strony prowadzacego. Twierdzili, Zze na katechezie w szkole jest
mita i przyjemna atmosfera, umozliwiajaca odprezenie oraz swobodny i luzny
udziat w zajgciach. Pozytywnie oceniono osoby prowadzace zajecia, ktore wy-
kazuja si¢ empatig™. Natomiast krytyka katechezy szkolnej dotyczyta najczgsciej
mato interesujacego sposobu jej prowadzenia, nicodpowiedniego podejscia do
problemow zyciowych mtodziezy, koncentrowania si¢ przez prowadzacych na
tematach koscielnych i teologicznych oraz braku dyscypliny podczas zajec™’.
Mtodzi ludzie niepochlebnie wyrazajacy si¢ o nauczaniu religii w szkole wska-
zywali, ze katecheza nie ma zwigzku z ich zyciem, nie przygotowuje do zycia
w rodzinie, a takze nie oddziatuje na religijnos¢ i moralno$¢ mtodego pokolenia
lub wptywa na nie w stopniu bardzo ograniczonym?®.

33 M. Gwiazda, dz. cyt., s. 146-147.

5+ J. Baniak, dz. cyt., s. 246-247.

3 Tamze, s. 251-256.

% A. Szwajkajzer, dz. cyt., s. 153-154.
57 Tamze, s. 154-155.

58 J. Baniak, dz. cyt., s. 246-247, 251.
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Podsumowanie

Spoteczenstwo polskie zaakceptowalo powrdt nauczania religii do szkot.
Wigkszo$¢ badanych Polakow, w tym uczniow i rodzicow, wyraza aprobate obec-
nosci katechezy w szkole, gdyz dostrzega w niej wiele pozytywnych elementow,
a zwlaszcza pomoc rodzinie w moralno-religijnym wychowaniu mtodego poko-
lenia. Nauczanie religii w szkotach spowodowato upowszechnienie katechizacji
w skali weczesniej niespotykanej, poniewaz w zajeciach w sposob systematyczny
uczestniczy zdecydowana wiekszos$¢ dzieci i mtodziezy. Badania socjologiczne
nie potwierdzaja obaw, ze nauczanie religii w szkole generuje niepokoje, kon-
flikty 1 podziaty w spolecznosciach szkolnych. Najczesciej w katechezie szkolne;j
uczestnicza uczniowie wierzacy i regularnie praktykujacy, zamieszkujacy wioski
i nieduze miasta, najrzadziej mtodziez z duzych miast. Zainteresowanie kate-
cheza w szkole potwierdza fakt, ze przychodzi na nig prawie potowa uczniéw
niepraktykujacych i niewierzacych. W roku 2016 wigkszo$¢ badanych przez
CBOS ucznioéw (67%) stwierdzila, ze najlepsza formg nauczania religii sg zaje-
cia w szkole.

Dla mtodych ludzi, ktoérzy nie uczestnicza w praktykach religijnych, a poszu-
kuja systemu wartos$ci, z ktorym chcieliby sie¢ w zyciu identyfikowa¢, nauczanie
religii w szkole staje si¢ okazja do spotkania z Ko$ciotem i jego nauczaniem.
Wielu mtodych, ktorzy z powodu watpliwosci w wierze, nie praktykuja i nie
majg stycznosci z parafia, dzieki udziatowi w katechezie szkolnej utrzymuje wigz
z Ko$ciotem. Dla czgsci z nich spotkanie z religia w szkole jest warto$cia, do
ktorej powracaja po latach zwatpienia, buntu, czy poszukiwania sensu swojego
zycia. Katecheza w szkole jest szczegolnie cennym zrodtem socjalizacji moralne;j
i religijnej dla uczniow, ktorych rodzice przerzucaja na katechetow swoj obowia-
zek wychowania dzieci w duchu religijnym. W takiej sytuacji jedynie katecheza
szkolna daje mtodym ludziom mozliwos$¢ otrzymania oraz pogltebiania formacji
religijnej i moralne;.

Stopniowy spadek religijno$ci i moralno$ci mtodego pokolenia w Polsce sta-
wia niewatpliwie pod znakiem zapytania skuteczno$¢ katechezy w szkole. Trend
ten mozna interpretowac jako porazke powszechnego nauczania religii w szkole,
ktore nie jest w stanie zatrzymac procesu sekularyzacji i indywidualizacji postaw
milodziezy. Wydaje si¢ jednak, ze katecheza w polskich szkotach, jesli nawet nie
powstrzymuje skutecznie tychze procesow, to jednak znacznie ja wyhamowuje
i oddziatuje stabilizujgco na postawy i zachowania religijne mtodych Polakow.

Doswiadczenie zyciowe pokazuje, ze nauczanie religii jest powiazane z pro-
cesem laicyzacji. We Francji laicyzacja panstwa i sekularyzacja spoteczenstwa
rozpoczeta sie od szkoty, z ktorej usunigto nauczanie religii. Z grona oséb ucza-
cych w szkotach publicznych wykluczono duchownych, ktérym zabroniono pro-
wadzenia zaje¢. Nauczanie ,,moralnosci religijnej” zastapiono nauczaniem ,,wie-
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dzy obywatelskiej i moralnosci”. Na wniosek rodzicow lekcje religii mogly by¢
organizowane tylko poza szkotami publicznymi. W wyniku realizacji koncepcji
swieckiej szkoly oraz innych dziatan ograniczajacych oddziatywanie religii na
spoteczenstwo, Francja stata si¢ w stosunkowo krotkim czasie jednym z najbar-
dziej zlaicyzowanych panstw europejskich®.

Nie ulega watpliwosci, iz w Polsce proces sekularyzacji mtodego pokolenia
bylby o wiele bardziej zaawansowany, gdyby nie praca okoto 30 tysiecy kateche-
tow ewangelizujacych w szkotach. Powszechny, ale nicobowigzkowy dostep do
katechezy w szkole, bardzo wysoka frekwencja uczniow na lekcjach religii oraz
pozytywne opinie wigkszosci badanych Polakow na temat katechizacji w szko-
ach sa niewatpliwie sukcesem tej formy dziatalnosci ewangelizacyjnej polskiego
Kosciota.

Katecheza w szkole jest dla Kosciota wielka wartoscia, a takze najpopular-
niejszym instrumentem oddziatywania ewangelizacyjnego na mtode pokolenie.
Wydaje si¢ jednak, ze wartos¢ ta jest w wielu przypadkach niedoceniana przez
tych ludzi Kosciota, ktorzy nie starajg si¢ wykorzysta¢ mozliwosci duszpaster-
skich, jakie daje im katechizacja dzieci i mtodziezy w szkole. Niekorzystnym
zjawiskiem jest niewatpliwie zmniejszajaca si¢ partycypacja duchownych w ka-
techizacji szkolne;.

Symptomem, wskazujacym na niepomyslne zmiany w procesie nauczania re-
ligii staje si¢ malejgca od kilku lat frekwencja na katechezie w szkole. Zjawisko
to jest zapewne powigzane z obnizajacym si¢ wsrod mtodziezy poziomem dekla-
rowanej wiary oraz spadkiem systematycznego udziatu w praktykach religijnych.
Mtodzi ludzie, mieszkajacy na wsi 1 w matych miastach, ktorzy wczesniej regu-
larnie uczestniczyli w praktykach religijnych i w katechezie szkolnej, upodab-
niajg si¢ do swoich rowiesnikow z wigkszych miast, przejawiajacych mniejsze
zainteresowanie wiarg i sprawami religijnymi.

Wptyw na spadek frekwencji mlodziezy na katechezie szkolnej i na stabsze
oceny jakosci nauczania religii ma zmniejszajace si¢ wsrod kaptanow zaintere-
sowanie katechizacja szkolng oraz przenoszenie ci¢zaru odpowiedzialnosci za
organizacj¢ katechezy z parafii na szkole i na osoby $wieckie. Rezygnowanie
przez ksi¢zy z trudnego obowiazku katechizowania w szkole i powierzania go
osobom $wieckim nie jest pozytywnie oceniane przez uczniéw i rodzicow. Po-
nadto zmniejszajaca si¢ partycypacja kaptanow w nauczaniu religii przyczynia
si¢ do ostabienia wigzi uczniow ze swoja parafiag i Kosciotem.

Pomimo wymienionych powyzej mankamentow, nauczanie religii w pol-
skich szkotach nalezy uznac za dopetnienie katechezy parafialnej, a takze za duza
warto$¢ w misji ewangelizacyjnej Kosciota. Warto$¢ ta moze jednak ulega¢ de-

9 K. Orzeszyna, Swieckos¢ szkoly a nauczanie religii we Francji, ,Roczniki Nauk Prawnych”
2(2004), s. 5-12.
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waluacji, jesli ksigza nadal beda rezygnowac z katechezy w szkole, traktujac ja
jako niewdzigczny czy niechciany obowigzek, od ktorego z btahych powodow
si¢ uwalniaja, przekazujac katechizacj¢ osobom $wieckim.

Religious Education in Polish schools — a success or a failure?

Summary

Religious Education was reintroduced to state Polish schools in September 1990. The par-
ticipation is not obligatory and it depends on parents and pupils. Sociological studies show that
Religious Education has far more supporters than opponents which, undoubtedly, is the pastoral
success of the Catholic Church. Despite the fact that in the last few years the attendance at RE was
dropping, the vast majority of pupils still participate in it. Young people assess the quality of RE in
a positive way. Some of them think that RE is interesting and they participate in it willingly. Others
are of the opinion that RE is no different from other subjects.

For the Catholic Church Religious Education is an important pastoral task. Therefore, it under-
takes activities in order to provide qualified RE teachers. The drawback of this effort is, undoubte-
dly, the fact that the catechization at school is done by laypeople with the simultaneous pullback of
priests. Both pupils and parents are of the opinion that such actions not only impair the quality of
RE teaching and lead to poor participation but also damage the relation between young people and
parishes. In times when the level of religiosity and morality is falling, the Church should intensify
its effort to stop the process of secularization of young generation and strengthen or even rebuild the
relation between young people with local Church communities by providing effective RE teaching.

Keywords

religious education, catechesis, school, perish, evangelization, children and youth, faith, religiosity
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Motyw walki Jakuba z aniolem
w piosence Jacka Kaczmarskiego
wobec tradycji zydowskiej i chrzescijanskiej

Wstep

Jacek Kaczmarski, poeta-erudyta, doskonale znajacy oraz oryginalnie ko-
mentujacy kulture, literature i sztuke europejska, wielokrotnie w swojej tworczo-
$ci czerpal natchnienie ze Starego i Nowego Testamentu. Wychowany w duchu
laickim, ochrzczony na tozu $mierci’, w Biblii widziat Zrodto uniwersalnych, po-
nadczasowych symboli, archetypow, motywow i toposow, ktore ozywial w pio-
senkach. W trakcie scenicznego wykonywania programu Raj, powstatego pod
wptywem lektury Ksiggi Rodzaju, poeta ze zdziwieniem zauwazyl, ze tradycja
biblijna jest nieczytelna dla odbiorcow, co w jednym z wywiadéw podsumowat
stowami: ,,Kiedy napisaliSmy z Przemkiem Gintrowskim Raj [...], okazato sie, ze
w spoteczenstwie, o ktorym mowi sig, ze jest w 90 procentach katolickie, nikt nie
czytat Biblii i trzeba byto thumaczy¢, kto to byt Jakub czy Hiob™.

Zwiazek spuscizny literackiej Kaczmarskiego ze Starym i Nowym Testamen-
tem wcigz czeka na wnikliwe naukowe opracowanie, poniewaz istniejgca biblio-

! Malgorzata Krzysztofik — dr hab., profesor nadzwyczajny w Instytucie Filologii Polskiej
Uniwersytetu Jana Kochanowskiego. Jej dorobek naukowy dotyczy: tradycji biblijnej w literaturze
polskiej (ptaszczyzny obecnosci Biblii w literaturze staropolskiej i wspotczesnej, edycja wierszo-
wanych parafraz biblijnych), staropolskiej literatury popularnej i uzytkowej (kalendarze, poradniki,
zielniki), badania podstawowych kategorii kultury w tekstach literatury pigknej i popularnej (czas,
miejsce, ciato, sacrum, profanum). Autorka monografii: Od Biblii do literatury. Siedemnastowiecz-
ne dzieta literackie z ksigg Starego Testamentu, Krakow 2003; Studium z dziejow krakowskich
kalendarzy astrologicznych XVII wieku. Almanachy Stanistawa Stowakowica jako podstawa uogol-
nien, Krakow 2010, Ze staropolskich parafraz ksigg biblijnych: tom 1 Przypowiesci Salomonowe
przektadania Jozefa Domaniewskiego, Krakow 2006; tom 2, Jan z Sanoka, Ecclesiastes, Krakow
2015; Kultura Pierwszej Rzeczpospolitej w poezji Jacka Kaczmarskiego, Kielce 2017.

2 Zob. K. Gajda, To moja droga. Biografia Jacka Kaczmarskiego, Wroctaw 2009, s. 354.

3 E. Sobczak, Swdj wlasny wrég — mdj Bdg, ,,Znak” 4(2009), s. 4.
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grafia tematu jest niewystarczajaca®. Z programu Raj pochodzi piosenka pt. Wal-
ka Jakuba z aniolem, stanowiaca przyktad poetyckiego komentarza do perykopy
Rdz 32,25-33. Celem niniejszej publikacji jest analiza i interpretacja utworu,
ktora ma ukaza¢ specyfike recepcji biblijnego watku w literackiej kreacji Kacz-
marskiego. W pierwszej czesci artykutu lakonicznie omawiam postaé patriarchy
Jakuba w Biblii oraz kulturze, a nast¢pnie przedstawiam roézne nurty komento-
wania watku walki z aniotem w tradycji zydowskiej oraz chrzescijanskie;j. Jest to
wstep niezbedny do interpretacji piosenki. Zrozumienie oryginalno$ci nawigzan
Kaczmarskiego do Biblii wymaga bowiem odniesien egzegetycznych oraz ogol-
nokulturowych. Pomijam natomiast interpretacje warstwy muzycznej utworu,
poniewaz temu zagadnieniu nalezy si¢ odrgbne opracowanie melosemiczne’.

Patriarcha Jakub w Biblii i kulturze

Patriarcha Jakub, jedna z najwazniejszych postaci w dziejach narodu izrael-
skiego, byt synem Izaaka i Rebeki, wnukiem Abrahama, praprzodkiem Jezusa
(zyt okoto 1700 r. przed Chrystusem)®. Miat brata blizniaka Ezawa. Ich dzieje
opisane sa w Ksiedze Rodzaju (Rdz 25; 27-35; 46; 50). Pierwszy z tona mat-
ki wyszedt wojowniczy Ezaw, dlatego przyshugiwato mu prawo pierworddztwa
i zwigzane z nim btogostawienstwo ojcowskie. Rebeka bardziej kochata spokoj-
nego Jakuba, ktory odznaczal si¢ nieposlednimi cechami umystu. Sprytnie (za
miske soczewicy’) kupit od wracajacego z pola gtodnego brata przywilej pierwo-

4 Zob.: M. Krzysztofik, Tradycja biblijna w programie Raj Jacka Kaczmarskiego, w: Chrze-
Scijanskie dziedzictwo duchowe narodow stowianskich, seria IlI Literatura — Jezyk — Kultura — Hi-
storia, t. 1, Chrzescijanstwo w literaturze i jezyku, red. Z. Abramowicz, K. Korotkich, Biatystok
2016, s. 77-104; P. Wironski, Wbrew, pomimo i dlatego. Analiza tworczosci Jacka Kaczmarskiego,
Krakéw, 2011, s. 246-257; K. Gajda, Jacek Kaczmarski w swiecie tekstow, Poznan 2013, s. 103-
114. Na temat koled Kaczmarskiego zob. M. Krzysztofik, Kreacja Dziecigtka Jezus w zbiorze koled
., Szukamy stajenki” Jacka Kaczmarskiego wobec tradycji koledy staropolskiej, w: Wspotczesny
i dawny obraz dziecka w literaturze i kulturze, red. L. Mariak, J. Rychter, Szczecin 2017, s. 55-69.
Dyskurs poety z Bogiem omawia E. Sobczak, dz. cyt.

5 Na temat interpretacji warstwy muzycznej piosenek Kaczmarskiego oraz potrzeby wprowa-
dzenia do badan terminu ‘melosemia’ zob. K. Dzwinel, Piosenki Jacka Kaczmarskiego w aspekcie
zagadnienia melosemii, ,,Folia Litteraria Polonica” nr 2/16(2012), s. 110-120.

¢ Zob. P.C. Bosak, Leksykon wszystkich postaci biblijnych, Krakow 2015, hasto ‘Jakub pa-
triarcha’, s. 663-665; T. Hanelt, Antologia postaci biblijnych. Stary Testament, Poznan 2008, hasto
‘Jakub’, s. 53-58; M. Bocian, Leksykon postaci biblijnych. Ich dalsze losy w judaizmie, chrzesci-
Janstwie, islamie oraz w literaturze, muzyce i sztukach plastycznych, przet. J. Zychowicz, Krakow
2000, hasto ‘Jakub’, s. 141-147; Jewish Encyclopedia, http://www.jewishencyclopedia.com/artic-
les/8381-jacob hasto ‘Jacob’ [dostep 04.03.2018].

7 W mowie potocznej funkcjonuje przystowie: ,,Sprzeda¢ co$ za miske soczewicy”, czyli lek-
komyslnie, przez ghlupote i za byle co utraci¢ co$ cennego — zob. J. Krzyzanowski, Madrej glowie
dos¢ dwie slowie. Pigé centuryj przystow polskich i diabelski tuzin, t. 111, Warszawa 1975, s. 83-84.
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roédztwa, a nastepnie dzigki pomocy matki oszukat starego, niedowidzacego ojca,
od ktorego wytudzit btogostawienstwo przystugujace Ezawowi. W konsekwencji
tych wydarzen uciekt przed zemstg brata do Mezopotamii do Charanu, gdzie, wy-
korzystywany i oszukiwany, przez dwadziescia lat stuzyt u wuja Labana. Poslubit
jego dwie corki Lee i Rachele. Pomimo lgku przed gniewem Ezawa oraz wyrzu-
tow sumienia zwigzanych z popetieniem oszustwa, Jakub postanowit wroci¢
do ojczyzny. Pojednat si¢ z bratem. Doczekat si¢ dwunastu synow, protoplastow
dwunastu plemion Izraela, a jego imi¢ ‘Izrael’ stato si¢ nazwg calego narodu
wybranego.

W kulturze oraz tradycji zydowskiej Jakub jest centralng postacig historii
przymierza z Bogiem. Jego imi¢ figuruje w formule: ,,.Bog Abrahama, Izaaka
i Jakuba” (np. Wj 3,6). Losy patriarchy oraz jego rodziny stanowig popularny
temat legend zydowskich i literatury apokryficznej®. Koran uwaza go za proroka.

Dzieje patriarchy staly si¢ inspiracja dla wielu utworow literackich, muzycz-
nych i plastycznych®. Zostaly uwiecznione na mozaikach wczesnochrzeécijan-
skich, w cyklach rzezbiarskich, freskach, ptaskorzezbach, witrazach, gobelinach,
tapiseriach, iluminacjach mszatow, rysunkach i dzietach malarskich'’.

Do najpopularniejszych tematow ozywiajacych wyobrazni¢ artystow nale-
73 dwa tajemnicze wydarzenia z zycia patriarchy. Sg to jego sen (Rdz 28,12nn)
oraz nocna walka z nieznanym przeciwnikiem. Sztuka wczesnochrzescijanska
ten motyw obrazuje przez ukazanie grupy zapa$nikow przedstawionych z profi-
lu. W arcydzietach malarstwa europejskiego uwiecznili go wybitni tworcy, m.in.
Rembrandt Harmenszoon van Rijn (Walka Jakuba z aniolem, olej na pldtnie
1658), Eugeéne Delacroix (Walka Jakuba z aniotem, malowidlo $cienne w ko-
Sciele Saint Sulpice w Paryzu 1853/4), Paul Gauguin, Wizja po kazaniu, olej na
ptotnie 1888), Marc Chagall (Walka Jakuba z aniotem).

Na kanwie dziejow Jakuba powstato wiele dziet muzycznych (m.in. orato-
ria, melodramaty, komedio-opery, dramaty) oraz filmow'!. Krzysztof Penderecki
skomponowat utwor na orkiestre symfoniczng pt. Przebudzenie Jakuba.

Europejska literatura pickna opisuje liczne epizody z zycia patriarchy. Przede
wszystkim rozwija temat jego zatargu z Ezawem, a takze mowi o spetnionej mi-

8 Zob. Ksiega Jubileuszéw, w: Apokryfy Starego Testamentu, tt. A. Kondracki i in., oprac.
i wstepy R. Rubinkiewicz, Warszawa 2000, s. 303-337.

 Zob. M. Bocian, dz. cyt., s. 145-146; G. Ravasi, Ksigga Rodzaju (12-50) t. M. Brzezinka,
red. T.M. Dabek, Krakow 1998, s. 193-195.

10 Zob. np.: Govert Flinck, lzaak blogostawigcy Jakuba (1638), Jusepe de Ribera, Sen Jakuba
(1639), Rafael Santi, Spotkanie Jakuba z Rachelg i Leq (1514-17), Diego Velazquez, Szata Jozefa
(1630), Rembrandt Harmenszoon van Rijn, Sen Jakuba (ok. 1644), Jan Steen, Bog chroni Jakuba
przed Labanem (1660), Peter Paul Rubens, Spotkanie Jakuba z Ezawem (1625-27), Ford Madox
Brown, Bracia przynoszq Jakubowi szate Jozefa (1871).

1 Zob. M. Starowieyski, Tradycje biblijne. Biblia w kulturze europejskiej, wstep G. Ravasi,
Krakow 2011, s. 105-106.
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losci do Racheli, ciezkiej pracy u Labana, walce z aniotem oraz o ukochanym
synu Jozefie'.

Motyw walki z nieznajomym przeciwnikiem jest popularny rowniez w litera-
turze polskiej. Pojawia si¢ w 11 akcie dramatu Akropolis Stanistawa Wyspianskie-
go. Nawiazuje do niego poezja wspotczesna — np. Stanistaw Grochowiak (wiersz
pt. Walka Jakuba z aniolem’), Tadeusz Rozewicz (wiersz pt. Walka z aniotem),
Janusz Pasierb (tom poezji Po walce z aniofem, w ktorym znajduje si¢ wiersz pt.
Jakub), Tomasz Jan Chlebowski (wiersz pt. Walka Jakuba z aniotem).

Walka Jakuba z nieznanym przeciwnikiem w Ksiedze Rodzaju
(Rdz 32,25-33)

Opisana w Ksiedze Rodzaju scena nocnej walki jest tak bogata w wielora-
kie sensy i znaczenia, ze z uwagi na szczupto$¢ miejsca nie sposob omowic ich
wszystkich w niniejszym artykule. Dlatego jedynie sygnalizuj¢ rézne nurty in-
terpretacji, co jest jednak koniecznym wstepem do analizy piosenki Jacka Kacz-
marskiego.

Walka, ktora rozegrata si¢ nocg przy potoku Jabbok (Rdz 32,25-33), stanowi
moment przetomowy w zyciu Jakuba, ktory po dwudziestu latach stuzby u Laba-
na, wykorzystywany przez tescia, postanawia wreszcie wroci¢ do swojej ojczy-
zny. Ma spotkac si¢ z patajacym zadza zemsty, oszukanym Ezawem. Naprzeciw
siebie idg dwie grupy ludzi: bezbronny Jakub z zonami, dzie¢mi, niewolnikami
i stadami bydta oraz silny Ezaw, z oddziatem zbrojnym liczacym czterystu zot-
nierzy. Patriarcha czuje si¢ zagrozony, ogarnia go przerazenie na mysl o konfron-
tacji z bratem. Przeprawia wigc calg swoja rodzing wraz z dobytkiem przez potok
i decyduje, ze samotnie spedzi noc.

Gdy zapada ciemnos$¢, rozgrywa si¢ dramatyczna, zawzi¢ta walka z niezna-
nym przeciwnikiem, trwajgca az do switu. Tozsamo$¢ wojownika stanowi niewia-
doma. W Wulgacie czytamy ,,ecce vir luctabatur cum eo” (Gn 32,24'%), w Biblii
Tysigclecia ,kto$ zmagat si¢ z nim” (Rdz 32,25a). Przeciwnik nie mogt pokonaé
Jakuba, ale wywichngt mu staw biodrowy, wskutek czego patriarcha okulat. Ja-
kub jednak nie poddaje si¢ do konca. W stowach: ,,Nie puszczg ci¢, dopoki mi nie
poblogostawisz” (Rdz 32,27) ujawnia si¢ z catlg mocg jego determinacja i wola
zwycigstwa. Patriarcha otrzymuje w koncu wydarte sitg blogostawienstwo, ale
nie zadowala si¢ tym. Chce pozna¢ imi¢ tajemniczego przeciwnika. (Poznanie
czyjegos imienia oznaczato posiadanie wladzy nad tg osobg). Ta prosba nie zosta-

12 Zob. M. Bocian, dz. cyt., s. 143-144; M. Starowieyski, dz. cyt., s. 104-105.

13 Zob. A. Kulawik, Grochowiak nad Jabokiem, ,,Roczniki Humanistyczne” 46(1998), z. 1
spec. s. 583-589.

4 Biblia Sacra iuxta Vulgatam Versionem, Stuttgart 1994.
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nie spetniona, natomiast Jakub otrzymuje nowe imie, a wraz z nim nowa funkcje:
staje si¢ Izraelem, ktory zwycigsko walczyt z Bogiem i ludZzmi. Nie uwaza jednak
siebie za zwyciezce, ale pojedynek podsumowuje stowami: ,,Mimo ze widziatem
Boga twarzg w twarz, ocalitem zycie” (Rdz 32,31). Z opisang sceng wigza si¢
trzy etiologie: zmiana imienia Jakuba na Izrael, nadanie miejscu walki nazwy
Penuel oraz zakaz spozywania §ciggna stawu biodrowego®.

W walce patriarchy Ksigga Mgdrosci widzi przyktad dramatycznych zmagan
(Mdr 10,12), a Ksigga Ozeasza wzér usilnego btagania Boga o taske (Oz 12,4-
5). Tajemniczos$¢ sceny 1 liczne niedopowiedzenia sprawiaja, ze przed egzege-
tami oraz komentatorami Biblii otwiera ona ré6zne mozliwosci interpretacyjne.
Nigjasna jest tozsamos¢ tajemniczego przeciwnika. W roznych zrodtach mozna
wyczytac, ze jest to jaki§ cztowiek, pasterz, aniol, aniot opiekunczy Ezawa, ar-
chaniol Michal, Bég, a nawet szatan. Nie do konca wiadomo, dlaczego Jakub
walczy, kogo mozna uzna¢ za zwyci¢zce, kogo za przegranego i jaki jest sens
zmagan patriarchy.

Wymowa walki Jakuba z nieznanym przeciwnikiem
w tradycji zydowskiej

Tradycja zydowska interpretuje zmagania patriarchy wieloptaszczyznowo.
Komentarze pisane w duchu alegorycznym odczytuja tu zapowiedz przysztych
walk potomkoéw Jakuba podczas wygnania'®. Lektura literalna nakierowuje na
pragnienie uzyskania przez Jakuba potwierdzenia blogostawienstwa, ktore pod-
stepnie wydart bratu. Posta¢ nieznajomego przeciwnika we wspotczesnym he-
brajskim przektadzie Ksiegi Rodzaju to ,.kto§ obcy”, kto mowi do patriarchy:
., Walczytes z Boskoscia i z ludzmi — i pokonate$”!”. Stowa ,,z Bosko$cig” wyja-
$niane sg tez jako ,,z aniotem”, ,,z aniolem Boga”'®. Jakub nie poznaje imienia
aniola, poniewaz: ,,Aniotl istnieje tylko po to, aby wykonywac¢ wole Boga, a jego
«imie» jest odbiciem misji, ktéra ma do wykonania. Pytajac o «imi¢», Jaakow
chciat pozna¢ natur¢ misji aniota, ale aniol odparl, ze nie ma zadnego ustalone-
go imienia, gdyz imiona zmieniajg si¢ zaleznie od zadania, jakie Bog wyznacza
aniotowi”".

15 Zob. G. Ravasi, dz. cyt., s. 195-196.

16 Zob. Chamisza Chumsze Tora. Chumasz Pardes Lauder. Ksigga Pierwsza Bereszit. Prze-
ktad Piecioksiegu z jezyka hebrajskiego opatrzony wyborem komentarzy Rabinow oraz hebraj-
ski tekst komentarza Rasziego z punktacjg samogloskowq i Haftary z blogostawienstwami, oprac.
S. Pecaric, th. E. Gordon, Krakow 2001, s. 210.

17 Tamze, s. 212.

18 Tamze, s. 210.

19 Tamze, s. 212.
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W komentarzu Rasziego?, ,.kim$ obcym”, zmagajacym si¢ z Jakubem, jest
aniot opiekunczy strzegacy jego brata Ezawa. Patriarcha wymusza na nim sila
potwierdzenie praw do wykradzionego ojcowskiego btogostawienstwa. Stonce
wschodzi po walce specjalnie dla Jakuba, by uleczy¢ jego zwichnigte $ciegno.
W zmianie imienia Jakuba na Izrael Raszi widzi potwierdzenie otrzymanego pra-
wa do blogostawienstwa?®!,

Baal ha-Turim* komentuje zwichnigcie nogi Jakuba w tym sensie, ze aniot
chciat sprawdzi¢, czy patriarcha jest tak jak on, rowniez aniotem. Dotknat wigc
jego stawu biodrowego, by przekona¢ si¢, czy jest ruchomy?.

W zydowskich przekazach legendarnych tajemniczy nieznajomy to archaniot
Michal, ktory ukazuje si¢ Jakubowi pod postacia pasterza i prosi o pomoc w prze-
prawieniu stada owiec na drugg strong potoku Jabbok. Pomimo ze Jakub wytrwa-
le pracuje przez calg noc, zwierzat do przeprawy nie ubywa. Patriarcha traci wigc
cierpliwos¢, oskarza go o czary i wszczyna zawzigtg walke. ,,Kurz wzniecony
przez zapasnikow wzniost sie do samego tronu Boga™**. Sity przeciwnikoéw oka-
Zuja si¢ nierowne, poniewaz po stronie archaniota Michata, wielkiego jak jedna
trzecia $wiata, staja dowodzone przez niego zastgpy anielskie. Wtedy do walki
wkracza Bog, by obroni¢ Jakuba: ,,Widzac, ze nie jest mu pisane zwyciestwo nad
Jakubem, archaniot dotknat zaglebienia jego uda i skaleczyt je, a Bog go za to
skarcit”®. Archaniot Rafal leczy rang patriarchy, a Bog ustanawia Michata stro-
zem rodu Izraela. Gdy nastaje $wit, patriarcha nie chce pusci¢ Michata, ale wy-
musza na nim blogostawienstwo. Blogostawiac Jakuba, archaniot przepowiada

20 Raszi: rabin Szlomo ben Icchak (1040-1105) autor najwazniejszych zydowskich komenta-
rzy do Tory.

21 It shall no longer be said that the blessings came to you through supplanting and subtlety
but through noble conduct and in an open manner. Because later on the Holy One, blessed be He,
will reveal Himself'to you at Bethel and will change your name. There He will bless you, and I shall
be there and admit your right to them (the blessings). [...] the angel wept and made supplication
unto him (Jacob). What was the subject of this supplication? This is stated in the next verse: “At
Bethel He will meet us and there He will speak with us” — implying the request, “Wait until He
will speak with us there”, and then I will admit your right to the blessings.” Jacob, however, would
not agree to this, and against his own wish he had to admit his right to the blessings” -Chumash
with Targum Onkelos, Haphtaroth and Rashi'’s Commentary, translated into English and annotated
by Rabbi A. M. Silbermann in collaboration with Rev. M. Rosenbaum, Feldheim Publishers Ltd,
Jerusalem (5745) 1985, vol. I — Bereshit, s. 160.

22 Baal ha-Turim: rabin Jacob ben Asher (ok. 1269 — ok. 1343) wybitny talmudysta, autor
literatury halachiczne;.

2 The angel did this to see if Jacob was also an angel like him. [He wanted to see] whether Ja-
cob had [knee] joints, because angels do not have knee joints” — Baal Haturim Chumash The Torah
with the Baal Haturim's Classic Commentary, Translated, Annotated, and Elucidated by Rabbi Avie
Gold, Initial Translation of the Baal Haturim by Rabbi Eliyahu Touger, Artscroll Series — Mesora
Publications Ltd, Brooklyn New York, 1999, vol. I — Bereshit, s. 305.

2 L. Ginzberg, Legendy Zydowskie. Ksigga Rodzaju, th. J. Jarniewicz, Warszawa 1997, s. 196.

2 Tamze, s. 245-248.
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mu zmian¢ imienia: ,,Juz nie bedziesz nazywat si¢ Jakub, lecz Izrael, albowiem
szcze$liwy jeste$, z niewiasty zrodzony, ktory wszedtes do niebianskiego patacu
i wyszedtes$ stamtad z zyciem™?,

Tradycja zydowska w tajemniczym wojowniku widzi tez szalejgcego z nie-
nawisci szatana Semaela, ktory rzuca si¢ na Jakuba, by go pokona¢. Nie moze
jednak zwycigzy¢ patriarchy, poniewaz po jego prawicy stoi Abraham, a po lewi-
cy Izaak. Gdy Semael postanawia wycofac si¢ z walki, Jakub go nie chce puscic.
Dlatego: ,,Szatan musiat uzna¢ pierworodztwo, ktore Jaakow odkupit od Esawa
i blogostawienstwo, ktorym obdarzyt go ojciec. Semael rzekt do niego: Niech
twe imi¢ odtad bedzie Jisrael, bo walczyle§ z bostwami i z ludzmi, 1 pokonate$
ich”?’.

Wymowa walki Jakuba z nieznanym przeciwnikiem w tradycji
chrzescijanskiej

Tradycja chrzescijanska rowniez interpretuje sens walki wielowymiarowo.
Nieznajomy przeciwnik to aniol oraz Bog. We wspotczesnym katolickim i eku-
menicznym migdzynarodowym komentarzu do Pisma Swietego czytamy, ze Ja-
kub walczy z Bogiem: ,,Jakub dostgpit zaszczytu zmagania si¢ z Bogiem jako
rowny partner. Z walki tej wychodzi okaleczony, ale zwycieza, kiedy domaga
si¢ i otrzymuje btogostawienstwo nie tylko dla siebie, lecz réwniez dla Izracla
jako przysztego narodu. [...] Cata ta scena jest zapowiedzig przymierza, ktore ma
zosta¢ zawarte na Synaju”?.

Katolicki komentarz biblijny podkresla zagadkowos$¢ sceny i réwniez odnosi
ja do relacji Jakuba z Bogiem:

Centralne wydarzenie, walka z ,,m¢zem”, do dzisiaj zachowuje swoj tajemniczy charakter
(wcale nie jest jasne, kto byl ostatecznym zwycigzca!) [...] to tajemnicze opowiadanie jest
odnoszone do Jakuba i pojmowane jako jego zmaganie si¢ z Bogiem. [...] Wzmianka o wscho-
dzie jutrzenki [...] wskazuje, ze pierwotnie przez istote t¢ rozumiano jakiego$ demona, ktory
mogt dziata¢ jedynie w nocy?.

2 Tamze, s. 196.

27 M.J. Bin Gorion, Zydowskie legendy biblijne, tt. R. Stiller, Gdynia 1996, t. 1, s. 248.

% Miedzynarodowy komentarz do Pisma Swietego. Komentarz katolicki i ekumeniczny na XXI
wiek, red. nauk. wyd. oryg. William R. Farmer i in., red. nauk. wyd. pol. W. Chrostowski, Warszawa
2000, s. 301.

¥ Katolicki komentarz biblijny, red. nauk. wyd. oryg. Raymond E. Brown, Joseph A. Fitzmy-
er, Roland E. Murphy, red. nauk. wyd. pol. W.Chrostowski, tt. K. Bardski i in., Warszawa 2001,
s. 54-55.
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W interpretacji chrzescijanskiej, badajacej sensy psychologiczne, pojawia si¢
mysl o wyrzutach sumienia oraz lgkach $cigajacych patriarche po popetnieniu
oszustw wobec ojca i brata: ,,To Bog, w postaci wyrzutow sumienia i lekow o nie-
znang przyszto$é, wydawat si¢ walczy¢ z Jakubem™. Jakub musi nauczy¢ si¢
zaufania do Boga, ,,zaufania pozbawionego lgku przed noca, woda, niepewnoscia
i niebezpieczenstwami™'.

Nocna potyczka otrzymuje tez wymiar moralny. W twardych zmaganiach
dokonuje si¢ bowiem wewngtrzna przemiana cztowieka podstgpnego i nieuczci-
wego w wiernego Bogu protoplaste rodu Izraela: ,,Opis tej walki miat nauczy¢
potomnych, ze pozornie mozna zwyciezy¢ Boga, ale cztowiek wychodzi z tego
zwycigstwa okaleczony™?.

Perykopa Rdz 32,25-33 interpretowana jest rowniez w kontekscie zycia du-
chowego, jako dialog modlitewny i btaganie Boga o taske: ,,scena znad potoku
Jabbok staje si¢ przypowiescig na temat spotkania z Bogiem, oraz na temat mo-
dlitwy jako zmagania, jako dramatycznego wchodzenia w tajemnice”*. W medy-
tacji ignacjanskiej Jozef Augustyn zwraca uwage na samotnosc¢ serca, konieczng
dla zaistnienia modlitewnej przestrzeni spotkania czlowieka z Bogiem (Jakub
pozostaje sam): ,,Kiedy cztowiek zostaje «sam na sam ze soba», zostaje «sam
na sam z Bogiemy». | w takiej wtasnie chwili «Kto$» — jakas Tajemnicza Istota —
zmaga si¢ z nim. [...] Bog wchodzi w te przestrzen ze swoim Slowem, ze swoja
mitoscig™*. Walka staje si¢ synonimem cierpienia zwigzanego z ci¢zkg proba,
przez ktorg przechodzi cztowiek oczyszczany moca mitujacego Boga. Postawa
patriarchy stanowi wzor wewnetrznego radykalizmu, determinacji i konsekwen-
cji — zmaga si¢ z przeciwnikiem nieprzerwanie az do $witu, a nastepnie przymu-
sza do udzielenia btogostawienstwa: ,,Bog zostaje do konca z tymi, ktorzy Go
szukaja. Boga znajduja tylko ci, ktoérzy Go glgboko i szczerze pragng™>.

W nurcie interpretacji alegorycznej 1 mistycznej istota zmagan patriarchy
rowniez jest odnoszona do sfery duchowej. Nagromadzenie negatywnych ele-
mentow (ciemnos$¢, nieznajoma postaé, Igk, rwacy potok, samotnos¢, walka)
sprawia, ze dla Ojcow Kosciota walka z aniotem stanowi typ walki duchowe;j,
a mistycy hiszpanscy dostrzegaja tu paralele do nocy ciemnej, przezywanej przez
cztowieka w trakcie wewnetrznego oczyszczania przez Boga’.

30 T. Hanelt, dz. cyt., s. 57.

31 G. Ravasi, dz. cyt., s. 198.

32 P.C. Bosak, Leksykon..., s. 664.

3 @G. Ravasi, dz. cyt., s. 198.

3% J. Augustyn, Adamie, gdzie jestes? Rozwazania rekolekcyjne oparte na pierwszym tygodniu
Cwiczer duchownych $w. Ignacego Loyoli, Krakow 1996, s. 49.

3 Tamze, s. 53.

3¢ Zob. G. Ravasi, dz. cyt., s. 201.
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Walka Jakuba z aniolem komentowana jest tez w kontek$cie nowotestamen-
towym przez porownanie jej do modlitwy Chrystusa w Ogrdjcu. Podobienstwa sg
oczywiste (ciemnosc, Igk, samotnos¢, cierpienie, potok Jabbok, potok Cedron).
Oczywiste sg tez roznice. Jakub wole Boga chce naktoni¢ do swojej, natomiast
Chrystus pragnie powierzy¢ siebie woli Ojca. Dlatego Jakub nie dowie sie, jakie
jest imi¢ przeciwnika, natomiast Chrystus otrzyma Imig, na ktore zegnie si¢ kaz-
de kolano (Flp 2,10-11)*".

Walka Jakuba z aniolem w piosence Jacka Kaczmarskiego

Piosenka pt. Walka Jakuba z aniolem (1979), stanowigca poetycka reinter-
pretacje perykopy Rdz 32,25-33, jest utworem stroficznym. Sktada si¢ z czterech
zwrotek oraz dwoch dwuwersowych refrendw. Specyficzng warstwe brzmienio-
wo-rytmiczng utworu wspottworzy zmienna dtugos¢ strof (wahania od 4 do 6
wersOw), sylab w wersach (od 10 do 11 sylab) oraz zestrojow akcentowych (od
4 do 6), a takze rymy (doktadne i niedoktadne). W efekcie tego zabiegu, charak-
teryzujacego si¢ rozluznieniem rygoryzmu wersyfikacyjnego, powstaje wrazenie
pewnej swobody, naturalno$ci przekazu, a zarazem takze jego dramatyzmu.

Wydarzenie opowiadane jest przez kogos, kto z perspektywy czasowej (czg-
ste uzycie czasu przeszlego np. ‘walczyl’, ‘wotal’, ‘ulegl’) relacjonuje przebyta
juz cigzka walke. Poeta wprowadza odbiorce in medias res — opisujac nocne zma-
gania patriarchy, nie informuje o jego wczesniejszych poczynaniach ani o aktu-
alnej trudnej sytuacji, oraz ogarniajgcym go nastroju przerazenia. Ten artystycz-
ny zabieg sprawia, ze opisane wydarzenie funkcjonuje niejako autonomicznie,
w oderwaniu od biblijnego kontekstu oszukania brata, podstepnego wytudzenia
pierworddztwa od ojca, zatargdw z tesciem i Igku przed spotkaniem z Ezawem.
Od swojego odbiorcy Kaczmarski oczekuje bowiem okreslonej wiedzy biblijnej,
nickiedy nawet erudycji, ale stawiajgc takie wymagania, naraza si¢ niejedno-
krotnie na niezrozumienie. Calg sceng¢ relacjonuje zdystansowany do opisywa-
nych wydarzen podmiot — zewngtrzny obserwator, ktory pojawia si¢ na poczatku
i koncu utworu. W czesci srodkowej natomiast styszymy pelen napigcia, przera-
dzajacy si¢ w kidtni¢, dialog migdzy Jakubem a Bogiem.

Przedstawiona sytuacja liryczna obrazuje spotkanie dwdch postaci na bydle-
cej, zakurzonej drodze. Sceneria ma wymiar bardziej symboliczny niz konkretny,
poniewaz biblijna narracja oraz rekwizyty nasuwajgce cigg negatywnych skoja-
rzen zostalty zredukowane do minimum. Nie ma ani informacji o przeprawieniu
przez Jakuba rodziny, stuzby i trz6d na drugg strone¢ rzeki, ani opisu ciemnosci
nocy, ani potoku Jabbok, ani wzmianki o wschodzacym stoncu, stanowigcym nie

37 Zob. R. Cantalamessa, Wspominajgc blogostawiong Mgke. Wielkopostne rozwazania dla
domu papieskiego, th. T. Bargiel, Krakow 2007.
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tylko dostownie, ale tez w wymiarze alegorycznym, koniec zmagan. Sens prze-
kazu lirycznego skupia si¢ dzigki temu na dwoch walczacych ze sobg postaciach.
Epitet pejoratywny ‘bydleca droga’ i wzmianka o ‘pyle z drogi’, charakteryzuja-
ce miejsce zdarzenia, prowadzi do refleksji, iz spotkanie jest wyjatkowe z tego
wzgledu, ze teofania®® nie dzieje si¢ w przestrzeni sakralnej. Ztamane zostaty
przekonania o mozliwosci obcowania z Bogiem jedynie w specjalnie przezna-
czonych do tego miejscach. Bog gwaltownie i niespodziewanie wkracza w zycie
cztowieka tam, gdzie on si¢ aktualnie znajduje, nawet jezeli jest to tylko zwykta,
brudna od kurzu droga. Podobnie jak w narracji biblijnej, nastgpuje swoiste prze-
mieszanie kategorii sacrum i profanaum.

Dominantg estetyczng piosenki jest poetyka kontrastow, doskonale oddajaca
tajemniczos$¢ oraz niezwyktos¢ przedziwnego spotkania: Bog — cztowiek, bo-
sko$¢ — czlowieczenstwo, cuchnacy kaftan — szaty mienigce si¢ ztotem, $wietliste
skrzydto — spocone czoto, ziemskos¢ — niebianskos¢, czystos¢ — brud, ciato nie-
ziemskie — ciato ludzkie, doskonato$¢ — niedoskonatos¢, bluznierstwo — blogo-
stawienstwo, niewola — wolnos¢.

Piosenka nie pozostawia watpliwosci co do osoby tajemniczego wojownika,
potykajacego si¢ z patriarchg. Tytut wskazuje na aniota, ale Jakub szybko prze-
konuje si¢, ze pod jasniejaca postacig objawil si¢ sam Bog:

A kiedy walczyt Jakub z aniotem
I kiedy pojat, ze walczy z Bogiem®

Wojownik ma bowiem ‘ciato nieziemskie’, ‘Swietliste skrzydta’, a jego szaty
mienig si¢ ztotem. Tym lakonicznym opisem, sprowadzonym do zaledwie kilku
detali, poeta uzupetia narracje¢ starotestamentowa, ktora nie podaje szczegdtow
wygladu tajemniczego przeciwnika. Epitety uzyte w opisie nasuwaja ciag skoja-
rzen kulturowych: ,,W starozytnej ikonografii skrzydta byty symbolem tego, co
duchowe, boskie i transcendentne. Skrzydlata istota jest bytem duchowym™#.
W Biblii maja znaczenie nadprzyrodzone jako ‘skrzydta Boga’ i w tym kontek-
Scie sa powiazane z mysla o opiece Boskiej nad ludzmi, ochronie, odkupieniu,
przychylnosci i mitosci. Ztoto symbolizuje to, co drogocenne, rzadkie, trwale,
silnie zwigzane z bogactwem i wladza krolewska. W Biblii ma odniesienia do
przybytku, $wiagtyni oraz sfery sacrum. ,,W biblijnych wyobrazeniach warto$¢

38 Zob. Stownik wiedzy biblijnej, red. B. Metzger, M. Coogan, konsult. wyd. pol. W. Chro-
stowski, tt. A. Karpowicz i in., Warszawa 1997, hasto ‘teofania’, s. 759-760.

3 J. Kaczmarski, 4Antologia poezji, red. K. Nowak, wstep K. Gajda, K. Nowak, Warszawa
2012, s. 112. (Wszystkie cytaty z utworu za tym wydaniem).

40 Stownik symboliki biblijnej. Obrazy, symbole, motywy, metafory, figury stylistyczne i gatun-
ki literackie w Pismie S‘wigtym, red. L. Ryken, J. Wilhoit, T. Longman III, tt. Z. Kosciuk, Warszawa
2003, hasto ‘skrzydto’, s. 918.
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zlota jest tak wielka, Ze moze ono nawet symbolizowaé¢ Boga™*!. Posta¢ opisana
w piosence ma $wietliste skrzydta i zlote, mienigce si¢ szaty, czyli przynalezy
do sfery jasnosci i §wiatla, bedacej atrybutem wiazanym z boskoscia: ,,Swiattosé
jest rowniez symbolem Boga”#, jest tez obrazem Jego chwaly, transcendencji,
dobroci, btogostawienstwa.

Bég w utworze przybiera posta¢ aniota, a zarazem ,,pasterza, lecz o rekach
gtadkich”. Kaczmarski dookresla tozsamo$¢ przeciwnika, przez co nie pozosta-
wia miejsca na domysly. Obraz Boga jako dobrego pasterza jest silnie zakorze-
niony w tradycji biblijnej. Odsyta do bogatej symboliki widzacej w Bogu paste-
rza narodu wybranego. Psalmista méwi: ,,Pan jest moim pasterzem, nie brak mi
niczego” (Ps 23,1). W ewangeliach Jezus Chrystus porownuje siebie do dobrego
pasterza oddajacego zycie za trzode, ktoérg w wymiarze symbolicznym jest ludz-
kosc¢®.

Epitet obrazotworczy ‘gladkie rgce’, charakteryzujacy Boga-pasterza, mozna
interpretowa¢ dostownie, odczytujac takie cechy, jak delikatno$¢ czy subtelno$c.
Zawiera on w sobie pewien paradoks, poniewaz cztowiek majacy gtadkie rece
nie pracuje ciezko fizycznie. W kontek$cie historii Jakuba odsyta rowniez do
momentu oszukania niedowidzacego ojca i wytudzenia btogostawienstwa. Deli-
katny Jakub owinat swoje gtadkie rece skorami kozlat, by Izaak nie wykryt pod-
stepu (Rdz 27,23: ,,Nie rozpoznat jednak Jakuba, gdyz jego rece byty owlosione
jak rece Ezawa”).

Pomimo ze wiele zostato dopowiedziane do biblijnej narracji (aniot i pasterz
to Bog), wiele w dalszym ciagu pozostaje w przestrzeni tajemnicy, ktora do kon-
ca nie begdzie objawiona. Poeta nie wyjasnia, dlaczego Bog zniza si¢ do posta-
ci zarazem ludzkiej i anielskiej, by na bydlecej drodze potykaé si¢ z Jakubem
i wreszcie mu ulec.

Obie postaci zestawione s3 na zasadzie kontrastu, wydobywajacego roznice
miedzy boskoscig a cztowieczenstwem, doskonaloscig a utomnoscig oraz ducho-
woscig a cielesnoscig. Wyglad Jakuba, podobnie jak Boga, zostat scharaktery-
zowany zaledwie kilkoma stowami, ktore przede wszystkim wskazujg na czto-
wieczenstwo. Czolo patriarchy poci si¢ od nadmiernego wysitku, a jego kaftan
W niczym nie przypomina szat jasniejacych ztotem, ale cuchnie kozim ttuszczem:

A kaftan jego cuchnat kozim tluszczem
A szaty Pana mienily si¢ zlotem (s. 112)

4l Tamze, hasto ‘zloto’, s. 1184.

4 Tamze, hasto ‘Swiatto’, s. 986.

4 Zob. np. J 10,27-28a: ,,Moje owce stuchajg mego glosu, a Ja znam je. Ida one za Mng i Ja
daje im zycie wieczne”.
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Ta niedoskonala ludzka cielesno$¢, obnazajaca stabosci utomnej natury, kon-
trastuje z nieziemska postaciag Boga. Plastyczno$¢ opisu walki nasuwa skoja-
rzenia z antycznymi posagami walczacych zapasnikow. Tajemniczy jest powod
walki. W utworze nie pada odpowiedz na pytanie, dlaczego Bog, peten majestatu
oraz mocy, pojedynkuje si¢ ze stabym cztowiekiem i wreszcie dlaczego mu na
koniec btogostawi. Dysproporcja migdzy moca Boga a staboscia Jakuba jest tak
wielka, ze zwycigstwo wydaje si¢ by¢ przesadzone.

Ukazane w piosence cechy charakteru patriarchy stanowig potaczenie tra-
dycji starotestamentowej oraz reinterpretacji poetyckiej. Jakub wykazuje kran-
cowg determinacj¢, zawzigtos¢ 1 nieustepliwos¢, a zarazem bute i pewnosé
siebie. Zapamigtaly we wsciektosci, donosnym krzykiem, rozkazami i groz-
bami usituje wymusi¢ na Bogu btogostawienstwo. Stowa ,,daj mi Panie bo nie
puszcze/ Blogostawienstwo na teraz i na potem” stanowig parafrazg stow ,,Nie
puszcze cig, dopoki mi nie poblogostawisz” (Rdz 32,27b). Przypominajg sce-
n¢ blogostawienstwa podstgpem wydartego bratu. Teraz patriarcha chce je sila
wydrze¢ Bogu.

Swiadomo$¢ walki z samym Bogiem nie poraza Jakuba, ale prowokuje do
wszczecia ktotni i oskarzania Go o zyciowe niepowodzenia. Kaczmarski znow
uzupetnia biblijng perykope dialogiem, jaki rozgrywa si¢ miedzy wojownikami,
ktorzy w ferworze walki krzycza, obrzucajac si¢ wzajemnie cigzkimi oskarzenia-
mi. Bog zarzuca Jakubowi tamanie praw i bluznierstwa, co jest zgodne z historig
biblijnego Jakuba, przebieglego oszusta:

[...] tamiesz moje prawa
1 Zadasz jeszcze abym sam z nich zakpit
Ciebie co bluznisz grozisz blogostawit (s. 112)

Styszac tak surowe oskarzenia, Jakub nie korzy si¢ przed niewspotmiernie
silniejszym przeciwnikiem. Wrecez przeciwnie — wypomina Mu swoje ciezkie zy-
cie:

— W niewoli praw twych i w ludzkiej niewoli
Zytem wérod zwierzat obce karmiac plemig (s. 112)

Epitety ‘ludzka niewola’ oraz ‘obce plemi¢’, ktorych Kaczmarski nie komen-
tuje, odsytaja do dwudziestu lat cigzkiej pracy u Labana. Poeta reinterpretuje
narracj¢ biblijna, wktadajac w usta patriarchy najpierw skargi na okrutny los,
a nastgpnie szantaz pod adresem Boga:

Jesli na drodze do wolnosci stoisz
Prawa odrzuce precz a Boga zmienie (s. 112)
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Patriarcha nie korzy si¢ przed Bogiem, ale mierzy si¢ z Nim jak réwny part-
ner. Boga mozna zmieni¢, mozna tez odrzuci¢ Jego przykazania, jezeli nie spelni
oczekiwan ludzkich, stajac na drodze do upragnionej wolnosci. Relacja z Bogiem
jest wazna w takim wymiarze, w jakim zaspokaja pragnienia oraz oczekiwania
ludzkie. Te stowa piosenki przywodza na mys$l modlitwe patriarchy, w ktorej
trzykrotnie pada stowo-warunek ‘jezeli’ (Rdz 28,20-21: ,,Jezeli Pan Bog bedzie
ze mna, strzegac mnie w drodze, w ktorg wyruszylem, jezeli da mi chleb do je-
dzenia i ubranie do okrycia si¢ i jezeli wroce szczgsliwie do domu ojca mojego,
Pan begdzie moim Bogiem”). Przymierze jest relacjg dwustronng, wymaga zgody
oraz zaangazowania obu partnerow.

Kaczmarski wybidrczo reinterpretuje perykope biblijng, poniewaz nie wspo-
mina o zmianie imienia ‘Jakub’ na ‘Izrael’, bardzo istotnej dla wymowy catej
walki. W piosence natomiast patriarcha walczy o wolno$¢, ktora jest dla niego
warto$cia cenniejsza od wiary oraz religii. Okazuje sie, ze Bogu zalezy na Jaku-
bie, dlatego w koncu ulega szantazowi i blogostawi mu, ale zarazem go okalecza:

Bog ulegt i Jakuba blogostawit
Wprzod mu odjawszy wiladze w jednej nodze
By wolnych pozna¢ po tym ze kulawi (s. 112)

Stowa konczace piosenke zawieraja paradoksalng pointg — wolno$¢ kojarzy
si¢ przeciez z sitg 1 potega, a kalectwo — ze staboscig oraz konieczno$cig zdania
si¢ na innych. Moga tez w konteks$cie metaforycznym sugerowac, iz wartosc,
jaka jest ludzka wolnos¢, musi by¢ zdobyta z ogromnym trudem i okupiona cier-
pieniem, a nawet wydarta sitg. Pomimo zZe caly album Raj byt interpretowany
w odniesieniu do sytuacji politycznej Polski lat osiemdziesiatych XX wieku, ta
pointa nie traci na aktualnosci.

Zakonczenie

Jacek Kaczmarski subiektywnie reinterpretuje biblijny motyw walki Jakuba
z aniolem. Podobienstw do Biblii jest duzo (dwie pojedynkujace si¢ postacie,
zazarta bitwa, blogostawienstwo, kalectwo patriarchy, tajemniczos¢ sceny, wie-
le niedopowiedzen, brak wyjasnienia, dlaczego Bog pojedynkuje si¢ z Jakubem
i dlaczego wreszcie, pomimo Ze jest silniejszym przeciwnikiem, ulega mu, jed-
noczesnie go okaleczajac). Poeta opuszcza liczne istotne szczegoly biblijnej nar-
racji (noc, $witanie jutrzenki, zmiana imienia, nazwa Penuel, zakaz spozywania
Sciggna stawu biodrowego). Réznice wobec Biblii widzimy tez w charaktery-
styce bohateroéw, ich dialogu (szczegdty wygladu zewnetrznego, zazarta kiotnia
miedzy Bogiem a Jakubem) oraz w poincie utworu.
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Wymowa piosenki nie nawigzuje do tych nurtow tradycji zydowskiej, ktore
W postaci nieznajomego przeciwnika widzg aniota opiekunczego Ezawa, archa-
niota Michala czy szatana Semaela. Utwoér nie rozwija watku uporczywego pra-
gnienia Jakuba, zwigzanego z potwierdzeniem prawa do blogostawienstwa oj-
cowskiego. Poeta nie komentuje sceny alegorycznie (jako zapowiedzi przyszlych
walk narodu zydowskiego).

Walka Jakuba z aniofem Kaczmarskiego nie wpisuje si¢ rowniez w nurt
tradycji chrzescijanskiej, komentujacej sceng w wymiarach: psychologicznym
(wyrzuty sumienia i Igki), alegorycznym (alegoria modlitwy i walki duchowej),
mistycznym (ciemna noc ducha) oraz moralnym (przemiana wewnetrzna doko-
nujaca si¢ poprzez cierpienie).

Piosenka bliska jest tym komentarzom (zydowskim oraz chrze$cijanskim),
ktore w nieznajomym przeciwniku widza Boga czy tez Bosko$¢ pod postaciag
aniota. Jej oryginalnos¢ wiaze si¢ z wymowa walki, poniewaz sensem zmagan
patriarchy poeta czyni wolnos$¢ jako nadrzedng warto$¢ w ludzkim zyciu. Zwy-
cigzcg w tym kontekscie okazuje si¢ okaleczony Jakub. Staby cztowiek wygrywa
z poteznym Bogiem, poniewaz odwazyt si¢ zawalczy¢ w imi¢ wolnosci i wyka-
zat si¢ krancowg determinacja.

Motif of Jacob wrestling with the angel in Jacek Kaczmarski’s song
towards Jewish and Christian traditions

Summary

The purpose of this publication is the interpretation of the song of Jacek Kaczmarski titled
Jacob wrestling with the angel which shows the specificity of the poet’s view of the biblical theme.
In the first part of the article, I discuss the figure of the Patriarch Jacob in the Bible and culture.
Then I present the patriarch’s wrestling with an unknown opponent as it is shown in Jewish and
Christian commentaries. In the interpretation of Kaczmarski’s song, I draw attention to the differen-
ces and similarities with the Scriptures and with Jewish and Christian interpretations. Kaczmarski
creatively reinterprets the biblical theme. The song does not follow Jewish interpretations which
see the unknown opponent as a guardian angel of Esau, archangel Michael or Satan. Nor does it
follow Christian interpretations (psychological, allegorical, spiritual, mystical). The poem is close
to these comments (Jewish and Christian), which in the wrestling opponent see God in the form of
an angel and a shepherd. Kaczmarski’s interpretation is unique, for in his poem the main purpose of
the struggle is freedom — an overriding value in human life. The winner turns out to be a crippled
Jacob. The weak man wins with God because he dared to fight for freedom.

Keywords
Bible in literature and culture, Jacek Kaczmarski, Jacob wrestling with the angel
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Biblia w literaturze i kulturze, Jacek Kaczmarski, walka Jakuba z aniolem



MOTYW WALKI JAKUBA Z ANIOLEM W PIOSENCE JACKA KACZMARSKIEGO 243
Bibliografia

Apokryfy Starego Testamentu, tt. A. Kondracki i in., oprac. i wstepy R. Rubinkiewicz, Warszawa 2000.

Augustyn J., Adamie, gdzie jestes? Rozwazania rekolekcyjne oparte na pierwszym tygodniu Cwiczert
duchownych sw. Ignacego Loyoli, Krakow 1996, s. 49.

Baal Haturim Chumash The Torah with the Baal Haturim's Classic Commentary, Translated, Annotated,
and Elucidated by Rabbi Avie Gold, Initial Translation of the Baal Haturim by Rabbi Eliyahu Touger,
Artscroll Series — Mesora Publications Ltd, Brooklyn New York 1999, vol. I — Bereshit.

Biblia Sacra iuxta Vulgatam Versionem, Stuttgart 1994.

Bin Gorion M.J., Zydowskie legendy biblijne, tt. R. Stiller, t.1, Gdynia 1996.

Bocian M., Leksykon postaci biblijnych. Ich dalsze losy w judaizmie, chrzescijanstwie, islamie oraz
w literaturze, muzyce i sztukach plastycznych, tt. J. Zychowicz, Krakéw 2000.

Bosak P.Cz., Leksykon wszystkich postaci biblijnych, Krakéw 2015.

Cantalamessa R., Wspominajgc blogostawiong Meke. Wielkopostne rozwazania dla domu papie-
skiego, th. T. Bargiel, Krakow 2007.

Chamisza Chumsze Tora. Chumasz Pardes Lauder. Ksigga Pierwsza Bereszit. Przekiad Pigcioksiegu
z jezyka hebrajskiego opatrzony wyborem komentarzy Rabinow oraz hebrajski tekst komentarza Ra-
sziego z punktacjg samogloskowq i Haftary z blogostawienstwami, oprac. S. Pecaric, t. E. Gordon,
Krakow 2001.

Chumash with Targum Onkelos, Haphtaroth and Rashi’s Commentary, translated into English and
annotated by Rabbi Abraham Maurice Silbermann in collaboration with Rev. Morris Rosen-
baum, Feldheim Publishers Ltd, Jerusalem (5745) 1985, vol. I — Bereshit.

Dzwinel K., Piosenki Jacka Kaczmarskiego w aspekcie zagadnienia melosemii, ,,Folia Litteraria Poloni-
ca” 2(16)/(2012), s. 110-120.

Gajda K., Jacek Kaczmarski w Swiecie tekstow, Poznan 2013.

Gajda K., 7o moja droga. Biografia Jacka Kaczmarskiego, Wroctaw 2009.

Ginzberg L., Legendy zydowskie. Ksiega Rodzaju, tt. J. Jarniewicz, Warszawa 1997, s. 196.

Hanelt T., Antologia postaci biblijnych. Stary Testament, Poznan 2008.

Jewish Encyclopedia, http://www.jewishencyclopedia.com/articles/8381-jacob [dostep 04.04.2018].

Kaczmarski J., Antologia poezji, red. K. Nowak, wstep K. Gajda, K. Nowak, Warszawa 2012.

Katolicki komentarz biblijny, red. nauk. wyd. oryg. R. Brown, J. Fitzmyer, R. Murphy, red. nauk. wyd.
pol. W. Chrostowski, th. K. Bardski i in., Warszawa 2001.

Krzysztofik M., Kreacja Dziecigtka Jezus w zbiorze koled ,,Szukamy stajenki” Jacka Kaczmarskiego
wobec tradycji koledy staropolskiej, w: Wspolczesny i dawny obraz dziecka w literaturze i kulturze,
red. L. Mariak, J. Rychter, Szczecin 2017, s. 55-69.

Krzysztofik M., Tradycja biblijna w programie Raj Jacka Kaczmarskiego, w: Chrzescijanskie dziedzic-
two duchowe narodow stowianskich, seria Ill Literatura — Jezyk — Kultura — Historia, t. 1, Chrzesci-
Janstwo w literaturze i jezyku, red. Z. Abramowicz, K. Korotkich, Biatystok 2016, s. 77-104.

Krzyzanowski J., Mgdrej glowie dos¢ dwie stowie. Pieé centuryj przystow polskich i diabelski tuzin, t. 111,
Warszawa 1975.

Kulawik A., Grochowiak nad Jabokiem, ,,Roczniki Humanistyczne” (46)/1998, z. 1 spec. s. 583-589.

Miedzynarodowy komentarz do Pisma Swietego. Komentarz katolicki i ekumeniczny na XXI wiek,
red. nauk. wyd. oryg. W. Farmer i in., red. nauk. wyd. pol. W. Chrostowski, Warszawa 2000.

Ravasi G., Ksigga Rodzaju (12-50), tt. M. Brzezinka, red. T.M. Dabek, Krakow 1998.

Stownik symboliki biblijnej. Obrazy, symbole, motywy, metafory, figury stylistyczne i gatunki literackie
w Pismie S’wigtym, red. L. Ryken, J. Wilhoit, T. Longman III, t. Z. Kosciuk, Warszawa 2003.



244

MALGORZATA KRZYSZTOFIK

Stownik wiedzy biblijnej, red. B. Metzger, M. Coogan, konsult. wyd. pol. W. Chrostowski,
th. A. Karpowicz i in., Warszawa 1997.

Sobczak E., Swdj wltasny wrog — moj Bog, ,,Znak” 4(2009), s. 117-126.

Starowieyski M., Tradycje biblijne. Biblia w kulturze europejskiej, wstgp G. Ravasi, Krakow 2011, s. 105-
106.

Wironski P., Wbrew, pomimo i dlatego. Analiza tworczosci Jacka Kaczmarskiego, Krakow 2011.



Poznanskie Studia Teologiczne 32(2018), s. 245
doi:10.14746/pst.2018.32.15

Recenzja ksiazki ks. prof. zw. dr. hab. Jana Kantego
Pytla ,,Swiat caly rozgorzal i w ogniach stoi. Refleksje
Z wczoraj na jutro”, Pallottinum 2016

Ksigzka zawiera 21 krotkich rozwazan. To liczba symboliczna. Tréjka i sio-
demka — symbole doskonatosci — przemnozone przez siebie dajg liczbe 21, czyli
najwyzsza doskonalo$¢. Rozwazania te sg bardziej rozwini¢ta forma ,,przypowia-
stek filozoficznych”. Autor wychodzi od przedstawienia pewnego, bardzo charak-
terystycznego dla obecnych czaséw epizodu i rozwija go w oparciu o przebogata
wiedze z trzech dziedzin: teologii, historii i literatury. Dorzuca tez scenki z do-
swiadczenia zyciowego, ktore stuza jako obrazowe przyktady do omawianej tezy.

Tematy rozwazan dotycza glownie zagadnien egzystencjalnych, pytan od za-
wsze nurtujacych cztowieka: o istnienie Boga, dlaczego w §wiecie spotyka nas
zto 1 cierpienie, czy szatan jest czy go nie ma, jak poszukiwaé prawdy, czym
jest wolnos¢ chrzesdcijanska itp. Jednak spojrzenie na te problemy rzucone jest
z nowej ,,prowokacyjnej” perspektywy, co zaznacza si¢ juz w tytutach kolejnych
rozdziatéw: Blaga Cie o to Madonna ateistow, Ciocia mowita, ze nie ma diabla,
Ktamcie, ktamcie, zawsze cos z tego zostanie, Jedzta, co chceta, Ksigze probosz-
czu, mnie zbawienie nie interesuje, itp.

Katechezy te $wiadcza o glebokiej erudycji Autora, ale napisane sg tak lek-
ko i tak przystepnie, ze moga by¢ rozumiane przez kazdego odbiorce. A przede
wszystkim nie sg nudne. Jest w nich subtelna ironia, poczucie humoru i paradok-
su. Mysl czytelnika, a moze bardziej stuchacza, gtadko przesuwa si¢ po kolej-
nych akapitach, nie tracgc ciggtosci rozwazan i zainteresowania tematem. Autor
dzieli si¢ swojg ogromng wiedza i zyciowym doswiadczeniem, a czyni to w celu
dydaktycznym i moralizatorskim. Bo przede wszystkim jest ksiedzem, homilista,
ktory zajmuje si¢ wyglaszaniem kazan i interpretacja tekstow biblijnych, zarliwie
z glebi serca pragnie nauczac, glosi¢ 1 wyjasnia¢ Stowo Boze. ,,Glosi¢ je nie tylko
— jak mowi $w. Pawel — ,,w porg i nie w por¢”, ale szukac tez najciekawszych,
najbogatszych form przekazu.

Ksigzke czyta si¢ zatem z prawdziwg przyjemnoscig i chetnie, a zawar-
ta w niej refleksja Autora rozswietla rowniez i nasze myslenie, stajac si¢ dro-
gowskazem na zyciowych Sciezkach.

ks. prof. dr hab. Bogdan Ponizy

Uniwersytet im. Adama Mickiewicza w Poznaniu
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Recenzja ksigzki ,,Etyczne i spoleczne wymiary pracy”
pod red. Ireneusza M. Switaly, Norberta G. Pikuly

i Katarzyny Bialozyt, Oficyna Wydawnicza ,,Impuls”,
Krakow 2017

W roku 2017 ukazata sie ksiazka pod redakcja Ireneusza M. Switaty, Nor-
berta G. Pikuty i Katarzyny Biatozyt, zatytutowana Etyczne i spoteczne wymiary
pracy'. Praca jest warto$cia, powotaniem cztowieka. Dostarcza srodkéw do reali-
zacji ludzkich potrzeb i pragnien. Swym zasiegiem obejmuje rozne formy aktyw-
nosci czlowieka, nie tylko zawodowa, ale réwniez w rodzinie i w spoteczenstwie.
W perspektywie doktryny chrzescijanskiej praca jest odpowiedzig Bogu na Jego
wezwanie (por. Rdz 1,27 n). Jest ona zaszczytem i winna przyczynia¢ si¢ do
umacniania godnosci cztowieka?.

Doskonalenie cztowieka przez prace dokonuje si¢ przez cale zycie. Jest to
zwigzane z rozwojem spoleczenstwa oraz motywacja do podejmowania nowych
wyzwan w zmieniajgcych si¢ warunkach ludzkiego zycia. W t¢ perspektywe spo-
leczno-etyczng pracy, w zmieniajagcym si¢ wspodlczesnie rynku pracy, wpisuje
si¢ niniejsze opracowanie zbiorowe, stanowigce przyczynek do odpowiedzi na
potrzebe refleksji, poglebiania wiedzy nad zagadnieniem pracy ludzkiej w wa-
runkach wspotczesnosci.

Ksigzka sktada si¢ z trzech czesdci. Pierwsza cze$¢ jest zatytutowana Aksjo-
logiczne wymiary pracy czlowieka i zawiera trzy teksty. Artykut otwierajacy, au-
torstwa Ireneusza M. Switaly, nosi tytul: Etyka wobec wspélczesnych probleméw
spotecznych. Jest to tekst dotyczacy roli etyki w réznych dziedzinach zycia co-
dziennego. Autor przedstawia w nim uwarunkowania etyczne, proces internaliza-
cji zasad etycznych w kontekscie rozwoju cztowieka, a takze charakterystyczne
przejawy tamania norm moralnych wspoétczesnego spoteczenstwa.

W drugim za$ teks$cie omawianej ksigzki, zatytutowanym Godnosé cztowieka
pracujgcego w dobie prekariatu, Dominika Sozanska omawia zagadnienie god-
nosci pracy ludzkiej w konteks$cie zmian na rynku pracy i zjawiska prekariatu.
Wskazuje na negatywne skutki owych zmian, ktérymi sg alienacja pracy ludzkiej

! Etyczne i spoleczne wymiary pracy, red. M. Switata, N.G. Pikuta, K. Bialozyt, Oficyna
Wydawnicza ,,Impuls”, Krakow 2017, s. 183, ISBN: 978-83-8095-160-0.
% Por. Jan Pawet 11, Encyklika Laborem exercens, Rzym 1981.
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i uprzedmiotowienie pracownika. W tym kontekscie zwraca uwage na koniecz-
no$¢ obrony ludzkiej godnosci w procesie przezwycigzania ograniczen prekar-
nosci pracy.

‘Prekariat’ jest neologizmem powstalym z potgczenia dwoch stow: ang. pre-
carious (niepewny) i ‘proletariat’. Prekariusze sa zmuszeni w swoim zyciu do
kilkukrotnej zmiany nie tylko miejsca pracy, ale takze zawodu, do przekwalifi-
kowywania si¢ w poszukiwaniu pracy zarobkowej. Stanowisko mozna bowiem
straci¢ w kazdej chwili. Te problemy dotyczg 0sob stanowigcych czes$ci rozma-
itych grup zawodowych. I chociaz trudno jest w sposob wiarygodny oszacowaé
liczebno$¢ tej klasy spotecznej, to istnieje pewnos¢ co do szybkiego wzrostu jej
liczebnosci®.

Ostatni w tej czesci ksiazki artykut to: Wartosé ludzkiej pracy w swiecie po-
szukujgcych pracy — zarys problematyki autorstwa Matgorzaty Dudy. Ow zarys
obejmuje postrzeganie 0so6b pracujacych, postawy dehumanizujace takie osoby,
jak réwniez sam proces pracy, a takze kwesti¢, czym jest praca dla wspotcze-
snych mtodych ludzi. Autorka wskazuje w nim na warto$¢ pracy, jej uniwersalny
charakter, a takze na jej ostateczny sens, o ktorym przypomina Jan Pawet 11*.

Czgs¢ druga omawianej ksigzki zostala zatytutowana: Staros¢ i niepetno-
sprawno$¢ wobec rynku pracy i zawiera cztery teksty. Pierwszy z nich to arty-
kut ksiedza Norberta G. Pikuly pod tytutem: Sytuacja spoteczna osob starszych
w kontekscie rynku pracy. Podjeta jest w tym materiale kwestia pozycji spotecz-
nej osob starszych, w kontekscie zmian zachodzacych we wspotczesnym $wie-
cie. Autor zwraca uwage rowniez na problem marginalizacji najstarszych pra-
cownikow w przestrzeni rynku pracy, podkresla jednoczes$nie ich mocne strony
wskazujgc na ich przydatnos¢ w firmie.

W kolejnym artykule, zatytutowanym Lifelong learning, a aktywizacja za-
wodowa 0sob w niemobilnym wieku produkcyjnym, Marta Luty-Michalak pode;j-
muje zagadnienie znaczenia catozyciowego uczenia si¢, w kontekscie globalnego
fenomenu starzenia si¢ ludnosci. Wskazuje ona na pilng potrzebe organizowania
aktywizacji tych 0sob poprzez tworzenie projektow i programow edukacyjnych.
Jednoczesnie analizuje wskazniki dotyczace udziatu Polakow w réznych for-
mach edukacji. Wyciagnigte wnioski sg jednak dos¢ ogdlnikowe.

Monika Czerw podejmuje zagadnienie Aktywnosci zawodowej 0sob z niepet-
nosprawnoscig i wyciaga wniosek og6lny o braku przygotowania oraz otwarto-
$ci polskiego rynku pracy w zakresie zatrudniania osob z niepelnosprawnoscia.
Katarzyna Biatozyt natomiast w tekscie zatytutlowanym Znaczenie aktywnosci

3 Por. J. Mazur, Wprowadzenie, [w:] Prekariat. Perspektywa katolickiej nauki spolecznej, red.
J. Mazur, L. Marczak, Wydawnictwo Naukowe Uniwersytetu Papieskiego Jana Pawta II w Krako-
wie, Krakow 2017, s. 10 n.

4 Por. Jan Pawel II, Encyklika Centesimus annus, Rzym 1991, p. 31; Jan Pawet II, Encyklika
Laborem exercens, p. 24.
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edukacyjnej osob starszych w adaptacji do emerytury podejmuje si¢ proby cha-
rakterystyki procesu przejscia na emerytur¢ oraz wskazuje na istotna role eduka-
cji w tym okresie zycia, co ma by¢ szansa dla osob starszych na lepsze, glebsze
przezywanie czasu emerytury.

Trzecia czg$¢ omawiane] pracy zbiorowej nosi tytut: Przygotowanie pra-
cownikow do zmieniajgcego si¢ rynku pracy. Zawarte sa w niej cztery artykuty.
Pierwszy z nich, autorstwa Marcina Radziwolka, jest zatytutowany Emigracja
rodzicow jako problem pedagogiczny. Wskazuje w nim Autor, na podstawie prze-
prowadzonych badan, na stan funkcjonowania rodziny w sytuacji wyjazdu jedne-
go z rodzicow, lub obojga, w celach zarobkowych poza granice kraju.

Tekst Katarzyny Stanek zatytutlowany Stres i wypalenie zawodowe pracowni-
kow socjalnych. Konsekwencje pracy z klientem czy organizacji pracy? wpisuje
si¢ w spoteczng dyskusje, nie tylko w obrebie polityki spotecznej, nad zagadnie-
niem wypalenia zawodowego’. Na podstawie przeprowadzonych badan Autorka
wyprowadza wniosek ,,potwierdzajacy zaleznos¢ migedzy relacjami spotecznymi/
interpersonalnymi a wypaleniem zawodowym pracownikow socjalnych’.

Tekst Gertrudy Wieczorek i Katarzyny Bartoszek Wsparcie i mozliwosci po-
mocy weteranom w Polsce dotyczy proby odpowiedzi na pytanie o to, ile jest
jeszcze do zrobienia w zakresie nie tyle doraznego, ale systemowego wsparcia
dla polskich zotierzy powracajacych z misji zbrojnych zagranicznych. Ukazane
tu zostaly aspekty prawne tego aktualnego zagadnienia, a takze mozliwo$¢ dzia-
tan socjalnych na rzecz tej grupy osob.

W kolejnym za$ tekscie, zatytutowanym: Kwestia bezrobocia i pomocy bez-
robotnym w Polsce okresu migdzywojennego w pismach pioniera socjologii pa-
rafii ksiedza Franciszka Mirka (1893-1970), Janusz Koscielniak zwraca uwage
na istotne elementy pracy z osobami bezrobotnymi, ktére moga by¢ wykorzysta-
ne rowniez wspolczesnie. Autor przybliza posta¢ uczonego ksiedza Franciszka
Mirka, wskazuje na przyczyny bezrobocia w opisywanym okresie oraz sposoby
pomocy bezrobotnym.

Podsumowujac catos¢ omawianej pracy zbiorowej nalezy stwierdzi¢, ze tre-
$ci w niej zawarte sa bardzo aktualne, dotycza bowiem, zagadnienia pracy ludz-
kiej, jej etosu i wymiaru spotecznego w czasach wspotczesnych, w obliczu zmia-
ny spotecznej. W ksigzce podkreslane sg nowe wyzwania wobec rynku pracy
w odniesieniu do aktywnosci zawodowej 0sob starszych czy niepetnosprawnych,
z jednoczesnym poszanowaniem godnosci osobowej kazdego czlowieka pracuja-
cego. Zawiera ona elementy wskazan dla dziatalnosci edukacyjnej w perspekty-

5 Por. P. Stawiarska, Wypalenie zawodowe w perspektywie wyzwan wspolczesnego swiata,
Difin, Warszawa 2016; B. Mankowska, Wypalenie zawodowe, Wydawnictwo Harmonia, Gdansk
2017.

¢ K. Stanek, Stres i wypalenie zawodowe pracownikéw socjalnych. Konsekwencje pracy
z klientem czy organizacji pracy?, [w:] Etyczne i spoteczne wymiary pracy, s. 148.
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wie przygotowania pracownikow do zmieniajacego si¢ wspolczesnie rynku pra-
cy. Poszczegolne teksty niewatpliwie sktaniajag do poglebionego zastanowienia
si¢ nad sytuacja na rynku pracy, zwlaszcza w Polsce, a takze nad przygotowy-
waniem pracownikow stuzb spotecznych do pracy z pojawiajacymi si¢ nowymi
zjawiskami i sytuacjami.

Cato$¢ opracowania uzmystawia potrzebe ciaglego doskonalenia sig, roz-
woju poprzez prace, aby w ten sposob cztowiek z satysfakcja stawat si¢ coraz
bardziej cztowiekiem’. W tym kontekscie istnieje pilna potrzeba edukacji przy-
gotowujacej do podjecia wyzwan na wspotczesnym rynku pracy w perspektywie
rozwoju zawodowego, a takze formacji osobowosciowej. Wynikaja z tego nie-
latwe zadania, ktére domagaja si¢ rozwaznej strategii dziatan w ich wdrazaniu,
w sposob adekwatny do zmieniajacej si¢ sytuacji spoteczne;j.

Z wymienionych tu racji ksigzka ta moze shuzy¢ pomocg w refleksji nauko-
wej nad zagadnieniem pracy ludzkiej i zwigzanymi z tym problemami natury
etyczno-spotecznej. Jej adresatami moga by¢ réwniez pracownicy instytucji
o$wiatowych, urzedow pracy, instytucji zmagajacych si¢ z problemem bezrobo-
cia, doradcy zawodowi, a takze studenci kierunkow pedagogicznych, pracy so-
cjalnej, jak rowniez innych kierunkoéw spotecznych i humanistycznych, a takze ci
wszyscy, ktorzy sg zainteresowani podejmowang problematyka.
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