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Wtasnosé czy obecnosé?
Teologia Imienia
w Dziele Deuteronomistycznym

Presence or an Act of Ownership?
The Name Theology in the Deuteronomistic Work

ABSTRACT: The article explores the issue of the Name Theology as one of the ele-
ments that characterize and represent the Deuteronomistic redaction. In light of the
arguments that have been appearing for several decades challenging the interpretation
of the Name Theology or denying its existence, the author attempts to re-examine
the biblical material from which the concept originated, in an attempt to answer the
question of whether the Name Theology in the Deuteronomistic Work is present and
whether it actually refers to the issue of God’s presence on earth. The ,Name formu-
las” in both Deuteronomy and the Deuteronomistic History are subjected to textual,
lexical and grammatical analysis. An important point of the article is the reference to
a comparative study of extra-biblical materials, with particular emphasis on Akkadian
literature, since it is on these that the hypotheses undermining the so-called Name
Theology are commonly based.

KEYywoRDS: The Name, Name Theology, God’s presence, God’s dwelling, Deuter-
onomist

ABSTRAKT: Artykut porusza zagadnienie teologii Imienia jako jednego z elementéw
charakteryzujacych i reprezentujacych redakeje deuteronomistyczng. Wobec pojawia-
jacych si¢ od kilku dekad gloséw podwazajacych interpretacje teologii Imienia czy
tez negujacych jej istnienie autorka podejmuje prébe ponownej analizy materiatu
biblijnego, z ktérego koncepcja ta si¢ wywodzi, prébujac odpowiedzieé na pytanie, czy
teologia Imienia w Dziele Deuteronomistycznym wystepuje i czy w istocie odwoluje
sic do problematyki Bozej obecnosci na ziemi. Jezyk i formuly Imienia — zaréwno
w Ksiedze Powtdrzonego Prawa, jak i w Historii Deuteronomistycznej — poddane
sa analizie lingwistycznej i kontekstualnej. Istotnym punktem prowadzonych analiz
kontekstualnych bedzie odwotanie si¢ do tekstéw pozabiblijnych, ze szczegdlnym
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6 Monika Gadek

uwzglednieniem literatury akadyjskiej, jako ze to na nich opieraja si¢ hipotezy pod-
wazajace teologie Imienia.

SLOWA KLUCZOWE: Imie, obecnos$¢ Boza, obecnos¢, teologia Imienia, redakcja
deuteronomistyczna

Wstep

lasyczna teologia Imienia jest teorig z zakresu studiéw nad tradycja deu-

teronomiczno-deuteronomistyczng . Zrodzila si¢ z faktu systematycznego
wystepowania w zaleznym od tej tradycji materiale biblijnym formut Imienia,
awiec struktur frazeologicznych na rézne sposoby wyrazajacych ide¢ obecnosci
Imienia Boga w Swiqtyni]erozolimskiej, nazywajac j3 ,domem dla Imienia” lub
miejscem, w ktérym Imie Boga ,,zamieszkuje, znajduje si¢” lub ,,zostato umiesz-
czone”. Wedtug klasycznego ujecia formuly te sa teologiczna konstrukeja redakeji
deuteronomistycznej. Za ich posrednictwem wyrazata ona wlasna koncepcje Bo-
zej obecnosci na ziemi. Jej fundamentem byla tzw. korekta deuteronomistyczna,
ktéra — sprzeciwiajac si¢ dotychczasowej idei Boga zamieszkujacego $wiatynie na
spos6b ludzki, widzialny, immanentny — dokonata swoistego ,,transferu” Boga
do nieba, pozostawiajac na ziemi jedynie niesprecyzowane Imie. Pionierem tej

my$li byt Gerhard von Rad% Teolog w swojej publikacji pisat:

Deuteronomiczny teologumen o imieniu Jahwe wyraznie mieéci w sobie pier-
wiastek polemiczny, albo — inaczej mdwiac — jest teologiczng korekta. To nie
sam Jahwe jest obecny w sanktuarium, lecz tylko Jego Imie [...]. Ksiega Po-
wtbérzonego Prawa zastepuje dawng dostownga idee obecnosci i przebywania
Jahwe w sanktuarium ideg teologicznie subtelniejsza3.

»Iradycja deuteronomiczno-deuteronomistyczna” jest pojeciem odnoszacym si¢ tacznie do
clementéw tradycji deuteronomicznej (zwiagzanej z teologia i redakeja Ksiegi Powtérzonego
Prawa) i deuteronomistycznej (zwiazanej z zaleznymi od Pwt ksiggami historycznymi,
zaliczanymi do redakcji Deuteronomistycznej, tj. Joz, Sdz, 1-2 Sm i 1-2 Krl).

Do zwolennikéw tej teorii zalicza si¢ takze G.E. Wrighta, M. Weinfelda czy R.E. Cle-
mentsa.

G. von Rad, Studies in Deuteronomy, London 1961, s. 38—39 [tlum. wlasne]. Tekst ory-
ginalny: The Deuteronomic theologumenon of the name of Jahweh clearly holds a polemic
element, o, to put it better, is a theological corrective. It is not Jahweh himself who is present
at the shrine, but only his name |...]. Deuteronomy is replacing the old crude idea of Jahweb’s
presence and dwelling at the shrine by a theologically sublimated idea.
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Teoria ta, cho¢ wspdlczesnie weigz akceptowana iuznawana za klasyczne
wytlumaczenie formul Imienia, spotykala si¢ — od lat 60. XX wicku - z pré-
bami podwazenia. Przeciwnikéw podzieli¢ mozna zasadniczo na dwie grupy:
tych, ktérzy kwestionuja jej funkcje teologicznej korekty, oraz tych, ktérzy
catkowicie lub czg¢$ciowo odrzucaja jej istnienie. Do pierwszej grupy zaliczy¢
nalezy przede wszystkim Rolanda de Vaux® czy Iana Wilsona®, a do drugiej
Sebastiana D. McBride’a® oraz — wéréd najnowszych badan — Sandre L. Richter’.

Szczegblna uwaga nalezy si¢ badaniom Sandry Richter, ktéra dokonata
najobszerniejszej dotychczas analizy religijno-poréwnawczej. Na podstawie
zestawienia terminéw i wyrazeni pokrewnych hebrajskim formutom Imie-
nia, wystepujacych gléwnie w korpusie pism akadyjskich, Richter rozwineta
i ugruntowala teze¢, wedtug ktérej te pierwsze s3 niczym innym jak zapozy-
czonymi z literatury akadyjskiej idiomami, oznaczajacymi — podobnie jak ich
pierwowzory — wylacznie rodzaj krélewskiego aktu wlasnosci®. Co za tym
idzie, nie maja nic wspdlnego z tematem Bozej obecnoéci. Oparta na takiej
interpretacji teoria odrzuca klasyczng koncepcje teologii Imienia, sugerujac,
ze takowa w tradycji deuteronomistycznej nie wystepuje, a cala teoria korekey
jest z zalozenia falszywa.

Niniejsza praca stawia sobie za cel ponowne przyjrzenie si¢ formutom
Imienia wraz z ich biblijnym i pozabiblijnym kontekstem, zwlaszcza w $wietle
najnowszych badan S. Richter. Tym samym podejmuje prob¢ odpowiedzi na
pytanie, czy istotnie formuly Imienia odnoszg si¢ do koncepcji Bozej obecnosci,
a co za tym idzie — czy Dzieto Deuteronomistyczne reprezentuje systematyczna
refleksje teologiczna, ktdra mozna nazwaé ,teologia Imienia”.

Zob. R. de Vaux, Le lieu que Yahvé a choisi pour y établir son nom, [w:] Das ferne und nahe
Wort: Festschrift. Leonhard Rost zur Vollendung seines 70. Lebensjabres am 31.11.1966 Gewid-
met, serie: Beihefte zur Zeitschrift fiir die alttestamentliche Wissenschaft 105, Hrsg. F. Maass,
Berlin 2019.

Zob. 1. Wilson, Out of the Midst of the Fire: Divine Presence in Deuteronomy, Atlanta 199s.
Zob. S.D. McBride, The Deuteronomic Name Theology, Cambridge 1969.

Zob. S.L. Richter, The Deuteronomistic History and the Name Theology: “leskkén semé sam”
in the Bible and the Ancient Near East, Berlin—-New York 2002; S.L. Richter, Placing the
Name, Pushing the Paradigm: A Decade with the DTR Name Formula, [w:) Deuteronomy
in the Pentatench, Hexateuch, and the Deuteronomistic History, serie: Forschungen zum
Alten Testament 56, eds. K. Schmid, R.F. Person Jr., Tubingen 2012.

Zob. S.D. McBride, The Deuteronomic Name Theology, dz. cyt., s. 204-207.
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Formuty Imienia

W calym dziele deuteronomistycznym wyrdzni¢ mozna cztery podstawowe

kategorie formul Imienia’:

1) QY nY 1907 - Laby jego Imi¢ tam zamieszkalo”. Formula klasyczna dla
Pwt, pojawia si¢ szesciokrotnie w tzw. kodeksie deuteronomicznym™. Do
tych formut odwotujg si¢ takze: Jr 7,12; Ezd 6,125 Ne 1,95

2) OV inY DY - ,,aby umiesci¢ tam jego Imig”. Druga z klasycznych formut
Pwt, gdzie pojawia si¢ trzykrotnie". Ponadto w zblizonej formie znajduje
sie w: 1 Krl 9,35 2 Krl 21,77, odnoszac si¢ do $wiatyni, a takze w 1 Krl 11,36,
14,217 2 Kil 21,4, gdzie dotyczy Jerozolimy;

3) M3 10¥ - formuly méwiace o tym, ze Imig (Q%) ,jest” lub ,znajduje si¢”
(ma): 1 Krl 8,16™, 8,29; 2 Krl 23,275 2 Krn 7,16 (w $wiatyni); 2 6,6, 33,4
(w Jerozolimie);

4) M"21i0Y - formuly méwiace o domu dla Imienia: 2 Sm 7,13; 1 K1l 3,2, 5,17.19,
8,17.18.19.2015, 8,44.4816; 1 Krn 22,7.8.10.19, 28,3, 29,16; 2 Krn 1,18, 2,3, zo,917.
Pierwszg istotna obserwacjq jest fake, ze formuly dzielg si¢ na dwie grupy. Te

klasyczne, tj. dwie pierwsze, s3 typowe dla Pwt. Nie wystepuja w tej ksiedze for-
muly trzeciego i czwartego typu. W drugg strong¢ wylaczno$¢ jest niepetna. For-
muly pierwszego typu nie wystepuja w historii deuteronomistycznej18 (poza Pwt
znajduja si¢ jedynie jej echa w Jr 7,12; Ezd 6,12 i Ne 1,9). Natomiast formuly typu
drugiego pojawiaja si¢ zaréwno w Pwt, jak i w historii deuteronomistyczne;”.

Odmienno$¢ tych kategorii wynika takze z faktu, ze 0¥ 1% 1297 i 0¥ i o’

bez wyjatku stanowia w Pwt rozszerzenie formul centralizacyjnych”. Drugg

Poza wymienionymi formutami do tego motywu moga si¢ odnosi¢ takze: Iz 18,7, 60,9
iJrs,ny.

Zob. Pwt 12,11; 14,23; 16,2.6.11; 26.2. Por. tez Pwt 12,5.

Por. Pwt 12,5.21, 14,24. Przedstawiona tu klasyfikacja opiera si¢ na tekécie masoreckim.
Krytyka tekstu dostarcza wartosciowych spostrzezen, ktdre zostang zaznaczone w dalszych
krokach.

Por. 2 Krn 33,7.

Por. 2 Krn 12,13.

Por. 2 Krn 6.5.

Por. 2 Krn 6,7.8.9.10.

Por. 2 Krn 6,34.38.

Zob. takze 2 Krn 20,8 ($wiatynia dla Imienia); Ps 74,7 (mieszkanie dla Imienia).

Dalej DH (Deuteronomistic History).

Zob. przyp. 10.

Kroétkie formuly centralizacyjne, bez rozszerzenia, zob. Pwt 12,18; 14,25; 15,205 16,15.16;
31,11

10

12
13
14
15
16
17
18
19
20
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grupe, a wiec kategorie 3. i 4., reprezentuja natomiast formuty, ktére nie odwotuja
si¢ bezposrednio do centralizacji kultu, lecz stanowia juz swoista interpretacje
mysli o Imieniu Boga zamieszkujacym $wiatynie.

Juz sam fake tej niejednolitosci sprawia, ze zawartos¢ teologiczng formut
obu grup nalezy analizowa¢ osobno.

Obecnos¢ w Ksiedze Powtoérzonego Prawa

W pierwszej kolejnoéci analizy domagaja si¢ formuly pierwszych dwoch kate-
gorii. W $wietle celu tej pracy pytanie ksztattuje si¢ nast¢pujaco: czy formuty
Imienia obecne w Pwt zawierajg tzw. teologie Imienia?

Pewnej wstepnej informacji dostarcza juz krytyka tekstu. Jak zauwazono
powyzej, Pwt zawiera dwa warianty formul: o¥ 2 127 (,,aby jego Imi¢ tam
zamieszkalo”) oraz oY/ iny DY (,aby umiesci¢ tam jego Imie”). Ta pierwsza
formuta jest klasyczna dla Pwt i nie pojawia si¢ w DH. Druga za$ — rzadsza —
wystepuje rowniez w DH. Krytyka tekstu rzuca jednak na formule oy #a¢ oiw?
pewne podejrzenia. Sposrdd trzech wystapiers dwa charakteryzujg si¢ niepewnym
tekstem. Lekcja Septuaginty oraz Pigcioksiegu Samarytanskiego wskazuje na
obecno$¢ formuly 12U w Pwt 14,24 i12,21. Werset Pwt 12,5, w ktérym wy-
stepuje kombinacja obu form, bylby wigc jedynym w calym Deuteronomium
zawierajacym formule oy in 0%, Choé nie sposéb tego udowodni¢, to
jednak z faktu, ze wyst¢puje on w kontekscie wyraznie deuteronomistycznym,
mozna przypuszczaé, iz nosi znamiona rewizji21. Jesli ta obserwacja jest stuszna,
formula D7 pozostaje wlasciwa wylgeznie dla DH, a w Pwt odnajdujemy
jedynie najstarsza formule — Y i 12%5.

Aby ustali¢ jej wlasciwe znaczenie, nalezy przyjrze¢ si¢ kwestii leksykalne;j,
a szczegblnie czasownikowi 12¥. Standardowo oznacza on: ,,zamieszka¢, rozbi¢
obdz, zatrzymad si¢” (w formie Piel i Hifil: ,,pozwoli¢ zamieszka¢”)?. W kon-
tekscie biblijnym termin ten nie rodzi dwuznacznosci, stad standardowe thuma-
czenie tej formuly — ,,aby jego Imi¢ tam zamieszkalo”. Wedtug niej traktowano
te formule jako przynalezaca, a nawet fundamentalna dla teologii Imienia.
Watpliwosci wzbudzita dopiero leksykalna analiza poréwnawcza terminu 12¢
ijego form pokrewnych winnych jezykach semickich. Szczegélne znaczenie

2 Por. Tryggve N.D. Mettinger, The Dethronement of Sabaoth: Studies in the Shem and

Kabod Theologies, Lund 1982, s. 56.
Por. /2¢/, [w:] L. Kéhler, W. Baumgartner, ].J. Stamm, The Hebrew and Aramaic Lexicon
of the Old Testament, vol. 1, Leiden 1994 (dalej: HALOT), s. 1496-1499.

22
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mial korpus pism akadyjskich. Na te pokrewieristwa zwracali uwage juz tacy
badacze jak wspomniani R. de Vaux® czy D.S. McBride, a w ostatnim czasie
S.L. Richter”. Zauwazali, ze w literaturze akadyjskiej wystepuja formy podobne
do hebrajskich, méwigce o ,,zamieszkaniu Imienia”, poprzez zwigzek terminéw
Sumu®® oraz sakanu” . Termin Sakdnu — mimo niewatpliwie pokrewnego rdzenia
z hebrajskim 19¢ — w jezyku akadyjskim ma znaczenie odmienne: ,umiesci¢”*.
Kontekst uzycia tych struktur, wigzacych imi¢ z Sakinu, ma zazwyczaj cha-
rakter krélewski lub wojenny: ,umiesci¢ gdzies swoje imi¢” oznacza tyle, co
zainstalowa¢ stele lub posag czy budynek z wypisanym wlasnym imieniem.
Taka czynno$¢ nosita znamiona swoistego ,aktu wlasnosci” — czy to budynku,
na ktérym umieszczono imig, czy tez ziemi (np. wlasnie podbitej), na ktérej
umieszczono stele z imieniem whadcy”.

Na podstawie tego podobieristwa przeciwnicy teologii Imienia wyciagneli
whniosek, ze w przypadku hebrajskich formul mialo miejsce zapozyczenie z jezyka
akadyjskiego nie tylko samej struktury frazeologicznej, ale takze jej idiomatycz-
nego znaczenia oraz calego kontekstu. Dotyczy to zaréwno formuty 1205, jak
i 017. Ta druga mialaby stanowi¢ juz nie tylko kalke jezykowa, ale i whasciwie
przettumaczone zapozyczenie idei. Inaczej méwiac — wedtug Richter i poprze-
dzajacych ja badaczy obie hebrajskie formuty Imienia w Pwt nalezy thumaczy¢
stowami ,,aby umie$ci¢ tam swoje imi¢”, co powinno by¢ rozumiane jako akt
whasnosci ze strony Boga — w tym wypadku wobec Swigtyni Jerozolimskiej.

Wobec tej hipotezy pojawiaja si¢ jednak zastrzezenia. W formutach po-
zabiblijnych, na ktére najczgsciej powoluja si¢ badacze™, czasownik sakinu
wystepuje w formie G-stem (odpowiednik hebrajskiego Qal) ijako taki ma

znaczenie ,umiesci¢”. Tymczasem w tekscie hebrajskim sytuacja jest inna.

> Zob. R. de Vaux, Le lien que Yahvé..., dz. cyt.

**" Zob. S.D. McBride, The Deuteronomic Name Theology, dz. cyt.

® 7Zob.S.L. Richter, The Deuteronomistic History...,dz. cyt; S.L. Richter, Placing the Name...,
dz. cyt.

Akad. ,imi¢”. Zob. H. ben Yosef Tawil, An Akkadian Lexical Companion to Biblical
Hebrew: Etymological-Semantic and Idiomatic Equivalence with Supplement on Biblical
Aramaic, Jersey City 2009, s. 404-407.

Akad. ,umie$ci¢”. Zob. H. ben Yosef Tawil, An Akkadian Lexical Companion..., dz. cyt.,
$.396-397.

sakanu, [w:] The Assyrian Dictionary of the Oriental Institute of the University of Chicago,
vol. 17/1, ed. M.T. Roth i in., Chicago 1989, s. 116.

Zob.EA 287:59—61; 288:4—7; RIMA 1, A.0.39, 1:81-87; RIME 4, E.4.6.8, 2:51-66; RIME
4, Eq.11.2, n12-21. Zob. takze HW.F. Saggs, The Nimrud Letters, 1952: Part IV ,Iraq”
20/2 (1958), 5. 196-197.

Awiec EA 287:59—611 EA 288:4-7.

26
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W ogélnym ujeciu 19% wystepuje zaréwno w Qal (,mieszka¢”), jak i w Piel lub
Hifil (,,pozwoli¢/sprawi¢, aby zamieszkal”). Formuly 13¥% zawieraja czasownik
w formie Piel, a wiee niezgodnej ze ich rzekomym akadyjskim pierwowzorem31.

Mozna oczywiscie zalozy¢ — i tak robi Richter — ze forma zostata zmieniona
w procesie zapozyczenia celowo. Na przyktad po to, aby nieprzechodniemu
»mieszka¢” nada¢ znaczenie podobne do przechodniego ,umiesci¢”*. Nie jest to
oczywiscie niemozliwe, jednak autorka nie dopuszcza jednoczesnie mozliwosci,
ze $wiadoma korekta nastapila nie na poziomie formalnym, ale kontekstualnym,
a wiec i semantycznym™. Takiemu scenariuszowi niewatpliwie sprzyja fake, ze
znaczenie 12¥ w Starym Testamencie jest jednoznaczne — zaréwno w Qal, jak
i Piel. Ttumaczenie formut 13¢5 wedtug akadyjskiego paradygmatu (,,umiesci¢ /
wziag¢ w posiadanic”) byloby absolutnie wbrew udokumentowanemu biblijnemu
znaczeniu. Nigdzie w Starym Testamencie 12¥ nie ma nawet zblizonego zna-
czenia. Ponadto znaczenie rdzenia k7 jako ,zamieszkaé, rozbi¢ namiot” jest
pos$wiadczone takze w ugaryckim® i aramejskim™, a wigc jezykach blizszych
hebrajskiemu niz akadyjski. Oczywiscie taka niedoskonato$¢ mozna wyttuma-
czy¢ faktem, ze badane wystapienia 12¥ maja niestandardowy kontekst i tym
samym moga — niezaleznie od formy — mie¢ znaczenie idiomatyczne, zatem
rézne od standardowego, dostownego. Mozliwo$¢ taka Richter popiera przykta-
dem dwujezycznej (akadyjsko-aramejskicj) inskrypcji z Tell el Fakhariya, ktéra
zawiera przyklad uzycia frazy ,umiesci¢ imi¢” w znaczeniu: akt wlasnoéci®.

Jesli trop ten jest stuszny, wéwezas nalezaloby zalozy¢, ze formula 0¥ i 1207
zostata zapozyczona z jezyka akadyjskiego jako struktura frazeologiczna wraz
z unikalnym znaczeniem i to 6w idiomatyczny kontekst pozwala na ttumaczenie
czasownika 12 poza jego nominalnym znaczeniem. Taki scenariusz nie wydaje
sie nieprawdopodobny.

Nieco wigcej $wiatla rzuca dalsze badanie kontekstu biblijnego. W interpre-
tacji Septuaginty forma 19¥% w formulach Pwt zostala zinterpretowana i prze-
tozona za pomocg terminu é¢mucnBijvau’” — aorystu strony biernej czasownika
31
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Zob. Tryggve N.D. Mettinger, The Dethronement of Sabaoth..., dz. cyt., s. s6.

Zob. S. Richter, The Deuteronomistic History..., dz. cyt., s. 120-121.

Taka opcje sugeruje m.in. McBride, ktéry uwaza, ze zapozyczone akadyjskie formuty staty
si¢ jedynie formalnym nos$nikiem zupetnie innej tresci — teologii wybrania oraz Imienia
(obecnosci). Zob. S.D. McBride, The Deuteronomic Name Theology, dz. cyt., s. 204—209.
Por. Skn, [w:] LK.H. Halayqa, 4 Comparative Lexicon of Ugaritic and Canaanite, serie:
Alter Orient und Alter Testament 340, Miinster 2008, s. 322.

Por. 12¢, [w:] M. Jastrow, A Dictionary of the Targumims, the Talmud Babli and Yerushlami,
and the Midyashic Literature, vol. 2, London 1903, s. 1575.

Por. KAI 309:16-17.

Z wyjatkiem Pwt 12,5, gdzie znajduje si¢ érovopdoat.
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kehéw (,wolaé/wzywad”) w konstrukeji ACL. Tym samym tlumaczy formule
jako ,aby Jego Imi¢ zostalo wezwane”. Jest to tlumaczenie dalekie od stan-
dardowego ,,aby Jego Imi¢ zamieszkalo”. Wyjasnienia dla tak nicoczywistej
interpretacji moze dostarczaé kontekst innej popularnej starotestamentowej
formuly laczacej imig z czasownikiem ,wolaé” (87p/xeléw), mianowicie
formuly .5y oW “X7p3 (,imie zostalo wezwane nad kims/czyms”)*. Biblijny
kontekst takiego formutowania nie pozostawia dwuznacznosci: wyraznie
wskazuje na to, ze wezwanie nad kim$ lub czym$ imienia jest niczym innym
jak deklaracjg whasnosci®. Szczegélne nagromadzenie przyktadéw tej formuly
wystepuje w Ksiedze Jeremiasza, ktéra siedmiokrotnie wspomina o Imieniu
Boga wezwanym nad $wiatynia®’, co zgodnie z kontekstem nalezy rozumieé
jako wyraz wzigcia $wiatyni w posiadanie przez JHWH. W tym $wietle zro-
zumiala staje si¢ interpretacja formuly 13%% w Septuagincie, a korelacja tych
dwoch faktéw sprzyja odczytywaniu ich w kluczu deklaracji wlasnosci. Warto
odnotowad, ze podobne znaczenie przyjmuje nickiedy takze czasownik 73 (,,pa-
mietad/przypominal’), ktory w kontekscie kultu oznacza ,wzywaé/oglaszaé/
wyznawa¢”". W takim znaczeniu pojawia si¢c m.in. we fragmencie, ktéry musi
budzi¢ skojarzenia z formutami z Pwt. W Kodeksie Przymierza - Wj 20,24 -
pojawia si¢ stwierdzenie, ze wlasciwym miejscem kultu jest to, w ktérym Bog
TIIX swoje Imic;42. Forma sprawcza Hifil kaze ttumaczy¢ t¢ fraz¢ jako ,,sprawi,
aby jego Imie bylo ogloszone™.

Powyzsze przyktady moga swiadczy¢ o popularnosci w Biblii hebrajskiej
zwigzku miedzy imieniem (wzywanym, oglaszanym czy umieszczanym) a jaka$
forma wybrania przez Boga. Ponadto, jesli ta analogia jest stuszna, formuty
Imienia znajdujace si¢ w Pwt odnosityby si¢ do kultu, a konkretnie do sprawo-
wania go w miejscu, ktére Boég wybral i wzigt na wlasnos¢ poprzez ogloszenie
lub umieszczenie tam swojego Imienia. Jest to o tyle prawdopodobne, ze w Pwt
funkcjonuja one jako rozwinigcie formut centralizacyjnych. W takim kontekscie
nalezatoby odda¢ stuszno$¢ S. Richter oraz tym badaczom, ktérzy twierdza, ze

38

- Zob. R. de Vaux, Le lien gue Yahvé..., dz. cyt, s. 222.

Por. Pwt 28,10; 2 Sm 12,28; Iz 4,15 63,19; Am 9,12. W kontekscie $wiatyni szczegdlnie
interesujace Dn 9,18n.

Por. Jr 7,10.11.14.30, 25,29 (0 Jerozolimie); 23,34, 34.15.

Por. Wj 23,13; Joz 23,7; Iz 26,13; 48,1; Am 6,10.

Werset ten moze zaréwno wskazywaé na kazde takie miejsce (jak wskazuje tekst maso-
recki), jak ijedno wybrane miejsce (jak sugeruje wariant po§wiadczony w Piecioksiegu
Samarytanskim).

R. de Vaux sugeruje, ze ogloszenie Imienia moze oznaczaé np. teofanie, co byloby w zgodzie
choéby z wydarzeniem zmiany nazwy miasta Luz na Betel (dom Boga) po objawieniu.
Zob. R. de Vaux, Le lien que Yahvé..., dz. cyt., s. 224.
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Wtasnos¢ czy obecnos¢? Teologia Imienia w Dziele Deuteronomistycznym 13

formuty Imienia z Pwt nie odnosza si¢ bezposrednio do zagadnienia Bozej obec-
noéci, a wiec i nie zawieraja w sobie w ten sposob rozumianej teologii Imienia.

Interesujace sa réwniez wnioski z analizy sposobu, w jaki Deuteronomium
odnosi si¢ do zagadnienia obecnosci Boga, niezaleznie od formut. Istotnego
materiatu dostarczaja te fragmenty Pwt, ktére opisuja wydarzenia znane takze
z Wj i Lb, a ktére odnoszg si¢ do Bozej obecnosci posrednio lub bezposrednio™.
Z pordéwnania narracji wynika, ze odwotanie wprost do ziemskiej obecnosci
Boga w Pwt pojawia si¢ nawet czeéciej niz w analogicznych materiatach®. To
pokazuje, ze autor nie mial wickszych obiekcji wzgledem teofanijnego, fizycznego
opisywania Bozej obecnosci, co nie stoi w zgodzie z hipoteza deuteronomistycz-
nej korekty. Podobnych wnioskéw dostarcza analiza wystapient formy 7y 2197
(,,wobec Pana”). Fraza ta jest popularna w Starym Testamencie i zasadniczo
charakterystyczna dla okreslania obecnosci przed Bogiem twarzg w twarz®,
a wiec odwoluje si¢ do obecnosci rozumianej najbardziej dostownie, fizycznie,
realnie. W Pwt wystepuje dwadziescia dwa razy”, co oznacza, ze czgiciej to
sformutowanie pojawia si¢ jedynie w Ksiedze Kaplanskiej oraz Liczb. Co
istotne dla badanego tematu, znakomita cz¢$¢ tych wystapien dotyczy kultu
»przed Panem”, sprawowanego w ,wybranym miejscu”, a wigc tym, kedre — jak
wykazano wezesniej — oznaczone jest Imieniem Boga. Biorac pod uwage, ze —
jak wykaze dalsza analiza - teologia Imienia w DH bardzo niechetnie taczy
obecnos¢ Imienia z kultem ofiarniczym, nalezy tym bardziej uzna¢, ze obecno$é
Boga poprzez Imig to idea, ktérej Pwt nie zna.

Powyzsza analiza formut Imienia w Pwt przedstawia wiec sytuacje naste-
pujaco: hipoteza zapozyczenia formul 0¥ ¥ 19U oraz oY Y 0107 z pism
akadyjskich jest mocno ugruntowana. Cho¢ znana byta od kilku dziesigcioleci, to
analiza S. Richter ukazala przekonujaco, ze wystgpowanie analogii oraz zapewne
procesu zapozyczenia struktury frazeologicznej prawdopodobnie miato miejsce.
Nierozstrzygnicte pozostaje pytanie o to, czy t¢ formule zapozyczono wraz
z jej znaczeniem idiomatycznym oraz z kontekstem czy jedynie wykorzystano
strukture literackg na swoiste potrzeby redakeji biblijnej. Przeciwko petnemu

“ Szczegbdtowej analizy pod tym katem dokonat I. Wilson. Fragmenty wybrane przez niego

do analizy to: Pwt 1,9-18.29-30.32-33.42.45; 3,18; 4,10—11.12; 5,4.5.22.23—27.31; 9,10.12.18;
10,1-5. Zob. I. Wilson, Out of the Midst of the Fire..., dz. cyt.

Zob. 1. Wilson, Out of the Midst of the Fire..., dz. cyt., s. 44, 104, 128.

O ile odnosi si¢ do obecnosci w ogéle. *39% — rozumiane jako ,wobec” moze mie¢ takze -
analogicznie do znaczenia w jezyku polskim — kontekst relacyjny, odnoszacy si¢ do takich
sformulowan jak ,,obowigzek wzgledem Pana” (zob. Lb 32,22).

Por. Pwt 4,105 5,4; 9,18.25; 10,8; 12,7.12.18; 14,23.26; 15,20; 16,11.16; 18,7; 19,17; 26,5.10.13;
27,7 29,9.14; 3L11.
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14 Monika Gadek

zapozyczeniu moga swiadczy¢ niescistosci gramatyczne oraz tlo semantyczne
czasownika 12¥. Z drugiej strony za scenariuszem petnego zapozyczenia przema-
wia kontekst biblijny. Uzycie czasownikéw X7 oraz 12} po$wiadcza o zaleznosci
miedzy wzywaniem lub oglaszaniem Bozego Imienia a proklamacja wlasnosci czy
wybrania, szczeg6lnie w kontekscie wybranego miejsca kultu. Ponadto stosunek
Pwt do zagadnienia Bozej obecnoéci nie przejawia znamion, jakich nalezaloby
spodziewa¢ si¢ po klasycznej teologii Imienia, a wigc zastapienia obecnosci Boga
obecnoscig Jego Imienia czy tez odzegnywania si¢ od immanentnej i ziemskiej
obecnosci JHWH. Tym samym, cho¢ nie sposéb tej kwestii jednoznacznie
rozstrzygnad, nalezy przyznaé, ze przewazajace sa dowody $wiadczace o petnym
zapozyczeniu, a zatem jest przynajmniej bardzo prawdopodobne, ze Ksiega
Powtérzonego Prawa jako taka nie zawiera teologii Imienia.

Obecnos¢ w historii deuteronomistycznej

W drugiej kolejnosci analizy domagaja si¢ formuty Imienia, ktére sa typowe dla
DH, a ktére w Pwt nie wystepuja. We wstepnej klasyfikacji zostaly oznaczone
jako formuty trzeciej i czwartej kategorii. Pytanie pozostaje niezmienne: czy
w tym materiale mozna odnalez¢ teologie Imienia jako systematyczna refleksje,
reinterpretujaca fenomen Bozej obecnosci?

Na wstepie nalezy zaznaczy¢ fakt fundamentalnie istotny dla tej kwestii.
Mianowicie redakcja deuteronomistyczna operowala zasadniczo na materiale
dotyczacym okresu monarchii. Okres ten na wezesniejszym etapie redakeyjnym
byt zdominowany przez tradycje jerozolimska i jej teologie Syjonu, ktérej pod-
stawowym dogmatem byta obecno$¢ JHWH w $wiatyni jako wielkiego Kréla
zasiadajacego na tronie z cherubéw™’. Wedtug klasycznej koncepcji to wiasnie

e Wyczerpujaco nt. teologii Syjonu zob. Tryggve N.D. Mettinger, Yhwh Sabaoth: The
Heavenly King on the Cherubim Throne, [w:] Studies in the Period of David and Solomon
and Other Essays, ed. T. Ishida, Tokyo 1982; Tryggve N.D. Mettinger, The Dethronement
of Sabaoth..., dz. cyt.; J.J.M. Roberts, The Davidic Origin of the Zion Tradition, ,Journal
of Biblical Literature” 92/3 (1973), s. 329-344; J.J.M. Roberts, Zion in the Theology of the
Davidic-Solomonic Empire, [w:] Studies in the Period of David..., dz. cyt.; ] J.M. Roberts,
Solomon’s Jerusalem and the Zion Tradition, [w:] Jerusalem in Bible and Archaeology: The First
Temple Period, serie: Society of Biblical Literature Symposium Series 18, eds. A.G. Vaughn,
A.E.Killebrew, Atlanta 2003; B.C. Ollenburger, Zion, the City of the Great King: A Theo-
logical Symbol of the Jerusalem Cult, Shefhield 1987; A. Laato, The Origin of Isvaelite Zion
Theology, London 2020.
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ten sposob obecnos$ci Boga w $wiatyni miata negowa¢ deuteronomistyczna
teologia za pomocy jezyka Imienia®.

Pierwsza obserwacja jest stosunkowo banalna i oczywista. Formuly trzeciej
kategorii wprost informuja, ze tym, co (Kto) znajduje si¢c w $wiatyni, jest Imie
Boga. Wszystkie te formuly odnosza si¢ do motywu wybrania Jerozolimy przez
JHWH na miejsce Jego przebywania. Motyw ten znany jest starszej tradycji
i wyrazal ide¢ nowej jakosci: statego zamieszkania JHWH na ziemi, posrod
swego ludu®. Formuly Imienia s3 wyraznym rozwinigciem czy modyfikacja tej
idei, a wiec bezsprzecznie odnosza si¢ do Bozej obecnosci — zaznaczajac jednak,
ze to Imie przebywa w $wiatyni. Podobny wniosek mozna wyciagnaé z formut
czwartej kategorii. Poza 2 Krn 20,9 — wszystkie dotycza budowy $wiatyni, ktéra
jest nazywana domem dla Imienia. Stoi to w kontrascie przede wszystkim do
wyroczni Natana, odrzucajacej pomyst wybudowania domu dla Pana (2 Sm 755.7),
ajednoczesnie zapowiadajacej budowe domu dla Jego Imienia (w. 13)*".

Podobnych wnioskéw dostarcza takze obserwacja szeroko rozumianego
jezyka Imienia, réwniez poza formutami. Tam, gdzie si¢ on pojawia, a wigc
w materiale deuteronomistycznym, zanikaja starsze motywy tradycji jerozolim-
skiej, opisujace obecnosé¢ Boga w $wiatyni*. Deuteronomista stanowczo unika
skojarzen z popularnym wcze$niej antropomorficznym obrazem Boga-kréla
zasiadajacego na tronie. Nigdzie w podstawowym dziele deuteronomistycznym
JHWH nie jest okreslany jako krél* ani opisywany jako siedzacy na tronie™.
Typowy dla tego obrazu tytul Pana Zastgpéw praktycznie zanika w redakeji

“ Na potrzeby analizy warto wprowadzi¢ termin ,,jezyk Imienia”. Jest to pojecie wygodne

dla ponizszej analizy. Nie zamyka si¢ ono bowiem jedynie w stosunkowo niewielkiej liczbie
wersetéw, zawierajacych formuly, ale dotyczy caloksztattu narracji, w ktérej autor biblijny
odnosi si¢ do relacji Bog—$wiatynia za pomocg pojecia Imienia Boga. Oryginalnie okreslenie
to wprowadza M. Hundley. Zob. M. Hundley, 70 Be or Not to Be: A Reexamination of
Name Language in Deuteronomy and the Deuteronomistic History, ,Vetus Testamentum”
59/4 (2009), 5. 533=555.

Por. Ps 68,17; 74,2; 78,68n; 132,13.

Nalezy jednak wystrzega¢ si¢ prostej i jednoznacznej interpretacji 2 Sm 7. Istnieje wiele
hipotez dotyczacych kompozycji tego passusu, jak iinterpretacji powoddw, dla ktérych
wyraza on odmowe budowy swiatyni. W kontekscie rozwazanego tu problemu istotny jest
jedynie fakt, ze zawiera on deuteronomistyczna wzmianke o budowie domu dla Imienia,
kontrastujaca z poprzedzajacymi ja wersetami.

Obszernie na ten temat zob. Tryggve N.D. Mettinger, The Dethronement of Sabaoth..., dz. cyt.
Wyjatkiem jest 1 Sm 12,12 — jednak werset ten nie odnosi si¢ do wyobrazenia JHWH jako
krola zasiadajacego w $wiatyni na tronie, ale porusza problem teokracji i wyboru kréla
w Izraelu.

1 Ktl 22,19 jest zalezne od wizji [zajasza z Iz 6,1.

50
51

52
53

54



16 Monika Gadek

deuteronomistycznej. Spoéréd trzynastu wystapien” zadne nie odnosi si¢ do
$wiatyni. Pie¢ ma kontekst prorocki®, a pozostale posrednio lub bezposrednio
odnosza si¢ do tradycji sanktuarium w Szilo, z ktéra tytut ten jest pierwotnie
zwigzany”, co kaze s3dzi¢, ze pochodzg one z przeddeuteronomistycznej warstwy
redakeyjnej. Nie dziwi wigce fake, ze deuteronomista odzegnuje si¢ réwniez od idei
cherubéw jako tronu dla JHWH zamieszkujacego $wiatynie. Zaréwno w opisie
budowy $wiatyni, jak i przeniesienia Arki cheruby petnia funkej¢ zastony dla
Arki Przymierza, a nie tronu®. Jedyna pozostalo$¢ po tym motywie (nie liczac
wspomnianych wyzej przypadkéw uzycia tytutu Pana Zastepdw zasiadajacego
na cherubach) znajduje si¢ w 2 Krl 19,15. Swoja role jako podnézka tronu™ traci
réwniez Arka Przymierza, stajgc si¢ jedynie miejscem przechowania tablic przy-
mierza®. Biorac pod uwagg, ze obraz Boga-kréla byt podstawowym sposobem
wyrazania dawnej idei obecnosci w $wiatyni, deuteronomista — odrzucajac
go — bez watpienia ma na celu teologiczna korekte tej idei.

Jezyk Imienia wprowadza takze zmiane na poziomie leksykalnym. Redukeji
ulega najpopularniejszy dotychczas czasownik odnoszacy si¢ do obecnosci Boga
w $wiatyni — U (,,siedzie¢/mieszkaé/przebywaé”®'). Termin ten nierzadko —
zwlaszcza w Ksiegach Krélewskich — przybiera kontekst krolewski i wéwezas
okresla monarche zasiadajgcego na tronie®. Nosi takie znaczenie przede wszyst-
kim w kontekscie $wieckim, ale wraz z calym zakresem semantycznym zostal
uzyty rowniez na potrzeby obrazu Boga-kréla. Przede wszystkim w tytule Pana
Zastgpow zasiadajacego (W) na cherubach, ale takze w innych fragmentach
opisujacych JHWH jako wielkiego Kréla*”. Tymczasem w DH okreslenie to
wystepuje w odniesieniu do Boga jedynie w dwéch kontekstach. Pierwszy to
wspominane wyzej przeddeuteronomistyczne fragmenty odnoszace si¢ do
Pana Zastepéw. Na drugi kontekst sktadaja si¢ dwa fragmenty, ktére wydaja
si¢ rodzajem konfrontacji odmiennych koncepcji Bozej obecnoséci — dwdch
sposobéw zamieszkiwania Boga w $wiatyni. Pierwszy pojawia si¢ znéw w wy-

55
56

Por. 1 Sm 1,3.11; 4,4; 15,2; 17,45; 2 Sm 6,2.18; 7,8.26—27; 1 Krl 18,15; 2 Krl 3,14; 19,31.
Zasadniczo tytul Pana Zastgpdéw wystepuje w dwoch kontekstach. W kontekscie wyroczni
prorockich oraz w kontekscie okreslenia Boga jako Pana Zastgpéw zasiadajacego na che-
rubach.

Por. 1 Sm 1,35 4,45 2 Sm 6,2. Zob. C.L. Seow, Myth, Drama, and the Politics of David’s
Dance, serie: Harvard Semitic Monographs 44, Atlanta 1989, s. 11.

Por. 1 K1l 6,23-27; 8,6—7.

Por. Ps 132,7-8; 1 Krn 28,2 i in.

Por. 1 K1l 8,9.21.

Por. HALOT, s. 444—445.

Por. 1 Krl 1,13.17.20.24.27.30.35.46.48; 2,12.19.2.4; 3,6; 8,20.25; 16,11; 22,10; 2 Krl 15,20.
Por. Ps 29,10; 47,9; 55,20; 68,17; 102,13; Lm 5,19 i in.
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roczni Natana w odpowiedzi na spostrzezenie Dawida, ze on sam mieszka
(2¥?) w patacu cedrowym, a Bég (Arka) mieszka (3%?) w namiocie®’. Pomyst
spotyka si¢ jednak ze sprzeciwem ze strony Boga:

Ty zbudujesz mi dom na mieszkanie (*naw)? Nie mieszkatem (>naw> X7) bowiem
w domu od dnia, w ktérym wyprowadzitem z Egiptu Izraelitdw, az do dnia dzi-
siejszego. Przebywatem (727%) w namiocie albo w przybytku (w. 6).

Bog sprzeciwia si¢ pomystowi Dawida, aby mial On zamieszka¢ na ziemi na
sposob ludzki. Zamiast tego zapowiada, ze zamieszka na ziemi Jego Imie,
w domu, ktéry wybuduje Salomon (w. 13).

Drugim fragmentem s3 poczatkowe wersety modlitwy konsekracyjnej Salo-
mona recytowanej po wybudowaniu swiatyni. W pierwszym wersecie Salomon
oglasza: ,Juz zbudowatem Ci dom na mieszkanie, miejsce przebywania Twego
[772%7] na wieki” (1 Krl 8,13). Tu w usta Salomona wlozona jest stara koncepcja
mieszkania dla Boga, uzywa on czasownika 2¢7. Jednak juz par¢ wersetow dalej
krél wypowiada rewolucyjne pytanie: ,,Czy jednak naprawde zamieszka [2%7]
Bég na ziemi? Przeciez niebo i niebiosa najwyzsze nie moga Cig objaé, a tym
mniej ta $wiatynia, ktérg zbudowalem” (w. 27). Obecnos¢ na sposéb ludzki
zostaje zanegowana. Od tego momentu obraz Boga zamieszkujacego $wiatynie
na sposéb 2 jest juz ,nieaktualny”, a Salomon kontynuuje modlitwe, odwo-
lujac sie do $wiatyni jako domu dla Imienia®. Jako miejsce zamieszkania Boga
(7m3w Oipn) Salomon wskazuje za$ niebo®.

Ostatnia obserwacja dotyczy relacji jezyka Imienia do wspomnianego wezes-
niej okreslenia 7)1 *197 (,wobec Pana”). W tradycji jerozolimskiej przestrzenia
71T °19% jest $wiatynia, w kedrej ,wobec Pana” mozna przebywad, sta¢®’, modli¢
sie®®, sprawowa¢ kult ofiarniczy® etc. W takim kontekécie w DH okreslenie
to pojawia si¢ stosunkowo rzadko, ale niewatpliwie jest obecne™. Kaze to
przypuszczaé, ze chociaz deuteronomista mégt nabraé pewnego dystansu do
moéwienia o JHWH przebywajacym w $wiatyni w sposéb ludzki, to jednak
weigz uznawal t¢ obecno$é za realng. Jednoczesnie nigdy w formule °39% nie
wystepuje jezyk Imienia. Ponadto warto zauwazy¢, ze o ile niemal wszystkie

64
65
66
67
68
69
70

Por. 2 Sm 7,2.

Por. 1 K1l 8,29.44.48.

Por. 1 K1l 8,30.34.36.39.43.49.

Por. 1 Sm 6,20; Ps 116,9 i in.

Por. 1 Smi,12.19; Ps 95,6 i in.

Por. 1 Sm 11,15; 21,7; 2 Sm 6,17 i in.

Por. 1 Krl 8,62.64.65; 9,25; 2 Krl 16,14; 19,14.5; 23,3.
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czynnosci, ktorych podmiotem lub przedmiotem jest Imi¢ Boga, mozna odnie$¢
do Niego samego’, o tyle nigdzie — poza jednym wyjatkiem'” — Imie Boga nie
jest adresatem kultu ofiarniczego.

Ta krétka analiza jezyka Imienia w DH ukazuje, ze sytuacja jest zgota od-
mienna niz w Pwt. Obszerniejsze wnioski i powody tego dysonansu domagaja
sic osobnego podsumowania. Tu jednak nalezy pokrétce zebra¢ konkluzje
wynikajgce z powyzszych obserwacji. Pojawienie si¢ jezyka Imienia w DH nie
jest tylko prostym leksykalnym zastapieniem Boga Jego Imieniem. Odrzucenie
antropomorficznego obrazu JHWH zasiadajacego w $wigtyni na tronie niczym
krol; zanegowanie terminologii kojarzonej z obecno$cia na sposéb ludzki;
wprowadzenie jezyka Imienia do znanych weze$niej motywéw odwotujacych
si¢ do obecnosci Boga (wybranie miejsca czy budowa $wiatyni); wlozone w usta
Salomona odrzucenie pokusy ,,zamkniecia Boga” w $wiatyni i wskazywanie na
niebo jako wieczne mieszkanie JHWH - to sg fakey, kedre kazg wierzy¢, ze
deuteronomista $wiadomie odnosi si¢ do zagadnienia Bozej obecnosci i dokonuje
korekty wtasnie za pomocg jezyka Imienia. Trzeba wiec stwierdzi¢, ze w DH
teologia Imienia jest wyraznie zauwazalna.

Wzajemna relacja formut Imienia

Rodzi si¢ pytanie, jak pogodzi¢ obecno$¢ teologii Imienia w DH z jej brakiem
w Pwt. Relacja formut Imienia typowych dla DH do formuly oy ¢ 13¢5
bardziej opiera si¢ na réznicach niz podobienstwie. Wiasciwie jedynym, co je
taczy, jest zwigzek jezyka Imienia ze $wiatynig. Strukturalnie rézni je natomiast
niemal wszystko. Formula o¢ 7% 19%5 jest sztywna struktura stylistyczng, o wy-
raznie idiomatycznym charakterze, ktéra dodatkowo jako taka mogta przeby¢
droge adaptacji z innego jezyka. Tymczasem jezyk Imienia w DH — wrecz prze-
ciwnie. Nie tylko nie postuguje si¢ najwyrazniej dwuznacznym czasownikiem
12, ale po prostu taczy Imie z najbardziej bezposrednimi i opisowymi formami
wyrazania fenomenu obecnosci, méwiac o przebywaniu Imienia w wybranym
miejscu i budowie domu dla niego. Deuteronomista postuguje si¢ zatem znanym
Pwt jezykiem Imienia na potrzeby wyrazenia nowej, autorskiej mysli. Doko-
nal wigc interpretacji specyficznych wyrazen w duchu wypracowanej teologii

" Zaréwno Imie, jak i sam Bég czesto s3 zamiennie przedmiotami wychwalania (1 Krl 8, 4s;

Iz 25,1, Ps 54,8; 99,35 106,47; 148,5.13; 149,3 iin.), przysiegania (Jer 44,26; s1,14 por. Jer
49,13) czy zaufania (Iz 50,105 Ps 33,21n).

2 por. Ml LII.
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obecnosci. Spektrum semantyczne terminu DY sprawia, ze istniejace w Pwt
zwigzki Imienia ze $wiatynig staly si¢ doskonalym fundamentem formalnym
dla wypracowanej w $srodowisku deuteronomistycznym teologii. Taki scena-
riusz znajduje tez potwierdzenie w losach ,,zaginionej” formuty oy iny oy,
Jej obecnos¢é w DH, brak analogii w ANE oraz prawdopodobne zastapienie nia
trzech oryginalnych formut Imienia w Pwt kaza rozumie¢ ja jako twérczosé
redaktora deuteronomistycznego, ktéry byt swiadom pierwotnego znaczenia
formul 12U i w sposéb przemyslany dokonywal reinterpretacji. Nalezy jednak
mie¢ na wzgledzie, ze cho¢ deuteronomistyczna reinterpretacja wptyneta na
rozwiniecie teologii Imienia w DH, to jednak z duzym prawdopodobieristwem
nie wplynela na rozumienie w $rodowisku formut 120 w Pwt. Septuaginta
nie tylko zaswiadcza o wylgcznym wystgpowaniu formuly 197 w Pwe, ale
takze — jak wspomniano — ttumaczy ja za pomoca formy émucinbivar, pozo-
stajacej w semantycznym i formalnym zwiazku z formg ay=X7p1 wyst¢pujaca
u Jeremiasza. To sugeruje, ze (przynajmniej w cze¢sci srodowiska) zachowalo sig
oryginalne znaczenie formut z Pwt, a wigc to oznaczajace wlasno$¢ i odnoszace
sie do wyboru miejsca kultu. Trudno wigc zgodzié¢ si¢ z McBride'em”. Uznal
on 12V za archaizm, ktéry m.in. z powodu niezrozumienia zostal zreinterpre-
towany i zastapiony przez D1%37.

Podsumowanie

Odr¢bna analiza formut Imienia wyst¢pujacych w Pwt i tych w DH dopuszcza
postawienie tezy, ze charakteryzuje je odmienna wymowa teologiczna. Pozor-
nie wspdtbrzmigce formuly sa w rzeczywistosci wyrazem dwéch réznych idei:
whasnosci zwigzanej z wyborem wiasciwego miejsca kultu oraz idei obecnosci
poprzez Imig. Ich zwigzek opiera si¢ na procesie reinterpretacji. Taka hipoteza
znajduje poparcie w danych leksykalnych i w ogélnym kontekscie biblijnym.
Ponadto pozwala ,,obroni¢” istnienie teologii Imienia w Biblii Hebrajskiej, ak-
ceptujac jej korekte oraz przyznajac racje S. Richter i jej poprzednikom w kwestii
interpretacji formuty oy % 120 w kluczu wlasnosci™. Hipoteza reinterpre-
tacji wyjasnia réwniez, czemu tak solidnie ugruntowana teoria pozostawata na

" Por. $.D. McBride, The Deuteronomic Name Theology, dz. cyt., s. 207.

S. Richter w swoich badaniach nie ograniczyta si¢ jedynie do wykazania jezykowej zalez-
nosci i procesu zapozyczenia. Wychodzac z tego zalozenia, poczynita réwniez dalsze kroki.
Sformutowala hipotezy nie tylko trudne do zaakceptowania, ale réwniez bedace poza
zakresem tematycznym niniejszego artykutu. Zob. S.L. Richter, The Place of the Name in
Deuteronomy, ,Vetus Testamentum” 57/3 (2007), 5. 342-366.
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pierwszy rzut oka w niezgodnosci z szerszym kontekstem biblijnym. Jednoczesnie
nie ma podstaw, aby sadzi¢, ze formuly te byly jedynie rodzajem archaizmu,
ktéry zatracit pierwotne znaczenie wraz z deuteronomistyczng reinterpretacja.
Mozna zatem zasadnie stwierdzié, ze o ile DH w istocie reprezentuje teologic
Bozej obecnosci wyrazang przez Imi¢ Boga, o tyle w Pwt teologii Imienia po
prostu nie ma.
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ABSTRACT: Compared to the Synoptic Gospels, in the Fourth Gospel there is
astriking absence of stories of Jesus healing. There are no stories of the lame, those
with fevers, withered limbs, dropsy, hemorrhages or lepers or those who are deaf,
mute or demonized being healed. It has been supposed, then, that healing is feebly
represented in the Fourth Gospel. This essay counters that view and seeks to set out
the image of Jesus as healer the Fourth Gospel intended to offer. Notably, four of the
seven miracle stories and the associated dialogues in this Gospel are related to healing.
In his vocabulary John uses the term ‘signs’ for miracles giving the impression that
there were more than the representative seven and, in turn, creating the impression
that Jesus’ ministry was characterized by performing miracles that were primarily
healings. Also, John’s overlapping use of the term ‘work’ for both Jesus’ ministry and
for his miracles infuses Jesus” entire ministry with the notion of the miraculous creative
work of God as healer, conveying his life and presence as Saviour. In the stupendous
miracle stories Jesus is portrayed as one with unparalleled power. In his healings Jesus
is identified as the Messiah who brings life from God, so that in these stories God is
most clearly seen as truly incarnate. In all the healing stories the Passion is echoed
and adumbrated so that for John’s readers their experience of the presence of Jesus as
healer is an experience of resurrection power that brings God’s life to them and the
basis for their faith and evangelism.
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opowiesci o uzdrawianiu chromych, chorych na goraczke, cierpiacych z powodu uschlej
konczyny, puchliny czy krwotoku; nie pojawiaja si¢ tredowaci, glusi, niemi ani opgtani.
Stad pojawito si¢ przekonanie, ze czwarta Ewangelia prawie nie zamieszcza relacji
z uzdrowien. Autor niniejszego artykutu przeciwstawia si¢ temu pogladowi i stara si¢
przedstawi¢ taki obraz Jezusa jako uzdrowiciela, jaki zamierzal zaoferowaé czwarty
ewangelista. W tekscie podkreslono, ze cztery z siedmiu opowiesci o cudach i zwiazane
z nimi dialogi w tej Ewangelii sa zwigzane z uzdrawianiem. W swoim slownictwie
Jan uzywa terminu ,znaki” w odniesieniu do cudéw, sprawiajac wrazenie, ze bylo
ich wigcej niz siedem, co z kolei moze sugerowa¢, ze postuga Jezusa charakteryzowata
si¢ dokonywaniem cudéw, ktére byly przede wszystkim uzdrowieniami. Zwrécono
réwniez uwagg, ze nakladajace si¢ na siebie uzycie przez Jana terminu ,,dzieto” zar6wno
w odniesieniu do postugi Jezusa, jak i jego cudéw nasyca calg stuzbe Jezusa pojeciem
cudownego, tworczego dzieta Boga jako uzdrowiciela, przekazujacego swoje zycie
i obecnos¢ jako Zbawiciela. W opowiesciach o zdumiewajacych cudach Jezus jest
przedstawiany jako posiadajacy niezréwnana moc. W swoich uzdrowieniach Jezus jest
identyfikowany jako Mesjasz, ktéry przynosi zycie od Boga, wigc w tych historiach
Bég jest najwyrazniej postrzegany jako prawdziwie weielony. Odnotowano réwniez,
ze we wszystkich opowiesciach o uzdrowieniach pobrzmiewa echo Mc¢ki Panskiej,
tak ze dla czytelnikéw Jana doswiadczenie obecnosci Jezusa jako uzdrowiciela jest
do$wiadczeniem mocy zmartwychwstania, ktdra przynosi im zycie Boze i stanowi
podstawe ich wiary i ewangelizacji.

SEOWA KLUCZOWE: czwarta Ewangelia, uzdrowiciel, uzdrowienia, znaki, cuda,
dzielo Jezusa, M¢ka Panska

Wstep

harles H. Dodd stwierdzil, ze ,dzialalnos¢ Jezusa jako uzdrowiciela,

zajmujaca tak znaczng czg¢$¢ narracji synoptycznej, a takze méw podsu-
mowujacych Jego dzialalnos¢, jak kerygmat z Dziejéw Apostolskich 10,38, jest
stabo reprezentowana w czwartej Ewangelii”’. Rzeczywiscie, z tej Ewangelii
zniknety historie o wyganianiu ztych duchéw, dominujace w narracji synop-
tycznej’, czy opowieéci o uzdrowieniach chromych lub ludzi z uschnigtymi
koriczynami'. Nie ma w tej ksiedze oczyszczen tredowatych. Nie ma opiséw
uzdrawiania z goraczki, powstrzymywania krwotokéw ani leczenia puchliny;

C.H. Dodd, Historical Tradition in the Fourth Gospel, Cambridge 1963, s. 174.
Zob. G.H. Twelftree, In the Name of Jesus: Exorcism Among Early Christians, Grand
Rapids 2007, s. 183—205, ktéry zauwaza, ze $mier¢ na krzyzu w czwartej Ewangelii jest
jednoczesnie aktem uwolnienia od zlego ducha (J 12,31).
Obok ,niewidomych” (tugréc) i ,sparalizowanych” (Enpéc), stowa ,,chromi” (ywhéc)
uzywa sic w odniesieniu do niektérych sposréd ,wielu chorych” (mhifog twv dabevotvtwv)
szukajacych uzdrowienia przy sadzawce Betesda (J s.3).



Jezus z czwartej Ewangelii — uzdrowiciel przynoszacy zycie od Boga 25

nie ma gluchych, ktérym przywracany jest stuch, ani niemych, ktérzy zaczy-
naja méwia. Nie ma tez wzmianek o uciszeniu burzy czy uschnigciu drzewa
figowego. Co wiecej, opowiadania sa utozone w innej kolejnosci, a stownictwo
w nich uzyte jest charakterystyczne.

W swietle tych obserwacji niniejsze rozwazania maja na celu ustalenie, jaki
obraz Jezusa jako uzdrowiciela zamieszcza czwarta Ewangelia ijaka role ten
obraz odgrywa w zamysle ewangelisty. Wykazemy, ze — po pierwsze — wybdr,
a nastepnie uktad opowiesci o cudach zawiera wskazéwki dotyczace intencji
autora. Nastepnie rozwazymy, jak nalezy rozumieé Jezusa jako uzdrowiciela
w $wietle charakterystycznego stownictwa zwigzanego z opowiadaniami o cu-
dach. W ostatniej czgéci zostanie przeanalizowany material odnoszacy sie bezpo-
srednio do Jezusa jako uzdrowiciela, dzigki ktéremu mozna bardziej szczegdtowo
zrozumie¢ obraz nakreslony przez Jana i cel pracy ewangelisty. Zobaczymy, ze
obraz Jezusa jako uzdrowiciela jest wyraznie zaznaczony, ze dzieto Jezusa jako
uzdrowiciela jest przedstawione jako zdumiewajace i o niezréwnanej mocy, i ze
ten obraz jest konieczny dla zrozumienia Jezusa jako bedacego u Boga — jako
Boga wcielonego — ijako po$rednika zycia od Boga.

W dalszej czgéci przyjmiemy, ze czwarta Ewangelia rozwijata si¢ w kilku
etapach lub rewizjach, zaczynajac od zbioru opowiadan o cudach, na ktérych
oparto material narracyjny’. Autor tych dwéch etapéw prac dodat prolog, zas
z czasem inny autor — uzupe}nienice. Przyjmiemy rowniez, ze czwarty cwangelista
w sposdb tworczy korzystal z ewangelii synoptycznych, zamierzajac uzupetnic¢
i skorygowac to, co czytelnicy pod koniec I wicku znali z tych innych tradycji
o Jezusie'. Dla wygody nieznany autor bedzie okreslany jako Jan lub czwarty
ewangelista. W niniejszej pracy nie bedziemy rozwaza¢, czy Ewangelia zostata
napisana dla konkretnej wspélnoty czy dla szerszego grona czytelnikéw®.

Por. B. Lindars, Traditions bebind the Fourth Gospel, [w:] L'Evangile de Jean: Sources,
rédaction, théologie, ed. M. de Jongc, serie: Bibliotheca Ephemeridum Theologicarum Lo-
vaniensium 44, Gembloux 1977, s. 107-12.4.

Por. J. Ashton, Understanding the Fourth Gospel, Oxford 2007, s. 32-44, 137.

Por. F. Neirynck, John and the Synoptics, [w:] L’Emngz'le de Jean: Sources, rédaction, theo-
logie, ed. M. de Jongc, serie: Bibliotheca Ephemeridum Theologicarum Lovaniensium 4 4.,
Leuven 1987, s. 73-106; A.T. Lincoln, The Gospel According to Saint John, setie: Black’s
New Testament Commentaries, London—New York 2005, s. 38.

Por. R. Bauckham, The Audience of the Gospel of John, [w:] R. Bauckham, The Testimony of
the Beloved Disciple: Narrative, History, and Theology in the Gospel of John, Grand Rapids

2007, S. 113—123.
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Wybér i uktad opowiesci o cudach

Gdyby$my mogli zrozumie¢, dlaczego niektére typy opowieéci o cudach — szeze-
golnie te zwiazane z uzdrowieniem — zostaty wykluczone z czwartej Ewangelii,
mogliby$my lepiej wyttumaczy¢ te, ktdre zostaty zostawione do stworzenia
obrazu Jezusa jako uzdrowiciela. By¢ moze pewne umniejszenie obrazu Jezusa
jako uzdrowiciela zostalo zamierzone przez czwartego ewangeliste jako rodzaj
korekty obrazéw synoptykéw’, ale nie jako gtéwna intencja. Chociaz w czwartej
Ewangelii liczba opowiadan o uzdrowieniu jest znacznie ograniczona, to jed-
nak — uwzgledniajac wskrzeszenie Lazarza jako opowiadanie o uzdrowieniu
(J 1,1-57)"° = cztery" z siedmiu opowiesci o cudach w tekscie tej Ewangelii
przedstawiajg Jezusa jako uzdrowiciela™.

Intencja czwartego ewangelisty, by wykluczy¢ opowieéci o wyganianiu ztych
duchéw i inne uzdrowienia z obrazu Jezusa jako uzdrowiciela, staje si¢ wyraz-
na, gdy zwrdcimy uwage na rodzaje wybranych przez niego opowiadan. Po
pierwsze, wszystkie przekazy o cudach, ktére znalazty si¢ w Ewangelii, tacznie
z uzdrowieniami, byly z rodzaju spektakularnych. Woda staje si¢ winem; bliski
$mierci chlopiec zostaje uzdrowiony na odleglos¢ trzydziestu kilometréws spara-
lizowany od lat me¢zczyzna zaczyna chodzi¢; tysiace ludzi zostaje nakarmionych
niewielka iloscig pozywienia; Jezus chodzi po morzu; cztowiek niewidomy od
urodzenia — widzi; a zmarly przed czterema dniami — ozywa.

Po drugie, opowiesci o cudach wykorzystane przez czwartego ewangeliste
miaty by¢ odczytywane jako wynik boskiego dzialania. Na przyklad niezwykta
relacja o chodzeniu Jezusa po morzu (J 6,16-21), wlaczona do tekstu Ewangelii

Czasownik idopat (,uzdrawiad”) wystepuje tylko w 4,47; 5,13 i 12,40 (cytujac Iz 6,10), cza-
sownik Bepamedw (,uzdrawia¢”) jedynie w J 5,10. Chociaz rzeczownik aaéveia (,,stabos¢”
lub ,,choroba”) wystepuje tylko w 5,5 i 11,4, czasownik dofevéw (,,staby” lub ,,chory”) pojawia
sie dziewie¢ razy (4,46; 5,3.7.13; 6,2; 11,1.2.3.6), a w pozostalych Ewangeliach wystepuje
wylacznie w Mt 10,8; 25,36.39; Mk 6,56; i Ek 4,405 9,2.

Istnieja wyrazne wskazéwki, ze Ewangelista rozumial te histori¢ jako uzdrowienie. Lazarz
jest opisany jako majacy ,,chorobg” (woBéveia, J 11,4), a kilka razy méwi si¢ o nim, ze jest
~chory” (dofevéw, 11,1.2.3.6). Nastepnie, odnoszac si¢ wstepnie do swojej dziatalnosci, Jezus
wymieniajac zaréwno $wiatlo dnia jako czas swojej pracy, jak i ,$wiatlo tego $wiata” (11,9),
przywoluje to samo polaczenie idei w uzdrowieniu niewidomego (9,4-s; por. AT. Lin-
coln, The Gospel..., dz. cyt., s. 316). Réwniez w pytaniu Zydéw: ,,Czy Ten, ktéry otworzyt
oczy niewidomemu, nie mdgt sprawié, by on nie umart?” (11,37) opowiadanic ponownie
nawiazuje do tych wydarzen, ktdre dotyczg uzdrowienia.

Por.] 4,46-54; 5,1-9; 9,1-7.

Por. J 2,1-11; 4,46-54; 5,1—-9; 6,115, 16—21; 9,1—7; 11,1—57.
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prawdopodobnie bez wickszych zmian®, miata przywolywaé na mysl dziatalnosé
bogéw i herosow, ktérzy chodzili po morzach i przez rzeki®.

W powyzszych spostrzezeniach tkwia najprawdopodobniej gléwne przy-
czyny wykluczenia opowiesci o uwalnianiu od ztych duchéw. Uwolnienia nie
byly spektakularne, raczej zwykle i nie zawsze klarowne®. Nie miaty na celu
przedstawienia pochodzenia czy tozsamosci Jezusa ani boskiego wymiaru Jego
dziatalnosci. Z tego tez zapewne powodu inne rodzaje uzdrowien nie wystepuja
w czwartej Ewangelii®.

Uktad opowiadan czwartego ewangelisty wskazuje réwniez na to, co Alan
Culpepper nazwat ,,ogromem Jezusa uJana™. Juz z poetyckiego prologu wynika,
ze Jezus, ktory zostanie przedstawiony jako uzdrowiciel, jest przede wszystkim
weieleniem preegzystujacego Logosu (] 1,14), dzialajacego — jak dowiedzg si¢
czytelnicy — w kazdym czasie®. Co wiecej, opowiadania o uzdrowieniu, na czele
ktérych nie znajduje si¢ uzdrowienie jak u synoptykéw (Mt 8,1—4; Mk 1,21-28;
Ek 4,31-37), ale nicoczekiwana przemiana przez Jezusa kilkuset litréw wody
w ,dobre wino” (kaxdv oivov, 2,10), zostaja podniesione do rangi i funkeji
cudéw nad naturg. Jezus u Jana zatem nie tyle dokonuje uzdrowien i cudéw
nad natura, co — dzialajac jako Bég — czyni wielkie cuda, z ktérych wigkszosé
to uzdrowienia. Ponadto, mimo ze w teksécie Ewangelii jest tylko siedem cudéw
z powigzanym i rozwijajacym ich tre$¢ materiatem narracyjnym, opowiadania
o cudach staja si¢ dominantg tekstu, zasadniczym i nicodzownym medium
postugi Jezusa oraz srodkiem objawienia Boga w ludzkim dos$wiadczeniu®.

Zanim zatem przyjrzymy si¢ blizej obrazowi Jezusa jako uzdrowiciela,
mozemy dostrzec, ze wybdr i uklad opowiadan nakredlity juz z grubsza po-
sta¢, ktéra oprécz zaspokajania najgtebszych ludzkich potrzeb poprzez to, co
mozna by nazwa¢ cudami nad natura, dziala jako Bdg, objawia Boga i jest

Zob. dyskusje w R.T. Fortna, The Gospel of Signs: A Reconstruction of the Narrative Source
Underlying the Fourth Gospel, serie: Society for New Testament Studies 11, Cambridge 1970,
s. 64; RT. Fortna, The Fourth Gospel and Its Predecessor, Philadelphia 1988, s. 92.

Por. np. Homer, I/iada 13,27-30; Dion Chryzostom, Orationes 3,30—31; por. np. Hiob 9,8.
Por. Mt 12,24; £k 11,15; G.H. Twelftree, Iz the Name of Jesus..., dz. cyt., s. 192-194.

Brak opowiadania o usychaniu drzewa figowego moze wynikad z tego, Ze jest ono mniej
bezposrednio zwiazane z zaspokojeniem ludzkiej potrzeby, co jest charakterystyczne dla
wszystkich Janowych opowiadan o cudach. Wiaczenie opowiadania o Jezusie chodzacym
po wodzie prawdopodobnie zniwelowato potrzebe wlaczenia mniej spektakularnego
zazegnania burzy.

R. Alan Culpepper, Anatomy of the Fourth Gospel: A Study in Literary Design, Philadelphia
1983, s. 106.

Por. R. Alan Culpepper, Anatomy of the Fourth Gospel..., dz. cyt., s. 106.

Por. C.H. Dodd, The Interpretation of the Fourth Gospel, Cambridge 1953, s. 207.
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Bogiem (por. ] 1,1-18). T¢ perspektywe wzmacnia stownictwo zastosowane
przez ewangeliste.

Stownictwo dotyczace uzdrawiania

Zwraca uwagg fakt, ze rzeczownik Suvvépeis (,moce”), czgsto kojarzony z cu-

dami z Ewangelii synoptycznych i oznaczajacy ogdlnie uzdrowienia, nie jest
3 / 20 . . .

przez czwartego ewangeliste w ogéle stosowany”. Zamiast tego cz¢sto pojawia

7

sie czasownik dvvapat (,byé w stanie co$ zrobi¢” lub ,méc”)*. W ten sposéb
akcent zostaje przesuniety z cudownego czynu na moc Jezusa™.

Najbardziej wyrazistym i charakterystycznym terminem, jakiego czwarta
Ewangelia uzywa w odniesieniu do cudéw, co ma ogromne znaczenie dla obrazu
Jezusa jako uzdrowiciela, jest anpeiov (,znak”)*. Uzycie tego stowa przez Jana
najlatwiej zrozumie¢ w $wietle LXX* W tych Pismach ,znak” byt prawie
zawsze uzywany w odniesieniu do Boga ukazujacego si¢ jako Wszechmocny
poprzez wydarzenia zbawcze zwigzane z Mojieszemzs. Wydarzenia te s3 zna-
kami w tym sensie, ze s3 czym$ wigcej niz tym, czym si¢ na poczatku wydaja”*:
ich autorem jest sam Bég, ujawniajacy si¢ w tych wydarzeniach jako Zbawiciel.

20 7 ob. Mt 7,225 11,20.21.23; 13,54.58; 14,2; Mk 6,2.14; Lk 10,13; 19,37. Odnosnie do liczby po-

jedynczej 8vvayig thumaczonej jako ,cud” lub jego przyczyna w Ewangeliach synoptycznych
zob. Mk 5,30; 6,53 9,39; Lk 5,175 6,19; 8,46; 9,1; W. Grundmann, dynamai / dynamis, [w:)
Theologischer Wirterbuch zum Neuen Testament, vol. 2, Hrsg. G. Kittel, Stuttgart 1960,
s. 284—317, zwlaszcza 302—304, 310-313.

W Ewangeliach d0vapat wystgpuje u Mateusza 27 razy; u Marka 33; u Lukasza 26; u Jana
36 razy.

Por. W. Grundmann, dynamai..., dz. cyt., s. 303. Takze np. zob. ] 3,2: ,Nikt bowiem nie
mdgtby (Svvatar) czynié takich znakéw, jakie Ty czynisz, gdyby Bdg nie byt z Nim”.
Wszystkie z wyjatkiem dwéch (J 2,18 i 6,30) uzycia anueiov sa prawdopodobnie redakeyjne.
Por. U. Schnelle, Antidocetic Christology in the Gospel of Jobn: An investigation of the place
of the fourth Gospel in the Johannine school, Minneapolis 1992, s. 149.

Zob. tez np. R. Formesyn, Le Sémeion johannique et le Sémeion bellénistique, ,Epheme-
rides Theologicae Lovanienses. Louvain Journal of Theology and Canon Law” 38 (1962),
s. 861-894, zwlaszcza 870-877; M. Whittaker, ,, Signs and Wonders™ The Pagan Background,
»Studia Evangelica” 5 (1968), s. 155-158.

Por. np. Pwp 26,8; Jer 32,20-21; Por. Filon, De vita Moisis 1,210; Josephus, Antiquities of
the Jews 2.274-80; G.H. Twelftree, Signs, Wonders, Miracles, [w:] Dictionary of Paul and
His Letters: A Compendinm of Contemporary Biblical Scholarship, serie: The IVP Bible
Dictionary Series, eds. G.F. Hawthorne, R.P. Martin, D.G. Reid, Downers Grove IL 1993,
s. 875.

Por. R. Alan Culpepper, Anatomy of the Fourth Gospel..., dz. cyt., s. 182.
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Uwierzytelniaja one réwniez tozsamos¢ Bozego posrednika, uzasadniajg i za-
checaja do zaufania mu”’. Jako ,znak” uzdrowienie staje si¢ wigc w czwartej
Ewangelii czyms$ wigcej niz cudem®, wskazujac na prawdziwg tozsamos¢ lub
chwale Jezusa i Jego synowska relacje, na réwnosé z Ojcem®, a takze na rézne
przejawy zbawczego daru, ktéry przynosi. To, ze cuda sa czym$ wigcej niz
fenomenami, funkcjonujacymi jako znaki Janowej chrystologii, zostalo ujete
w towarzyszacych im narracjach, ktére podchwytuja i rozwijaja znaczenie cudu.

Chociaz wigkszos$¢ zastosowan stowa ,znak” ogélnie dotyczy cudéw, to
jednak™® czytelnicy odnosza wrazenie, ze wsréd nich duza role odgrywa uzdro-
wienie. O ile bowiem w kilku przypadkach ,znak” odnosi si¢ do tzw. cudéw
nad naturs, o tyle” wicksza liczba odnosi si¢ do uzdrowien™. Innymi stowy,
uzycie stowa ,znak” przez czwartego ewangeliste sugeruje, ze to Jezus jako
uzdrowiciel ma napetni¢ trescia pojecie cudu.

Pod koniec Ewangelii, w podsumowaniu, czytelnicy otrzymuja informacje,
ze ,Jezus czynil jeszcze wiele innych znakéw” (J 20,30). Sprawia to wrazenie nie
tylko, ze bylo ich o wiele wiccej, ale takze, ze mozna je przyja¢ jako charakte-
ryzujace postuge Jezusa®™. Krétko méwiac, czwarty ewangelista uzywa terminu
»znak”, aby sprawi¢ wrazenie, ze bylo ich wigcej niz reprezentatywnych siedem,
ale takze ze uzdrowienia zajmowaly wérdd nich poczesne miejsce.

Drugim terminem, ktérego czwarta Ewangelia uzywa w odniesieniu do
cudéw, a ktéry réwniez pomaga zrozumied Jezusa jako uzdrowiciela, jest épyov
(»dzielo”). Z dwudziestu siedmiu wystapien épyov w siedemnastu Jezus odnosi si¢
do wykonywania dzieta swojego Ojca®. Rzeczywiscie, Jezus nigdy nie méwi, ze

27

28 Por. np. Wj 3,125 4,1-9; 1 Sam 10,1-9.

Inaczej zob. C.H. Dodd, The Interpretation..., dz. cyt., s. 140. Odwrotnie, cuda synoptyczne
realizowaly nadejécie krdlestwa Bozego. Zob. Mt 1,2—-6/Ek 7,18—23; Mt 12,28/Ek 11,20.
Zob.J 3,25 7,31; 9,165 20,30—31.

Zob. ] 2,23; 3,2; 7,31; 10,41; 11,47; 12,37; 20,30.

Zob. ] 2,115 6,14.26.

Warto zwrdcié uwage naJ 6,2: ,,Szedt za Nim wielki thum, bo widziano znaki, jakie czynit
na tych, ktérzy chorowali” (por. 3,2). Zobacz réwniez 4,48.54; 9,16; 12,18. Lyle Story zwré-
cit moja uwage na uzycie przez Jansa stowa o‘vmaivw (,,oznaczac’”, 12,33; 18,325 por. 21,19)
W wyjasnieniu $mierci Jezusa.

Zob. dyskusj¢ w: G. van Belle, The Meaning of oqueta in Jn 20,30-31, ,Ephemerides Theo-
logicae Lovanienses. Louvain Journal of Theology and Canon Law” 74 (1998), 5. 300325,
zwlaszcza 321-325.

Z0b.J 434352036 (X 2); 9,3.45 10,2532 (X 2).33.37.38; 14,10.11.12; 15,24; 17,4.. Por. 7,3, gdzie
bracia Jezusa méwia, ze powinien on udaé si¢ do Judei, aby jego uczniowie mogli zobaczy¢
»dzieta”, ktdrych dokonuje.
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sa to Jego wiasne dzieta. Kiedy odnosi si¢ do swoich dziet, zawsze czyni to w kon-
tekscie swojej relacji z Ojcem, ktéry przekazuje dzieto Jezusowi (por. J 5,36)™.

Czasami ,dzielo” odnosi si¢ ogélnie do postugi Jezusa®. Niekiedy stowa
Jezusa sa przedstawiane jako ,dzieta”. Nie mozna jednak podaza¢ za Rudol-
fem Bultmannem w jego programie zdegradowania objawieniowego znaczenia
cudéw Jezusa przez utozsamienie Jego dziet ze stowami®. Niekiedy bowiem
dziela Jezusa sa konkretnie Jego cudami®.

Prawie wszystkie te odniesienia dotyczg Jezusa jako uzdrowiciela®. Chociaz
termin ten pokrywa si¢ znaczeniowo z terminem wznak”, w tym sensie, ze
oba sa uzywane w odniesieniu do cudéw jako aktywnosci Boga, w terminie
»dzieto” cata dziatalno$¢ Jezusa zostaje nasycona pojeciem cudu. Z kolei jesli
zalozymy, ze interpretacja épyov bedzie oparta na LXX" w postudze Jezusa,
w tym w jego uzdrowieniach, staje si¢ widoczne, ze to Bég dziata twércezo jako
Zbawiciel (] 14:10)*.

Opowiesci o uzdrowieniu

.o . .43 . . B . .
Oprodcz sugestii w treéci narracji- zauwazyliémy, ze w czterech historiach Jezus
ylsmy;
jest wyraznie przedstawiony jako uzdrowiciel. Interesujace, co te historie wnosza
. . . . . 44
do zrozumienia Jezusa jako uzdrowiciela™.

35

Por. K.H. Rengstorf, anueiov, [w:] Theological Dictionary of the New Testament, vol. 7,
eds. G. Kittel, G. Friedrich, transl. G:-W. Bromiley, Grand Rapids 1971, 5. 200—261, k. 248.
Zob. ] 4,34; 10,37.38; 14,11 15,245 17,43 POL. 9,3; 10,25.

Zob. ] 8,28; 14,105 15,22.2.4.

Por. R. Bultmann, Theology of the New Testament, t. 2, London 1951-1955, 2.59—61.
Zob.J 5,205 7,3.21; 9,45 10,32 (>< z).;;; 14,11-12. Rozréznienie czwartego ewangelisty miqdzy
dzielami a sfowami mozna zauwazy¢ w 10,32-38; 14,8-12.

Zob.J 5,20 (por. 21); 7,21. W 9,4 ¢pyov implikuje odniesienie do majacego nastapic uzdro-
wienia (por. 9,6-7); w 10,32 (X 2) i33, cho¢ réwniez odnosi si¢ ogélnie do dziatalnosci
Jezusa, poprzez Wzmiankq o tym, ze Jezus czyni siebie Bogiem (por. 5,18), épyov zawiera
odniesienie do uzdrowienia Jezusa.

Por. G. Bertram, ergon ktl, [w:] Theological Dictionary of the New Testament, vol. 2,
eds. G. Kittel, G. Friedrich, transl. G.W. Bromiley, Grand Rapids 1964, s. 635—652.

Np. zob. Rdz 2,2; Wj 34,15 Ps 66,5; 77,12.

Zob. ] 2,23; por. 4,45.48.

Bardziej szczegétowe i zniuansowane oméwienie uwzglednifoby potencjalna réznice miedzy
zrédlem a redakcja w odniesieniu do tych opowiadan. Np. zob. R.T. Fortna, Source and
Redaction in the Fourth Gospel’s Portrayal of Jesus’ Signs, ,Journal of Biblical Literature”
89/2 (1970), s. 151-166.
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Uzdrowienie syna urzednika (J 4,46-54)

Poprzedzenie tego opowiadania, w ktérym Jezus zostaje formalnie przedsta-
wiony jako uzdrowiciel, uwaga przypominajaca czytelnikom, ze jest to ten sam
Jezus, ktdry przemienit wod¢ w wino (4,46) i ze jest to Jego drugi znak (4.54),
wzmaga oczekiwanie i zwraca uwage na ogromna moc Jezusa jako uzdrowiciela
(por. 4,46-47).

Odpowiedz Jezusa na prosbe ojca brzmi: ,,Jezeli znakéw i cudéw nie zobaczy-
cie (¢dn7e, liczba mnoga), nie uwierzycie (motevonte, liczba mnoga)” (J 4.48).
Ewangelista najprawdopodobniej wstawil to stwierdzenie do opowiadania®.
Nie do$¢ bowiem, ze przerywa ono narracj¢ opowiadania, to jeszcze uzyta zo-
stala liczba mnoga. Wstawienie tego wersetu wyraza co najmniej dwa aspekty
pogladéw czwartego ewangelisty na Jezusa jako uzdrowiciela.

Po pierwsze, uzycie terminu ,znaki i cuda”, ktére Karl Rengstorf nazwal
»opatentowanym biblicyzmem” (patent biblicism)®, stanowi wazne okno na
Janowe rozumienie Jezusa jako uzdrowiciela. W tekscie Janowym wyrazenie
,znaki i cuda” wskazuje na zbawcza moc Boga rozpoznawana w terazniejszosci' .
Zwrot ten opisuje rowniez zjawiska, ktdre uwierzytelniaja przedstawiciela Boga48.
Innymi stowy, fraza ,znaki i cuda” miataby przekaza¢ czytelnikom Jana, ze w cu-
dach Jezus jest identyfikowany jako sprawujacy i wyrazajacy zbawczg moc Boga.

Po drugie, wstawiony werset zawiera zalozenie, ze $wiadomo$¢ Jezusa jako
uzdrowiciela moze by¢ podstawa wiary dla czytelnik(’)w49. Co znamienne,
w liczbie mnogiej Jezus jako uzdrowiciel zwraca si¢ nie tylko do urzednika
(mpog cutov), ale takze, w kontekscie narracji, do tych — w tym czytelnikéw™ —
ktorzy wiedzieli o Jego dziatalnosci w Jerozolimie (J 4,45, por. 47) i dlatego sa
w stanie uwierzy¢. A jednak upomnienie wyczuwalne w tych stowach stawia
pytania o wiare uzalezniong od cudéw’'. O urzedniku ijego rodzinie méwi

 Zob. tez np. R. Schnackenburg, Zur Traditionsgeschichte von Joh 4:46-54, ,Biblische

Zeitschrift” 8 (1964), s. s8—88, zwlaszcza 59—62; R.T. Fortna, Source and Redaction...,
dz. cyt., s. 41; RT. Fortna, The Fourth Gospel..., dz. cyt., s. s.

K.H. Rengstorf, onpetov, dz. cyt., s. 241.

Por. Pwp 4,343 6,225 7,19; 11,3; 26,8; 29,3; 34,11; zob. tez 28,46.

Zob. np. Wj 4,1-17. Por. Filon, De vita Moisis 1,95, takze 1,210; De Spec. Leg. 2,218.

Na temat znakéw jako centrum i podstawy wiary zob. J 2,11.23 oraz C.R. Koester, Hearing,
Seeing, and Believing in the Gospel of John, ,Biblica” 70/3 (1989), s. 327-3438.

Zob. N. Chibici-Revneanu, Koniglicher Glaube: der basilikos in Joh 4,46-54 als Paradigma
eines nachésterlichen Jiingers, ,Biblische Notizen” 136 (2008), s. 85-104, zwlaszcza 97.
Zob. np. B. Lindars, The Gospel of John, serie: New Century Bible Commentary, London 1972,
s. 203; F.J. Moloney, Belief'in the Word: Reading the Fourth Gospel: Jan 1-4, Minneapolis
1993, s. 18s.
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sie, ze uwierzyli (J 4.53), cho¢ przedmiot tej wiary nie jest okreslony, co pozo-
stawia czytelnikom przypuszczenie, ze bylo to stowo, ,.ktére Jezus powiedziat
do niego” (4,50)™.

Poniewaz to wlasnie ,,stowu” Jezusa (to Aéyw) urz¢dnik ma uwierzy¢, za-
nim wréci do domu, gdzie zastanie uzdrowionego syna, Jan wyraza poglad,
ze podczas gdy poczatkowe lub ogélne zaufanie do Jezusa jako uzdrowiciela
bylo oparte na ,znakach i cudach”, to wlasnie wiara w stfowo Jezusa zaowocuje
konkretnymi uzdrowieniami, przypuszczalnie réwniez wérdd czytelnikéw.

Deklaracja, ze chlopiec bedzie zyt (J 4,50.51.53), jest wyrazem bogatego w tej
Ewangelii przekonania™ i, jak zobaczymy, waznym motywem w trzech z czterech
opowiadan o uzdrowieniu. ,,Zycie” jest zawsze tym, co daje Bog (np. 4,105 6,58),
takze tym, co ma Jezus po powstaniu z martwych (14,19). Uzycie czasownika
»ozywial” ({womiéw) w kolejnej perykopie stawia Syna, ktéry ,ozywia”, na réwni
z Ojcem, ktory ,wskrzesza umartych i ozywia” (s,21). W dzialaniu Jezusa jako
uzdrowiciela jest wigce nie tylko zapowiedz i przedsmak zmartwychwstania, ale
takze ukazanie jednosci Jezusa z Bogiem.

Uzdrowienie paralityka (J 5,1-9)

Poprzez uktad narracji®* Jan® wzmacnia wrazenie, ze uzdrawianie bylo cha-
rakterystyczng dziatalnoscig duszpasterskq Jezusa, i wykorzystuje inna historie
uzdrowienia, aby rozpoczaé opis drugiego etapu publicznej postugi Jezusa
w Jerozolimie (J 5,1)%.

2 Wiara w Jezusa wyrazona przez ojca, poganina (J 4,46), a takze Samarytan (4,39-42)

i ,wielu”, przypuszczalnie Zydéw, w Jerozolimie (2,23; por. 3,1; 12,11), kontrastuje z anta-
gonizmem i odrzuceniem przedstawionym przez wiekszos¢ Zydéw i wladze zydowskie
(np. 5,16.18; 6,52; 7,1-8,59; 10,19—39; 11,8.45—53; 18,12; 19,7.21.38).

Por.J. Ashton, Understanding..., dz. cyt., s. 399—40s.

Na temat problemu uktadu materialu w tym miejscu, np. zob. A.T. Lincoln, The Gospel...,
dz. cyt., s. s0—s8; oraz J. Ashton, Understanding..., dz. cyt., s. 44—48, ktéry zauwaza
(45 n. 12), ze dawno temu Tatian ,,puts John 6 in chs 18-20 of the Diatessaron, before John
4-5 (in chs 21-2)”.

W $wietle charakterystycznego dla Jana zwrotu pété taite (,potem”; zob. nastgpna uwaga)
oraz termindw ¢o0pty (,uczta”) i,Zydzi” w réznych formach, s,1 przyjmuje si¢ na ogét za
napisany przez Jana. Zob. R.T. Fortna, Source and Redaction..., dz. cyt., s. 49 (n. 1, cytujac
F. Spitta, H.H. Wendt i W. Wilkens); oraz J. Louis Martyn, History and Theology in the
Fourth Gospel, serie: New Testament Library Series, Louisville KY 2003, s. 72.
Zaczynajac od péta teite (,potem”), szczegdlnie Janowy zwrot (zob. J 3,225 5,1, 145 6,15
7,15 13,7; 21,1) sugeruje nowy epizod w narracji.
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Jezus z czwartej Ewangelii — uzdrowiciel przynoszacy zycie od Boga 33

Potencjalny symbolizm w trzydziestoo$mioletniej chorobie (por. Pwp 2:14)
nie jest przedmiotem zainteresowania Jana. Zwraca raczej uwagg na fake cigzkosci
choroby, aby przedstawi¢ nadzwyczajng moca Jezusa jako uzdrowiciela i jego
wiedzg, ze czlowiek ten ,czeka juz dluzszy czas” (J s5,6). Nastepujace po tym
przynoszace uzdrowienie polecenie Jezusa (J 5,8) staje si¢ tym bardziej niezwykle.

Gdyby pytanie Jezusa ,,Czy chcesz wyzdrowieé¢?” (J 5,6) nie wywolalo zad-
nego wyznania Wiary57, czytelnicy prawdopodobnie doszliby do wniosku, ze
Jezus jest w stanie uzdrowi¢ bez wiary (por. Mt 8,14-15). Ponadto najbardziej
naturalng interpretacja tego dialogu jest to, ze chociaz rozmowa ujawnia bez-
nadziejny stan chorego, to jednak czlowick ten sktada ukryta prosbe, aby Jezus
pomdgl mu wejs¢ do sadzawki®®. Jan podkresla w ten sposéb, ze rozmowa jest
wyrazem niewiedzy me¢zczyzny o tozsamosci Jezusa, a zatem dla czytelnika
stwierdzeniem o czlowieczenstwie Jezusa jako uzdrowiciela.

W poprzednim opowiadaniu powiedziano, ze urz¢dnik uwierzyl ,stowu,
ktére Jezus powiedzial do niego” (J 4.50). W omawianym opowiadaniu, jesli
wiara jest cecha, to cechuje ona osobe¢ Jezusa. Jan méwi bowiem: ,,Czlowiek
6w odszedt i doniést Zydom, ze to Jezus go uzdrowit” (J s,15).

Polecenie Jezusa brzmi: ,Wstan, wez swoje toze i chodz” (J 5,8). Zamierze-
niem Jana prawdopodobnie byto, aby czytelnicy wzi¢li to polecenie pod uwage
nie tylko powierzchownie. Z trzynastu przypadkéw uzycia przez Jana stowa
eyetpw (,podnies¢”)” pie¢ pojawia sie w wersetach o przywréceniu Jezusa do
zycia®. W niniejszej perykopie czasownik ten jest uzyty w dopelniajacym histo-
ri¢ dialogu. Jezus méwi: ,Albowiem jak Ojciec wskrzesza umartych i ozywia,
tak réwniez i Syn ozywia tych, kedrych chee” (J s,21). Innymi stowy, zgodnie
ze stowami dialogu, M¢ka nie jest zapowiadana, jak przypuszczat Ernst Kise-
mann, z opdznieniem, jako by¢ moze postscriptumm. Jezus jako uzdrowiciel

57 . . o .
Inne przyklady Janowej cechy niezrozumienia Jezusa przez rozméwee np. zob. J 2,205 3,4;

4,10—15; 6,7.52; 7,35; 8,22.57; 11,23—24; 12,29; 13,28; 14,5.8.23; 16,17.

Por. LT. Witkamp, The Use of Traditions in John s.1-18, ,Journal for the Study of the
New Testament” 8/25 (198s), s. 24. Na temat mozliwej polemiki odnosnie do mozliwosci
uzdrawiania przez poganskie béstwa zob. M. Del Verme, La citta di Gerusalemme come
polo soteriologico: religioni di salvezza a Béthzathd/Béthesdd (Gv 5,1-9), ,Studi e materiali
di storia delle religioni” 75/1 (2009), s. 145-198. Cho¢ polemika mogta by¢ oczywista dla
tych, ktérzy jako pierwsi przekazali tradycje, to watpliwe jest, by czytelnicy nieznajacy
Jerozolimy wychwycili ten polemiczny motyw.

Zob.] 2,19.20.22; 5,8.21; 7,525 11,29; 12,1.9.17; 13,4; 14,31; 21,14.

Zob. ] 5,8.21; 7,525 11,29; 13,45 14,31.

Por. E. Kisemann, The Testament of Jesus: A Study of the Gospel of John in the Light of
Chapter 17, serie: The New Testament Library, London 1968, s. 7.
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przynosi zycie; Boza moc przywracania zycia juz pojawia sie w narracji. [ znéw
jako uzdrowiciel, ktéry ozywia, Jezus jest przedstawiony w jednosci z Bogiem.

Opowiadanie koriczy si¢ do$¢ gwaltownie, lub zostaje przerwane, wzmianka
o szabacie (J 5,9b)%. Szabat nie odgrywal dotad zadnej roli w opowiadaniu,
a wprowadzenie go do narracji przez Ewangelist¢ odbywa si¢ doktadnie w ten
sam spos6b jak w opowiadaniu o uzdrowieniu niewidomego® (por. J 9,14)%".
Poza znacznikami czasowymi w narracji pasyjnej (] 19,31; 20,1.19), wszystkic
odniesienia do szabatu kojarza si¢ z Jezusem jako uzdrowicielem i zwigzanymi
z tym kontrowersjami®. W pézniejszym opowiadaniu, gdy konflike Jezusa
z wladzami religijnymi nawiazuje do tego uzdrowienia (J 7,1-s2, por. 21), Jan
wykorzystuje szabat, aby pokaza¢, ze dawanie pierwszeristwa prawu prowadzi
do niezrozumienia tozsamosci Jezusa. W tej historii Jezus twierdzi, ze pracuje
lub uzdrawia w szabat (J 5,17) na podstawie zalozenia, ze jego Ojciec nie odpo-
czywal, ale kontynuowat prace w szabat®®. W ten sposob opowiadanie dostarcza
Janowi argumentéw do wnioskowania, ze Jezus jako uzdrowiciel jest réwny
Bogu (5,18) i dlatego dziata jako Bég.

Wynikajace z tego przesladowanie (Siwxw) Jezusa przez Zydéw (J s,16),
ktére jest gdzie indziej tylko wspomniane w stowach: ,,Jezeli Mnie przeslado-
wali (édiwEav), to i was bedg przesladowad (Siwéovaw)” (J 15,20), sugeruje, ze
Jan ma na mysli wyraznie swoich czytelnikéw (interpretacja rozwinigta przez
Louisa Martyna)®’. Oznacza to, ze tak jak podczas fizycznej nieobecnosci Jezusa
uzdrowiony czlowiek doswiadczal przesladowan z powodu wyznania o Jezusie
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Dla oméwienia zakresu tradycji Jana zob. L.T. Witkamp, The Use of Traditions..., dz. cyt.,
s. 19 (razem z przyp. 4) oraz 26—38. Nie zostalo ustalone, w ktérym momencie opowie$é jest
wznawiana. Zob. omdwienie réznych sugestii przez R.T. Fortna, Source and Redaction...,
dz. cyt., s. s2-53. Zgodnie z krytyka formy opowiadania o cudzie najbardziej naturalng
kontynuacjg i zakonczeniem opowiadania jest J s,15: ,,Czlowick 6w odszed! i doni6st
Zydom, ze to Jezus go uzdrowil”.
Zob. ] s,9¢ i9,14: fv 8¢ gaPPatov év txeivy T4 Nuepa (Jednakze dnia tego byt szabat”).
Na temat paraleli pomiedzy historiami o uzdrowieniu wJ s i9 zob. J.J. Pilch, Healing in
the New Testament: Insights from Medical and Mediterranean Anthropology, Minneapolis
2000, S. 126—127.
Zob. np. R.T. Fortna, Source and Redaction..., dz. cyt., s. s2; B. Lindars, The Gospel...,
dz. cyt,, s. 215; RT. Fortna, The Fourth Gospel..., dz. cyt., s. 115-16.
Zob.] 5,9, 10.16.18; 7,22.23 (por. $:1—=9); 9,14.16.
Zob. np. Philo, Allegorical Interpretation of Genesis 1,5-6; por. Iz 58,6—7.
Zob. ]J. Louis Martyn, History and Theology..., dz. cyt. Nawet jesli, jak przypuszcza R. Bauck-
ham, The Audience..., dz. cyt., s. 116-117, dwupoziomowa strategia lektury Martyna nie
sprawdza si¢ w przypadku calej Ewangelii, to istnieja, jak si¢ tu argumentuje, przynajmniej
pojedyncze miejsca w tekscie, w ktdrych historia wspdlnoty wydaje si¢ odzwierciedlona.
Por. J. Ashton, Understanding..., dz. cyt., s. np. 110-113.
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Jezus z czwartej Ewangelii — uzdrowiciel przynoszacy zycie od Boga 35

i swoim uzdrowieniu, tak czytelnicy do$wiadczali przesladowan wynikajacych
z wyznania Jezusa jako uzdrowiciela®.

Uzdrowienie cztowieka, ktéry urodzit sie niewidomy (J 9,1-7)

Dwie wypowiedzi, jedna o pelnieniu dziel, ,,dopéki jest dzient” (J 9,4)%, 1 druga
o tym, ze Jezus jest $wiatloécig $wiata (J 9,5), sa powszechnie uznawane jako
pochodzace spod reki ewangelisty”. Niespodziewana liczba mnoga w pierwszej
wypowiedzi Jezusa: ,,Potrzeba nam (uég)” petnié¢ dzieta [...], dopéki jest dzien”
(J 9.4) — jak stusznie argumentowal Martyn — jest $wiadectwem silnej obecnosci
Jezusa w rzeczywistych wydarzeniach, ktérych doswiadczal Kosciot Janowy™.
Jednak rozwdj narracji odnoszacy si¢ do uzdrowienia sugeruje, ze wydarzenia
dos$wiadczane przez Kosciodl Janowy to nie tylko podziaty wspélnotowe (glowna
troska Martyna), ale takze uzdrowienia. Wspomniana wypowiedz nie oznacza,
ze czytelnicy tkwig w nocy po ziemskiej postudze Jezusa®, ale ze dzieto Jezusa
jako uzdrowiciela jest kontynuowane w ich uzdrowieniach (por. J 14,12).
Dalsza cz¢$¢ opowiadania, wraz z towarzyszacym mu dialogiem (J 9,9—41),
rzuca $wiatfo na Jezusa jako uzdrowiciela w tej Ewangelii. Po pierwsze, uzycie
plwociny jest znaczace nie jako technika uzdrawiania, ale w fakcie naruszenia
przez Jezusa szabatu poprzez pracg nad utworzeniem odrobiny blota (J 9,6.14)™.
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Zob. podsumowujaca dyskusje w L.T. Witkamp, The Use of Traditions..., dz. cyt., s. 34—3s.
Takie odczytanie jest potwierdzone przez tradycje zydowskie. Np. Tosefta opowiada
o R. Ismaelu, znanym z antypatii do heretykéw (6. Ber. s6b; b. Szabb. 116a), odmawiajacym
Jakubowi z Kefar Sama zgody na uzdrowienie R. Eleazara b. Dama przy uzyciu imienia
Jezusa (t. Hui. 2:22-23). Zob. oméwienie w P. Schifer, Jesus in the Talmud, Princeton 2007,
s. 52—62.

Zob. C.H. Dodd, Historical Tradition..., dz. cyt., s. 186, gdzie autor sugeruje, ze ] 9,4 moze
by¢ zalezny od tradycyjnego przystowia.

Zob. R.T. Fortna, Source and Redaction..., dz. cyt., s. 72, cytujac Wellhausena, Wendta,
Bultmanna, Wilkensa, Hartke i Schnackenburga. Takze zob. np. C.H. Dodd, Historical
Tradition..., dz. cyt., s. 185—86; J. Bligh, Four Studies in St John, I: The Man Born Blind,
»Heythrop Journal” 7/2 (1966), s. 132-133; E. Haenchen, John 2: A Commentary on the
Gospel of Jobn, Chapters 7-21, serie: Hermeneia, Philadelphia 1984, 2:41.

Zob. oméwienie w: B.M. Metzger, A Textual Commentary on the Greek New Testament,
Stuttgart 1994, s. 194.

Zob. ]. Louis Martyn, History and Theology..., dz. cyt., s. 40.

Por. R.H. Lightfoot, Sz. John’s Gospel: A Commentary, Oxford 1956, s. 202.

W czynieniu blota moze by¢ réwniez aluzja do Bozej kreatywnosci w Rdz 2,7, zatem czyn
Jezusa jest jednym z dziel stworzenia. Zob. C.S. Keener, The Gospel of John: A Commentary,
Peabody M A 2003, 1:780. Jednak niezaleznie od J 9,32 (,Od wiekéw nie styszano, aby kto$
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Ponownie, pozwala to pokaza¢, ze tozsamo$¢ Jezusa jest zbudowana nie
w odniesieniu do prawa, ale uzdrowienia, ktére On oferuje. Skoro bloto byto
uzywane przez innych uzdrowicieli, czynnos¢ ta moze réwniez odzwierciedlaé
zwyczajnos¢ lub czlowieczenstwo Jezusa, poniewaz pierwszy opis Jezusa przez
uzdrowionego cztowicka brzmi: ,,Czlowiek zwany Jezusem uczynit bloto”
(J 9.11). Tak wiec, zgodnie z wprowadzonym motywem Stowa, ktdre stalo
si¢ cialem (J 1,14), dokonujac takich czynéw, Jezus pozostaje czlowickiem.
Po drugie, o ile pdjécie niewidomego do sadzawki Siloam w celu obmycia si¢
z blota jest aktem wiary, o tyle wiara raczej poprzedza doswiadczenie Jezusa
jako uzdrowiciela (por. J 4.50).

Po trzecie, poniewaz zarys tej historii odzwierciedla Zycie Jezusa, pomaga
ona w rozpoznaniu Jezusa”™. To znaczy, zaréwno Jezus, jak i czlowiek, keory
urodzit si¢ niewidomy, sa przedmiotami sporéw o ich tozsamos¢ i powoduja
podziat w swoich rodzinach. Kiedy uzdrowiony cztowiek jest przestuchiwany,
uzywa tej samej samoidentyfikacji co Jezus (,ja jestem”). Obaj me¢zczyzni
wywoluja i znosza nieprzychylne odpowiedzi. Co wigcej, jakby zapowiadajac
proces Jezusa, wladze nie wierza uzdrowionemu mezczyznie. Ponownie Meka
przystania postuge Jezusa, takze jako uzdrowiciela.

Po czwarte, uzdrowiony czlowiek przechodzi w rozmowie o tozsamosci
Jezusa od ,czlowieka” (J 9,11) przez ,proroka” (J 9,17) do ,,od Boga” (J 9,33)".
Skoro uzdrowiony czlowiek zostaje wyrzucony (J 9,34-35), narrator twierdzi,
ze kazdy, kto ,,uzna Jezusa za Mesjasza, zostanie wylaczony z synagogi” (J 9,22),
a Mesjasz jest ,od Boga” (J 7,25-29; 17,3), to deklaracja uzdrowionego, ze Jezus
jest od Boga (] 9,33), stanowi deklaracjg, ze Jezus jest Mesjaszem”. Mozemy wigc
przypuszczad, ze Jezus jako uzdrowiciel byt jednoczesnie podstawg wyznania
wiary czytelnikéw (por. J 20,30-31)" i zarazem przyczyna podziatu, keéry
spowodowat ich wykluczenie z synagogi.

otworzyl oczy niewidomemu od urodzenia”) czwarty ewangelista nie wyraza (dalszego)
zainteresowania tym motywem.

Por. C.R. Koester, Symbolism in the Fourth Gospel: Meaning, Mystery, Community, Min-
neapolis 2003, 5. 44.

Por. C.R. Koester, Symbolism..., dz. cyt., s. 41.

W drugiej czgéci dialogu, tym razem z Jezusem (J 9,35—41), uzdrowiony czlowick wyznaje
Jezusa jako Syna Czlowieczego (J 9,35) i Pana oraz oddaje Mu poklon (J 9,38).

Zob.H. Roose, Joh 20,30f: Ein (un)passender Schluss? Joh 9 und 11 als primdre Verweisstellen
der Schlussnotiz des Johannesevangeliums, ,Biblica” 84 (2003), 5. 326-343.
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Wskrzeszenie tazarza (J 11,1-53)"

Siédmym i kulminacyjnym znakiem zamykajacym pierwsza cz¢é¢ Ewangelii jest
opowiadanie o wskrzeszeniu Eazarza. Poniewaz jest to takze najdtuzsza, obok
Mg¢ki Panskiej, ciagta narracja, nie ma watpliwosci, ze wlasnie to opowiadanie
ma dla czwartego ewangelisty ogromne znaczenie®. Raz jeszcze tozsamosé
Jezusa jest nierozerwalnie zwiazana z jego moca uzdrawiania, przynoszaca
zycie — zycie wieczne (por. 11, 25—26) — za ceng wlasnegom.

W tym, co stanowi prawdopodobnie teologiczny punkt kulminacyjny nar-
racji (J 11,23—27)%, Jezus jako uzdrowiciel jest ,zmartwychwstaniem i zyciem”
(J 11,25); to takze ,Mesjasz, Syn Bozy, keéry mial przyjs¢ na $wiat” (J 11,27).
Warto zauwazy¢, ze zwrot ,Mesjasz, Syn Bozy” wystepuje gdzie indziej tylko
w zdaniu zwieticzajacym Ewangelie (J 20,31)*. Wynika z tego jasno nie tylko,
ze Jezus jest postrzegany przez pryzmat uzdrowiciela®, ale takze, ze jako uzdro-
wiciel jest On przedmiotem wiary dla czytelnikéw. Rola Jezusa, jak réwniez
Jego tozsamos¢ s zwigzane z uzdrowieniem w tym sensie, ze uzdrowienia sa
znakami (por. ] 11,47), w ktdrych widoczna jest chwala Boza (J 11,40), aOn
i Syn s3 uwielbieni (J 11,4)®.

79 . .
Na temat zakresu opowiesci o Eazarzu np. zob. A.T. Lincoln, The Gospel..., dz. cyt.,

S. 316—317.

O tym, ze obecna forma opowiesci o Lazarzu jest wynikiem polaczenia dwéch odrebnych
relacji o tej historii, zob. D. Burkett, Two Accounts of Lazarus’ Resurrection in Jobn 11,
»Novum Testamentum” 36/3 (1994), s. 209—232.

Zob. B. Byrne, Lazarus: A Contemporary Reading of John 11:1-46, serie: Zacchaeus Studies:
New Testament, Collegeville MN 1991, 5. 84.

Por. O. Hofius, Die Auferweckung des Lazarus: Job 11,1-44 als Zeugnis narrativer Chris-
tologie, ,Zeitschrift fiir Theologic und Kirche” 102/1 (2005), 5. 17-34.

Okreslenie ,,Syn Bozy” jest tez silnie zwiazane z Jezusem jako uzdrowicielem: J 5,25; 10,36;
11,4.27; 19,7 (POr. 5,17-18; 10,3233). Zob. tez 1,34.49; 3,18; 20,31. Na temat avBpoymov (z czlo-
wieka) zamiast 8oV (,,z Boga”) jako preferowanej interpretaciji 9,35, zob. B.M. Metzger,
A Textual Commentary..., dz. cyt., s. 194.

To opowiadanie o uzdrowieniu jest jedynym pewnym miejscem w Ewangelii, gdzie jaka$
posta¢ odnosi si¢ do Jezusa jako Pana (] 11,2). Na temat probleméw tekstowych zwiazanych
2] 4,11] 6,23 np. zob. E. Haenchen, John 2: A Commentary..., dz. cyt., s. 1:218, 280281
Dopiero po zmartwychwstaniu (J 20,2.13.18.20.25.28), takze w dodatku (J 21,4-14), jedna
z postaci odnosi si¢ do Jezusa jako ,Pana” w sensie transcendentnym (J 21,7.12).

Cho¢ Jan nie zwraca uwagi na nazwe zwyczajowa Ehealapog (np. Josephus uzywa jej dzie-
wieddziesiat sze$é razy), czasem, jak w tym opowiadaniu, jest ona skrécona do Adlapog, aby
czytelnicy mogli zauwazy¢, ze oznacza ,Bdg pomaga”; Adlapog, [w:] W. Bauer, 4 Greck-
-English Lexicon of the New Testament and Other Early Christian Literature, Chicago 1957,
s. s81.
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Jednak, mimo poczatkowego $miatego wyznania Marty o Jezusie jako Mesja-
szu, opowiadanie przedstawia najbardziej ludzki obraz Jezusa jako uzdrowiciela,
do tej pory jedynie sugerowany (zob. J 9,11; por. wezesniej ] 5,1-9). Na widok smut-
ku zalobnikéw Jezus ,wzruszyl si¢ w duchu, rozrzewnit” (J 11,33) 8 A na wieéé
o $mierci Eazarza, ktérego kochat (J 11,36, por. ] 11,3), ,Jezus zaplakal” (J 11,35),
a nastepnie ,,ponownie, okazujac glebokie wzruszenie, przyszedt do grobu™®.

Jak zauwazyt Barnabas Lindars, opowiadanie to jest, ze wszystkimi szcze-
golami dotyczacymi oplakujacych kobiet, kamienia zakrywajacego pieczare,
opasck i chusty (por. ] 20,7) oraz wyjécia Lazarza z grobu, swego rodzaju pré-
ba generalng przed zmartwychwstaniem®. Tak wiec, ponownie dla czwarte;
Ewangelii, do$wiadczenie Jezusa jako uzdrowiciela jest doswiadczeniem Jego
mocy zmartwychwstania®.

Moment uzdrowienia przy grobie (J 11,38) — punkt kulminacyjny narra-
cji90 — to Jezus wolajacy ,donosnym glosem: «Lazarzu, wyjdz na zewnatrz!»”
(J 11,43). Po tej kulminacji nastgpuje reakcja na glos Jezusa: ,wyszed! zmarly”
(J 11,44). Zaréwno w poleceniu, jak i reakcji Jezus jako uzdrowiciel zaczyna
odgrywacd swoja obiecang eschatologiczng role powolywania: ,wszyscy, ktérzy
spoczywaja w grobach, uslysza glos Jego” (J 5,28; por. J 5,25-29)"".

Opowiadanie sugeruje silny zwigzek miedzy wiarg a uzdrowieniem przez
Jezusa (J 11,15.48). Wskrzeszenic uzasadnia istnicjacg wiarg w Jezusa (J 11,45,
por. J 11,27), ktéra pozwoli wierzacym zy¢é, nawet jesli umrg (J 11,25.26). Dla
poszukujacych cudéw wiara ma poprzedzaé do$wiadczenie cudu (J 11,40); dla
innych cud staje si¢ podstawa wiary (J 11,45.48). Z kolei cud uzdrowienia staje

sic podstawg stale sktadanego $wiadectwa™ i osiagnie¢ w pozyskiwaniu wiernych
® " Na temat trudnosci, jakie ttumacze mieli z évePpuufioato Tw Tvebuata kel étpatey uvtdv,
np. zob. C.K. Barrett, The Gospel According to St. Jobn, Philadelphia 1978, s. 398—400.

J 11,38 (méhy uBpiudipevog). Motyw ten ma charakter redakeyjny — zob. R.T. Fortna, Zhe
Fourth Gospel..., dz. cyt., s. 107. Lyle Story zwrdcit mi uwage, ze wobec tego, iz éufpudopat
jest w innych przypadkach uzywany w Nowym Testamencie w odniesieniu do mocnego lub
surowego upomnienia (Wielki Stownik Grecko-Polski podaje znaczenia ,,parskaé z gniewu”;
»karci¢, gani¢”; ,wzruszad si¢, wstrzasaé sie”) (Mt 9,30; Mk 1,43; 14.5; por. tuPpiudopat,
[w:] W. Bauer, A Greek-English Lexicon..., dz. cyt., s. 322), uzycie stowa przez Jana moglo
sugerowad czytelnikom, ze Jezus ,skarcil si¢” za emocje lub brak podjecia dzialan wezesniej.
Por. B. Lindars, Rebuking the Spirit: A New Analysis of the Lazarus Story of John 11, ,New
Testament Studies” 38/1 (1992), s. 89-104.

Por. B. Lindars, The Gospel..., dz. cyt., s. 382.

Por. Pawel np. w Rz 8,115 1 Kor 6,14; 15,12.14.17; 2 Kor 4,14.

Por. E. Reinmuth, Lazarus and his Sisters — What was Jobn’s Point?, ,Review of Theological
Literature” 11 (1999), 5. 7—20.

Por. B. Lindars, The Gospel..., dz. cyt., s. 402.

Zob.] 12,17: ,,Dawal wigc $wiadectwo ten thum” (éyocp'ri)psl, imperfect active, por. 12,17-18).
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(J 12,19). Mozna wigc wnioskowad, ze ciggle doswiadczenie Jezusa jako uzdro-
wiciela bytoby istotng cz¢écia ewangelizacji prowadzonej przez czytelnikéw.

Whioski

Tekst Ewangelii Jana jest tak $cisle powiazany z tozsamoscia Jezusa jako da-
jacego zycie (J 1,4; 20,31), ze analiza jednego motywu — w naszym przypadku
uzdrowienia — prowadzi czytelnika do wszystkich pozostatych. Widzielismy,
po pierwsze, ze chociaz nie jest to gléwny temat Ewangelii, obraz Jezusa jako
uzdrowiciela nie jest bynajmniej niewyrazny”. Uzdrowienie jest tematem
czterech z siedmiu opowiadan o cudach i zwiazanych z nimi dialogéw. Termin
»dzieto” nadaje calej postudze Jezusa charakter cudu, poniewaz dziata On
tworczo jako Bég Zbawiciel, a stowo ,znak” pogltebia wrazenie, ze czynienie
cudéw charakteryzowalo postuge Jezusa ize wérdd Jego cudéw dominuja-
cym bylo uzdrawianie. Jednak akt uzdrowienia nie byt tylko przywréceniem
funkeji cielesnych. Biorac pod uwage, ze dla czytelnikéw Janowych choroba
nie byla jedynie fizycznym uszczerbkiem, ale stanem pozbawionym wartosci,
keéry uposledzat relacje™, uzdrowienie przez Jezusa wnosito w zycie wartos¢
i naprawialo relagje.

Ponadto, po drugie, widzieliémy, ze obraz Jezusa jako uzdrowiciela jest
obrazem osoby e} niczr(')wnancj mocy. Rzeczywis’cic, programowe opowiadanie
o przemianie wody w wino i nadzwyczajny charakter wszystkich opowiadan
o cudach czynia z uzdrowienia integralng cz¢$¢ postugi Tego, ktéry w prologu
zostat przedstawiony jako bedacy u Boga — jako Boég — od poczatku dziatajacy
jako posrednik Boga, aby zaspokoi¢ ludzkie potrzeby (J 1,1-18). Jednak, cho¢
Bég w Jezusie ukazuje si¢ poprzez blask cudéw™, to wlasnie w uzdrowieniu
najwyrazniej widaé, ze Bog jest prawdziwie wcielony®™.

Po trzecie, jasne jest, ze Jezus jako uzdrowiciel przynosi zycie. W ré6znym
stopniu w kazdym opowiadaniu o uzdrowieniu wspominana i zarysowywana
jest Jego Meka”'. Z perspektywy czytelnikéw obecnosé Jezusa jako uzdrowiciela
jest wyrazem przynoszacej zycie mocy zmartwychwstania (por.] 9,4; 11,24—26)
oraz podstawa ich wiary i ewangelizacji. Z deklaracji Marty o wierze w Jezusa
jako uzdrowiciela — , Ty jest Mesjasz, Syn Bozy” (J 11,27), odzwierciedlonej
—

94
95

96
97

Por. C.H. Dodd, Historical Tradition..., dz. cyt., s. 174.

Por. np. J.J. Pilch, Healing in the New Testament..., dz. cyt., s. 12-13.
Por. E. Kisemann, The Testament of Jesus..., dz. cyt., s. 21.

Por. ] 1,14; 11,33.35.38.

Zob. ] 4,50.51.53; 5,21; 11,16.44.46—53.
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w deklaracji celu Ewangelii, ktora opiera si¢ na znakach (J 20,30-31) - czytelnicy
sa zobowiazani wyciaga¢ wnioski nie tylko dotyczace wyraznie nakreslonej toz-
samosci Jezusa jako uzdrowiciela, ale takze o tym, ze wiara w Niego, zwlaszcza
jako wiasnie uzdrowiciela, przynosi zycie pochodzace od Boga.

Bibliografia

Ashton J., Understanding the Fourth Gospel, Oxford 2007.

Barrett C.K., The Gospel According to St. John, Philadelphia 1978.

Bauckham R., The Audience of the Gospel of John, [w:] R. Bauckham, The Testimony of the
Beloved Disciple: Narrative, History, and Theology in the Gospel of John, Grand Rapids
2007, s. 113—123.

Bauer W., A Greck-English Lexicon of the New Testament and Other Early Christian Litera-
ture, Chicago 1957.

Belle C. van, The Meaning of oyueie in Jn 20,30-31, ,Ephemerides Theologicae Lovanienses.
Louvain Journal of Theology and Canon Law” 74 (1998), s. 300-325.

Bertram G., ergon ktl, [w:] Theological Dictionary of the New Testament, vol. 2, eds. G. Kittel,
G. Friedrich, transl. GW. Bromiley, Grand Rapids 1964, s. 635—652.

Bligh J., Four Studies in St John, I: The Man Born Blind, ,Heythrop Journal” 7/2 (1966),
S. 12914 4.

Bultmann R., Theology of the New Testament, t. 2, London 1951-1955.

Burkett D., Two Accounts of Lazarus’ Resurrection in John 11, ,Novum Testamentum” 36/3
(1994), s. 209—232.

Byrne B., Lazarus: A Contemporary Reading of Jobn 11:1-46, serie: Zacchaeus Studies: New
Testament, Collegeville MN 1991.

Chibici-Revneanu N., Koniglicher Glaube: der basilikos in Joh 4,46-54 als Paradigma eines
nachésterlichen Jiingers, ,Biblische Notizen” 136 (2008), s. 85-104.

Culpepper Alan R., Anatomy of the Fourth Gospel: A Study in Literary Design, Philadelphia 1983.

Dodd C.H., Historical Tradition in the Fourth Gospel, Cambridge 1963.

Dodd C.H., The Interpretation of the Fourth Gospel, Cambridge 1953.

Formesyn R., Le Sémeion johannique et le Sémeion hellénistique, ,Ephemerides Theologicae
Lovanienses. Louvain Journal of Theology and Canon Law” 38 (1962), s. 861-894.

Fortna R.T., Source and Redaction in the Fourth Gospel’s Portrayal of Jesus’ Signs, ,Journal of
Biblical Literature” 89/2 (1970), s. 151-166.

Fortna R.T., The Fourth Gospel and Its Predecessor, Philadelphia 1988.

Fortna RT., The Gospel of Signs: A Reconstruction of the Narrative Source Underlying the
Fourth Gospel, serie: Society for New Testament Studies 11, Cambridge 1970.

Grundmann W., dynamai / dynamis, [w:] Theologischer Worterbuch zum Neuen Testament,
vol. 2, ed. G. Kittel, Stuttgart 1960), s. 284-317.

Haenchen E., John 2: A Commentary on the Gospel of John, Chapters 7-21, serie: Hermeneia,
Philadelphia 1984.

Hofius O., Die Auferweckung des Lazarus: Joh 11,1-44 als Zeugnis narrativer Christologie,
»Zeitschrift fiir Theologie und Kirche” 102/1 (2005), 5. 17-34.



Jezus z czwartej Ewangelii — uzdrowiciel przynoszacy zycie od Boga 41

Kisemann E., The Testament of Jesus: A Study of the Gospel of John in the Light of Chapter 17,
serie: The New Testament Library, London 1968.

Keener C.S., The Gospel of John: A Commentary, Peabody MA 2003.

Koester C.R., Hearing, Secing, and Believing in the Gospel of Jobn, ,Biblica” 70/3 (1989),
S.327—-348.

Koester C.R., Symbolism in the Fourth Gospel: Meaning, Mystery, Community, Minneapolis
2003.

Lightfoot R.H., 8. John’s Gospel: A Commentary, Oxford 1956.

Lincoln A.T., The Gospel According to Saint John, serie: Black’s New Testament Commentaries,
London-New York 200s.

Lindars B., Rebuking the Spirit: A New Analysis of the Lazarus Story of John 11, ,New Testa-
ment Studies” 38/1 (1992), s. 89—104.

Lindars B., The Gospel of John, serie: New Century Bible Commentary, London 1972.

Lindars B., Traditions behind the Fourth Gospel, [w:] L’Emngile de Jean: Sources, rédaction,
théologie, ed. M. de Jongc, serie: Bibliotheca Ephemeridum Theologicarum Lovaniensium
44, Gembloux 1977, s. 107-12.4.

Martyn Louis J., History and Theology in the Fourth Gospel, serie: New Testament Library
Series, Louisville KY 2003.

Metzger B.M., A Textual Commentary on the Greek New Testament, Stuttgart 1994.

Moloney EJ., Belief in the Word: Reading the Fourth Gospel: Jan 1-4, Minneapolis 1993.

Neirynck F., John and the Synoptics, [w:] L'Evangile de Jean: Sources, rédaction, théologie,
ed. M. de Jongc, serie: Bibliotheca Ephemeridum Theologicarum Lovaniensium 44, Leuven
1987, 5. 73—106.

Pilch J.J., Healing in the New Testament: Insights from Medical and Mediterranean Anthro-
pology, Minneapolis 2000.

Reinmuth E., Lazarus and his Sisters — What was John'’s Point?, ,Review of Theological
Literature” 11 (1999), 5. 7—-20.

Rengstorf K.H., anueiov, [w:] Theological Dictionary of the New Testament, vol. 7, eds. G. Kittel,
G. Friedrich, transl. G.W. Bromiley, Grand Rapids 1971, s. 200-269.

Roose H., Joh 20,30f: Ein (un)passender Schluss? Joh 9 und 11 als primire Verweisstellen der
Schlussnotiz des Johannesevangeliums, ,Biblica” 84 (2003), . 326-343.

Schifer P., Jesus in the Talmud, Princeton 2007.

Schnackenburg R., Zur Traditionsgeschichte von Joh 4:46-54, ,Biblische Zeitschrift” 8 (1964),
s. s8-88.

Schnelle U., Antidocetic Christology in the Gospel of John: An investigation of the place of the
Jourth Gospel in the Johannine school, Minneapolis 1992.

Twelftree G.H., In the Name of Jesus: Exorcism Among Early Christians, Grand Rapids 2007.

Twelftree G.H., Jesus the Healer in the Fourth Gospel: Bringing Life from God, [w:] Portraits
of Jesus in the Gospel of John: A Christological Spectrum, ed. C.R. Koester, London 2019,
s. 77—90.

Twelftree G.H., Signs, Wonders, Miracles, [w:] Dictionary of Paul and His Letters: A Com-
pendium of Contemporary Biblical Scholarship, serie: The IVP Bible Dictionary Series,
eds. G.F. Hawthorne, R.P. Martin, D.G. Reid, Downers Grove IL 1993, s. 875.

Verme Del M., La cittd di Gerusalemme come polo soteriologico: religioni di salvezza a Béthzat-
hd/Béthesda (Gv 5,1-9), ,,Studi e materiali di storia delle religioni” 75/1 (2009), 5. 145-198.



42 Graham H. Twelftree

Whittaker M., ,,Signs and Wonders™ The Pagan Background, ,Studia Evangelica” s (1968),
s. 155—I58.

Witkamp LT., The Use of Traditions in John s5.1-18, ,Journal for the Study of the New Tes-
tament” 8/25 (1985), s. 19—47.

GrRAHAM H. TWELFTREE (PROF.) — emerytowany profesor katedry Nowego Testamentu
i Wezesnego Chrzescijanstwa Charlesa L. Holmana oraz Regent University School of Divi-
nity w Wirginii, obecnie jest profesorem Nowego Testamentu i Wezesnego Chrzedcijanstwa
w London School of Theology. Wyksztalcenie zdobyl na uniwersytetach w Adelajdzie i Oks-
fordzie, a doktorat na Uniwersytecie w Nottingham. Jego ostatnia publikacja to The Gospel
According to Paul: A Reappraisal (Cascade). Obecne zainteresowania badawcze obejmuja
biblijne tradycje dotyczace cudéw (Brill) oraz wezesne chrzeicijanistwo i problem magii

(Cambridge University Press).



TEOLOGIA SYSTEMATYCZNA

Wroctawski Przeglad Teologiczny
31(2023) 1, 43-69
Wroctaw Theological Review

Chiara Bertoglio

Facolta Teologica dell'ltalia Centrale, Italy
chiarabertoglio@me.com
ORCID: 0000-0001-7459-8525

The Musicality of the Triune God
in Selected Medieval Writings

Muzykalnos¢ Tréjjedynego Boga
w wybranych pismach sredniowiecznych

ABSTRACT: The ineffable mystery of the Holy Trinity has always represented a complex
challenge for authors and theologians wishing to express meaningful truths about it
through words. In the quest for a language which could be not entirely inappropriate
and inadequate, musical terms have found their way in theological writings. This
happened already in the Patristic era, when, for instance, terms such as symphonia and
harmonia were employed, by both orthodox and heretical writers, in their discussions
about the Trinity. When the lexicon for a proper orthodox discussion of Trinitarian
subjects was finally established and became commonly employed in theological and
spiritual writings, musical or musically related terms were set aside in favour of the
theologically sanctioned vocabulary; yet, in the Middle Ages, some remnants of these
early practices survived. Not only so; in fact, they gave life to a whole new stream
of theological and spiritual literature, which, in turn, was deeply intertwined with
the mystical experiences of holy men and women who claimed to have experienced
the Trinitarian mystery in visions or in contemplation, and who related about the
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Trinitarian nature, thus strengthening a shared narrative and the role of music in it.
Paying homage to Joseph Ratzinger / Benedict XVI’s masterful theology of music,
to his experience as a musician and to the depth of his understanding of how music
and theology intertwine, this article discusses some themes connecting music and the
Trinity, as found in the spiritual theology of medieval authors.

KEYWORDS: music, Trinity, harmony, harmonia, symphony, symphonia, medieval
writings

ABSTRAKT: Proby wyrazenia niewystowionej tajemnicy Tréjcy Swietej byly za-
wsze wyzwaniem dla autoréw i teologéw pragnacych ujaé istotne prawdy o Bogu

DOI: 10.34839/wpt.2023.31.1.43-69 © Papieski Wydziat Teologiczny we Wroctawiu



44 Chiara Bertoglio

za pomocy stéw. W poszukiwaniu odpowiedniego i adekwatnego jezyka w pismach
teologicznych odwolywano si¢ do terminéw muzycznych. Terminy takie jak symfonia
i harmonia byly uzywane juz w epoce patrystycznej zarébwno przez ortodoksyjnych,
jak i heretyckich pisarzy w dyskusjach na temat Tréjcy Swigtej. Po ostatecznym
ustaleniu i upowszechnieniu si¢ wlasciwego stownictwa dla ortodoksyjnej dyskusji
na tematy trynitarne terminy muzyczne lub zwigzane z muzyka zostaly odlozone na
bok na rzecz teologicznie usankcjonowanych. W sredniowieczu jednak przetrwaty
pewne pozostalosci tych wezesnych prakeyk i daly zycie calemu nowemu nurtowi
literatury teologicznej i duchowej, ktéra z kolei byta gleboko spleciona z mistycznymi
doswiadczeniami $wietych mezezyzn i kobiet, twierdzacych, ze doswiadezyli tajemnicy
trynitarnej w wizjach lub kontemplacji i opowiadajacych o przezyciach muzycznych
w do$wiadczaniu Tréjjedynego Boga. Z kolei poezja duchowa czgsto wykorzystywala
muzyczne metafory lub analogie, aby wyrazi¢ rézne aspekty trynitarnej natury Boga,
wzmacniajac w ten sposdb przekaz i role muzyki w nim. Oddajac hold mistrzowskicej
teologii muzyki Josepha Ratzingera/Benedykta X V1, jego do$wiadczeniu jako muzyka
i glebi jego zrozumienia, w jaki sposéb muzyka i teologia przeplataj si¢, niniejszy
artykut omawia wybrane tematy lyczace muzyke i Tréjcg Swicta, zawarte w duchowej
teologii sredniowiecznych autoréw.

SEOWA KLUCZOWE: muzyka, Tréjca Swiqta, harmonia, symfonia, pisma $rednio-
wieczne

Introduction

he ineffable mystery of the Holy Trinity has always represented a complex

challenge for authors and theologians wishing to express meaningful truths
about it through words. In quest of a language which could be more appropriate
and adequate, musical terms have found their way into theological writings.
This happened already in the Patristic Period, when, for instance, terms such
as symphonia and harmonia were employed by both orthodox and heretical
writers in their discussions about the Trinity.

When the lexicon for a proper orthodox discussion of Trinitarian subjects
had finally been established and began to be commonly employed in theo-
logical and spiritual writings, musical or musically related terms were set aside
in favour of the theologically sanctioned vocabulary; yet, in the Middle Ages,
some remnants of these early practices survived. Even more: they gave life to
awhole new stream of theological and spiritual literature, which, in turn, was
deeply intertwined with the mystical experiences of holy men and women
who claimed to have experienced the Trinitarian mystery in visions or in
contemplation, and who related about the “musicality” of their experiences
of the Triune God. Spiritual poetry, in turn, frequently employed musical
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metaphors or analogies for expressing something of God’s Trinitarian nature,
thus strengthening a shared narrative and the role of music in it.

Paying homage to Joseph Ratzinger’s/Benedict X VI’s masterful theology of
music, to his experience as a musician and to the depth of his understanding of
how music and theology intertwine, this article discusses themes connecting
music and the Trinity, as found in the theology of medieval authors.

The Trinity as supreme harmony and concord

As briefly hinted above, in the Patristic Period the term symphonia was at times
used to indicate the unity of the divine Persons; however, its employment in
this context was deemed controversial by many, which led to its abandonment.
Still more problematic is the use of harmonia, where the difference is even more
clearly emphasised, representing, as it does, a concordia discors, which can hardly
be predicated about the Holy Trinity. If, therefore, harmonia was only spar-
sely utilised in the Trinitarian discourse of the Patristic Period, some of these
controversial terms could be recovered at a later date after which the orthodox
formulations of the Trinitarian dogma have been used for many centuries. The
solid foundations of the Trinitarian doctrine made it possible to make use of
once controversial expressions without risking heresy.

A particular viewpoint is that expressed by Richard of St Victor (d. 1173),
an Augustinian monk and one of the greatest Christian thinkers of his time.
He developed a mature, robust, and deeply spiritual Trinitarian theology in his
De Trinitate. In Book 111, he perceptively argues for the “necessity” that the
divine hypostases be no more and no less than three. He maintains that the
reciprocal love of two persons (not necessarily divine) needs a third person in
order to become co-love (condilectio). Only insofar as two persons love a third
person together, does “co-love” arise. Different from love of the self, and also
from mere mutual love, “co-love” is the very principle of the Trinity’s uni-
ty-in-diversity. Here, Richard employs the (Latin) word concordia repeatedly
to indicate this shared, participative love.! The same words, and others deriving
from it, are employed in III.20 to indicate the “concord” and “concordance” of

the love between the divine Persons.’
' Cf. Richard of St Victor, De Trinitate [On the Trinity), .19, [in:] Patrologia Latina,
ed. J.-P. Migne, Paris 184 4 (hereafter: PL), vol. 196, col. 927; critical edition Richard of St
Victor, Richard de Saint-Victor: De Trinitate, ed. J. Ribaillier, Paris 1958, p. 154.

Cf. Richard of St Victor, De Trinitate, op. cit., 1120, PL 196, 927—928; Richard of St Victor,
Richard de Saint-Victor..., op. cit., pp. 154-15s.
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Whilst concordia (of love) seems the most appropriate term to convey the
idea of the union among the divine Persons, Richard does not eschew the use of
harmonia when discussing the unity that can be achieved in the created world.
In IV.2s, he argues that the angels’ nature can be considered as intermediate
between divinity and humankind. In this capacity, angelic nature connects the
opposing qualities of the divine Triunity and of human plurality, “as if by a sort
of proportional criterion, and joins into one single harmony the dissonance
of those contrasting [natures].”” Here Richard’s language is explicitly musical,
inasmuch as harmony is the product of opposing qualities. Richard is too skilled
a theologian to posit a harmony of opposites within the Trinity. Thus, in V.2
and V.14 he argues for the supreme beauty of the Trinity’s unity-in-difference
while carefully employing only concordia and its derivates. Still, the musical
resonance is not entirely lost: in fact, concordia in itself is a highly musical term.*
Furthermore, the combination of Richard’s aesthetical theology of the Trinity
with the musical appreciation of harmony suggests the presence of a musical
concept behind his description of the Trinity’s beauty. Therefore, what was
problematic in the idea of a concord of wills among the divine Persons is en-
tirely acceptable when concord regards love. A concord of wills implies a view
of the hypostases as distinct individuals; whereas a concord of /ove regards the
relationality of hypostases.

® Richard of St Victor, De Trinitate, op. cit., IV.2s, PL 196, 947; Richard of St Victor, Richard
de Saint-Victor..., op. cit., p. 190. “Ecce quomodo angelica proprietas velut proportionali
quadam ratione contrariorum dissidentiam sua interpositione connectit, et alternantium
dissonantiam in unam harmoniam componit.” As translated by Ruben Angelici in Richard
of St Victor, On the Trinity, transl. R. Angelici, Eugene OR 2011, p. 166.

As Spitzer has pointed out, it has a double etymology: “Due to a particular coincidence
not extant in Greek, there was in Latin a radical cord- susceptible to two interpretations:
it could be connected not only with cor, cordis, ‘heart’ (which was the original meaning),
but also with chorda, ‘string’, the Latin loan word from chordé; thus concordia could suggest
cither ‘an agreement of hearts, peace, order’ (con-cord-ia) or ‘a harmony of strings, World
Harmony’ (*con-chord-ia).” Cf. also L. Spitzer, Classical and Christian Ideas of World
Harmony: Prolegomena to an Interpretation of the Word ‘Stimmung’. Part II, “Traditio”
3 (1945), pp- 307-364, 322. See for instance: Isidore of Seville’s Ezymologies: “Chordas autem
dictas a corde, quia sicut pulsus est cordis in pectore, ita pulsus chordac in cithara.” Isidore
of Seville, Etymologiae, 1.3, c. 22, n. 7, PL 82, 167.
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The contemplation of divine music

If these concepts are only faintly hinted at in Richard’s work, a much more
explicit stance is taken by James of Spain® (c. 1267-1332). His Speculum mu-
sicae is a complex and complete treatment of musical theory, understood in
theological terms.

Commenting on the Boethian tripartition of music as mundana, humana,
and instrumentalis,® Jacobus affirms that one further kind of music should be
added to these, i.e. the one “which may be called celestial or divine.” This type
of music regards “transcendent things pertaining to metaphysical or divine
knowleclge.”7 James seems to allude, therefore, to a musical reality which is part
of God’s self-revelation to the creatures.

He grounds his argument for “divine music” on three pillars. Firstly, he
maintains that the proportions of music cannot regard just sensible music
(otherwise the other two Boethian kinds of music would not exist). These
proportions establish harmony, and, according to Isidore of Seville, “nothing
[exists] without music.”® Therefore, James argues, music “expands even to tran-
scendent and divine things, for if God has indeed made all things in number,
weight and measure, then all things which have proceeded from the primal
origin of things are formed by reasons of numbers.”” If musica mundana results

I follow Bent who convincingly demonstrates that the author hitherto known as Jacobus
Leodiensis, or Jacques de Li¢ge, should in fact be identified as James of Spain. Cf. M. Bent,
Magister Jacobus de Ispania, author of the Speculum musicae, Farnham 201s.

Cf. James of Spain (Jacobus Leodiensis), Speculum musicae [The Mirror of Music), L.1o.
“Potest autem et alia musicae species, ut videtur, his adiungi, quae coelestis vel divina
dici potest. Haec res intuetur a motu et sensibili materia separatas et secundum esse et
secundum intellectum, res scilicet transcendentes ad metaphysicam vel divinam scientiam
pertinentes.” Jacobus Leodiensis, Jacobi Leodiensis Speculum musicae, ed. R. Bragard, Rome
1955, p- 37. As translated by Joscelyn Godwin in The Harmony of the Spheres: A Sourcebook
of the Pythagorean Tradition in Music, Vermont 1993, p. 130.

James of Spain, Speculum musicae, op. cit., 1.8. “Nam musica coelestis vel divina sub meta-
physica reponitur”; Jacobus Leodiensis, Jacobi Leodiensis..., op. cit., p. 29.

Isidore of Seville, Etymologiae, op. cit., 13, c. 17, n. 1, PL 82, p. 163Q. “Itaque sine musica
nulla disciplina potest esse perfecta; nihil enim est sine illa. Nam et ipse mundus quadam
harmonia sonorum fertur esse compositum, et caclum ipsum sub harmoniae modulatione
revolvitur.” Isidore of Seville, Isidori Hispalensis Episcopi: Etymologiarum sive Originum,
vol. 1, Libros I-X, ed. W.M. Lindsay, Oxford 1911, p. 148.

James of Spain, Speculum musicae, op. cit., L11. “Item, secundum Isodorum, musica exten-
dit se ad omnia, quia nihil [est] sine illa. Ergo ad res dilatat se transcendentes et divinas,
siquidem Deus omnia fecit in numero, pondere et mensura, quia omnia, quae a primaria
rerum origine processerunt, ratione numerorum formata sunt.”]acobus Leodiensis, ]ﬂcobi
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from the movement of the spheres, this movement has its origins in the First

Mover. For James, there must be some proportion between the mover and the
moved, even though he maintains the ontological difference between Creator
and creation. So, he argues, “In any species of music [...] it will be appropriate
to examine the proportion, order, and concord of the separate movers with
each other, with the first mover of all, and with the things which they move.”
Boethius’ discussion of musica mundana, thus, should have been extended “to
the mover of the celestial spheres.” James then wonders:

What is wrong, therefore, if we extend harmonic modulation as generally ac-
cepted not only to corporeal, natural, and substantially numbered things, but
also to metaphysical things, amongst which when numbered and compared
a certain appearance of connection, order, concord, or proportion is perceived?”

After a rather specious second argument on the etymology of music, James’

third point concerns the offering of divine praises.

A certain type of music has been provided for wayfarers in this transitory world
by which God may be praised in this Church Militant, both in himself and in his
Saints; and in order to further this, the ministers of the Church receive temporal
gifts. Shall the Church Triumphant of that other, incorruptible world lack a type
suitable for the citizens of that Church, who receive such priceless gifts? Certainly
not! In that celestial Church, therefore, there will be a place for music by which
God may be praised incessantly by those citizens. [...] And this type of music is

Leodiensis..., op. cit., p. 38. As translated by J. Godwin in The Harmony of the Spheres...,

10

op. cit., p. I31.

James of Spain, Speculum musicae, op. cit., Li1. “Insuper, si proportio sive coaptatio animae
humanae ad corpus suum, quod movet, ut movens coniunctum, quaedam dicitur harmon-
ica modulatio, quare non poterit coaptatio illa vel proportio, quae est inter motores illos
separatos ad orbes, quos movent, harmonica vocari modulatio? Ad aliquam igitur musicae
speciem pertinebit inspicere proportionem, ordinem, concordiam, quam habent motores illi
separati inter se, et ad motorem omnino primum et ad sua mobilia. Et forsitan, si Boethius
de musica mundana prosecutus in speciali fuisset, ipsum ad motorem orbium coelestium
extendisset. Haec enim fuit Aristoteli via, per motum in cognitionem devenire substan-
tiarum separatarum. Quid igitur inconveniens, si harmonicam modulationem generaliter
sumptam extendamus, non solum ad res corporales, naturales et substantiales numeratas,
sed etiam ad metaphysicales, inter quas invicem numeratas et collatas attenditur quaedam
habitudo cuiusdam connexionis, ordinis, concordiae vel proportionis, ut contineatur non
solum sub duabus partibus philosophiac theoricae, sed sub tribus, ut est prius dictum?”
Jacobus Leodiensis, Jacobi Leodiensis..., op. cit., p. 38. As translated by J. Godwin in The
Harmony of the Spheres..., op. cit., p. 131.
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as much more excellent and perfect than the others as it is more perfectin its
object, and as the citizens singing it are in a higher state: a beatific one."

Just as praise and love for God are more perfect in heaven than on earth,

similarly the music through whom God is praised on earth must be paralleled
and perfected by the sung worship in heaven. The protagonists of “divine” or

“celestial” music are the blessed souls and the angels, i.c. spiritual beings (whilst
musica mundana concerns physical elements, i.e. planets). The “heavenliness” of
this music derives therefore from its being inherent to the blessed spirits’ status:

[T]his celestial type of music is named after those citizens of heaven not so much
because it is objective toward them, but because it is subjective with them.
For they have this music in perfection, they who no longer contemplate God
in a glass darkly through any exterior representation, but behold him directly,
face to face. And since they find in God whatsoever they desire, and know no
evil at all nor covet any earthly thing in the least, how could they cease from
the praises of God in whom is their consolation, whole and entire?”

In other words, James seems to suggest that the heavenly music of praise

constitutes the spontancous reaction of the blessed spirits to the contemplation
of God. On the other hand, this contemplation seems to include also something
akin to a music “of God,” as Jacobus affirms shortly after:

12

James of Spain, Speculum musicae, op. cit., Li1. “Provisum est viatoribus mundi huius tran-
sitorii de quadam musicae specie, qua, in Ecclesia hac Militante, Deus in se et in Sanctis
suis collaudetur, et, ut amplius hoc faciant, Ecclesiac ministri distributiones recipiunt
temporales. Privabiturne mundi alterius incorruptibilis illa Triumphalis Ecclesia quadam
musicae specie competente illius Ecclesiae civibus, qui inappreciabiles adeo recipiunt di-
stributiones? Minime. In Ecclesia igitur illa coelesti, musica locum suum tenet, qua Deus
a civibus illis incessanter collaudatur, ut tactum est supra. Et haec musicae species tanto
ceteris excellentior est atque perfectior, quanto de obiecto est perfectiore, et quanto cives
illi hac vocantes in statu sunt altiore, in statu scilicet beatifico.” Jacobus Leodiensis, Jacobi
Leodiensis..., op. cit., p. 39. As translated by J. Godwin in The Harmony of the Spheres...,
op. cit., p. 132.

James of Spain, Speculum musicae, L1z. “Adhuc ab illis coeli civibus haec musicae species
coelestis nuncupatur, non tantum quia de illis est obiective, sed quia in eis est subiective;
ipsi enim perfectissime hanc habent musicam, qui iam non in speculo et in aenigmate per
aliquod extrinsecum repraesentatum Deum contemplantur, sed immediate facie ad faciem
Deum intuentur, et cum in Deo inveniant quicquid desiderare queant, et nihil omnino
mali sentiant, nihil terrenum penitus cupiunt, a Dei laudibus quomodo cessare possunt,
in quo totum et plenum est corum solatium?” Jacobus Leodiensis, Jacobi Leodiensis...,
op. cit., p. 41. As translated by J. Godwin in The Harmony of the Spheres..., op. cit., p. 133.
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And no wonder, if they are seized up and hear what is not lawful for a man to
utter, that they see what cannot be fully spoken of, namely the concord and
the inseparable fellowship of the Divine Persons and their perfect union in
one utterly simple essence, replete with every perfection, whereby the Son is
in the Father and from the Father throughout all ages; the Father in the Son,
not from the Son nor from any other; the Holy Spirit in both and from both
through one inspiriting power. [...] They see their order without [any Person]
being prior or posterior, their equality and similitude. They see the ideal Forms
and exemplars, and contemplate in that voluntary and eternal mirror, in that
Book of Life, things which cannot be told us.”

James explicitly connects the music of the heavenly citizens with their contem-

plation of the Trinity, characterized by a perfect concordia. This sight is a source
of perfect knowledge, whereby the order and proportion of all created beings

shines forth. By observing the “ranking” of the angelic choirs and the orderly
unfolding of creation in front of its Creator, the blessed spirits contemplate
the perfection of music, i.e. of harmonic proportionality. In seeing “the order,
connection, and concord among themselves and with God,” they “find the

most excellent harmonic modulation, so they also find the most perfect music.”"

The contemplation of the Triune God therefore is something akin to the

reading of a musical score, in which the proportions and harmonies of the
created world are displayed and can be read (and sung):

13

14

Therefore the best musicians are those who in their contemplation [intuitive]
observe that eternal book. For in it there lies open and shines forth every

James of Spain, Speculum musicae, L12. “Et quid mirum, si rapti sunt, qui audiunt quae
non licet homini loqui, vident quae non possunt ad plenum effari, divinarum scilicet
personarum inter se concordiam et societatem inseparabilem et earumdem in essentia una
simplicissima, et omnibus perfectionibus absolutis summam unionem, qualiter Filius est
in Patre et a Patre per acternam generationem, Pater in Filio, non a Filio nec ab alio aliquo,
Spiritus Sanctus in utroque et ab utroque per vim unam spirativam? [...] Vident ordinem
absque priore et posteriore, ipsarum acqualitatem et similitudinem. Formas vident ideales,
exemplares, et alia nobis inenarrabilia in speculo illo contemplantur voluntario et acterno,
in vitae illo libro.” Jacobus Leodiensis, Jacobi Leodiensis..., op. cit., p. 42;J. Godwin in The
Harmony of the Spheres..., op. cit., p. 134.

James of Spain, Speculum musicae, 1.12. “Vident nec non ibi quorumcumque aliorum
naturam specificam, illorum inter se et ad Deum ordinem, connexionem et concordiam.
[...] In illis [...] sicut inveniunt excellentissimam modulationem harmonicam, sic et per-
fectissimam musicam.” Jacobus Leodiensis, Jacobi Leodiensis..., op. cit., p. 43; J. Godwin
in The Harmony of the Spheres..., op. cit., p. 134.
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proportion, every concord, every consonance, every melody; and whatever
. . . 15
things are needed for music are written down there.

Whilst this music is and remains a music of the heavenly court, it signifies
the presence of God in his creatures. James rightfully points out that God
inhabits the world in “potency, presence, and essence,” and therefore, one
might argue, is the true inspirer of this heavenly music.

This view is reinforced by a point made by James in Book VI, where he
discusses the origins of musical notation. Pitches were indicated through the
same letters which are also employed for transmitting a verbal thought; thus,
using the letters, “the meaning and the words are introduced through the
eyes, not through the ears,” in order to “fix the concepts in memory.”17 Since
Christ is the Alpha and Omega (Revelation 1.3; 21.6; 22.1"°), James maintains
that everything is encompassed by God, just as the entire alphabet, and the
words it makes, are encompassed by Christ. And so, when one employs letters
in order to transmit and preserve music, the “sweet song” can last “in memory
and posterity.”” In summary, James affirms that music, the most temporal of
all arts, exists in God’s eternity, as one of the most perfect forms in which he
is praised forever by the immortal beings. Music is one of the forms through
which their love for him is expressed. The knowledge which is necessary for
making music, and for making music together (a knowledge embodied by mu-

James of Spain, Speculum musicae, op. cit., L12. “Unde optimi sunt musici, qui intuitive
librum illum aeternum conspiciunt. Nam ibi patet et relucet omnis proportio, omnis
concordia, omnis consonantia, omnis melodia, et, quaccumque ad musicam requiruntur,
sunt ibi conscripta.” Jacobus Leodiensis, Jacobi Leodiensis..., op. cit., p. 43. As translated by
J. Godwin, The Harmony of the Spheres..., op. cit., p. 135. On the possibility of comparing
the contemplation of God with the reading of a musical score, see: C. Bertoglio, Musical
Scores and the Eternal Present: Theology, Time, and Tolkien, Eugene OR 2021.

James of Spain, Speculum musicae, op. cit., L12; Jacobus Leodiensis, Jacobi Leodiensis...,
op. cit., p. 4s.

James of Spain, Speculum musicae, op. cit., VI.7. “Per ipsas enim absentium dicta nobis
sine voce loquuntur, sensus et verba per oculos, non per aures, introducunt. Ad hoc enim
usus repertus est litterarum, ut per ipsas firmentur in memoria conceptus hominum,
necnon et facta diversarum rerum.” Cf. Jacobus Leodiensis, Jacobi Leodiensis..., op. cit.,
p. 21 (translation mine).

Cf. James of Spain, Speculum musicae, op. cit., V1.7. “Sicque hae duae ceteras includunt ut
per hoc ostendatur quod in Deo continentur omnia, a quo sunt omnia, ad quem ordinentur
cuncta.” Jacobus Leodiensis, Jacobi Leodiensis..., op. cit., p. 23 (translation mine).

James of Spain, Speculum musicae, op. cit., VI.8. “Melos quoque ipsum, scilicet dulcem
cantum qui notulis illis signaretur in memoriam posteritatemque duraret.” Jacobus Leo-
diensis, Jacobi Leodiensis..., op. cit., p. 24 (translation mine).
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sical scores in our present and mortal experience) is replaced by the knowledge
which the blessed spirits receive from their contemplation of God, in whom
everything is simultaneously present and who is the source of all knowledge.
By contemplating God, the blessed spirits also contemplate and know each
other. This knowledge, springing from the vision of God, is what enables them
to make music in harmony and beauty, and therefore glorifying God in love
and perfection.

As will be seen later, James’ perspective has many points in common with
Dante’s, but also corresponds to what several mystics and poets “saw” or imag-
ined about heavenly music, inspired by the contemplation of the Triune God.

The Spirit attunes in harmony

This process of “reading” music in the contemplation of the Triune God is also
found in Dante’s Commedia, in particular when Dante’s ancestor Cacciaguida
(Par. 17:43-45) contemplates the unfolding of Time as a music, by virtue of his
enjoyment of the beatific vision. Another image found in Dante’s Paradiso is
that of God as a musician who tunes and attunes the strings of the blessed
spirits” heavenly lyre.”” And this image can be juxtaposed to another passage
from Richard of St Victor’s works, in this case excerpted from his Benjamin
major. Here Richard considers the variety and number of the human heart’s
passions. They are “tempered,” or “tuned,” by the action of the Holy Spirit,
who creates a harmony out of their seeming disorder:

We have already indicated above how manifold and diverse the affection of the
human heart are. Yet the Spirit of the Lord daily combines [contemperat] them
little by little in His elect and skilfully forms [conformat] them into one harmony
and by the plucking instrument of His graces fits them together in a certain
harmonious consonance like a learned harp player who stretches [extendendo]
these and loosens [relaxando] those, until a certain melody, mellifluous and
sweet beyond measure, resounds from them into the ears of the Lord Sabaoth

2 See: Par. 15:4-6: “silenzio puose a quella dolce lira, / e fece quietar le sante corde / che

la destra del cielo allenta e tira.” English translation by Mandelbaum: “imposing silence
on that gentle lyre, / brought quiet to the consecrated chords / that Heaven’s right hand
slackens and draws taut.” Dante Alighieri, 7he Divine Comedy, transl. A. Mandelbaum,
introduction E. Montale, notes P. Armour, New York 1995, p. 448. Cf. Honorius of Autun,
Liber duodecim quaestionum [Twelve Questions), 1.2, PL 172, 1179, who attributes to the
Spirit the unifying action of “tuning” the cithara in the diversity of its sounds and strings.
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as if from the playing of many harpers upon their harps (cf. Rev. 14:2). But if
so marvelous a harmony and so manifold a consonance arises from one heart
[corde] in so great a plurality of so many affections, what, | ask, or how much
will be that consonant concord [consona concordial and concordant consonance
[concorsque consonantia) of supercelestial souls in so great a multitude of so
many thousands of angels and so many holy souls exulting and praising Him
who lives without end?”’

Richard sees both the microcosm of the human being and the macrocosm
of creation’s praise as musical instruments tuned and attuned by the Holy
Spirit. This theme was already abundantly found in the Patristic period (most
notably developed by Clement of Alexandria), and it is skilfully rehearsed here
by Richard of St Victor. The medieval writer, indeed, had at his disposal the
convenient alliterations between cor/cordis, the heart, and chorda, the string,
resulting in a “consonant concord” and “concordant consonance.” The Spirit’s
action is what unifies and harmonises the discordant passions of the heart,
channelling them toward the love of God, and the disharmony of human
society, turning it into the mystical Body of Christ. Arguably, this consona
concordia concorsque consonantia may be seen not only as the fruit of an action
of the divine hypostases, but also as mirroring the condilectio which, as we have
seen, characterises the very Being of the Godhead.

The idea of the human being as a “concert” whose harmony is due to the
action of the Triune God, and has the purpose of praising him, is found also
in Honorius of Autun (c. 1080~c. 1140). He rehearsed a rather usual subject,”
i.e. that the three main types of music correspond to the main faculties of the

' Richard of St Victor, Benjamin major, 111.24, PL 196, 134: “Hos utique ille Domini Spir-

itus quoticlie in electis suis paulatim contemperat et in unam harmoniam conformat, et
gratiae suae plectro quasi citharoedo doctissimus hos extendendo, illos relaxando ad con-
cordem quamdam consonantiam coaptat, donec reboet ex his in auribus Domini Sabaoth
melodia quaedam melliflua et supra modum dulcis, tanquam citharoedorum multorum
citharizantium in citharis suis. Sed si tam mira harmonia et tam multiplex consonantia
surgit de corde uno in tanta pluralitate tam multiplicium affectionum, quae, quaeso, vel
quanta erit illa supercoelestium animorum consona concordia, concorsque consonantia
in tanta multitudine tot millium angelorum, tot animarum sanctarum exsultantium
et laudantium viventem in saecula saeculorum.” English translation by G.A. Zinn [in:]
Richard of St Victor, The Twelve Patriarchs; The Mystical Ark; Book Three of The Trinity,
transl. G.A. Zinn, preface by J. Chatillon, New York 1979, pp. 257-258.

See for instance: Augustine, De musica IV.14.24, PL 32, 1141; Isidore of Seville, Etymologiae,
op. cit., I3, c. 19, n. 1, PL 82, 164; Rabanus Maurus, De origine rerum, PL 111, 496; Odo,
De musica, PL 133, 793, etc. See also: Rupert of Deutz below in this article.
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human being. Music can be vocal (voce), or played on wind instruments (flazu),
or on “touched” instruments (pulsu), such as the cithara. These three genres
represent, in his view, the human being’s mind, spirit, and body, and these are
called to “concelebrate” the praises of the Trinity.”” Thus the three kinds of
music mirror the three components of the human organism, and this threeness,
in turn, mirrors the mystery of the Triune God it is called to celebrate.

If God can be said to be the player or tuner of the heavenly cithara (or lyre,
or harp), artistic creativity and inspiration allow human beings to participate
in this divine music. This theme is found in the writings of Herbert Bosham
(c. 1120-1194), who wrote the Liber melorum (1186), i.c. a biography of St Thom-
as a Becket. In his book, Bosham constantly likens his poetical and literary
activity to that of a cithara player. Even though the Trinitarian dimension
is not equally pervasive, it is still clearly observable. For instance, the book’s
three chapters become three “melodies,” each pouring forth from a harmony
(consonantia) and he explicitly invokes the Trinity as the primary source of his
poetical inspiration.”

A heavenly concert honouring the Trinity

Similar to Richard of St Victor, Pope Innocent III (c. 1160-1216) depicted
a grandiose vision of the heavenly liturgy. In a treatise he wrote on the sacrifice
of the Mass, the Pope maintained that the intelligent beings created by the
Triune God participate jointly in the holy sacrifice of the Mass, both in Time
and outside Time. Innocent describes how the earthly and heavenly choirs are
united by their shared praise of the Trinity:

23 . o . . .
Cf. Honorius of Autun, Expositio totius psalterii [ An Exposition of the entire Psalter], Psalm

150.6, PL 172, 307CD: “Notandum quod musica fit tribus modis, voce, flatu, pulsu. Voce
per fauces et arterias canentis hominis; flatu per tibias; pulsu per citharas. Quae tria gen-
era in istis nuptiis resonant; vox in choro, flatus in tuba, pulsus in cithara: quae mentem,
spiritum, corpus significant, quae Trinitatem semper laudibus concelebrant.”

Cf. Herbert of Bosham, Liber melorum. “Verum domina mea et creatrix mihi praedulcis
et pracclara unitas, da mihi qualicunque citharoedo puero tuo de te in hac cithara tua
sic audire vocis sonum, ut et sensus vel aliquem tribuas intellectum: tunc erit et mihi,
qui prout ipsa dicere dignaris de te ipsa et per te pulso nunc citharam, melius hic dulcior,
imo vere dulcissimus sono vocis vel aliquo sensus intellectu concordante et matri meae
Ecclesiae, si forte et ipsi aliquo tempore audire placuerit, auditui suo melus hic et gratior
erit et praedulcior.” Herbert Bosham, Herberti de Boseham Opera quae extant omnia,
ed. LA. Giles, vol. 2, Oxford 1846, p. 121.
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Dignum et justum est... This proclamation of the sacred confession, thus rightly
concludes the church, that with angels and humans sings this hymn with devoted
heart: Sanctus, Sanctus, Sanctus; that praise combines the hymns of angels and
men. The voice of the angels commends the mystery of the Trinity and unity
in God; the voice of men personifies the sacrament of divinity and humanity in
Christ. [...] Avestige of the uncreated Trinity shines in all creatures, whether
spiritually in an angel, or corporeally in the world, or spiritually and corporeally
in men. [...] For the omnipotent God made two rational creatures, the angel and
the human, which insist on divine praise, and he gave grace to their actions, while
they concelebrate, joining as superior and inferior strings in the celestial cithara.”

The triple invocation found in Isaiah’s vision (6:3) and in Revelation (4:8)

has always been interpreted as a praise to the Trinity by Christian exegetes. In

Innocent’s view, Scripture bears witness to how this hymn sounds in the eternal
heavenly liturgy; by adopting it in the rite of the Mass, the earthly Church
participates in this atemporal song. Innocent assigns to the heavenly host the

representation of God’s Triunity, whilst humankind responds by praising the
hypostatic union of Christ’s two natures. (Here we can discern a veiled echo
of the “vision” of Ignatius of Antioch, allegedly originating the Church’s an-
tiphonal chant®). By pointing out how “vestiges” of the Trinity are found in

26

Pope Innocent I11, De sacrificio Missae [ De sacro altari mysterio], PL 217, 835—838. “Dignum
et justum est... Hoc sacrae confessionis praecconium, ita recte concludit Ecclesia, ut cum
angelis et hominibus decantet hunc devoti pectoris hymnum: Sanctus, sanctus, sanctus;
oratio ista, vel hymnus partim angelorum, partim hominum verba compectitur. [...] Vox
angelorum Trinitatis et unitatis in Deo commendat arcanum; vox hominum divinitatis et
humanitatis in Christo personat sacramentum. [...] Quoddam enim increatae Trinitatis
vestigium relucet in omnibus creaturis tam in angelo quam in homine et in mundo...
Quaclibet autem trinitas, sive spiritualis in angelo, sive corporalis in mundo, sive spiritualis
et corporalis in homine similitudinem quamdam divinae Trinitatis ostendit, ipsius tamen
similitudinis non perficit veritatem. [...] Duas enim omnipotens Deus rationalibus condidit
creaturas, angelicam et humanam, quae laudibus divinis insisterent, et ei gratiarum actiones
redderent, quas dum pari voto concelebrant, tanquam superiores et inferiores chordae in
coelesti cithara sociantur.” Innocent 111, I/ sacrosanto mistero dell altare (De sacro altaris
mysterio), ed. and transl. S. Fioramonti, M. Sodi, Rome 2002, p. 198. Translation adapted
from that by A.E. Gillette, Depicting the Sound of Silence: Angel-Musicians in Trecento
Sacred Art, PhD thesis, Temple University, 2016, p. 13. The idea of a “symphony” of earthly
and heavenly beings, united in their eucharistic singing of God’s praise, particularly during
the performance of Mass, is deeply felt in the Orthodox Church, and affirmed in the
Cherubic hymn during Divine Liturgy.

Cf. Socrates, Historia Ecclesiastica | Ecclesiastical History), V1.8, [in:] Patrologia Graeca,
ed. J.-P. Migne, Paris 1864, vol. 67, 688—692. See also 1.8-20.
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all intelligent creatures, Innocent seems to suggest that some kind of music is
found also in the Triune God. This is stated more explicitly when Innocent,
similar to Richard of St Victor, hints that both the angels and the human beings
are “strings” of the heavenly cithara, played by God himself.

The harmony of Christ’s two natures

For Innocent, the special task of humankind was to praise the hypostatic union
of Christ’s two natures in the concert of creation. A special focus on Christ’s
incarnation is found in the homilies of Amadeus of Lausanne (c. 1110-1159),
abbot of the Cistercian abbey of Hautecombe and bishop of Lausanne. Writing
at a time of personal and ecclesial crisis, Amadeus found rest and consolation
in the contemplation of the Virgin Mary. His homilies take the form of mys-
tical contemplations, almost of “visions,” full of imagery, colours, and beauty.
Even though the declared protagonist of his sermons is the Mother of God, his
deeply Trinitarian thought comes constantly to the fore, to the point that his
arguments are frequently organised by groups of three elements.” The fourth
Homily is dedicated to the mystery of Christ’s incarnation and birth and begins
by considering the hypostatic union of Christ’s two natures. Boldly defining
him “a giant of two natures,” Amadeus affirms that Christ

rejoiced to sing with tuneful voice and sweet airs to the lyre of our body and on
the organ made of our flesh to send forth dulcet sounds to re-echo as it were
with ineffable harmony [ineffabili concordial, so that he raised up stones, moved
trees, drew wild beasts, led forth on high men delivered from their flesh. For by
the sweetness of his wonderful song he raised up from stones sons of Abraham
and the trees of the wood, that is the hearts of the Gentiles, he moved to faith.
[...] Well did David, whose songs echo to the ends of the earth, fulfil the role
of singer, for from his stock was that greater precentor to be born.*®

77 See: Waddell in Bernard of Clairvaux and Amadeus of Lausanne, Magnificat: Homilies in

Praise of the Blessed Virgin Mary, transl. M.-B. Said, G. Perigo, introduction by C. Waddell,
Kalamazoo 1979, p. xiv.

Amadeus of Lausanne, Homilia IV. De Partu Virgines, seu Christi Nativitate, PL 118,
1319-1320: “Exsultavit itaque gigas geminae substantiae, modulatis vocibus ex tinnulis
suavissimis in cithara corporis decantare, et in carnis organo compacto dulcissimos sonos
edere, et ineffabili concordia resonare; ut lapides suscitaret, ligna commoveret, feras tra-
heret, homines abstractos a carne educeret in sublime. Nam suavitate mirificae cantilenae
suscitavit de lapidibus filios Abrahae, et ligna silvarum, id est corda fluxa carnis voluptate
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Christ as the new Orpheus is a theme frequently found in the Church Fathers,
together with the related subject of Christ as the choir-leader, the praecentor.
Here, however, what is notable in Amadeus’ view is the close connection between
the musical harmony realised by the incarnate Son of God and the economic
action of the three divine hypostases in the process of Christ’s incarnation.
(In fact, in the preceding Homily Amadeus demonstrated how it is possible to
affirm that Jesus Christ comes from each one of the three divine hypostases®).
The Trinitarian perspective is therefore firmly held by Amadeus and becomes
the source of the divine music made by Christ on his human body.

Bonaventure and Trinitarian creativity

The idea briefly hinted at in the short mention of Bosham’s treatise is much
more fully developed by St Bonaventure (c. 1217-1274), the great Franciscan
theologian and Doctor of the Church. This is of course not the place for
summarising, even succinctly, the Trinitarian theology of Bonaventure; here,
[ will merely sketch a cursory view of how it may relate with musical subjects.”

For Bonaventure, as for Aquinas, the fecundity of the intra-Trinitarian
divine processions is the foundation of the Triune God’s creative activity: the
Trinity’s life ad intra is the first cause of every operation ad extra. In Hayes’
words, “The necessary prior condition for the production of the world, there-
fore, is the eternal production of another who is fully equal with God.”*' The
ultimate source of the divine procession is in the divine Person of the Father.
And even though the divine processions happen eternally, and outside Time,

resoluta corruit. [...] Bene autem David, cujus voces resonant in extrema terrae, cantoris
officio perfunctus est, quia de semine ejus magnus iste praecentor erat nasciturus.” Amadeus
of Lausanne, Amédée de Lausanne, Huit homélies mariales, ed. J. Deshusses, Paris 1960,
p- 110. As translated by G. Perigo in Bernard of Clairvaux and Amadeus of Lausanne,
Magnificat: Homilies..., op. cit., p. 87.

See: Waddell in Bernard of Clairvaux and Amadeus of Lausanne, Magnificat: Homilies...,
op. cit., p. XX.

For this purpose, I will draw from the research by P.J. Casarella, Carmen Dei: Music and
Creation in Three Theologians, “Theology Today” 62 (2006), pp. 484—s00, and A. Andemi-
cael, The Music of God: Toward an Aesthetic Trinitarian Theology, unpublished paper read
at the Forum on Music and Christian Scholarship of the Society for Christian Scholarship
in Music, Yale University (New Haven CT), 2013 (courtesy of the author). I wish here to
thank Awet Andemicael for kindly sharing her unpublished work with me.

Z. Hayes, Bonaventure’s Trinitarian Theology, [in:] A Companion to Bonaventure,
eds. .M. Hammond, J.A. Wayne Hellmann, J. Goff, Leiden 2014, pp. 189—246: here 242.
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they are the prerequisite for every temporal creative activity. In Casarella’s
words, “The boundlessness and eternal going forth of the Son from the Father
wholly transcends our understanding, but the creative expression of the triune
God is still intelligible through temporally unfolding forms.”* Thus, the ob-
servable (and hearable!) reality of the created world not only is a consequence
of God’s intra-Trinitarian processions, but is also a form of revelation through
which something of his hiddenness becomes accessible to human senses and
intellect. Temporal creation leads to the atemporal reality of the Creator. Of
course, the Trinitarian processions are not only eternal and atemporal, but also
simultaneous: in Casarella’s words, “the simultaneity of producing, product,
and means is absolute.” However, the eternity of Trinitarian creativity is “zo#
severed altogether from temporal reality.”” If the “boundlessness and eternal
going-forth of the Son from the Father wholly transcends our understanding,”
nonetheless “the dynamic self-expression of the triune God is still intelligible
through analogous temporally unfolding forms.”*

Indeed, music is the form of art most closely associated with temporality.
Thus, borrowing from Augustine,” Bonaventure affirms that the history of the
universe may be understood as a beautiful song:

And so the whole course of this world is shown by Scripture to run in a most
orderly fashion from beginning to end, like an artfully composed melody. In
it, one can contemplate, by means of the succession of events, the diversity,
multiplicity, and symmetry, the order, rectitude, and excellence, of the many
judgments that proceed from the divine wisdom governing the universe. Just as
no one can appreciate the loveliness of a song unless one's perspective embraces
it as awhole, so none of us can see the beauty of the order and governance
of the world without an integral view of its course. But since no mortal lives
long enough to see all this with bodily eyes, nor can any individual foretell the
future, the Holy Spirit has provided us with the book of Sacred Scripture, whose
length corresponds to God’s governance of the universe.”®

2 P.J. Casarella, Carmen Dei..., op. cit., 484—500: 491

3 PJ. Casarella, Carmen Dei..., op. cit., 484-500: 490. See: Bonaventure, 2 Sexnt., d.12,a.1, q.2
(Bonaventure of Bagnoregio, Doctoris Seraphici S. Bonaventurae Opera omnia, In secundum li-
brum sententiarum, ed. Fathers of the Collegiuma S. Bonaventura, Quaracchi 1885, pp. 314-316).
P.J. Casarella, Carmen Dei..., op. cit., 484—500: 491.

Cf. Augustine, De Civitate Dei [The City of God) 11.18, [in:] Augustine of Hippo, De
Civitate Dei Libri XI-’XX1I, eds. B. Dombart, A. Kalb, Wiesbaden 1993, p. 48s.
Bonaventure, Breviloguium, Prologue, 2.4; Bonaventure, Doctoris Seraphici S. Bonaventurae
Opera omnia, Opuscula varia theologica, ed. the Fathers of the Collegium a S. Bonaventura,
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Similarly, elsewhere he describes the universe as a “beautiful song” (pul-
cherrimum carmen) organised on the basis of excellent consonances (optimas
consonantias) and of an orderly compositional structure. In this beautiful song
is revealed the omnipotence of the Father (summa potentia, creans ex nihilo),
the wisdom of the Son (sapientia) and the grace of the Spirit (summa bonitas™).
The temporality of creation is therefore seen as the logical, intelligible, and
beautiful unfolding in time of a properly composed song.

At the same time, Bonaventure establishes degrees of beauty: the world’s
beauty is inferior to that of the Church, which, in turn, is but a pale reflection
of the beauty of the Trinity.”® God is the “Exemplar” of both the natural and
of the supernatural order, and both bear the imprint of his bc:auty.39 This is
articulated in Trinitarian terms, with the Father being the origo (“origin”) of
all beauty, the Son the imago (“image”), and the Spirit the compago (“bond”).
The incarnate Son is also the one and only mediator between humankind and
the Godhead. However, Bonaventure also acknowledges that music, in its ratio-
nal nature made of numbers ruled by the divine Wisdom, can similarly act as
aladder leading us to God. Of course, this function of music is subordinated

Quaracchi 1891 (hereafter: Bonaventure 1891), p. 204. “Sic igitur totus ille mundus ordi-
natissimo decursu a Scriptura Sacra describitur procedere a principio usque ad finem, ad
modum cujusdam pulcherrimi carminis ordinati, ubi potest quis speculari, secundum
decursum temporis, varietatem, et multiplicitatem, et aequitatem, et ordinem, rectitu-
dinem et pulchritudinem multorum divinorum judiciorum, procedentium a sapientia
Dei gubernante mundum. Unde sicut nullus potest videre pulchritudinem carminis, nisi
aspectus ¢jus feratur super totum versum; sic nullus videt pulchritudinem ordinationis
et regiminis universi, nisi eam totam speculetur. Et quia nullus homo tam longaevus est,
quod totam possit videre oculis carnis suae, nec futura potest per se praevidere; providit
nobis Spiritus sanctus librum Scripturae sacrae, cujus longitudo commetitur se decursui
regiminis universi.” As translated by D.V. Monti [in:] Bonaventure, Breviloquinm, with
introduction, translation, and notes by D.V. Monti, Saint Bonaventure NY 2005, pp. 1o-11.
Cf. Bonaventure,  Sent., d. 44, .1, q. 3 co; Bonaventure of Bagnoregio, Doctoris Seraphici
S. Bonaventurae Opera omnia, In primum librum sententiarum I, ed. the Fathers of the
Collegium a S. Bonaventura, Qujiracchi 1882, p. 786b: “Optime ordinatae sunt res in
finem, salvo ordine universi, quia universum est tamquam pulcherrimum carmen, quod
decurrit secundum optimas consonantias, aliis partibus succedentibus aliis, quousque res
perfecte ordinentur in finem. Unde sicut in productione rerum manifestatur potentia, sed
in comparatione sive in ordine ad non-ens ostenditur summa potentia, creans ex nihilo:
sic ordo rerum in universo in se ostendit sapientiam, et ordo ad finem bontitatem, sed in
comparatione unius ad alterum ostenditur summa sapientia et summa bonitas, quia nihil
potest hunc ordinem deordinare.”

Cf. Bonaventure, Breviloquinm, 3.3 (Bonaventure 1891, p. 222).

Cf. Bonaventure, De Reductione artium ad theologiam [On the Reduction of the Arts to
Theology), 4 (Bonaventure 1891, p. 320).
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to its being an instrument of the Logos; still, it constitutes a unique trait of
. . . . 40 . . .
music within the economy of creation.” In Andemicael’s perceptive analysis,

Bonaventure's epistemology implicitly points to the analogy of Christ as the
music of God: just as objects generate intelligible music so that they may be
knowable, God eternally generates the Son so that the unintelligible God would
be sensible to the world. And just as this intelligible music unites with the various
human sense organs so that their properties may be known to individuals, so
Christ unites himself with individuals of rational natures, so that God the Father
would be known to each soul.”!

The very mystery of the Trinity is seen in musical terms by Bonaventure, since
in the depths of the Godhead threeness and oneness are not in contradiction,
but rather constitute a “wonderful concord and harmony” (miram concordiam
et harmoniam™). Conversely, the human beings’ creative activity is a form of
participation in the mystery of the Trinity’s life. If the divine processions, as has
been said, are the foundation of all creation, and of all creativity, and if God
is the Exemplar of all beauty, then it follows that music-making can rightfully
be seen as a form of imitatio Dei.”

Rupert of Deutz

If St Bonaventure is rightly considered as one of the greatest theologians of the
Middle Ages, but also as one of the pillars of Western mysticism, a similar com-
bination of intellectual speculation and mystical contemplation is also found in
the person and writings of Rupert of Deutz (1075-1129). A Benedictine monk,
Rupert became the abbot of Deutz near Cologne, and is the author of numerous
works where theological thought and prayerful perspectives intertwine. Here

40 . . ..
Cf. Bonaventure, Itinerarium mentis in Deum, 11.10 (Bonaventure 1891, p. 320); see also

L3 (p. 297), IV.2 (p. 306) and VIL1 (p. 312) for Bonaventure’s application of the image of
the ladder to Christ.

A. Andemicael, The Music of God..., op. cit.

Bonaventure, Quaestiones disputatae de mysterio Trinitatis, q. 2, a. 2 (Bonaventure 1891,
p- 65).

This has been maintained by Spargo and by McKenna. See: E.J.M. Spargo, The Catego-
7y of the Aesthetic in the Philosophy of Saint Bonaventure, Saint Bonaventure NY 1953,
pp- 108-129; T.J. McKenna, Bonaventure’s Aesthetics: The Delight of the Soul in Its Ascent
to God, London 2020.

Py
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I will first discuss some excerpts from his theological oeuvre, and then briefly
mention some of his mystical writings, which will introduce the following
section of this Chapter, focusing on mystical experiences stricto sensu.

Similar to Bonaventure, Rupert develops a theology of the arts rooted in
the mystery of the Holy Trinity. His Trinitarian treatise (written between
112 and 1116) attempts to demonstrate that human arts embody the eco-
nomic action of the Trinity.44 The treatise is articulated into three parts, each
focusing particularly on one of the three divine Persons: the Book of Genesis
is interpreted in the light of the Father’s activity, the other historical books of
the Old Testament and the Gospels are seen as bearing witness to the Son, and
the eschatological vision is read as driven by the power of the Spirit. In this last
section of the treatise the human arts and sciences are discussed in Trinitarian
terms. As concerns music, after outlining the origins of this art on the basis of
Scripture (with the usual references to Jubal etc.), Rupert points out that music
is a gift of the Holy Spirit for the purpose of helping us to grasp the divine
teachings.45 Interestingly, moreover, Rupert derives the proportions on which
musical harmony is grounded from a Biblical passage. He notices that Abraham’s
“bargaining” with God on behalf of the inhabitants of Sodom reproduces the
ratios of the main musical intervals. In Genesis 18:22-32, Abraham progres-
sively decreases the number of righteous people by virtue of whom the city of
Sodom will be spared from God’s wrath. These numbers are 50, 45, 40, 30, 20,
and 10. Rupert observes that their ratios correspond to the principal intervals
of the Pythagorean scale: 9:8 (i.c. 45:40) identifies the Pythagorean tone, 4:3
(i.e. 40:30) corresponds to the interval of fourth, 30:20 (i.e. 3:2) to the fifth,
20:10 (2:1) to the octave, the most perfect of all intervals. Rupert argues that
the numeric series proposed by Abraham is not casual, since, through it, the
patriarch was teaching his descendants to sing God’s mercy and justice. Thus
the presence of musical intervals in Abraham’s speech testifies to the divine
(and, given the context of Rupert’s discussion, Trinitarian) origins of music.*®

See: R. Copeland, 1. Sluiter, Medieval Grammar and Rhetoric: Language and Literary
Theory, AD 300-1475, Oxford 2012, pp. 40, 373, 390.

Cf. Rupert of Deutz, Commentariorum de operibus S. Trinitatis libri XLII [Forty-Two
Books of Commentaries on the Works of the Holy Trinity], VIL.16, PL 167, 1779. “Verum ad
famulatum sapientiae, ad adjutorium sive cooperationem coelestis doctrinae, per praeci-
puum prophetarum David, hanc Spiritus sanctus introduxit.”

See: Rupert of Deutz, Commentariorum de operibus..., op. cit., VIL.16, PL 167, 1779-1890.
“...Cantans Domino misericordiam et judicium, non ignorans numerum ipsum, in quo
vis musicae consistit, quem et Pythagoras apud Graecos postea reperisse fertur ex malle-
orum sonitu. Nec mirum, cum et longe ante David, mira et venerabili ratione, Abraham
et misericordiam et judicium Domino cantaverit, non voce organica, neque instrumentis,

45

46



62 Chiara Bertoglio

This exegesis, as has been said, is very original and highly unusual among
the writings of the Christian authors. More traditionally, in his Commentary
on the Gospel of Jobn, Rupert develops the Scriptural subject of the song and
dance of the divine Wisdom. Comparing the multiplicity of human music
with the uniqueness of the divine Wisdom, Rupert asks: “What are we if not

great musicians of God, his instruments? With harps and stringed instruments,

which are truly our hearts and bodies, we are commanded to praise the Lord.”

As Fernicola puts it, here Rupert rehearses a “grandiose cosmic vision.” If the
entire world resonates with God’s praise, and the intelligent creatures (i.c. angels
and humans) are the sounding strings, Christ is the

major string,48 the most harmonic one, whereby the entire song receives its key.
This cosmic symphony arises therefore from the entire universe: it is a universal
harmony, an immense chorus orchestrated by Christ, whereby everything glo-
rifies the Creator in the unison. Thus the cosmic vision and the Christological
perspective merge in a wonderful unity.49

sed tantum proportionabilibus numeris, in quibus vis musicae consistit. [...] Nunquid
casu Abraham taliter numeros diminuebat, et non potius filios suos misericordiam et
judicium Domino cantare docebat. Sic namque divisit, sic diminuit proportionabiliter,
ut nullam earum proportionum, quae musicos reddunt sonos omitteret. [...] Cum itaque
nulla proportionum musicarum in istis desit numeris, non est arbitrandum quod homo
tantus, praesertim cum Deo loquens; casu sine ratione, et quomodo in buccam venerunt,
ita eos decerpserit.”

Rupert of Deutz, Commentariorum de operibus..., op. cit., PL 169, 211-212. “Nam quid
sumus nos nisi magni musici Dei quaedam instrumenta? Unde et in citharis et in organis
quae profecto corda et corpora nostra sunt, Dominum laudare jubemur. Ipse quoque Do-
minus noster, musicum Dei Patris maxime instrumentum est: cui dicit idem Pater, dum
secundum corpus in sepulcro jacet: ‘Exsurge, gloria mea; exsurge psalterium et cithara’”
As translated by J. Gellrich, The Idea of the Book in the Middle Ages: Language Theory,
Mythology, and Fiction, Ithaca NY 198s, p. 84.

On this, see Rupert of Deutz, Commentariorum de operibus..., op. cit., PL 169, 226. “Quyd
si te altior enuntiatio delectat et in hoc tanquam coelesti modulamine juvat magis acutas
quam graves audire chordas, ecce altiorem quidem [i.e. Jesus], sed modi ¢jusdem chordam
hic praecentor veritatis eodem digito percutit.”

“Determinato cosi I’angolo visuale, Ruperto elabora una visione cosmica grandiosa. L'u-
niverso ¢ una cetra dalle corde armonizzate, che esegue un poema musicale a gloria del
Creatore, il cosmo materiale ne ¢ la cassa armonica, uomini ed angeli sono le corde tese
su cui vibra il canto di lode. Cristo rappresenta la corda maggiore, la piti armonica, da cui
tutto il poema riceve la sua tonalitd. Da tutto 'universo si eleva, dunque, questa sinfonia
cosmica; si tratta di un’armonia universale, un coro immenso orchestrato da Cristo, tutto
glorifica in un’unica voce il Creatore. Visione cosmica e prospettiva cristologica si fondono
in mirabile unitd.” G. Fernicola, Teologia ed esegesi nei commenti biblici di Ruperto di Deutz,

a7
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Indeed, diversity and unity do not conflict with each other in music; rather,
every string has its own part to perform. This is grounded in Rupert’s view of
Christ as the “musical instrument” of the Father.” The psaltery and cithara
which are called to arise in Psalm 56 are symbols of Christ’s resurrection in
his body after his passion and death.” The Word of God, therefore, is the life
and light of the world, just as the nature of music is life in the musician’s soul.*”
Thus, as Rupert wrote elsewhere, the true citharas of God are the hearts of
the faithful, inhabited by the heavenly music, i.e. the Word of Truth, and on
which the strings of God’s commandments are stretched.”

Rupert thus identifies God’s Word with, so to speak, God’s “music.” This
identification is stated even more explicitly in De divinis officiis. Here, comment-
ing on the meaning of the word “alleluia,” Rupert cites once more the psalms
where psaltery and cithara are called to “arise.” In the Vulgate version cited
by Rupert, this call is addressed first to “gloria mea” (“my glory”), and then to
the musical instruments. This allows him to identify the glory of God with his
Son, who arose from the dead. Christ is the “perfect praise and eternal music,”
as well as the highest Wisdom, born from the heart of the Father, an “eternal
musician.” The divine Son took flesh, assuming “the cithara of our humanity;”
curiously, Rupert combines his reading with an interpretation of Mt 11:16-19
and Lk 7:31-35. In this passage, Jesus complains that his generation failed to
welcome the teaching of John the Baptist and of himself, just as children may
refuse to dance to ajoyful tune or to cry to a sad music. Implicitly, therefore,
Jesus is comparing his Gospel to a dance music. Those children who did not
dance, however, are given new life through his resurrection: thus, Christ became
our “alleluia,” and our “new song.” As a choirmaster, he taught us a sweet praise:

PhD thesis, University of Salerno and Westfilische Wilhelms—Universitit Miinster, 2009,
pp- 213—214 (translation mine).

Cf. Rupert of Deutz, Commentariorum de operibus..., op. cit., PL 169, 211-212.

The same concept is developed in Rupert’s De victoria Verbi Dei [On the Victory of God’s
Word], X11.28, PL 169, 1484-148s. Here, however, he distinguishes between the cithara
(i.e. Christ’s mortal body) and the psaltery (his resurrected, immortal body).

Cf. Rupert of Deutz, Commentariorum de operibus..., op. cit., PL 169, 212. “Igitur, que-
madmodum natura musicae in anima musici vita est, quam instrumento ars imitata est,
sic totius mundi compositio, qui, ut jam dictum est, divina laudis instrumentum est
priusquam fieret, in hoc Verbo vita erat, de qua et subditur ‘Et vita erat lux hominum’”
Cf. Rupert of Deutz, Commentariorum de operibus..., op. cit., IX.15, PL 169, 1008. “Profecto
citharae Dei non manu factae sunt, qualibus homo fidiculas arte dimensas superextendit, sed
citharae pectorum fidelium, in quibus per fidem musica coelestis, id est verbum inhabitat
veritatis, ubi chordae sunt extentae praeceptorum Dei.”
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the Church, his mystical Bride, is in turn an instrument of his divine wisdom.”
Also in his treatise on the Trinity, Rupert suggests that the cithara is the Body
of the incarnate Logos, in which the “music of God the Father sounded for
thirty-three years.” This cithara was crushed in Christ’s passion and lay in the
sepulchre, but then arose again joining in its praise the confessors and singers
of the Father’s glory.”

Again in De divinis officiis, Rupert identifies the cithara’s strings with the
eight Beatitudes, which, as in a musical scale, reach the perfect interval of an
octave on the eighth note. Here, once more, the cithara becomes a symbol for
the Logos’ assumed humanity. On this, God, the eternal musician, plays the
song of the eternal joy, on the integrity of the eight strings contained within
the octave of the Beatitudes. This song draws the “docile disciples” to the dance,
i.e. to good works. Rupert’s symbolism becomes even more elaborate: the first
seven strings are likened to the seven gifts of the Spirit. At the same time, the
eighth beatitude fittingly corresponds to the octave (the “diapason”), since the
same promise is granted to both the “poor in spirit” (first beatitude, paralleling
the scale’s first degree) and to the “persecuted” (eighth beatitude, i.c. the “oc-

tave”*®). The same principle is developed by Rupert in his Commentary to the

* Cf. Rupert of Deutz, Commentariorum de operibus..., op. cit., IVss, PL 170, 90: “Quam

ergo Dei laudem significat alleluia? Illam utique, illam cui dicit Deus Pater in Psalmo:
‘Exsurge, gloria mea, exsurge, psalterium et cithara’. Gloria Patris, Dei Filius, perfecta laus
et sempiterna musica, utpote summa sapientia, quae de corde nata ejusdem Patris aeterni
musici, citharam nostrae humanitatis assumpsit, quam et confractam ab invidis et stultis
pueris, qui ad cantum ejus saltare debuerant, rursus per gloriam resurrectionis reformavit,
et inviolabile: psalterium fecit illa, inquam, gloria haec cithara, sive psalterium, alleluia
nostrum est. Quidquid enim supernae jucunditatis auditoribus suis exhibuit, quorum
beati oculi qui viderunt, et aures quac audierunt; quidquid, inquam, de coelestibus gaudiis
ore suo Dominus Jesus Christus praecinuit, alleluia est, canticum novum est, laus suavis
est. [...] Non solum autem ipse gloriosus Ecclesiae sponsus, novus homo Christus, hoc
nomine praedicatur, sed et sponsa ejus nova, sancta Ecclesia (quia corpus ejus est), quia
et ipsa musicae illi organum est, id est, divinae sapientiae, cujus in homine Christo tota
plenitudo corporaliter inhabitat, eodem nomine jure praedicari potest.”

Cf. Rupert of Deutz, Commentariorum de operibus..., op. cit., IV.s, PL167, 1222. “[Ps. CVII]
habet autem in titulo: ‘Canticum psalmi ipsi David’. Cui enim, nisi ipsi David, id est,
Christo, attribuendae sunt voces hujus psalmi? Nam Pater illi dicit in sepulcro jacenti:
‘Exsurge, gloria mea, exsurge, psalterium et cithara’ [...] Sic denique factum est. Cithara
illa, id est corpus per quod resonuerat, per triginta et tres annos, illa Dei Patris musica,
cithara, inquam, musici Dei, per montem quassa, in sepulcro jacebat. Sed mane resumpta
est incolumis, ‘diluculo’ surrexit, et ecce confitetur, id est confessores et laudum cantores
facit Patri in omnibus populis.”

Cf. Rupert of Deutz, De divinis officiis [On the Divine Offices], VIILs, PL 170, 218—219:

“Verumtamen, quoniam non adeo geometricas traditiones, sed potius aeterni musici Dei
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Gospel of Matthew, where Rupert defines the divine Wisdom as a “glorious,
sonorous, and sweet cithara, in which the music of the Father was and is entirely
inherent.” Here again he compares the eight Beatitudes to the seven tones of
the scale and to the octave where the first is repeated.”

In still another passage, Rupert suggests the idea that music, in a manner of
speaking, “attracts” the Holy Spirit into the hearts of the faithful. He argues
that Christ, in his human nature, was the only man on whom the Spirit de-
scended “and remained” (cf. John 1:32-33). Other human beings should invoke
the gift of the Spirit by means of song, accompanied by the mystical psaltery;
in this way, the grace of the Holy Spirit is poured forth, and reawakened, in
the souls of the believers.”

cantiones in Scriptura sacra cognoscere operae pretium est, qui et citharam se habere in-
dicat, cui dicit in Psalmo: ‘Exsurge, gloria mea, exsurge, psalterium et cithara (Psal. LVI),,
cantilenam ejusdem citharae, imo citharam ipsam, in his octo beatitudinum sententiis
tanquam octo chordis, quae integram reddunt diapason, consideremus. Et hoc placeat vel
maxime musicis, quia, cum (sicut tradunt musicae artis scriptores) citharas antiquitus octo
per diapason chordis fieri mos fuerit, musicus coelestis Deus, hanc illis in cithara sua, id
est in ea quam assumpsit humanitate, de carnis nostrae sylva similitudinem repraesentat,
dum aeternae laetitiae cantilenam per integram diapason, id est per octo beatitudinum
(Matth. XI) chordas modulans, scitos pueros ad saltandum, id est dociles discipulos ad
bene operandum excitat. Illud quippe fidei nostrae notissimum est, quia citharae huic de
septem vocum discriminibus nihil deest. Qujd enim sunt septem spiritus Dei, quibus
Dominicus bono, requietionis locus unicus est, nisi septem vocum spiritualium discrimina,
quibus omnis ejusdem Domini nostri contexitur doctrina? Illud quoque practereundum
non est, quod, sicut vocum non nisi septem sunt discrimina, et idcirco in diapason octava
semper eadem est, quae et prima, sic secundum Spiritus sancti septem munera, dum nobis
cithara haec, octo chordis, id est octo beatitudinibus coelestem diapason personat, octava
beatitudo cadem est, quac et prima, ‘quoniam ipsorum est regnum coelorum’.”

Cft. Rupert of Deutz, Commentariorum de operibus..., op. cit., 11.88-89, PL 168, 1389: “Hoc
primum cecinit canticum beatitudinis cithara gloriosa, cithara sonora et dulcis, cui tota
erat et est insita musica Patris, universa sapientia Dei. Octo chordis antiquitus citharae
fiebant, et quae per primam, eadem vox resonabat per octavam, secundum musicae natu-
ralem vim, quia tantum septem sunt discrimina vocum et octava vox eadem quae prima
est, quod cantatoribus peritis, id est musicis, non incognitum est, et quod non minime
delectat in ista beatitudinum cantilena, quae prima, eadem octava sententia est: guoniam
ipsorum est regnum caelorum.”

Cf. Rupert of Deutz, Commentariorum de operibus..., op. cit., V.23, PL 167, 1260-1261.
“Primo ut sciamus, quia non semper spiritus aderat prophetis practer unum prophetam,
magnum prophetarum Dominum, cui nunquam spiritus defuit, cujus hoc proprium sig-
num fuit: ‘Super quem videris Spiritum descendentem, et manentem super eum, hic est,
qui baptizat in Spiritu sancto’. Qui enim dicit, ‘nunc adducite mihi psalten’, claret quia
non habet propheticam gratiam in se manentem, cujus invocans adventum per cantum
psaltae se praeparat in occursum. Deinde ex hoc discimus quantum cum divinae laudis
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Summarising, then, Rupert considers the Trinity as the source of all human
arts, including music (whose ratios and proportions were given, in his view,
by God to Abraham). He repeatedly interprets the cithara as a symbol for
the human body, and especially for the Body of Christ (intended both as his
human flesh and as his mystical Body). He speaks of the “Father’s music” on
several occasions and considers Christ as the “New Song.” He further likens
the cithara’s strings to the Beatitudes and to the gifts of the Spirit and suggests
that the Spirit is “called” into the hearts of the believers through the practice
of sacred music.

It comes as no (great) surprise, therefore, that the interconnection be-
tween music and Trinity became, for Rupert, not only a matter of theological
reflection, but also of a properly mystical experience. In ca. 1100 (i.c. several
years prior to Rupert’s De Trinitate), he had two consecutive visions, the first
having an intense musical dimension, and the second describing an apparition
of the Trinity. As Beespflug points out, it is likely that Rupert’s vision is the
first, in Western Christianity, in which the Triune God appeared “visibly” to
amystic.” In the first of the two visions we are currently discussing, Rupert
was lying in his bed, and felt an intense desire to worship the Trinity. He was
under the impression that he got up and ran to the monastery’s church in
haste; however, he found that the church had been turned into the heavenly
court. In two different points of the church, two groups of people were singing
two Psalms: one was the penitential Psalm so (Miserere mei Domine), and the
other invoked God as light (Dominus illuminatio mea, Ps. 27). Rupert’s bliss
was not untroubled, though; in a corner of the church, he saw a devil ready to
assault him. On the following day, Rupert had once more the impression that
he was going to the abbey’s church for matins. There, he saw three men, two
of whom looked very old, and one was a youth of princely demeanour. One of
the two elderly figures kissed Rupert’s hand, and Jesus (the handsome young
man) defended him from the attacks of the devils. Rupert admits that he did
not immediately recognise the three men as the three divine Persons; still, their

sermone musicae dulcedinis sonus ad invocandum prosit Spiritum sanctum. ‘Cum, inquit,
caneret psaltes, facta est super ecum manus Domini’. Movet enim intus musica vi quadam et
potentia naturali spiritum hominis, et tum decenter convenit cum verbo vel sensu divinae
laudis, concutit penetralia cordis, et illam quam accepit homo resuscitat in eo gratiam
Spiritus Dei. Quod optime expertus est, et experiens primus psaltes inclytus dicit: ‘Os
meum aperui, et attraxi spiritum’.

Ct.F. Baespflug, La vision de la Trinité de Norbert de Xanten et de Rupert de Deutz, “Revue
des Sciences Religieuses” 71/2 (1997), pp- 205-229: 216.
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words and gestures encouraged him in his activity as a writer of spiritual and
theological texts.”

Conclusions

Throughout this survey, we observed how musical concepts and ideas were cre-
atively, skilfully and precisely employed by medieval authors and theologians in
order to convey ideas, concepts and thoughts relating to the Trinitarian mystery.
These could regard dogmatic and systematic aspects, perspectives on liturgy,
spiritual exegeses of the Bible, discussions about theological aesthetics and the
relationship between the Triune God’s creative activity and human creativity
expressing itself in the beauty of music. While this brief sample only represents
the tip of a gigantic iceberg, that of spiritual and mystical theology where traces
of “musical” views of the Trinity can be found, still it offers a meaningful view
on the fecundity of the mutual relationships between a theological reflection
on music and a “musical” perspective on the Trinity. In the medieval context,
where symbolic theology was widely practised and analogy was generously em-
ployed in order to convey important spiritual insights, music provided Christian
authors with formidable resources whose rich meaningfulness greatly helped
theology in her quest for alanguage in which the unfathomable mystery of
God’s nature could be fathomed.
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Forms of Functioning of the Light-Life Movement in the Diocese of
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ABSTRACT: The history of the Church is the history of smaller or larger communities.
It is in a community that offers security, support, affirmation and strengthening that
we come closest to God and to our neighbours. An example of such a community in
which the Christians could find their place, and open up to a relationship with the
Lord, is the Light-Life Movement, to which this paper is dedicated. The article draws
attention to the necessity of human, spiritual, intellectual and liturgical formation,
which were conducted in the Light-Life Movement. The author investigated retro-
spectively the fruits of this movement in the Diocese of Legnica in selected parishes.
The fundamental events connected with the Oasis formation were recalled and put
in order on the basis of an analysis of documents from the Movement files located in
the Archives of the Curia of the Diocese of Legnica or in the Archives of the Higher
Theological Seminary. Among others, the following documents were examined: man-
uscripts of sermons, conferences, catecheses, plans for retreats, trips, decrees, reports,
which helped to assess the value of the work initiated by Rev. Franciszek Blachnicki.

KEYWORDS: Light—Life Movement, organisation of the oasis movement, structure
of the oasis movement, deuterocatechumenate, oasis formation, oasis retreats, small
group, community days, diaconia, diocese of Legnica

ABSTRAKT: Historia Kosciola to historia wspélnot — mniejszych lub wigkszych. To
we wspolnocie, ktéra zapewnia bezpieczenstwo, wsparcie, utwierdzenie i umocnie-
nie, cztowiek najbardziej zbliza si¢ do Boga i do blizniego. Jedna z takich wspélnot,
w ktérych chrzescijanin moze znalez¢é swoje miejsce i otworzy¢ si¢ na relacje z Panem
Bogiem, jest ruch Swiatlo-Zycie — inicjatywa, ktérej zostalo po$wiecone niniejsze
opracowanie. W artykule zwrdcono uwage na koniecznos¢ formacji ludzkiej, ducho-
wej, intelektualnej, liturgicznej realizowang w ruchu SWiatlo—Zycie. Autor spojrzal
z perspektywy czasu na owoce funkcjonowania Ruchu w diecezji legnickiej w wielu
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parafiach. Przypomniano i uporzadkowano zasadnicze wydarzenia zwiazane z oazowa
formacja. Dokonano tego, opierajac si¢ na analizie dokumentéw z teczek znajdujacych
si¢ w archiwum kurii diecezji legnickiej czy Wyzszego Seminarium Duchownego.
Zbadano m.in.: rekopisy kazan, konferencji, katechez; plany rekolekeji, wyjazddw;
dekrety i sprawozdania, ktére pomogly oceni¢ warto$¢ dziefa zainicjowanego przez
ks. Franciszka Blachnickiego.

SLOWA KLUCZOWE: Ruch Swiatio—Zycie, organizacja oazy, struktura oazy, deute-
rokatechumenat, formacja oazowa, rekolekeje oazowe, mata grupa, dni wspélnoty,
diakonia, diecezja legnicka

Wstep

zlowiek, ktory w swoim zyciu nie do$wiadezy wielkiego skarbu, jakim jest

wspolnota ludzi podazajacych za Bogiem, nigdy w petni nie wyplynie na
glebie wiary i mito$ci do Boga. Charyzmatyczne ruchy to ogromnym skarb
Ko$ciola. W odpowiedni sposéb prowadzone i koordynowane, moga wyda¢
wspaniale owoce nawrdcenia. Z fatwoséciag mozna konstatowad, ze czlowiek
wspodlczesnego $wiata potrzebuje nie tyle tradycyjnego duszpasterstwa, co
z jednej strony indywidualnego podejécia, z drugiej zas grupy, niejako na wzér
plemienia, ktéra go przygarnie, i uznania poznanych w tej grupie prawd za
wlasne odkrycie, z ktérym poczuje pelng identyfikacje. W obecnych czasach
w jeszcze wigkszym stopniu, niz mialo to miejsce kiedys, istnieje potrzeba
ruchéw koscielnych niosacych konkretny przekaz.

Jednym z nich jest Ruch Swiatlo-Zycie'. Dlatego w niniejszym opracowaniu
probuje ukaza¢, jak pryncypialny wptyw na ksztaltowanie miodego czlowicka
mialo i wcigz to stowarzyszenie. A jest to ruch z natury swej osobi$cie angazu-
jacy; inicjatywa, ktérej celem jest ksztattowanie swiadomego czlowicka wiary,
przektadajaca osobiste spotkanie z Jezusem na relacje z bliznim.

Gléwnym celem Ruchu jest dzielo formacji wewnetrznej ludzi wierzacych
i budowanie wspdlnoty Ko$ciota. Charakterystyczne hasta, ktére odnajdujemy na
tej drodze, to: Nowy Czlowiek, Nowa Wspélnota i Nowa Kultura. Odnowienie
cztowieka, a co za tym idzie odnowienie wspdlnoty Kosciota, dokonuje si¢ przez
wchodzenie w coraz glebsza relacje z Jezusem i realizacje duchowosci whasciwe;
stowarzyszeniu. Cechy tejze duchowosci oddaja za$ tzw. Drogowskazy Nowego

1 . , TS . (o . .
Zob.]. Krucina, Rola stowarzyszen chrzescijanskich w ksztattowanin moralnosci publicznej,

~Wroclawski Przeglad Teologiczny” 15/1 (2007), 5. 53-64.
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Czlowieka®. Takie podejscie i tego rodzaju dzialania moga rozbudzi¢ w cztowieku
odpowiedzialno$¢ za wspdlnote Kosciota partykularnego, do ktérego nalezy.

Prébujac ukaza¢ strukeure i organizacj¢ Ruchu, od razu mozna stwierdzi¢, ze
jest on mocno zakotwiczony w dzialalnosci Kosciota. Jak Kosciot hierarchiczny
posiada swoje struktury, na czele z biskupem Rzymu, bez ktérych nie bytoby
mozliwe Jego funkcjonowanie, tak dziatalnos¢ kazdego ruchu czy stowarzy-
szenia domaga si¢ usystematyzowania. Dlatego wypada pamigta¢, ze inicjatyw
wspdlnotowych nie tworza miejsca, lecz grupy ludzi, ktére mozna okresli¢ jako
male spolecznosci wspétzyjace w ramach czasowych i przestrzennych. Mowa
tu o pewnej strukturze, ktéra warunkuje mozliwo$¢ zawiazania i zrealizowania
wspolnoty w znaczeniu eklezjalnym i nadprzyrodzonym, co stanowi gléwny cel
proponowanej metody rekolekcyjnej Ruchu.

Gléwna cecha omawianej struktury jest podzial ilo$ciowy na oazy mate,
srednie i wielkie oraz podziat stuzb i zadan czlonkéw Ruchu’. Naczelng zasa-
da istniejacych w jego ramach struktur jest idea jednosci, wyrazona w samym
symbolu ,$wiatlo-zycie” — znaku jednosci. Zrozumienie charyzmatu Ruchu nie
jest mozliwe bez przyjecia prawdy, ze to Duch Swiety sprawia jednos¢ swiatta
i zycia. Nie istnieje $wiatlo, ktore nie jest zyciem, ani zycie, ktdre nie jest poddane
swiathu. Postuga $wiathu, ktére jest zyciem, wymaga stalej stuzby — diakonii,
co potwierdzaja stowa Jezusa — ,,nie przyszedt, aby mu stuzono, lecz aby stuzy¢
i da¢ swoje zycie na okup za wielu” (Mt 20,28).

W 1979 roku, czyli 25 lat po powstaniu Ruchu, zatozyciel ks. Franciszek
Blachnicki chcial przeprowadzaé (i ten cel osiagnat) odnowe wspélnoty poprzez
wprowadzenie siedmiu diakonii: wyzwolenia, ewangelizacji, deuterokatechu-
menatu, liturgii, domowego kosciota, modlitwy, wspolnoty lokalnej4. Jednosé,
ktéra ma by¢ budowana w Ruchu, powinna realizowa¢ si¢ w Kosciele i $wiecie,
dlatego istnieja rézne formy troski o jej zachowanie: codzienna modlitwa pod-
czas rekolekeji w intencji Kosciota i $wiata; Dzien Wspdlnoty, ktéry odbywa
sic w trzynastym dniu rekolekgji; réznorakie spotkania odpowiedzialnych za
Ruch, m.in. Oaza Rekolekcyjna Diakonii Jednosci, Dzien Swiatla, Kongrega-
cja Odpowiedzialnych, Centralna Oaza Matka, Podsumowanie Oaz Zywego
Kosciota, spotkania Krajowego Kolegium, Dni Wspdlnoty czy Dni Jednosci®.

2 Zob.M. Mendyk, Ruch Swiatho-Zycie, [w:] W trosce o wiare. Dziesigciolecie diecezji legnickiej,

red. S. Regmunt, B. Drozdz, Legnica 2002, s. 457.

Zob. F. Blachnicki, Co #0 jest oaza, Krakéw 2014, s. s5.

Zob. R. Derewenda, Dzieto wiary: historia Ruchu Swiatto-Zycie 1950—1985, Krakéw 2010,
s. 166—167.

Zob. Charyzmat Ruchu Swiatlo-Zycie. Préba opisu. Tekst roboczy na Nadzwyczajng Kon-
gregacje Odpowiedzialnych 30.1V-3.V 1993, red. A. Reda, Lublin 1992, s. s9-60.



74 Stawomir Kowalski

Centralnymi wtadzami Ruchu s3 trzy podmioty: moderator generalny Ruchu
Swiatto-Zycie, Centralna Diakonia Jednoéci Ruchu Swiatto-Zycie i Kongregacja
Diakonii Ruchu Swiatlo-Zycie. Zatem na czele formagji i stuzacej jej Diakonii
stoi moderator, ktdry kieruje pracami Ruchu ije koordynuje, a takze w razie
potrzeby reprezentuje go na zewnatrz; jest to zatem gléwna osoba odpowiedzial-
na za funkcjonowanie wspdlnoty. Dodatkowa pomoca w kierowaniu Ruchem
oraz Diakonig stuzy Krajowe Kolegium Moderatoréw ztozone z moderatoréw
diecezjalnych i zakonnych pod przewodnictwem moderatora generalnego, ktory
jest powolywany przez KEP na szes¢ lat®. Na szczeblu diecezjalnym natomiast
istotng rol¢ odgrywa moderator diecezjalny, ktéry odpowiada za funkcjonowa-
nie i kieruje pracami Diakonii Diecezjalnej. Ponadto ma troszczy¢ si¢ o rozwdj
wspolnot i galezi na terenie diecezji, dba¢ o ich zgodnos¢ z charyzmatem calego
Ruchu. Jak wskazuje statut stowarzyszenia, moderatora diecezjalnego powotuje
biskup diecezjalny na czteroletnia kadencje.

Diecezjalna Diakonia Jednosci sktada si¢ z nastgpujacych cztonkéw: pary die-
cezjalnej Domowego Kosciota i moderatora diecezjalnego Domowego Kosciota,
moderatoréw diecezjalnych diakonii specjalistycznych, ekonoma diecezjalnego
diakonii, przedstawicieli instytutow i stowarzyszent w ramach Ruchu na terenie
diecezji, 0s6b wybranych na trzyletnig kadencje przez Diecezjalng Kongregacje'.
Aby ubiega¢ si¢ o czlonkostwo w diakonii, niezbedne jest spetnienie nastepu-
jacych warunkéw: odbycie formacji podstawowej Ruchu wedtug programéw
ustalonych dla stanu i powolania, uczestnictwo w zyciu i pracy wspdlnoty, czton-
kostwo w Krucjacie Wyzwolenia Czlowieka, ukoriczony osiemnasty rok zycia®.

Celem tej pracy jest uwypuklenie roli, jaka ma odgrywa¢ czlonek Ruchu
w swoim Kosciele. Rozprawa pod wzgledem topograficznym obejmuje teren
diecezji legnickiej, a ram chronologicznych lata 19922014, zatem od erygowania
diecezji do jubileuszowego roku czterdziestolecia wprowadzenia petnej formy
rekolekeji pietnastodniowych. Na rok 2014 przypadl ponadto dwudziesty
jubileusz rozpoczecia procesu beatyfikacyjnego ks. Blachnickiego na szczeblu
diecezjalnym. Wykorzystane metody mozna okredli¢ jako historyczno-krytyczna
oraz analityczno-syntetyczng’.

Zob. Statut Stowarzyszenia Diakonia Ruchu Swiatfo—Zya’e, https://www.oaza.pl/statut-
-stowarzyszenia-diakonia-ruchu-swiatlo-zycie [dostep: 25.06.2023), 5. 7-8.

Zob. Statut Stowarzyszenia..., dz. cyt., s. 16-17.

Zob. Statut Stowarzyszenia..., dz. cyt., s. 20.

Warto nadmieni¢ o badaniach, ktére w rézny sposéb dotykaly kwestii zwigzanych z Ru-
chem. Godne przywolania s3 m.in. nast¢pujace opracowania: P. Oskwarek, Drogi poznania
Kosciota, Krakéw 2012; P. Oskwarek, Droga Nowego Czlowicka wedtug 10 Drogowskazdw
Ruchu Swiatto-Zycie formg weielenia eklezjologii Soboru Watykasiskiego IT, Krakow 2012;
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Dziatalnos$¢ Ruchu w latach 1992-2014

»Rezultatem formacji podstawowej cztonkéw Ruchu jest swiadomos¢ od-

powiedzialnosci za sprawy Kosciota i $wiata, ktéra wyraza si¢ w podejmo-
waniu stuzby na rzecz Ruchu i wspélnot lokalnych”. Fundamentalng role
odgrywaja moderatorzy diecezjalni. Od ustanowienia diecezji decyzja Jana

Pawta II z bulli Zotus Tuus Poloniae populus (25 marca 1992) do 2014 roku
moderatorami diecezjalnymi byli: ks. Marek Adaszek (1997-2003)", ks. Piotr

P. Smolinski, Ozywienie parafii przez Ruch Swiatio-Zycie (praca magisterska); K. Najman,

Deuterokatechumenalna droga Ruchu Swiatto-Zycie jako forma zastosowania katechumenalnej
tradycji Kosciota (praca magisterska); M. Pasitiska, Wplyw Ruchu Swiatfo-Zycie na odnowe
Kosciola w Polsce w latach 1954—2000 (praca magisterska); E. Kociolek, Eklezjologia w uje-
ciu ks. F. Blachnickiego (praca magisterska); W. Kowalewska, Eklezjologia eucharystyczna
w ujeciu ks. F. Blachnickiego (praca magisterska).

Charyzmat i duchowosé Ruchu Swiatto-Zycie, Kroscienko nad Dunajcem 2002, s. 5.
Urodzony 18.09.1948 r. w Zgorzelcu; syn Adama i Kazimiery z domu Krawczynskiej. W latach
1955-1962 uczeszczat do Szkoty Podstawowej w Zgorzeleu, nastepnie w latach 1962-1967
do Technikum Gérniczego Ministerstwa Gérnictwa i Energetyki. W 1967 1. wstapit do
Metropolitalnego Wyzszego Seminarium Duchownego we Wroctawiu, kedre ukoriczyt
w 1973, uzyskujac magisterium z teologii, na podstawie pracy Idea prologu czwartej Ewangelii.
Swigcenia diakonatu przyjat 9.03.1974 w Katedrze Wroctawskiej, $wiecenia prezbiteratu
za$ otrzymal 25.05.1974 w tej samej $wiatyni. Pierwsza placéwka, do keorej skierowano
ks. M. Adaszka, byta parafia $w. Jerzego w Dzierzoniowie. Pracowal w niej przez trzy lata
do roku 1977. Nastepnie zostal skierowany do pracy w parafii $w. Bonifacego w Zgorzelcu.
W trakcie pobytu na parafii w Dzierzoniowie zorganizowal w 1976 r. rekolekcje dla Ruchu
Swiatto-Zycie. Te samg inicjatywe podjal na nastepnej placéwee, w Zgorzelcu, w 1977 .
W 1978 r. zostal skierowany na studia specjalistyczne do Rzymu w Papieskim Instytucie
Liturgicznym. Podczas pobytu w Rzymie obronit prace licencjack pt. Celebracjia Encha-
rystyczna uczty Eschatologicznej, a nastepnie dysertacje doktorska pt. I/ Convito celebraro
el 'escatologia Domenica 28 per annum Ciclo A. Pdzniej, 10.09.1983 r., zostal skierowany do
pracy w Metropolitalnym Wyzszym Seminarium Duchownym we Wroctawiu, gdzie objat
jednoczesnie funkcje prefekea. Byt adiunktem przy Katedrze Liturgiki i Kultury Muzycznej
Kosciota na Papieskim Wydziale Teologicznym. Ponadto zostal powotany na zastgpee ojca
duchownego kaplanéw Archidiecezji Wroclawskiej, a od 1994 r. zostal czlonkiem Archi-
diecezjalnej Komisji Liturgicznej. Nastepnie 2.01.1985 r. mianowano go ojcem duchownym
w Metropolitalnym Wyzszym Seminarium Duchownym we Wroclawiu. W 1991 r. za juz
widoczne zastugi dla diecezji zostat odznaczony tytutem kanonika gremialnego RM (lac. Ro-
chettum et Mantolettum), przystugiwal mu zatem przywilej noszenia rokiety i mantoletu.
W 1993 r. ekskardynowat si¢ do nowo powolanej diecezji legnickiej. Byt wyktadowca na
Pomaturalnym Studium Katechetycznym w Jeleniej Gérze-Cieplicach z zakresu liturgiki.
W 1992 r. zostal wybrany na sekretarza Wydziatu Duszpasterskiego Diecezji Legnickiej,
aod 27.08.1992 r. pelnit funkcj¢ ojca duchownego kaptanéw i kandydatéw do kaptanstwa
diecezji legnickiej; 31.05.1993 . powolano go na sekretarza diecezjalnego komisji ds. Liturgii
i Duszpasterstwa Liturgicznego. Pdzniej, 1.09.1993 ., zostal ustanowiony ojcem duchownym
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Smolinski (2003-2009)", ks. Lukasz Kociotek (2009-2012)", ks. Jacek Wojeriski
(2012-2019)".

w Wyzszym Seminarium Duchownym w Legnicy, za$ 19.11.1993 otrzymat tytut kapelana
honorowego Jego Swigtobliwosci. W 2007 r. zostat cztonkiem Komisji ds. Kultu Bozego
I Synodu Diecezji Legnickiej. Pelnit powierzone mu funkeje i obowiazki do 13.10.2008 r.,
kiedy to po 18 latach walki z chorobg nowotworowg odszed! do Pana. Zob. Archiwum Kurii
Diecezji Legnickiej (dalej: AKDL), Teczka personalna: ks. M. Adaszek.

Urodzil si¢ 2.01.1968 r. w Gluszycy, jako syn Jana i Eleonory z domu Hebda. Uczeszczal
do Szkoty Podstawowej nr 1 w Boguszowie, nastepnie do Liceum Ogdlnoksztalcacego nr1
w Walbrzychu. W 1987 r. zdal egzamin maturalny oraz wstapil do Metropolitalnego Wyzsze-
go Seminarium Duchownego we Wroctawiu. Swiecenia diakonatu przyjat 22.06.1992 r. w Ka-
tedrze Wroctawskicj, $wiccenia prezbiteratu za$ otrzymal 22.05.1993. Jako neoprezbiter zostal
28.06.1993 skierowany do parafii $w. Jerzego w Walbrzychu, gdzie petnit funkcje wikariusza,
przez trzy lata, kiedy to 25.06.1996 r. zostal skierowany do parafii §w. Michata Archaniota
w Polkowicach. Nastepnie 14.02.1999 przeniesiono go do parafii $w. Wojciecha w Jeleniej
Gbrze, a25.06.2003 r. zostal mianowany moderatorem diecezjalnym Ruchu Swiatto-
-Zycie, ktéra to funkcje petnit do 2009 r. W 2005 ., 27.06, objal kolejng placéwke parafii
Podwyzszenia Krzyza Swigtego w Legnicy, a 28.06.2007 zostal powolany na cztonka Komisji
ds. Mlodziezy I synodu Diecezji Legnickiej. Urzad proboszcza objalt 23.06.2008 r. w parafii
Whiebowzigcia Najéwigtszej Maryi Panny w Swierzawie. Dodatkowo 30.10 tegoz roku zastal
zamianowany na urzad wicedziekana dekanatu Swierzawa. Pézniej, r.or.2011 1., kiedy diecezje
legnicka zgodnie z dekretem bpa Stefana Cichego podzielono na tzw. rejony, zostal wyzna-
czony na sekretarza rejonu]elenia Gora — Kamienna Géra, za$ 1.11.2012 1. powierzono mu
urzad dzickana dekanatu Swierzawa; zob. AKDL, Teczka personalna: ks. Piotr Smolinski.
Urodzit si¢ 29.09.1981 r. w Swidnicy, w rodzinie Roberta i Malgorzaty z domu Zablockiej.
Uczeszczat do Szkoty Podstawowej nr 2 w Swiebodzicach oraz do Liceum Ogélnoksztal-
cacego im. Marii Konopnickiej w Swiebodzicach. W 2000 r. wstapil do Wyzszego Se-
minarium Duchownego w Legnicy. Swigcenia diakonatu przyjat 25.06.2005 w Katedrze
Legnickiej, 20.05.2006 r. za$ przyjal $wigcenia prezbiteratu. Pierwszg parafig od 2006 .
byta wspélnota Matki Bozej Krélowej Polski w Polkowicach. W 2007 r. zostal powotany
na cztonka Komisji ds. Modziezy I synodu Diecezji Legnickiej. Rozpoczat studia licen-
cjackie na Wydziale Teologii Diecezji Opolskiej, ktore zakoniczyt w 2010 r.; byt to etap na
drodze otrzymania tytutu naukowego doktora teologii. W 2009 r. wstapit jako cztonek
do Stowarzyszenia Unii Kaptanéw Chrystusa Stugi. W 2010 r. zgodnie z wolg bpa legni-
ckiego zostal mianowany wikariuszem parafii Wniebowzigcia Naj$wigtszej Maryi Panny
i $w. Mikotaja w Bolestawcu, a nastepnie od 2012 r. prace duszpasterska prowadzil w parafii
Najswigtszego Serca Pana Jezusa w Lubaniu. Funkcje moderatora diecezjalnego objal
w2009 r. i petnil ja do 2012 1. W 2013 1. zostal mianowany kapelanem Strazy Granicznej.
Zob. AKDL, Teczka personalna: ks. E. Kociolek.

Urodzit si¢ 5.06.1979 r. w Jaworze, jako syn Jézefa i Marii z domu Czukiewskiej. Uczeszczal
do Szkoty Podstawowej w Polkowicach oraz do Salezjanskiego Liceum Ogélnoksztalcacego
im. $w. Jana Bosko w Lubinie. Egzamin maturalny zdat 22.05.1998 1., pézniej wstapit do
Wyzszego Seminarium Duchownego w Legnicy. Po odbyciu formacji duchowne;j i inte-
lektualnej przyjal $wigcenia diakonatu 21.06.2003 r. w Katedrze Legnickiej, $wiecenia
prezbiteratu otrzymal 22.05.2004 r. w tej samej katedrze z rak bpa Tadeusza Rybaka.
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13

14



Przejawy funkcjonowania Ruchu Swiatto-Zycie w diecezji legnickiej. .. 77

Pierwszych wzmianek o funkcjonowaniu Ruchu w diecezji mozna doszukaé
si¢ juz w 1992 roku. Jak odnotowano w Archiwum Kurii Diecezji Legnickiej,
14 listopada 1992 roku odbylo si¢ spotkanie ksi¢zy moderatoréw Ruchu w parafii
pw. Matki Bozej Krélowej Polski w Legnicy”. W tymze roku zorganizowano
réwniez rekolekcje wakacyjne. W Biedrzychowicach prowadzit je ks. Wojciech
Wolowiec, w Koparicu — ks. Andrzej Plaza, we Lwéwku Slaskim — ks. Piotr
Sroczynski, w Piechowicach i Sobocie — ks. Wiadystaw Sanak. Ks. Marek
Adaszek przeprowadzit éwiczenia duchowe Oazy Zywego Kosciota trzeciego
stopnia w Rzymie, w ktérych uczestniczylo 30 0séb®.

Natomiast 1 czerwea 1993 roku odbyl si¢ Dzieri Wspdlnoty Moderatoréw
Ruchu w parafii pw. $w. Wojciecha w Jeleniej Gérze. Spotkanie mialo miejsce
przed rozpoczeciem wakacyjnych rekolekeji oazowych. Na § czerwea tegoz roku
zaplanowano Diecezjalng Oaz¢ Matke (DOM) w celu przekazania misji, $wiec
i teczek z materialami Ruchu Swiatlo-Zycie na czas oaz. Spotkanie zorganizo-
wano w kosciele pw. Matki Bozej Czgstochowskiej w Legnicy. Tego samego
roku odbyt si¢ takze Dzietr Wspélnoty Ruchu w Krzeszowie".

W 1993 roku miata miejsce pierwsza wakacyjna tura rekolekeji przeprowa-
dzona przez ksiezy z diecezji lub odbywajacych si¢ na jej terenie. Cwiczenia
duchowe metod oazy Ruchu Swiatto-Zycie prowadzili m.in. ks. Marek Adaszek
od 26 czerwca do 12 lipca w parafii pw. $w. Michata Archaniota w Michalicach

W 2004 r. zostal mianowany wikariuszem parafii $w. Piotra i Pawla w Nowogrodzcu.
W 2006 r. rozpoczal studia niestacjonarne na Katolickim Uniwersytecie Lubelskim
w Instytucie Formacji Teologiczno-Pastoralnej Wydziatu Teologicznego KUL oraz
formacji w centrum Ruchu Swiatlo—Zycie im. F. Blachnickiego. W 2007 r., 28.06, zostat
wybrany na czlonka Komisji ds. Mlodziezy I Synodu Diecezji Legnickiej. Tego samego
roku zostal przeniesiony na parafie $w. Jadwigi w Zlotoryi. W 2009 r. rozpoczat studia
dokroranckie, specjalizacja katechetyczna na Wydziale Teologii Pastoralnej KUL, ktére
ukoriczyl obrona pracy doktorskicj. W 2009 r. wstapil do Stowarzyszenia Unii Kaptanéw
Chrystusa Stugi. W 2012 r. mianowany zostal kanonikiem RM. Od 2.07.2012 petnit
funkcje Diecezjalnego Moderatora Ruchu. Ponadto 25.09.2009 r. zostal czlonkiem Rady
Duszpasterskicj, a 26.05.2014 r. podjat prace duszpasterska w kolejnej parafii pw. $w. Jana
Chrzciciela w Le$nej. Zob. AKDL, Teczka personalna: ks. J. Wojeriski.

Zob. AKDL, Teczka: Ruch gwiatfa—Zycie, Pismo ks. M. Adaszka do Ksi¢zy Moderatoréw
Ruchu Swiatto-Zycie z 23.10.1992 1., k. 1.

Zob. Archiwum Wyzszego Seminarium Duchownego Diecezji Legnickiej (dalej: WSD
Legnica), M. Adaszek, teczki: OZK 1992; Oazy w 1992 roku; Oaza Zywego Kosciota I11°
Roma 1992, Legnica—Wroctaw.

Zob. AKDL, Teczka: Ruch Swiatto-Zycie, Pismo ks. M. Adaszka do Ksiezy Moderatoréw
Ruchu Swiatto-Zycie z dn. 19.05.1993 1., k. 3.
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kolo Namystowa® oraz ks. Andrzej Plaza w parafii $w. Antoniego Padewskiego

w Kopancu. Od 15 do 30 lipca skupieniu duchowemu przewodniczyt ks. Wia-

dystaw Sanak w Michatowicach kolo Jeleniej Géry, ks. Ryszard Wotowski na

terenie parafii Wniebowziecia NMP i §w. Maternusa w Lubomierzu, ks. Andrzej

Szarzynski w domu Siéstr Elzbietanek w Krzeszowie. Od 14 do 30 sierpnia

rekolekcje prowadzit ks. Jarostaw Swiecicki na terenie parafii Swigtych Apo-

stoléw Piotra i Pawla w Bozkowie koto Nowej Rudy, natomiast 3-19 sierpnia

ks. Bogdan Zygadlo w parafii $w. Michala Archaniota w Michalicach.
Pierwszy Dzienn Wspélnoty Moderatoréw Ruchu w diecezji odbyt si¢ 15 marca

1993 roku. Ustalono wéwczas date kolejnego spotkania oraz podano dokladny

plan. Odbylo si¢ ono kilka dni p6ézniej, 27 marca, w parafii $w. Jerzego w Wat-

brzychu. Ponadto tego samego roku miato miejsce Swiete Triduum Paschalne

na sposéb rekolekgji dla uczestnikéw Ruchu po oazie drugiego stopnia®.
Na podstawie zebranych danych mozna stwierdzi¢, ze w 1994 roku funkcjo-

nowaly na terenie dwezesnej diecezji legnickie wspolnoty Ruchu w parafiach:

* Boguszéw-Gorce pw. $w. Trodjcy — wspélnoty formujace rodziny, miodziez,
dzieci;

* Bolestawiec pw. Chrystusa Kréla — wspélnoty formujace miodziez, dzieci;

* Jawor pw. $w. Marcina — wspdlnoty formujace miodziez, dzieci;

* Jelenia Géra pw. $w. Wojciecha — wspélnoty formujace mlodziez, dzieci;

* Kamienna Géra pw. Matki Bozej Rézanicowej — wspdlnoty formujace
milodziez, dzieci;

* Legnica pw. $w. Jana Chrzciciela — wspélnoty formujace rodziny;

* Legnica pw. Matki Bozej Krolowej Polski — wspélnoty formujace mlodziez,
dzieci;

* Legnica pw. $w. Tréjcy — wspdlnoty formujace rodziny;

* Lubin pw. $w. Jana Bosko — wspdlnoty formujace rodziny, mlodziez, dzieci;

* Lubin pw. Narodzenia Naj$wigtszej Maryi Panny — wspSlnoty formujace
rodziny;

* Lubin pw. Naj$wietszego Serca Pana Jezusa — wspdlnoty formujace rodziny;

* Lubin pw. Matki Boskiej Czgstochowskiej — wspSlnoty formujace rodziny;

* Lubin pw. $w. Maksymiliana Marii Kolbego — wspélnoty formujace rodziny,
mlodziez, dzieci;

B Zob. AKDL, Teczka: Ruch Swz’atfo—Zycie, Pismo bpa A. Dyczkowskiego do ks. M. Adaszka

zdn. 3.06.1993 1., k. 4.
Zob. AKDL, Teczka: Ruch Swiatto-Zycie, Pismo ks. M. Adaszka do Ksiezy Moderatoréw
Ruchu Swiatto-Zycie z dn. 15.03.1993 1., k. 11.
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Piechowice pw. $w. Antoniego — wsp6lnoty formujace rodziny, mlodziez,
dzieci;

Strzegom pw. §w. Piotra i Pawla — wspélnoty formujace mlodziez, dzieci;
Sulikéw pw. Podwyzszenia Krzyza — wspdlnoty formujgce rodziny;
Szczawno-Zdréj pw. Whniebowzigcia Najswigtszej Maryi Panny — wspdlnoty
formujace mlodziez;

Walbrzych pw. Podwyzszenia Krzyza — wspdlnoty formujace rodziny,
miodziez, dzieci;

Watbrzych pw. $w. $w. Piotra i Pawta — wspélnoty formujace rodziny;
Walbrzych pw. $w. Jerzego — wspolnoty formujace mlodziez, dzieci;
Walbrzych pw. Wniebowzi¢cia Naj$wigtszej Maryi Panny — wspdlnoty
formujace rodziny, mlodziez, dzieci;

Zgorzelec pw. $w. Bonifacego — wspdlnoty formujace rodziny, mlodziez,
dzieci;

Zgorzelec pw. $w. Jozefa — wspdlnoty formujace mtodziez, dzieci;
Zgorzelec pw. $w. Jana Chrzciciela — wspélnoty formujace mlodziez;
Zgorzelec pw. $w. Jadwigi Slaskiej — wspélnoty formujace dorostych, mto-
dziez, dzieci®.

Zsumowanie powyzszych danych pokazuje, ze Ruch funkcjonowat w 25 pa-

rafiach na 273 istniejace wowczas w diecezji legnickiej”, czyli w przyblizeniu

w 10% tamtejszych placéwek duszpasterskich diecezjalnych i zakonnych.

Rok 1995 przynio6st kolejne éwiczenia duchowe — wakacyjne oazy pierwsze-

go stopnia, ktére odbyly si¢ 15-31 lipca w Domu Caritas Diecezji Legnickiej
w Piechowicach. Poprowadzit je ks. Adaszek®™. W kolejnym roku zorganizowano

rekolekcje wakacyjne prowadzone metodg Ruchu Swiatto-Zycie m.in. 13-29 lipca
w miejscowosci Wlosien na terenie parafii pw. Niepokalanego Serca NMP pod
przewodnictwem ks. Marka Berdychowskiego SDB.

W 1997 roku Fundacja Swiatto-Zycie, ktérej zatozenie wigzato si¢ ze wspie-

raniem Ruchu, nabyla Dom Rekolekeyjny w Kowarach z przeznaczeniem na
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Zob. AKDL, Teczka: Ruch Swiatio-Zycie, Pismo ks. W. Sanaka do bpa T. Rybaka, Parafie

w Diecezji Legnickiej, w ktérych s3 wspélnoty Ruchu Swiatlo-Zycie 2 1994 1., k. 14.
Zob. Kalendarz liturgiczny i skrdcony schematyzm Diecezji Legnickiej na 1995 rok,
red. W. Mréz, P. Nowosielski, Legnica 1995.

Zob. WSD Legnica, M. Adaszek, teczki: OZK 1995, Pismo ks. S. Regmunta do ks. M. Adasz-
kazdn. 14.06.1995 r.

Zob. WSD Legnica, Teczka: Ruch Swiatto-Zycie, Pismo ks. S. Regmunta do ks. M. Ber-
dychowskiego z dn. 4.06.1996 1., k. 15.
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Osrodek Rekolekcyjny Ruchu Domowego Kosciota diecezji**. W tym tez roku
odbyly si¢ skupienia duchowe wakacyjne, m.in. we Whosieniu od 26 czerwca
do 12 lipca prowadzone przez ks. Ryszarda Wolowskiego oraz 15—31 lipca przez
ks. Adaszka. W Legnicy natomiast 15—31 lipca skupieniom przewodniczyt
ks. Remigiusz Tobera, a w Michalicach ks. Piotr Smolinski®.

W roku 1998, 14-30 lipca, ks. Smolinski poprowadzit rekolekcje Ruchu na
terenie michalickiej paraﬁi26; ks. Ryszard Wolowski pojawit si¢ w Sokotowsku,
ks. Andrzej Jelonek w Eacku k. Jarostawca, ks. Adaszek 1-17 sierpnia we Wto-
sieniu, za$ ks. Piotr Sataga w Rézance”.

W 1999 roku takze zorganizowano rekolekcje wakacyjne. Ks. Remigiusz
Tobera od 16 lipca do 1 sierpnia prowadzit je na terenie parafii pw. Matki Bo-
zej Krolowej Swiata w Sokolowsku, ks. Smoliniski w parafii pw. $w. Michata
Archaniota w Michalicach, zas ks. Jelonek pw. Matki Bozej Krélowej Pokoju
w Gdyni. Od 3 do 19 sierpnia rekolekcjom na terenie parafii pw. $w. Marcina
w Jeleniej Gérze — Sobieszowie przewodniczyt ks. Robert Serafin, a od 1 do
15 wrzesnia tego roku ks. Adaszek w Rzymie™.

Rok 2000 réwniez byt czasem ¢éwiczen duchowych oazowych — czy to na
terenie diecezji, czy tez prowadzonych przez kaptanéw pochodzacych z diecezji.
Wszystkie rekolekcje odbyty si¢ w terminie 15-31 sierpnia. Organizowali je:
ks. Robert Serafin (Oaza Rodzin) w Kroscienku, ks. Piotr Smolinski w Mi-
chalicach (OZK drugiego stopnia), ks. Pawel Oskwarek w Bardzie Sla‘skim,
ks. Remigiusz Tobera w Sokotowsku (obaj OZK pierwszego stopnia), ks. Je-
rzy Jastrzebski w Zakopanem (OZK zerowego stopnia) oraz ks. Adaszek we
Wihosieniu (KODA)?. Na podstawie zapiskéw osobistych ks. Adaszka mozna
stwierdzi¢, ze prowadzit rekolekcje dla Oazy Zywego Kosciota drugiego stop-
nia na terenie parafii pw. Imienia Naj$wietszej Maryi Panny w Kowarach od
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Zob. WSD Legnica, Teczka: Ruch .fwiatfo-Zycie, Pismo ks. M. Wesotowskiego do bpa
T. Rybaka z 20.11.1997 r., k.16.
Zob. WSD Legnica, M. Adaszek, teczki: OZK 1997, Alumni uczgestniczqey w oazach reko-
lekcyjnych Ruchu Swiatto-Zycie Diecezji Legnickiej — 1997 7.
Zob. AKDL, Teczka: Ruch gwi&ztio—Zya'e, Pismo bpa S. Regmunta do ks. P. Smoliriskiego
zdn. 7.07.1998 1., k. 17.
Zob. WSD Legnica, M. Adaszek, teczki: OZK 1998, Alumni uczestniczqcy w oazach reko-
lekcyjnych Ruchu Swiatto-Zycie Diecezji Legnickiej — 1998 7.
Zob. AKDL, Teczka: Ruch Swiatto-Zycie, Notatka: Ruch Switato-Zycie Rekolekcje 1999 r.,
k. 22.
Zob. WSD Legnica, M. Adaszek, teczki: OZK 2000, Alumni uczestniczgcy w oazach
rekolekcyjnych Ruchu Swiatto-Zycie Diecezji Legnickiej — 2000 7.
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14 do 30 lipca 2001 roku®. Ponadto w 2002 roku ks. Marek przewodniczyt
rekolekcjom wakacyjnym trzeciego stopnia w miejscowosci Plateréwka w pa-
rafii pw. Niepokalanego Serca NMP (od 14 do 30 lipca)™ oraz w 2003 roku
w Lubomierzu (od 1 do 17 sierpnia)™.

W kwietniu 2004 roku dokonano spisu ksi¢zy moderatoréw i opickunéw
wspolnot oazowych w diecezji. Wsrdd nich znalezli si¢ nastepujacy kaptani:
wspominani juz Adaszek, Oskwarek, Smolinski, Serafin, Jastrzebski, a ponadto
Tomasz Biszko, o. Jan Janus OFM Conv., Artur Kapron, Dariusz Markowicz,
Mirostaw Owczarek SP, Krzysztof Swoboda, Marek Woznicki, Piotr Zukowski,
Ryszard Wolowski, Janusz Dereczenik oraz Wiestaw Walendzik™®.

Podczas wakacji tegoz roku odbyly si¢ na terenie diecezji rekolekeje for-
macyjne: od 26 czerwca do 12 lipca prowadzili je ks. Kapron i ks. Markowicz
w miejscowosci Sobota kolo Lwéwlka Slaskiego (pierwszego stopnia), za$ ks. Piotr
Kot w Marianéwee koto Bystrzycy Klodzkiej; od 14 do 30 lipca ks. Oskwarek
iks. Grzegorz Wieszewski w Nowej Rudzie oraz ks. Swoboda w Janowicach
Wielkich (pierwszego stopnia); ks. Adaszek 14-30 lipca we Lwéwku Slaskim
(trzeciego stopnia), za$ Kurs Oazowy Diakonii Animatoréw (KODA) ks. Smo-
linski w Sobocie™.

Ksi¢za diecezji organizujacy pigtnastodniowe rekolekcje oazowe podczas
wakacji w 2005 roku to: od 25 czerwca do 11 lipca ks. Markowicz i ks. Kot (reko-
lekcje pierwszego stopnia w Krzeszéwku koto Krzeszowa), ks. Przemystaw Tur
w Gniewoszowie kolo Migdzylesia — teren diecezji $widnickiej, ks. Oskwarek
i ks. Wieszewski rekolekeje drugiego stopnia w Nowej Rudzie; od 13 do 29 lipca
ks. Wojenski rekolekeje pierwszego stopnia w Nowej Rudzie i ks. Smoliriski
w Sobocie. Ponadto rekolekcjom drugiego stopnia przewodniczyt ks. Swoboda
w Krzeszéwku, a trzeciego stopnia — ks. Adaszek w Strzegomiu35.

Pig¢tnastodniowe skupienia duchowe oazowe podczas wakacji w 2006 roku
przeprowadzili: od 27 czerwca do 13 lipca pierwszego stopnia — ks. P. Oskwarek

3 Zob. WSD Legnica, M. Adaszek, teczki: OZXK 2001 Qaza 11 stopnia, II turnus, Pismo

ks. S. Regmunta do ks. M. Adaszka z dn. 6.07. 2001 .

Zob. WSD Legnica, M. Adaszek, teczki: OZK III° Wilosieni 14—31 lipca 2002, Pismo
ks. S. Regmunta do ks. M. Adaszka z dn. 3.06. 2002 1.

Zob. WSD Legnica, M. Adaszek, teczki: Oaza II° Lubomierz 1-17 sierpnia 2003, Ramowy
plan oazy II° mlodziezy i rodzin ,Lubomierz 2003”.

Zob. AKDL, Teczka: Ruch Swiatto-Zycie, Notatka: Ksi¢za Moderatorzy i Opiekunowie
Wspélnot Oazowych w Diecezji Legnickiej — Kwiecien 2004, k. 37.

AKDL, Teczka: Ruch Swiatto-Zycie, Notatka: Ksi¢za Diecezji Legnickiej orgaznizujacy
15-dniowe rekolekcje oazowe w wakacje 2004 roku, k. 38.

Zob. AKDL, Teczka: Ruch Swiatlo-Zycie, Notatka: Ksigza Diecezji Legnickiej orgazni-
zujacy 15-dniowe rekolekcje oazowe w wakacje 2005 roku, k. 39.
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w Zakopanem; od 15 do 31 lipca pierwszego stopnia — ks. Wojciech Kubiak
w Krzeszowku, ks. P. Smoliniski w Piechowicach, ks. R. Serafin w Rézance.
Rekolekeje drugiego stopnia organizowali: ks. Jacek Wojeriski w Krzydlinie
Matej, ks. Tur na terenie Czech, ks. Adaszek w Bystrej Podhalanskiej. Od
1 do 17 sierpnia rekolekcje pierwszego stopnia prowadzit ks. Tomasz Kwiecien
w Sromowcach Niznych™,

Pi¢tnastodniowe rekolekcje oazowe podczas wakacji w 2007 roku trwaly
od 14 do 30 lipca. Prowadzone byly metoda oazy pierwszego, drugiego i trze-
ciego stopnia. Rekolekcje pierwszego stopnia prowadzit ks. Tur w Strachoci-
nie, rekolekeje pierwszego i drugiego stopnia — ks. Smolinski w Krzeszowie,
a trzeciego — ks. Wojenski w Krakowie. Od 31 lipca do 16 sierpnia rekolekeje
trzeciego stopnia prowadzit ks. Adaszek w Kowarach”. Ponadto na przetomie
lat 2007/2008 mialo miejsce spotkanie sylwestrowe w formie rekolekeyjnej pod
hastem ,,Poza Kosciolem nie ma zbawienia?”. Trwato ono kilka dni (28 grudnia
2007-1 stycznia 2008) i zostalo zorganizowane przez ks. Piotra Kota i ks. Lu-
kasza Kociotka w Osrodku Rekolekcyjnym Domowego Kosciota w Kowarach™.

Od 16 do 18 pazdziernika 2009 roku w Osrodku Rekolekcyjnym w Kowa-
rach odbywaly si¢ rekolekcje tematyczne ,,Zachowaé dziedzictwo Stugi Bozego
ks. F. Blachnickiego”. Organizacji podjely sic Dorota Seweryn i Grazyna Miasik
z Instytutu Niepokalanej Matki Kosciota™. Od 4 do 6 grudnia 2009 roku reko-
lekcjom Oazy Modlitwy w Lwowku Slaskim przewodniczyt ks. Wojeriski®. Na
przetomie lat 2009/2010, od 29 grudnia do 1 stycznia, odbyta sic Noworoczna
Oaza Modlitwy ,,Moje zycie jest zyciem wiary” pod kierownictwem ks. Kota
w domu Wyzszego Seminarium Duchownego znajdujacym si¢ w Szklarskiej
Porebie™.

W roku 2010 metodg Ruchu Swiatto-Zycie zorganizowano rekolekcje zimo-
we. Od 2 do 5 lutego grupa zaangazowanych oséb spotkata si¢ podczas Oazy

*® Zob. AKDL, Teczka: Ruch S wiatio-Zycz’e, Notatka: Ksi¢za Diecezji Legnickiej prowadzacy

rekolekcje metodg Ruchu Swiatio—Zycie w wakacje roku 2006, k. 40.

Zob. AKDL, Teczka: Ruch S wiatio-Zya'e, Notatka: Ksi¢za Diecezji Legnickiej prowadzacy
rekolekcje metoda Ruchu Swiatto-Zycie w wakacje roku 2007, k. 41.

Zob. AKDL, Teczka: Ruch Swiatio-Zycie, Pismo ks. E. Kociotka do bpa S. Cichego
zdn. 18.12.2007 1., k. 42.

Zob. Ruch S’Wiado-Zycic Diecezji Legnickiej, Zaproszenie na rekolekcje tematyczne,
pt. Zachowad dziedzictwo Stugi Bozego Ks. Franciszka Blachnickiego, www.legnica.oaza.pl
[dostep: 15.01.2015].

Zob. AKDL, Oaza Modlitwy w Lwéwku Sl., 18.10.2014 1., g 9.49.

Zob. dane na nieistniejacej juz stronie Ruch Swiatto-Zycie Diecezji Legnickiej, Noworoczna
Oaza Modlitwy Moje zycie jest Zyciem wiary, www.legnica.oaza.pl (dalej: RDL) [dostep:
18.10.2014].
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Modlitwy w czeskiej Pradze z ks. Wojeriskim, zas od 2 do 6 lutego ks. P. Smo-
linski prowadzit rekolekcje zimowe w Swierzawie™. Tego samego roku od 1 do
4 kwietnia w parafii pw. Matki Bozej Krolowej Polski w Legnicy odbyly si¢
rekolekcje w formie Triduum Paschalnego z ks. Serafinem®. W trakcie wakacji
organizowano rekolekeje pierwszego, drugiego i trzeciego stopnia. Od 14 do
30 lipca ks. Smoliniski stuzyt wiernym podczas ¢wiczeni duchowych pierwszego
stopnia w Swierzawie, rekolekeje drugiego stopnia ONZ w Olszdwce prowadzit
ks. Wojenski, za$ trzeciego od 31 lipca do 16 sierpnia ks. Serafin w Krakowie,
w ramach Centralnej Diakonii Oazy Rekolekcyjnej*.

Sezon 2011 roku rozpoczat si¢ juz od ¢wiczen duchowych w okresie zimowym,
ktére w Swierzawie od 12 do 16 grudnia 2010 roku zorganizowat ks. Smolirski.
Od 14 do 17 lutego ks. Wojenski kierowat rekolekcjami pod hastem ,,Apoka-
lipsa — ba¢ si¢ czy mie¢ nadzieje?” w Pradze. Od 24 do 26 lutego skupienia
zimowe dla czlonkéw stuzby liturgicznej w Szklarskiej Porebie poprowadzit
ks. Kociotek®. Od 29 kwietnia do 3 maja odbywata si¢ Oaza Rekolekcyjna Dia-
konii w Osrodku Rekolekcyjnym w Kowarach z ks. Serafinem i Grazyna Miasik
z Instytutu Niepokalanej Matki Kosciola®, za$ 11 czerwca Kongres Ruchéw
i Stowarzyszen Diecezji Legnickiej w Krzeszowie, gdzie Ruch Swiatlo—Zycie
prowadzil animagje liturgiczng”’. Tydzieh pézniej zorganizowano Diecezjalny
Dziets Wspélnoty przed wakacyjnymi rekolekcjami w Osrodku Rekolekcyjnym™.
Podczas wakacji odbyly si¢ takze ¢wiczenia duchowe: od 27 czerwea do 13 lip-
ca pierwszego stopnia we Wleniu z ks. Wolowskim, a 11-26 lipca pierwszego
i drugiego stopnia w Swierzawie z ks. Smoliniskim®.

Pod koniec wakacji, 27 sierpnia, zorganizowano Diecezjalny Dzient Wspdl-
noty Ruchu Swiatto-Zycie w kosciele pw. Wniebowziccia NMP i $w. Mikotaja
w Bolestawcu®. W polowie pazdziernika rozpoczeta si¢ natomiast kolejna
edycja Szkoty Animatora. Miejscem spotkan byl Dom Chleba w Ostej koto
Bolestawca. Zajecia realizowat ks. Kociotek. Miesiac pdzniej, 4—6 listopada,
miejsce miata Oaza Modlitwy pod przewodnictwem ks. Wojeriskiego w Domu

2 70b. RDL, Rekolekcje zimowe w Pradze, Rekolekcje zimowe w Swierzawie.

3 Zob. RDL, Triduum Paschalne 2010.

Zob. RDL, Rekolekcje wakacyjne.

Zob. RDL, Rekolekcje zimowe w Szklarskiej Porebie.

Zob. RDL, Oaza Rekolekcyjna Diakonii w Kowarach.

Zob. RDL, 11 czerwea 2011 — Kongres Ruchdw i Stowarzyszers Diecezji Legnickiej.
Zob. RDL, Diecezjalny Dziert Wspdlnoty, Kowary.

Zob. RDL, Rekolekcje wakacyjne 2o11.

Zob. RDL, 27 sierpnia: Diecezjalny Dziert Wspdlnoty.
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Rekolekcyjnym ,,Caritas” przy parafii Wniebowzigcia NMP w Lwéwku Sla-
skim®. Od 29 grudnia 2011 do 1 stycznia wierni uczestniczyli w Noworocznej
Oazie Modlitwy z ks. Radostawem Rotmanem - prezbiterem archidiecezji
wroctawskiej — w Osrodku Rekolekcyjnym w Kowarach™.

Kolejny rok formacyjny 2012 rozpoczat si¢ od skupien duchowych 26—
29 stycznia w Swierzawie. Prowadzit je ks. Smolinski®. Nastepnie spotkanie
3—s lutego ,,Swit;tos'c’ — obciach czy wyrdznienie?” we Wleniu zorganizowal
ks. Wotowski*". Przed rekolekcjami wakacyjnymi, 23 czerwca, odbyt sie Die-
cezjalny Dzieti WspéSlnoty w Swierzawie. Tradycyjnie miaty miejsce wakacyjne
¢wiczenia duchowe: od 30 czerwea do 16 lipca pierwszego stopnia we Wleniu
z ks. Wolowskim; dalej 1228 lipca w Swierzawie drugiego stopnia z ks. Smo-
linskim i przez dwa tygodnie od 20 lipca w Olszéwce koto Rabki Zdroju
z ks. Wojeniskim. Dziert Wspélnoty pierwszego turnusu rekolekcji wakacyjnych
odbyt si¢ 13 lipca w Bazylice Mniejszej Sw. Erazma i Pankracego w Jeleniej
Gorze. Punktem kulminacyjnym byta uroczysécie sprawowana Eucharystia pod
przewodnictwem bp. Marka Mendyka™.

Decyzja biskupa legnickiego Stefana Cichego nowym moderatorem diece-
zjalnym Ruchu 2 lipca 2012 mianowano ks. Wojenskiego. Zastapit ks. Kociotka,
kedry pelnit te funkcje przez trzy lata®™. W parafii pw. Matki Bozej Krélowej
Polski w Legnicy 27 pazdziernika odbylo si¢ spotkanie z ks. Adamem Wo-
darczykiem — moderatorem generalnym Ruchu Swiatlo-Zycie”. Bylo to nie-
zwykle istotne wydarzenie dla legnickiej gatezi Ruchu. Nowy moderator od
7 do 9 grudnia prowadzil Ewangelizacyjng Oaz¢ Modlitwy ,Odnowi¢ relacje
zJezusem” w Lwowku Slgskim®. Od 30 do 31 grudnia w Wyzszym Semina-
rium Duchownym Diecezji Legnickiej wierni razem z ks. Kotem zebrali si¢ na
Noworocznej Oazie Modlitwy ,, Tajemnica nocy betlejemskiej”sg.

Rok 2013 (28-31 stycznia) rozpoczeta Oaza Rekolekcyjna Animatoréw
Ewangelizacji w Osrodku Rekolekeyjnym w Kowarach. Spotkanie prowadzit
ks. Wodarczyk razem z diakonig ewangelizacyjna®’. W tym samym czasie, bo od

51
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53
54

Zob. RDL, Szkota Animatora i Oaza Modlitwy.

Zob. RDL, Noworoczna Oaza Modlitwy.

Zob. RDL, Rekolekcje zimowe w Swierzawie.

Zob.RDL, Swz’;’m:’c’ — obciach czy wyrdznienie?.

Zob. RDL, Rekolekcje wakacyjne 2012 i Rekolekcje Dziens Wspdlnoty pierwszego turnusu.
Zob. AKDL, Teczka: Ruch Swiatto-Zycie, Pismo ks. J. Wojetiskiego do bpa M. Mendyka
7 12.10.2012 I.

Zob. RDL, Spotkanie z Moderatorem Generalnym.

Zob. RDL, Ewangelizacyjna Oaza Modlitwy 7—9 XII 2012 .

Zob. RDL, Noworoczna Oaza Modlitwy, 20.10.2014 7.

Zob. RDL, Oaza Rekolekcyjna Animatoréw Ewangelizacji.
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27 do 29 stycznia, ks. Wotowski w Domie Chleba Dom w Ostej animowat kolejne
zimowe skupienie, pod hastem ,,48 godzin dla Jezusa — mtodzi w Roku Wiary”m.
Ponad dwa tygodnie pdzniej, 16 lutego, odbyl si¢ Pierwszy Diecezjalny Dzieri
Skupienia Krucjaty Wyzwolenia Czlowicka w parafii pw. $w. J6zefa Oblubierica
NMP w Olszynie62, za$ 19 maja zorganizowano Dzien Skupienia pod hastem
,Chce prowadzi¢ zycie w Duchu Swietym” dla uczestnikéw Szkoly Animatora
oraz oazowiczéw po drugim stopniu w parafii pw. $w. Jadwigi Slaskiej w Zto-
toryi®. Przed rozpoczynajacymi si¢ wakacjami, 15 czerwca, w legnickiej parafii
pw. Matki Bozej Krélowej Polski zorganizowano Diecezjalng Oaze Matka®. Pod-
czas wakacji przeprowadzono zas$ kolejne skupienia duchowe — Oaze¢ Dzieci Bo-
zych oraz rekolekcje. Od 30 czerwca do 16 lipca rekolekcje trzeciego stopnia ONZ
w Osrodku Rekolekcyjnym w Kowarach prowadzili ks. Krzysztof Wisniewski
oraz Magdalena i Przemystaw Skibinscy — malzefistwo zwiazane z Ruchem®. Od
13 do 28 lipca w Swierzawie w ramach rekolekcji pierwszego i drugiego stopnia
wierni spotkali si¢ z ks. Smolifiskim i ks. Eukasza Dubielem®. W Kostrzycy koto
Kowar ks. Wojeniski zorganizowal Oaze Dzieci Bozych (17 lipca — 1 sierpnia)®’.

Po lecie, 19 pazdziernika, odbyt sic Powakacyjny Diecezjalny Dzien Wspdl-
noty w Swierzawie. Eucharystii przewodniczyt wéwczas bp Mendyk®®. Godne
podkreslenia jest, ze tego dnia biskup poswigcil tablice upamietniajaca osobg
i postuge ks. Marka Adaszka.

Od 15 do 17 listopada trwaly rekolekcje Krucjaty Wyzwolenia Czlowicka
w Osrodku Rekolekeyjnym w Kowarach z ks. Wojciechem Ignasiakiem — Mo-
deratorem Unii Kaptanéw Chrystusa Stugi oraz Ryszardem i Anng Szewczyka-
mi — matzeristwem odpowiedzialnym na terenie diecezji za dziatalno$¢ Domo-
wego Kosciota®. Od 29 grudnia 2013 do 1 stycznia kolejnego roku ks. Wojenski
zorganizowal Ewangelizacyjng Oaze Modlitwy w parafii pw. $w. Jadwigi Slaskiej
W Z{otoryim, aks. bukasz Dubiel rekolekcje noworoczne ,Narodzi¢ si¢ na nowo —
doswiadczyé Bozego ojcostwa” w parafii pw. $w. Wojciecha w Jeleniej Gérze'

1 Zob. RDL, 48 godzin dla Jezusa — mtodzi w Roku Wiary.

2 Zob. RDL, I Diecezjalny dziess skupienia Krucjaty Wyzwolenia Czlowicka Olszyna —
16.02.2013 7.

Zob. RDL, Dziert Skupienia dla Oazowiczéw po ONZ II stopnia.
Zob. RDL, Diecezjalna Oaza Matka 15.06.2013.

Zob. RDL, Oaza Nowego Zycz'a I1I1° w Kowarach.

Zob. RDL, Oaza Nowego Zycia I°i II° - 2013.

Zob. RDL, Oaza Dzieci Bozych 2013.

Zob. RDL, Diecezjalny Dziert Wipdlnoty — 19.10.2013 7.

Zob. RDL, Wspomnienie o Ojcu Marku Adaszku i Rekolekcje KWC.
Zob. RDL, Ewangelizacyjna Oaza Modlitwy.

Zob. RDL, Rekolekcje noworoczne.
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Tradycyjnie rok 2014 rozpoczat si¢ od zimowych ¢wiczen duchowych.
W Swierzawie 24-28 lutego prowadzit je ks. Smoliniski’””. W marcu (15-16)
zorganizowano za$ rekolekcje o ks. Blachnickim w parafii Naj$wigtszego Serca
Pana Jezusa w Bolestawcu. Gléwnymi moderatorkami byty wspominane Sewe-
ryn i Miasik”. Trzy dni potrwaly rozpoczete 17 kwietnia rekolekcje pod opieka
ks. Wojenskiego. Przyjety forme Triduum Paschalnego w parafii pw. $w. Jadwigi
Slaskiej w Ztotoryi™. W legnickiej parafii pw. Matki Bozej Krélowej Polski
21 czerwca odbyt si¢ Diecezjalny Dzietr WspSlnoty Ruchu Swiatto-Zycie.

W czasie wakacji 2014 zorganizowano rekolekeje i oazy. Najpierw, 12-28 lipca,
odbyly si¢ skupienia duchowe plerwszcgo i drugiego stopnia ONZ w Swierzawie,
prowadzone przez ks. Smoliniskiego™. Od 15 do 30 lipca podczas Oazy Dzieci
Bozych drugiego stopnia i Oazy Nowej Drogi pierwszego stopnia w Miedzy-
lesiu z wiernymi spotykal si¢ ks. Wojeniski”. Od 26 do 28 wrzeénia trwala
Oaza Ewangelizacji pierwszego stopnia w Osrodku Fundagji ,,Swiatlo—Zycie”
w Kowarach”. W czasie pierwszego i drugiego turnusu rekolekcji odbyly sie
Rekolekcyjne Dni Wspélnoty, odpowiednio w Przesiece (pierwszy) i Kowarach
(drugi turnus). Powakacyjny Diecezjalny Dziett Wspélnoty zorganizowano
w parafii pw. $w. Wojciecha w Jeleniej Go6rze 12 pazdziernika. Eucharystie
sprawowal wowczas bp Zbigniew Kiernikowski — éwczesny biskup legnicki’.
Pézniej, 14-16 listopada, odbyta si¢ druga czgs¢ rekolekeji o ks. Blachnickim
w parafii $éw. Jana Chrzciciela w Legnicy”, za$ 28 listopada w parafii $w. Jana
Chrzciciela w Lesnej rozpoczat si¢ kurs formacyjny dla animatoréw — Szkota
Animatora — pod bacznym okiem ks. Wojenskiego.

Na 27 pazdziernika 2014 roku w diecezji znajdowaly si¢ wspdlnoty Ruchu
przy nastepujacych parafiach:

* Jelenia Géra, parafia pw. Podwyzszenia Krzyza Swictego,
* Jelenia Gora, parafia pw. $w. Wojciecha,

* Kowary, paraﬁa pw. Imienia Naj$wietszej Maryi Panny,
* Legnica, parafia pw. $w. Jana Chrzciciela,

* Legnica, parafia pw. Matki Bozej Krélowej Polski,

* Legnica, parafia pw. Podwyzszenia Krzyza Swigtego,

2 70b. RDL, Rekolekcje zimowe w Swierzawie.

 Zob. RDL, Rekolekcje o Ojcu Franciszkn Blachnickim.

Zob. RDL, Triduum Paschalne w formie rekolekcji.

Zob. RDL, Oaza Nowego Zycia I°i 1I° w Swierzawie.

Zob. RDL, Rekolekcje wakacyjne w Migdzylesiu.

Zob. RDL, Oaza Ewangelizacyjna I stopnia (26-28 wrzesnia 2014 r. w Kowarach).
Zob. RDL, DDW w Jeleniej Gérze; AKDL, Pismo ks. J. Wojeriskiego..., dz. cyt.
Zob. RDL, Rekolekcje 0 0. Franciszku Blachnickim cz. 11,
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* Nowogrodziec, parafia pw. $w. $w. Piotra i Pawta,

* Polkowice, parafia pw. Matki Bozej Krolowej Polski,

* Zgorzelec, parafia pw. $w. Bonifacego,

* Zgorzelec, parafia pw. $w. Jadwigi Slqskiej,

* Zlotoryja, parafia pw. $w. Jadwigi Slqskiej,

* Zlotoryja, parafia pw. Narodzenia Najswietszej Maryi Panny®.

Odnoszac te dane do informacji z 1994 roku, mozna stwierdzi¢é, ze liczba
prosperujacych wspolnot w parafiach diecezji legnickiej wyraznie si¢ skurczyla —
do zaledwie 12 parafii na ogélng liczbe 241" Z pewnoscia wpltyw na wyrazny
ilo$ciowy spadek grup oazowych miata zmieniona rzeczywisto$¢ administracyjna,
w 2004 roku bowiem papiez Jan Pawet II powolal nowg diecezj¢ — $widnicka,
ktéra tworzyty parafie z archidiecezji wroctawskiej i diecezji legnickie;j.

Na podstawie przyblizonych danych mozna konstatowad, ze na przestrzeni
12 lat Ruch Swiatlo-Zycie w diecezji legnickiej rozwijat si¢ na rézny sposob.
Gléwnymi aspektami taczacymi poszczegdlne lata byty éwiczenia duchowe,
poczawszy od rekolekeji wakacyjnych przez specjalistyczno-formacyjne po
krétkie dni wspélnoty, kiedy to wszystkie osoby zwiagzane z Ruchem mogty
zobaczyc bogactwo wspélnoty, ktérej zatozycielem byt ks. Blachnicki. Swiatlo-
-Zycie w swej istocie jest ruchem kerygmatyczno-formacyjnym, ktérego glow-
nym zadaniem jest formacja czlonkéw Kosciota. Dlatego bardzo waznym jest,
aby dba¢ o systematyczny rozwdéj zycia duchowego, angazujac si¢ w rekolekeje,
spotkania, dni wspdlnoty. Ponadto warto nadmienié, ze cztonkowie Ruchu
oczywiscie angazowali si¢ w przebieg i prace diecezjalnych kongreséw ruchéw
i stowarzyszen diecezji legnickiej™.

Tematyka spotkan i rekolekcji Formacyjnych

Ks. Blachnicki wskazywat na role katechezy jako postugi stowa w Kosciele dla
rozwoju i poglebienia wiary. Jest to zatem kazda postuga kaptanisko-duszpasterska
w Ruchu. Szczegdlnie wazne sa: formacja stuzby liturgicznej, rekolekcje oazowe
oraz cata formacja w ramach charyzmatu®. We wszystkich inicjatywach podej-
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Zob. RDL, Wspélnoty.
' Zob. Kalendarz liturgiczny Diecezji Legnickiej na rok 2014, oprac. M. Kluwak, Legnica
2014, S. 223—263.
Zob.]. Swiccicki, Relacja z IT Kongresu Ruchdw i Stowarzyszer Diecezji Legnickiej (25 pag-
dziernika 2003), ,Legnickic Wiadomosci Diecezjalne” 4/12 (2003), s. 74—84.
Zob. J. Mikulski, Polska Teologia Wyzwolenia, Teologia wyzwolenia czlowicka w ujecin
ks. F. Blachnickiego, Tarnéw 2000, s. 88.
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mowanych przez ks. Blachnickiego liczyta si¢ nie tylko teoria — dazyl on, aby
mialy one charakter zdarzenia, spotkania, przezycia i dziatania duchowego®.
Dlatego tak istotne byly i s3 dziatania Ruchu Swiatlo-Zycie, w ramach ktérych
w diecezjach odbywa si¢ formacja roczna uwienczona rekolekcjami wakacyjny-
mi. Takze w ciagu roku odbywaja si¢ ¢wiczenia formacyjne jako swoiste oazy
prowadzace do poglebienia $wiadomosci zycia w Kosciele.

Ks. Wojeniski, mianowany w 2012 roku na nowego moderatora diecezjalnego,
przedstawit inicjatywe ewangelizacyjng majaca na celu powotanie w nicktérych
parafiach Oazy Dzieci Bozych. Tematyka formacyjna dotyczyla wypracowania
podstawowych cech czlowieka wierzacego w nawiazaniu do liturgii, zwigzanych
z Chrztem, I Komunia $w. oraz analogia rzeczywistosci domu rodzinnego
i domu wiary. Moderator okreslit przyktadowe tematy spotkan, liczac na
zorganizowanie 34 takich prob wyrobienia okreslonej sprawnosci dziecka czy
rozumienia znaku liturgicznego. Oto cz¢é¢ haset przewodnich:

* Dziecko Boga — wdzigczno$¢ — chrzcielnica,

* Stuga Chrystusa — uczynno$¢ — stuzba liturgiczna,

* Nasladowca $wigtych — pracowito$¢ — relikwiarz i obrazy w Kosciele,

* Wzorowy syn i brat — postuszenstwo — woda $wigcona,

* Dobry kolega — wiernos¢ stowu — pastoral,

* Systematyczny penitent — punktualno$¢ — konfesjonat,

* Miloénik przyrody — wyczucie pickna — dekoracja i strdj,

* Budujacy wspdlnote Kosciota — kolezenskos¢ — zgromadzenie Ludu Bozego,
* Wierny tradycjom wspélnoty — okazywanie szacunku — moja parafia®.

Podczas Ewangelizacyjnej Oazy Modlitwy ,,Odnowi¢ relacje z Jezusem”
zks. Wojenskim w 2012 roku uczestnicy zajmowali si¢ tematyka kerygmatyczno-
-antropologiczng. Poza konferencja, spotkaniami w grupach czy projekeja filmu
Jezus nakreconego na podstawie Ewangelii Lukasza byta to takze inicjatywa
skierowana do stypendystéw Fundacji Dzieto Nowego Tysiaclecia. Gléwnym
celem oazy bylo wewngtrzne odnowienie w Duchu Swigtym w atmosferze
braterstwa, jednosci i rados$ci. Uczestnicy rekolekeji podzielili si¢ swoimi prze-
zyciami duchowymi, sktadajac $wiadectwa chwil spotkania z Jezusem i potrzeby
bycia blisko Kosciota.

Izabela, stypendystka z Miszkowic podkredlita:

* Por. A. Lodzitiska, K. profesor Blachnicki — ojciec, nauczyciel, prorok, [w:] Czlowick wiary

konsekwentnej. Ks. Franciszek Blachnicki, 24 III 1921- 27 I 1987, red. G. Wilczyniska, Lublin
1997, S. 161—163.
® Zob. AKDL, Teczka: Ruch Swiatio-Zycie, Pismo ks. J. Wojeriskiego..., dz. cyt.
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ta Ewangelizacyjna Oaza Modlitwy data mi duzo do myslenia, do zastanowienia
sie nad swoim grzechem, od ktérego trudno jest mi sie oderwac. Zawierzytam
swoje zycie Jezusowi — jestem z tego powodu szczesliwa. Chce, by Jezus byt
codziennie przy mnie i prowadzit mnie droga prawdy i mitosci. Poczutam wielka
mito$¢ Boga, chce nig zy¢ kazdego dnia i dzieli¢ sie nig z innymi.

Adam, oazowicz z Zarskiej Wsi — konstatowat:

zaczne od tego, ze na te rekolekcje nie chciatem przyjezdzad, bo wolatem spedzic¢
ten czas na treningu czy z kolegami. Jednak moja siostra, ktéra jest stypendyst-
ka, bardzo chciata przyjecha¢ do Lwéwka Slaskiego, wiec w koAcu zmienitem
zdanie i razem z nig statem sie uczestnikiem Oazy Modlitwy. Juz pierwszego
dnia zrozumiatem, ze to wtasnie tego potrzebowatem. Poznatem wspaniatych
ludzi, z ktérymi z przyjemnoscia pozostatbym jeszcze pare dni. Co wiecej, przy-
pomniatem sobie, ze Jezus jest moim Panem i Zbawicielem, a w zyciu tylko
Jego potrzebuje, bo bez Niego jestem nikim. Mysle, ze kazdy mtody cztowiek
powinien przezy¢ takie rekolekcje, bo to, co na nich sie dokonuje w cztowieku,
jest nie do opisania, ale daje ogromne szczeécie%.

Tematem Pierwszego Diecezjalnego Dnia Skupienia Krucjaty Wyzwolenia
Czlowicka z lutego 2013 roku, jakie obylo sic w Olszynie, byt cytat z Ewangelii wg
$w. Marka: ,,Nie moze si¢ ukry¢ miasto potozone na gérze”. Odbyta si¢ wowczas
konferencja ,Wiara zrédlem chrzescijanskiej odwagi”, spotkanie w grupach,
celebracja sakramentu pokuty i pojednania potaczona z adoracja Najswietszego
Sakramentu oraz Droga Krzyzowa. Wszystko to prowadzilo do kulminacyj-
nego momentu — eucharystii sprawowanej przez ks. Wojeniskiego, podczas
ktérej mozna bylto przystapi¢ do Krucjaty Wyzwolenia Czlowieka, skiadajac
deklaracje kandydacka lub cztonkowska. Temat innego Dnia Skupienia, z maja
2013, koncentrowal si¢ na stowach: ,,Chcg prowadzi¢ zycie w Duchu Swit;tym”.

Dwudniowe rekolekeje o ks. Blachnickim w Bolestawcu z 2014 roku roz-
poczynata poranna modlitwa — jutrznia. Kolejnym punktem byl wyktad na
temat historii Ruchu Swiatlo—Zycie wygloszony przez Seweryn, odbywaly sie tez
katechezy Miasik. Nie zabrakfo takze spotkan w grupach, Namiotu Spotkania
czy Godziny Swiadectw — momentu podzielenia si¢ wlasnymi przezyciami czy
to zwigzanymi z rekolekcjami, czy bezposrednio z osobg zalozyciela Ruchu.

® M. Rosa, Poczulam mitosc Boga, ,Go$¢ niedzielny. Edycja legnicka”, hetps://www.gosc.pl/

doc/1390008.Poczulam-milosc-Boga [dostep: 9.06.2023]; AKDL, Teczka: Ruch Swiatlo-
-Zycie, Pismo ks. J. Wojeriskiego..., dz. cyt., k. 49.
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Realizacja zatozen

Na podstawie wczeéniej przedstawionych informacji mozna konstatowad, ze
Ruch w analizowanym czasie dziatal gléwnie przez zorganizowana forme re-
kolekcyjna. Kolejnym waznym aspektem realizacji charyzmatu byly tzw. dni
wspdlnoty, ktdre gromadzily przez caly rok osoby zaangazowane w zycie Ruchu.
Swiatto-Zycie za cel stawia sobie gromadzenie ludzi bez wzgledu na wiek i po-
wolanie, a poprzez odpowiednia dla kazdej z tych grup formacj¢ wychowanie
dojrzatych chrzescijan, gotowych do stuzby w celu odnowy Kosciota przez
przeksztalcanie parafii we ,wspdlnoty wspdlnot”. Zalozenie to realizowano
przede wszystkim w przygotowanym przez ks. Blachnickiego programie for-
macyjnym, aktualizowanym corocznie przez Kongregacje Odpowiedzialnych
Ruchu Swiatto-Zycie®. Kazdy uczestnik Ruchu po ewangelizacji, prowadzacej do
przyjecia Jezusa Chrystusa jako swego Pana i Zbawiciela, uczestniczyt w formacji
w grupie uczniéw Jezusa, a nastepnie we wspolnocie diakonijnej, podejmujac
konkretna stuzb¢ w Kosciele i $wiecie. Ewangelizacja, katechumenat i diakonia
to trzy etapy drogi formacyjnej Ruchu na wszystkich poziomach formacji.

Sprawozdanie z dziatari Ruchu pozwala na wyrdznienie kilku sposobéw
realizacji tej drogi formacyjnej. Wyr6zni¢ tu mozna dazenie do spotykania sie
w matych grupach, a dalej rekolekcje, dni wspdlnoty, liturgie oraz diakonie.
Ponizej oméwig kazde z tych dziatan.

Priorytetem Ruchu jest posoborowa odnowa Kosciota. Ma by¢ realizowana
w konkretnym modelu wspélnotowej parafii misyjnej, nastawionej na ewan-
gelizacje. Dynamizm apostolski parafii mozna osiagnaé przez male grupy for-
macyjne, w ktorych mlodziez i dorosli dochodzg do wiary dojrzalej, wyrazone;
w zyciu. Z tych wspdlnot wyrastaja nastepnie wspdlnoty diakonijne, biorace
odpowiedzialnos¢ za wzrost wspdlnoty lokalnej i jej misje ewangelizacyjna.

Kolejnym istotnym punktem dziatalnosci sa rekolekcje. Od poczatku istnienia
diecezji gléwnym punktem realizacji charyzmatu Ruchu byly organizowane
w okresie wakacyjnym ¢wiczenia duchowe i cieszace si¢ popularnoscia rekolekeje

8 »Celem Krajowej Kongregacji Odpowiedzialnych jest lepsze poznanie i u§wiadomienie sobie

charyzmatu naszego ruchu, ktéry w $wietle biblijnej klasyfikacji charyzmatéw moze by¢
okreslony jako «charyzmat spotkania» i «charyzmat diakonii». Jest to sprawa ogromnie
wazna, aby czlonkowie ruchu mieli glebsza $wiadomos¢ jego charyzmatu i umieli dawa¢
o nim $wiadectwo. [...] Wigkszos¢ ludzi na pewno akceptowalaby z wielkg radoscia ruch
ijego program, gdyby naprawde go poznata”, F. Blachnicki, Charyzmat Ruchu Swiatto-
-Zycie w stuzbie odnowy Kosciola lokalnego, Referat wygtoszony na IV Krajowej Kongregacji
Odpowiedzialnych Ruchu Swiatto-Zycie w Kalwarii Zebrzydowskiej 4.03.1979 r., Kalwaria
Zcebrzydowska 1979, s. 2.
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tematyczne. Analizujac opisywany okres, mozna jednak stwierdzi¢, ze obnizata
si¢ liczba tego rodzaju spotkan. W 1993 roku zorganizowano dziesig¢¢ rekolekeji
wakacyjnych w granicach diecezji, natomiast w roku 2014 — tylko cztery.
Odwrotng tendencj¢ mozna zauwazy¢ w stosunku do rekolekeji tematycz-
nych czy innych niz wakacyjne. W 1993 roku odnotowano w dokumentach
archiwalnych diecezji tylko jedne rekolekcje przezywane podezas Triduum
Paschalnego, w 2014 zas$ tego typu ¢wiczen duchowych bylo juz szesé.

Tabela 1. Liczba przeprowadzonych rekolekcji wakacyjnych w latach 1992-2014

Rok rekolekcji wakacyjnych Liczba rekolekgji
1992 6
1993 10
1994 brak informacgji
1995 1
1996 1
1997 brak informacji
1998 4
1999 5
2000 6
2001 1
2002 1
2003 1
2004 6
2005 7
2006 8
2007 4
2008 brak informacji
2009 brak informacji
2010 3
2011 2
2012 4
2013 4
2014 4

Zrédto: AKDL, Teczka: Ruch Swiatto-Zycie; Archiwum WSD Legnica, M. Adaszek,
teczki OZK.
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Tabela 2. Liczba rekolekcji przeprowadzonych poza wakacjami w latach 1992-2014

Rok rekolekcji innych niz wakacyjne Liczba rekolekcji
1993 1
1994-2006 brak danych
2007 1
2008 brak informacji
2009 4
2010 3
2011 6
2012 4
2013 4
2014 6

Zrédto: AKDL, Teczka: Ruch Swiatto-Zycie.

Zastanawiajace, ze tak mocny instrument” duszpasterski, jakim bezdyskusyjnie
s rekolekcje, byt w tak nieznacznym stopniu realizowany na terenie diecezji.
Patrzac przyktadowo na rok 2004 (poniewaz wéwczas dokonano spisu ksiezy
moderatordw i opiekunéw wspdlnot oazowychss), mozna zauwazy¢, Ze szesnastu
prezbiteréw deklarowalo si¢ za dziataniem Ruchu w swojej parafii. A w tym
samym roku rekolekeje wakacyjne zorganizowato tylko szesciu ksiezy, w tym
dwéch spoza listy moderatoréw i opickunéw. Mozna o$mieli¢ si¢ wysungé
whniosek, ze widoczna jest tendencja organizowania rekolekgji przez tych samych
duszpasterzy. Stad nasuwa si¢ pytanie: gdzie s3 pozostali prezbiterzy, ktérzy
w jaki$ spos6b zainteresowaliby si¢ droga Swiatlo-Zycie?

Odpowiedz moze by¢ dwojaka: po pierwsze mozna zalozy¢, ze wielu dusz-
pasterzy pomimo wielkich checi nie zna tej formacji. Nigdy nie poznali czy nie
uczestniczyli w $wigtych skupieniach duchowych. Ta teza w niewielkim stopniu
odpowiada faktycznemu stanowi rzeczy. Nawet jezeli weze$niej przyszly prez-
biter nie poznal Ruchu, to w czasie formacji kandydaci do $wigcen otrzymuja
informacje o jego istnieniu i dziatalno$ci. W Wyzszym Seminarium Duchownym
w Legnicy zostata zalozona grupa formacyjna®, ktéra nie tylko sama kszeateuje
osoby przychodzace na spotkania formacyjne, ale zacheca innych alumnéw do

® Zob. AKDL, Teczka: Ruch Swiatlo-Zycie, Notatka: Ksicza Moderatorzy i Opickunowie

Wspdlnot Oazowych w Diecezji Legnickiej — kwiecien 2004 r., k. 37.
® Zob. WSD Legnica, Kronika 1993—2022.
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zainteresowania si¢ i udziatu w tego rodzaju dzialalnosci, ktéra daje pewien
warsztat pracy na przysztos¢. Po drugie wielu prezbiteréw poznato ten sposéb
formacji, lecz w jakims§ stopniu nie wyraza dla niego aprobaty.

Na kazdym etapie formacji Ruchu istotne jest budowanie poczucia bycia
we wspdlnocie. Podazanie droga z kims, kto znajduje si¢ na takim samym eta-
pie, otwiera i owocuje wickszym zaangazowaniem. Dlatego za wazny element
spajajacy cztonkéw Ruchu uznaé mozna Dni Wspdlnoty organizowane na
szczeblu diecezjalnym badz nawet krajowym. Takie spotkania, ktérych istota
jest wspdlne dzielenie si¢ do$wiadczeniem wiary, uczestnictwo w Eucharystii,
czyli dzielenie Stotu Stowa i Ciata Chrystusa, sa przedtuzane na agapie —
positku po zakoriczeniu celebrowania Mszy $w. Dni wspélnoty mialy status
kluczowego wydarzenia juz od poczatku istnienia diecezji. Najpierw kierowane
byty jednak do moderatoréw, aby takze na szczeblu oséb odpowiedzialnych za
grupy w diecezji istnialo communio®™ — sam Chrystus wskazal na ten aspeke
jednosci wsréd najblizszych uczniéw™. Spotkanie ksi¢zy moderatoréw Ruchu
w legnickiej parafii powtarzano cyklicznie od 1992 roku.

Wazne wydarzenie stanowity ponadto dni wspdlnoty przed rozpoczgciem
rekolekeji wakacyjnych zwanych Diecezjalng Oaza Matka oraz te organizowane
po wakacjach, stanowiace okazje do podzielenia si¢ do$wiadczeniami oraz $wia-
dectwem dziatania. Kolejnym picknym zwyczajem sa dni wspélnoty w trakcie
roku szkolnego majace za zadanie podtrzymanie ducha stuzby i $wiadectwa
w czasie formacji.

Ruch realizuje swoje zatozenia takze poprzez i w trakcie liturgii. Széste
prawo zycia duchowego Ruchu zawiera si¢ w stowach:

W przekonaniu, ze jedno$¢ Swiatta i Zycia znalazta w zyciu Chrystusa swéj najpet-
niejszy wyraz w tajemnicy Paschalnej Meki, Smierci i Zmartwychwstania, gdzie
najpetniej zajasniato Swiatto gtoszace, iz Bég jest Mitoscig — cztonkowie ruchu
staraja sie réwniez Tajemnice Paschalng umiesci¢ w centrum swojego zycia
i postugi, wyrazem czego bedzie umitowanie liturgii, zwtaszcza eucharystycz-
nej i nalezyte jej wartosciowanie jako szczytu, ,do ktérego zmierza dziatalnos¢
Kosciota” i zrédta, ,z ktérego wyptywa cata jego moc”’

* Communio - tac. wspdlnota; zob. Maty Stownik Lacirisko-polski, red. J. Korpanty, Warszawa

2001, s. 126.

Por. I takze chwale, ktéra Mi dales, przekazalem im, aby stanowili jedno, tak jak My jedno
stanowimy. Ja w nich, a Ty we Mnie! Oby si¢ tak zespolili w jedno, aby $wiat poznal, ze$
Ty Mnie postat i zes Ty ich umilowal tak, jak Mnie umitowates” (BT, J 17,22-23).
Charyzmat i duchowosé Ruchu Swiatto-Zycie..., dz. cyt., s. 10.

9
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Przygotowania liturgiczne celebracji rekolekcyjnych w omawianej wspélnocie
odbywaja si¢ na wysokim poziomie. Kaplani organizujacy rekolekcje przywia-
zuja duza wage do Eucharystii, czego swoistym dowodem jest umiejscowienie
Mszy $w. w centrum planu dnia rekolekeji. To przeklada si¢ na dni wspélnoty,
gdzie widoczne jest aktywne i pelne zaangazowanie w uczestnictwo w Liturgii
Eucharystycznej. Osoby uczestniczace w ¢wiczeniach duchowych czgsto zafa-
scynowane sa liturgia, poznaja mozliwosci wlaczenia si¢ w nia, cho¢ wezesniej
nie do konca byly $wiadome, jak wielkie to bogactwo. To przeklada si¢ na
pozniejsze wlaczanie si¢ w zycie liturgiczne parafii. W przypadku wigkszosci
os6b fascynacja i zapal koricza si¢ jednak z chwilg faktycznego zweryfikowa-
nia ideatu z rzeczywistoscig, czyli w momencie powrotu do rodzinnej parafii,
gdzie czgsto takie zaangazowanie w Liturgie utrzymane jest w minimalnym
stopniu lub wrecz nie ma go weale. Tam, gdzie postuguja ksi¢za zwiazani
z Oaza, tatwiej jest jeszcze podtrzymaé tego ducha. Niemniej mlodzi, ktérzy
bedac petni zapatu i Ducha Swictego, powracaja do swoich parafii, majg niejako
ewangeliczne zadanie zapali¢ liturgicznego ducha w duszpasterzu, ktérego Bog
postawil na ich drodze.

Wazny w dzialalno$ci omawianej wspélnoty jest wymiar tzw. diakonii — stuz-
by na rzecz Ruchu. Zasadniczo wyraza si¢ ona we wszelkiego rodzaju postudze
podejmowanej w ramach formadji, statej lub chwilowej, w celu realizacji kon-
kretnych zadan. To bardzo wazne narzedzia realizacji zalozen stowarzyszenia™.

Nie bedzie naduzyciem stwierdzenie, ze w diecezji legnickiej ta forma dzia-
talnosci zostata niejako zapomniana czy zaniedbana. Przez wicle lat pewnym
rodzajem diakonii jednosci w diecezji byly organizowane przez ks. Marka
Adaszka spotkania moderatoréw oaz w parafiach. W kolejnych latach inni
moderatorzy, z wigkszym badz mniejszym efektem, organizowali czy to spot-
kania, czy dni wspolnoty moderatoréw.

W ramach szeroko pojetej dziatalnosci diakonii w Ruchu zaktada si¢ istnienie
diakonii specjalistycznych, stuzacych realizacji zadan w poszczegélnych dzie-
dzinach®. Przez pewien czas w ramach diecezji funkcjonowaly trzy diakonie,
z czasem wskrzeszono diakonie jednosci, ktodra jest odpowiedzialna za forma-
cje animatordw, organizacj¢ dni wspdlnoty, prowadzenie oaz rekolekeyjnych.
Sktada si¢ na nig grupa ksiezy, ktorzy biorg jako nieliczni odpowiedzialno$¢ za
funkcjonowanie Ruchu w diecezji. Podstawg ich formacji sa cykliczne spotkania
i wspdlna modlitwa, co ma prowadzi¢ do jednosci Ruchu. Kolejng diakonia

* Zob. Diakonia miejscem formacji i postugi w Ruchu Swiatto-Zycie i poprzez Ruch Swiatto-

-Zycie, Kro$cienko 2010, 5. 7-8.
Zob. Diakonia miejscem formacji i postugi ..., dz. cyt., s. 9.
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funkcjonujaca w ramach Kosciota lokalnego jest diakonia wyzwolenia, majaca
w swoich szeregach osoby zwigzane z promowaniem Krucjaty Wyzwolenia Czo-
wieka. Gléwna osobg odpowiedzialng za t¢ diakoni¢ byt ks. Tomasz Metelica®.
Przejaw dziatalnodci diakoni wyzwolenia widoczny byt przez organizowanie dni
wspdlnot Krucjaty Wyzwolenia Czlowieka, rekolekeji Krucjaty Wyzwolenia
Czlowicka, a takze mniejsze formy promowania wstrzemigzliwosci podczas
Pieszej Pielgrzymki do Czestochowy’. Wymieni¢ nalezy takze diakonie spe-
cjalistyczng komunikowania spofecznego, ktéra — gléwnie poprzez dziatanie
strony internetowej i jej aktualizacje — dociera do os6b zwiazanych z Ruchem
badz sympatykéw.

Odrebnym aspektem jest formacja do diakonii. W postuge animatorska
wprowadza Szkofa Animatora poprzez formacjg osob pragnacych petni¢ postuge
animatora, czyli wlaczy¢ sie w diakonie. W diecezji wielokrotnie prowadzona
byta taka szkota. Miala charakter dwuletnich spotkan w cyklu miesigcznym.
Droga ku pézniejszej formacji diakonii modlitwy czy ewangelizacji byly tez
organizowane Oazy Ewangelizacji, Animatoréw Ewangelizacji oraz Oazy
Modlitwy.

Zakonczenie

Spogladajac na sposoby realizacji zalozenn Ruchu w diecezji, mozna dojs¢ do
wniosku, ze jego dziatalno$¢ ograniczala si¢ jedynie do spotkan w formie ¢wi-
czent duchowych. Nalezy jednak zauwazy¢, ze sednem dziatalnosci i zywotnosci
wspolnot oazowych jest systematyczna i indywidualna praca uczestnikéw przez
cotygodniowe spotkania w malej grupie z animatorem, umacniana przez uczest-
nictwo w dniach wspélnoty. To, co jest cechg charakeerystyczng formacji, wida¢
w wychowaniu liturgicznym i w pelnym uczestnictwie w liturgii, a przez to jej
ozywianiu. Omawiany Ruch to stworzona przez ks. Blachnickiego mozliwos¢
ozywiania Kosciola w Polsce. Miejsca, w ktérych rodzita si¢ ta formacja, miaty
sta¢ si¢ oazami, czyli punktami zycia na pustyni. Ruch w diecezji musi by¢
wigc wierny zalozeniom, ktére staly si¢ motorem do utworzenia Oazy przez
jej zalozyciela.

* Ks. Tomasz Metelica do 2015 byl osoba odpowiedzialng za Krucjatg Wyzwolenia Czlo-

wieka; w 2015 . zostal oddelegowany na studia do Rzymu.
® Zob.]. Rams, Jezus, sutanna i ks. Daniel Zajge, ,Go$¢ niedzielny. Edycja legnicka”, hteps://
legnica.gosc.pl/doc/2110278 Jezus-sutanna-i-ks-Daniel-Zajac [dostep: 9.06.2023].
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Czlowick ze swej natury — aby méc doglebniej odkryé swoja tozsamo$é — jest
istota potrzebujaca réznych relacji oraz doswiadczenia wspélnoty. Wiaczenie
we wspdlnote uczniéw Chrystusa daje ogromng mozliwo$¢ rozwoju dojrzalego
zycia wiary. Swiadomo$¢ bycia czlowiekiem powotanym do tacznosci z Bogiem
przez wiaczenie do konkretnej wspélnoty stwarza wicksza mozliwo$¢ osiagniecia
celu cztowieka wierzacego, jakim jest zycie wieczne. W obecnej rzeczywistosci
istnieje powazna konieczno$¢ rozwoju tego typu dziel, ktére beda konkretnymi
Sciezkami dla wspélczesnego czlowieka pomagajacymi odnalez¢ istotg zycia w tak
wymieszanym $wiecie, gdzie czesto dobro nazywa si¢ zlem, a zfo utozsamione
jest otwartoscig i bezgraniczng wolnoscig. Mlodemu czlowiekowi nalezy pomdc
odnalez¢ wartosci, ktére proponuje grupa, ruch, stowarzyszenie, i ktére beda
wyplywaly z nauczania Chrystusa i Kosciota. Wypada najpierw przejrzeé catosé
dziatalno$ci konkretnej grupy, aby by¢ $wiadomym, ze kazdy weiaz potrzebuje
nawrdcenia. To niejako sktania do zwrdcenia uwagi na pozytywne aspekty,
ale réwniez nie pozwala nie zauwazy¢ oséb chorych, dzigki czemu mozemy
dokona¢ diagnozy i rozpoczaé proces uzdrowienia, czyli nawrécenia. Dlatego
tez posrednim celem przy$wiecajacym autorowi opracowania bylo rozpalenie
na nowo zaru gorliwosci w osobach, ktére byty zaangazowane w Ruch, jak
réwniez wykazanie, jak wiele dobrego dokonalo si¢ na przestrzeni lat w diecezji.

Indywidualne podejscie w ramach wspélnoty ukazywat juz pierwotny Kos-
ciol, ktéry swoje dziatania opierat na konkretnym programie zwanym zyciem
Ewangelig. Taki model dzisiaj jest niezwykle pozadany i poszukiwany. Wejécie
na droge formacji ruchu oazowego daje mozliwo$ci odkrywania nowej i zywej
relacji z Jezusem.

Ruch Swiatlo—Zycie ze swej natury wlacza w osobiste zaangazowanie,
ktérego celem jest ksztaltowanie $wiadomego cztowieka wiary, przekiadajace
spotkanie z Jezusem na relacje z drugim cztowiekiem. Takie podejscie moze
rozbudzi¢ odpowiedzialno§¢ wiernego za wspdlnote Kosciota lokalnego, do
ktérego przynalezy.

Ruch, ktéry ksztaltuje wiare i podejécie do Kosciota w Polsce, odgrywal
wazng role réwniez w diecezji legnickiej. Duzy wplyw na ksztalt i rozwdj Ru-
chu w tym rejonie wywarl ks. Marek Adaszek. Ten Bozy kaplan, catkowicie
po$wigcony sprawie Ruchu Swiatto-Zycie, petnit formalng funkcje moderatora
diecezjalnego przez siedem lat. Nie mozna przy tym zapomnie¢, ze wezesniej
wiele lat byt zwigzany z tym charyzmatem w sposdb nieinstytucjonalny.

Niniejsze studium stanowi niejako pigutke zebranych w sposéb syntetyczny
informacji obrazujacych histori¢ Ruchu w diecezji legnickiej. Kwestig oczywi-
sta jest, ze nie udato si¢ dokona¢ kompleksowego przegladu dziatan Oazy na
omawianym terenie. Mozliwe byloby to dopiero po dotarciu do wszystkich
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parafii, w ktérych prosperowata na przestrzeni historii. Wiasciwy wydaje si¢
np. pomyst rozestania ankiet do miejsc organizowania rekolekeji, a nast¢pnie ich
analiza. Wyniki tych badan ukazywalyby obiektywny i aktualny stan Ruchu
na terenie Diecezji Legnickiej.

Przedstawiony fragmentaryczny przeglad oraz préba diagnozy efektéw dzia-
talnosci Ruchu wskazuja tylko w ograniczonym zakresie na skladowe elementy
stanu tej formacji. Mozliwosci ujecia problemu dziatalnosci Ruchu Swiatto-Zycie
na terenie diecezji legnickiej jest jednak wiecej. Wystarczy pochyli¢ si¢ nad
zbiorem osobistym ks. Adaszka, pierwszego moderatora diecezjalnego, aby od-
nalez¢ skarbiec wiedzy dotyczacej funkcjonowania Ruchu na terenie legnickim.
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ABSTRACT: In this article, the author discusses the functioning of the English-Polish
bilingual parish in the reality of the Catholic Church in the United States, where such
an arrangement is very popular. The main burden of pastoral care in foreign languages
has shifted from ethnic parishes to multilingual parishes. As an illustrative example
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by two different ethnic groups. Selected issues concerning the relationship between

English-speaking and Polish-speaking parishioners were also addressed.
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ABSTRAKT: Autor w niniejszym artykule omawia funkcjonowanie parafii dwu-
jezycznej angielsko-polskiej w rzeczywistosci Kosciota katolickiego w Stanach Zjedno-
czonych, gdzie takie rozwiazanie jest bardzo popularne. Gléwny ciezar duszpasterstwa
w jezykach obcych przesunigto z parafii etnicznych do parafii wielojezycznych. Taka
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rady duszpasterskiej do spraw ekonomicznych i zycie duszpasterskie. Te elementy
zaprezentowano ze szczegdlnym uwzglednieniem aspektu uzywania dwéch jezykow
przez dwie rézne grupy etniczne. Przedstawiono réwniez kwestie relacji pomiedzy
parafianami postugujacymi si¢ jezykiem angielskim i jezykiem polskim.

SLOWA KLUCZOWE: parafia, duszpasterstwo migracyjne, emigranci, Polonia w USA,
Chicago, duszpasterstwo polskojezyczne

Wstep

P odejmujac zagadnienie polskich emigrantéw w Stanach Zjednoczonych,
nalezy zwrdci¢ uwage, ze jedna z najwazniejszych i najbardziej manifesto-
wanych przez nich wartosci byto glebokie przywiazanie do wiary. Dla Polakéw,
kt6rzy znalezli si¢ w USA, parafia byla sercem ich spolecznosci w nowej rze-
czywistosci. Podobnie jak mialo to miejsce w starym kraju, gdzie ze wzgledu
na zabory parafia stanowifa centrum zycia religijnego, spolecznego i pozwalata
na zachowanie wlasnej tozsamosci’. Istota parafii jest natury religijnej i jest
zwigzana z urzeczywistnianiem si¢ Kosciota. Nie nalezy jednak pomina¢ fak-
tu, ze jej istnienie ma réwniez wymiar spoleczny i instytucjonalny. Z tego tez
wzgledu mozemy méwié o parafiach etnicznych’. Tworzenie parafii etnicznych
w Stanach Zjednoczonych przez Polakéw nie bylo czym$ nadzwyczajnym.
W panstwie, ktére sktadato si¢ z ludzi réznych narodowosci, pochodzacych
gléwnie z Europy, znano juz parafie dla poszczegélnych nacji. Podtrzymywanie
tradycji wlasnego kraju pomagato w procesie aklimatyzacji w nowym miejscu’”.
Parafie polonijne w gtéwnej mierze petnily funkcje zachowawcze wzgledem
dziedzictwa kulturowego i tozsamo$ci nalezacych do nich wiernych. Oprécz
tego aspektu odgrywaly réwniez rolg integracyjna z nowym wielonarodowym
spoleczenstwem. Wymiar inkulturacyjny dokonywat si¢ juz w chwili zaktada-
nia parafii, kiedy to sposéb budowania $wiatyni i jej finansowania byt zgodny
z przepisami i zasadami obowiazujacymi w Stanach Zjednoczonych®. Na terenie

Por.].S. Pula, Polska diaspora w Stanach Zjednoczonych Ameryki do 1914 roku, [w:] Polska
diaspora, red. A. Walaszek, Krakéw 2001, s. 67.
Por. P. Taras, Parafia polonijna jako instytucja duszpasterska i problemy wynikajace z jej
struktury i funkeji, ,Studia Polonijne” 3 (1979), s. 8o.
Por.J. Gol¢biowski, Parafie i koscioty polskie w Stanach Zjednoczonych Ameryki, [w:] Parafie
i koscioly Polskie w Chicago, red. A. Gérka, Warszawa 2019, s. 19.
Por. M. Czerwitiska, Inkulturacyjna rola parafii polonijnej w USA na przyktadzie wybra-
nych parafii polonijnych w Chicago, Detroit i Nowego Jorku (1867-1976), ,Studia Polonijne”
28 (2007), 5. 24 4.
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USA Polacy zatozyli lub przyczynili si¢ do utworzenia 9oo nowych parafii,
ktére mialy polonijny charakter. Wraz z uptywem czasu ich liczba malata: po
drugiej wojnie $wiatowej swoj etniczny charakter zachowato ponad 700 para-
fii, a na poczatku lat 70. XX wieku ponad s00°. Pod koniec lat 8o. wickszo$¢
polskich parafii etnicznych dotkneta postepujaca asymilacja Polakéw w USA.
Z parafii jednorodnych pod wzgledem narodowosciowym stawaly si¢ parafiami
wieloetnicznymi, gdzie oprécz Polakéw i ich potomkéw pojawili si¢ imigranci
z innych krajéw, gléwnie latynoamerykanskich’. Jest to zwigzane z faktem, ze
zycie polonijne w USA poddalo si¢ przemianom cywilizacyjnym, a jednym
z jego najwyrazniejszych przejawdw stato sic wychodzenie rodakéw poza granice
dotychczasowego getta polonijnego. Zmiana miejsca zamieszkania zazwyczaj
jest $cisle powigzana z poprawa statusu materialnego i wyzszym standardem
zycia’. Coraz wickszej grupie Polakéw udaje sie wchodzié¢ w nowe spoleczenstwo
i panistwo, ale jednoczesnie zachowuja oni swoja dotychczasows tozsamosé
wsobna i spoleczna, czujg si¢ Polakami (dopiero drugie i trzecie pokolenie bgdzie
w stanie przej$¢ od jednej tozsamosci kulturowej do drugiej). Wyrazem wigzi
z ojczyzna jest m.in. jezyk, ktéry pomaga zachowad i podtrzymywaé tozsamosé
kulturows oraz narodowy identyfikacje’.

Migracja z ,,dzielnic etnicznych” spowodowata konieczno$¢ innej organizacji
duszpasterstwa polonijnego, ktdre obecnie realizowane jest gléwnie w parafiach
amerykanskich®. Parafie w USA s3 czesto wieloetniczne i normalng prakeyka
jest sprawowanie w nich liturgii w réznych jezykach. W 2010 roku w 29% parafii

¢ Por.P. Taras, Parafia polonijna..., dz. cyt., s. 80-81.

" Por. B. Le$, Zycie religijne Polonii amerykarskiej, [w:] Polonia amerykariska. Przesztost
i wspdtczesnost, red. H. Kubiak, E. Kusielewicz, T. Gromada, Wroclaw—Warszawa—Kra-
kéw-Gdansk-+.6d7 1988, s. 339—340.

Por. A.J. Chodubski, Wektory przemian zycia polonijnego w USA, ,Studia Gdariskie”
29 (2011), 5. 263.

Por. L. Dyczewski, Tozsamos¢ emigranta w nowym spoteczeristwie — panstwie: pomigdzy
trwaloscig i zmiang, ,Pogranicze. Studia Spoleczne” 17/2 (2011), 5. 9-11.

Nalezy zauwazy¢, ze jest to zagadnienie bardzo stabo opracowane w literaturze przedmio-
tu. O ile mozemy znalez¢ pewna liczbe publikacji podejmujacych temat funkcjonowania
polskich parafii etnicznych w Stanach Zjednoczonych (dotyczacych ich znaczenia, roli,
funkcji, probleméw pastoralnych), to jednoczesnie brakuje opracowan dotyczacych dusz-
pasterstwa polskojezycznego prowadzonego w parafiach amerykanskich. Taki stan rzeczy
jest spowodowany wieloma przyczynami, ale podstawowym wydaje si¢ niewielkie obecnie
zainteresowanice Stanami Zjednoczonymi jako krajem docelowym dla emigrantéw z Polski.
Powoduje to niewielkie zainteresowanie aktualnymi wyzwaniami duszpasterskimi wobec
polskich emigrantéw w USA. Jesli jednak wezmiemy pod uwage fake, ze samo Chicago
(i caly obszar metropolitalny) jest najwiekszym skupiskiem Polonii na $wiecie (ktéra
piclegnuje swoja tozsamo$¢), zagadnienie wydaje si¢ bardzo interesujace.
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na terenie Stanéw Zjednoczonych przynajmniej raz w miesigcu sprawowano
Eucharysti¢ w jezyku innym niz angielski. W Archidiecezji Chicago ten odsetek
jest wyzszy niz srednia w USA i wynosi 51%".

Duszpasterstwo migrantéw prowadzone w parafii terytorialnej jest rozwia-
zaniem proponowanym m.in. w instrukeji Papieskiej Rady ds. Duszpasterstwa
Migrantéw i Podrézujacych Erga migrantes caritas Christi” i popularnym
w Stanach Zjednoczonych. W niniejszym artykule zostanie przedstawione na
przyktadzie parafii $w. Pryscylli w Chicago, jak wyglada praktyczne funkcjo-
nowanie takiej parafii, w ktérej duszpasterstwo realizuje si¢ w dwoch jezykach:
angielskim i polskim. Jest to tym bardziej interesujace, gdyz tego rodzaju roz-
wigzania na poziomie parafii nie s3 wlasciwie znane w Polsce ani w krajach
europejskich, gdzie duszpasterstwo polskojezyczne jest prowadzone w polskich
misjach katolickich. Tym samym artykut bedzie préba ukazania adekwatnosci
takiego rozwiazania duszpasterskiego, ktére zaklada wicksza otwarto$¢ i licz-
niejsze interakcje z wiernymi kosciota lokalnego niz struktury duszpasterskie
zamykajace si¢ tylko w okreslonym kregu jezykowym lub kulturowym. Dla tej
pracy szczegolnie istotny jest wlasnie aspekt praktycznej realizacji duszpasterstwa
polskojezycznego w terytorialnej parafii amerykanskiej.

Historia parafii i jej lokalizacja

Parafi¢ $w. Pryscylli erygowal 29 marca 1926 roku éwczesny Arcybiskup Chi-
cago kard. Georg Mundelein, a jej pierwszym proboszczem byl ks. Harold
S. Trainor. Parafia nie posiadala ko$ciota i z tego powodu pierwsza msze $wigta
odprawiono 2 maja 1926 roku w jednej z klas w szkole Norman Bridge Public
School, znajdujacej si¢ na terenie parafii. Juz 4 lipca 1926 oddano do uzytku
tymczasowy kosciél parafialny, w ktérym sprawowano liturgi¢. W grudniu
1926 roku parafia liczyla 440 oséb. W roku 1927 ukonczono budowg szkoty
parafialnej, do ktdrej 3 wrzesnia z Rochester przybyly siostry ze Zgromadzenia
Sidstr $w. Franciszka. Dzigki temu 6 wrzesnia 1927 roku w nowej szkole nauke
moglo rozpoczaé 342 dzieci”. Warto zwréci¢ uwage, ze w tamtym czasie teren
parafii byl stabo zaludniony, na pewno nie mozna go okresli¢ jako miasto. Na

zachowanych zdjeciach z tamtego okresu dominowala raczej preria. Niestety
" Por. B.C. Hoover, Power in the Parish, [w:] American Parishes: Remaking Local Catholicism,
eds. G.J. Adler Jr., T.C. Bruce, B. Starks, New York 2019, s. 115.

Por. Papieska Rada ds. Duszpasterstwa Migrantéw i Podrézujacych, Instrukeja Erga
migrantes caritas Christi, Lublin 2008, nr 93.

Por. Saint Priscilla Parish 19261976, Chicago 1976, s. 16.
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nie zachowaly si¢ dokumenty, jak wygladata struktura ludno$ciowa parafii
w tamtym okresie pod wzgledem narodowo$ciowym. Wraz z liczng emigracja
z Irlandii do USA zmieniat si¢ charakter parafii na bardziej etniczny. W okresie
po II wojnie $wiatowej Irlandczycy byli juz wyraznie dominujacy. Kolejny pro-
boszcz ks. Joseph A. McGowan podjal prace zwigzane z rozbudowg kompleksu
parafialnego i budowa kosciota. Dzicki jego staraniom 19 lutego 1954 roku
siostry zakonne mieszkajgce do tej pory w budynku szkoty przeniosty si¢ do
nowo wybudowanego konwentu. I tak 25 grudnia 1957 roku po raz pierwszy
odprawiono msz¢ $wietg w nowym kosciele parafialnym, ktéry stuzy wspdlnocie
do dzis. Pdzniej, 1 pazdziernika 1964 roku, oddano do uzytku budynek Rek-
toratu, gdzie zamieszkali ksi¢za, ktérzy do tego czasu zajmowali nicadekwatny
do potrzeb bungalow". Kosci6t $w. Pryscylli jest jednym z bardzo nielicznych
w Archidiecezji reprezentujacych styl art déco. W jego wnetrzu widoczne sg
mocne wplywy irlandzkie, ktdre znajduja swoj wyraz m.in. w doborze koloréw
czy w licznych krzyzach celtyckich.

Wspomniane juz zjawisko przenoszenia si¢ Polakéw z dotychczasowych gett
etnicznych dotyczylto réwniez Polonii zamieszkujacej Chicago i pojawilo si¢ po
zakoniczeniu IT wojny $wiatowej. Polacy wraz ze zmiang miejsca zamieszkania
zmieniali réwniez swoja przynalezno$¢ parafialna — z dotychczasowej parafii
etnicznej do nowej parafii terytorialnej”. Parafia $w. Pryscylli jest zlokalizowana
w centralnej czeéci dzielnicy Dunning w zachodniej czgéci miasta Chicago,
pomiedzy dawng polska dzielnica, tzw. Jackowem' (wzdtuz Milwaukee Avenue,
ograniczonej ulicami: Milwaukee, Central Park oraz Belmont)”, a gléwnym
lotniskiem O’Hare. Jej terytorium okazywato si¢ dos¢ atrakeyjne dla Polakéw,
ktorzy si¢ tutaj osiedlali.

Obecnie dzielnica Dunning jest drugg w miescie pod wzgledem liczebnosci
zamieszkujacych ja Polakéw. W éwietle danych ze spisu ludnosci przeprowa-
dzonego w 2010 roku zamieszkuje ja 10,3 tys. mieszkancow, ktérzy deklaruja
polskie pochodzenie. Jest to i tak istotny spadek wzgledem lat wezesniejszych.
W roku 1980 ten odsetek wynosit 15,2 tys.”” Do dzi$ zauwazalny jest trend

Por. Saint Priscilla Parish..., dz. cyt., s. 38.
Por. J. Radzilowski, A. Hetzel Gunkel, Poles in Illinois, Carbondale 2020, s. 157-158.
Nazwa pochodzi od wezwania ko$ciota — bazyliki $w. Jacka, ktdra jest miejscem centralnym
dzielnicy.
Por. B. Sakson, Po drugiej stronie Oceanu. Nowi emigranci z Polski w metropolii Chicagow-
skiej, seria: Centre of Migration Resarch Working Papers 5/63, Warszawa 2005, s. 45.
Por. K. Zidtkowska-Weiss, Przestrzenne rozmieszczenie Polonii w Wielkiej Metropolii
Chicagowskiej, ,Studia Migracyjne — Przeglad Polonijny” 1/167 (2018), 5. 64.
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dalszego przenoszenia si¢ Polakéw w inne dzielnice, gléwnie w kierunku
pétnocno-zachodnim®.

Poczatki duszpasterstwa w jezyku polskim

W Archidiecezji Chicago duszpasterstwo wiernych innego jezyka niz angielski
prowadzi si¢ w parafiach, niezaleznie od tego, ile grup jezykowych jest w obre-
bie danej wspélnoty. Na poziomie parafii to proboszcz jest odpowiedzialny za
duszpasterstwo réznych grup jezykowych (analogicznie jak biskup na poziomie
diecezji)”. Poczatki duszpasterstwa w jezyku polskim w parafii $w. Pryscylli nie
byty tatwe. Polacy, ktérzy zwracali si¢ z prosba do proboszcza o mozliwos¢ spra-
wowania mszy $wictej w jezyku ojczystym przez polskiego ksigdza, napotykali
opdr. Bylo to zwigzane z dwezesnym podejéciem do duszpasterstwa etnicznego
w USA, ktére zaktadalo jak najszybsza asymilacje obcokrajowcdw. Odbywato
si¢ to przy udziale hierarchéw, ktérzy konsekwentnie dazyli do likwidacji je-
zykéw etnicznych w parafiach®. Powolujac si¢ na reformy liturgiczne Soboru
Watykanskiego II i wraz z wprowadzeniem jezykéw narodowych do liturgii,
w Kosciele katolickim w Stanach Zjednoczonych starano si¢ zniechgcaé lub
likwidowa¢ niektdre tradycyjne formy poboznosci czy paraliturgiczne prak-
tyki, a jednoczesnie trwale usuwad jezyk polski z poziomu parafii. Jednoczes-
nie bardzo wzmacniano jezyk angielski””. Konkretnym wyrazem éwezesnej
niecheci do duszpasterstwa w jezykach etnicznych byta prosba Konferencji
Episkopatu USA skierowana do Stolicy Apostolskiej z 12 kwietnia 1967 roku
dotyczaca otrzymania wladzy likwidowania parafii etnicznych®. Takie préby
ograniczania praw migrantéw do duszpasterstwa w jezyku ojczystym wywodza
sic w USA zasadniczo z falszywie pojetej integracji religijnej (,,katolicyzacja”
Stanéw Zjednoczonych miata postgpowaé w miare ,amerykanizacji” katolickich
imigrantow)™.

¥ Por. B. Sakson, Po drugiej stronie..., dz. cyt., s. 49.

2 por. Papieska Rada ds. Duszpasterstwa Migrantéw i Podrézujacych, Instrukeja..., dz. cyt.,
nrr.

Por. B. Les, Zycie religijne Polonii..., dz. cyt., s. 336.

Por. J. Radzilowski, A. Hetzel Gunkel, Poles in lllinois, dz. cyt., s. 158.

Por. P. Taras, Problemy duszpasterstwa polonijnego na prazyktadzie sytuacji w USA, ,Studia
Polonijne” 2 (1977), 5. 194.

Por. A. Woznicki, Kosciét karolicki w Stanach Zjednoczonych wobec spraw duszpasterstwa
migracyjnego, ,Studia Polonijne” 4 (1981), s. 116.
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Weraz z uplywem czasu oraz ze zmiang podejscia do tego zagadnienia zaczeto
w tej parafii sprawowad msz¢ $wicta w jezyku polskim. Poczatkowo tylko raz
w miesigcu, w godzinach wieczornych. W 2005 roku odprawiano juz dwie
msze $wigte po polsku w niedziele o 10.30 oraz 18.00, a takze w ciggu tygodnia
w $rode i w sobote. W 2023 roku potowa mszy $wictych w parafii odbywa si¢
w jezyku angielskim i polowa w jezyku polskim. Po angielsku sa sprawowane
msze $wiete w niedziele o godzinie 8.00 i 12.30 oraz w tygodniu o 8.00, w sobote
dodatkowo o 16.00 (jest to juz msza wigilijna z niedzieli). W jezyku polskim
w niedziele 0 10.30 118.00 oraz w tygodniu o 19.30, z wyjatkiem soboty, kiedy
msza jest 0 9.00.

WSspolna parafia

Parafia ze wzgledu na swoja specyfike w postaci duszpasterstwa prowadzonego
w dwdch jezykach réwnolegle w rzeczywisto$ci Kosciota katolickiego w Stanach
Zjednoczonych funkcjonuje jako tzw. wspdlna parafia. W literaturze dotyczacej
tego zagadnienia pojawia si¢ termin shared parish, ktory oznacza taka wspdl-
note, gdzie co najmniej dwie odrebne grupy etniczne sprawujg Eucharystie
i sakramenty, korzystaja z tej samej parafii, jej kosciola i innych pomieszczeni
pod przewodnictwem jednego proboszcza. W tego rodzaju rozwigzaniu imi-
granci iich rodziny znajdujg bezpieczng przestrzeni do sprawowania liturgii
oraz modlitwy w swoim ojczystym jezyku, jednoczesnie nie zakldcaja liturgii
i nabozenstw wiernych, ktorzy dang parafi¢ wezeéniej tworzyli. Taka struk-
tura i organizacja parafii zmusza samych parafian do okresowych interakeji
pomiedzy grupami jezykowymi czy etnicznymi, czasem réwniez do wspdlnego
celebrowania liturgii. Najczesciej jednak relacje pomiedzy nimi ograniczaja sie
do ustalania tego, w jaki sposob dzieli¢ pomiedzy siebie przestrzenie w parafii.
Przedstawiciele poszczegdlnych grup zasadniczo nie wchodza migdzy soba
w interakcje i kazda z nich pozostaje w swoim kregu®.

Te wnioski koreluja ze spostrzezeniami proboszcza parafii $w. Pryscylli
ks. Macieja D. Gallea®, ktory zauwaza, ze funkcjonowanie kierowanej przez
niego parafii w praktyce oznacza, ze pod jednym dachem istniejg jakby dwie
catkowicie odrebne wspélnoty. Pomigdzy nimi nie ma wlasciwie zadnej jednosci.
% Por. B.C. Hoover, The Shared Parish: Latinos, Anglos, and the Future of. U.S. Catholicism,
New York 2014, s. 2.

Znaczng cz¢$¢ informacji dotyczacych praktycznego funkcjonowania parafii $w. Pryscylli
w Chicago udzielil proboszcz tej wspélnoty ks. Maciej D. Galle w rozmowach podczas
pobytu autora na jej terenie od 21 do 26 lutego 2023 1.
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Obie grupy jezykowe nie uczestnicza we wspdlnej liturgii z dwujezyczng opra-
wa, gdyz nie chea wspélnej celebracji (czgéciowo po angielsku, czgsciowo po
polsku). Wiasciwie tylko liturgia Wigilii Paschalnej jest w dwoch jezykach,
nawet inne celebracje Wielkiego Tygodnia — jak Msza Wieczerzy Panskiej czy
Liturgia Wielkiego Piatku — odprawia si¢ oddzielnie po angielsku i polsku.
Podobnie sytuacja wyglada w uroczysto$¢ Najswigtszego Ciala i Krwi Chry-
stusa. Po mszach $wigtych odbywa si¢ wspdlna procesja do czterech oftarzy, ale
Ewangelie odczytuje si¢ w obydwu jezykach. Uroczystosci takie jak pierwsza
Komunia Swigta czy udzielanie Sakramentu Bierzmowania réwniez odbywaja si¢
oddzielnie dla poszczegolnych grup jezykowych. W 2023 roku po raz pierwszy
odbedzie si¢ wspolna pierwsza Komunia.

W ostatnim czasie sprawuje si¢ cz¢$é liturgii w jezyku tacinskim (czgsci stale,
modlitwa eucharystyczna), dzi¢ki czemu zadna z grup jezykowych nie czuje si¢
ani lepiej, ani gorzej potraktowana. Stanowi to niewatpliwie dobre rozwiazane
podczas wspdlnych celebracji. Jest to rozwigzanie dzisiaj nieco zapomniane, ale
przeciez podpowiadane przez Kosciol, aby w sytuacji, kiedy gromadzg si¢ wierni
réznych narodowosci, zaspiewali oni w jezyku tacinskim m.in. czgdci stale,
symbol wiary czy modlitwe Pariska”’. Uzywanie jezyka lacinskiego przy tego
rodzaju celebracjach pomaga w wyrazeniu jednosci i uniwersalnosci Kosciota™.

Kwestia przynaleznosci do parafii

Prawodawstwo koscielne (przede wszystkim Kodeks Prawa Kanonicznego)
okresla, ze parafie s3 przede wszystkim terytorialne. Stad do parafii naleza
wszyscy ochrzczeni katolicy zamieszkujacy okreslone obszary, bedacy w jed-
nosci z Ko$ciotem. We wspdlczesnej sytuacji w Stanach Zjednoczonych kwestia
przynalezno$ci do parafii staje si¢ jednak coraz czeéciej przedmiotem osobi-
stego wyboru lub rodzinnych preferencji, bez Scistego zwiazku z okreslonym
prawem terytorium®, Rejestrowanie si¢ w parafii to pewien typowo péinocno-
amerykariski fenomen, ktéry nie znajduje swojego odzwierciedlenia w prawie
kanonicznym. Jest natomiast zjawiskiem powszechnym w réznych wspdlnotach

27

2 Por. Ogdlne Wprowadzenie do Mszatu Rzymskiego, Poznati 2002, nr 41.

Por. Benedykt X VI, Posynodalna adhortacja apostolska Sacramentum Caritatis, 2007,
nr 62.

Por. J.A. Coriden, The Parish in Catholic Tradition, Theology & Canon Law, New York
1997, S. 61—62.
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protestanckich®. Wierny, ktéry mieszka na terenie okreslonej wspélnoty para-
fialnej, rejestruje si¢ w niej réwniez, sktadajac w biurze parafialnym odpowiednia
deklaracje. Jest to czgsto niezrozumiale przez Polakéw, ktdrzy sg zaskoczeni taka
prakeyka i podobnego dziatania nie podejmuja. Zarejestrowanie si¢ w parafii
wiaze si¢ zaréwno ze zobowigzaniami, jak i przywilejami. Zobowigzaniem
jest przede wszystkim koniecznos$¢ partycypowania w utrzymaniu parafii, a do
przywilejéw naleza m.in. ulgi w przypadku pogrzebéw, sakramentéw, fatwosé
w zidentyfikowaniu konkretnego parafianina i wystawienia potrzebnych doku-
mentéw (np. dla rodzica chrzestnego czy $wiadka bierzmowania). Wazny jest
fake, ze wielko§¢ parafii liczy si¢ wlasnie od liczby zarejestrowanych parafian.

W zwiazku z realizacja programu ,Odnéw méj Koscidt” w Archidiecezji
Chicago ustalono, ze wlasciwie wszystkie parafie sa parafiami terytorialnymi,
a wierni mieszkajacy w ich granicach dokonujg rejestracji. Wierni w USA bardzo
czgsto rejestruja si¢ rowniez w parafiach, na kedrych terenie nie mieszkaja, ale
ktére wybieraja jako im odpowiadajace z réznych wzgledéw™. Ta whasciwos¢
dotyczy réwniez omawianej parafii.

W parafii $w. Pryscylii zarejestrowanych jest 1200 rodzin, co potwierdza liczbe
okolo 4800 parafian. Poniewaz nie wszyscy wierni dokonujg rejestracji, oznacza
to, ze faktyczna ich liczba jest na pewno wyzsza i wynosi nawet 60oo-7000
0s6b, ktére utozsamiajg si¢ z ta whasnie wspélnota. W niedzielnej Eucharystii
(wliczajac cztery msze w niedzielg i jedng w sobot¢ po potudniu) uczestniczy
regularnie od 2000 do 2300 wiernych.

Optymistyczny jest fake, ze po dtugim okresie pandemii i restrykcjach z nig
zwiazanych do regularnego praktykowania w parafii powrécito ok. 90-95%
wiernych. Okres pandemii byt bardzo trudny, poniewaz ko$cioty pozamykano,
brakowalo sposobnosci do celebracji mszy $w. z udzialem wiernych. Wielu pa-
rafian przezylo ten okres bardzo bolesnie. Do dzisiaj borykaja si¢ oni z poczu-
ciem pewnej krzywdy ze strony Kosciota ze wzgledu na takie potraktowanie.
W niektérych parafiach do dzi$ spadek uczestnictwa wiernych wynosi nawet
30—50%. W parafii $w. Pryscylli nie bez znaczenia okazal si¢ fakt, ze wraz
z przywrdceniem mozliwosci fizycznego uczestnictwa w Eucharystii zawieszono
transmisje on-line, co przyspieszylo powrdt ludzi do parafialnej $wigtyni.

Podejmujac zagadnienie liczebnosci parafii, warto mie¢ na uwadze, ze
Polacy stanowig jej wicksza cze¢s$¢, stanowiace okoto 70% wszystkich wiernych.

*® Por. T.C. Bruce, Parish and Place: Making Room for Diversity in the American Catholic

Church, New York 2017, s. 48—49.

' Por. T.C. Bruce, Parish and Place, dz. cyt., s. 54.
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Determinuje to rowniez pewien kierunek i zaangazowanie duszpasterskie, ktére
w nieco wickszym stopniu wymaga poswiccenia czasu Polakom.

Rada duszpasterska oraz do spraw ekonomicznych

Parafianie powinni by¢ aktywnymi czlonkami swojej wspélnoty, a bardzo kon-
kretnym przejawem tego zaangazowania jest dziatalno$¢ w réznych gremiach.
Kodeks Prawa Kanonicznego wskazuje dwie szczegdlne formy partycypacji
laikatu we wspdtodpowiedzialnosci za t¢ wspdlnote. Sg nimi rada duszpasterska
i rada do spraw ekonomicznych®.

Zgodnie z przepisami prawa oczekuje si¢, aby kazda wspélnota parafial-
na posiadata rade duszpasterska, ktéra miataby glos doradczy i stanowitaby
pomoc w aktywizacji dziatari duszpasterskich®. Rada duszpasterska w parafii
$w. Pryscylli spotyka si¢ raz na kwartal. Jej spotkania dotycza przede wszystkim
aktualnych probleméw, wyzwan duszpasterskich i sa okazjg do prezentowania
nowych inicjatyw. Czlonkowie rady staraja si¢ stanowi¢ pomost pomi¢dzy
proboszczem a parafianami. Ze wzgledéw etnicznych rada duszpasterska jest
w potowie zfozona z Amerykanéw i w polowie z Polakéw. Wszystkie spotkania
odbywaja si¢ w jezyku angielskim ze wzgledéw praktycznych.

Wskazane jest réwniez, aby kazda wspélnota parafialna posiadata rad¢ do
spraw ckonomicznych, ktéra ma stanowi¢ pomoc dla proboszcza w zarzadzaniu
dobrami parafii**. Dobry i odpowiedzialny zarzad tymi dobrami ma bardzo
duze znaczenie dla wlasciwego rozwoju danej wspdlnoty™. W omawianej parafii
kwestia rady ds. ekonomicznych od strony organizacyjnej wyglada analogicznie
jak z rada duszpasterska. Zgodnie z KPK odmienny jest jej zakres kompetencji.
Z t3 rada omawia si¢ sprawy zwigzane z finansami parafii, biezgcymi wydat-
kami, planowanymi inwestycjami oraz pozyskiwaniem $rodkéw. Cztonkowie
rady maja petny dostep do wiedzy na temat finanséw parafii. Parafia zatrudnia
réwniez osobe $wiecka o odpowiednich kwalifikacjach, ktéra mozna okresli¢
jako ksiegowego i business managera. W imieniu proboszcza prowadzi ona
sprawy finansowe parafii.

Model finansowania parafii w USA jest podobny do polskiego, gdyz utrzy-
muje si¢ ona z ofiar wiernych. Tak tez jest w przypadku omawianej parafii.

> Por.].A. Coriden, The Parish..., dz. cyt., s. 63.

* Por. Kodeks Prawa Kanonicznego, kan. 536 § 1-2.
** Por. Kodeks Prawa Kanonicznego, kan. s37.
% Por.J.A. Coriden, The Parish..., dz. cyt., s. 64.
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Oprocz zbieranej skiadki, tzw. tacy, zarejestrowani parafianie otrzymuja tzw. ko-
perty, w ktdrych skladaja swojg ofiar¢ na utrzymanie parafii (jest typowo
potnocnoamerykanski zwyczaj, funkcjonujacy na terenie catych Standw). Pod
tym wzgledem widoczne sg réznice w realizacji tej prakeyki. Amerykanie trak-
tuja to zobowigzanie bardzo powazanie, uwzgledniajac je w swoim budzecie,
nierzadko oddajac nawet dziesi¢cine. Polacy jednak to bardziej lekcewaza.
W efekcie Amerykanie, mimo ze s mniej liczni, ponosza wigkszy cigzar od-
powiedzialnosci finansowej za utrzymanie parafii.

Zycie parafii

Doswiadczenie pandemii spowodowalo pewne ozywienie w parafii. Wiccej
os6b angazuje si¢ w zycie parafii i w dziela apostolskie. W ostatnich miesia-
cach w parafii przybylo wielu nowych ludzi, ktérzy pojawili si¢ w tej $wigtyni,
poniewaz w ich wspdlnotach proboszczowie nie wrécili jeszeze do petnego
dziatania jak przed pandemia lub ich dotychczasowa parafi¢ wskutek reform
zreorganizowano albo zlikwidowano.

Zycie religijne zwigzane z dzialaniami pozaliturgicznymi i pozasakramental-
nymi réwniez uleglo zintensyfikowaniu. Aktualnie prowadzi si¢ spotkania: lectio
divina, zywego rézatica (ponad 300 0s6b), formacji wiary, odnowy w Duchu
Swigtym (w pierwszy czwartek miesigca modlitwa za kaplanéw — godzina $wieta,
pierwszy piatek calodzienna adoracja Naj$wietszego Sakramentu i w pierwsza
sobote miesigca nabozenstwo fatimskie polaczone z mszg $wigta z modlitwa
wstawiennicza o uzdrowienie i uwolnienie lub konferencja nt. kerygmatu, do
tego co dwa tygodnie stata formacja), studium biblijnego, konferencje o mszy
$wietej, formacje rodzin (w tym wyjazdy i obozy), duszpasterstwo pielgrzym-
kowe, formacje ministrantéw, mlodziezy z podzialem na mtodszych i starszych.
Parafia prowadzi réwniez program RCIA®, czyli chrzeécijanskiego wtajemni-
czenia dorostych. Kazdego roku katechumenat przechodza zaréwno konwertyci
(z réznych wspdlnot protestanckich, ktdrych chrzest jest niewazny w Kosciele
katolickim), jak i osoby niewierzace.

Wigkszo$¢ podejmowanych inicjatyw duszpasterskich adresuje si¢ do wier-
nych jezyka angielskiego i polskiego, ale faktycznie zdecydowang wickszos¢
prowadzi si¢ tylko w jezyku polskim. Jedynie nicktdre z nich, np. zywy réza-
niec, lectio divina czy RCIA, prowadzi si¢ w dwoch jezykach. Parafia wydaje
cotygodniowy biuletyn w dwéch jezykach.

% RCIA - Rite of Christian Initiation for Adults.
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W parafii stworzono dzielo charytatywne, ktére nosi nazwe Fundusz $w. Bra-
ta Alberta. Jest to inicjatywa polonijna, ktdra obejmuje calg parafi¢, a pomoc
kieruje si¢ szczeg6lnie w strone wdéw, oséb samotnych oraz tych, ktérzy do-
piero przyjechali do USA 1ijeszcze nie majg pracy. Z zebranych $rodkéw osoby
potrzebujace maja np. oplacane rachunki za prad, gaz, $wiadczenia medyczne
czy otrzymuja wsparcie na $wigta w postaci paczek lub kart podarunkowych.
Na marginesie warto wspomnie¢, ze odbywaja si¢ réwniez zajecia ,,dla ciata” -
acrobik dla kobiet i tenis stolowy dla me¢zezyzn (ta grupa odnosi sukcesy na
szczeblu stanowym).

Wyzwaniem, przed ktérym staje parafia, jest druga faza programu ,,Odnéw
mdj Koscidl” w Archidiecezji Chicago, ktéra nosi nazwe ,,Budowanie nowej
rzeczywisto$ci”. Dla tej wspdlnoty oznacza to podjecie wspotpracy z sasiednia
parafia $w. Franciszka Borgii, w nast¢pstwie czego obie parafie powinny ini-
cjowaé pewne dziatania razem. Obecnie jest to faza eksperymentalna. Podczas
tegorocznego Wielkiego Postu rekolekeje w jezyku angielskim odbyty sie tylko
w parafii $w. Franciszka. W przyszlosci planuje si¢ wspdlne bierzmowania. Sa
pewne inicjatywy, ktdre nie dubluja si¢c w kazdej z tych parafii, a wiec parafie
powinny si¢ wzajemnie uzupelniaé (np. w parafii $w. Pryscylli jest nowenna do
NMP Nieustajacej Pomocy, a w parafii $w. Franciszka Borgii nabozenstwo do
$w. Rity). Ten proces bedzie jednak réwniez wymagal pewnej zmiany mysle-
nia — z parafialnego na bardziej koscielne.

Podsumowanie

Praca duszpasterska z migrantami w poszczegdlnych kosciotach partykularnych
realizuje si¢ w sposdb zwyczajny wlasnie w parafii terytorialnej. Wierni, ktdrzy
postuguja si¢ innym jezykiem, naleza do innej grupy etnicznej czy kulturowej,
potrzebuja w parafii szczegdlnej opicki ze strony proboszcza. Prowadzenie
duszpasterstwa w innym jezyku powoduje objecie rowniez wiernych bedacych
imigrantami lub ich potomkami identyczng troska duszpasterska jak miejsco-
wych wiernych. Dzigki czemu te osoby czerpig z ddbr duchowych wspélnoty
Kosciota tam samo jak inni”’. Analizujac przyktad funkcjonowania parafii
$w. Pryscylli w Chicago, pragne zauwazy¢, ze parafia ta wychodzi naprzeciw
oczekiwaniom swoich wiernych i przede wszystkim uwzglednia potrzebe pro-
wadzenia duszpasterstwa w dwoch jezykach. Dokonalo si¢ to na drodze pewnej

37 ‘2 ) . . . . .. .
Por. W. Necel, Interkulturowosé parafii terytorialnej wobec wspétczesnych migracji, ,Studia

Polonijne” 30 (2009), 5. 42—43.
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ewolugji, ktéra rozpoczeta si¢ wraz ze zmianami w strukturze ludnosciowej na
terenie parafii. Jest to zreszta cecha charakterystyczna dla wielu parafii w Stanach
Zjednoczonych, ktére w swojej stosunkowo krotkiej historii przechodzg szereg
przemian pod tym wzgledem. Omawiana parafia na przestrzeni niecatych stu
lat byta parafia angloj¢zyczna, nastepnie etnicznie zdominowang przez Irland-
czykéw, w ktdrych miejsce pojawiato sie coraz wigcej Polakéw. Dzi$ ci ostatni
stanowia wickszo$¢ zarejestrowanych parafian.

Duszpasterstwo prowadzone réwnolegle w dwdch jezykach w obrebie jed-
nej parafii nie jest zadaniem fatwym. W praktyce sprowadza si¢ to do tego,
ze obok siebie zyja dwie jakby niezalezne od siebie wspdlnoty, co z tatwoscia
zauwazamy réwniez na przykladzie parafii $w. Pryscylli. Istnienie wspSlnych
gremidw, takich jak rada duszpasterska czy rada ds. ekonomicznych, to tylko
niewielkie przejawy wspoltdziatania, podobnie jak bardzo okazyjne wspélne
celebracje. Zycie parafii pod wzgledem liturgicznym i pozaliturgicznym prze-
biega dla kazdej z grup wlasciwie niezaleznie od siebie. W przypadku Polakéw
przejawia si¢ to réwniez niewielkim poczuciem wigzi z kosciotem lokalnym.
Préby zainteresowania zyciem diecezji zazwyczaj koricza si¢ fiaskiem. Rodacy
bardziej zyjgq Polska i sytuacja Kosciota w Polsce niz Ko$ciolem w Stanach
Zjednoczonych. Miejsce, w ktorym modlg si¢ w ojezystym jezyku, jest dla nich
jakby czescig Polski.
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ABSTRAKT: Niniejszy artykut stawia sobie za cel przedstawienie w formie swoistego
status quaestionis najwazniejszych badan iopinii dotyczacych epiklezy anafor rytu
hiszpansko-mozarabskiego. Wobec faktu, Ze te opinie znaczaco si¢ od siebie réznia,
czesto bedac wreez sprzecznymi wzgledem siebie, stawia si¢ za cel réwniez pytanie
o metodologie tych badan. Kluczowe dla ostatecznych konkluzji artykutu bedzie
wypracowanie definicji i teologii epiklez hiszpariskich, ktéra wyrasta z analizy oracji
Post Pridie Mszatu hiszparisko-mozarabskiego. Wydaje sie, ze we wezesniejszych ba-
daniach nie odkrywano specyfiki epiklezy hiszpanskiej, ale apriori zaktadano pewna
definicj¢ epiklezy, poszukujac w mszale modlitw odpowiadajacych tej definicji. Przez
t¢ zmiang metodologiczng udaje si¢ pokazaé, ze prakeycznie kazda anafora hiszpariska
posiada prawdziwg epikleze, ktdra raczej jest epikleza trynitarna, chrystologiczna,
a tylko czasami epikleza pneumatologiczna. Jest to znakiem starozytnosci tych modlitw,
ze nie zawsze wystepuje w nich epikleza Ducha Swigtego. Mimo to udaje si¢ réwniez
potwierdzi¢ tezg, ze liturgia ksztaltujaca si¢ pod wpltywem walk z herezja arianiska,
oprocz tego, ze jest chrystocentryczna, ma rowniez wzbogacong euchologic w wymiarze
pneumatologii. W niniejszym artykule obala si¢ réwniez nicktdre zbyt schematyczne
twierdzenia Prenotandos do nowego Mszatu hiszpanskiego, ktdre sugeruja, ze istnieje
wrecz doskonata, uporzadkowana struktura modlitw eucharystycznych tego rytu.
Badania nad anaforami rytu mozarabskiego zaprzeczaja istnieniu takiej spdjnej struk-
tury zbudowanej na §cislej relacji miedzy stowami ustanowienia, anamnezg i epikleza.

SEowA KLUCZOWE: liturgia hiszpafisko-mozarabska, Duch Swiqty, epikleza, anafora,
modlitwa eucharystyczna, konsekracja

Wstep

S po$réd wszystkich rytéw liturgicznych, zaréwno wschodnich, jak i zachod-
nich, anafora rytu hiszpansko-mozarabskiego wyrdznia si¢ swoja budowa
oraz wiclo$cig formularzy modlitw eucharystycznych w mszale. W nowym
wydaniu mszatu hiszpariskiego z lat 1991-1994, zfozonym z dwéch toméw (tom
I: De Tempore; tom 11: De Sanctis), znajduje si¢ okolo dwiescie wariantéw ana-
fory. Méwiac o rycie hiszparisko-mozarabskim, mamy na mysli wlasna liturgie
Kosciota Potwyspu Iberyjskiego, ktéra ksztaltowala si¢ w pierwszym tysiacleciu
w czasach rzymskich, wizygockich i mozarabskich (stad tez rézne nazwy tego
rytu odpowiadajace konkretnej epoce historycznej: ryt hiszpanski, ryt wizygocki,
ryt mozarabski), a w drugim tysiacleciu, po zastapieniu rytu hiszpaniskiego rytem
rzymskim w 1076 roku, przetrwala na drodze wyjatku zasadniczo jedynie w To-
ledo, gdzie nadal jest sprawowana i strzezona pod opicka arcybiskupa tej diecezji1.

Wigcej na temat historii, nazw i specyfiki tego rytu zob. P. Roszak, Mozarabowie i ich
liturgia. Chrystologia rytu hiszparisko-mozarabskiego, Torun 20155 J. Miazek, Msza
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Hiszpanska modlitwa eucharystyczna jest zbudowana z trzech czgéci zmien-

nych oraz czterech niezmiennych. Jej uktad przedstawia si¢ nastgpujaco:
* Dialog wstepny (czg$¢ niezmienna),

* [LLATIO (cz¢$¢ zmienna),

* Sanctus (cze$¢ niezmienna),

* POST SANCTUS (cze$é zmienna),

* Opis ustanowienia na bazie 1 Kor 11,23-26 (cz¢é¢ niezmienna),

* POST PRIDIE (cze$é zmienna),

* Doksologia (cz¢s¢ niezmienna)”.

W zwigzku z tym, ze anafory rdznia si¢ migdzy sobg tymi trzema cz¢$ciami
zmiennymi, w historii interpretacji rytu hiszpanskiego pojawito si¢ wiele réznych,
wzajemnie sprzecznych, teorii dotyczacych epiklezy tego rytu. Niniejszy artykut
jest préba catosciowego przedstawienia historii rozwoju tego zagadnienia, dlatego
zostang przedstawione stanowiska Prenotandos MHM oraz takich autoréw jak:
sw. Izydor, Alberto Colunga, William S. Porter, Valentin Vigueras, Philippe
Beitia, Luis Rueda, Adolfo Ivorra. Na koncu artykutu znajda si¢ wyniki naszych
badan dotyczacych pierwszego tomu MHM, aby ostatecznie — w $wietle wszyst-
kich najnowszych ustaleni — przedstawi¢ najwazniejsze wnioski dotyczace teologii
epiklezy rytu hiszpanskiego. Bedziemy mogli réwniez zauwazy¢, ze rdznice
w teologicznej definicji epiklezy w duzej mierze powoduja, ze opinie badaczy
s tak rézne, czesto wreez sprzeczne, wzgledem siebie. W niniejszej prezentacji
zdan odnosnie do epiklezy hiszpanskiej bedziemy staraé si¢ pokazad, czy w ogdle
anafora hiszpanska zawiera epiklezg, a jedli tak, to jakie miejsce w strukturze
modlitwy eucharystycznej ona zajmuje i czy jest epikleza pneumatologiczna.

Teologia epiklezy Sw. Izydora z Sevilli

Aby zrozumie¢ teologie epiklezy u $w. Izydora, wpierw musimy zobaczy¢, ze
u tego hiszpanskiego Ojca Kosciota nie ma jeszcze teologii konsekracji, ktdra
przeciwstawialaby sobie stowa ustanowienia oraz epikleze¢ przywotujaca Ducha

Sw. w liturgiach zachodnich, (w:) Pokarm niesmiertelnosci. Eucharystia w Zyciu pierwszych
chrzescijan, red. W. Myszor, E. Stanula, Katowice 1987, 5. 223-254; F.M. Arocena Solano,
Ryt hiszpasko-mozarabski, ,Roczniki Liturgiczno-Homiletyczne” 57 (2010), 5. 5-16.
Por. Missale Hispano-Mozarabicum, vol. 1: De tempore (dalej: MHM), Toledo 1991, s. 51.
Chociaz w mszale hiszpaniskim znajdujemy rézne formularze doksologii koicowych anafor,
to jednak powszechnie uwaza si¢ ten element modlitwy eucharystycznej za niezmienny.
Aby bardziej pozna¢ temat doksologii tego rytu, odsytamy do artykutu: A. Ivorra, Las
doxologias de la misa hispano-mozdrabe, ,Toletana” 24 (2011), 5. 309-334.
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Swictego, ktérg to dychotomie bedziemy odnajdywaé w $redniowiecznych
sporach o moment konsekracji migdzy teologiami wschodnimi i zachodnimi.
W swoim dziele Etymologie $w. Izydor zastanawiajac si¢ nad rola Ducha Swietego
w konsekracji Eucharystii, napisze:

Nazywa sie ja ,ofiarg” tak, jakbyémy chcieli powiedzie¢ ,przeksztatcone w co$
Swietego”, poniewaz, poprzez mistyczng modlitwe jest ona konsekrowana na
pamiatke meki Pana za nas. Dlatego z jego polecenia nazywamy jg Ciatem i Krwia
Chrystusa. | chociaz méwi sie o owocach ziemi, dzieki niewidzialnej interwencji
Ducha Bozego zostaja uswiecone istaja sie sakramentem. Grecy nazywaja to
~eucharystia”, co po tacinie oznacza ,przemozng taske”. A céz jest lepszego niz
Krew i Ciato Chrystusa?3

Jednakze w swoim li§cie do archidiakona Redemptusa pisze, ze chrzeécijanie
wschodni uzywaja w Eucharystii chleba zakwaszonego, podczas gdy facinni-
cy — chleba przasnego. Wyjasnia, ze ta roznica nie nalezy do istoty sakramentu,
i dodaje, iz ,substancja sakramentu (substantia sacramenti) s stowa Boze wypo-
wiedziane przez kaplana w jego $wietej postudze, ktérymi oczywiscie s stowa:
«To jest Cialo moje»™". Wydaje si¢ jednak, ze Izydor nie chce tu przeciwstawiaé
epiklezy stowom instytucji. Robi co$ przeciwnego, czyli wielokrotnie poréwnuje
ze soba tradycje taciriska i grecka, aby pokaza¢, jak komplementarne s3 wzgledem
siebie’. W.S. Porter podsumuje izydoriafiska teologie epiklezy, méwiac, ze dla
hiszpanskich Ojcéw konsekracja jest efektem dziatania Ducha Swit;tego, ale nie
w znaczeniu redukowania epiklezy do jednego konkretnego zdania anafory”.
Do podobnych wnioskéw dojdzie A. Ivorra, méwiac, ze ,,dla Izydora wszystkie
modlitwy guibus oblata Deo sacrificia majg charakter konsekracyjny — cata msza
konsekruje ofiar¢ — w kolejnych modlitwach odpowiadajacych poszezegdlnym
cze$ciom anafory staje si¢ to ewidentne”’.

Izydorianska teologie anafory poznajemy przede wszystkim z dzieta De
ecclesiasticis officiis, gdzie w pietnastym rozdziale De missa et orationibus

Isidorus Hispalensis, Etymologiarum libri viginti sive Origines V1, 19, 38, [w:] Patrologia
Latina, ed. ].-P. Migne, Paris 1850 (dalej: PL), vol. 82, kol. 2ss.

Isidorus Hispalensis, Epist. VII. Redempto archidiacono, 2, PL 83, 9osD.

Wiecej na temat teologii konsekracji u $w. Izydora zob. R.F. Taft, Problems in Anaphoral
Theology: “Words of Consecration” versus “Consecratory Epiclesis”, ,St Vladimir’s Theological
Quarterly” 57 (2013), 5. 4—55; M. Blaza, Koscidl w stanie epiklezy, Krakéw 2018, 5. 208-213.
Por. W.S. Porter, The mozarabic Post Pridie, ,Journal of Theological Studies” 44/175-176
(1943), 5. 184.

A. Ivorra, Liturgia hispano-mozdrabe, serie: Biblioteca Litiirgica s2, Barcelona 2017, 5. 295.
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pierwszej ksiegi De origine officiorum kardynat z Sewilli przedstawia msz¢
hiszpaniska zbudowang na planie siedmiu modlitw. Wyjasnia, ze liczba siedem
ma pochodzenie ewangeliczne i apostolskie oraz w doskonaty sposéb wyraza
pelnie, a przede wszystkim siedmiorakg taske Ducha Swietego (septiformen
gratiae spiritum)°®. Ta katecheza Izydora na temat anafory ma przede wszystkim
charakter teologiczny i wiemy, ze nie ma petnej zgodnosci miedzy nim a $wia-
dectwem r¢kopiséw, zaréwno co do ilosci modlitw w strukturze catej Mszy,
jak i modlitw tworzacych anafor¢. Mimo wszystko bez wickszych probleméw
jeste$my w stanie zidentyfikowaé prawie wszystkie z nich. Najwigksza dysku-
sja toczy si¢ jednak wokot tego, jak nalezy interpretowal piata i szdsta oracje.
Zobaczmy wpierw, co dokfadnie méwi sam Izydor:

Ordo autem missae, et orationum, quibus oblata Deo sacrificia consecrantur,
primum a sancto Petro est institutus, cuius celebrationem uno eodemque modo
universus peragit orbis. [...] Quinta deinde infertur Illatio in sanctificatione
oblationis, in qua etiam et ad Dei laudem terrestrium creaturarum virtutumque
coelestium universitas provocatur, et Hosanna in excelsis cantatur, quod Salvatore
de genere David nascente salus mundo usque ad excelsa pervenerit. Porro sexta
exhinc succedit conformatio sacramenti, ut oblatio, quae Deo offertur, sanctificata
per Spiritum sanctum, Christi corpori ac sanguini conformeturg.

Wielu badaczy rytu hiszpanskiego rozumie ten tekst w podobny sposéb jak
Gabriel Ramis, ktéry utrzymuje, ze wedtug Izydora anafora eucharystyczna
sktada si¢ z dwoch czesei:

* pierwszej cze$ci zwanej Illatio, po ktérej nastgpuje Sanctus i tworzacy z nig
calo$¢ hymn Hosanna in excelsis, ktorej celem jest uswiecenie ofiary;

* drugiej czgéci, ktdrej Izydor nie nadaje nazwy wiasnej, a jedynie wskazuje
na jej funkcje: conformatio sacramenti, czyli przez t¢ modlitwe, w ktérej
wzywa si¢ Ducha Swigtego, chleb i wino zostaja przemienione w Cialo
i Krew Chrystusa.

Ramis podsumuje, ze:

nie ma obiektywnych danych, co do tego, aby mysle¢ o pdzniejszej ewolucji
struktury anafory po Izydorze, ale raczej nalezatoby po prostu powiedzie¢, ze

Por. Isidorus Hispalensis, De ecclesiasticis officiis 1, 15, 5, PL 83, 755C.
Isidorus Hispalensis, De ecclesiasticis officiis 1, 15, 2-3, PL 83, 752A—753A. Edycja
w red. C.M. Lawsona z 1989 r. wydana w ramach Corpus Christianorum Series Latina
(CCL 113, 17) zawiera bledy w tekscie tacinskim, gdzie w micjsce stowa conformatio wstawia
termin confirmatio. Wrécimy do zagadnienia dalej w tresci artykutu.
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opisuje on per modum unius dwie formuty, ktdére wraz z /llatio tworza anafore,
czyli Post Sanctus i Post Pridie°.

Widzimy zatem, ze Ramis utozsamia pigta modlitwe z [//atio i $piewem Sanc-
tus, za$ szosta z Post Sanctus i Post Pridie. Z ta opinia nie do korica zgadza si¢
A. Ivorra, ktdry zauwaza, ze czgsto Post Sanctus jest przedtuzeniem Sanctus,
zatem mozemy sobie wyobrazi¢é, ze kiedy Izydor méwi o ,niebianskiej chwa-
le” w piatej modlitwie, ma na mysli zaréwno hymn, jak i oracj¢, ktéra po niej
nastepuje. Zatem wtedy conformatio sacramenti odpowiadaloby Post Pridie".

Jesli chodzi o izydorianska teologie konsekracji, Luis Maldonado uwaza, ze
$w. Izydor jest autorem, ktdry przechodzi od starozytnej wyktadni, ze konse-
kracyjna jest cata modlitwa eucharystyczna, do sredniowiecznej, podkreslajacej
konsekracyjny walor stéw ustanowienia”. Problem w tym, ze Izydor w ramach
mowienia o oratio sexta nie podaje nazwy zadnej konkretnej modlitwy, ponadto
nie wspomina ani sfowem o opisie ustanowienia. Czgstsze zatem s3 opinie,
zgodnie z ktérymi konsekracja — wedtug Izydora — dokonuje si¢ poprzez dwie
czesei szostej modlitwy: jedng chrystologiczng i druga pneumatologiczna.
Wyjasnia to chociazby Yves Congar w swojej stynnej trylogii".

Znajdziemy jednak u niego pewng niekonsekwencje, poniewaz kiedy Congar
moéwi o modlitwach miedzy Sanctus a Pater noster, wydaje sie, ze bierze pod
uwage Post Sanctus, opis ustanowienia i Post Pridie. Kiedy jednak méwi o dwéch
momentach oratio sexta, ma na mysli to, co nazywane jest Prex Mystica, czyli
tylko opis ustanowienia oraz Post Pridie. Stowa ustanowienia maja charakeer
chrystologiczny, ich funkcja jest konsekracja, zas oracja Post Pridie ma — wedlug
francuskiego teologa — charakter pneumatologiczny, a jej rola jest uswiecenie
daréw. Nie wyjasnia nam jednak, jaka réznica zachodzi migdzy konsekracja
a uswieceniem, w zwiazku z czym stanowisko Y. Congara wydaje si¢ arbitralne;
to raczej jest narzucanie Izydorowi pdzniejszej teologii niz wnioskowanie jej
z tekstu sewillanskiego biskupa.

% G.Ramis Miquel, La andfora eucaristica hispano-mozdrabe. Su historia y evolucién, ,Ecclesia
Orans” 14 (1997), s. 160.

Por. A. Ivorra, Liturgia hispano-mozdrabe, dz. cyt., s. 295—296. Wystepuja jeszcze inne
interpretacje, np. L. Maldonado uwaza, ze Izydorianska oratio sexta obejmuje trzy jednostki
euchologiczne: Post Sanctus, opis ustanowienia (rmissa secreta) i Post Pridie. Uwaza zatem,
ze szdsta modlitwa rozpoczyna si¢ po Sanctus, a zatem zawiera takze modlitwe Post Sanctus
(L. Maldonado, La plegaria eucaristica: Estudio de teologia biblica y litiirgica sobre la misa,
Madrid 1963, s. 553).

Por. L. Maldonado, La plegaria encaristica..., dz. cyt., s. 55 4.

Por. Y.M. Congar, Wierz¢ w Ducha Swigtego, t. 1: Duch Swigty w ,ekonomii”. Objawienie
i doswiadczenie Ducha, tham. A. Paygert, Warszawa 1995, s. 162-163.

"
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Kolejne — wydaje si¢ najwazniejsze — glosy w dyskusji naleza do wloskich
liturgistéw, Enrico Mazzy i Rinaldo Falsiniego. Nie bedziemy wchodzié¢ w szcze-
goly dos¢ skomplikowanej analizy Zrédet, ktdrej dokonuje Falsini. Tak naprawde
interesuje go tylko jeden termin z catego tekstu Izydora — stowo conformatio.
Najczesciej bylo ono interpretowane w ten sposdb, ze szésta modlitwa, zwana
conformatio sacramenti, dokonuje przemienienia daréw w Cialo i Krew Chry-
stusa". R. Falsini nakazuje ostrozno$¢, poniewaz w zréddtach zauwaza si¢ spore
zamieszanie terminologiczne: raz w tym samym miejscu pojawia si¢ termin
conformatio od czasownika conformare, a raz confirmatio od confirmare. Falsini
stawia pytanie o to, ktéra wersja jest wlasciwa, pierwotniejsza, ijak zmiana
czasownika wplywa na rozumienie teologii oratio sexta. Wtoski teolog uwaza,
ze pierwotng forma byla conformatio-conformare i przedstawia za tg tezg kilka
argumentéw, wsrdd ktorych najwazniejszym jest argument teologiczny. Badacz
uwaza, ze prosba z uzyciem czasownika confirmare nie ma sensu wtedy, kiedy
dary ofiarne nie zostaly jeszcze konsekrowane. Dary ofiarne nie moga by¢ po-
twierdzone ani skonsolidowane (bo to oznacza 6w czasownik), jedli jeszeze nie
staly si¢ Cialem Chrystusa. A konsekracja dokonuje si¢ przez modlitwe Post
Pridie, ktéra Falsini identyfikuje z epikleza”. Ostatecznie Falsini dochodzi do
wniosku, ze conformatio sacramenti nie moze by¢ utozsamiane z konsekracja,
u$wigceniem czy przemienieniem daréw, ale ze w liturgii hiszpanskiej ma
miejsce szczegdlny przypadek, zupetnie nowy i whasciwy tylko dla tego rytu,
ktéry nazywa ,idea podwdjnego metabolizmu eucharystyczncgo”%. Chodzi-
loby o dwa kroki lub dwa momenty uswigcenia daréw dokonujacego siec moca
Boza poprzez anaforg: najpierw dokonuje si¢ przemiana daréw w Ciato i Krew
Chrystusa, a nastepnie formowanie (conformatio) ofiary w Cialo Chrystusa,
czyli uzyskanie doskonatego podobienstwa do Ciata Chrystusa.

Trzeba tu jednak odnies¢ si¢ krytycznie do wyzej przedstawionych wnioskéw.
Po pierwsze, chociaz zgadzamy si¢ z Falsinim, ze nalezy wybraé forme czasow-
nika conformare, a nie confirmare, to jednak nie przekonuje nas jego argument
teologiczny, ktéry wydaje si¢ nazbyt scholastyczny, a wiec identyfikujacy kon-
sekracj¢ z jednym konkretnym momentem anafory, a nie cala modlitwg eucha-
rystyczng. Po drugie, krytycznie nalezy odnie$¢ si¢ do koncepcji podwdjnego
metabolizmu eucharystycznego, gdyz Falsini nie wyjasnia, co rozumie przez t¢
formule i czym si¢ rézni konsekracja od ,formowania w ciato”.

Por. A. Ivorra, Liturgia hispano-mozdrabe, dz. cyt., s. 295; G. Ramis Miquel, La andfora
eucaristica..., dz. cyt., s. 160.

Por. R. Falsini, La «Conformatio» nella liturgia mozarabica, ,Ephemerides Liturgicae”
72 (1958), 5. 281-291.

Por. R. Falsini, La «Conformatios..., dz. cyt., s. 290-291.
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Z racji niewystarczalnoci analizy filologicznej R. Falsiniego, zobaczmy wnio-
ski, do jakich dochodzi w swoich badaniach nad oratio sexta uIzydora wloski
liturgista E. Mazza. Przyjmuje on wersj¢ z CCL 113, w ktdrej szdsta modlitwa
nosi tytul confirmatio sacramenti, a jej celem jest dokonanie conformatio Ciala
i Krwi Chrystusa. Chociaz Mazza zna wyniki wezesniej przez nas oméwionej
analizy Falsiniego, wybiera wariant, w ktérym wystepuja dwa rézne rdzenie,
twierdzac, ze wersja, w ktérej uzyto dwukrotnie tego samego rdzenia, jest lec-
tio facilior. Zgodnie z zasadami krytyki tekstualnej, majac w rekopisach kilka
mozliwosci tekstowych, wybiera si¢ te, ktdra jest najtrudniejsza do wyjasnienia.
Lectio difficilior jest uwazane za bardziej oryginalne.

W zwigzku z tym Mazza, analizujac ewolucj¢ modlitw Post Secreta obrzadku
gallikanskiego, ktére odpowiadaja Post Pridie obrzadku hiszpanskiego, zauwaza,
ze pierwotnie modlitwa ta bylta czescig rytu Fractio, a nie anafora'". Uwaza on,
ze to samo mozna dostrzec w rycie hiszpanskim, gdy dokfadnie przeanalizuje
si¢ tekst $w. Izydora. Siedem modlitw, o ktérych wspomina Ojciec z Sewilli,
miatoby dzieli¢ obrzed mszy na siedem réznych czgéci, gdzie jedna jest nieza-
lezna od drugiej. Dlatego tez nie mozna powiedzie¢, ze pigta i szdsta oracja sg
cz¢$ciami anafory. Mozemy ponizej przedstawi¢ wnioski E. Mazzy dotyczace
podziatu Mszy u Izydora w tej czgéci, ktdra nas interesuje:

* Oratio 4*: infertur pro osculo pacis = pocatunek pokoju,

* Oratio 5* infertur inlatio in sanctificatione oblationis = anafora,
* Oratio 6% exhinc succedit confirmatio sacramenti = ryt fractio,

® Oratio 7 Pater noster = obrzed komunii®.

Zdaniem E. Mazzy stowo confirmatio oznacza obrzed Collectio ad panis
[fractionem, za$ czasownik conformare odnosi si¢ do Ciata i Krwi Chrystusa,
w tym sensie, ze dary ofiarne staja sic wedtug formy Ciata i Krwi Chrystusa”.
Nie chodzi tu oczywiscie o wyglad zewnetrzny, ale o 7es sakramentu, o realno$¢
Ciata i Krwi Chrystusa®. Mazza zatem podsumuje, ze chodzi tu o obrzed Fractio
panis, ale nie tylko w jego zewnetrznym wymiarze, czyli w funkcji famania
chleba, ale takze w jego symbolicznym czy sakramentalnym wymiarze spet-
niania funkcji nadawania darom formy Ciata Chrystusa. Mazza stwierdza, ze
mozna tu dostrzec $cisty zwigzek migdzy obrz¢dem Fractio a mgka Chrystusa,
gdyz w rycie Fractio objawia si¢ prawda, ze jest to Ciato ztamane i wydane, za$

17 . , ) L . »
Por. E. Mazza, Uno studio sulla struttura dell anafora gallicana e hispanica, ,Ecclesia Orans

28 (2011), 5. 22-33.

Por. E. Mazza, Uno studio..., dz. cyt., s. 22-33.
Por. E. Mazza, Uno studio..., dz. cyt., s. 38—39.
Por. E. Mazza, Uno studio..., dz. cyt., s. 38.
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Krew przelana za nas i dla naszego zbawienia®'. Ostatecznie — wedtug Mazzy —
szosta modlitwa Izydora to confirmatio sacramenti, poniewaz koniczy czynnosé
przygotowania i u§wigcania chleba eucharystycznego w celu rozdawania go
wiernym w obrze¢dzie komunii.

Whioski E. Mazzy przedstawiaja si¢ nastgpujaco: $w. Izydor opisuje trzy
czgsei liturgii eucharystycznej, z ktdrych tylko pierwsza jest anafora, na kto-
ra — wedtug Mazzy — sktadaja si¢ [llatio z Sanctus i Post Sanctus oraz opis
ustanowienia (chociaz — dodajmy — Izydor nic nie méwi o tym ostatnim).
Szbsta oratio, utozsamiana z Post Pridie, pierwotnie nie jest cze$cig anafory, ale
stanowi ryt Fractio panis. Siddma modlitwa oznacza Pater noster i komunig.
Widzimy zatem, ze wedtug E. Mazzy modlitwa Post Pridie nie spetnia funkeji
epikletycznej, bo w ogéle nie stanowi pierwotnie anafory. Dodajmy tylko gwoli
uczciwosci, ze ta opinia wloskiego liturgisty nie znajduje raczej przychylnosci
u innych znawcdw liturgii hiszparisko-mozarabskiej.

Epikleza wedtug Prenotandos MHM

Rozdziat § Prenotandos MHM, czyli teologicznego wprowadzenia do nowego
Mszatu hiszpanskiego, odpowiadajacy Ogdlnemu wprowadzeniu do Mszatu
raymskiego we wspolczesnej liturgii rzymskiej, jest poswiecony modlitwie eu-
charystycznej. Zawiera ss numeréw (s7-112), czyli prawie jedng trzecig catosci
tekstu. Punkty 106-108 zostaty poswigcone epiklezie. Wezesniej, w numerze
96, odnoszacym si¢ do anamnezy, znajdziemy stwierdzenie, ze ,modlitwa Post
Pridie odpowiada dwém cz¢sciom Modlitwy eucharystycznej, zwykle okresla-
nym terminami wywodzacymi si¢ z jezyka greckiego: anamneza i epikleza™

Prenotandos wyjasniaja, ze w odniesieniu do epiklezy istnieje Scisty zwigzek
miedzy hiszpaniskg Post Pridie a gallikariska Post Mysterium™. Nastepnie, przez
wskazanie na podmiot ad guem boskiego dzialania zwiazanego z przemiana
daréw, wyraznie wskazuje si¢, ze chodzi tu o epiklez¢ konsekracyjna, cho¢
dalszy tekst wstepu odnosi si¢ réwniez do epiklezy komunijnej. Numer 107
owego teologicznego wstepu do MHM brzmi:

W obu kolekcjach [Mszat hiszpanski i Mszat gallikariski] nie brakuje jednoznacz-
nych wezwan do Ducha Swietego; jednakze takze przy innych okazjach, zamiast

"' Por. E. Mazza, Uno studio..., dz. cyt., s. 38.

2 Prenotandos, 96, [w:] MHM,s. 39.
23
Prenotandos, 106, dz. cyt., s. 41-42.
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wspominac boska Osobe, mdéwia o mocy, o Swietosci Boga, ktéry dokonuje
przemiany daréw. W niektérych przypadkach dziatanie przemieniajace jest
przypisywane taskawemu spojrzeniu Boga, ktéry spoczywa na ofierze Koéciota.
Nie brakuje tez aluzji do dziatania mocy Bozej, o ktdéra Koscidt prosi i oczekuje
jej dziatania doktadnie wtedy, wobec zgromadzenia. Owe dziatanie jest zwykle
okreslane poprzez jego skutki, jakimi sg oczyszczenie i odnowa, czesto odwotujac
sie do obrazu niebiariskiego lekarstwa, ktére leczy rany grzechu®.

Chociaz w tym punkcie nie podaje si¢ dokladnej liczby epiklez explicite
pneumatologicznych w MHM, to przez uzycie wyrazenia ,nie brak wyraznych
wezwan do Ducha Swictego” moze si¢ wydawaé, ze s3 one powszechne.

Kolejny numer Prenotandos sugeruje, ze anafora liturgii hiszpansko-wizy-
gockiej jest z teologicznego punktu widzenia doskonale zbudowana, gdyz sama
modlitwa Post Pridie wpisuje si¢ w klasyczny schemat Memores — Offerimus —
Petimus, za$ wszystkie elementy modlitwy eucharystycznej stanowia pewna
uporzadkowang strukture?:

a) opis ustanowienia: Qui pridie quam pateretur...;
b) Post Pridie, ktéra bezposrednio nastgpuje po opisie ustanowienia, a czasem
nawet za pomocg formul laczacych wprost nawigzuje do owego opisu®:

* anamneza, ktéra jest odpowiedzig Kosciota na stowa Chrystusowego
polecenia sprawowania Eucharystii na Jego pamiatke®’: Mermores — Przed-
miot Memores — Offerimus — Przedmiot Offerimus;

* cpikleza — modlitwa, przez ktérg ,, Kosciét rozumie, ze po uczynieniu
wszystkiego, co bylo konieczne, aby wypetni¢ nakaz Pana, musi prosi¢
i czeka¢, az moc Boza wypelni i dokona tego, co Chrystus chcial mu
powierzy¢, ustanawiajac Eucharysti¢”**: Memores — Offerimus — Petimus.

Prenotandos widza taky doskonala strukture réwniez w odniesieniu do para-
lelizmu, jaki istnieje miedzy strukturg obrzedéw komunii i strukturg epiklezy,
o czym traktuje 115 numer dokumentu, w ktérym czytamy:

Najbardziej klasyczne formuty epiklezy kontemplowaty jednoczesne dziatanie
Ducha w odniesieniu do daréw eucharystycznych i wobec zgromadzenia. Jej
funkcja byto zrealizowanie sakramentu, rozdanie go wspdélnocie wiernych tam
obecnych oraz pomnazanie taski mitosci i jednosci wérdéd wiernych, predysponujac
24
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Prenotandos, 107, dz. cyt., s. 42.

Por. Prenotandos, 108, dz. cyt., s. 42.
Por. Prenotandos, 84, dz. cyt., s. 35—36.
Por. Prenotandos, 96, dz. cyt., s. 39.
Prenotandos, 108, dz. cyt., s. 42.
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ich do przyjecia sakramentu. W hiszpanskiej strukturze obrzedu komunii, chciano
przyja¢ analogiczna zasade. W tym przypadku troska duszpasterska Kosciota,
poprzez dzielenie i zmieszanie, przygotowuje juz konsekrowana Eucharystie, aby
mogta by¢ duchowym pokarmem i napojem dla wiernych, i réwnolegle przez
wyznanie wiary, modlitwe Ojcze nasz i btogostawienstwo, kieruje wiernych do
owocnego przyjmowania Ciata i Krwi Pariskiej”.

Luis Rueda w swoim najnowszym studium po$wigconym epiklezie hiszpan-

skiej, korzystajac z danych dostarczonych przez Prenotandos, przedstawit od-
wazna hipoteze literacko-teologicznej struktury epiklezy. Mozemy te strukture

opisa¢ w siedmiu punktach:

Epikleza jest $cisle powiazana z anamneza, gdyz obie s wyrazone w jednej
oracji, to znaczy w Post Pridie, dlatego tez znajduja si¢ po narratio institutionis.
Post Pridie zawiera zatem dwie czgéci: jedng z elementem anamnetycznym
i druga z elementem epikletycznym.

Zaréwno anamneza, jak i epikleza podlegaja zasadzie ciaglej zmiennosci,
wigc nie sposéb znalezé w MHM dwdch identycznych epiklez.

4) W anaforach MHM znajdziemy epiklez¢ nad darami oraz nad wiernymi.

)

Nie oznacza to, ze istniejg dwie formuty euchologiczne, ale ze obu epiklez
nalezy szuka¢ w ramach jednej oracji.

Zaréwno epikleza nad darami, jak i nad wiernymi jest formulowana na
dwa sposoby: explicite — poprzez bezpo$rednie wezwanie Ducha gwiqtego;
implicite — nie wspominajac wyraznie o Duchu Swietym.

6) Epikleza jest wprowadzana przez czasownik deprekatywny, taki jak: petimus,

oramaus, precamur, deprecamur, exoramus, obsecramus, exoscimus, rogamus et
petimus, deprecamur orantes, supplices deprecamur, lub jakis ich synonim3°.

7) To pozwala nam pokazaé typowa strukture epiklezy rytu hiszpanskiego,

29
30

31

ktéra wygladataby nastepujaco:

Epikleza

potaczenie strukturalne: petimus eorum interventu

inwokacja: ut in fundere digneris Spiritum Sanctum

dziatania nad darami: ut fiat legitima eucharistia. ..

dziatania nad zgromadzeniem: ut sit offerentibus..., sumentibus’'.

Prenotandos, 115, dz. cyt., s. 43—4.4.

Por. L. Rueda, La epiclesis en el Missale Hispano-Mozarabicum, [w:] Los mozdrabes His-
toria, cultura y religion de los cristianos de Al Andalits. Actas del I Congreso Internacional,
Cérdoba 2018, s. 140-141.

L. Rueda, La epiclesis..., dz. cyt., s. 141.
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Caly t¢ refleksje nad epiklezg hiszpariska na podstawie Prenotandos do MHM
mozemy podsumowaé komentarzem, ze chociaz w tym wprowadzeniu zaznacza
si¢, ze nie zawsze wszystkie elementy tej doskonalej struktury mozna znalez¢
w anaforach mozarabskich, to jednak odnosi si¢ wrazenie, ze tak schematyczne
opracowanie dokonane przez J. Pinella, jako gtéwnego autora owego wstepu, jest
raczej wynikiem mentalnosci systematycznej, niz realnie odpowiada znacznie
mniej uporzadkowanej i bardziej skomplikowanej rzeczywistoéci.

Epikleza hiszpanska wedtug Alberto Colungi

Po przedstawieniu teologii epiklezy hiszpanskiej, ktérg mozemy znalezé w ofi-
cjalnym wprowadzeniu do MHM, warto zobaczy¢ najbardziej reprezentatywne
studia nad epikleza hiszpafiska dokonane w XX wieku. Pierwszym* z nich sg
prace A. Colungi, ktéry w 1933 roku opublikowal w czasopismie ,La Ciencia
Tomista” dwa artykuly na temat epiklezy w liturgii mozarabskiej™. Swoje stu-
dium opart na zrédtach takich jak: LMS*, LO* i MM™. Zaréwno V. Vigueras,
jak i L. Rueda® negatywnie oceniaja metodologie badai Colungi, uwazajac, ze
jego studium jest bardziej teologiczne niz liturgiczne i charakteryzuje si¢ proba
uzasadniania wnioskéw przedstawionych apriori. Pierwotne zalozenie, ze kazda
Post Pridie jest epikleza, Colunga weryfikuje przez przyjecie definicji epiklezy,
ktérg przedstawil na pierwszej stronie swojego artykutu®. Definicje te zestawit

2 Chronologicznie pierwsze studium nad epikleza hiszpariska zrealizowal w 1926 r.

H. Lietzmann, Messe und Herrenmahl: Eine studie zur geschichte der liturgie, Bonn 1926,
s. 98—113.

Por. A. Colunga, La epiclesis en la liturgia mozdrabe, ,Ciencia Tomista” 47 (1933), s. 145-161,
288-306.

Zob. Le Liber mozarabicus sacramentorum et les manuscrits mozarabes, [w:) Monumenta
Ecclesiae Liturgica 6, (dalej: LMS), ed. M. Férotin, serie: Biblioteca “Ephemerides Liturgi-
cae’. Subsidia. Instrumenta Liturgica Quarreriensia 4, Roma 1995s.

Zob. Le Liber Ordinum en usage dans ’Eglise Wisigothique et Mozarabe d’Espagne du
Cinquiéme an Onziéme Siécle, [w:] Monumenta Ecclesiae Liturgica, vol. s (dalej: LO), ed.
M. Férotin, serie: Biblioteca “Ephemerides Liturgicae”. Subsidia. Instrumenta Liturgica
Quarreriensia 6, Roma 1996.

Zob. Missale Mixtum, praefatione, notis et appendicibus ab Alesandro Lesleo s.j. sacerdote
ornatum (dalej: MM), Roma 1755 (PL 8s).

Por. V. Vigueras, Formulacidn epiclética de la «post pridies hispanica, ,Revista Espaiiola
de Teologia” 31 (1971), s. 5; L. Rueda, La epiclesis..., dz. cyt., s. 130.

Definicje, o ktdrej tu mowa, Colunga zaczerpnal z hasta stownikowego Epiclése eucharis-
tique autorstwa S. Salaville’a z jego Dictionnaire de théologie catholique contenant l'exposé
des doctrines de la théologie catholique, leurs prewves et leur histoire, vol. s, eds. A. Vacant,
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z wszystkimi modlitwami Post Pridie i doszedl do dos¢ zaskakujacych wnio-
skow, ze wigkszosci hiszpanskich Post Pridie nie spelnia kryteriéw tej definicji
i tak naprawdge istnieje tylko sze$¢ oracji, ktére mozna nazwaé w $cistym sensie
epikleza. W tych modlitwach jest bezposrednia wzmianka o Duchu Swigtym™.

Takze wnioski, do jakich dochodzi Colunga w kwestii konsekracyjnej
roli epiklezy w liturgii hiszpanskiej, sa dos$¢ zaskakujace i zasadniczo catkiem
sprzeczne w stosunku do tego, o czym pisalismy wyzej. Uwaza on, ze analiza
oracji Post Pridie pozwala nam stwierdzi¢, ze w liturgii hiszpanskiej konsekracja
bez watpienia dokonuje si¢ przez wypowiedzenie stéw ustanowienia, nie za$
przez epikleze, dlatego jest ona praktycznie catkowicie nicobecna. Dla wzmoc-
nienia tego wniosku Colunga dodaje, ze to opinia zgodna z nauczaniem Izydora
(wyzej wskazywalismy, ze nie jest to prawda) i calego Kosciota katolickiego™.
Dodaje on, ze présb o uswiecenie, blogostawienstwo lub konsekracje, ktére
pojawiaja si¢ w oracjach Post Pridie, nie nalezy rozumie¢ w kontekscie przemia-
ny eucharystycznej, ale jako prosby o skuteczno$é¢ zfozonej ofiary, czyli o taske
sakramentalng i u§wigcenie wiernych, ktérzy w niej uczestnicza przez komunie®.

Colunga twierdzi, ze kazda epikleza sklada si¢ z trzech cz¢dci: 1) wezwania
Osoby Boskiej, do ktérej skierowana jest prosba; 2) podania motywu, dla ktérego
prosba ma by¢ wystuchana; 3) przedstawienia taski, o ktérg si¢ prosi®. Zauwaza
on, Zze istnieje pewna grupa oracji Post Pridie, w ktérych przez potwierdzenie
obecnosci Ciata i Krwi Jezusa prosi si¢ o taske sakramentu dla tych, ktérzy w nim
uczestniczq“. Nastepnie dodaje, ze istnieje ,tuzin epiklez, ktére zaczynajq si¢ od
wspomnienia tajemnicy Krzyza i mgki Chrystusa za zbawienie §wiata [...], aby
w koricu prosi¢ o przyjecie ofiary zlozonej na ottarzu na pamigtke tej tajemnicy”*
W koncu zauwaza, ze istnieje niewielka liczba oracji, w ktérych wspomina si¢
o Duchu Swigtym i prosi si¢ o Jego dziatanie nad darami i nad zgromadzeniem,

E. Mangenot, E. Amann, Paris 1913, kol. 194—300: ,(epikleza) to specjalna modlitwa, wy-
stepujaca we wszystkich liturgiach wschodnich i wielu starozytnych liturgiach zachodnich,
w kanonie Mszy, po opisie ustanowienia Swigtej Eucharystii. Za jej pomoca celebrans
wzywa Boga Ojca, czasem Syna, czasem jednego i drugiego, proszac Ich o zestanie Ducha
Swietego (istnieja dwie lub trzy formuly wzywajace Logos) na chleb i wino, aby zostaly
przemienione w Cialo i Krew Jezusa Chrystusa, a tym samym sprawi¢, by to Ciato i Krew
wywolaty zbawienne skutki w osobie przyjmujacej komuni¢” A. Colunga, La epiclesis...,
dz. cyt., s. 14s.

Por. A. Colunga, La epiclesis..., dz. cyt., s. 302-30s.

Por. A. Colunga, La epiclesis..., dz. cyt., s. 305.

Por. A. Colunga, La epiclesis..., dz. cyt., s. 204-295.

Por. A. Colunga, La epiclesis..., dz. cyt., s. 154.

Por. A. Colunga, La epiclesis..., dz. cyt., s. 157-158.

A. Colunga, La epiclesis..., dz. cyt., s. 289—291.
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proszac o Jego blogostawienistwo, uswigcenie, wywarcie zbawiennego skutku
przez nawiedzenie i ozywienie lub przez dziatanie Jego faski albo rosy. Wsréd
tych Post Pridie jest tylko szes¢, ktore nazwie epikleza sensu stricto®.

Studium Williama S. Portera
na temat epiklezy hiszpanskiej

Dziesig¢ lat po publikacjach Colungi angielski teolog W.S. Porter opublikowat
swoj artykul poswiecony Post Pridie obrzadku mozarabskiego®. Porter odwoluje
sic w nim do wynikéw badan innych dwéch teologéw angielskich, Williama
C. Bishopa47 i Waltera H. Frerea®, o hiszpanskiej epiklezie. Twierdza oni, ze
w duzej mierze péznohiszpanskie formularze (zawarte w mozarabskich ksie-
gach liturgicznych) pomijaly, minimalizowaly i przeksztalcaly starozytny styl
wzywania Ducha Swictego. Porter calo$¢ wywodu Frere’a streszcza w trzech
stwierdzeniach. Po pierwsze, ze liturgia hiszpanska jest ,siostra blizniaczka”
rytu frankonskiego i w tym sensie jest mocno od niego zalezna. Po drugie,
korpus mszy hiszpaniskiej byt juz praktycznie kompletny pod koniec VI wieku.
Z tego powodu wielcy Ojcowie hiszpanscy otrzymali juz okreslony obrzadek,
aich zadaniem bylo wewnetrzne organizowanie go, a nie tworzenie. Ostatni
argument stanowi ten, ktéry méwi, ze nauka $w. Izydora dotyczaca konsekracji
podkresla, ze dokonuje si¢ ona mocg Ducha Swigtego (zauwazamy, ze jest to
teza stojaca w zupelnej sprzecznosci z ta, ktdrg wysunal Colunga). Wedtug
Frere’a inni hiszpariscy Ojcowie nie uszanowali nauczania Izydora, usuwajac
epikleze Ducha Swigtego z oracji®.

Porter wysuwa szereg swoich watpliwoéci odno$nie do twierdzen Frere’a.
Utrzymuje, ze nie tak tatwo wykazaé zaleznos¢ jednego obrzadku od drugiego.
Nie ulega watpliwosci, ze istnieje Scisty zwiazek miedzy liturgia hiszpaniska
i galijska, ale nie mozna z caly pewnoscia stwierdzié, ze ryt hiszpanski jest
catkowicie zalezny od rytu frankonskiego. Po drugie, Porter podkresla, ze bar-
dzo trudno wykaza¢, ktére teksty liturgiczne sa pierwotne, poniewaz Ojcowie

* Por. A. Colunga, La epiclesis..., dz. cyt., s. 297-30s.

" Por. W.S. Porter, The mozarabic..., dz. cyt., s. 182-194.

Por. W.C. Bishop, The Mozarabic and Ambrosian Rites: Four Essays in Comparative Litur-
giology, London 1924, s. s1.

Por. W.H. Frere, The Anaphora of Great Eucharistic Prayer: An Eirenical Study in Liturgical
History, London 1938, s. 106.

Por. W.S. Porter, The Mozarabic..., dz. cyt., s. 183; W.H. Frere, The Anaphora..., dz. cyt.,
S. 98, 104, 114—115.
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hiszpanscy nie tylko organizowali w ksiegi liturgiczne juz gotowe oracje, ale
sami je komponowali. W zwiazku z tym obecnos¢ epiklezy w oracji nie jest
wystarczajaca do datowania danej Post Pridie. W koncu trzeci zarzut dotyczy
teologii konsekracji, gdyz Porter uwaza, ze ta u Izydora jest znacznie bardziej
ztozona, gdyz znajdziemy u najwazniejszego hiszpanskiego Ojca fragmenty
méwiace o konsekracyjnej roli epiklezy, ale réwniez stéw ustanowienia™.

Majac na uwadze te wszystkie racje, W.S. Porter zbadal oracje Post Pridie
zebrane w LMS, LO i MM. Twierdzi, ze w tych ksiggach mozemy znalez¢
240 modlitw Post Pridie. Zauwaza, ze chociaz wiele hiszpariskich Post Pridie
zawiera prosbe o poblogostawienie lub uswigcenie daréw, czgsto nie wspominaja
one o Duchu Swigtym. Wedtug niego zaledwie 37 z 240 Post Pridie (15%) wy-
raznie wspomina o dziataniu Ducha’. Wskazuje, ze tylko kilka z nich zawiera
co$ przypominajacego epikleze typu wschodniego. Nie ulega watpliwosci, ze
Porter ma z gory przyjeta — raczej scholastyczng — definicje epiklezy, ktdrej
konsekwentnie prébuje szukaé w euchologii mozarabskiej. Z tego powodu
rozpoznaje tylko 10 oracji, ktére nazywa prawdziwa epikleza. W swojej analizie
Porter bedzie wskazywal, ze podmiotem dziatajagcym w epiklezach hiszpan-
skich czasami jest Duch Swiety, ale czasami kryje si¢ On pod figurami mocy
lub blogostawienstwa Bozego. Czasowniki epikletyczne, ktére wymienia, to:
acceptare, benedicere, santificare, descendere, ditescere, respicere i infundere.

Ze swoich analiz W.S. Porter wyprowadza dwa wazne wnioski. Po pierw-
sze, tradycyjny, pierwotny typ epiklezy hiszpanskiej jest modlitwa do Boga,
aby pobtogostawit lub uswiecit ofiare eucharystyczna, czyli zeby przyniosta
ona duchowe owoce tym, kt6rzy ja skladajg i przyjmuja komunie. Po drugie,
twierdzi on, ze w VII wicku, chociaz w przewazajacej czgéci utrzymuje si¢
tradycyjny typ, istnieja innowacje wprowadzone przez hiszpanskich Ojcow.
Whbrew twierdzeniom Frere’a Porter uznaje, ze innowacja ta polegata na skom-
ponowaniu oragji z epikleza pneumatologiczng o charakterze konsekracyjnym.
Dlatego 10 Post Pridie, ktére W.S. Porter uznaje za epiklezg sensu stricto, uwaza
za modlitwy pdzniejsze. Twierdzenie, ze tradycyjna hiszpanska Post Pridie nie
zawierala epiklezy, Porter wyprowadza z faktu, ze jest bardzo niewiele takich
oracji, ktére ja posiadaja”™.

*%" Por. W.S. Porter, The Mozarabic..., dz. cyt., 5. 183.

" Por. W.S. Porter, The Mozarabic..., dz. cyt., s. 187. W.H. Frere wymienia 26 oracji z LMS,
za$ W.S. Porter dodaje do tej liczby trzy z LMS, cztery z LO i cztery z MM.

2 Por. W.S. Porter, The Mozarabic..., dz. cyt., s. 192-194.
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Poszerzenie definicji epiklezy
dokonane przez Valentina Viguerasa

W 1971 roku hisgzpanski teolog V. Vigueras opublikowat artykut poswicco-
ny hiszpanskim Post Pridie. Zauwaza on, ze definicja epiklezy podana przez
W.S. Portera jest za waska i domaga sie poszerzenia™. W tym celu przeprowadza
swoje studium epiklezy jako takiej, przedstawiajac model ewolucji epiklezy
w trzech najwazniejszych tradycjach wschodnich®. Prawde powiedziawszy,
bardzo trudno wyjasnié, czemu w ogéle miato stuzy¢ to studium Viguerasa,
przeprowadzone w drugim i trzecim punkcie jego artykutu, skoro w czwartym,
pos$wieconym studium hiszpanskich Post Pridie, nie znajdujemy zadnego od-
niesienia do tych wczesniejszych analiz epiklezy tradycji wschodniej. Nawet
nie prébuje dokonad jakiej$ analizy poréwnawczej, sugerujac na przyktad, ze
epikleza hiszpariska rozwija sic wedtug tych samych regut co epikleza anafor
wschodnich. Mozemy jedynie si¢ domysla¢, bo wprost nie pada takie sformuto-
wanie, ze Vigueras staral si¢ przez to studium obali¢ gléwne zalozenie Portera,
ze prawdziwa epikleza zawsze ma charakter $cisle konsekracyjny. Przez swoja
analiz¢ pokazal, Ze nie zawsze tak jest i w ten sposdb wprowadzil nowe kryte-
rium - liturgiczno-literackie — okreslenia danej modlitwy prawdziwa epikleza™.

W owej czwartej, najwazniejszej czgéci swoich analiz hiszpanski teolog
przedstawia oracje Post Pridie, ktére s3 modlitwami pokonsekracyjnymi i za-
wierajg czasowniki epikletyczne lub s oracjami wspominajgcymi dzialania
Ducha Swigtego wobec zgromadzenia liturgicznego lub daréw ofiarnych®.
Tymi czasownikami epikletycznymi sa: mittere, descendere, infundere, visitare,
venire'. Rozpoznaje 14 formularzy zawierajacych owe czasowniki epikletyczne,
keére taczg sig z podmiotem dziatania, keérym jest albo Duch Swiety, albo
Logos albo Boza moc™.

Ostatecznie Vigueras rozszerza liczbe hiszpaniskich Post Pridie, ktére zostang
nazwane prawdziwymi epiklezami z 10 — jak bylo u Portera — do 47 oradji,
stwierdzajac:

Prawda jest, ze nie rozwazamy tutaj funkgji tych oracji, a co za tym idzie pozosta-
wiamy bez zmian konkluzje Portera o konsekracyjnym dziataniu epiklez i péZnym
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Por. V. Vigueras, Formulacion epiclética..., dz. cyt., s. 11.
Por. V. Vigueras, Formulacion epiclética..., dz. cyt., s. 12—30.
Por. V. Vigueras, Formulacién epiclética..., dz. cyt., s. 30.
Por. V. Vigueras, Formulacion epiclética..., dz. cyt., s. 28—29.
Por. V. Vigueras, Formulacién epiclética..., dz. cyt., s. 23-27.
Por. V. Vigueras, Formulacién epiclética..., dz. cyt., s. 30.
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okresie ich powstania. W tym miejscu wystarczy wskazad¢, ze liczba modlitw Post
Pridie zawierajacych sformutowania stricte epikletyczne to tacznie 57 formut, co
stanowi 23% wszystkich modlitw™.

Studium Post Pridie zrealizowane
przez Philippe’a Beitie

Francuski teolog P. Beitia opublikowat w czasopi$mie ,,Ephemerides Liturgicae”
dwa artykuly®, w keérych przeanalizowal Post Pridie z Liber Missarum, tj. ma-
nuskryptu 35.3 z Toledo z IX wieku (LMT) *'. Nalezy zauwazy¢, ze badanie to
zostato przeprowadzone 30 lat pdzniej niz studium V. Viguerasa. Nas interesuje
przede wszystkim ten artykul, w ktdrym sg analizowane oracje Post Pridie pod
katem wystepowania w nich epiklezy.

Wirdd Post Pridie zbadanych przez Beiti¢ 40 zawiera bezposrednig wzmianke
o Duchu Swigtym. Dwadzieécia z nich jest skonstruowanych wedtug naste-
pujacego schematu: prosba do Ojca lub Syna o zestanie Ducha Swigtego na
ofiar¢ Kosciota, aby przemienit ja w Cialo i Krew Chrystusa, tak aby ci, ktérzy
przyjmuja Eucharystie, stali si¢ beneficjentami débr zbawienia®.

Ojciec Beitia zauwaza w syntezie swoich badan, ze bardzo cz¢sto w eu-
chologii hiszpanskiej trzecia Osoba Trdjcy pojawia si¢ w jednosci z Ojcem
i Synem. Prawie nigdy Duch nie wystepuje sam, w tym sensie, ze praktycznie
zawsze si¢ méwi, ze jest to Duch Ojca, Duch Syna, Duch Chrystusa czy Duch,
ktéry pochodzi od Ojca i Syna®. Inng charakterystyka, na ktéra zwraca uwage
francuski teolog, jest pojecie similitudo, ktére odnajdujemy w epiklezach nad
darami. W modlitwach tych Duch Swiety jest proszony o upodobnienie ofiary
lub daréw do Ciata i Krwi Chrystusa®. Mamy tu do czynienia z patrystyczng
teologia symboliczno-platoniczng. W epiklezie nad zgromadzeniem najczgstszym

59

V. Vigueras, Formulacién epiclética..., dz. cyt., s. 30.
60

Por. P. Beitia, L'Esprit Saint et son action d aprés les oraisons «post pridies du «Liber mi-
ssarum> des Eg[ises d’Espagne, ,Ephemerides Liturgicae” 18 (2004), 5. 389—402; P. Beitia,
Looraison «post pridies de «Liber missarum> des Eg[ises d’Espagne: Structure et théologie
du mémorial, ,Ephemerides Liturgicac” 120 (2006), 5. 211-220.

P. Beitia uwaza, ze nalezy go datowaé na XI w., zob. P. Beitia, L'’Esprit Saint..., dz. cyt.,
s. 389; por. G. Ramis Miquel, Introduccién a las liturgias occidentales no romanas, Roma
2013, s. I31.

P. Beitia wymienia 20 modlitw, gdzie 10 naleza do formularzy De tempore i 10 do formu-
larzy De sanctis; zob. P. Beitia, L'Esprit Saint..., dz. cyt., s. 394 (przyp. 14).

Por. P. Beitia, L'Esprit Saint..., dz. cyt., s. 395-396.

Por. P. Beitia, L’Esprit Saint..., dz. cyt., s.397.
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tematem jest prosba o przebaczenie grzechéw i uzdrowienie z ran, ktére zadaty
Wiernymss.

Opinia Adolfo Ivorry odnosnie do epiklezy hiszpanskiej

Hiszpanski specjalista od liturgii mozarabskiej A. Ivorra nie dokonat kom-
pleksowego studium dotyczacego epiklezy hiszpanskiej, ale w odniesieniu do
tego zagadnienia swoje refleksje przedstawit w opublikowanej w 2017 roku
monografii Liturgia Hispano-Mozdrabe. Jego metodologia polega na zebraniu
wielu badan i przeanalizowaniu ich pod katem teologicznym dla dokonania
syntezy. Niektore z obserwacji Ivorry sg szczegdlnie wazne dla naszego tematu,
dlatego zdecydowalismy si¢ przedstawi¢ tu réwniez jego stanowisko. Ivorra
stwierdza, ze ,w Post Pridie epikleza nad darami i zgromadzeniem ma miejsce
jako rzecz oczywista”*. Nastepnie zauwaza, ze tematyka hiszpanskich epiklez
takze podlega rozwojowi, dlatego niektére z epiklez mozemy identyfikowad jako
starozytne, inne za$ s3 pézniejsze. Wyraznie réwniez wida¢ w nich $lady walki
z arianizmem. Wedtug Ivorry podmiot aktywnego dziatania w epiklezach nie
jest jednoznacznie okreslony, poniewaz w Post Pridie mozemy znalez¢ inwo-
kacje skierowane do Ojca, Chrystusa lub Ducha Swigtego, ktéry dziata w celu
uswiecenia daréw. Teolog z Ledén wyjasnia, ze ewolucja epiklezy odbywala
sic réwnolegle do rozwoju teologiczno-magisterialnego dotyczacego boskicej
tozsamosci kazdej z hipostaz Tréjcy, dlatego tez najstarsze epiklezy zawieraja
stownictwo raczej ogdlne i sa skierowane do Boga, bez wyraznego okreslenia
podmiotu ad quem. Wyrazne odwolanie w modlitwie do Ducha Swigtego
wskazuje na jej pézniejsze powstanie®’.

Ivorra ponadto w swoim studium anafor De cotidiano pokazuje, ze jedli
ktérys element teologiczny jest pierwotny dla hiszpanskich Post Pridie, to jest
to wlaénie epikleza, a nie anamneza, ktéra jest sekcja pojawiajaca si¢ pdzniej.
Idylliczny schemat Prenotandos (memores — przedmiot memores — offerimus —
przedmiot offerimus) — jak nazywa go Ivorra — czgsto w ogéle nie wystepuje
w hiszpaniskich Post Pridie®. Badajac anafory okresu w ciagu roku, A. Ivorra
pokazal, ze na 17 anafor az w 9 Post Pridie nie ma sekcji anamnetycznej, za$

 Por. P. Beitia, L’Esprit Saint..., dz. cyt., s. 398.

:: Por. A. Ivorra, Liturgia hispano-mozdrabe, dz. cyt., s. 341.

s Por. A. Ivorra, Liturgia hispano-mozdrabe, dz. cyt., s. 341-342.
A. Ivorra pokazuje, ze tylko jedna z 17 anafor hiszpaniskich De cotidiano w pelni realizuje
ten schemat: zob. A. Ivorra, Las andforas De Cotidiano del Missale Hispano-Mozarabicum:
Estudio Teoldgico-Litiirgico, Madrid 2009, s. 277.
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w kazdej znajdziemy epiklez¢ konsekracyjng i komunijna. Ivorra uznaje, ze
izydoriariski schemat anafory przedstawia si¢ nastepujaco: offerimus — przed-
miot offerimus — podwodjna epikleza®. Zauwaza przy tym podobienistwo tych
modlitw do rzymskich oracji Super Oblata i konkluduje, ze owe podobienstwo
potwierdza teologie eucharystyczng Izydora, ktéry uwazal wszystkie siedem
modlitw Mszy za u$wigcajace ofiare i nie sprowadzal konsekracji tylko do jednej
z nich czy do narratio institutionis’.

Studium epiklezy hiszpanskiej zrealizowane
przez Luisa Ruede

Jedno z najpetniejszych i najnowszych studium na temat epiklezy hiszpanskiej
przeprowadzit hiszpanski teolog L. Rueda i opublikowal je w obszernym artykule
w 2018 roku. Oprécz przedstawiania status quaestionis badan nad epikleza hi-
szpanska, w drugiej czgéci opracowania przedstawia wnioski ze swoich badan
nad oracjami drugiego tomu MHM poswieconego formularzom De Sanctis.
Jako powdd podjgcia tych badan Rueda podaje, ze wezesniejsze opracowania
w tym temacie nie byly w stanie jednoznacznie identyfikowa¢ epiklez w eucho-
logii hiszpanskiej. Jesli faktycznie tak jest, ze w tej liturgii epiklezy praktycznie
nie istniejg — martwi si¢ Rueda — to wskazuje to na olbrzymia niedojrzatosé
teologiczna hiszpanskiej liturgii oraz ubdstwo teologii trynitarnej tej tradycji
liturgicznej. Stwierdza zatem, ze obecny rozwdj studiéw pneumatologicznych
moze mu pozwoli¢ na glebsze zrozumienie zaréwno wiary w Trzeciag Boska
Osobe, jak i dostrzec jej dziatanie w liturgii, co znowu umozliwia mu przepro-
wadzenie badan nad epiklezg hiszpaniska z nowa metodologia, ktéra by¢ moze
nie byta jeszcze dostepna dla tych, ktérzy te badania przeprowadzali wezesniej”.
Analizuje on 86 formularzy mszy MHM De Sanctis i sporzadza katalog
epiklez, ktére grupuje w nastepujacym porzadku:
a) epiklezy explicite pneumatologiczne w Post Pridie (gdzie Duch Swicty jest
bezposrednio wspomniany): 20 modlitw;
b) epiklezy implicite pneumatologiczne w Post Pridie (Duch Swicty jest wspo-
mniany nie wprost): 66 modlitw;
c) epikleza znajdujaca si¢ poza Post Pridie, ale w obrebie anafory: 9 modlitw
(s Hllationes i 4 Post Sanctus);

69
70
7

Por. A. Ivorra, Las andforas De Cotidiano..., dz. cyt., s. 260.
Por. A. Ivorra, Liturgia hispano-mozdrabe, dz. cyt., s. 343.
Zob. L. Rueda, La epiclesis..., dz. cyt., s. 134-135.
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d) epiklezy pozanaforyczne, czyli modlitwy, ktdre majg strukeure i tres¢ epi-
klezy, ale nie s3 czgscia anafory: 7 modlitw’”.

Po zbadaniu pneumatologicznej zawartosci MHM De Sanctis Rueda for-
mutuje sporo wnioskéw, sposrdd ktdrych ponizsze wydajg si¢ najwazniejsze
dla naszego tematu:

1) W MHM De Sanctis wystepuja sckeje epikletyczne zaréwno w obrebie
anafory (wigkszo$¢ z nich), jak i poza nia (kilka oracji w ramach Dyptykéow).

2) Prawie we wszystkich Post Pridie wystgpuje sekcja anamnetyczna $cisle
zwiazana z sekeja epikletyczna.

3) Zazwyczaj mamy do czynienia z podwdjng epikleza: konsekracyjna i ko-
munijng.

4) W odniesieniu do terminologii uzywanej w epiklezach rozréznia si¢ dwa
jej rodzaje: epiklezy explicite i implicite, tj. te, ktore kieruja do Boga prosbe,
aby zestal Ducha Swigtego, i te, ktére méwia o dziataniu Boga na dary lub
wiernych przez swoja moc lub $wigto$¢ (uzywane s3 symbole, nie bezpo-
srednie odniesienia do Trzeciej Hipostazy).

s) MHM De Sanctis zawiera epiklezg sensu stricto w Post Pridie: jest to inwokacja
w modlitwie eucharystycznej, ktdra prosi o przyjscie Ducha Swigtego —albo
terminem bezpo$rednim, albo posrednim — aby zstapil na dary i zgromadze-
nie. We wszystkich anaforach MHM De Sanctis wystepuje taka epikleza”.
W odniesieniu do tych wnioskéw Ruedy chcieliby$my przedstawi¢ jedno

wazne zastrzezenie. Po pierwsze, mamy wqtpliwos’ci co do przypisywania

posredniego dziatania epikletycznego Duchowi Swictemu wtedy, kiedy nie
jest On wspomniany bezposrednio. Naszym zdaniem nie wszystkie epiklezy

w MHM De Sanctis zawieraja bezposrednig lub posrednia epikleze pneumato-

logiczng. Czasami istniejg rowniez prawdziwe epiklezy, w ktérych podmiotem

uswiecajacym jest Bog Ojciec lub przede wszystkim Syn Bozy (Logos). Jesli
wezmiemy to pod uwage, wydaje si¢, ze powinni$my by¢ bardziej ostrozni

w przyjmowaniu jako ostatecznych niekt6érych wnioskéw, na przyktad takich, ze

»hiszpanska modlitwa eucharystyczna ma wyrazny charakter pneumatologicz-

ny” lub ze ,celebracja Eucharystii jest rozumiana tylko z perspektywy dzialania

Ducha Swigtego”. Oczywiscie stwierdzenia te s3 prawdziwe teologicznie, ale

dyskusyjne jest to, czy rzeczywiscie mozna je wydoby¢ z analizy zrédet liturgii

hiszpanskie;j.

> Por. L. Rueda, La epiclesis..., dz. cyt., s. 142-146.

> Por. L. Rueda, La epiclesis..., dz. cyt., s. 151-153.
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Epikleza hiszpariska MHM De tempore

Do$¢ kompleksowe badania dotyczace anafor drugiego tomu MHM dokonane
przez L. Reude domagaja si¢ dopetnienia w postaci badania 77 anafor hiszpan-
skich zawartych w pierwszym tomie MHM: De tempore™.

Po przeanalizowaniu tych anafor musimy stwierdzi¢, ze wszystkie 77 Post
Pridie to prawdziwe epiklezy, o ile tylko zostanie przyjeta szersza definicja epi-
klezy, ktéra nie ogranicza si¢ do stwierdzenia, ze epiklezg jest taka modlitwa,
ktéra przywotuje konsekracyjne dziatanie Ducha Swictego, ale modlitwa, ktéra
uwzglednia dziatanie uswigcajace i/lub komunijne ktérejs z Trzech Boskich
Oséb lub boskiej mocy. Prawie wszystkie te epiklezy, z wyjatkiem tylko szes-
ciu przypadkéw, sa zaréwno epiklezami konsekracyjnymi, jak i komunijnymi.
Nasze badania stoja w radykalnej sprzecznosci z wigkszos$cia wezesniej prezen-
towanych stanowisk.

Druga badang kwestig jest podmiot ad guem oracji oraz podmiot aktywny
dzialania u$wigcajacego. Wigkszos¢ modlitw jest skierowana do Boga Ojca (41).
Wiele innych skierowanych jest do Syna (2s), a tylko dwie do Ducha Swiete-
go. W dziewigciu przypadkach bardzo trudno jest doktadnie powiedzie¢, do
kogo skierowana jest modlitwa, poniewaz inwokacja rozpoczyna si¢ od tytutu
Dominus lub Deus, a w liturgii hiszpanskiej moze to oznaczaé kazda z Boskich
Os6b. Ogdlnie rzecz biorac, mozemy wyciagna¢ wniosek, ze podmiot dziatania
epikletycznego jest taki sam jak adresat modlitwy. Dlatego Ducha Swigtego
rzadko przedstawia si¢ jako aktywny podmiot uswiecajacy dziatania wobec
daréw lub wspdlnoty. Czesciej to Ojciec lub Syn s sprawcami blogostawienistwa,
uswiecenia lub konsekracji, za$ czasowniki takie jak sanctificare lub benedicere
czesto odnoszg sic do Ducha Swietego tylko w sensie biernym, tj. Ojciec lub Syn
uswiecaja dary przez Ducha lub przez blogostawienstwo, taske czy moc. Osta-
tecznie mozna stwierdzi¢, ze w tej grupie 77 epiklez tylko 18 stanowi epiklezy
wprost pneumatologiczne, za$ 15 nie wprost. Az 44 anafory zawierajg epiklezy
niewspominajace w zaden sposob o Duchu Swigtym. Pojawia si¢ tam inna Osoba
Boska jako podmiot uswiecajacego dziatania lub cata Tréjca Swieta dziatajgca
razem. Ten fakt pozwala ostatecznie stwierdzi¢, ze tylko niektdre modlitwy

* Pelne analizy wszystkich oracji MHM De Tempore przekraczaja mozliwosci niniejszego
artykutu, dlatego publikujemy tu jedynie zasadnicze konkluzje tych badan. Sita rzeczy
zawiera on zatem tresci opublikowane w monografii: K. Porosto, Preumatologia del
Missale Hispano-Mozarabicum «De Tempore». Andlisis litiirgico-teoldgico de la eucologia
pneumaroldgica, Barcelona—Cracovia 2021. Tresci te dla niniejszego artykutu zostaly raz
jeszeze przemyslane, rozwinigte i usystematyzowane w nowy sposéb, dla realizacji celéw
postawionych w tym tekscie.
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MHM maja szczegdlny charakter pneumatologiczny, ale bez watpienia nie mozna
powiedzie¢, ze epikleza hiszpanska charakteryzuje si¢ wybitnym akcentem pneu-
matologicznym, co probowali wykazywad niekt6rzy wezesniej omawiani autorzy.
Osmielamy si¢ wigc powiedzie¢, ze epikleza hiszpanska jest bardziej trynitarna
niz pneumatologiczna. Réwnoczesnie ten brak epiklezy pneumatologicznej
w wypadku wielu formularzu jest znakiem starozytnosci tych modlitw.

W przeciwienstwie do L. Ruedy jestesmy bardzo ostrozni w méwieniu
o epiklezach pozaanaforycznych, chociaz w kilku oracjach znalezlismy ele-
menty epikletyczne, czyli modlitwy zawierajace inwokacje z prosba o przyjscie
Ducha Swietego lub innej boskiej Osoby w celu uswiecenia daréw i/lub symaxis
eucharystycznej. Owszem, mozemy nazywac’ je terminem zaproponowanym
przez L. Ruede — epikleza lato sensu lub analogo sensu — ale uwazamy, ze nalezy
zachowa¢ daleko idaca ostroznos¢ w méwieniu o walorze konsekracyjnym tych
pozaanaforycznych modlitw. Elementy epikletyczne zostaty réwniez odnalezione
w 11 innych modlitwach (I/latio i Post Sanctus) wewnatrz anafor.

Wobec tego, co powiedzieliémy wyzej, za L. Rueda mozemy przedstawié
schemat (nie nalezy go uznawa¢ za sztywny i niezmienny) boskich dziatan tak,
jak je przedstawia euchologia liturgii hiszpanskiej:

1) Bog Ojciec lub Chrystus kontempluje ofiary sktadane Mu przez Kosciot

(czasowniki takie jak aspicere, intendere, respicere).

2) Po kontemplacji — taskawym spojrzeniu — przyjmuje je (czasowniki takie
jak acceptare, assumere, msa’pere).

3) Ojciec lub Syn tchnie, napetnia, posyta Ducha (do) ofiary (czasowniki takie
jak emittere, mittere, infundere, insufflare).

4) W efekcie ofiara zostaje poblogostawiona, u$wigcona lub przemieniona

w Cialo i Krew Chrystusa (czasowniki takie jak benedicere, sanctificare,

transmutare)”.

Whnioski

Niniejszy artykul stawial sobie za cel przedstawienie wszystkich najwazniejszych
badan dotyczacych epiklezy hiszpanskiej i prébowat znalez¢ odpowiedz, dlaczego
te wyniki sa tak rézne i czesto wreez sprzeczne wzgledem siebie. Dlaczego, bada-
jac te same zrddla, jeden teolog prawdziwa epikleze rozpoznawal tylko w szesciu
anaforach, inny w 10, inny w niespelna so, za$ kolejny nie mial watpliwosci,
ze kazda anafora hiszpaniska zawiera prawdziwa epiklez¢? Podobnie niektérzy

" Por. L. Rueda, La epiclesis..., dz. cyt., s. 169-170.
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autorzy uwazali, ze praktycznie nie znajdziemy epiklez pneumatologicznych, inni
znowu dochodzili do wnioskdw, ze kazda Post Pridie ma epiklez¢ pneumato-
logiczng explicite lub ewentualnie implicite. Skad ta tak radykalna réznica opinii?

Pierwszym waznym wnioskiem, do ktérego dochodzimy po przedstawieniu
tej panoramy pogladéw odnosnie do epiklezy hiszpanskiej, sa powazne zastrze-
zenia do metodologii tych badan. Te uwagi krytyczne dotycza zasadniczo dwéch
rzeczy. Wydaje si¢, ze wyniki analiz zalezg od przyjetej definicji epiklezy. Kiedy
zostawala ona poszerzona, np. nie wymagajac bezposredniej wzmianki o Duchu
Swictym, wtedy tez odnajdywano wiecej epiklez w anaforach hiszpaniskich. Bardzo
czgsto réwniez autorzy omawianych opracowan nakladali na starozytne teksty
kategorie scholastycznej teologii Eucharystii, prébujac egazaminowa¢ te antyczne
czy wezesnosredniowieczne oracje wedtug przyjetych — znacznie pézniejszych —
kryteriéw teologicznych. Tego rodzaju badania, majace znamiona historycyzmu,
zawsze muszg si¢ skoniczyé niepowodzeniem. Réwniez czgsto poszukiwano
w tekstach liturgii hiszpansko-mozarabskiej oracji na ksztatt wschodnich epiklez,
zapominajac, ze kazda tradycja liturgiczna wypracowala swoja wlasng specyfike
i nie tyle nalezy poszukiwa¢ wschodniego ksztattu modlitw w liturgii hiszpan-
skiej, ale z tych zrédet odczytaé charakterystyczny ksztale epiklezy hiszpanskiej.
Warto réwniez zwrdci¢ uwage na to, ze wraz z X X-wiecznym rozwojem nauki
o epiklezie ijej znaczeniu konsekracyjnym zmieniaja si¢ interpretacje teologii
konsekracyjnej w liturgii hiszpanskiej. Widzielismy, ze badania z poczatku
XX wieku akcentowaty praktycznie tylko stowa ustanowienia, za$ ostatnie
badania podkreslajg wazno$¢ epiklezy dla hiszpanskiej teologii konsekracij.

Drugim wnioskiem jest definicja epiklezy hiszpanskiej, ktérag mozemy
przedstawi¢ po analizie modlitw Post Pridie MHM. Epikleza sensu stricto jest
modlitwa, ktéra prosi o postanie jednej z trzech Oséb Boskich (nie tylko Du-
cha Swietego!) lub Ich blogostawienistwa na ofiarowane dary w celu uswigcenia
lub przemienienia ich w Cialo i Krew Chrystusa oraz aby wywota¢ zbawienne
skutki u 0s6b uczestniczacych w Eucharystii.

Nasze analizy pokazaly, ze tak rozumiana epiklez¢ zawieraja wszystkie
modlitwy Post Pridie MHM i prawie zawsze zawierajg zaréwno epikleze konse-
kracyjna, jak i epiklez¢ komunijng. Jak wspomniano powyzej, sposrdd 77 Post
Pridie 33 zidentyfikowali$my jako pneumatologiczne. Pozostale nie zawieraja
ani wyraznych, ani po$rednich odniesien do dziatania Ducha. Dlatego raczej
trzeba stwierdzi¢, ze epikleza hiszpariska jest trynitarna, ewentualnie chrysto-
logiczna, nie zas stricte pncumatologiczna76.

® Warto tu podkresli¢, ze pierwszym, kedry w XX w. zaczal méwid o epiklezie trynitarnej lub
Logosu, jest Odo Casel. Zob. O. Casel, Zur Epiklese, ,Jahrbuch fir Liturgiewissenschaft”
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Trzeci wniosek dotyczy struktury anafory, o ktérej mocno si¢ rozwodza
Prenotandos MHM, stwierdzajac, ze modlitwa Post Pridie zawiera anamnezg
i epikleze”’. Niewatpliwie w hiszpaniskiej anaforze funkcje epiklezy — z matymi
wyjatkami — wypelnia oracja Post Pridie. W odniesieniu do anamnezy sprawa
nie jest juz tak klarowna. Chociaz wezesniejsze opracowania dotyczace anafory
hiszpanskiej jednoznacznie twierdzity, ze hiszpariskie Post Pridie byly bardziej
anamneza niz epikleza, nasza analiza pokazuje co$ przeciwnego, poniewaz 33 ora-
cje nie zawieraly anamnezy w sensie przedmiotu memores (pamigé o zbawczej
tajemnicy). Zgadzamy si¢ w tej kwestii z A. Ivorra, ktéry stwierdza, ze ,nie
ma [...] jednego schematu w hiszpanskich anaforach [...]. Teoria strukturalna
Prenotandos bardziej przypomina rzymska anamnez¢ niz hiszpanska [...].
Sekcja anamnetyczna anafory hiszpaisko-mozarabskiej nie ma stalego miejsca™"
W rzeczywistosci tylko kilka hiszpanskich anafor wykazuje $cisty zwiazek
literacki miedzy anamneza a epikleza.

Ostatni wniosek bedzie si¢ zasadniczo pokrywal ze stwierdzeniami rozpo-
wszechnionymi przez Achille’a M. Triacce, ze zrddta liturgii naznaczonych walka
chrystologiczng, zwlaszcza antyarianiska, okazuja si¢ réwniez bardziej pneuma-
tologiczne79. Jest to wazne do zauwazania, poniewaz czgsto rozpowszechniona
jest przeciwna teza, ze pneumatologia znika pod ci¢zarem ,panchrystologii”
tych liturgii. Nie ma watpliwosci, ze chociaz liturgia hiszparisko-mozarabska jest
zasadniczo chrystologiczna, walka z arianizmem i pryscylianizmem odcisneta
swoje pozytywne pi¢tno takze na pneumatologii tego rytu, wzbogadzajac ja.
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Introduction

nterreligious dialogue is a relatively recent phenomenon. It commenced in

the late nineteenth century when the World’s Parliament of Religions was
held in Chicago in September 1893. Hinduism, Buddhism, Jainism, Zoroas-
trianism, Taoism, Confucianism, Shintoism, Judaism, Christianity, and Islam
were recognized as the ten great religions of the world, and 400 representatives
of these religions participated in the event alongside thousands of other attend-
ees. As the organizers put it, the gathering was about cooperation between the
different religious communities and an amiable encounter between people with
strong convictions in the hope that they would come closer to the one truth.
The Vatican, at that point, thwarted Catholic participation and denounced
such conventions.'

In 1964, in the context of enacting the famous Nostra Aetate, Pope Paul VI
instituted a department of the Roman Curia in charge of relations with other
religions. This department later became to be known the Pontifical Council for
Interreligious Dialogue (PCID). Its responsibilities were “to promote mutual
understanding, respect and collaboration between Catholics and the followers
of other religious traditions; to encourage the study of religions; to promote
the formation of persons dedicated to dialogue.” Most significantly, the council
stipulated that dialogue is two-way communication that “implies speaking
and listening, giving and receiving, for mutual growth and enrichment.”” The
general positive tendency of the Church toward interreligious dialogue has
not changed since then. On the contrary, the Vatican, which had grave objec-
tions in 1893, and in 1991 emphasized the evangelical mission of interreligious
dialogue, is today one of the great proponents of a dialogue between religions

' CE M. Moyaert, Interreligious Dialogue, |in:] Understanding Interreligious Relations,

eds. D. Cheetham, D. Pratt, D. Thomas, Oxford 2013, pp. 193-194. See also: P. Weller, How
Participation Changes Things: Inter-Faith’, Multi-Faith’ and a New Public Imaginary, [in:]
Faith in the Public Realm: Controversies, Policies and Practices, eds. A. Dinham, R. Furbey,
V. Lowndes, Bristol 2009, p. 66.

The citations are taken from the official Vatican website: https://www.vatican.va/roman_
curia/pontifical_councils/interelg/documents/rc_pc_interelg_pro_20051996_en.html
[access: 15.06.2023] (under the subtitle Nazure and Goals of PCID). Note that it is not the
PCID but another pontifical body that deals with Christian-Jewish relations.
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which is disassociated from proselytising.” Pope Francis’s tenure of office has
been marked by increased emphasis placed on interreligious dialogue.* The
definitions of interreligious dialogue found across the literature agree that
it means “to listen, to hear the words of the other. Here dialogue points in
a direction very different from that of the dominant approach to interreligious
relations in the past, which was the will to have the other hear oneself.”* To
put it otherwise, people engaging in interreligious dialogue want to show that
intolerance, conflict, or violence should not have the last word. Notedly,

interreligious dialogue concerns all the positive and constructive interactions
between adherents of different religions, who want to encounter one another
in a peaceful manner; who want to exchange ideas with one another, and who
want to learn from one another’s faith.®

Accordingly, interreligious dialogue is not about convincing people to convert
from their religion and embrace another, nor is it a polemical attempt to prove
the superiority of one’s own religious over any other religion.

The goals of interreligious dialogues may differ, “from peaceful coexistence
to social change, and from mutual understanding to actual religious growth.
But the common denominator in all these forms of inter-religious engagement
is mutual respect and openness to the possibility of learning from the other.”’
Attempts to make anyone abandon his religion and convert to another cannot be
considered part of a dialogue; preaching to convince non-Christians to convert
to Christianity — no matter how peacefully conducted — cannot be considered
interreligious dialogue. Likewise, missionary activities are beyond the pale: “It
is forbidden to enter dialogue with the intention or desire of converting one’s

Cf. M. Moyaert, Interreligious Dialogue, op. cit., p. 194.
A sculpture with the title Synagogue and Church in Our Time, created by Joshua Kaufman
in 2015, was commissioned by the Catholic Saint Joseph University in Philadelphia to
mark the so™ anniversary of the 1965 Nostra Aetate Declaration. The sculpture, blessed by
Pope Francis, depicts Synagogue and Church as study partners. An official photo of that
sculpture is used for the title page of a book by F. Posset, Respect for the Jews, Eugene OR
2019. Significantly, the Vatican no longer maintains an office for the mission to the Jews.
P.B. King, Interreligions Dialogue, [in:] The Oxford Handbook of Religious Diversity,
ed. C. Meister, Oxford 2011, p. 106.
M. Moyaert, Interreligious Dialogue, op. cit., p. 217.
C. Cornille, Introduction, [in:] The Wiley-Blackwell Companion to Inter-Religious Dialogue,
ed. C. Cornille, Chichester 2013.
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partner. People participating in dialogue don’t want to be converted... dialogue
is fundamentally incompatible with mission.”®

In light of all this, I ponder this question: are scholars of Nicholas of Cusa
guilty of anachronism when they ascribe a modern term and phenomenon, i.c.,
interreligious dialogue, to a man of the fifteenth century? The answer obviously
lies in the deeds and writings of Cusanus. His case requires the researcher’s full
scrutiny — not a selective reading — of Cusanus’ writings and a close examina-
tion of his role in setting in motion a crusade against the Turks. This role may
be linked to his view of Islam, and may reaflirm or negate the reality of the
‘interreligious dialogue’ often ascribed to him.

A Rejection of the Prophethood of Mohammad

Two of Cusanus’ works are exceptional in their contents: On the Peace of the
Faith (De Pace Fidei [DPF), 1453) and A Scrutiny of the Quran (Cribratio Alko-
rani [CA], 1461). Unlike his other works, these two deal with Islam. CA does
so much more extensively. DPF is a fictional dialogue, irenic in contents and
spirit, while the CA is a harsh polemical analysis and is considered anti-Islamic
by at least two experts in the field.”

For the preparation of his CA, Cusanus used Riccoldo of Montecroce’s po-
lemical Against the Savacen law (Contra Legem Saracenorum, c. 1300) and a few
other works."” Riccoldo’s work was perhaps the most widely read treatise against
Islam in the later Middle Ages.” In addition to this well-known and accessible

P.B. King, Interreligious Dialogue, op. cit., p. 106.

Cf. T.E. Burman, Reading the Qurin in Latin Christendom, 1140-1560, Philadelphia 2009,
p- 111; J. Monfasani, Cusanus, the Greeks, and Islam, [in:] Nicholas of Cusa and Times of
Transition: Essays in Honor of Gerald Christianson, serie: Studies in the History of Christian
Traditions 188, eds. T.M. Izbicki, J. Aleksander, D. Duclow, Leiden 2019, pp. 96, 104-105,
who views CA as a serious refutation of the Qu ‘ran. This was also Theodor Bibliander’s
view, whose 1543 anti-Islamic anthology, attached to the first Latin printed edition of the
Qy’an, included inter alia Cusanus’ work. See: T.E. Burman, Reading the Qurin..., op. cit.
Cf. Nicholas of Cusa’s De Pace Fidei (hereafter: DPF) and Cribratio Alkorani (hereafter:
CA), [in:] Complete Philosophical and Theological Treatises of Nicholas of Cusa, transl.
J. Hopkins, 2 Vols., Minneapolis MI 2001 (hereafter: Hopkins), p. 966.

Cf. T.E. Burman, How an Italian Friar Read His Arabic Quran, “Dante Studies” 125
(2007), p. 95. See also: R. George-Tvrtkovié, A Christian Pilgrim in Medieval Iraq: Riccoldo
Da Montecroce’s Encounter with Islam, Turnhout 2013, pp. 41-42; R. George-Tvrtkovi¢,
Deficient Sacraments or Unifying Rites? Alan of Lille, Nicholas of Cusa, and Riccoldo da
Montecroce on Muslim and Jewish Praxis, |in:] Nicholas of Cusa and Islam: Polemic and

10

n
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material, Cusanus also addressed Dionysius the Carthusian (Denis van Rijke,
c. 1402-1471) and asked him to compose a book, not for any dialogic purpose,
but “to write against the Koran.”" As a result, Dionisius’ anti-Muhammed book,
Contra Perfidiam Mahumeti, became one of Cusanus’ sources. Cusanus did
indeed use it — a copy is found in the Codex Cusanus.” Significantly, Dionisius’
book is not mentioned by Cusanus in the context of preparing DPF, but only
concerning the CA.

Another source that Cusanus mentions is A tract against the principal
mistakes of treacherous Mubammad (Tractatus contra principales errores perfidi
Machometi, 1459) by Juan de Torquemada, “...who with cogent reasons refutes
the heresies and the errors of Muhammad.”™ Harshly denigrating Muhammad,
Torquemada’s work provided a thoroughly negative observation of Islam.

Notwithstanding the complex and complicated methodology of CA, and
despite the disagreements among researchers on its nature, particularly on the
linkage, if any, to DPF, there can be no doubt about a number of essential
elements of CA, which reflect Cusanus’ polemical approach.” Muhammad

Dialogue in the Late Middle Age, serie: Studies in Medieval and Reformation Traditions
183, eds. I.C. Levy, R. George-Tvrtkovi¢, D. Duclow, Leiden 2014, pp. 113-118.
CA, prologus, 6. 1-2: “Demum concitavi fratrem Dionysium Carthusiensem, ut scriberet
contra Alkoranum” (the emphasis is mine). It was commissioned by Cusanus during his papal
legation through Germany in 1451-1452. See: D.A. Mougel, Denys le Chartreux, 1402-1471.
Sa vie, son role, une nouvelle édition de ses ouvrages, Montreuil-sur-Mer 1896, pp. s6—62;
C. Ocker, Contempt for Friars and Jews in Late Medieval Germany, [in:] Friars and Jews in
the Middle Ages and Renaissance, eds. P.J. McMichael, P.E. Myers, Leiden 2004, pp. 132-133.
Cf. Codex Cusanus 107, fol. 1r-193v, [in:] Hopkins, p. 966, n. 8.
Hopkins, p. 966; T.M. Izbicki, Juan De Torquemada, Nicholas of Cusa and Pius Il on the
Islamic Promise of Paradise, “Revista Espanola de Filosofia Medieval” 26/1 (2019), pp. 97-111.
On the CA, see the special issue of “Revista Espafiola de Filosofia Medieval” 26/1 (2019),
titled Responding to the Quran: Cusanus, his Contemporaries and Successors. See also:
Nicholas of Cusa and the Making of the Early Modern World, serie: Studies in the History
of Christian Thought 190, eds. S.J.G. Burton, J. Hollmann, E.M. Parker, Leiden 2019;
Nicholas of Cusa and Times of Transition..., op. cit.; Nicholas of Cusa and Islam: Polemic...,
op. cit.; M. Watanabe, Cusanus, Islam, and Religions Tolerance, [in:] Nicholas of Cusa and
Islam: Polemic..., op. cit., pp. 7-19; S.F. Aikin, J. Aleksander, Nicholas of Cusa’s De pace
fdei and the meta-exclusivism of religious pluralism, “International Journal for Philosophy
of Religion” 74 (2013), pp. 219—235; E. Meuthen, Nicholas of Cusa: A Sketch for a Biography,
transl. D. Crowner, G. Christianson, Washington DC 2010; T.M. Izbicki, The Possibility of
Dialogue with Islam, [in:] Nicholas of Cusa: In search of God and wisdom: Essays in honor of
Morimichi Watanabe by the American Cusanus Society, eds. G. Christianson, T. M. Izbicki,
New York-Leiden 1991, pp. 175-183; J.E. Biechler, 4 New Face toward Islam: Nicholas of
Cusa and John of Segovia, [in:] Nicholas of Cusa: In Search of God..., op. cit., pp. 185-202;
J. Hopkins, A Miscellany on Nicholas of Cusa, Minneapolis 1994; J.E. Biechler, H.L. Bond,
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is denigrated and discredited throughout CA. CA’s negative attitude toward
Islam is already visible in its opening lines (the prologue of book I), where
Cusanus tells us of the Qur'an: “I inquired whether any of the Greeks had
written against these foolish errors.””® Cusanus explains his peculiar purpose in
writing CA: “...that the Muhammadan sect (which has arisen from this [her-
esy]) is in error and is to be repudiated, you may readily have at hand certain
basic points needful to know.”" This arsenal was to assist the Pope, primarily
in composing his famous letter, never sent, to the Ottoman Sultan, Mehmed
IL, in an attempt to convert him to Christianity.”” Admittedly, a repudiation
of “the Muhammadan sect which has arisen from heresy” to make a new con-
vert to Christianity does not sound like the music of interreligious dialogue.
The tone and the contents are non-dialogical but, rather, explicitly polemical.
However, the researcher who feels a duty, and has thus an agenda, to portray
a dialogical and tolerant Cusanus leaps over this annoying hurdle by ignoring
it. Problem solved.”

Here is another example. Cusanus explains the essence of his scrutiny of the
Qur’an: “Tapplied my mind to disclosing, even from the Koran, that the Gospel
is true.”*® Cusanus strives to confirm Gospel truths through a critical reading
of the Qur’an. Clearly, it is the truth of the Gospels that Cusanus took upon
himself to prove. Does this sound like interreligious dialogue, or tolerance?
Not at all. It is Cusanus’ way of proving Christianity’s superiority over Islam.
Although it is a peculiar and sophisticated way, its final goal is essentially not

Nicholas of Cusa on Interreligious Harmony: Text, Concordance and Translation of De Pace
Fidei, Lewiston NY 1990.

Hopkins, p. 96s; CA, prologus, s. 14-15: “Quaesivi, si quis Graecorum scripsisset contra
illas ineptias.”

Hopkins, p. 965; CA, prologus, 3. s—10: “ut [...] tu Mahumetanam sectam de illa exortam
eodem spiritu, pari ingenio facundiaque aequali erroneam eliminandamgque ... quacdam

16

17

rudimenta scitu necessaria ad manum habebat.”

For this letter and its interpretations, see: Aeneas Silvius Piccolomini (Pope Pius IT), Epis-
tola ad Mahomatem II (Epistle to Mohammed II), ed. and transl. A. Baca, New York 1990,
pp- 17-18; F. Babinger, Mehmed the Conqueror and His Time, Princeton 1978, pp. 198-199;
J. Hankins, Renaissance Crusaders: Humanist Crusade Literature in the Age of Mehmed 11,
“Dumbarton Oaks Papers” 49 (2014), pp. 129-130; N. Bisaha, Pius II’s Letter to Sultan
Mebhmed II: A Reexamination, “Crusades,” 1 (2002), pp. 183—200; N. Bisaha, Creating East
and West: Renaissance Humanists and the Ottoman Turks, Philadelphia 2004, pp. 86-87,
147-152.

Elaborated further on under the subtitle Ascribing Interreligious Dialogue to Cusanus.
Hopkins, p. 966; CA, prologus, 7: “Ego vero ingenium applicui, ut etiam ex Alkorano
evangelium verum ostenderem.”

18

19
20
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different from the familiar medieval polemic, the likes of Riccoldo of Monte-
croce’s Against the Saracen law or the works of other polemicists.”
Muhammad’s (and Moses’s) inferiority compared to Jesus Christ is explained

in CA.

Hence, if while Moses and Muhammad were in this world, neither of them ever
saw the oft-mentioned God (for no one has ever seen God), then how could they
have disclosed to others the way thereto? However, suppose it were the case
that they disclosed certain words that had been infused into them — [words]
which symbolized, or signified, God and the way unto Him. Still, neither Mo-
ses nor Muhammad nor any other man would have been able to explain [the
meanings of] these words.”

Thus, Jesus Christ is the only one who can understand and explain the words
of God and instruct us as to the right way; Muhammad and Moses are totally
incapable of doing so. By his own lights, the conspicuous implication of Cu-
sanus’ argument is the absolute rejection of the prophethood of Muhammad.
Unavoidably, in such terms, interreligious dialogue is impossible.

In book I of CA, Cusanus portrays Mohammad as an ignoramus who was
guided by Satan (“prince of this world”), deceived and manipulated by the Jews,
and the Quran is described as deceitful.

Therefore, the author of the book will be someone other than the true God;
but he cannot be [anyone] except the God of this world. For this God is he who
blinds the minds of unbelievers... This God, or prince of this world [i.e., Satan],
encountered the man Muhammad through [the person who from the beginning
is a liar] of some one of his own angels who assumed the appearance of light and
perhaps the name “Gabriel.” [This God found] that the idolater [Muhammad],
who was worshiping Venus and lusting after all the things of this world, was
most suitable for his purpose. And through Muhammad, chiefly, and his succes-
sors he put together the deceitful Koran. Moreover, to Muhammad he attached
heretical Christians and perverse Jews as counselors suitable for his purpose.”

21
22

For the discussion on Riccoldo, see nn. 11-15

Hopkins, p. 968; CA, prologus, 10: “Unde si nec Moyses nec Mahumetus umquam, dum
in hoc mundo essent, saepe dictum bonum viderint — deum enim nemo vidit umquam -,
quomodo tunc aliis iter ad ipsum pandere potuerunt? Esto autem, quod sermones aliquos
eis immissos publicassent, qui figurabant seu significabant deum et viam ad ipsum, tamen
ipsi illos exponere non potuissent neque alius homo.”

2 CA, L 1 -2, 23; Hopkins, p. 976.
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In light of such harsh denigrations of Mohammad and the Qur’an, how can
any serious scholar identify Cusanus as a proponent of dialogue or tolerance of
Islam? There is more to it. Cusanus’ denunciations of Muhammad are telling,
whether they relate to Muhammad’s ignorance, his pursuit of exaltation, or his
ignorance of the law of Abraham. Cusanus employed even harsher denigrations
of Muhammad and the Qur’an. The theme of Muhammad acting under Satan’s
influence and guidance and thus composing the deceitful Quran is striking:
Satan is the author of the Qur’an, and Muhammad, a worshiper of Venus and
lust, was found as the right man to accept it. Heretical Christians and perverse
Jews also played their part: Christian truths were implanted in the Qur'an not
due to any pro-Christian attitude but as a deception.

In the latter part of CA, particularly in Chapter 19 of Book II, entitled ‘An
Invective against the Qur'an,” Cusanus engages in particularly harsh denigra-
tions of Muhammad and the %r’an.24 Muhammad’s ignorance and pursuit
of exaltation are emphasized; Islam is deemed a religion of the sword.

Sharp anti-Muhammad statement also appears in a work Cusanus wrote
before CA. In a sermon given in 1455, Cusanus refers to the Book of Revelation,
chapter 13, and identifies Muhammad as the beast, preceding the Antichrist:
“The first beast rising up from the water or the sea can be understood as Mu-
hammad [...] and the second is the Antichrist [...].”**

In another sermon of August 24, 1456, he praised the recent Christian
victory over the Turks at Belgrade. Cusanus describes Muhammad as a “pseu-
do-prophet” and explains the positive references to the Gospels in the Qur'an
as the beguiling deception of Satan, emphasizing the doctrinal divergence of

denying the crucifixion. Thus, Muhammad praised Christ and the Gospel:

but posited false insights while promising paradisiac lust of flesh and body.
And since the cross of Christ is the ultimate spiritual testimony of conceiving
the Gospel [...] therefore it seems that Satan induced Mohamed'’s doctrine to

# Cf Hopkins, pp. 1045-1048; CA, I1, pp. 124-128 (Invectio Contra Alkoranum); M. Wata-

nabe, Cusanus, Islam..., op. cit., p. 13.

Nicolaus Cusanus, Sermo CCX, Iterum Venturus est, [in:] Opera Omnia, Causanus Portal,
hteps://urtsgg.uni-trier.de/cusanus/content/werke.php [access: 15.06.2023], pp. 38-39.
The translation into English is mine: “Primam bestiam de aqua seu mari ascendentem
posse Mahimmert intelligi [...] et secundum bestiam esse antichristum [...].” See: M. Van
der Meer, World Without End: Nicholas of Cusa’s View of Time and Eternity, [in:) Christian
Humanism: Essays in Honour of Arjo Vanderjagt, serie: Studies in Medieval and Reformation
Traditions 142, eds. A. Alasdair et al,, Leiden 2009, p. 321.

25
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people so that the head of evil, the son of perdition, would spring out of it and
constitute himself as the enemy of the cross of Christ.?®

Pim Valkenberg, as well as others, prefer to ignore these sermons.”’” It does not
fit their agenda; such recalcitrant texts might disrupt their utopian dreams
of a universal religious peace conceived in the image of selective elements of
Cusanus’ texts.

Of course, Cusanus was neither the first nor the harshest polemicist de-
nouncing Islam’s Prophet and its holy book. As a rule, Christians did not and
still do not acknowledge the legitimacy of Muhammad as a prophet.28 However,
the groundbreaking Nostra Aetate (1965) took a considerable theological step
toward Islam. It asks Catholics to enter into dialogue with believers of other
religions to preserve and promote positive spiritual and moral ends and the
socio-cultural values that are to be found among non-Christians. Concerning
Muslims in particular, it stipulates:

The Church regards with esteem also the Moslems. They adore the one God,
living and subsisting in himself; merciful and all powerful, the Creator of heaven

% Nicolaus Cusanus, Sermo CCXL Laudans invocabo, [in:] Nicolai de Cusa, Opera omnia
iussu et auctoritate Academiae litterarum heidelbergensis ad codicum fidem edita: Sermones
1V (1455-14063), Hrsg. R. Klibanky, H. Bascour, Michigan 200s, p. 229. The translation into
English is mine: “[...] sed apposuit falsum intellectum promittens paradisum voluptatis
secundum carnem et delicias corporales. Et quoniam crux Christi est ultimum testimo-
nium spiritualis intelligentiae evangelii [...] ideo doctrinam Mahometh diabolus videtur
hominibus persuasisse, ut ex ipsa veniret caput malitiae filius perditionis, qui se inimicum
crucis Christi constitueret.” See: J. Hankins, Renaissance Crusaders..., op. cit., p. 128 (n. 49).
For an analysis of this sermon and others, see: T.M. Izbicki, N. Ron, Nicholas of Cusa and
the Ottoman Threat to Christendom, “Medieval Encounters” 28 (2022), pp. 129-147. See
also: JW. O’Malley, Praise and Blame in Renaissance Rome: Rhbetoric, Doctrine, and Reform
in the Sacred Orators of the Papal Court, c. 1450-1521, Durham 1979, p. 234, nn. 156-157;
W.A. Euler, 4 Critical Survey of Cusanus’ Writings on Islam, [in:] Nicholas of Cusa and
Islam: Polemic..., op. cit., p. 27.

Cf. W.G.B.M. Valkenberg, 4 Faithful Christian Interpretation of Islam, [in:] Faithful
Interpretations: Truth and Islam in Catholic Theology of Religions, eds. P. Geister, G. Hal-
lonsten, Washington DC 2020, pp. 165-182; W.G.B.M. Valkenberg, Una Religio in Rituum
Varietate: Religious Pluralism, the Quran, and Nicholas of Cusa, lin:] Nicholas of Cusa and
Islam: Polemic..., op. cit., pp. 30—48.

Desiderius Erasmus and Martin Luther provide historical examples. On Erasmus’ harsh
rejection of Islam and Muhammad, see: N. Ron, Erasmus and the “Other: On Turks, Jews,
and Indigenous Peoples, London 2019, pp. 30-32. On Luther’s different approach — his
interest in Islam was unusual in his time — see L. Roper, Martin Luther: Renegade and
Prophet, New York 2018, pp. 373-378.
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and earth, who has spoken to men; they take pains to submit wholeheartedly to
even his inscrutable decrees, just as Abraham, with whom the faith of Islam takes
pleasure in linking itself, submitted to God. Though they do not acknowledge
Jesus as God, they revere Him as a prophet. They also honor Mary, His virgin
Mother; at times they even call on her with devotion. In addition, they await
the day of judgment when God will render their deserts to all those who have
been raised up from the dead. Finally, they value the moral life and worship
God especially through prayer, almsgiving and Fasting.29

However, the Nostra Aetate avoids the issue of the prophethood of Mohammad.
The recognition, or at least the non-rejection, of the prophethood of Muhammad
was and still is an essential Islamic requisite. A contemporary Muslim scholar
has clarified: “There is no possibility for dialogue unless Christians consider the
prophethood of Muhammad.” As much as its significance is clear to Christian
theologians, this issue is still excluded and untouched by the Magisterium of
the Catholic Church, as Daniel Madigan puts it:

29

30

The question of Muhammad is without doubt the most avoided question in
Muslim-Christian relations. One finds no mention of this Prophet of Islam, for
example, in the otherwise laudatory comments made about Muslims and their
faith in the groundbreaking documents of the Second Vatican Council. They

Declaratio De Ecclesiac Habitudine Ad Religiones Non-Christianas. Nostra Actate,
heeps://www.vatican.va/archive/hist_councils/ii_vatican_council/documents/vat-ii_
decl 19651028 nostra-aetate_lt.html [access: 15.06.2023], n. 3; “Ecclesia cum aestima-
tione quoque Muslimos respicit qui unicum Deum adorant, viventem et subsistentem,
misericordem et omnipotentem, Creatorem caeli et terrae (s), homines allocutum, cuius
occultis etiam decretis toto animo se submittere student, sicut Deo se submisit Abraham ad
quem fides islamica libenter sese refert. Iesum, quem quidem ut Deum non agnoscunt, ut
prophetam tamen venerantur, matremque eius virginalem honorant Mariam et aliquando
eam devote etiam invocant. Diem insuper iudicii expectant cum Deus omnes homines
resuscitatos remunerabit. Exinde vitam moralem aestimant et Deum maxime in oratione,
eleemosynis et ieiunio colunt.”

M. Aydin, Modern Western Christian Theological Understandings of Muslims Since the
Second Vatican Council, Washington DC 2002, pp. 30—-31. For a comprehensive discussion
of the issue, see: A.B. Moreland, Speak, Lord, Your Servant Is Listening: Mubammad
and Christian Prophecy, [in:] Faithful Interpretations..., op. cit., pp. 128-149; D.A. Kerr,
‘He Walked in the Path of the prophers: Toward Christian Theological Recognition of the
Prophethood of Mubhammad, in Christian-Muslim Encounters, [in:] Christian-Muslim
Encounters, eds. Y.Y. Haddad, W.Z. Haddad, Gainesville FL 1995, pp. 426—446.
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give no sense at all that this faith has a founder and a history. And since that
time, the hesitancy about responding could hardly be said to have diminished.”

Thus, based on Cusanus’ denouncements of Mohammad, one may reasonably
assume that if there had been any Islamic reaction to CA, it would have been
expressed unfriendly, to put it mildly. A medieval source provides an indication.
Jacques de Vitry (c. 1160-1240), Bishop of Acre and historian, joined the cru-
saders near Damietta in the summer of 1219 and reported with admiration in
his Historia Occidentalis on Francis of Assisi’s encounter with Sultan al-Kamil.
Among other things, he wrote:

In fact, the Saracens willingly listen to all these Lesser Brothers when they
preach about faith in Christ and the Gospel teaching, but only as long as in their
preaching they do not speak against Muhammad as a liar and an evil man. When
they do speakin such a manner, the Saracens irreverently put them to the lash
and savagely expel them from their cities; they would kill them, if God did not
miraculously protect them.*

Despite the differences in time, place, and historical context that separate these
Franciscans and Cusanus, the fundamental picture of Christians striving to
convert Muslims and denigrating Muhammad is essentially the same. There
is no reason to think that Cusanus’ harsh denigrations of Muhammad would
not have provoked (hypothetical) Muslim readers to react similarly to the kind
of reaction described by de Vitry.

Indeed, Medieval or early modern Christians would not have responded
with less outrage if they were to have read a text proclaiming that Satan guided
Jesus Christ and that the Gospels were deceitful.

Cusanus and the Jews

Thomas Izbicki has studied the issue of Cusanus’ decree that Jews be marked
with a yellow badge. Izbicki’s conclusion is that we should not place Cusanus

among the most incendiary of his contemporaries. Thus, even Cusanus’ decree
' D. Madigan, Jesus and Mubammad: The Sufficiency of Prophecy, [in:] Bearing the Word:
Prophecy in Biblical and Qurinic Perspective, ed. M. Ipgrave, London 2005, pp. 90-99,
here: 90. Also cited by A.B. Moreland, Speak, Lord..., op. cit., p. 14.4.

Cited from J.V. Tolan, Saint Francis and the Sultan: The Curious History of a Christian-Mus-
lim Encounter, Oxford 2009, p. 20.
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to mark the Jews with a yellow badge, as analysed by Izbicki, was no more than
“a piece of legalese, not a flamboyant piece of rabble rousing in the tradition of
Vincent Ferrer and Bernardino of Siena.”* Izbicki also refers briefly to Cusa-
nus’ presentation of the Jews in CA: “Building on established ideas about the
Prophet, Cusanus blames some of his errors on Jewish advisers, whose influence
waxed and waned with time. Despite these repetitions of old polemics, Cusanus
is quick to play Jews and Muslims off against one another.”** Unfortunately,
this allusion is all too brief and much unsatisfactory. A more comprehensive
and detailed analysis is provided below.

A collected volume that appeared in 2022 purports to shed new light on the
development of the perception of the ‘Other’ within the different philosophical,
religious, and cultural traditions of Christian and Islamic thought in the late
Middle Ages and the early modern era. It also proclaims “the flourishing tra-
dition of a constructed interreligious dialogue such as that between Christians
and Jews.”” Within this volume, Walter Andreas Euler constructs ‘Dialogue
and Toleration in Cusa.”® Euler boasts of Cusanus’ “curiosity and the interest
in foreign things,” which apparently extended so far that in a sermon from
Christmas 1430 Cusanus announced proudly “that he has talked with Jews
about the Trinity and the Incarnation.””

Be that as it may, Euler chose not to refer to Cusanus’ polemical CA, in
which the Jews are blackened and degraded. According to Cusanus, Muham-
mad’s evils and wrongdoings resulted from manipulations and deceptions
perpetrated by the Jews, as expressed in the legend that Sergius, the Nestorian
monk, dictated the Quran.

But three very clever Jews attached themselves to Muhammad in order to turn
him aside, lest he become perfect; and they induced him to various evils. But after
Muhammad's death... these [three] Jews approached Alis — son of Abitalip — to
whom Muhammad had sent his collection [of precepts], and persuaded him to

33 . . . g . ‘
T. Izbicki, Cusanus and the Jews, [in:] Conflict and Reconciliation: Perspectives on Nicolas

of Cusa, ed. 1. Bocken, Leiden 2004, pp. 119130 (here: 130). See also: M. Rutz, “Das Ju-
dendekret” des Nikolaus von Kues als Strategisches Dokument im bemiihen um eine reform
der Christen, “Verbum” 15 (2012), pp. 28—40.

T. Izbicki, Cusanus and the Jews, op. cit., p. 120.

Tolerance and Conceprs of Otherness in Medieval Philosophy, eds. MW. Dunne, S. Gottlgber,
Turnhout 2022.

W.A. Euler, Dialogue and Toleration in Cusa, [in:] Tolerance and Concepts..., op. cit.,
Pp- 297-307.

W.A. Euler, Dialogue and Toleration..., op. cit., p. 307.
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elevate himself unto a prophet, even as Muhammad too [had elevated himself].
And regarding Muhammad's book, they added and deleted what they wanted
to. It seems, then, that at the beginning Muhammad was firmly grounded by
Sergius, so that he was a Christian and observed the Christian law. The Jews
were not able to turn him aside from that way. But in order to hold [him] back
[therefrom] as much as they could, they added those [passages] through which
Muhammad seemed to be a prophet of his own sect and through which he gave
credence to the Old Testament no less than to the Gospel.38

Thus, these three Jews approached Alis, son of Abitalip, to whom Muhammad
had sent the book, the C&r’an, and persuaded him to declare himself a prophet.
Historically, Ali ibn Abi Talib (601-661) is the central figure in Shia Islam and
is regarded as the rightful successor to Muhammad by Shia Muslims. However,
soon after the death of Muhammad (632), a dispute broke out over his succes-
sion. Most of Muhammad’s followers wanted the community of Muslims to
determine who would succeed him. However, a smaller group thought someone
from his family should take up his mantle. They favored Ali, who was married
to Muhammad’s daughter, Fatimah. Essentially, this caused the historic split
and the violent rivalry between Sunni and Shia Muslims, which continues to
this day. Who is responsible for this clash, according to CA?

The answer is: the collaboration of cunning, perverse Jews and an ignorant
Muhammad, as Cusanus bluntly expressed it: ...if Muhammad was deceived by
the Jews who assisted him [and] who persuaded him that the sister of Aaron was
Mary the mother of Christ, then they were also able in many [other] respects
to deceive him, as being one who was ignorant of the history of [those] times.””

In the same anti-Jewish spirit, Cusanus states further: “Therefore [let] these
things [suffice] regarding the law of, and the way of, Abraham. In all likelihood,
the Jews added [such things] to the Qur'an after [Muhammad’s] death; for Mu-
hammad’s collection was in their hands, as was mentioned earlier.”*® Thus, the
Jews were responsible for blurring the Christian core of the original Qur'an and,
by implication, are to blame for the hostility between Islam and Christianity.

[Muslims] have been led astray by cunning and perverse Jews who were blas-
phemers of God... After Muhammad'’s death, before those Jews who attached
themselves to Muhammad and who had the collection of his commandments in

38 CA, prologus, III 11-12; Hopkins, p. 969.

¥ CA L 120155 Hopkins, p. 1087.
0 CA, 11, 227; Hopkins, p. 1090.
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their control handed the collection over to Ali (to whom Muhammad ordered it
given), they inserted those [statements] about Abraham (whose descendants
they pride themselves on being) and many other [statements,] which remained
in the Koran in that form.”

Thus, the “cunningand perverse Jews,” as Cusanus labels them, deceitfully added
to the C&r’an elements of Abrahamic origins, such as the obligation of circum-
cision in particular and the notion that Muhammad himself was circumcised.
The allegation that the Jews corrupted the Qur’an, twisted it, and blurred its
Christian core is emphasized and repeated by Cusanus several times in CA.
In using the Jews to stain and denounce Muhammad and the Qur’an, Cu-
sanus was not original. He relied on a received tradition concerning the Jews’
meddling in the formation of the Qur'an. Thus, relying on those problematic —
as far as factual history is concerned — legendary stories, Cusanus portrayed
Mohammad as an ignorant who was guided by Satan, and manipulated by the
wily Jews. In referring to these legendary stories, Barbara Roggema observes:
“I should note that the term ‘legend’ is, as such, a choice of modern scholars.
It is not a term used by the people who transmitted the texts and to whom,
judging from the names that they gave it, the Legend represented a piece of
history.”* However, by interweaving this extra-qur'anic tradition unques-
tionably and unselectively in his writing, Cusanus reestablishes these hostile
stories. The interreligious relations that he presents here are entirely not of the

dialogical kind.

Cusanus and the Crusade

Cusanus was strongly attached to the crusading project of his time. Appar-
ently, the respect and appreciation we tend to feel for Cusanus, due to his
philosophical works and the scholarly reputation he earned, make it difficult
for us to identify and admit the anti-Muslim nature of his CA as well as his
devotion to the crusade. For the fact is that he worked with Pius II to set in
motion a largescale crusade against the Ottoman Turks which, if successtul,
would then have attempted to take Jerusalem.”

M

i CA, 111, 228-229; Hopkins, p. 1090.

B. Roggema, The Legend of Sergins Bahira: Eastern Christian Apologetics and Apocalyptic
in Response to Islam, Leiden 2009, p. 6.

Elsewhere I show that the objective of Pope Pius ITs crusade, which came close to realiza-
tion in 1464, was not just the retaking of Constantinople but the conquest of Jerusalem as
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At the Diet of Regensburg (1454), Cusanus intensively deliberated on a future
crusade against the Turks. We know that during his earlier visit to Constanti-
nople (1437) he had acquired knowledge of the city’s military settings. At the
Diet of Regensburg, he channelled recollections of his visit to Constantinople
into useful military information. Pope Pius II informs us:

The Cardinal of San Pietro [Cusanus], who had visited Constantinople several
times and seen almost all of Greece, spoke gravely and at length about the lost
city’s site, the people’s character, the power of the Turks, and how to conduct
the war. And though he declared that the Greeks had merited their sufferings
since they had not wanted to follow the Roman Church and had fraudulently
feigned the union, he vehemently urged the Christians to avenge the injury to
the Saviour.**

Like other pieces of evidence that testify to Cusanus’ involvement in setting
a crusade in motion, this fragment passes unnoticed in Euler’s account. Un-
fortunately, other scholars have also chosen to ignore the non-irenic aspects of
Cusanus’ acts and writings.

Cusanus was supportive of and involved in the efforts of the Pope to set the
crusade in motion. Although nominated papal legate in Rome, Cusanus was in
Mantua during the congress that Pius IT convened (1459), at least at a particular
stage of that congress. According to a description by the Pope, Cusanus took part
in welcoming Albert, the margrave of Brandenburg, a glorified combatant and
general (the ‘German Achilles’) who was about to empower Pius IIs crusading
expedition. Thus, Albert’s arrival in Mantua was essential to fulfilling Pius
IT’s crusading plan, of which Cusanus was a loyal partner. Moreover, Cusanus
demonstrated his support in a gesture. When Albert came to Mantua, “the
cardinal of San Pietro left the ranks and went out to meet him,” and the Pope

well. See: N. Ron, Pius II, Nicholas of Cusa, and the Crusade to retake Constantinople and
Jerusalem, [in:] Narratives of Peace in Religious Discourses: Global Perspectives in the Early
Modern Era, eds. L. Battista, M. Fallica, B. Tramontano, Sheffield 2024 (upcoming).
Collected Reports on Diplomatic Missions, 1447-1455, of Enea Silvio Piccolomini, ed. and transl.
M. von Cotta-Schénberg, Chisindu 2021 [133], p. 647. See also: the quote in N. Housley,
Aeneas Silvius Piccolomini, Nicholas of Cusa, and the Crusade: Conciliar, Imperial, and
Papal Authority, “Church History” 86 (2017), pp. 643-667 (p. 664, n. 93): “gravely and
at length, he [Cusanus] addressed the location of the fallen city, the ways of its people,
the power of the Turks and their military methods. And while he did not deny that the
Greceks deserved all they had suffered, he nevertheless exhorted the Christians vehemently
to avenge the injuries to their savior.”
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praised Albert “for his prompt and generous promises of support against the
Turks” and endowed him with money and expensive gifts.

Norman Housley ascribes to Cusanus a crusading desire even before the
Diet of Regensburg (1454), already in the 1430s.* Indeed, at the Council of
Basel (1431-1449), Cusanus undertook the study of Islam. His partner was
John of Segovia, who would distinguish himself by commissioning a trilin-
gual translation of the Qur'an (now lost).” Segovia did advocate the peaceable
conversion of the Muslims to Christianity rather than resorting to war or
crusade. Moreover, Anne Marie Wolf has shown that Segovia not only rejected
crusading but created “an anticrusading discourse.”*® The chronology suggests
that Cusanus’ study of Islam was not detached from the desirable crusade. His
devotion to peace was much lesser than that of Segovia.

Nevertheless, a year after DPF was completed, Cusanus and the Spanish
theologian John of Segovia exchanged letters presenting a favorable viewpoint on
the possibility of religious persuasion concerning Muslims. Cusanus expressed
the hope that Segovia had arguments, discussed by the two at the Council of
Basel, which could persuade the Turks to accept the doctrine of the Trinity."
It proved to be an illusion. Was it the understanding that the Turks would not
become Christians that drove Cusanus to become a crusade activist? Possibly.
Be that as it may, from the Diet of Regensburg onwards we find him involved
in preparing a crusade against the Turks.

Cusanus was about to join Pius II in Ancona when he died in Todi on Au-
gust 11, 1464. The Pope died in Ancona three days later while vainly awaiting
the launch of his crusade. Arguably, Cusanus’ support of the crusade was not
just the result of following the commands of his Pope. On the contrary, his
wholehearted participation stemmed from ideological persuasion. In particular,

45 . .. wry Lo .1 . .
Cf. Pius II, Commentarii, I11, 45, 3: “Huic Mantuam venienti cardinalis Sancti Petri extra

ordinem occurit [...] laudavitque magnificis verbis, qui sua opera contra Turchos alacri et
magno animo promisisset.” The gifts are mentioned here too.

Cf. N. Housley, Aeneas Silvius..., op. cit., pp. 559, 662.

Ct. U. Roth, Juan of Segovia’s Translation of the Qurin, “al-qantara. Revista de estudios
arabes” 35 (2014), pp. 555-78; T.M. Izbicki, N. Ron, Nicholas of Cusa and the Ottoman...,
op. cit., pp. 129-147.

A M. Wolf, Converting Fellow Christians, [in:] A.M. Wolf, Juan de Segovia and the Fight for
Peace: Christians and Muslims in the Fifteenth Century, Notre Dame IN 2014, pp. 129-174;
N. Housley, Aencas Silvius..., op. cit., p. 662, n. 83.

Cf. Nicolaus Cusanus, Opera omnia, vol. 7: DPF, eds. E. Hoffmann, R. Klibansky, Ham-
burg 1932, p. 97: “Spes est quod omnes Teucri acquiescerent fidei sanctissimae Trinitatis
ex rationibus tactis in scripto reverendissimae paternitatis vestrae, quas et alias Basiliae
audivi a vobis...”
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his active participation in the Congress of Mantua, even if brief, is telling and
its significance should not be underrated.*

Ascribing Interreligious Dialogue to Cusanus

Cusanus scholars tend to ascribe ‘interreligious dialogue’ to him. Too pre-
occupied with admiring Cusanus’ irenic dialogue DPF, they either ignore or
belittle significant issues, such as Cusanus’ active engagement in preparations for
a crusade, harsh polemical CA, which rejects the prophethood of Mohammad,
or the harsh anti-Mohammad expressions in Cusanus’ sermons.”' By activating
their ‘agenda filters’ to devalue or entirely wipe away anything not in line with
DPF, they defend and cultivate the prevalent narrative and their cherished hero.

I mentioned above the construction of ‘Dialogue and Toleration in Cusa’ by
W.A. Euler.” This construction is achieved by leaving CA out of the analysis
and by ignoring the aborted crusade that Cusanus supported. By so doing,
Euler wipes away insurmountable obstructions to actual interreligious dialogue,
such as linking Mohammad and the deceitful C&r’an to Satan. Thus, with no
reference whatsoever to CA and the abovementioned crusade, Cusanus comes
out candidly dialogical and tolerant.* Euler’s piece is a standard instance of the
turning of a blind eye to Cusanus’ bellicose activity and to his harsh polemical
CA, neither of which fits the agenda of fashioning the received image of Cusa-
nus as a dove of peace and a champion of interreligious dialogue and tolerance.

*®" Such an underestimation is implied from T.M. Izbicki, Juan De Torquemada..., op. cit.,

p. 107: “Evidence for Cusanus’ support of the anti-Turkish crusade following 1453 is sparse
[...]. Cusanus was at Mantua briefly, probably before taking his place as papal vicar in
temporalibus for Rome in 1459.”

E.g., M. Costigliolo, Interreligious Dialogue before and after Nicholas of Cusa: an Exegetical
Approach, “Mirabilia Journal” 19 (2014), pp. 63—78, describes DPF as “a model of interreli-
gious dialogue” (p. 73), while totally ignoring the CA and all the other issues I have men-
tioned. In M. Costigliolo, Islam ¢ cristianesimo: mondi di differenze nel Medioevo, Genova
2012, she does refer to CA but avoids dealing with polemical issues such as the alignment
of Mohammad and Satan and the charge that the Qy’an is deceitful. Furthermore, she
ignores the crusade and Cusanus’ active role in setting it in motion, which chronologically
matches the appearance of the Cribratio, thus casting serious doubts on any judgment of
Cusanus’ view of Islam as dialogic or tolerant.

On Euler’s work, see n. 36.

Euler is well aware of CA’s harshness and contrast to DPF and discusses it in former
works: W.A. Euler, A Critical Survey..., op. cit.; W.A. Euler, An Italian Painting from the
Late Fifteenth Century and the Cribratio Alkorani of Nicholas of Cusa, [in:] Cusanus: The
Legacy of Learned Ignorance, ed. PJ. Casarella, Washington DC 2006, pp. 127-142.
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In case it appears that the exception is treated as the rule, here are some
more examples. Kate Waggoner Karchner concludes that, following Riccoldo
da Montecroce’s Contra legem Sarracenorum, Cusanus’ CA attempted to create
an “interreligious dialogue” — the term is at the core of her paper.”* To the best
of my knowledge, this is the first time in the history of Cusanus scholarship
that Riccoldo da Montecroce’s Contra legem Sarracenorum, a fierce anti-Islamic
polemic, has been described as inspiring tolerance and interreligious dialogue.
Only magical scholarship can so readily turn intolerance into tolerance. Thus,
a magical excuse is constructed: while Cusanus took part in setting a crusade
in motion, nevertheless

he focused his efforts and his writings much more intently on finding a dialogic
way for Christians to approach Islam than on promoting crusades directly. Both
churchmen [Pope Pius Il and Cardinal Cusanus] seem to have seen dialogue as
a more productive approach to Islam...”

As if Pius II did not strive during most of his life to lead a crusade but to engage
in a dialogue with Muslims. Magical scholarship can also turn a Satanic Mo-
hammad and his deceitful Qur’an, Cusanus’ stated convictions, into a dialogic
way to approach Islam.

And there is more magic. Valkenberg writes:

** See: K. Waggoner Karchner, Deciphering the Quran in late medieval Europe: Riccoldo da
Montecroce, Nicholas of Cusa and the text-centred development of interreligious dialogue,
“Journal of Medieval History” 46 (2020), pp. 156-178. Other researchers also link Cusa-
nus to ‘interreligious dialogue.” See: M. Halff, Did Nicholas of Cusa Talk with Muslims?
Revisiting Cusanus’ Sources for The Cribratio Alkorani and Interfaith Dialogue, “Revista
Espafola de Filosofia Medieval” 26 (2019), pp. 29—58, referring to Cusanus’ visit to
Constantinopole in 1437, axiomatically assumes that CA is an attempt at interreligious
dialogue. He argues that Cusanus relied on a merchant of Venice who allegedly served
as an inspiration for Cusanus’ idea that laymen could play a critical role in interreligious
dialogue. M. Costigliolo, The interreligious dialogue in de docta ignorantia of Nicholas of
Cusa, “Medieval Encounters” 20 (2014), pp. 217-237, shows how DPF is methodically-phil-
osophically linked to Cusanus’ De docta ignorantia by means of the so-called coincidence of
opposites. But Costigliolo does not refer to the different nature of CA, nor does she draw
attention to the military-historical circumstances that affected Cusanus and stimulated
his anti-Ottoman crusading spirit. J.V. Tolan, Faces of Mubammad: Western Perceptions
of the Prophet of Islam from the Middle Ages to Today, Princeton 2019, p. 90, attributes to
Cusanus an essentially positive approach toward Islam.

> K. Waggoner Karchner, Deciphering the Quran..., op. cit., p. 177.
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Nicholas proposes to react not with weapons but with words. First, he develops
this unique utopian vision of the nations of the world coming together under
the guidance of the Word - Christ - to establish peace of faith (DPF). This vision
of a council of nations, or rather religions, sounds very modern. It is indeed
exciting to consider the idea that Nicholas received the main inspiration for his
famous proposal to consider una religio in rituum varietate (one faith in a variety
of rites) from a Muslim source during one of the at least three times that he
consulted the Qur'an.”®

But of course, this is not really about magic. It is about scholars with a definite
theological agenda sweeping aside inconvenient historical data. Did Cusanus
propose to react not with weapons but with words? Valkenberg’s agenda
prompts him to say that he did, but the historical evidence indicates otherwise.
DPF was published in December 1453. In April 1454, just a few months later,
Cusanus participated in discussions on a crusade against the Turks.” As for
Cusanus’ “council of religions,” it is Valkenberg’s utopia rather than Cusanus’.
According to the Cardinal, besides their belief in the Almighty, all religions
should accept Christ and the Trinity, whether called “the Word” or otherwise
(in DPF). Essentially, Cusanus’ so-called “utopia” is not different from the old
Christian-Medieval desire for non-Christians to convert and join Christianity.
DPF explicitly reflects the pursuit of “peace of the faith,” i.e., Christianity. It
is concerned with an exclusively Christian peace, i.c., a peace of Christians,
for Christians — actually, concordia. Non-Christians, such as Muslims, can
enjoy this peace — if they abandon their religion and join Christianity (albeit
“a toned-down Christianity,” as Izbicki puts it). And this vision of peace does not
necessarily mean an anti-war or anti-crusade stance on the part of Cusanus, as
Norman Housley has rightly observed.*® Thus, Cusanus’ The Peace of the Faith
is Cusanus’ peace of the Christian faith, which is based on its superiority over
other faiths. Valkenberg, guided by wishful ecumenical thinking, proclaims:

Cusanus has given us a very important hermeneutical principle that makes the
relation between Christians and Muslims truly an interreligious relation and

** W.G.B.M. Valkenberg, A Faithful Christian Interpretation..., op. cit., pp. 170-171.

*" On Cusanus’ participation in a discussion dealing with conquering Constantinople, see:
n. 44.

Cusanus’ crusading desire was manifested even before 1453, already in the 1430s, see:
N. Housley, Aeneas Silvius..., op. cit., pp. 559, 662.
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thus fulfils the promise made in the Vatican Il document Nostra Aetate when it
says that the Church “regards with esteem the Muslims.”*

To attribute to Cusanus an attempt at interreligious dialogue and link his atti-
tude towards Islam to the Nostra Aetate is fantastic. The scorn and denigrations
that Cusanus — in his CA in particular and in quite a few of his sermons — casts
at Muhammad and the Quran rule out such an attribution as fantasy. The
Nostra Aetate is as far as can be from Cusanus’ degradations of Islam. The whole
essence of this doctrinal document is an atonement for earlier hostile attitudes.
Reconciling Cusanus’ take on Islam with Nostra Aetate is a crude insult to the
second Vatican Council and Pope John XXIII.

The list of biased Cusanus scholars includes a few more names. James Mul-
doon argues that Christian rulers believed in crusades that would lead to Cusa’s
vision of universal concordance.®® This dominant narrative presents us with
avisionary Cusanus, who gave the model for universal reconciliation, which
kings and popes attempted to materialize, often by force and crusade. Indeed,
Cusanus is almost always positioned as a theorist and visionary, not as an active
participant in a bellicose papal or royal initiative. Accordingly, only Cusanus’
ecumenical position and involvement in Constantinople in 1437 in an attempt
to reunite the Eastern Church with Rome are emphasized. Furthermore, and
in Muldoon’s words:

Cusa seems to have envisioned a peaceful path to, ultimately, the concordance
of all humankind, a naturally and divinely ordained goal. The papal letters,
however, took a harsher position: it would be necessary to fight against the
traditional enemies of Christendom in the course of creating the desired har-
mony, and it might be necessary to use some force to achieve a greater good,
the harmonious world order that would enable all humankind to achieve their
nature and their supernatural goals.”'

The theme of harmony is dominant in this kind of writing (e.g., “we meet here
an eschatological vision of interreligious harmony”; quoted in n. 12), as is the
tacit marginalization of Cusanus’ active involvement as Pius IIs lieutenant in

striving to set a crusade in motion. A combination of blinkered admiration and

** " N. Housley, Aeneas Silvius..., op. cit., pp. 167, 181 (respectively).

® Cf.J. Muldoon, Nicholas of Cusa, the Papacy, and World Order: Vision and Reality, [in:]
Inventing Modernity in Medieval European Thought, DPF. 1100—DPF. 1550, eds. B. Koch,
C.J. Nederman, Berlin-Boston 2018, pp. 171-190 (181).

6 J. Muldoon, Nicholas of Cusa..., op. cit., p. 184.
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wishful thinking dictate a narrative in which Cusanus is positioned separately
from the war leaders and portrayed as a dove of peace — despite his active and
wholehearted involvement in preparations for war against the Turks.

Jozef Matula hails Cusanus as a man of reconciliation and peace, “a re-
markable spirit of religious tolerance,” “Cusa is a proclamator of tolerance and
the reconciliation of different religions.”* Sure enough, there is no crusade in
Matula’s treatment of Cusanus. Why confuse readers with facts? And such
facts will only stain the treasured image of the champion of peace. Matula
correctly stipulates, “it is necessary to connect DPF and other Cusa works, like
De docta ignorantia.” Yet, he fails to mention even once CA, as if Cusanus had
never written that work. A research agenda generates a blinkered narrative by
ignoring Cusanus’ polemical and anti-Islamic work.

Here is another example. Miroslav Volf, in his Allah: A Christian Response,”
takes pains to emphasize Cusanus’ positive attitude toward Islam, irrespective
of any distinction between DPF and CA and basing his position primarily on
the fact that both religions worship God, the one and only, and that despite
the Christian doctrine of the Trinity, the oneness of God is a theological truth
acceptable to both faiths. Nevertheless, Volf wrongly ascribes to Cusanus
a principled objection to war and an unequivocal anti-crusade stance. Regard-
ing DPF, Volf writes, “In this text he [Cusanus] advocated what is in effect
awholesale alternative to crusade.”** And in a more general phrasing relating to
the war against the Ottoman Turks, Volf asserts: “First, faced with a powerful
enemy, Nicholas offers an alternative. It consists of argumentative engagement
with Muslims. War, he believes, can never resolve issues between Christians
and Muslims.”® Alas, Cusanus was far from being a pacifist and was actively
involved in preparations for a crusade against the Turks.

Susan Gottléber authored ‘How Tolerable is Cusa’s Tolerance? Revisiting
Cusa’s Encounter with Islam’” without mentioning the word crusade (or war).
Cusanus’ significant role in support of a new crusade is completely ignored.
Furthermore, her work does not refer to any of Cusa’s sermons — some of which
are unequivocally hostile to Islam and favor crusading. When such vistas are
placed out of sight, descriptions of the Cribratio, as well as De pace fidei, as
irenic readily flow into scholarly prose, with talk of “the irenic position that

%2 7. Matula, Two Approaches to Tolerance: Nicholas of Cusa and John Amos Comenius, “Studia
Comeniana et Historica” 95-96/46 (2016), pp. 26—40 (citations on p. 29).

Ct. M. Volf, Allah: A Christian Response, New York 2011.

M. Volf, Allabh..., op. cit., p. 43, n. 26. Cf. W.G.B.M. Valkenberg, Una Religio..., op. cit.,
pp- 30-31, n. 2, who straightforwardly follows Volf; is wrong too.

M. Volf, Allab..., op. cit., p. 53.
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Cusa displays in all three works (if we include the letter to Juan de Segovia)”
as “a central theme” in his thinking.” It is hardly a surprise to discover that,
together with MW. Dune, Gottlober edited the volume in which W.A. Euler
constructed ‘Dialogue and Toleration in Cusa.’®’

Conclusion

In CA, Cusanus harshly denigrates Muhammad and rejects his prophethood.
One may ask oneself, how would Muslims, whether laymen or clerics, react to
such a representation of their religion. Clearly, they would consider it offend-
ing and humiliating, to say the least, and in no way promoting ‘interreligious
dialogue.” Had CA been read by Muslims, it would have increased conflict and
hostility. Significantly, it was intended for Pope Pius II and possibly read by
a handful of interested scholars and prelates. Present Muslim scholars doubt
the practicability of interreligious dialogue between Christians and Muslims
due to Christianity’s unrecognition of the prophethood of Muhammad. Most
probably, Isth—century Muslims would not have reacted differently to CA and
its rejection of Islam’s prophet.

As for the Jews, they are not just degraded but also presented as responsible
for dragging Muhammed away from his alleged Christian origin. Even if based
on areceived tradition repeated by Cusanus, how can this be considered an
attempt to create an ‘interreligious dialogue’? The opposite is true. In his CA,
Cusanus, whether fully aware of it or not, divorces religions from each other.
In particular, Islam is distanced from Christianity.

Cusanus scholars have demonstrated bias and an agenda that projects their
own ideology into their narratives, ignoring an entire corpus of primary sources,
whether CA or Cusanus’ sermons, in order to maintain unshaken a cherished
narrative. Such a bias results unavoidably in a grave historiographical misrep-
resentation, to say the least.

% C£.S. Gottlober, How Tolerable is Cusa’s Tolerance? Revisiting Cusa’s Encounter with Islam,

“Entangled Religions” 8 (2019) (unpaged), paragraphs 23, 54, 57.
Ct. S. Gottlober, How Tolerable is Cusa’s Tolerance..., op. cit., n. 35.
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ABSTRACT: The article presents the thought of blessed Antonio Rosmini, who claimed
that the community between people and God is based on a universal being, while the
social bond is constituted by the communion of goods. Moreover, for the community
to exist it is essential to establish intellectual and moral ties and have the common good
as its purpose. The author discusses three communities whose basis is the metaphysical
perception of a person, and which are crucial for the full development of the person.
Priority in this regard is given to the Church, which is the most complete society. In
the Church, humanity finds refinement and elevation. As a result of the research, it
was found that Rosmini is a supporter of cooperation between the Church, the state
and other social factors. The second community presented in the article is the family
perceived in the light of natural law. It consists of a conjugal community, which reaches
its fullness through the sharing of all goods, and a parental one, thanks to which the
conjugal community obtains a new relationship. The author shows that, according
to Rosmini, the third necessary community — civic — is not born in a spontaneous
and natural way, and its subject is not the rights of the person, but the way they are
regulated. It performs a subsidiary function for other communities.
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ABSTRAKT: W artykule zaprezentowano mys] bl. Antonia Rosminiego, w ktorej
podstawa wspdlnoty miedzy ludzmi i z Bogiem jest byt uniwersalny. Wiez spotecz-
na konstytuuje natomiast wspélnota débr. By zaistniala spolecznosé, konieczne
sa wiezi intelektualne i moralne. Celem istnienia spolecznosci jest dobro wspdlne.

Artykul stanowi cz¢$¢ pracy magisterskiej autora Personalistyczna wizja osoby w filozofii
Antonia Rosminiego (2017). Tekst zostal zrewidowany i poprawiony.
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Autor omawia kolejno trzy spolecznosci, ktérych podstawe stanowi osoba ujmowana
metafizycznie i kedre konieczne sa do petnego rozwoju osoby. Pierwszenstwo w tym
wzgledzie przyznano Kosciolowi, ktdry jest spofecznoscia najbardziej kompletna.
W niej ludzko$¢ znajduje udoskonalenie i podniesienie. Stwierdzono, ze Rosmini jest
zwolennikiem wspolpracy miedzy Kosciolem, panstwem i pozostalymi czynnikami
spofecznymi. Druga przedstawiona w artykule spoteczno$cia jest rodzina postrzegana
w $wietle prawa naturalnego. Sklada si¢ ona ze spotecznosci koniugalnej, ktéra osiaga
pelni¢ przez uwspélnienie wszystkich dobr, oraz parentalnej, dzigki ktdrej spolecznosé
malzeriska uzyskuje nowa relacje. Autor wykazuje, ze wedtug Rosminiego trzecia spo-
teczno$é konieczna — obywatelska — nie rodzi si¢ w sposdb spontaniczny i naturalny,
ajej przedmiotem nie s3 uprawnienia osoby, lecz sposdb ich regulacji. Pelni ona wobec
innych spolecznosci funkcje subsydiarna.

Stowa KLUCZOWE: Antonio Rosmini, Kosciél, rodzina, panstwo, spolecznose,
personalizm, osoba

Wstep

logostawiony Antonio Rosmini (1797-18ss) przez nicktérych nazywany
jest blogostawionym heretykiem®. Czterdziesci twierdzen wyjetych z jego
dziet zostalo oficjalnie potepionych przez Kongregacje Swietej Inkwizycji
dekretem Post obitum z 1887 roku. Pozytywnie natomiast wypowiadali si¢ na
temat Rosminiego papieze Pawel VI i Jan Pawel II. Drugi z nich nawet wylicza
Rosminiego posréd myslicieli, ktérych $miate poszukiwania stanowily przejaw
owocnej relacji miedzy filozofig a stowem Bozym®. W 2001 roku Kongregacja
Nauki Wiary po ponownym zbadaniu sprawy Rosminiego dokonata jego re-
habilitacji. Jest to jedyny przypadek w historii Ko$ciota, kiedy zostato uchylone
potepienie doktrynalne. Aktu tego dokonat kard. Joseph Ratzinger — éwczesny
prefekt wspomnianej Kongregacji, ktéry jako Benedykt XVI w 2007 roku
podpisal dekret o beatyfikacji Rosminiego.
Czas Zzycia i dziatania Rosminiego to okres bardzo burzliwy w historii
Kosciota. Wystarczy wspomnieé zajecie Rzymu przez wojska francuskie (1798),

2 7ob.R. Skrzypczak, Blogostawiony ,,heretyk” — bi. Antonio Rosmini-Serbati, hteps://ko-

sciol.wiara.pl/doc/490693.Blogoslawiony-heretyk-bl-Antonio-Rosmini-Serbati [dostep:
9.02.2023].

Zob. Pawel VI, Rozwazania przed modlitwa Aniol Panski, 30 listopada 1969; Pawet VI,
Audiencja dla sidstr rosminianek, 12 stycznia 1972; Pawet VI, Audiencja ogdlna, 9 sierpnia
1972; Pawel VI, Audiencja ogdlna, 15 maja 1974; Jan Pawel II, Przeméwienie do Zgroma-
dzenia Synéw Milodci, 8 maja 1982; Jan Pawel II, Przemdwicnie do kaptanéw Instytutu
Miloéci, 10 listopada 1988.

* Zob. Jan Pawel I1, Fides et ratio, nr 74.
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uprowadzenie i uwi¢zienie Piusa VI, ogloszenie przez Dyrektoriat konca Kos-
ciola katolickiego i likwidacje Kurii Rzymskiej’, wprowadzenie w Pafistwie
Koscielnym $cislej cenzury czy atmosfer¢ policyjna za pontyfikatu Leona XII
(1823-1829), ogromne zadluzenie, zacofanie i bunty na tle eckonomicznym
i politycznym, znikome zaangazowanie glowy Kosciota w teologie, thumienie
dazen niepodleglosciowych (w tym polskich) za Grzegorza X VI (1831-1846)°,
rozprzestrzenianie si¢ mysli Marksa i Engelsa oraz upadek Panistwa Koscielnego
w czasach Piusa IX (1846-1878)". Kosciét znalazt si¢ w glebokim kryzysie, kedry
zmuszal do zadawania pytan: jak w nowej rzeczywistosci rozumie¢ Kosciot?
Czym on w istocie jest? Czym jest pafistwo? Dokad siegaja jego prerogatywy?
Jak w takim kontekscie postrzegaé osobe i jej najblizszych?

Antonio Rosmini podjal si¢ proby udzielenia odpowiedzi z perspektywy
doktryny chrzescijaniskiej, czyniac osobe® kluczem interpretacyjnym ijadrem
swojej filozofii i teologii. Jako pierwszy zbudowal wokét pojecia osoby spdjny
system myslowy, dlatego Robert Skrzypczak nazywa go ojcem personalizmu
europejskiego’. Niniejsze opracowanie ma za zadanie przyblizy¢ odpowiedzi,
jakich na wyzej postawione pytania udzielit XIX-wieczny my¢liciel.

Réwniez obecny czas nacechowany jest zachwianiem rozumienia Kosciota,
rodziny i panstwa, dlatego szczegdlnie istotng jest troska o wlasciwe pojmowanie
genezy, natury, zadan i praw przynaleznych tym spotecznosciom. Ogromna
pomoca moze okaza¢ si¢ mysl Rosminiego, ktéra sigga do samych podstaw,
znajdujac silne ugruntowanie w ontologii, a takze wspiera jednostke w urze-
czywistnianiu si¢ i rozwoju jako osoba w spotecznosci.

Jeszcze do niedawna zainteresowanie dorobkiem Rosminiego na gruncie
polskim bylo niskie. Obecnie jego mysl przezywa swoisty renesans. Wloski
badacz Michele F. Sciacca okreslit jego twérczo$¢ mianem summa totius christia-
nitatis, a byly wloski prezydent Francesco Cossiga stawiat go w jednym rzedzie
z pierwszymi Ojcami Kosciota przez wzglad na rozlegly wiedze, rzetelno$é,
gorliwo$¢ pasterska i §wieto$¢ siegajace granic ludzkich mozliwosci". Badaniem
i popularyzacja mysli Rosminiego zajmuje si¢ Miedzynarodowy Osrodek Studiéw

Zob. M. Chaberek, Papieze wobec problemdw teologicznych XIX wieku, Lublin 2009,
s.30—36.
Zob. M. Chaberek, Papieze wobec problemdw..., dz. cyt., s. 48-49.
Zob. M. Chaberek, Papieze wobec probleméuw..., dz. cyt., s. 79-98.
Na temat osoby u Rosminiego zob. P. Zarzeczny, Osoba w filozofii Antonia Rosminiego,
»Perspectiva. Legnickie Studia Teologiczno-Historyczne” 19/2 (2020), 5. 156-166.
Zob. R. Skrzypczak, Filozofia i teologia osoby bi. Antonio Rosminiego, ojca personalizmu
europejskiego, Krakdw 2013.
Zob. R. Skrzypczak, Pomigdzy Chrystusem a Antychrystem, Krakéw 2010, s. 9.
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Rosminianskich w Stresie oraz Katedra Antonia Rosminiego na Luganskim
Wydziale Teologicznym. Wsréd czolowych whoskich specjalistéw w podjetym
w artykule zagadnieniu wymieni¢ nalezy Michele’a Dossiego, Nunzio Galantino,
Giancarlo Grandisa i Umberto Muratore’a. Godne docenienia sa wysitki wspo-
mnianego Skrzypczaka na rzecz szerszego zainteresowania postaciag Rosminiego
w Polsce, opracowania Pawta Borkowskiego, ktéry specjalizuje si¢ w rosminian-
skiej filozofii spoteczno-politycznej, oraz Krzysztofa Wroczynskiego z zakresu
filozofii prawa. Warto zauwazy¢ badania Marka Kity, ktéry w ksigzce Logos
wigkszy niz ratio zestawil spirytualizm Rosminiego z rosyjska mysla religijna
i, co szczegdlnie istotne, zajat si¢ ortodoksyjnoscia ontologizmu Rosminiego
na gruncie ko$cielnym i jego powiazan z wielkimi tradycjami teologicznymi.

Ontologiczne podstawy spotecznosci

Znaczaca czg$é tworczosci Rosmini poswiecit zagadnieniu spolecznosci. Glow-
nym motywem, ktory pobudzil Wtocha do pracy na polu filozofii polityki, byto
jego oddanie Ko$ciotowi, bowiem wiek XIX stanowit okres bardzo burzliwy —
mlode ruchy liberalne sprawiaty, ze chwiat si¢ dotychczasowy porzadek. Kosciot
byt wypierany z wielu obszaréw zycia spotecznego i tracit dotychczas posiadane
prerogatywy'. W XIX wieku rodzil si¢ juz socjalizm i teorie liberalistyczne.
Elementy te dostrzegal Rosmini i widzial w nich zagrozenie nie tylko dla po-
rzadku spofecznego, ale i dla samego czlowicka. Wskaza¢ nalezy na falszywe
ideologie, naduzycia prawne i ustrojowe, wyzysk robotnikéw, famanie praw
cztowieka, partykularyzm ugrupowan politycznych oraz ingerowanie parstw
w wewnetrzne sprawy Koéciota. Celem Rosminiego bylo wypracowanie zdrowe;j
doktryny prawnej, politycznej i spotecznej, by przez to méc wlaczy¢ si¢ w bu-
dowanie nowego porzadku w Europie w duchu chrzescijafiskim®.

Z wyzej wymienionym celem ktdci si¢ jednak fake, ze Rosmini w swojej
mysli politycznej prawie nie zajat sic kwestia stosunkéw miedzy spotecznosciami

" Zob. M. Banaszak, Historia Kosciola katolickiego, t. 3, Warszawa 1991, s. 75—78.

2 70ob.P. Borkowski, Glosa o Antoniu Rosminim, ,Spoteczenstwo. Studia — Prace Badawcze
- Dokumenty z Zakresu Nauki Spotecznej Kosciola” 14/1 (2004), s. 144-145. Na temat
genezy i zrddet doktrynalnych odnoszacych si¢ do zagadnienia spolecznosci u Rosminiego
zob. F. Traniello, Societa religiosa e societa politica in Antonio Rosmini, Bologna 1964, s. 19-6o0.
Na temat stosunku Rosminiego do wspélczesnych mu nurtéw zob. P. Borkowski, Filozofia
spoteczno-polityczna Antonia Rosminiego na tle historycznym i systemowym, ,Czlowiek
w Kulturze” 18 (2006), s. 121-128; P. Borkowski, Podstawowe normy spoleczno-polityczne
w systemie filozoficznym Antonia Rosminiego, Warszawa 2009, s. 25-32.
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obywatelskimi, czyli paristwami. Relacje te byly przez Rosminiego rozpatrywane
wylacznie marginalnie, totez nie wypracowat on spéjnej, calosciowej doktryny
dotyczacej tego zagadnienia”. Jest to cecha odrézniajgca Rosminiego od innych
nowozytnych filozoféw prawa. Michat Baranski wskazuje jako przyczyne tego
stanu rzeczy radykalny, cho¢ konsekwentny kontraktualizm Rosminiego”,
za$ Borkowski, powotujac si¢ na Filosofia del diritto, wskazuje na dwa inne
powody — spekulatywny i historyczny. Pierwszy opiera si¢ na tezie, ze prawo
miedzynarodowe jest prawem indywidualnym zastosowanym do podmiotéw
zbiorowych, wobec czego opracowanie teorii prawa prywatnego jest wystar-
czajace. Drugi argument stanowi stwierdzenie, ze prawo narodéw zostalo
dostatecznie opracowane przez innych myslicieli, za$ wiele probleméw znalazto
juz swoje rozwiazanie praktyczne i dalsza refleksja w dziedzinie prawa miedzy-
narodowego dotyczy¢ moze wylacznie niektérych zagadnien szczegdtowych®.

Chcac przyjrzeé sic Rosminiego koncepcji spotecznosci, nalezy rozpoczaé
od tego, co najbardziej pierwotne i uniwersalne. Poczatku czlowieka jako istoty
spolecznej dopatrze¢ si¢ mozna w bycie idealnym, ktéry jest przez podmiot
odrézniany od siebie samego i ujmowany jako ,,inny”. Byt idealny™ jest jeden
dla wszystkich ludzi, totez jest czynnikiem, ktéry ich jednoczy, konstytuuje
jako inteligentnych i prezentuje si¢ woli jako prawda, dobro i szczgscie, do
ktérego nalezy dazy¢.

To, co wspdlne dla wszystkich bytéw, a wigc istnienie, sprawia, ze jednostki
uczestnicza przez nature we wspolnocie bytowej — uniwersalnej. Pierwszymi
wieziami tej spolecznosci sa prawda, cnota i szczgécie. Przez nie to konkretnie
urzeczywistniana jest jednoé¢ i one konstytuuj zwiazek inteligencji ludzkich".
Dazno$¢ wszystkich osob, kazdej w swojej indywidualnoscei, do trzech wyzej
wymienionych wartosci (d6br), ktére wewnetrznie doskonalg, jednoczy te osoby
w spolecznos¢ niewidzialna, wewnetrzng (spolecznosé duchows). Spotecznosci
tej odpowiada — jako jej reprezentacja, efekt i strona materialna — spolecznos¢
widzialna i zewnetrzna (spolecznos¢ cielesna)™.

Zob. P. Borkowski, Pasistwo wobec rodziny, Kosciola i stowarzyszen. Wzajemne stosunki
spotecznosci ludzkich wedtug Antonia Rosminiego, ,Czlowick w Kulturze” 18 (2006), s. 162.
Zob. M. Baraniski, Antonia Rosminiego personalistyczna koncepcja prawa, Warszawa 2016,
5. 109.

Zob. P. Borkowski, Pazstwo wobec rodziny..., dz. cyt., s. 162.

Byt ten jest boski, ale nie jest Bogiem. Rosmini nazywa go ,jedynym boskim abstraktem”.
Por. A. Rosmini, Teosofia, vol. 2, eds. M. A. Raschini, P.P. Ottonello, Roma 1998, s. 271.
Zob. U. Muratore, Antonio Rosmini. Il discorso sull nomo, Roma 1989, s. s1.

Zob. L. Turiello, Persona e societa civile nel pensiero di Rosmini, Roma 1982, s. s8.
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Wspélny byt transcenduje czlowicka, poniewaz ma jakosci, ktére nie moga
pochodzi¢ od podmiotu skonczonego. Z drugiej jednak strony idealny charak-
ter bytu uniwersalnego sprawia, ze nie moze on istnie¢ autonomicznie, a tylko
moze by¢ myslany przez realnie istniejacy umyst. Byt ten jawi si¢ jako boski
przez posiadane przez niego jakosci (nieskoriczono$é¢, obiektywno$é) i wskazuje
na ,Innego” koniecznego dla jego istnienia — Boga”. Przez to byt uniwersalny,
bedacy sprawca wspdlnoty miedzy ludzmi®, jest takze sprawca ich wspélnoty
z Bogiem®'. Bég stanowi zatem najbardziej podstawowy fundament ludzkiej
spolecznosci uniwersalnej oraz spolecznosci Bosko-ludzkiej™.

Rosmini twierdzi, ze ,najprostsze i najbardziej powszechne relacje cztowieka
z rzeczami i z osobami redukuja si¢ do relacji migdzy $rodkami a celami. W sto-
sunku do cztowieka rzeczy s srodkami, zas osoby w stosunku do cztowieka sg
celami”®. Relacjom do $rodkéw i celéw odpowiadajg w rzeczywistosci wiezi.
Wigzig faczaca czlowieka z rzeczami, ktdre wykorzystywane sg jako $rodki do
celu cztowieka, jest wlasno$é. Czlowiek tworzy wigzi takze z osobami, lecz
w sposob zupetnie inny. Nie taczy ich ze soba tak, by zrobi¢ z nich uzytek, po-
niewaz w takim przypadku nie bylyby one odréznione od rzeczy, lecz jednoczy
je ze soba, tworzac grupe, z ktéra moze cieszy¢ si¢ korzy$ciami osigganymi za
pomocg rzeczy. Wspélnota débr jest zatem tym, co konstytuuje wiez spoteczng™.

Przypadkowej grupy oséb nie mozna zatem wedtug Rosminiego nazwa¢
spolecznodcig. By zaistniata spolecznosé, konieczne sg wigzi intelektualne
i moralne®. Pamicta¢ jednak nalezy, ze ,zaden czlowieck nie wlacza nigdy
calego siebie w spoleczno$é, ktéra zawigzuje ze swoimi bliznimi”*. Osoby
w spolecznosci musza dazy¢ do tego samego celu oraz posiadaé $wiadomosgé
i wole wspolnego dziatania dla osiagniecia go. Celem tym jest dobro spoteczne,
prawdziwie wspélne, w ktérym kazdy pojedynczy czlonek spotecznosci moze
uczestniczyé, nie zas czysta suma débr indywidualnych”.

Zob. U. Muratore, Antonio Rosmini..., dz. cyt., s. s6—s8.

Zob. U. Muratore, Antonio Rosmini..., dz. cyt., s. 61-62.

Zob. U. Muratore, Antonio Rosmini..., dz. cyt. s. s8—6o.

Zob. U. Muratore, Antonio Rosmini..., dz. cyt., s. s1.

A. Rosmini, La societd ed il suo fine, [w:] Filosofia della politica, ed. M. D’Addio, Milano
1972, 5. 133.

Zob. A. Rosmini, La societa ed il suo fine, dz. cyt., s. 134.

Zob. L. Turiello, Persona e societa civile..., dz. cyt., s. 59.

A. Rosmini, La societd ed il suo fine, dz. cyt., s. 168.

Zob. L. Turiello, Persona e societd civile..., dz. cyt., s. 59. Jest to tzw. uniwersalne prawo
spoleczne. Wiecej o nim zob. M. Baraiiski, Antonia Rosminiego personalistyczna koncepga....,
dz. cyt., s. 91-100.
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Chodzi tutaj przede wszystkim o prawdziwe dobro ludzkie®®, czyli takie,
ktére jest spetnieniem potrzeb i dazen podmiotu spotecznosci — osoby. Dobro
stanowi dostateczng i ostateczng racj¢ tworzenia i utrzymywania wspdlnoty, jaka
jest spolecznos’c’zg. Dobro ludzkie, jako ostateczny cel spolecznosci, jednostki
osiagaja poprzez dobro wspdlne, ktére Rosmini ujmuje jako ,,catoksztatt uwarun-
kowar — débr materialnych, praw, relacji spotecznych i administracyjnych itd.”*.

W tym miejscu warto zwrdci¢ uwage na fakt, ze u Rosminiego podstawe
spolecznosci stanowi osoba pojmowana metafizycznie. Osoba nie ma zatem
stuzy¢ wspélnocie, lecz to wspdlnota ma stuzy¢ osobie, poniewaz ta zawsze
pozostaje celem samym w sobie™, gdyz ,wszystko, co istnieje, albo jest osoba,
albo przynalezy do osoby”. Ma to ogromne znaczenie zaréwno na polu teo-
retycznym, jak i praktycznym, poniewaz dobro lub zlo polityki dotyka zawsze
osoby™. Jako cel zycia ludzkiego Rosmini wskazywal spetnienie osoby ludzkiej,
czyli szczescie, ktdre obejmuje czlowieka w jego integralnosci. Elementem
dominujacym w rozumieniu szczgécia jest tu jednak pierwiastek duchowy —
intelektualny i moralny. Ze wzgledu na to, ze szczeécie ma wymiar przede
wszystkim duchowy, nikt, a wicc takze spofecznosé, nie moze jednostki zastapi¢
w osiaggnieciu i utrzymaniu go. Przytoczone tutaj twierdzenia pozwalaja okres-
li¢ etyke spoleczng i filozofi¢ polityczng Rosminiego jako personalistyczng™.

Personalizm Rosminiego ujawnia si¢ ponadto w podejmowanym przez niego
zagadnieniu relacji miedzy prawami indywidualnymi a spolecznoscia. Spotecz-
nos¢, czyli osoba kolektywna, u Rosminiego nie ma wickszych praw od osoby
indywidualnej. Jesli jakas spotecznosé, realizujac swoje uprawnienia w sposéb
wolny, poswigcataby osoby indywidualne, to bytaby spolecznoscig despotyczna,
w ktérej osoba zostata usunieta z pola widzenia, wchlonieta przez grupe oraz
anulowana w momencie wejécia w sklad ciata spotecznosci. Osoba, wedtug

28

2 Zob. M. Baranski, Antonia Rosminiego personalistyczna koncepcja..., dz. cyt., s. 129.

Zob. P. Borkowski, Antonia Rosminiego filozofia polityki, [w:] A. Rosmini, £gczna przyczyna
trwania badz upadku spotecznosci ludzkich wraz z Przedmowq do dziel politycznych,
thum. P. Borkowski, Warszawa—Lublin 2001, s. 57.

P. Borkowski, Dobro wspdine jako réznica dobrai zta. O realizmie politycznym na przykiadzie
Antonia Rosminiego, ,Spoleczenstwo. Studia — Prace Badawcze — Dokumenty z Zakresu
Nauki Spotecznej Kosciota” 16/3 (2006), s. 476; zob. takze s. 475-488 na temat dobra
wspdlnego w doktrynie Rosminiego.

Zob. A. Rosmini, Filosofia del diritro, vol. 1, ed. R. Orecchia, Padova 1967, s. 176.

M.E. Sciacca, Interpretazioni Rosminiane, Milano 1971, s. 295.

Zob. P. Borkowski, Antonia Rosminiego filozofia..., dz. cyt., s. 8.

Zob. P. Borkowski, Glosa..., dz. cyt., s. 145-146. Wigcej o tym personalizmie zob. P. Ar-
mellini, Rosmini politico e la storiografia del Novecento, Roma 2008, s. 156—161.
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Rosminiego, wchodzac do jakiej$ spotecznosei, zyskuje jedna relacje wiecej,
i to nie spolecznosé sprawia, ze osoba indywidualna jest podmiotem praw™.

Rosmini swoja koncepcje osoby formutowal na gruncie metafizyki. Na nim
tez zasadza si¢ jego spojrzenie na spolecznos¢, bowiem uwazalt, ze

w kazdej spotecznos$ci musi by¢ co$, przez co ta spotecznoé¢ istnieje, oraz co$
innego, przez co sie ona rozwija i dopetnia. Jest wiec oczywiste, ze kiedy za-
braknie w niej tego czegos, na czym sie opiera, spotecznos¢ nieuchronnie musi
upasc[...]. Jezeli trwa to, co jg podtrzymuje, musi przetrwac i ona sama, chocby
byta pozbawiona elementéw drugorzednych i wszystkich przypadtosciowych
upiekszerﬁ%.

Ujecie to wskazuje na zastosowanie przy spojrzeniu na spolecznos¢ Arysto-
telesowego rozréznienia na substancje i przypadto$ci. Rosmini nadat im jednak
znaczenie zwigzane ze strukturg $wiata, poznania i ludzkiego postepowania,
czyli blizsze myli Platona. I rzeczywiscie, mysl spoteczng Rosminiego pomimo
réznic cechuje platoniski schemat myslenia o spolecznosci, wzbogacony o liczne
odniesienia do Biblii. Fakt ten sprawia, Ze propozycja teoretyczna Rosminiego
stanowi chrzescijaniskie rozwinigcie linii my$lowej Platona. Substancja jest
w spolecznosci zespdt elementéw istotnych, zyciodajnych, za$ przypadtosciami
s3 elementy drugorzedne™.

W Rosminianskiej koncepcji spolecznosci widoczne s3 powigzania z filozo-
fig klasyczna, a takze zamilowanie do podejscia metafizycznego. Uniwersalna
wspdlnota bytowa dzigki bytowi idealnemu sprawia, ze mozliwa jest takze
wspélnota z innymi osobami ludzkimi oraz z Bogiem. Spoleczno$¢ nie jest tutaj
przypadkowa zbiorowoscia jednostkowych oséb na okreslonej przestrzeni, lecz
konstytuuja ja wigzi intelektualne i moralne. Urzeczywistnia si¢ ona we wspo6t-
dziataniu oséb dla osiagniecia celu — dobra wspdlnego. Podstawa spotecznosci
jest wpisana w nature osoby relacyjnos¢, za$ prymat osoby wzgledem spotecz-
nosci pozwala unikna¢ kolektywizmu. Tak zarysowany obraz spolecznosci jest
typowo personalistyczny i pozwala unikna¢ niebezpiecznych skrajnosci.
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Zob. L. Turiello, Persona e societa civile..., dz. cyt., s. s3—54.

A. Rosmini, Eaczna przyczyna..., dz. cyt., s. 89.

Zob. P. Borkowski, Antonia Rosminiego filozofia..., dz. cyt., s. s9—60. Por. P. Borkowski,
Trwanie i upadek paristw. Cykl zycia spotecznosci politycznych wedtug Antonia Rosminiego,
»Studia Philosophiae Christianae” 38/1 (2002), s. 100.
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Spotecznos¢ jako gwarant rozwoju osoby

Rosmini uwazal, ze najwazniejsze funkcje w rozwoju i doskonaleniu czlowie-
ka petnig trzy spotecznosci: Kosciol™®, rodzina i paristwo™. Role te s3 na tyle
donioste, ze spotecznosci te okazujg si¢ konieczne zaréwno dla zycia i rozwoju
jednostki, jak i calej ludzkosci®. Sa one niezbedne dla petnego rozwoju osoby™.

Kosciot

Pierwszg ze spolecznosci koniecznych jest Koscidl. W pierwszenistwie tym
mozemy wyrézni¢ dwa aspekty — chronologiczny i genetyczny. Aspekty te od-
noszy si¢ tak do Kosciota, jak i rodziny™, lecz Kosciotowi nalezy si¢ szczegélne
pierwszenstwo, ze wzgledu na to, ze jako naturalna spolecznos¢ teokratyczna
stanowi podstawe kazdej innej spotecznosci®. Za Barafiskim wyrézni¢ mozna
jeszcze aspekt teleologiczny. W filozofii Rosminiego Koscidl ma pierwszenstwo
takze przez to, ze jego cel jest pozaziemski, a wigc wyzszy od celu spolecznosci
politycznej, a nawet rodzinnej, gdyz te ostatnie sa spofecznosciami doczesnymi44.

W tym miejscu wydaje si¢ konieczne objasnienie stosowanej przez Rosminie-
go nomenklatury, poniewaz okreslenia ,,spoleczno$¢ teokratyczna” i ,, Ko$ciot”
stosowane s3 zamiennie, cho¢ ich powszechnie rozumiane znaczenia nie s
synonimiczne. Rosmini uzywajac okreslenia ,,teokracja”, nigdy nie ma na mysli
formy ustrojowej; rozumie je w znaczeniu etymologicznym jako powszechna
spolecznos¢ ludzkosci zyjacej pod rzadami Bozej Opatrznosci®. Spotecznos¢
teokratyczna w tym rozumieniu jest naturalng postacia zalagzkowa, a docho-
dzi ona do petni przez wspélnote ludzkosci z Bogiem, ktéra to wspélnota
zapewniana jest przez Kosciol katolicki. W swoim wymiarze hierarchicznym,

* Na obecnym etapie nazwa wlasciwszg bytaby spoteczno$é teokratyczna. Zob. P. Borkowski,

Pasnstwo wobec rodziny..., dz. cyt., s. 162

Zob. P. Borkowski, Antonia Rosminiego filozofia..., dz. cyt., s. 59. Spolecznosci te zostang
omdwione w podanej tutaj kolejnosci, poniewaz takie jest ich uporzadkowanie hierar-
chiczne. Zob. P. Borkowski, Pazistwo wobec rodziny..., dz. cyt., s. 16 4.

Zob. P. Borkowski, Pazistwo wobec rodziny..., dz. cyt., s. 162.

Zob. P. Borkowski, Glosa..., dz. cyt., s. 146.

Zob. P. Borkowski, Passtwo wobec rodziny..., dz. cyt., s. 16 4.

Zob. M. Colucci, Czy istnieje Rosminiariska teologia polityczna?, Czlowick w Kulturze”
18 (2006), 5. 144; U. Muratore, Conoscere Rosmini. Vita, pensiero, spiritualita, Stresa 2002,
S. 123—12.4.

Zob. M. Baranski, Antonia Rosminiego personalistyczna koncepja..., dz. cyt., s. 100.

Zob. A. Rosmini, Della Divina Provvidenza, Domodossola 1932.
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instytucjonalnym i administracyjnym Kosciot jest doczesna forma spolecznosci
teokratycznej, ktéra cechujg niewidzialnosé i nadprzyrodzonos¢™.
Rosmini podaje nast¢pujaca definicje:

Spotecznos¢ teokratyczna doskonata, czyli Koscidt Jezusa Chrystusa, nie jest
niczym innym jak spotecznos$cig naturalng rodzaju ludzkiego podniesiong
w niektorych ludziach do porzadku nadprzyrodzonego i zwrécong ku swojemu
ostatecznemu spetnieniu i swojej petnej realizaji*'.

Rosmini stwierdza zatem wprost, ze spolecznos¢ teokratyczna to Kosciot Chry-
stusa. Nie mniej interesujaca jest druga czes¢ tej definicji, poniewaz wedtug
niej zachodzi pewien rozbrat znaczeniowy pomiedzy spolecznoscia rodzaju
ludzkiego a Ko$ciolem. Jest on zblizony do réznicy miedzy bytem a Bytem. Byt
w czlowicku prezentuje si¢ jako nieokreslony i jeden, w Bogu za$ jako sam Bég,
Tak tez w przypadku spolecznosci teokratycznej w porzadku naturalnym jest
ona ludzka, za$§ w porzadku nadnaturalnym — boska. Spoteczno$¢ teokratyczna
jest boska, lecz jedynie czg¢éciowo — ze wzgledu na dziatanie niektérych tylko
0s6b. Osoby te poprzez taske® dzialaj na rzecz swojej realizacji, spetnienia®.

Wazne jest tutaj jasne rozgraniczenie, na ktérym zalezalo Rosminiemu. Spotecz-
noscia teokratyczng naturalna jest Kosciot pielgrzymujacy i nalezy go odrézniaé
od Kosciota powszechnego bedacego spotecznoscia teokratyczng nadnaturalng.
Pierwsza z nich jest spolecznoscia widzialng i stanowi reprezentacij¢ niewidzial-
nej spolecznosci dusz. Spoteczno$é niewidzialna ma szerszy zakres i obejmuje
takze tych, ktérzy nie s ztaczeni z cialem® Kosciota, ale tylko z jego duchem®.

* Zob. P. Borkowski, Pasistwo wobec rodziny..., dz. cyt., s. 161. Mozna tutaj dostrzec pewng

analogie do Weielenia. Ko$cidt obecny w czasie to Koscidl weielony. Obecnos¢ Kosciota
w $wiecie ma charakter transcendentalny i obecno$¢ ta jest rodzajem odkupieniczego weie-
lania si¢ Chrystusa w kontekst spoteczny wiary. Por. R. Skrzypczak, Filozofia i teologia...,
dz. cyt., s. 224225,

A. Rosmini, Filosofia del diritto, dz. cyt., s. 848—849.

Na temat rozumienia przez Rosminiego taski i jej dziatania zob. G. Grandis, I/ fastigio
dell’umana natura: Liberta e Grazia nel pensiero di Antonio Rosmini, [w:] Rosmini e Gio-
berti. Pensatori europei, eds. G. Beschin, L. Cristellon, Brescia 2003, 5. 288-294.

Zob. A. Baggio, Incivilimento e storia filosofica nel pensiero di Antonio Rosmini, Trento
2015, S. 265.

Antonio Rosmini jest jednym z pierwszych teologéw, ktérzy podjeli temat figury mistycznego
ciata Chrystusa w eklezjologii. R. Skrzypczak, Filozofia i teologia..., dz. cyt., s. 228-236.
Wigcej na temat eklezjologii Rosminiego zob. G. Campanini, Antonio Rosmini fra politica
ed ecclesiologia, Bologna 2006.

Zob. M. Colucci, Czy istnieje Rosminiasiska teologia..., dz. cyt., s. 144-14s.
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W Kosciele, jako spotecznosci boskiej i ludzkiej zarazem, wyrézni¢ mozna
trzy gléwne cechy: jednos¢, powszechno$é i sprawiedliwo$é. Cechy takie mozna
réwniez zaobserwowa¢ w spolecznosci calego rodzaju ludzkiego — obecne s
w niej jak szkic, ktéry wypelnienie kolorem znajduje w Kosciele. Spotecznosé teo-
kratyczna jest zatem jak obraz realizowany przez spotecznosé rodzaju ludzkiego™.

Spoleczno$é teokratyczna rzadzi si¢ takze wlasnymi prawami. Warto wska-
za¢, ze Rosmini wyrdznit pig¢ wrodzonych praw Kosciota: prawo do istnienia,
prawo do bycia uznanym, prawo do wolnosci, prawo do propagandy (rozumianej
niepejoratywnie) oraz prawo do wiasnosci®.

Ko$ciét w mysli Rosminiego jest spolecznoscia najbardziej kompletna,
w ktérej kazda osoba obdarzona taska lub objawieniem Boga moze da¢ wyraz
swoim nowo nabytym dyspozycjom. W Kosciele ludzko$¢ znajduje udoskona-
lenie i podniesienie®. Nie moze on ze swojej natury szkodzi¢ ani jednostce, ani
jakiejkolwiek réznej od niego spofecznosci, poniewaz ma obowiazek nauczania
prawdy, promowania cnoty i stwarzania szczedcia™.

Wyzej wymienione dobra — prawda, cnota i szczgscie sa wspélne dla
wszystkich ludzi. Bég posiada te dobra w stopniu najwyzszym, poniewaz jest
On jednoczesnie Prawda, Zasadg istnienia i Dobrem absolutnym. To w Nim
konstytuuje si¢ ostateczny cel kazdego czlowicka i komunikuje On ludziom
Dobro, ktérym jest On sam. Nabywa w ten sposéb wladze¢ nad uprawnieniami,
ktére uzewngtrzniajg si¢ w prawach pozytywnych, rzadach, komunikowaniu
siebie i posylaniu stug, ktérzy wyrazaja Jego wole™.

Moga jednak niekiedy ujawniaé si¢ dewiacje, hipokryzja, niewierno$¢ i nad-
uzycia ludzi Kosciota, czemu Rosmini dal wyraz w jednym ze swoich dziet
zatytulowanym Delle cinque piaghe della Santa Chiesa®. Wskazuje w nim na

2 Zob. A. Baggio, Incivilimento e storia filosofica..., dz. cyt., s. 265—266. U Rosminiego niekiedy

trudne okazuje si¢ dokonanie rozgraniczenia na filozofi¢ i teologic. Sam Rosmini wspdlng
perspektywe teologiczno-filozoficzng nazywal teozofia, ktdrej jednak blizej bylo do teologii.
Por. G. Lorizio, Attualit ¢ inattualita del pensiero teologico di Antonio Rosmini, [w:) Una
profezia per la Chiesa: Antonio Rosmini verso il Vaticano 11, serie: Teorie 6, ed. U. Muratore,
Firenze 2009, s. 66.

Zob. R. Fastiggi, Rosmini’s understanding of rights in the church, the family, and the civil
society, ,Ave Maria Law Review” 10/2 (2012), 5. 266.

Zob. A. Rosmini, Filosofia del diritto, dz. cyt., s. 254.

Zob. U. Muratore, Antonio Rosmini..., dz. cyt., s. 6o.

Zob. U. Muratore, Conoscere Rosmini..., dz. cyt., s. 12.4.

Dzielo to zostalo potegpione w 1849 roku przez Kongregacje Indeksu Ksiag Zakazanych
z powodéw politycznych. Potepienie to zostalo jednak odwolane 1854 roku po dokfadniej-
szym zbadaniu sprawy. P. Borkowski, Glosa..., dz. cyt., s. 147. Delle cingue piaghe della Santa
Chiesa okazalo si¢ dzielem profetycznym, bowiem znalazlo odzwierciedlenie w reformie
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najwicksze bolaczki wspdtczesnego mu Kosciola, odnoszac je do pieciu ran
Chrystusa: 1) lewa dlof — podzial pomigdzy duchowieristwem a wiernymi
$wieckimi w liturgii; 2) prawa dlont — niedostateczne przygotowanie duchow-
nych; 3) bok — brak jednosci migdzy biskupami; 4) prawa stopa — prawo do
nominowania odebrane ksi¢zom i wiernym a uzurpowane przez sity polityczne;
5) lewa stopa — zniewolenie dobrami koscielnymi®®.

Zagadnieniem dominujacym w Delle cinque piaghe della Santa Chiesa jest
relacja pomiedzy Kos$ciotem a wolnoscia, poniewaz Koscidt nie moze istnieé
bez wolnosci”. Drugg cechg charakterystyczng jest widziana przez Rosminiego
konieczno§¢ powrotu do chrzescijanstwa pierwotnego, ktdre przedstawiat nie-
mal jako ideal®®. Rosmini bowiem, odwotujac sic do Machiavellego, uwazal, ze
kazda spolecznos¢ ,,aby przetrwa¢, musi czgsto powracaé do swego poczatku”,
i dotyczy to takze Kosciota®.

Waznym elementem doktryny Rosminiego na temat Kosciota jest wskaza-
nie, ze tak jak jednostka jest jedna w swojej wielorakosci, tak tez nie mozna
optowa¢ za separacja migdzy Ko$ciolem a czynnikami spolecznymi innego
rodzaju®. Rosmini jest zwolennikiem harmonijnej wspétpracy miedzy Kos-
ciolem, paristwem i pozostatymi czynnikami spotecznymi, réwniez stuzacymi
cztowiekowi®. Wspétpraca ta ma dazy¢ do doskonalenia tak pojedynczej osoby,
jak i odpowiednich spotecznosci konstytuujacych sic wokét cztowieka®™.

Pierwsza w réznych aspektach spolecznosé, obecna w doczesnosci, a takze
ja transcendujaca, jest wspolnota ludzi z Bogiem — wspdlnota 0séb zapewniana
przez Kosciot katolicki. Stanowi ona widzialng reprezentacje Kosciota po-
wszechnego, ktdry jest pojeciem szerszym. Doceni¢ nalezy wktad Rosminiego

II Soboru Watykanskiego. Zob. C. Riva, Prefazione, [w:] A. Rosmini, Delle cinque piaghe
della Santa Chiesa, ed. G. Picenardi, Stresa 2008, s. I[I-II1.

Zob. R. Skrzypczak, Filozofia i teologia..., dz. cyt., s. 256, 262, 269, 278, 285. Wprowadze-
nie w zagadnienie i bardziej szczegélowe omdwienie tych ran zob. N. Galantino, Pigé ran
Kosciota Swigtego — historia, utopia, proroctwo, ,Czlowiek w Kulturze” 18 (2006), 5. 61-79;
R. Skrzypezak, Filozofia i teologia..., dz. cyt., s. 255—293; R. Skrzypczak, Pomiedzy Chry-
stusem a Antychrystem, Krakéw 2010, 5. 15-25.

Zob. M. Dossi, I/ santo proibito. La vita e il pensiero di Antonio Rosmini, Trento 2007,
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5. 127.
Zob. R. Skrzypczak, Filozofia i teologia..., dz. cyt., s. 256.

A. Rosmini, £gczna prazyczyna..., dz. cyt., s. 118—119. Stad u Rosminiego duze zaintere-
sowanie patrystyka. Zob. D. Trafeli, Le vie dello spiritualismo: Carlini, Guzzo e Sciacca
interpreti di Rosmini, praca doktorska, Uniwersytet w Trydencie, 2014, 5. 177-183.

Zob. A. Rosmini, G. Pagani, Questioni politico-religiose della giornata brevemente risolta,
Torino 1897, s. 27.

Zob. A. Rosmini, G. Pagani, Questioni politico-religiose..., dz. cyt., s. 44-53.

Zob. U. Muratore, Antonio Rosmini..., dz. cyt., s. 60—61.
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w filozoficzne uzasadnienie twierdzen wspélczesnej eklezjologii, w tym przy-
miotéw oraz praw Kosciola. Spotecznosé ta, najdoskonalsza ze wszystkich,
poniewaz jest rzeczywistoscig Bosko-ludzka, ma swoje bolaczki, wynikajace
ze ztego pojmowania Kosciota. Poglady filozofa maja takze swoje implikacje
praktyczne — postulat wspétpracy z innymi rodzajami spolecznosci, aby petniej
stuzy¢ osobie, doskonali¢ osobe i spolecznosci, jakie tworzy. Rosmini w ten
sposob dowartosciowuje miejsce osoby zgodnie z zalozeniami personalizmu.

Rodzina

Druga w hierarchii Rosminiego spolecznoscig konieczng jest spotecznosé¢
domowa, czyli rodzina, cho¢ po$wigca jej najmniej miejsca w swoich pismach.
Rosmini ujmuje zagadnienie rodziny w $wietle prawa naturalnego, rozumia-
nego personalistycznie, co sprawia, ze jego mysl w tej dziedzinie ma charakter
pionierski i stanowi jedno z jego najwickszych osiagnie¢. Koncepcja Rosminie-
go zdecydowanie przekracza ramy pierwszej potowy XIX wieku, co staje si¢
szczegblnie znamienne na tle wspélczesnego mu prawodawstwa europejskiego,
w ktérym dominowatl wybitnie patriarchalny model rodziny. Rosmini skfania si¢
bowiem ku réwnouprawnieniu matzonkéw oraz podmiotowosci dzieci, jednak
o pelnym odejéciu od obowiazujacych trendéw epoki nie moze by¢ mowy®.
Spoteczno$¢ domowa w ujeciu autora sktada si¢ ze spotecznoéci koniugalnej
(maz — zona) i spolecznosci parentalnej (rodzice — dzieci)®.

Rosmini zwraca uwagg, ze cztowiek ma w sobie dazenia do jednoczenia si¢
z innymi. W tym miejscu odwotuje si¢ do swoich pogladéw metafizycznych,
gnoseologicznych i etycznych. Osoba ludzka ma bowiem wpisane w nature
pragnienie poznania i mitosci, co w odniesieniu do bytéw osobowych prowadzi
do checi zjednoczenia. To dazenie do jednosci wyraza si¢ w trzech wymiarach
bytu, zgodnie z jednym z podstawowych zalozen systemu Rosminieg067, ktore
—

66
67

Zob. M. Baranski, Antonia Rosminiego personalistyczna koncepcja..., dz. cyt., s. 102.

Zob. U. Muratore, Conoscere Rosmini..., dz. cyt., s. I25.

Tréjforemnos¢ kategorialna jest najwickszym i najbardziej oryginalnym odkryciem
filozoficznym Rosminiego. Zob. G. Bozzetti, Introduzione alla Teosofia, [w:] Antologia
rosminiana, vol. 2, ed. G. Rossi, Torino 1963, s. 13; M. Dossi, I/ santo proibito..., dz. cyt.,
s. 158—160; G. Grandis, Duchowe podstawy Europy w swietle antropologii i etyki Antonia
Rosminiego, ,Spoteczenistwo. Studia — Prace Badawcze — Dokumenty z Zakresu Nauki
Spolecznej Kodciota” 16/3 (2006), 5. 464-46s; R. Skrzypezak, Filozofia i teologia..., dz. cyt.,
s. 138—143. Rosmini wyrdznia trzy formy bytu: 1) Forma idealna wskazuje na istotowa
poznawalnos’c' lub, mowiac inaczej, jawnosé bytu. Byt, 0 ile nie jest sprzeczny, jest ze swojej
natury poznawalny, jawi si¢ inteligencji przez si¢. Taki byt w terminologii Rosminiego jest
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to przedstawit w Introduzione alla filosofia®. Kazdy z wymiaréw bytu tworzy
pewne uczucia, skfaniajace osob¢ ku innym.

Byt idealny jako prawda stanowi odpowiedZ na wpisane w czlowicka daze-
nie do prawdy i poznania rzeczywistosci oraz do cnoty, ktéra stanowi synteze
dwoch pierwszych dazen, czyli skierowanie ducha ku poznawanej rzeczywistosci,
zgodnie z porzadkiem idealnym.

Byt realny jako odczucie stanowi zrddlo sktonnosci do kochania nas samych
w stopniu takim, jaka jest nasza warto$¢, kochania innych oséb przez podo-
bienstwo do nas oraz poziom doskonatosci moralnej przez te osoby osiagniety,
a takze do kochania bytéw od nas wickszych, w tym bytu nieskoniczonego przez
wzniesienie si¢ ku niemu.

Byt moralny w aspekcie odczucia regulowanego przez prawdg jest mitoscia
w najczystszej postaci. Milos¢ ta jest uniwersalna, bierna i czynna, obejmuje
wspanialomyslnos¢, zyczliwo$é, wspolczucie etc.”’

Réznica plci, ktéra wystepuje pomiedzy mezczyzng a kobieta, prowadzi do
szczegdlnego rodzaju unii, ktéra polega na zebraniu komplementarnych jakosci
w celu korzystania z nich. Wtaénie ta wspdlnota oséb odmiennej plci stanowi
istote spotecznosci koniugalnej. Kiedy wspélnota ta staje si¢ rzeczywistoécia
i zostaje ustanowiona kontraktem, nazywa si¢ j3 matzeristwem.

Unia jest petna, kiedy matzonkowie sa w stanie wymienia¢ si¢ wzajemnie
wszystkimi dobrami, ktére da si¢ uwspélni¢. Rosmini przedstawia te dobra,
poczawszy od najwyzszych, w nastepujacej kolejnosci: duchowe (Bdg i zycie
wieczne), intelektualne (prawda, cnota, szczgécie), zmystowe (réznej natury od-
czucia), estetyczne (pickno), naturalne (réznoplciowos¢) i materialne (wlasno$é).

obiektywny; zob. A. Rosmini, Teosofia, dz. cyt., s. 819; 2) Forma realna wyraza wymiar,
w ktérym byt subsystuuje, a mianowicie zdolno$¢, energie, sife i aktywnos¢, ktéra pozwala
mu na samopotwierdzanie si¢ w nico$ci. Podczas gdy idealno$¢ podkresla transparencje
bytu dla inteligencji, realnos¢ wskazuje na site bytu, jego najbardziej oryginalne, pierwotne
dziatanie i mozliwo$¢ do$wiadczania go zmystowo lub intelektualnie; zob. A. Rosmini,
Nuovo saggio sull origine delle idee, vol. 2, Roma 2004, s. 1010; 3) Forma moralna bytu
przywoluje istotowa odpowiednio$¢ danego bytu, jako bytu kochanego, mitosnie chciane-
go, czyli jego dobro¢, $wicto$¢, konstytutywng zdatno$é bytu do bycia kochanym. Forma
ta jest uznawana przez Rosminiego za najbardziej szlachetna; por. A. Rosmini, Teosofia,
dz. cyt,, s. 286. Wiecej o formie moralnej bytu zob. S. Fiutak, 4. Rosmini — filozofia i jej
podziaty, ,Studia Gnesnensia” 13 (1999), s. 304—30s; P. Gomarasca, Rosmini e la forma
morale dell essere. La «poiesi>» del bene come destino della metafisica, ed. F. Angeli, Milano
1998.

Zob. A. Rosmini, Opere edite ed inedite di Antonio Rosmini, vol. 2: Introduzione alla
filosofia, ed. P.P. Ottonello, Roma 1979, s. 326.

Zob. M. Baraniski, Antonia Rosminiego personalistyczna koncepja..., dz. cyt., s. 103.

Zob. U. Muratore, Conoscere Rosmini..., dz. cyt., s. 125.
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Tam, gdzie w tej wspolnocie zabrakloby ktérego$ z elementéw, matzenstwo
stracitoby na kompaktowosci. Peknigcie byloby tym powazniejsze, im wyzszego
poziomu wspélnoty malzenskiej by dotyczylo™.

Na specyfike unii matzenskiej skiada si¢ takze prawo do unii seksualne;j.
Uprawnienie to moze wystgpowaé zaréwno w moznosci, jako wolnos¢ do
urzeczywistniania tej unii, jak i w akcie, w ktérym jest ona realizowana. Ros-
mini poprzez uni¢ rozumie co$ wigcej niz prosta wspolnote cial, poniewaz akt
seksualny’® nie jest czym$ oddzielonym od caloéci cztowieka. Wedtug autora
unia ta powinna angazowaé wszystkie inne mozliwe unie porzadku ducho-
wego i intelektualnego migdzy kobieta a m¢zczyzna. Prawo do unii seksualnej
nabywa sie, gdy caly cztowiek w swoim wymiarze zwierzecym, racjonalnym
i wolitywnym jest w dyspozycji do wejscia w komunie z druga osoba, réwniez
ujmowang catosciowo. Unia ta jest pelna, realizowana przez najwyzsza czes¢
czowieka, czyli przez osob¢ bedaca nosnikiem i czynnikiem doskonalagcym
wszystkie inne mozliwe rodzaje unii. Wedtug takiej koncepcji unia seksualna
polega przede wszystkim na wzajemnym komunikowaniu dusz czy tez oséb i ake
materialny jest w niej tylko materig lub znakiem zmystowym. Petna komunia
0s6b przeksztalea seksualnos¢ w mitos¢ — akt rozumny i wolny. Przeksztalcenie
to stanowi racj¢ dla niektérych cech milosci, takich jak wylacznos¢ (osoba,
ktéra oddaje si¢ cata jednej osobie, nie moze da¢ si¢ cala drugiej), jedno$¢ mat-
zenistwa (pelna komunia nie moze zaj$¢ inaczej jak migdzy dwoma osobami),
nierozerwalnos¢ (nie jest pelng unia, ktdra stawia ograniczenia) oraz potrzeba
wspdldzielenia débr i zycia przez maltzonkéw (chodzi o dobra wpisane w osobe,
ktére sie komunikuje)”.

Z unii dusz i wspdlnoty zycia oraz z unii seksualnej wynikaja obowiazki
matzonkéw. Z pierwszego z wyzej wymienionych czynnikéw wynikaja naste-
pujace obowiazki: unikanie wszystkiego, co wptywa negatywnie na wzajemne
uczucie, i szacunek, godzenie przeciwstawnych intereséw matzonkéw, unikanie
wszystkiego, co zaburza harmonig¢ i zmniejsza satysfakcje ze wspdlnego zycia,
poszukiwanie tego, co chroni zgode i pokdj oraz pozwala osigga¢ jednoéé
woli i dziatania, dzielnie ci¢zaréw zycia, zabieganie o redukeje niedogodno-
§ci i problemdw, troska o zwigkszanie dobra matzonkéw, a takze wzajemne
niesienie ulgi w trudnosciach. Z unii seksualnej wyptywa natomiast nakaz

7

Zob. U. Muratore, Antonio Rosmini..., dz. cyt., s. 62.
72

Zob. S.F. Tadini, Marriage and Sexuality: A Rosminian Proposal for Contemporary Debate,
»>Marriage, Families & Spirituality: INTAMS Review” 19/1 (2013), 5. 37— 40.

Zob. R. Fastiggi, Rosmini’s understanding of rights..., dz. cyt., s. 270. Por. S.F. Tadini,
Marriage and Sexuality..., dz. cyt., s. 4g0-41.
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wzajemnego szacunku i troski o godno$¢ wspétmatzonka oraz ewentualnie
poczetego dziecka™.

Wiez malzeriska, nierozerwalna juz z natury, otrzymuje po raz pierwszy
nowy sile przez nakaz Bozy, drugi za$ raz przez sakrament”. W sakramencie
matzenstwa sam Bog interweniuje — nadnaturalng taska umacnia naturalng
wiez, udzielajac jej zdolnosci przetrwania kazdej pokusy, ktéra moze wyniknaé
ze stabosci czlowicka. Wedtug Rosminiego sity przeciwne nierozerwalnosci
malzenistwa sg liczne i mocne, przez co poza sakramentem staje si¢ rzeczg bardzo
trudng utrzymanie unii i harmonii matzenistwa przez dugi czas”.

Naturalnym skutkiem unii seksualnej jest zrodzenie potomstwa, dzigki
ktéremu spotecznos$¢ matzeniska uzyskuje nows relacje i staje si¢ takze spolecz-
noscig parentalng. Matzonkowie zyskuja wowczas uprawnienia i zobowiazania
macierzynskie i ojcowskie’. Rosmini wyréznia pie¢ uprawnien przystugujacych
rodzicom na mocy wi¢zéw krwi, a sa to: prawo do zajmowania si¢ zrodzonym
przez nich potomstwem, prawo do uzycia dziecka dla wlasnej korzysci (jed-
nak bez szkodzenia potomkowi), prawo do wychowywania fizycznego, prawo
do wychowania dziecka w sposdb uznany za rodzicéw za najlepszy, prawo
do zatrzymania dziecka w spolecznosci rodzinnej do czasu utworzenia przez
dziecko wiasnej spolecznosci koniugalnej i utworzenia rodziny lub zaistnienia
czynnikéw sprawiajacych, ze opuszczenie spotecznoséci rodzinnej stanie si¢
pomocne dla dziecka™.

Rosmini postrzega rodzing jako dynamiczng jednos$¢, gdzie poszczegélne
komponenty zachowuja swoja godno$¢ i uprawnienia przynalezne osobie ludz-
kiej, podczas gdy zyje i wyraza si¢ w nich natura ukierunkowana na osiagniecie
dobra wspélnego lub tez dobra calej rodziny”.

Te ludzka nature rodzice przekazujg dziecku, za$ osoba jest stwarzana w niej
przez Boga. W konsekwencji prawa rodzicéw wzgledem dzieci odnosza si¢ do
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Zob. M. Baraniski, Antonia Rosminiego personalistyczna koncepja..., dz. cyt., s. 105,
75

Zob. G. Cristaldi, I/ matrimonio nel pensare teologico di A. Rosmini, ,,Synaxis” s (1987),
5. 73—91.

Zob. U. Muratore, Conoscere Rosmini..., dz. cyt., s. 127. Wigcej o spolecznosci koniugalnej
zob. L. Prenna, La societa coningale nell antropologia morale di Antonio Rosmini, [w:]
Ricerca pedagogica ed educazione familiare. Studi in onore di Norberto Galli, ed. L. Pati,
Milano 2003, 5. 299-324.

Zob. U. Muratore, Conoscere Rosmini..., dz. cyt., s. 127. Na temat roli oséb réznych od
rodzicéw, a majacych znaczacy wplyw na zycie dziecka zob. M. Zielonka, Rola wycho-
wawcy i nauczyciela w personalistycznej koncepcji edukacji Antonia Rosminiego, ,Czlowick
w Kulturze” 25 (2015), s. 287-300.

Zob. R. Fastiggi, Rosmini’s understanding of rights..., dz. cyt., s. 272.

Zob. U. Muratore, Antonio Rosmini..., dz. cyt., s. 6s.
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natury, nie za$ do osoby, ktéra posiada wszystkie swoje nieprzekazywalne upraw-
nienia®. Uprawnienia rodzicéow wzgledem dziecka stopniowo si¢ zmniejszaja
wraz ze wzrostem dziecka, az do czasu, gdy bedzie ono w stanie samo zarzadza¢
wiasng naturg. Zadaniem rodzicéw jest w konsekwencji prowadzenie dziecka
ku autonomii, az do czasu, gdy utracg wzgledem niego wszystkie przynalezne
im uprawnienia. Jest to zadanie niezwykle trudne, gdyz rodzice, zwiedzeni
uczuciem wzgledem dzieci i staboscia woli wychowanka, prébuja wtargna¢ na
plaszczyzne osoby u dziecka, naduzywajac swoich uprawnien®.
Rosminianska wizja rodziny oparta na prawie naturalnym jak na owe czasy
byta koncepcja bardzo nowoczesna. Przefomowe okazalo si¢ stwierdzenie réw-
nosci matzonkéw ze wzgledu na ich osobowa nature. Rosmini dat spotecznosci
domowej solidne podstawy metafizyczne. Wedlug niego w spotecznosci tej
objawia si¢ i realizuje wrodzona relacyjnos¢ oséb. Jest przestrzenia aktualizacji
logiki daru z siebie oraz przyjmowania drugiej osoby. Spoleczno$¢ domowa
to przestrzen ukierunkowana na realizacj¢ wspdlnego dobra tej dynamicznej
jednosci, w ktérej kazda osoba ma swoja niezbywalng godnos¢ i uprawnienia
przynalezne osobie. Spoleczno$¢ domowa jest w konicu podstawa spotecznosci
obywatelskiejsz, ktéra zaczyna powstawad na skutek stowarzyszania si¢ rodzin®,

Panstwo

Spoteczno$¢ obywatelska, w przeciwienstwie do spolecznosci teokratycznej
i domowej, nie rodzi si¢ w sposdb spontaniczny i naturalny. Gdy rodziny staja
si¢ liczne oraz wzrasta liczba komoérek rodzinnych, zaczynajg mie¢ miejsce kon-
flikty wynikajace tak z namigtnosci jednostek, jak i egoizmu grup rodzinnych.
Konflikty te stanowia zagrozenie dla pokojowego korzystania z uprawnien
jednostek, czynia zawila regulacje wlasnosci i powoduja wzrost zuzycia energii
osobowych.

Sytuacja taka sktania do poszukiwania rozwiazania, ktére bedzie w stanie
stawi¢ czota nowym wyzwaniom z wigksza efektywno$cig oraz mniejszq stratg

8 por. R. Fastiggi, Rosmini’s understanding of rights..., dz. cyt., s. 271.

8 Por.U. Muratore, Conoscere Rosmini..., dz. cyt., s. 127. Wigcej o wychowaniu zob. R. di Nubila,
Rosmini: Costruttore di pensiero educativo e maestro di metodo, ,Studia Patavina” 56/3
(2009), 5. 505—531; U. Muratore, Antonio Rosmini..., dz. cyt., s. 65-67.

Zob. A. Rosmini, £gczna przyczyna..., dz. cyt., s. 114.

Zob. G. Campanini, Zasada pomocniczosci w ujeciu Antonio Rosminiego, ttum. P. Borkow-
ski, ,,Spoleczeristwo. Studia — Prace Badawcze — Dokumenty z Zakresu Nauki Spolecznej
Kosciota” 14/1 (2004), s. 60; P. Borkowski, Paristwo wobec rodziny..., dz. cyt., s. 16s.
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czasu i sil. Spoleczno$¢ obywatelska rodzi si¢, gdy przedstawiciele rodzin jednocza
si*" i pozwalaja, by tryb realizacji uprawnier przez nich posiadanych byl na
sposéb staty regulowany przez jeden tylko ,,umyst” spoteczny i site spoiecznafs,
celem intensyfikacji ochrony swoich uprawnien i zwigkszenia satysfakeji z ich
wykonywania.

Trzecia zatem ze spolecznosci koniecznych, inaczej niz naturalne, jest
sztuczna, poniewaz ksztaltuje si¢ na skutek wolnej refleksji, a jej przedmiotem
nie s3 uprawnienia czfowieka, a jedynie sposéb ich regulacji*®. Kiedy ogranicza
sic ona wytacznie do tej regulacji, méwi¢ mozna o spotecznosci obywatelskiej
idealnej lub doskonalej*’. Zadaniem spotecznosci obywatelskiej jest wiec stuzba
Kosciotowi i rodzinie poprzez usuwanie przeszkéd i organizowanie sprzyjajacych
warunkéw dla korzystania przez nie ze swoich débr i uprawnien®. Istnieje ona
niejako obok innych spolecznosci i petni wobec nich funkcje subsydiarna™.

Spotecznos¢, o ktdrej mowa, ma swoje cechy wiasne. Zalicza si¢ do nich uni-
wersalno$¢, poniewaz reguluje ona nie tylko partykularne uprawnienia, lecz takze
sposob regulacji wszystkich uprawnien. Spoteczno$é ta jest najwyzsza®® wobec
wszystkich mozliwych spolecznosci szczegdlowych i jest wieczna przynajmniej
w zamysle jej czlonkéw. Jej fundamentalny cel to dobro wspdlne™ lub dobro
wszystkich. Wypracowuje ona $rodki zewngtrzne adekwatne do wykonywania
praw w sposéb efektywny i ma moc zapobiegania naduzywaniu uprawnien”.

Najwyzsza forma spolecznoéci obywatelskiej jest panistwo. W mysl Ros-
miniego nie moze ono powodowaé zadnego uszczerbku co do istnienia, jak
i praw oraz powinnosci rodziny i Kosciota, bowiem stanowi¢ one winny dla
panstwa staly punkt odniesienia, gdyz czlowiek jako osoba jest przez nature
zwiazany z Bogiem i przez wolng inicjatywe z rodzina. Element osobowy,

* Rosmini wyklucza pojmowanie spolecznosdci obywatelskiej jako jednej wielkiej rodziny,

gdyz kazda rodzina posiada wlasna godno$¢ i autonomie. Spotecznos¢ domowa jest $cisle
odrdzniona od obywatelskiej, dzi¢ki czemu wykluczona zostaje wszelka forma podpo-
rzadkowania rodziny spolecznosci obywatelskiej. G. Campanini, Zasada pomocniczosei...,
dz. cyt,, s. 61.

Zob. P. Borkowski, Dobro wspdlne jako réznica..., dz. cyt., s. 477.

Zob. U. Muratore, Antonio Rosmini..., dz. cyt., s. 67-68.

Zob. U. Muratore, Conoscere Rosmini..., dz. cyt., s. 129.

Zob. G. Campanini, Zasada pomocniczosci..., dz. cyt., s. 61

Zob. A. Rosmini, Introduzione alla filosofia, dz. cyt., s. 34. O stosunku panstwa do po-
zostalych spolecznosci koniecznych zob. G. Campanini, Zasada pomocniczosci..., dz. cyt.
s. 60—62; P. Borkowski, Pasistwo wobec rodziny..., dz. cyt., s. 163-168.

Inaczej twierdzi Dossi. Zob. M. Dossi, I/ santo proibito..., dz. cyt., s. 113.

Zob. P. Borkowski, Dobro wspélne jako réznica..., dz. cyt., s. 475-488.

Zob. U. Muratore, Conoscere Rosmini..., dz. cyt., s. 128.
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religijny i rodzinny musza wigc wciaz zy¢, wyrazad si¢ i zada¢ poszanowania

ze strony spofecznosci obywatelskiej, poniewaz polityka nie moze pochtania¢

calego czlowieka — czlowieczeristwo jest czyms wiecej niz politycznosé™.

Rosmini opracowat cykl zycia spolecznosci politycznych, w ktérego sktad
wchodzg cztery epoki:

* cpoka powstania — w czasie jej trwania nadrzednym celem jest samo po-
wstanie zwigzku. Centrum zainteresowania stanowi wtedy substancjalny
element spoiecznos’ci“. Zostaja wypracowane i utrwalone najwazniejsze
relacje spoleczne;

* cpoka rozwoju — celem staje si¢ juz nie samo istnienie, ale potega i chwata
panstwa. Dazenie do realizacji tego celu przejawia si¢ w podejmowaniu
dzialan na rzecz ekspansji, dominacji i podboju;

* cpoka dobrobytu — celem staje si¢ tutaj bogactwo oraz dostatnie i spokojne
istnienie;

* cpoka konsumpcjonizmu — bogactwo staje si¢ $rodkiem do osiggania celu,
na jaki wyrasta przyjemnos¢. Czlonkowie spolecznosci syca si¢ zdobytymi
dobrami, przez co pograzaja si¢ w zmystowosci.

Epoki te w historii s3 trudne do wyrdznienia i nie nast¢puja po sobie
w sposob $cidle rozgraniczony. Schemat Rosminiego ukazuje pewien ogdlny
trend warunkowany zmiang celu blizszego spofecznosci. Zmiany te skutkuja
zanikaniem dobr podstawowych spolecznosci, ktdrymi sg istnienie oraz spojnosé
relacji i funkeji spotecznych.

W cyklu zycia spolecznosci zaobserwowaé mozna zmiennosé roztozenia
akcentéw. Zmniejsza si¢ bowiem troska o warstwe substancjalna spotecznosci
na rzecz warstwy przypadiosciowej, co — sprzeciwiajac sic najwyzszej regule
rzadzenia — jest przyczyng dezintegracji i ostabienia spotecznosci

Najwyzsza reguta rzadzenia méwi o tym, ze dobry rzad to taki, ktéry
w pierwszej kolejnosci chroni i wzmacnia substancjalny czynnik spotecznosci,
dzigki czemu zapewnia jej trwanie. Zty za$ przeciwnie: wickszos¢ swoich sit
skupia na rozwoju przypadfosci. Na sformutowanie tej zasady pozwala klasyczne

3 70ob. U. Muratore, Antonio Rosmini..., dz. cyt., s. 68—69.

** Rozréznienic na substancje i przypadtos¢, kedre tradycyjnie stosuje si¢ do konkretnych
bytéw jednostkowych, Rosmini zastosowat do spotecznosci. Substancja wedtug niego
to zespol elementéw zapewniajacy trwalodé i spoistosé spotecznosei — jej bonus essends.
Przypadio$¢ to zespét elementédw drugorzednych, krére decyduja o rozwoju juz istniejacej
spolecznosci — jej bonus perfectionis. Por. P. Borkowski, Trwanie i upadek..., dz. cyt., s. 100.
Zob. P. Borkowski, Trwanie i upadek..., dz. cyt., s. 101-103. Por. P. Borkowski, Antonia
Rosminiegoﬁlozoﬁﬂ..., dz. cyt., s. 62 oraz na temat rozwoju spolecznosci s. 103-109.
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rozréznienie na bonus essendi i bonus perfectionis’. W doktrynie Rosminiego
mozna znalez¢ wiele innych norm, ktére odnoszg si¢ do réznych aspektow
i posiadaja solidne podstawy metafizyczne, antropologiczne, etyczne i filozo-
ficzno-prawne. Borkowski proponuje ich podzial na aspeke statyczny (aspeke
teleologiczny oraz strukturalny) i dynamiczny (genetyczny i funkcjonalny)®.

Ze wzgledu na fake, ze spoteczno$¢ obywatelska ma zajmowad si¢ przede
wszystkim regulacja sposobu wykonywania uprawnien, w konsekwencji ma
takze promowaé wolno$¢ wykonywania tychze uprawnien, owocne wspdtist-
nienie 0séb, najwicksza mozliwa pomyslno$¢ realizowanych uprawnien kazdej
osoby i kazdej spotecznosci, w ktdrej osoba si¢ realizuje. W tym celu Rosmini
opracowal projekt konstytucjigs, ktdra cechowal niski walor jurydycznygg, gdyz
miata ona charakter raczej filozoficzny. Rosmini bowiem uwazal, ze konkretne
rozwiazania probleméw spolecznym winny by¢ owocem refleksji wyrastajacej
z podstawowych zagadnien struktury ontycznej czlowieka, jego poznania
i postepowania'

Mimo ze zrédlo oméwionej spotecznosci ma charakter negatywny (powstaje
ona celem zaradzenia antagonizmom w wykonywaniu uprawnient osobowych),
aona sama jest tworem sztucznym, ma do spelnienia funkcj¢ pozytywna,
mianowicie stuzbe wobec spofecznosci naturalnych (Kosciél, rodzina), czyli
takich, ktére wynikajac z relacyjnej natury cztowieka, najpetniej stuza osobie.
Funkgje spolecznosci obywatelskiej nalezy zatem okresli¢ jako subsydiarng.

Rosmini jako myéliciel swojej epoki starat si¢ dokona¢ syntezy mysli konser-
watywnej, liberalnej i poktosia rewolucji francuskiej. Podjat si¢ tego karkotom-
nego w dobie o§wiecenia zadania, cheae pozostaé wiernym Kosciofowi. Synteza
Rosminiego stanowi zloty srodek pomiedzy skrajnosciami'.

*® Zob. P. Borkowski, Antonia Rosminiego filozofia..., dz. cyt., s. 60. Zob. A. Rosmini, £gczna

prayczyna..., dz. cyt., s. 89-92.
Zob. P. Borkowski, Podstawowe normy..., dz. cyt., s. s—6. Normy te sg liczne i szczegélo-
we, totez nie beda one tutaj przytaczane. Stanowia one przedmiot osobnego obszernego
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opracowania: zob. P. Borkowski, Podstawowe normy..., dz. cyt., s. 68—238.

Zob. A. Rosmini, La Costituzione secondo giustizia sociale con un’'appendice sull unita
d’Italia, Milano 1848.

Na temat praw w spolecznosci obywatelskiej zob. M. Barartiski, Antonia Rosminiego per-
sonalistyczna koncepcja..., dz. cyt., s. 109-139.

Zob. P. Borkowski, Zarys konstytucjonalizmu Antonia Rosminiego, ,Cultura Christiana”
1 (2012), 5. 32, 0 gléwnych zalozeniach tej konstytucji s. 32—38; M. Nicoletti, La liberta e le
sue garanzie nel costituzionalismo rosminiano, [w:] Antonio Rosmini e [’idea della liberta.
Atti del VII Convegno internazionale di studi rosminiani (Rovereto 8-10 marzo 1999),
eds. A. Autiero, A. Genovese, Bologna 2001, 5. 171-203.

Zob. P. Borkowski, Filozofia spoteczno-polityczna..., dz. cyt., s. 121-140.
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Zakonczenie

Rosmini podkreslat prymat osoby w hierarchii bytéw i jej nadrzedna wartosé
wzgledem rzeczy, struktur spotecznych i politycznych, bo w niej maja one swoje
zr6dlo i to dla jej dobra powstaty. Przejawia si¢ to szczegdlnie w Rosminianiskiej
koncepcji spotecznosci oraz personalistycznej koncepcji prawa, ktérym jest
sama osoba'”. Nadrzedno$¢ osoby nie przeczy jednak prospolecznej naturze
czlowieka ijego otwartoéci na innych. Osoba ma natur¢ prospoteczna do
tego stopnia, ze pewne spofecznosci s wrecz konieczne dla jej zycia, rozwoju
i urzeczywistniania si¢. Spolecznosciami tymi sg: Kosciol, rodzina i panistwo.

Poniewaz kazde opracowanie teoretyczne powinno inspirowa¢ i dynamizowaé
poznawczo aspekt praktyczny codziennej ludzkiej dziatalnosci, wskaza¢ nalezy
na wnioski zwiazane z praxis. Za takie uzna¢ mozna postulaty otwarcia si¢ na
spoteczno$¢ i wezwanie do ksztaltowania spolecznosci w taki sposob, by zawsze
znajdowala si¢ ona w stuzbie osobie.

Genetyczne, chronologiczne i teleologiczne pierwszenstwo Kosciota domaga
si¢ poszanowania jego prawa do istnienia, do bycia uznanym, do wolnosci, do
propagandy i do wlasnosci. Niedopuszczalne jest rugowanie Kosciota z zycia
spolecznego i odmawianie mu jego stusznych praw, gdyz dziatania te dotykaja nie
tyle instytucji, co w ostatecznym rozrachunku osoby ludzkiej. Usprawiedliwienia
nie mogg stanowi¢ tutaj rézne nieprawidlowosci w samym Kosciele, poniewaz
jest on rzeczywisto$cia bosko-ludzka i jako taka boryka si¢ z niedoskonatoscig
wynikajaca z czynnika ludzkiego.

Z my$li Rosminiego zaczerpnaé mozna takze cenne wskazéwki dla zycia
rodzinnego. Skoro réznica plci prowadzi do unii matzenskiej, ktéra polega na
zebraniu komplementarnych jakosci w celu korzystania z nich, i unia ta jest
petng, kiedy malzonkowie s3 w stanie wymienia¢ si¢ wszystkimi dobrami,
ktére da si¢ uwspolni¢, to malzonkowie powinni dolozy¢ staran, aby dawa¢
siebie i przyjmowa¢ drugiego, nie pozostawiajac zadnych débr do wykorzystania
partykularnego.

Zrodzenie potomstwa, skutek unii seksualnej, sprawia, ze spolecznos¢
malzenska staje si¢ zarazem spolecznoécia parentalng. Malzonkowie zyskuja
przez to uprawnienia i zobowigzania macierzynskie i ojcowskie. Uprawnienia
i zobowiazania te opracowane przez Rosminiego pozwalaja wyznaczy¢ roztropne
granice dla dzialan rodzicéw i dzieci w taki sposdb, aby nie naruszaé uprawnien
przystugujacych osobie oraz jej godnosci.

102 SRR . ) . . .
Zob. A. Wierzbicki, Osoba jest prawem. Komentarz do Antonio Rosminiego personalistycznej

koncepcji prawa, ,Ethos” 12/1-2 (1999), s. 95-108.
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W odréznieniu od Kosciota i rodziny, panistwo, ktére takze jest spolecznos-
cig konieczna, nie rodzi si¢ spontanicznie i naturalnie. W zamysle Rosminiego
spofecznos¢ ta powinna ograniczy¢ swoje dziatania jedynie do regulowania
sposobu wykonywania uprawnieni przynalezacych osobie. Jesli ma je tylko
regulowad, to ich nie okresla, nie jest ich dawca i absolutnym dysponentem.
Regulacja ta ma stuzy¢ mozliwie najbardziej owocnemu wspétistnieniu oséb
i petni funkcje stuzebna wobec pozostatych spolecznosci koniecznych. Tak poj-
mowane panstwo jest w stanie uszanowaé wolno$¢ oséb i ograniczy¢ dziatania
do minimum odpowiadajacemu jego istocie.

Koniecznos¢ istnienia trzech powyzszych rodzajow spolecznosci pozwala
stwierdzié, ze nie maja one by¢ antagonistycznymi, lecz kazda z nich powinna
stuzy¢ osobie we wlasciwy sobie sposéb i dazy¢ do harmonijnego wspéldziatania.
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Nowy Przektad Dynamiczny [New Dynamic Translation):
Is the NT Dynamic Translation into Polish Actually New?
Can it be Considered a Translation? In what Sense is it Dynamic?

ABSTRACT: The purpose of this paper is to provide a comprehensive review of the
NT translation Dobra Wiadomos¢ o ratunku w Chrystusie. Nowy Przektad Dynamiczny

Pomyst przygotowania tekstu zrodzit si¢ podczas seminarium dotyczacego przekladéw
biblijnych. W toku prowadzonych prac autorzy zwrdcili uwagg na liczne bledy merytoryczne
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opatrzony przypisami i odnosnikami referencyjnymi do osobistego studiowania, a takze
komentarzami filologicznymi, historycznymi i teologicznymi [The Good News of Rescue
in Christ: A New Dynamic Translation with footnotes and reference links for personal
study, as well as philological, historical and theological commentaries). The content of
the publication raises various questions about fundamental issues such as the method
used, the potential audience, the purpose of the translation, translation solutions and
factual errors, the content of footnotes and commentaries, and ways of obtaining
biblical scholars’ reviews; moreover, the lack of information about the translators or
the apparent separation from “Vocatio” Publishing House. The paper briefly presents
the theory of dynamic equivalence to introduce a description of contradictions with
the methodological assumptions, examples of factual errors and misinterpretation
of the source text, as well as accounts of teaching in favour of a blurred concept of
biblical Christianity. The paper will also include in-depth analyses of selected com-
mentaries, footnotes and excerpts from the target text, which can be construed as an
attempt to discourage the readers from the institutional churches and to win them
over to a new idea.

KEYWORDS: Scripture translation, dynamic translation, dynamic equivalence, tar-
gumic style, translation strategies, faulty methodology, ideological translation

ABSTRAKT: Celem niniejszego artykutu jest szerokie oméwienie publikacji Dobra
Wiadomos¢ o ratunku w Chrystusie. Nowy Przektad Dynamiczny opatrzony przypi-
sami i odnosnikami referencyjnymi do osobistego studiowania, a takze komentarzami
Sfilologicznymi, historycznymi i teologicznymi. Zawarto$¢ publikacji budzi rozmaite
watpliwosci dotyczace nie tylko braku informacji o ttumaczach czy pozornego oddzie-
lenia od Oficyny Wydawniczej ,Vocatio”, ale kwestii zasadniczych, jak zastosowana
metoda, potencjalny odbiorca, cel thumaczenia, rozwiazania translatorskie i bledy
merytoryczne, tresci przypiséw i komentarzy oraz sposoby pozyskiwania recenzji
biblistéw. Przedstawiona zostata pokrétce teoria ekwiwalencji dynamicznej wraz
z opisem sprzecznosci z przyjetymi zalozeniami metodologicznymi, przyktadowymi
bi¢dami merytorycznymi i wadliwymi rozwigzaniami translatorskimi pod katem
nadinterpretacji tekstu Zrédfowego, wpisywania w tekst docelowy treéci nicistniejacych
lub nieuzasadnionych substratem przektadu oraz odredakeyjnego nauczania na rzecz

w publikacji, ktéra jest reklamowana w $rodowiskach biblijnych. Niniejszy artykul to
pierwsza recenzja naukowa omawiajgca cato$¢ przedmiotowej publikacji, od dedykacji
izalozeri metodologicznych po przypisy i komentarze. Strukture pracy przygotowat Mariusz
Rosik; nastepnie kazdy z autoréw przeprowadzit indywidualne analizy tekstu recenzowa-
nej publikacji, przygotowal swoja liste bledéw merytorycznych i metodologicznych oraz
opracowal szerzej wybrane tematy. Autorzy o$wiadczaja, ze ich wkiad w powstanie arty-
kutu mozna okresli¢ szacunkowo w nastgpujacy sposéb: Maciej Matyga (12%), Rajmund
Pietkiewicz (12%), Mariusz Rosik (15%), Mirostaw Rucki (12%), Dominik Tomczyk (12%)
Kalina Wojciechowska (12%) oraz Monika Szela-Badziriska (25%). Po wymianie spostrze-
zen przystapiono do ostatecznej redakgji tekstu, ktérej dokonata Monika Szela-Badzinska
wedlug zalozonej wezesniej struktury. Nastepnie kazdy z autoréw przejrzal tekst i nanidst
poprawki i uzupelnienia. W toku negocjacji ustalono ostateczng wersje materiatu, ktéry
zostal przestany redakji.
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chrzescijaristwa biblijnego. W artykule przedstawionych zostanie kilka szczegétowych
analiz dotyczacych komentarzy, przypisow i reinterpretacji tekstu zrédlowego przez
redakcje NPD - tych, ktére mozna odcezytad jako probe zniechecenia czytelnikéw do
Koscioléw instytucjonalnych i pozyskania dla nowej idei.

Seowa KLUCZOWE: przekiady Pisma Swigtego, thumaczenie dynamiczne, ekwiwa-
lencja dynamiczna, stylistyka targumiczna, strategie thumaczeniowe, bledna metodo-

logia, przektad ideologiczny

Wstep

N iniejszy artykul® stawia sobie za cel analiz¢ publikacji Dobra Wiadomos¢
o ratunku w Chrystusie. Nowy Przektad Dynamiczny opatrzony przypisami
i odnosnikami referencyjnymi do osobistego studiowania, a takze komentarzami
Sfilologicznymi, historycznymi i teologicznymi, zwanej popularnie Nowym Prze-
kiadem Dynamicznym (dalej NPD), wydanej w 2021 przez Wydawnictwo NPD
i przettumaczonej przez Zespét Wydawnictwa’. Analizie poddane beda zato-
zenia metodologiczne i strategia thumaczeniowa, jako$¢ przektadu, przypisow
i komentarzy oraz ich zgodno$¢ z zatozeniami.

Koncepcja ekwiwalencji dynamicznej, zaproponowana w 1964 roku przez
Eugene’a A. Nide" (termin z czasem zostal zastapiony pojeciem ,,ekwiwalencja
funkcjonalna”)s, ~wywarla ogromny wplyw na teori¢ i praktyke thumaczenia
drugiej polowy dwudziestego wieku”®. Powstala w odpowiedzi na zapotrze-
bowanie na thumaczenia Pisma Swietego w jezykach narodowych, zwlaszcza
nieeuropejskich’, ktdre pojawilo si¢ po odkryciach archeologicznych w Qumran
i na skutek decyzji Soboru Watykaniskiego II odno$nie do mozliwosci uzywa-
nia jezykéw narodowych w liturgii Kosciota rzymskokatolickiego. Potrzeba

Autorzy recenzji reprezentuja rozne oérodki akademickie i rézne érodowiska chrzescijanskie:

Kosciét Ewangelicko-Augsburski, Kosciét zielonoswiatkowy i wspdlnoty ewangelikalne

oraz Ko$ciét katolicki.

Zob. PISMO SWIETE. Nowy Przeklad Dynamiczny, https://biblianpd.pl/ [dostep:

7.01.2023].

Dwie gléwne prace, w ktdrych wylozone zostaly podstawy nowej koncepeji, to E.A. Nida,

Toward a Science of Translating: With Special Reference to Principles and Procedures Involved
in Bible Translating, Leiden 1964, oraz E.A. Nida, C.R. Taber, The Theory and Practice of
Translation, Leiden 1969.

Por. J. De Waard, E.A. Nida, From one Language to Another: Functional Equivalence in

Bible translating, Nashville—Camden—New York 1986, s. 7, 36.

K. Hejwowski, Kognitywno-komunikacyjna teoria przektadn, Warszawa 2004, s. 38.

Por. The Routledge Encyclopedia of Translation Studies, eds. M. Baker, G. Saldanha, London

20009, S. 23.
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nowych tlumaczen, umozliwiajaca zapoznawanie si¢ z tekstami biblijnymi
przez coraz liczniejszych czytelnikéw, réwniez tych bez odpowiedniego przy-
gotowania biblijnego czy aparatu naukowego, postawita przed tlumaczami
koniecznos$¢ sprostania catkowicie nowym wymaganiom i oczekiwaniom
wobec przekladu tekstu starozytnego. Tekst docelowy miat staé si¢ ,tekstem
zywym dla odbiorcy™, przekazem ,wiary, ktéry ma funkcje kerygmatyczng
iewangelizacyjna"’g, napisanym tak, aby ,przemawiat do wspélczesnego czy-
telnika jego jezykiem”™". Ekwiwalencja dynamiczna, majaca na celu ,,catkowita
naturalnos¢ wypowiedzi”", przesungla cele ttumaczenia z préb przyblizania
czytelnikowi tekstu zrédlowego na reakcje tegoz czytelnika-odbiorcy™ na
tekst docelowy. Reakeja odbiorcy, ktéra powinna byé réwnowazna do reakeji
odbiorcéw tekstu oryginalnego, stala si¢ jednym z kluczowych poje¢ koncepcji
E.A. Nidy: tekst docelowy powinien oddziatywa¢ na czytelnika ,w kontek-
Scie jego wlasnej kultury”B, bez zmuszania, ,by rozumial wzorce kulturowe
z kontekstu kultury jezyka wyjsciowego™ w analogiczny sposéb, w jaki tekst
zrédlowy oddziatywal na czytelnikéw oryginatu.

Ttumaczenia okreslane jako przeklady dynamiczne, nowe przektady czy
wspolczesne przeklady zaczely pojawiad si¢ w jezykach angielskim, niemie-
ckim, francuskim, wywolujac entuzjazm i wzmozone zainteresowanie teoriami
translatorskimi®.

Jednym z bardziej znanych na $wiecie przektadéw tekstu biblijnego z zasto-
sowaniem teorii wypracowanej przez Nide i Tabera jest angielska wersja NT
pt. Good News for Modern Man przygotowana przez Amerykanskie Towarzystwo
Biblijne pod kierunkiem Roberta G. Bratchera (1920-2010). Projekt zakladal
stworzenie takiego przektadu, ktéry bytby zrozumiaty zaréwno dla oséb postu-
gujacych si¢ wspétczesnym angielskim jako jezykiem ojczystym, jak i dla osdb,

® M. Majewski, Jak przekiady zmieniajq Biblie. O przektadach i przektadanin Pisma Swigtego

raz jeszcze, Krakdw 2019, s. 58.

M. Majewski, Jak przektady zmieniajg Biblig..., dz. cyt., s. s8.

M. Majewski, Jak przektady zmieniajg Biblig..., dz. cyt., s. s8.

K. Hejwowski, Kognitywno-komunikacyjna teoria..., dz. cyt., s. 38.

W tekscie oryginalnym ,the response of the receptor” zob. E.A. Nida, C.R. Taber,
The Theory..., dz. cyt., s. 1.

K. Hejwowski, Kognitywno-komunikacyjna teoria..., dz. cyt., s. 38.

K. Hejwowski, Kognitywno-komunikacyjna teoria..., dz. cyt., s. 38.

»Bible translation has been and continues to be an area of translation studies that produces
most enthusiastic debate. It is not too much to claim that is has been the basis of a 20th
century revival in interest in translation studies in the US through the work of Eugene
Nida” A4 Companion to Translation Studies, eds. Kuhiwczak, K. Littau, serie: Topics in
Translation 34, Clevedon 2007, s. 72—73.
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ktére nauczyly si¢ angielskiego jako drugiego czy kolejnego jezyka. Od 1964 roku
ukazywaly si¢ wydania poszczegélnych ksiag. Pierwsze wydanie przektadu
calego NT ukazalo sic w 1966 roku®. Edycja calej Biblii wyszta w 1979 roku,
pt. Good News Bible with Deuterocanonicals/Apocrypha’. Thumaczenie otrzymalo
skrajne oceny: od wprost entuzjastycznych® do zdecydowanie negatywnych®.
Spo$réd innych ttumaczen dynamicznych na angielski przywotajmy: The Living
Bible (1971), The Catholic Living Bible: Paraphrased — A Thought-for-Thought
Translation (1979)°°, God’s Word (1995)"', New Living Translation (1996)* czy
uznawane juz za parafraz¢ (ang. Vetellmg) jak The Message: The Bible in Con-
temporary Language (1993-2002)"

Przektad niemiecki NT ujrzal $wiatlo dzienne w 1968 roku pt. Die Gute
Nachricht, trafiajac na podatny grunt studenckich protestéw, ktére przetoczy-
ly si¢ przez Niemcy w maju tego roku. Pierwsze wydanie bylo wzorowane na
Good News for Modern Man i wykonane z wersji angielskiej. Wydanie drugie
uwzgledniajace postulaty miodziezy bioracej udzial w protestach z 1968 wyszlo
w 1971 roku”’. Tym razem podstawg thumaczenia byt grecki oryginal. Przykladem
tlumaczenia dynamicznego moze byé réwniez Neue Genfer Ubersetzung™.

oW tym samym czasie ukazaly si¢ dwa wydania tego tekstu: Today’s English Version of the

New Testament: Translation Made by the American Bible Society, New York 1966; Good
News for Modern Man: The New Testament in Today’s English Version, New York 1966.
Bardziej znana jest ta druga edycja. Tytul tej edycji przyjal si¢ jako nazwa wlasna tej wersji.
Por. Good News Bible with Deuterocanonicals/Apocrypha, New York 1979; wyd. 2: Good
News Bible with Deuterocanonicals/Apocrypha — Second Edition, New York 1992.

Por. F. Danker, Good News for Modern Man: The New Testament in Today’s English
Version (New York: American Bible Society, 1966). Translated by Robert G. Bratcher. Pp. iv-
599. Paperback $0.25, ,The Catholic Biblical Quarterly” 29/2 (1967), 5. 257.

Por. L.M. Vance, Good News for Modern Man or... Bad News from the Bottomless Pit,
hetp://www.avié1r.org/vance/gnb.heml [dostep: 15.02.2023].

Por. Wstep to Holy Bible: New Living Translation. Catholic Edition, Carol Stream 2017,
s. A7, ,«dynamic-equivalence», «functional-equivalence» or «thought-for-though»
translation. The goal of this translation theory is to produce in English the closest natural
equivalent of the message expressed by the original-language text, both in meaning and
instyle. [...] A dynamic-equivalence translation, on the other hand, focuses on translating
the message of the original language text. It ensures that the meaning of the text is readily
apparent to the contemporary reader. This allows the message to come through with imme-
diacy, without requiring the reader to struggle with foreign idioms and awkward syntax”.
Zob. God’s Word to the Nations Mission Society, https:/godsword.org/ [dostep: 28.12.2022].
Zob. The New Living Translation, hteps://www.tyndale.com/nlt/ [dostgp: 28.12.2022].
Zob. The Message. The Bible in Contemporary Langnage, https://messagebible.com/ [dostep:
28.12.2022].

Zob. Die Gute Nachricht. Das Neue Testament in heutigem Deuntsch, Stuttgart 1971.

Zob. Neue Genfer Ubersetzung, hrtps://ngue.info/ [dostep: 28.12.2022].
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Wersja francuska N'T ttumaczona z greki ukazata si¢ w 1971 roku jako Bonnes
Nouvelles Aujourd’hui*. Innym znanym francuskim tlumaczeniem jest La
Bible en francais couran (1982)*.

W jezyku polskim motywacja uwspdlczesnienia jezyka tekstu docelo-
wego kierowali si¢ autorzy ttumaczen znanych jako Stowo zycia®, Nowy
Testament. Wipdtczesny przeklad oraz autorzy wydawanego od 2012 roku
Nowego Przektadu Dynamicznego®. Realizacji drugiego z projektéw podjeto
si¢ Brytyjskie i Zagraniczne Towarzystwo Biblijne. Prace ruszyly w1972,
a zakoniczyly si¢ w1991 roku™. Ostatecznie w réznych zespolach przygo-
towujacych ten przektad pracowali reprezentanci Koscioléw zrzeszonych
w Polskiej Radzie Ekumenicznej (Ewangelicko-Augsburskiego, Ewangelicko-
-Reformowanego, Ewangelicko-Metodystycznego, Polskokatolickiego, Pra-
wostawnego, Chrzescijan Baptystéw, Zjednoczonego Ewangelicznego™)
oraz Adwentystéw Dnia Siédmego. W pracach nie wzieli udziatu przedstawiciele
Kosciota rzymskokatolickiego™.

Podobnie jak tworcy przektadu z 1991 roku®, tak i Redakcja NPD wyraznie
odwoluje si¢ do teorii przektadu Eugene’a A. Nidy (NPD 19). Nie wspomina

26 T . )
Por. Bonnes Nouvelles Aujourd’hui: Le Nouvean Testament traduit en frangais courant

d’apreés le rexte grec, il. A. Vallotton, Paris 1971.

Por. La Bible en fran¢ais courant, https://nfc.bible/la-bible-en-francais-courant/ [dostep:
28.12.2022]. Na stronie podana jest informacja o popularnosci tego thumaczenia: ,,Cest
une des Bibles francaises les plus connues et répandues. Pour donner des chiffres récents:
en 2014 plus de 75 0oo exemplaires en ont été vendus dans le monde, et plus de 100 0oo
exemplaires d’éditions partielles comme le N'T, les évangiles ou les Psaumes”.

,Celem «Slowa Zycia» jest powiedzenie mozliwie najdokladniej tego, co mieli na mysli
autorzy Nowego Testamentu w sposob prosty i czytelny, z réwnoczesnym rozszerzeniem
tekstu tam, gdzie wystgpowata tego potrzeba, dla lepszego jego zrozumienia przez wspét-
czesnego czytelnika’; Przedmowa, [w:] Stowo Zycia. Nowy Testament, Herrljunga 1989, s. 5.
W roku 2012 zostaly opublikowane ttumaczenia Psalméw. Nowy Testament, czyli Dobra
Wiadomos¢ o ratunku w Chrystusie, zostal wydany w 2021 roku.

Zob. Nowy Testament. Nowy przekiad z jezyka greckiego na wspétczesny jezyk polski, praca
zbiorowa, Warszawa 1991.

Zjednoczony Kosciol Ewangeliczny rozpadt si¢ w 1987 roku, a wiec przed zakoriczeniem
prac nad przektadem (zob. Polska Rada Ekumeniczna, Historia Rady, https://ekumenia.
pl/kim-jestesmy/historia-rady/ [dostep: 27.03.2023]).

Szerzej na temat tego przektadu zob. M. Dul, Nowy Testament. Przeklad z jezyka greckiego na
wspdiczesny jezyk polski (1991) w tradycji polskiego edytorstwa biblijnego, Wroctaw 2021, 5. 29—59.
»W pracy nad nowym przekiadem kierowano si¢ zasada ekwiwalencji dynamicznej. Polega
ona na tym, ze tltumaczenie stara si¢ dokfadnie i wiernie wyrazi¢ sens tekstu oryginalnego
w jezyku zrozumiatym dla kazdego. Dzisiejszy czytelnik powinien tak samo rozumie¢
tre$¢ przekazu biblijnego, jak jego poprzednik przed wickami” (Nowy Testament. Nowy
praeklad..., dz. cyt., s. 3).
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jednak wprost ani sztandarowego przektadu dynamicznego Good News for
Modern Man, ani poprzednich polskich ttumaczen. Odwolyje sie, jako do
wzorcéw, do nowszych tekstéw funkcjonujacych w $wiecie anglosaskim: New
Living Translation God’s Word, The Message i Amplified Bible (NPD 18).
Oczywiscie NPD w wielu punktach rézni si¢ od poprzednich thumaczen na
wspolczesny jezyk polski, jednak przeklady te zostaly oparte na teorii Nidy.
Nalezalo, w imi¢ zwyklej rzetelnosci naukowej i uczciwosci, choéby jednym
zdaniem wspomnie¢ o polskiej edycji z 1989 i 1991 roku, ewentualnie skrytykowa¢
poprzednie projekty, ukaza¢ stabe punkey™, co stanowitoby uzasadnienie dla
podjecia nowego projektu. Zacheca do tego choc¢by sama nazwa: Nowy Prze-
klad Dynamiczny. Jednak czytelnik napotyka tylko nie do korica prawdziwe
zdanie: ,,Poniewaz w polskiej literaturze biblijnej nie ma dziet podobnych do
nich [czyli do wymienionych wyzej przektadéw anglosaskich — przyp. red.],
zdecydowali$my si¢ na przygotowanie nowego ttumaczenia Biblii” (NPD 18).

Z pewnoscig motywacja, aby nie tylko umozliwi¢ ,,szeroki dostep do Pisma
gwigtego”35 wiernym, ale réwniez zaoferowa¢ teksty biblijne ,,dostosowane takze
do uzytku niechrzeicijan i do ich warunkéw”*®, aby ttumaczenie bylo tekstem
zywym o funkgji kerygmatycznej i ewangelizacyjnej, jest godna pochwaly.
Przektady realizowane metodg ekwiwalencji dynamicznej sa bardzo obiecuja-
ce, jednak koniecznym warunkiem ich publikowania jest to, aby ,,bezpiecznie
i pozytecznie obcowaé z Pismem Swietym™. Zawartos¢ publikacji Dobra
Wiadomos¢ o ratunku w Chrystusie. Nowy Przektad Dynamiczny opatrzony
praypisami i odnosnikami referencyjnymi do osobistego studiowania, a takze ko-
mentarzami filologicznymi, bistorycznymi i teologicznymi — mimo niewatpliwych
waloréw — budzi rozmaite watpliwosci dotyczace nie tylko braku informacji

* Tak uczynit ostatnio Marek Piela, ktdry we wstepie do swojego dynamicznego przektadu
Ksiegi Rodzaju skrytykowal NT z 1991, w ktérym wedtug ttumacza ,,blednie zréwnano
ckwiwalencje dynamiczna z postugiwaniem si¢ wspéiczesnym jezykiem polskim” (Ksigga
Rodzaju, przetoiyli opracowal M. Piela, Krakéw 2020, 5. 14, przyp. 19). Piela tak wyjasnia
swoje stanowisko: ,,[...] przeklad dynamiczny bywa bowiem potocznie kojarzony z najbar-
dziej wspolczesnym, méwionym wariantem jezyka docelowego. Jesli jednak przypomnieé
sobie definicje ekwiwalencji dynamicznej, czyli podobieristwo sposobu, w jaki oryginat
i przektad oddziatuja na odbiorcdw, to jest jasne, ze jej istota nie musi by¢ nowoczesno$¢
jezyka przekladu. Skoro, jak wspomniatem, Stary Testament jest utrzymany w stylu ksiaz-
kowym, a nawet zdarzaja si¢ w nim archaizmy, i jego jezyk réznit si¢ od uzywanej w tamtych
czasach méwionej odmiany jezyka hebrajskiego, to jest jasne, ze przektad dynamiczny tez
ma brzmie¢ ksigzkowo” (s. 13-14).
Dei Verbum 2.
® Dei Verbum 25.

Dei Verbum 2.

35
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o thumaczach czy pozornego oddzielenia od Oficyny Wydawniczej ,,Vocatio”,
ale kwestii zasadniczych, jak zastosowana metoda, potencjalny odbiorca, cel
tlumaczenia, rozwigzania translatorskie i btedy merytoryczne, tresci przypiséw
i komentarzy oraz sposoby pozyskiwania recenzji.

NPD - opis publikacji
(seria, tytut, podstawa ttumaczenia i struktura)

Dobra Wiadomos¢ o ratunkn w Chrystusie, czyli przeklad Nowego Testamentu
metodg ekwiwalentéw dynamicznych, to nie pierwsza publikacja w ramach serii
Nowego Przekladu Dynamicznego Oficyny Wydawniczej ,Vocatio” i Wydawni-
ctwa NPD. Jako pierwsza, w 2012 roku, $wiatlo dzienne ujrzata Ksigga Psalmow,
przygotowana ,redakcyjnie na podstawie ttumaczenia z jezyka hebrajskiego
dokonanego przez: Anng Horodecks i Jurija Gotowanowa””. Entuzjastyczna
recepcja tego thumaczenia Psalméw stala si¢ bodzcem do realizacji kolejnych
przektaddw ksiag Starego i Nowego Testamentu (w kolejnosci chronologicznej):
List do Rzymian (2016), List do Kolosan (2016, obecnie dostgpne juz jest wyd. 3),
List do Efezjan (2017), Listy Jana (2017), Letter to Colossians (2017), Piesis nad
piesniami (2018), 1 List do Koryntian (2018), 2 List do Koryntian (2018), Listy do
Tesaloniczan (2018), List do Galatéw (2018), List do Filipian (2018, 2020), Listy
Piotra (2018), List Jakuba (2018), Listy Apostota Pawta (2019), List do Hebrajczy-
kéw i List Judy (2019), Listy pasterskie i do Filemona (2019), Dobra wiadomos¢
o ratunku w Chrystusie w relacji Jana (2019), Apokalipsa w relacji Jana (2019),
Dobra wiadomos¢ o ratunku w Chrystusie w relacji Mateusza (2020), Dobra
wiadomos¢ o ratunku w Chrystusie w relacji Marka (2020), Dobra wiadomos¢
o ratunku w Chrystusie w relacji Eukasza (2020), Dzicje wystannikéw Chrystusa
(2020)*, Ksigga Kobeleta (2021), Ksigga Przystéw (2022), Ksigga Hioba (2022).
Poza ksicgami Pisma Swietego odrebnie wydane zostaly objasnienia do nich
pod tytutem Komentarz NPD. Komentarz filologiczny, historyczny i teologiczmy
do Biblii w Nowym Przektadzie Dynamicznym (2023). Wszystkie wymienione
ksiegi zostaly réwniez wydane w formie e-bookéw; wydano takze wersje elek-
troniczng Ksigg madrosciowych (2022) (obejmujacych Ksigge Kobeleta, Przystéw
i Hioba), ktére razem z Ksiggg Psalméw (2012, 2019) oraz Nowym Testamentem

*® Warto tez zauwazyé, ze to jedyny przektad, ktérego redakeja zajmowat sie ,,Zespot Wy-
dawnictwa NPD oraz VOCATIO”; Ksigga Psalméw (NPD), https://vocatio.com.pl/pl/p/
Ksiega-Psalmow-NPD-/1106 [dostep: 7.01.2023].

® Redakcja NPD taki tytul nadala Dziejom Apostolskim.
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(2021) doczekaly sie formy dzwigkowej — z tekstami czytanymi przez aktora
Andrzeja Seweryna.

Redakcja zdecydowata o zmianie tytutu zbioru ksiag Nowego Testamentu
z ustalonego tradycja na rzecz Dobrej Wiadomosci o ratunku w Chrystusie. Jak pi-
sza redaktorzy w Wyjasnieniach metodologicznych NPD (przytoczmy in extenso):

Tytut Dobra Wiadomos¢ o ratunku w Chrystusie zostat wybrany z rozmystem. Ma
bowiem nie$¢ precyzyjne przestanie czytelnikowi [...]. Tytuty innych przektadéw:
Nowy Testament lub Nowe Przymierze nie oddaja rzeczywistego charakteru tej
Ksiegi. Jak bowiem wskazuje analiza tekstu Hbr 9,15-20, nie ma w nim mowy
o jakimkolwiek testamencie, ale o przymierzu, a doktadniej o Nowym Przymierzu,
ktére Bdg zawart z narodem zydowskim [...]. Przymierze to byto rzeczywiscie
nowe, ale tylko dla Zydéw. Dla chrze$cijan pochodzenia niezydowskiego, ktérych
Stare Przymierze (Mojzeszowe) w 0gdle nie dotyczyto i nie dotyczy, nie mogto
by¢ nowe, gdyz w swej istocie byto jedynym, z ktérym mieli do czynienia. Dla-
tego Redakcja NPD uznata, ze dla odbiorcéw Stowa, ktérzy pochodza z tradycji
niezydowskiej, tytutem bardziej adekwatnym bedzie Dobra Wiadomosc o ratunku
w Chrystusie— taki jest bowiem sens wyrazenia Ewangelia Chrystusa...]. GdybySmy
publikowali ten tekst z mysla o zydowskich czytelnikach, a przynajmniej o Po-
lakach zydowskiego pochodzenia, wéwczas z pewnoscia bardziej uzasadniony
bytby tytut Nowe Przymierze lub Pisma Czaséw Mesjariskich (NPD 17)*.

Zadziwia¢ moze tez uzycie jednego ekwiwalentu opisowego — Dobra Wia-
domos¢ o ratunku w Chrystusie — dla obydwu terminéw ,Nowy Testament”
i ,Ewangelia” z etykieta, ze jest to ,precyzyjne przestanie”. Wprawdzie przy
tytutach Ewangelii pojawia si¢, jako rozpodobnienie, dodatek ,w relacji Ma-
teusza/Marka/Eukasza/Jana”, ale juz — przykladowo — w Liscie do Filipian
ekwiwalent Dobra Wiadomos¢ o ratunku w Chrystusie, bez dodatku, pojawia
si¢ dziesigciokrotnie (w Flp 1,5.7.12.16.272.27b; 2,225 4.3.15) — dziewigé razy jako
tlumaczenie stowa enaggelion iraz, w Flp 2,16, jako uzupetnienie frazy logon
dzdés epechontes (,, Trzymajcie sie zatem mocno Stowa Zycia, to jest Dobrej Wia-
domosci o ratunku, ktdry jest w Chrystusie”), dodajmy — niewyst¢pujacej w tek-
$cie zrodlowym (w innych przektadach: ,,Zachowujac stowa zywota” [BW] /
,Trzymajcie sic mocno Stowa Zycia” [BT]).

Tytul ten ma pewna zalete: akcentuje egzystencjalny wymiar przestania
Jezusa (zob. NPD 17). Z drugiej jednak strony posiada réwniez powazna wadg,

0w niniejszej recenzji, po cytatach z Nowego Przektadu Dynamicznego, podajemy po
skrécie NPD numer strony w wersji papierowej wydania.
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gdyz zaciera pojecie ,, Testamentu”, czyli Przymierza. Redakcja NPD uwaza, ze
nazwa ta zaktada uprzednio istnienie Starego Testamentu/Przymierza, ktére
wedtug Redakeji dotyczylo tylko Zydéw. Oczywiscie chrzescijanie niezydow-
skiego pochodzenia nie byli strong Starego Przymierza i zapewne o tym méwia
Autorzy tego tekstu. Czy jednak Stary Testament w ogdle nie dotyczy chrzescijan
niezydowskiego pochodzenia? Zwazmy, ze w czasach, gdy powstawaly pisma
apostolskie stanowigce dzi§ N'T, ksiega Ko$ciola byty pisma zydowskie — $wiade-
ctwo i dzieje Starego Przymierza, gdyz zapowiadaly Mesjasza, Jego meke, $mier¢
i zmartwychwstanie oraz gloszenie Ewangelii calemu $wiatu (Ek 24,44—4s).
Chrzescijanie czaséw N'T mieli §wiadomos¢, ze zyja w czasie wypelnienia
tych zapowiedzi, ktére obejmowaty nie tylko Zydo’w, ale réwniez i pogan
(por. Iz 2,2—4; Jr 3,17; Mi 4,2). Radykalne stwierdzenie, ze Stare Przymierze
nie dotyczylo i nie dotyczy chrzescijan nie-Zydéw, moze by¢ opatrznie zrozu-
miane, jakoby chrzescijanie w ogole nie potrzebowali ST. Sam Jezus w drodze
do Emaus uczy innego podejscia, dajac swoim uczniom lekeje czytania ST na
zasadzie zapowiedz — wypelnienie (Ek 24,25-27; por. 24,44.46-48), w ktorej
zawiera si¢ zaréwno idea kontynuacji, jak i nowosci w relacji miedzy ST i N'T.

Zastanawiajace wydaje si¢ rowniez odrzucenie terminu ,testament’,
szczegblnie w $wietle odwolania si¢ do fragmentu z Listu do Hebrajczykéw
(Hbr 9,16-17), gdzie w innych tlumaczeniach czytamy: ,Gdzie bowiem jest
testament, tam musi by¢ stwierdzona $mier¢ tego, ktéry go sporzadzil. Bo
testament jest prawomocny z chwila $mierci, a nie ma nigdy waznosci, dopdki
zyje ten, kto go sporzadzil” (BW) / ,,Gdzie bowiem jest testament, tam musi
ponies¢ $mier¢ ten, ktory sporzadza testament. Testament bowiem po $mierci
nabiera mocy, nie ma za$ znaczenia, gdy zyje ten, ktéry sporzadzit testament”
(BT)*. , Testament” jako rozwiazanie translatorskie na hé diathéké ma szcze-
golna, ugruntowana tradycje w chrzescijanstwie. Ttumacze Septuaginty uzyli
tego greckiego terminu przy thumaczeniu b7it hadisi wJr 38,31 (LXXRahlfs)
(w BHS, BT, BW to Jr 31,31), zmieniajac jego wydiwi(;k Z przymierza-umowy na
przymierze-testament, konotujace rozporzadzenie woli przed $miercig”. Wielu
badaczy podkresla, ze wlasnie to poszerzenie zakresu semantycznego dokonane

41 ) L. . . . ST .
W tlumaczeniu NPD: ,,Pamietajmy jednak, ze do stwierdzenia waznosci kazdego przymierza

musi najpierw zosta¢ stwierdzona $mier¢ ofiary, ktérej krwia ma by¢ ono zapieczgtowane.
Zadne przymierze bowiem nie moze wejéé w zycie, jesli wezesniej nie zostang przedstawione
zwloki ofiary, ktérej krwia ma by¢ ono opieczgtowane. Dopdki wigce zyje ofiara, dopéty
przymierze nie ma zadnej mocy” (NPD, s. 872).

Por. hasta stownikowe: 67i#, [w:] L. Koehler, W. Baumgartner, ].J. Stamm, Wielki stownik
hebrajsko-polski i aramejsko-polski Starego Testamentu, seria: Prymasowska Seria Biblijna 30,
Warszawa 2013; diathéke, [w:] R. Popowski, Wielki stownik grecko-polski Nowego Testamentu.

42
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w procesie ttumaczenia przez autoréw LXX, hé kainé diathéke, widzimy w jed-
nym z kluczowych dla chrzescijanstwa wersetéw — £k 22,20: ,,Ten kielich, to
nowe przymierze we krwi mojej, ktdra si¢ za was wylewa” (BW) / , Ten kielich
to Nowe Przymierze we Krwi mojej, ktéra za was bgdzie wylana” (BT); ponadto
w 1 Kor 11,25; 2 Kor 3,6 oraz Hbr 8,8; Hbr 9,15*. Trudno uzna¢, by Pan Jezus
méwit o nowym przymierzu tylko do 0séb pochodzenia zydowskiego.

Mimo redakcyjnych uwag na temat nieadekwatnosci translatéw ,,przy-
mierze”, ,testament” i ,ewangelia” ksiegi biblijne s3 publikowane z dopiskiem
Nowy Testament we wspdlczesnym jezyku polskim z komentarzem filologicznym,
historycznym i teologicznym™ i oferowane do sprzedazy na stronach NPD oraz
Oficyny Wydawniczej ,Vocatio” w zaktadce ,,Nowy Testament””. Koniecznie
trzeba tu réwniez dodad, ze Mateusz, Marek, Lukasz i Jan sa w komentarzach
i przypisach NPD nazywani ewangelistami.

Podstawq tlumaczenia jest — zgodnie z informacjami podanymi przez Re-
dakeje — krytyczne opracowanie Nestle-Aland Novum Testamentum Graece
(z lat 1975 oraz 1993) wydane przez German Bible Society w Stuttgarcie oraz
The Greek New Testament, wydany w 1975 przez United Bible Society w No-
wym Jorku, ,uzupelnione o wybrane fragmenty (perykopy) z manuskryptéw
bizantyjskich, uwidocznione w tzw. tekscie wigkszosciowym oraz o perykopy
z tzw. tekstu przyjetego (textus receptus)” (NPD 16), wydrukowane na niebiesko.
Trzeba jednak podkresli¢, ze pominigto zasady krytyki tekstu dazacej do usta-
lenia tzw. tekstu krytycznie pewnego. Redakcja zdecydowata si¢ na wlaczenie
do tekstu gléwnego wariantéw mniej pewnych46, ktdre s3 udokumentowane
przez niektére starozytne manuskrypty”, np. Mt 17,215 18,11; 23,14; Mk 7,16;
9,44.46; 15,28; 16,8a; Lk 9,55; 17,36; ] 5,3b—4; Dz 837; 15,345 24,6b—7; 28,29;
Rz 16,24; dodatki do Mt 18, 15; Mk 10,24; Ek 9,54; J 3,13 (tu bez koloru niebie-
skiego) czy stynne comma Johanneum (1] s,7). Watpliwosci budzi uzasadnienie

Whydanie z petng lokalizacjg greckich haset, kluczem polsko-greckim oraz indeksem form
czasownikowych, seria: Prymasowska Seria Biblijna, Warszawa 2006.
Zob. A.Malina, Czy Nowy Testament mdgtby powstac bez Septuaginty?, ,Tarnowskie Studia
Teologiczne” 35/1 (2016), 5. 154-155.
Zob. np. List do Rzymian — e-book, https://biblianpd.pl/produkt/list-do-rzymian/ [dostep:
20.01.2023).
Zob. NOWY TESTAMENT, https://biblianpd.pl/kategoria-produktu/nowy-testament/
[dostep: 20.01.2023).
Taka praktyka jest zastosowana w The Greek New Testament, eds. B. Aland, K. Aland i in.,
Stuttgart, 2003, s. 3%
Por. D. Ewert, B.M. Metzger, Teksty, przeklady, rekopisy, wydania, [w:] Encyklopedia bi-
blijna, red. PJ. Achtemeier, ttum. G. Berny, seria: Prymasowska Seria Biblijna, Warszawa
1999, S. 1256—1257.
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wlaczenia do tekstu gléwnego (na niebiesko) wersetu Dz 8,37 (motywem jego
wiaczenia do NPD byta teologiczna uzytecznosé¢ tego wariantu, cho¢ stosowa-
nie kryterium teologicznego w doborze wariantéw tekstowych jest powaznym
bledem) czy Dz 15,34 z komentarzem: ,,[...] werset 40 zawarty w tym rozdziale
wyraznie potwierdza jego autentyczno$¢” (NPD s17). Rzeczywiscie, wersety
34 1 40 $wietnie si¢ uzupelniaja, ale zgodnie z zasadami krytyki tekstu jest
to argument za odrzuceniem tego wersetu — koronny, naukowy argument za
nieautentycznoscig wersetu jest przez Redakcje NPD ukazany jako wyrazny
argument na potwierdzenie jego autentyczno$ci.

Nowy Przeklad Dynamiczny zostal opracowany przez Zespdt Redakeyjny
NPD. Redakcja postanowila nie ujawnia¢ nazwisk tlumaczy ani redaktoréw,
»ktérych byto tak wielu, ze nie sposéb ich wszystkich wymieni¢. Nie jest
zreszty intencja Zespotu NPD, aby ktokolwick z jego grona byt szczegdlnie
cksponowany”. Cato$¢ ,,zebral, przygotowal i zatwierdzit do druku” redaktor
naczelny (NPD 19).

Omawiana publikacja obejmuje Witgp, Skrty, Wyjasnienia metodologiczne
NPD, dwadzieicia siedem ksiag Nowego Testamentu (jak juz wspomniano, cza-
sem pod zmienionymi nazwami, np. Dobra Wiadomos¢ o ratunku w Chrystusie
w relacji Mateusza czy Dzieje wystannikdw Chrystusa), Komentarz NPD i Do-
datki. Komentarz zawiera dwieécie osiemdziesiat cztery hasla z objasnieniami
dotyczacymi o0séb, np. ,Marek ewangelista”, ,,Szymon (Piotr, Kefas) Apostol”;
miejsc, np. ,Jerozolima”, ,Jezioro Galilejskie” poje¢ biblijnych, np. ,Wiecze-
rza Panska”, ,Dusza”, ,,Przymierze”; $wiat, np. ,Chanuka”, ,Rosz ha-Szana’;
obyczajéw z okresu powstawania ksiag biblijnych, np. ,Zaslubiny w kulturze
hebrajskiej”, ,Bazar Annasza”; historii powstawania ksiag Pisma Swiqtego,
np. ,Daty powstania ksiag Nowego Testamentu’; elementéw jezyka i ttumaczenia
»Greka koine”, ,,Targumy”, konkretnych rozwiazan translatorskich, np. ,,Por-
nografia’; a takze poje¢ niezwiazanych bezposrednio z tradycyjna interpretacja
Pisma Swiqtcgo, np. ,Eon” czy , Teologia sukcesu”. Brakuje haset o postaciach
i pojeciach istotnie wpisanych w Nowy Testament, np. ,Maria/Maryja” czy
»Zmartwychwstanie”. Niektore hasta sa wysoce polemiczne z wierzeniami zna-
nych denominacji chrze$cijanskich, np. ,,S’wia‘tynny model religijnosci a biblijne
chrze$cijanstwo”, ,,Czysciec”, ,,Swigci w Niebiosach” czy ,,Teoria predestynacji”,
lub wprowadzaja nowe definicje, np. ,,Sukcesja apostolska”. Wiréd Dodatkdéw
znajduje si¢ zacheta W jaki sposéb mozna stal si¢ uczniem Jezusa Chrystusa,
tabela Chronologia zycia i dziatalnosci Jezusa Chrystusa, Notatki oraz Mapy
z miejscami biblijnymi z I wieku i wspdlczesnie.
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Metoda przektadu — ekwiwalencja dynamiczna
czy stylistyka targumiczna?

W tytule omawianej publikacji, w nazwie serii oraz we Witgpie zwraca uwage
atrybut ,,dynamiczny”*. Jak wspomniano, Redaktorzy Nowego Przekfadu Dy-
namicznego powoluja si¢ na prace teoretyka przekladu E.A. Nidy — zaréwno
w Wyjasnieniach metodologicznych NPD, jak i w towarzyszacej broszurze In-
formacje na temat przekladu metodg ekwiwalentéw dynamicznych zawierajacej
artykul Nidy po tytulem Zasady odpowiedniosci, udost¢pnionej na stronie
Wydawnictwa NPD i zapowiedzianej w Wyjasnieniach jako literatura wspoma-
gajaca zrozumienie zasad i metod przektadu NPD® (NPD 19). Nie wyczerpujac
tematu, sprobujemy na$wietli¢ wybrane elementy przyjetej metody, ktére moga
budzi¢ zastrzezenia.

Teoria translatoryki przedstawia metodg ekwiwalencji dynamicznej w opozy-
cji do ekwiwalencji formalnej, jako jedna z dychotomii dotyczacych preferencii
co do ogélnej konwengji (strategii lub procedury) przyjetej na potrzeby przekta-
du calego tekstu zrédlowego. Do takich dychotomii naleza réwniez, miedzy
innymi, takie pary procedur (metod/strategii/konwencji*) translatorskich jak:
»stowo za stowo” lub ,,sens za sens”, thumaczenie bezpo$rednie lub procedur
okreznych, egzotyzacja (przeklad wyobcowany) lub udomowienie (przekiad
oswojony), thumaczenie syntagmatyczne lub funkcjonalne, przektad semantycz-
ny lub komunikatywny, a takze thumaczenie jawne lub ukryte™. Wymienione
preferowane procedury postgpowania w procesie ttumaczenia sprowadzaja
si¢c zasadniczo do problemu, czy przyblizy¢ odbiorcg do tekstu, czy tekst do

48 Co . . . o
Witep zawiera informacj¢ o ,potrdjnej naturze dynamicznej” ze wzgledu na ,Uzycie

potréjnego kryterium ckwiwalentéw dynamicznych (semantycznego, merytorycznego
i kontekstualnego” [NPD s]).

Zob. NPD - Informacje na temat przekladu metodg ekwiwalentéw dynamicznych, heeps://
biblianpd.pl/produkt/npd-informacje/ [dostep: 10.01.2023].

W publikacjach pojawiaja si¢ rézne okreslenia. O prébie uporzadkowania terminéw zob.
K. Hejwowski, Kognitywno-komunikacyjna teoria..., dz. cyt., s. 76.

Wiecej o najwazniejszych aspektach wspdlezesnej teorii przekladoznawstwa zob. P. New-
mark, A4 Textbook of Translation, New York 1988; J.-P. Vinay, J. Darbelnet, Comparative
Stylistics of French and English: A Methodology for Translation, Amsterdam—Philadelphia
1995; The Routledge Encyclopedia of Translation Studies, ed. M. Baker, London 1998;
J. Munday, Introducing Translation Studies: Theories and Applications, London 2001;
P. Fawcett, Translation and Language: Linguistic Theories Explained, Manchester 2003;
K. Hejwowski, Kognitywno-komunikacyjna teoria..., dz. cyt.; G. Palumbo, Key Terms in
Translation Studies, New York 2009; The Routledge Encyclopedia of Translation Studies,
eds. M. Baker, G. Saldanha, London 2021.
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odbiorcy, czy pokazaé czytelnikowi w mozliwie optymalny sposéb strukture
tekstu Zrédlowego w kontekscie kultury zrédlowej, czy odwrotnie — stworzy¢
tekst, ktory bedzie brzmial naturalnie dla czytelnika, odwotywat si¢ do kultury
docelowej i sprawial, ze czytelnik zapomni, iz ma do czynienia z przckiadcmsz.
Ttumacze decydujg si¢ zatem na jedna nadrzedna procedure dla catosci tekstu,
na przyklad tlumaczenie wyobcowane lub syntagmatyczne, ktéra przeklada sie
na konkretne rozwigzania (techniki) translatorskie, cho¢ trzeba zaznaczyé¢, ze
przektad zawsze jest pewnym kontinuum miedzy dwiema skrajnymi procedurami*
(przektad dynamiczny moze zawieraé fragmenty przettumaczone dostownie).

Najwazniejszym zwrotem we wspoliczesnej translatoryce jest skupienie si¢
na odbiorcach, na analizie ich potrzcb54 i nowych kryteriach oceny jakosci
tlumaczenia — nie ma przektadéw uznawanych uniwersalnie za doktadne®,
moga by¢ tylko udane w odbiorze czytelnikéw. Warto tez odnotowa¢ kryte-
rium dobrego przektadu jako cechujacego si¢ ,,tym, ze oddziatuje na odbiorcéw
w sposéb zblizony do tego, w jaki oryginat oddzialuje na swoich odbiorcéw™.
Stad oprécz wyboru nadrzednej procedury i analizy typu tekstu Zrédlowego
ttumacz definiuje rowniez odbiorcéw tekstu docelowego i cel ttumaczenia —
w przypadku NPD odbiorcami sa zwykli ludzie, nieobjeci ,opicka eklezjal-
ng” (NPD s), zmagajacy si¢ nie tylko z tradycyjnymi przektadami, ale tez
z religijnymi organizacjami, ktdrzy wyrazaja pragnienie posiadania przektadu
»komunikatywnego” (NPD 15). Celem za$ przektadu metoda eckwiwalencji
dynamicznej ma by¢ jego naturalno$¢ i adekwatnos$¢ potwierdzona reakeja
zdefiniowanych odbiorcéw, ktérzy maja odbiera¢ thumaczenie starozytnego
tekstu jako sformutowane w jezyku sobie wspofczesnym izywym. Pod tym
wzgledem, sadzac po opiniach zamieszczanych na stronach Wydawnictwa
NPD oraz w broszurze zawierajacej wspomniany artykut Nidy, cel uwspotczes-
nienia jezyka zostal zrealizowany. Pozostaje do rozstrzygniecia, czy przekiad
oddziatuje na wspélezesnych czytelnikéw jak powstajace nowotestamentowe
teksty na éwczesnych odbiorcéw®’. Wydaje sie, ze Redaktorzy prébuja podjaé sie
tego zadania, stusznie analizujac tlo ,epok i okolicznosci, w jakich Stowo Boze

>2 JThe best translation does not sound like a translation”, E.A. Nida, C.R. Taber, 7he The-

ory..., dz. cyt, s. 12.

The Routledge Encyclopedia..., 2009, dz. cyt., s. 26.

The Routledge Encyclopedia..., 2009, dz. cyt., s. 26.

Por. E.A. Nida, Toward a Science..., dz. cyt., s. 156.

M. Piela, Grzech dostownosci we wspétczesnych polskich przektadach Starego Testamentu,
Krakdéw 2003, s. 11; M. Majewski, Jak przektady zmieniajg Biblie..., dz. cyt., s. 91.

O mozliwo$ciach ustalenia reakcji pierwotnych odbiorcéw tekstédw biblijnych pisze M. Piela,
Grzech dostownosci..., dz. cyt., s. 10-11.
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docieralo do éwezesnych ludzi [...], aby istote i gléwng tres¢ przekazu biblijnego
przedstawi¢ bez naleciatoéci form historycznych” (NPD 18) z odrzuceniem
»denominacyjnych przekonar czy interpretacji” (NPD 18), jakie w opinii Re-
dakcji nawarstwity si¢ przez wieki. Zastanawia¢ moze jednak, przyktadowo, czy
tlumaczenie takich fragmentéw jak poczatek Ewangelii Marka lub Ewangelii
Jana rzeczywiscie obecnie wywoluje te same reakcje co u odbiorcéw tekstu
zrédlowego, gdy pierwsze zdanie Ewangelii Marka (Mk 1,1) Arché tou enag-
gelion zatracito w ttumaczeniu ,Oto Dobra Wiadomos¢ o Jezusie Chrystusie,
Synu Bozym” (NPD) swoje odwotanie do poczatku Ksiegi Rodzaju En arche
epoiésen ho Theos (LXX Ralphs). Podobnie Prolog Janowy czy liczne zdania
Apokalipsy wydaja si¢ w przekladzie dynamicznym bardziej objasnieniem niz
tekstem oddziatujacym na odbiorcéw swoja mistyka.

Warto tutaj uzupetni¢, ze Redakcja NPD stawia sobie tez dodatkowe cele
przektadu, ktére moga by¢ przez niektdrych czytelnikéw zinterpretowane jako
wrecz nadrzedne. Oprocz zapewnienia wspdlczesnego jezyka ttumaczenia zamie-
rzeniem Redakgji jest rowniez dotarcie do ludzi rozczarowanych jakimkolwiek
Ko$ciotem (NPD 1s) oraz ,,pobudzenie czytelnikéw do systematycznego wzrostu
w osobistym poznawaniu Chrystusa” (NPD s). Nowy przekiad ma ulatwié¢
,zrozumienie, czym jest BIBLJNE CHRZESCIJANSTWO” (NPD 1s),
zamiast stawac si¢ ,platforma studiéw egzegetycznych, badan filologicznych,
zrédlem analiz semantycznych czy gramatycznych zaleznosci” (NPD 1s). Jest
to podejécie zawezajace zastosowanie przekladu, cho¢ uzasadnia popularno-
naukowy poziom niektérych przypiséw i komentarzy.

Tytul, nazwa serii i zapowiedzi redakcyjne sugeruja, ze thumacze przyjeli na
potrzeby tlumaczenia tylko zalozenia ekwiwalencji dynamicznej E.A. Nidy.
Jednakze juz we Witgpie pojawia si¢ informacja o zastosowaniu réwniez ,,targu-
micznego stylu translacji”, ,znanego z tradycji hebrajskiej”, o funkeji wyjasnia-
jacej jak ,,w hebrajskich targumach” (sic!) (NPD s). Warto tutaj przypomnieé,
ze targumy nie s traktowane jako przeklad, nie sa ,,tfumaczeniem Tory |...],
ale wyjasnieniem czytelnikowi, co oznaczaja stowa Pisma”®. Sam twdrca kon-
cepcji dynamicznej podkredlal, ze ,w tekécie moze by¢ dodane tylko to, «co
Jjezykowo istnieje w bezposrednim otoczeniu problematycznego miejsca»”59, za$

58

M. Majewski, Jak przeklady zmieniajgq Biblie..., dz. cyt., s. 19.
> C. Schultheiss, Typy przektadu rekstu biblijnego a jego odbidr — na podstawie ttumaczers
niemieckojezycznych Biblii, ,Rocznik Teologiczny” 59/2 (2017), 5. 242; zob. tez E.A. Nida,
C.R. Taber, The Theory..., dz. cyt., s. 134, ,We may then contrast a linguistic translation,
which is legitimate, and a cultural translation or adaptation, which is not. This is because
we believe in the significance of the historical events and situations just as they occurred.
It is the job of the pastor and teacher, not of the translator, to make the cultural adaptation”.



204 Maciej Matyga at al.

»uzupelnienie tekstu biblijnego o informacje wyjasniajace, lecz pozatekstowe,
nie byloby [...] mozliwe™, ze wzgledu na to, ze przeklad miedzyjezykowy to
»«tlumaczenie stowa», a nie «tlumaczenie kultury». Adaptacja kulturowa to
[...] zadanie dla kaznodziei i nauczycieli”®. Wydaje si¢ zatem, ze préba polacze-
nia ekwiwalencji dynamicznej ze stylistykq targumiczng nie jest mozliwa co do
zasady, czego Redaktorzy NPD s3 $wiadomi, przyznajac stusznie, ze

Z uwagi na przyjeta stylistyke targumiczng przektad NPD moze, wedtug wielu
specjalistéw z dziedziny teorii przektadéw, nie miescic¢ sie w klasycznych defi-
nicjach przektadéw ekwiwalentnych, jednak zdecydowaliSmy sie pozostaé przy
okresleniu ,dynamiczny”, gdyz idea klarownego przestania Biblii oraz wzbudzenia
w czytelnikach tego samego rodzaju reakgji, jak u jej odbiorcéw przed wiekami,
byta najwazniejszym celem naszej pracy (NPD 21).

W kolejnych czgéciach recenzji sprobujemy si¢ przyjrzed, w jaki sposéb realizo-
wane jest to polaczenie metody funkcjonalnej z targumicznymi objagnieniami.

Krytycy ekwiwalencji dynamicznej jako metody wnosza zastrzezenia w trzech
gléwnych obszarach problematycznych: dopuszczalnosci wprowadzania mody-
fikacji do tekstu sakralnegoﬁz, protekcjonalnego traktowania odbiorcéw® oraz
zbyt duzego dystansu kulturowego®. Badacze przypominaja stowa Hieronima
ze Strydonu z listu do Pammachiusza, ze w Piémie Swigtym nawet szyk stéw
jest misterium® — ingerencja w ten szyk moze by¢ szczegélnie niekorzystnie
odbierana na przyktad przy lekturze Prologu do Ewangelii wedtug Swigtego
Jana. Niektorzy ostrzegaja, ze ,w przypadku thumaczenia Biblii pelna ekwi-
walencja dynamiczna nie tylko nie jest mozliwa, ale nie jest tez pozadana —
z powodu bardzo duzego dystansu kulturowego, mentalnego, ktéry dzieli nas
od pierwotnych czytelnikéw”®.

Podsumowujac, wybdr metody ekwiwalencji dynamicznej z pewnoscia
wpisuje si¢ w nowoczesne rozwigzania translatorskie i moze przynosi¢ wiele
korzysci czytelnikom pragnacym zrozumienia biblijnych tekstéw. Wstepna
analiza metody zastosowanej w Nowym Przekladzie Dynamicznym pokazuje
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C. Schultheiss, Typy przektadu..., dz. cyt.
o . Schultheiss, Typy przektadu..., dz. cyt.
Por. P. Fawcett, Translation and Language..., dz. cyt., s. 57.
Por. K. Hejwowski, Kognitywno-komunikacyjna teoria..., dz. cyt., s. 39.
Por. M. Piela, Grzech dostownosci..., dz. cyt., s. 14.
Por. Hieronim ze Strydonu, Do Pammachiusza o najlepszym sposobie ttumaczenia,
[w:] Listy II (51-79), thum. M. Oz6g, red. H. Pietras, Krakéw 2010.
M. Piela, Grzech dostownosci..., dz. cyt., s. 14.
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jednak duze rozminigcie si¢ z zalozeniami E.A. Nidy w zwiazku z préba faczenia
jego koncepdji ze stylistyka targumiczng. Zasygnalizowalismy mozliwe obszary
problematyczne: niewlasciwie zdefiniowana metoda ttumaczenia, nietypowe
cele przektadu, trudnosci w uzyskaniu tej samej reakeji u czytelnika tekstu
zrédlowego i docelowego, a nawet pewne wykorzystywanie zaufania kregu
odbiorcéw zawezonego do 0séb nicobjetych opicka teologdw:

Ttumaczenia zbyt dynamiczne, wynikajace czesto z nadmiernej pewnosci siebie
ttumacza, moga by¢ znacznie bardziej niebezpieczne, poniewaz naduzycia ttu-
maczenia funkcjonalnego rzadko sg widoczne dla odbiorcy przektadu — do ich
wykrycia zwykle konieczne jest poréwnanie przektadu z oryginatem®’.

Przyktady zidentyfikowanych problemoéw

Doceniajac podjecie si¢ realizacji nowego translatorskiego projektu, chceieliby-
$my w niniejszej recenzji przedstawi¢ przyklady probleméw zidentyfikowanych
w trakcie lektury tekstu zasadniczego, wstepéw, wprowadzen, przypiséw oraz
komentarzy w nast¢pujacych obszarach: sprzecznosci z wymienionymi zalo-
zeniami metodologicznymi, bfedy merytoryczne i niedcistosci faktograficzne,
czasem dyskwalifikujgce anonimowych tlumaczy, nieadekwatne rozwigzania
translatorskie wynikajace z wyboru niewlasciwych ekwiwalentéw. W dalszej
czesci przedstawimy naduzycia metody dynamicznej i stylistyki targumicznej
do wpisywania w tekst nieistniejacych w oryginale tresci oraz nadinterpretacje
lub niepowigzane, cz¢sto emocjonalne, przekazy w komentarzach.

Niektére przyktady beda nalezaty do kilku problematycznych obszaréw
jednocze$nie. Oczywiscie Redaktorzy zastrzegaja, ze ,,nie bylo ani zamiarem,
ani ambicja Zespotu Redakcyjnego NPD, by niniejszy komentarz stat si¢ wy-
czerpujacym zroédlem informacji teologicznych, filologicznych czy historycznych,
ajuz na pewno nie podrecznikiem teologii systematycznej” (NPD 1054), jed-
nak nie moze to by¢ usprawiedliwieniem bledéw, niespdjnosci lub narzucania
interpretacji thumacza, ktérych swoidcie zdefiniowani odbiorcy moga nie by¢
$wiadomi.

*" K. Hejwowski, Kognitywno-komunikacyjna teoria..., dz. cyt., s. 46.
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Sprzecznosci z zatozeniami i wyjasnieniami metodologicznymi

Wyjasnienia metodologiczne NPD zawieraja nastepujace sekcje: Geneza prze-
kladu, Zrédia i literatura wspomagajgca, Tytul publikacji, Metoda przektadu,
Stylistyka targumiczna, Zastosowanie zasad hermeneutyki biblijnej, Konteks-
tualnos¢ Biblii, Datowanie w NPD oraz Semantyka przektadu. Cz¢sé z nich
(zrédta, tytul, metody thumaczenia) zostala juz omdéwiona podczas prezentacji
publikacji. Tutaj chcieliby$my si¢ odnies¢ do wybranych zatozen i wyjasnien
dotyczacych genezy, celu i odbiorcéw przektadu, kontekstualnosci i datowania.

Dobra Wiadomos¢ o ratunku w Chrystusie, jak wspomnieli$my, skierowana
jest »do tej czesci polskiego spoleczenstwa, ktéra nie jest zwigzana z jakim-
kolwick ko$ciolem [ortografia oryginalna], oraz do tych, ktérzy — z réznych
powodéw — nabrali dystansu do organizacji religijnych lub w ogéle przestali
si¢ z nimi identyfikowad” (NPD 15). W Wyjasnieniach metodologicznych ta
teza powtarzana jest w wielu miejscach w sposéb eksplicytny oraz implicytny.
Z tym ostatnim wiaze si¢ z jednej strony deklaracja, ze NPD nie zamierza
»konkurowa¢ z wyznaniowymi przekladami Pisma $w.” (NPD 15), z drugiej
mniej lub bardziej dyskretna krytyka przektadéw konfesyjnych, ktdre sprzyjaja
>wyrywaniu biblijnych wersetéw z kontekstu i swobodnemu ich interpreto-
waniu, np. wg aktualnych potrzeb lub profilu denominacyjnego” (NPD 21),
co stalo si¢ ,plaga, ktora dotkneta cale obszary teologii” (NPD 22). Dlatego
Redakcja NPD pozwala sobie czasem na poréwnywanie w przypisach trady-
cyjnych tlumaczen wyznaniowych, pokazujac wyzszos¢ wlasnych rozwiazan
translatorskich (por. NPD 22). Stara si¢ tez unikaé wyrazen nacechowanych
koscielnie, jak np. thumaczenia gr. ekklésia jako Koscidl/koscidl, episkopos jako
biskup, baptizo jako chrzest, majac na uwadze wiasnie nieidentyfikujacych sie
cklezjalnie adresatow.

Zalozona akonfesyjnos¢ NPD nie skutkuje jednak neutralnoscia. W przy-
pisach, we wstepach do poszczegélnych ksiag i w zamieszczonym na koncu
komentarzu znalez¢ mozna elementy nawiazujace do tradycji katolickiej i pra-
wostawnej, jak i elementy wyraznie protestantyzujace. Czasami nawet w jednym
zdaniu. Do tych pierwszych nalezy np. przekonanie o tym, ze Jakub byl synem
Kleofasa; informacja ta pojawia si¢ zaréwno we wstepie do listu (NPD 892), jak
i w komentarzu (NPD 1195). Mniej pewnosci Redakeja ma przy identyfikacji
Judy. O ile we wstepie do jego listu powtdrzone zostaje apriorycznie, ze Juda
byt synem Kleofasa i bratem Jakuba (NPD 974), o tyle w komentarzu brakuje
informacji dotyczacej ojca, pojawiaja si¢c natomiast watpliwoéci odnosnie do
znaczenia wyrazenia ,,Juda Jakubowy” ,Juda Apostot byl bratem Jakuba (nie
ma pewnosci ktérego) albo synem blizej nieznanego Jakuba. Grecki tekst, ktory
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nazywa go Juda Jakubowym, nie jest w tym zakresie precyzyjny” (NPD 1198).
Z Kosciotami katolickimi, prawostawnymi i z Lutrem Redakcja dzieli przeko-
nanie, ze ,,Jezus nie miat przyrodnich braci. Gdyby bowiem matka Jezusa miata
innych synéw, to po ukrzyzowaniu Jezusa oni byliby zobowigzani Prawem
Mojzesza [ortografia oryginalna)] i obyczajami zydowskimi do opieki nad nig”
(NPD 892). Zaraz jednak teza o dziewictwie Marii réwniez po urodzeniu
Jezusa zostaje ostabiona stwierdzeniem: ,,obowigzek ten nie dotyczyl cérek,
co, logicznie rzecz biorac, nie wyklucza mozliwosci, iz Maria mogta mie¢
c6rki” (NPD 892)°°. Mozna to uznaé za uklon w strone niektérych wspélnot
protestanckich nieuznajacych dziewictwa Marii do konca zycia. Ostatecznie
kompromisowo orzeczono, ze ,,Biblia nic nie wspomina o przyrodnich siostrach
Jezusa ani nie daje zadnych wskazéwek analitycznych w tej sprawie. Jednak
fake, ze opicke nad matka Jezus powierzyl jednemu ze swoich uczniéw [...],
dowodzi, ze Maria nie miata innych synéw” (NPD 892).

Autorzy doskonale zdajg sobie sprawe, ze NPD trafi przede wszystkim do
rak czytelnikéw wywodzacych si¢ z tradycji katolickiej, cho¢ juz niezwiaza-
nych i zdystansowanych do Kosciota rzymskokatolickiego. Dlatego, zwlaszcza
w koncowym Komentarzu NPD, pojawia si¢ tak wiele odniesien do nauki tego
Kosciota. W przewazajacej mierze maja one charakter konfrontacyjny i pole-
miczny, jak przytoczenie przepiséw rzymskokatolickiego prawa kanonicznego
odnosnie do stwierdzenia niewazno$ci zawarcia malzenstwa (NPD 1228-1230).
Przytoczenie poprzedzone zostalo cenng refleksja, ze nawet w Kosciotach opo-
wiadajacych si¢ za nierozerwalnoscia zwigzku malzenskiego, ktéry uznawany jest
za zwigzek sakramentalny, ,istnieje instytucja orzekania niewaznosci zawarcia
malzenstwa, co czasami prowadzi do skrajnych kontrowersji i pytan o istote
sakramentu” (NPD 1228). Inne Ko$cioly nie zostaly tutaj oszczedzone, ale ich
nauke odno$nie do malzenistwa uproszczono i streszczono w jednym akapicie
(Kosciot prawostawny — NPD 1230) lub w zaledwie dwéch zdaniach (Koscioty
protestanckie — NPD 1230).

Bardziej lub mniej zawoalowana krytyka i polemika z nauka réznych
Kos$cioléw jest zamierzona. Nie tylko dlatego, ze zalozony przez Redak-
cje odbiorca NPD dystansuje si¢ od Ko$cioléw instytucjonalnych, ale tak-
ze dlatego, ze NPD promuje wlasng wizj¢ chrze$cijanstwa nazwanego tu

*® Jedli miala cérki, to wedtug zydowskiej tradycji wlasnie one powinny zaopickowa¢ si¢
owdowiala matka. Rabbi Abraham ben David twierdzit: ,,The adult children should look
after the demented parent themselves. Who will do a better job than a son or daughter
in looking after the needy parent?”; L. Abramowitz, The Jewish view on caring for aging
parents, https://www.thefreelibrary.com/The+Jewish+view+on+caring+for+aging+par-
ents-20321682403 [dostep: 22.03.2023).
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,biblijnym chrzescijanstwem” w przeciwienstwie do ,chrzescijanstwa $wia-
towego”. NPD buduje falszywa dychotomig, rozrézniajac chrzescijaristwo na
»biblijne” i ,$wiagtynne” maja to by¢ dwie odr¢bne rzeczywistosci i jedynie
pierwsza z nich bytaby droga wiernosci Jezusowi, druga za$, bezwartosciowa,
nalezaloby porzuci¢. A to powazne oskarzenie izacheta do zgubnego kroku,
6w fundamentalny dla calej publikacji podzial jest bowiem falszywy. W rze-
czywistosci tzw. chrzescijafistwo $wiatynne, to znaczy posiadajace pewne
struktury, jest ,,biblijne” w sensie budowania osobistej relacji czlowieka do
Boga. Zas ,,chrzeécijanstwo biblijne” jest ,,swiatynne”, gdyz ono takze posiada
pewne ustalone formy, zaangazowane w nie osoby czy wlasny jezyk. Najlep-
szym tego przyktadem jest sam NPD, ktéry najpierw chee usunaé wszystkich
posrednikéw w relacji cztowicka do Boga, ale zaraz potem sam zajmuje ich
miejsce, spetniajac wickszos¢ warunkéw ,,$wiatynnego modelu religijnosci”,
wezesniej gorliwie zwalczanego. ,,Chrzescijafistwo $wiatowe” jest wyrazeniem
pejoratywnym, opartym na przeciwstawieniu wspolnoty uczniéw Jezusa $wiatu
(por. np.J 14,27; 1 Kor 1.20; 2,12; Jk 4,4). Oznacza uwiklanie w istniejace systemy
spoleczno-kulturowe i ,umacnianie ludzi w infantylnych postawach religijnych”
(NPD s). Nietrudno domysli¢ sie, ze przedstawicielami takiego ,,chrzescijan-
stwa $wiatowego” sg wszystkie Koscioly instytucjonalne, cho¢ ze wzgledu na
dominujacy w Polsce rzymski katolicyzm postuzono si¢ przyktadem obycza-
jowosci katolickiej, aby zobrazowaé tez¢ o ,umacnianiu infantylnych postaw

religijnych”™

Wiele osdb — bez watpienia szczerze pragnacych zblizenia sie do Boga Praw-
dziwego [ortografia oryginalna] [...], w sprawach wiary zachowuje sie po prostu
dziecinnie — jakby w procesie poznawania Chrystusa nigdy nie wyszli poza zto-
bek czy przedszkole. Widoczne jest to cho¢by wjezyku, kiedy powazni ludzie
mdwia o ,bozi” albo praktykujg behawioralne formy, jakich nauczyli sie podczas
przygotowan do swej pierwszej komunii (NPD 6).

Pézniej odpowiedzialnoécig za brak integralnosci pomiedzy zyciem i edukacja
$wiecka a zyciem i edukacja religijng obarczani sa duchowni réznych denomi-
nacji, ktérzy sami okazuja si¢ niedojrzali: ,,Ten brak integralno$ci osobowej
mozna spotkaé niestety w kazdym s$rodowisku — nawet wsréd duszpasterzy
niemal kazdej denominacji” (NPD 6).

Redakcja NPD postanowita zatem zagospodarowad grupe ,zwyktych
Polakdw, ktorzy wskutek réznych okolicznosci nie sg aktualnie otoczeni
opieka jakiegokolwick kosciota [ortografia oryginalna] czy wspélnoty wiary”
(NPD 17), zdajac sobie jednoczesnie sprawg, ze wiele proponowanych rozwigzan
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translatorskich oraz interpretacyjnych moze nie uzyskaé powszechnej akceptacii
»szezegolnie w $rodowiskach o tradycyjnej religijnosci”. Nie wyjasniono, co kryje
si¢ pod pojeciem ,,tradycyjna religijnos¢”. Mozna si¢ tylko domyslaé, ze wiaze sie
ona 4 priori z Ko$ciolami instytucjonalnymi. Ale — jak jeszcze raz z naciskiem
podkresla Redakcja — ,nie do tych kregdéw adresowany jest przektad NPD”
(NPD 31), poniewaz wpisuja si¢ one w ,,chrzes’cijar'lstwo $wiatowe”. NPD ma
natomiast ksztaltowaé chrzescijan biblijnych.

Z powyzszej analizy Wyjasnienia metodologicznego NPD, przypiséw i hasta
w Komentarzu NPD mozna juz préobowaé wyciaga¢ wnioski odnosnie do wizji
»biblijnego chrzescijanistwa” promowanej przez Redakeje. Na pewno jest to wizja
alternatywna i konfrontacyjna w stosunku do Kosciotéw instytucjonalnych,
odrzucajaca zaréwno tradycje katolicka, jak i prawostawna czy ewangelicka
w tlumaczeniu oraz interpretacji Pisma $w. Redakcja wyraznie preferuje literalne
odczytywanie tekstu, cho¢ sama stusznie przestrzega przed literalizmem, zwa-
nym tu tekstualizmem, ktéry ,,popycha do niewolniczego, wrecz bezdusznego
trzymania si¢ litery Stowa [pisownia oryginalna], co prowadzi najczesciej do
paralizujacego dogmatyzmu i formalizmu religijnego” (NPD 22-23). Afirmowa-
na kontekstualno$¢ ogranicza sie tylko do odczytywania pojedynczych wierszy
w ,$wietle bezposredniego kontekstu, a akapitéw w kontekscie calej ksiggi”
(NPD 1175). Oczywiscie, zasada jest stuszna, ale kontekstualnosci nie mozna
ogranicza¢ do samego tekstu, nalezy ja rozciagna¢ na elementy pozatekstowe
warunkujace taka, a nie inng posta¢ tekstu.

Literalizm przypiséw i Komentarza NPD przektada si¢ na probe transpo-
zycji obyczajowosci i kultury I wicku na wspofczesne warunki, cho¢ w wylo-
zonych w NPD zasadach hermeneutycznych pojawia si¢ punkt pozwalajacy
zastosowal metody historyczno-krytyczne do interpretacji tekstu: ,Pamietaj,
ze przestanie tekstu dotyczy przede wszystkim jego pierwotnych adresatow”
(NPD 1175). Literalizm i brak refleksji historyczno-krytycznej wida¢ bardzo
wyraznie w postulatach utrzymania przywddczej roli m¢zczyzn nie tylko
we wspolnotach koscielnych, ale réwniez w rodzinach. Model partnerski jest
a priori negowany jako ,niebiblijny”. Wydaje si¢ jednak, ze czasem nawet
Redakcja obawia si¢ wlasnego fundamentalizmu i jego tragicznych skutkéw.
Wprowadza wtedy, zwlaszcza w przypisach, tagodzace 6w fundamentalizm
dopowiedzenia oparte na ,hermencutyce zdrowego rozsadku™ ,,Podchodz do
tekstu rozumnie. Stosuj zdrowy rozsadek. Zyciowe doswiadczenie moze tez
by¢ pomocne” (NPD 1175). Tak jest np. w przypadku komentarza do 1 P 3,26,
gdzie uleglos¢ i podporzadkowanie kobiet m¢zezyznom (zon m¢zom) nie jest
absolutyzowane, lecz ograniczane do ,zdrowych” relacji: ,,[autor listu] nie zaleca
akceptacji toksycznych lub wyniszczajgeych relacji, w tym przemocy domowej
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lub fizycznego czy psychicznego przesladowania” (NPD 920). Dalsze rozwazania
sprawiaja wrazenie cytatow z ulotki Niebieskiej Linii:

Relacje z osobami psychopatycznymi (w tym ludZzmi o profilu narcystycznym)
zwykle wprowadzaja potezny zamet w procesach myslowych ich ofiar, pozba-
wiajac te ofiary trzeZwego myslenia, co czesto prowadzi do spolaryzowanego
odczytywania pojedynczych wersetédw bez ich petnego i kontekstowego rozu-
mienia w perspektywie generalnego przestania biblijnego (NPD 920).

Za przyklad literalizmu i fundamentalizmu moze tez stuzy¢ zastosowana
we wstepach do poszczegdlnych ksiag chronologia. Od razu trzeba zaznaczy¢,
ze nie jest ona do korca konsekwentna i w przypadku nowotestamentowe;
epistolografii pomija wspéiczesne ustalenia biblistyczne. Apostotowi Pawlowi
przypisywanych jest 13 tekstéw, bez rozrdznienia na listy proto- i deuteropaulin-
skie. To sprawia, ze ustalenie ich datowania trzeba bylo ograniczy¢ czasowo do
roku 67. Redakgja nie zna pojecia starozytnej pseudonimii oraz nie uwzglednia
szkot czy kregdw ucznidw apostolskich i dlatego listy katolickie przypisuje Ja-
kubowi, Piotrowi, Janowi i Judzie. Podobnie jak w przypadku Corpus Paulinum
wigze si¢ to nie tylko z wezesnym ich datowaniem, ale tez datowaniem wedtug
kolejnosci kanonicznej. I tak np. Drugi List Piotra miatby powsta¢ w latach
66—67 przed Listem Judy napisanym wedtug Redakeji NPD w latach 67-69.
W tym miejscu warto zwrdci¢ uwage na pewne kuriozum, ktére pojawia si¢
przy proébie ustalenia daty powstania Listu Jakuba. Zaréwno we wstepie do
tego pisma, jak i w komentarzu Redakcja podaje, ze list zostal napisany w latach
60-62 (NPD 892). Ale we wstepic rozwija t¢ koncepcje i stwierdza, ze pismo
powstalo ok. 15 lat po zmartwychwstaniu Chrystusa (NPD 893). Zmartwych-
wstanie Jezusa tradycyjnie datuje si¢ na 30/33 rok. Rachuba wydaje si¢ wiec
do$¢ prosta: 30-33 + 15 = 45-48, ale niezgodna z poprzednimi danymi. By¢
moze t¢ najwczesniejszg datacje wprowadzono, aby uprawdopodobni¢ fatszy-
we twierdzenie, ze w czasach powstawania listu ,lokalne ko$cioty sktadaty sie
jedynie z nawréconych Zydéw” (893)2

Wydaje si¢, ze to wezesne datowanie oraz niech¢é — wbrew deklaracjom
z Wyjasnienia metodologicznego — do siggania po ustalenia wspotczesnej biblistyki
jest réwniez elementem konfrontacji z ,chrzedcijanistwem $wiatowym”, ktére
ulega réznym teoriom, hipotezom, modom metodologicznym i egzegetycznym.
Wiadomo bowiem, ze Biblie uzywane najcz¢éciej w polskich Kosciotach ka-
tolickich, prawostawnych i ewangelickich (Biblia Tysiaclecia, Biblia paulistéw,
Biblia ckumeniczna) we wstgpach do poszezegélnych ksiag zawierajg duzo wigcej
uwag krytycznych odnosnie do autorstwa i daty powstania tekstéw.
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Podsumowujac, nalezy stwierdzi¢, ze NPD, zgodnie z deklaracja Redakeji, nie
jest przeznaczony do uzytkowania przez osoby identyfikujace si¢ z istniejacymi
Kosciolami instytucjonalnymi. Adresatami sa osoby dystansujace si¢ od tych
wspolnot i zniech¢cone do nich z réznych powodéw. NPD zdaje si¢ utwierdzaé
odbiorcéw w tym dystansie i niecheci poprzez konfrontacje swojej wizji ,,chrzes-
cijafistwa biblijnego” — fundamentalistycznego, opartego na literalnym odczycie
tekstu biblijnego, ekskluzywnego, wrogo nastawionego do istniejacych i weigz
rozwijajacych sie tradycji interpretacyjnych, z ,chrze$cijanstwem $wiatowym”
siegajacym do tych tradycji i wykorzystujacym nowoczesne narzedzia i metody
egzegetyczne do lepszego zrozumienia przestania tekstu.

Btedy merytoryczne i faktograficzne

Z przykroscia nalezy odnotowa¢, ze do tekstu publikacji wkradty si¢ liczne
btedy merytoryczne oraz nieznajdujace potwierdzenia informacje. Wprawdzie
Redaktorzy NPD uprzedzaja, ze ich komentarze ,majg charakter popularno-
-informacyjny, a nie naukowo-dogmatyczny” (NPD 16), jakby chcieli pewien
poziom niescistosci z gory usprawiedliwié, jednak niektédre bledy, zwlaszeza
z zakresu przekladu, sa dyskwalifikujace. Juz na poczatku publikacji, w 17y-
Jjasnieniach metodologicznych NPD dotyczacych metod thumaczenia, w zdaniu
»Stowo, ktére Bog przez wieki kierowat do ludzi, byto poczatkowo Stowem
méwionym [ortografia oryginalna] (hebr. Rhema - por. Hbr 1,1-2), przeka-
zywanym ustnie, a spisanym dopiero po pewnym czasie” (NPD 19) zaskakuje
informacja, ze rhéma jest rzeczownikiem hebrajskim, ktéry mozna odnalez¢
w poczatkowych wersetach Listu do Hebrajezykéw (rzeczywiscie forme rhémati
mozemy odnalez¢, ale dopiero w Hbr 1,3; mozna przy okazji zastanawiad sig,
czy fraza feron te ta panta to(i) rhémati tés dynameds antou jest stusznie prze-
tlumaczona jako ,wcielone Stowo Boga podtrzymujace wszystko potega swej
oczyszezajacej z grzechdw mocy”). Ten sam blad pojawia si¢ jeszcze w przypisie
4 do 2 Tes 2,8 — ,Dost. «tchnieniem wychodzacym z Jego ust» — jest to kla-
syczny hebraizm opisujacy stowo méwione (hebr. rhema), a szczegélnie stowo
wypowiadane przez Boga” (NPD 796), gdzie oprécz niewlasciwego przypisania
jezyka zastanawia jeszcze uzycie terminu ,hebraizm”. Wielki stownik jezyka
polskiego definiuje ten termin jako ,wyraz, zwrot lub konstrukeja sktadniowa
przejete z jezyka hebrajskiego lub na nim wzorowane™. Klasyczny hebraizm

" Por. Hebraizm, [w:) Wielki stownik jezyka polskiego, https://wsjp.pl/haslo/podglad/109759/

hebraizm [dostep: 15.01.2023).
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bylby zapozyczeniem z jezyka hebrajskiego, jednak 7héma nie jest stowem
hebrajskim, tylko greckim, co zreszta tlumacze nickonsekwentnie uznaja
w innych przypisach”. Wzorowanie natomiast na jezyku hebrajskim wystepuje
wtedy, gdy omawiany transland — jak podaje Wielki stownik grecko-polski No-
wego Testamentu — jest thumaczony na przyktad jako ,sprawa” czy ,rzecz” na
wzor hebrajskiego dabar (WSGP ,Jako hebraizm: sprawa, rzecz, wydarzenie:
Mt 18,16; Lk 1,37.65; 2,15.19.51; Dz 5,325 10,37; 13,42; 2 Kor 13,1”)". Jak widzimy,
w2 Tes 2,8 Autorzy przekladu tlumaczg rhéma jako ,stowo”. Podobnie jest
w Dz 5,32, cho¢ inne przektady stosuja tam ekwiwalent ,,rzecz” lub domyslnie
swydarzenie” (NPD: ,W pelni zaswiadczamy o prawdziwosci tych stéw!”, BW”:
»A my jestesmy $wiadkami tych rzeczy”, BT: ,Dajemy temu $wiadectwo my
wlasnie oraz Duch Swiety, ktérego Bég udzielil tym, ktérzy Mu sg postuszni”).

Podobny blad niewtasciwej identyfikacji j¢zyka widoczny jest na stronie
20: ,Takich thumaczy zwano meturgemanami (hebr. meturgemanim), a zakres
i forme ich stuzby regulowaty drobiazgowe przepisy synagogalne”. Przypisuje si¢
tu hebrajskie pochodzenie stowu, ktére jest z innego jezyka, tym razem aramej-
skiego. Do tej samej grupy niescistosci zaliczy¢ tez mozna notke: ,,Gr. synagoge —
stowo to jest pochodzenia hebrajskiego (od hebr. gahal)” (Ek 20:46; przyp. s,
NPD 335), sugerujaca, ze greckie stowo jest etymologicznie zwiazane z hebrajskim.

Biedem merytorycznym, szczegdlnie zadziwiajacym we wstepie o meto-
dach przektadu, bedzie réwniez thumaczenie imienia Boga za pomoca zaimka
wzglednego ,jaki™ ,[...] On sam, zapytany przez Mojzesza o imig, odpowie-

dzial w sposéb opisowy: JESTEM, JAKI JESTEM (por. hebr. EHJE ASZER

® Por.inne fragmenty zawierajace rzeczownik 7héma (warto zwréci¢ uwage na nickonsekwen-
tng pisownie wielka i mala litera): ,,[...] kluczowym wyrazem tutaj uzytym jest gr. Rhema
(Stowo méwione, tzn. wyrazane w dynamiczny sposéb). Apostol podkreslit w ten sposéb
zywe oddzialywanic Bozego przekazu na stuchacza” (Rz 10,17; NDP, przyp. 9, s. 596);
»1 chociaz w przekladzie na jezyk polski w tekstach Pawla i Jana uzywany jest wyraz
«Slowo», to jednak po grecku Pawel uzyl (w wersetach 17 i 18) okreslenia Rbema (Stowo
wyrazane w dynamiczny sposob), a Jan okreslenia Logos (Stowo jako nosnik sensu i tredci —
wwersetach 1i 14 w] 1)” (Rz 10,6; NDP, przyp. s, 5. 595); ,,I chociaz w przekladzie na jezyk
polski w tekstach Pawla i Jana uzywany jest wyraz «Stowo», to jednak po grecku Pawel
uzyt (w wersetach 17 i 18) okreslenia Rhema (Stowo wyrazane w dynamiczny sposéb), a Jan
okreslenia Logos (Stowo jako nosnik sensu i tresci — w wersetach 1114 w] 1)” (Rz 10,6;
NPD, przyp. s, 5. 595); »Od gr. rhema — «stowo» méwione (wypowiadane dynamicznie)”
(Dz5,20; NPD przyp. 4, s. 477); z nieco zaskakujaca uwaga dotyczaca poprawnosci zapisu:
»Dosl. «stowa» (wypowiedziane) — gr. hremata (l. mn. od hrema, co inni zapisuja w mniej
poprawny spos6b rhema). Rzeczownik ten oznacza ciag wypowiadanych stéw polaczonych
w my$l (zdanie) i pochodzi od czasownika hreo (w formie wydluzonej ereo), ktére literalnie
opisuje «wydawanie z sicbie mowy»” (J 17,8; NPD, przyp. s, s. 438).

R. Popowski, Wielki stownik grecko-polski..., dz. cyt.

7
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EHJE)” (NPD 19-20). W innym miejscu natomiast Autorzy zdecydowali si¢
na zaimek wzgledny ,.kim™ ,,Gr. EGO EIMI - jest to greckie tlumaczenie
hebrajskiego EHJE ASZER EHJE (JESTEM, KIM JESTEM)” (Mk 13,6, przy-
pis s, NPD 217), cho¢ oba thumaczenia, pomijajac niespdjnosé, nie odpowiadaja
przyjetemu znaczeniu zaimka wzglednego dser. Innym problemem zwiazanym
z imieniem Boga jest bledne przypisanie samoglosek do tetragramu. W hasle
»Imi¢ Boga” Redaktorzy zamiescili nastepujaca informacje:

Masoreci (grupa zydowskich znawcdédw Tory) miedzy VI a Xl w. stworzyli dla
alfabetu hebrajskiego system zapisu samogtosek. Wtedy pojawity sie pierwsze
potaczenia JHWH z samogtoskami — albo ze stowa (a) Elohim (325 wystapien),
co zaowocowato stowem , Jehowa” (JeHoWaH - te wersje wymyslit w roku 1303
Porchetus a Salvaticis), a po polsku mozna interpretowac jako ,Pan BOG" lub
,BOG Panujacy” - albo ze stowa (b) Adonai (6525 wystapien), co zaowocowato
stowem ,Jahwe” (JaHWeH), ktére mozna interpretowac jako ,PAN B6g” lub
,PAN, Ktéry Jest Bogiem” (NPD 1177).

W rzeczywistosci jest odwrotnie — to rekonstruowana wymowa ,,Jehowa” wy-
nika z nalozenia samoglosek z rzeczownika ,,Adonai” (szewa zlozone, holem
i games; szewa 2tozone pod zwykly spolgloska staje si¢ szewa prostym, stad
w transkrypcji pierwsze ,a” z ,Adonai” zamienia si¢ w ,¢” W »Jehowa”)".

Autorzy ttumaczenia NPD wprowadzajg do wyjasnien, przypiséw i komen-
tarzy informacje niepotwierdzone, niesciste, chciatoby sie wierzy¢, ze tylko
nam nieznane, a stosowne odniesienie do wiarygodnych Zrédet rozwialoby
watpliwosci. Wyjasnienia metodologiczne NPD zawieraja przyktadowo taka
wzmianke¢ o aramejskim: ,Mniej wigcej tysige lat przed Chrystusem jezyk
aramejski stat si¢ uniwersalnym narzedziem komunikowania si¢ zwyklych
ludzi od Indii az po péinocno-zachodnie wybrzeze Afryki” (NPD 20). Zary-
sowany zasieg terytorialny jest nieuzasadniony. Podobnie hasto ,,Greka koine”
zawiera nieznajdujaca nigdzie potwierdzenia informacje, ze ,,Koine to uprosz-
czona i przemodelowana wersja klasycznego jezyka starogreckiego. Zostata ona
stworzona sztucznie przez Aleksandra Macedoriskiego na uzytek jego armii,
w ktérej stuzyli zotnierze o réznym pochodzeniu etnicznym i réznych jezykach
narodowych” (NPD 1169).

"2 Por. Theological Dictionary of the Old Testament,vol. s, eds. G.J. Botterweck, H. Ringgren,
H.-J. Fabry, Grand Rapids 1974, s. sox; por. Jehovah, [w:] Britannica, https://www.britan-
nica.com/topic/Jehovah-2108642; oraz Jehovah (Yahweh), [w:] New Advent, hetps://www.
newadvent.org/cathen/08329a.htm [dostep: 25.01.2023].
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Niektére objasnienia prowadzi¢ moga czytelnika do niewlasciwego zrozu-
mienia omawianego zagadnienia. W hasle , Targumy” czytamy, ze:

W synagogach teksty Swiete odczytywano w jezyku hebrajskim, ale prezentowano
réwniez ich przektad iinterpretacje w jezyku aramejskim. [...] Naturalng czescia
tego procesu byto wstawianie do ttumaczonego tekstu rozszerzen i uzupetnien.
[...] W czasach apostolskich role podobng do Targumdw spetniata — Septua-
ginta — przektad Biblii hebrajskiej na jezyk grecki. Udostepnita ona tekst Biblii
hebrajskiej nie tylko zhellenizowanym Zydom, ale i catemu greckojezycznemu
$wiatu (NPD 1348-1349).

Sekwencja zdan sugeruje, ze Septuaginta spetniala dwie funkcje: wyjasniata
tekst hebrajski tak jak targumy za pomoca ,rozszerzen i uzupetniert” i umoz-
liwiata poznanie Biblii hebrajskiej greckojezycznym czytelnikom. Jak wiemy,
w przeciwienstwie do targuméw Septuaginta byta traktowana jako przektad,
a czg$¢ ksiag, np. Tora, thumaczona byta bardzo wiernie wobec oryginatu.
Uznaje sie, ze Ksiega Rodzaju ,leksykalnie i syntaktycznie jest [...] $cistym
i dokfadnym odpowiednikiem jej tekstu z'réd}owego”B, wrecz ,,niewolniczo
wierny[m] hebrajskiemu tekstowi”™, a ksiega, ktora zawiera de facto dodatki,
jest Ksiega Hioba”. Absolutnym bledem jest réwniez stwierdzenie z hasta
o LXX, ze ,,ok. 40% cytatéw z Biblii Hebrajskiej, jakie znajduja sic w N'T, ma
brzmienie wedlug Septuaginty” (NPD 1329), gdy na ogét badacze podaja, ze
ponad 90% to cytaty z ST w wersji Biblii greckiej'.

Odr¢bnym zagadnieniem jest kwestia oryginalnej pisowni. Wiele stéw jest
arbitralnie pisanych wielka litera, a nawet samymi kapitalikami, wedtug wtas-
nych interpretacji Redakgji, na przyktad:

stowo ,zycie” oznacza obecna, cielesna rzeczywisto$¢ fizycznej egzystencji
(gr. bios), natomiast ,Zycie” (gr. Dzoe) odnosi sie do odwiecznej i nieskofczo-
nej rzeczywistosci istnienia Boga [...]. Podobnie jest ze stowem ,$mierc”, ktore
w NPD oznacza koniec fizycznego istnienia w tym ciele, podczas gdy ,Smier¢”
odnosi sie do catkowitego, wiecznego oddzielenia od Boga [...]. Zycie i Smier¢

" Za:B. Strzatkowska, Ksigga Rodzaju w Septuagincie, ,,Biblica et Patristica Thoruniensia”

4 (2011), 5. 103.

B. Strzatkowska, Ksigga Rodzaju..., dz. cyt., s. 103.

Por. B. Strzatkowska, Ksigga Rodzaju..., dz. cyt., s. 103.

Zob. L.M. McDonald, The Biblical Canon: Its Origin, Transmission, and Authority, Peabody
MA, s. xvii, 123.
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(zapisane wielkimi literami) s3 wiec dwoma przeciwstawnymi sobie wiecznymi
stanami (NPD 29).

Takie rozwigzanie moze by¢ uznane przez wielu czytelnikéw za ciekawe, jednak
zdecydowanie jest wbrew polskim normom ortograficznym.

Zastrzezenia natury merytorycznej nalezy zgiosic’ réwniez do komentarza
do Ap 1,10. Pojawia si¢ tam termin hé kyriaké hémera (dost. ‘Panski dziery').
NPD tlumaczy: ,pewnego dnia” i dodaje przypis:

Dost. ‘w dniu panskim’ — najprawdopodobniej chodzi o dzien, w ktérym cesarz
Domicjan zadat od obywateli Cesarstwa Rzymskiego wyznania, ze to on jest
.panem i bogiem" (dominus et deus). Odnoszenie tego do niedzieli nie ma zad-
nego uzasadnienia, gdyz jako Swieto chrzescijanskie (i dzierr wolny od pracy)
ustanowit ja dopiero w roku 321 n.e. cesarz Konstantyn. Co prawda wczesniej
chrzescijanie zbierali sie w pierwszy dziefn po szabacie w celu czytania Bozego
Stowa, sprawowania agapy i wielbienia Chrystusa, jednak w tym czasie, jak
opisuje to Justyn Meczennik w swej Pierwszej Apologii (napisanej ok. roku 155 n.e.
dla cesarza Antonina Piusa), dzien ten byt wtedy ciggle jeszcze zwany Dniem
StoAca jako spuscizna rzymskiego kultu Stonca lub Mitry. Prawdopodobnie z tej
poganskiej tradycji pochodzi angielska nazwa niedzieli Sunday oraz niemiecka
Sonntag, podczas gdy rosyjska Woskresienije (Zmartwychwstanie) nawigzuje do
chrzescijanskiego przestania Swieta. Niektdrzy interpretatorzy identyfikuja ten
dzien z szabatem.

Z punktu widzenia gramatyki greckiej niepoprawny jest przeklad zwrotu,
w ktérym znajduje si¢ rodzajnik okreslony, przez ,,pewnego dnia”. Zastoso-
wanie rodzajnika okreslonego oznacza, ze czytelnik wie, o jaki dzien chodzi.
Nie jest to wigc ,pewien dzien”, ale raczej dzien szczegélny, znany i dokladnie
identyfikowany przez czytelnika.

Ponownie czytelnik wyczuwa, ze Redakcja NPD podazajac za wyznaczong
sobie linig ideologiczng (biblijne, nieinstytucyjne chrzescijanstwo versus religia
i $wiatynny model religijnosci), stara si¢ za wszelka cen¢ unikna¢ skojarzan
zwrotu en 16(i) kyriaké (i) hemera(i) (,w Pafiskim dniu”) z instytucja $wigtowania
niedzieli i w tym celu poszukuje uzytecznych argumentéw.

W tej nocie cieszy to, ze Redakcja NPD odwotuje si¢ do dziet pozabiblijnych
z pierwszych wickow chrzescijaiistwa ($w. Justyn Meczennik [ok. 100-miedzy
163 2 167]), uznajac ich historyczna wartos¢ jako argumentu w dyskusji wokot
interpretacji tekstu N'T. Warto wiec podazy¢ tym sladem. Otdz zachowaty sie
jeszcze starsze pisma chrzescijan niz Pierwsza Apologia. Najstarszym z nich jest
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Nauka dwunastu Apostoléw znana jako Didache, ktére cho¢ do kanonu’’ nie
weszlo, posiadato ogromny autorytet wérdd chrzescijan, znajdowalo si¢ nawet na
nicktdrych wykazach ksiag NT (np. w kanonie Klemensa Aleksandryjskiego).
W Didache 14,1 czytamy: ,W Panskim [dniu] (gr. kata kyriakén de kyrz'ou)78,
gromadzac si¢ razem, famcie chleb (klasate arton) i skladajcie dzigkezynienie
(encharistésate) po wyznaniu grzechéw waszych, aby wasza ofiara (#hysia) byta
czysta” (przeklad wiasny, RP). Przyimek katza z biernikiem thumaczy si¢ w sensie
czasowym dystrybutywnie: ,kazdego Parnskiego dnia” lub ,w Panski dzien”
(w znaczeniu: kazdego Pariskiego dnia; podobnie jak w Dz 17,115 1 Kor 16,2).
Anna Swiderkéwna przelozyta na jezyk polski jako: ,W dniu Pana, w niedziele”.
Warto réwniez zauwazy¢, ze tamanie chleba (klasate arton) i dzigkczynienie
(eucharistésate) w rozumieniu autora Didache — reprezentanta najwcze$niejszego
okresu historii chrze$cijanistwa nie sa zwyktym positkiem, agapa, jak chce NPD
(Dz 2,46; 20,7; komentarz do Ap 1,10), ale posiadaja wymiar ofiarniczy (#hysia).

Kolejne zrédlo, tym razem list $w. Ignacego z Antiochii (ok. 30-ok. 107) do
Magnezjan, podaje: ,, Tak wigc nawet ludzie zyjacy dawniej w starym porzadku
rzeczy doszli do nowej nadziei i nie zachowuja juz szabatu, ale obchodza Dzien
Paniski (gr. kata kyriakén dzontes)”, w ktérym to przez Jezusa Chrystusa i przez
$mier¢ Jego takze i nasze zycie wzeszlo jak storice” (9,1).

Nastepne starozytne zrddlo, apokryficzna Ewangelia $w. Piotra datowana
na ok. polowe IT wicku (a wigc na okres, z ktérego pochodzi Pierwsza Apologia
$w. Justyna Meczennika), ktdra traktujemy jako zrddlo historyczne, wyraznie
uzywa okreslenia hé kyriaké na okreslenie dnia zmartwychwstania, czyli niedzieli:

""" Zob. W. Kania, Didache, [w:] Encyklopedia katolicka, t. 3, red. R. Eukaszyk, L. Bierikowski,

F. Gryglewicz, s. 1302-1303; Pierwsi swiadkowie. Pisma Ojcdw Apostolskich, seria: Biblioteka
Ojcéw Kosciota 1o, thum. A. Swiderkéwna, Krakéw 1998, s. 25—40.

W tym miejscu znajduje si¢ pewna trudno$¢ pod wzgledem krytyki tekstu. Wydaje sie,
ze tekst w procesie recznego przepisywania zostal uszkodzony i w dostownym przekladzie
brzmi: ,w Panski za$ Pana”. Badacze i thumacze sa zgodni, ze kopista musial opusci¢ tu
stowo hémeran ‘dzielt. Zauwazmy, ze przymiotnik kyriakén jest w tym samym rodzaju
(zetiskim) co stowo hémera ‘dziett. Rozwiazanie tego problemu utrudnia fakt, ze Didache
zachowalo si¢ tylko w jednym rekopisie.

W tym miejscu tekst jedynego greckiego rekopisu z tym listem jest uszkodzony. Tekst grecki
brzmi dostownie: ,ale [kazdy] Paniski zycia”. Badacze starozytnych tekstéw postugujac sic
zasadami krytyki tekstu, naprawiaja ten biad i thumacza jak wyzej. Zachowat si¢ tacinski
przekiad tego tekstu, ktéry ma w tym miejscu tak, jak podalismy wyzej (zob. Ignatius to
the Magnesians, http://www.eatlychristianwritings.com/text/ignatius-magnesians-roberts.
html [dostep: 25.02.2023]).
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Ale w nocy, gdy Switat dzien Panski (hé kyriaké), a grobu strzegty straze kolejno
po dwéch, odezwat sie wielki gtos w niebie, i ujrzeli, jak otwarto sie niebo i dwu
mezdw zstapito stamtad odzianych wielkim blaskiem i zblizyto sie do grobu, a éw
kamien, ktéry zamykat wejscie, stoczywszy sie sam odsunat sie na bok, grob sie
otworzyti obydwaj mtodziency weszli don. [...] W dniu Panskim o Swicie (orthou
de tés kyriakés) Maria Magdalena, uczennica Pana [...] (9,35-37; 10,50)%°.

Okolo 170 roku n.e., a wige zaledwie kilka lat po $mierci $w. Justyna Me-
czennika, Dionizy biskup Koryntu (zm. ok. 170) napisat list do papieza Sotera
(ok. 166-174) ido kosciola w Rzymie. Fragmenty tego listu cytuje historyk
Kosciota Euzebiusz z Cezarei (ok. 264-0k. 340): ,,Dzisiaj obchodzilismy swiety
dzien Panski (kyriaké hagia hemera) i czytalismy List Wasz, a bedziemy go ku
zbudowaniu naszemu zawsze odczytywali [...]”*"

Jak wynika z tych Zrédel, chrzescijanie w 1111 wieku znali taka instytucje
jak dzien Panski. Byt to dla nich ten dzien tygodnia, w ktérym Jezus zmar-
twychwstal (pierwszy po szabacie). W tym dniu gromadzili si¢ i sprawowali
Eucharystie. Byl on nazywany hé kyriaké hemera (,Panski dzien”), kyriake
hagia hémera (,Pariski $wicty dzien”) lub po prostu hé kyriaké (,Panski”).
Zauwazmy, ze wyrazenie hé kyriaké zostat ukute jako termin techniczny na
oznaczenie funkcjonujacej juz instytucji niedzieli. Stowo kyriakeé jest bowiem
przymiotnikiem, ktory zostal tu urzeczownikowiony (przez uzywanie z rodzaj-
nikiem) i byl uzywany jako nazwa wiasna niedzieli. Nie moze dziwi¢ uzycie
przez $w. Justyna poganiskiej nazwy dnia Panskiego (Dzient Storica), na co
powotuje si¢ Redakcja NPD, skoro adresowal on swoja apologic do cesarza.
Bral zapewne pod uwage takze popularne uzycie przymiotnika kyriakos, ktore
odnoszono do rzeczywisto$ci imperialnych.

W kontekscie $wigtowania niedzieli warto jeszcze zwrdci¢ uwage na niekonse-
kwencje w thumaczeniu tych samych zwrotéw. Greckie wyrazenie #6(z) de mia(i)
ton sabbaton w ] 20,1 przettumaczono przez ,,Pierwszego poranka po szabacie”
(NPD) i dodano przypis: ,,Wedtug naszej rachuby dni tygodnia — w niedzielg”.
Prawic identyczny zwrot (e de té(1) de mia(i) ton sabbaton) w Dz 20,7, gdzie jest
mowa o §wigtowaniu przez chrzescijan epoki N'T pierwszego dnia po szabacie,
przetozono w NPD przez ,w szabat”, dodajac naiwny komentarz, ze liczebnik

8 Tekst zob. Apologetyka, https://www.apologetyka.info/inne-tematy/harmonie-biblijne/
ewangelia-piotra-a-ewangelie-kanoniczne,1474.htm#Zmartwychwstanie [dostep: 4.03.2023).
Euzebiusz z Cezarei, Historia koscielna. O mgczennikach palestyriskich, thum. A. Lisiecki,
seria: Pisma Ojcdw Kosciola 3, Poznari 1924, IV,23,11 (s. 183). Zob. tez Dionysius of Corinth,
Fragments from a Letter to the Roman Church, https://www.earlychristianwritings.com/
text/dionysius.html [dostep: 25.02.2023].
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»pierwszy” nalezy rozumie¢ jako pierwszy szabat po przybyciu Pawla do Troady
(NPD s533) — cickawa nickonseckwencja. Wida¢ wyraznie, ze Redakcja NPD
miata jaka$ awersje do niedzieli jako $wietego dnia pierwszych chrzescijan.

Btedne, nieadekwatne lub niekonsekwentne translaty

Przy analizie przektadu najwazniejszym elementem jest ocena przykladowych
rozwigzan translatorskich. Czes¢ takich rozwiazan zostala juz przedstawiona
w poprzednich punktach recenzji, np. ekwiwalenty do takich terminéw i okreslen
jak enaggelion, hé kainé diathékeé, apostolos jako ,wystannik”, rhéma czy zaimek
wzgledny dser. Przyjrzyjmy si¢ jeszcze Mateuszowej Ewangelii Dziecifistwa oraz
kluczowym terminom nowotestamentowym zwigzanym z Nowym Przymierzem
i Wieczerzg Paniskg (Eucharystia).

W Ewangelii Dziecinistwa niescistosci w thumaczeniu wydaja si¢ korelowaé
z niechecig wobec tradycyjnych tlumaczen wyznaniowych. ,,Zanim jednak
odbylo si¢ ich wesele i zamieszkali razem” (NPD 125) to typowy przypadek
wpisywania do ttumaczenia wlasnego wyobrazenia o rzeczywistosci (a mialo
tego nie by¢ w NPD, jesli wierzy¢ deklaracjom podanym we wstepie). Otéz
w rzeczywistosci uczta weselna mogta mie¢ miejsce zaréwno przy pierwszym
(erusin), jak i przy drugim etapie (nissuin) zawierania malzenstwa. Skroty
myslowe, czgsto spotykane w literaturze, a zwlaszcza w kaznodziejskich opra-
cowaniach, niestety wprowadzily anonimowych autoréw w biad, a oni wpisali
ten swoj btad do tekstu thumaczenia, majacego by¢ dynamicznym i wywotywac
reakeje u czytelnika.

Analogiczny problem pojawia si¢ w zdaniu ,,J6zef — jej oblubieniec* — po-
stanowil rozwies¢ si¢ z nia po kryjomu” (NPD 125). Jedli rzeczywiscie pojecie
»Nnarzeczony” uzyte ,na opisanie sytuacji prawnej mlodych ludzi po pierwszym
etapie malzenstwa nie bytoby doktadne, bowiem legalnie byli juz m¢zem i Zong’,
to podobnie nie pasuje ,,oblubieniec”. W rzeczywistosci, gdyby anonimowi
autorzy byli konsekwentni, to normalnie przettumaczyliby stowo anér jako
»maz, malzonek”, gdyz legalnie Jézef byt juz m¢zem Maryi (jak stwierdzono
w przypisie).

W przypisie brzmiacym: ,Zgodnie z Prawem Mojzeszowym za domniemana
zdrade matzeniskg Marii grozito nie tylko uznanie jej za nierzadnice, ale nawet
publiczne ukamienowanie” pojawia si¢ oczywista nieprawda: Prawo Mojze-
szowe nie uznawalo za nierzadnicg kobiety, ktdra zdradzita me¢za. Publiczne
ukamienowanie nie bylo przewidziane ,,nawet”, to byta normalnie przepisana
w Prawie kara za cudzotdéstwo (Kpt 20,20).
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Przyjrzyjmy si¢ tez przykladowi tlumaczenia spéjnika w Mt 1,25. Jako
argument przeciw dziewictwu Maryi cz¢sto wysuwa si¢ cytat o tym, ze Jozef
»jednak] nie wspdtzyt z nig do czasu, az porodzita Syna, ktérego nazwal
imieniem Jezus” (Mt 1,25), sugerujac, iz po narodzeniu Jezusa moglo dochodzi¢
do zblizert migdzy matzonkami. W komentarzu NPD do tego wersu czytamy:
»1a fraza wyraznie sugeruje, ze Jozef i Maryja juz po narodzeniu Jezusa podjeli
wspolzycie jako matzenstwo. Zgodnie ze $wiadectwem biblijnym i tradycja
zydowska wspélzycie seksualne w malzenstwie jest wielkim blogostawienistwem
danym ludziom przez Boga, a nie grzechem. Grzechem jest cudzotéstwo (gr. 70-
icheia)”. Po pierwsze rodzi si¢ pytanie, skad w ogdle pomyst, ze wspéizycie
malzenskie jest grzechem? Czy anonimowi thtumacze NPD wyczytali to gdzies
w tej (lub innej) perykopie? Dlaczego o tym wspominaja? Po co odnosi¢ si¢ do
czegos, czego po prostu nie ma w tekscie, sugerujac tym samym, ze krokolwiek
twierdzi, ze wspotzycie w malzenstwie jest grzechem? A jesli juz taka sugestia
sic pojawia, czy nie nalezatoby wskaza¢, kto tak twierdzi?

Po drugie - i wazniejsze — termin ,az” (gr. heos) bywa uzywany w Biblii
w kontekstach, ktére wykluczaja taka interpretacje. Przytoczmy tylko dwa przy-
ktady: ,Mikal, c6rka Saula, byla bezdzietna az (gr. heos) do czasu swej $mierci”
(LXX: 1 Sm 6,23) oraz ,Odtad juz Samuel nie zobaczyt Saula, az (gr. heos)
do czasu swej $mierci” (1 Sm 15,35). Trudno przypuscié, aby po swej $mierci
cérka Saula urodzita dzieci, a Samuel fizycznie zobaczyt Saula. Badacze jezyka
greckiego, na ktérych podrecznikach wychowaly si¢ cale pokolenia biblistéw
katolickich i protestanckich, wyraznie stwierdzaja, ze grecki termin beos weale
nie oznacza zmiany czynnosci opisywanej przez czasownik po wskazanym
czasie®; inaczej méwiace, brak wspotzycia Jozefa i Maryi przed narodzeniem
Jezusa weale nie oznacza zmiany sytuacji po Jego narodzeniu.

Przejdzmy do opisu Ostatniej Wieczerzy. W Lk 22,19—20 oraz 1 Kor 11,23-25
znajdujemy trzy problematyczne propozycje przektadu. Pierwsza dotyczy thuma-
czenia czasownika k/ao, druga dotyczy anamneésis i trzecia — kielicha Nowego
Przymierza. Pierwszy transland ttumaczony jest w dotychczasowych przektadach
czasownikiem fama&®, drugi rzeczownikami ,,pamiatka”, ,,przypomnienie”,
»wspomnienie”, za$ potérion thumaczone jest w polskich Bibliach zazwyczaj

jako ,kielich”, rzadziej ,,kubek” lub ,,czasza”. W NPD czytamy:

82 . ) . . . . L
wl...) until (the time when) but not excluding continuation of action beyond the time indi-

cated”; M. Zerwick, M. Grosvenor, A Grammatical Analysis of the Greek New Testament,
Roma 1996, s. 2. Zob. takze: M. Zerwick, Biblical Greek lllustrated by Examples, Roma
2014, 8. 17.

# Por. Biblie Polskie, htep://bibliepolskie.pl/zzteksty_vers_por.php [dostep: 12.02.2023].



220 Maciej Matyga at al.

Potem wziat chleb i po dziekczynnej modlitwie porozrywat go na kawatki i roz-
dzielajac miedzy uczniéw, powiedziat: — Oto moje ciato [tak zostanie rozdarte
i] za was wydane. Wy za$ wydajcie owoc trwania we mnie! PéZniej — juz po
wieczerzy — wznoszac toast, powiedziat: Wznosze ten toast za Nowe Przymie-
rze, ktére zostanie zapieczetowane przelaniem mojej krwi za was (tk 22,19-21;
NPD 341)

oraz

To bowiem, co wam przekazatem, otrzymatem od PANA, a mianowicie, ze Jezus,
nasz PAN, tej nocy, ktérej byt wydany, wziat chleb i ztozywszy dziekczynienie,
porozrywat go na kawatki i rozdajac je uczniom, powiedziat: ,Tak wtasnie moje
ciato zostanie za was rozdarte. Podobnie i wy, dzielcie sie chlebem, trwajac we
mnie”. A po spozyciu wieczerzy wziat kielich i powiedziat: ,Oto wznosze toast
za Nowe Przymierze, ktdre zostanie zapieczetowane moja krwia. llekro¢ zatem
po moim odejéciu bedziecie sie gromadzi¢, czyncie to samo, w jednosci trwajac
we mnie” (1 Kor 11,23-24; NPD 651-652).

Propozycja uzywania w pierwszym przypadku czasownika ,rozdzierad” i jego
form pochodnych moze wydawa¢ si¢ akceptowalna, jednak w kontekscie Swie-
ta Przasnikéw trzeba mie¢ na uwadze, ze chleb bez zakwasu byl wypickany
w specjalny sposdb. To drozdze (zakwas) powoduja, ze chleb staje si¢ migkki
i mozna go rozrywaé, za$ bez zakwasu mozna upiec jedynie cienkie placki,
ktére wysychaja i daja si¢ tylko famaé (mozna sprawdzié, kupujac dostgpne
w marketach mace). Sléw , Tak wlasnie moje cialo zostanie za was rozdarte”
Pan Jezus nie mégt wypowiedzie¢, poniewaz wiedzial, ze nie bedzie Jego ciato
rozdarte. Wedtug Pisma $w. nawet ko$¢ Jego nie zostata polamana.

Bardziej problematyczny jest drugi transland — w rozwiazaniu opartym
na wyrazeniu ,trwa¢ w kim$” thumacze odchodza od tekstu zrédtowego i po-
rzucajg konotacje zwigzane z upamietnianiem i uobecnianiem. W przypisie 7
znajdujemy nastepujace wyjasnienie:

Niektdrzy ttumacza cate to zdanie: ,Czyncie to na moja pamiatke”. Jednak taki
przektad jest sptyceniem znaczenia stéw Jezusa, nie oddaje bowiem gtebokiego
sensu Jego wypowiedzi. Komentowane stowo gr. anamnesis sktada sie z przed-
rostka dystrybucyjnego ana- («w», «pomiedzy», «posrod») oraz rdzenia pocho-
dzacego od stowa meno, ktére znaczy «trwanie» lub «pozostawanie». Stowo to
jest rézne od mnemosynon (pamiatka), ktére zostato uzyte np. w Mt 26,13 oraz
Mk 14,9. O ile wiec Jezus podczas tamtych wydarzen méwit o upamietnieniu czynu
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kobiety (pamiagtce tamtego wydarzenia), o tyle w tej sytuacji méwit o wytrwaniu
w Przymierzu zapieczetowanym Jego krwig (NPD 341).

Jednakze Wielki stownik grecko-polski Nowego Testamentu podaje, ze
rdzeny anamneésis nie pochodzi od meno, tylko od mimnéskomai®®, oznacza-
jacego ,przypominaé sobie”, ,pamictad”, ,by¢ wspominanym”. Mamy zatem
do czynienia z blednym rozumieniem podstawy ttumaczenia, ktérego nie da
si¢ uzasadni¢ ekwiwalencja dynamiczng i kontekstem. Podobnie zdumiewa
trzecie rozwiazanie translatorskie. Stowo porérion zostalo przettumaczone
jako ,toast”, czym odrzucono tradycje thumaczenia tego fragmentu. Redakeja
usprawiedliwia t¢ decyzj¢ w przypisie, podajac informacje: ,Dost. «kielich».
W tradycji zydowskiego sederu kolejne toasty nazywano kielichami. Miaty one
identyczne znaczenie jak wznoszenie toastéw w polskiej kulturze” (przypis 8,
NPD 341). Takie ttumaczenie budzi jednak watpliwo$ci. Nowy stownik jezyka
polskiego — zeby uniknaé zarzutu powolywania si¢ na normy jezyka niewspét-
czesnego — definiuje ,toast” jako ,wychylenie kielichéw za czyje$ zdrowie, za
pomyslnosé kogos lub czegos, na czyjas$ cze$¢ poprzedzone krétka przemowa;
takze ta przemowa”®. Ttumaczowi nie wolno pod pozorem dynamicznosci
i uwspélczesniania ttumaczenia tworzy¢ nowych znaczen i zwiazkéw frazeo-
logicznych. Trudno przyja¢ wyjasnienie, ze Pan Jezus wychylat kielich za zdrowie
i pomyslnos$¢ Nowego Przymierza.

W relacji Mateusza ttumacze NPD z niewiadomych powodéw uznali, ze
w trakcie wieczerzy kielich przeksztalcit sie w dzban lub odwrotnie. Ten sam
wyraz potérion przettumaczyli w relacji Mateusza jako ,,dzban” (Mt 26,27),
aw relacji $w. Pawta jako ,kielich” (1 Kor 10,21): ,Potem wzni6st dzban wina
i po dzigkczynnej modlitwie podal im, méwiac: Pijcie z niego wszyscy. Oto moja
krew [zostanie wkrétce wylana dla przypieczetowania] Nowego Przymierza”
(Mt 26,27-28 — NPD). Wtracenie w kwadratowych nawiasach sprawialaby
wrazenie sensownego dodatku, gdyby nie fakt, ze thumacze musieli dokona¢
niedopuszczalnego zabiegu: pominaé stowo eszin ,jest”. W tekscie greckim sa
stowa Jezusa: routo gar estin to bhaima, czyli »to jest bowiem krew” — w czasie
terazniejszym. Jesli wigc Jezus méwi, ze to jest tu i teraz krew, ta sama, ktora
zostanie wylana na Golgocie, nie mozna udawad, ze Jezus stoi z dzbanem wina
i opowiada o abstrakcyjnym przypieczetowaniu lub wznosi toasty za Nowe
Przymierze.

¥ Por. R. Popowski, Wielki stownik grecko-polski..., dz. cyt., s. 37, 400.
& Nowy stownik jezyka polskiego, red. E. Sobol, Warszawa 2003, s. 103 4.
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Podobnie wyglada ,dynamiczny” przektad mowy Jezusa Chrystusaz ] 6,52
wraz z komentarzami i powigzanymi wersetami. Ttumacze dodali stowa, w na-
wiasach kwadratowych: ,,[Lecz Zydzi nie zrozumieli, ze Jezus méwi o sobie jako
o zstgpujacym z Niebios wcielonym Bozym Stowie]”, a w przypisie wyjasnili:

Tego wtraconego zdania nie ma w oryginalnej tresci greckiego tekstu, ale zo-
stato —w ramach stylu targumicznego — wstawione przez Redakcje®® NPD jako
mys$l wyjaéniajaca istote braku zrozumienia stéw Jezusa u Zydéw. Oni bowiem
odbierali Jego stowa literalnie, jako wezwanie do kanibalizmu, chociaz kontekst
wypowiedzi Jezusa wskazywat na inne znaczenie.

Problem polega na tym, ze gdyby Jezus miat na mysli co$ innego niz to, co po-
wiedzial, uzytby zupetnie innego zestawu wyrazéw i przeno$ni, odwolatby sie
do bardzo znanego wersetu, uzytego w dyskusji z szatanem: ,,nie samym tylko
chlebem zyje czlowiek, ale cztowiek zyje wszystkim, co pochodzi z ust Pana”
(Pwt 8,3), co, nic wywolujac kontrowersji, byloby zgodne z lansowanym przez
ttumaczy NPD pogladem wyrazonym w przypisie, ,ze w celu pozyskania od-
wiecznego Zycia, jakie jest w Nim, musza wgryz¢ sie w Jego Stowo (tzn. w Jego
nauke)® i nasycié si¢ Zyciem (symbol krwi), ktére On ma w sobie”. W kontekscie
wydarzenia realnego nakarmienia pigciu tysiccy mezezyzn realnym chlebem,
ktéry realnie si¢ rozmnozyt w sposéb niezgodny z prawami przyrody, po czym
pozostalo jeszcze 12 koszéw resztek — nie ma mowy o przenoséni. Jezus mogt-
by uzy¢ stéw ,pokarm duchowy” i wyjasnié, ze to jest ,przeno$nia”, jednak
odwrotnie, méwi ,,chleb prawdziwy” (J 6,32), ,cialo moje jest prawdziwym
pokarmem”, ,,krew moja jest prawdziwym napojem” (J 6,55). W komentarzu do
przeinaczonego wersetu J 6,53 (zamiast ,cialo” ttumacze NPD napisali ,,istota”)
mozemy przeczytaé: ,Jezus, nauczajac po aramejsku, uzyt pewnego okreslenia,
do ktérego oddania Jan ewangelista zastosowat greckie stowo sarks, a nie soma.

® Uwazne przestudiowanie zasad uzycia wielkiej litery w jezyku polskim nie pozwala na
uzasadnienie pisowni sfowa ,redakcja” wielka litera; zob. Wielki stownik ortograficzny
PIVN, red. E. Polariski, Warszawa 2008, s. 40-59. Jedynym przypadkiem, w ktérym
przepisy ortograficzne pozostawiaja duza swobode, sa wzgledy uczuciowe, wiec pozostaje
tylko sadzi¢, ze anonimowi thumacze sg niezwykle mocno przywiazani emocjonalnie do
swojej redakeji, a takze do $mierci, ktdra tez nieraz pisza w NPD wielka litera (np. J 5,24
czy Rz 5,12).

Pozostaje niejasnym, dlaczego stowo ,nauka”, uzyte jako synonim terminu ,,sfowo”, napi-
sano mala litera, podczas gdy ,,stowo” wiclka. Wyglada na to, ze jednak nie chodzi o jakie$
szczegdlne przywiazanie do stowa i brak przywiazania do nauki, tylko o nowe, ukryte
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przed niewtajemniczonym czytelnikiem, zasady pisowni wielkich liter wprowadzone przez
anonimowy zesp6t thumaczy NPD.
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Znaczenie tego stowa ewoluowato na przestrzeni wiekéw”. Najwyrazniej thu-
macze nie zadali sobie trudu dowiedzie¢ si¢, w jaki sposéb ono ewoluowato,
ani tym bardziej sprawdzi¢, jakie stowo aramejskie mogto tu by¢ uzyte. Peszitta
oddaje je jako fagro, ‘cialo’ (ang. the body, the flesh, a carcase) 88 analogiczne stowo
peger funkcjonowato w tym samym znaczeniu w dialekcie zydowskim jezyka
aramejskiegogg. Nie da sie tu wpisa¢ znaczenia ,istota™, chyba ze po prostu
odrzuci si¢ sens tekstu oryginalnego.

Przyjrzyjmy si¢ jeszcze innym wybranych rozwigzaniom translatorskim,
miedzy innymi propozycjom z Komentarza NPD zamieszczonym przy hasle
»Wyznanie grzechu™

Greckie stowo homologed w kontekscie grzechu zwyczajowo ttumaczy sie na
jezyk polski jako ,wyznanie” [grzechu]. W Polsce najczesciej jest kojarzone ze
spowiedzig indywidualng w konfesjonale (a wiec w miejscu konfesji, czyli wyzna-
nia). [...] We wspdtczesnym jezyku byé moze lepszym terminem niz ,wyznanie
grzechu” bytoby wrecz okreélenie: ,homologowanie sie wg Bozych standardéw”
lub ,uzyskanie Bozej homologacji” (NPD 1378-1379).

Za kazdym razem, gdy w zdecydowanej wickszosci przektaddw homologein
tlumaczone jest jako wyznanie grzechéw (Mt 3,6; Mk 1s; Dz 19,18; Jk 5,16),
autorzy NPD wyjasniajg w przypisie, ze absolutnie nie chodzi o wyznanie
grzechéw. Gdy jednak ten sam czasownik pojawia sic w Mt 11,25 i Lk 10,21,
tlumacza go swobodnie jako ,wystawiac”; w Lk 22,6 — jako ,uzgadniac;
w Rz 14,11 — odchodzg catkowicie od tekstu rzekomo na rzecz cytatu z Iz;
w Rz 15,19 — jako ,stawi¢”, w Flp 2,11 — ,uzna¢” - juz bez zadnego komentarza.
Mogliby si¢ broni¢, ze przeciez w tych tekstach nie ma dopetnienia ,,grzech”
(gr. hamartia), jednak w Dz 19,8 réwniez nie ma, a jednak, poniewaz kontekst
wyraznie wskazuje na wyznanie grzechéw, to na wszelki wypadek pojawia si¢
nieuzasadnione wyjasnienie, ze nie moze chodzi¢ o wyznanie grzechéw.

% Zob. A Compendious Syriac Dictionary, ed. J. Payne-Smith, Winona Lake 1998, s. 434.

® Zob. M. Jastrow, A Dictionary of the Targumim, the Talmud Babli and Yerushalmi, and
the Midyashic Literature, t. 1—2, London 1903, s. 1136.

W jezyku aramejskim funkcjonuja tez inne wyrazy, ktére odnosza si¢ do istoty Chrystusa
(kjono ‘byt’, gnumo ‘istota’, farsufo ‘osoba’), z ktérych zadne nie bywalo tlumaczone na
grecki jako sarks. Wigcej szczegdtéw mozna znalezé w opracowaniu M. Rucki, M. Abdalla,
Z. Jacyna-Onyszkiewicz, Czy definicja natury Jezusa Chrystusa powinna prowadzié do
podziatu?, [w:) Wptyw ideologii na nauky i zycie spoteczne, red. M. Rucki, Warszawa 2018,
s. 55—71.
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Za przyktad nieadekwatnych, w opinii recenzujacych, translatéw niech jesz-
cze postuzy £k 3,22 (,, Ty jeste$ moim Synem umifowanym, w ktérym zlozylem
calo$¢ moich planéw”), w kedrym eudokésa, forma czasownika eudokes, zostata
oddana frazg ,w ktérym zlozylem calo$¢ moich planéw”. To ttumaczenie wydaje
sie zaskakujace, mimo wyjasnien w przypisie 7: ,,Gr. eudokeo —«upodobanie»,
«usatysfakcjonowanie», «zadowolenie». Stowo to moze jednak réwniez ozna-
cza¢ wyraz uznania czegos$ za dobre i stuszne, z podkresleniem zamiarowosci
takiego wyboru” (NPD 256). Ani znaczenie stowa, ani objasnienia w przypisie
nie uzasadniaja takiego rozwiazania.

Z niewiadomego powodu ttumacze NPD zapisali Jezusa na stuzbe” w Galilei
ina poczatku 19. rozdzialu Ewangelii Mateusza umiescili dziwne stwierdzenie:
,Gdy Jezus zakoriczyt swoja stuzbe w Galilei” (Mt 19,1). Dynamiczne wrazenie jest
takie, ze go stamtad zwolnili albo w jakis inny sposéb zakonczyta si¢ umowa, w ra-
mach ktérej petnit On tam jakas$ stuzbe. W rzeczywistosci jednak Jezus zakonczyt
nauczanie lub przemawianie w Galilei, bo tak nalezy rozumie¢ tekst grecki. Stowo
logos rzeczywiscie ma wiele znaczen, lecz jak dotad nie miato znaczenia ,,stuzba”.

Warto przedstawi¢ propozycje thumaczenia terminu porneia jako ,porno-
grafii”. W Wyjasnieniach metodologicznych NPD pojawia si¢ nastepujaca uwaga:

Absolutng nowoscig w skali $wiatowej translatoryki biblijnej jest wprowadzone
przez NDP uwspdtcze$nienie greckiego terminu porneia (a takze pochodnych:
pornos, porne), zrealizowane za pomoca dynamicznych ekwiwalentéw bazujgcych
(w zaleznosci od kontekstu) na okresleniach: ,pornografia i wyuzdanie seksualne”,
,rozpasanie seksualne i pornografia” oraz pochodnych (NPD 29).

We wspoélczesnym jezyku polskim ,pornografia” oznacza ,,pisma, filmy, zdje-
cia itp. majace wywola¢ podniecenie seksualne”. Trudno znalez¢ podobne
znaczenie stowa porneia w jakimkolwiek stowniku starozytnej greki, cho¢
Redakcja zarzeka sie, ze ,uzywanie przez Grekéw stowa «pornografia» jest
udokumentowane od II/ III w. n.e., znajdujemy je bowiem w pismach Atenajosa
z Naukratis. Z duza dozg pewnosci mozna stwierdzi¢, ze bylo ono w uzyciu

91 . . s . 1. L
Dwa pierwsze znaczenia sfowa ,,stuzba” w jezyku polskim to ‘stuzenie, spetnianie pracy

stuzacego (stuzacej)’ oraz ‘praca w urzedzie panistwowym, instytucji uzytecznosci publicznej’
(por. Stuzba, [w:] Stownik jezyka polskiego, hteps://sjp.pl/stuzba [dostep: 24.06.2023]); inne
znaczenia to praca instytucji (np. stuzba wojskowa) lub okreslone godziny pracy w instytuciji
(zob. Stownik jezyka polskiego PWN, red. M. Szymczak, t. 3, Warszawa 2002, 5. 24 4). Zatem
pierwsze skojarzenie zdecydowanie nie pasuje do tego, co dzialo si¢ w Galilei za czaséw Jezusa.
Zob. Pornografia, [w:] Stownik jezyka polskiego PWN, https://sjp.pwn.pl/sjp/pornogra-
fia;2572137 [dostep: 10.01.2023).
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znacznie wezesniej” (NPD 1281-1282). Stownik Merriam-Webster podaje na-
tomiast, Ze pierwsze zarejestrowane uzycie stowa ,,pornography” datuje si¢ na
rok 1842%. Co prawda zjawisko pornografii bylo obecne z §wiecie starozytnym,
ale posiadato ono zdecydowanie inny wymiar i zakres oddziatywania. Wpro-
wadzenie do zjawiska pornografii technik fotograficznych i filmowych, poprzez
realizm odwzorowania aktéw seksualnych, zdecydowanie wplynelo na sil¢ jej
oddzialywania, a co za tym idzie na uwikfanie czy uzaleznienie od pornografii.
W $wiecie starozytnym zjawisko pornografii ograniczato si¢ z koniecznosci do
tworzenia statycznych obrazéw lub rzezb, ktére czesto posiadaly takze rézne
walory artystyczne mieszczace si¢ w pogariskim pojeciu seksualnosci i sztuki.
Wyjasniajac t¢ problematyke, Redakeja dodaje: ,Redakcja NPD nie widzi zad-
nego sensownego powodu unikania w tekstach biblijnych tego tak oczywistego
pokrewienistwa semantycznego [tzw. stowa porneia ze wspotczesnym uwiklaniem
w pornografie — przyp. red.]”. W naszym odczuciu uzycie translatu ,,pornografia”
jest catkowicie nieuzasadnione w kontekstach Nowego Testamentu, a wpisy-
wanie w wypowiedzi Pana Jezusa stéw (Mt 19,9): ,kazdy mezczyzna, kedry
oddala swoja zone z innego powodu niz jej rozpusta, uwiktanie w pornografie,
wyuzdanie seksualne lub odstapienie od wiary, wystawia jej opini¢ na szwank.
Publicznie bowiem sugeruje, iz jest osoba rozwiazlg” nie jest usprawiedliwione
zadnym uwspolczesnieniem jezyka. Ponadto Redakcja NPD prezentujac swoj
pomyst ekwiwalentnego przektadu stowa porneia, przytoczyla dane dotyczace
uwiktfania wspélczesnych ludzi w pornografie, z ktéra problemy ma 80% mez-
czyzn chodzacych do kosciota, 30% kobiet deklarujacych si¢ jako wierzace,
a nawet 50% duszpasterzy mlodziezowych (NPD 30). Z tego by wynikalo, ze
ogromna liczba wierzacych czy deklarujacych si¢ jako wierzacy mogtaby bez
problemu uzyska¢ rozw6d w majestacie Bozego stowa.

Réwniez w innych miejscach thumacze NPD zastosowali swoja metode
~ekwiwalencji semantycznej” i ,kontekstualnej” w stosunku do stowa porneia.
W Dz 15,20 NPD czytamy: ,[...] by trzymali si¢ z dala od plamienia samych
sicbie haniebnym czczeniem posagéw i obrazéw, ktére s niczym innym jak
bozkami, a oddawaniem im czci jest duchowym cudzoléstwem, oraz by unikali
spozywania krwi i tego, co zostalo uduszone”. BT ma w tym miejscu: ,,[...] lecz
napisa¢ im, aby si¢ wstrzymali od pokarméw ofiarowanych bozkom, od nierzadu,
od tego, co uduszone, i od krwi”. Ttumacze i komentatorzy NPD kilka razy
korzystaja tu z opracowanych przez siebie zasad przektadu dynamicznego. Po
pierwsze wprowadzaja motyw czczenia posagéw i obrazdw, twierdzac, ze jest

> Zob. Pornography, [w:] Merriam-Webster Dictionary, https://www.merriam-webster.com/

dictionary/pornography [dostep: 10.01.2023].
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»

to ,,dynamiczne rozwiniecie stowa «bozkéw» (g7 idolon)” (NPD s1s). Samo
pojecie ,dynamicznego rozwiniecia” budzi juz spore zdziwienie. Komentator
odwotluje si¢ tu do Wj 20,4 (LXX), gdzie stowo eidilon (‘obraz, ‘idol’) wystepuje
w kontekscie zakazu czynienia rzezb i obrazéw. Ponadto zauwaza, ze w wersji
hebrajskiej w tym miejscu pojawia si¢ stowo pese/ jako odpowiednik eiddlon,
a obok niego £mina (‘obraz), ‘odwzorowanic’), co LXX oddata jako homdioma
(‘podobienstwo’, ‘forma’, ‘wyglad’). Na tej podstawie wprowadza do przekladu
stowa ,,posagdéw i obrazdéw”. Jest to dos¢ karkotomny zabieg i wydaje sig, ze nie
na tym polega idea przektadu dynamicznego. Redakcja NPD usituje ratowaé sie
tu zabiegiem zastosowania tzw. dynamicznego rozwiniecia — wydaje sie, ze jest
to kategoria stworzona przez Redakcje NPD na uzytek wlasnego przektadu.
Z translatorycznego punktu widzenia zdziwienie budzi tez dodanie w tym
wersecie przymiotnika ,haniebnym”, ktéry nie ma zadnego odpowiednika
w tekscie oryginatu. Stowo to zdecydowanie wzmacnia przekaz — jego uzycie
w tym miejscu nie znajduje jednak uzasadnienia. Wydaje si¢, ze thumacz odszedt
tu zbyt daleko od sensu tekstu oryginalnego, zagubit bowiem motyw pokarméw
skfadanych w ofierze béstwom, co bylo wazkim i réznie interpretowanym prob-
lemem w pierwszych wspélnotach (zob. 1 Kor 10,20-21, ale tez 1 Kor 8,4-12,
gdzie Pawel podchodzi do$¢ liberalnie do tej sprawy; zob. tez Ap 2,14.20).
Czytelnik ma wrazenie, ze Redakcja NPD usitowata wywotaé skojarzenie
opisanej tu sytuacji z czcig wizerunkéw praktykowang przez prawostawnych
i katolikéw, naruszajac przy tym zasady translatoryki, nawet tej dynamicznej.

Stylistyka targumiczna — dodawanie tresci
bez podstawy w tekscie zrédtowym

W procesie tlumaczenia przyjete jest stosowanie technik eksplicytacji, dodawanie
koniecznych dla zrozumienia tresci stéw, objasnien leksyki bezekwiwalentnej,
zastgpowanie terminu zrédtowego dtuzszym opisem w jezyku docelowym,
zamiany idiomu tekstu zrédlowego innym idiomem funkcjonalnym uzywa-
nym w rownowaznej sytuacji w kulturze docelowej, zmiany struktury zdania
i interpunkcji. Wprowadzanie dodatkowych objasnien nie jest zatem rozwigza-
niem nowym w translatoryce pod warunkiem, ze nie wpisuje si¢ w tekst tresci
nieistniejacych w substracie i nieuzasadnionych sensem zdania, co szczegdlnie
podkreslat E.A. Nida, twierdzac, ze ,w tekscie moze by¢ dodane tylko to, «co

. . . . ’ . . . . 94
jezykowo istnieje w bezposrednim otoczeniu problematycznego miejsca»”
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C. Schultheiss, Typy przektadu..., dz. cyt., s. 242.
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Redakcja Nowego Przektadu Dynamicznego twierdzi, ze ,znany z tradycji
hebrajskiej targumiczny styl translacji”, catkowita nowos¢ w polskiej trady-
cji przektadéw biblijnych, nadaje tekstowi ,wyrazny odcien wyjasniajacy”
(NPD s, 18), ,interpretacyjny” (NPD 19). Czytelnik Wyjasniern metodologicz-
nych NPD otrzymuje w tej kwestii nastepujace uzupetnienie: ,Przektady te
[tzn. targumy — przyp. red] czg¢sto wplataly w tekst pewien zakres wyjasnien,
ktére miaty pomagaé czytelnikom rozumie¢ znaczenie i sens przekazu zawar-
tego w hebrajskim oryginale” (NPD 20). Ttumaczeniu NPD nadano charak-
ter targumiczny do tego stopnia, ze ,,[w] pewnym momencie zaistnial nawet
pomysl, by zmieni¢ nazwe przektadu na Nowy Przektad Targumiczny, jednak
idea ta upadla z uwagi na wyrazng obcos¢ okreslenia ‘targumiczny’. Wickszos¢
polskich Czytelnikéw nie rozumiataby w ogdle takiego tytutu” (NPD 20-21).

Jak oceni¢ t¢ nowos¢ w tradycji polskich przektadéw Biblii? W naszej ocenie
jest ona nie do zaakceptowania. Przemawiaja za tym nastepujace argumenty:
1) Targumy aramejskic rzeczywiscie posiadaly pewien odciert wyjasniajacy
i interpretacyjny, ale byly one osadzone w konkretnej tradycji interpretacyjnej
judaizmu przelomu starej i nowej ery, szczegdlnie w tradycji synagogalnej li-
turgii. Rodzi si¢ tu wazne pytanie: jaka tradycje interpretacyjng reprezentuja
stargumiczne” dodatki do tekstu NT powprowadzane przez Redakcje NPD?
Zastosowanie targumicznej stylizacji w przektadzie NT moze sta¢ si¢ zrédlem
arbitralnego dopisywania dowolnych glos interpretacyjnych. 2) Metoda targu-
micznego przekladu Biblii byla uzywana przez Zydéw w stosunku do pism Biblii
hebrajskiej, ktére chrzescijanie traktuja jako czgé¢ ST. W ograniczonym zakresie
techniki i metody targumistéw byly wykorzystywane przy tlumaczeniu LXX
i Peszitty. Uwaza sig, ze poczawszy od I wieku n.e., srodowiska chrze$cijanskie,
szczegblnie zydowskiej prowenienciji, mogly mie¢ jaki§ wplyw na powstanie tar-
gumow oraz ze targumy z pewnoscia mialy wptyw na powstanie N'T, gdyz jego
autorzy znali Bibli¢ w jej targumicznej, aramejskiej postaci, co da si¢ wykazaé
na wielu przyktadach z N'T, szczegdlnie jesli chodzi o pisma Janowe™. Nigdy
jednak technik i metod targumicznych nie wykorzystywano w ttumaczeniu NT.
W stosunku do takiej metody przektadu wykorzystujacej wplatane w tekst na-
tchniony wiasne komentarze interpretacyjne chciatoby si¢ zacytowad fragment
z Apokalipsy: ,Kazdemu zas, kto wstuchuje si¢c w proroctwo, jakie zawarto
w tej ksiedze, o$wiadczam: Gdyby ktos dolozyl cokolwick do tego proroctwa,
temu Bég dolozy plag opisanych w tej ksiedze” (Ap 22,18; NPD 3). Tekst NT

zawiera wiele trudnych fragmentéw, ktérych krytyka tekstu, skladnia, a co

% Szerzej zob. M.S. Wrébel, Wprowadzenie do Biblii Aramejskiej, seria: Biblia Aramejska,
Lublin 2017, 5. 37, 47, 50—52, 57, 265—333.
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za tym idzie — interpretacja i przekiad sprawiaja ttumaczom wiele kopotow.
Wybér danego rozwiazania tych trudnosci, dokonywany sposréd wielu propo-
Zycji, jest zawsze ze strony tlumacza aktem interpretacji tekstu. Czy s{usznej?
Z powodu tego wahania méwi si¢, wykorzystujac gre stow w jezyku wloskim,
ze thumacz — traduttore jest réwnoczesnie zdrajea — traditore, poniewaz kazdy
przektad w jakims stopniu wypacza mysl autora albo forme utworu®. Jednak
t¢ przypadios¢ thumaczen powszechnie uwaza si¢ za ich wadg, ktora nalezy
w miare mozliwosci ograniczaé. W zalozeniach NPD przyjeto, ku zdziwieniu
czytelnika, zasad¢ odwrotna: zdecydowano si¢ na thumaczenie, ktére $wiadomie
ma mie¢ charakter interpretacyjny i wyjasniajacy. Jest to rzeczywiscie catkowita
nowos¢ z tradycji polskich przektadéw N'T, ale nowos¢ stanowiaca swego rodzaju
kuriozum! Takie ,targumiczne” dodatki, rozszerzenia i dopowiedzenia mozna
znalezé np. w Mt 5,31, 12,36, 25,35 Mk 2,13 ] 6,52; Dz 11,15.
Z drugiej strony Redakcja NPD twierdzi, ze

Wyrywanie biblijnych wersetéw z kontekstu i swobodne ich interpretowanie,
np. wg aktualnych potrzeb lub profilu denominacyjnego, stato sie niestety pla-
ga, ktéra dotkneta cate obszary teologii — Swietnie obrazujac zasade, ze tekst
wyrwany z kontekstu staje sie jedynie pretekstem do manipulacji i przemycania
réznych podtekstéw (NPD 77).

Jezeli jednak tlumacze cheg przekazaé jedynie bezposredni (prosty) sens napi-
sanego przed tysigcami lat tekstu, to powinni odcig¢ si¢ w ogdle od kontekstu
kulturowego i jezykowego. Spory dogmatyczne braly si¢ wlasnie stad, ze od-
czytywano w tekscie inne znaczenie niz dotad przyjmowano — wiec wyglada
na to, ze zamiarem Autoréw jest odrzucenie wszystkich znaczen dotychczas
przyjetych i wprowadzenie jakiegos swojego, dotad nieznanego, co jest doktad-
nym powtdrzeniem krytykowanej przez nich postawy.

Przyktadem swobodnej interpretacji wynikajacej z postawy $wiatopogladowej
niech beda wersety £k 21,3—4, przettumaczone jako ,, Zobaczcie! Od tej ubogiej
kobiety udatlo si¢ im wytudzi¢ wigcej niz od innych! Tamci bowiem wrzucali
z tego, co im zbywalo, ona za$ data ze swego niedostatku! Na utrzymanie
$wiatyni i kaplandéw dala wszystko, co miala na przezycie” (NPD 336). Zwraca
uwage uzycie frazy ,udalo si¢ wyludzi¢” w miejscu hé chéra aunté hé ptiché pleion
pantion ebalen, ttumaczonym na ogét jako ,ta uboga wdowa wrzucita wiecej niz

*® Por. Traduttore, traditore, [w:] Encyklopedia PWN, https://encyklopedia.pwn.pl [dostep:

18.02.2023].
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wszyscy” (BW) / ,Ta uboga wdowa wrzucita wigcej niz wszyscy inni” (BT).
W przypisie do tych wersetéw réwniez padaja mocne stowa:

wszelkie préby interpretacji Jego (Jezusa) wypowiedzi o rzekomym ,poswie-
ceniu sie ubogiej wdowy” z pominieciem kontekstu sytuacyjnego, w jakim PAN
wypowiedziat te stowa, s3 zwykta manipulacja w zakresie interpretacji tekstu.
Caty komentowany fragment jest ostrym wystapieniem Jezusa przeciwko
praktykom chciwych kaptandw, ktérzy, manipulujac nauczaniem [...], zwyczaj-
nie zerowali na biedzie ludu, ktéry im ufat i uwazat za swoich przewodnikéw
w wierze (NPD 336, przyp. 3).

W podobnym duchu Redaktorzy formutuja oskarzenia w sekcji Komenta-
rze NPD w hasle ,Pieniadze™ ,por. Mk 12,41-44; Lk 21,1—4, gdzie Jezus méwi
o ubogiej kobiecie, ktéra zmanipulowana przez kaptanéw wrzucita do skarbony
$wiatynnej dwa miedziaki” (NPD 1276). Niezaleznie od prawdziwosci zarzutéw
manipulacji ze strony kaptanéw tego rodzaju wpisywanie pogladéw Redakeji
w zdanie, w ktérym nie ma podstawy tekstowej do takiego translatu, jest cal-
kowicie sprzeczne z koncepcja ekwiwalencji dynamicznej E.A. Nidy.
Przyjrzyjmy si¢ innym fragmentom, gdzie ttumacze dodaja stowa, wyjasnienia,
uzupelnienia, aby uzasadni¢ swojg interpretacje, wyobrazenia lub oczekiwania
wobec fragmentu Pisma Swietego. W dziewigciu miejscach NPD w tekstach,
w ktérych Jezus zwraca si¢ do Ojca lub uczy modlitwy, wprowadzono obok gre-
ckiego stowa patér (,ojciec”) aramejskiec Abba (Mt 6,9, 11,25, 26,39.42; Ek 10,21,
11,2, 22,42; ] 15,41, 12,28). Autor komentarza tak thumaczy t¢ decyzjg: ,,Stowa
Abba (,Tatus”, ,Tata”) nie ma w oryginalnym tekscie greckim w tym miejscu.
Wiemy jednak, ze wlasnie tak po aramejsku Jezus rozpoczynat swe modlitwy
do Ojca (por. Mk 4,36”")”. Podobne wyjasnienia znajduja si¢ réowniez w innych
miejscach wskazanych powyzej. Zauwazmy jednak, ze w tych dziewieciu teks-
tach Jezus zwraca si¢ do Ojca stowem pazér (po hebrajsku 26, po aramejsku
ab), atylko jeden raz, w Mk 14,36, Abba ho patér. I to whasnie na podstawie
tego jednego uzycia w Ewangeliach (oraz dwoch w listach $w. Pawla — Rz 8,15;
Ga 4,6 - s3 to podane przez Pawla przyklad modlitwy chrzescijan) thumacz
zdecydowal si¢ na dziewigciokrotne wprowadzenie do przektadu aramejskiego
Abba. Wydaje sig, ze z tych proporcji ptyng raczej przeciwne wnioski. Cieka-
we, skad autor ma takq pewno$¢, ze za kazdym razem w tych wypowiedziach
Jezus postugiwal si¢ stowem A4bba? Ttumacz, nawet przektadu dynamicznego,

7w tym miejscu w komentarzu NPD znajduje si¢ blad, gdyz powinno by¢ Mk 14,36. Blad
ten zostal poprawiony w komentarzach do pozostalych miejsc.
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powinien trzymac¢ si¢ greckiej podstawy — tekstu natchnionego, a nie bazowa¢
na domystach. Przeciez Jezus mégl postugiwaé si¢ obiema formami (réwniez
zamiennie), jak to czyni wlasnie w Mk 14,36. Skad Autor komentarza wie,
ze uczac modlitwy Ojcze nasz, Jezus nie postuzyt si¢ hebrajskim 2bind czy
aramejskim 2bin, ktére s3 odpowiednikami greckiego patér heman (‘Ojcze
nasz’)? Jako cickawostk¢ w tym miejscu mozna podaé, ze przektady N'T na jezyk
hebrajski maja w tym miejscu wlasnie 4bind (Delitzsch, Salkinson-Ginsburg
Hebrew NT), a Peszitta (przektad syryjski/aramejski) ma 4bin’® - 7aden
z thumaczy na hebrajski czy syryjski/aramejski nie odwazyl si¢ az tak mocno
interweniowad w tekst oryginatu, cho¢ miatby ku temu wigksze racje, cho¢by
ze wzgledu na jezyk przektadu.

Przy okazji krytycznej oceny nieuzasadnionego wstawiania w tekst stowa
Abba warto zwrdci¢ uwage na przeklad pierwszej prosby modlitwy Ojcze nasz
(w tradycyjnej formie: ,$wigé si¢ imi¢ Twoje”; ,,niech si¢ $wigci Twoje imig!”
[BT s]), ktéra w NPD przybrata forme ,,tylko Ty jestes Swigty!” (Mt 6,9; £k 11,2).
Czy przektad ten jest wierny? Czy oddaje sens oryginalu? Czy wywotuje we
wspolczesnych odbiorcach podobny efekt jak tekst grecki w starozytnych
czytelnikach? Z caly pewno$cia nie! Wersja oryginalna ma w tym miejscu cza-
sownik hagiasthéto. Jest to tryb rozkazujacy strony biernej aorystu, a wiec jest
to polecenie (prosba) odnoszace si¢ do sytuacji, ktéra ma nastapi¢ w przyszto-
$ci. Zdanie to ma charakter dynamiczny, a nie statyczny jak w NPD. Z czym
kojarzyli sobie to wezwanie pierwotni stuchacze i czytelnicy Ewangelii? Idea
$wiecenia i bezczeszczenia Bozego imienia pojawia si¢ w ST, w tekstach dobrze
znanych w $rodowisku dzialalnosci Jezusa i apostotéw:

W ten sposéb przyszli do ludéw poganskich itam, dokad przybyli, bezczedcili
Swiete imie moje, podczas gdy méwiono o nich: To jest lud Pana, musieli sie
oni wyprowadzi¢ ze swego kraju. Wtedy zatroszczytem sie o Swiete me imie,
ktore oni, Izraelici, zbezczescili wsréd ludéw poganskich, do ktérych przybyli.
Dlatego méw do domu lIzraela: Tak méwi Pan Bég: Nie z waszego powodu to
czynie, domu lzraela, ale dla Swietego imienia mojego, ktére bezczesciliscie
wsérod ludéw poganskich, do ktérych przyszliscie. Chce uswieci¢ wielkie imie
moje, ktdre zbezczeszczone jest posrdd ludow, zbezczeszczone przez was po-
$réd nich, i poznaja ludy, ze Ja jestem Pan — wyrocznia Pana Boga — gdy okaze
sie Swietym wzgledem was przed ich oczami (Ez 36,20-23). Natomiast imie moje
Swiete ogtosze posrdd mego ludu izraelskiego; nie pozwole juz bezczescié¢

% Por. The New Covenant: Peshitta Aramaic Text with a Hebrew Translation, ed. The Bible

Society, Jerusalem 2005, s. 7.
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Swietego mojego imienia w przysztosci, aby narody poganskie poznaty, ze Ja
jestem Pan, Swiety w Izraelu (Ez 39,7).

A wigc tym, co bezczeéci Boze imig, sa zle czyny narodu wybranego. Tym, co
je uswieca, s przede wszystkim wielkie dzieta dokonane przez Boga w historii
zbawienia (Iz 29,22-24) oraz dobre czyny Jego wyznawcéw (zob. tez Mt s,16).
Po czynach wyznawcéw poganie osadzaja bowiem ich Boga (por. Iz 52.5).
Uswigcenie lub bezczeszezenie w $wiecie Bozego imienia zalezy zatem nie tylko
od autonomicznego dziatania Boga, ale réwniez od postawy Jego ludu (zob. tez
Rz 2,24) wyrazajacej si¢ w zachowywaniu lub tamaniu przykazan (Kpt 22,31-33).
Pierwsza prosba Modlitwy Pasiskiej, ktéra w NPD stracita nawet forme prosby,
jest wiec wyrazeniem pragnienia, aby Bég byt uwielbiony w $wiecie poprzez
swoje dziela oraz przez postawe jego wyznawcow. W wezwaniu tym prosimy
takze w pewnym sensie za nas samych, aby$my potrafili zy¢ wiarg oraz zdotali
unikna¢ wszystkiego, co mogloby w ztym $wietle stawia¢ Boga, w ktérego wie-
rzymy. W poréwnaniu w tymi tresciami przektad NPD jest ptaski, statyczny,
nie oddaje ani sensu, ani efektu tego wyrazenia. Zaproponowany przektad jest
doktadnie antytezg przektadu dynamicznego.

Ze zbyt daleko posunietg interpretacja mamy do czynienia w £k 9,27: ,,1 to
wam jeszcze powiem, ze niektdrzy z was tutaj zgromadzonych nie do$wiad-
cza wiecznej Smierci [pisownia oryginalna), lecz ujrza Boze Krélestwo” (dla
poréwnania BT s: ,Zaprawde, powiadam wam: Niekt6rzy z tych, co tu stoja,
nie zaznajg $mierci, az ujrza krélestwo Boze”). Jest to trudny tekst, réznie
wyjasniany: ,[...] Jezus zapowiada bardzo rychle zalozenie krélestwa Bozego,
tj. Koéciota””’; »Niektorzy otrzymaja przedsmak tego krolestwa juz tu, np. gdy
trzej Apostolowie beda $wiadkami przemienienia Jezusa na gc’)rze”m; ,,Chodzi
tu prawdopodobnie o uczniéw, ktérzy po Zmartwychwstaniu Jezusa zrozumieli
istote krolestwa Bozego™'. Grecki oryginal ma tutaj ,nie poznaja $mierci”.
Dodanie stowa ,wiecznej”, ktérego brak w oryginale, oraz interpretacja spéjnika
heds przez ,lecz” jest nadinterpretacja, ktéra ttumacze pozostawili bez stowa
komentarza. W ten sposob uciekli od dyskusji nad problemami zwigzanymi
z interpretacja tego trudnego tekstu.

®F Gryglewicz, Ewangelia wedtug sw. Lukasza. Witep — przektad z oryginatu — komentarz,
Poznan—\Warszawa 1974, S. 196.
T Loska, Ewangelie z komentarzem duszpasterskim, Krakdw 2011, s. 681.
" Pismo Swigte Starego i Nowego Testamentu. Najnowszy przeklad z jezykéw orygmalnycb
2 komentarzem. Opracowat Zespdl Biblistow Polskich z inicjatywy Towarzystwa Swigtego
Pawta, Czgstochowa 2008, s. 2282.
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W Lk 11,29b w NPD mamy nastepujacy przeklad: , Tylko ludzie zdeprawowani
i pozbawieni wiary szukaja cudéw i znakéw z Niebios™. Grecki oryginat ma w tym
miejscu dostownie: ,,To pokolenie, pokoleniem ztym jest. Znaku szuka, a znak
nie bedzie dany mu, jesli nie znak Jonasza”. Do stowa ,wiary” thumacz NPD
dodaje przypis, twierdzac, ze w tym miejscu wystepuje greckie stowo moichalis,
czyli ,cudzotozni” — co jest nieprawda. Stowo to znajduje si¢ w tekstach paralel-
nych w Mt 12,39 oraz w Mt 16,4, ale w Lk 11,29b go nie ma. Redaktorzy NPD
nie zauwazyli tej roznicy i bezkrytycznie we wszystkich trzech miejscach dali to
samo tlumaczenie (,, Tylko ludzie zdeprawowani i pozbawieni wiary [...]”) i ten
sam przypis. Jesli chodzi o Lk 11,29b, to opierajac si¢ na niepojawiajacym si¢ tam
stowie moichalis, Autorzy buduja argumentacje, ze przy pomocy idei cudzotéstwa

w Biblii Hebrajskiej Bog okreslat takze duchowe odstepstwo cztowieka od relagji
z Nim samym. Oddawanie czci bozkom (posagom, obrazom iinnym przedsta-
wieniom ludzi czy zwierzat) zawsze byto, jest i bedzie duchowym cudzotdéstwem
(por. Ps 106,39). [...] Duchowe cudzotéstwo, czyli odstepstwo od Boga Zywego,
polegajace na oddawaniu czci komukolwiek lub czemukolwiek innemu, jest obok
duchowej pychy i hipokryzji najwiekszym grzechem. Wystepuje ono przeciwko
pierwszemu przykazaniu Dekalogu. Niestety wszystkie te trzy grzechy mozna
spotkac na porzadku dziennym we wszystkich systemach religijnych, takze tych,
ktére same siebie zowig chrzescijaniskimi (NPD 295).

Abstrahujac juz od tego, ze caly ten komentarz jest zbudowany na nieist-
niejagcym w tekscie stowie moichalis, oraz od tego, ze ma si¢ on nijak do ko-
mentowanego tekstu, nalezy stwierdzi¢, ze oddawanie czci obrazom (jak to ma
miejsce np. wérdd katolikéw czy prawostawnych) jest dla anonimowych Autoréw
»najwickszym grzechem”. Katolicy i prawostawni, czczac obrazy (ale nie oddajac
im boskiej czci adoracji, ktéra jest zarezerwowana dla Boga), kieruja si¢ konse-
kwencjami ptyngcymi z tajemnicy Weielenia. Wiara w ST byta oparta na stowie
objawienia, a nie na obrazie (zob. Pwt 4,9-24). Zmienilo si¢ to jednak w NT,
gdy Bég sam uczynil swéj materialny obraz, ktérym byl Jego Syn (Kol 1,155 3,10).

Kolejnym obszarem licznych nadinterpretacji sa fragmenty zwiazane z wie-
czerzg paschalng. Zostala ona catkowicie splycona przez ttumaczy NPD, kt6-
rzy przypisuja Jezusowi stowa: ,,Podobnie i wy, dzielcie si¢ chlebem, trwajac
we mnie” (1 Kor 11,24). Wyobrazmy sobie na chwilg, ze Jezus rzeczywiscie
tak powiedzial. Jak zachowaliby si¢ wowczas uczniowie? Zapewne trwaliby,

,wgryzajac si¢c w nauke Jezusa””, i dzieliliby si¢ chlebem. Nie bytoby zadnego

102 Zob.] 6,54.5 z przypisami.
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powodu spotykania si¢ dla specjalnej czynnosci ,famania chleba” w kazda nie-
dziel¢ ani dywagowania na temat terminu obchodéw Wielkanocy. Tymczasem
czynno$¢ famania chleba od poczatku istnienia Kosciota uwazano za czynno$é
liturgiczna, a dzien wykonania tej czynnosci za niezmiernie istotny element
owej ,pamiatki”, anamnesis, czyli urzeczywistnienia, jesli odwotamy si¢ do
zydowskiego rozumienia Paschy i szabatu. Uczniom i wyznawcom Jezusa nie
przysztoby do glowy, ze w czasie paschalnej wieczerzy Chrystus Pan po prostu
kazat dzieli¢ si¢ chlebem.

Z analizy uzycia zwrotu ,famanie chleba” wynika, ze od samego poczatku
oznaczal on w $rodowisku apostolskim spotkanie eucharystyczne'”. Euchary-
stia od poczatku stanowita centrum zycia chrzescijaniskiego, o czym $wiadcza
Dzieje Apostolskie (2,46), choé poczatkowo nie stosowano nazwy specjalnej (jak
w jezyku polskim ,msza”), a nawet w X wicku w aramejskojezycznym Kosciele
sprawowanie Eucharystii nazywano co najmniej na sze$¢ réznych sposobéw.
Uzyty w Dziejach Apostolskich zwrot ,tamiac chleb™ byt w czasach apostol-
skich najprawdopodobniej jedynym okresleniem nazywajacym sprawowanie
liturgii eucharystycznej. Przynajmniej w tekstach biblijnych nie spotykamy
zadnego innego. Uczniowie w Emaus poznali Jezusa w tamaniu chleba (gr. ez
1¢ klasei tou artou, Lk 24.35), po czym trwali w jednosci, tamiac chleb (gr. 7
klasei tou artou, Dz 2,42). Nie poznali Go w ,,spozywaniu positku” i nie trwali
w ,spozywaniu positkéw”, cho¢ stéw oznaczajacych positek w grece jest wiele,
np. aleton, ariston, daitys, deipnon, trofé czy eranos. Notabene, ten ostatni wyraz
najlepiej pasowatby do tego, co lansuja anonimowi tlumacze NPD, gdyz cho-
dzi tu o wspélny positek, do ktérego kazdy si¢ doktada. Lecz zaden z autoréw
Nowego Testamentu tego stowa nie uzyl, jak nie uzyt tez stowa syndeipnon
‘wspolny positek’, bo w ,tamaniu chleba” nie chodzito jedynie o positek.

Rzecz w tym, ze normalnie w czasie positku nie ma koniecznosci tamania
chleba, dlatego tez Zydzi nie nazywali zadnych positkéw ,famaniem chleba”.
Jesli w Ewangeliach spotyka si¢ zwrot ,tamanie chleba” nie w znaczeniu , liturgia
eucharystyczna”, dotyczy on wytacznie podziatu jednego kawatka na kilka. Pota-
mane kawatki rozdawane s3 np. uczniom w czasie wieczerzy (np. Mt 26,26) albo
tysigcom stuchaczy (np. Mt 14,9), lecz sam posilek (czyli zjadanie potamanego
chleba) nie zostal nazwany ,famaniem chleba”. Scidle mowigc, famanie chleba

1% Takiej analizy dokonano w rozprawie doktorskiej M. Rucki, Analiza pojet zwigzanych
z jednoscig i mitosierdziem Bozym w syriackim tekscie anafory sw. Jakuba i hebrajskim tekscie
Hagady, z wwzglednieniem wybranych dziel literatury syriackiej, praca doktorska obroniona
na Uniwersytecie Adama Mickiewicza (2018), s. 111-113.

"% Chodzi o plaski bochenck chleba, szczegdlnie ten uzywany jako hostia; zob. 4 Compendious
Syriac Dictionary..., dz. cyt., s. 460.
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nie musi towarzyszy¢ positkom. Réwniez w Starym Testamencie nie uzywa si¢
okreslenia ,tamanie chleba” na oznaczenie positkéw. W Ksiedze Izajasza 58,7
mozna spotkaé zwrot lehem piras, dostownie oznaczajacy dzielenie chleba na
pol. I cho¢ prorok zachgca, by si¢ dzieli¢ z ubogimi, zach¢ta zdecydowanie nie
oznacza spozywania wspolnych positkéw z tymi ubogimi. Réwniez w pracach
rabinicznych takie okreslenie nie oznacza spozywania positkéw, a wskazuje na
czynnos¢ rozdzielenia chleba miedzy dzie¢mi, ktdre usiadty, by jes¢ chleb'.
W tym kontekscie nie da si¢ uzy¢ zwrotu ,.zebrali si¢ na famanie chleba”, jak
to ma miejsce w Dz 20,7, gdyz, jak wspomniano wyzej, positek mégt réwnie
dobrze odby¢ si¢ bez tamania chleba.

Przy tym trzeba pamictad, ze famanie chleba musi nastapi¢ w czasie rodzinnej
liturgii wieczerzy paschalnej'®. Ta czynno$¢ nosi nazwe jahas i nastepuje zawsze
po symbolicznym spozyciu pietruszki, ale przed rozpocz¢ciem opowiadania
o wyjsciu z Egiptu'”’. Niemniej sama licurgia ani wigczony do niej $wigteczny
positek nigdy nie byly nazywane ,famaniem chleba”, gdyz rytual jahas nie
stanowil jej gtéwnego elementu.

Odprawiona przez Jezusa ostatnia wieczerza przeniosta akcent z opowiada-
nia wlasnie na potamanie chleba i $cisle zwiazane z nim spozycie Ciata i Krwi.
W ten sposdb, zamiast ,upamictnienia” lub lepiej ,,urzeczywistnienia” wyjscia
z Egiptu koscielna liturgia ,tamania chleba” skupita si¢ na urzeczywistnieniu
zbawczej meki Chrystusa tu i teraz dzigki realnej Jego obecnosci w przemie-
nionym winie i chlebie. Wta$nie dlatego famanie chleba stalo si¢ dla apostotéw
synonimem sprawowania tejze ,pamiatki” (gr. anamnesis, hebr. zikkaron), ktéra
byta wykonywana doktadnie zgodnie z poleceniem i wskazdéwkami samego Je-
zusa Chrystusa, ktéry tamat chleb, rozdawal i nakazat ,,to czynic’”ws. Wlasnie
o tym méwi wyraznie $w. Pawet w 1 Kor 10,16 1 11,24, i wlasnie z tego powodu
mozna mie¢ pewno$¢, ze nie chodzi o zwykty positek w Dz 20,7. Najwyrazniej
Koscidt zebral sig, by ,,tama¢ chleb” zgodnie z nakazem Chrystusa w ramach

0% Fragment Gemary z traktatu 7zanit przytaczaw swoich rozwazaniach B. Brown: https://www.
tora.co.il/parasha/1s_ruti_epshtein/kurs_mezoraz.doc [dostep: 12.09.2016].

108 Przebieg zydowskiej liturgii paschalnej i wszystkich zwiazanych z nig obrzedéw zostal
przeanalizowany szczegdlowo w rozprawie doktorskiej: M. Rucki, Liturgia rodzinna
w sSwietle ksiggi , Sefer habrachot”, praca doktorska obroniona na Uniwersytecie Opolskim
(2020), 5. 57-102.

Zob. np. Hagada. Opowiadania o wyjsciu Izraelitéw z Egiptu na dwa pierwsze wieczory
swigta Pesach, Wiedeti 1927, s. s.

% starozytnym chrzescijariskim dokumencie Didache 9,1-4 podany jest tekst modlitwy
dziekczynnej (gr. peri de tés eucharistias), wypowiadanej ,przy tamaniu [chleba]” (gr. peri
de tou klasmatos) — nazwa kazdej z tych czynnosci (dzigkczynienie i tamanie chleba, ex-
charistia i klasmata) mogla by¢ uzyta tez w specyficznym znaczeniu.
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zgromadzenia eucharystycznego w pierwszy dzien po szabacie, czyli w niedzie-
le — dzien zmartwychwstania Pana.

W tym kontekscie przektad NPD nalezy uznaé za $wiadome podanie nie-
prawdziwej informacji. Anonimowi thumacze bowiem pogwalcili wszelkie zasady,
przypisujac specjalistycznemu zwrotowi ,tamanie chleba” ogdlne znaczenie
»dzielenie si¢ chlebem”, a dodatkowo przektamali znaczenie zwrotu mia(i) ton
sabbaton, podajac je jako ,w szabat”. Tymczasem normalnie, kiedy co$ dzialo si¢
w szabat, autorzy Nowego Testamentu uzywali zwrotu ez sabbati (np. Mt 12,2),
en tois sabbasin (np. Mk 2,23 czy Lk 4.,31) lub zois sabbasin (np. Mt 12,10 czy
Mk 2,24), podczas gdy dzien po szabacie okreslili mianem mian sabbaton
np. w opowiadaniu o Marii Magdalenie, ktéra przyszta do pustego grobu po
zmartwychwstaniu Jezusa zdecydowanie nie w szabat, lecz nastgpnego dnia
(Mt 28,1 czy Mk 16,2; zob. tez wyzej, punke 3, 5. 220-221).

Zatem w rzeczywisto$ci $w. Pawel, kiedy pisze do Koryntian o sprawowaniu
Eucharystii, uzywa zwrotu ,tamanie chleba” w znaczeniu scigle liturgicznym:
»Kielich blogostawienstwa, kt6ry blogostawimy, czy nie jest udziatem we Krwi
Chrystusa? Chleb, ktéry famiemy, czyz nie jest udzialem w Ciele Chrystusa?”
(1 Kor 10,15-16). Nie ma potrzeby udowadniania, ze nie kazdy chleb przetamany
przez $w. Pawta byt dla niego udzialem w Ciele Chrystusa.

Notabene, gdyby Jezus rzeczywiscie powiedziat: ,,Ilekro¢ zatem po moim
odejéciu, bedziecie si¢ gromadzi¢, czyicie to samo, w jednosci trwajac we mnie”
(1 Kor 11,25 — NPD), nalezaloby si¢ spodziewa¢, ze na kazdym zgromadzeniu
chrzescijariskim po odejséciu Chrystusa beda wznoszone toasty za nowe przy-
mierze'”. Skoro jednak w calej historii chrzescijanistwa nie zachowalo si¢ ani
jedno $wiadectwo takiego wznoszenia toastéw, mamy pewnosé, ze nic takiego
Jezus nie powiedzial. Natomiast wobec licznych $wiadectw odprawiania Eucha-
rystii od samego poczatku istnienia Kosciota na calym Wschodzie i Zachodzie™
mozemy mieé¢ pewnosé, ze w czasie paschalnej wieczerzy Jezus ustanowit Eu-
charystig, a $w. Pawel doktadnie to ustanowienie opisal, jak mu przekazano.

Dalsze partie tekstu 1 Kor sa réwnie niezgodne z oryginalem, jak i sam
opis ustanowienia. Na przyklad w wersecie 11,27 anonimowi thumacze napisali

"% Problem toastéw oméwiony zostal powyzej.

e Ciaglo$¢ takiego rozumienia od pierwszych wickéw az do dzi$ zostala przeanalizowana
w artykutach: M.S. Moses, M. Rucki, M. Abdalla, Eucharystyczna obecnosé Chrystusa
w rozumienin liturgicznym Kosciola Antiochenskiego, ,Liturgia Sacra” 22/1 (2016), 5. 43-67;
M. Rucki, M. Abdalla, Eucharystyczna obecnosé Chrystusa — swiadectwa pierwszych wiekdw,
»Liturgia Sacra” 49/1 (2017), 5. 73—-94; oraz Z. Jacyna-Onyszkiewicz, M.E. Sobaniec-
-Eotowska, S.T. Sulkowski, A. Kakareko, M. Rucki, Eucharystyczne trwanie z perspektywy
nauk scistych, ,Teologia i czlowick” 43/3 (2018), 5. 81-98.
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»grzeszy przeciwko Ciatu i Krwi PANA, czyli przeciwko Bozemu ludowi”.
Nazwanie Ciafa i Krwi Pana ,Bozym ludem” to cickawa inwencja twércza
ttumaczy NPD. Klopot w tym, ze $w. Pawel nie napisat ,,grzeszy przeciwko”,
tylko ,,bedzie winny Ciata i Krwi” (gr. enochos estai tou somatos kai tou hai-
matos). Ani po grecku, ani po polsku nie ma sensu powiedzenie ,,by¢ winnym
ludu Bozego”. Po grecku enochos uzyty z dopelniaczem moze wskazywa¢ albo
na przestgpstwo, albo na kare za to przestgpstwo. Najprosciej mozna rozu-
mie¢, ze ,.kto spozywa chleb lub pije kielich Panski niegodnie, winny bedzie
(przelania) Ciata i Krwi Pariskiej” — czyli poniesie taka kare, jak gdyby przelat
niewinna krew Jezusa Chrystusa. Kiedy natomiast mowa o popetnieniu grze-
chu przeciwko bratu lub Chrystusowi, w jezyku greckim uzywany jest biernik
(np. 1 Kor 8,12). Podmiana dopelniacza biernikiem to zabieg znicksztalcajacy
stowo Boze i wprowadzajacy czytelnika w blad.

Podobnie nieuprawniong tworczoscig jest przypisanie Jezusowi wymienienia
calego szeregu dziatan, ktére majg wedtug thumaczy NPD stanowi¢ powdd do
rozwodu:

kazdy mezczyzna, ktéry oddala swoja zone zinnego powodu niz jej rozpusta,
uwiktanie w pornografie, wyuzdanie seksualne lub odstapienie od wiary, wysta-
wia jej opinie na szwank. Publicznie bowiem sugeruje, iz jest osoba rozwiazta.
Zatem kazdy mezczyzna oddalajgcy swa zone bez wspomnianych powoddw
i bioracy sobie inng, dopuszcza sie cudzotéstwa (Mt 19,9).

Tu mamy kilka probleméw: tlumacze NPD najwyrazniej nie zrozumieli, o co
chodzi w dyskusji, nast¢pnie zmienili obiekt wypowiedzi (zamiast ,,oddalongj
kobiety” przenosza wypowiedz na tego, ktéry ,,oddalit kobiet¢” z pogwalceniem
gramatyki), potem zmienili znaczenie wyrazéw, a dodatkowo w przypisach
przedstawili samego Boga jako rozwodnika.

W przypisie do wersetu 9 zaznaczono, ze ,Stowo Boze z Jr 3,8 méwi, ze
z powodu duchowego cudzotéstwa (gr. moicheia) Bég odrzucit Izraela, dajac
mu list rozwodowy (biorac z nim rozwéd)”. Wedlug anonimowych thuma-
czy NPD z tego wersetu wynika, ze Bég jest rozwodnikiem, ktéry odprawit
swoja zong Izrael z powodu cudzotdstwa. Wiasciwie oznaczaloby to, ze jesli
kto$ chce rozwie$¢ si¢ z zona, to powinien najpierw cudzolozy¢, by zaistniat
~przypadek cudzoléstwa” (porneia), i wtedy moze si¢ rozwies¢ zgodnie z wolg
Jezusa — a nowy zwigzek nie bedzie juz cudzoléstwem. Méwige prosciej, po-
pelnione cudzoléstwo uprawnia do cudzotéstwa, ktdre w przypadku cudzols-
stwa juz nie jest cudzotdéstwem. Jest to oczywista bzdura, w logice nazywana

blednym kotem.
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Z rozumieniem Boga jako rozwodnika na podstawie Jr 3,8 mamy kilka
powaznych probleméw, gdyz mogloby to zostaé zinterpretowane, ze Bég nie
przestrzega Prawa Mojzeszowego, ktére nakazuje kamienowa¢ zone przytapa-
ng na cudzoldstwie (Pwt 22,22 oraz J 85), ze Bdg ozenil si¢ z wlasnym synem
(wedtug Wj 4,22: ,To méwi Pan: Synem moim pierworodnym jest Izrael”) albo
ze Bog ozenil si¢ z dwiema siostrami — Izraelem i Juda, bo Jr 3,8 méwi o dwéch
cudzotoznych zonach Boga, siostrach Judzie i Izraelu (tymczasem wg Kpt 18,18
nie wolno bra¢ jednoczesnie za zony kobiety i jej siostry). Ttumacze musza zatem
uznad, ze Bég notorycznie tamie wlasne Prawo (tj. popelnia bezprawie) albo ze
to rozumowanie jest dalekie od rzeczywistoséci. Biorac pod uwage stwierdzenie
Sofoniasza, ze ,Pan sprawiedliwy jest wéréd niego, nie popetnia bezprawia”
(3,5 — BW), wnioskowanie anonimowych tlumaczy nie wyglada przekonujaco.
Innymi stowy, mozemy mie¢ pewno$¢, ze Bég nie jest rozwodnikiem, mimo ze
Jeremiasz postuzyl si¢ obrazem malzenistwa, cudzoldéstwa i rozwodu, ilustrujac
milto$¢ Boga i niewiernos¢ Izraela.

Wobec tego nalezy przyjaé, ze stowa meé epi porneia nie oznaczaja tych
wszystkich dziwnych rzeczy, ktére wymieniaja thtumacze NPD, tylko sa odpo-
wiednikiem hebrajskiego erwat dawar. Jak przedstawiono w artykule, zaréwno
odstepstwo od wiary, jak i zaniedbanie domowych obowiazkéw to interpretacje
rabiniczne pojecia erwa (przetozonego w Mt 19,9 jako pomez’zz)m. Znowu, konse-
kwentnie wkladajac w usta Jezusa koncepcje rabiniczne, thumacze NPD powinni
tez doda¢ ,,spotkanie tadniejszej niz zona kobiety”, ,jakikolwick powdd” oraz
»brak powodu” — w taki bowiem sposéb w Talmudzie wyjasnia si¢ legalne powo-
dy do rozwodu, uj¢te w pojeciu erwat dabar. Jedli przyjmiemy, ze Jezus uznal je
wszystkie za wazne do zburzenia zwigzku matzenskiego, to calo$¢ wypowiedzi
traci sens. Bo przeciez pytanie brzmiato: ,,Czy wolno mezczyznie oddali¢ zong
z jakiejkolwiek przyczyny?” — a odpowiedz Jezusa ewidentnie byta przeczaca.

Niestety, anonimowi ttumacze NPD jeszcze bardziej gmatwaja sprawe,
zaciemniajac sens odpowiedzi Jezusa. Normalnie badany tekst wyglada naste-
pujaco: ,A powiadam wam: Kto oddala (2polys) swoja zong — chyba w wypadku
nierzadu (porneia) — a bierze inna, popetnia cudzotéstwo (moichaomai). I kto
oddalong (apolelymenén) bierze za zong, popelnia cudzoldéstwo (moichaomai)”
(Mt 19,9 — BT). Mozna mie¢ wiele zastrzezert do wydania Biblii Tysiaclecia
(BT), niemniej trzeba przyznaé, ze nie dodaje ono nic do tekstu greckiego.
Przypomnijmy, ze stowo porneia w NPD przettumaczono jako ,rozpusta,
uwiktanie w pornografi¢, wyuzdanie seksualne lub odstapienie od wiary”, cho¢

™ Por. M. Rucki, Czy Jezus akceptowal rozwéd?, ;Wroclawski Przeglad Teologiczny” 22/1

(2014), 5. 67-86.
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Jezus nic z tych rzeczy nie wymienit i w zadnym dokumencie napisanym po
grecku stowo porneia nie oznacza ,uwiklania w pornografi¢”. Dobrze jeszcze,
ze thumacze NPD nie zagladali do stownika starozytnej greki, w ktérym mozna
tez znalez¢ znaczenie stowa porneia ‘prostytucja™™. Wtedy wysztoby bardzo
cickawe ttumaczenie, ze jesli zona podejmie pracg w charakterze prostytutki,
mozna z nig si¢ rozwie$¢, powolujac si¢ na ten werset Mt 19,9. Dziataloby to
tez w druga strong: jesli cheesz legalnie si¢ rozwies¢ i pozostawa¢ w zgodzie
ze stowem Bozym, niech zona zajmie si¢ prostytucja, i Bég-rozwodnik bedzie
z ciebie zadowolony. Czy na tym polega owe ,,biblijne chrze$cijanistwo”, ktére
przyblizaja nam anonimowi ttumacze NPD?

Z kolei stowo moichaomai ttumacze NPD przelozyli jako ,wystawia jej
opini¢ na szwank. Publicznie bowiem sugeruje, iz jest osobg rozwiazta”. Nie
jestesmy pewni, czy jakikolwiek stownik jezyka greckiego zawiera takie znaczenie
tego wyrazu.

Kolejne pogwalcenie tekstu oryginalnego to apolymenén przettumaczone
jako ,oddalajacy swa zone¢ bez wspomnianych powodéw”. Biorac pod uwa-
ge, ze jest to participium w formie biernej rodzaju zenskiego, ewidentnie nie
chodzi o m¢zczyzng, tylko o rozwiedziong (oddalona, odprawiona) kobietg,
ktéra otrzymata list rozwodowy (gramatycznie i kontekstowo nie jest istotne,
z jakiego powodu). Réznica jest zasadnicza, wige tekst NPD nie oddaje sensu
zdania ujetego w Biblii.

Dalej nastepuje zaskakujacy zwrot akeji thumaczeniowej. Polega on na tym,
ze drugi raz wystepujace w tym samym wersecie stowo moichaomai tym razem
jest przettumaczone normalnie jako ,,dopuszcza si¢ cudzotéstwa”. Biorac pod
uwage ogolny brak konsekwencji i logiki w wywodach anonimowych ttumaczy
NPD, taka radykalna zmiana znaczenia juz nie dziwi, cho¢ wnosi zamieszanie.
W normalnym natomiast tekécie schemat jest prosty i przejrzysty: mezczyzna
popelnia cudzotdstwo i wtedy, gdy po odprawieniu zony ponownie si¢ zeni,
i wtedy, gdy poslubi odprawiona. Wniosek: dynamiczny przektad dopisuje do
tekstu cos, czego tam nie ma, przeinacza znaczenie stow i sugeruje, ze Pan Jezus
mial takie poglady, jakich w rzeczywistosci nie mial.

Na osobna uwage zastuguje hasto ,Matzenstwo wedtug Bozego planu”
w Komentarzu NPD: ,Zgodnie z Biblia malzefistwem jest zwiazek dwojga
0s6b plci odmiennej (por. Rdz 1,27), dla ktérych seks jest darem Bozym
(por. Rdz 1,28)” (NPD 1224). W spos6b oczywisty zdanie to implikuje re-
latywno$¢ matzenstwa — jesli bowiem dla kogos seks nie jest darem Bozym

" 70b. H.G. Liddell, R. Scott, 4 Greek-English Lexicon: Revised and Augmented Throughout

by Sir Henry Stuart Jones with the Assistance of Roderick McKenzie, Oxford 1940.
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(z powodéw jakichkolwiek), to dana osoba nie kwalifikuje si¢ do malzenistwa.
Biorac pod uwagg, ze nie ma osobnego przykazania traktowania seksu jako
daru Bozego ani biblijnego wyjasnienia, na czym takie traktowanie miatoby
polega¢, zaproponowana definicja prowadzi do logicznego btedu. Btad poglebia
sie przez to, ze anonimowy tlumacz-komentator podaje jako fakt swoje wlasne
wyobrazenie o tym, ,,ze pierwszy dobrowolny akt wspélzycia seksualnego (za-
réwno w odniesieniu do m¢zcezyzny, jak i kobiety) konstytuuje w Bozych oczach
malzedstwo” (NPD 1224). W tym ukladzie to, co ttumacz-komentator uwaza
za ,boski punkt widzenia”, w ogéle si¢ nie styka z rzeczywisto$cia. Aniz boska
rzeczywistoscia, ani z ludzka. Przy tym przypisuje swoje wyobrazenia Jezusowi,
piszac: ,,Zgodnie z nauczaniem Jezusa dar seksualnosci byt od poczatku Boska
pieczecia zawartego zwiazku i to jego skonsumowanie konstytuowalo zwiazek
kobiety i m¢zczyzny” (NPD 1226). Nic takiego nie znajdziemy w nauczaniu
Jezusa.

Pozatekstowy przekaz
w opisie metodologicznym i komentarzach

Przypisy i komentarze w publikacji NPD zawieraja wiele fragmentéw nienawia-
zujacych bezposrednio do danego wersetu biblijnego. Wirdd nich pojawiaja sie
opinie krytyczne ogélnie wobec réznych chrzescijanskich denominacji lub wobec
poszczegdlnych elementdw ich teologii; znalez¢ mozna komentarze, ktére mozna
by uzna¢ za prozelityzm na rzecz enigmatycznego ,chrzescijaristwa biblijnego”
albo blizej nieokreslonych wierzen. Jedna z takich krytycznych opinii znajduje
sic w Wyjasnieniach metodologicznych NPD:

Uzycie tytutu Dobra Wiadomosc o ratunku w Chrystusie ma jeszcze jeden gtebszy
sens, ktéry wynika z poréwnania przestania NT z przestaniem ksiag i filozofii
wielkich religii wiata. Oile systemy te daja swoim wyznawcom ,porady”, co
powinni czyni¢, aby osiagna¢ przychylnos¢ ich béstwa, o tyle biblijne chrzesci-
janstwo w ogéle sie tym nie zajmuje. Ono jedynie KOMUNIKUJE (ogtasza niczym
herold) to, czego Bég dokonat w Chrystusie, by przygarna¢ ludzi do siebie. [...]
Tymczasem przekazy wszystkich swiatowych religii mozna co najwyzej nazywac
.dobrymi radami”, przy czym wiekszo$é¢ z nas doskonale wie, jaka jest wartos¢
.dobrych rad” zastyszanych od oséb niekompetentnych ijakie sa skutki stoso-
wania sie do takich zalecen (NPD 17-18).

Podobne przestanie zawiera hasto w cz¢sci Komentarz NPD:
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istnieja sSrodowiska teologiczne, ktére wywodza z Biblii przekonania prowadzace
do praktykowania obrzedowosci formalnej i czynig z chrzescijanstwa, wbrew
woli Jezusa (por. J 4,21-23), typowy system religijny. To wtasnie reprezentanci
tych Srodowisk, na potrzeby swoich systeméw doktrynalnych, rozpropagowali
koncepcje ,mistycznego Ciata Chrystusa”, sprawiajac, ze przecietny wspotczesny
czytelnik Pisma $w. przestat rozumied, iz spotecznos¢ wierzacych jest faktycznym
i rzeczywistym Ciatem Chrystusa (NPD 1105).

W rekonstrukeji wizji tego ,,biblijnego chrzescijanstwa wedtug NPD”
szczegblnie pomocne okazuja si¢ hasta zawarte w Komentarzu. Cho¢ Redak-
cja nie chcee, aby Komentarz stat si¢ ,podrecznikiem teologii systematycznej”
(NPD 1054), to elementy teologii systematycznej, a nie biblijnej, s w nim do-
minujace. Czgsto zreszta — co Redakcja przewidziata — niektére tezy powtarzajg
sic w roznych hastach, inne zostaty niemal iz extenso przeniesione z przypiséw.
Na pierwszy rzut oka Komentarz sprawia wigc wrazenie spdjnego wyktadu,
w szczegblach jednak ta spéjnos¢ nie zawsze jest zachowana.

Za przyktad niech postuzy hasto , Kobieta w kosciele” (ortografia oryginalna)
(NPD 1206-1208). Juz stowo ,,kosciél” budzi watpliwosci, czego hasto bedzie
dotyczy¢. Po pierwsze zdumiewa samo uzycie stowa ,,kosciot”. We Wprowadze-
niu metodologicznym NPD duzo miejsca poswigcono rozwazaniom na temat
ttumaczenia greckiego terminu ekklésia. Tam termin ekklésia definiuje si¢ jako
»lud wierzacy”, spotecznos¢ (wspolnota) ludu wierzacego, ,ktéry odpowiadajac
na Boze wezwanie, $wiadomie sklada swoja nadzieje w Chrystusie” (NPD 27).
Mozna wigc przypuszczaé, ze nie bedzie tu mowa o roli kobiety we wspdlnocie
wierzacych. Watpliwosci te podsyca ortografia. Wedtug Pisowni stownictwa
religijnego Renety Przybylskiej i Wiestawa Przyczyny:

Nazwe Kosciét Chrystusowy, oznaczajaca wspoélnote bosko-ludzka, ustanowiong
przez Jezusa Chrystusa, piszemy wielkimi literami. Wielka literg zapisujemy nazwy
jednowyrazowe Kosciét, Cerkiew, Zbér w znaczeniu ,,096t wiernych, wspélnota

religijna, instytucja""3.

I samo uzycie terminu ,koscidl”, ijego ortografia zdaja si¢ zatem sugerowad,
ze hasto bedzie dotyczy¢ miejsca, jakie kobieta powinna zajmowa¢ w budynku
koscielnym. Ale trzeba wziad jeszcze pod uwage uzycie terminu ,kosciol” w 7y-
Jjasnieniach metodologicznych NPD, przypisach oraz innych hastach Komentarza

™ R, Przybylska, W. Przyczyna, Pisownia stownictwa religijnego, Tarnéw 2018, s. 38—39.
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NPD™. Okazuije sie, ze wbrew ortografii pojecie to odnosi sie do instytucji
konfesyjnych, od ktérych — jak wspomniano — dystansuje si¢ adresat NPD
i ktére tworzg ,,chrzescijanstwo $wiatowe”. Byé moze to brak szacunku Redakeji
dla instytucji uwiktanych w systemy spoteczno-kulturowe i ,,§wiatowo$¢” spra-
wia, ze Ko$ciét w znaczeniu instytucjonalnym pisany jest w catym NPD matg
litera. Czyzby wiec hasto ,,Kobieta w kosciele” miato dotyczyé krytyki miejsca
i funkcji sprawowanych przez kobiety w Kosciotach instytucjonalnych? A jesli
tak, to czy krytyka ta obejmowataby w takim samym stopniu Koscioty, ktére
nie uznaja kaplanstwa urzgdowego kobiet, jak i Ko$cioly ordynujace kobiety
na duchownych?

Lektura hasta wyprowadza jednak czytelnika z blednego oczekiwania.
Okazuje sig, ze hasto dotyczy miejsca kobiety w spolecznosci chrzescijanskiej.
Oczywiscie jest to wspdlnota ,,biblijnych chrzescijan”. Jej przedstawienie wydaje
si¢ opiera¢ na dwdch wizjach. Z jednej strony jest to wizja spolecznosci egali-
tarnej, z drugiej patriarchalnej z niepodwazalng przywddeza rola mezezyzn.

Hasto rozpoczyna si¢ odniesieniem do Ga 3,25—28, bedacym jednym z naj-
bardziej inkluzywnych i egalitarnych tekstéw N'T™. Redakcja tekst z Ga uznala
za wazny i radykalnie zmieniajacy sytuacj¢ kobiet (NPD 1206-1207). Aby
uwypukli¢ te radykalng zmiang, przedstawiono najpierw sytuacje kobiet w sta-
rozytnym Izraelu w czasach ST. W éwczesnej hierarchii spotecznej kobieta
zajmowala o wiele nizsza pozycj¢ niz me¢zczyzna, ale nie mozna tej pozycji
okredli¢ ,samym dnem struktury spolecznej” (NPD 1206), zwlaszcza ze jako
zona i matka kobieta cieszyta si¢ w tej patriarchalnej spotecznosci sporym
powazaniem, a nakaz okazywania szacunku zaréwno ojcu, jak i matce znalazt
sic w dekalogu.

Zapewne tak drastyczne okre$lenie zastosowano, aby na tym tle wyekspono-
wa¢ niecodzienny stosunek Jezusa do kobiet: ,On zréwnywat je z mezczyznami
takze w kwestii nauczania” (NPD 1207). Za ilustracj¢ stuzy odniesienie do £k
10,39, gdzic W przypisie Jezus - emfatycznie i na wyrost — nazwany jest ,,pre-
kursorem edukacji kobiet” (NPD 291). Szkoda, ze powotano si¢ tylko na ten
przyktad. Po inne odestano czytelnika do Ewangelii Eukasza, ,,gdzie znajdujemy
najwigcej zapisow o tym, jak Jezus odnosit si¢ do kobiet” (NPD 1207), nie podajac

" Y Komentarzu NPD znalazly sie tez samodzielne hasta ,Ko$ciét” (NPD 1208-1212),

»Cialo Chrystusa” (NPD 1104-1107) oraz ,,Spolecznosé wierzacych w Chrystusa” (NPD
1332-1333).

Przy okazji mozna si¢ zastanawia¢, czy stuszne jest pominigcie Grekéw w przektadzie NPD:
,W Nim za$ nie ma juz znaczenia, czy ktos jest Zydem, czy nim nie jest” i wprowadzenie
bardziej uniwersalnego sformutowania, ktére jednak nie oddaje antagonizméw pomiedzy
Zydami a Grekami, co - bardzo stusznie — zaznaczono w przypisie do Ga 3,28 (NPD 718).

15
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jednak nawet odnosnikéw. Mimo bardzo ograniczonego zasobu przykladéw
Redakcja wyciaga wniosek, ze ,,Jezus przywrdcit kobietom taka godno$¢,
jaka si¢ im od poczatku nalezata — réwna godnos$ci mezezyzn” (NPD 1207).
To wyraznie tranzycyjne zdanie ma z jednej strony podsumowywa¢é bardzo
powsciagliwe wskazania Jezusowego ,,przywracania godnosci kobietom”, z dru-
giej wprowadza¢ do kluczowej dla hasta refleksji opartej na biblijnych opisach
stworzenia i uzasadni¢ androcentryzm wizji Ko$ciota/wspdlnoty wierzacych
promowanej w NPD.

Autorzy stusznie zauwazaja, ze ,réwnosé w godnosci byla [...] oryginalnym
planem Bozym”, o czym czytamy w pierwszym opisie stworzenia cztowieka
w Rdz 1,27 (NPD 1207). Ale zaraz potem przytoczony jest drugi opis i pod-
kreslono, ze to ,,m¢zczyzna otrzymat przywdédcza role, a kobieta wspierajaca”
(NPD 1207), a dalsza refleksja ma stuzy¢ umocnieniu tej tezy.

Redakeja przyznaje, ze ,wicle dziedzin zycia koscielnego bez kobiet nie
istnialoby” (NPD 1208) i wymienia przykladowe pola aktywnosci kobiet —
duszpasterstwo (ale tylko wéréd kobiet), opicka nad potrzebujacymi, nawet
nauczanie, zwlaszcza jedli sa ,znakomitymi méwcezyniami i znawczyniami
Pisma” (NPD 1208). Kobiety powinny wykorzystywa¢ przy tym stereotypowo
przypisywang im wrazliwo$¢ oraz — to akurat stusznie — inny sposéb komu-
nikowania (NPD 1208). Nie sposéb nie zauwazyé¢, ze proponowane kobietom
aktywnosci nie sg funkcjami pierwszoplanowymi ani eksponowanymi. Te s
zarezerwowane dla mezezyzn. Pomocnicze funkeje kobiet majg wynikad z faktu,
ze kobieta zostata stworzona jako pomoc dla m¢zczyzny. Hebrajskie wyrazenie
ézer k'negdd z Rdz 2,18 zostalo przettumaczone jako ,silny sprzymierzeniec™.
Tradycyjnie ttumaczy si¢ je jako ,,pomoc odpowiednia dla niego”, dostownie
oznacza jednak »pOomoc (stojqca) przed nim”, »pOmoc (stojqca) naprzeciw nie-
go” lub ,,pomoc (stojaca) z nim rami¢ w rami¢”. Ten ostatni wariant najlepicj
oddaje ide¢ komplementarnosci oraz réwnosci, ktéra Redakeja dostrzega tylko
w pierwszym opisie stworzenia, nazywanym w NPD jakosciowym lub god-
no$ciowym. Drugi opis stworzenia, okreslany jako funkcjonalny, ma rzekomo
konstytuowaé podporzadkowanie kobiet m¢zczyznom. To on mial wyznacza¢
porzadek spoteczny oraz meskie i zenskie role w starozytnych spoteczeristwach
patriarchalnych. On tez — zdaniem Redakcji — powinien ksztattowaé relacje
mezczyzn i kobiet we wspoélnotach chrzescijaniskich i wspétezesnych rodzinach.
Jesli tak miatoby by¢ rzeczywiscie, to nalezy zapytad, gdzie podziala si¢ ,rady-
kalna zmiana sytuacji kobiet” przyniesiona przez Jezusa i rtéwno$¢ w Chrystusie
postulowana przez apostota Pawta?

Aby wzmocni¢ wizje chrzedcijanskiej spolecznosci oparta na patriarchal-
nym i androcentrycznym modelu matzeristwa wywodzonym z drugiego opisu
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stworzenia, przytoczono teksty z 1 Tm, ktére — jak to pryncypialnie stwier-
dzono — ,pokazujg jasno, ze przywoédcza rola mezcezyzn byta w pierwszych kos-
ciotach [ortografia oryginalna] standardem” (NPD 1207). Z dalszego wywodu
wynika, ze jesli kobiety obejmowaly takg funkgje, to tylko nad wspdlnotami
dysfunkcyjnymi, ,w ktérych mezczyzni nie chea bra¢ na swe barki odpowie-
dzialno$ci, jaka nieodlgcznie wiaze si¢ z przywodzewem”. Teza ta ilustrowana
jest literalnym odczytaniem Ap 2,20-23 i uogdlniajaca mizoginiczna ocena,
ze przywodztwo kobiet jest zawsze $wiadectwem stabosci czy to wspdlnoty
rodzinnej, czy lokalnego Kosciota.

Cho¢ wezesniej wspomniane sg ,pojedyncze obrazy wybitnych kobiet, ktore
Bog powotat do réznych wielkich zadan” (Debora i prorokini Anna) (NPD
1207), tym razem Autorzy nawet nie zajagkngli si¢ o kobietach, ktdre petnily
jakiekolwiek eksponowane funkcje w pierwotnym Kosciele. Nie ma mowy
o apostotkach, takich jak cho¢by Maria Magdalena. Funkcja Febe z Rz 16,1
w ogdle zostala pominigta w thumaczeniu (grecki tekst synistémi de hymin Foibén
tén adelfen hemon ousan kai diakonon tés ekklesias tés en Kenchreais w NPD
przettumaczono jako ,Polecam wam Febe, nasza siostr¢ w wierze z tutejszej
wspolnoty w Kenchrach), wigc uznano, ze nie potrzeba wymieni¢ Febe w hagle.
Z Junii, ktéra wraz z Andronikiem cieszyta si¢ wielkim powazaniem wéréd
apostoléw, uczyniono Juniasa (Rz 16,7)", ktéry sila rzeczy nie pasuje do hasta
»Kobieta w kosciele”. Na prézno szuka¢ jakiegokolwiek komentarza odnosnie
do roli i funkeji Lidii z Tiatyry (Dz 16,13-15), ktdra najprawdopodobniej stata
na czele Kos$ciota domowego. Zdumiewa tez przypis do Dz 21,9, gdzie wymie-
nione sa prorokujace corki diakona Filipa. Redakcja zdaje si¢ dyskredytowaé ich
prorocki charyzmat, piszac: ,,nie ma (on) dla nas dzisiaj wigkszego znaczenia”
(NPD 536). Eukaszowe dopowiedzenie o prorokowaniu mialo stuzy¢ tylko
weryfikacji zapisu, bo Filip mégt by¢ znany nie tylko ze wzgledu na swoja stuz-
be¢ diakonijng (charytatywna), ale takze dlatego, ze mial ,,na wydaniu cztery
wierzace corki” (NPD 536).

Ta nieche¢ do kobiet zauwazalna jest nie tylko w hasle ,Kobieta w kosciele”.
Przektada si¢ ona systemowo na wybér haset do Komentarza. Choé pojawiaj
sic w nim jako hasta imiona meskie, to nie ma ani jednego hasta poswigconego
kobiecie. Odbiorca nie odnajdzie wigc w Komentarzu haset odnoszacych sie

" Trzeba przyzna¢, ze zdania biblistéw, jak thumaczyé accusativus lounian w Rz 16,7, do dzis
sa podziclone. W polskich przekladach spotkaé mozna zaréwno forme meska — Junias/
Juniasz (tak np. Biblia brzeska, NT Czechowica, NT Rakowski, Biblia gdaniska, Biblia
tysiaclecia, Biblia warszawsko-praska, Biblia ekumeniczna), jak i forme zefiska — Junia (tak
np. NT Budnego, Biblia Wujka, NT Kowalskiego, Biblia poznanska, Biblia warszawska,
Biblia paulistéw, EPP, EIB).
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do Anny, Elzbiety, Joanny, Marii Magdaleny, Zuzanny, Salome, Tabity. Co
wiecej — nie odnajdzie réwniez hasta poswigconego Marii, matce Jezusa.

Kolejnym obszarem naszego zainteresowania byla koncepcja ,,biblijnego
chrze$cijanstwa” z perspektywy definicji religii. NPD opiera si¢ na jednostron-
nej definicji religii, gdzie istota weale nie jest relacja z Bogiem, lecz jaki$ z Nim
kontrakt: ,religia jest zesp6t przekonan i obrzgdéw, ktére czlowiek powinien
praktykowaé w celu zyskania przychylnosci swojego bostwa wyrazajacej sie
w postaci blogostawienstwa wiecznego zycia lub innych oczekiwanych i po-
zadanych korzysci” (Dedykacja, NPD 2). Co wigcej, religia wyklucza trwanie
»dziert po dniu w osobistym zwiazku z Najwyzszym” (NPD 1343). To ujecie
religii jest wedtug NPD naukowe i obiektywne, stad stwierdzenia: ,w ujeciu
religioznawczym” (NPD 2) czy spelnianie ,,podstawowych definicji religioznaw-
czych” (NPD s) (wigcej na temat religii Redakeja zamieszeza w hasle ,Religia”).

Trudno jednak nazwa¢ t¢ definicje religii naukows i obiektywna. Pomijajac
sprawe niejasnej etymologii tego pojecia, nalezy zdefiniowa¢ religi¢ najpierw
jako odniesienie cztowieka do Absolutu, doswiadczenie wigzi z Sacrum, zwigzek
ze Swictoécia:

Czy nazwe religii przyjmie sie od czestszego odczytywania, czy od ponownego
wybieranie tego, co zostato stracone przez niedbalstwo, czy tez wreszcie od
nawigzania — to religia wtasciwie pojeta oznacza stosunek do Boga. On bowiem
jest tym, do ktdérego winniémy sie przede wszystkim przywigzad, jak do nieusta-
jacej zasady, do ktérej takze ma sie ustawicznie kierowac nasz wybér, jako do
celu ostatecznego, ktéry tracimy przez grzech niedbalstwa, lecz odzyskujemy
ponownie przez przyjecie i wyznanie wiarym.

NPD zupelnie pomija istote religii — ,,stosunek do Boga” — i redukuje ja do
czysto zewnetrznych rytow.

Sprecyzowaniem definicji religii jest w NPD koncepcja ,§wiatynnego modelu
religijnosci”; w gruncie rzeczy te dwa pojecia sa rozumiane jako synonimy. ,,gwiq—
tynny model religijnosci” ma by¢ zaprzeczeniem ,,bezposredniej i naturalnej”
relacji do Boga i tylko ,,0siaganiem przychylnosci bostwa, kedre (ludzie) jakos
sobie wyobrazajg” (hasto ,Swigtynny model religijnosci a biblijne chrzescijan-
stwo”). Publikacja precyzuje tam sze$¢ cech ,modelu $wiatynnej religijnosci™
1) sprawowany kult, w tym miejsca i przedmioty, 2) ,kaplani” i ,szamani”,
sprawujacy 6w kult, 3) wlasny jezyk, 4) przepisy liturgiczne, s5) obowiazujace

17 .
Tomasz z Akwinu, S. 75., 2-2,81,1.



Nowy Przektad Dynamiczny... 245

prawdy wiary, 6) ,,niesakralny laikat (reprezentujacy sfere profanum)”, bezwa-
runkowo akceptujacy ustanawiane odgérnie zasady.

Obicktywnie patrzac, s to elementy religii, cho¢ NPD pominat element
pierwszy, konstytutywny, czyli stosunek do Boga. Ponadto sa one przedsta-
wione w sposob, ktéry czytelnika ma do nich zniechecié. Tymczasem sa one
rzeczywistoscia naturalng i konieczng, zaréwno z racji antropologii (czlowick
jako jedno$¢ ciala i duszy, istota spoleczna, postugujaca sic jezykiem), jak i z racji
teologii (transcendencja Boga, analogiczny charakter stwierdzen teologicznych).

Na tle takiego rozumienia religii NPD umieszcza chrze$cijaristwo, dokonujac
konstytucyjnego dla siebie rozréznienia na ,,chrzedcijaristwo $wiatynne” (,,$wia-
towe”) i ,chrzescijaristwo biblijne”. ,,Zycie chrzescijaniskie powinno by¢ zatem
codziennym, prostym i szczerym, osobistym zwiazkiem ze zmartwychwstatym
Chrystusem, a nie systemem pielegnujacym obrzgdowy ceremonializm” (NPD ).
Jest to przemyslane, programowe zalozenie, gdzie wyraznie zaakcentowana jest
,0drebno$¢” obu modeli:

Redakcja NPD uzywa okreslenia ,Swiatowe chrzescijanstwo” w sposdb catkowicie
przemyslany, aby podkresli¢ odrebnos¢ tego, co Swiat nazywa ,religia chrzes-
cijanska”’, od tego, co w NT zostato nazwane chrzescijanstwem (por. Dz 11,26),
a Jezus i Jego apostotowie zwali ,uczniostwem” (przypis 2, NPD 15).

Idzie za tym powazna ocena przynaleznosci do Jezusa w charakterze Jego
uczniow.

»Chrzedcijafistwo $wigtynne”, inaczej okreslane jako ,religijne”, ,,$wiatowe”
(NPD ), spelnia wymienione wyzej kryteria religii i dlatego nie moze by¢ ono
drogg uczniéw Jezusa. NPD zastrzega, ze adresatem publikacji sa osoby nieob-
jete njakakolwick opicka eklezjalng” (NPD s). Ale logika publikacji wymaga,
aby takze katolicy porzucili ,chrzescijanstwo $wigtynne” Kosciota i przeszli
na strone prawdy. Czyli czego?

Autentyczne chrzescijanistwo wedtug NPD nie moze mieé cech ,religii”.
Czytelnik odkryje to juz w pierwszym zdaniu Dedykacji; jest to wigc rodzaj ma-
nifestu programowego calej publikacji: ,,Chrzescijanstwo w ujeciu biblijnym nie
jest koncepcja etyczng, doktrynalng czy zorganizowanym systemem religijnych
obrzedéw, nakazéw czy zakazéw. Jego sensem oraz najglebsza istot jest osobisty
zwiazek czlowicka z Chrystusem” (NPD 2). To stwierdzenie powtarzane jest
wielokrotnie: ,,Biblijne chrzescijanstwo, jako jedyne, wykazalo, iz nie jest zadng
koncepcja doktrynalng ani zorganizowanym systemem religijnych obrzedéw,
nakazéw czy zakazéw, lecz ze jego sensem oraz najglebsza istota jest osobisty
zwiazek cztowieka z Chrystusem, PANEM Niebios i Ziemi” (,,Swiqtynny model
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religijnosci a biblijne chrzescijaristwo”). Nadawane s3 mu pozory naukowosci:
»w ujeciu religioznawezym biblijne chrzedcijaistwo nie jest religia” (NPD 2);

chrzescijanstwo w swej zrodtowej, biblijnej formie nie jest religia — nie spetnia
bowiem podstawowych definicji religioznawczych. Nie powinno by¢ wiec ob-
cigzane typowym dla systeméw religijnych zbiorem obrzeddw i ceremonii. Od-
dawanie czci Jedynemu Bogu powinno — zgodnie ze stowami Jezusa — odbywac
sie ,w duchu i prawdzie” (NPD 5).

Chrzescijanistwo nalezy zakwalifikowaé jako religiec (Ojcowie Kosciota mé-
wili o religio vera). Ale nie oznacza to zamkniecia na wigz z Bogiem. Osobisty
zwiazek z Jezusem nie wyklucza kultu, obecnosci Credo iinnych elementéw
religijnych. A religijny jezyk i struktury nie wykluczaja bliskiej wiezi z Bogiem.
To falszywa dychotomia, pozbawiona rozumnych podstaw. Obie rzeczywistosci
sic uzupelniaja, zgodnie z antropologia i teologia. Rzekome ,,chrzescijaristwo
$wiatynne” jest ,,biblijne”. To, co NPD gorliwie podkresla, Kosciét (symbol
religii) powtarza do dzi$: ,U poczatku bycia chrzescijaninem nie ma decyzji
etycznej czy jakiej$ wielkiej idei, jest natomiast spotkanie z wydarzeniem,
z Osobag, ktéra nadaje zyciu nowg perspektywe, a tym samym decydujace
ukierunkowanie”™. Dychotomie chce widzie¢ tylko NPD. Jakie s3 tego motywy?
Rzekome ,,chrzescijaristwo biblijne”, czyli skupione na relacji z Jezusem, takze
staje si¢ ,$wiatynne”, czyli posiadajace pewne zewnetrzne formy. Najlepszym
tego przyktadem jest sama publikacja. Fundamentalnym zatozeniem NPD jest
»bezposrednia i naturalna” (NPD 1342), ,osobista” (NPD 2) relacja cztowicka
do Boga, do Chrystusa. Nic nie powinno sta¢ miedzy cztowiekiem a Bogiem
i Jego stowem. Wychodzac z tego fundamentalnego zatozenia, NPD krytykuje
wszystko, co owa bezposrednios¢ ma zakldcad, a co okresla pojeciem ,religii”
z jej sze$cioma kryteriami. Tymczasem sama publikacja juz spetnita wickszos¢
z nich ijest na dobrej drodze, by wypelni¢ wszystkie. Nie oceniamy tu, czy
publikacja uczynita to prawdziwie czy falszywie; podkreslimy jedynie sam fake
wejécia na droge ,$wiatynna’, zreszta naturalng dla relacji czlowicka z Bogiem.
Nie jest wige zarzutem wobec NPD, ze to robi. Problemem jest, ze wcze$nie
zabronit tego robi¢.

Religijng funkcje ,kaptanéw” przyjat — a wlasciwie sam sobie nadat —
»Zespot Wydawnictwa NPD”. To wlasnie grono podjeto si¢ roli posrednika
miedzy Czytelnikiem a tekstem natchnionym stowa Bozego, dokonujac w wielu
miejscach nie tyle przektadu, co interpretacji. Zespét ma swoja strukture; na

8 Benedykt X V1, Deus caritas est, 1.
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jego czele stoi ,redaktor naczelny tej publikacji, ktéry ostatecznie ja zebrat,
przygotowal i zatwierdzit do druku” (NPD 19). Posiada on wigc nicjako prawo
wydawania »imprimatur’, a nawet rozeznawania kanonicznoéci tekstu. Ponadto
Zespdt przyznaje si¢ do inspiracji postaciami ,meturgamandéw”, czyli specjalnie
wyznaczonych tlumaczy, ktérzy przyblizali ludowi stowo Boze (NPD 20).

Tu pojawia si¢ drugi element ,religii”, czyli podzial na posrednikéw i reszte
ludzi uczestniczacych w ,religii”. NPD zauwaza ,wspélczesnego czytelnika,
ktéry nie ma przygotowania egzegetycznego czy teologicznego” (NPD 2). To
»zwykly czytelnik”, ktéry sam nie jest w stanie dotrze¢ do istoty tekstu, wiec
Zespol Redakcyjny t¢ istotg mu przedstawia (NPD 18).

Ewidentny w NPD jest inny element ,religii”, a mianowicie tworzenie whas-
nego jezyka. Jezyk ,przektadu dostownego” zostal przez Zespét Redakeyjny
uznany za niewladciwy, nalezalo wigc opracowaé wiasny stownik (NPD 18,
27). Krytykowane przez NPD prawdy wiary, dogmaty, ustalone zasady po ci-
chu znalazty swe miejsce w licznych miejscach publikacji: Dedykacji, Witgpie,
w bogatym Komentarzu NPD oraz w przypisach.

W osobistej i naturalnej relacji cztowicka do Boga nie sposéb unikna¢ kul-
tu, a tym samym jakich$ jego zasad (to dwa kolejne elementy ,religii”). Nawet
jesli bedzie to wieczdér uwielbienia z piesniami i fragmentami stowa Bozego,
animowany przez kilka osob, to ,,chrzescijanstwo biblijne” nabierze kolejnych
cech ,,$wiatynnych”. Szkoda, ze pasja Zespotu Redakcyjnego do stowa Bozego
ijego troska o przyblizenie stowa Bozego ,,zwyklemu Polakowi” (NPD 17)
przyczynily sie do zametu w mysleniu o chrzescijanstwie.

Przyjrzyjmy si¢ réwniez bardziej szczegdtowo kilku innym hastom z Komen-
tarza NPD. W hasle ,Dary duchowe” autorzy jednoznacznie stwierdzaja: ,Dary
Ducha Bozego (dary duchowe) maja jeden i tylko jeden cel: budowanie (wzmac-
nianie) Ciata Chrystusa, czyli kazdej lokalnej spotecznosci wierzacych [...].
Wszystkie dary sa podporzagdkowane temu celowi i nie stuza zadnym innym
celom!” (NPD 1088). Nikt nie przeczy, ze dary duchowe maja stuzy¢ budo-
waniu wspdlnoty wierzacych w jej wymiarze lokalnym, jak i globalnym (cale
Cialo Chrystusa). Ale czy to jest jedyny cel dzialania i objawiania si¢ Ducha
w charyzmatach?

Do daréw duchowych (postugujac si¢ terminologia NPD) z pewnoscig na-
lezy zaliczy¢ charyzmat ,méwienia (innymi) jezykami”. Autorzy wyjasniajac
»>moéwienie obcymi jezykami”, dostrzegaja tylko jedng strong tego charyzmatu,
a mianowicie ,méwienie obcymi jezykami” jako przemawianie w obeych jezy-
kach, ktérych nikt wezesniej si¢ nie uczyt. Opis tego wydarzenia znajdujemy
w Dz 2,1—4. Uwazne studiowanie tekstu greckiego Dz oraz 1 Kor 12 i 14 po-
kazuje nam jednak dwie odr¢bne frazy: ,méwi¢ obcymi (innymi) jezykami”
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(lalein heterais glossais) (zob. Dz 2,4.11) oraz ,méwié jezykami” (lalein glossais)
(zob. Dz 10,46, 19,6). Czy jest to jeden i ten sam dar? Z pewnoscia nie!

Zwréémy uwage ponadto na brak rodzajnika okreslonego w wyrazeniu
lalein heterais glossais w Dz 2,4, gdy w Dz 2,11 ,méwienie jezykami” jest juz
okreslone rodzajnikiem zais hemeterais glossais, suponujac obce jezyki obecnych
przybyszéw w Dniu Pieédziesigtnicy w Jerozolimie™. Ten sam brak rodzajnika
w Dz 2,4 koreluje pézniej z innymi tekstami Eukasza (zob. Dz 10,46 i19,6).
Tym samym nalezy przyjaé, ze ,,méwi¢ obcymi (innymi) jezykami” (lalein he-
terais glossais) z Dz 2,4 niekoniecznie musi by¢ tym samym, co ,jak w naszych
jezykach glosza (tais hemeterais glissais) wielkie dzieta Boga” (Dz 2,11). Fraze
lalein heterais glossais mozemy rozumie¢ w znaczeniu ,méwi¢ innymi jezykami,
ktére nie sa zrozumiate ani dla méwiacego, ani dla stuchajacego oraz ktérych
moéwiacy wezeéniej sie nie uczyl”. To nazywamy darem glosolalii™’.

Jezeli przyjmiemy a priori — jak si¢ wydaje — zalozenie autoréw NPD, ze dar
»>méwienia obcymi (innymi) jezykami” jest cudem mdwienia w obcym jezyku
bez wezesniejszego uczenia si¢ go, w jezyku, ktory ma stuzy¢ tylko gloszeniu
»dzieta Chrystusa i budowania spotecznosci wierzacych pomiedzy ludZmi
pochodzacymi z réznych kultur i jezykédw” (NPD 1309), to jak wyjasnié fake,
ze w zamkni¢tym pomieszczeniu 120 0s6b méwito do siebie w rzeczywistych
obcych jezykach? Ktéz by je wéwezas rozumiat i czemu miatoby to stuzy¢?
Przeciez zgromadzeni tam nie musieli zwraca si¢ do siebie w ,,obcych jezykach”,
poniewaz na co dzien postugiwali si¢ tym samym jezykiem, pochodzili z tego
samego narodu i byli juz uczniami Jezusa z Nazaretu™

W 1 Kor 12,10.28 Pawel Apostot wylicza posréd licznych charyzmatéw Ducha
Swiqtego »dar jezykéw”, ktory w tekscie greckim wystepuje w liczbie mnogiej -
~rodzaje jezykow” (gene glosson). NPD oddaje t¢ fraz¢ poprzez ,,przemawial
nieznanymi mu wezesniej jezykami” (1 Kor 12,10) oraz ,On sam ustala, jakim
kto jezykiem bedzie si¢ postugiwal” (1 Kor 12,28). Sama fraza ,rodzaje jezykéw”
(gene glosson) nie dotyczy wylacznie ,,obcych jezykow”, ale wskazuje na rézne
rodzaje méwienia jezykami, przynajmniej dwa, a nawet trzy. Pierwszy z nich
mozemy nazwa’ cudem lingwistycznym (filologicznym), inaczej ksenolalig lub

" Autorzy w hasle Duch Swigtego Boga mocno podkreslaja znaczenie rodzajnika okreslonego
w jez. greckim, ktéry ,wskazuje na konkretny podmiot lub przedmiot” (NPD 1119), z czym
nalezy si¢ zgodzi¢. Dziwi wigc brak konsekwencji zastosowania tego zatozenia w przypadku
tekstu Dz 2, 4.

% Przeciwnie L. Misiarczyk, Dar Jezykdw w czasach apostolskich: glosolalia, ksenoglosja czy

Jjubilacja?, ,Biblica et Patristica Thoruniensia” 14/1 (2021), s. 56.
Por. D. Tomczyk, I zaczeli méwic innymi jezykami” (Dz 2,4). Glosolalia a ksenoglosja
w Dziejach Apostolskich, ,Wroctawski Przeglad Teologiczny” 30/1 (2022), s. 19.
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ksenoglosjg™. Jest to méwienie w jezyku obcym, zrozumiatym dla stuchaczy, ale
niezrozumiatym dla méwiacego, bez wezesniejszego uczenia si¢ go (Zob Dz 2,11).
Jego cel jest jednoznaczny — ewangelizacja dla Chrystusa w Duchu Swigtym. Oto
,dar Ducha Sw1gtego przekracza wszelkie granice: przestanie chrzeécijanskie
ma by¢ niesione ludziom wszystkich jezykéw i kuleur”™.

Kolejny rodzaj to ,méwienie jezykami”, keéry — gdy zostanie przettumaczony
przez osobe posiadajacg dar thumaczenia jezykéw — bedzie zbudowaniem dla
spolecznosci wierzacych. Charyzmat ten posiada wyraznie charakter wspél-
notowy (por. 1 Kor 14,6).

Trzeci rodzaj ,méwienia jezykami” to méwienie indywidualne bezposred-
nio do Boga i wypowiadanie pod wplywem Ducha Swigtego rzeczy tajemnych
(zob. 1 Kor 14,2)"*". By¢ moze Pawel rozumiat glosolali¢ (lalein glossais) jako
forme¢ duchowej modlitwy, w ktorej modlacy si¢ wyraza ,to wszystko, czego
nie moze wyrazi¢ w swoich ojczystych stowach z powodu ograniczonosci
ludzkiej mowy”">. Modlitwa ,méwienia jezykami” jednoczy nas z Duchem,
jest modlitwa pelna blagan, ktérych ,,nie mozna wyrazi¢ sfowami” (Rz 8,26).
Sam Pawet to potwierdza, piszac: ,, Ten, kto méwi jezykami, samego siebie bu-
duje” (1 Kor 14,4). Charakter ,,budowania” w ramach dzialania Ducha Bozego
posiada zatem wymiar indywidualny, jak i wspélnotowy. Apostol jawi si¢ nam
jako ,,cztowieck Ducha”. Opierajac si¢ na jego wlasnych wyznaniach, mozemy
nazwac go ,,pierwszym charyzmatykiem” pierwotnego Kosciota: ,Dzickuje Bogu,
ze mowig jezykami wigcej od was wszystkich” (1 Kor 14,18). Czy ten werset
wskazuje na to, ze Pawel méwit jezykami, kedrych si¢ wezesniej nie uczyt? Nie.
W tym kontekscie trudno zgodzi¢ si¢ z jednostronnym twierdzeniem autordw,
ze inne rodzaje ,méwienia jezykami” niz ksenoglosja sa jedynie emocjonalnym
betkotem ,,bez fadu i skfadu” albo ,,emocjonalnymi mistyfikacjami” (NPD 1310).

2 Ksenolalia (lub ksenoglosolalia) to zlozenie z przymiotnika ksenos (0bcy) i rzeczownika
glossa (jezyk). Zob. ]. Behm, glossa heteroglossos, [w:] Theologisches Worterbuch zum Neuen
Testament, vol. 1, Hrsg. G. Kittel, Stuttgart 1938, s. 7245 M. Rosik, Zaczeli méwid rozma-
itymi jezykami (Dz 2,4). Rozumienie daru jezykdw w pierwszych wiekach chrzescijanstwa,
,,Blbhca et Patristica Thoruniensia” 1 (2008), s. 216—217.

] A. Fitzmeyer, The Acts of the Apostles: A New Translation with Introduction and Commen-
tary, serie: The Anchor Bible 31, New York 1998, s. 240. Zob. ].M. Ireland, The Missionary
Nature of Tongues in the Book of Acts, ,PentecoStudies” 18/2 (2019), 5. 200-223; C.S. Keener,
The Spirit and The Mission of the Church in Acts 1-2, ,Journal of the Evangelical Theological
Society” 62/1 (2019), 5. 25—45.

* Por D. Tomcezyk, , I zaczeli méwid innymi jezykami’..., dz. cyt., s. 7-33.
> D. Tomczyk, , Modlitwa w Duchu”. Fenomen glwolalzz, »Collectanea Theologica” 57/4

(1987) 5. 32.
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Wymownym przyktadem interpretacji jest thtumaczenie przez NPD wersetu
1 Kor 12,10, co zawiera tabela 1. Piszagc w celowniku, Pawel poucza Koryntian,
ze ,przez Ducha jest dawane™

Tabela 1. 1 Kor 12,10.

Tekst grecl_q Ttumaczenie wtasne Ttumaczenie NPD
(transkrypcja)

allo de energémata innemu zas dzieta mocy, | Przez jednego Duch dokonuje

dynameon, cudodw,

allo (de) profeéteia, innemu (zas$) proroctwo, | innemu za$ daje zdolnos¢
prorokowania.

allo (de) diakriseis innemu (za$) rozréznia- | Jeden z wielka tatwoscia po-

pneumaton nie duchow, trafi rozréznia¢ duchy,

hetero gene glosson innemu rodzaje jezykdw, | inny zas przemawiac niezna-
nymi mu wczesniej jezykami.

allé de herméneia glosson | innemu zas ttumaczenie | Jeszcze inny otrzymuje zdol-

jezykow. nos$¢ ttumaczenia tego, co

styszy w obcym jezyku.

Nalezy zgodzi¢ si¢ z thumaczami i autorami NPD, ze w procesie translacji
nie jest mozliwe, ,,by za pomoca ttumaczenia metoda «stowo w stowo» odda¢
sens mysli zawartej w tekscie oryginalnym” (NPD 40). Jak juz wspomnielismy,
autorzy ,karcg” metode ,niepotrzebnego wpisywania w teksty przektadéow
osobistych przekonan ich ttumaczy”, sami jej ulegajac. Nazywaja je ,cialem
obcym” (NPD 40). Powyzszy przyktad az nadto pokazuje wiele ,,cial obcych”,
ktére poszerzaja w sposob niewlasciwy biblijny tekst. Dla przyktadu: ,,z wielka
tatwoscig” kto$ potrafi rozrézniaé duchy. A wigc raz mamy ,,przektad dostowny,
a miejscami interpretacyjny” (NPD 40). Tylko w jaki sposéb czytelnik ma do-
kona¢ rozréznienia tych fragmentéw? Opierajac si¢ na jakich kryteriach? Skad
ma wiedzie¢, ze ten fragment jest przektadem dostownym tekstu N'T, a inny
juz swobodna interpretacja autoréw?

Przechodzac do kolejnego zagadnienia, jakim sa charyzmaty w NT, za-
znaczmy, ze nie wiedzie¢ czemu thumacze NPD — méwiac wspdlezesnym jezy-
kiem — ,wygumkowali” rzeczownik ‘charyzmat’ w swoim przekladzie, zaréwno
w liczbie pojedynczej, jak i mnogiej, pomimo ze wystepuje on 17 razy w N'T,
wspominajac o nim tylko dwukrotnie w hagle ,, Dary duchowe” (NPD 1091)",

126 Obiektywnie doda¢ nalezy, ze sposréd gléwnych tlumaczert NT tylko Biblia Tysiacle-
cia i Biblia ekumeniczna tekst 1 Tm 4,14 i2 Tm 1,6 gr. 20 charisma oddaja przez polski
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Z pewnoscia Pawta apostola mozemy nazwaé ,,ojcem chrzestnym”™™ leksemu
charyzmat w NT i nie bez kozery uzywat go w swoich listach. Jego teologia taski
jest bardzo bogata. Oprocz charisma (Rz 1,11, 5,15.16, 6,23, 11,29, 12,6; 1 Kor 1,7,
7,7, 12,4.9.28.30.31, 2 Kor ,11; 1 Tm 4,14; 2 Tm 1,6) i charis (108 razy na 1ss
w calym N'T) Pawet uzywa ponadto takich okreslent jak: doma (jakis dar); dosis
(akt dawania, jakis dar); dorea (idea daru, prezentu); doréma (dar, szczodro$é,
dobrodziejstwo), doron (dar sktadany Bogu) czy prosfora (akt ofiarowania; to,
co jest ofiarowane jako dar)™

W Pawlowej teologii charis oznacza ‘taske’, za$ charisma oznacza ‘cechg ta-
ski’ lub ‘hojnego dawania’, z implikacja dobrej woli lub przychylnosci ze strony
ofiarodawcy, w tym wypadku Boga129.

Potwierdza to budowa samego leksemu. Sufiks —72a w rzeczowniku charis—ma
pierwotnie wskazywal na nazwe czynnosci i z czasem przeksztalcit si¢ w nazwe
konkretu, i byl wykorzystywany do tworzenia nazw wytworu czynnos’ci13°,
inaczej méwiac okreslat wynik dziatalnosci, czyli jaki$ konkretny rezultat obda-
rowania”". Stad charyzmat oznacza dar, dobrodziejstwo, taske, ktérg otrzymuje
si¢ bez zadnej wlasnej zastugi, taskawy dar Boga, a nawet pewng oznake zyczli-
wosci', Charyzmat jest wiec manifestacja, konkretyzacja, urzeczywistnieniem
i indywidualizacja taski (charis) jako mocy Boga (eksousia)™. Owa eksousia jest

charyzmat. W wickszosci przypadkéw grecki rzeczownik thumaczony jest przez dar, laska
lub dar taski. W tym wypadku NPD nie odbiega od innych tlumaczen.

Por. M. Turner, Modern Linguistics and the New Testament, [w:) Hearing the New Testament:
Strategies for Interpretation, ed. ].B. Green, Grand Rapids 1995, s. 155.

Por. ]. Strong, Grecko-polski stownik Stronga z lokalizacja stéw greckich i kodami Popow-
skiego, seria: Prymasowska Seria Biblijna 42, ttum. A. Czwojdrak, Warszawa 2015, 5. 207
{G1390}, 209 {G1394}, 215 {Gr431}, {Gr434}, {Gr43s}, 443 {G2878}, 663 {4376}; Mounce’s
Complete Expository Dictionary of Old and New Testament Words, eds. W.D. Mounce,
M.D. Smith, M.V. van Pelt; Grand Rapids 2006, s. 282-284.

Por. M. Turner, Modern Linguistics..., dz. cyt., s. 160.

Por. R. Popowski, Struktura semantyczna neologizméw w listach $w. Pawta z Tarsu, Lublin
1978, 5. 91-92; F. Blass, A. Debrunner, Grammatik des neutestamentlichen Griechisch, Hrsg.
F. Rehkoptf, Géttingen 1984, § 109.2; § 488, nota 8.

Por. AT. Robertson, Grammar of the Greck New Testament in the Light Historical Research,
New York 1914, 5. 150-153; G. Hasenhiittl, Charisma. Ordnungsprinzip der Kirche, Freiburg—
Basel-Wien 1969, 5. 104—108; U. Brockhaus, Charisma und Amt. Die paulinische Charismenleh-
re auf dem Hintergrund der frithchristlichen Gemeindefunktionen, Wuppertal 1975, s. 128-130.
Por.]. Strong, Grecko-polski stownik..., dz. cyt., s. 829 {Gs486}; H. Conzelmann, charisma,
[w:] Theologisches Wirterbuch zum Neuen Testament, vol. 4, Hrsg. G. Friedrich, Stuttgart
1959, 5. 393-397; K. Berger, charisma, [w:] Exegetisches Worterbuch zum Neuen Testament,
vol. 3, Hrsg. H. Balz, G. Schneider, Stuttgart 1983, kol. 1102-1105.

Por. G. Hasenhiittl, Charisma..., dz. cyt., s. 120; R. Bultmann, Theologie des Neunen Testa-
ments, serie: Uni Taschenbiicher 630, Tibingen 1980, s. 326; O. Michel, Das Zeugnis des
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129
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rozumiana jako przejaw dzialalnosci Ducha Swictego (zob. Ef 4,30). To tenze
Duch jest zadatkiem, pieczgcia (ar7abin) (zob. 2 Kor 1,22 5,5) ,przyszlego escha-
tolog1cznego dziedzictwa wiernych™™*. Skoro zatem Duch Swiety jest zadatkiem
korica czaséw, to charyzmaty w ramach ,,czasu Ducha” réwniez posiadajg cha-
rakter eschatologiczny i stanowig pomost pomigdzy tym, co terazniejsze, a tym,
co ostateczne — tym, co ma dopiero nadej$¢. Stad thumaczy to pewna Pawlowa
dialektyke: dar jest doswiadczany, ale jego posiadanie jest (lub moze by¢) tylko
tymczasowe, a co za tym idzie — czesciowe (zob. 1 Kor 12,8.12)™. Charyzmat
bardziej partycypuje w przysztosci, pomimo ze dotyczy terazniejszosci. Majac
$wiadomo$¢ szybkiej paruzji zmartwychwstalego Chrystusa, apostol stwierdza
jednoznacznie: ,wam, ktérzy wyczekujecie objawienia si¢ naszego Pana Jezusa
Chrystusa, nie brak zadnego daru faski (charismati)” (1 Kor 1,7).

Zwrot ten: ,nie brak zadnego daru faski (dost. charyzmatu)” z 1 Kor 1,7
wydaje si¢ kluczowy z punktu widzenia Pawlowej pneumatologii. Pawel nie
wymienia wprost konkretnych charyzmatéw, stad nalezy rozumie¢ tutaj
charyzmat(y) w sensie ogolnym, jako dar chrzescijanskiego Zycia dla wszystkich
wierzacych™. Wzajemne postugiwanie charyzmatami Ducha Swigtego tworzy
wlasciwe $rodowisko do ,,zycia wedtug Ducha” (por. Ga s,25; Rz 8,4). ,Dary
taski s cennym i wrecz niezbednym towarzyszem zycia chrzescijaniskiego,
ktére bez nich nie $§wiadczytoby o swoim nadprzyrodzonym pochodzeniu™™'.

Cala ta fraza nie oznacza, ze kazdy posiada wszystkie charyzmaty na raz.
Bardziej chodzi o to, ze we wspélnocie wierzacych przejawia sie pelne bogactwo
charyzmatéw Ducha i w tym kontekscie nie brakowato Koryntianom zadnego
z nich ani w poréwnaniu z innymi chrze$cijanami, ani z oczekiwaniami chrzes-
cijan, ktérzy do$wiadczali tego samego Ducha i przez ktérych Duch Swicgty
manifestowal si¢ poprzez charyzmaty™®

Neuen Testamentes von der Gemeinde, sexie: Monographien und Studienbiicher, Giessen—Basel
1983, s. 131; M. Turner, Spiritual Gifts Then and Now, ,Vox Evangelica” 15 (1985), s. 29.

A. Jankowski, Sens trzech przenosni Pawtowych: ,pierwsze dary” — ,zadatek” — ,pieczgto-
wanie” (Rz 8, 23; 2 Kor 1, 22; 5,5; Ef 1,1375 4, 30), ,,Slqskie Studia Historyczno-Teologiczne”
4 (1971), 5. 28; R. Bultmann, Theologie des Neuen Testaments, dz. cyt., s. 157.

Por. H. Conzelmann, charisma, dz. cyt., s. 394.

Por.J.A. Fitzmyer, First Corinthians: A New Translation with Introduction and Commentary,
serie: The Anchor Bible 32, New Haven—London 2008, s. 132; C.K. Barrett, 4 Commentary
on the First Epistle to the Corinthians, London 1971, s. 38.

C.K. Barrett, A Commentary on the First Epistle to the Corinthians, London 1971, s. 38.
Por. F. Lang, Die Briefe an die Korinther, serie: Das Neue Testament Deutsch 7, Gottingen
1994, s. 19; G.D. Fee, The First Epistle to the Corinthians, serie: The New International
Commentary on the New Testament, Grand Rapids 2014, s. 41.
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Jezeli zatem Pawel postuzyt si¢ rzeczownikiem #o charisma, majac do dys-
pozycji palete innych stéw, to z pewnoscig miat w tym swdj cel. Dodajmy do
tego jeszcze jeden wazny fake: gdy taska (charis) ma aspekt soteriologiczny, to
charyzmat (charisma) posiada zasadniczo wymiar eklezjalny. Pawel sam pre-
cyzuje oba pojecia. Laske taczy z participium aoristi ,zostata dana” (dotheisan)
(np. Ga 2,9), przez co wskazuje na jej trwaty w skutki charakeer, za$ charyzmat
polaczony jest z czasem terazniejszym ,,mamy” (echontes), co podkresla jego
czasowo$¢ (por. Rz 12,6; 1 Kor 13,8). Nie pozwala to nam jednak na twierdze-
nie, ze jakikolwiek charyzmat, w tym wypadku charyzmat méwienia w obcych
jezykach, ,zostanie cofniety”. Tak NPD tlumaczy fraze: eite glossai pausontai
w 1 Kor 13,8. Znaczenie czasownika paud nie pozwala nam na méwienie o cof-
ni¢ciu udzielonego daru, a raczej o zaprzestaniu jego dzialania™’. Cofniecie
zaktada ponadto zabranie tego, co ktos juz otrzymal, co wydaje si¢ sprzeczne
z wola i dzialaniem Boga.

Na koniec popatrzmy jeszcze na hasto dotyczace niebiblijnych form dzielenia
czasu na eony:

W Biblii wyrézniamy nastepujace eony: Eon Stworzenia (od stworzenia do
wygnania pierwszych ludzi z Raju). [...] Eon Prawa Naturalnego (od wygnania
pierwszych ludzi z Raju do dnia udzielenia Abrahamowi Obietnicy). [...] Eon
Obietnicy (od dnia udzielenia Abrahamowi Obietnicy do dnia nadania Prawa
Izraelowi). [...] Eon Prawa Mojzeszowego (od dnia nadania Prawa lzraelowi do
dnia powszechnego wylania Ducha Chrystusa). [...] Eon taski, zwany tez Eonem
Prawa Chrystusowego albo Eonem Ducha Bozego (od dnia powszechnego wylania
Ducha Chrystusa do Dnia Sadu Ostatecznego). [...] Eon Chwaty dla ludzi, ktorzy
wytrwali w Chrystusie (od Dnia Sadu Ostatecznego na wieki) (NPD 1160-1161).

Wydaje sig, ze jest to schemat wzorowany na diagramie Henryka Turkanika,
opublikowanym w czasopi$mie ,,Chrzeécijanin” w 1978 roku™’. Tam réwniez
pojawiajg si¢ ,Eon niewinnosci (rajski)”, »Eon samostanowienia (poznania dobra
izla, sumienia’, ,Eon ludzkiego panowania”, ,Eon obietnicy (patriarchéw)”,
»Eon zakonu (pedagoga)”, ,,Eon taski (zbawienia, Ducha Swigtego, Kosciota)”,
»Eon krélestwa (Millenium, tysigclecia)”. Zdumienie budzi zamieszczenie
takiego hasta wérdéd komentarzy, jako nieznajdujacego uzasadnienia w tekscie
Pisma Swigtego, a wprowadzajacego koncepcje kojarzace si¢ raczej z gnostykami.

% Ppor. J. Strong, Grecko-polski stownik..., dz. cyt., s. 600 {G3973}.
"% por. H. Turkanik, Wokdt zagadniett starotestamentowych (2), ,Chrzescijanin” 6 (1978), s. 19.
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Mozliwos¢ manipulacji?

Niektére dziatania Wydawnictwa NPD wydaja si¢ wkraczaé wprost na ob-
szar manipulacji. Podajmy kilka przykiadéw. Dobrg praktyka przy tworzeniu
przektadéw Pisma Swigtego jest podawanie nazwisk thumaczy. W przesztosci
by¢ moze zdarzaly si¢ nieliczne wyjatki, kiedy to takich informacji zabraklo
na stronach redakcyjnych, dzi$ jednak zadne szanujace si¢ wydawnictwo nie
unika odpowiedzialnosci za przektad, nie ujawniajac z nazwiska grona thuma-
czy. Wynika to ze zwyklej zasady uczciwosci: kto jest pewien rzetelnosci swego
ttumaczenia, zwyczajnie powinien przyznac’ si¢ do niego z imienia i nazwiska.
Ttumacze NPD pozostaja catkowicie anonimowi.

Inny przykiad. Wydawca NPD przestat ks. prof. Mariuszowi Rosikowi,
kierownikowi Instytutu Nauk Biblijnych przy Papieskim Wydziale Teologicz-
nym we Wroclawiu, tekst przektadu Drugiego Listu do Koryntian z prosba
o opini¢. Opinia okazata si¢ na wskro$ pozytywna, co wida¢ na stronie https://
biblianpd.pl/opinie/. Prof. Rosik nie mial jednak mozliwosci zapoznania si¢ ze
wstepem ani z przypisami do pisma Pawla, a te z cal pewnoscia spotkatyby sie
z dezaprobatg i stanowczym sprzeciwem. Umieszczajace na stronie internetowe;
opini¢ prof. Rosika, Wydawca zdaje si¢ sugerowaé, ze wroctawski badacz nie
tylko pozytywnie wyrazit si¢ o jezyku tlumaczenia, ale zgadza si¢ z bledna
interpretacja, jaka pojawia si¢ w komentarzach.

Kolejny przyktad dotyczy sprzedazy wysytkowej egzemplarzy Biblii NPD. Po
zaméwieniu na stronie internetowej Wydawnictwa NPD nastepuje przekiero-
wanie do platnoéci na strong i konto bankowe Oficyny Wydawniczej ,Vocatio”
i fakture wystawia ,,Vocatio”. Przesylka oklejona jest banderolg Oficyny Wydaw-
niczej ,Vocatio”. Wersje elektroniczng przektadu mozna kopiowa¢, a wklejony
tekst jest zawsze opatrzony odnosnikiem, np. ,,Opracowanie zbiorowe. Nowy
Testament (NPD). Wydawnictwo Vocatio”. Oficyna ta jednoznacznie kojarzy
si¢ ze znakomitg Prymasowskq Serig Biblijng, opatrzona herbem prymasa Polski,
a takze z naukowq seria wydawnicza Rozprawy i Studia Biblijne. Redaktorem
obydwu jest znakomity polski biblista, dtugoletni przewodniczacy Stowarzy-
szenia Biblistow Polskich, zdobywca nagrody Proemio Ratzinger ks. prof. Wal-
demar Chrostowski. Wydaje si¢, ze anonimowi autorzy przektadu NPD nie
chca by¢ utozsamiani ze srodowiskiem katolickim, cho¢ préby odciecia si¢ od
niego wypadaja raczej mizernie.
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Zakonczenie

Podsumowujac, nalezy podkresli¢, ze kazda kolejna inicjatywa ttumaczenia
tekstu N'T czy tez calej Biblii jest zdecydowanie pozadanym przedsigwzigciem,
wrecz monumentalnym dzielem, patrzac na zakres prac czy tez czas potrzebny
do realizacji tego typu projektu. Proba uwspdtezesnienia thumaczenia NT lub
calej Biblii, dostosowanie go do dzisiejszego jezyka polskiego sa réwniez godne
aprobaty. Réznorodno$¢ dostgpnych ttumaczen pozwala bowiem rozszerzy¢
spektrum rozumienia Bozego stowa z réznych perspektyw jego tlumaczy.
Mozemy méwi¢ w tym wypadku o réznorodnosci w jednosci, ale i jednosci
w réznorodnosci.
Przekiad Nowego Testamentu wydany pod tytulem Dobra Wiadomos¢
o ratunku w Chrystusie. Nowy Przektad Dynamiczny opatrzony przypisami
i odnosnikami referencyjnymi do osobistego studiowania, a takze komentarzami
Sfilologicznymi, historycznymi i teologicznymi miat by¢ w zamierzeniu pomoca
w poznawaniu Pisma Swietego, a jego zalety mialy stanowi¢ wspélczesny jezyk
i obszerne wyjasnienia dedykowane szczegélnie osobom niezwiazanym z zadnym
Kosciolem instytucjonalnym. Temu celowi mialy stuzy¢ zaréwno metoda dyna-
micznych ekwiwalentéw znaczeniowych, jak i objasnienia na wzér targuméw.
I cho¢ taki cel wydaje si¢ godny pochwaty, to nawet pobiezne zapoznanie si¢
z publikacja pokazuje liczne bledy merytoryczne i sztuki translatorskie;j.
Zadajemy sobie jednak pytanie: gdzie lezy granica pomiedzy thumaczeniem
(przektadem) a interpretaciy tekstu z pozycji, ktéra wydaje si¢ ponadkonfesyjna?
Taka interpretacja sama w sobie stanowi pewna ,konfesyjno$¢” ich autoréw. Kaz-
dy przektad ,naznaczony” jest thumaczem, jego stylem, poziomem wiary, relacji
z Bogiem, teologiczng refleksja czy reprezentowanym wyznaniem. Czy jednak nie
preferujac zadnych denominacyjnych przekonan czy interpretacji, NPD oferuje
zwyklemu czytelnikowi pomoc ,w maksymalnie obiektywnym zblizeniu si¢ do
TRESCI PRZEKAZU [pisownia oryginalna] Bozego Stowa”? (NPD 38-39).
Czy dotarcie do ,,gtéwnej MYSLI [pisownia oryginalna], a nie poprzestawanie na
literze Pisma” (NPD 39) usprawiedliwia czasami odejécie od tekstu oryginalnego
poprzez uwspdlczesniajace wtracenia pobocznego tekstu? Odpowiedz wydaje
sic negatywna. Mimo udanych nieraz préb dostosowania jezyka przektadu do
jezyka wspélezesnego trudno uznad, ze przy takim nagromadzeniu bledéw me-
rytorycznych, sprzecznosci z zalozeniami przekladéw dynamicznych i wlasnymi
postulatami Redakgji, blednych, niczym nieuzasadnionych rozwigzan transla-
torskich Dobra Wiadomosé o ratunku w Chrystusie. Nowy Przeklad Dynamiczny
opatrzony przypisami i odnosnikami referencyjnymi do osobistego studiowania,
a takze komentarzami filologicznymi, historycznymi i teologicznymi moglaby
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by¢ pomoca w poznawaniu Pisma Swigtego. Przektad nie spelnia zatozen ekwi-
Walencji dynamicznej, a propozycje translatéw i ,,targumiczne” reinterpretacje
znieksztalcajg przestanie Pisma Swigtego, co jest szczegdlnie niebezpieczne dla
0s6b bez opieki duszpasterskiej. Nowy Przektad Dynamiczny w zasadzie spet-
nia tylko jedne zapowiedziane przez Redakcj¢ NPD zalozenie — jest swoistg
tubg propagandows trudnego do zdefiniowania ,,biblijnego chrzescijaristwa’.
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narodzin Kosciola. Jest autorem ponad szesédziesigciu ksigzek (ostatnio wspétautorskich
komentarzy ekumenicznych do Listu Jakuba i Listu Judy) oraz kilkuset artykuléw. Jego prace
ukazaty si¢ w czternastu jezykach. Dawniej cztonek Komisji Nauki Wiary, obecnie — Zespotu
Konsultoréw ds. Egzorcyzméw przy Konferencji Episkopatu Polski. Nalezy do zarzadu Stowa-
rzyszenia Biblistow Polskich, Studiorum Novi Testamenti Societas i Associazione Ex-Alunni
del Pontificio Istituto Biblico. Prowadzi strone: mariuszrosik.pl.

MirostAw RuUckI (DR HAB. INZ., PROF. UTH RADOM) - przez wiele lat pracowal
na Politechnice Poznariskiej, gdzie zdobyl tytuly magistra inzyniera, doktora oraz doktora
habilitowanego. Poza tym obronit doktoraty z nauk humanistycznych (literatura aramejska,
Uniwersytet im. A. Mickiewicza w Poznaniu) oraz z nauk spolecznych (nauki o rodzinie,
Uniwersytet Opolski). Ukonczyl studia podyplomowe: pedagogiczne ksztalcenia zawodowe-
go (Politechnika Poznanska), nauk o rodzinie (Papieski Wydzial Teologiczny w Poznaniu)
oraz biblijne (PW'T we Wroctawiu). Autor lub wspétautor dwéch ksigzek recenzowanych
i ponad 250 artykutéw naukowych i referatéw wygloszonych na konferencjach z dziedziny
budowy i eksploatacji maszyn, a takze trzech ksiazek i kilkudziesieciu artykutéw naukowych
powiazanych z biblistyka. Nalezy do Stowarzyszenia Biblistéw Polskich, Society of Biblical
Literature oraz Forum Chrzeécijanskich Pracownikéw Nauki.

MONIKA SZELA-BADZINSKA (DR) - tlumacz, lektor i koordynator zespolu ttumaczy
Politechniki Wroctawskiej. Zajmowala si¢ réznymi aspektami teorii przektadu, falszywymi
przyjaciétmi ttumacza, homonimia miedzyjezykows, uniwersaliami ttumaczeniowymi i eu-
rolektem. Obecny obszar badawczy to przekfady biblijne i stosowane strategie thumaczeniowe
(pierwsze thumaczenie Septuaginty na jezyk polski oraz przektady dynamiczne Pisma Swietego).

DoMiINIK ToMczyk (DR) — doktor teologii w zakresie teologii biblijnej. Obronit pra-
c¢ doktorska Ho apostolos a to charisma w Corpus Paulinum na Wydziale Teologicznym
Chrzedcijanskiej Akademii Teologicznej w Warszawie. Obszary badan naukowych: pojecie
charyzmatdw i apostolatu w Listach Pawla oraz zagadnienia pentekostalizmu. Wyktadowca
Pentckostalnego Seminarium Teologicznego w Krakowie.

KALINA WOJCIECHOWSKA (DR HAB., PROF. CHAT) — luteraniska biblistka, dr hab.
nauk teologicznych, profesor i kierownik Katedry Wiedzy Nowotestamentowej i Jezyka Gre-
ckiego Chrzescijaniskiej Akademii Teologicznej w Warszawie, wiceprzewodniczaca Komitetu

Nauk Teologicznych PAN, czlonkini Zespotu Jezyka Religijnego Rady Jezyka Polskiego przy



Prezydium PAN; zainteresowania naukowe skoncentrowane wokot egzegezy pism narracyjnych
i listéw powszechnych Nowego Testamentu oraz zmian wspdlczesnego jezyka religijnego.
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a liczaca 812 stron ksiazka posiada bardzo przejrzysta strukture, ktéra

w sposéb klarowny przedstawiona jest we Witgpie. Podzial pracy na dwie
czesci, a kazdej czgdci na poszczegdlne rozdzialy wynika z zawartego w tytule
i wyja$nionego we Witgpie problemu badawczego. Zatwardnicki pisze:

Od teologii objawienia do teologii natchnienia — takie, a nie inne sformutowanie
tytutu okresla najwazniejsze zagadnienia podjete w rozprawie. Teologiczne opra-
cowanie doktryny natchnienia stanowi tutaj cel, ktérego osiaggniecie wymaga
jednak wyjscia od teologii objawienia (s. 17).

Tym sposobem cel jest jasno zdefiniowany: chodzi o w miar¢ calo$ciowe teo-
logiczne opracowanie doktryny natchnienia, ktérego w polskiej literaturze przed-
miotu brakuje, o czym takze za$wiadczaja recenzenci wydawniczy ksigzki: ks.
prof. dr hab. Henryk Seweryniak oraz ks. dr hab. Robert Wozniak. Uzasadniony
jest réwniez zwigzek miedzy teologia objawienia i teologia natchnienia: ,,nie
mozna bada¢ natchnienia, jesli nie wyjdzie si¢ od objawienia” (s. 17); ,,objawie-
nie poprzedza i wykracza poza biblijne natchnienie” (O’Collins, cyt. na s. 17).

Struktura ksiazki znajduje takze uzasadnienie w podtytule: Studium in-
spirowane twérczoscig Geralda O’Collinsa i Josepha Ratzingera. Juz we Witgpie
Autor monografii wyjasnia, dlaczego wybrat tych dwéch wybitnych teologéw
katolickich, by na kanwie ich twérczosci prowadzié refleksje na temat objawie-
nia i natchnienia. Uzasadnienie jest klarowne, a zestawienie cickawe. Refleksje
tych dwoch mydlicieli stanowig zasadniczy material badawczy pierwszej czgsci
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monografii skladajacej sie z trzech rozdziatéw. Ponownie we Witgpie zostaje wyjas-
nione, dlaczego zastosowano taki, a nie inny uktad tych rozdzialéw. Autor pisze:

(i) W rozdziatach poswieconych teologii objawienia u Geralda O'Collinsa
[rozdz.|-Z.K] i Josepha Ratzingera [rozdz. Il - Z.K.] ograniczam sie do upo-
rzadkowania zebranego materiatu w taki sposéb, aby nie tylko na tej podstawie
zarysowac tto teologii natchnienia, ale by dato sie réwniez wyprowadzi¢ z tego
usystematyzowania jakie$ wnioski na temat natchnienia przynajmniej implicite
zawarte w spusciznie teologdw australijskiego i niemieckiego. (ii) W rozdziale
wprost omawiajacym teologie natchnienia u obu myslicieli [rozdz. IIl = Z.K.] méj
autorski wktad zndéw polega na usystematyzowaniu materiatu (s. 28).

To, co tu jest napisane, w pracy Zatwardnickiego zrealizowane jest w sposéb
mistrzowski. Kluczowe w tym opisie stowo ,,usystematyzowa¢” oznacza: wprowa-
dzi¢ porzadek, uporzadkowad, przedstawi¢ logike uzasadnienia i argumentacji.
Jesli uswiadomi sie, jak wielki dorobek pisarski posiadaja O’Collins i Ratzinger,
woéwczas tym bardziej doceniony zostanie ogrom wlozonej pracy oraz wspanialy
jej efek, jaki reprezentuje pierwsza cz¢$¢ omawianej tu monografii. I ona sama
mogtaby juz stanowi¢ osobng monografi¢. A jest jeszcze cz¢$¢ druga sktadajaca
si¢ z pigciu rozdzialéw. Zatwardnicki tak o niej pisze:

Druga czes¢ jest autorskim przyczynkiem do teologii natchnienia. Zarysowuja-
ce sie wspusciznie O'Collinsa i Ratzingera newralgiczne watki zostajg podjete
i przepracowane. Na tym etapie dominuje spekulatywny namyst — refleksja
prowadzona jest samodzielnie, ale na linii wyznaczonej mysla obu teologdéw
i w odwotaniu do nich (zwtaszcza Ratzingera) oraz z wykorzystaniem uznanych
pozycji autorstwa wspdtczesnych uczonych [dodam: zasadniczo z kregu jezyka
angileskiego — Z.K.], wypowiedzi Magisterium oraz Papieskiej Komisji Biblijnej
i Miedzynarodowej Komisji Teologicznej (s. 28).

Po przeczytaniu calo$ci monografii moge o$wiadczy¢, ze istotnie: jak bylo
zapowiedziane, tak zostalo zrealizowane. Gratulacje! Druga cz¢$¢ monografii
jest absolutnym zowvum w polskim $rodowisku teologicznym. Zatwardnicki
w sposob osobisty przedstawia w niej to, co w literaturze anglojezycznej nosi
nazwe bibliology, czyli teologiczny namyst nad Pismem Swietym i nad tym,
»w jaki sposob teologia dogmatyczna moze przynies¢ poglebione rozumienie
natchnienia” (s. 29).

Zastosowang w monografii metode Zatwardnicki opisuje jako pozytywna
i spekulatywna, czyli analiz¢ i syntez¢ danych pozytywnych, przede wszystkim
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tworczosci O’Collinsa i Ratzingera, ktéra dominuje w pierwszej czeéci, oraz
refleksje spekulatywno-teologiczna, ktéra dominuje w drugiej czesci. Dodam
ponadto, ze zastosowana w drugiej cz¢éci metoda moze by¢ okreslona takze jako
metoda narracyjna: w dobrze zdefiniowana strukture tematyczng poszczeg6lnych
rozdzialéw Autor umiejetnie wiacza teksty O’Collinsa, Ratzingera oraz innych
teologdw, wypowiedzi Magisterium Kosciola, a takze opracowania Papieskiej
Komisji Biblijnej i Mi¢dzynarodowej Komisji Teologicznej. Myéle, ze jest to
jeden z powoddw, ktéry sprawil, ze druga cze$¢ monografii jest obszerniejsza
od pierwszej.

Warte podkreslenia jest takze to, ze ksigzka napisana jest jezykiem bardzo
klarownym, plastycznym, a przy tym teologicznie precyzyjnym. Duzo w niej jest
krétszych i dhuzszych cytatdéw z pozycji przywotywanych autoréw. Uwazam to za
wielki atut tej monografii z trzech powodéw: po pierwsze widaé, ze Autor oma-
wia dane teksty, opierajac si¢ na zrédlach (a nie jedynie z drugiej reki); po drugie
dzigki cytatom pozwala czytajacemu mie¢ bezposredni kontakt z omawianym
dokumentami i autorami. Pozwala to ponadto upewnic si¢, ze zaproponowana
przez wroctawskiego teologa interpretacja znajduje swoje uzasadnienie zrédtowe,
a niekiedy tez na krytyczng oceng jego interpretacji. Po trzecie Zatwardnicki
nie tylko przytacza cytaty z dzial omawianych autordw, ale takze je analizuje
i komentuje, wskazujac na to, co w nich istotne. Swiadczy to o wyrobionym
krytycznym zmysle teologicznym Autora. Ponadto podkredli¢ nalezy niezwykle
klarowng strukture nie tylko odnosnie do czgci i rozdziatéw monografii, ale
takze podziatu poszczegdlnych rozdziatléw na punkty i podpunkty. Doskonate
s3 réwniez podsumowania poszczeg6lnych rozdziatéw.

Zgodnie ze struktura ksiazki, jej tres¢ oméwie, odwolujac si¢ do poszcze-
golnych czeéci i tworzacych je rozdzialéw. W czgdci I Zatwardnicki w sposob
syntetyczny omawia teologi¢ objawienia i natchnienia O’Collinsa i Ratzingera.
Jak wyjasnia we Wprowadzeniu do tej czgici, za O’Collinsem przejmuje za-
proponowany przez teologa australijskiego sposéb uporzadkowania materiatu.
W pierwszych dwéch rozdziatach zostal on utozony wokét nastepujacych
tematow:

(i) rozumienie objawienia i jego zwigzku z adresatem objawienia; (ii) chrystocen-
tryzm objawienia; (iii) relacja miedzy objawieniem a Pismem Swietym:; (iv) zasada
sakramentalnoéci objawienia (wiez stow i wydarzen w Bozej samo-komunikagji);
(v) rola Tradycji w przekazie i aktualizowaniu objawienia (s. 35).

Wroctawski teolog zaczyna od oméwienia teologii objawienia u O’Collinsa
z dw6ch powodéw: po pierwsze O’Collins bardziej jest teologiem fundamentalnym
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niz teologiem dogmatycznym, a w przypadku Ratzingera jest odwrotnie; po drugie
refleksja O’Collinsa ma charakter wywodu uporzadkowanego i usystematyzo-
wanego, podczas gdy mys] Ratzingera okazuje si¢ bardziej intuitywna i rozpro-
szona w roznych jego dziatach, jest on ,myslicielem bardziej symfonicznym niz
systematycznym” (s. 357).

Rozdziat I zatytutowany Objawienie w ujeciu Geralda O’Collinsa jest do-
skonatym, syntetycznym, uporzadkowanym i klarownym zaprezentowaniem
teologii objawienia australijskiego jezuity i dtugoletniego profesora teologii
fundamentalnej na Uniwersytecie Gregorianskim w Rzymie. Wszystkie naj-
wazniejsze kwestie zwigzane z teologia fundamentalng zostaly przez niego
poruszone, a w monografii Zatwardnickiego sa doskonale zaprezentowane.
Teologia objawienia jezuity gteboko zakorzeniona jest w Biblii oraz znakomicie
wpisuje si¢ w perspektywe naznaczona przez Sobér Watykanski II w Konsty-
tucji dogmatycznej o Objawieniu Bozym Dei verbum. O’Collins nie stroni
tez od dyskusji z bardziej klasycznymi ujgciami objawienia Bozego czy tez ze
wspdlczesnymi nurtami teologii fundamentalnej. Autor monografii w sposéb
kapitalny to ukazuje i omawia. We wszystkim zyskuje on moja petng aprobate,
poza jednym stowem. W istocie nie chodzi mi o stowo, lecz o problem z nim
zwiazany. W punkcie 1.2.2 Zatwardnicki omawia aksjomat O’Collinsa wyrazony
w zdaniu: extra experientiam nulla revelatio. W tym kontekscie pada zdanie:
»Podobnie jak zbawienie wymaga Zbawiciela, dzieta zbawczego i zbawionych,
tak objawienie obejmuje Objawicicla (Revealer), akt objawienia oraz tych, ktorzy
w wierze przyjmuja (lub odrzucaja) to objawienic” (s. 64). Zastanawiam sig, czy
obecne w nawiasie stowo ,,odrzucaj:{’ jest zasadne. Sugeruje ono bowiem, ze
objawienie ma miejsce rowniez tam, gdzie ludzie je odrzucaja. Otéz zdanie to
kiéci si¢ z tym, o czym nieco dalej pisze sam Autor monografii, przedstawiajac
podglady jezuity z Gregoriany. Stwierdza mianowicie: ,,Jesli objawienie ma
zaistnie¢, musi by¢ przyjete wiarg przez ludzi” (s. 65). Zdanie to potwierdzone
jest cytatem nr 101 na s. 66. Podobnie ujmuje on poglad Ratzingera, stwierdza-
jac: ,Wedlug Ratzingera objawienie staje si¢ rzeczywistoscig tylko, gdy istnieje
wiara przyjmujacego to objawienie” (s. 147). We wszystkim innym zgadzam si¢
z pogladami O’Collinsa zaprezentowanymi przez Zatwardnickiego.

Z tego niezmiernie bogatego materiatu pragne wydoby¢ jeden istotny dla
mnie watek podejmowany zaréwno przez teologie fundamentalna, jak i teo-
logie religii, ktéra od lat si¢ interesuje. Na s. 82, w kontekscie punktu 1.3.3
noszacego tytut Trynitarne oblicze calej historii Jezusa, pada istotne zdanie
bedace cytatem z O’Collinsa: ,,poza Chrystusem i Duchem Swigtym nie ma
zbawczego objawienia (extra Christum et Spiritum nulla revelatio slavifica)”.
Zdanie to — jak najbardziej stuszne — przez niektérych mogtoby jednak by¢
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intepretowane opacznie, mianowicie ze zbawcze objawienie zawarte jest jedynie
w religii chrzescijanskiej i judaizmie biblijnym. Tak w przesztosci uwazato wielu
teologéw katolickich. Taki poglad obecnie glosi wielu teologéw protestanckich
zwigzanych z nurtem ewangelikalnym (evangelicals). Jak umiejetnie pokazuje
to wroclawski teolog, podobna konkluzja obca jest jezuicie australijskiemu.
Zatwardnicki tak to ujmuje:

identyfikowanie Biblii z Boskim samo-objawieniem prowadzitoby do uznania za-
sady ,poza Pismem Swietym nie ma objawienia” (extra Scripturam nulla revelatio),
co z kolei pociggatoby za soba konieczno$¢ przyjecia, ze wyznawcom innych religii
(nieakceptujacym czy nawet nieznajgcym Biblii) nie jest oferowane zadne obja-
wienie — ktéremu to pogladowi O’Collins wielokrotnie sie przeciwstawiat (s. 89).

Czytajac te strony, myslalem o przyjazni i wspdlnocie teologicznego myslenia
mig¢dzy Geraldem O’Collinsem a Jacquesem Dupuis. W procesie, jakiemu przez
Kongregacj¢ Nauki Wiary (Prefektem byl wéwczas kard. Ratzinger) zostala
poddana ksiazka Dupuis Toward a Christian Theology of Religious Pluralism
(1997), bral udziat takze O ’Collins jako obrorica Dupuis. Mozna przypuszczaé,
ze obaj si¢ wzajemnie inspirowali. A jednego i drugiego na pewno inspirowala
teologia Rahnera, co w przypadku O’Collinsa doskonale jest uwypuklone przez
Zatwardnickiego.

Rozdzial IT poswigcony jest teologii objawienia Josepha Ratzingera. Pierwsza
rzecz, na jaka pragne zwrdci¢ uwage, to fake, ze w swoim oméwieniu Zatward-
nicki uwzglednia takze dokumenty napisane przez papieza Benedykta X V1.
Stad obok odniesiert do tekstéw Ratzingera w Opera omnia (ktére stanowia
wickszo$¢) znajduja si¢ liczne odwotania do wypowiedzi papieskich, zwlaszcza
do adhortacji Verbum Domini. Jest to jak najbardziej stuszne posunigcie, bo
pozwala na calo$ciowe ujecie teologii objawienia w mysli Josepha Ratzingera.
Drugie wrazenie, jakie odniostem po przeczytaniu tego rozdziatu, to silne zako-
rzenienie teologii objawienia Ratzingera w nauczaniu Soboru Watykanskiego II,
a szczegolnie w konstytucji Dei verbum. Wroctawski teolog w swojej monografii
to wyszczegdlnia i tym samym pokazuje, ze teologia objawienia Ratzingera byta
odejéciem od teologii neoscholastycznej. Po linii nauczania soborowego Ratzin-
ger akcentuje wymiar personalistyczny, dialogiczny, chrystocentryczny i totalny
Objawienia. Takie rozumienie — jak pisal sam bawarski teolog — przekracza
»intelektualizm neoscholastyczny, dla ktérego Objawienie byto gléwnie podstawa
tajemniczych, ponadnaturalnych nauk, przez co réwniez wiara redukowata si¢
do wyrazenia zgody na te ponadnaturalne tresci poznania” (Ratzinger, cyt. nr 8,
s. 144). To soborowe zakorzenienie teologii objawienia picknie wybrzmiewa
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w punkcie 6 rozdziatu, w ktérym przedstawiona jest uczyniona przez Ratzin-
gera krytyka funkcjonujacej w teologii neoscholastycznej idei ,dwoch zrédel”
Objawienia — idei, ktéra znalazta si¢ w roboczym schemacie De fontibus reve-
lationis przedstawionym ojcom Soboru Watykanskiego II. Odwotujac si¢ do
pism Ratzingera, Zatwardnicki ukazuje antyprotestanckie pochodzenie tej
koncepdji, jak i antyprotestanckie pochodzenie koncepcji ,,paradosis agrofos,
czyli ustnie przekazywanej obok Pisma jednej Tradycji jakoby niezmiennej
od czasu apostolskiego” (s. 229). Idac za ckspertem soborowym, jakim byl
Ratzinger, wroctawski teolog krytycznie si¢ do tej koncepcji ustosunkowuije,
piszac: ,ucieczka przed protestanckim sola Scriptura polegajaca na wykazaniu,
ze Tradycja zawiera tresci nieobecne w Pismie, nie byta wlasciwym wyjsciem,
z czego rowniez zdano sobie sprawe podczas soborowych obrad”. I nieco dalej
dodaje: ,katolicka kontrreformacja Ko$ciota odbita wahadlo w drugg strong
i usifowata dowodzi¢ tozsamosci Kosciota terazniejszego z Kosciolem Apostotéw,
wykluczajac tym samym historyczny wymiar chrzedcijaistwa” (s. 229). Zdania
te s3 bardzo trafnym i wymownym streszczeniem mysli Ratzingera i teologii
soborowej. Wigcej, oméwienie Zatwardnickiego ukazuje Ratzingera — zwlaszcza
mlodego Ratzingera — jako odwaznego teologa. Jako mydliciela niebojacego
sic zakwestionowaé ugruntowanej i przez dwezesnych teologéw katolickich
przyjmowanej tzw. teologii szkolnej oraz dyskutujacego z tezami wielu innych
znanych teologéw (jak chociazby z Josefem Rupterem Geiselmannem).
Bardzo podoba mi si¢ podkreslone juz na poczatku drugiego rozdziatu
rozumienie Objawienia poprzez metafore ,,symfonii”. Pojecie symfonii stwo-
rzenia, w ktérej w pewnym momencie pojawia si¢ ,,motyw stowny”, znajduje si¢
w adhortacji Verbum Domini. Po zacytowaniu dtuzszego passusu z 13. numeru
adhortacji Zatwardnicki w oryginalny sposéb rozpisuje t¢ symfoni¢ na po-
szczegblne momenty (zob. s. 142-143). Ukazuje to jego teologiczng wrazliwosé
i kreatywno$¢. Ta symfonia rozbrzmiewa nie tylko glosem Jezusa Chrystusa
jako Stowa Weielonego czy tez glosem Kosciota i Pisma Swiqtcgo; obecny jest
w niej rowniez glos stworzenia. A poniewaz, jak pisze Autor, ,obecno$¢ obja-
wienia rownoznaczna jest z obecno$cig Chrystusa” (s. 147), juz w stworzeniu
zbawczo si¢ objawia i dziata sam Chrystus. Kazdy czlowiek, ktéry otwiera
sic na glos Chrystusa ina ten glos odpowiada, moze zatem zosta¢ zbawiony.
Ujecie takie wspétbrzmi z nauczaniem Soboru w Konstytucji dogmatycznej
o Kosciele Lumen gentium nr 16. Ta sama mysl znajduje si¢ w punkcie 2.4.1
pos$wieconym teandrycznemu aktowi mowy Boga. Zatwardnicki pisze tam:
»W przekonaniu Ratzingera cala historia zbawienia zwigzana jest z misterium
Inkarnacji — od pierwszej «chwili» stworzenia ludzi rozpoczyna si¢ dialog
migdzy Bogiem a czlowickiem skierowany ku przyszlemu Weieleniu” (s. 189).
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To samo powtdrzone jest w podsumowaniu rozdziatu I, z doprecyzowaniem:
»W ramach tych dziejéw zbawienia autorzy natchnieni w calej swojej egzystencji
staja si¢ uczestnikami méwienia Boga «na ludzki sposéb»” (s. 249). W tym
kontekscie rodzg si¢ pytania: kim s3 ci autorzy natchnieni? Czy nalezy ich
ograniczy¢ jedynie do autoréw Starego i Nowego Testamentu, czy tez mozemy
t¢ kategori¢ 0séb rozszerzy¢ takze na autoréw $wigtych pism innych religii,
wszak to ,od pierwszej «chwili» stworzenia ludzi rozpoczyna si¢ dialog mie-
dzy Bogiem a cztowickiem skierowany ku przysztemu Weieleniu”? Warto$¢
ksiazki Zatwardnickiego polega m.in. na tym, ze jej tres¢ pobudza do myslenia
i stawiania pytan.

Rozdziat ITI, bedacy podsumowaniem czesci I, Autor poswigcil koncepcji
natchnienia w teologii O’Collinsa i Ratzingera. W punkcie pierwszym rozdziatu
oméwione jest natchnienie biblijne ijego konsekwencje wedtug O’Collinsa.
W punkcie drugim przedstawione sa elementy koncepcji natchnienia w mysli
Ratzingera, a w punkcie trzecim, rekapitulujacym caty rozdziat, kluczowe
kwestie dla doktryny natchnienia, jakie wytaniajg si¢ z przeprowadzonego do-
tychczas studium. Nalezy i w tym miejscu zaznaczy¢, ze Zatwardnicki w sposéb
niezwykle klarowny i precyzyjny przedstawia teologie natchnienia wybranych
autoréw. W stosunku do O’Collinsa wybrzmiewa pewna doza krytyki zwigza-
na z faktem, ze australijski teolog wprowadza bardzo duzo rozréznieri. Autor
monografii podaje definicj¢ natchnienia biblijnego dang przez O’Collinsa,
po czym o$wiadcza: ,W tak spreparowanej definicji daje o sobie zna¢ metoda
O’Collinsa bazujaca na wprowadzeniu kolejnych rozréznien. Wydaje si¢ jednak,
ze nie prowadzi ona do celu, czytelnik nie dowiaduje si¢ wlasciwie niczego
nowego na temat objawienia” (s. 260). Jeli istota jest dowiedzenie si¢ ,czego$
nowego’, by¢ moze wroctawski teolog jako znawca ma racje. Niemniej zaréwno
definicja natchnienia dana przez O’Collinsa, jak i wprowadzone przez niego
rozréznienia, moim zdaniem, sg cickawe i inspirujace.

Inspirujace dla mnie, z punktu widzenia teologii religii, sa omdéwione
w monografii Zatwardnickiego charakterystyczne cechy natchnienia (inspira-
tio). W punkcie iv omdéwienia Zatwardnicki pisze, ze ,Bég moze postuzy¢ sie
pozabiblijnymi $rodkami w niesieniu objawienia”. W kolejnym (v) zauwaza, ze
wedlug jezuity australijskiego istnieje ,,niejednolity stopien natchnienia wtas-
ciwy autorom natchnionym” (s. 263) zwigzany z réznym stopniem ,,obecnosci
i dziatania Ducha Swietego” (s. 264). W punkcie nastepnym (vi) zauwaza, ze
»réwniez swiadomos¢ natchnionych pisarzy okazuje si¢ analogicznie zréznico-
wana” (s. 264). Te wszystkie cickawe spostrzezenia sklonily mnie do zadania
pytania o to, czy mozemy méwié o zréznicowanym natchnieniu $wietych ksiag
religii niechrze$cijariskich. Takie pytanie w kontekscie deklaracji Dominus
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Iesus zadal m.in. Francis Clooney, najwybitniejszy obecnie teolog katolicki
reprezentujacy teologi¢c komparatywna'. Jego zdaniem o takim zréznicowanym
natchnieniu $wietych pism religii niechrzescijaniskich mozna méwi¢. Zastanawia
sic on, jak z jednej strony deklaracja moze oswiadczy¢, ze $wigte teksty innych
tradycji religijnych nie s natchnione przez Ducha Swigtego, a z drugiej strony
uznaje, ze ,pewne zawarte w nich elementy sa w istocie narz¢dziami, poprzez
ktére w ciggu wiekéw wielka liczba ludzi mogta i takze dzisiaj moze ozywiaé
i utrzymywad zywa wiez z Bogiem” (DI 8). Deklaracja wyjasnia: ,,Jednakze
Tradycja Ko$ciota zastrzega miano tekstdw natchnionych dla ksiag kanonicznych
Starego i Nowego Testamentu jako natchnionych przez Ducha Swigtego” (DI 8).
W podobnym duchu pisze O’Collins, stwierdzajac m.in., ze dar natchnienia
»nie moze by¢ kontynuowany w erze poapostolskicj” (s. 267), albo piszac, ze
»Kanon uznanych za natchnione ksiag cieszy si¢ [...] wyjatkowym autorytetem,
ktéry [...] trzeba by zaliczy¢ do efektéw specjalnego dziatania Ducha Swietego
w procesie tworzenia §wigtych pism” (s. 274).

Réwniez w przedstawionej przez wroctawskiego teologa mysli Ratzingera
odnajduje¢ watki, ktére mnie inspiruja. By¢ moze staram si¢ doszuka¢ w nich
czego$ wiecej niz sam Ratzinger i omawiajacy jego poglady Zatwardnicki maja
na mysli. Znajduj¢ tam jednak podstawe do ponownego postawienia pytania
o zasadno$¢ méwienia o zrdéznicowanym natchnieniu $wietych pism religii
niechrze$cijaiskich. W punkcie 3.2.1, piszac o zréznicowanym autorstwie Biblii,
Zatwardnicki podkresla, ze w rozumieniu teologa bawarskiego zasadnicza role
w genezie Pisma odegrato natchnienie Ducha Swictego. Daje to tego dlugi cytat
z Opera omnia, gdzie m.in. mozna przeczytaé:

Stanie sie cztowiekiem, aby méc méwié do cztowieka zaczyna sie w chwili pierw-
szego przymierza, zaczyna sie w chwili otwarcia dialogu miedzy Bogiem i czto-
wiekiem — rozpoczyna sie w chwili stworzenia cztowieka. Znaczy to, ze cztowiek
«natchniony» nie jest czysto zewnetrznym narzedziem imienia Boga, lecz w tym
akcie méwienia uczestniczy z cata swoja egzystencja (Ratzinger, cyt. 70, s. 282).

Ratzingerowi chodzi w tym cytacie o podkreslenie aktywnej roli cztowicka,
gdzie ,objawienie stanowi «wyraz historii, ktérg Bég tworzy z czlowickiem»”
(s. 283). Zgadzajac si¢ z tym catkowicie, chcialbym podkredli¢, ze — jak zostalo
to napisane — historia ta zaczyna si¢ w chwili stworzenia czlowicka. A zatem
pytanie o natchniony charakter $wietych pism religii niechrze$cijaniskich moze

' Zob.EX. Clooney, Implications for the Practice of Inter-Religious Learning, [w:) Sic et Non:

Encountering Dominus Iesus, eds. S.J. Pope, C. Hefling, Maryknoll 2002, s. 157-168.
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by¢ postawione takze w odniesieniu do refleksji Ratzingera. Zastuga Autora
monografii jest to, ze tak madrze relacjonuje poglady bawarskiego teologa
i przytacza najwazniejsze dla danej kwestii jego wypowiedzi, ktére stymuluja
do my$lenia. Uzasadniona teologicznie odpowiedz na postawione wyzej pytanie
wymagataby wieloaspektowego pogtebionego studium i mysle, ze dr Zatward-
nicki jest najlepszym kandydatem, aby si¢ tego zagadnienia podja¢, cechuje go
bowiem nie tylko doskonata znajomos$¢ teologii objawienia i teologii natchnie-
nia O’Collinsa i Ratzingera, ale takze bardzo dobra znajomo$¢ dokumentéw
Magisterium Kosciota oraz wielu wspdtczesnych teologéw, czemu czgsciowo
daje wyraz w trzecim punkcie rozdziatu trzeciego pierwszej czesci monografii,
aw pelni w pieciu rozdziatach drugiej czesci.

Trzeci punkt rozdziatu trzeciego pierwszej czesci monografii jest syntetyczna
rekapitulacja poprowdzonych wezeéniej analiz tekstéw O’Collinsa i Ratzingera
dotyczacych teologii objawienia i teologii natchnienia. Utozony w kluczu pigciu
zagadnien przewijajacych si¢ we wezedniej przeprowadzonym studium (3.3.1. Cha-
ryzmat natchnienia a objawz’enie funa’acyjne i Koscidl pierwotny; 3.3.2. Kenotycz-
nosé stowa Bozego — transcendencja stowa ludzkiego; 3.3.3. Natchnienie w Ludzie
Bozym — spoleczny wymiar natchnienia; 3.3.4. Natchnienie a prawda swigtych
pism; 3.3.5. Natchnienie a zasada sakvamentalna objawienia). Z tego przeboga-
tego materiatu pragne wyeksponowacé jeden watek, ktéry zostal przez Autora
monografii wydobyty z refleksji O’Collinsa, cho¢ nie zostal on rozwiniety.
Chodzi o postawione juz wczeéniej pytanie o mozliwos¢ méwienia o zrézni-
cowanym natchnieniu $wietych pism religii niechrzescijanskich. W punkcie
3.3.1 Zatwardnicki wraca do wprowadzonego przez O’Collinsa rozréznienia
na ,objawienie uniwersalne” i ,objawienie specjalne”. Przypomina, ze w opi-
nii jezuity ,objawianie uniwersalne wywotuje jaki$ rodzaj wiary czlowieka”.
Po czym daje bardzo interesujacy do tego komentarz: ,Wolno moze by zatem
méwi¢ o «natchnieniu uniwersalnyms, ktére bytoby rozumiane jak zdolnos¢
do czytania makrosceny i mikrosceny wszechéwiata w jej zwiazku z Bogiem,
zapewne ze wzgledu na «logosowo$é» stworzenia w Chrystusie (por. Kol
1,16-17)” (s. 310). Oczywiscie, gdyby takie pojecie zostalo przyjete, nalezalby
wykazad, ze jest ono jako$ciowo rézne od natchnienia ksiag Starego i Nowego
Testamentu. Nalezaloby si¢ zastanowi¢ nad jego zwiazkiem z Kosciolem jako
Ludem Bozym oraz z trescia wyznawanej przez Kosciét wiary. Do przeprowa-
dzenia podobnej refleksji wroclawski teolog posiada niezbedne ,,uprawnienia”,
o czym $wiadczy jego monografia.

Podsumowujac cz¢$¢ I ocenianej monografii, musz¢ powiedzied, ze jestem
pod wielkim wrazeniem. Znalazlem w niej duzo inspiracji, co $wiadczy o wy-
jatkowosci tej pracy. W ten sam sposdb moge podsumowa¢ takze czes¢ 11



272 Referaty, sprawozdania i recenzje

dzieta Zatwardnickiego, ktéra jest jego autorskim przyczynkiem do teologii
natchnienia. W pieciu rozdziatach prowadzi on namyst nad zasadniczymi kwe-
stiami teologii natchnienia, jakie wylonity si¢ z jego lektury tekstéw O’Collinsa
i Ratzingera, z szerokiej znajomosci tekstéw innych teologéw i wypowiedzi
Magisterium Ko$ciota, a takze z opracowan Papieskiej Komisji Biblijnej i Mie-
dzynarodowej Komisji Teologicznej.

Rozdzial I poswigcony jest apostolskiemu wymiarowi natchnienia biblijnego.
Celem jest ukazanie ,zwigzku natchnienia z objawieniem fundacyjnym oraz
Kosciofem apostolskim, Tradycja i pamiecig Kosciofa” (s. 358). Cho¢ wigksza
inspiracja w cze¢sci II s dla Zatwardnickiego refleksje Ratzingera, to nalezy
odnotowa(, ze w rozdziale I nader czgsto odwotyje si¢ takze do O’Collinsa.
Idac za australijskim jezuitg, pisze on, ze teologiczna refleksja nad natchnieniem
powinna by¢ podporzadkowana koncepcji objawienia. Za O’Collinsem zacho-
wuje takze kolejno$é: objawienie — Tradycja — natchnienie. Obok O’Collinsa
i Ratzingera w rozdziale tym Zatwardnicki cytuje wielu innych obcojezycznych
teologdéw i egzegetéw, takich jak: Karl Rahner, Gerhard L. Miiller, Walter
Kasper, Telford Work, Matthew Levering, Hugolin Langkammer, czy tez
polskich autoréw jak: Henryk Witczyk, Stanistaw M¢dala, Antoni Paciorek,
Franciszek Mickiewicz, Michal Bednarz, Artur Malina, Czestaw S. Bartnik
i inni. Swiadczy to o duzym oczytaniu i erudycji Autora monografii.

Trzy istotne stwierdzenia, z ktérymi catkowicie si¢ zgadzam, pragne wydo-
by¢ z tego rozdziatu. Pierwsze, ze charyzmat natchnienia nalezy ,,postrzegaé
z perspektywy celu, ktéremu stuzy”, czyli Kosciota, gdyz dzi¢ki natchnieniu
»powstaja normatywne i autorytatywne dla Kosciota teksty, ktére zarazem wy-
razaja, jak i wspdéttworza Koécidl na etapie objawienia fundacyjnego, a w okresie
objawienia zaleznego pozwalaja mu wciaz by¢ Kosciolem” (s. 372). Drugie, ze
»dzigki darowi natchnienia wszystko, co niezbedne — ale nie wszystko w ogé-
le — dla koécielnego kultu, doktryny izycia chrzescijaniskiego znalazlo swoje
odzwierciedlenie na kartach Pisma Swictego” (s. 380) jako wyraz pierwotnej
i autentycznej Tradycji Apostolskiej stanowiacej ,przestrzen” przezywania
objawienia Bozego i odpowiadania na nie. Trzecie, ze w refleksji o natchnieniu
biblijnym ,,nalezatoby rozrézni¢ rézne formy natchnienia: pasterskie zwigzane
z dzialaniem, prorockie i apostolskie z méwieniem oraz hagiograficzne dotyczace
pisania” (s. 397). Dlatego — jak stusznie pisze Zatwardnicki — ,,Natchnienie
nowotestamentalne nalezy [...] bardziej wigza¢ z postannictwem Apostoléw niz
poszukiwa¢ podobienistwa do natchnienia prorockiego. Wynika to ze zmiany
w sposobie przemawiania Boga, jaka nastapila wraz z Wcieleniem” (s. 398).
Z tego zalozenia Autor monografii wyprowadza stuszny wniosek: ,Dlatego
[...] natchnienie hagiografa Nowego Testamentu winno si¢ charakteryzowa¢
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dominacja elementu nowosci nad ciagloscia” (s. 399). Gdyby bylo odwrotnie,
Apostotowie byliby jedynie co najwyzej ,,prorokami wigkszymi”, a chrzescijan-
stwo pewng odmiang judaizmu biblijnego.

W tej mojej bardzo pozytywnej ocenie pierwszego rozdziatu drugiej czgéci
chciatbym wskaza¢ na pewien stabszy jego punkt. Chodzi mi o odwotanie si¢
do Tomasza z Akwinu i jego refleksji o zwigzku migdzy wewnatrztrynitarny-
mi pochodzeniami Oséb Boskich a Ich postaniami (por. ST 1, q. 43). Intuicja
jest ciekawa, ale wymagaloby to szerszego rozwinigcia, gdyz przedstawiona
w monografii interpretacja jest wedtug mnie malo klarowna (zob. s. 403-404).

Rozdziat IT czgéci I poswiccony jest Bosko-ludzkiemu autorstwu tekstéw
natchnionych, jak i doktrynie natchnienia w perspektywie misterium Weiele-
nia na bazie analogii inkarnacyjnej. Takze w tym rozdziale Autor monografii
wykazuje si¢ duza erudycja. Jego zamierzeniem jest wykazanie zasadnosci
stosowania analogii inkarnacyjnej w méwieniu o tekstach natchnionych oraz
ich Bosko-ludzkim autorstwie. Rozdziat skonstruowany jest w sposéb bardzo
przemyslany. Wroctawski teolog wychodzi od przedstawienia argumentéw
amerykariskiego teologa Jamesa Prothro, kt6ry kontestuje stosowanie analogii
chrystologicznej w bibliologii i twierdzi, ze wyciaganie na jej podstawie jakich-
kolwiek wigzacych wnioskéw co do zasad interpretacji tekstéw natchnionych
nalezy uzna¢ za niemozliwe (punke 2.1). W punkcie 2.2 Autor monografii
poddaje krytyce stanowisko Prothro, a w dwéch kolejnych (punkty 2.3 i2.4)
staje w obronie analogii inkarnacyjnej. Tutaj kluczowym teologiem, na ktérego
sic powoluje, jest Telford Work. Rozdziat jest niezwykle subtelnym i rzetelnym
omdwieniem argumentéw ,za” i ,przeciw” w zastosowaniu analogii inkarna-
cyjnej. Bowiem, cho¢ z jednej strony Zatwardnicki odrzuca krytyke Prothro,
to z drugiej docenia niektdre z krytycznych jego uwag. Pisze: ,,Z generalnie
stusznych stwierdzen o réznicy miedzy unio hypostatica a zjednoczeniem mo-
mentdw Boskiego i ludzkiego w Pismie nie nalezy wyciaga¢ wnioskéw przeciwko
analogii” (s. 464). Pierwszym z argumentéw za zachowaniem analogii miedzy
Stowem Bozym, ktére stalo si¢ ciatem, a stowem Bozym zawartym w Biblii jest
jej zastosowanie w licznych wypowiedziach Urz¢du Nauczycielskiego Kosciota
(chociazby w adhortacji Verbum Domini), jak i w dokumentach Mig¢dzynaro-
dowej Komisji Teologicznej oraz Papieskiej Komisji Biblijnej. Za Telfordem
Workiem Zatwardnicki o$wiadcza: ,wyjatkowo$¢ Weielenia polega na unii
hipostatycznej (z akcentem na drugi wyraz), a analogia inkarnacyjna kladzie
nacisk na uni¢ nichipostatyczng (akcent na unig)” (s. 465).

Tak precyzyjnych i trafnych zdan w tym rozdziale jest znacznie wigce;.
Czytajac, podziwialem zdolnosci wroctawskiego teologa. Towarzyszylo mi tez
jedno pytanie, na ktdre znajdowalem jedynie czastkowe odpowiedzi. Chodzi
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o definicj¢ pojecia analogii: czy analogia inkarnacyjna uznaje, ze jak wielkie
byloby podobienstwo migdzy Stowem Bozym, ktére stalo si¢ ciatem, a stowem
Bozym zawartym w Biblii (a wigc migdzy samo-komunikowaniem si¢ Boga
w Jezusie Chrystusie a komunikowaniem si¢ Boga w stowie Bozym), niepo-
dobienstwo migdzy nimi jest jeszcze wigksze, czy tez odwrotnie — jak wielkie
bytoby niepodobienistwo, podobieristwo miedzy nimi jest jeszcze wigksze? Co
prawda w rozdziale piatym Zatwardnicki podaje definicj¢ analogii jako ,nie-
podobnego podobienistwa”, a wigc druga opcja, to jednak nie odnosi si¢ ona
do analogi inkantacyjnej, lecz do analogii opisujacej relacje miedzy obecnoscia
Weielonego Chrystusa w stowie i Jego obecnoscia w Najswictszym Sakramencie
(zob. s. 714—715). Fascynujace w monografii wroclawskiego teologa jest to, ze
pobudza do myslenia.

Rozdziat III po$wigcony jest relacji miedzy starotestamentalnym Ludem
Bozym a Ko$ciolem jako eschatologicznym Ludem Bozym odnowionym w Ciele
Chrystusa. Relacja ta rozpatrywana jest najpierw w odniesieniu do hagiograféw
jako czlonkéw Ludu Bozego (Stary Testament) i cztonkéw Ciata Chrystusa
(Nowy Testament) (punke 3.1). W dalszej kolejnosci Zatwardnicki podejmuje
sic odpowiedzi na pytanie, w jaki sposéb Duch Chrystusa dziata w Nowym,
aw jaki w Starym Przymierzu (punkt 3.2). W kolejnych czgéciach rozwazane sg
takie zagadnienia jak: tekst natchniony a wzrost Kosciota jako Ciata Chrystusa
ku Chrystusowi Glowie (punkt 3.3); wzajemna stuzba cztonkéw Ciata Chrystusa
(punkt 3.4); wspéldziatanie réznych daréw, w tym charyzmatu natchnienia,
w Kosciele bedacym $wiatynia Ducha Swigtego (punkt 3.5).

Opracowane tematy cechuje duza solidno$¢. Nie sposob wszystkiego dotknaé.
Dlatego w oméwieniu tego rozdziatu chcialbym zwréci¢ uwage, w jaki sposéb
Autor odpowiada na gléwne jego zagadnienie zdefiniowane we wprowadzeniu
na s. 526, a odnoszace si¢ do differentia specifica Ludu Bozego Nowego Przy-
mierza. Odpowiedz na to zagadnienie, cho¢ obecna w catym rozdziale, bardzo
wyraznie wybrzmiewa juz w pierwszym jego punkcie, a przedstawiona w nim
argumentacja znajduje catkowita moja aprobate. Ogranicze si¢ wige do kilku
stéw komentarza odnoscie do pierwszego punktu. Piszac o autorach natchnio-
nych Starego i Nowego Testamentu, Zatwardnicki wychodzi od stwierdzenia
(uzasadnionego biblijnie i teologicznie), ze ,,Kosciél jako odnowiony Lud Bozy
jest realizacjg podjetego przed stworzeniem $wiata zamiaru Boga” (s. 528).
Nalezy zatem méwi¢ o ciaglosci i nieciaglo$ci Kosciola wzgledem Izraela jako
Ludu Bozego, gdyz ,,Lud Bozy Nowego Przymierza jest ludem Bozym [...] tylko
w Chrystusie i jako Ciato Chrystusa” (s. 529—530). A zatem tym, co stanowi o dif-
ferentia specifica Ludu Bozego Nowego Przymierza, jest ,wydarzenie Chrystusa”,
o ktérym zaswiadczaja hagiografowie Nowego Testamentu. W zwiazku z tym
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stusznie Autor monografii o§wiadcza, ze ,natchnienie autoréw Nowego Testa-
mentu nalezy postawi¢ wyzej od natchnienia hagiograféw Starego Przymierza”
(s. 534), gdyz w Starym Testamencie hagiografowie zaswiadczajg o objawieniu,
»ktore nie bylo petne” (s. s35), a w Nowym Testamencie autorzy natchnieni za-
$wiadczajg o ,.kulminacyjnym objawieniu si¢ Boga” (s. 535). Stusznie tez Autor
monografli pisze w tym kontekscie o jako$ciowym, a nie jedynie ilo§ciowym
»skoku” zwigzanym z ,nowym objawieniem pochodzacym od Chrystusa i prze-
kazanym Dwunastu” (s. 536). Pelna zgode znajduje takze w mojej ocenie kolejne
zdanie Zatwardnickiego dotyczace differentia specifica Ludu Bozego Nowego
Przymierza. Pisze: ,Najwazniejsza réznica migdzy Starym a Nowym Ludem
Bozym jest taka, ze nowotestamentalny gahal jest Kosciolem Boga nabytym
Jego wiasng krwia (por. Dz 20.28)” (s. 537). Taka differentia specifica Kosciota
wzgledem Izraela jako Ludu Bozego pojmowana jako ,,nieciaglo$¢” winna by¢
rozumiana na tle fundamentalnej ,,ciaglosci” miedzy jednym a drugim. Inaczej
racj¢ nalezaloby przyzna¢ Marcjonowi. Takze o tym pisze Autor monografii
w tekscie, z ktérego przywotam dluzszy cytat. O$wiadcza mianowicie:

Jesli Eklezja jest urzeczywistnieniem sie w czasie odwiecznego Bozego zamystu,
to znaczy, ze rowniez charyzmat natchnienia od samego poczatku musiat stuzy¢
realizacji tego zatozonego celu. Swiete pisma juz na etapie Starego Testamentu
musza by¢ naznaczone nie tylko chrystocentryzmem, ale i eklezjologicznym
sensem, ktdry ujawnic sie moze jednak nie wczesniej niz wraz z nadejSciem No-
wego Przymierza i ufundowania KosSciota. Nie bedzie uzurpacja, gdy powiem,
iz hagiograf — a stwierdzenie to dotyczy takze Starego Testamentu — wtasnie
ze wzgledu na Kosciét jako odwiecznie przewidziane «miejsce» komunii Bosko-
-ludzkiej (por. Ef 1,4-14; 3,10; Kol 1,15-20.26-27) otrzymat specjalny dar Ducha
Swietego (s. 533).

W kategoriach teologii scholastycznej mozna by tu méwic o Kosciele jako przy-
czynie celowej, a 0 Duchu Swietym jako przyczynie sprawczej Bozego dziatania
w ludzie Bozym Pierwszego Przymierza.

Na koniec pragne wskaza¢ na inspirujacy charakeer tresci zawartych w tym
rozdziale. W jego podsumowaniu wroctawski teolog zauwaza, ze ,hagiografowie
w okresie Starego Przymierza juz nalezeli do Ludu Bozego, ktéry w przesztosci
mial zosta¢ odnowiony w Chrystusie i sta¢ si¢ Jego Cialem” (s. 599; to samo
powiedziane jest na s. s34). Wiemy, ze w Konstytucji dogmatycznej o Kosciele
Lumen gentium wobec narodu, ,,ktéry otrzymat przymierze i obietnice, a z kté-
rego narodzit si¢ Chrystus wedtug ciata (por. Rz. 9,4n)” (KK 16), sob6r uzywa
pojecia ,,przyporzadkowanie” (ordinantur) do Koéciola jako Ludu Bozego
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w odréznieniu od pojecia ,,przynalezno$¢” (pertinent), ktodre zarezerwowane
jest dla katolikéw i wszystkich innych chrzescijan (por. KK 13). Wydaje si¢, ze
méwiac o ,przyporzadkowaniu”, sobér ma na mysli bardziej judaizm jako rézna
od chrzedcijanistwa religi¢ (judaizm rabiniczny) anizeli judaizm biblijny. Zatem
wobec Ludu Pierwszego Przymierza wydaje si¢ stuszniejsze uzycie terminu
»naleze¢ / przynaleze¢” niz ,przyporzadkowa¢”, cho¢ kwestia ta wymagataby
doktadniejszego zglebienia. Refleksja Zatwardnickiego stanowi doskonaly do
tego asumpt.

Rozdziat IV po$wiccony jest refleksji nad $wigto$cia Pisma w perspektywie
swictoéci Kosciola. Po raz kolejny centralng kategoria jest tu kategoria analo-
gii (podobieristwo — niepodobieristwo). Takze prowadzona w tym rozdziale
refleksja ukazuje ogromne oczytanie, erudycje i tworcze myslenie Autora mo-
nografii. Zestawienie tych dwéch pojeé: ,,swietosé Kosciola” i ,,$wigtosé Pisma”
jest niezmiernie ciekawe, cho¢ wykazanie podobienstw i roznic migdzy nimi
stanowi zadanie bardzo trudne i skomplikowane. W tym jednak przejawia si¢
dojrzato$¢ teologiczna Zatwardnickiego, ze nie boi si¢ podjecia takiej refleksji.

Dla mnie jest to najtrudniejszy rozdzial w catej monografii. Wiele stwier-
dzen Autora znajduje moja catkowitg aprobate. Znajdujg si¢ tez takie, ktérych
do korica nie rozumiem i ktére pobudzaja do glebszej refleksji. Z jednym
stwierdzeniem si¢ nie zgadzam w takiej formie, jak jest ono wyrazone ijak
je rozumiem. Piszac o $wictosci Kosciota i $wigtosei Pisma, na pierwszym
miejscu Zatwardnicki podkresla ontologiczny wymiar $wigtoéci jednego
i drugiego. Catkowicie si¢ z nim zgadzam i doceniam fake, ze na to wskazuje.
Za Augustynem Jankowskim Zatwardnicki stusznie zauwaza, ze przyczyna
ontologicznej / ontycznej $wigtosci Kosciota jest sam Chrystus i dziatajacy
w Kosciele Chrystusa Duch Paraklet (por. s. 618). Moja pelng aprobat¢ znajduja
tez stowa, ze ,ontologiczna $wicto$¢ Kodciota jest zawsze uprzednia wzgledem
$wigtosci wiernych” (s. 670) ize analogicznie jest z Pismem gwigtym, gdyz
réwniez ,$wigtosci Pisma nalezy poszukiwaé na poziomie ontycznym, ktérego
warstwa literacka i tre§ciowa moze by¢ jedynie mniej lub bardziej wyraznym
znakiem” (s. 649). Nie budzi moich watpliwosci wielokrotnie przywolane zdanie
zaczerpnigte z dokumentu Migdzynarodowej Komisji Teologicznej (MKT), ze
nalezy ,«odrézniaé swigtosé Kosciota od swigtosci w Kosciele»” (s. 654,). Rozwi-
jajac niejako te mysl, wroctawski teolog stwierdza: , Trzeba méwié o grzechu
w Kosciele, ale nie o grzesznym Ko$ciele, gdyz byloby tozsame z przyjeciem, ze
podmiotem grzesznego postepowania jest Chrystus jako Glowa Kosciota lub
Duch Swiety jako jego dusza (Kasper)” (s. 668). Przyznam, ze zdanie to nie
jest dla mnie oczywiste. Nie jakobym przyjmowal, ze podmiotem grzesznego
postepowania w Kosciele jest Chrystus jako Glowa Kosciota lub Duch Swiety
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jako jego dusza, ale dlatego, ze zastanawiam si¢, czy mozna oddzieli¢ Glowe
i dusze od reszty ciata; albo inaczej: czy mozna zredukowac¢ istote Kosciota do
samej jego Glowy — do Chrystusa? Podobne pytanie znajduj¢ u Ratzingera,
ktérego refleksje Autor monografii picknie strescil w jednym zdaniu: ,,Joseph
Ratzinger oponowat przeciw probom odlaczenia «Kosciota» od «ludzi Kos-
ciola»” (s. 64s). Otéz mam wrazenie, ze z poréwnywalnym ryzkiem mamy
(mozemy mie¢) do czynienia w wyzej przytoczonym zdaniu inspirowanym
mysla Kaspera. W podobny sposdb wroctawski teolog pisze, inspirujac si¢ tym
razem dokumentem MKT. Os$wiadcza: ,Kosciél jest grzeszny nie jako podmiot
grzechu, ale ze wzgledu na macierzynska solidarno$¢ bioracg na siebie ciezar winy
swoich dzieci” (s. 666). Czy nie istnieje tu mimo wszystko niebezpieczenistwo
oddzielenia Kosciota-Matki od Kosciota-dzieci?

Stawiam te pytania nie po to, by krytykowa¢ Zatwardnickiego, lecz, wrecz
przeciwnie, aby podkresli¢, ze jego monografia (takze w rozdziale IV) jest dla
mnie niezwykle interesujaca i inspirujaca. Pobudza czytajacego do refleksji
i zadawania pytan. To samo odnosi si¢ do stwierdzenia, ktére teologicznie
trudno mi jest przyja¢. Nas. 620 Autor monografii pisze: ,jak nie ma zbawienia
poza Chrystusem (lac. extra Christum nulla salus), tak nie moze by¢ zbawienia
poza Pismem (Yac. extra Scripturam nulla salus)”. Zdanie to powtdrzone jest
w skréconej wersji w podsumowaniu rozdziatu: ,,Dlatego jesli nie ma zbawienia
poza Chrystusem, nie moze by¢ zbawienia poza Pismem” (s. 663). Whniosek,
jaki narzuca mi si¢ z lektury tych dwdch zdan, jest taki, ze ci wszyscy, ktorzy
nie przyjmuja Pisma Swigtego (niechrzedcijanie, a nawet male dzieci), nie moga
by¢ zbawieni. Ufam, Ze nie to wlasnie Autor monografii miat na my¢li. Zreszta,
oznaczaloby to zaprzeczenie temu, o czym on sam pisze na s. 89.

Ostatni, piaty rozdzial drugiej czesci monografii poswiccony jest refleksji
nad zwiazkiem Stowa Bozego z sakramentami, czyli inspirujacego wpltywu
natchnionych pism na liturgiczne zycie Ko$ciota oraz wzajemnej przynalez-
nosci stowa Bozego i Eucharystii. Wroctawski teolog podejmuje si¢ réwniez
odpowiedzi na pytanie o relacj¢ zywego Stowa w stowie Bozym i w sakramencie
Ciata i Krwi Panskiej. Punktem wyjscia prowadzonej refleksji jest odpowiedz
na pytanie o sakramentalno$¢ stowa Bozego. Po raz kolejny Zatwardnicki
wykazuje si¢ niezwyklym oczytaniem i erudycja. Opierajac si¢ na przyktadach
kilku wybranych teologéw (Joseph Ratzinger, Telford Work, Robert Sokolow-
ski, Anthony Giambrone, Hans Urs von Balthasar, Walter Kasper, Pawel Leks,
Janusz Krélikowski), jak i dokumentach Magisterium Kosciota, wykazuje, ze
~wickszo$¢ wspdlczesnych teologéw podziela poglad o sakramentalnym wy-
miarze stowa Bozego” (s. 675). Najwazniejsze jest podsumowanie nauczania
Soboru Watykanskiego IT dokonane przez Janusza Krélikowskiego, ktéry pisze:
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Stowo Boze spisane i eucharystyczne Ciato Panskie zostaty do siebie zblizone
i odestane nawzajem do siebie, ale nie zostaty zréwnane ze sobg. Podobnie réw-
niez zostaty blisko zwiazane ze sobg akty czci okazywane Pismu Swietemu oraz
okazywane Najswietszemu Sakramentowi, ale nie zostaty on ze sobg zréwnane
(cyt. 26 nas. 683).

W komentarzu do tego stwierdzenia Autor monografii pisze: ,,Dalsze nasze
wywody korzystaja z tych ustalen” (s. 683). Dodam, ze jego wywody korzystaja
z tych ustalent w spos6b bardzo twérczy. Przyktadem takiego twérczego rozwi-
nigcia jest chociazby zdanie: ,Liturgia sfowa ma swéj udzial w Chrystusowej
Passze w takim sensie, w jakim Logos Incarnatus jest nieodlaczny od stowa, ale
zarazem niesprowadzalny do niego” (s. 696). To do$¢ enigmatycznie brzmiace
zdanie jest nastgpnie w sposdb cickawy i przekonujacy wyjasnione. I na tym
polega warto$¢ ocenianej tu monografii dr. Stawomira Zatwardnickiego.
Jest to praca dojrzata, gleboko zakorzeniona zaréwno w nauczaniu Magi-
sterium Kosciota, jak i we wspolczesnej teologii, odwolujaca si¢ do autoréw
polsko- i obcojezycznych, katolikéw i niekatolikéw. Na tym réwniez zasadza
si¢ jej znaczna wartos¢ i novum.

Podsumowujac, jest to monografia wybitna! To pozycja, ktéra powinna by¢
znana szerokiemu gronu studentéw i wyktadowcéw teologii fundamentalnej
i dogmatycznej, a takze teologii biblijnej w Polsce. Aby ten cel osiagna¢, suge-
rowalbym przepracowanie obecnej monografii i opublikowanie ksigzki w wersji
skréconej do maksymalnie 250-300 stron.

ZBIGNIEW KUBACKI SJ (KS. PROF. DR HAB.) — jezuita, wykladowca teologii w Akade-
mii Katolickiej w Warszawie — Collegium Bobolanum oraz jako Visiting Professor w Centre
Sevres w Paryzu. Publikuje i prowadzi badania w obszarze teologii dogmatycznej, teologii
religii i teologii komparatywnej. Ostatnio opublikowal Bdg dla nas. Rozwazania teologiczne
0 Trdjcy Swigtej (Krakéw 2022). Jest tez duszpasterzem Katolickiej Wspdlnoty Francusko-
jezycznej w Warszawie.
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literaturze rabinicznej wyrézni¢ mozna dwa rodzaje materiatu: wskazania
moralno-prawne oraz opowiadania. Pierwszy tworzy tzw. balache, czyli
»droge” lub ,,chodzenie”, i zawiera materiat obejmujacy caty obszar zydowskiego
Prawa oraz jego zastosowanie. Dla przyktadu zadnego z szesciuset trzynastu
przykazan Tory niket z rabinéw nie kwestionuje, jednak do kazdego z nich moga
powsta¢ rézne halachy, ktére w odmienny sposéb interpretujg przykazanie.
Hagada natomiast polega na odczytaniu sensu narracyjnego materiatu Biblii
hebrajskiej i nie jest przy tym pozbawiona opowiadan wspdtczesnych rabinom
czy motywow folklorystycznych. Egzegeza hagadyczna jest swobodniejsza.
Z jednej strony wiaze si¢ nierozerwalnie z tradycja, z drugiej za$ otwarta jest
na aktualne problemy i kwestie dyskusyjne czy zywotne w danej spotecznosci.
Ksigzka Waltera Ryszarda Kaczorowskiego zostata poswiecona interpretacji
hagadycznej Pisma Swigtego. Autor rozprawy postanowit ukazaé ja na jednym
wybranym przykladzie, jakim jest komentarz do Rdz 12,1-25,18 w midraszu
Bereszit Rabba. Tematyka ta, cho¢ byla cz¢éciowo opracowana na gruncie
polskim, zwtaszcza w artykutach, zostala przez autora ujeta w inny, nowa-
torski ze wzgledu na zastosowang metode sposéb, i dlatego zastuguje na to,
by sta¢ si¢ przedmiotem rozprawy doktorskiej. Recenzentem publikacji jest
znakomity polski biblista — dr hab. Marcin Majewski (b¢dacy jednoczesnie
redaktorem serii, w ktérej publikacja zostata wydana), a obszerny fragment
jego recenzji zostal zamieszczony na okladce. Z Przedmowy natomiast do-
wiadujemy si¢, ze podstawg do publikacji byta praca doktorska autora, ktdra
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powstawata w duzej mierze na bazie literatury wielu bibliotek amerykanskich
i europejskich (s. 25).

Poza wykazem skrétéw, przedmowa, wstepem, bibliografia, wykazem tabel,
indeksem osdb, postaci biblijnych i geograficznym oraz streszczeniem w jezykach
polskim i angielskim praca zawiera pi¢¢ zasadniczych czeséci, noszacych kolejno
tytuty: Od Tory do midraszy, Wprowadzenie do Midyasza Bereszit Rabba i pozo-
stalej literatury midraszowej, Komentarz do Midrasza Bereszit Rabba obejmujg-
cego historig Abrahama i Sary (Rdz 12,1-25,18), Metody interpretacji rabinicznej
na przykladzie Midyasza Bereszit Rabba, Teologiczna rola Abrahama w Midraszu
Bereszit Rabba do Ksiggi Rodzaju 12,1-25,18. Zaproponowana struktura pracy
wydaje si¢ logiczna i nie budzi zadnych zastrzezen. Réwniez budowa poszcze-
golnych rozdziatéw jest niezwykle przejrzysta. Pisownia w tytutach rozdzialéw
jest oryginalna, cho¢ poprawniejsza bylaby forma ,midraszu” niz ,midrasza”,
i stowo to nalezaloby raczej zapisywa¢ malg literg, bo nie stanowi czgsci tytutu.

Zamierzenie swej pracy autor okresla nas. 17: ,,Celem niniejszej ksiazki jest
prezentacja jednego z najznakomitszych dziet literatury rabinicznej — Midrasza
Bereszit Rabba”. Autor dopowiada jednak, ze beda przywotywane takze inne
teksty midraszu, nie tylko te odnoszace si¢ do Rdz 12,1-25,18. Tak zarysowany
cel jest wazny zaréwno z punktu widzenia biblistyki, jak i stanowiska duszpa-
sterskiego. Autor we wstepie precyzuje réwniez metodg rozprawy. Nie nazywa
jej wprost, ale stwierdza, ze do celu swej pracy bedzie dazy¢é przez poszukiwanie
odpowiedzi na kilka pytan o to, jakie metody interpretacyjne zostaly zastoso-
wane w midraszu, w jakim zakresie reguty te moga by¢ uznane za rabiniczna
interpretacje Ksiegi Rodzaju, w jaki sposéb hagadyczna i midraszowa interpre-
tacja odpowiada pézniejszej formie egzegezy i interpretacji w zakresie peszat
i derasz. Przedstawiajac te pytania we wstepie, autor nie omawia szczegdtowo,
w jaki sposéb bedzie dazyt do uzyskania na nie odpowiedzi, cho¢ wynika to
z tresci kolejnych rozdzialéw. Staje si¢ jasne, ze musi siggna¢ po poréwnanie
tekstu biblijnego (i wynikéw egzegezy tegoz tekstu) z interpretacjami przed-
stawionymi w midraszu.

Sposréd znanych nam midraszy hagadycznych najstarszy jest midrasz do
Ksiegi Rodzaju (Bereszit Rabba, Genesis Rabba). Jego autorstwo przypisuje
si¢ zyjacemu w III wieku rabbiemu Hoszai. Tekst zostal zachowany w jezyku
hebrajskim, cho¢ midrasz ten zawiera takze partie pisane po aramejsku, z silnymi
wplywami greckiego i faciny.

Zawarty w midraszu komentarz do Rdz 12,1-25,18 jest badany przez autora
rozprawy w sposob metodyczny, a poszukiwania odpowiedzi na wspomniane wy-
zej pytania s prowadzone w sposob konsekwentny i poprawny. Juz w I rozdziale
ksiagzki Kaczorowski skrotowo przedstawia proces ksztaltowania si¢ literatury
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rabinicznej, zatrzymujac si¢ migdzy innymi na warunkach politycznych, so-
cjalnych i ekonomicznych w dawnej Palestynie, a takze na konsekwencjach
zburzenia Drugiej Swialtyni, co znacznie Ow proces przyspieszyto. Wazny jest
ponadto paragraf méwiacy o pamigci Izracla o Abrahamie, gdyz stanowi tacznik
pomigdzy czgécia ogélnie wprowadzajaca do literatury rabinicznej a pozostata
zawartoscig ksigzki. W II rozdziale, zatytutowanym Wprowadzenie do Midya-
sza Bereszit Rabba i pozostalej literatury midraszowej, autor najpierw omawia
definicje midraszu i hagady, przedstawia pokrotce literature midraszowa, by
ostatecznie szczegolowiej zatrzymad si¢ na midraszach egzegetycznych i homile-
tycznych. Z oczywistych wzgledéw najwigcej miejsca poswicca Bereszit Rabba,
ale omawia takze midrasze do innych Ksiag, mianowicie: Trenéw, Psalméw,
Jonasza, Przystéw, Hioba, oraz liczne midrasze homiletyczne.

Rozdzial III obejmuje omdéwienie komentarza do midraszu Bereszit Rabba
do Rdz 12,1-18,25. Poszczegdlne paragrafy nawiazuja do kolejnych epizodéw
opisywanych przez autora Ksiegi Rodzaju i komentowanych w midraszu. Sa
wsr6d nich miedzy innymi: opuszezenie ziemi przodkéw przez Abrahama, relacje
Abrahama z Lotem, spotkanie z Melchizedekiem, zawarcie przymierza, relacje
Sary i Hagar, objawienie pod d¢bami Mamre, zniszczenie Sodomy i Gomory,
zwiazanie [zaaka, $mier¢ Sary i inne. Rozdzial IV zostal poswigcony metodom
interpretacji rabinicznej na przyktadzie midraszu Bereszit Rabba. Kaczorowski
omawia tu miedzy innymi rabiniczne postrzeganie Biblii, techniki interpretacji
midraszowej wedtug Daniela Boyarina, dublety midraszowe i narracyjne, meto-
de gematrii czy przypowieéci (maszale) w literaturze midraszowej i konkretnie
w Bereszit Rabba.

Wreszcie rozdziat V, stanowigcy swoiste podsumowanie przeprowadzonych
badan, dotyczy zagadnien teologicznych, wsrdd kedrych autor rozprawy zwrécit
uwage migdzy innymi na ojcostwo Abrahama, ukazywanie jego osoby jako
blogostawieristwa dla wszystkich narodéw, dostrzeganie w nim postaci proroka.
Poruszone zostaty takze zagadnienia dotyczace mesjanizmu i eschatologii oraz
Dekalogu. Lapidarnie konkluzj¢ przeprowadzonych badan zawrze¢ mozna na-
stepujaco: Abraham stuzy za personalizacje i prefiguracje pézniejszej wspSlnoty
Izraela, a nawet jego postaé jest zapowiedzig calego narodu wybranego.

Kaczorowski zasadniczo operuje poprawnym i bogatym stownictwem, jezyk
ksiazki jest naukowy, cho¢ niekiedy domaga si¢ drobnych koreke stylistycznych.
Pomimo to przejrzystosé i zrozumialo$¢ stylu stanowia walory omawianej po-
zycji. Autor formutuje wnioski w sposob zrozumialy i kompetentny; dobrze je
uargumentowuje i uzasadnia w tresci. Odznaczaja si¢ one logicznoscia. Wynikaja
bezposrednio z przeprowadzonych badan, a nie sg — jak to si¢ czasem zdarza —
zbyt daleko idace badZ niemajace podstaw w przeprowadzonych badaniach.
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Zcbrana literatura jest bardzo obfita. Autor dotart do wielu pozycji trudno
dostepnych, w tym takze we wspétczesnym jezyku hebrajskim.

Ksiazka Kaczorowskiego stanowi na gruncie polskim najbardziej wnikliwe
przebadanie tradycji o Abrahamie i Sarze w midraszu Bereszit Rabba. Docenié¢
trzeba rzetelno$¢ analiz i uporzadkowanie wyprowadzonych z nich wnioskéw,
czgsto przedstawionych w skrupulatnie przygotowanych zestawieniach w tabe-
lach. Zamykajac ostatnia strong, czytelnik ma wrazenie, ze zebrany materiat
wystarczytby na przygotowanie dwdch monografii: jednej o postaciach Abra-
hama i Sary w Bereszit Rabba, drugiej — stanowiacej ogdlne wprowadzenie do
literatury midraszowej. Jednak ztaczenie tych dwéch watkéw byto — jak sam
autor uzasadnia — jego $wiadomym zabiegiem, co zaowocowalo pojawieniem
si¢ na polskim rynku teologicznym doskonalej pozycji, mogacej stanowié
kolejny przyczynek do propagowanego przez Sobér Watykanski II dialogu

chrzeécijansko-zydowskiego, réwniez na plaszczyznie naukowe;.

MaRr1USZz ROSIK (KS. PROE.) — wykladowca Papieskiego Wydziatu Teologicznego. Zaj-
muje si¢ teologia Nowego Testamentu oraz relacjami judaizmu i chrzescijaristwa w czasach
narodzin Ko$ciota. Jest autorem ponad sze$¢dziesieciu ksigzek (ostatnio wspétautorskich
komentarzy ekumenicznych do Listu Jakuba i Listu Judy) oraz kilkuset arcykutéw. Jego prace
ukazaly si¢ w czternastu jezykach. Dawniej czfonek Komisji Nauki Wiary, obecnie — Zespotu
Konsultoréw ds. Egzorcyzméw przy Konferencji Episkopatu Polski. Nalezy do zarzadu Stowa-
rzyszenia Biblistéw Polskich, Studiorum Novi Testamenti Societas i Associazione Ex-Alunni
del Pontificio Istituto Biblico. Prowadzi stron¢ mariuszrosik.pl.
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R afal Pokrywinski zwrécit moja uwage rozdzialem w monografii wielo-
autorskiej zatytulowanej Teologia fundamentalna w twérczosci Josepha
Ratzingera'. W tekscie Pojecie objawienia Bozego wedtug Josepha Ratzingera®
dokonat catkiem zgrabnej prezentacji mysli bawarskiego teologa. Whrew temu,
co mogloby si¢ wydawa¢, do wyjatkéw nalezg rzetelne oméwienia pogladéw
uznanych uczonych. Zwlaszcza ze zazwyczaj sigga si¢ po tych z gornej ,,pétki”,
tak ze trzeba stawa¢ na palcach i glowe unosi¢ na poziom wyzszy niz ten, do
ktérego przywykta. Pokrywinski zdawat si¢ jednak swobodnie poruszaé po
zagadnieniach podejmowanych przez Ratzingera. Odnotowalem sobie zatem
marke ,,Pokrywiriski” i nie trzeba mnie bylo przekonywaé do zapoznania si¢
z jego monografia, ktorej krotkiej prezentacji dokonano na dorocznym zjezdzie
teologéw fundamentalnych.

Gdy przeczytalem Objawienie Boze a praxis’, glos ,,sumienia naukowca”
dat zna¢ o potrzebie napisania recenzji tej pozycji. Poniewaz oméwienie bedzie
raczej dtuzsze niz krotsze, zamiast konczy¢ konkluzjg, zaczng od niej, tyzke
dziegciu zostawiajac na koniec.

Pokrywinski porusza si¢ z duzg znajomoscia po réznych obszarach teologii
fundamentalnej, z jednej strony wpisujac si¢ w tradycje szkoty lubelskiej, z dru-
giej tworczo ja rozwijajac i wskazujac dalsze kierunki badan. Jego publikacja

Zob. Teologia fundamentalna w twérczosci Josepha Ratzingera, red. K. Kaucha, J. Mastej,
Lublin 2017.
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stoi na wysokim poziomie, a adiunkt na wydziale teologicznym Uniwersytetu
Kardynata Stefana Wyszyriskiego w Warszawie skrywa/objawia duzy potencjat —
oby miat szans¢ w pelni si¢ uaktywnié. Nalezy zyczy¢ sobie, zeby srodowisko
naukowe, w ktérym Pokrywinski dziala, pozwolito mu na rozwiniecie skrzydet,
oraz oczywicie zeby sam teolog przykladat dalej reke do teologicznego ptuga.

Czytelnik dowiaduje sig, ze recenzowane dzieto powstalo ,w ramach badan
podejmowanych przez Uniwersyteckie Centrum Badann Wolnosci Religijnej”
(s. 5), jednostke UKSW powotana z inicjatywy MEiN. Stanowi Objawienie Boze
a praxis, jak przyznaje teolog fundamentalny, ,owoc badan przeprowadzonych
na podstawie cz¢éci niepublikowanej dotychezas mojej rozprawy doktorskiej”
(s. 5). Calos¢ zostata podzielona na dwie czgéci; pierwsza z nich nosi tytul Bdg
dziatajgcy, a druga Objawienie jako dzieto Boze. W kazdej z cze$ci wyrdzniono
trzy rozdzialy o do$¢ réwnej objetosci, ktdre nosza kolejno tytuly: Filozoficzne
ujecia dzialania Bozego; Bdg dzialajgcy jako Trdjca; Bdg dziatajgcy jako Stworzy-
ciel (cz¢$¢ 1); Formy Objawienia w ujeciu prakseologicznym; Bozy plan zbawienia;
Dzieta Boze w funkcji bistoriozbawczej (czg$é 11).

* X %

We Witepie Pokrywinski odnotowuje zanikanie praxis na rzecz poiesis zwia-
zane z zacie$nieniem rozumu do aspektu instrumentalnego. Autor siega do
nurtu praktycznego w teologii fundamentalnej (za Henrykiem Seweryniakiem)
i wskazuje, ze wiarygodnos¢ chrzescijaniskiego Objawienia nie lezy jedynie po
stronie argument6w intelektualnych, ale tez w skutecznosci i rozmiarze chrzes-
cijaniskiego zaangazowania w $wiecie. ,,Powstaje wobec tego kwestia ortopraksji
i jej relacji do ortodoksji” (s. 17). Poniewaz wiara dopelnia si¢ w mitosci, chodzi
o metodyczne uwzglednienie praxis w strukeurze intelligentia fidei. Objawienie
»mozna bada¢ przy pomocy kategorii prakseologicznych”, a ,,Theopraxis staje
sic podstawowym tematem Revelatio Dei, wyprzedzajac jakickolwick dziatanie
ludzkie”, gdyz ,,prakseologia Boza ksztattuje w sposéb konieczno$ciowy prak-
seologic ludzka [...]” (s. 19) — przekonuje teolog,
Stowo wyjasnienia, jak Autor uzasadnia przymiotnik ,prakseologiczny™

jest pochodna od stowa praxis, a nie od prakseologii jako konkretnej dyscypliny
naukowej taczacej w sobie zagadnienia socjologii, filozofii, psychologii, prawa
i ekonomii. Stowo to jest bardzo czesto uzywane przez wielu teologdéw bez
bezposéredniego odniesienia do prakseologii. Nie istnieje bezposredni przy-
miotnik od praxis, a polskie okreslenie ,praktyczny” nie wyczerpuje wszystkich
znaczen. Jednym z celdw niniejszej pracy jest natomiast wskazanie na istnienie
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prakseologii objawieniowej oraz wynikajacej z niej prakseologii chrzescijanskiej
(s. 16, przyp. 12).

Obeznany z wielu koncepcjami Objawienia, jakie pojawity si¢ w literatu-
rze teologicznofundamentalnej (Marian Rusecki, Avery Dulles), proponuje
Pokrywinski prakseologiczna koncepcje Objawienia, poszerzajaca dotychcza-
sowe ujecia. Przy$wieca jej ,cel zglebienia samej rzeczywistoéci rewelatywnej
i wydobycia elementéw dotychczas nieuwypuklanych oraz préba wyjasnienia
mysterium Revelationis przez odwolanie si¢ do kategorii no$nej wspolczesnie,
czyli praxis” (s. 20). Zamiarem Autora jest wydobycie na podstawie tej koncepciji
funkeji motywacyjnej (wiarygodnosci) Objawienia: ,podejmie si¢ w niniejszej
pracy prébe budowy prakseologicznej koncepcji Objawienia Bozego oraz
opracowania na tej podstawie jego funkcji kredybilistycznej” (s. 21). Jako ze nie
istnieja opracowania koncepcji prakseologicznej wiarygodnosci Objawienia,
»przedstawiony tu jej zarys stanowi catkowicie propozycj¢ autorska” (s. 24).

Pokrywinskiego metoda polega ,,na badaniu Objawienia pod katem elemen-
tow ergatycznych, a nastepnie na prébie prezentacji wynikéw wedtug kategorii
tematycznych, ktore ujawnily si¢ w czasie analizy tematu” (s. 24). Tego rodzaju
systematyzacja umozliwia nastgpnie Autorowi wskazanie prakseologicznej
wiarygodnosci Objawienia, gdyz ,,chodzi caty czas o walor wiarygodnosciowy,
czyli taki, ktéry koresponduje ze wspétczesnym kontekstem wiary, zwlaszcza
prakseologia 0gdlna” (s. 24). Interesuje teologa wydobycie glebszego sensu za-
praszajacego do wiary posiadajacej aspekt prakseologiczny. Wyniki maja zostaé
skonfrontowane z prakseologia ogdlna, a charakterystyka ergatycznosci Obja-
wienia ukazana rozumowi krytycznemu jako propozycja do zaakceptowania.

Pokrywinski proponuje najpierw rozwazy¢ filozoficzng mozliwos¢ Deus agens
i okresli¢, na czym polega Jego dziatanie, a nastgpnie przejs¢ ,,do przedmiotu
Objawienia, ktérym wedtug prakseologii objawionej jest dzielo Boze w calosci
jako Boza ekonomia oraz jej realizacja w ramach historii zbawienia z udzialem
czowieka” (s. 25). Cho¢ oczywiscie szczytem Objawienia jest wydarzenie
Chrystusa, to jednak Autor, uznawszy, ze w swoim bogactwie domaga si¢ ono
odr¢bnego opracowania, wylacza je ze swojej analizy (do tego jeszcze wroce).
W samo-usprawiedliwieniu tej redukeji wyjasnia Pokrywinski, ze chodzito mu
nie o calo$ciowe opracowanie, a o zaprezentowanie koncepcji i whasciwej dla jej
opracowania metodologii:

Koncepcyjny charakter rozwazan koncentruje sie raczej na perspektywie me-
todologicznej, kontekstowej i wprowadzajacej, dlatego chrystologia prakseo-
logiczna bedzie jedynie wzmiankowana. Budowanie koncepcji zwalnia z analizy
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wszystkich elementéw ergatycznych, poniewaz chodzi o ukazanie relacji miedzy
poszczegdlnymi elementami Objawienia rozumianymi prakseologicznie oraz
przede wszystkim o uzyskanie funkcji uwiarygadniajacej (s. 25).

Autor do swojego wkiadu zalicza wydobycie funkeji motywacyjnej z tych
pozycji (uznanych za zrédta dla jego dzieta), ktére przedstawiaja Objawienie
Boze wjego tresci ergatycznej. Pokrywir'lski uznaje SwWoja prac¢ ,za rozwi-
ni¢cie naukowej intuicji najwybitniejszego przedstawiciela lubelskiej szkoty
teologii fundamentalnej ks. Mariana Ruseckiego, zawartej w ksigzce Traktar
0 wiarygodnosci chrzescijanstwa w rozdziale Argument prakseologiczny” (s. 25)".
Absolwent KUL $wiadomie wpisuje si¢ w ,dziedzictwo lubelskiej szkoty teologii
fundamentalnej, a takze korzysta z osiagni¢¢ lubelskiej szkoty filozoficznej oraz
lubelskiej szkoty personalistycznej” (s. 26).

Intencja teologa w pierwszej czesci (Bdg dziatajgcy) jest ukazanie podmiotu
prakseologii objawionej (Deus agens) poprzez wskazanie na ,transcendentne
i ontyczne uwarunkowania prakseologii objawionej: filozoficzne, trynitologicz-
ne i eschatologiczne oraz protologiczne. Deus continue agens okresla charakter
ludzkiego dzialania, stwarzajac jego ramy. Bog jest zawsze pierwszy w dziataniu
i ono od Niego otrzymuje swoja nature” (s. 29).

W pierwszym rozdziale zatytulowanym Filozoficzne ujecia dziatania Bo-
zego Pokrywinski po$wieca uwage filozoficznej analizie praxis divina, chcac
w ten sposob ukazaé racjonalng niesprzecznos¢ prakseologicznej koncepcji
dziatania Bozego — mialoby to by¢ co$ w rodzaju preambula fidei dla prakseo-
logicznej koncepcji Objawienia — oraz uja¢ ja w ramy pojeciowe, w ten sposob
ustanawiajac obszar wspélny dla refleksji nad prakseologia objawiona. Autor
proponuje droge fenomenologiczna, to jest ,opisu i wydobycia gléwnych ryséw
tematycznych prakseologii Absolutu w historii mysli, ktére beda uzyteczne
w rozwazaniach szricte teologicznofundamentalnych” (s. 30). Filozoficzne ba-
dania sg takze wazne ze wzgledu na to, ze ,,scholastyczna filozofia esencjalna
legta u podstaw intelektualistycznej koncepcji Objawienia, z ktéra prowadzi
si¢ w niniejszej pracy konfrontacyjny spér” (s. 32). Autor ocenia, ze dominacja
esencjalizmu kosztem analizowania praxis stala si¢ ,,podstawg esencjalizmu
teologicznego w stylu theologia perennis, ktdra widzi jeden, intelektualistyczny
model Objawienia” (s. 64).

Pokrywinski dokonuje charakterystyki réznych pogladéw na modele relacji
bytéw przygodnych i Absolutu, a odrzucajac radykalne prakseologie Absolutu

Por. M. Rusecki, Traktat o wiarygodnosci chrzescijarstwa. Dlaczego wierzyd Chrystusowi?,
Lublin 2010.
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(immobilizm i mobilizm) i ich skutki dla prakseologii (odpowiednio: immanen-
tna koncepcja prakseologii autosoteryjnej oraz determinizm lub ubdstwienie
ludzkiej praxis), proponuje odnalezienie ,via media migdzy filozoficznymi
skrajnosciami prakseologicznymi” (s. so). Jak twierdzi, nie mozna stroni¢ od
wszelkiej filozofii i stawaé na pozycjach fideistycznych czy biblicystycznych.
Pokrywinski jest zdania, ze w eksploracji, eksplanacji i systematyzacji prak-
seologii objawionej pomaga terminologia uzywana w nurtach dynamicznych
filozofii. Ze wzgledu na problematyke wiarygodnosci, wazna jest obecno$é¢
charakterystycznej dla danej epoki mysli ludzkie;j.

Autor omawianej przeze mnie publikacji przyjmuje niezmienno$¢ natury
Boga, a zarazem mozliwos$¢ Jego ingerencji bezposredniej i posredniej w dzieje
swiata. W tym celu dokonuje préby ,,ukazania filozoficznej niesprzecznosci prak-
seologii objawionej Boga”, opierajac si¢ ,,na rozwigzaniach filozofii realistyczne;j,
gléwnie w wydaniu $w. Tomasza z Akwinu” (s. 33). Szczegdlne znaczenie przy-
pisuje ,arystotelesowsko-tomistycznemu wyjasnieniu ruchu jako odniesienia do
dobra-celu w postaci koncepcji finalizmu”, gdyz ma to jego zdaniem ,,kapitalne
znaczenie dla prakscologii Bozej ze wzgledu na jej cel soteriologiczny” (s. s1).
Bég w filozofii klasycznej pozostaje w stosunku do calej rzeczywistosci osta-
tecznym zrédlem jej zaistnienia i trwania (przyczyna sprawcza), racjonalnosci
i poznawalnosci (przyczyna wzorcza) oraz motywem zaistnienia i celem $wiata
(przyczyna celowa). ,W dynamicznej teleologii $wiata otwiera si¢ mozliwo$¢
soteriologicznej praxis Boga, ktora wszakze przynalezy juz do teologii” (s. 63).

Pokrywinski dochodzi do wniosku, ze transcendencja Boga, jesli nie ma by¢
rozumiana deistycznie, oznacza transcendencj¢ wchodzaca w immanencig (bez
utraty charakteru transcendencji), a zatem transcendencj¢ dzialajaca; theopraxis
przenika wszelkie dynamizmy i inicjuje wspotprace, a autonomia $wiata nie
oznacza niezaleznosci ontycznej. Zwraca tez uwage na zwiazek praxis z theoria
(egzystendji z esencja). ,Z umiarkowanej koncepcji dynamizmu Absolutu wy-
nika mozliwos¢ i faktyczno$¢ Jego dziatania-stwarzania, ingerencji w historie
$wiata oraz Jego praxis na rzecz cztowicka” (s. 63). Od strony ludzkiego dzialania
ukazuje si¢ za$ konieczno$¢ dopetnienia przez Absolut, ktéry jest mozliwoécia
ostatecznego spelnienia si¢ czlowieka dazacego do pelni i niemogacego wlasnymi
sitami jej osiagna¢ (niewystarczalno$¢ mocy ludzkiej praxis). Zatem:

Filozoficzne ujecie dynamizmu Boga, ktére stanowi przestanke w uzasadnianiu
wiarygodnosci Objawienia Bozego, musi zosta¢ dopetnione teologicznie. Chodzi
tu zwtaszcza o pogtebienie rozumienia dynamizmu w obrebie samego Boga,
wskazanie na dziatanie stwércze jako konkretyzacje causa formalis i causa effi-
ciens, a takze rozwiniecie causa finalis w eschatologii. Ostatecznie wiarygodnos¢



288 Referaty, sprawozdania i recenzje

prakseologiczna jest bowiem cecha wtasng Objawienia i nie mozna jej badac
wytacznie ekstrynsecystycznie (s. 65).

Poniewaz ,,ontologia Absolutu nie moze sta¢ si¢ wazniejsza od Revelatio Dei”
(s. 65), »Bdg filozoféw” zostaje nast¢pnie zharmonizowany przez Pokrywinskie-
go z pelnia zycia wewnetrznego odstoni¢ta w tajemnicy trynitarnej. Jak pisze
w drugim rozdziale (Bdg dzialajgcy jako Trdjca) absolwent KUL (za Ruseckim):
~calo$¢ dynamis rozpoczyna si¢ bowiem od ruchu wewngtrznego Boga [...]”
(s. 67). Zajmuje si¢ zatem Pokrywiriski dynamizmem relacji Oséb Boskich oraz
ich pochodzeniem jako fundamentalnymi ,,dzialaniami” Boga. Ten wewnatrztry-
nitarny ruch jest z kolei poznawany z zewngtrznego, rewelatywnego dziatania
Tréjcy Swietej. Pisze o perychorezie dzialania (a nie jedynie wyniku tegoz), ktéra
to perichoresis stanowi ,najwznioslejsze centrum prakseologii objawionej” (s. 69).
Dynamiczny model Tréjcy pozwala oddali¢ statyczny obraz ,, Absolutu na rzecz
Boga w circumincessio personarum” oraz dokonaé pozytywnej oceny ,wszel-
kiego dynamizmu stworzonego”, a przede wszystkim uwypukli¢ petnie jego
znaczenia, ktére przybiera, ,,gdy jest osobowe i osobotwércze oraz uczestniczy
i nagladuje w ramach swojej natury odwieczne dzialania Oséb Bozych” (s. 70).

Poniewaz dziela Boga ad extra, cho¢ nalezg do wszystkich Oséb, moga
by¢ przypisywane poszczegdlnej Osobie (apropriacja); otwicra sic mozliwogé
synergii, wspoldziatania poszczegdlnych bytéw, dokonujacego si¢c na model
chalcedonskiego ,,bez zmieszania i bez rozdzielania”. Dynamika wewngtrztry-
nitarna z kolei podkresla czyny wewnetrzne czlowieka. Tréjca jako wspdlnota
w przekonaniu Pokrywinskiego staje si¢ najlepszym modelem spolecznej praxis
dokonujacym si¢ w ramach uczestnictwa i wspétdziatania. Z ontologii mitosci
wynika prakseologia mitosci, poniewaz Bdg dziata ex amore, réwniez skutki
Jego dziatan nosza ceche mitosci. ,Mito$¢ trynitarna jest ponadto ontyczna
podstawg spolecznego charakteru ludzkiej praxis, czyli mitoéci blizniego, po-
niewaz wskazuje na mozliwo$¢ zjednoczenia bez utraty podmiotowosci” (s. 75).

»Praxis Tréjcy najlatwiej ujaé w aspekeie historiozbawezym”, gdyz ,,Trdj-
ca ckonomijna stanowi niejako rozciagniecie w czasie dynamicznych relacji,
wiecznie i niezmiennie zachodzacych pomiedzy Osobami Tréjcy w ich boskie;
doskonatosci” (s. 76). Poniewaz jest sam w sobie Bog peten aktywnosci miedzy
Osobami Trdjcy, réwniez na zewnatrz bedzie tak si¢ przejawial. , Takie rozu-
mienie prakseologii Boga wyjasnia znacznie lepiej poszczegdlne Jego czyny oraz
ich calosciowy sens ekonomii Bozej: dziatanie Boze jako stworzenie, a pdzniej
zbawienie oraz dzialanie eschatyczne na konicu czaséw” (s. 84).

Ostatecznie wszelka praxis kreacyjna i redempcyjna nalezy postrzegaé jako
wigczong w proces trynitarny, keory Pokrywinski za Czestawem Bartnikiem
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okresla ,ruchem ku Ojcu”, wewnatrz ktdrego to ruchu Jezus Chrystus ,przy-
chodzi do siebie” od postaci inkarnacyjnej ku paryzyjnej. W tym procesie
Duch Swiety tchnie rzeczywistoé¢ ku Chrystusowi, keéry przeksztalea ja na
relacje ku Ojcu. W ten sposdb dokonujg si¢ wyjscie i powrdt stworzenia (exizus
a Deo et reditus ad Deum) wlaczone w ruch trynitarny (por. s. 78). ,,Dziatanie
w Bogu jest miloscia i ten proegzystencjalny dynamizm stanowi otwarcie na
ruch stwérczy i zbawezy, a takze na dopetnienie wszystkiego w Eschatonie, czyli
wprowadzenie w visio beatifica Dei” (s. 118).

Pokrywinski zwraca réwniez uwage na to, ze Boza praxis przeradza sie
w missio, ktérego punktem kulminacyjnym jest Weielenie — niemozliwy do
przewidzenia ewenement w Bozym dziataniu, od ktérego zalezy wszelkie dzia-
fanie wierzacego. Réwniez za Bartnikiem okresla Pokrywinski Ducha Swictego
Osoba-Praktykiem w Trdjcy i Realizatorem dzieta Chrystusowego w $wiecie.
Prakseologia pneumatologiczna uwypukla wspélnotowy i wspélnototwérczy
aspekt, taczy indywidualne i spoteczne wymiary, ukazuje kontynuacj¢ Bozego
dziatania w Kosciele. Podkresla réwniez wewngtrzng strong dziatania Boga
w historii zbawienia (praxis przebdstwiajaca czowicka) oraz moment recep-
tywny, dzialaniowo pasywny.

Cho¢ to historia salutis stanowi centrum zainteresowania, protologiczne
warunki zbawienia maja swoje znaczenie. Zagadnienie to zostato podjete w roz-
dziale trzecim pierwszej cze¢sci pt. Bdg dzialajgcy jako Stworzyciel. W stworzeniu
ukazuje si¢ bogactwo znaczen Bozego dziatania, a stworzony $wiat jawi sie
fundamentem i wyjasnieniem tworczego charakteru ludzkiego dziatania i trans-
cendencji wobec $§wiata. Nalezy zwrdci¢ uwage réwniez na ontyczng réznice
miedzy dziataniem kreacyjnym Boga a dziataniem stworzenia i stworzonego
$wiata. Protologia aczy si¢ réwniez z eschatologicznym dzialaniem i pozwala
na glebsze rozumienie Objawienia historycznego.

Misteryjny Bog jako transcendentny, wigkszy od stworzenia i dziet, domaga
sic Objawienia w przyjeciu faktu stwarzania. Pokrywinski ukazuje Boga jako
wiecznie dziatajacego i osobiscie zaangazowanego, stwarzajacego i opatrznos-
ciowo kierujacego (creatio continua, conservatio mundi), a nawet antycypacyjnie
zbawiajacego w drodze do spelnienia (creatio anticipativa). Stwérca charakeery-
zuje si¢ dynamizmem proegzystencji i zstgpowania (stworzenie jako pierwsza
kenoza Boga). ,,Grzech czlowieka wywotal nowy typ Bozego dziatania, ktére
jednak zmierza w kierunku zapoczatkowanym w creatio. Dzigki temu protologia
otwiera si¢ na soteriologie. Nie ma w tym sprzeczno$ci, ale jednos¢ w wielodci
dzialan” (s. 94). Wobec biednej prakseologii stworzen Boze dzialanie przejawia
si¢ jako milosierdzie. Dopetnieniem dzieta Bozego jest transformujaca sita cier-
pienia. Stwarzajacy z niczego ma moc ofiarowa¢ grzesznikom duchowe zycie.
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Stwoérca stwarza z milosci i w sposéb wolny, a dynamizm wszech$wiata
znajduje swoje ontyczne zrédlo w Bogu czynigcym poczatek dynamizmu poza
soba w ramach wiasciwych Jemu praw tworzenia. ,, Theopraxis revelata jest na-
kierowana na czlowieka, ktéry ma w niej swoje miejsce, mimo ze nie potrafi
spowodowaé podobnych skutkéw” (s. 86). Boza obecnosé jest dynamiczna
i aktywna, otwarta na wspéldziatanie z bytami stworzonymi. Jako obraz zrédta
bytu maja one moznos¢ dziatania wspomaganego przez Boga ,,od dotu” przez
immanentne procesy zyciowe i ,,od gory” jako Opatrzno$¢. Wyznawana w Credo
wszechmoc Boga ztaczona z milodcia nie jest przemoca, ale moznoscia doprowa-
dzenia do celu bez pomniejszenia autonomii stworzen. Boze stwarzanie miesci
w sobie zatem przyjmowanie dziatania ludzkiego (wspot- lub kontrdziatanie).

Za podloze stworzenia nalezy uzna¢ w opinii Pokrywinskiego nie tyle histo-
ryczne przymierze, ile krélestwo chwaty, ktéremu tak stworzenie, jak i historia
zbawienia stuza. Do eschatycznego szabatu Bég prowadzi cate stworzenie,
bedace w takim razie dzielem ciggle otwartym, ktérego sens ujawni si¢ dopiero
»na koncu”. ,,Oproécz Revelatio naturae i historiae istnieje Revelatio gloriae, czyli
eschatyczna mozliwo$¢ dostapienia visio beatifica przez stworzenia osobowe”
(s. 74). Najmocniej ,misteryjnos¢ i eschatyczno$é theopraxis [...] zostala zaak-
centowana w paschalnej tajemnicy Chrystusa” (s. 99). Jesli na Krzyzu Bég jawi
si¢ jako niedziatajacy, to réwniez udziat ludzi w zbawieniu précz walki ze zlem
bedzie nosit znamig niedziatania (np. w cierpliwym znoszeniu sit zta). Ludzkie
dziatanie ma swoje granice, a jego ostateczny owoc nalezy do ery eschatyczne;j.

Z drugiej strony cztowiek na miar¢ danej mu przez Boga wolnosci wtérnie
jest auto-realizatorem, a ,ludzka prauis jest autoteleologiczna” (s. 112). Autonomie
rzeczywistosci ziemskich, o ktérej méwit Vaticanum II, mozna w podjetym
przez Pokrywinskiego kontekscie okresli¢ mianem autonomii prakseologicznej.
Ta autonomia nie jest niezaleznoscia; ,sednem prakseologii kreacjonistycznej
jest wzajemne zwigzanie dzialan bosko-ludzkich w postaci concursus divinus.
Objawienie ukazuje ostateczny sens ludzkiej praxis, wiazac ja z Bogiem przez
taske” (s. 115). Mozliwo$¢ odrzucenia Boga stala si¢ jednak faktem (grzech pier-
worodny), a ,,szeroko pojeta wspétpraca z Bogiem nie jest dla czlowicka opcja
wyboru, ale koniecznoscia orthopraxis” (s. 117). Od strony Boga za$ oznacza to,
jak twierdzi Autor, koniecznos¢ zaistnienia Objawienia historycznego.

Okres$lona natura ludzkiego dziatania wynika ze stwérczej prakseologii
Boga. Dziafanie ludzkie charakteryzuje si¢ cechami osobowymi, dialogicznymi
i agapetologicznymi. ,Szczegélnie ergatyczny charakter posiada czlowiek jako
imago Dei” (s. 108). W historii mozna postrzega¢ indywidualng i spofeczna
realizacj¢ obrazu Boga, ktéry moze wzrastaé lub si¢ pomniejsza¢. Dostrze-
zenie uprzednio$ci Bozego dziatania wpisuje si¢ w prakseologie liturgiczna
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i doksologiczna. ,,Prakseologia konsekracyjna stanowi szczegélna ceche prak-
seologii chrzescijaniskiej ijest zasadniczo nieznana poza nig” (s. 116). Z kolei
stworzenie niesie znakowo-sakramentalne znaczenie, mediujac w dialogu Boga
z ludzmi. Daje to ,asumpt do tworzenia prakseologii semejotycznej, ktérej
elementem sg okreslone dzialania-znaki na wzér sakramentéw. Mozna wyko-
rzystal ja w praxis spoleczno-politycznej czy technicznej” (s. 106) — zauwaza
optymistycznie Pokrywinski.

»Po wskazaniu filozoficznych, trynitarnych i kreacjonistycznych loci pra-
xeologici, nalezy przej$¢ do Revelatio historiae, w ktérym dzialanie Boze ma
charakter wybitnie dialogiczny, przez co tatwiej rozpoznawalny i bardziej
jednoznaczny” (s. 120) — zapowiada Autor. To wlasnie uczyni w cz¢sci drugiej
zatytutowanej Objawienie jako dzieto Boze, w ktérej przyjrzy si¢ Pokrywinski
stowom i czynom jako formom objawieniowym pozwalajacym uchwyci¢ Bozy
zamyst i jego realizacje. ,Ze wzgledu na przyjety paradygmat praxis szczegdlna
uwaga zostanie poswiccona formie czyndw, zwlaszcza dla wydobycia funkeji
motywacyjnej Objawienia. Nie wolno zapomina¢ jednak, ze wiarygodnos¢
prakseologiczna plynie ze szczegélnej lacznosci dicta et facta” (s. 123).

Jak przypomina Pokrywinski, jesli przedmiotem apologetyki byta prawda
o Bogu (depositum fidei), to we wspdlczesnej teologii fundamentalnej podkresla
sic dynamiczny i relacyjny charakter Objawienia — Bég objawia si¢ w swoim
misterium przez stowa i czyny. ,Dzieta Boze odsytaja do ich Sprawcy i dlatego
staja si¢ nieustajacym motywem credibilitas christiana” (s. 12.4). Teolog uwydatnia
»korelatywnos¢ i koekstensywnos¢ historii Objawienia i zbawienia, uzasad-
niajac, ze kategoria historii zbawienia jest integralng cz¢écia prakseologicznej
koncepcji Objawienia” (s. 212). Walor wiarygodno$ciowy rysuje si¢ zdaniem
Pokrywinskiego w korelacji prakseologii objawionej z prakseologia ogélna,
awklad tej pierwszej polega na wskazaniu Boskiego podmiotu dzialania (i jego
uprzedniosci) oraz znaczenia osoby ludzkiej (realizowanie historii i doskonalenie
podmiotu dzialania) i jej zbawienia. ,, Dziatanie Boze nie konkuruje z ludzkim,
ale dopetnia je i poszerza jego mozliwosci o zbawienie — niedost¢pne zadnemu
naturalnemu ludzkiemu dziataniu” (s. 213).

Boze Objawienie w stworzeniu zostaje dopetnione Jego dzialaniem w hi-
storii; wielo$¢ dziet Boga ze wzgledu na jeden ich Boski podmiot moze by¢
ujmowana w ramach jednosci historii zbawienia. ,Jedno$¢ ekonomii Objawienia
i zbawienia odpowiada niezmienno$ci dziatania podmiotu boskiego oraz spina
hermeneutycznie dziatanie kreacyjne oraz wszystkie czyny soteryczne” (s. 211).
Objawienie co prawda jest jedng rzeczywistoscia, ktéra jednak ujawnia si¢ stop-
niowo: per naturam, w objawieniu historycznym i eschatycznym. Autor wskazuje
na procesualnos¢ realizowania si¢ ekonomii zbawienia i gradacje wydarzen
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zwigzanych z Boza pedagogia uwzgledniajaca koniecznosé wspétpracy Boga
zludzmi. Element ludzki zostaje dowarto$ciowany i wlaczony w Objawienie
jako odpowiedz na dziatanie Boga.

Pokrywinski ukaze w drugiej czesci swojej pracy zwiazek jednosci Bozej
ckonomii (wynikajacg z jednosci dziatajacego w historii podmiotu) z zasadnicza
jednoscia aktu wiary (osobowe zawierzenie Bogu dziatajacemu). ,, Praxis fidei
jest wiarygodna, poniewaz laczy w sobie liczne dzialania w ramach jednej prak-
seologii, co zawdzigcza nie wlasnej mocy, ale jednosci Bozej ekonomii” (s. 211).
Ekonomia Boza dla ludzkiej praxis ,,stanowi wzér w dokonaniu czynu zycia,
to znaczy préby zharmonizowania wszystkich dziatan, tak aby realizowaty cel
nadrzedny, czyli osiagniecie szczeécia” (s. 213). Dzialanie Boga, ktére wymyka
si¢ ludzkiemu poznaniu, kaze postrzegaé réwniez ludzkie dzielo zycia jako
przekraczajace ludzka swiadomo$é. Czlowiek co prawda moze etapami ,rea-
lizowa¢ i rozpoznawacé dzielo swojej egzystencji”, jednak ze wzgledu na to, ze
»dokona si¢ ona w Eschatonie”, ,,dopdki trwa w doczesnosci, cato$¢ pozostaje
dla niego niemozliwa do objecia” (s. 215).

Pora na pierwszy rozdzialt drugiej czes$ci: Formy Objawienia w ujgciu prak-
seologiczmym. W przeszlosci dominowata intelektualistyczna koncepcja Ob-
jawienia akcentujaca verba kosztem objawiajacego si¢ Boga i historycznego
wymiaru objawienia. W takim ujeciu czyny mogty jedynie poswiadcza¢ stowa.
Swiadectwem zmiany jest Dei verbum, w ktorej to konstytucji Objawienie
jest manifestacja Boga i Jego zbawczego planu, a dopiero wtérnie doktryna.
Dzi$ rozumie si¢ Objawienie jako samo-udzielenie si¢ Boga czlowickowi oraz
fakty, przez ktére On si¢ manifestuje. Pokrywinskiemu zalezy na wydobyciu
i wzmocnieniu elementu ergatycznego w rozumieniu Objawienia, ale ,bez utraty
elementu znaczeniowego i jednoczacego stowa”, a zatem chodzi o ,ukazywanie
tacznosci stéw z czynami oraz opisywanie ich relacji” (s. 126-127). Oba elementy
zawieraj tresci objawieniowe, Autor wrecz pisze o perychorezie stéw i czynéw,
z ktérej z kolei wyprowadza wiarygodno$¢ Objawienia w kontekscie prawxis:

Wiarygodnos$¢ w prakseologicznej koncepcji Objawienia powinna bazowac na
syntezie verba gestaque. Prakseologia objawiona odstania ergatyczny charakter
stéw, a z drugiej strony — opiera sie na rewelatywnym znaczeniu czynéw. Postep
teologii fundamentalnej dokonat sie dzieki dostrzezeniu funkcji objawieniowej
dziet Bozych oraz ujeciu wzajemnego zwigzania stow i czyndw w koncepcji per-
sonalistycznej, semejotycznej czy historiozbawczej (s. 127).

Juz w samym stowie, jak zauwaza Pokrywinski, znajduje si¢ précz doktryny
i informacji réwniez element wydarzeniowy i personalistyczny; mozna méwié¢
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o ergatycznosci stowa Bozego, ktdre sprawia to, co oznacza. Dynamiczny
wymiar sfowa Bozego uwypuklaja badania nad hebr. dabar Jahwe (gr. logos
i fac. verbum nie oddaja pelni znaczenia) oraz przede wszystkim perspektywa
inkarnacji Logosu. Bog, ktéry sie objawia, zarazem dokonuje ,,to, co oznajmia,
czyli wystepuje jako Méwiacy-Sprawiajacy oraz Stowo-Czyn” (s. 135). Stowo
Boga najpierw ksztattuje rzeczywisto$¢ w wymiarze historycznym, a nastepnie
staje si¢ podmiotem dzialajacym w historii na ksztalt nerwu czy osi historii.
Teolog podkresla wiarotwérczy charakter stowa-do-stuchania (fides ex auditu)
prowadzacego do zmiany ontycznej kondycji czlowicka i przyjecia okreslonej
praxis jako wcielenia w zycie stowa. ,,Objawienie przechodzi w konkretng forme
egzystencji” (s. 135). Funkcje prakseologiczng stowa widaé¢ w tym, ze domaga
sie ludzkiej praxis.

Zatem w stowie objawionym — konkluduje Pokrywinski — trzeba dostrzegac pry-
mat normatywnosci, sprawczosci i dialogicznosci Boga przed funkcjg noetyczng,
systemowaq czy spekulatywna. Dynamiczne rozumienie stowa jest istotnym
sktadnikiem prakseologii rewelatywnej (s. 139).

W Starym Testamencie stowo Boga zaposredniczone przez prorokéw wy-
wolywato tanicuch dziatan i prowadzito do pelnienia Bozej woli; bylo zatem
przedtuzeniem stwérczej i redempceyjnej mocy Boga, nie tyle méwieniem o Bogu,
ile stowem samego Boga domagajacym si¢ odpowiedzi. W Nowym Testamencie
mozna méwi¢ o autokomunikacji Boga w Stowie Weielonym, a zatem o Stowie
Bozym par excellence, przemieniajacym ludzi z Boska skutecznoscia. W Kosciele
Chrystus dziata sakramentalnie, a gloszenie stowa jest zawsze zwiastowaniem
zbawienia dokonujacego si¢ hodie, i w tym sensie ma charakter prakseologicz-
ny. Pokrywinski uwypukla réwniez, ze biblijnie rozumiana prawda wiaze si¢
z wierno$cia Boga, Jego Osoba i dziataniem; ,posiada strukture prakseologiczna
i nie jest jedynie korespondencja (adequatio rei et intellectus), ale wplywa na
zycie, dzieje si¢” (s. 142). Prawdzie przyznaje si¢ status dynamicznego rozwoju,
postepowania w drodze do petni w Krélestwie Bozym. Najpelniejszym wyrazem
prawdy jest Wcielony jako Prawda, w ktdrym zrealizowata si¢ petnia Objawie-
nia i kedry posiada ontyczne pierwszenstwo przed prawdami intelektualnymi.

Aspekt catoéciowy i wydarzeniowy petni Objawienia przewaza nad jego epi-
stemologiczng interpretacja w postaci poszczegdlnych prawd. [...] Nie chodzi
bynajmniej o redukcje prawd wiary czy ich relatywizacje, ale zwigzanie ich z petnia
Objawienia oraz implementacje w catosci egzystencji cztowieka. Wiarygodnosc
Objawienia nie jest prosta suma prawdziwosci wszystkich prawd wiary, ale jest
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wobec nich czym$ pierwotniejszym i zasadza sie na faktycznosci Objawienia oraz
wynikajacego z niej najogdlniejszego i catoSciowego znaczenia (s. 145).

Druga forma historycznego Objawienia Bozego sa dzieta Boga, w ktérych Bég
sic manifestuje i udziela. Chodzi zatem o catosciowe do$wiadczenie takiego
objawienia i aktywnosci zbawczej Boga. Wedtug Pokrywiriskiego ,,czyny Boga
mocniej manifestuja Jego zamiary anizeli tylko stowa” (s. 146), a ,,Objawienie
angazuje calego czlowicka i stawia go wobec decyzji wiary, ktéra niesie ze soba
okreslong prakseologi¢” (s. 146). Biblijnie rozumiane wydarzenie jest forma
stowa Bozego, bo niesie objawienie i prowadzi do spotkania z Bogiem. Teolog
akcentuje, ze dziatanie Boze w historii nalezy do samej struktury Objawienia
Bozego. Boze ,,czyny uwiarygadniaja nie tylko poszczegélne stowa, ale cato$é
Objawicenia jako nadprzyrodzonej propozyciji wiary” (s. 149). Nie trzeba 13-
czy¢ kazdego wydarzenia z jedng stowng jego interpretacja, ale raczej widzie¢
spojnos¢ Objawienia jako jednej rzeczywistosci, w ramach ktérej jest mozliwe
rozumienie stéw i czynéw.

W teologii fundamentalnej uznaje si¢ funkcje objawieniows i motywacyjna
dziet Bozych jako znakéw autentycznoéci Bozego objawienia. Pokrywinski
jednak nastaje na to, by czyny Boga wlaczaé do wiasciwej tresci Revelatio Dei,
gdyz gesta Dei maja wlasny sens, ktérego wydobycie pozwala wzmocni¢ funkcje
motywacyjna. W nawiazaniu do nr 2 Konstytucji dogmatycznej o Objawieniu
Bozym Dei verbum pisze nasz Autor:

Ojcowie soborowi zwrécili uwage na sakramentalny charakter Objawienia,
w ktorym petne znaczenie dziatan nie jest zrozumiate inaczej jak przez inter-
pretacje za pomoca stowa Bozego, ktére ze swojej strony samo jest dziataniem
historycznym. W konsekwencji oba elementy, wydarzenie i interpretujace stowo
przynaleza do historii. Objawienie Boga w historii nie jest prostym potaczeniem
wydarzen czy interpretacji, ale szczegdlnym zwigzaniem ich obu, manifestujac
w ten sposéb swoj znakowy charakter. Czyny Boze nie sg wytgcznie historyczne,
ale dzieki stowu Objawienia aktualizujg swoja zbawcza moc (s. 152-153).

Z tego sakramentalnego ujecia wigzi stéw i czynéw, a jeszeze bardziej z Weielenia
wynika, Ze nie mozna separowa¢ praktyki i teorii.

Pokrywinski wskazuje nawet na priorytet czynu przed stowem i uzasadnia to
geneza Biblii, ktéra jako stowo spisane powstata pézniej od wydarzen zbawcezych.
Réwniez czyny i stowa Jezusa staly si¢ Ewangelia dopiero, gdy zostaty zinterpre-
towane i spisane. ,,Dopiero osobisty Zwiqzek z Nim, przezywany w Zywej wierze
i $wiadomo$ci Jego Osoby, stanowi najgtebszy fundament «natchnienia», ktére
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czyni Apostotéw zdolnymi do oznajmiania, ustnie i na pi$mie, or¢dzia Jezusa,
ktére jest «stowem Boga»” (s. 155)°. Teolog fundamentalny uwaza, ze prakseo-
logia objawiona musi umozliwia¢ docieranie do Boga dziatajacego bezposrednio,
bo stowo Boze (za Benedyktem XVI) nie jest obecne po prostu w literackiej
warstwie tekstu, lecz domaga si¢ zycia ,wedtug Ducha” (Ga s5,16). ,Oredzie
stowa moze by¢ przyjete nie tylko na drodze czysto intelektualnego podejscia
czy pamigciowego opanowania, ile jedynie wewnatrz glebokiej i zywej relacji
osobowej, czyli takiej jak ta, w kt6rej Jezus ksztaltowal swoich uczniow” (s. 1s5).

Samo w sobie zwigzanie gesta et verba nie zapewnia Wiarygodnos'ci; ,sednem
credibilitas Revelationis Dei jest wskazanie na jego nadprzyrodzony charakter”
(s. 155-156). Pokrywinski ukazuje syntezg stéw i czynéw w perspektywie per-
sonalistycznej koncepcji Objawienia. ,W prakseologicznej koncepcji Objawienia
gesta Dei sa zwigzane z Osobg Boska oraz skierowane do osoby ludzkiej, a ich
zwiazek z verba Dei ma charakter personalistyczny” (s. 159).

Stowo nie istnieje bez czlowieka i bez kontekstu antropologicznego nie
jest mozliwe przejécie stowa w czyn. W objawieniu ,,nie istnieje techniczny
czy automatyczny most miedzy stowami — dogmatyka a prakseologia bez
uwzglednienia antropologii teologicznej” (s. 157). Mowa jest przestrzenia dzia-
tania, obszarem spotkania oséb. Zaistnienie dialogu nie daje si¢ sprowadzi¢ do
przekazu informaciji, ale odstania wnetrze osoby i pozwala za pomoca kolejnych
czynéw kontynuowaé historycznie relacje miedzyosobowa. ,,Osoba odstania
si¢ i eskponuje samg siebie w stowie skierowanym do drugiego. Dynamika tej
wymiany wlacza konkretne czyny w komunikacje” (s. 157).

Objawienie Boze jest manifestacja Osoby Boga, ktéra buduje okreslony zwia-
zek miedzy osobowymi partnerami: Bogiem i czowiekiem. W przeciwnym razie
nie bytoby zdolne manifestowaé osoby i nie prowadzitoby do migdzyosobowego
kontaktu Bosko-ludzkiego. Personalistyczny charakter form Objawienia taczy je
w osobie i odnosi je ku niej, przez co ostateczna wiarygodnos¢ chrzescijanstwa
plynie z pelni Objawienia, w ktérej nie ma juz rozdzielenia na stowa i czyny,
ale wystepuja one réwnocze$nie i w najwigkszej z mozliwych syntez, czyli syn-
tezie osobowej Jezusa Chrystusa. Komunikacja Objawienia przez stowo i czyn
zmierza do dynamicznej komunii z Nim (s. 163-164).

Jesli juz ludzkie stowo rodzi czyn (,wcielenie” stowa), ,,tym bardziej cha-
rakteryzuje to Revelatio Dei dokonane w pelni przez Incarnatio Verbi” (s. 158).
Poniewaz Bég objawiajacy si¢ dostosowuje si¢ do normy antropologicznej, do

Ta parafraza jest prawie ze cytatem z dokumentu Papieskiej Komisji Biblijnej, do ktérego
Autor si¢ odnosi — por. Natchnienie i prawda Pisma Swigtego. Stowo, ktdre od Boga pochodzi
i méwi 0 Bogn, aby zbawid swiat, ttum. H. Witczyk, Kielce 2014, nr 8.
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Objawienia zostaje wlaczony rowniez czlowick. ,,Objawienie Boze nie dokonuje
si¢ poza do$wiadczeniem czlowicka; formy manifestacji Boga zostaly dostoso-
wane do ludzkiej percepcji nie tylko na poziomie intelektualnym, ale réwniez
egzystencjalnym?” (s. 158-159). Juz nie racjonalne poznanie wlasciwe intelektuali-
stycznej koncepcji Objawienia, ale raczej akcentuje si¢ przezycie egzystencjalne,
bezpo$rednie i wewngtrzne, ktére pozwala na do$wiadczenie Boga.

Stowa i czyny Boga zostaja zaposredniczone w stowach i czynach ludzkich,
tak ze Bog objawiajacy si¢ zwiazany w ten sposéb z kontyngencja czlowieka
podlega ograniczeniom ludzkim. Skutkiem tego pojawiajg si¢ problemy w roz-
poznawaniu Objawienia i laczenia pojedynczych faktéw w calo$é. ,,Dlatego
wicksza wiarygodno$¢ posiada synteza personalistyczna stéw i czynéw niz
formy te brane osobno, jak to czyniono wezesniej w teologii fundamentalnej” —
pisze Pokrywinski (s. 162). Centralnym momentem Objawienia jest ztaczenie
Osoby mediatora z Osoba Boska, jakie dokonato si¢ we Weieleniu, gdy po-
srednik zlaczyl si¢ z trescia objawienia az po utozsamienie jednego z drugim.
Z personalistycznej perspektywy mozna dostrzec, ze jesli Logos stat si¢ cztowie-
kiem, ,wszystkie Jego stowa i czyny maja charakter boski. W Nim znajduje si¢
najwicksza prakseologiczna wiarygodnos$¢ Objawienia” (s. 162). Za podstawowa
tre$¢ Objawienia nalezy zatem uzna¢ samego Boga, a nie tylko Jego stowa i czyny
(samoobjawienie si¢ Boga). Za Ratzingerem pisze Pokrywinski, ze Objawienie
»jest nicodtaczne od Osoby Bozej, jest samoudzieleniem si¢, osobowym aktem
Boga, w ktérym ukazuje si¢ On czlowiekowi jako osobie” (s. 165). Tego rodzaju
samoodstonigcie sig, jak pisze Pokrywinski za Krystianem Katuza, nie znosi
jednak dialekeyki odstoniecia i ukrycia — Bog pozostaje ,revelatus in absconditate
et absconditus in revelatione” (s. 166).

Dynamiczny charakter Objawienia koresponduje z prakseologiczna koncepcja
Objawienia domagajacego si¢ interakgji. Z prakseologicznego punktu widzenia
Bég oddajacy si¢ cztowiekowi przez jakies dziatanie wzywa do adekwatnej od-
powiedzi: , Taka koncepcja praxis Boga rzutuje na praxis chrzescijanska dazaca
do oddania si¢ Bogu caloosobowo” (s. 166).

»Objawienie Boze w swojej istocie jest nowing o zbawieniu, ktéra realizuje
sie réwnolegle do jej oglaszania. Stad Objawienie inicjuje, sprawia oraz rozwija
zbawienie. W tym tkwi teologiczny rys jego prakseologicznosci” (s. 168). Jak
pisze Pokrywinski w rozdziale drugim drugicj cze¢sci (Bozy plan zbawienia), na
poziomie idei postrzegalna jest zasadnicza ciaglo$¢ praxis, ale w realizacji histo-
rycznej jawia si¢ oddzielne momenty, tak ze calosciowe dzielo Boga nalezy juz
do refleksji teologicznej. ,Wskazuje ona, ze istnieje Bozy plan, wedtug ktérego
realizowaly si¢ poszczegélne wydarzenia zbawceze” (s. 169). Ta hermencutyczna
calo$¢, w ramach ktérej widziane beda poszczegdlne czesci, bazuje na jednosci
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podmiotu dziatajacego — Boga. ,W prakseologicznej koncepcji Objawienia ideg
przewodnig theopraxis jest zbawienie ludzkosci, ktére dokonuje si¢ za pomoca
szczegolnej tacznosci theoria praxisque” (s. 169). Od strony poznawczej cztowicka
wyrdznia si¢ zamiar Bozy (plan zbawczy) oraz jego realizacje w kolejnych etapach.
Teolog podkresla roznice migdzy planami Boskim i ludzkimi. Misteryjna natura
Bozego planu zbawienia nie daje si¢ przetozy¢ na ludzkie kategorie prakseo-
logii skutecznosci i uzytecznosci. Co wazne, ,Boze dziatanie oczekuje wolnego
dzialania ludzkiego, a zatem dopuszcza istnienie kontrdziatania, heteropraxis,
co nie znaczy, ze je akceptuje” (s. 169).

Przypomina Pokrywinski i ttumaczy pojecia ekonomii Bozej, historii
zbawienia i pedagogii Bozej. Ekonomia Boza (gr. oikonomia) w teologii funda-
mentalnej oznacza jego zdaniem ,,calo$¢ propozycji zbawienia, zamyst Bozego
historiozbawczego zaangazowania” innymi stowy, jest to

Bozy plan obejmujacy swym zasiegiem stworzenie, a takze wydarzenia przy-
mierza Starego i Nowego Testamentu oraz eschatologie. Byt on stopniowo
realizowany w dziejach Swiata —i nadal jest — przy wspétudziale cztowieka, choé
proporcjonalnie do jego natury. Szczytem i petnig ekonomii Bozej jest wydarzenie
Jezusa Chrystusa (s. 170).

»Ekonomijne” poznanie Boga pozwala odkry¢ immanentng istote Boga, z ko-
lei realizacja ekonomii Boga w historii oznacza, ze zostaja wzicte pod uwage
réwniez podmioty w niej dziatajace. W opinii Autora

przejscie od ekonomii Bozej do historii zbawienia oznacza realizacje Bozej eko-
nomii w czasie oraz dopuszcza, a nawet oczekuje wtaczenia sie w nie podmiotu
ludzkiego. Dzieki aktywnemu wspétudziatowi cztowieka ekonomia Boza przybiera
konkretny ksztatt historii zbawienia (s. 171).

WHtasnie ze wzgledu na cztowicka Objawienie zostaje dopasowane do niego, tak
zeby mogl podlega¢ wychowaniu, ksztalceniu i rozwojowi — oddane zostaje to ter-
minem Boza pedagogia. Pedagogia divina uwzglednia réwniez negatywny aspekt
ludzkiego dziatania, czego najwyzszym wyrazem jest Krzyz Chrystusa-Pedagoga,
ktéry nie tylko poucza przez stowa, czyny, przyktad zycia, ale i przyjmuje ludz-
kie stabosci oraz kare za grzechy. Zatem konsekwentnie nalezy powiedzie¢, ze
ekonomi¢ zbawienia charakteryzuje nie tylko jedno$¢, ale i ewolucyjny charakeer.

Petnia zbawienia odstania sie w Wydarzeniu Jezusa, cho¢ i w tym wypadku zasada
rozwoju znajduje swoje potwierdzenie, czego wyrazem jest Tradycja apostolska
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i cate dzieje KoSciota. Ostatecznie caty proces pedagogiczny znajdzie swoje
spetnienie w Revelatio gloriae (s. 173).

W okresie pomiedzy ,wydarzeniem Chrystusa” a spelnieniem to Kosciét pod
przewodem Ducha kontynuuje pedagogiczne dzieto Boga, a czyni to na dro-
dze przekazywania Chrystusowego objawienia i petnienia zleconej przez Pana
funkgji nauczania i wychowywania. Pokrywinski uznaje, ze

Dynamizm pedagogii Bozej mozna jeszcze wyrazniej dostrzec w prakseologicznej
koncepcji Objawienia, ktérego formy verba praxisque wzajemnie do siebie sie
odnosza, domagajac sie kolejnych interwencji Boskich. tancuch stéw i czyndéw
tworzy hermeneutyczng spirale w rozwoju Objawienia. Kazde nastepne dzia-
tanie domaga sie Bozego stowa, ktdre je interpretuje, a jednoczesdnie stanowi
wyjasnienie w dziele zbawienia, a to antycypuje i wskazuje na eschatologie. Boze
dziatanie jawi sie dla cztowieka jako gradualne — wypetnienie obietnicy pociaga
za soba jeszcze wiekszg nadzieje na petnie Bozego dziatania (s. 174).

Starotestamentowe magnalia Dei maja charakter progresywny i kieruja si¢
do pelni w wydarzeniu Jezusa Chrystusa, zatem kazde z nich posiada chry-
stologiczny wymiar, stanowi zapowiedz tego, co zrealizuje si¢ w Chrystusie.
Moéwiac inaczej:

w kazdym poszczegdélnym wydarzeniu objawia sie uniwersalizm Bozego Obja-
wienia. Mimo partykularnosci historycznego momentu oraz wybranego posred-
nika, B6g swoje oredzie kieruje do wszystkich ludzi. [...] Wcielenie jest reguta
hermeneutyczng wszystkich dziet Boga (s. 176).

To, co stare przymierze zapowiadalo w sposéb znakowy, nowe przymierze
urzeczywistnifo; w ten sposéb nastapit jakosciowy skok we wspdlnocie Boga
zludzmi. Dzigki pedagogii Bozej jest mozliwa interpretacja calosci dziela zbaw-
czego, w ktérym jednostkowe facta zostajg uszeregowane w ciagu coraz wigkszej
doskonatosci; wydarzenie Chrystusa jako szczyt otwiera erg eschatyczna. Mimo
tego, ze ,prawda w ujeciu biblijnym ma rys eschatyczny”, a Bég juz wszystko
uczynit w Jezusie Chrystusie, ,Objawienie jest przekazywane poprzez Tradycje,
ktéra prowadzona w Duchu jest ciagle nowa i naprawde wydarza si¢ w historii”
(s. 177). Oznacza to, ze wciaz

mozliwe sa dzieta Boze majgce ceche nowosci czy odnawiajacej interpretacji
wydarzen zbawczych. Nowo$¢ jako cecha Bozego dziatania odwotuje sie do
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wydarzenia eschatycznego (Revelatio gloriae) z jego koncepcja ,nowej Jerozoli-
my” jako petni odnawiajgcego dziatania Bozego i Jego obecnosci (Ap 21,3). [...]
Oznacza to co$ wiecej anizeli samo bierne czekanie, lecz wspoétprace z taska
i wten sposéb przygotowanie siebie samego oraz Swiata na Paruzje. Mozna
mowic¢ zatem o sperancyjnej cesze prakseologii objawionej (s. 178—179).

Pedagogia Boza prowadzi do realizacji ludzkiej natury (coraz petniejsze wejscie
w concursus divinus), postgpu w moralnosci oraz rozwoju ogélnoludzkiego,
a nie tylko religijnego. Winien on by¢ podporzadkowany zbawieniu i maksy-
malnemu dobru cztowieka. ,Chociaz nie mozna utozsamia¢ kazdego postepu
cywilizacyjnego, technicznego czy antropologicznego z postepem religijnym, to
jednak mozliwe jest badanie wktadu chrzescijanistwa w rozwdj kultury” (s. 180).

Dziela Boze w funkeji historiozbawczej to tytul ostatniego rozdziatu. Bog
ekonomijny dziala w historii, w ktorej wydarzajg si¢ stowa i czyny objawieniowe.
Bozy plan zbawienia realizuje si¢ w historii, co stanowi¢ ma ,fundament prak-
seologicznej koncepcji Objawienia i jego wiarygodnosci” (s. 181). Pokrywiriski
podkresla, ze teologia ahistoryczna odwolujaca si¢ do metafizyki zainteresowane;
przyczynowoscia i ontologia w relacji Bég—$wiat ,,nie obejmuje rewelatywnego
znaczenia Bozych czynéw w ich diachronicznym porzadku” Dlatego trzeba
»~oméwi¢ idee historii zbawienia jako integralnej czesci prakseologicznej kon-
cepcji Objawienia” (s. 182). Jesli naczelng ideg historia salutis jest ingerencija
Boga w $wiat i dokonywanie zbawczych czyndw, to z kolei wspétpraca czlowicka
z Bogiem ,,stanowi kolejny etap oeconomia divina, praxis Objawienia rozgrywa
si¢ posrod historyeznej praxis czlowicka” (s. 183).

W budowaniu prakseologii historycznej nalezy zdaniem Pokrywinskiego
wydobywa¢ ponadczasowe znaczenie kolejnych interwencji Bozych i ich walor
motywacyjny. Historia nie jest pusta gra faktow, lecz w poszczeg6lnych res gestae
nastepuje w niej przekaz nadprzyrodzonych tresci czy wreez staje si¢ ona no$ni-
kiem Bozej obecnosci. Poniewaz w ten sposob ,historia staje si¢ przekaznikiem
Bozego komunikatu i terenem Jego dzialania, [...] mozna méwi¢ nie tylko o hi-
storii zbawienia, ale takze o historii Objawienia” (s. 188). Pokrywiriski stusznie
zaznacza z naciskiem, ze w samej historii, w konkretnych wydarzeniach, a nie
dopiero w ich interpretacji, objawienie i zbawienie sa juz dane®. Poniewaz Bég
przewidzial mozliwo$¢ odwrdcenia si¢ od Niego, ,historia zbawienia zawiera

Warto tutaj doda¢, ze w nowozytnym postrzeganiu historii jawi si¢ ona jako jednowy-
miarowa, tymczasem tradycyjne (i biblijne) rozumienie kaze uwzglednié, ze historia par-
tycypuje w opatrznosci Bozej; oba ujecia przekladaja si¢ na interpretacje Pisma Swi(;tego -
por. M. Levering, Participatory Biblical Exegesis: A Theology of Biblical Interpretation,
Notre Dame 2008.
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w sobie mozliwo$¢ historii niezbawienia” (s. 189). Autor odnosi si¢ réwniez do
roznych modeli relacji szczegdlnej historii zbawienia (bistoria specialis) i historii
ogélnej (historia generalis), powszechnej. Sprzeciwia si¢ zaréwno catkowitemu
ich rozdzieleniu, jak i utozsamieniu.

Mimo ze Pokrywinski odnotowuje, iz przyjscie Boga w czasie dokonuje si¢
w Chrystusie i nastepnie jest urzeczywistniane w Kosciele, to ogranicza si¢ do
wydarzen ze starotestamentalnej historii zbawienia, uznajac, ze ,szczeg6lnie
istotnymi dzietami historycznymi Jahwe byly wydarzenia zwigzane z powsta-
niem i losami Narodu Wybranego” (s. 192). Za Ruseckim do najwazniejszych
dziet zalicza dzieje Abrahama, Mojzesza, przymierze synajskie i Prawo oraz
oczekiwania mesjaniskie. Na podstawie starotestamentalnych magnalia Dei
podejmuje probe ,wskazania rewelatywnego i motywacyjnego charakteru res
gestae Dei” (s. 182). Analiza wydarzeni z okresu przed Chrystusem potwierdza
weze$niej wypracowane tezy, a zarazem pozwala teologowi fundamentalnemu
zobrazowa¢ walor wiarygodnosciowy poszczegdlnych wydarzen oraz poszerzy¢
rozumienie prakseologii objawionej przez wydobycie istotnych elementéw Bozej
praxis oraz ludzkiej odpowiedzi. Mirabilia Dei sprawiaja, ze rodzi si¢ wiara,
ktéra z kolei ma charakter prakseologiczny — wyraza si¢ postawa ortopraksji.

Jednym z istotniejszych wnioskéw jest ten: ,w prakseologii objawione;j
istnicje micjsce na uzasadniona nadzicj¢ (docta spes) na zbawienie, natomiast
w redukgjonistycznych prakseologiach ludzkich widzacych wylacznie jeden
podmiot dziatania pozostaje jedynie autosoteria lub determinizm” (s. 198-199).
Wiarygodnosciowa rola prakseologii chrzescijanskiej taczy si¢ tez z epifania Boga
(przymierze na Synaju), a ,,prakseologiczna teologia obecnosci Boga wskazuje
na swoja petnie w Objawieniu eschatycznym, gdzie «ujrzymy Go takim, jakim
jest» (1 Kor 13,12; 15,28); tam, gdzie obecnos¢ Boga bedzie doskonata” (s. 204).

We fragmencie swojego dziela poswieconym prorokom pisze Pokrywinski,
ze byli oni kwalifikowanymi interpretatorami wydarzen historycznych wyjas-
nianych przez nich za pomoca specjalnego objawienia (charyzmat proroctwa):
»prakseologia profetyczna zaklada koniecznos¢ misji prorockiej w funkeji eks-
plikacji okreslonych dziatan Bozych w historii” (s. 206). Z kolei rozpoznanie
dzialania Bozego prowadzilo ,do wiary w Osobe dziatajacego i odpowiedzi
w postaci egzystencji calego narodu” (s. 210) powotanego do odegrania roli
religijnej. Autor podkresla eschatyczne zabarwienie profetyzmu biblijnego,
poniewaz wydarzenia historii zbawienia (np. wyjécie z Egiptu i zawarcie przy-
mierza synajskiego) stanowily wypetnienie obietnic przesztych i zapowiedz
obietnic przysztych. ,Dzieje Izraela s same w sobie niespetnione, otwarte na
przyszto$é i naznaczone oczekiwaniem. Judaizm moze by¢ zrozumiaty w swojej
oryginalnosci jedynie przez dopetnienie w chrzedcijanistwie” (s. 208). Ostatecznie
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jednak dopiero koniec dziejéw objawi sens historycznych dziet Boga i doprowadzi
histori¢ do zakoriczenia. Prorocy ,,moga uwaza¢, ze radykalny sens historii nie
lezy w jednym okreslonym wydarzeniu, lecz w catoéci procesu historycznego,
ktéry wtedy objawia zdecydowanie wigeej” (s. 209). Jak pisze Autor, ,kazde
wydarzenie Boze stanowito zapowiedz czego$ wickszego az do petni Bozej
praxis we Weieleniu” (s. 210).

W Zakoriczeniu Pokrywiniski odnotowuje, ze wpisal si¢ w dziedzictwo
lubelskiej szkoly teologii fundamentalnej, proponujac ujecie prakseologiczne
Objawienia. Jak pisze, z racji braku opracowan w podjetym przez niego temacie
jego »,monografia ma charakter innowacyjny” (s. 222). Swoje dzielo podsumo-
wuje nastepujaco:

W niniejszej monografii podjeto zadanie naukowego zbadania i rozwigzania
problemu prakseologicznej koncepcji Objawienia Bozego i jego wiarygodnosci.
Kwestia ta z racji rosnagcego od XIX wieku zainteresowania kategoria praxis doma-
gata sie opracowania takze w zakresie teologii fundamentalnej, ktérej gtéwnym
celem jest badanie i ukazywanie wiarygodnosci Objawienia. Zbyt czesto bowiem
mysli sie o nim jedynie jako o teorii chrzescijanstwa, natomiast przeprowadzone
badania jednoznacznie wskazaty na ergatyczny charakter Revelatio Dei. Nie jest
ono wytacznie zbiorem prawd wiary chrzeécijanskiej, ktére nastepnie maja by¢
zastosowane w zyciu poszczegdlnych wierzacych, ale samym dziataniem Boga,
autorevelatio et autodonatio Dej, cho¢ w rozpoznaniu zaposredniczonym przez
wiare. Charakterystyka theopraxis, jaka ujawnity wyniki pracy, jednoznacznie
potwierdzita dziatanie Boga, a w zwiazku z tym réwniez wiarygodnos¢ dzieta
Objawienia ukazanego w kluczu prakseologicznym (s. 217).

Jak podkresla teolog fundamentalny, w monografii ukazano réwniez, ze
praxis jest wspoldzialaniem, a aktywno$¢ ludzka zostata uwznioslona ,,przez
propozycje synergii teandrycznej” i otwarta ,na mozliwoéci niedost¢pne im-
manentnemu dziataniu ludzkiemu” (s. 217). Prakscologia objawiona ukazata
précz kierunku na zewnatrz (doprowadzenie pewnego aktu do skutku) rowniez
wewngtrzny (potwierdzenie osoby i udoskonalenie jej lub zaprzeczenie), kedry
stanowi ,kwintesencj¢ prakseologii personalistycznej i odrdznia ja od kazdej
innej” (s. 219). Wzigcie pod uwage grzechu pierworodnego pozwala dostrzec
utrate naturalnej zdolnosci ortopraksji i potrzebe dziatania nadprzyrodzonego;
jest ono konieczne réwniez ze wzgledu na fake nieuniknionej $mierci. ,,Prak-
seologia objawiona jest zatem prakseologia sui generis, poniewaz wprowadza
dodatkowy czynnik dziatania poza ludzkim i - ewentualnie dynamizmami
natury — w postaci aktywnego dziatania Boga” (s. 220).
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Prakseologia objawiona wedtug Autora spetnia podwdjna funkcje w jego pra-
cy: prezentuje Objawienie z perspektywy dziatania Bozego (i wtdrnie ludzkiego)
oraz uzasadnia prawdziwos¢ Objawienia realizujacego si¢ w historii (funkcja
motywacyjna). Funkcja motywacyjna Objawicenia jest zwigzana z rewelatywna,
prakseologia objawiona domaga si¢ epistemicznej pokory, gdyz bez poznania
tresci Objawienia nie mozna méwi¢ o mozliwosci dzialania chrze$cijanskiego.
Badania nad Objawieniem dowodzace, ze praxis faczy si¢ z teorig, pozwalaja
znalez¢ punke styczny z innymi naukami (np. filozofig i naukami spotecznymi)
bioracymi pod uwage zwiazek teorii z prakeyka; jak pisze teolog fundamen-
talny, ,,sktada si¢ to na preambula fidei dla ukazywania wiarygodnosci samego
Objawienia oraz pozwala wykorzystaé osiagnigcia innych nauk w teologii,
ukazujac perspektywe dalszych badan” (s. 223). Takze autonomia rzeczywistosci
stworzonej, ktdrej poswiecono uwage w monografii, pozwala wskaza¢ miejsce
spotkania dziatan chrzescijanskich i $wieckich. Chrzescijariska prakseologia
»stanowi doskonala propozycje wobec prakseologii ogélnej, cho¢ nie z zamia-
rem zastapienia jej, ale jako dopetnienie w momentach, w ktérych prakseologia
$wiecka jest bezradna” (s. 223—224). Czy oznacza to jedynie warto$¢ dodana?
Nie, bo Autor twierdzi wprost: ,jesli prakseologia ogélna bedzie obojetna lub
odrzuci praxis objawionq, to zacznie zaprzeczac’ sobie samej: zamiast poméc,
udoskonalié, to zniszezy” (s. 224).

* ok %

Na koniec kilka uwag krytycznych oraz watpliwosci, jakie zrodzily si¢ recen-
zentowi w czasie lektury.

Przede wszystkim zwraca uwage ograniczenie zakresu badan w taki sposéb,
ze wyklucza si¢ z nich prakseologiczny wymiar Objawienia w Stowie Weielonym.
Pokrywirski w kilku miejscach (précz juz przywotywanych — zob. ponizsze) pré-
buje usprawiedliwi¢ taki modus operandi, ale nie jest to do konca przekonujgce:

Szczytem Objawienia jest Wydarzenie Jezusa Chrystusa, ktére jednak jest tak
bogate pod wzgledem tresci praxis bosko-ludzkiej, ze jego szczegdtowa anali-
za wykracza poza ramy wyznaczone w niniejszej pracy i domaga sie osobnego
opracowania (s. 25).

Dzieto Logosu domaga sie osobnego opracowania, cho¢ posiada ono kulmina-
cyjny charakter dla prakseologii objawionej. Jego rozwiniecie przekracza ramy
samej koncepcji Objawienia, w ramach ktérej gtéwny akcent pada na elementy
konstrukcyjne i metodologiczne (s. 80, przyp. 152).
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Trzeba nadmieni¢, ze najwyzszg synteza stéw i czyndw objawieniowych, a zarazem
petnig Objawienia jest Jezus Chrystus. Z racji jednak budowania samej koncepdji
bez szczegdtowej analizy tresci Objawienia prakseologia chrystologiczna nie
zostata umieszczona w ramach tego opracowania. Chrystologiczny sens erga
Theou zostanie wskazany jedynie w niektérych momentach prowadzonych
rozwazan (s. 124).

Skoro précz aspektu ,,ciaglosci w stosunku do Objawienia Starego Te-
stamentu” nowotestamentalne Objawienie charakteryzuje réwniez ,aspekt
zerwania oraz aspekt spelnienia i przewyzszania™, nalezatoby si¢ spodziewad,
ze Chrystusowe Objawienie moze nie tylko potwierdzi¢, ale i zanegowaé pew-
ne wnioski wyprowadzone ze starotestamentowego Objawienia. Sam zreszta
Autor przyznaje, ze ninkarnacyjne zrédlo prakseologii chrzedcijanskiej to jej
konstytutywny i najwazniejszy element” (s. 79), a takze ze w Chrystusie ,,musi
by¢ sedno praxis revelata, co oczywiscie przektada si¢ na najwigksza wiarygod-
nos¢. Dotyczy to szczegdlnie prakseologii paschalnej” (s. 219).

Tutaj trzeba Pokrywinskiemu powiedzie¢ ,,sprawdzam” — zobaczymy, na ile
powaznie traktuje swoje badania i czy rzeczywiscie beda one kontynuowane.
Na razie projektuje kierunki dalszych refleksji: nowotestamentalna prakseo-
logia objawiona jawi si¢ w ciaglo$ci osobowej Chrystusa, w ktérym ujawnia si¢
na dotad niespotykana skale zaréwno dziatanie Boze, jak i ludzkie stajace si¢
tym samym wzorem do nasladowania. Proponuje tez, by prakseologia chrysto-
logiczna objeta dwie czgéci: ,dzieto Chrystusa w calosci w perspektywie Jego
historyczno$ci, Wecielenia i zbawienia z wyodr¢bnieniem dziela paschalnego
oraz szczegdlows praxis Christi od strony ludzkiej i boskiej (zwlaszcza cuda)”
(s. 124, przyp. 4).

W kilku miejscach Autor, w moim przekonaniu nieco zbyt optymistycznie,
wskazuje na ,korelacje prakseologii objawionej z prakseologia ogélna, zwykle
na zasadzie przewyzszenia naturalnej dziatalnosci czlowieka lub wprowadze-
nia czynnika boskiego” (s. 212)°. Pokrywiniski twierdzi, ze dzialanie Boze nie
odrzuca postepu ludzkosci, ale wrecz inspiruje do rozwoju ogélnoludzkiego.

! Benedykt X VI, Adhortacja apostolska Verbum Domini, nr 4o0. Por. Papieska Komisja Bi-
blijna, Nardd zydowski i jego Swigte Pisma w Biblii chrzescijanskiej, thum. R. Rubinkiewicz,
Kielce 2002, I1, C, 1-3; IV, A.

Por. Miedzynarodowa Komisja Teologiczna, Postgp ludzki i zbawienie chrzescijariskie
(1976), ttum. J. Krdlikowski, [w:] Od wiary do teologii. Dokumenty Mi¢dzynarodowej
Komisji Teologicznej 1969—1996, red. J. Krélikowski, Krakéw 2000, s. 71-88; S. Zatward-
nicki, Chalcedorska formuta ,,bez zmieszania i bez rozdzielania” w swietle dokumentdw
Migdzynarodowej Komisji Teologicznej, Wroclaw 2017, s. 188-195 (zwl. 194).
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Podkresla komplementarnos¢ i wklad prakseologii objawionej do ogélnej, jakby
bral w nawias moment kontestacyjny i ,,0sad Krzyza”, keéry musi si¢ pojawi¢
w $wiecie, ktory nie jest po prostu dziewiczo nicotwarty na Objawienie, ale,
mniej lub bardziej $wiadomie, lecz grzesznie zamkniety na Boga. W jednym
miejscu, o czym byla juz mowa, Autor stwierdza jednak, ze odrzucajaca prak-
seologie objawiong prakseologia ogélna zaprzeczy samej sobie i zamiast budo-
wac — zniszczy. Pokrywinski stusznie zwraca tez uwage na charakterystyczny
rys prakseologii objawionej, ktérym jest ,zdolno$¢ Boga do wyzwalania czlo-
wicka”, ktérego to wyzwalania plaszczyzna ,zasadniczo pozostaje teologiczna
(z grzechu), cho¢ moze z tego wynikaé zwigkszenie wolnosci w pozostatych
sferach zycia, z polityczna wlacznie” (s. 200).

Chciatoby sie, zeby podsumowania byly rzeczywiscie podsumowaniem;
nieraz s3 jednoczesnie rekapitulacja, jak i wprowadzeniem nowych tresci.
Pewne miejsca w podsumowaniach s mato zrozumiale (np. s. 118: ,,Objawienie
rozumiane prakseologicznie — a o to najbardziej chodzi — dostarcza wielu prze-
stanek dla prakseologii teologicznej na terenie trynitologii [...]”). Zdarza si¢, ze
podsumowanie rozdziatlu nie zostaje w zaden sposéb wyrédznione i czytelnik
musi si¢ domysla¢, ze chodzi o rekapitulacje calego rozdziatu (por. np. s. 168:
»Po oméwieniu form Objawienia...”).

Nie wiedzie¢ czemu, Autor dat jedynie w przypisie arcywazne wyjasnienie,
dlaczego uzywa w swoim dziele i jak rozumie kluczowy termin ,,prakseologicz-
ny” (s. 16, przyp. 12). Rzadko, ale jednak pojawiaja si¢ niezreczne sformutowa-
nia — na przyktad sugestia ze s. 169, ktéra zdaje si¢ wskazywa¢, ze to ludzkie
poznanie powoluje do istnienia Bozy plan: ,Rozpoznanie calosci Objawienia
prowadzi do istnienia w Bogu jednego planu zbawczego”. Czy mozna si¢
zgodzi¢ ze stwierdzeniem, ze efekty dzialan Bozych mozna bada¢ doktadniej,
gdyz ,istnieja jako obiektywnie zarejestrowane przez histori¢ i odpowiednio
zinterpretowane” (s. 12.4)?

Autor raz suponuje, ze ,,btedy popetnione na poczatku ludzko$ci domagaja
si¢ zaistnienia Objawienia historycznego jako bezposredniego dzialania Boga”
(s. 117), tak jakby bez tego bledu miato wystarczy¢ Objawienie per naturam, by
w innych miejscach przychyla¢ si¢ jednak do tego, ze czlowickowi jest potrzebne
specjalne Objawienie: ,,Chociaz czlowieck ma nieustanny dost¢p ontyczny i pro-
widencjalistyczny do Boga, to potrzebuje jednak indywidualnego doswiadczenia
Bozego dzialania, ktére moze rozpoznad i wlaczy¢ si¢ w nie” (s. 120).

Pokrywinski jako rasowy teolog fundamentalny stoi w progu i zaprasza do
srodka, by zaprezentowaé to, co prakseologia chrzescijanska mogtaby wnies¢
do prakseologii ogédlnej — tyle ze gosci wita, strzelajac jak z karabinu serig
latynizméw; nie ma litosci dla czytelnika nawet w zakoriczeniu swojej pracy.
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Adresatowi ksigzki bedzie tez trudno w tych fragmentach, w ktérych Autor
odwoluje si¢ do filozoficznych rozwazan. Poniewaz korzysta najczesciej z Po-
wszechnej encyklopedii filozofii, jego wywody staja si¢ miejscami ,encyklopedia
do kwadratu”, wyciagiem z wyciagu; zarys jest gesty, hermetyczny, niestrawny
dla niefilozoféw (por. np. s. 36), czytelnik potyka si¢ tez o nieinteligibilne wtrety
filozoficzne nawet w czgsci biblijnej (por. np. s. 200-201).

Wypadalo, zeby Autor w cz¢éci dziela, w ktdrej omawia wydarzenia staro-
testamentowe, skorzystal z dostgpnych komentarzy biblijnych; z wyjatkiem
Stownika teologii biblijnej odnosi si¢ jedynie do istniejacych opracowan teo-
logicznych, a nie biblijnych.

Mimo ze Autor znakomicie panuje nad prezentowanym materialem, zdarzajg
sic mu liczne powtdrzenia. Dostrzeglem troche literéwek i bledéw stylistycznych,
zwlaszcza w pierwszej czesci pracy’.

To wszystko oczywiécie nie umniejsza monografii Objawienie Boze a pra-
xis. Zach¢cam do lektury dziela Rafata Pokrywinskiego, ktéry podjete przez
sicbie zagadnienie rozwiazuje na tle imponujacej syntezy wspétczesnej mysli
teologiczno-systematycznej. Wtasnie ze wzgledu na t¢ umiejetnosé oprowa-
dzania czytelnika po najwazniejszych dla teologii fundamentalnej obszarach
warto, zeby po monografi¢ siegneli rowniez ci, ktérych interesuje nie tyle sama
prakseologia, ile podstawowe tematy teologii Objawienia, dla ktérych pozycja
Pokrywinskiego stanowi znakomite kompendium.

SEAWOMIR ZATWARDNICKI (DR HAB.) — adiunket na Papieskim Wydziale Teologicznym
we Wroclawiu. Sekretarz redakeji ,Wroctawskiego Przegladu Teologicznego”. Wyktadowca,
publicysta, autor wielu artykuléw oraz dwudziestu dwoch ksiazek; ostatnio wydana: Od zeo-
logii objawienia do teologii natchnienia. Studium inspivowane twérczosciq Geralda O’Collinsa
i Josepha Ratzingera (Lublin 2022). Czlonek Towarzystwa Teologéw Dogmatykéw w Polsce
oraz Stowarzyszenia Teologéw Fundamentalnych w Polsce. Zaangazowany w dziatalno$¢
ewangelizacyjno-formacyjna.

Por. np.: Wojtyla wydal Osobg i czyn w 20113 roku (s. 60, przyp. 93); Czlowiek ,,moze si¢
dazy¢ do $miertelnoci lub nie$miertelny” (s. 64); ,poznaje” zamiast ,poznaje si¢” (s. 76);
sontycznie zrédlo” (s. 86); jest mowa o problemie sformulowanym w 1893 roku — zamiast
roku 1983 (s. 96, przyp. 209); brak ,w” przed ,ktérej” (s. 101); co$ pelni role zamiast odgrywa
role (s. 106); ,plynacego” zamiast ,,plynace” (s. 117); ,utozsamione” zamiast ,utozsamiony”
(s. 119); »WYyZszym poziom” (s. 139); »w kolejnej czesci niniejszej czgdci” (s. 212); jest mowa
o ,braku dotychczasowych opracowan” (s. 222).
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Wytyczne dla autoréw

Kazdy deponowany we Wroclawskim Przegladzie Teologicznym manuskrypt po-

winien uwzgledni¢ zamieszczone ponizej normy. Jezeli tekst nie spetnia wymagan

ponizszej instrukeji, zostanie usuniety do archiwum, a Autor zostanie poproszony

o poprawienie tekstu i ponowne jego zgloszenie. Dopiero gdy artykutl spetnia

wymagane wytyczne, moze zostaé poddany procesowi recenzyjnemu.

. W czasopismie moga zosta¢ opublikowane jedynie artykuly spetniajace kryterium

wysokiego poziomu naukowego i oryginalne, tzn. takie, ktére do tej pory nie byty

publikowane.

. Zgtaszane manuskrypty nie moga zosta¢ ztozone w tym samym czasie do innego

czasopisma lub monografii wspétautorskiej i wieloautorskiej (np. w celu zwigkszenia

prawdopodobieristwa publikacji). Nie moga by¢ réwniez udostgpnione online w tym

samym lub innym jezyku. Teksty, ktére ukazaly si¢ lub majq si¢ ukaza¢ w innym

periodyku, nie zostang przyjete do publikacji. Autor zostanie poproszony w pro-

cesie przesylania manuskryptu o o$wiadczenie, ze przeslany tekst nie byt dotgd

publikowany i nie zostat ztozony do recenzji w innym czasopi$émie naukowym.

. Wroclawski Przeglad Teologiczny przyjmuje artykuty w jezyku polskim, angiel-

skim, niemieckim, francuskim, hiszpanskim i wloskim.

. Autor moze przestaé wigksza liczbe tekstéw, ale winien by¢ $wiadomy, ze do jed-

nego numeru czasopisma moze zosta¢ zakwalifikowany tylko jeden artykut tego

samego autora. Redakcja dopuszcza mozliwo$é opublikowania jednego artykutu

oraz jednej recenzji tego samego autora w jednym numerze.

. Maksymalna dtugo$¢ deponowanego manuskryptu wynosi:

— dla artykutu naukowego oraz artykutu recenzyjnego: ss ooo znakéw ze spacjami,
wiaczajac w to przypisy;

— dla referatu, recenzji publikacji naukowej lub sprawozdania z konferencji, sym-
pozjum czy zjazdu naukowego: 25 0oo znakéw ze spacjami.

. Przeznaczony do publikacji artykul powinien zostaé przez autora starannie spraw-

dzony pod katem jezykowym oraz edytorskim. Tekst nalezy przygotowaé w formacie

Microsoft Word (DOC lub DOCX) przy uzyciu czcionki Times New Roman:

— o wielko$ci 12 pkt i odstepie 1,5 wiersza — dla tekstu gtéwnego;

— o wielkosci 10 pkt i odstepie 1 wiersza — w przypadku przypiséw.

. Deponowany artykut winien charakteryzowac¢ si¢ przejrzysta i typowa dla tekstow

naukowych struktura — z wyraznie zaznaczonymi wstgpem, rozwinieciem w ko-

lejnych paragrafach i zakonczeniem.

. Cytaty dluzsze niz 250 znakdéw ze spacjami powinny stanowi¢ oddzielny akapit

i zosta¢ sporzagdzone mniejsza czcionkg (10 pkt). Nalezy tez pomina¢ znak graficzny

otwierajacy i zamykajacy cytat.
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I0.

II.

I2.

13.

14.

Redakcja wymaga sporzadzenia bibliografii konicowej w porzadku alfabetycznym

i w systemie ciggltym (bez podziatu na kategorie).

Nalezy stosowaé wylacznie przypisy dolne. Niedozwolone s przypisy zawarte

w tekscie gtéwnym lub koricowe. W odnosnikach nalezy uzywadé cyfr arabskich.

Przypisy i bibliografia w deponowanych manuskryptach winny zosta¢ dostosowane

do zasad przyjetych we Wroctawskim Przegladzie Teologicznym. Autor moze

zapozna¢ si¢ z ostatnimi numerami archiwalnymi czasopisma, w ktérych znajdzie

adekwatne przyklady, na kedrych winien si¢ wzorowaé (zob. archiwum).

Nalezy ograniczy¢ do minimum formatowanie tekstu.

Autorzy proszeni s3 o transliterowanie stéw zapisywanych alfabetem réznym od

taciniskiego (hebrajskich, greckich, aramejskich, koptyjskich iin.) wedle wzoréw

proponowanych w:

— The SBL Handbook of Style (wyd. 2, Atlanta GA 2014), § 5.1-9 — w przypadku
autoréw zagranicznych;

— tomach z serii Nowy Komentarz Biblijny — w przypadku autoréw polskich.

15. Jezeli deponowany manuskrypt zawiera material trudny w edycji (zawicrajacy

16.

17.

18.

19.

tabele czy grafike) oraz inng niz Times New Roman czcionke (np. hebrajska,

grecka, syryjska, koptyjska itd.), autor jest proszony o przestanie pliku pomocni-

czego w formacie PDF.

Autor zobowiazany jest do dostarczenia wszelkich wymaganych danych:

— tytulu manuskryptu i jego thumaczenia na jezyk angielski;

— abstraktu w jezyku, w ktérym manuskrypt byt pisany, oraz w jezyku angielskim
(prosimy nie zalaczaé streszczent w innych jezykach) o dtugosci do 300 stéw;

— stéw kluczowych w jezyku manuskryptu oraz po angielsku;

— bibliografii;

— biogramu o dtugosci do 100 stéw.

W metadanych wprowadzanego artykutu, a takze w samym deponowanym arty-

kule, winny znalez¢ si¢ wszystkie wyzej wymienione dane z wyjatkiem biogramu.

Biogram autor wprowadza w czasie rejestracji, a nastgpnie, przy przesytaniu kolej-

nych tekstow, moze edytowad go i wprowadzaé zmiany, jesli sytuacja tego wymaga.

Wymagane jest, ze wzgledu na obecne standardy publikowania, podanie indywi-

dualnego numeru ORCID (Open Researcher and Contributor ID).

Tytul artykulu powinien by¢ odpowiednio sformutowany. Stanowi on niejako

~wizytéwke” nie tylko tekstu, ale i czasopisma. Od wlasciwie dobranego tytutu

zaleze¢ moze, czy potencjalny czytelnik zdecyduje si¢ siegna¢ po tekst. W zwiazku

z tym tytut winien by¢ atrakcyjna i adekwatng reprezentacja gtéwnej idei przyswie-

cajacej autorowi. Oznacza to, ze musi zawierad tyle stow, aby adekwatnie oddawa¢

zawarto$¢ i cel pracy. Winien uwzgledniad jak najwiecej informacji oraz zachecaé

do przeczytania artykutu.

Artykul powinien zosta¢ poprzedzony streszczeniem o dtugosci nieprzekraczaja-

cej 300 stéw. Abstrakt jest kluczowy dla potencjalnego czytelnika, ktéry zwykle
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20.

21.

22.

rozpoczyna swéj kontakt z tekstem od tytutu i wasnie od streszczenia. W wielu
bazach danych czy wyszukiwarkach bedzie to jedyny dostepny dla uzytkownika
fragment pracy, a dla czytelnika zagranicznego — by¢ moze jedyna zrozumiala
czg$¢. Dlatego abstrakt powinien by¢ przygotowany bardzo solidnie. Nalezy wzia¢
pod uwage, ze winien on by¢ zwieztym ,wyciagiem” z catego artykutu. Jest to jak
gdyby ,,spis tresci” — odzwierciedlenie gtéwnych mysli tekstu. Powinien zawiera¢
wszystkie stowa kluczowe oraz te uzyte w tytule manuskryptu. Oczekuje si¢

w tym fragmencie pracy prostych konstrukgji zdan, aby streszczenie bylo fatwo

zrozumiale dla czytelnika.

Stowa kluczowe powinny by¢ starannie dobrane. Redakcja czasopisma oczekuje od

autora doboru wyrazen najbardziej reprezentatywnych dla treéci pracy. Maja one

zawiera¢ wszystkie istotne terminy z tytutu i abstraktu pracy. Nalezy uwzglednig,
ze stowo kluczowe w rzeczywisto$ci moze skladaé si¢ z kilku wyrazéw (np. ,papiez

Franciszek”, ,teologia kontekstualna” itd.), cho¢ powinno by¢ mozliwie najkrét-

sze. Przyjeta we Wroclawskim Przegladzie Teologicznym liczba stéw kluczowych

wynosi od s do 10, przy czym wigksza liczba zwigksza szanse odnalezienia tekstu

w wyszukiwarkach internetowych czy bazach danych.

Autor winien dolozy¢ wszelkich staran, by zapobiec rozpoznaniu jego tozsamosci

przez recenzenta. W tym celu powinien podja¢ odpowiednie kroki w odniesieniu

zaréwno do tredci tekstu (nie wolno podpisywaé tekstu ani na poczatku, ani
na jego korncu, nalezy takze unika¢ tak sformulowanych nawiazan do swoich
wezesniejszych publikacji, ktére pozwalatyby na zidentyfikowanie tozsamosci
autora), jak i do wlasciwosci (tzw. metadanych) pliku. Wytyczne te zostaly opisane

w okienku ,Zapewnienie $lepej recenzji”, ktére pojawia si¢ w czasie deponowania

manuskryptu (krok 2. w procesie przesylania tekstu).

Redakcja Wroctawskiego Przegladu Teologicznego wymaga od autoréw ujawnie-

nia wkladu wszystkich, ktérzy przyczynili si¢ do powstania deponowanej pracy.

Autor publikacji winien mie¢ $wiadomos$¢ obowiazku ujawnienia, kto jest autorem

pomystu publikacji, zastosowanych przestanek, metody, planu itd. Giéwna odpo-

wiedzialno$¢ za wyjawienie pelnej informacji spoczywa na autorze.

Redakcja wdraza tzw. zaporg ghostwriting (autorstwo ukryte), guest aunthorship

(autorstwo pozorne) i gift authorship (autorstwo grzeczno$ciowe):

— autorstwo ukryte — autor widmo (ang. ghost author) to kto$, kto zostal pominiety
na lidcie autoréw, pomimo ze kwalifikowal si¢ do autorstwa (np. analizowal dane
statystyczne). Z sytuacja ghostwritingu mamy do czynienia, gdy kto$ wnidst
istotny wkiad w powstanie publikacji, a jego udzial nie zostal ujawniony; in-
nymi slowy, nie zostal ani zaznaczony jako wspétautor tekstu, ani wymieniony
w podzi¢kowaniach dotaczonych do tekstu;

— autorstwo pozorne — autor goscinny (ang. guest author) to ktos, kto zostal
wymieniony na lidcie autordéw, cho¢ nie spetnia kryteriéw autorstwa. Guest
authorship oznacza, ze komus, kto mial znikomy udzial w powstaniu publikacji
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lub nie miatl takiego udzialu w ogdle (np. nie angazowal si¢ ani w badanie, ani
w pisanie), przypisuje si¢ autorstwo czy wspélautorstwo;

— autorstwo grzeczno$ciowe — autor grzeczno$ciowy (ang. gift author) to ktos do-
pisany do publikacji w zamian za dopisanie rzeczywistego autora do publikacji
autora grzecznosciowego (tzw. wzajemne wzmacnianie).

Aby zapobiec wszystkim wyzej wymienionym przypadkom autorstwa ukrytego

(ghostwriting) i pozornego (guest authorship), Redakcja Wroctawskiego Przegladu

Teologicznego prosi Autoréw o zapoznanie si¢ z trescig odpowiednich o§wiadczen

przy deponowaniu manuskryptu.

Redakcja informuje, ze zdemaskowane przypadki nieuczciwosci beda wiazaty sie

z konsekwencjami, wlacznie z podjeciem stosownych krokéw prawnych, powia-

domieniem odpowiednich podmiotéw, tj. instytucji zatrudniajacych autordw,

towarzystw naukowych, stowarzyszen itp.

Autor zobowigzany jest réwniez do ujawnienia zrédel finansowania publikacji

pochodzacych od instytucji i towarzystw naukowych, $rodkéw ministerialnych

etc. Wymog ten jest podyktowany zasada jawnosci finansowania.

24.Autor artykutu otrzyma drogg elektroniczng opinie i uwagi recenzentéw, ktére

25.

powinien uwaznie przeczytaé, a nast¢pnie si¢ do nich odnie$¢. Rozumie si¢ przez
to albo wprowadzenie poprawek zasugerowanych przez recenzentéw albo zlozenie
wyjasnienia co do zasadnosci odstapienia od nich. Poprawiony manuskrypt nalezy
odesta¢ Redakeji za pomoca panelu redakeyjnego dostepnego po zalogowaniu do
systemu redakcyjnego Wroctawskiego Przegladu Teologicznego.

Autor artykutu ponosi odpowiedzialno$¢ wynikajaca z praw autorskich i praw
wydawniczych (przedruk ilustracji, tabel, zdj¢é, cytowanie z innych Zrédet).
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Each manuscript submitted to the Wroctaw Theological Review should take into

account the following standards. If the text does not meet the requirements of the

instruction below, it will be removed to the archive and the author will be asked

to correct the text and submit it again. Only when the article meets the required

guidelines can it be reviewed.

. Only articles which meet the criterion of a high scientific standard and are original,

i.e. which have not yet been published, may be published in a journal.

. The manuscripts may not be submitted at the same time to another journal

or a co-author and multi-author monograph (e.g. to increase the likelihood of

publication). They may also not be made available online in the same or another

language. Texts published or to be published in another periodical will not be

accepted for publication. The author will be asked, in the process of submitting

the manuscript, to declare that the submitted text has not yet been published and

has not been submitted for review in another scientific journal.

. Wroctaw Theological Review accepts articles in Polish, English, German, French,

Italian and Spanish.

. An author may submit more than one article but should be aware that only one

article from the same author can be qualified for one issue of a journal. The editors

allow for the possibility of publishing one article and one book review by the same

author in one issue.

. The maximum length of the manuscript to be deposited is:

— for a scientific article and a review: ss,000 characters with spaces, including
footnotes;

— for a paper, book review or a report from a conference, symposium or scientific
convention: 25,000 characters with spaces.

. The article to be published should be carefully checked by the author for language

and editorial consistency. The text should be prepared in Microsoft Word format

(DOC or DOCX) using Times New Roman font:

— with assize of 12 points and a 1.5 line spacing for the main text;

— with a size of 10 points and 1 line spacing for footnotes.

. The article to be submitted should have a clear structure, typical of scientific texts,

with a clearly marked introduction, development in subsequent paragraphs and

conclusion.

. Quotations longer than 250 characters with spaces should form a separate paragraph

and be in smaller print (10 points). The graphic symbol opening and closing the

quote should be omitted.
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I0.

II.

I2.

13.

14.

Is.

16.

17.

18.

19.

The editors require the final bibliography to be drawn up in alphabetical order

and in a continuous system (without categorisation).

Use only footnotes at the bottom of the page. Footnotes in the text or footnotes

at the end of the text are not allowed. Use Arabic numerals in the footnotes.

Footnotes and bibliography in the submitted manuscripts should be adjusted to the

principles adopted in the Wroctaw Theological Review. The author can read the

last archival issues of the journal, in which he will find relevant examples which

he should follow (see archive).

Text formatting should be kept to a minimum.

The authors are asked to transliterate words written in an alphabet other than the

Latin (Hebrew, Greek, Aramaic, Coptic, etc.) according to the formulas proposed

in the paper:

—~ The SBL Handbook of Style (2 ed., Atlanta GA 2014), § 5.1-9 for foreign authors;

— volumes from the series: New Bible Commentary for Polish authors.

If the submitted manuscript contains material difficult to edit (including tables

or graphics) and font other than Times New Roman (e.g. Hebrew, Greek, Syrian,

Coptic, etc.), the author is asked to additionally send the text in PDF format.

The author is obliged to provide all required data:

— the title of the manuscript and its translation into English;

— abstract in the original language of the text and in English (please do not include
abstracts in other languages) of up to 300 words;

— keywords in the original language of the text and in English;

— bibliography;

— a biographical note up to 100 words long,

The metadata of the article being entered as well as the article being submitted

shall include all the aforementioned data except the biographical note. The author

enters the biographical note at the time of registration and then, when submitting

subsequent texts, should edit and make changes if necessary.

Due to current publication standards, an individual ORCID (Open Researcher

and Contributor ID) is required.

The title of the article should be worded accordingly. It is a kind of “showcase”

not only of the text but also of the periodical. It is the properly selected title that

may attract a potential reader to reach for the article. Therefore, the title should

be an attractive and adequate representation of the main idea guiding the author.

This means that it must contain enough words to adequately reflect the content

and purpose of the work. It should include as much information as possible and

encourage reading,

The article should be preceded by an abstract not exceeding 300 words. The

abstract is crucial for the potential reader, who usually starts his contact with

the text from the title and the abstract. In many databases or search engines, it

will be the only part of the work available to the user, and for the foreign reader,
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20.

21.

22.

perhaps the only part that can be understood. Therefore, the abstract should be
properly prepared. It should be a concise “summary” of the whole article. It is like
a “table of contents” — a reflection of the main ideas of the text. It should contain
all the key words and those used in the title of the manuscript. Simple sentence
structures are expected in this section of the work, so that the summary is easily
understood by the reader.
The keywords should be carefully chosen. The editorial staff of the journal expects
the author to select the expressions most representative of the content of the work.
They should include all relevant terms from the title and abstract of the work. It
should be taken into account that a keyword may in fact consist of several words
(c.g. “Pope Francis,” “contextual theology,” etc.), although it should be as short as
possible. The number of keywords adopted in the Wroctaw Theological Review
ranges from s to 10, with a higher number increasing the chances of finding the
text in search engines or databases.
The author should make every effort to prevent the reviewer from recognising his
identity. To this end, he should take appropriate steps with regard to both the
content of the text (it is forbidden to sign the text cither at the beginning or at
the end; references to his previous publications which would allow the identity
of the author to be identified should be avoided) and the properties (so-called
metadata) of the file. These guidelines are described in the “Ensuring a blind
review” window, which appears when the manuscript is submitted (step 2 in the
text submission process).

The editors of the Wroctaw Theological Review require the authors to disclose

the contribution of all those who contributed to the work deposited. The author

of the publication should be aware of the obligation to disclose who is the author
of the publication idea, the rationale, method, plan, etc. The main responsibility
for disclosing the full information lies with the author.

The editorial team implements a policy against ghostwriting, guest authorship

and gift authorship:

— ghostwriting. A ghost author is someone who has been omitted from the list
of authors, even though he qualified for authorship (e.g., he analysed statistical
data). Ghostwriting occurs when someone has made a significant contribution
to the publication and his contribution has not been disclosed; in other words,
he has neither been marked as a co-author nor mentioned in the acknowledge-
ments attached to the text;

— guest authorship. A guest author is someone who has been included on the list
of authors, although he does not meet the criteria of authorship. Guest author-
ship means that someone who has had little or no involvement in the creation
of a publication (e.g. has not engaged in research or writing at all) is assigned
authorship or co-authorship;
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— gift authorship. A gift author is someone added to the publication in exchange
for adding the actual author to the publication of the gift author (so-called
mutual reinforcement).

In order to prevent all the abovementioned cases of ghostwriting and guest au-

thorship, the editors of the Wroctaw Theological Review ask the authors to read

the content of relevant statements when depositing the manuscript.

The Editorial Board informs that the detected cases of dishonesty will have

consequences, including taking appropriate legal action, informing the relevant

actors, i.e. the institutions employing authors, academic societies, associations etc.

The author is also obliged to disclose the sources of financing of publications coming

from academic institutions and societies, ministerial funds, etc. This requirement

is dictated by the principle of transparency of funding.

24.The author of the article will receive opinions and comments from reviewers by

25.

e-mail, which he should read carefully and then refer to them. This means either
introducing amendments suggested by the reviewers or providing an explanation
as to whether it is appropriate to depart from them. The corrected manuscript
should be sent back to the Editorial Ofhice using the editorial panel available after
logging into the editorial system of the Wroctaw Theological Review.

The author of the article is liable under copyright and publishing rights (reprinting

illustrations, tables, photos, quotations from other sources).



