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LOGOS jako rozumno$¢ Boga.
Starozytne koncepcje Logosu.
Od Heraklita do hymnu Jana Ewangelisty

Celem artykutu jest przedstawienie starozytnych koncepcji Logosu z pod-
kres§leniem rozumnosci Boga, odkrywanej w stwarzaniu $wiata i kierowaniu
nim. Rozumnos¢ odnosi si¢ do bytu, ktéry ma swiadomos¢, rozum, wiedze
i zdolnos$¢ poznania. Takim bytem jest wlasnie Bog jako byt absolutny, sam
bedacy najwyzsza swiadomoscia. Na temat Logosu wypowiadali si¢ starozytni
filozofowie, zwlaszcza greccy, a pierwszym, ktory postuzyl sie tym terminem
w odniesieniu do rozumu i prawa, byl Heraklit z Efezu. Koncepcja Logosu
ewoluowala przez wieki i do niej nawigzywali réwniez mysliciele wywodzacy
sie ze srodowisk judaistycznych. Dlatego w artykule oméwione zostang dzieta
jednego z najwybitniejszych przedstawicieli tego kregu — Filona z Aleksandrii.
Koncepcja Logosu inspirowana mysla grecka rozwijala si¢ tez na gruncie chrze-
$cijanskim, czego przykladem jest Hymn o Logosie w Ewangelii $w. Jana, zwany
takze Prologiem. W artykule streszczone zostang niektdre koncepcje odnoszg-
ce sie do zasady porzadkujacej kosmos, ktére popularne byly w starozytnym
$wiecie, a szerzej omowione zostang idee Heraklita, niektérych stoikéw, Filona
oraz Jana Ewangelisty, ze szczegélnym uwzglednieniem podobienstw i réznic
miedzy nimi, gdyz Janowy Hymn jest analizowany jako tekst filozoficzny.
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Etymologia i rozwdj pojecia ,,logos”

Grecki termin logos etymologiczne pochodzi od czasownika lego, gdzie rdzen
leg odnosi si¢ do zbierania, czytania, liczenia, zapisywania'. Jesli za$ chodzi
o kontekst epistemologiczny, to logos oznaczat ,,stowo’, ,,mowe” i ,,rozum™.
Z kolei w roznych starozytnych koncepcjach filozoficznych rzeczownik logos,
wigzany z czasownikiem légein (zbiera¢, mowi¢, myslec)®, wskazywal na pewien
zbidr, zestawienie (mysli) czy na rozumne dzialanie czlowieka, jego czyny.

W kontekscie filozoficznym ,,logos” oznaczal zasad¢ metafizyczng kierujaca
wszechs$wiatem i wszystkimi bytami stworzonymi, ktére s3 w nim zawarte.
Termin ten pojawial sie¢ w wielu innych dziedzinach wiedzy, takich jak
logika, etyka, retoryka, gramatyka, epistemologia, psychologia, metafizyka,
teologia.

Od czasoéw Sokratesa filozofowie odnosili pojecie ,,logosu” do mowy sofi-
stycznej* lub retorycznej, ktéra miafa na celu przekonywanie’. Wedtug Platona
»logos” oznacza wiedze, ktéra jest prawdziwym pogladem®. Jest to rozumna
zasada, ktéra utrzymuje harmonie w stworzonej rzeczywisto$ci’. Wedlug Ary-
stotelesa ,,logos” to definicja, ktdra okresla sens danego stowa®. Jest to okreglenie

1

Zob. P. Chantraine, Dictronnaire étymologique de la langue grecque. Historie des mots, vol. 2,
Paris 1968, s. 625n.

* Zob. M. Fattal, Logos. Miedzy Orientem a Zachodem, Warszawa 2001, s. 101.

* Zob. A. Aall, Der Logos, Bd. 1: Geschichte der Logosidee in der griechischen Philosophie, Leipzig
1896; M. Heinze, Die Lehre vom Logos in der griechischen Philosophie, Oldenburg 1872; W. Kelber,
Die Logoslehre von Heraklit bis Origenes, Stuttgart 1958; K. Narecki, Logos we wczesnej mysli greckiej,
Lublin 1999; E. E. Walton, Development of the Logos. Doctrine in Greek and Hebrew Thought, Bristol
1911; R. Eisler, Logos, w: Worterbuch der philosophischen Begriffe, Bd. 2, Berlin 1910.

* Por. Gorgias, Helenes enkomion 82, B11, w: Die Fragmente der Vorsokratiker, Griechisch
und Deutsch von H. Diels, Hrsg. von W. Kranz [dalej: Diels-Kranz], vol. 1, Berlin 1951, s. 98; zob.
Ch. P. Segal, Gorgias and the Psychology of the Logos, ,Harvard Studies in Classical Philology”
66 (1962), s. 100n.

°  Por. Platon, Fajdros 264 c, thum. W. Witwicki, Warszawa 1958.

Platon, Teajtet 210c, ttum. W. Witwicki, Warszawa 1936. Wydanie krytyczne: Commentarium
in Platonis ,Theaetetum”, ed. G. Bastianini, D. Sedley, w: Corpus dei papiri filosofici greci e latini,
parte 3: Commentari, Firenze 1995, s. 227-562.

7 Platon, Pa#istwo 500c, ttum. W. Witwicki, Warszawa 1958.

Arystoteles, Metafizyka 1012 a 23, 1051 b 1 n, oprac. M. A. Krapiec, A. Maryniarczyk, t. 1,
Lublin 1996; J. Stenzel, Zur Theorie des Logos bei Aristoteles, w: Kleine Schriften zur griechischen
Philosophie, Darmstadt 1956, s. 188-219.

6
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istoty danej rzeczy. Zaréwno u Platona, jak i Arystotelesa ,,logos” to wladza
rozumu’.

Stoicy uzywali terminu ,logos” na oznaczenie zasady rzadzacej $wiatem,
ktdra jest immanentnym rozumem tkwigcym w samym $wiecie. Logos jako
zasada jest czym$ rozumnym, ale zarazem materialnym, utozsamiony zosta-
je z substratem $wiata — ogniem (w czym stoicy nawigzywali do Heraklita).
Logos ma wigc wymiar jednoczacy, unifikujacy, przez co bywa utozsamiany
z Bogiem™.

Wedtug stoikéw we wszechswiecie rzadza dwie zasady: bierna i czynna.
Zasada bierna to substancja, czyli materia. Zasada czynna to tkwigcy w ma-
terii rozum, czyli ostatecznie sam Bog, pojmowany przez nich jako Logos,
ktory z calej materii tworzy wszystkie rzeczy". Kazda stworzona rzecz to po-
laczenie materii, czyli bezforemnej substancji i Logosu. Istnieje wzajemna
przenikalnos$¢ Logosu i materii, ktora tworzy cielesny, ale zarazem racjonalny
swiat. W ten sposob w roznych bytach cielesnych Bég dziata jako zasada
kierujaca.

Nastepnie, ich zdaniem, Logos kontroluje zwiazki przyczynowo-skut-
kowe i wprowadza oraz utrzymuje ogélny tad $wiata. Akt stwarzania
dokonuje sie niejako ,we wnetrzu Boga” Swiat jest Bogiem, ktéry niesie
jednorodng substancje. Byt absolutny jako tworca tadu we wszechswiecie
najpierw wchlania w siebie te substancje, a nastepnie ja zradza®. Bog -
Logos, utozsamiany z ogniem, wylania z siebie substancje $wiata (ogien)
i z niej ksztaltuje caly kosmos z réznymi ciatami, a nastgpnie wchiania
wszystko w swa boska substancje. W ten sposéb Logos mozna rozumie¢
jako wewnetrzng zasade wszystkich stworzonych rzeczy. Wedlug stoikow
Logos tworzy materialne ciala i zarazem nimi kieruje, czyli nie jest czyms$
transcendentnym wobec $wiata.

° Platon, Prawa 689d, w: Platon, Paristwo z dodaniem siedmiu ksigg ,Praw”, tham. W. Witwicki,
t. 2, Warszawa 1958; Platon, Timajos 89d, w: Platon, Timajos. Kritias albo Atlantyk, thum. P. Siwek,
Warszawa 1986; teksty zrodtowe: Platonis Opera, ed. 1. Burnet, vol. 1-6, Oxford 1899-1906; wyd.
pol. Platon, Dialogi, ttum. W. Witwicki, t. 1-2, Kety 1999. Arystoteles, Etyka nikomachejska 1102b26,
ttum. D. Gromska, Warszawa 2007.

** Por. D. Mrugalski, Logos. Filozoficzne i teologiczne Zrodla idei wezesnochrzescijatiskiej, Krakow
2006, S. 55-56.

" Diogenes Laertios, Zywoty i poglady stawnych mezéw V11, 134, oprac. zbior., Warszawa 1985.

" Diogenes Laertios, Zywoty i poglgdy VII, 137-138.
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Logos jest rowniez boskim intelektem, natura, czyli pneiima®. Calg rze-
czywisto$¢ przenika owo pnetima, ktére zapewnia rzeczom trwanie™. W ten
sposob jednoczy wszystko i trzyma razem zespolone wszystkie elementy $wiata.
Pnetima posiada najwigksze natezenie pierwiastka czynnego, czyli jest tozsa-
me z Logosem. Dzigki temu pneiima — Logos moze przenika¢ wszystkie ciala
w stworzonym $wiecie. Swiat stanowi wiec organizm, ktéry jest ozywiony
wszechobecnym pneiima, ktére zdaniem stoikéw mozna utozsamiac z dusza
Swiata.

Bog przejawia si¢ w §wiecie jako logos spermatikos (logos nasienny/zarodko-
wy), tzn. zawiera on w sobie niezliczone logoi spermatikoi® (tzw. racje zarodko-
we) iz nich zradza réznorodne istnienia. Logosy nasienne wszczepione w cala
nature rzeczy s3 przyczyna istnienia wszystkich elementéw bytu i sprawiaja,
ze wszelkie zjawiska s3 w odpowiedni sposdb uporzadkowane, a wszystko
ma przydzielone odpowiednie miejsce w hierarchii bytow.

W poszczegolnych indywidualnych cialach boskie pneiima przejawia sie
w roznym natezeniu wilasnie jako logoi spermatikoi. Te rozumowe ,,zarodki”
sprawiaja, ze kazda rzecz jest unikatowa. Swiat wlasnie sktada sie z takich
niepowtarzalnych rzeczy, tworzac ré6znorodnos$¢ wszechbytu. W kazdym ele-
mencie rzeczywistosci boskie pnetima inaczej si¢ przejawia, a w cztowieku
objawia sie pod postacig rozumu, bowiem logoi tworzg ludzki rozum®.

Wedtug stoikdw Bog jest takze rozumem (noils) i przeznaczeniem (heimar-
méne), zywym, nie$miertelnym, doskonatym rozumem, myslacym du-
chem. Sprawuje on opatrznosciowa opieke nad §wiatem, jest tworca i ojcem
wszechrzeczy, ktory przenika rzeczywisto§¢ zaréwno w catosci, jak i w jej
czesciach. Jest on zrodtem kazdego zycia i przez niego wszystko sie dzieje”.
Opatrznos¢ wedle madrosci rzadzi wszech§wiatem i co prawda dopuszcza
niegodziwe postgpowanie stworzen, ale umie tez uporzadkowac chaos.

Bog wedlug stoikow tozsamy z Logosem jest wszechobecny, czyli znajduje sie
w kazdym miejscu i czasie. Logos w jakims sensie miesci idee wszystkich rzeczy,
czyli myslowe zarodki tego, co jest stwarzane. Rozum kosmiczny obecny jest
tez w czlowieku, a prawdziwa realizacja cztowieka polega na udoskonalaniu

" Diogenes Laertios, Zywoty i poglgdy VII 1, 136.

't Aleksander z Afrodyzji, De mixtione 216, 14, cyt. za: G. Reale, Historia filozofii starozytnej,
t. 3, Lublin 1999, s. 373.

5 Zob. Diogenes Laertios, Zywoty i poglgdy V1I, 136.

' A. Krokiewicz, Zarys filozofii greckiej, Warszawa 2000, s. 463.

7" Diogenes Laertios, Zywoty i poglgdy V11, 135-136.
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rozumu, ktéry nosi on w sobie. Stoicy w czlowieku wyroézniali logos we-
wnetrzny (logos endidthetos), tozsamy z rozumnym elementem duszy, i logos
zewnetrzny (logos prophorikos), ktéry objawia si¢ na zewnatrz pod postacia
wypowiedzianego stowa'®.

Mozna wigc wysnu¢ wniosek, ze w filozofii czgsto popularny byl poglad,
ze zrédlem rozumnosci cztowieka jest sam boski rozum. Rozum ludzki jest
réwniez zwigzany z powszechnym rozumem, a partycypacja w boskiej racjo-
nalnosci to gwarancja dobrej moralnosci. W duszy ludzkiej jest obecny prawy
logos, ktory stanowi kryterium prawdy: jest to uniwersalne prawo nadane
czlowiekowi z natury”. Czlowiek, ktéry postepuje zgodnie z tym wewnetrznym
logosem, zyje zgodnie z natura.

Wedtug Plotyna zasadg rzeczywistosci jest ogolna rozumnos¢. Jej zrodlem
jest Jedno i to sprawia, ze cala rzeczywisto$¢ jest spdjna*. Zgodnie z jego
koncepcja w naturze sg zawarte racje zarodkowe (logoi), ale s3 one jedynie
obrazami form intelektybilnych. Logos jest wladcg duszy czlowieka®, ktory
ma udzial w powszechnym Logosie, a uswiadamia sobie to, gdy uwalnia si¢
od przywigzania do $wiata zmystowego™. W emanacyjnym systemie Plotyna
obowiazuje panlogizm, czyli obecnos$¢ Logosu we wszystkim.

Z powyzszego wynika, ze ,,logos” faczy w sobie dwa znaczenia greckiego
zrodlostowu, czyli mowe i rozumnos¢. Logos dla Grekow to byl zaréwno
akt mowy, jak i rozumny porzadek kierujacy kosmosem. Rozumnos¢ jest
metafizyczng sila kreujacg rzeczywisto$¢. To zasada kosmiczna, ktéra nie
istnieje gdzie§ w oderwaniu od uniwersum, lecz dziala bezposrednio w nim,
przenikajac jego struktury.

Z przytoczonych filozoficznych opinii wynika, Ze od samego poczatku
w mysli ludzkiej w jakiej$ formie funkcjonowalo pojecie ,,logosu’, ktére nie-
ustannie ewoluowalo. Juz w mitologiach starozytnych istniata zasada porzad-
kujgca kosmos. Poczatkowo pojecie mialo odniesienie religijne, ale z czasem
zaczelo sie racjonalizowad, stad tez w filozofii greckiej wyksztalcila si¢ kon-
cepcja arche, czyli prazasady™.

3

Sekstus Empiryk, Zarysy pirroriskie I 65, ttum. A. Krokiewicz, Warszawa 1998.
¥ Por. S. Wyszomirski, Pojecie ,arete” w etyce stoi starszej i sredniej, Torun 1997, s. 6on.
** Plotyn, Enneady 6, 8, 14, ttum. A. Krokiewicz, Warszawa 1959.
Plotyn, Enneady V1, 9, 4.
** Plotyn, Enneady 1, 6, 6.
* 'W. Tatarkiewicz, Historia filozofii, t. 1, Warszawa 1981, s. 25-57; na temat arché wypowiadat
sie Tales z Miletu, Anaksymander, Anaksymenes, Heraklit z Efezu, Parmenides, Pitagorejczycy.
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Nie tylko w mysli zachodniej funkcjonowalo pojecie ,,logosu” rozumiane-
go jako zrdédlo fadu we wszechswiecie. W mysli wschodniej réwniez doszio
do pewnego procesu ewolucji i stworzono koncepcje dao (tao) i Brahmana.
Réwniez te pojecia oznaczajg zasade porzadkujaca rzeczywistos¢, ktora jest
istotowym - macierzystym podlozem rzeczywistosci.

W filozofii chinskiej dao oznacza gtéwna zasade, principium metafizyczne,
droge, wlasciwe postegpowanie moralne, najwyzsza niedualistyczng rzeczy-
wisto$¢, ostateczng prawde™. Jest to wlasciwa droga, prowadzaca do nieba®,
ktéra manifestuje si¢ w istnieniu nieskonczonej ilosci istnien. Ta absolutna
rzeczywisto$¢ famie dualizmy i rozrdznienie na to, co zmystowe i pozazmy-
stowe. Dao samo w sobie jest niewyobrazalne i nie da si¢ go uja¢ za pomoca
poje¢. Mozna jednak doswiadczy¢ dao, praktykujac cnoty. Dao jako zasada
porzadku oznacza tez méwienie, nauczanie, stowo, ktére poucza.

W tradycji hinduistycznej najwyzsza prawda absolutna okreslana jest jako
Brahman, Paramatma, Bhagavan. Réwniez zywa istota, indywidualna dusza -
atma okreslana jest jako Brahman. Mozna by to zinterpretowa¢ w ten sposob,
ze Bog, czyli najwyzszy Byt, jest najwyzsza prawdag absolutng. Mozna jg okresli¢
jako Logos. Poza nig nic istnieje, wszystko poczelo sie w prawdzie, przez ktéra
jest osadzane. Cala rzeczywisto$¢ oczyszcza si¢ w prawdzie, czyli w Logosie,
ktory jest wzorem stworzenia.

W starozytnych pismach hinduistycznych Bog niejako przejawia sie w trzech
aspektach: 1) jako transcendentalna rzeczywisto$¢, niedwoista, niedualistyczna
istno$¢ (Brahman), 2) jako Bég zamieszkujacy w kazdej stworzonej istocie,
dusza najwyzsza zamieszkujaca w sercu zywej istoty (Paramatma) i 3) jako
najwyzsza osoba boska, czyli podmiot, z ktérym mozna wej$¢ w osobowa
relacje (Bhagavan): ,Nie podlegajaca zniszczeniu, transcendentalna zywa
istota nazywana jest Brahmanem. A jej wieczna natura nazywana jest jaznig .
W tym wypadku to dusza okreslona zostata jako transcendentalna zywa istota,
ktéra postuguje si¢ materialnym cialem w tym wymiarze czasoprzestrzen-
nym. Dusza okreslana jest rowniez Brahmanem, czyli znajduje si¢ w jednosci
Z Wyzsza rzeczywisto$cia, ktora jest dla niej fundamentalnym poziomem bytu.

** Zob. D. Klejnowski-Rozycki, Teologia chitiska. Uwarunkowania kulturowe pojec trynitarnych,
Opole 2012, s. 171.

» E Avanzini, Religie Chin, Krakdw 2004, s. 135n.

* Bhagavad-gita. Takg jakg jest, The Bhaktivedanta Book Trust, Vaduz 1981, s. 410 (rozdz.
8, tekst 3).
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Transcendentalna zywa istota przejawia sie jako jazn (§wiadomos¢), bo to jest
jej wieczna natura.

Najwyzszy Brahman jako transcendentalny Bog jest prawda i najwyzsza
osobg Boga, ale kazda zywa istota rowniez jest okreslana Brahmanem i zacho-
wuje z nim tgcznos$¢. Mozna to odnies¢ to koncepcji Logosu, gdzie kazdy byt -
$wiadomos$¢ — utrzymuje facznos¢ z Logosem, ktory jest petnia rzeczywistosci.

Wedlug Bhagawadgity” to najwyzsza osoba boska jest gtéwnym kontrole-
rem utrzymujgcym wszystko przy zyciu®’. Réwniez grecki Logos moze by¢
rozumiany jako Zrédlo tadu wszechs$wiata i jako najwyzszy kontroler calosci
stworzenia. Logos kontroluje rzeczywisto$¢ zarowno w ogélnosci, jak i indy-
widualne stworzenia, gdyz wewnetrznie zamieszkuje w kazdym bycie.

W religii starozytnego Egiptu z logosem utozsamiany byl Ozyrys. Ozyrys
taczyl to, co niebianskie, z tym, co podziemne, byt lacznikiem miedzy dwoma
$wiatami (hierd — niebianskie, hdsia — podziemne)®. Logos jest powszech-
nie uznany za posrednika miedzy $§wiatem duchowym a materialnym, jest

»przedstawicielem” $wiata fizykalnego przed Bogiem i réwnoczesnie wystan-
nikiem Boga w $wiecie. Wazna jest tu rola pos$rednictwa miedzy tymi dwiema
rzeczywisto$ciami.

W tradycji judaistycznej Starego Testamentu Logos utozsamiany jest ze Sto-
wem Boga®, Jego rozumem i mocg. Stowo Boga tlumaczone jest w Septu-
agincie i w greckich pismach Starego Testamentu jako Logos. W Ksiedze
Rodzaju Logos pelni role stwarzajaca®. Jest to zasada kreujaca rzeczywistosc,
posrednik, w ktérym dochodzi do aktu stwarzania. W Ksiedze Izajasza Lo-
gos jest wystannikiem Boga®. Jest to przedstawiciel Boga, ktéry wprowadza
do $wiata informacje wprost od Niego, niejako wciela Jego rozkazy, pelnigc
w ten sposdb funkcje postanca. Wedle Ksiegi Psalmow Logos objawia samego
Boga®. Logos jako $wiadomos¢ tak wlasnie objawia dziatanie Boga, a Bég jako

¥ Bhagawadgita (sanskr. AL Bhagavadgita, Piesn Pana) - jedna ze swietych ksiag
hinduizmu, wedle oficjalnych zalozen skomponowana miedzy III a IT wiekiem p.n.e., chociaz jej
zrodla sg o wiele wezesniejsze. Stanowi niewielka cze$¢ epickiego poematu Mahabharaty.

** Bhagawadygita, rodz. V11, tekst 9.

** Plutarchus, De Iside et Osiride 375 E; ttum. pol. Plutarch, O Izydzie i Ozyrysie, ttum. A. Pawlaczyk,
Poznan 2003, s. 71.

** Por. W. H. Schmidt, The Word of God, w: G. ]. Botterweck, H. Ringgren, Theological Dictionary
of the Old Testament, vol. 3, Michigan 1977-1982, s. 121-122.

3" Por. Rdz 1, 1-31; takze Ps 33, 6.

3> Por. 1z 55, 11; Ps 107, 20.

* Por. np. Ps 147, 15.18.
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swoje Stowo przedstawia si¢ $wiatu, pelnigc w ten sposéb funkcje posrednika
miedzy sobg a ludzmi**. Logos mozna wigc uzna¢ jako medium, ktére przed-
stawia wole Boga $wiatu, oraz reprezentuje §wiat przed Bogiem. Logos réwniez
poucza®. To oznacza, ze Stowo Boga jest Madroscia, ktéra wchodzi w $wiat,
by przekazywac prawde.

Nastepnie w tym samym Starym Testamencie Stowo Boga sadzi* i karze?.
W Ksiedze Izajasza 45, 18-25 Jahwe zapowiada to, co sprawiedliwe, i rzeczy
prawe oznajmia. Obwieszcza, ze tylko On jest Bogiem sprawiedliwym, moca
i prawem, wydaje nieodwotalne Stowo bedace sprawiedliwoscig. W Ksiedze
Madrosci 18, 15 wszechpotezne Stowo Boga niesie nieodwotalne Jego rozkazy,
jest jak ostry miecz, ktéry ma moc niszczenia i wymierzania kary, np. pod
postacia $mierci, ktorg zsyla zaréwno na niesprawiedliwych, jak i sprawiedli-
wych. Z tego wynika, ze rozkaz Boga, czyli Jego polecenie, jest jakby progra-
mem samonaprawczym rzeczywistosci, ktory uwidacznia si¢ m.in. w historii
narodu izraelskiego.

Stowo ma moc osagdzania rzeczywistosci poprzez odniesienie do prawdy,
ktdra jest ostatecznym kryterium osgdzania §wiata. W oparciu o nig wszystko
jest weryfikowane. Prawda-zasada dziala we wszystkich elementach bytu, ktére
same sobie moga wymierzac kare. Tak rzeczywisto$¢ sama si¢ osadza, bo dziata
w niej program samonaprawczy. Osgdzanie rzeczywistosci zachodzi w oparciu
o rozumnos$¢. Ta rozumno$¢ jest wszczepiona w strukturach bytu i przejawia
sie poprzez prawo przyczynowo-skutkowe. Kazdy, kto podlega temu prawu,
musi bra¢ na siebie realne konsekwencje swojego i cudzego dziatania. Sadze-
nie i karanie ,naprawia” byty rozumne i wolne, dlatego ze z obawy przed kara
unikajg one ztego dzialania.

Logos — Stowo Boga — utozsamiane jest takze z madro$cig Boga, ktdra bierze
udzial w stwarzaniu $wiata**. W oparciu o rozumnos¢ kreowany jest $wiat,
a sama struktura $wiata jest rozumnoscig. Madros$¢ przenika swiat*, rozlewa
sie w nim niczym pneiima, o ktérym moéwili stoicy. Rozumnos¢ Boga wnika
we wszelkie struktury bytu, nie ma miejsca i czasu, gdzie nie ma madrosci bytu
absolutnego. Madro$¢ Boga to tchnienie Jego mocy. Wtasnie poprzez swoja

34

Por. Ps 18, 31.

Syr 2, 5.

1z 45, 18-23.

7 Mdr 18, 15-16.

% Prz 8, 22-30; Mdr 9, 9.
Mdr 7, 22-23.
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rozumnos$¢ Bog objawia swoja omnipotencje. Madro$¢ przekazuje wiedze
o Bogu*’, czyli rozumnos¢ zaswiadcza o Jego istnieniu. Ogdlnie w ujeciu sta-
rotestamentalnym Stowo Boga jest posrednikiem mig¢dzy Nim jako Stwdrca
a Jego stworzeniem.

Logos u Heraklita

Logos jako prawo i rozum

Heraklit z Efezu (540-480 r. p.n.e.) jako pierwszy wprowadzit do filozofii
pojecie logosu* w znaczeniu: prawo, rozum $wiata*’, powszechna, kosmiczna
zasada porzadkujaca wszechswiat. Prawo kosmiczne jest boskie i wieczne,
dlatego Logos utozsamiony jest z Bogiem rzadzacym calym $wiatem, nadzoru-
jacym wszystko to, co si¢ dzieje®. Jako wiecznie istniejacy* jest nieSmiertelny
i podlegaja mu wszystkie rzeczy bez wzgledu na miejsce i czas.

Wedlug Heraklita w niestworzonym $wiecie® zdarzenia rozgrywaja si¢
zgodnie z wolg Logosu, ktory jest swoistym prawem konieczno$ci*’. Jednak
nalezaloby sie zastanawia¢, czy Logos jest tylko bezdusznym, $§lepym prze-
znaczeniem $wiata, czy tez lepiej uznac¢, ze Logos jest najwyzszg inteligencija,
dzialajacg rozumnie tak, by doprowadzi¢ swiat do swego celu.

Wedtug Heraklita Logos jest regula, dzieki ktorej istnieje kosmos nie tylko
jako calos¢, lecz takze poszczegdlne jego czesci. Dlatego $wiat nazywa sie
kosmosem, czyli porzadkiem-fadem, co wynika z jednosci substratu $wiata
i praw, jakie rzadza zachodzacymi w nim zmianami.

Z powyzszego wynika, ze porzadek wszech§wiata ma swg podstawe w bo-
skiej rozumnosci. Jest ona kosmicznym pryncypium, wedle ktorego formuja

*° Mdr 10, 10.

“ M. Heidegger, Logik. Heraklits Lehre vom Logos, w: M. Heidegger, Gesamtausgabe, Bd. 55:
Heraklit, Frankfurt am Main 1979, s. 183n; E. L. Minar, The logos of Heraclitus ,,Classical Philology”
34 (1939), s. 340-341; K. Narecki, Obraz a mysl filozoficzna Heraklita z Efezu, ,Roczniki Humanistyczne”
29 (1981) z. 3, s. 5-35; L. Winterhalder, Das Wort Heraklits, Erlenbach 1962.

+ Diels-Kranz, vol. 1, 22 B 1. U Heraklita Logos ma r6zne znaczenia, nieraz oznacza stowo, mowe,
ale wystepuje tez w znaczeniu: miara, rozum, prawidtowos¢. Zob. W. K. C. Guthrie, Filozofowie
greccy od Talesa do Arystotelesa, Krakow 1996, s. 39n.

Por. Diels-Kranz, vol. 1, 22 B 1.

Diels-Kranz, vol. 1,22 B1.

Diels-Kranz, vol. 1, 22 B 30.

*® Por. P. Bise, La politique d’Héraclite d’Ephése, Paris 1925, s. 146.
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sie wszelkie uklady we wszech$wiecie, systemy planetarne oraz zycie réznych
istot. Rozumnos¢ Boga jest obecna nie tylko w skali kosmicznej, w galakty-
kach, gwiazdach itd., ale przejawia si¢ na kazdym poziomie bytowym, jest
na poziomie kwantowym, czastek elementarnych, w mikroswiecie, a takze
w historii ludzkiej. Logos stanowi sife kierujacg zaréwno przyroda, jak i pro-
cesami zachodzacymi w spoleczenstwie, wyraza si¢ w moralnosci, objawia, jak
powinny wyglada¢ relacje miedzyludzkie?. Zycie spoteczne ludzi powinno
wiec odzwierciedla¢ dzialanie Logosu, chociaz — jak wiadomo - ludzie w wy-
niku degradacji nie przestrzegaja zasad rozumnosci, oddalaja sie od prazasady
i nie integruja si¢ z powszechnym rozumem Boga, zapominaja, ze to dzigki
Logosowi sg istotami §$wiadomymi.

Z pism Heraklita oraz innych filozoféw greckich mozna wysnu¢ wniosek,
ze uniwersalny Logos nie jest oderwany od rzeczywistosci, lecz zyje niejako
wewnatrz niej jako rézne prawidtowosci. Nie jest czyms abstrakcyjnym, lecz
objawia si¢ w dzialaniach elementéw rzeczywisto$ci poprzez zmiennos¢ zja-
wisk i rzeczy.

Logos jest takze tozsamoscig $wiata, jaka$ jego wewnetrzng harmonia, kto-
ra jest dynamiczna i tworcza. Taka harmonia spelnia w $wiecie role Boga,
bo wszystkiemu nadaje porzadek, chociaz jest niezmienna, to jednak prze-
jawia sie w zmienno$ci*’, w dynamizmie kreuje rzeczy. Odwieczny porzadek
koordynuje zmienne oddziatywania, bo rozumne prawo jest w naturze rzeczy.
To prawo jako rozumnos¢ przenika czasoprzestrzen, nadajac jej konkretna
forme¢. Mozna stwierdzi¢, ze to prawo wchodzi w strumien zmiennosci, czyli
czasowosci i samo staje sie tg czasoprzestrzenia, czyli cialem $wiata. Nie tylko
nadaje forme rzeczom, ale okresla ich wzajemne relacje, ktdre tworzg czaso-
wos¢, po to aby objawi¢ si¢ w niej jako zasada kreacji stworzenia.

Uniwersalny porzadek — Logos - jest zapisem na fundamentalnym poziomie
rzeczywisto$ci, ktory jest zarazem odci$niety niczym forma w rzeczywistosci
wymiaru czasoprzestrzennego. Odzwierciedla si¢ on na kazdym poziomie
rzeczywisto$ci, przejawia si¢ w réznych formach, a zarazem pozostaje soba
jako uniwersalne prawo, wedle ktérego tworzony jest swiat.

Logos jawi sie jako zasada — arche - nie tylko pod wzgledem fizykalnym (tak
jak to uznawali filozofowie jonscy). Przede wszystkim jest on zasada boska,
stad i porzadek wprowadzany przez te zasade jest sakralny, Swiety, a zaburzenie

¥ Diels-Kranz, vol. 1, 22 B 114.
* Por. A. Jeanniére, Héraclite, Paris 1977, s. 42n.
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tej zasady wigze si¢ z obraza boskosci, pewnego rodzaju $wietokractwem za-
burzajacym pigkno stworzenia.

W ujeciu Heraklita Logos, czyli pierwotna rozumno$¢, zawsze dazy do jed-
nosci i spaja przeciwienstwa®. Laczy w sobie wszystkie rzeczy, bo ,,jednym jest
wszystko™. Logos przenika caly kosmos, a skoro jest wspdlny dla wszystkich,
to wymaga tego, by wszystko podazato w jego kierunku. Tylko jedno$¢ jest
madroscig *', bo manifestuje si¢ w niej rozumnos¢ stworzenia.

Ogien - rozumny substrat rzeczy

Wedtug pogladu Heraklita istnieje jeden porzadek organizujgcy zachodzenie
zmian w $wiecie, dlatego ze istnieje jeden substrat rzeczy: ogien, ktéry rozpala
si¢ i gasnie, zgodnie ze swa miarg™. Kosmos istnieje od zawsze niczym wiecznie
zywy ogien*, ktéry wciaz si¢ przeobraza, zmienia w wode, ziemie, powietrze,
czyli posiada swoistg inteligencje*. Jest wiec swiadomy i rozumnie przemienia
sie, stwarzajac rozne formy $wiata.

W niektdrych interpretacjach uznaje sie, ze to wlasnie Logos jest wiecznie
zywym ogniem, arché — substratem dla $§wiata, z ktérego przemiany wszystko
powstaje. Wynikaloby z tego, ze Logos to substrat, ktéry poprzez przemiane
kontroluje $wiat. Jako uniwersalny wzdr wciela si¢ w §wiat, buduje struktury
rzeczywisto$ci, jej zywotnos¢ i kreuje réznorodnos¢ rzeczy. Na fundamental-
nym poziomie bytowym Logos jest niezmienny, ale wcielajac si¢ i dziatajac
na nizszych poziomach egzystencji objawia sie w réznorodny i zmienny sposob.
Logos jako archeé — substrat rzeczy - jest macierza dla wszystkich elementéw
$wiata i w nich odwiecznie dziala.

W innych interpretacjach podkresla sie, ze Logos jest jedynie rozumnym
aspektem wiecznie zywego ognia®. Ta wewnetrzna rozumno$¢ zapewnia ist-
nienie i rozwdj rzeczywistodci, jest immanentnym czynnikiem $wiata, racja
jego istnienia i podtrzymywania w bytowaniu.

Z zalozenia, ze Logos jest wspdlny wszystkim istotom i rzeczom, wyni-
ka swoisty panpsychizm zakladajacy, ze psyché - dusza — §wiadomos¢ jest

* Diels-Kranz, vol. 1, 22 B 1, B 2, B 50.

*° Diels-Kranz 22, vol. 1, B 50.
Diels-Kranz 22, vol. 1, B 32:,,Jedno jest jedynie madre”.

Diels-Kranz 22, vol. 1, B 30.

51
52

3 Por. Diels-Kranz, vol. 1, 22 B 30.

G. S. Kirk, Heraclitus. The Cosmic Fragments, Cambridge 1970, s. 354n.
Por. A. Jeanniére, La pansée d’Héraclite d’Ephése et la vision présocratique du monde, Paris
1959, S. 78n.

54
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w kazdym elemencie $wiata, w kazdej strukturze, w kazdym bycie. Rozumny
substrat wszechswiata sprawia, Ze wszystko z niego pochodzi i jest wynikiem
planowania i kierowniczej dzialalnos$ci Logosu. W ten sposéb nadaje on $wia-
domos¢ wszystkiemu cokolwiek istnieje.

Partycypacja duszy w Logosie

W ujeciu Heraklita Logos przejawia sie w swiadomosci kazdego cztowieka.
Dusza ludzka rozkwita, jesli realizuje swoja nature, ktérg otrzymata od boskiej
rozumnosci. Ludzka indywidualna rozumnos¢ jest wtedy prawdziwa, gdy
zgadza sie z rozumnoscig kosmiczng manifestujacg sie w myslach, mowie
i dziataniu. Swiadomo$¢ Logosu jest wspdlna i powszechna — ksyné phrénesis.
Jednak cztowiek poprzez indywidualne rozumienie idia phronesis nie moze
pojac istoty rzeczywistosci, bo bazuje na jednostkowym, subiektywnym osg-
dzie*’. Chociaz Logos jest powszechng, obiektywng prawdg, to jednak wcigz
pozostaje ukryty dla ludzkiego poznania, ktéry nie jest w stanie uja¢ go za
pomoca wlasnego rozumu®.

Aby zyska¢ wiedze o Logosie, nalezy poznac samego siebie®®, czyli wejs¢
w glab swej duszy i otworzy¢ si¢ na jego dzialanie. Logos, chociaz znajduje sie
w duszy, to jednak nadal jest bezgranicznie gleboki* i niepoznawalny w swej
istocie. Sam w sobie Logos jest nieograniczony i nie daje si¢ uja¢ ludzkim
ograniczonym rozumowaniem. Niemniej jednak Logos niejako sam si¢ roz-
wija w ludzkiej duszy, dzigki synergistycznej wspdlpracy czlowieka z Boska
rozumnoscia. To Logos daje uswiadomienie i poczucie, ze wszystko istnieje
w ramach jednoéci . Chociaz sam si¢ ukrywa, to jednak nawigzuje kontakt
ze wszystkim. Stanowi bazowa macierz rzeczywistosci, ktorg mozna odkrywac,
wchodzac w rozumny aspekt duszy, bedacy odbiciem rozumnosci kosmosu.

Czlowiek, partycypujac w jednym rozumie kosmicznym, zyskuje wlasna
rozumnos$¢. Gdy odkrywa Boska rozumno$¢, sam moze si¢ doskonali¢ i po-
przez poznawanie praw natury moze postepowac zgodnie z natura. Zyskuje
madros¢ i wyzszy stopien swiadomosci w takim stopniu, w jakim partycypuje
w powszechnej rozumnosci.

Por. Diels-Kranz, vol. 1, 22 B 17, B 72.
°7 Diels-Kranz, vol. 1,22 B1
Diels-Kranz, vol. 1, 22 B 101.

" Por. Diels-Kranz, vol. 1, 22 B 4s.
Diels-Kranz, vol. 1, 22 B 50.
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Walka przeciwienstw jako objaw rozumnosci

W ujeciu Heraklita istnieje jednos¢ bytu tworzona przez réznorodne przeci-
wienstwa. Najwyzszy porzadek kosmiczny jednoczy te przeciwienstwa i spra-
wia, ze wspotdzialajg one ze sobg w przemianach $wiata®. Przeciwstawne
zjawiska tworza pewne kontinuum rzeczywistosci i sg zalezne od siebie, wy-
nikaja jedne z drugich. Zwalczaja si¢, by w sposéb ptynny ustepowac po sobie
i po swojej stopniowej przemianie stajg sie wtasnymi przeciwienstwami®. Nie
roztaczajg sie, bo stanowig fazy jednego i tego samego procesu®.

W skali kosmicznej przeciwienstwa tocza odwieczng walke, ktdra tworzy
rzeczywisto$¢ i jest kontrolowana przez boskie niewidzialne prawo®. W $wie-
cie zachodzi wciaz $cieranie si¢ przeciwstawnych zjawisk, ktore jest tworcze,
a przez to konieczne. Jedno przeciwienstwo we wlasciwym czasie ustepuje
swojemu przeciwienstwu, samo powoli zmieniajgc si¢ w to, co jest jego opo-
zycja. Pomimo istnienia réznorodnych elementéw rzeczy w kosmosie panuje
harmonia i calos$¢ jest zgodna sama z sobg®. Przeciwieistwa toczg wzajemng
gre, w ktorej ukryta jest prawdziwa natura®.

Wedtug Heraklita Bog jawi si¢ zarazem jako dzien i noc, jest niczym ogien
zmieszany z réznymi elementami i dlatego jest réznie nazywany?. To, co okre-
$la sie Bogiem, samo w sobie si¢ nie zmienia, chociaz w rézny sposob sie¢
manifestuje. Objawia sie¢ w Swiecie w postaci przeciwienstw, jednak nadal
pozostaje jednoscig. Dzien i noc w naszym wymiarze stanowia opozycje, ale tak
naprawde stanowig one nierozerwalng jednosc¢ i nawzajem po sobie nastepuja
w sposob niepostrzezony, przechodzac jedno w drugie. Gdy jedno zjawisko
osiggnie swoja maksymalng wartos¢, to wéwczas rozpoczyna si¢ jego powolny
upadek, ustepowanie swojemu przeciwienstwu. W pewnym momencie przeci-
wienstwa osiggaja konsensus, istniejg na chwile w harmonijnej zgodzie, by za-
raz przewagg osiagnelo jedno z nich. Nastepowanie po sobie przeciwienstw jest
kontrolowane przez uniwersalne prawo i jest czyms koniecznym, bo realizuje
odwieczny bieg rzeczy. Przeciwienstwa sg komplementarnymi sitami, ktore

Por. Diels-Kranz, vol. 1, 22 B 10.
Por. Diels-Kranz, vol. 1, 22 B 88.

% Por. Diels-Kranz, vol. 1, 22 B 103.

¢ Diels-Kranz, vol. 1, 22 B 67.
% Diels-Kranz, vol. 1, 22 B 51.

% Diels-Kranz, vol. 1, 22 B 123.

“ Diels-Kranz, vol. 1, 22 B 67.



18 Olga Cyrek

nawzajem si¢ uzupelniaja i manifestujg jedna rzeczywisto$¢ zarzadzang przez
Logos, odwieczny porzadek, ktéry mozna okresli¢ Bogiem.

Jedno, ktére mozna uznac za Boga, jest bytem wszechwiedzacym, czyli zna-
jacym odwieczny plan kreowanego przez siebie swiata, kierujacym wszystkimi
rzeczami poprzez wszystkie rzeczy, ,,zna plan, ktory steruje wszystkim poprzez
wszystko*. Postuguje si¢ ono tym, co sam stwarza, aby urozmaical rzeczy-
wisto$¢ wedtug planu istniejacego w jego umysle. To wlasnie rozumnos¢ -
swiadomos¢ jest tym doskonalym projektem stworzenia. Projekt 6w zaklada,
ze wszystko naraz tworzy si¢ za pomoca wszystkiego. Wszystkie elementy
bytu niejako same sie stwarzaja motywowane rozumnoscia Boga, ktora jest
w nich. Caly plan $wiata, jego idee — model - zna jedynie Bdg, co pozostaje
niedostepne ludzkiej naturze®.

Podsumowujac, Logos jest swoistg substancjg swiata, z ktorej powstaje cata
réznorodnos¢ rzeczy. Ma on nienaruszong istote, ale objawia si¢ w $wiecie
jako zmienne nastgpowanie po sobie skrajnych przeciwienstw ksztattujacych
struktury i wymiarowosci. Logos koryguje rzeczywistos¢ jako jej wewnetrzny
kontroler zarzadzajacy zjawiskami. Jako pelnia organizuje wszystkie zdarzenia
we wszech$wiecie, majac je w zarodku zapisane w sobie. Jego istota jest poza
$wiatem zjawiskowym, ale samo jego objawianie dokonuje sie w §wiecie wtas-
nie poprzez zjawiska. Réwnoczesnie Logos utrzymuje wewnetrzng jednosé
w stworzonej rzeczywistosci.

Kosmiczna sprawiedliwos¢

Heraklit nawigzuje do Anaksymandra w pogladzie, ze zmiennos¢ (ktdra wyra-
za sie w przemijaniu) jest oznaka dziatania kosmicznej dike (sprawiedliwosci),
ktéra odwiecznie wyréwnuje niesprawiedliwosci. Te niesprawiedliwosci po-
jawiaja sie we wzajemnym zwalczaniu si¢ przeciwienstw. Nasza dualistyczna
$wiadomos¢ rozdziela zjawiska na sprawiedliwe i niesprawiedliwe, ale z per-
spektywy boskiej wszystko jest sprawiedliwe”.

Wszystkie prawa pochodzg z jednego Boskiego zrodta”. Prawo moralne
nie tylko reguluje okreslone zachowanie, lecz takze wymierza kare za odste-
powanie od normy. W $wiecie istnieje program naprawczy, Boskie prawo
nadzorujace przebieg rzeczy. W calo$ciowym ujeciu rzeczywistosci istnieje

% Diels-Kranz, vol. 1, 22 B 41

Diels-Kranz, vol. 1, 22 B 78.
’° Diels-Kranz, vol. 1, 22 B 102.
7' Diels-Kranz, vol. 1, 22 B 114.

69
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harmonia miedzy sprawiedliwoscig a niesprawiedliwoscia, ktora jest wlasnie
Bogiem. Z Boskiej perspektywy wszystko jest sprawiedliwe, bo nawet tzw.
niesprawiedliwo$¢ wymierza sprawiedliwg kare za niegodziwe, irracjonalne
dzialania. Irracjonalne (niesprawiedliwe) ruchy sa wykorzystywane przez
sprawiedliwos$¢ do oczyszczania rzeczywistosci, korygowania jej. Kazda wina
musi by¢ bowiem zado$¢uczyniona. Nawet, jesli jaka$ kara wydaje si¢ nam
niesprawiedliwa, to jest taka tylko z okreslonego poziomu rzeczywistosci.
Boska sprawiedliwos$¢ na nizszych poziomach wydaje sie niezgoda, ale w rze-
czywistosci jest motorem do tworzenia si¢ i powstawania réznych zjawisk’.

Dike (sprawiedliwo$¢) to wlasciwy porzadek, wedle ktérego zachodzg zda-
rzenia. Zarzadza ona poziomem fizykalnym, jak i duchowym. To wszech-
ogarniajgca norma majaca moc karania wszelkich wykroczen przeciw niej
i obecna w calej naturze”. Jako nienaruszalny porzagdek w przyrodzie wciela
sie w rzeczywisto$¢, bedac wewnatrz $wiata. Dike reguluje ruchy cial niebie-
skich oraz dzialanie moralne istot §Swiadomych. W calym kosmosie realizuje
sie nieprzypadkowa sprawiedliwos¢, zgodnie z wiedzg Boga, czyli jego $wia-
domoscia, Logosem, ktéry zarzadza §wiatem.

Uniwersalna sprawiedliwo$¢ zapewnia Zywe funkcjonowanie wszystkich
ukladow we wszechs$wiecie, przejawia si¢ w ruchach planet, gwiazd, galaktyk,
a takze w oddzialywaniach wszelkich stworzen, bardziej lub mniej $wiado-
mych, w calej naturze bytu. Triada: zasada - logos — sprawiedliwos¢ nie jest
mechanistycznym prawem bezwzglednie zdeterminowanym. Zywy Logos bo-
wiem weciela si¢ dynamiczne, stanowi organiczng sile, Swiadoma, dusze swiata,
pryncypium, ktére swobodnie i elastycznie dostosowuje si¢ do potrzeb $wiata,
ustala ogdlne zasady, ale moze je tez dowolnie korygowa¢. Sprawiedliwos¢
kosmiczna jest prawem przyczyny i skutku, akgji i reakcji. Dziata jako pewien
program wgrany w rzeczywisto$¢, pozwalajacy jej na wewnetrzng przemiane,
na samooczyszczenie za posrednictwem swoich wlasnych elementéw.

7* Diels-Kranz, vol. 1, 22 B 8o.
7 E. Cassirer, Logos, Dike, Kosmos in der Entwicklung der griechischen Philosophie, Goteborg
1941, s. 201.
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Zmienno$¢ rzeczywistosci jako prawidlowos¢ -
podsumowanie mysli Heraklita

Z zalozen Heraklita wynika, Ze uniwersalne prawo przenikajace calg rze-
czywisto$¢ koryguje wszystkie zjawiska zachodzace w $wiecie. Logos, bedac
w poszczegolnych bytach, dziala w nich, wciela sie w struktury wszechswiata
wiasnie za posrednictwem samych stworzen.

Stworzenia za$, majac wybor, moga oddala¢ si¢ od rozumnosci, stad tez
tworza wiele oddziatywan nierozumnych (irracjonalnych) przestaniajacych
prawdziwa strukture, ukryta na glebszym poziomie bytowym. Stworzenia
tez mogg by¢ motywowane Logosem w kreowaniu prawidlowosci i norm
dzialania, ktére sg elastyczne i zmienne. Wynika to z faktu, ze rzeczy-
wisto$¢ jest Zywa, bo tworzona przez zywe elementy posiadajace mozli-
wos¢ pewnej swobody w dzialaniu. Dlatego tez prawa dostrzegane w na-
turze nie sg czym$ deterministycznym, $cisle okreslonym, lecz mogg sie¢
zmieniac.

Program - kod rzeczywistosci ozywia ja i sam si¢ nig staje. Rozumnos¢
Logosu przenika calg rzeczywisto$¢, ale pozostaje ona przystonieta przez
zmieniajgce sie zjawiska i procesy. Sam Logos pozostaje niedosiegniony, ist-
niejacy jakby poza rzeczywistoscig, jednak nadaje racje istnienia wszystkiemu,
co zmienne. Zyje w rzeczywisto$ci, ale nie daje sie przez nig ograniczy¢.

Logos u Filona z Aleksandrii

Ciekawga koncepcje na temat logosu przedstawit Filon (25 r. p.n.e.—50 r. n.e.)”,
mysliciel dziatajacy w srodowisku diaspory zydowskiej w Aleksandrii, gdzie

wytworzyla sie synkretyczna filozofia aleksandryjska taczaca mysl grecka z ju-
daistyczna. Filon posiadal nie tylko dobra znajomos¢ Biblii, lecz takze solidne

greckie wyksztalcenie. Dzigki temu byl w stanie stworzy¢ synteze biblijnego

ujecia Boga i $wiata oraz pogladow pitagorejskich i platonskich, uznajac Logos

za zasad¢ metafizyczna.

7 Zob. na temat Filona: E. Stein, Filon z Aleksandrii, Warszawa 1932; por. S. Matuszewski,
Filozofia Filona z Aleksandrii i jej wplyw na wczesne chrzescijaristwo, Warszawa 1962; C. Colpe, Von
der Logoslehre des Philon zu der des Clemens von Alexandrien, w: Kerygma und Logos Beitrige zu den
geistesgeschichtlichen Beziehungen zwischen Antike und Christentum, Gottingen 1979, s. 89-107;
J. Danielou, Philon d’Alexandrie, Paris 1958.
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Koncepcje boskiego Logosu Filon z Aleksandrii wziat z greckiego tluma-
czenia Starego Testamentu (Septuaginty)”. Dzigki temu ttumaczeniu uksztal-
towalo sie pojecie ,,logosu” jako posrednika miedzy Stwdrca a stworzeniem.
Filon, korzystajac z tego przekladu, w sposdb racjonalny ukazal Logos jako
tacznika miedzy transcendentnym, niepoznawalnym w istocie Bogiem a bytem
stworzonym. Podkreslit wzajemna wiez miedzy Stworca a stworzeniem, ktora
wyraza sie w akcie stwarzania.

Madros¢ Boga

W ujeciu Filona Madro$¢ to najwyzsza i najbardziej pierwotna sita’, pierwsza
z Bozych sil. W takim ujeciu jawi sie ona jako jeden z atrybutéw Boga. Jednak
tutaj mozna sie zastanowi¢, czy Bog posiada atrybuty? Wedtug Filona Ma-
drosc¢ jest istotowo tym, czym Bog. Madros¢ jest jakby twierdza Boga, ktdrej
nic nie moze zniszczy¢, jest bowiem ostojg rzeczywistosci, jej fundamentalng
konstrukgja.

Jednak moim zdaniem Filon dokonuje zbytniego rozdzielenia Madrosci
od Logosu. W jego ujeciu Madros¢ jest zrédlem Logosu, a Logos jej strumie-
niem”. Madro$¢ wylaniataby z siebie pewne dzialanie pod postacig Logosu,
jawilaby sie zatem jako mysl, koncept i przejawialaby sie jako Stowo, wypo-
wiedz, czyli Logos, wyplywajacy z niej niczym emanacja, a zarazem wciela-
jaca sie w rzeczywisto$¢. W moim przekonaniu nie nalezy odréznia¢ Logosu
od Madrosci, bo caly akt stworzenia jest pozaczasowy, trudno wiec mowic,
ze co$ fazowo wylania sie z Madrosci. Chociaz z drugiej strony mozna przyjac¢,
ze Madro$¢ emanuje sama siebie, czyli Logos.

Hierarchizacja wewnatrz Boga

W swej koncepcji Absolutu Filon z Aleksandrii zastosowal hierarchizacje,
zgodnie z ktorg Logos nie jest identyczny z Bogiem. Z jednej strony stwierdza,
ze Logos jest Bogiem, ale zarazem, ze jest Mu podporzadkowany, czyli jest

7> Teksty zrodlowe: Philonis Alexandrini opera quae supersunt, vol. 1-7, Berolini 1896-1930;
Les oeuvres de Philon d’Alexandrie, sous la direction de R. Arnoldez, J. Pouilloux, C. Mondésert,
vol. 1-31, Paris 1961-1992; Philo von Alexandria, Die Werke in deutscher Ubersetzung, Hrsg. L. Cohn,
]. Heinemann, A. Adler, W. Theiler, Bd. 2, Berlin 1962.

7® Philo Alexandrinus, Legum allegoriae 11 86, podaje za: K. Kloskowski, Nauka o Logosie
w dzielach Filona z Aleksandrii i w hymnie Prologu czwartej Ewangelii, ,,Studia Gdanskie” (1986)
Z. 6, 8. 323.

7”7 Philo Alexandrinus, De somniis II 236243, podaje za: K. Kloskowski, Nauka o Logosie
w dzietach Filona z Aleksandrii, s. 323.
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jakby mniejszym Bogiem, zajmujacym drugie miejsce. Filon twierdzi, ze to
Bdg jest czyms$ najbardziej pierwotnym, Logos jest drugim po Bogu, pozo-
stale za$ byty sa podporzadkowane Logosowi”®. W ten sposéb Filon dokonuje
hierarchizacji bytowe;j.

Wielu wezesniejszych myslicieli, jeszcze przed chrzescijanstwem, uznawa-
lo, ze jest jaka$ ukryta forma istnienia Boga. Bytoby to samo Zrédto bytu,
natomiast Logos bylby czym$ podporzadkowanym temu Zrédhu. Dopiero
chrzescijanstwo zidentyfikowato pod wzgledem istoty samo pierwotne Zrédto
bytu z Bogiem Ojcem, a Logos z Synem. A poniewaz wszystkie byty sa bezpo-
$rednio podporzadkowane Logosowi, to przez Jego posrednictwo przynaleza
do samego Zrédta bytu.

Logos jako prawzdr stworzenia

Filon w dziele De opificio mundi twierdzil, ze Logos wpatruje si¢ w boskie pra-
wzory i na ich postawie formuje w sobie obraz $wiata”. W moim przekonaniu
Filon uwazat, ze Logos jest zawarty w tych boskich prawzorach, wlasciwie to sam
Logos jest prawzorem stworzenia, bedac odwiecznie w Bogu. Bog posiada wzo-
ry w sobie samym i nie stwarza ich, lecz sg one istotowo tozsame z Jego natura.

Z Boga wylania si¢ obraz - Logos, ktdry jest wzorem dla kolejnego
obrazu-§wiata.

To Logos jest archetypem $wiata — archetupon paradeigma®, odwiecznym
wzorem odzwierciedlajacym sie w strukturach rzeczywistosci, jej osnowa,
pieczecia odciskajacg sie w niej. Ten wzor to idea powolana do istnienia. Filon,
nawigzujac do platonskiej koncepcji, zaklada, ze akt stworzenia dokonuje
sie wedle okreslonego modelu. Wynika z tego, ze w Logosie zawarta jest rze-
czywistos$¢ jakby ,umystowa’, czyli swiat idei i wzoréw, ktére objawiaja sie
w $wiecie materialnym. W takim ujeciu Logos stanowi ide¢ odwzorowujaca
sie w materii, aby ja ksztaltowac.

Logos jako idea obejmuje wszystkie gatunki® i rodzaje w swej réznorodno$ci.
W jednej uniwersalnej idei mieszczg si¢ wiec wszystkie znaczenia, ksztalty,

78 Zob. Philo Alexandrinus, Legum allegoriae 11 86, podaje za: K. Kloskowski, Nauka o Logosie
w dzietach Filona z Aleksandrii, s. 323.

7 Zob. M. Osmanski, Logos i stworzenie. Filozoficzna interpretacja traktatu ,,De opificio mundi”
Filona z Aleksandrii, Lublin 2001.

% Filon w De opificio mundi 25 méwi, ze Logos Boga jest jawnym wzorem, miarg pojeé; podaje
za: K. Kloskowski, Nauka o Logosie w dzietach Filona z Aleksandrii, s. 325.

¥ Philo Alexandrinus, Legum allegoriae 111 175, podaje za: K. Kloskowski, Nauka o Logosie
w dzietach Filona z Aleksandrii, s. 328.
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formy, wymiarowosci. W jednym koncepcie zawarta jest juz nieskonczono$¢
stworzonych bytow. Logos je réznicuje, nadajac nazwy poszczegdlnym rze-
czom, €O 0znacza, ze je okresla, przydaje im forme i funkcje.

Filon wyraznie nawigzywat do koncepcji Platona, twierdzac, ze Bog tworzy
kosmos - fad z materialnego podloza w oparciu o idee istniejace w Jego umysle.
Jego zdaniem Bég postuguje si¢ zaréwno odwiecznym substratem — materia,
jak i odwiecznymi ideami. Logos za$, porzadkujacy wszystko, jest zarazem
kosmosem, czyli fadem, i istnieje w $wiecie jako wcielona zasada-idea, jed-
noczac si¢ z materia. Innymi stowy $wiat stanowi materig-strukture Logosu,
ktory jestimmanentnym czynnikiem Boga kreujacym rzeczy przez odwiecznie
wcielanie sie. Logos buduje strukture bytu w odwiecznym akcie stworczym.

Wedtug Filona Logos wpatrujacy sie w boskie prawzory sam formuje proto-
typy roznych stworzen®. Prototyp-archeé $wiata zyje wewnatrz rzeczywistosci,
czyli nie jest w izolacji od $wiata. Obraz Boga — Logos musi bowiem mie¢
podstawe, w ktdrej moze si¢ przejawiac. Prototyp-arché objawia si¢ nie tyl-
ko w strukturach $wiata, lecz takze jako pryncypium, zasada bytowa wylania
je z siebie. Logos jako medium przez siebie dokonuje tworzenia $wiata i pod-
trzymuje je w istnieniu. Gdyby nie bylo tej zasady tworzenia, to nie istniataby
informacja, wedle ktorej cos mogloby zosta¢ uformowane. Logos porzadkuje
byty materialne, nadajac im odpowiednig forme, wlasciwa dla ich funkcji.
Medium jest nie tylko zasadg, lecz takze materig $wiata, bo zasada staje si¢
cialem, czyli budulcem $wiata.

Dwuetapowa kreacja

Filon twierdzi, ze w pierwszym dniu stworzenia powstal kosmos noetos, czyli
starszy syn Boga, a nastepnie mtodszy syn jako kosmos aisthetos®. Pierworodny
syn Boga jest kim$ myslnym, czyli umystem, natomiast kolejny syn jest juz
czyms$ widzialnym, czyli materialnym $wiatem.

Sadzg, ze jest to zbyt radykalne rozdzielanie rzeczywistosci na sfere mentalng
i fizykalna. Logos przeciez zyje w $wiecie jako pelna $wiadomos¢ wszystkie-
go, co istnieje. Nasza dualistyczna $wiadomos¢ rozdziela rzeczywisto$¢ na to,
co jest duchowe i materialne. A przeciez te dwie sfery sa jednoscia, a tylko
z roznych poziomoéw $wiadomosci sg réznie odbierane. Jedynie najwyzszy

% Philo Alexandrinus, Legum allegoriae 111 96, podaje za: K. Kloskowski, Nauka o Logosie
w dzietach Filona z Aleksandrii, s. 329.

% Philo Alexandrinus, Quod Deus sit immutabilis 31, podaje za: K. Kloskowski, Nauka o Logosie
w dzietach Filona z Aleksandrii, s. 325.
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stopien uswiadomienia — nadswiadomos¢ — wnika we wszystkie poziomy bytu,
zaréwno te intelektybilne, czyli duchowe, jak i fizykalne.

Wedtug Filona Stowo Boga jest Jego pierworodnym Synem®. Stowo od-
wiecznie wyplywa wprost z istoty Boga, czyli ze zrodla, co oznacza, ze Sto-
wo - niejako mysl Boga - istnieje w pelni tak, jak sam Bog. Mysl Boga jako
doskonate istnienie ogarnia cato$¢ zycia we wszystkich jego aspektach, czyli
istnienie wszystkich bytow. Bog udziela zycia wszystkim stworzeniom w ten
sposob, ze daje im mozliwos¢ partycypacji w Jego Stowie.

W przekonaniu Filona boski Logos jest podwdjny™, gdyz posiada dwa aspek-
ty. Istnieje Logos wewnetrzny, czyli madros¢ Boga, ktora tworzy doskonaty
wzor dla rzeczywistosci za pomocg idei. Istnieje tez Logos zewnetrzny, ktory
emanuje z Boga w oparciu o ten doskonaty wzor $wiata materialnego. Wtasnie
na bazie tego wzoru Logos zewnetrzny stwarza rzeczywisto$¢ i dokonuje jej
uporzadkowania, zaréwno w sferze materialnej, jak i duchowe;j.

Mamy wigc do czynienia z Logosem jako ideg dla rzeczywistosci, czyli Lo-
gosem transcendentnym, i Logosem emanujacym z Boga, wcielajacym sie
w rzeczywisto$¢, czyli Logosem immanentnym. Logos jako idea bytby raczej
abstrakcja, samym wzorem, ale zasada ta musi si¢ wcieli¢ i zy¢ jako sama rze-
czywistos$¢. Sadze jednak, ze nie nalezy rozdziela¢ Logosu na co$ zewnetrznego
i wewnetrznego, bo to jest dodatkowe rozczlonkowywanie samej istoty Boga.
Logos jest jednym i tym samym, bez zadnego w sobie podziatu, jest wzorem
dla $wiata i zarazem prawem wcielonym. Bég-Logos jest wlasciwym kreato-
rem, konceptem, umystem Boga, zawarty jest we wszystkim i jesli co$ istnieje,
to znaczy, ze z Logosu powstalo.

Z ogdlnego zalozenia Filona wynika, ze wizja $wiata uformowata sie najpierw
w Logosie®™, a nastepnie zrealizowata sie w tréjwymiarowej materii. W moim
przekonaniu wizja $wiata jest rGwnoznaczna z jego realizacja. Wymiarowos¢
naszego $wiata wynika bowiem z dziatania Logosu. Czasoprzestrzen jest skut-
kiem ruchu elementéw rzeczywistosci i ich wzajemnych relacji, w ktérych
uczestniczy Logos jako pryncypium. Logos wigc za posrednictwem samych
stworzen formuje calg czasoprzestrzen i zyje w niej, odzwierciedla si¢ w materii

* Philo Alexandrinus, De agricultura 51, podaje za: K. Kloskowski, Nauka o Logosie w dzielach
Filona z Aleksandrii, s. 325.

% Philo Alexandrinus, De vita Mosis 11 127, podaje za: K. Kloskowski, Nauka o Logosie w dzielach
Filona z Aleksandrii, s. 323.

% Philo Alexandrinus, De opificio mundi 36, podaje za: K. Kloskowski, Nauka o Logosie
w dzietach Filona z Aleksandrii, s. 326.
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jako dziatanie. Efektem dzialania Logosu jest, jak sadz¢, wielowymiarowos¢
catego stworzenia. W Logosie bowiem swdj poczatek majg zar6wno duchowe
poziomy rzeczywistosci, jak i te fizykalne. Istnieje przeciez nierozerwalny
zwiazek ducha i materii, ktory jest sztucznie rozdzielany na dwa aspekty rze-
czywistosci przez dualistyczne uwarunkowane swiadomosci. W rzeczywisto-
$ci jednak istnieje jedno$¢ — pelnia, ktéra na réznych poziomach jest réznie
postrzegana.

Logos jako prawo, rozum i kierownik

Filon uznal, ze Logos to nosiciel odwiecznego prawa Boga®, czyli transmiter
rozprowadzajacy prawo, a wiec siebie samego w $wiecie. Jako rozumno$¢ sam
poprzez stworzong rzeczywisto$¢ wyraza si¢ i tak pozwala na jej realizacje.

Logos jest kierownikiem i sternikiem $wiata® nadzorujgcym i sprawujacym
kontrole nad wszystkim. Sternik nakierowuje $wiat do zrddta, jak wewnetrzny
kompas wskazujacy droge, immanentny czynnik kreacji.

Logos jest uksztaltowanym i zarazem rozradzajgcym sie rozumem®, co ozna-
cza ze jest caloscig, ale rownoczesnie nieskonczong. Z perspektywy macierzy-
stego poziomu ogarnia wszystko naraz catosciowo, ale - wchodzac w nizsze
poziomy bytu — uczestniczy niejako w relacjach i oddziatywaniach tam zacho-
dzacych. Oznacza to, ze Logos, wchodzac w struktury bytu, wcigz odwiecznie
rozradza si¢ w sposob nieograniczony.

Podsumowanie mysli Filona z Aleksandrii

W ogdlnym zalozeniu Filona Bog jest transcendentny wobec $wiata, znajduje
sie poza nim, wobec tego nie mozna Mu przypisac zadnych konkretnych cech
znanych z tego $wiata. Sama istota Boga jest nie do opisania, ale mozemy ob-
serwowac Jego dziatanie w §wiecie. Jego objawienie si¢ w nim jest specyficzne,
rozmyslne i dokonuje sie wedle okreslonego porzadku, poprzez posrednika,
ktérym jest Logos jako Jego immanentna ,,czes¢”.

Podkresla on takze réznice migdzy Stworcg a stworzeniem. Moim zdaniem
w jego ujeciu Bog jednak nie jest catkowita abstrakcja, kim$ odizolowanym

¥ Por. Philo Alexandrinus, De plantatione 9, podaje za: K. Kloskowski, Nauka o Logosie
w dzietach Filona z Aleksandrii, s. 323.

% Philo Alexandrinus, De Cherubim et flammeo gladio 36, podaje za: K. Kloskowski, Nauka
o0 Logosie w dzietach Filona z Aleksandrii, s. 328.

% Philo Alexandrinus, Quis rerum divinarum haeres sit 119, podaje za: K. Kloskowski, Nauka
o0 Logosie w dzietach Filona z Aleksandrii, s. 328.
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od stworzenia, bo wowczas relacja miedzy Bogiem a ludzmi bytaby czysto
iluzoryczna. Bog decyduje sie wejs¢ w czas, aby mdc objawiac si¢ w oddziaty-
waniach migdzy stworzeniami. ,,Cze$¢” Boga, Jego umysl, czyli Logos, wchodzi
w strumien czasowosci, zaczyna zy¢ w czasoprzestrzeni, odczuwa na sobie
jarzmo czasu, cigzar zycia w nizszym wymiarze. Logos staje si¢ posredni-
kiem miedzy Zrédlem bytu a stworzeniem, miedzy transcendentnym Bogiem
a uwarunkowanymi istotami zyjagcymi wewnatrz $wiata. Posrednik wchodzi
w $wiat i staje sie immanentny, sam staje si¢ cialem $wiata, chociaz jest za-
razem umystem Boga. Tak Jego rozumno$¢ wchodzi we wlasne stworzenie,
ktére powoluje do istnienia. Zrédlo bytu poprzez umyst-swiadomos¢ taczy
sie ze swoim $wiatem.

Mozna zatem uznad, ze my$l Boga jest pelng realnoscia, nie zyje w separacji
od tego, co stwarza. Bog sam Zyje swoim $wiatem, miluje swoje stworzenie
i nie zostawia go samemu sobie, ,,zawarto$¢” umystu Boga od zawsze zyje,
a Bég jako podmiot ,,myslacy”, najwyzszy obserwator, ma absolutng kontrole
nad swoimi ,,myslami’, nad swoim stwarzaniem.

Samo Zrédlo bytu jest pryncypialne i niedostepne, ale $wiadomo$¢ Boga,
czyli Logos, wkracza w $wiat, a wszystko, co pochodzi z Jego $wiadomosci,
wykazuje pokrewienstwo z nig. Absolutny byt dziata poprzez swoje Stowo
i pozwala stworzeniom odczuc swoje dziatanie. Przykladowo, czlowiek moze
zdobywa¢ wiedze o Bogu wlasnie w Logosie, ktory jest prawda i wiedzg. Cho-
ciaz Bog w swej istocie pozostaje niedostepny, to jednak daje istotom swiado-
mym poznac swoja aktywnos¢.

Hymn o Logosie Jana Ewangelisty

Hymn o Logosie jest prologiem do czwartej Ewangelii, ktorej autorem jest
$w. Jan. Zostala ona napisana przetomie I i I wieku i skierowana do chrzesci-
jan wychowanych w $wiecie hellenistycznym. Postuguje si¢ takimi pojgciami,
jak ,logos”, ,zycie’, ,prawda’, ktoére bylty powszechnie uzywane w kulturze
hellenistycznej. Stad tez wielu egzegetow uwaza, ze powstawala ona w $ro-
dowisku hellenistycznym i dlatego nawigzuje do réznych poganskich tradycji
religijnych.

Na temat pochodzenia samego pojecia ,,logosu”, wykorzystanego przez Jana,
wypowiadalo si¢ juz wielu egzegetow i filologoéw, jednak nie byli oni w stanie
ustali¢ jednego zrodta jego pochodzenia®. Autor w Prologu uzywa stowa ,,lo-

°° Por. L. Stachowiak, Ewangelia wedtug sw. Jana, Poznan 1975, s. 40n.
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gos”, ktore co prawda zaczerpnal z filozofii hellenistycznej, jednak sama trescia
nawigzatl do biblijnego pojecia Stowa Bozego®. Celem autora byto bowiem
podkreslenie roli przedwiecznego Stowa, ktére dziata w swiecie i w ktérym
mozna miec¢ uczestnictwo.

Niektorzy dopatruja sie w Prologu wptywu hermetyzmu hellensko-egipskie-
go. Ukazanie si¢ Boga w czlowieku wykazuje podobienstwo do umierajacego
i zmartwychwstajacego Ozyrysa czy Attisa. Wielu uznaje, ze posredniczaca
role miedzy hellenistyczng koncepcja ,,logosu” a mysla chrzescijaniskg odgrywa
wiasnie filozofia Filona z Aleksandrii, ktory faczyt tradycje judaistyczng ze spe-
kulacja grecka, a Logos ukazywat jako hipostaze posrednig miedzy Bogiem
a $wiatem. Stoicy bowiem nie uznawali logosu jako czegos posredniego miedzy
Bogiem a ludzmi, ale podkreslali, Ze logos to rozum. Natomiast w zydowskiej
mydli religijnej moéwi sie nie tyle o rozumie, ile o Stowie Boga, ktéry stoi ponad
rozumem czlowieka.

Bardziej prawdopodobne jest to, ze §w. Jan jedynie zaczerpnal termin ,,lo-
gos” z filozofii greckiej, natomiast sama jego tresc¢ jest zupelnie inna. Janowa
koncepcja Logosu wyrosta na gruncie judaistycznym, totez w podkredla sie,
ze w jego ujeciu Logos w wiekszym stopniu wskazuje na Stowo Boga niz na
rozum czy mysl®, jak to zdarzalo si¢ u filozoféw greckich.

Jednak wedlug mnie nie mozna tego jednoznacznie stwierdzi¢. Wszystko
bowiem, co jest w Bogu, jest Jego mysla, planem stwérczym. Bog to byt przede
wszystkim §wiadomy, wprost jest sSwiadomoscig bytu, a to mozna odnies$¢
do mydli, czyli swoistego rozumu. Aktu stwarzania §wiata nie mozna ogra-
nicza¢ do aktu wypowiedzi Boga. Jesli uznac¢, ze u $w. Jana wigksze wptywy
ma tradycja judaistyczna, to trzeba by zalozy¢, ze to Stowo stwarza $wiat. Sama
filozofia grecka nie mogla dojs¢ do konkluzji, ze mys$l staje si¢ cialem. Dla filo-
zoféw epifania Boga nie moze dokonywac si¢ poprzez cielesno$¢®. Natomiast
w tradycji judaistycznej Stowo Boga jako Jego moc mogta sie pojawi¢ w ciele.

Logos $w. Jana, co prawda nawigzuje do tradycji starotestamentalnej, ale
nie mozna mu przypisac takiej samej tresci, jak u Filona. W tradycji sapien-
cjalnej utozsamiono Stowo Boze z uosobiong Madroscig, az w koncu samo
Stowo Boga objawilo si¢ jako osoba. Dla $w. Jana za$§ podmiotem tego Stowa
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S. Medala, Ewangelia wedtug $w. Jana. Rozdzialy 1-2. Wstep, przektad z oryginatu, komentarz,
Czestochowa 2010, s. 239 (Nowy Komentarz Biblijny. Nowy Testament, 4/1).

°* S. Medala, Ewangelia wedtug sw. Jana, s. 246.

* Por. S. Medala, Ewangelia wedtug sw. Jana, s. 246.
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jest realny cztowiek - Jezus Chrystus, a to wskazuje juz na jego oryginalng
refleksje na temat objawienia.

Oryginalno$¢ mysli $w. Jana

w relacji do hellenskiej koncepcji Logosu

Egzegeci podkreslaja, ze istnieja trzy zrodla pojecia ,,logosu”, jakim postuzyt
sie $w. Jan w hymnie. Sam termin pochodzi z filozofii greckiej, wystepuje
w Starym Testamencie i jest uzywany przez Filona z Aleksandrii, o czym byla
juz mowa wyzej.

Jesli chodzi o filozofi¢ grecka, to bez wchodzenia w szczegoty mozna stwier-
dzi¢ podobienstwo miedzy Logosem, o ktdrym moéwit Jan Ewangelista, a Lo-
gosem opisywanym przez Heraklita i stoikdw. Jednak tak naprawde odnosi si¢
to jedynie do poziomu strukturalnego, bo tre§¢ nadana mu przez Ewangeliste
niesie ze sobg juz inne przestanie.

Co prawda, wczesne chrzescijanstwo nawigzywalo do mysli platonskiej
i stoickiej, nie wiadomo jednak, w jakim stopniu filozofia i religia grecka
wplynela na mysl $§w. Jana®*. To, Ze judaizm i chrzescijanstwo pozostawaly
pod wpltywem mysli greckiej, nie oznacza, ze Jan Ewangelista bezwolnie temu
wplywowi podlegal, nie uzywa on bowiem stowa ,,logos” w takim znaczeniu,
jakie nadala mu grecka filozofia.

Chociaz u Heraklita Logos ma charakter ,boski’, a u §w. Jana ,,jest Bogiem”,
kazdy z autoréw inaczej pojmuje t¢ boskos¢. Wedtug Heraklita Logos to stan
dotyczacy wszystkich elementow i aspektow kosmosu i ma charakter pante-
istyczny, a nie osobowy. Heraklitesowski porzadek kosmiczny nie jest $wia-
doma osobg. W prologu Ewangelii za§ Logos jest osoba — persong, hipostaza.

W rozumieniu stoikéw ,,bog” rozsiany jest w calym swiecie jako pnetima
dziatajace za pomoca logoi spermatikoi, co tez jest swoistym panteizmem. Nie
ma tutaj mowy o Bogu osobowym. Stoicki ,,rozum” rzadzacy §wiatem to pewna
norma, ktdra jest stwdrcza, ale nie w znaczeniu Stwdrcy osobowego.

Logos Heraklita jest ,,zawsze”, a w hymnie Janowym jest ,,na poczatku” i moz-
na uznag, ze istnieje odwiecznie. U Heraklita Logos ma charakter ognia, a u Jana
jest $wiatloscig. Ogien Heraklita ma rozumng nature, ale trudno stwierdzi¢,
czy ma charakter o$wiecajacy ludzkos¢. Zdaniem Heraklita wszystkie rze-
czy powstajg wedle Logosu, rowniez Ewangelista podkresla, Ze przez Logos

~wszystko powstalo” Poréwnujac dwdch autoréw, mozna stwierdzi¢, ze Logos
stanowi miare wszystkich rzeczy. Heraklit podkresla role powszechnego prawa,

°* Por. Th. L. Brodie, The Quest for the Origin of John s Gospel, New York-Oxford 1993, s. 8.
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ktore tworzy tad $wiata. Jan tez akcentuje te¢ powszechno$¢, piszac, ze Stowo
udziela $wiatlosci kazdemu czlowiekowi, jednak trudno tutaj zauwazy¢ wymiar
kosmiczny. Ogdlnie wynika z tego, ze Logos nie jest poza $wiatem, lecz zyje
wewnatrz $wiata, w jego strukturach, i przejawia si¢ w nim. Czlowiek moze
odkrywac¢ to prawo, chociaz z pozoru wydaje si¢ ono ukryte. Heraklit pisze
o Logosie — stowie, ktérego ludzie nie potrafia poja¢. W Prologu $w. Jana
Logos zamieszkuje wsrod ludzi, chociaz oni go nie przyjeli, poniewaz nie po-
znali prawdy Logosu. Logos w filozofii starozytnej Grecji oznaczal tez wiedze,
prawdziwe stowo, réznigce si¢ od zwodniczych stow.

Zgodnie z koncepcja starozytnych Grekéw Logos stanowi pewng zasadg nie-
majacg osobowosci. Natomiast w hymnie Logos jest Zywa, dynamiczng osobg
dzialajaca w $wiecie. Dla Grekéw Logos jest czyms$ nieokreslonym, niedajacym
sie wyrazi¢. W Prologu do Ewangelii za$ jest to konkretny Bég-czlowiek.

Z powyzszych zestawien wynika, Ze autor hymnu o Logosie, chociaz postu-
giwal si¢ terminem, ktory byl powszechnie znany w kulturze hellenistycznej,
nadal mu odmienne, oryginalne znaczenie. Moim zdaniem mozna stwierdzic,
ze Logos istnieje od zawsze, jest na poczatku, albo raczej, Ze sam jest ,,poczat-
kiem” Oznacza, to ze jest nie tyle odwieczny, ile sam jest odwiecznoscia. Jest nie
tyle boski, ile sam jest Bogiem, a przez wcielenie — prawdziwym czlowiekiem.
Logos jest zasada, wedle ktorej ksztaltuja si¢ rzeczy, i przez Niego — niczym
w zasadniczej formie — wszystko powstaje. Logos jest czym$ powszechnym,
i ci, ktorzy partycypuja w Logosie, zyskujg $wiatto§¢ rozumu, przez co udziela
im si¢ madros¢ samego Boga. Madros¢ Boga jest osobg Boza. W chrzescijan-
stwie dodatkowo dokonuje sie rozréznienia na hipostazy, czyli osoby. To roz-
réznienie stuzy wyrazeniu relacji Syna-Logosu do Ojca.

Niektorzy zakladaja, Ze na tworzenie si¢ chrzescijanskiego pojecia Logo-
su mial wplyw gnostycyzm. Wedlug pewnych gnostyckich idei Logos jako
osoba (i posrednik) ma zadanie soteriologiczne, polegajace na zbawieniu
calego kosmosu, przez co gwarantuje mu przejscie z ciemnosci do $wiatto-
$ci”. Wprawdzie w gnostycyzmie wystepuje pojecie Syna Bozego, jednak
na podstawie zrédet gnostyckich trudno méwic o wcieleniu Logosu. Zreszta
zrodta gnostyckie sa mlodsze od pism $w. Jana, wiec Ewangelista nie mogt
z nich czerpac®.

»S. Wypych, Sfowo Boze, w: Vademecum biblijne, red. S. Grzybek, cz. 4, Krakdw 1991, s. 7-24.
*° Por. Egzegeza Ewangelii $w. Jana, red. F. Gryglewicz, Lublin 1976, s. 27n.
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Jesli za$ chodzi o inne zrédlo Janowego pojecia logosu, to niektorzy badacze
uwazaja, ze jego koncepcja pochodzi od Filona”. Jednak miedzy tymi dwiema
koncepcjami wida¢ zasadnicze roznice, cho¢ w obu przypadkach mamy ten
sam termin, wziety z filozofii greckie;.

Filon rozréznia bowiem mig¢dzy Bogiem starotestamentalnym, niepoznawal-
nym w swej istocie, a ,,drugim Bogiem”, czyli Logosem. Dla niego Logos nie
jest wlasciwym Bogiem, ale objawia wole Boga®®. Filon uznaje Logos jedynie
za posrednika miedzy Bogiem a $wiatem, czyli hipostaze¢ posrednia®. Nie
rozpatruje jednak zagadnienia osoby Logosu. Natomiast w prologu do Ewan-
gelii Logos nie jest bytem oddzielonym od Boga, lecz stanowi z Nim jedno, ale
zarazem jest odrebng osobg majacg te sama boska nature*’. Jednos¢ esencjalna
w Bogu jest zachowana, ale wyrdznia si¢ w Nim odrebne osoby.

Zaréwno u Filona, jak i w Prologu Logos objawia dzialanie Boga i przez niego
dochodzi do aktu stworczego. Zaréwno u Filona, jak i $w. Jana Logos istnieje
przed wszystkim, co jest stworzone, i przekazuje ludziom faske Boga. Jednak
wedlug Filona sam Bog jako transcendentny pozostaje niedostepny ludzkiemu
poznaniu, a poznawalny Logos jest jedynie tym, ktéry wykonuje Jego pole-
cenia. Nastepuje tu pewne rozdzielenie, bo Bdg jest kims$ innym od Logosu,
ktéry posiada samodzielne istnienie. Natomiast w Prologu Janowym Logos
jest Bogiem w pelnym tego stowa znaczeniu. Istotowo jest On tym samym
Bogiem, w Bogu jest bowiem jedna i ta sama natura.

Ponadto Filon dokonuje swoistego rozcztonkowania wewnatrz bostwa. Nie
jest to uzasadnione, bo nie mozna by¢ ,,mniejszym” ani ,wiekszym” Bogiem,
co oznacza, ze kazdy byt ,,mniejszy” od Boga prawdziwego nie jest Bogiem.
Jednak greccy mysliciele czesto stosowali takie rozréznienia. Natomiast dw-
cze$ni mysliciele chrzescijanscy jednoznacznie podkreslali monoteizm, czyli
niepodzielnos$¢ Boga jedynego.

Prolog podkresla bowiem, ze Logos jest Bogiem, przez ktérego wszystko
zostalo stworzone. Stwdrca za$ jest jeden, dlatego rozréznienie pod wzgledem
natury moze by¢ tylko miedzy Stwdrcg a stworzeniem, a nie miedzy Bogiem

7 Por. A. Aall, Der Logos, Bd. 2, Leipzig 1898, s. 75n. Por. E. Krebs, Der Logos ais Heiland
im ersten Jahrhundert, Freiburg im Breisgau 1910.

** Philo Alexandrinus, De mutatione nominum 18; podaje za: K. Kloskowski, Nauka o Logosie
w dzietach Filona z Aleksandrii, s. 345.

> H. A. Wolfson, Philo: Foundations of Religious Philosophy in Judaism, Christianity and Islam,
vol. 1, Harvard University Press 1947, s. 200-294, podaje za: S. Medala, Ewangelia wedtug sw. Jana,
S. 244.
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J. M. Voste, De Prologo Joanneo et Logo, ,,Angelicum” 2 (1925) no. 1, s. 23.
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a Logosem, ktory wedtug Prologu jest ,,u Boga” (pros ton theon). Filon nato-
miast wypowiada si¢ niejednoznacznie: raz przedstawia Logos bardzo blisko
istoty Boga, a innym razem - jako stworzenie. Filon pozostaje tutaj pod wply-
wem mysli greckiej, wedlug ktdrej ten, kto wydaje co$ z siebie, stoi bytowo
wyzej, od tego, co jest przezen wydawane.

Wedlug Prologu w Bogu istnieje absolutna jednos¢. Logos jest Stowem Boga,
wiec przynalezy do Niego samego, za Jego pomoca On wyraza samego siebie.
Nie mozna bowiem oddzieli¢ Madrosci Boga od Jego istoty. Logos odwiecznie
jest Bogiem, nigdy nie jest od Niego oddzielony, cho¢ w niepojety sposob rozni
sie od Niego, pozostajac ,,u” Niego.

Natomiast dla Filona Bog nie moze wchodzi¢ w relacje z materialnym
$wiatem, dlatego w akcie stwarzania postuguje si¢ Logosem. Logos jest wiec
traktowany jako narzedzie dla formowania wszystkich elementéw stwarzanej
rzeczywistosci'”'. Wtasciwie Logos nie stwarza bezposrednio materii, a jedynie
przekazuje obraz $wiata, ktory odwiecznie jest w Bogu. Logos jest bowiem
obrazem Boga, wedle ktorego stwarzana jest rzeczywistos¢. Z kolei w Prolo-
gu $wiat jest miejscem dziatania Logosu, ktory jest bezposrednig przyczyna
stworzenia, a nie tylko mechanicznym odtwodrcg woli Boga, ale to sam Bég
wyraza sie w Logosie.

Filon nie stwierdza, zZe Logos stal si¢ czlowiekiem, bo wedle mysli greckiej
Bog nie moze stykac si¢ bezposrednio z materig i nie posiada widzialnego
ksztaltu. Natomiast u autora hymnu wystepuje stwierdzenie ho Logos sarks
egeneto, co oznacza, ze Logos posiada cialo, pewne fizyczne gabaryty. Dla Fi-
lona Logos to ,,najstarszy syn’, a ci, ktdrzy sa synami Logosu, s3 tez okreslani
synami Boga'®’. Rowniez w Prologu ukazuje si¢ podobna role Logosu.

Nie wiadomo, czy istniato jakiekolwiek oddziatywanie Filona na $w. Jana.
Filon przeciez nie okresla dokladnie ani pochodzenia, ani osobowosci Logosu.
Dla Jana oczywiste jest, ze Logos to Syn Boga, ktdry istotowo jest tym, czym
Ojciec. U Jana Logos bezposrednio bierze udzial w akcie stwarzania. U Filo-
na Logos wewnetrzny to byt myslny, pewna idea, dopiero Logos zewnetrzny
ujawnia si¢ jako realny $wiat. Jednak na podstawie takiego rozdzielenia Lo-
gosu trudno moéwic¢ na temat aktu wcielenia, bo nie ma tu bezposredniego
oddzialywania migedzy Logosem a materialng rzeczywistoscig. Wedlug Filona
Logos jest duchowy i dynamiczny, wigc stanowi zaprzeczenie biernej materii.

! Philo Alexandrinus, De specialibus legibus 1, 339, podaje za: K. Kloskowski, Nauka o Logosie
w dzietach Filona z Aleksandrii, s. 347.
*** Por. Filon Aleksandryjski, De confusione linguarum, w: Pisma, t. 1, Warszawa 1986, s. 40—41.
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Niektdrzy twierdza, ze Prolog powstal pod wplywem zydowskiej nauki o Ma-
drosci. Logos byt identyfikowany z Madroscia, gdy judaizm zaczal podlega¢
wplywom hellenizmu, najprawdopodobniej stoicyzmu. Inni twierdza, ze jest
to hymn na temat wcielonego Stowa, przez co ma on charakter wylacznie
chrzescijanski. W Logosie nie ma rozréznienia migedzy wypetnianiem woli
Ojca a poznawaniem Ojca. Logos jest z Ojca i odwiecznie pozostaje z Nim
w calkowitej jednosci.

Logos jako ,poczatek”, w ktérym wszystko powstaje
Najwazniejsze stwierdzenia Prologu wyrazajg si¢ w stowach:

Na poczatku byto Stowo, a Stowo bylo u Boga, i Bogiem byto Stowo. Wszystko
przez Nie si¢ stalo, a bez Niego nic si¢ nie stalo, co sie stalo (J 1, 1-3).

W prologu Ewangelii Janowej'” okreslony zostal status ontologiczny Logo-
su'*, ktory byl Bogiem i przez Niego wszystko powstato. Oczywiscie nalezy
réwnoczesnie stwierdzi¢, ze Logos odwiecznie jest Bogiem i przez Logos od za-
wsze (czyli od poczatku) wszystko powstaje, bo akt stworzenia jest aczasowy
i nie mozna nawet powiedzie¢, ze trwa jaki$ okres, w sensie czasu absolutnego,
niezaleznego od stworzenia, chociaz poszczegélne indywidualne byty jako
uwarunkowane aktem stwdrczym trwaja w czasie stworzonym.

Utozsamienie Logosu z Bogiem wystepowalo juz u Heraklita i stoikow, ktorzy
uznawali, ze Logos-Bog emanuje z siebie §wiat. By¢ moze Jan wcale nie musiat
nawigzywac do filozofii hellenistycznej, lecz wewnetrznie wiedziat, ze Stowo
Boga jest istotowo tym samym, co Bog.

Wydaje sie, ze Janowe stwierdzenie: ,Na poczatku byl Logos” moze by¢
rozumiane w tym sensie, Ze owym poczatkiem, zarodkiem wszystkiego, jest
sam Logos, ktory zawiera si¢ zardwno w stworzonych wymiarach, jak i poza
nimi. Poczatek bowiem jest wszedzie i z poczatku powstajg wszystkie rzeczy
niczym z ziarna. Ten poczatek istnieje na fundamentalnym poziomie bytu,
ale jest tez w nizszych wymiarach, tylko Ze przed stworzeniami jest ukryty

' Zob. H. Langkammer, Piest# o Logosie, w: Egzegeza Ewangelii $w. Jana. Kluczowe teksty i tematy
teologiczne, red. E. Gryglewicz, Lublin 1992; Z. Poniatowski, Prolog Ewangelii wedlug Jana — hymnem
przedchrzescijariskim?, ,,Euhemer. Przeglad Religioznawczy” 11 (1967) nr 4-5, s. 71-82; J. Jeremias,
Stowo objawiajgce, w: Biblia dzisiaj, red. ]. Kudasiewicz, Krakow 1969, s. 301n.

°* A. Aall, Der Logos, Bd. 2, s. 126n.
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i nie mogg one dostrzec nieosiggalnego Logosu, chociaz On je przenika, a one
z Logosu sie wywodza.

Na temat poczatku $wiata w rozumieniu arché — praprzyczyny — zastanawiali
sie juz greccy filozofowie przyrody. W VII i VI wieku p.n.e. sformutowane
zostaly zasadnicze pytania filozofow greckich dotyczace natury wszechrzeczy
i fadu panujacego w $wiecie. Starano si¢ wyjasni¢, co odpowiada za wszech-
obecng harmonie, co jest poczatkiem-przyczyna tego, co istnieje. Poszukiwano
wiec arche - prazasady rzeczywistosci. Niektorzy uwazali, Ze ta prazasada jest
w $wiecie, a inni, ze poza nim. Prazasada okazuje si¢ jaka$ wewnetrzna logika
bytu, glteboka racjonalnoscia, ktora jest przyczyng tego, ze wszystko istnieje.
Moglo przeciez niczego nie by¢, a jednak $wiat istnieje. Dlatego poszukujac
arche, filozofowie uznali, Ze jest to nie tylko prazasada, lecz takze substrat calej
rzeczywistosci.

Sadze, ze wyrazenie ,,na poczatku” (en arché), uzyte w Prologu, nalezy rozu-
mie¢ w znaczeniu blizej nieokreslonej, bezczasowej rzeczywistosci, ktdra jest
zarodkiem wszystkiego, poczeciem si¢ wszechrzeczy. Wyrazenie ,,na poczatku”
mozna by wiec zinterpretowac w ten sposob, ze to Logos jest sam poczatkiem
i w Nim jako ,w poczatku” poczyna si¢ caly swiat. W Stowie zaczyna sig¢
wszystko, cokolwiek istnieje i w Nim nabiera okreslonego ksztaltu, w Nim
i przez Niego uzyskuje sens. Sens to racja istnienia i jesli co$ istnieje, to znaczy,
ze istnieje ku temu racja.

Nastepnie ,,na poczatku” oznacza, ze zarowno wymiar duchowy, jak i ma-
terialny sa poczete w Logosie, maja jedno zrédlo. W absolutnym poczatku
powstaje pelne istnienie rzeczywistosci. Absolutny charakter tego poczatku
polega na tym, ze jest wszedzie i zawsze. Logos to ,,poczatek’, ktdry jest poza
czasem, a jednak przejawia si¢ w czasie i jest Zrédlem czasowosci. Podobnie,
jak sama boska rozumno$¢ jest czyms nie-czasowym, ale nadaje racje istnienia
CZasOWI.

Wreszcie wyrazenie ,na poczatku” nie odnosi si¢ do tego, co ,,poprzedzito”
stworzenie w sensie kategorii czasowej. Nie mozemy twierdzi¢, ze co$ istnia-
fo ,,przed” zaistnieniem stworzenia, bo ,poczatek” jest wraz ze stworzeniem,
w tym takze wraz z czasem. Sam akt stworzenia zachodzi w poczatku — en arche,
ktory jest na wszystkich poziomach egzystencji.

Zatem, jak sie wydaje, Janowe okreslenie en arché nie ma wymiaru czasowego,
lecz oznacza istote boskosci, a Logos nalezy do sfery wiecznosci, ale z punktu
widzenia doczesnosci odznacza si¢ preegzystencja, ktéra jednak nie ma charak-
teru temporalnego. Nie mozna wiec stwierdzic, ze byt jakis czas, kiedy Logos
istnial przed zaistnieniem $wiata. Logos istnieje ,,przed” $wiatem w znaczeniu
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pierwotnosci ontologicznej. Logos jest ,w” $wiecie, a jednak zawsze jest niejako
»przed” swiatem. To Logos udziela si¢ $wiatu i jest konieczny do tego, aby wiat
mial racje swego istnienia.

Niektorzy egzegeci odnosza wyrazenie en arché do pierwszego zdania z opisu
stworzenia w Ksiedze Rodzaju (Rdz 1, 1) - wowczas ,,poczatek” miatby wymiar
czasowy. Inni za$ twierdzg, ze ,poczatek’, o ktérym méwi prolog do Ewangelii,
nie odnosi si¢ do aktu stworzenia z Ksiegi Rodzaju, lecz do wiecznosci przed
jakimkolwiek stworzeniem'”. Wyrazenie ,,na poczatku” w Prologu ma wiec
absolutny charakter wskazujacy na odwieczng osobowa wiez Boga ze Stowem.

Racja istnienia stworzonych bytéw jest ,,Poczatkiem” i zarazem ,,Spelnie-
niem”. Stan Alfa (stan wyjsciowy) jest zarazem stanem Omega (stanem kon-
cowym). To jest niejako stan ,,superpozycji’, ktéry wedtug mnie jest Logosem.
Pojecie stanu ,,superpozycji” zaczerpniete jest z fizyki kwantowej. W tym
miejscu pojecie to zastosowano w celu przedstawienia filozoficznych tresci.
Stan superpozycji zaklada istnienie wszystkiego zaréwno w stanie potencji
i aktualizacji, jak i w stanie zrealizowania. Wszystkie poszczegdlne stany rze-
czywistosci sa w Logosie, ktory jest hiperstanem calej rzeczywistosci. Hiperstan
to pelnia doskonata, ktéra zarazem jest nieskonczona. Kreacja jako akt umystu
Boga zaklada, ze wszystko, chociaz jest caloscia, to jednak w sposéb zywy
sie realizuje i rozwija na poszczegdlnych poziomach, ale — cho¢ ten rozwdj
odczuwany jest przez poszczegélne istoty temporalne - to jednak to odczucie
nie obejmuje calo$ciowo rzeczywistosci.

W pierwszym wierszu hymnu Logos ukazany jest jako istniejacy przed
wszystkim, jako bytujacy zawsze z Bogiem oraz jako tozsamy z Nim dzieki tej
samej boskiej naturze. Oznacza to, ze Logos ma wyjatkows, uprzywilejowana
pozycje, bo istotowo jest w jednosci z Bogiem. W konsekwencji z ludzkiego
punktu widzenia wlasciwie sama rozumnos¢ jest Bogiem. My bowiem za bar-
dzo oddzielamy $wiadomos$¢ Boga od Jego istoty, a przeciez to nadswiadomos¢
jest najwyzszym bytem, a wiec i wszechwiedzg.

Logos istnieje przed wszystkim, czyli ma pierwotno$¢ ontologiczng. Jednak
w czasoprzestrzeni stworzenie od razu objawia sie wraz z Logosem, czyli
rozumnoscia, ktéra przenika swiat i od samego poczatku istnieje w jego
strukturach.

Sadze, Ze najwyzszym bytem jest rozumnos¢, nie jest ona bytem w naszym
rozumieniu tego stowa, lecz jest racja (powodem) istnienia wszystkich bytow.
Istnieje bowiem jakas ratio dla wszystkiego, a ta przyczyna istnienia rzeczy

' Por. . Jeremias, Stowo objawiajgce, s. 301-307; S. Medala, Ewangelia wedtug $w. Jana, s. 256.
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i zjawisk jest Bogiem osobowym, §wiadomym, najwyzszg inteligencja, ktéra
sprawuje piecze nad calg rzeczywistoscia.

Przez Logos wszystko powstaje, czyli przechodzi przez Niego™® niczym
przez forme, ktéra jest uniwersalnym wzorem dla kazdego stworzenia. W ak-
cie stwoérczym Logos jest wiec posrednikiem, medium, nieskonczong iloscia
zarodkow rozwijajacych si¢ w $wiecie, jest to gléwna przyczyna aktu stwor-
czego, czyli racja istnienia tkwigca w kazdym stworzeniu. Skoro przez Logos
wszystko powstalo, to oznacza to, ze wszystkie byty uczestnicza w jednosci,
ktora je zespala.

Logos genetycznie jest z Boga i z Boga jest zrodzony. W tym znaczeniu (na
gruncie chrzescijanskim) pojawia si¢ rozréznienie na Boze hipostazy. Osta-
teczne Zrédlo wszelkiego bytu (Ojciec) jest tym, ktory rodzi, Logos (Syn) jest
rodzony. Jednak owo rodzenie albo zradzanie jest szczegélne, jest bowiem
odwieczne, bez poczatku i bez konca. Ojciec od zawsze i nieustannie rodzi
Syna, w tym akcie nie ma bowiem zadnego nastepstwa czasowego. Genetycz-
nie-istotowo Zrédto bytu i jego $wiadomos¢ sg tym samym.

Logos jako zycie i §wiatlos¢
W Nim bylo zycie, a zZycie byto $wiatloscig ludzi [...]. Byla $wiatlo$¢ prawdziwa,
ktora oswieca kazdego cztowieka [...]. Na $wiecie bylo Stowo, lecz §wiat Go nie
poznal. Przyszlo do swojej wlasnosci, a swoi Go nie przyjeli [...]. Stowo stalo
sie cialem i zamieszkalo wérdd nas, pelne taski i prawdy (] 1, 4. 9a. 10-11. 14).

Wedtug $w. Jana w Logosie tkwito zycie, ktére oswietlato ludzkos¢™”. Logos dat
poznanie prawdy, ktora pozwala na rozwoj zycia. Sam Logos jest zasada zycia,
bez ktorej nic nie moze si¢ rozwing¢. Mozna to rozumie¢ w ten sposadb, ze we-
dtug okreslonego kodu Boska informacja wciela si¢ w rzeczywistos¢ i realizuje
sie jako zycie. Logos ozywia wigc stworzony §wiat w ten sposob, ze wciela sie
w rzeczywisto$¢. Taka informacja o stworzeniu ozywionej rzeczywistosci jest
prawda sama w sobie, oswieca wszystkie byty zyjace we wszechswiecie. Logos
daje zatem poznanie prawdy, czyli caly daje si¢ pozna¢, co umozliwia pod-
trzymywanie zycia. Wcielanie si¢ Logosu pozwala na rozwoj rzeczywistosci,
a z zalazka formujg si¢ dojrzale elementy bytu. Zasada, chociaz odwieczna,
objawia sie jednak w czasoprzestrzeni, od poczatku ja formujac. Zasada bytu

"% Por. na ten temat J. Dillersberger, Das Wort vom Logos. Vorlesungen iiber den Johannes-Prolog,
Salzburg-Leipzig 1935, s. 551.
7 Zob. J. Dillersberger, Das Wort vom Logos, s. 1061.
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ozywionego nie zyje w oderwaniu od tego, co sama stwarza, ale jest na wszyst-
kich szczeblach egzystencji. Kazdy wymiar bytu zawiera sie¢ w Logosie i Logos

zawiera si¢ w kazdym wymiarze, chociaz na réznych szczeblach inaczej sie

objawia. Logos daje prawde, ktora przenika do glebi rzeczywistos¢. Byty ist-
niejace we wszechswiecie maja mozliwo$¢ poznawania Boga przez pryzmat
prawdy, czyli w $wietle Logosu. Logos, bedac réwnoczes$nie swiadomoscia
Boga, rozlewa si¢ po strukturach wszech$wiata na rézne jego poziomy i w réz-
nym natezeniu w zaleznosci od otwarcia si¢ konkretnego stworzenia na jego

dziatanie.

Logos oswieca kazdego czlowieka, ktéry przychodzi na §wiat. Mozna to ro-
zumie¢ w ten sposob, ze dzigki oswieceniu pozwala mu odkry¢ prawdy, ktore
prowadzg go do zbawienia i wyzwolenia. To Logos pelni role zbawcza w $wiecie
i pociaga go ku sobie, a ten, kto zyje w Logosie, zyje odwiecznie.

Logos jest pelnig zycia, w ktérej rodza si¢ rozne oddzialywania i rela-
cje. Logos ma Zycie sam w sobie, sam bowiem jest Zyciem, Droga i Prawda
(por. ] 14, 6). Zycie Logosu nie pochodzi z zewnatrz, tak jak to jest w przypadku
bytéw stworzonych, a wszystko, co potrzebne do zaistnienia stworzenia, jest
od zawsze w Logosie.

Zrozumienie zycia Logosu przychodzi dzigki swiattosci. Ta $wiattos¢ jest
niezbedna dla rozwoju czlowieka. Logos jest §wiatloscia, ktéra ukazuje wia-
$ciwg droge postepowania, co oznacza, ze jest norma dla moralnosci. Kazdy
poziom bytu w jakims$ stopniu jest o§wiecany przez Logos. Mozna to odnies¢
zaréwno do poziomu czastek elementarnych, wymiaru makroskopowego, jak
i do calego kosmosu. Bez informacji od Logosu nic by nie zaistnialo, jest ona
warunkiem wszelkiego rozwoju. Norma dziatania zawarta w Logosie przejawia
sie na wszelkich szczeblach bytowych, a cala natura ozywiona ma juz wszcze-
pione w sobie prawo, ktdre jest zasadg jej zycia.

Swiatlo rozlewa sie w calym kosmosie. Wcielanie sie Logosu jest wydarze-
niem dokonujacym sie w calym wszechswiecie, jest to rozlewanie si¢ prawdy
wnikajacej we wszelkie uklady rzeczywistosci: galaktyki, gwiazdy, systemy
planetarne, oddziatywania i prawidlowosci, jakie zachodzg w naturze. A wigc
na przyktad tworzenie si¢ mineratéw, rozwdj roélin i rézne oddzialywania
zwierzat s kontrolowane przez prawo natury, czyli przez sam Logos. Logos
dziala takze w istotach $wiadomych i rozumnych jako norma postgpowania
moralnego.

Logos bedacy swiatlem dla stworzen jawi si¢ rowniez jako osoba, jako Boza
hipostaza, z ktérg mozna wejs¢ w relacje osobowe. Swiatto$¢ poznawana jako
rozumnos¢ $wiadoma sama siebie i przyjmujaca posta¢ nadswiadomosci moze
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wchodzi¢ w relacje z r6zZnymi $wiadomos$ciami stworzonymi. W hymnie znaj-
dujemy stwierdzenie, ze Logos jest $wiatloscia ludzi i jest to §wiatto§¢ praw-
dziwa, ktéra nie pochodzi z tej rzeczywistosci.

Oswiecanie jest poréwnane do rzucania $wiatla, ktore rozchodzi si¢ w struk-
turach $wiata od zawsze. Swiat otrzymuje istnienie, bo dziata w nim osobowa
rozumno$¢, ktéra ma moc obdarzania bytéw swiadomoscia. Czlowiek jest
osobowo uzalezniony od Logosu, bo relacje oparte na swiadomosci mogg za-
chodzi¢ tylko migdzy osobami jako bytami posiadajacymi $wiadomos¢. Samo
o$wiecanie ma charakter osobowy, co oznacza, ze jest to przeplyw informacji
miedzy réznymi §wiadomosciami. Takie oswiecanie moze by¢ rozumiane jako
udzielanie si¢ nad$wiadomosci nizszym swiadomosciom.

Wedtug Prologu Logos byl na §wiecie, chociaz $wiat go nie poznal. Rowniez
Heraklit pisal o logosie - slowie, ktorego ludzie nie moga sobie wyobrazic.
Takze Logos w chrzescijanskim rozumieniu jest tym, ktéry zamieszkal wsrod
ludzi, ale oni go nie przyjeli.

Logos jest od zawsze w $wiecie i stanowi jego bazowa konstrukeje. Jednak
same stworzenia nie rozpoznaja Logosu, nie spostrzegaja rozumnosci obecnej
w $wiecie. Stworzenia oddalajg si¢ od rozumu-$§wiadomosci Boga, dlatego
ze ich wladze poznawcze ulegly zdegenerowaniu i nie wychwytuja dzwigcku
Boskiego Stowa. Swiat jest miejscem przebywania Logosu, choé $wiat jest
skierowany przeciwko Logosowi. Swiat w jakims$ sensie przeciwstawia sie tej
powszechnej rozumnosci. Zachodza w nim negatywne, nierozumne (irra-
cjonalne) dzialania, ale mimo to Logos pozostaje niezachwiany, bo jest ostoja
rozZumnosci.

Zadaniem Logosu jest przyjscie do swiata'®’, aby go przebdstwic¢. Aby Sto-
wo przedwieczne moglo by¢ styszalne i poznawalne w $wiecie materialnym,
musiato dokona¢ wcielenia i stac sie ciatem'*, czyli cztowiekiem.

Whikanie Logosu w struktury $wiata jest Jego kenoza i samowyrzeczeniem
sie. Wyrzeczenie i ofiara jest warunkiem pozytywnej ewolucji $wiata, dlate-
go Logos wchodzi w jego struktury, by cierpie¢, doznawac cioséw od Jego
wlasnych stworzen. Jako Stwoérca Logos jest wiascicielem $wiata i chce jego
zbawienia, ale zostaje przezen odrzucony, bo stworzenie nie zna w petni Lo-
gosu. Odrzucenie rozumnosci wynika z ignorancji, braku §wiadomosci, czym

108

'°® Por. Z. Poniatowski, Eis ta idia then, w: Warszawskie studia biblijne, red. J. Frankowski,
Warszawa 1976, s. 99n.
0 S. Medala, Ewangelia wedtug sw. Jana, s. 270.
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ona jest. Dlatego Logos oswieca, daje swiatto $wiatu, koryguje nierozumne
zachowania.

Logos jest rownoczesnie tworcg ,,oprogramowania” $wiata, wedlug ktérego
on funkcjonuje, dlatego wchodzac wen przez wcielenie, godzi si¢ sam pod-
lega¢ prawom obecnym w $wiecie. Z jednej strony jest to samounizenie, ale
z drugiej — akt Jego wszechmocy.

Logos przyjmuje sposob istnienia wlasciwy czlowiekowi i najpelniej wyraza
sie w istocie rozumnej, $wiadomej, ktéra moze postepowaé moralnie. Jednak
mozna tez stwierdzi¢, ze Logos to rozumna dusza, ktéra jest kontrolerem
wszystkich §wiadomo$ci na réznych poziomach egzystencji. Jako fundament
rozumnosci Logos wciela sie wszedzie i zawsze, kontroluje kazdy byt, jednak
Jego wcielenie pojmowane jako przyjecie ludzkiej natury (wcztowieczenie) naj-
pelniejszy wyraz ma w istocie swiadomej, refleksyjnej i w dziataniu moralnym.
Oczywiscie Logos przejawia si¢ w prawach fizyki i w strukturze materialnego
$wiata, jednak swoja pelnie¢ objawia w wolnym dziataniu. Cho¢ jest wszech-
ogarniajacym prawem, nie narzuca si¢, dziala dyskretnie. Wydarzenie wciele-
nia (wczlowieczenia) ma charakter niepowtarzalny. Logos sam dobrowolnie
decyduje si¢ zy¢ w fizycznym ciele, w czasoprzestrzeni. Jako druga z hipostaz
Boga zyje w $wiecie, w ktdrym obowigzujg prawa przyczyny i skutku. Wni-
kajac w wytworzone przez te prawa zwiazki, pragnie je oczyszczac z rdznego
rodzaju niedoskonalosci.

Logos jako zasada

Jak juz weze$niej powiedziano, w filozofii greckiej, zwlaszcza u Heraklita, Logos
nie jest czyms$ transcendentnym, ale zarzadza swiatem od wewnatrz. Mozna
to odnies¢ do koncepcji Logosu w chrzescijanstwie, ktory staje si¢ cialem, czyli
widzialnym dla $wiata. Logos za$ jako zasada jest udostgpniany wszystkim
stworzeniom we wszech$wiecie. Dziata calosciowo i w kazdym indywidualnym
bycie, a stajac si¢ czlowiekiem, objawia ludziom siebie jako prawde.

W ramach podsumowania nalezy stwierdzi¢, ze Stowo-Logos zamieszkuje
wsrod ludzi w swiecie, czyli staje si¢ dla Swiata immanentny. Ci, ktorzy przyjeli
prawde Logosu, stali sie dzie¢mi Boga, czyli ,,z Boga si¢ narodzili”. Sadzg, ze ten,
kto pochodzi od Logosu, rodzi si¢ z samego Boga, dzieki Jego swiadomosci.
W moim przekonaniu nie tylko cztowiek rodzi sie z Boga, ale w cztowieku
zradza si¢ sam Bog. Jest to mozliwe dlatego, ze odkrywajac Logos w sobie,
uswiadamiajgc sobie Jego istnienie i dzialanie, czlowiek niejako sprawia, Ze sam
Logos rodzi si¢ w nim. Przez swe dzialanie Logos przyjmuje w czlowieku
coraz doskonalsza posta¢, co przejawia sie w aspekcie zaréwno fizykalnym,
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jak i duchowym. Po urodzeniu cialo czlowieka jeszcze nie ma dobrze uformo-
wanych proporcji, ale w miare rozwoju proporcje ludzkie stajg si¢ doskonate
i odzwierciedlaja odpowiednie stosunki oparte na liczbie Fi (®), zwanej boska
proporcja. Przez t¢ proporcje, wedle ktorej rzeczy otrzymuja ksztalt, obja-
wia si¢ Logos. Ta boska proporcja pojawia si¢ w réznych bytach: w roslinach,
zwierzetach i w oddziatywaniach wielu elementow rzeczywistosci. Oczywiscie
Logos wyjasnia nie tylko ten aspekt materialny, lecz takze fundament w sferze
duchowej. Logos lezy tez u podstaw ,,proporcji duchowe;j’, zasady moralnosci,
cnoty w najwyzszym stopniu. Czlowiek, rodzac si¢ i rozwijajac, przez cale zycie
uczy si¢ zdobywac cnoty, odréznia¢ dobro od zlta. To odréznianie dokonuje
sie w $wietle prawdy, ktdra jest Logos. Boska proporcja ksztaltuje cztowieka
w czasoprzestrzeni zaréwno pod wzgledem biologicznym, jak i umystowym,
psychicznym i duchowym. Dzigki Logosowi wszystko przybiera okreslone
proporcje, wyznaczone zgodnie ze stwérczym planem Boga. Ten, kto rozwija
sie wedle tych proporcji, zbliza si¢ do Niego. Oczywiscie w skazonym $wiecie
nasze ciala ulegly degradacji, a dewolucja bytu poglebia si¢ na poszczegol-
nych stopniach rzeczywistosci, w miare jej oddalania si¢ od Logosu. Wskutek
tej dewolucji nasze wladze poznawcze ulegly stepieniu, dlatego trudno nam
dostrzec prawde.

Pomimo ze poszczegdlne wymiary bytowe wydaja si¢ oddala¢ od Logosu,
to jednak w akcie stworzenia musialy przejs¢ przez Logos. To oznacza, ze kazde
stworzenie, niezaleznie od wymiaru, w jakim Zyje, ma juz w sobie zarodek
Logosu. Jest to niezmywalny $lad Boskiego rozumu, ktéry odwiecznie odciska
sie wszedzie. To pietno, jakby ,,odcisk” samego Boga w kazdym stworzeniu. To,
co raz wyszlo z jakiej$ formy, na zawsze ma ksztalt wycisniety przez t¢ forme,
ktora pozostaje niezatarta. Nic nie powstaje w wyniku nierozumnego dziatania,
lecz wszystkim kieruje rozum.

Logos jest zasadg wcielajacg, ale w ten sposob, ze sam staje si¢ materig, nie
przestajac by¢ Logosem. Wcielanie jest wigc rownoznaczne z kreacja, stwarza-
niem. Logos nie wciela sie ,w” co$ uprzednio istniejgcego, np. w swiat, lecz
staje si¢ Swiatem, a doktadniej jakas kolejng jego czescig. Inkarnacja Boga
w $wiecie ma na celu jego oczyszczenie z dziatan nierozumnych i réznych
odchylen od ,normy” wyznaczonych przez Logos. To oczyszczenie doko-
nuje si¢ przez Jego kenoze, czyli wyrzeczenie si¢ siebie i zwigzane z tym
cierpienie. Sila naprawcza moze by¢ tylko Logos jako $wiadomos¢ Boga,
bo w niej stwarzana jest rzeczywistos¢. Korekta $wiata, jego ,,naprawianie’,
wymaga ogromnego wysilku intelektualnego, ktéremu sprosta¢ moze tylko
Bog. Samo stworzenie bowiem nie jest w stanie wydzwigna¢ si¢ z procesu
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degradacji, bez Bozej mocy ulegloby procesom anihilacji. Chroni je Logos
istniejacy w stworzeniu, ktoéry wcigz utrzymuje byty w istnieniu, co ozna-
cza, ze wigz z Bogiem nie zostala zerwana. Czlowiek nadal ma mozliwo$¢
uczestniczenia w rozumnosci Boga, lecz na pewnych poziomach bytowych
znajduje si¢ w oddaleniu od Niego jako zrédla. Struktura obecnego $wiata
moglaby by¢ zaburzona, gdyby nie to, ze istnieje w nim zasada utrzymujaca
wszystko w bytowaniu. Juz sam fakt istnienia méwi nam, Ze istnieje racja
istnienia wszystkiego, a jest nig sam Bog.

Chrzescijanska koncepcja Logosu — Opatrzno$¢ Boza

Chrzescijanska koncepcja Logosu, jak to juz wyzej zostalo podkreslone, wy-
rosta na bazie wczesniejszych starozytnych koncepcji i przeszla pewien proces
ewolucji™®. Logos utozsamiany jest w niej z druga hipostaza Tréjcy Swie-
tej, ktora stata si¢ cztowiekiem - z Jezusem Chrystusem. To najdoskonalsza
z mozliwych form wcielenia. Stanowi ona zasade wcielania sie w rzeczywisto$¢
stworzong, w struktury wszech$wiata.

Koncepcja Logosu-Syna Bozego laczy si¢ z wizja osobowej opatrzno$ci™
Boga, a takze z filozoficzng wizja rozumu Boga, ktéry porzadkuje $wiat.
Logos jako umyst Boga jest zasada, wedle ktorej powstaje hierarchia bytow
oraz prawa natury. Taki Logos porzadkuje struktury rzeczywistosci, nada-
jac im odpowiednie ksztalty. Z drugiej strony Logos jest tez opatrznoscia
(providentia) Boga, ktory wprowadza okreslony porzadek dla dobra samych
stworzen. Nie jest to porzadek bezduszny, lecz uwzgledniajacy dobro kazdego
bytu, bowiem Bog dba o kazdy szczegdt w jego stwarzaniu i w jego egzystencji.
To uniwersalne prawo porzadkuje swiat zaréwno w ogolnosci, jak i w szcze-
gotach. Jest to prawo opatrznosci, ktéra czuwa nad wszystkim, czyli sprawuje
kontrole nad kazdym elementem bytu. Opatrznos¢ dyskretnie nakierowuje
stworzenie ku zrédlu bytu, jest systemem regul wpisanych w struktury rze-
czywistodci. Ten system, kod natury, jest organiczny, zywy, $wiadomy, nie

"¢ Zob. R. M. Leszczynski, Starozytna koncepcja Logosu i jej wptyw na mysl wczesnego
chrzescijaristwa, Warszawa 2003.

"' Na temat opatrznosci Boga (providentia) pisat Boecjusz (V-VIw.) w swym dziele O pocieszeniu,
jakie daje filozofia, Zob. Boecjusz, O pocieszeniu, jakie daje filozofia V, 6, ttum. W. Olszewski,
Warszawa 1962, s. 143n. Zob. Krytyczne wydania zrédlowe: Boethius, Philosophiae consolatio, ed.
L. Bieler, Turnhout 1957; Boethius, The Theological Tractates The Consolation on Pfilosophy, eds.
H. E. Stewart, E. K. Rand, Cambridge (MA) - London 1962.
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dziala jak bezduszna maszyna, nie jest deterministyczny, a jednak konieczny,
ma wladze sprawowania kontroli nad caloscig stworzenia. Opatrznos¢ Boga,
czyli prawo, wedle ktérego Bog stwarza $wiat i nim kieruje, jest $wiadoma,
a raczej trzeba powiedzie¢, ze sama jest nadswiadomoscig. Jako taka $wia-
domie decyduje si¢ wejs¢ w swiat przez siebie stworzony i go przetwarzac.
Oznacza to, ze rozumno$¢ Boga jest osobowa (jest to wlasciwe dla kazdej
hipostazy Boga), jest rownoczesnie jednym ze sposobéw objawiania sie jed-
nego istotowo Boga, rozlewa si¢ w calym stworzeniu, jako opatrznos¢ kieruje
$wiatem i sprawia, ze wszech$wiat istnieje, jest zachowywany w bytowaniu, nie
doznaje kolapsu, nie rozpada sie, nie popada w nicos¢ z powodu zachwiania
sie praw fizyki. Te prawa i w ogole wszelkie prawa natury s3 od poczatku
stale utrzymywane wlasnie poprzez Logos, ktéry zawiera w sobie wszystkie
prawa, w tym takze prawa moralne. Logos jest bowiem ostatecznym prawem
natury, dzialajagcym jako zasada zycia, samorozmnazania i rozradzania si¢
natury oraz optymalizacji jej mozliwosci. Logos dzialajacy w $wiecie daje
zasady dzialania poszczegélnym elementom bytu. Dzigki takiemu porzadkowi
swiat moze si¢ rozwija¢, zachodzi w nim progresywna ewolucja. Wszystko,
cokolwiek istnieje, jest zawarte w fundamentalnym wymiarze rzeczywisto$ci.
Logos jest rozumng zasadg we wszystkich bytach i w kazdym ich elemencie,
w kazdej istocie i we wszelkich oddzialywaniach. Uniwersalne prawo obec-
ne w $wiecie ozywionym przejawia si¢ w nim jako odczuwajaca osobowa
Opatrznos$¢ Boza.

Logos jest kosmiczng koniecznoscia, rzadzaca wszech§wiatem. Z jednej
strony jest deterministycznie narzucony, ale z drugiej dziala w $wiecie niede-
terministycznie, nie narzuca sie. Logos jest przeznaczeniem catego stworzenia,
jego losem, prowadzi wszystko ku jednemu celowi, czyli do ostatecznego
zrodla. Rozne istoty moga buntowac si¢ przeciwko tej uniwersalnej zasadzie,
mog3 sie od niej oddala¢, jednak w ten sposéb same sobie szkodzg, bo nie
dzialajg zgodnie z korzystng dla nich rozumnoscia. Stworzenia bowiem, po-
stepujac zgodnie z Logosem, zblizajg sie do zrodta bytu, ktore dla stworzen
rozumnych jest zrodtem Zycia i ich szczgsciem. Te stworzenia, ktére maja wy-
bdr, moga odwracac sie od Logosu, tamigc powszechne zasady obowiazujace
w kosmosie. Pomimo tego Logos w ostatecznosci pozostaje przeznaczeniem
wszystkich stworzen, bo w oparciu o Niego wszystko zostalo stworzone.

Logos jest hipostazg Boga i bezposrednim stwdrcg wszystkich rzeczy. Bég
jako zrédlo bytu pozostaje transcendentny, jakby poza swiatem, a jednak wen
wchodzacy. Boska rozumno$¢ nie tylko stwarza rzeczywisto$¢, ale wchodzac
W nia, utozsamia si¢ z nia, stwarza wlasnie, wcielajac si¢ w to, co stwarza. Kazda
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stworzona rzecz ma w sobie rozumnos¢, bo poczeta sie w samej rozumnosci,
czyli w umysle Boga. Bez Bozej rozumnoéci Zadna rzecz nie zaczetaby bytowac,
nie uzyskalaby istnienia, bo tylko poprzez nia, jako wzdr rzeczy, konkretna
rzecz zyskuje ksztalt. Dana rzecz moze aktualnie zaistnied, jesli uzyska forme,
jakas postac pojawiajaca sie w rzeczywistosci, realizujacg si¢ w czasoprzestrzeni.
To jest mozliwe tylko dzigki wszechobecnej Bozej rozumnodci, dzigki ktorej
ewoluuje $wiat. Logos jest matematyka natury, ktéra sama w sobie zyje, jest
kreatywna sifa, ktéra moze realizowac sie w czasoprzestrzeni. Dzigki temu jest
pierwotng zasadg $wiata, zyje w nim i aktualizuje si¢ jako ta wlasnie rzeczy-
wistos$¢, nieustannie wcielajac sie.

Z.akonczenie

Rozumnos¢ jest $cisle zwigzana z boskoscig, co podkreslali mysliciele starozyt-
nosci. Rozum nie jest przeciwstawny sacrum, a wrecz przeciwnie, jest wlasnie
sacrum, Swiadomoscia samego Boga, czyli swietoscig absolutu. Naszej ludzkiej
rozumnosci nie powinno sie przeciwstawia¢ duchowi, rozum powinien dazy¢
do odkrywania prawdy Bozej ukrytej w rzeczywistosci. Boska prawda jest
rozsiana po calej rzeczywistosci, jest wszechobecna i dla wszystkich dostepna,
niemniej jednak pozostaje zakryta dla ufomnych oczu, nasza percepcja zmy-
stowa nie moze jej dostrzec. Gdy czlowiek ulega namietno$ciom, pojawia sie
odchylenie od normy, degradacja stworzenia sprawiajgca jego oddalanie sie
od prawdy.

Starozytni filozofowie uznawali podobienstwo Boga i czlowieka wlasnie
na plaszczyznie rozumu. Dostrzegali istnienie wzajemnego polaczenia rozumu
Boga i rozumu cztowieka, ktéry spokrewniony jest z Logosem i z niego wyra-
sta. Dopiero po Kartezjuszu oddzielono rozum od sfery boskosci. Filozofowie
zaczeli postrzegac racjonalnos¢ jako cos$ antagonistycznego wobec duchowosci,
natomiast w starozytnosci te dwa aspekty rzeczywistosci byty zespolone.

Bog wlasnie poprzez Logos zamieszkuje w cztowieku, co sprawia, ze par-
tycypuje on w samej boskosci. Uczestnictwo w rozumnosci Boga pozwala
na poznanie praw wiecznych i niezmiennych. Ten, kto zbliza si¢ do Boga jako
odwiecznej prawdy, juz nie umie zawrécic z tej drogi i nie zwraca si¢ ku do-
brom nizszym. Ten, kto otwiera si¢ na Logos, ma mozliwo$¢ kontemplowania
Boga, bo ma dostep do samej swiadomosci najwyzszego bytu. Rozumnosé
zwigzana jest z dobrem i objawia si¢ w moralnosci, staje si¢ ona medium,
dzigki ktoremu zawigzuje sie relacja osobowa z Bogiem. Wiasnie rozum-
nos¢ pozwala cztowiekowi odkrywa¢ sakralny wymiar §wiata i siebie samego,
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poznawa¢ prawa natury, ktorym sam podlega. Tak czlowiek staje sie $wiatynia
Boga, w ktorej zyje rozumnos¢ — swiadomos¢ Boga. Bog zamieszkuje w duszy
czlowieka jako Stowo-Madros¢, ktéra nieustannie w nim si¢ rozwija poprzez
cale zycie czlowieka.

Rozumnos¢ przenika takze caly stworzony $wiat, a cztowiek odkrywa
ja zaréwno w prawach przyrody, jak i w prawach moralnosci. W starozyt-
nosci wszystkie prawa ujmowano jako emanacje jednego Boskiego Logosu,
ktéry jako uniwersalny przejawia si¢ poprzez racje zalgzkowe, rozumiane
jako sposoby istnienia rzeczywisto$ci. Wtedy nie uznawano sfery rozumnosci
za co$ odrebnego od sfery sacrum. Ta sfera wlasciwie jest jedng i ta samga rze-
czywistoscia, ktora z Boga si¢ wywodzi, wigc na fundamentalnym poziomie
jest $wieta, rozumna, jako dzieto boskiej swiadomosci. Rozumnos¢ i sacrum
s3 tozsame. Czlowiek rozumny, czyli otwierajacy si¢ na Logos, jest rOwnocze-
$nie $wiety, bo podlega przebdstwieniu. Pielegnowanie rozumnosci jest wiec
réwnoczes$nie poglebianiem zycia duchowego, a uczestnictwo w rozumnosci
Boga wptywa na duchowos¢, tak jak rozwoj moralny czlowieka sklania go do
rozumnego postepowania. Wiasciwe ksztaltowanie relacji z Bogiem dokonuje
sie na bazie rozumnosci.

ABSTRAKT

LOGOS jako rozumnos$¢ Boga. Starozytne koncepcje
Logosu. Od Heraklita do hymnu Jana Ewangelisty

Artykut opisuje koncepcje Logosu pojmowanego jako boska rozumno$¢ obecna
w $wiecie, o ktdrej pisali juz starozytni filozofowie. Termin ,,logos” miat wiele réznych
znaczen. Najczesciej oznaczal stowo, rozum, mowe, ale zyskiwal tez nowe znaczenia
w filozofii greckiej, a nastepnie w mysli judaistycznej i chrzescijaniskiej. Pierwszym,
ktory do filozofii wprowadzit pojecie ,,logosu”, byt Heraklit z Efezu. Wedtug niego
Logos to rozum $wiata, jego prawo i kosmiczna zasada. Mysl Heraklita przejeli
stoicy utozsamiajacy Logos z Bogiem, ktory jako pnetima rozlewa si¢ w struktu-
rach rzeczywisto$ci. Logos w rozumieniu pryncypium metafizycznego, czyli zasady,
ktéra porzadkuje rzeczywistos$¢, byl tez obecny w mysli wschodniej i wystepowat
tam pod pojeciami Tao i Brahmana. Myél starozytnych filozoféw greckich wplynela
na mydlicieli ze srodowisk judaistycznych, czego przyktadem jest Filon z Aleksandrii.
Zdaniem Filona Logos jest posrednikiem miedzy Bogiem a stwarzanym $wiatem,
kierownikiem kontrolujacym $wiat, ideg i wzorem dla rzeczywisto$ci stwarzane;j.
Koncepcje Logosu rozwinegta mysl chrzescijanska, ktora nawigzujac do mysli greckiej,
uznata Logos za Stowo. Réwnoczesnie podkreslala, ze jest to wcielone Stowo Boga,
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tozsame z druga hipostaza w Tréjcy Swietej, w ktérym wszystkie byty maja swoj
poczatek. Ta szczegolna koncepcja Logosu pojawia si¢ w Hymnie o Logosie, czyli
w prologu do Ewangelii Janowe;j.

SELOWA KLUCZOWE
Logos, rozum, racjonalnos¢, Heraklit z Efezu, Stowo, Bog, Filon z Aleksandrii

ABSTRACT

LOGOS as God’s rationality. Ancient Logos concepts. From
Heraclitus to the hymn of John the Evangelist

The article describes the concept of the Logos in the understanding of divine ration-
ality, the rationality of the world, about which ancient philosophers already wrote.
The term Logos had many different meanings. Most often it meant word, reason,
speech, but it also gained new meanings in Greek philosophy, and then in Judaic and
Christian thought. The first to introduce the concept of the Logos into philosophy
was Heraclitus of Ephesus. According to him, the Logos is the mind of the world,
its law and the cosmic principle. The thought of Heraclitus was taken over by the
Stoics who identified the Logos with God, with pneiima, poured out in the structures
of reality. Logos in the understanding of the metaphysical principle, the principle
that orders reality, was also present in eastern thought and appeared there under the
concept of Tao and Brahman. The thought of the ancient Greek philosophers influ-
enced Jewish thinkers, as exemplified by Philo of Alexandria. For Philo, the Logos
are the mediator between God and the created world, the world-controlling director,
an idea and a model for created reality. The concepts of the Logos were developed
by Christian thought, which, referring to Greek thought, recognized Logos as a word,
but emphasized that it is the incarnate Word of God and identified it with the Second
Hypostasis of the Trinity of God. A specific concept of the Logos is revealed in the
Prologue to the Gospel of John. The Logos is recognized there as God in whom all
beings have a beginning.

KEYWORDS
Logos, reason, rationality, Heraclitus of Ephesus, Word, God, Philo of Alexandria
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Daniela Dennetta naturalistyczno-ideologiczne
spojrzenie na religie - kilka uwag
zwigzanych z metodologig i znaczeniem pojec

Ze wzgledu na sposob prowadzenia dyskursu, ktory proponuje Daniel Dennett,
nie jest rzeczg prosta pisa¢ w ogole o jego filozofii, w tym réwniez o kwestiach
dotyczacych religii. Nalezy przyznad, ze ten amerykanski filozof i kognitywista
oraz zwolennik naturalistycznie pojmowanej ewolucji jest wielkim przeciw-
nikiem religii w ogdle. Co wigcej, jest gteboko przekonany, ze dzieki swym
wywodom raz na zawsze rozprawil sie z problemem wystepowania religii, czyli
wyjasnil jej nature i pochodzenie, wskazujac mocny grunt pod teze, ze jest ona
jedynie zludzeniem towarzyszacym naturalnemu procesowi rozwoju $wiata,
na dodatek zanikajacym, do ktorego nie bedzie w przyszlosci zadnego powro-
tu. Po glebszej analizie mysl Dennetta jawi si¢ jako redukcjonistyczna, czyli
zamknieta na dotychczasowe dokonania intelektualne i argumenty ptynace
z szeroko pojmowanej historii filozofii. Trudno zatem oczekiwa¢, by podobnie
jak inny znany swego czasu piewca ateizmu Antony Flew', zmienit diametralnie
swoje poglady w tej materii, cho¢ przynajmniej teoretycznie nie powinno si¢
odrzuca¢ takiej mozliwosci. PrzesledZzmy zatem pokrétce Denneta rozumie-
nie takich poje¢, jak: ,religia” czy ,,Bog’, a przede wszystkim styl uprawianej
przez niego filozofii, z ktdrej beda wyplywac jego , religijne” dywagacje. Mysle,
ze juz po krotkim zarysie wskazanych problemoéw jasne bedzie, ze amerykanski

' A. Flew, Bogistnieje. Dlaczego najstynniejszy ateista zmienit swoj swiatopoglgd, przel. R. Pucek,
Warszawa 2010.
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filozof nie dokonat zadnego epokowego odkrycia w swojej filozofii, co niestety
zbyt pochopnie oglosit, oraz wcale nie wykazal ponad wszelka watpliwosc¢,
ze religia pojmowana ,,tradycyjnie™ jest zjawiskiem jedynie naturalnym, wy-
plywajacym z braku dostatecznej swiadomosci.

Horyzont mysélenia o religii:
metodologia, $wiadomos$¢ i ewolucja

Zapewne trudno nie zgodzi¢ si¢ z teza, Ze coraz wieksza role w kulturze
uniwersyteckiej zaczynajg odgrywaé postacie uprawiajace nauke w sposdb
popularny. Nie oznacza to jednak, ze wszystkie ich teksty lub gltoszone tezy
sa trywialne lub nic nie wnoszg do dyskursu $cisle naukowego. O Dennetcie
mozna powiedzie¢, ze jest jednym z nich. Jak trafie zauwaza Lukasz Kurek,
»Dennett pisze zabawnie i porywajaco, co w jego srodowisku traktowane jest
jako grzech $miertelny™. Jednak pomimo tego, ze dokonuje specyficznych
dziatan oraz interpretacji, ktdre do tej pory uwazane byly za bltedy w meto-
dzie naukowego postepowania, jest autorem nie tylko bardzo dobrze znanym
i szeroko cytowanym, lecz takze cenionym za takie odkrywcze prowadzenie
wywodow. Padaja nawet stwierdzenia plynace gtéwne ze strony ludzi nauki
zwigzanych z uniwersytetami amerykanskimi, ze ,jest naszym najlepszym
wspolczesnym filozofem” oraz ze to ,drugi Bertrand Russell”. Nie brak oczy-
wiscie gloséw przeciwnych, wskazujacych choc¢by na ,,prowokacyjne i kon-
trowersyjne” redukcje, ktorych dokonuje w swoich pracach’. I cho¢ zaréwno
negatywne, jak i pozytywne wypowiedzi na temat dziatalnosci naukowe;
Dennetta pojawily si¢ juz dosy¢ dawno, mozna powiedziec, ze jest on wcigz
postrzegany w podobny sposob’.

Daniel Dennett proponuje styl, w ktérym konkretne zagadnienia nie sg uka-
zywane za posrednictwem $cistych poje¢ i definicji, lecz przy wykorzystaniu

Pojecia, takie jak ,,filozofia tradycyjna” czy ,,myslenie klasyczne” nalezy pojmowac w sensie
wiasciwym dla nurtu arystotelesowsko-tomistycznego i platofisko-augustynskiego.
* L. Kurek, Daniel Dennett. Jak pogodzic naukowy i potoczny obraz swiata, https://nauka.uj.edu.
pl/aktualnosci/-/journal_content/56_INSTANCE_Sz8leLojYQen/74541952/137930326 (20.03.2022).
* Trzecia kultura, red. . Brockman, przel. P. Amsterdamski, Warszawa 1996, s. 259.
K. Sterelny, An Introduction, w: K. Sterelny, The Representational Theory of Mind, Oxford 1990,
s. 14. Zob. takze: B. Wojcik, Metodologiczne niespojnosci w teorii swiadomosci Daniela Dennetta,

5

»Zagadnienia Filozoficzne w Nauce” (1997) nr 21, s. 81.
° Zob. np. A. Nowak, Przeciwko , filozofii” pogardy i nienawisci, https://wpolityce.pl/
spoleczenstwo/363571-przeciwko-filozofii-pogardy-i-nienawisci (22.10.2017).
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metafor, luznych wyobrazen, skojarzen i opowiadan. Dzigki temu tresci moga
by¢ zrozumiale (takie przynajmniej jest zalozenie) dla kazdego, a nie tylko tego,
kto posiada gruntowne wyksztalcenie w okreslonej dziedzinie. Zwolennicy
Dennetta czesto ,traktujg go jak nieomylnego guru™. Dla jego przeciwni-
kow taki ,,popularny” (nieakademicki) styl filozofowania stanowi problem,
bowiem trudno podja¢ jego krytyke w sposéb naukowy. Latwo tez zauwazy¢,
ze przyjety przez Dennetta sposob uprawiania filozofii sprawia, ze te same
zagadnienia mogg by¢ rozumiane przez stuchaczy w catkiem odmienny spo-
sob. Amerykanski filozof czesto tez idzie za daleko w stowach, ktére odnosi
do religii i ludzi wierzacych®.

Ponadto dennettowski styl prowadzenia dyskursu faczy ze sobg rézne style
filozoficznego myslenia, wplatajac w nie metodologie zaczerpnigte z nauk $ci-
stych. Jak twierdzg niektorzy, Dennett, zajmujac si¢ Swiadomoscig, w swoich
poszukiwaniach naukowych ulega aktualnej modzie panujacej na amerykan-
skich uniwersytetach: jej wyraziciele — na nowo zachlysnieci fenomenologia
Husserla’® — probujg opisa¢ struktury naszej umystowosci, wykorzystujac zdo-
bycze innych nauk. Dennett czyni to jednak w specyficzny sposdb, a miano-
wicie poprzez poszukiwanie rozwigzan dla ,nauk kognitywnych” w schema-
tach zawartych w ,,sztucznych inteligencjach™®. W takim posunieciu wida¢
pomieszanie, a niekiedy zupeilne odwrdcenie znaczenia klasycznych relacji
podmiot-tworca — przedmiot-wytwor, ktére w mysli amerykanskiego huma-
nisty nie s3 od siebie ani r6zne, ani odpowiednio oddzielone. I cho¢ nauki
kognitywne sa nowa dziedzing wiedzy i wcigz poszukuja dla siebie wlasciwej
metodologii, trudno nie zauwazy¢ putapek w ich podejséciu. To, ze np. pewne

7 B. Wojcik, Metodologiczne niespéjnosci, s. 81.

* Zob. np. D. Dennett, Odczarowanie. Religia jako zjawisko naturalne, przel. i wstepem
opatrzyta B. Stanosz, Warszawa 2017 (autor poréwnuje tu religie do pasozyta w moézgu); D. Dennett,
A. Plantinga, Nauka i religia. Czy mozna je pogodzic?, przet. M. Furman, L. Kwiatek, Krakow 2014
(tu za$ poréwnuje Boga do Supermena).

° Dennett w sposob specyficzny rozumie termin ,,fenomenologia”. Odréznia on klasyczne
husserlowskie pojecie ,,fenomenologia” od terminu okres§lonego przez niego neologizmem

»heterofenomenologia’, o ktérym twierdzi, ze jego rozumienie bylo juz wczeéniej znane, a jego
tworca byt m.in. Kant. Dennettowi chodzi tu o $wiadome do$wiadczenia (,,fenomy”), takie jak mysli,
wrazenia bolowe czy zapachowe, ktdre zaréwno w filozofii, jak i psychologii czesto okreslano jako
przezycia fenomenologiczne. Tak rozumiana (hetero)fenomenologia ma zajmowac si¢ wyjasnianiem
réznych doswiadczen $wiadomie przezywanych. Zob. D. Dennett, Swiadomos, przet. E. Stoklosa,
red. naukowa i postowie M. Mitkowski, rysunki P. Weiner, Krakéw 2018, s. 33-34, 51-55.

' Ch. Delacampagne, Histoire de la philosophie au XXe siécle, Paris 1995, s. 171; B. Wojcik,
Metodologiczne niespéjnosci, s. 82.
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schematy informatyczne mozna zauwazy¢ takze w dzialaniach umystu wca-
le nie oznacza, ze beda one wystepowaé powszechnie albo ze odpowiedza
zadowalajaco na wszelkie lub przynajmniej wigkszos¢ pytan dotyczacych
naszej egzystencji, lub ze klarownie i ostatecznie wykaza, ze - w odniesieniu
do religii - jest ona niepotrzebnym (moze potrzebnym?), a nawet chorym
(a moze uzdrawiajacym?) zjawiskiem naszej Swiadomosci i zycia spotecznego.
Specyfike mysli Dennetta mozna przesledzi¢ oczywiscie we wszystkich jego
pracach, a szczegélnie tych poswieconych zagadnieniom intencjonalnosci
i Swiadomosci. Chodzi o prace: Content and Consciousness (doktorat), cykl
artykulow pod wspdlnym tytulem Brainstorms, jak roéwniez The intentional
stance oraz Consciousness Explained"”. Swoistym dopelnieniem tych analiz jest
publikacja Darwins dangerous idea”, cho¢ napisana jest ona w nieco innym
klimacie i - jak pisze Bogustaw Wojcik - ,Intencjonalnos¢ i swiadomos¢
s3 w niej ukazane jako komplementarne konstrukty procesu ewolucji, rozu-
mianej jednak w sposéb odbiegajacy od tradycyjnego ujecia Darwina™.
Patrzac na powyzsze stwierdzenie, mozna wysnuc wniosek, Ze specyficznie
rozumiana teoria ewolucji wplywa na ostateczng wizje $wiadomosci, ktora
probuje ukazad, a ktdrej braki sam zauwaza. Niestety jego teoria swiadomo-
$ci zawiera w sobie pewne niescistosci, a nawet bledy. Zarzuca sie jej, ze pod
wzgledem formalnym nie spelnia takich kryteriéw, jak: eksplanatywnos¢, pre-
dykatywno$¢ i prostota teorii'*. Nalezy do nich dodac¢ takze niezrealizowany,
cho¢ wielokrotnie oglaszany przez Dennetta tzw. paradygmat przelomu, ktéry
bardzo czesto pojawial si¢ réwniez w historii filozofii jako ogtaszany na wyrost®.
Moéwigc o ,,paradygmacie przetomu”, mamy na mysli pojawiajace sie nowe
rozwigzania dotyczace jakiegos zagadnienia, na podstawie ktérych konkretny
autor twierdzi, ze dokonal waznego i nieznanego do tej pory odkrycia. W opi-
nii Dennetta, pragnacego pokonac¢ wreszcie kartezjanski dualizm: cialo - duch
(substancji myslacej i rozciaglej), tym przetomem byto stwierdzenie mozliwo-
$ci identyfikacji zdarzen fizycznych i umystowych, dzieki odwotaniu si¢ do ich
wspdlnych funkcji lub przyczyn (tzw. funkcjonalizm). Podstawe dla tej teorii,

" D. Dennett, Content and Consciousness, London-New York 1999; D. Dennett, Brainstorms:
philosophical essays on mind and psychology, Cambridge-London 1988; D. Dennett, The intentional
stance, Cambridge-London 1989; D. Dennett, Consciousness Explained, New York 1991 (przektad
polski: Swiadomosé, Krakow 2018).

' D. Dennett, Darwin’s dangerous idea: evolution and the meanings of life, New York 1995.

¥ B. Wojcik, Metodologiczne niespdjnosci, s. 80.

" ]. Zyciniski, Jezyk i metoda, Krakéw 1983.

" J. Zycinski, Jezyk i metoda, s. 82.
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jak i rozwoju funkcjonalizmu mozna znalez¢ w analogiach informatycznych.
Niestety amerykanski filozof nie jest ani pierwszym', ktory oglosit rozwia-
zanie problemu owego dualizmu, ani tym, ktéry rzeczywiscie sobie z nim

poradzit”. Pytaniem zasadniczym jest nie to, czy analizy Dennetta sg prze-
tomowe, jak twierdzi on sam, ale czy w ogole wnosza co$ nowego do nauki'®.

Przede wszystkim nie sposéb zgodzi¢ sie z tym, ze Dennett, dokonujac analiz

swiadomosci, proponuje zupelnie nowe, nieznane do tej pory rozwigzania.
Choc¢ jego badania sa ciekawe i prowadzone w oparciu o sprawdzone schematy,
trzeba je uznac jedynie za modyfikacje istniejacych juz teorii, ktére niewiele

wnoszg do rozwoju nauki. Twierdzi on, na przyktad, ze nie istnieje Swiadomos¢

rozumiana tradycyjnie, czyli jako substancja umystowa, okreslone centrum,
badz tez punkt widzenia zdarzenn mézgowych czy tez miejsce spostrzezen ja-
kosci wewnetrznych, prywatnych i niemozliwych do jednoznacznego zdefinio-
wania. Istnieje w zamian co$ innego, co okresli¢ mozna nazwa Model Licznych

Szkicéw (Multiple Drafts Model = MDM), czyli — bardzo ogoélnie méwiac —
luzne, nieschematycznie i w rézny (przypadkowy) sposéb powiazane ze soba
informacje, a co sprowadzi¢ mozna ostatecznie do rozumienia swiadomosci

jako pewnego rodzaju naturalnej ciagglosci psychologicznej, wolnej od jakiego-
kolwiek, takze wolitywnego centrum, w tym réwniez od subiektywnej oceny
czasu”. Niestety trudno utrzymac sp6jnos¢ tak rozumianej swiadomosci bez

odniesienia do subiektywnego charakteru swiadomosci (niemozliwe byloby
choc¢by postawienie jakiejkolwiek sensownej tezy czy oceny faktow) i qualiow™,
ktére Dennett probuje wyrzucic¢ ze swojego naukowego projektu™. Taki rodzaj,
nazwijmy ja, ,$wiadomosci behawioralnej”*, w ktérym cztowiek postrzegany

' Podobnie o swoich odkryciach méwit np. G. Ryle, The concept of mind, with introduction
by D. Dennett, Chicago 2002. Stwierdzenia przelomu pojawiaty sie cho¢by w teoriach: identycznosci
umystu i mézgu, epifenomenalizmu czy emergentyzmu. Zob. T. Horgan, Kim on the Mind-Body
Problem, ,The British Journal for the Philosophy of Science” 4 (1996), s. 583n.

7 B. Wojcik, Metodologiczne niespdjnosci, s. 83-84.

** B. Wojcik, Metodologiczne niespéjnosci, s. 87.

¥ P. Engel, Introduction a la philosphie de lesprit, Paris 1994, s. 202-203.

** Moéwiac ,qualia” (z tac. qualia, quale), mamy na mysli ,,jakosci zjawiskowe”, takie jak:
wyglad, smak, zapach czy dzwiek, ktore dotycza oczywistoéci tych wrazen narzucajacej sie naszej
$wiadomoéci. Por. D. Dennett, Swiadomosé, s. 269-297.

* B. Wojcik, Metodologiczne niespdjnosci, s. 84-8s.

** Takze psychologia behawioralna prébowala nada¢ sobie status prawdziwej nauki poprzez
wyeliminowanie z centrum swoich zainteresowan §wiadomosci pojmowanej w sposob tradycyjny.
Zob. np. B. D. Mackenzie, Behaviourism and the limits of scientific method, London 1977.
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jest wlasciwie nie jako podmiot swoich aktdw, ale jako ,,system, ktory przeja-
wia intencjonalno$¢”, byt juz wielokrotnie przedstawiany i podwazany przez
réznych uczonych®.

Takze glebsza refleksja Dennetta nad wspomnianymi wcze$niej qualiami
swiadczy o istnieniu indywidualnego centrum $wiadomosci. Spojrzmy na ist-
nienie barwy pojmowanej oczywiscie jako ,,idea takiego, czy innego koloru”
Filozof twierdzi, Ze dotychczasowe przekonanie, ze wystepuja one ,,na zewnatrz”
swiadomosci, a takze sg wlasnoscig jakiej$ rzeczy, jest pogladem falszywym,
wyrazanym réwniez poprzez tradycyjne (kulturowe) i niedoskonatle ze swej
istoty formy jezykowe, ktore bezwiednie i bezrefleksyjnie powielamy**. Barwy
mozna przedstawi¢ nie jako ,,0g0lna ide¢ poszczegélnej barwy’, ale jako np.
odpowiednig wiazke $wiatla, ktéra na dodatek da si¢ modyfikowac tak, by dala
zamierzony efekt. Dodatkowo nasza §wiadomos¢ jest w stanie zarejestrowac
tylko konkretng wigzke fal, co potwierdzaja badania nad aparatem poznaw-
czym prowadzone takze u innych niz czlowiek gatunkéw. Filozof dochodzi
zatem do konkluzji, ze istniejg jedynie wlasciwosci pewnej barwy i detektor,
ktdry je rozpoznaje w naszej $wiadomosci, oraz ze sg one niejako ,,stworzone”
dla siebie i ,nie bytoby racji istnienia zadnego z nich [...], w razie nieobecnosci
drugiego™. Wydaje sie to do$¢ zaskakujacym stwierdzeniem zwtaszcza dla
kogos, kto szuka w budowie i dziataniu komputeréw odpowiedzi na ,,dziatanie”
$wiadomosci. Wspomniana wiazka, czyli na przyktad informatyczny program,
moze przeciez istnie¢ nawet wtedy, gdy nie beda spelnione w danej chwili lub
na danym komputerze wymogi sprzetowe zdolne do jego odczytania, nie mo-
wigc juz o tym, Ze jest on najcze$ciej tworzony najpierw przez specjaliste na pa-
pierze, jako teoretyczny zapis, co do ktérego przewiduje on, ze bedzie dziatal.
Poza tym zdolnos¢ do modyfikacji wigzki swiatla ze wzgledu na okreslony cel,
jak réwniez mozliwos¢ ksztalcenia sig — o czym moglby zapewne zaswiadczy¢
kazdy z nas - w odroznianiu i tworzeniu nowych odcieni poszczegolnych barw
zaklada dzialanie swiadomego i wolnego podmiotu, ktéry dokonuje takich

* Np. N. Humphrey, F. Varela, w: Trzecia kultura, s. 262, 265; B. Wojcik, Metodologiczne
niespdjnosci, s. 86-87.

* B. Wojcik, Swiadomos¢ ponowoczesna i jej krytyka. Funkcjonalizm homunkularny w interpretacji
$wiadomosci Daniela C. Dennetta, Krakow 1997, s. 204-206.

» D. Dennett, Swiadomo$é, s. 269-274.
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dzialan w przekonaniu, ze jest to mozliwe, czyli majac pewna wlasng, ale takze
0gdlng, ze wzgledu na spoteczny horyzont, idee w $wiadomosci**.

Swoista ucieczke od indywidualnego centrum $wiadomosci wida¢ takze
w Dennetta probie wprowadzenia nowej metody badawczej tejze sSwiadomosci,
dzieki ktorej mogliby$smy uzyskac poznanie wolne od bledéw. Filozof dostrzega
trudnodci, jakie niesie ze sobg jej badanie, ze wzgledu na brak obiektywnych
kryteriow, ktore moglibysmy zastosowac, dlatego proponuje ,,wykorzystanie
trzecioosobowego punktu widzenia, na ktérym opiera si¢ cata nauka™. Pré-
buje w ten sposdb odejs¢ od ,,suchej filozofii pojeciowej’, czyli konkretnych ter-
mindw, ktére nosimy w swoim intelekcie, wprowadzajac specjalne ,,dzwignie
mys$lenia” (jakby warunki, narzedzia uzyskiwania rozumienia). Ich zadaniem
nie jest dawanie klarownych odpowiedzi, ale spelnienie roli jakby stymulato-
réw poprawnego myslenia prowokujacych intuicyjne zrozumienie®. Niestety
trudno jest stwierdzi¢ jednoznacznie, czy w systemie proponowanym przez
Dennetta trzecioosobowa perspektywa poznawcza nie jest przypadkiem je-
dynie jezykowym zabiegiem, pod ktérym kryje si¢ zalozone przez konkretna
swiadomos$¢ wlasne rozumienie pojawiajacych si¢ metod, wyobrazen (idei?)
i konkretnych probleméw™. Gdyby rzeczywiscie byto tak, jak sadzil filozof,
oznaczaloby to sytuacje, w ktorej epistemologia determinuje ontologie, a na-
sze poznanie rzeczywistosci dokonuje si¢ jednak w granicach wyznaczonych
przez pewne ,aprioryczne kanony racjonalno$ci” (nowe kategorie myslenia?),
ktérych Dennett prébowal przeciez uniknac®.

Amerykanski kognitywista wykorzystuje réwniez w badaniu $wiadomosci
charakterystyczne dla wspolczesnej analizy umystu podejscie pojeciowo-lo-
giczne, cho¢ i w tym przypadku wida¢ pewna kontrowersje. Jak trafnie za-
uwazyl Aaron Sloman®, w takim podejsciu mozna zauwazy¢ trzy charakte-

*% Dlawielu powyzsze dywagacje Dennetta mogg sie przedstawia¢ jedynie jako dziatanie pozorne
i redukcjonistyczne, ktdre przekonuje swoja logika nielicznych i nieznajacych glebi poszczegolnych
zagadnien i probleméw. Chyba ze filozofa i jego zwolennikéw naprawde nie interesuje zupetnie nic
(a nawet jest w stanie nazwac to ,,pasozytem w mozgu”), co jest poza Swiatfem ich $wiadomosci!
W tym przypadku jednak takze wida¢ ,,specyficzne, indywidualne i wolne centrum ich §wiadomosci”

7 B. Wéjcik, Swiadomos¢ ponowoczesna i jej krytyka, s. 226.

** D. Dennett, DZwignie wyobrazni i inne narzedzia do myslenia, przet. L. Kurek, Krakow 2020.

** B. Wojcik, Metodologiczne niespdjnosci, s. 87.

** B. Wojcik, Metodologiczne niespéjnosci, s. 89. Zob. takze: L. R. Baker, Saving Belief. A Critique
of Physicalism, Princeton 1987, s. 159.

* A. Sloman, The Mind as a Control System, w: Philosophy and Cognitive Science, eds. Ch. Hookway,
D. Peterson, Cambridge 1993, s. 73.
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rystyczne kierunki dzialania: ,,(1) analiz¢ zdroworozsadkowych poje¢, takich
jak: «umyst», «§wiadomosé», «bdl» itp.; (2) wskazanie argumentéw wykazu-
jacych absolutng koniecznos$¢ pewnych rzeczy dla pewnych aspektéw umy-
stu; (3) dostarczenie teorii metafizycznych, ukazujacych warunki konieczne
dla zaistnienia umystu™?, ktérych brakuje w teorii Dennetta. Amerykanski
kognitywista tylko powoluje si¢ na te teorie, stosujac w praktyce jej wlasna
interpretacje. Dlatego jego twierdzenie, ze dzigki swoim pojeciowo-logicznym
analizom umystu pokonatl wreszcie kartezjanska dychotomie nie jest praw-
dziwe. W kazdej z podanych mozliwosci, i klasycznej, i dennettowskiej, widaé
jaki$ rodzaj subiektywnego posrednika (przedrozumienia) pomiedzy swiado-
moscig a sposobem jej poznania. Nic zatem dziwnego, Ze pojawiajg si¢ stwier-
dzenia o aksjomatycznych tezach, ktére leza u podstaw tak przedstawionej
przez Dennetta koncepcji swiadomosci, znanych juz wczesniej np. z ontologii
materialistyczno-behawioralnej®.

W przedstawionej przez Dennetta teorii nie sposdb takze dostrzec prostoty**.
Pozostawiajac na boku dokladniejsze analizy jej poszczegdlnych elementow,
wypada zauwazy¢, ze przedstawiane przez filozofa rozliczne schematy prze-
strzenne® sg jasne do odczytania, co niestety, jest rowniez uwarunkowane licz-
nymi zalozeniami, na dodatek czgsto modyfikowanymi ad hoc. Co$ podobnego
mozna zauwazy¢ takze w jego opowiadaniach. Takie stwierdzenia, jak: ,,dow-
cipnisie w mdzgu™*, ,religia jako pasozyt w mozgu” itp. nie s ani wlasciwie
dookreslone, ani nie wyjasniajg przynajmniej w miare precyzyjnie rodzacych
sie w szerszym horyzoncie probleméw. Z drugiej strony filozof zbyt prosto,
jesli nie wrecz trywialnie, przedstawia zastane teorie, ktére prébuje podwazy¢
lub na nowo wyjasni¢¥. I jest to chyba nie tylko problem specyfiki jego jezy-
ka, lecz takze ogélnie redukcjonistycznego nastawienia do badan naukowych.

Zapewne dostrzegajac braki w swojej teorii $wiadomosci, Dennett kieruje
sie ku ewolucjonizmowi, ktérym pragnie do konca wyjasni¢ pojawiajace sie
niejasno$ci. Rozumie go jednak w inny sposob niz jego twoérca. O ile dla
Karola Darwina ewolucja byla w pierwszej kolejnosci teorig dotyczaca po-
wstawania gatunkow na drodze doboru naturalnego, o tyle dla Dennetta staje

32

B. Wojcik, Metodologiczne niespéjnosci, s. 88.

B. Wojcik, Metodologiczne niespdjnosci, s. 89.

B. Wojcik, Metodologiczne niespéjnosci, s. 9o-101.
Np. D. Dennett, Swiadomosé, s. 25-29, 61-63.

D. Dennett, Swiadomosé, s. 7.

D. Dennett, Swiadomos¢, rozdziat s.
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sie ona czyms$ na wzor ,,Absolutu’, i to pojmowanego na wzoér monistyczny
i materialistyczny, ktéry przenika wszystko, jest we wszystkim, i ktory posiada
w sobie samym wlas$ciwosci nieustannej samokreacji*. Nic zatem dziwnego,
ze na drodze dociekan opartych na tak rozumianej ewolucji nie mozna do-
strzec sSwiadomosci jako takiej*, gdyz jest ona bezwiednie poddana prawom
odwiecznej natury, ktéra w sobie ma racje istnienia i dzialania, a takze racje
istnienia podmiotu zdolnego do interpersonalnych i intencjonalnych dziatan.

Bog i religia — niezrozumienie poje¢ czy préba ucieczki
od tradycyjnie pojmowanej religii?

Skoro nie ma juz kartezjanskiego dualizmu, mozna stwierdzi¢, ze ewolucjo-
nizm dotyczy u Dennetta nie tylko biologii, lecz takze sfery kultury i zwigzanej
z nig nierozerwalnie religii. O ile w biologii méwi sie o genie jako przekazywal-
nej jednostce informacji, o tyle w kulturze taka role pelni ,mem™° - jednostka
informacji kulturowej, podlegta takim samym zasadom jak gen. Przy czym, jak
mozemy si¢ domysla¢, gen jest przedmiotem realnym, za$ ,,mem” czgsto mato
warto$ciows, bo nienaturalng, czyli wlasciwie nieistniejaca idea*. Poniewaz
w genetyce dokonuje si¢ zaréwno przemiana, jak i zanikanie oraz powstawanie
gatunkow, to samo dotyczy sfery kultury i religii, co mogliSmy zaobserwo-
wacé na przestrzeni wiekow*. Ta ostatnia takze jest pewnym ,,memem, i to
raczej ,memem’ pustym lub nawet szkodliwym, o ktérym wierzacy twierdza,
ze jest dany z zewnatrz, to jest od Boga, a ktéry w rzeczywistosci nie istnieje.
Jest jedynie wytworem naszego chorego umystu, owocem nieuswiadomionych

3 Istoty takiej ewolucji bytoby jej istnienie (Byt Idealny?).

% Zob.np. D. Dennett, Od bakterii do Bacha. O ewolucji umystéw, przel. K. Bielecka, M. Mitkowski,
Krakow 2017.

40 Zob. np. Ch. Dawson, Religia i kultura, przel. ]. W. Zieliniska, Warszawa 1959.

* Wida¢ tu daleko idace podobienstwo do relacji bazy i nadbudowy ideologicznej w filozofii
marksistowskiej.

> Zob. np. Z. Bauman, Kultura w plynnej nowoczesnosci, Warszawa 2011. Méwigc dokladniej
0 czyms$ nowoczesnym, nowym, aktualnym czy nieustannie si¢ zmieniajgcym w kulturze, nalezy
mie¢ na mysli tak u Baumana, jak i u wielu innych humanistéw postracjonalnych, oraz w jakims
sensie u naturalisty Dennetta, pewien porzgdek posttradycyjny, czyli ten, ktory aktualnie zmienia
(czas: terazniejszy ciagly) dotychczasowe formy zachowan jednostek i relacji spotecznych. Zob.
np. Encyklopedia socjologii, t. 2, red. nauk. H. Domanski, kom. red. Z. Bokszanski, Warszawa 1999,
$. 350-355.
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uwarunkowan poznawczych, jak ogélnie gloszg tak zwane kognitywne kon-
cepcje religii®.

Cho¢ nie jest tatwo podac definicje religii, z ktora przynajmniej zdecydowana
liczba zainteresowanych badaczy mogtaby si¢ zgodzi¢, co dostrzega takze Den-
nett, ostatecznie, po pewnych poszukiwaniach i zatozeniach, definiuje jg jako:

»Systemy spoleczne, ktorych uczestnicy deklarujg wiare w nadprzyrodzony
czynnik sprawczy, o ktérego aprobate nalezy si¢ stara¢”**. Jak mozna zauwazy¢,
zdaniem Dennetta, nie ma sensu mowic o religii, jesli nie pojawi si¢ pewna
wspdlnota myslii - a moze przede wszystkim - przedmiot jej intencjonalnego
odniesienia. Poniewaz nadprzyrodzony czynnik sprawczy (Absolut) nie jest
do niczego potrzebny naturalnie rozwijajacej si¢ przyrodzie, intencjonalnos¢
$wiadomosdci jest raczej przejawem przyrody niz faktem obiektywnym, a wolne
centrum $wiadomosci wilasciwie nie istnieje, sama religia traci swoja inten-
cjonalnos¢, a przez to takze swdj sens. Nic zatem dziwnego, Ze pojawiajg sie
poréwnania jej do pewnego problemu indywidualnego i spolecznego w dobrze
funkcjonujacym i - z natury - rozwijajacym si¢ mechanizmie ewolucji, ktéry
nalezy odrzuci¢, a nawet zwalcza¢. To w gruncie rzeczy robak, ktéry najpierw
komplikuje zycie jednostek i wspolnot, a potem je niszczy, gdy nie jest w od-
powiednim czasie zauwazony i usuniety.

Warto w tym miejscu pochyli¢ sie glebiej nad cytowang juz ksiazka Odczaro-
wanie. Religia jako zjawisko naturalne®, ktéra niezwykle szeroko i doglebnie
oraz, méwiac jezykiem Dennetta, naukowo prébuje opisa¢ zagadnienie religii.
Mozna powiedzie¢, ze w pewnym sensie — abstrahujac oczywiscie od stylu
i kontrowersyjnych poréwnan - na poczatku autor w miare delikatnie zabiera
sie za rozprawe z religia. Widzac zapewne szacunek dla religii, ktory jest jeszcze
dosy¢ mocno zakorzeniony w mentalnosci amerykanskiej, prébuje najpierw
przekona¢ czytelnika, ze jako naukowiec moze on*’ badac religie nawet wtedy,
gdy to badanie bedzie prowadzi¢ do nadszarpniecia jej dotychczasowego sta-
tusu (czgs$¢ 1). Nastepnie probuje ukaza¢ naturalne zrodta i potrzeby cztowieka,
z ktorych rodzi sie religia (czg$¢ 2), by ostatecznie przejs¢ do wykazania jej

* D. Dennett, Odczarowanie, s. 25-29.

* D. Dennett, Odczarowanie, s. 31. Dennett nie zauwaza zupelnie faktu relacyjnosci religii,
ktory dla wielu jej réznych wyznawcdw stoi u podstaw rozumienia religii.

* Tytul oryginatu: Breaking the Spell: Religion as a Natural Phenomenon - dokladniej zwraca
uwage na utude religii.

" Juz w tym miejscu widaé, ze odmawia on teologom miana naukowcéw, a religii specyficznej
i niezaleznej od innych dziedzin zycia autonomii. Nie bedac teologiem, wykorzystuje takze w sposob
nieuprawniony narzedzia charakterystyczne dla innych dziedzin nauki w badaniach teologicznych.
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nielogicznosci, dajac nawet zwolennikom swojego myslenia polityczne i edu-
kacyjne narzedzia do jej usuniecia (czesc¢ 3). O ile owe edukacyjne narzedzia
nalezy uznac za zwyczajne i akceptowalne w ramach réznych typéw myslenia,
o tyle naciski polityczne, a zwlaszcza zwigzane z nimi akty prawne, trzeba uznaé
za dzialania przekraczajace granice cywilizowanego wspolzycia miedzyludz-
kiego. Oczywiscie takie dzialania powinny by¢ wedlug Dennetta podejmowane
w trosce o wlasciwe, czyli dojrzate postawy moralne. Przypisuje on bowiem
religii jedynie dzialania uznawane powszechnie za naganne. Twierdzi takze,
ze nie jakakolwiek religia, lecz powszechnie akceptowane etyczne dzialanie
czlowieka powinno by¢ podstawa wzajemnego wspdlistnienia. Dziwne jest
jednak to, ze amerykanski filozof, bedacy zarazem zwolennikiem myslenia
fenomenologicznego, nie zauwaza, podobnie jak cho¢by inna ateistka, przed-
stawicielka nurtu postmodernistycznego Julia Kristeva”, calego fenomenu
religii i, co za tym idzie, szerokiego wachlarza pozytywnych wartosci, jakie
ze soba niesie. Chyba zZe jest to rzeczywiscie jedynie jego dosy¢ ograniczona
i specyficzna, jak byto to wskazywane, wersja fenomenologii.

Stosunek Dennetta do religii, ewolucji czy zdroworozsagdkowej logiki mozna
réwniez pokrotce przesledzi¢ w jego polemice z Alvinem Plantingg przed-
stawionej na kartach niewielkiej i nieco rozczarowujacej, chocby ze wzgledu
na brak nowych i satysfakcjonujgcych konkluzji, ksigzki: Nauka i religia. Czy
mozna je pogodzic? Autorzy bowiem, przedstawiajac swoje naukowe poglady,
nieco barykadujg si¢ w swoich intelektualnych wizjach, nie dajac jednoczesnie
zbyt mocnych i klarownych odpowiedzi na pojawiajace si¢ pytania. A dotyczy
to szczegdlnie Dennetta*’. Amerykanski kognitywista, zwolennik naturalistycz-
nej wersji ewolucjonizmu i zagorzaly ateista zaskakuje poczatkowo swoich
zwolennikow twierdzeniem, ze teoria ewolucji wlasciwie nie wyklucza teizmu
jako takiego, co jest jedynym wspolnym stanowiskiem z wierzacym Plantingg.
Wypada dodag, ze Plantinga przyjmuje jako oczywistos¢ te wersje ewolucjo-
nizmu, ktora otwarta jest na ingerencje czynnika zewnetrznego. Jednak ich

¥ Np.]. Kristeva, Ta niewiarygodna potrzeba wiary, ttum. A. Turczyn, Krakéw 2010. Filozofka
twierdzi np., ze bylo btedem filozofii po oswieceniu i rewolucji francuskiej skupienie si¢ jedynie
na poszukiwaniu tzw. naukowej prawdy, a zaniedbanie wszelkich zwigzkéw z dyskursem teologicznym
i religijnym, ktére stanowig oddzielng i autonomiczng (!) dziedzine wiedzy. Zdaniem tej francuskiej
psychoanalityczki nie tylko mozna, ale powinno si¢ inkorporowaé, i to — oczywiscie — ze znakomitym
skutkiem, $wiete nauki ptynace z wiary chrzescijanskiej do zbawiennej dla czlowieka psychoanalizy.
Zob. takze M. Loba, Wierzy¢ wedtug Edyty Stein, ,,Zeszyty Naukowe Centrum Badan im. Edyty
Stein” 2014 nr 11, s. 129.

* Por. D. Dennett, A. Plantinga, Nauka i religia Czy mozna je pogodzi¢?, Krakéw 2014.
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drogi sie rozchodzg w ocenach dotyczacych takich naukowych kwestii, jak:

brak spdjnosci wiary z nauka®, fakt (bez)sensownosci i (bez)celowosé doboru

naturalnego’’, czy - jak twierdzi zwolennik teistycznego ewolucjonizmu - nie-
dostrzeganie lub pomijanie przez ateistdw metafizycznego twierdzenia, ze byta

ona procesem zaplanowanym i kierowanym przez Absolut™ (s. 40).

Zostawiajac na boku doktadniejsze analizy problemdw, ktére wystepuja
w dialogu pomiedzy naukowcami we wskazywanym tekscie, nalezy zauwazy¢,
ze Dennettowi niezwykle zalezy na tym, aby jego dywagacje nie byty oparte
na przeswiadczeniach, intelektualnych odczuciach czy jakichkolwiek nieja-
snych przedzalozeniach, lecz na klarownych intelektualnych przestankach.
Niestety, nie jest w stanie uciec od pewnego rodzaju wiary, zalozen czy zaufa-
nia wlasnym przekonaniom w tych fragmentach, w ktérych méwi o ,,potedze”
nauki, ktéra w przysztosci wyjasni niewiadome i rodzace si¢ dzi§ problemy*,
lub gdy - po raz kolejny uzyje tego stwierdzenia — swoiscie absolutyzuje ewo-
lucje, twierdzac, Ze sama z siebie wyposazyla nas w zdolnosci poznawcze,
co oznacza, Ze w niej samej znalez¢ mozna wszystkie odpowiedzi dotyczace
zarOGwno samego procesu poznawczego, rozwoju $wiata, jak i $wiadomosci.
Jego glebokie ideologiczne przekonania dotycza nawet znanego argumentu
Plantingi - EAAN (evolutionary argument against naturalism)>, do ktoérego
autor Swiadomosci w po prostu sie nie ustosunkowuje*, gdyz nie jest w stanie,
zapewne, da¢ wlasciwej dla swojego srodowiska odpowiedzi. Mozna zatem
stwierdzi¢, ze mamy u niego do czynienia ze swoiscie pojmowang wiarg ro-
zumiang jako rodzaj ideologicznego przedzalozenia, od ktérego publicznej
akceptacji nieustannie ucieka, a ktora jest jedna z podstaw calej jego filozofii
Boga i religii.

Gdyby styl filozofowania Dennetta nie byl tak bardzo redukcjonistyczny,
filozof zauwazylby zapewne, ze krytykowanie, a nawet wySmiewanie takich
pojec, jak ,religia® czy ,Bég” nie dotyczy wcale istoty tego, co one wyrazaja
oraz ze — z klasycznego puntu widzenia - on sam jest w duzej mierze ,,czlo-
wiekiem wiary” i ,,Absolutu”, cho¢ oczywiscie nie jest to ta sama wiara i ten

D. Dennett, A. Plantinga, Nauka i religia, s. 31.
D. Dennett, A. Plantinga, Nauka i religia, s. 122, 133-135.
D. Dennett, A. Plantinga, Nauka i religia, s. 40.
D. Dennett, A. Plantinga, Nauka i religia, s. 83.
* Zob. np. A. Plantinga, M. Tooley, Knowledge of God, Malden 2008; A. Plantinga, Where the
conflict really lies: science, religion, and naturalism, Oxford 2011.
> Zob. D. Dennett, A. Plantinga, Nauka i religia, s. 88.
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sam Absolut, ktdry jest przedmiotem wiary teistow. W mysli amerykanskie-
go krytyka religii nie ma odréznienia podmiotu i przedmiotu $wiadomosci,
o czym byta juz mowa. Wskazuje na to réwniez sama ,, filozofia jezyka i pojec”,
ktdra reprezentuje. Cho¢ sam okresla siebie mianem ,,umiarkowanego reali-
sty”® dostrzegajacego zewnetrzny $wiat, w jego filozofii pojawia si¢ mocne
twierdzenie, ze to ta wlasnie realno$¢ ksztaltuje bezwiednie naszg sSwiadomos¢.
Naszym zadaniem jest za$ jedynie skupiac si¢ na tym, co ona nam podaje i co
jest dla niej klarowne, odrzucajac wszelkie niejasnosci i puste wyobrazenia.
I tylko to jest naprawde wazne.

Warto w tym miejscu przytoczy¢ takze klasyczne definicje zaréwno pojecia
,Bog” jak i ,religia”, aby odnies¢ je do mysli Dennetta. Ot6z: ,BOG to [wy-
réznienie — A. D.] - Byt Najdoskonalszy, niezalezny od $wiata i cztowieka,ko-
nieczny (nieuwarunkowany), przyczyna calej rzeczywistosci (stworca $wiata),
osobowy Absolut, z ktérym cztowiek moze wej$¢ w swiadome relacje (reli-
gia). Uznawany za Najwyzsza Rzeczywistos¢ przez trzy wielkie religie $wiata:
chrzescijanstwo, judaizm i islam. W filozofii okreslany jako Najwyzsze Dobro,
Mysl myslaca siebie, Prajednia, Byt Niezmienny, Byt Nieskonczony, Pelnia
Istnienia, Czysty Akt, Dobro, Prawda, Piekno, Absolut Osobowy”*°. Natomiast
religie mozna opisa¢ przy pomocy nastepujacej definicji: ,,RELIGIA (fac. re-
ligio; od: religere — by¢ bogobojnym; lub od: religare — zwigzaé, przywiazaé;
lub od: relegere — ponownie przeby¢, odczytac, zastanawiac sie; gr. evoeafela
[eusébeia], BeooedPeia [theosébeia] — bogobojnosé, poboznosé; Opnokeda
[threskéia] — kult, obrzed) — odniesienie osoby ludzkiej do Transcendensu
(bdstwa, Boga) i zdolnos$¢ nawigzania z nim kontaktu; zjawisko spoteczno-kul-
turowe realizujace relacje zachodzacg migdzy cztowiekiem i Transcendensem
(doktryna, motywowana religijnie moralnos¢ i obrzedowos¢, kult, instytucje-
-spotecznosci)™. Oczywiscie powyzsze definicje nie wyczerpuja calkowicie
tresci, ktdre kryja sie pod wspomnianymi terminami, niemniej niezwykle
wazne jest zauwazenie w jej rozumieniu odniesienia do Transcendensu, czyli
Czego$ innego jako$ciowo niz wszelkie formy materii, a ktéry to Transcendens

zobowiazuje jednostki i spoleczenstwa do konkretnych zachowan®.

* D. Dennett, Real Patterns, ,The Journal of Philosophy” 88 (Jan., 1991) No. 1, s. 27-51.

*¢ Z. Zdybicka, Bég, http://www.ptta.pl/pef/pdf/b/bog.pdf, s. 1.

7 Z. Zdybicka, Religia, http://www.ptta.pl/pef/pdf/r/religia.pdf, s. 1.

** Wypada doda¢, ze w kazdej filozofii czy $wiatopogladzie, gdzie zaktada sie istnienie tylko
jednej rzeczywistosci (monizm materialistyczny lub duchowy), niemozliwe jest istnienie klasycznie
pojmowanej religii. Cztowiek nie jest w stanie nawigza¢ relacji z Absolutem, czyli Bogiem
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Czego wlasciwie dokonal Dennett?

Pojawia si¢ zatem pytanie: czy w my$li Dennetta mozna dostrzec realne ,,roz-
prawienie sig z religia” lub rodzace si¢ nowe rozumienie religii i pojecia ,,B6g,
czy moze jest zupelnie inaczej — sam popada w swoistg religijnos¢ badz quasi-
-religijno$¢, nie gloszac w zasadzie niczego zasadniczo nowego? Czy nie jest
réwniez tak, ze niektére podstawowe dla niego terminy, jak ,,swiadomos¢”
czy ,ewolucja’, zaczynaja w bardzo ograniczony sposob oznaczac te tresci,
ktérymi pierwotnie wyrazalo si¢ rzeczywistosci ukryte pod pojeciami ,,Bog”
lub ,religia”? Z perspektywy amerykanskiego kognitywisty tres¢ tradycyjnego
pojecia ,,Bog’, a takze rzeczywisto$¢ wyrazona klasycznym terminem ,,reli-
gia” traci zupelnie swoj sens ze wzgledu na brak realnego intencjonalnego
odniesienia. Nic dziwnego zatem, Ze pojawiajg si¢ u niego absurdalne i nie-
dorzeczne okreslenia dotyczace religii i Absolutu, ktére wielu wierzacych nie
tylko wprawiaja w zdumienie, ale rodzg uzasadnione pejoratywne odczucia,
a nawet reakcje.

Z perspektywy tradycyjnej za$ wysilki intelektualne Dennetta to jedynie
dosy¢ prosty — a nawet banalny - zabieg sofistyczny, w ktorym dokonuje si¢
zbyt daleko idacych redukcji, w celu nie tyle prowadzenia solidnego i otwar-
tego na argumenty dyskursu, ile raczej udowodnienia z géry zalozonej tezy.
To $wiadczyloby jednak o ideologicznych, a nie racjonalnych podstawach jego
dociekan. Inteligentny i otwarty na refleksje czytelnik fatwo moglby dostrzec,
ze z jakich$ indywidualnych i nieznanych obiektywnie przyczyn amerykanski
filozof przyjal mocne zalozenie, ze Zadnego Boga nie ma, a religia jest jedynie
wymyslem chorej swiadomosci, i w tym przekonaniu chce si¢ utwierdzac.
Cale pdzniejsze rozumowanie jest tylko probg udowodnienia tych tez. Wielu
humanistéw wychowanych w klimacie klasycznym zauwaza jednak, ze jego
pojecia ,,ewolucji” czy ,,$wiadomosci” wykazujg zabarwienie religijne (moze
lepiej: quasi-religijne) jesli chodzi o ich forme. Ewolucjonizm pojmowany
po Dennetowsku staje si¢ czyms$ na wzdr Absolutu (pojmowanego w tym
wypadku jako ,,pelnia istnienia” oraz zagadnienie wyjasniajace wszelkie nie-
$cistosci 1 niejasnosci, ktore da sie pokonac), a wiara w nauke czy okreslony
rozwdj $wiadomosci — pewna formg religijnej wiary, wyrazanej réwniez po-
przez publiczny kult, szczegélnie tam, gdzie pojawiaja sie konkretne dzialania

(Transcendensem), a zatem takze kimg innym niz on sam, gdyz 6w Absolut, czyli Bég (Transcendens)
jest zawsze jaka$ czescig, przejawem lub myslg samego czlowieka. Por. np. M. Rusecki, Pojecie
religii, w: By¢ chrzescijaninem dzis. Teologia dla szkot srednich, red. M. Rusecki, Lublin 1992, s. 15.
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edukacyjne i prawne, majace na celu propagowanie ateizmu®. Ten sposéb
filozofowania zdaje si¢ potwierdzac tezg, ze kazdy cztowiek ze swej natury jest
jednak homo religiosus®.

Mysl Dennetta naznaczona jest rowniez pigetnem bezwzglednego przeko-
nania o stusznosci wlasnych tez, nawet w sytuacji, gdy pojawiaja sie trudne
pytania i nierozwigzane problemy. Autor nie tylko ignoruje je i zbywa, lecz
takze obraza odwazajacych sie mysle¢ inaczej®, co - niestety — niezbyt dobrze
$wiadczy o jego naukowej wrazliwosci i poszukiwaniach.

Oproécz powyzszych wnioskéw rodzi sie takze problem, o ktérym pisza bo-
dajze wszyscy autorzy odrzucajacy ,,objawiajacego si¢ Boga Transcendencji”.
To problem - o ile jest to w ogdle mozliwe — stworzenia ,,nowej etyki’, nieza-
leznej od trwalych ontologicznych podstaw. Jak ma wyglada¢ w przypadku
Dennetta ,moralno$¢ przyszlosci’, inna od tej, ktdra jest wynikiem chorej
religijnej sSwiadomosci, jesli swiadomos¢ i jej ,,dzialanie” bezwiednie maja
podlega¢ prawom specyficznie rozumianej ewolucji? Czy ma to by¢ jakas forma
bezwolnego naturalizmu lub kultu sit przyrody? O ile np. u autoréw postmo-
dernistycznych, takich jak: Zygmunt Bauman® czy Julia Kristeva pojawiaja
sie proby dostrzegania w rodzacym sie ,,nowym $wiecie” pewnych ogélnych
podstaw lub chocby przestrzeni dla nowej etyki, o tyle w mysli amerykanskie-
go kognitywisty ten problem wydaje sie, delikatnie méwiac, niedopracowany.
Dziatanie $wiadomosci jest u niego duzo bardziej defensywne, oczyszczajace
sie, czyli burzace zastany ,,porzadek rozumu’, a takze bezwolne wobec ,,wszech-
mocnych sil ewolucji” (przyrody), niz budujgce konkretne i pozytywne roz-
wigzania, nawet jesli péjdziemy w strong tzw. ,,dzwigni $wiadomosci”. Mozna
zasugerowac teze, ze w wielu srodowiskach filozoféw reprezentujacych inne,
niz amerykanski kognitywista, style myslenia, stuszne byloby nazwac go ,,zbyt
daleko idagcym redukcjonistg”

* Daniel Dennett oraz Richard Dawkins, Sam Harris i Christopher Hitchens okreslani
sa w mianem ,,Czterech Jezdzcow Ateizmu” (aluzja do Czterech Jezdzcodw Apokalipsy). Sa oni zdania,
ze dzisiejsza nauka powinna by¢ duzo mniej pobtazliwa wobec religii i jej zawsze fanatycznych
zachowan. Zob. np. V. . Stenger, The new atheism. Taking a stand for science and reason, New York
2009.

% S. Sztajer, Idea ,homo religiosus” a wspdlczesne przemiany religijnosci, ,Przeglad Religioznawczy”
2010 nr 2 (236), s. 17-26.

% Np. zwolennikéw nieakceptowanego przez siebie ,,kreacjonizmu” Dennett nazywa wprost

»hieukami”. Zob. np. D. Dennett, Darwin’s dangerous idea, s. 46.
% Z.Bauman, Etyka ponowoczesna, przel. ]. Bauman, J. Tokarska-Bakir, Warszawa 2012.
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ABSTRAKT

Daniela Dennetta naturalistyczno-ideologiczne spojrzenie na religie -
kilka uwag zwigzanych z metodologia i znaczeniem pojec

Czasy wspolczesne obfituja w rozne teorie dotyczace religii. Dotyczy to takze mysli
amerykanskiego filozofa i kognitywisty Daniela Dennetta. Bazujac na wlasnej wersji
ewolucjonizmu, prébuje on przedstawi¢ czytelnikowi teori¢ mowiaca, ze religia jest
zjawiskiem naturalnym i zanikajacym. Niestety podstawy jego teorii nie sag wolne
od powaznych bledéw. Nie rozumie on ponadto tresci kryjacych si¢ pod klasycznymi
terminami ,,Bog” i ,,religia’, co sprawia, ze w jego filozofii pojawia si¢ silna tendencja
do ,,ubdstwiania” i ,absolutyzowania” tego, co okresla mianem ewolucji czy natury.
Mozna zatem uzna¢, ze mimo iz odrzuca on tradycyjne rozumienie religii, to tenden-
cje religijne sa obecne w jego dywagacjach, a on sam jest jak najbardziej cztowiekiem
»pewnej wiary i zaufania”

SLOWA KLUCZOWE
Dennett, naturalizm, ewolucja, Absolut, religia

ABSTRACT

Daniel Dennett’s naturalistic-ideological vision of religion - a few
comments related to methodology and the meaning of concepts

Modern times abound with various theories about religion. This trend can also
be found in the thoughts of the American philosopher and cognitive scientist Daniel
Dennett. Based on his own version of evolutionism, he tries to introduce the reader
to the theory that religion is a natural and vanishing phenomenon. Unfortunately,
the foundations of his theory are not free from serious flaws. Moreover, he does not
understand the content behind the classic terms like “God” and “religion”, which means
that in his philosophy there is a strong tendency to “deify” and “absolutize” concepts
such as “evolution” and “nature”. It can therefore be concluded that although he rejects
the traditional understanding of religion, religious tendencies are still present in his
divagations, and he is, above all, a man of a certain “faith and trust”.

KEYWORDS
Dennett, naturalism, evolution, Absolute, religion
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Byt maksymalny

»Doskonalo$¢ osiaga sie nie wtedy,
gdy nie ma juz nic do dodania,
ale wtedy, gdy nie ma juz nic do odjecia”
(Antoine de Saint-Exupéry, Odyseja lotnika)

Naszg prace rozpoczniemy od rozwazenia niektérych znaczen tytutowego ter-
minu. Jest on ztozony z dwdch termindw prostszych: ,,maksymalny” oraz ,,byt”.
Kwestie rozumienia terminu ,,byt” pominiemy z wielu powodéw, z ktérych

gléwnym jest to, ze od starozytnosci metafizyka i rézne rodzaje ontologii nie

poradzily sobie z nim. My nie czujemy si¢ w zaden sposdb predestynowani,
by sobie z tym poradzi¢. Musimy jednak ustali¢ swobodnie jakie$ rozumienie,
ktorym si¢ bedziemy postugiwac. Przyjmiemy nastepujace, pewnie niepopraw-
ne okreslenie, ktére ma dwie wazne zalety — prostote i operacyjnosc:

Bytem jest to, co istnieje (w jakims sensie)".

1

Dzieki temu zabiegowi przesuneliémy tylko problem z terminu ,,byt” na ,,istnienie”. Korzys¢
wydaje sie taka, ze znaczenie ,istnienia” jest pojemniejsze od znaczenia ,,bytu”, i dzigki temu
zabiegowi mozemy bezpiecznie uzywa¢ terminu ,,byt”.
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Natomiast drugi termin jest do dookreslenia, i to bedzie zasadniczym celem
naszych rozwazan. Poprowadzimy je w nastepujacym porzadku. Najpierw roz-
wazymy niektdre wersje dowodu ontologicznego i pojecie Boga, ktére w nich
wystepuje. Sprobujemy powiedzie¢ o nich co$ oryginalnego, jak sadzimy. Na-
stepnie blizej przyjrzymy sie wersji dowodu §w. Anzelma, kt6rg zaprezentowat
ks. Jozef Tischner. Na koniec wyciggniemy wnioski z dostarczonego materiatu.

Kilka spostrzezen o dowodach ontologicznych

Rozréznienie dowoddw za istnieniem Boga na: ontologiczne, kosmologiczne
i fizyczne pochodzi od Kanta, ktéry podkreslal aprioryczny charakter tych
pierwszych. Te wlasnie dowody odrdznia od innych ontologiczna baza prze-
slanek, a raczej jej brak, co byto pewnie podstawg dla takiej, a nie innej nazwy
dla dowodow tego typu. Graham Oppy podaje nastepujaca osmiocztonows
systematyke tego typu dowodow™:
I. definicyjne argumenty ontologiczne [skrét: OA] - odwolujace sig
do definicji;
II. pojeciowe OA - startujace od pojecia w umysle;
I1I. modalne OA - uzywajace mozliwosci i konieczno$ci;
IV. Meinonga OA - rozrdzniajace typy (sposoby) istnienia;
V. empiryczne (experiential) OA - odnoszace si¢ do faktu doswiadczenia
osobistego wierzacych;
VI. mereologiczne OA - odwolujgce si¢ do relacji czes¢—catosé;
VIL wyzszego rzedu OA - uzywajace wlasnoéci wyzszych rzedow’;
VIIL ,,Heglowskie” OA - pochodzace od Hegla.

*  G. Oppy, Ontological Arguments (2019), w: The Stanford Encyclopedia of Philosophy (Winter 2021
Edition), ed. E. N. Zalta; https://plato.stanford.edu/archives/win2o21/entries/ontological-arguments/
(13.12.2021). Oppy uzywa terminu ,argument’, za§ my zamiennie ,,dowdd” lub ,,argument”. Od strony
metodologicznej wydaje sie, ze Oppy ma racje, poniewaz klasa argumentéw zawiera w sobie, jako
podklase wlasciwa, klase dowodéw. Pozostaniemy jednak przy naszym zwyczaju. Postuguje sie
tutaj gtéwnie praca Oppyego, gdyz uwaza sie, ze artykuly w Stanford Encyclopedia of Philosophy
oddajg obecny stan badan danego zagadnienia; tzn. sa state-of-the-art. Prosze zwrdci¢ uwage, ze ta
systematyka nie jest podzialem klasy argumentdw, lecz wyczerpujacym, wedtug Oppyego, zbiorem
cech przypisywanych w ogéle tym argumentom.

* Ten typ dowodu przeprowadza Pavel Tichy, ktéry uwaza istnienie Boga jest wlasnoscig
drugiego rzedu, przystugujaca pewnej intensji, czyli obiektowi pierwszego rzedu. Zob. P. Tichy,
Existence and God, ,,Journal of Philosophy” 76 (1979) no. 8, s. 413, https://doi.org/10.2307/2025409.
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Tej taksonomii nie nalezy rozumie¢ jako podziatu lub klasyfikacji*. Przy-
ktadowo, jesli przyjrze¢ sie blizej cztonom tej systematyki, mozna zobaczy¢,
ze w kazdym z o$miu rozwazanych przypadkéw mamy do czynienia z jakims
»rozumieniem Boga’, czyli z jakim§ ,,pojeciem Boga’, i w konsekwencji - ,,de-
finicja Boga”. Definicja lub okreslenie definicyjne dla nas to sformulowanie
ustalajace znaczenie pojecia lub terminu. Dla jasnosci zatem wyluskajmy
te definicyjne okreslenia ,,pojecia Boga” z podanych przez Oppyego charakte-
rystyk poszczegolnych czlonéw taksonomii. Ponumerujemy je w nawigzaniu
do odpowiadajacych im cztondw systematyki:

I. Bog:= cos, co posiada wszystkie doskonalosci.

II. Bég:= cos$, nad co nic wiekszego nie moze by¢ pomyslane.
III Bég:= co$ mozliwego i nieprzygodnego.
IV. Bog:= istniejace (existent), jedyne i doskonate cos (being)’.

V. Bog:= termin ujawniajacy swe znaczenie w doswiadczeniu religijnym,
a odnoszacy si¢ do obiektu, ktdrego (obiektu) istnienie jest rownowazne
posiadaniu przez ten termin znaczenia.

VI. Bég:= co$ bedace sumg (mereologiczna?) wszystkich bytow istniejacych.

VII. Bég:= co$ koniecznie istniejacego, koniecznie wszechwiedzacego, ko-

niecznie wszechmogacego, koniecznie doskonatego.

VIII. Bég:= ,,duch, ktéry manifestuje swoja nieskonczonos$¢ na sposéb

religijny™.

Na podstawie powyzszego wyliczenia mozna wnosic, ze tym, co Iaczy rézne
wersje dowoddow ontologicznych, i co bedzie nas interesowalo najbardziej, jest
to, ze zostalo w nich uprzednio przyjete ,,okreslenie” lub ,,pojecie Boga” Co naj-
mniej wigkszo$¢, o ile nie wszystkie z powyzszych poje¢ Boga zawierajg w swej
tresci co$, co nazwiemy ,.elementem maksymalnos$ci” (lub ,,maksymalnym”).
Moéwigc inaczej, byt nazywany Bogiem jest w niektorych ujeciach czyms, co jest
w jakims$ sensie maksymalne. Ten watek nas bedzie szczegoélnie interesowat
i powr6cimy do niego w dalszej czgsci pracy, po omoéwieniu ujecia Tischnera.

* Przytoczone osiem cech przystuguje badz nie przystuguje argumentom ontologicznym.

°  Chodzi o rozréznienie existent oraz being. Oba terminy mdéwig o istnieniu.

°  G. Marmasse, Hegel and the ontological proof of the existence of God, ,,Hegel-Studien” 46 (2012),
s. 79. Powyzszy 6smy punkt nie pochodzi od G. Oppyego, lecz od Hegla. Por. A. G. Zavaliy, What
does Hegel prove in his lectures on the proofs of God’s existence?, ,Philosophy and Theology” 20 (2008)
nr 1/2, s. 85-97, https://doi.org/10.5840/philtheol2008201/24. W tych sformutowaniach uzywatem
rozmygélnie i, o ile mozliwe, konsekwentnie terminu ,,co$’, a nie ,,byt”, gdyz uzycie tego drugiego
mogloby implikowac istnienie.
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Dowdd $w. Anzelma z rozdziatu drugiego ,,Proslogionu”

Przyjmuje sie, ze pierwszy dowdd ontologiczny sformutowat §w. Anzelm z Can-
terbury (XI wiek). Jak zauwaza Marie Duzi, na podstawie starannych studiow,
w Proslogionie II $w. Anzelma mamy do czynienia z czterema argumentami
ontologicznymi: z Bozej perfekeji (dwie wersje), konieczno$ci, wiecznosci
i prostoty oraz argument z Proslogionu III, co daje w sumie szes¢ dowodow’.
Z kolei Oppy wskazuje w Ontological Arguments na czternascie historycznie
kluczowych publikacji filozoficznych zwigzanych z dowodami ontologicznymi,
w tym, co najmniej, na osiem roznych wersji tych dowoddow.

Dla ufatwienia czytelnikowi rozumienia, przytaczamy in extenso najbardziej
znany tekst $w. Anzelma z drugiego rozdziatu Proslogionu II:

2 Bég naprawde jest A wiec, Panie, ktory udzielasz zrozumienia wierze, daj mi,
bym zrozumial, na ile to uwazasz za wskazane, ze jestes, jak w to wierzymy, i je-
ste$ tym, w co wierzymy. A wierzymy zaiste, ze jeste$ czyms, ponad co niczego
wigkszego nie mozna pomysle¢. Czy wiec nie ma jakiejs takiej natury, skoro po-
wiedzial glupi w swoim sercu: nie ma Boga? Z cala pewnoscig jednak tenze sam
glupiec, gdy styszy to wlasnie, co méwie: ,,cos, ponad co nic wigkszego nie moze
by¢ pomyslane”, rozumie to, co styszy, a to, co rozumie, jest w jego intelekcie,
nawet gdyby nie rozumial, Ze ono jest. Czyms innym bowiem jest to, Ze rzecz
jest w intelekcie, a czyms$ innym poznanie tego, ze rzecz jest. Kiedy bowiem
malarz zastanawia si¢ nad tym, co zamierza dopiero wykona¢, to bez watpienia
ma w intelekcie to, czego jeszcze nie zrobil, ale nie poznaje jeszcze, ze to jest. Kiedy
za$ juz namalowal, to ma i w intelekcie to, co juz wykonal, i poznaje, ze to jest.
A wigc takze glupi przekonuje sie, ze jest przynajmniej w intelekcie cos, ponad
co nic wiekszego nie moze by¢ pomyslane, poniewaz gdy to styszy, rozumie,
a cokolwiek jest rozumiane, jest w intelekcie. Ale z pewnoscig to, ponad co nic
wigkszego nie moze nie moze by¢ pomyslane, nie moze by¢ jedynie w intelekcie.
Jezeli bowiem jest jedynie tylko w intelekcie, to mozna pomysle¢, ze jest takze
W rzeczywistosci, a to jest czyms wigkszym. Jezeli wiec to, ponad co nic wigkszego

7 Zob. M. Duzi, St. Anselm’s Ontological Arguments, ,,Polish Journal of Philosophy” 5 (2011), s. 5.
Autor zauwaza zaskakujaco, ze niemal wszystkie dowody ontologiczne od Kartezjusza do Godla
nawiazujg do rozdziatu Proslogionu II, w tym réwniez dowdd Jézefa Tischnera. Natomiast wyjatkiem
byt Tichy, ktéry nawiazywat do Proslogionu III, czyli do rozdziatu trzeciego. Wedlug Tichyego
ta wersja dowodu jest jedynie poprawna, a pozostale sg niepoprawne. Por. M. Duzi, St. Anselm’s
Ontological Arguments.



Byt maksymalny 71

nie moze by¢ pomyslane, jest jedynie tylko w intelekcie, wowczas to samo, ponad
co nic wigkszego nie moze by¢ pomyslane, jest jednoczesnie tym, ponad co cos
wigkszego moze by¢ pomyslane. Tak jednak z pewnoscig by¢ nie moze. Zatem
co$, ponad co nic wiekszego nie moze by¢ pomyslane, istnieje bez watpienia
i w intelekcie, i w rzeczywistosci’.

2 Quod vere sit Deus Ergo Domine, qui das fidei intellectum, da mihi, ut, quan-
tum scis expedire, intelligam, quia es sicut credimus, et hoc es quod credimus.
Et quidem credimus te esse aliquid quo nihil maius cogitari possit. An ergo non
est aliqua talis natura, quia ,,dixit insipiens in corde suo: non est Deus” [Ps 13,1;
52,1]? Sed certe ipse idem insipiens, cum audit hoc ipsum quod dico: ,aliquid quo
maius nihil cogitari potest; intelligit quod audit; et quod intelligit, in intellectu
eius est, etiam si non intelligat illud esse. Aliud enim est rem esse in intellectu,
alium intelligere rem esse. Nam cum pictor praecogitat quae facturus est, habet
quidem in intellectu, sed nondum intelligit esse quod nondum fecit. Cum vero
iam pinxit, et habet in intellectu et intelligit esse quod iam fecit. Convincitur ergo
etiam insipiens esse vel in intellectu aliquid quo nihil maius cogitari potest, quia
hoc, cum audit, intelligit, et quidquid intelligitur, in intellectu est.

Et certe id quo maius cogitari nequit, non potest esse in solo intellectu. Si enim vel
in solo intellectu est, potest cogitari esse et in re; quod maius est. Si ergo id quo
maius cogitari non potest, est in solo intellectu: id ipsum quo maius cogitari
non potest, est quo maius cogitari potest. Sed certe hoc esse non potest. Existit
ergo procul dubio aliquid quo maius cogitari non valet, et in intellectu et in re’.

W teorii argumentacji o takim tekscie, jak powyzszy, moéwi si¢ czasem ,wy-
powiedz argumentacyjna”. Takg wypowiedz nalezy zestandaryzowac, by uzy-
ska¢ zawarty w niej argument i sformulowa¢ go w postaci niezaleznych,
pelnych zdan. Ponizej zapisana jest propozycja wyniku standaryzacji argu-
mentu $w. Anzelma z Proslogion II, w postaci ciggu zdan, z ktérych ostatnie
zdanie jest oczekiwang konkluzja, a wszystkie pozostale przestankami. Taki
cigg zdan nazywamy argumentem zawartym w wypowiedzi argumentacyjnej
$w. Anzelma.

Anzelm z Canterbury, Proslogion II, w: Monologion. Proslogion, ttum. T. Wlodarczyk,
Warszawa 1992, S. 145-146.
° Tekst tacinski: Anselmus Cantuariensis Proslogion, http://www.thelatinlibrary.com/
anselmproslogion.html (20.02.2022).
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=

Bog jest tym, ponad co niczego wigkszego nie mozemy pomyslec.

Bog jest pojeciem (ideg) w umysle.

Byt, ktory istnieje jedynie w umysle, jako pojecie i w rzeczywistosci,

jest wiekszy od bytu istniejacego tylko w umysle, jako pojecie.

4. Jesli Bdg istnieje tylko, jako pojecie, w umysle, to mozemy sobie po-
mysle¢ co$ wiekszego niz Bég.

5. Ale nie mozemy pomysle¢ sobie czego$, co jest wieksze od Boga (po-
niewaz sprzecznoscig jest przypuszczaé, ze mozemy sobie pomysle¢
istote wigkszg od najwiekszej mozliwej istoty, jaka mozemy pomyslec).

6. Zatem: istnieje Bog"”.

h o

Nalezy zwrdci¢ uwage na to, ze zardwno w tekscie oryginalnym, jak i w polskim
ttumaczeniu wystepuje okreslenie: ,,rzeczy pomyslanej” lub ,rzeczy bedacej
w intelekcie” (rem esse in intellectu). Ten jezyk uzywany w XI stuleciu ulegl
jedynie lekkiej ewolucji, gtéwnie za sprawg Kartezjusza (XVII wiek), ktory
na rzecz w intelekcie podatl termin ,idea” Natomiast ja, w tych miejscach
wstawitem bardziej wspdlczesny, jak sie zdaje, termin ,,pojecie”

Ujecie Tischnera

Gléwna inspiracjg napisania tego artykulu jest Spor o istnienie cztowieka, w kto-
rym Tischner podaje pewna ,,modyfikacj¢” dowodu ontologicznego przypi-
sywanego $w. Anzelmowi". Tischner odnosi si¢ do argumentu przytoczonego
powyzej z Proslogion 11, a gdyby prébowac umiescic jego wersje w systematyce
Oppyego, to nalezaloby ja podciaggna¢ co najmniej przede wszystkim pod
punkt IX — wersji ,,Heglowskich’, ale takze pod punkt I'i V. Ksigdz profesor
napisal, ze zwrot ,,byt, nad ktéry nic wiekszego nie mozna pomysle¢” moze
mie¢ rézne znaczenia, ale jesli znaczy¢ bedzie ,,byt doskonaly”, ,,byt koniecz-
ny” lub ,,byt wszechmocny”, to te rozumienia zawieraja w swej tresci istnienie
i pozostaja w obrebie ontologii oraz logiki bytu-niebytu. Tischner proponuje
rzekomo inng droge, gdy jednak przyjrzymy sie ponizszej wersji argumentu,
mozemy nabra¢ watpliwosci, czy udalo mu sie zrealizowaé w pelni te zapowie-
dzi. Oto préba standaryzacji jego argumentu. Z prawej strony poszczegolnych
zdan, w nawiasach, staralem si¢ podac ich pochodzenie:

** Por. K. E. Himma, Ontological Argument, http://www.iep.utm.edu/ont-arg/#H4 (13.12.2021).
To typowe sformutowanie argumentu, nieco przez mnie zmodyfikowane.
" J. Tischner, Spor o istnienie czlowieka, Krakow 1998, s. 268-272.
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T1 Boég jest Dobrem absolutnym (transcendens). (definicja)
T1.1. Dobro absolutne jest wolne. (z definicji)
T1.2. Dobro absolutne jest $wiadome. (z definicji)
T1.3. Dobro absolutne jest wszechmocne. (z definicjii T1.1., T1.2.)
T2. Kazde dobro: im jest wicksze, tym bardziej domaga si¢ zaistnienia.
(z wewnetrznego doswiadczenia)
T2.1 Dobro absolutne, domaga sie zaistnienia w sposéb absolutny. (z defi-
nicji T1)
T3. Absolutne Dobro nie moze nie zaistnie¢. (z T2 i T2.1.)
T3.1. Dobro absolutne musi istnie¢. (z T3)
T4. Bogistnieje.

Krytyczne uwagi o Tischnerowskiej wersji

Powyzszg konstrukcje Tischnera, o ile zostala poprawnie odtworzona, mozna
nazwaé argumentem w takim sensie, jak si¢ go uzywa w teorii argumentacji.
Przez argument rozumie si¢ tam skonczony zbior zdan (lub ciag), w ktérym
wystepuje zdanie zwane ,,konkluzjg argumentu’, a pozostate zdania sg ,,prze-
stankami argumentu”. Zadaniem przestanek jest wsparcie lub uzasadnienie
konkluzji argumentu. Wszystkie zdania wchodzace w sklad argumentu musza
by¢ ,,porzadnymi zdaniami’, méwigc skrétowo, powinny to by¢ zdania w sen-
sie logicznym, i to jest presupozycja badania argumentow". Argumentow jest
zatem nieskonczenie wiele i niemal kazdy ciag zdan mozna traktowa¢ jako
argument. W argumentach kluczowa jest relacja wspierania (uzasadniania)
zachodzgca pomiedzy przestankami i konkluzja. Argument jest dedukcyj-
ny, gdy przestanki wspierajg konkluzje w sposéb logiczny lub inaczej, kiedy
konkluzja wynika logicznie z przestanek. Oprocz tego mamy jeszcze kwestie
formalnej i materialnej poprawnosci argumentu. Argument Tischnera z trud-
noscig spelnia niestety wymieniong presupozycje, gdyz niektére przestanki
(np. T1., T1.2., T1.3., T2, T2.1.) s3 bardzo niejasne. Nie wiadomo, czy mozna
je traktowac jako zdania w sensie logicznym, tzn. nie bardzo wiadomo, w jaki
sposob sie przekonac o ich wartosci logicznej. Nie jest réwniez dobrze roze-
znana ich geneza logiczna w tym sensie, Ze nieznane sg zasady (aksjomaty?)
z ktérych mozna je wyprowadzi¢. Skutkuje to tym, co logicy nazywaja ,,ma-
terialng niepoprawnoscig argumentu’, a brak prawdziwosci przestanek moze

' Kiedy presupozycja ta nie jest spelniona, przestajg dziala¢ podstawowe definicje, jak
okreslenie dedukcyjnosci, logicznosci i poprawnosci argumentu. Ta sprawa jest dos¢ ztozona, ale
nie bedziemy jej tutaj rozwijac.
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nie polega¢ na falszywosci przestanek, lecz na braku ich sensownosci. Jednak
pominawszy te sprawe, gdyz taki osad jest bardzo surowy (i moze nawet zbyt
surowy, bo w stylu neopozytywistycznym, kwestionujacym wigkszos¢ ba-
dan filozoficznych), sprébujemy przyjrze¢ sie temu argumentowi przychylnie.
Przedstawiona posta¢ argumentu wymagataby dalszych opracowan, ale zdaje
sie, Ze mozna doprowadzi¢ go do postaci argumentu poprawnego formalnie.
To przekonanie jest oparte na ogélnym spostrzezeniu, ze praktycznie kazdy
argument da si¢ doprowadzi¢ w sposob trywialny do argumentu formalnie
poprawnego, a nawet do argumentu dedukcyjnego. Wystarczy w jakis sposéb
dolaczy¢ konkluzje do przestanek. Wazng sprawg jest odpowiedz na pytanie,
czy argument Tischnera jest w ogdle argumentem ontologicznym. Wydaje
sie, ze jest to argument typu ontologicznego, a powod jest gtéwnie taki, ze na
poczatku przyjmuje si¢ definicje Boga i z niej wyprowadza Jego istnienie
za pomocg zasad apriorycznych”. Pomimo tego, ze wystepuje przestanka
quasi-empiryczna Ts, ale przytoczona charakterystyka Oppyego argumentow
ontologicznych dopuszcza takie przypadki (punkt V).

Tischner podaje dwa rozumienia podstawowego zwrotu $w. Anzelma ,,bytu,
ponad ktéry nic wigkszego nie mozna pomysle¢”. Raz, jako ,,Dobro jako tran-
scendens’, a raz jako ,,Dobro absolutne™*. Stad postac naszej przestanki T1. Czy
te dwa sformutowania sa réwnowazne? By¢ moze istnieje jakis sens technicz-
ny i filozoficzny, w ktérym tak jest, ale w sensie ogoélnofilozoficznym tak nie
jest. Poniewaz gdy méwimy, ze Dobro jest transendensem, to mamy na mysli,
ze Dobro jest ,wieksze” od kazdego innego bytu w szczegélnosci innego dobra®.
Za$ kiedy méwimy, ze Dobro jest absolutne, to mamy na mysli, ze Dobro jest

»hiezalezne” od dobroci wszelkich innych débr, jak pisze sam autor argumen-
tu’®. Nie mozna wykluczy¢, ze miedzy tymi sformutowaniami zachodzi jaka$
okreslona zaleznos¢ logiczna, ale to jest do zbadania. Drugie okre$lenie ma te
przewage nad pierwszym, Ze mozna go zdefiniowa¢, wychodzac od przestan-
ki T2, w ktérej mowa jest o ,,dobru zaleznym””. Jesli przyjmiemy, ze dobru
zaleznemu odpowiada¢ bedzie formuta D(x, y), ktéra czyta¢ bedziemy: x jest

¥ Niektorzy wazni filozofowie religii (William L. Craig, William Rowe) istote OA upatruja
w przyjeciu definicji Boga i wyprowadzeniu z niej za pomocg zasad apriorycznych Jego istnienia.

" Por. J. Tischner, Spér o istnienie czlowieka, s. 270.

¥ Wiaze si¢ to z uzyciem terminu transcendens, ktéry pochodzi od stowa transcendere
(przekraczac).

' . Tischner, Spor o istnienie czlowieka, s. 271.

7 ]. Tischner, Spor o istnienie czlowieka, s. 271.
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dobrem ze wzgledu na okolicznosci y; to mozna sprobowac zwyktego tricku
dla okreslenia Dobra absolutnego: x jest Dobrem absolutnym wtedy i tylko
wtedy, gdy D(x, y) dla kazdego y. Czyli x jest Dobrem absolutnym, jesli x jest
dobrem zaleznym w kazdych okolicznosciach, réwniez czasowych, czyli zawsze.
Przestanka T2 jest dosy¢ ciekawa i wymagalaby dalszego przebadania. Nalezy
zwroci¢ uwage na to, ze zwrot ,,dobro domaga sie zaistnienia” moze by¢ réznie
rozumiany, a w szczeg6lnosci moze znaczy¢ ,,dobro powinno zaistnie¢” i wtedy
argument Tischnera mialby charakter deontologiczny — wymagalby logiki
deontycznej. Dodatkowo ta przestanka, jak sadzeg, potwierdza to, co Tischner
napisal o przynalezeniu jego argumentu do poziomu ,,dramaturgii dobra”. Prze-
stanka T3 jest wzieta przez analogie z T2. To wszystko bedzie wymagato osob-
nego studium, ale wydaje sie obiecujacym materiatem dla analizy filozoficzne;.

Dwa szczegélne rozumienia dowoddw ontologicznych

Trzeba jednak uczciwie powiedzie¢, ze sama wypowiedZ argumentacyjna
Tischnera®, z ktdrej wyekstrahowano powyzszy argument, ma w sobie jakis
przekonujacy urok. Sprébujemy odnalez¢ sens, przy ktérym ten argument
»dziala”. Ot6z s3 mi znane co najmniej dwa rozumienia zwrotu ,,dowod na ist-
nienie Boga’, ktére réznig si¢ wzajemnie istotnie, a réwnocze$nie mogg by¢
relewantne dla naszej dyskusji. Oto one:

A. - rozumienie, ktore wydaje mi si¢, ze pochodzi od Kurta Godla”. Wedle
tego rozumienia dowdd na istnienie Boga w istocie pokazuje, ze pojeciem Boga
(i pojeciami pokrewnymi, jak np. ,dusza’) mozna postugiwac si¢ w sposéb
niesprzeczny.

B. - rozumienie dowodu na istnienie Boga, ktére pochodzi od Georga W. F.
Hegla. Wedlug niego taki dowdd polega na podniesieniu skoniczonego umystu
do ujecia pojecia nieskonczonego Ducha.

Zdaniem Godla dowody na istnienia Boga, w tym jego wlasny, ktéry podat
niedlugo przed $miercig, o ile byly poprawne (ang. sound), pokazywaly waz-
ng dla logika okoliczno$¢, ze zbidr przestanek i konkluzja dowodu posiadajg
jeden model, a to znaczy, Ze s3 niesprzeczne. Oto fragment wypowiedzi Godla
z rozmowy z Carnapem:

®J. Tischner, Spor o istnienie czlowieka, s. 268-272.
¥ Najblizsze temu uwagi znajduja sie w: K. Godel, R. Carnap, Stenogram rozmowy, ,Zagadnienia
Filozoficzne w Nauce” (1997) nr 21, s. 17.
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Godel: Mozna skonstruowa¢ $cisty system postulatow, uzywajac do tego ter-
minéw powszechnie uwazanych za metafizyczne, jak np.: ,Bog’, ,dusza’, ,,idea”.
Jezeli zrobi sie to bardzo starannie, to wowczas nie bedzie mozna nic zarzucié
takiemu systemowi.

[...] Nie mam tutaj na mysli rachunku, lecz teorig, z ktérej wynikaja pewne ob-
serwacyjne konsekwencje. Konsekwencje te nie wyczerpujg jednak calej teorii*.

Dla austriackiego logika taki fakt byt bardzo pozytywnym sygnatem, ktory
$wiadczyt przeciwko pogladom neopozytywistow czy tez ,liberalnych pozy-
tywistow’, jak ich nazwal™. Byt on jednak ,,zatwardziatym” logikiem i patrzyt
na dowodzenie Boga od strony logicznej i rozumowej. Tischner eksplicite
moéwi, ze jest przeciwny ujmowaniu dowodéw na istnienie Boga z pozio-
mu ,]logiki bytu”, a optowal za przeniesieniem ich na poziom ,dramaturgii
dobra™**. Tutaj Tischner wyraznie idzie za Heglem, ktéry réwniez poddawat
ostrej krytyce wszelkie wcze$niejsze tzw. rozumowe dowody na istnienie Boga,
w szczegolnosci dowdd $w. Anzelma™. Wspomniany wczedniej ,,urok” tego
argumentu, a doktadnie przestanki T2, zasadza si¢ na odwotaniu do sytuacji
egzystencjalnej cztowieka. Niemal kazdy z ludzi, wie, co mial na mysli Tischner,
gdyz sam do$wiadcza pewnego imperatywu, kazacego mu realizowa¢ dobro,
i dobrze wie, ze ,dobro domaga si¢ zaistnienia”. Zakonczymy obecny watek
pracy w tym miejscu, do$¢ niespodziewanie dla czytelnika, ale nie mamy tutaj
dla jego rozwinigcia dos¢ miejsca. Powiedzmy tylko tyle, ze Heglowskie pojecie
dowodu na istnienie Boga jest wyjatkowo atrakcyjne i adekwatne wzgledem
tego, o co chodzi w takich argumentach. Zacytujmy natomiast znakomity
fragment pracy, ktorej autorem jest Andrei G. Zavaliy:

Wyktady [0 dowodach na istnienie Boga — moj dodatek A.O.] w swoim centralnym
traktacie o dowodzie kosmologicznym przedstawiajg nam racjonalne wyjasnie-
nie faktu religii, tzn. wyniesienie ducha skonczonego do nieskoniczonego Boga,

20

K. Godel, R. Carnap, Stenogram rozmowy, s. 17.
K. Godel, R. Carnap, Stenogram rozmowy, s. 18.
J. Tischner, Spér o istnienie czlowieka, s. 269—-270.

* Poglady Hegla na temat dowo6d na istnienie Boga mialy zosta¢ kompletnie opisane
w ostatnim, lecz nieukonczonym dziele jego zycia Wyktady o dowodach na istnienie Boga (1929).
Ostatnia, nienapisana, cze$¢ tego dzieta miata by¢ poswiecona dowodom ontologicznym. Dlatego,
przynajmniej czesciowo, nasze rozwazania oparte sg na spekulacjach niektérych specjalistow
od Hegla. Por. G. Marmasse, Hegel and the ontological proof of the existence of God oraz A. G. Zavaliy,
What does Hegel prove in his lectures on the proofs of God’s existence?

21

22
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a nie dowdd w waskim sensie logicznym. Hegel nie tyle zadaje pytanie: ,,.Czy Bog
istnieje?”;, ile raczej ,,Jak mozliwe jest wyniesienie ducha skoniczonego do Boga?”.
Twierdze, ze Heglowski ,,dow6d” polega na wykazaniu koniecznosci przejscia
od skonczonosci do nieskoniczonosci, tzn. koniecznosdci samej religii. Religijna
wiara nie jest w tym kontekscie przeciwstawiana rozumowi, lecz jawi si¢ jako
sposob niedoskonalego poznania, ktdre zostaje zastapione przez dalszy rozwoj
koncepcji racjonalnej**.

Maksymalno$¢ bytu - spostrzezenia

Obecny paragraf dotyczy juz bezposrednio samego tytulowego zagadnienia
pracy. Pomyst na te prace pojawil si¢ przy lekturze tekstu Tischnera *. Zdalem
sobie wtedy sprawe z kliku, jak sadze, waznych rzeczy, ktore powinny zostaé
omowione.

Pierwsza obserwacja jest taka, Ze w argumencie $w. Anzelma i podobnych ar-
gumentach ontologicznych brakuje wyrdznienia pewnego watku, a mianowicie
nie ma klarownego wymienienia sprawy podmiotowosci Boga. Bg we wszyst-
kich ujeciach musi wystepowac jako podmiot dziatania, gdyz w przeciwnym razie
nie bedzie mozna Go odrézni¢ od wyspy Gaunila z Marmoutiers. Tej sprawy nie
bedziemy tutaj rozwija¢, jedynie odnotowujemy ja jako problem do rozwazenia.

Drugi wazny i skomplikowany problem to kwestia maksymalno$ci Absolutu.
Z punktu widzenia potocznego i intuicyjnego Bég musi by¢ w jakims$ sensie
bytem maksymalnym. Zerknijmy na wydobyte z niektérych argumentow
okreslenia definicyjne Boga, ktérych mamy osiem w sekcji pierwszej artykutu.
Wszystkie te okreslenia definicyjne, jak uwazamy, posiadajg wspolne elementy.

Jednym z nich jest to, ze dotycza pewnego uniwersum bytéw [skrét: U], lub
inaczej, za Boolem, byt jest uniwersum dyskursu tych okreslen. Czesto jest
to byt jako taki, czyli ogot tego, co istnieje, ale czasem uniwersum jest inne, np.
0gol rzeczy pomyslanych, jak w pierwszym argumencie $w. Anzelma.

Kolejna sprawa jest konsekwencja poprzedniej, i jest to pytanie o niepre-
dykatywno$¢ definicji Boga. Bowiem jesli uniwersum U jest zbiorem wszyst-
kich obiektéw pewnego typu, to Bdg, ktorego istnienie chcemy wykaza¢, jest
réwniez obiektem tego typu, ale maksymalnym, i musi naleze¢ do tego zbioru.
By wyjasni¢ sens samej niepredykatywnosci, przytoczmy stosowny cytat:

** A. G. Zavaliy What does Hegel prove in his lectures on the proofs of God’s existence?, s. 85.
*» ]. Tischner, Spor o istnienie czlowieka, s. 269-272.
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Kiedy zbidr M i okreslony obiekt m s3 tak zdefiniowane, ze z jednej strony m jest
elementem M, i z drugiej strony definicja m zalezy od M, to wtedy powiemy, ze ta
procedura (definicja m lub definicja M) jest niepredykatywna. Podobnie, kiedy
wlasno$¢ P jest posiadana przez obiekt m, ktdrego definicja zalezy od P (tutaj
M jest zbiorem obiektéw posiadajacych wlasnos¢ P). Niepredykatywna definicja
jest kolista, przynajmniej na pierwszy rzut oka, i to co jest definiowane, jakos
uczestniczy w swej wlasnej definicji**.

W omawianym przypadku wydaje sie, ze co§ podobnego zachodzi. Naszym
zbiorem jest uniwersum bytow U, za$ pojedynczym elementem jest Bog (B).
Wtedy B jest elementem zbioru U, za$ definicja B jest zalezna od U, gdyz B jest
maksymalnym elementem wzgledem relacji okreslonej w U. Bowiem kon-
kluzjg OA jest to, ze Bog jest bytem istniejacym. Ta sprawa wymaga jeszcze
gruntownego przemyslenia.

Najwazniejszy problem to sposéb rozumienia samej maksymalno$ci Ab-
solutu w ogolnosci. Pojecie maksymalnosci jest pojeciem relacyjnym, gdyz
jakis obiekt jest maksymalny wzgledem jakiego$ innego obiektu lub jest mak-
symalny w jakims$ zbiorze wzgledem pewnej relacji porzadkujacej zbior. Jesli
w ktoéryms z osmiu okreslen Boga podanych wczesniej jest mowa o maksy-
malnosci Absolutu wprost lub implicytnie, zazwyczaj odnosi si¢ to do ja-
kiej$ relacji binarnej, nazwijmy ja R, zdefiniowanej najczesciej na uniwersum
dyskursu U. Dla przykladu wezmy definicje $w. Anzelma: ,Bég:= co$ nad
co nic wiekszego nie moze by¢ pomyslane”. Uniwersum dyskursu tworzy zbior
wszystkich rzeczy pomyslanych. Wprowadzimy relacje binarng R, rozumiana
intuicyjnie tak: R(x, y) wtedy i tylko wtedy, gdy rzecz pomyslana y jest nie
mniejsza od rzeczy pomyslanej x. Taka relacja jest relacjg czgsciowego po-
rzadku na rzeczach pomyslanych, poniewaz ma wlasnos¢ zwrotnosci, nieco
sztucznie zagwarantowang, przechodniosci oraz stabej antysymetrycznosci.
Interpretacja semantyczna takiej relacji moze by¢ nastepujaca. Wezmy rzecz
pomyslang x i sprébujmy pomyslec rzecz y, wigksza od x. Mozemy to zrobi¢
na, co najmniej, dwa sposoby: pierwszy sposob polega na przypisaniu rzeczy
x, w my$lach, pewnej dodatkowej wtasnosci, ktorej wezesniej pomyslana rzecz
nie posiadala; za$ drugi, na podaniu wyzszej intensywnosci pewnej wlasnosci,
ktora rzecz x juz wezesniej posiadata. Od strony jezyka pierwszy sposob polega
na podaniu nowego predykatu, ktéry orzekamy o przedmiocie, zas drugi o za-
dziataniu modyfikatorem (modifier) na predykat (np. bardzo silny). W takiej

*%S. C. Kleene, Introduction to Metamathematics, New Jersey 1952, s. 42.
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strukturze mozliwe wydaje si¢ wprowadzenie elementu maksymalnego, jako

czego$, czemu przysluguja wszystkie wlasnosci, o najwyzszej intensywno-
$ci, ale wykazanie niesprzecznosci, a tym bardziej istnienia, przy zalozeniu

niesprzecznosci, takiego obiektu bedzie trudne”. Ta szkicowa proba ujecia

dowodu ontologicznego w kwestii obiektu maksymalnego, nawigzuje do opra-
cowania Adamsa®. Jej zadaniem nie jest konkurowanie z istniejgcymi bardzo

starannymi analizami, lecz podkreslenie roli, jaka w tym dowodzie odgrywa

wprowadzenie relacji porzadkujacej uniwersum dyskursu U, wzgledem ktorej

okresla si¢ element maksymalny.

Powraca tutaj watek niepredykatywnosci, bowiem bierzemy ogét pewnych
bytéw, rzeczy czy tez ,,czegos” tworzacych zbiér. Zadajemy na takim zbiorze
pewna relacje porzadkujaca, w zaleznosci od potrzeb, by nastepnie wykazaé
istnienie elementu najwigkszego (maksymalnego), nalezacego do obiektow
(rzeczy) w tym uniwersum (jest jedna z tych rzeczy). Definicja takiego naj-
wigkszego elementu bedzie miala charakter niepredykatywny, gdyz bedzie
zawierala element samo-odniesienia, ktory czesto generuje sprzeczno$¢. Nie
jest chyba przypadkowe to, ze Kleeneego przyktad definicji niepredyktywne;j
dotyczyl pojecia kresu dolnego X zbioru liczb rzeczywistych, a kres byl naj-
wigkszym elementem w zbiorze wszystkich ograniczen dolnych zbioru X. Nie
bedziemy tutaj rozwijali tego zagadnienia, lecz odnotowujemy go jednie jako
ciekawy watek do odrebnych badan.

W przypadku zbioréw uporzadkowanych liniowo pojecie elementu najwiek-
szego i elementu maksymalnego s3 réwnowazne, ale w ogélnosci w obrebie
zbiorow czesciowo uporzadkowanych te pojecia takie nie sg. Porzadek wyste-
pujacy w dowodzie ontologicznym wydaje si¢ czgsciowy z pewnego rodzaju
koniecznosci bedgcej wynikiem potrzeby adekwatnosci wzgledem uniwersum,
w zwigzku z tym musimy te dwa typy obiektow rozr6zni¢. Sprawe komplikuje

7 Wydaje sie, ze ta droga poszedt Godel, definiujac pojecie Boga jako obiektu, ktdrego istota
jest posiadanie wszystkich mozliwych pozytywnych wtasnosci. Kwestia zwigzana z tymi i innymi
wiasnosciami ukazata niezwykle subtelnosci i skomplikowanie catego dowodu Godla. Nasze uwagi
sa daleko idacym uproszczeniem, ale dotycza nieco specyficznego problemu. Istnieje tez obszerny
dzial badan pos$wiecony automatycznemu sprawdzaniu réznych wersji dowodu Gédla. Por. Ch.
Benzmiiller, D. Fuenmayor, Can Computers Help to Sharpen our Understanding of Ontological
Arguments? (invited paper), (2018). Preprint. https://www.researchgate.net/publication/327159945_
Can_Computers_Help_to_Sharpen_our_Understanding of Ontological Arguments_invited_paper
(23.02.2022).

* R. Adams, The Logical Structure of Anselm’s Arguments, ,,Philosophical Review” 80 (1971),
s. 28-54, https://doi.org/10.2307/2184310.
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fakt, ze elementéw maksymalnych, o ile istnieja, moze by¢ wiecej niz jeden,
w przeciwienstwie do elementu najwigkszego, o ile istnieje. Stad mozna wypro-
wadzi¢ wniosek, ze w dowodzie ontologicznym chodzi o znalezienie elementu
najwigkszego. Przy czym liczno$¢ zbioru U ma tez tutaj znaczenie, gdyz przy
skonczonosci i cz¢sciowym uporzadkowaniu tego zbioru elementy maksy-
malne istniejg niejako z definicji.

Mam jeszcze pewna niezbyt jasng intuicje, ale wystarczajaco prowokujaca
intelektualnie, by ja zaprezentowa¢. Otdz wydaje sie, ze byt najwiekszy czy tez
maksymalny, ktérego okreslenie (definicja) jakby musi si¢ znalez¢é w argumen-
cie typu ontologicznego, moze zosta¢ zdefiniowany na dwa rézne sposoby: przy
uzyciu znanych angielskojezycznych okreslen z zakresu metodologii: bottom-

-up (percepcja kieruje pojeciami) oraz top-down (pojecia ksztaltuja percep-
cje). Okreslnie pierwszego typu wychodzi od pewnej ,,procedury” wykony-
wania malych, prostych i konkretnych (empirycznych) krokéw, ktore przez

to, ze s3 nieustannie mnozone, zwigkszaja w ten sposob jakos¢ czegos, o czym

pomyslimy u kresu tej drogi — bytu najwyzszego. Przyktadem takiego pojecia

jest pierwsza definicja z naszej wczesniejszej listy lub definicja przyjeta przez

Godla w jego formalnej wersji dowodu $w. Anzelma, czy tez definicje V, VI

i VIL. Przy drugim podejsciu wprowadza si¢, mozna powiedziec, ,,skokowo”
ogolne pojecie bytu najwyzszego, a przykladem takiej definicji jest definicja

Hegla i definicja Tischnera. Mamy pewne zaplecze pojeciowe wbudowane czy
wyuczone uprzednio, ktére pozwala nam intepretowa¢ dane (data). Powtorzmy,
ze te intuicje nie sg jasne, ale jest w nich, sadzimy, tzw. ziarno prawdy, warte

wydobycia i opracowania. Tym bardziej, ze takie badania mogtyby potaczy¢

niektdre osiggniecia nauk kognitywnych z teorig dowodéw ontologicznych.
Oppy zwraca uwage na to, ze recepcja dowodéw ontologicznych dokonuje sie

gléwnie w spotecznosci ludzi, ktérzy maja wbudowane srodowisko pojeciowe

bliskie teistycznemu, co by wskazywato na top-down procesowanie®. Ponizej,
w celu egzemplifikacji niezbyt jasnych idei, prezentuje rysunek przedstawiajacy

sze$cian, ktdrego fizycznie nie ma na rysunku’®, jednak procesowanie top-down

pozwala nam go zobaczy¢, przywolujac wyuczone pojecie tej brylty.

* G. Oppy, Ontological Arguments (2019), w: The Stanford Encyclopedia of Philosophy (Winter
2021 Edition), ed. E. N. Zalta; https://plato.stanford.edu/archives/win2021/entries/ontological-
arguments/ (13.12.2021).

** Podobny rysunek por. https://pl.khanacademy.org/science/health-and-medicine/nervous-
system-and-sensory-infor/sensory-perception-topic/v/bottom-up-versus-top-down-processing
(22.02.2022).
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W formie komentarza do tego rysunku, wartego chyba dalszego przeba-
dania, zauwazmy, Zze mozna zastanowic¢ si¢ nad tym, czy szescian istnieje,
i w jakim sensie istnieje badz nie istnieje? Co to znaczy w ogole powiedziec,
ze co$ istnieje? Tutaj mamy do czynienia z czyms$ pierwotnym, a mianowicie
z bezposrednim doswiadczeniem zmystowym, ktére uchodzi w niektérych
kregach filozoficznych za zrodtowe w kwestii poznania prawdy, a moze nawet
by¢ rozstrzygajace w kwestii istnienia. Ta sprawa rzuca tez nieco inne $wiatlo
na zagadnienie dowodéw istnienia Boga. Nie jesteSmy w stanie obecnie tej
sprawy glebiej przeanalizowac.

Zauwazmy jeszcze w nawigzaniu do motta przytoczonego na poczatku
artykulu, ze byt maksymalny mozna scharakteryzowa¢ dwoma réznymi
quasi-roéwnaniami:

« B jest bytem maksymalnym wtedy i tylko wtedy, gdy nie istnieje cos, co

mozna doda¢ do B, zeby uzyska¢ co$ doskonalszego od B;
« B jest bytem maksymalnym wtedy i tylko wtedy, gdy nie istnieje co$, co
mozna odja¢ od B, by uzyskac¢ cos doskonalszego niz B*".

Jak wiadomo, istnieje poglad zwany solipsyzmem, wedle ktérego tym, co ist-

nieje [symb. EJ, jest tylko moje Ja [symb. I] i moje przedstawienia [symb. D].

* To rozréznienie nieco zartobliwie nawigzuje do dwdch sytuacji. Pierwsza z nich dotyczy
okreslenia, ze szklanka jest pelna, gdy nie mozna do niej niczego dola¢. Druga odnosi sie do fragmentu
z Prowincjatek Pascala (List XVI), gdzie napisal: ,,List ten jest dluzszy jedynie dzigki temu, ze nie
mialem czasu napisac go krocej” (https://quotepark.com/pl/cytaty (10.04.2022).
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Przy tych ustaleniach symboli mozemy solipsyzm zapisa¢ wygodnie w postaci
quasi-réwnania: E = I + D. Interesujace jest, ze solipsysta mogiby powtorzy¢
dowdd $w. Anzelma i wtedy wida¢ wyraznie, ze nie zachodziloby wynikanie
konkluzji z przyjetych przestanek. Takie ujecie jest tzw. pytaniem krytycznym?®
dla poprawnosci argumentu Anzelmowego, a opis solipsysty daje nam opis
mozliwej do pomyslenia® sytuacji, dla ktorej przestanki sa prawdziwe, zas
konkluzja falszywa.

Z.akonczenie

Przedstawiono gars¢ uwag na temat dowodéw ontologicznych. Wiele z tych
rzeczy jest czytelnikowi pewnie znanych. Autorowi wydawato si¢ jednak,
ze w sprawie tych dowodow moze przedstawic cos oryginalnego i ciekawego
w formie skromnych przyczynkow. Czy sie mylil czy nie, pokazg ewentualne
reakcje szanownych czytelnikéw, a takze recenzentow.

ABSTRAKT

Byt maksymalny

Zadaniem artykulu jest pobudzenie teologéw i filozoféw do badan nad pewnymi
aspektami dowodu ontologicznego (OA). Po przyjeciu ustalen terminologicznych
i prezentacji ogélnych uwag dotyczacych argumentu ontologicznego cytuje argument
$w. Anzelma z Proslogionu II w tacinskiej wersji oryginalnej oraz przekladzie polskim.
Nastepnie, co jest ,,sercem” pracy, probuje szkicowo zrekonstruowa¢ Tischnerowska
wersje tego argumentu $w. Anzelma i poddaje ja wstepnej krytycznej analizie. W dal-
szej kolejnosci podaje dwa ogolne rozumienia dowodu na istnienie Boga. Ostatnia
sekcja pracy poswigcona jest interesujacym, a nawet intrygujacym spostrzezeniom
na temat pojecia tytulowego — bytu maksymalnego.

** Dokladniej pytanie krytyczne odnosnie do argumentu $w. Anzelma brzmialoby tak: w jakiej
mozliwej do pomyslenia sytuacji mogtyby by¢ spelnione réwnoczesnie dwa warunki: zeby przestanki
argumentu byly prawdziwe, a konkluzja falszywa. Odpowiedz: w przypadku solipsysty.

# Prosze zwroci¢ uwage na okredlenie ,,mozliwy do pomyslenia’, wystepujace w dowodzie
Anzelma, wystepuje ono réwniez w dziedzinie logicznego badania argumentacji, przy okazji
definiowania wynikania logicznego, czyli fundamentalnego pojecia logiki. Dziekuje ks. Zbigniewowi
Wolakowi za podsunigcie pomystu o solipsyscie w tym kontekscie.
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SLOWA KLUCZOWE
Bog, dowod ontologiczny, $w. Anzelm, Jozef Tischner, element najwigkszy

ABSTRACT

The maximal being

The purpose of this article is to stimulate theologians and philosophers to study certain
aspects of the ontological argument (OA). After adopting terminological arrangements,
and presenting general remarks on the ontological argument, I quote St Anselm’s
argument from Proslogion II in the original Latin version and the Polish translation.
Then, which is the heart of the paper, I attempt to sketchily reconstruct Tischner’s
version of this argument of St Anselm and subject it to a preliminary critical analysis.
I then give two quite general understandings of the proof for the existence of God
in general. The final section of the paper is devoted to interesting and even intriguing
insights into the notion of the titular concept — the maximal being.

KEYWORDS
God, ontological proof, St Anselm, Jozef Tischner, the greatest element
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Specyfika kalwaryjskich listéw modlitewnych
jako swiadectw historycznych
ukazujacych realia lat 60. i 70. XX wieku

O Kalwarii Zebrzydowskiej powstalo szereg studiow. W kilku publikacjach
poruszono tematyke listéw proszalnych, modlitewnych i wotywnych kiero-
wanych do sanktuarium przez wiernych w okresie Polski Ludowej'. Ponizszy
artykul przedstawia owe historyczne $wiadectwa z perspektywy religijnosci
ich autoréw, motywacji, jakie przyswiecaly nadawcom w badanym okresie.
Uwzglednia przy tym pasyjny i maryjny charakter kalwaryjskiego sanktuarium
oraz wydarzenia ksztaltujace dwczesng sytuacje spoleczno-religijng, a tym
samym ludzka $wiadomos¢, ktora odzwierciedla si¢ w specyfice zgromadzonej
przez bernardynéw korespondencji.

W badaniach wykorzystano narzedzia wlasciwe dla warsztatu historycznego
(krytyka zrédta) i etnologicznego (interpretacja antropologiczna), nie prowa-
dzono analiz natury teologiczne;j.

1

Z. Kazanowska, Zasieg kultu terytorialnego Matki Boskiej Kalwaryjskiej w latach 1970-1980
w Swietle korespondencji klasztoru, ,Przeglad Kalwaryjski” 1996 nr 2, s. 31-36; B. Gapinski, Zwigzki
Polonii z sanktuarium w Kalwarii Zebrzydowskiej w Swietle korespondencji klasztoru (lata 1965-1979),

»Przeglad Kalwaryjski” 2007/2008 nr 11-12, s. 229-251; B. Gapinski, Sacrum i codziennos¢. Prosby
o modlitwe nadsylane do Kalwarii Zebrzydowskiej w latach 1965-1979, Warszawa 2008; B. Gapinski,
Przedmowa do Il wydania. Religia, historia i Zycie, w: Wybrane zagadnienia najnowszej historii
religijno-kulturowej. Kujawy Zachodnie i kontekst ponadlokalny, red. B. Gapinski, Gniezno 2017,
s. 7-20; B. Gapinski, Interpretacja wybranych przyktadow religijnosci typu ludowego z najnowszej
historii Polski, w: Wybrane zagadnienia, s. 145-203.
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Jesli idzie o analize krytyczna, przyjrzano sig¢ listom - Zrodtom masowym
(wysylano co najmniej 3000 takich §wiadectw rocznie). Ich autorami byli
ludzie czgsto niewprawnie piszacy (dlugopisem, oléwkiem, kredka), w zwigz-
ku z tym w listach roi si¢ od bledéw, socjolektéw, wypowiedzi gwarowych.
Zdecydowano si¢ jednak zachowac¢ pisownig oryginalng, bowiem oddaje ona
koloryt epoki, a poza tym ma w sobie komponenty oralne. Jest zblizona do wy-
powiedzi ustnych.

Analiza jako$ciowa, ktéra dominuje w artykule, zakorzeniona jest w inter-
pretacji Zzrédel. Wymaga czgstego odwolywania si¢ do tresci listow, a zwlaszcza
cytowania. Ma to na celu ukazanie procesu identyfikacji wiernych z Kalwaria
z jednej strony oraz wydobycie tresci biograficznych ze zrédfa majacego forme
suplik modlitewnych - z drugie;j.

Polska Jerozolima i misteria

Zalozone przez wojewode krakowskiego, znanego przywddce rokoszu -
Mikolaja Zebrzydowskiego, sanktuarium kalwaryjskie od XVII wieku $cia-
galo rzesze wiernych. Zaczg¢lo ono powstawaé w 1600 roku. Juz wkrétce,
bo w 1602 roku teren na gorze Zar otrzymali bernardyni, znani z kultu
pasyjnego. Mieli oni wspotudzial w powstaniu nabozenstwa drogi krzyzowej”.
Te pierwsza w Polsce kalwarie (Yac. calvaria - czaszka, po hebrajsku - Gol-
gota, od ,Wzgorza Czaszki’, na ktérym ukrzyzowano Chrystusa) wzniesli
przedstawiciele trzech pokolen rodu Zebrzydowskich i dwéch Czartoryskich
na przestrzeni XVII i I potowy XVIII wieku. Cale zamierzenie kompozycyjne
rozplanowano wedlug popularnych na Zachodzie XVI-wiecznych opiséw
kalwarii jerozolimskiej sporzadzonych przez Niderlandczyka Christiana
Kruik van Adrichema (Adrichomiusa)®. Inspiracjg dla powstania Kalwarii
byta duchowos¢ pasyjna. Tresci pasyjne obecne byly w chrzescijanstwie
od zarania, wrecz je ufundowaly. Edmund Swierczek OFM, nawigzujac
do tradycji chrzescijaniskiej o starym rodowodzie (wychodzacej od re-
fleksji ojcow Kosciota nad Ewangelig i powtarzanej po wielokro¢ przez

* A K Sitnik, Geneza sanktuarium pasyjno-maryjnego w Kalwarii Zebrzydowskiej, w: Kalwaria
Zebrzydowska — polska Jerozolima skarbem Kosciota i narodu polskiego, red. C. Gniecki, Kalwaria
Zebrzydowska 2002, s. 23-25.

* H. E. Wyczawski, Kalwaria Zebrzydowska, w: Klasztory bernardyriskie w Polsce w jej granicach
historycznych, red. H. E. Wyczawski, Kalwaria Zebrzydowska 1985, s. 114-115.
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kolejne stulecia), wyrazit si¢ tutaj dobitnie: ,,Ko$ciol narodzit si¢ z przebitego
boku Chrystusa™.

Poboznos¢ i literatura pasyjna zaczela si¢ dynamicznie rozwija¢ od schyt-
ku $redniowiecza. Jak napisali Tomasz Graft, Bartlomiej Wolyniec i Elzbieta
Elena Wrébel CSEN: ,,Miala ona [historia passionis] prowadzi¢ czytelnika
od rozwazan tych tresci (meditatio), poprzez wspotodczuwanie z Chrystusem
(compassio), aby doprowadzi¢ do Jego nasladowania (imitatio)™. O specyfi-
ce patnictwa kalwaryjskiego $wiadczy wystepowanie drozek i przeplatanie
sie na nich motywéw pasyjnych i maryjnych®. U poczatkéw sanktuarium
w Kalwarii Zebrzydowskiej legta kluczowa prawda wiary o $mierci i zmar-
twychwstaniu Zbawiciela. To fundamentalny dramat egzystencjalny, ludzki,
eschatyczny i kosmiczny zarazem. Implikuje go przywotanie ewangelicznego
»onego czasu’. Zwyciestwa zycia nad $miercia, odkupienia cztowieka. Jani-
na Dzik zwrdcita uwage, ze: ,,Zgodnie z zalozeniem egzegezy i eschatologii
chrzescijanskiej, Smier¢ Chrystusa w perspektywie paschalnej mozna okresli¢
mianem przejscia (pascha, transitus, transcensus), przemiany i przeobrazenia
(metamorphosis) oraz spotkania ze Swiatlo$cig w wielkim misterium escha-
tycznym i kosmicznym. Przemiana ta faczyla w dialektyczny sposéb kenoze
z uwielbieniem, a brak ciagtosci na plaszczyznie ziemskiej czasoprzestrzeni —
z tajemnicy ciggltosci w wymiarach nowego bytu i nowego czasu™. Kalwaria
Zebrzydowska na podobienstwo do innych kalwarii powstajacych u schytku
sredniowiecza i u progu ery nowozytnej swoim detalicznym odzwierciedle-
niem miejsc $wietych i misteriami miala te prawde przedstawia¢ wiernym.

Wyobraznie religijnag wiernych pobudzaly szczegétowo oddane realia jero-
zolimskie®. Zebrzydowski wpisywat sie swoja fundacjg jeszcze w ducha 6w-
czesnych czaséw, tzn. inspirowal sie ideami potrydenckiej odnowy Kosciofa,
ktéorym pobozno$¢ kalwaryjska byta bliska®. Na trasie, wzorowanej na jero-
zolimskiej Drodze Krzyzowej, fundator przyczynil sie¢ do powstania szeregu

*  E. Swierczek, Kalwaria jako polska Jerozolima, w: Kalwaria Zebrzydowska - polska Jerozolima,
S. 49.

° T. Graff, B. Wolyniec, E. E. Wrobel, Mikolaj Zebrzydowski 1553-1620. Szkic biograficzny,
Krakow 2020, s. 131.

° D. Olszewski, Polska kultura religijna na przetomie XIX i XX wieku, Warszawa 1996, s. 183.

7 J. Dzik, Kalwaria Zebrzydowska jako Nowe Jeruzalem, w: Kalwaria Zebrzydowska - polska
Jerozolima, s. 8s.

* H. E Wyczawski, Kalwaria Zebrzydowska. Historia klasztoru bernardynéw i kalwaryjskich
drézek, Kalwaria Zebrzydowska 2006, s. 42.

° T. Graff, B. Wolyniec, E. E. Wrébel, Mikolaj Zebrzydowski, s. 132.
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budowli sakralnych. Wzniesiono najpierw drdézki Meki Panskiej™. Potem syn

Mikotaja, Jan, ufundowal drézki Matki Boskiej — pokrywajace si¢ zasadni-
czo z kaplicami i ko$ciotami repliki Drogi Krzyzowej, ale obchodzone przez

wiernych w przeciwnym kierunku". Tutaj w czasach staropolskich, w erze

zabordw, wreszcie w burzliwym XX wieku wezytywano sie¢ w dramat zbawie-
nia, w meke Chrystusa i we wspolcierpienie Jego Matki — w pasje Maryi”, i jej

wniebowzigcie. Ze wzgledu na popularnos¢ Kalwaria znalazta si¢ na szlaku

patnictwa narodowego. Jej rola wzrosla szczegélnie po powstaniu stycznio-
wym, gdy w wyniku restrykcji carskich ograniczono mozliwo$¢ pielgrzymek
na Jasng Gore. Okreslano wowczas beskidzkie sanktuarium jako Czestochowe
Potudnia czy Malopolska Jasng Gore.

Przez kolejne dziesi¢ciolecia wielu wiernych, dla ktérych podréz do Ziemi
Swietej wydawata sie nadmiernie kosztowna i wyczerpujaca, zadowalato sie
rodzimag polska Jerozolima. Ludzie przybywali tu ttumnie ze wzgledu na moz-
liwo$¢ uzyskania nietypowych dla Polski odpustéw zupelnych, nadanych
sanktuarium przez papiezy. Na poczatku XVII wieku nie bylo drugiego miejsca
w Polsce, ktorego nawiedzenie kazdego dnia roku dawaloby odpust zupelny,
wlgcznie z najwazniejszymi sanktuariami: Czestochows, Ostrg Bramg, Swietym
Krzyzem®. Krzysztof i Irena Kubiakowie, prowadzacy etnograficzne badania
terenowe na Roztoczu Lubelskim w 1976 roku, zaobserwowali, ze w owym
okresie tamtejsi wierni utozsamiali Kalwarie Zebrzydowska z rzeczywista Je-
rozolima. Chtopi sadzili i podawali w wywiadach, ze prawdziwa meka i §mier¢
Panska dokonaly si¢ na terenie beskidzkiego sanktuarium™.

Skad to przekonanie? Odpowiedz jest jednoznaczna: z silnie i Zzywiotowo
odbieranego kalwaryjskiego kultu. Uwidacznia si¢ w nim, zwlaszcza w miste-
riach i czci oddawanej kalwaryjskim patronom, ,,nierozréznialnos¢” - miedzy
nazwa a jej desygnatem, znaczacym i znaczonym, przedstawieniem misteryj-
nym a realnym dramatem zbawienia®. Cechowato éw kult précz odprawianych

' 'W. Murawiec, Kalwaria Zebrzydowska, Kalwaria Zebrzydowska 1987, s. 18—25.

" W. Murawiec, Kalwaria Zebrzydowska, s. 26-27.

" M. Zowczak, Biblia ludowa. Interpretacja watkow biblijnych w kulturze ludowej, Torun 2013,
S. 415-417.

¥ B. Zboinska-Daszynska, W Kalwarii Zebrzydowskiej przed piecdziesieciu laty, ,,Rocznik
Krakowski” 46 (1975), s. 38.

* K. il. Kubiakowie, Misterium Meki Parskiej w Kalwarii Zebrzydowskiej, ,Polska Sztuka
Ludowa” 1978 nr 3—4, s. 148.

® D. Freedberg, Potega wizerunkéw. Studia z historii i teorii oddzialywania, przel. E. Klekot,
Krakow 2005.
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w sanktuarium mszy, kazan, modlitw i piesni, takze wprowadzanie na prze-
strzeni wiekdw szeregu motywow nieliturgicznych, a nawet czysto swieckich
w zwigzku z teatralizacjg misteriow (wcielania si¢ w role Jezusa, apostoldw,
Pilata, Maryi)**. W Kalwarii Zebrzydowskiej odbywaly si¢ rokrocznie insceni-
zowane misteria pasyjne w Wielkim Tygodniu i uroczystosci zwigzane z kultem
Matki Boskiej w sierpniu (celebrowano Wniebowziecie). Przed wojng Stefan
Czarnowski pisal, Ze w polskiej religijnosci kalwaryjskiej: ,,Tajemnica Odku-
pienia staje si¢ tak aktualna, ze przybiera posta¢ zmystowej rzeczywistosci™”.
Ten sam socjolog zaznaczyt: ,,Chwilami dochodzi [w religijnosci kalwaryjskiej]
do prawdziwej teatralizacji, np. w Kalwarii Zebrzydowskiej odczytywany jest
zebranemu ttumowi wyrok, wydany na Jezusa przez sad rzymski. Ceremonie
te poprzedza trabienie, odczytujacymi zas sg ludzie przebrani w niby rzymski
str6j”®. Za$ uczennica Czarnowskiego, Bozena Zboinska-Daszynska, prowa-
dzaca wowczas w Kalwarii Zebrzydowskiej badania terenowe, konstatowata:
»10 polskie Oberammergau [sanktuarium w Niemczech, gdzie organizowano
raz na dekade wielkie misteria pasyjne], tym rozni si¢ od bawarskiego, Ze nie
ma turystow, ale pielgrzymi bioracy szczery udzial w przedstawieniu. Sg zara-
zem widzami i aktorami. Szczero$¢ ich przezy¢ wplywa na samo przedstawienie.
Juz chyba nigdzie w $wiecie w tak wyraznej formie, w tak ludowej i pierwotnej
nie odbywaja si¢ zadne widowiska religijne™. Te samg, co Czarnowski scene
wyroku Pifata badaczka opisata nastepujaco: ,,ksiadz ma najpierw kazanie za-
konczone zwrotem: «... a teraz wyjdz, Pilacie, i czyn co ci nakazano». Wéwczas
rozbrzmiewa hejnal na tragbach na znak, ze ma by¢ ogloszony dekret Pilata.
Glos niesie po dolinach, a ze wszystkich stron tlocza si¢ ludzie «z wielkim
krzykiem i pedem». Na ganku przed kaplicg ukazuje si¢ Pilat w rzymskiej
todze, z brodg i wasami, odczytuje po polsku dekret wydany na Chrystu-
sa’*°. Same misteria jednak u schytku II Rzeczypospolitej nieco podupadty.
Do reformy misteriow kalwaryjskich wzywal wowczas krytyk teatralny Maciej
Szukiewicz. Chcial je ozywi¢. Planowal wprowadzi¢ aktorow zawodowych,

' H. E. Wyczawski, Kalwaria Zebrzydowska. Historia klasztoru, s. 362-363.

7 S. Czarnowski, Kultura religijna wiejskiego ludu polskiego, w: S. Czarnowski, Dziefa, t. 1:
Studia z historii kultury, Warszawa 1956, s. 101.

*S. Czarnowski, Kultura religijna wiejskiego ludu polskiego, s. 100.

¥ B. Zboinska-Daszynska, W Kalwarii Zebrzydowskiej, s. 36.

** B. Zboinska-Daszynska, W Kalwarii Zebrzydowskiej, s. 43, 45.
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doprowadzi¢ do modyfikacji i teatralizacji misteriow maryjnych, przy czym
uwazal, ze w przysztosci misteria pasyjne nie beda mialy racji bytu™.

Po wojnie w 1946 roku, w zwiagzku z czgsciowo zasadng krytyka, za zgoda
kard. Adama Stefana Sapiehy, bernardyn Augustyn Chadam OFM stworzyl
scenariusz dla steatralizowanych misteriéw pasyjnych. Ten sam zakonnik
w pdzniejszych latach usilowal jeszcze steatralizowa¢ misteria maryjne, co aku-
rat mu sie nie powiodlo. Pasyjne misterium kalwaryjskie w swej zasadniczej
postaci w formie wspolczesnej, dzieki zabiegom o. Chadama, uksztaltowalo si¢
w latach 1946-1956™. Poziom niewatpliwie podniosto pozniej zaangazowanie
bernardynskich seminarzystow w grane widowiska, ale mimo presji, juz od lat
30. XX wieku artykutowanej, nigdy nie zdecydowano si¢ tutaj na korzystanie
z aktorow zawodowych. Role odgrywali pobozni wierni. Reforme misteriéw
o. Chadam zwienczyl, wydajac jeszcze na uzytek tych uroczystosci Modlitewnik
kalwaryijski (1971) i Spiewnik kalwaryjski (1980)™.

Szczegdlnie realistycznie odczytywana jest w dalszym ciagu w Kalwarii meka
Panska. Krzysztof i Irena Kubiakowie, ktdrzy w latach 70. XX wieku prowadzili
badania terenowe w Kalwarii, zarejestrowali zachowania wiernych podczas
misteriéw juz zreformowanych przez o. Chadama: ,,Kiedy Zotnierz spoliczko-
wal Chrystusa, thum zafalowal i zaszemral ze zgrozy™**. Dramat Golgoty reje-
strowany byl niezwykle emocjonalnie i sensualnie: ,,odbywa sie sad u Annasza,
wizyta w palacu Heroda i w koncu wyrok Pilata z wypuszczeniem Barabasza.
Jezus bierze na ramiona rzeczywiscie olbrzymi krzyz. Niektorzy patnicy caluja
go przedtem lub dotykajg swoimi medalikami. W tlumie narasta napiecie,
$piewy i modlitwy staja si¢ jakby zarliwsze”*. Wypowiedzi te nie dziwia, gdy
przyglada sie religijnosci kalwaryjskiej. Uwidacznia sie tutaj z niezwykla in-
tensywnoscia specyfika poboznosci ludowej, ufundowanej na wizualnosci
i konkretyzmie, jak pisali przed laty Stanistaw Grygiel i ks. Jozef Tischner*’.

Nie tylko widzowie, lecz takze aktorzy utozsamiali si¢ poprzez usposobie-
nie wewnetrzne i gre z dramatem Golgoty. Ich relacje w dekadzie Gierkow-
skiej zebral Andrzej Datko. Tak w latach 70. opowiadata odtwoérczyni roli

* M. Szukiewicz, Wskrzesmy misterium maryjne w Kalwarii Zebrzydowskiej (projekt widowiska
religijnego), ,Tecza. Ilustrowany Miesiecznik” 1937 nr 9, s. 21-30.

** A. Chadam, Zarys dziejow Kalwarii Zebrzydowskiej, Kalwaria Zebrzydowska 1984, s. 14-16.

* H. E. Wyczawski, Kalwaria Zebrzydowska, w: Klasztory, s. 120.

** 1.1 K. Kubiakowie, Kalwaryjskie opowiesci, ,,Spotkania” 8-14.04.1993, s. 35.

» 1.1K. Kubiakowie, Misterium Meki, s. 146.

*®S. Grygiel, J. Tischner, Szkic o religijnosci wsi wspélczesnej, ,Miesiecznik Znak” 1966 nr 12,
S. 1464.
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Marii Magdaleny: ,,moja rola wymaga samokrytycyzmu, trzeba umie¢ Zato-
wac za grzechy, trzeba umiec sie upokorzy¢ [...] Rola Magdaleny jest trudna,
ze wzgledu [na to,] co przedstawia ta osoba - jest jawnogrzesznica. Miatam

pewne opory przed przystapieniem do tej roli. Ale to idzie na chwale Boza

itrzeba grac szczerze™ . Odtworca Jezusa wypowiedzial si¢ nastepujaco: ,,Gdy
zaproponowano mi te role, dlugo myslalem, czy moge ja przyjac. Odgrywac

Boga to zaszczyt, nie wiedzialem, czy jestem godny. Ale to pragnienie drgalo

we mnie. Przed pierwszym wystepem poprositem o blogostawienstwo. Wtedy
weszla we mnie sita i pewnos¢, ze podotam. Gdy szedlem gra¢, nie napilem sie¢

nawet wody, bytem catkiem na czczo, aby uczcic postaé Jezusa™®. ,Cyrenejczyk”
wyznal za to: ,,przed rolg staram sie skupi¢ i mysle¢ o Mece Panskiej. Potem

uczucia same wychodza. Wiem, jak mam zagrac, ale gdy widze Jezusa z krzy-
zem, to co$ mnie pobudza, i wyrywam si¢ i biegne, zeby mu pomdc, bo widze

go jak prawdziwego. Wtedy zapomina sig, ze to jest przedstawienie, bo wszyst-
ko jest prawdziwe dla mnie”*. Aktorka odgrywajaca role Maryi méwita w tym

duchu: ,,Gdy mnie wybrano, nie chcialam przyja¢ roli, bo nie czulam sig jej

godna. Wstydzilam sie po prostu odgrywac¢ osobe swieta, bo czlowiek jest
ulomny, grzeszny, a to wielki zaszczyt. Ale namawiali mnie i ofiaruje to na

chwatle Boza. Tylko zawsze rozmyslam, dlaczego Matka Boska wybrata mnie

do przedstawienia tej osoby™*.

Précz kultu pasyjnego juz od fundacji Mikolaja Zebrzydowskiego rozwijat
sie kult maryjny. Ozywilo go sprowadzenie w latach 40. XVII wieku cudow-
nego wizerunku Matki Boskiej. Obraz Maryi z Dziecigtkiem na rekach jest
kopig wizerunku Matki Boskiej Myslenickiej*. To typ ikonograficzny Eleusy
(Maryi milosiernej)**. Dla $wiadomo$ci masowej najistotniejsze byto oredow-
nictwo przypisane za posrednictwem obrazu samej Kalwaryjskiej Madonnie.
Powszechnie wierzono, ze Maria nigdy nie opusci swoich stug. Patnicy, kiedy
juz zegnali sie z sanktuarium po odbytej pielgrzymce, $piewali migdzy innymi
kalwaryjska piesn pozegnania z Maria: Ach me mite pocieszenie, o Matuchno

7 ]. Tokarska-Bakir, Obraz osobliwy. Hermeneutyczna lektura Zrodet etnograficznych. Wielkie
opowiesci, Krakéw 2000, s. 80.

*® J. Tokarska-Bakir, Obraz osobliwy, s. 80.

** ]. Tokarska-Bakir, Obraz osobliwy, s. 81.

**]. Tokarska-Bakir, Obraz osobliwy, s. 80.

* C. Moryc, Obraz Matki Bozej Kalwaryjskiej - , Beskidzka Eleusa”, w: Kalwaria Zebrzydowska -
polska Jerozolima, s. 277-284; J. Wyszynska, Obraz Matki Boskiej Myslenickiej jako pierwowzor
obrazu Matki Boskiej Kalwaryjskiej, Krakow 1995.

** C. Moryc, Obraz Matki Bozej Kalwaryjskiej, s. 268-277.
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moja. W piesni tej, stylizowanej na dialog miedzy Marig a opuszczajacym
Kalwarie pielgrzymem, w jednej ze zwrotek Kalwaryjska Madonna zapewnia:

A gdyby ci si¢ mialo zle wies¢, poslij mi pisanie
A takie, ze masz do mnie serdeczne wzdychanie,
A TJa ci¢ mile ustysze, na pomoc tobie po$piesze,
W biedzie ci¢ pociesze™.

Oba kulty, pasyjny i maryjny, przeplataly si¢ w Kosciele Matki Bozej Aniel-
skiej — gtéwnej $wiatyni sanktuarium i na drézkach kalwaryjskich. Calos¢
dopelniat jeszcze jeden kult - zwigzany z pamigcig o zmartych. Mozna bylo
obejs¢ to gorskie sanktuarium zaréwno po drézkach Jezusa, Maryi, jak i w in-
tencji zmartych. Patronom kalwaryjskim dedykowano w sumie 42 obiekty —
gltéwnie barokowe i manierystyczne kosciotki, kaplice i pustelnie rozlozone
na przestrzeni 6 kilometréw kwadratowych i na szlaku o diugosci okoto 5 ki-
lometréw. Zasadniczym celem bylo ciggle uzmystawianie wiernym dramatu
Golgoty, unaocznienie meki i pozniejszego zmartwychwstania Zbawiciela oraz
wspolcierpienia (bolesci), zasnigcia i wniebowziecia Jego Matki.

Pochodzenie terytorialne nadawcow
korespondencji kalwaryjskiej

Kult kalwaryjski, oparty na ewangelicznym i apokryficznym przekazie i mi-
steriach, zrodzit wsréd wiernych potrzebe wysylania listéw do bernardynéw
z prosbami o modlitwe. Zakonnicy, za sprawg o. Kajetana Grudzinskiego OFM
i archiwistki Zuzanny Kazanowskiej, zarchiwizowali korespondencje z lat
1965-1979. W $wietle zebranych i uporzadkowanych listow w Kalwarii istnieja
zasadniczo dwa wielkie kulty: pierwszy zwiazany z Matka Bozg Kalwaryjska,
drugi z rzezba Chrystusa w III Upadku. Pozostale wizerunki poswiadczo-
ne s3 rzadziej, naleza do nich inne czczone wizerunki Maryi i Pana Jezusa
(np. Jezus w Piwnicy) czy $wietych, jak Antoni Padewski, Juda Tadeusz itp.
Prosby naptywajace do sanktuarium z lat 1970-1980, a bezposrednio zwig-
zane z Matka Boska Kalwaryjska, wysytalo 3525 0séb z terenéw Polski i 99
z zagranicy™. 1271 0s6b pisalo listy z terenéw archidiecezji krakowskiej (naj-
wiecej z (1) Zywiecczyzny, (2) okolic Suchej Beskidzkiej, (3) Nowego Targu

¥ Spiewnik kalwaryjski, opr. A. Chadam, Kalwaria Zebrzydowska 1997, s. 242.
# Z.Kazanowska, Zasieg kultu, s. 32.
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iz regionu myslenickiego, Krakéw plasowat sie za$ dopiero na czwartym miej-
scu)®. Z diecezji katowickiej, ktora byla co do popularnosci kultu maryjnego

na drugim miejscu, pisalo 550 0sdb, z diecezji tarnowskiej 400 0s6b**. Kolejne

diecezje juz nie przekraczaly 200 korespondentdw, s to — w skali malejacej -
diecezje: lubelska, opolska, wroctawska, przemyska, kielecka®. Z pozostatych

diecezji pochodzilo mniej niz 100 autoréw. Napltyw korespondencji pokry-
wa si¢ z rejestrowanymi w 1978 roku pielgrzymkami do Kalwarii: najwigcej

pielgrzymek bylo z archidiecezji krakowskiej, potem lubelskiej, w trzeciej

kolejnosci tarnowskiej*®.

Bioragc pod uwage korespondencje maryjng, nalezy zauwazy¢, ze wérod
piszacych przewazaly kobiety. W 1970 roku nadawczyniami byly az 264 osoby,
to jest 80% piszacych. Podczas gdy mezczyzn bylo tylko 53, czyli 16% wszystkich
proszacych. Pozostale 4% nadawcow to pary matzenskie - listy autorstwa meza
i zony, a takze osoby, ktérych plci nie udato si¢ ustali¢®. We wspomnianej gru-
pie nadawcow z 1970 roku przewazaly osoby w wieku emerytalnym - powyzej
60 roku zycia, w drugiej kolejnosci w wieku $rednim, natomiast malo byto
listéw od 0sdb, ktdre nie przekroczyly 30 roku zycia. Nadawcy listow kierowa-
nych do Matki Bozej zamieszkiwali gléwnie wsie i przysiotki (68% wszystkich
nadawcédw z 1970 roku) i mate miasteczka (23% autordéw listéw); duze miasta
(poza Krakowem i miastami Gérnego Slaska) byly prawie niereprezentowane.
W przypadku kultu pasyjnego odsetek kobiet byt jeszcze wigkszy. Dominowa-
ly tutaj mieszkanki wsi. Kult Jezusa Cierpigcego w III Upadku mial bardziej
agrarny charakter®’. Udalo mi si¢ ustali¢, ze w 1967 roku na 98 nadawcow
wysylajacych listy z prosba o modlitwe w kosciétku pod wezwaniem Jezusa
Cierpigcego w III Upadku az 75 pochodzito z potudniowej Malopolski i Sla-
ska Cieszynskiego (dawnego zaboru austriackiego). W 1972 roku na 94 osoby
piszace prosby 75 bylo z tego obszaru. W 1978 roku, kiedy z zarchiwizowanych
listow wyodrebnitem stosunkowo niewielka liczbe 58 nadawcow, az 46 za-
mieszkiwalo ten teren*.

Z. Kazanowska, Zasieg kultu, s. 32.

Z. Kazanowska, Zasieg kultu, s. 32-33.

Z. Kazanowska, Zasieg kultu, s. 33.

Z. Kazanowska, Zasieg kultu, s. 34.

Archiwum Prowingji Ojcéw Bernardyndéw w Krakowie [dalej: APBK] IVC 16 (1970).
4 APBK IVC 187 (1967), APBK IVC 188 (1972).

“ APBKIVC 187 (1967), APBK IVC 188 (1972) i APBK IVC 114 (1978).
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Wyksztalcenia nadawcow w wiekszosci przypadkéw nie da si¢ precyzyjnie
oszacowac. Na pewno licznie reprezentowani sg ludzie z wyksztalceniem pod-
stawowym i niepelnym podstawowym (wsréd osob starszych), ale tez zawo-
dowym i §rednim. Sporadycznie zdarzaja si¢ osoby o wyksztalceniu wyzszym
lub studiujace.

Jesli chodzi natomiast o tematyke prosb (maryjnych, w oparciu o zbidr
listéw z 1970 roku), to dominowaly kolejno: 1) sprawy zdrowotne, 2) pro-
blemy zwigzane z pozyciem malzenskim, 3) prosby o modlitwy za zmarlych,
4) troska o nauke dzieci, 5) prosby o urodzaj i dobry chéw bydla, 6) kwestie
odejscia od wiary kogos bliskiego, 7) sprawy zwigzane z procesami sadowymi
i dylematami prawnymi, 8) problemy zwigzane z pozarolniczg aktywnoscig
zawodowa**. Niekiedy intencji nie udalo mi si¢ okresli¢, np. gdy nadawca
prosit o sprawy ,,Bogu wiadome”. Jeszcze szerzej diagnozujac charakter prosb,
mozna zauwazy¢, ze uwidaczniala si¢ w nich troska o dwie wspolnoty: rodzin-
na i koscielng (te ostatnig rozpatrywano w kontekscie wlasnego zycia, domu,
grzechu i nawrocenia, troski o Ko$ciot powszechny i narod polski, wreszcie
w szacunku dla str6zéw sanktuarium - bernardynow).

Listy modlitewne z lat 60.

Listy modlitewne z lat 60. XX wieku maja specyfike okresu Gomulkowskiego.
Poswiadczaja ubdstwo, zte warunki materialne. Wynika z nich, ze ludzie ciagle
zyja wspomnieniami II wojny $wiatowej. Podkreslaja swoje zwiazki z sanktu-
arium. Skarzg si¢ na niedostateczne warunki bytowe i baze noclegowa w Kal-
warii. Lamani przez nieludzki system nadawcy szukajg odskoczni w Kosciele.
Kosciot katolicki realizowat oczywiscie przede wszystkim swoje postannictwo
duchowe, ewangelizacyjne i jako taki odgrywat role sensotworcza, ale umoz-
liwial réwniez emigracje wewnetrzng. W obliczu totalitarnej opresji mogt
stanowi¢ miejsce ,,ucieczki’*. W potowie lat 60. wierni doswiadczali represji
za swoje przekonania. Zwalczano pielgrzymki, monitorowano uroczystosci od-
pustowe, starano si¢ poprzez wydarzenia ludyczno-wypoczynkowe odciagnac,
zwlaszcza mlodziez, od wiary i religijnych praktyk (szczegélnie w okresie mi-
steriow maryjnych). Mozna bylo tez dos§wiadczy¢ brutalnosci fizycznie, na swo-
im ciele. Tak pisat nadawca zamieszkaly w Jaworznie o represjach, jakim pod-
dani zostali pielgrzymi na stacji kolejowej Kalwaria Zebrzydowska-Lanckorona

+ APBKIVC 16 (1970).
“ H. Stabek, O spolecznej historii Polski 1945-1989, Warszawa 2015, s. 593.
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w 1965 roku: ,,Donoszemy ksiezo[m] wielki zal co do milicje jak si¢ brutalnie
odnosili do ludzi na dworcu kolejowym w Lanckoronie jak rzucali ludziemi
[ jak] cho¢by snopkami w polu zamiast porzadek trzymac jak nalezy to oni si¢
mscili na ludziach czy to byt starszy czy mltodszy to dla nich to bylo obojetne
czy by to ksieza ni mogli zatatwic tg sprawe aby ich troche ukroci¢ pyski aby
se tak duzo niepozwalali aby uwarzali ludzi za ludzi anie za zwierzeta, bo chca
ludzi odbi¢ od was i od Matki naszej Krélowej Niebieskiej Kalwaryjskiej Ma-
ryi **. Uderza tutaj prosty styl, z elementami gwary, przy famaniu poprawnej
polszczyzny. Poswiadczone zostaje za$ przywigzanie do Matki Bozej, a takze
nierealistyczna wiara w sprawczo$¢ bernardynow, ktérzy wowczas niewiele
mogli zrobi¢ dla pielgrzymow.

Wierni przezywali szczegdlnie wielkie zamierzenia duszpasterskie tamtych
lat: Wielka Nowenne, czuwania soborowe, przede wszystkim Millennium
Chrztu Polski, wielkg peregrynacje kopii Jasnogorskiej Hodegetrii i jej mate
peregrynacje. Nadawca, zamieszkujacy wie$ Jaworznik nieopodal Myszkowa,
skladat Zyczenia bernardynom i zamawial msze za ojczyzne z koricem 1965 roku:

»[zycze] blogostawienstwa nieba na nowy 1966 Rok Wielki Rok 1000-lecia
Chrztu Polski a réwniez wyniesienia na oltarze stugi o. Maksymiliana Kolbego
a w roku 1967 figurki Matki Boskij Lesniowskiej. Pickne to beda uroczystosci
dla Polski Katolickiej, a tak ze Pan Jezus i Matka Boska bedzie zadowolona,
ze Polska jest zawsze wierna Bogu i Matce Boskiej a wigc catym sercem jestem
przy was i w dniu 4 II1 1966 r. przed cudownym obrazem Matki Bozej Kalwa-
ryjskiej prosze odprawi¢ msze $w. do Swietego Kazimierza Krélewicza Polski™.

Dla nadawcéw wielkim wyrdznieniem i przezyciem byla mala peregry-
nacja (odbywajaca si¢ od roku 1965), polegajaca na przyjmowaniu matych
kopii wizerunkéw Matki Boskiej Czestochowskiej w domach wiernych. Akcja
ta objela parafie calej Polski. O ile wielka peregrynacja byta jedna, tych matych
odbywalo sie wiele po diecezjach na terenie kraju*’. Tak o jednej z nich pisata
nadawczyni z Lodzi w 1966 roku: ,,Ja w tym rok przezywalam w swym domu
wielka rado$¢ bo oto 28 I byt u mnie cudowny obraz Matki Jasnogérskiej Pani.
Urzadzitam w swym domu jak w kosciele pigkny napis na fladze Narodowej
«Maryjo Krélowo Polski Mddl si¢ za nami» zlotymi literami”*.

“ APBKIVC 172 (1965), S. 141-142.

“ APBKIVC 15 (1966), s. 939.

" A. Niedzwiedz, Obraz i postal. Znaczenie wizerunku Matki Boskiej Czestochowskiej, Krakéw
2005, S. 268.

¥ APBK IVC 31 (1966), s. 253.
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Jednak owej wielkiej historii w korespondencji zbyt duzo nie znajdziemy.
Pod tym wzgledem lata 1965-1966 s3 najbardziej eksponowane. Szczegélnie
wylewnie i podniosle przezywa si¢ je nie tylko w kraju, lecz takze w Stanach
Zjednoczonych. Autorytetem obok papiezy (Jana XIII - juz niezyjacego Do-
brego Papieza, i Pawta VI) jest przede wszystkim Prymas Tysigclecia, chociaz
z biegiem lat pojawia si¢ coraz czgsciej Karol Wojtyta.

Swiatem, domem i azylem dla nadawcéw korespondencji byta przede wszyst-
kim rodzina. Rozpatrywano ja jako wspdlnote chrzescijaniska (wykroczenia
przeciwko niej traktowano jak grzech). Wida¢ w niej nawet przenikanie wiel-
kich zamierzen duszpasterskich Kosciofa polskiego. Tak nadmienita zamiesz-
kata w wiosce nieopodal Zywca, zona chloporobotnika piszgca w roku 1967:

»Minal rok w listopadzie, jak mdj maz wrdcit ze szpitala po trzymiesiecznym
tam pobycie. Cztowiek mlody, liczacy sobie 33 lata, a chodzi¢ nie mogl, majac
uszkodzony kregostup (wypadanie dysku). Lekarze twierdzili, ze juz lepiej
chodzil nie bedzie, chyba ze podda si¢ operacji, a tu nie dawali gwarancji czy
sie uda. Prawie rozpacz ogarniata, myslac, jaki los gotuje si¢ dla naszej rodzi-
ny. W tej wlasnie trudnej sytuacji oddalismy sie catkowicie w Macierzynska
Niewole Matki Bozej, niech robi, co chce, niech radzi i mysli, co dalej bedzie.
I tak po tym akcie oddania cala troska o nasza rodzine spoczeta na Barkach
Najswietszej Pani. Mnie si¢ zdawalo, Ze niepotrzebnie si¢ frasuje, bo ktos inny
zajal sie ta sprawg. Przy pomocy Bozej Matki powoli maz wracat do zdrowia,
chodzi bardzo dobrze, duzo juz pracuje, ale catkiem zdrowo jeszcze si¢ nie
czuje, a Komisja Lekarska odmdwila dalszej renty i musi podja¢ przerwana
prace w swoim goérniczym zawodzie. Bez pracy zy¢ si¢ nie da, bo ma na utrzy-
maniu mnie z trojgiem malutkich dzieci (najstarsze lat 5, najmtodsze - 3 mie-
siace) i w tej sytuacji znow skladam troske o naszg rodzine w rece Niebieskiej
Mateczki, niech Ona udzieli mu sit i zdrowia do pracy i niech zaradza, tak jak
to bedzie najlepiej z punktu widzenia Bozego™**. Nadawcy przekonani byli rze-
czywiscie o realnej, namacalnej obecnosci swietych oredownikéw w ich zyciu.
Jak powyzej — ufano Maryi, proszono o laski, dzigkowano. Listy adresowane
do bernardynoéw przenikaly czgsto bezposrednie zwroty do kalwaryjskich
oredownikow. I tak para starszych malzonkow z Krakowa, pragnac znalez¢ sie
w domu starcéw i miec zabezpieczone ostatnie lata zycia, zwrécila si¢ w swym
liScie bezposrednio do Maryi: ,,Prosimy Cie Matuchno Najswietsza | O wystu-
chanie naszej prosby | O zdrowie zeby nam Matuchna Naj$wietsza z Panem
Jezuskiem [poblogostawila]. To pisemko ktdre w krotkim czasie bedzie ztozone

¥ APBKIVC 173 (1967), s. 224-226.
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o przyjecie nas do domu spokojnej starosci gdyz obydwoje z me¢zem jeste$my
starzy i chorzy nie mamy Opieki Matko Najukochansza wystuchaj naszej
prosby. | Ztozymy ci serdeczne dzigki Matko, nie opuszczaj nas™.

Rodzina, cho¢ dla nadawcow swieta podobnie jak Kosciot, z nim w podob-
nej retoryce utozsamiana, musiala tez zmagac si¢ z zachowaniami patolo-
gicznymi - okredlanymi jako grzechy (np. niewiernos¢, rozwod, alkoholizm,
awantury, przemoc). Autorka z Makowa Podhalanskiego tak poswiadczata
przemoc w swej rodzinie: ,,Drodzy ksieza, wysytam 50 zt na odprawienie mszy
$w. w intencji o zdrowie, blogostawienistwo w rodzinie i zachowanie od ka-
lectwa od meza, aby przestal si¢ zneca¢ nade mng, aby ta Matka Boska miala
mnie z dzie¢mi w opiece, [0] o§wiecenie mezowi rozumu, aby si¢ opamietal
i nawrdcil do Boga, aby zapanowala atmosfera ciepta rodzinnego, nie ciagtych
przeklenstw i wylewania tez, czekanie, kiedy i czym czlowiek w gtowe dostanie
i jaki koniec bedzie Zycia, komu to biedne 4-letnie dziecko zostawi¢™°.

Ale rodzing, wspélnote uswiecong, trzeba bylo najpierw zatozy¢. Stad mlode
kobiety modlily si¢ o znalezienie wybranka. Mloda dziewczyna z Rychwaldu
pisata: ,ja nie mam z nikad ratunku, wiec mi nic innego nie pozostaje jak
tyko jeden ratunek udac si¢ do Matki Bozej i prosic ja goraco o pocieszenie,
aby natchneta jakiego dobrego chlopca, zeby si¢ ze mng ozenil, bo wszedzie
jestem przesladowana przez zlych sasiadéw, obmoéwiona i wysmiana”. Dalej
nadawczyni, przyjmujac postawe w duchu do ut des (z ac. dajg, by dal), zreszta
dos¢ czesta w listach, obiecata: ,,Gdy Matka Najswietsza opatrzy mnie me¢zem,
wtedy przesle wam pienigdze na odprawienie mszy $w. na podzigkowanie Mat-
ce Bozej za doznang od niej taske oraz bede sie stara¢ przyjezdzac do Kalwarii
kazdy rok, aby osobiscie zlozy¢ Matce Bozej Kalwaryjskiej podziekowanie
i postanowienia nie zmienie. Ja zawsze ufam w milosierdzie Boze, a Matka
Boza Kalwaryjska na pewno mi dopomoze i nie opusci biednego dziecka, ktore
tak ufa w milosierdzie i pomoc Matki Bozej Kalwaryjskiej™".

Najliczniej, jak wspomniatem, reprezentowane sg w korespondencji prosby
o zdrowie. Nadawczyni zamieszkata w Ujsotach na Zywiecczyznie, znajdujaca
sie w bardzo trudnym potozeniu, wyrazala swe pragnienie, wbrew nadziei,
a precyzyjniej wbrew nadziejom tego $wiata, przy zachowaniu jednak wia-
ry w ostateczng pomoc oredowniczki: ,,Stan mojego zdrowia coraz bardziej
sie pogarsza. Lekarze stwierdzili, ze [to] zanik mo6zgu, po zapaleniu moézgu

¥ APBK IVC 16 (1970), s. 757.
> APBKIVC 16 (1970), s. 187.
* APBKIVC 173 (1967), S. 493-494.
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postepuje coraz bardziej. Stracitam wiare w ziemskie sily. Kiedy ogarnia mnie
rozpacz, mysle, ze nadejdzie chwila, kiedy nie poznam juz nikogo z bliskich,
nie bede juz mogla do was napisac (teraz juz pisze z wielkim wysitkiem umy-
stu), bede leze¢ jak kawatek drzewa, nie wiedzac nic o otaczajagcym $wiecie;
wtedy staje mi przed oczyma Matka Boza Kalwaryjska. Otuchy dodaje mi mysl,
ze Ona jest przeciez Uzdrowieniem Chorych™.

Takie prosby o cud, wydawaloby sie w sytuacjach beznadziejnych, dotyczyly
réwniez innych problemoéw. Nadawca z Bialki kolo Makowa Podhalanskiego,
ktory pragnat opuscic tescidw i zapracowaé na wlasny dom, pisal, zwracajac sie
wprost do Maryi: ,,Matuchno Najswigtsza, wejrzyj milosiernym okiem na mnie
zebrzacego twej laski, do kogoz pojde w cigzkiej niedoli, tys§ mg Matuchna,
ty$ dla mnie Wszystkim, ty$ jest dobrem niepojetym, Najswietszym, Matko,
przytul biedaka pod swdj ptaszcz Gorliwie. Gorgco blagam, ustysz, Matko,
wystuchaj. Blagam Cie, Maryjo. Przeciez w tym Obrazie Cudownym widze
Cie Zywa i Milosierna. Tylekro¢ razy ratowatas mnie w ciezkich sytuacjach.
Btagam Cie dzi$ z calego serca, ze wszystkich sit moich™.

Listy z lat 60. XX wieku koncentrowaly sie na zyciu codziennym, potocznych
sprawach i problemach. Réwniez ogdlnopolski program Wielkiej Nowenny
i samo Millennium stawaly si¢ dla nadawcow listow okazjg do przedstawiania
osobistych, rodzinnych spraw i trosk. Zawierzenie Maryi, do ktérego w skali
kraju wzywal Prymas Tysiaclecia, znajdowalo odzwierciedlenie w bezpo-
$rednich, wrecz poufatych prosbach dotyczacych codziennosci. Sacrum nie
jest tutaj odlegte. Nadawcy majg nadzieje, wbrew doczesnym nadziejom,
ze Vis Maior dopomoze. I mimo ze kierujg korespondencje do bernardynéw,
czesto rozbijaja styl narracji i zwracajg si¢ w niej wprost ku Najwyzszemu
i Maryi.

Listy modlitewne z lat 70.

W latach 70., czyli w dekadzie Gierkowskiej, w korespondencji nadal dominujg
codzienne troski. Wpisuja sie one w specyfike religijnosci polskiej wkompo-
nowanej w kulture, a precyzyjniej we wszystkie znaczace dziedziny tej kultury,
w tym zycie powszednie. Religia ujawnia si¢ bowiem bardzo czg¢sto przez
pryzmat oczywistosci. Jak to okreslaja socjologowie: religia, tak rozumiana,

** APBK IVC 16 (1970), s. 253-254.
3 APBKIVC 16 (1970), s. 820.



Specyfika kalwaryjskich listéw modlitewnych... 101

specjalnie nie potrzebuje uzasadnien i odbierana jest jako ,,taken for granted™*.
Religijnos¢ - subiektywny wymiar religii — osadzona jest w Zyciu codziennym,
jej doswiadczenie nie wymaga uczonych wywodéw czy skomplikowanych
eksplikacji. Te wrecz sa zawieszone, za to istotne s w jej odbiorze: bliskos¢,
przydatno$¢, przejrzysto$é, oczywisto$¢, wspomniana juz ,,nierozréznialnos¢”
i intersubiektywne zadomowienie (czyli $wiadomo$¢, ze inni tez wladaja je-
zykiem proszacym o faski, ze bernardyni s3 w stanie zrozumie¢ nadawcow,
a nawet, ze Kalwaria w pewien sposob odgrywa role domu, miejsca pewnego,
ostoi). Wida¢ to w opisach zycia rodzinnego, w trosce o dzieci. I tak nadaw-
czyni z Bilgoraju w kwietniu 1973 roku prosita w swym liscie: ,,Prosz¢ o msze
$w. o pomoc Bozg w zdawaniu egzamindw w sesji letniej corki na studiach.
Ponadto prosz¢ o podzigkowanie Bogu za to, ze corka zostata zwolniona z jed-
nego egzaminu. Przekazem wysylam 100 zlotych™.

Korespondencja ukazuje, Ze bolaczki codziennosci przeplatajg si¢ z odnie-
sieniami do transcendencji. Nawigzania do sacrum obecne s3 w licznie poja-
wiajacych si¢ wyznaniach o osamotnieniu nadawcow. Wystepuja one réwniez
w prosbach o modlitwe za zmarlych. Nadawczyni z Bolestawca Slaskiego taczy
oba motywy, piszac zimg 1973 roku: ,,Niech bedzie Pochwalony Jezus Chr|[ys-
tusa] i Najswlietsza] Maryja Krolowa Polski | Bolestawiec 8 I 73 | Najuprzejmiej
powiadamiam, ze Zyczenia Swigteczne i oplatek otrzym. i dziekuje serdecznie
za pamig¢, bo bardzo mnie to podniosto na duchu, te stowa zyczliwe i jusz
od wielu lat spedzam wieczér wigilijny w samotnosci, ale dzigki Bogu za to,
bo mogtam te godziny spedzi¢ na modlitwie w rozmowie z Bogiem. |Teraz
na 1-go wysle 500 zlotych, to byloby na ten $piewnik z pie§niami do Matki
Bozej, a reszta to bedzie ofiara za te dusze z rodziny [...] i dusze opuszczone,
bym bardzo prosila o wlaczenie tych dusz chociazby do jednej Mszy Swietej
ktore sie w ostatni pigtek m[iesigca] odprawiajg™*.

Rodziny boja si¢ szczegdlnie o osamotnionych ludzi starszych, nieporad-
nych, majacych problemy zdrowotne i stabych w konfrontacji z otoczeniem.
Nadawczyni z Zywca prosi chociazby: ,,Zwracam si¢ z wielkg prosba o odpra-
wienie trzech mszy $w. na intencje mojej mamy mama, moja mieszka we wsi,
jest starszg osobg, wdowa, i ciggle choruje, ma takich niedobrych sgsiadow,
co jej stale jakas krzywde wyrzadzaja, ostatnio po sadach ja wtdcza niestusznie

** 1. Borowik, Religijne oblicze Polski na tle Europy, w: Kultury religijne. Perspektywy socjologiczne,
red. A. Wojtowicz, Warszawa 2005, s. 38.

* APBKIVC 32 (1973), s. 127.

56 APBK IVC 32 (1973), s. 141
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0 30 centymetrow pola i takich réznych codziennych niesnasek, ze trudno jej

tam wytrzymac, a gdzie indziej nie chce i§¢, bo ma swdj dom, co go razem

z ojcem wybudowali, przywigzala si¢ do tego i kawalka pola, co ma, i dlatego

wlasnie prosze o pomoc Boze, by Pan Bog sprawil, by jakos si¢ pogodzili, Zeby
mamie nie dokuczali, Zeby miata spokdj, zeby mogla sobie spokojnie po swo-
im chodzi¢, by Pan Bég skruszyt serca tym sgsiadom i zeby nie brali tego,
co do nich nie nalezy. Bardzo prosze o jak najszybsze odprawienie tych mszy
$w., bo mi bardzo zal mamy, a widze, ze jest ledwie zywa od tych klopotéw,
za co z gory Bog zaptac™ .

W latach 70. XX wieku w kraju zostaly po czesci zaspokojone potrzeby
mieszkaniowe, co potwierdza korespondencja. Nadawczyni ze Szczecina
dzieli si¢ radoscig w zwigzku z przeprowadzka do nowego domu: ,,Mieszkanie
otrzymali$my ze Spotdzielni Mieszkaniowej typu M - 3 (dwa pokoje). Przez
dwanascie lat mieszkali$my w jednym malenkim pokoiku. Jak bylo naprawde
cigzko. Ale sobie jakos za pomoca Matki Najswietszej radzilam, a teraz mamy
dwa pokoiki, widng kuchnig, tazienke, wanne i balkon duzy. Mamy centralne
ogrzewanie i cieplag wode. Tak sie strasznie ciesze¢ z tego wszystkiego. Bozena
(corka moja) tez sie cieszy, ze ma swéj pokoik, ze jest ciepto™®. Tego typu listy
sg obrazem zmian, jakie zachodzity w zyciu codziennym polskich rodzin, jak
wygladal awans spoleczno-cywilizacyjny.

Korespondencja jest rowniez przejawem religijnosci mirakularnej”. Ludzie
nadal identyfikujq si¢ z Kosciolem, dostrzegaja zjawiska po ludzku niewyttuma-
czalne. Autorka ze wsi Wolowice koto Czernichowa wspomniata o interwencji
uznawanej za niezwykla: ,,Cérka Basia, majac lat osiem, byta cudownie wyle-
czona po strasznym wypadku, zabita prawie przez piorun w drodze do szkoty,
w stanie bardzo cigzkim byla przewieziona do szpitala poparzona, pottuczona,
wtedy pomogliscie Wy, Drodzy Ojcowie, swoimi modlami do naszej cudowne;j
Pani Kalwaryijskiej i moja Basia zyje i jest zdrowa, do dzi$ ludzie u nas wspo-
minajg to wydarzenie, nazywajgc widocznym cudem Opieki Bozej™.

Zaréwno w latach 60., jak i 70. XX wieku opisy listowne nawigzuja do kalwa-
ryjskich misteriéw (tych wielkotygodniowych i sierpniowych). Nadawcy przed-
stawiajg sie jako ich uczestnicy, patnicy. Zarazem sg to osoby kontemplujgce

7 APBK IVC 32 (1973), 5. 1646-1647.

58 APBKIVC 20 (1976), s. 755.

* H. Czachowski, Cuda, wizjonerzy i pielgrzymi. Studium religijnosci mirakularnej korica
XX wieku w Polsce, Warszawa 2003.
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Beskidzka Eleuse czy Jezusa Cierpigcego w III Upadku. Obiecuja odwiedzi¢
Kalwarie w przysztosci, wspominaja swoje wizyty, proszg o doktadne podanie
daty mszy $w., by pozostawa¢ wowczas w tacznosci duchowe;j.

Kult kalwaryjski ozywita niewatpliwie pielgrzymka Jana Pawla II do Polski
w 1979 roku, w trakcie ktorej, 7 czerwca, nawiedzil on sanktuarium w Kalwarii
Zebrzydowskiej. Modlit si¢ woéwczas przed cudownym obrazem Matki Bozej,
bral udzial w mszy $w. i nadal nawiedzanemu przez siebie kosciotowi tytut
bazyliki mniejszej®. Jan Pawel II apelowal wowczas: ,,I niech [...] sanktuarium
kalwaryjskie nadal skupia pielgrzymow, niech stuzy archidiecezji krakowskiej
i calemu temu rejonowi, ktory tradycyjnie $ciaga tutaj z zachodu i wschodu,
z poludnia i péinocy, niech stuzy calemu Kosciotowi w Polsce. Niech tutaj
dokonuje si¢ wielkie dzieto duchowej odnowy mezczyzn i kobiet, mlodzie-
zy meskiej i mlodziezy zenskiej, stuzby liturgicznej oftarza — wszystkich™.
Obecnos¢ Ojca Swietego spopularyzowata kult Matki Boskiej Kalwaryjskiej,
przyczyniajac si¢ do wzrostu zainteresowania samym sanktuarium wsrod sze-
rokich rzesz wiernych. Po pielgrzymce Ojca Swietego zdecydowanie wzrosta
liczba listéw nadsytanych w to miejsce, ktére utozsamiano teraz z jego osoba.
Ow przetom pozwala méwi¢ o nowym jakosciowo zjawisku - fenomenie
Kalwarii Papieskiej”. Okreslenie to spopularyzowal publicysta Jacek Susut®.
Niestety zarchiwizowane listowne prosby modlitewne opracowano tylko
do czerwca 1979 roku — wlasnie ze wzgledu na pdzniejszy lawinowy napltyw
nowej korespondencji, ktérej nadawcami byli wierni utozsamiajacy Kalwarie
z papiezem Polakiem. Zaznaczmy tylko, Ze sama korespondencja maryjna
wzrosta wowczas co najmniej trzykrotnie®.

W latach 70. XX wieku tym samym konczy si¢ pewna epoka w dziejach
Kalwarii. Dekadg t¢ znamionujg przemiany cywilizacyjne. Poprawia si¢ baza
noclegowa i warunki bytowe w sanktuarium, w gospodarstwach domowych
konie zostajg zastgpione przez samochody, ludzie maja juz radia, telewizory,
pralki, aparaty fotograficzne, niektérzy telefony, uczestnicza w kulturze ma-
sowej na niespotykang skale. Nie ma juz przesladowan Kosciota w takiej skali,

% P. Skibiniski, Odnowa tej ziemi. I Pielgrzymka Jana Pawla II do Polski, czerwiec 1979, Warszawa
2020, S. 308-312.

% K. Wojtyta—Jan Pawel 11, Do tronu taski. Kazania - przeméwienia - homilie w sanktuarium
pasyjno-maryjnym w Kalwarii Zebrzydowskiej, Kalwaria Zebrzydowska 2020, s. 224.

% E Piwosz, Kalwaria papieska, w: Kalwaria Zebrzydowska - polska Jerozolima, s. 171-176.

% Z.Kazanowska, Zasieg kultu, s. 31.

% Z.Kazanowska, Zasieg kultu, s. 31.
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jak w czasie malej stabilizacji. Nie ma tez wydarzen na miar¢ Millennium.
A kiedy 16 pazdziernika 1978 roku, a potem 7 czerwca 1979 roku, w Polakach
odradza si¢ duchowa wrazliwo$¢, takze sam kult kalwaryjski, tak stary, obrasta
w nowe znaczenia. Polacy w kraju wraz z Polonig reaguja na wizyte papieska
entuzjastycznie, a w historii Kalwarii zaczyna si¢ nowy okres.

Zakonczenie

Kalwaria taczy w sobie tradycje poboznosci staropolskiej, bycia Czgstochowa
Potudnia, polska Jerozolima. Jest miejscem odbywania si¢ rokrocznie wyjat-
kowych co do formy przezy¢ i masowosci misteriow. Pozostaje przestrzenia
obrosty tradycja (np. tylko tutaj w poludniowej Polsce, poza Wawelem, s3 za-
wieszone kosci mamuta — oznaka cigglosci, odwiecznosci i odstraszania zlego),
historig, poboznoscia, wyobraznig.

Nadawcy korespondencji kalwaryjskiej wlatach 60.170. XX wieku wyrazali
postawy patnicze majace ugruntowanie w przesztosci. Okres ten jest wyjatkowy,
bo pokazuje, jak kultura pisma przenikneta szeroko do wyobrazni religijne;j.
Dodajmy, ze znajomo$¢ pisma wsrdd chlopstwa galicyjskiego upowszechnita
sie stosunkowo pdzno - dopiero na przetomie XIX i XX wieku, a i w samej
korespondencji, cho¢ bardzo rzadko, zdarzajg si¢ analfabeci, ktérym pisze kto$
inny. Ludzie poprzez proste w formie listy prezentowali w korespondencji swoje
przywiazanie do kalwaryjskich oredownikéw, do Boga i Maryi. Bernardyni
okazywali si¢ tutaj posrednikami: a dyskursywny jezyk urzedowych suplik
do ojcow przeplataly wtracenia, inwokacje i zwroty wprost ku Sile Wyzszej.
Zapewne zdarzala si¢ tez interesowna postawa do ut des, przez ktorg probowa-
no manipulowa¢ §wietoscig (typu: ,,Maryjo spraw to, a ja ci ofiaruj¢ wotywne
serce, albo za to wyswiadczone dobro przyjade w przyszlosci na odpust”). Bylo
i typowo magiczne nastawienie: wzmiankowane jest $wiecenie zi6t wykorzy-
stywanych w domu i w gospodarstwie czy stuzacych do zazegnywania choréb,
wiara w uzdrowienie przez dotyk swietych przedmiotéw, cudowng wode z kal-
waryjskiego Cedronu. To jednak nie bylo wcale najistotniejsze, bowiem anali-
zujac zwlaszcza dlugie listy, wida¢, ze w pierwszej kolejnosci uwidaczniato sie
zawierzenie, a czasami nawet autentycznie bezinteresowna mito$¢ ku swietym
patronom Kalwarii. Zwracanie si¢ ku sacrum (z zastosowaniem réznorodnej
tytulatury), rozpisywanie si¢ o jego ofiarnosci, wspolczuciu, spolegliwosci nie
tylko nie wyczerpuje si¢ w referencji (przeswiadczeniu, ze oredownicy istnie-
ja), lecz takze jest forma twdrczosci majacej cechy stylistyki lirycznej, zwlasz-
cza gdy nadawcy upodabniajg styl listéw do litanijnych wyliczen, powtoérzen,
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rozbudowanych apostrof, przenikliwych westchnien czy lamentéw. To nie tylko
modly, lecz takze marzenia (pokiady fantazji, tworczej inwencji, optymizmu,
ze bedzie lepiej), przy czym sakralne piekno kontrastuje czesto z brutalng rze-
czywisto$cig zycia codziennego nadawcdw — §wiatem juz poza kalwaryjska sa-
krosfera. Mysli szybuja ku transcendencji, a zgryzoty sa dotykalne, ucielesnione.

Odniesien do wielkiej historii politycznej prawie tutaj nie ma. Moze ogra-
nicza si¢ ona tylko do cezur tego okresu: Millennium i poczatku pontyfikatu
Jana Pawla I1. Pierwsza cezure znamionujg programy duszpasterskie kardynata
Stefana Wyszynskiego, druga rado$¢ z wyboru papieza — Polaka.

Warto zapytaé, czy i w jakim sensie listy sg zapisem komunikacji? Niewatpli-
wie tak, sg przeciez kierowane do bernardynow, szerzej: adresowane do wspdl-
noty uczestniczacej we mszy $w. czy modlitwie. Zdradzaja jednak takze cechy
innych podobnych tekstéw wotywnych, gdzie uwydatnia si¢ autokomunikacja -
nie tyle oparta na informacji, co na fascynacji®*. Bowiem poprzez listy wierni
bardzo czesto pozwalajg sobie na adoracje oredownikéw, rozkoszuja sie ich
opisami, wielkoscig (majestatem) i mito$cig. Ich korespondencja to niezwykle
swiadectwo pokornej interesownosci i zarazem radykalnej bezinteresownosci,
to Zrédlo maskujace paradoksy logiczne i kulturowe (te drugie nacechowane
réwniez emocjonalne) mozliwe do zrozumienia ostatecznie tylko w perspek-
tywie religijnej (wiary).

Religijno$¢ nadawcdw wyraza sie w aktywnosci, w szukaniu pomocy, prze-
famywaniu wstydu i wlasnej niemocy. Autorzy listow maja sSwiadomos¢ swych
brakéw, wiedzg, ze nie wladaja wysublimowanym jezykiem teologicznym.
To pozostawiajg bernardynom, zdaja si¢ na nich. Ale czy poboznos¢ nadawcow
jest plytka? Wrecz przeciwnie, cho¢ ludowa, wydaje si¢ niezwykle dojrzata.
Mozna przytoczy¢ wiele listow odpowiadajacych obserwacji Anny Niedzwiedz:

»przedstawiciele tego typu religijnosci majg bardzo glebokie zycie duchowe. Re-
ligijno$¢ typu ludowego zaklada bezposrednios¢, ktéra powoduje, ze przezycia
sa niezwykle intensywne - i s3 to przezycia duchowe””. Kalwaria stymuluje jak
gdyby dwa oglady teologiczne: pierwszy, wielki, dotyczy fenomenu polskiej Je-
rozolimy i jest zapisem wytworzonym przez wieki, majacym silna legitymizacje
doktrynalng w historii i tradycji, drugi maty - jest intymny, subtelny, prosty
w formie, ale bardzo istotny, okresla tozsamo$¢ jednostkowa konkretnego

% P. Kowalski, Samotnos¢ i wspélnota. Inskrypcje w przestrzeni wspélczesnego zycia, Opole 1993,
s. 3L

7 A.Niedzwiedz, Wszyscy jestesmy kalwarianami. Religijnos¢ ludowa: dywersanci w Ziemi
Ulro [wywiad M. Kuzminskiego i P. Mucharskiego], ,Tygodnik Powszechny” 2006 nr 34, s. 8.
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autora listow. Tresc¢ i styl korespondencji $wiadcza o tym, ze nadawcy traktuja
religijnos¢ i jej przejawy jako co$ osobistego i istotnego, a zarazem oczywistego,
codziennego, rodzinnego. Ich intencje sg konkretne, mozna by rzec: intere-
sowne, ale nadawcy jednoczes$nie zastygaja w podziwie i adoracji Nieuwarun-
kowanego czegos, co ich doswiadczenie radykalnie przekracza, czego szukaja
i - tutaj wazna konstatacja — co czasami, jak twierdza, znajduja: rozeznaja
ingerencje Jezusa Cierpigcego czy szerzej — Boga i zaswiadczaja o opiece Maryi.

ABSTRAKT

Specyfika kalwaryjskich listow modlitewnych jako swiadectw
historycznych ukazujacych realia lat 60. i 70. XX wieku

Artykul jest prezentacja zrodla historycznego, jakim sg listy modlitewne kierowane
do sanktuarium w Kalwarii Zebrzydowskiej. Autor koncentruje si¢ na religijnosci
piszacych. W swoim wywodzie najpierw przedstawia histori¢ bernardynskiego sanktu-
arium. W drugiej kolejnosci podejmuje temat terytorialnego pochodzenia nadawcow
korespondencji. W trzeciej ukazuje specyfike samych présb w okresie Gomutkowskim,
by w czwartej podja¢ takie samo zamierzenie co do okresu Gierkowskiego. Listy —
supliki modlitewne dokumentujg gtéwnie zycie codzienne, sa wyrazem zarliwosci
religijnej. Wielka historia polityczna wzmiankowana jest sladowo, np. w odniesieniu
do prymasa Stefana Wyszynskiego i Millennium chrztu Polski, a pézniej wyboru pa-
pieza — Polaka. Artykul jest oparty na zrédfach, ktére dokumentuja kulture religijna
przed zaistnieniem fenomenu okreslanego jako ,,Kalwaria Papieska”.

SLOWA KLUCZOWE
sanktuarium w Kalwarii Zebrzydowskiej, prosby modlitewne, religijnos¢, Polska Ludowa

ABSTRACT

The specificity of Calvary prayer letters as historical testimonies
depicting the realities of the 1960s and 1970s

This article presents a historical source in the form of prayer letters addressed to the
Kalwaria Zebrzydowska Sanctuary. The author focuses on the religiosity of the writers.
Firstly, the article provides an overview of the history of the Bernardine sanctuary.
Secondly, it examines the territorial origin of the correspondents. Thirdly, it high-
lights the specific nature of the prayer requests during the Gomutka era, followed
by a similar analysis of the Gierek era. The supplicatory letters mainly document
daily life and express religious fervor. The larger political history is mentioned briefly,
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such as references to Cardinal Stefan Wyszynski and the Millennium of Christianity,

as well as the subsequent election of a Polish pope. The article relies on sources that

document religious culture prior to the emergence of the phenomenon known as the
“Papal Calvary”.

KEYWORDS
Kalwaria Zebrzydowska Sanctuary, prayer requests, religiosity, People’s Poland
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Mojzesz i srebrne trabki Izraelitow (Lb 10, 1-10)

Pierwsza wzmianka na temat trabek hdsoserd znalazta si¢ w Pigcioksiegu
(Lb 10, 2) w ramach relacji na temat wyjscia Izraelitow z Egiptu, relacji, w ktdrej
centralng postacia jest Mojzesz (XIII w. p.n.e.). Doswiadczajac swej pierwszej
teofanii, otrzymal on nastepujace polecenie: ,,Idz przeto teraz, oto posylam cig¢
do faraona, i wyprowadz m¢j lud, Izraelitéw z Egiptu” (Wj 3, 10)".Ten, ktory
rozmawial z Bogiem ,twarza w twarz’, ,w sposOb jawny, a nie przez wyrazy
ukryte” (Lb 12, 8), uslyszal, ze uciskani Izraelici (Wj 1, 8-14) majg udac si¢
do Kanaanu - ,,ziemi zZyznej i przestronnej, do ziemi, ktéra optywa w mleko
i miod” (Wj 3, 8). Niewatpliwie realizacja nakazu Boga wymagata sprawnej
organizacji wieloletniej ,,peregrynacji” ludu do Ziemi Swietej. Uwzgledniajac
jedynie nasza ogoélng wiedz¢ na temat akustyki otwartej przestrzeni oraz ele-
mentarne doswiadczenia w zakresie przemieszczania si¢ duzych mas ludzkich,
daje sie stwierdzi¢, ze budowa narzedzi sygnalizacyjnych, jakimi byty trabki
hdasosera (Lb 10, 1-2), miala jak najbardziej uzasadniony sens. Cho¢ fakt ten
nie pozostaje bez znaczenia, to dla interdyscyplinarnych badan nad trabka
hasosera kluczowe sg inne tresci Ksiegi Liczb 10, 1-10, mianowicie zawierajace
oryginalne ujecie genezy instrumentu (Lb 10, 1-2), pewne szczego6ly techno-
logiczne (Lb 10, 2) oraz rozwiniety profil uzytkowy aerofonu (Lb 10, 2-10).

Celem, jaki stawia sobie autor niniejszego artykutu, jest ukazanie fragmentu
z Ksiegi Liczb (10, 1-10) w szerokiej perspektywie badawczej, uwzgledniajacej
zaréwno konteksty biblijny i historyczny, jak i archeo-muzykologiczny oraz
w mniejszym stopniu lingwistyczny.

1

Wiszystkie cytaty biblijne w artykule podaje za: Biblia Jerozolimska, red. K. Sarzala, Poznan
2006. Jej tekst opiera sie na pigtym wydaniu Biblii Tysiaclecia.
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W pierwszym rozdziale posta¢ Mojzesza (Lb 10, 1-2) sytuowana jest w kon-
tekscie genezy instrumentéw muzycznych, a dokladniej postaci biblijnych,
ktérych atrybutami sa narzedzia do wytwarzania dzwigkéw. W kolejnym
rozdziale informacje dotyczace uzytego materialu oraz sposobu wykonania
trabek hdsosera (Lb 10, 2) sg konfrontowane z przekazem biblijnym oraz
dostepnymi danymi archeo-muzykologicznymi ze starozytnego Bliskiego
Wschodu. Nastepny rozdzial jest poswiecony zwigzkom kaptanéw z rodu
Aarona (a takze lewitom) z trabkami hdsoséra (Lb 10, 8). W czwartym roz-
dziale znalazly si¢ wieloaspektowe rozwazania na temat zastosowania trabek
hdasoséra w roznych sferach zycia codziennego Izraelitow (Lb 10, 2-10). Finalng
Codg poprzedzaja uwagi odnosnie do wykorzystania trabek hdsoséra w ce-
remoniale koronacyjnym.

Termin hdsosera [773¥80]” wystepuje w Starym Testamencie trzydziesci jeden
razy. Posréd instrumentéw detych jest drugim po rogu sopar (74 wzmianki)
najczesciej wymienianym aerofonem. W przeciwienstwie do nader czesto,
nawet wspolczesnie, blednie interpretowanych terminéw muzycznych: kin-
nor i nébel oznaczajacych liry, termin hdsoserd nie przysparza problemow
translatorskich. Juz w dwoch, jakze waznych - dla niemal wszystkich p6zniej-
szych pokolen ttumaczy - starozytnych przekladach Biblii, tj. w Septuagincie
(IIT-II w. p.n.e.) i w Wulgacie (382-405 rok n.e.), wyraz hdasoséra wywodzacy

Podstawe identyfikacji hebrajskich terminéw muzycznych stanowig dwa hasta encyklopedyczne:
J. Braun, Biblische Musikinstrumente, w: Die Musik in Geschichte und Gegenwart, Hrsg. L. Finscher,
Bd. 1, Kassel-Stuttgart 1994, szp. 1512-1533; B. Bayer, Music, w: Encyclopaedia Judaica, eds.
E. Skolnik, M. Berenbaum, vol. 14, Farmington Hills 2006, s. 641-642. Odnosnie do trabki
hdsoserd zob. w szczegdlnosci: A. Sendrey, Music in Ancient Israel, New York 1969, s. 332-342;
J. Montagu, Instrumenty muzyczne Biblii, przel. G. Kubies, Krakéw 2006, s. 44-51. Zob. tez hasto
773k, w: E Brown, S. Rolles Driver, Ch. A. Briggs, A Hebrew and English lexicon of the Old
Testament, with an appendix, containing the Biblical Aramaic, Oxford 1906 (repr. 1975), s. 348 oraz
w The Hebrew and Aramaic Lexicon of the Old Testament Online (https://dictionaries.brillonline.
com/halot). W celu utatwienia lektury niniejszego artykulu hebrajskie terminy muzyczne poza
mésiltayim, selselim i ména ‘an ‘im (czynele [talerze] i grzechotki) podaje w transkrypcji w liczbie
pojedynczej. Jako ze chronologiczny i merytoryczny horyzont badawczy wyznaczajg zasadniczo
ksiegi Starego Testamentu, brak w artykule poza jednym wyjatkiem odniesiert do Talmudu (zob.
https://www.sefaria.org) czy qumranskiej Reguty Wojny (http://www.deadseascrolls.org.il), w ktorej
wzmiankowane sg trabki. Tekst Reguly zwanej tez Zwojem Wojny zob. W. Tyloch, Rekopisy z Qumran
nad Morzem Martwym, Warszawa 2001, s. 235-237 (1QM III, 1-11). Zob. tez H. Seidel, Horn und
Trompete im alten Israel unter Beriicksichtigung der ‘Kriegsrolle’ von Qumrans, ,Wissenschaftliche
Zeitschrift der Universitat Leipzig” 6 (1956-1957), s. 589-599; J. Duhaime, The War Texts. IQM and
Related Manuscripts, London-New York 2004.
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sie prawdopodobnie z rdzenia hsr (wy¢, krzyczec)® otrzymatl dwa konsekwent-
nie stosowane ekwiwalenty jezykowe, odpowiednio: céAmy§ (sdlpinx) i tuba*.
W jezyku polskim, w Biblii Tysiaclecia’ jest on przekfadany jako ,,traba” Z jed-
nostkowymi wyjatkami ten sam odpowiednik wystepuje w dwoch innych
wspolczesnych katolickich przektadach: Biblii Poznanskiej (fanfara - 2 Krl11,14)
i Biblii Paulistow (trgbka — Ps 98, 6)°. Poza Ksiega Liczb 10, 2. 8-10” termin
hdsoseérd pojawia sie rowniez w innych miejscach Starego Testamentu (Lb 31, 6;
2 Krl 11, 14 [dwa razy]; 12, 14; 1 Krn 13, 8; 15, 24. 28; 16, 6. 42; 2 Krn 5, 12-13
[trzy razy]; 13, 12. 14; 15, 14; 20, 28; 23,13 [dwa razy]; 29, 26—28; Ezd 3, 10; Ne 12,
35.41; Ps 98,61 0z5, 8).

Najstarszy tekst, w ktorym wzmiankowana jest tragbka hdsoseéra, to siegajaca
VIII wieku p.n.e. Ksiega Ozeasza (pierwsze trzy rozdzialy zostaty by¢ moze
spisane przez samego proroka Ozeasza). W rozdziale 5, 8 wraz z trabka wy-
mieniany jest jedyny instrument czaséw biblijnych, jaki nadal uzywany jest
w judaizmie - rég Sopar. Zaznaczmy od razu, ze oprocz kilku fragmentow
(Oz 5,8 oraz1Krn 15, 28; 2 Krn 15, 14 i Ps 98, 6) brakuje starotestamentalnych
przekazéw na temat taczenia obu aerofondw razem. Chronologicznie w dal-
szej kolejnosci, z okresu powygnaniowego (pierwsza deportacja mieszkancow
Judy - 597 rok p.n.e; druga - 586 rok p.n.e., trzecia — 582 rok p.n.e) nalezy
wymieni¢: Psalm 98 z charakterystycznym ,,pejzazem” dzwiekowym tworzo-
nym przez rozne instrumenty muzyczne, gtosy ludzkie i odgtosy natury, oraz
Ksiege Nehemiasza (V wiek p.n.e.), w ktérej po raz pierwszy poza Ksigga
Liczb zostalo wyraznie ukazane powigzanie tragbek z kaptanami. Z epoki per-
skiej (538-332 rok p.n.e.) pochodza Ksiega Liczb i Druga Ksiega Krolewska.

* ] Braun, Music in Ancient Israel/Palestine. Archaeological, Written, and Comparative Sources,

przel. D. W. Stott, Grand Rapids (MI) 2002, s. 14.

*  Greckiilacinski (a takze hebrajski) tekst Biblii dostepny jest na stronie Deutsche Bibelgesellschaft:
http://www.bibelwissenschaft.de.

°  Zob. przyp. 1.

°  Pismo Swigte Starego i Nowego Testamentu. Najnowszy przeklad z jezykéw oryginalnych
z komentarzem, Czestochowa 2008; Pismo Swigte. Stary i Nowy Testament w przekladzie z jezykéw
oryginalnych, Poznan 2013.

7 Wprowadzenie do Ksiegi Liczb zob. H. Seebass, Numeri. Kapitel 1,1-10,10, Neukirchen-
Vluyn 2012; I. Cardellini, Numeri, 1-10,10. Nuova Versione, introduzione e commento, Milano 2013.
Zob. tez komentarze do Ksiegi Liczb 10, 1-10 w klasycznych pozycjach bibliograficznych, takich
jak: Ph. J. Budd, Numbers, Waco (TX) 1984, s. 105-107; T. R. Ashley, The Books of Numbers, Grand
Rapids (MI) 1993, s. 186-189; B. A. Levine, Numbers 1-20. A New Translation With Introduction and
Commentary, New Haven (CT) 1993, s. 303-306; R. D. Cole, Numbers. An Exegetical and Theological
Exposition of Holy Scripture, Nashville 2000, s. 160-163.
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Ta ostatnia, podobnie jak Druga Ksiega Kronik 23, 13, zawiera cenne infor-
macje na temat roli tragbek w ceremoniale koronacyjnym. Na III-II wiek p.n.e.
datowane sa ksiegi Kronik i Ksiega Ezdrasza, w ktorych trabka jawi sie jako
instrument par excellence kaptanski’.

Mojzesz, budowniczy trabek (Lb 10, 1-2)?

Muzyka, ktorej tworzywem s3 zasadniczo dzwieki wytwarzane przez gtos ludz-
ki lub za pomoca specjalnie do tego celu wykonanymi narzedziami, stanowi
wazny element sktadowy bodaj kazdej kultury. Rozmaite zjawiska dzwiekowe
m.in. ze wzgledu na swg ,,niematerialng” nature (muzyki nie widzimy ani tez
nie jestesmy w stanie jej dotkng¢) przynaleza w duzej mierze do sonosfery
obrzeddw i ceremonii religijnych, w ktérych cztowiek doswiadcza obecnosci
sacrum’®. O tym, jak wazng role muzyka odgrywata w kulcie Jahwe, dobitnie
za$wiadczajg starotestamentalne ksiegi Biblii*.

W starozytnych zrédiach literackich wynalezienie samej muzyki, a takze
niektérych instrumentéw muzycznych niejednokrotnie przypisywane jest
istotom boskim. Na przyktad w mitologii greckiej za wynalazce aulosu i liry
uwazany jest Hermes; z tym pierwszym laczona jest takze Atena. Wynalazca
innego aerofonu - syringi — jest Pan". Ponadto z muzyka powiazani sg m.

* Prezentowane w artykule rozwazania nie uwzgledniaja wieloetapowego, a tym samym
zfozonego procesu powstawania i redakcji poszczegdlnych ksigg Starego Testamentu, ktdre swoj
ostateczny ksztalt uzyskaly znacznie p6zniej niz wydarzenia, o ktérych opowiadaja. Przyjecie
perspektywy badawczej uwzgledniajacej proces formowania si¢ tekstow starotestamentalnych
wymagatoby odmiennego podejscia metodologicznego i zapewne innego uktadu tresci artykutu
niz ten zaproponowany przez autora. Zwi¢zle na temat datowania poszczegélnych ksiag biblijnych
zob. The Oxford Encyclopedia of the Books of the Bible, ed. M. D. Coogan, vol. 1-2, New York 2011.

° Zob. H. Urs von Balthasar, Pisma wybrane: Pisma z zakresu sztuki i religii, przet. M. Urban,
D. Jankowska, t. 2 Krakdéw 2007, s. 25-53.

' Na temat muzyki religijnej i kultycznej w Pierwszej i Drugiej Swigtyni Jerozolimskiej zob.
J. A. Smith, Music in Ancient Judaism and Early Christianity, Farnham 2011, s. 33-116.

" Zob. M. Jost, Hermes, w: The Oxford Companion to Classical Civilization, eds. S. Hornblower,
A. Spawforth, New York 1998 (repr. 2004), s. 336-337; M. Jost, Pan, w: The Oxford Companion
to Classical Civilization, eds. S. Hornblower, A. Spawforth, New York 1998, s. 513-515; M. P. O. Morford,
R.]. Lenardon, Classical Mythology, New York 2003, s. 257-273, 297-299; R. Hard, The Routledge
Handbook of Greek Mythology, based on H. J. Rose’s Handbook of Greek Mythology, London-New
York 2004, s. 158-164, 214-218; A. Fischer, Hermes, w: The Oxford Encyclopedia of Ancient Greece
and Rome, ed. M. Gagarin, vol. 3, New York 2010, s. 412; C. Ondine Pache, Gods, Greek (Lesser
Greek Gods), w: The Oxford Encyclopedia of Ancient Greece and Rome, ed. M. Gagarin, vol. 3, New
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in. satyr lub sylen Marsjasz (aulos) oraz Orfeusz, $piewak i instrumentalista
(lira). W kontekscie muzycznym pojawiaja si¢ réwniez niektore bdstwa egip-
skie, np. Ozyrys, ktéremu przypisuje si¢ wynalezienie monoaulosu, czy Thot
uchodzacy za wynalazce liry"”. Dodajmy, ze w Mezopotamii bogiem muzyki,
patronem kaptanow-$piewakow, byt Enki (Ea)®.

W przeciwienstwie do zmitologizowanych relacji na temat poczatkdw muzy-
ki pochodzacych z réznych obszaréw Srédziemnomorza pierwsza wzmianka
na temat trabek w Starym Testamencie (Lb 10, 2) sytuuje si¢ w antropologicz-
nej perspektywie. Mojzesz, prawodawca i prorok, a takze przywddca (wraz
z rodzenstwem [przyrodnim?] Aaronem i Miriam) Izraelitow w okresie ich
wedréwki do Kanaanu, nakaz wykonania dwoch instrumentéw otrzymat
wprost od Boga: ,,Tak méwil Pan dalej do Mojzesza: «Sporzadz sobie dwie
traby [hdsosérd] srebrne. Masz je wykué»” (Lb 10, 1-2). Wprawdzie w wierszu
drugim mamy do czynienia z boskim poleceniem, ale jego wykonanie miato
dokonac si¢ rekami ludzkimi. Niestety sam fakt zbudowania instrument6éw nie
zostal odnotowany w Ksiedze Liczb; w rozdziale 10, 1-10 brak takze informacji,
kto bezposrednio mial je wykona¢ (wyrazenia ,,sporzadz sobie” nie nalezy
odczytywac jako polecenia wydanego wprost dla Mojzesza), tym samym nie
ma podstaw tekstualnych, by za budowniczego pierwszych trabek Izraelitow
uzna¢ samego Mojzesza. Niemniej jednak éw pozornie nieistotny motyw
organologiczny z Ksiegi Liczb stanowi jeden z licznych elementéw konstytu-
ujacych obraz Mojzesza jako ,wspolpartnera” Boga w realizacji kluczowego
dla historii narodu wybranego wydarzenia, jakim byto wejscie w posiadanie
ziem rozciagajacych sie ,od Sydonu w kierunku Geraru az do Gazy, a potem
w kierunku Sodomy, Gomory, Admy i Seboim - az do Leszy” (Rdz 10, 19).

W celu petniejszego uchwycenia zagadnienia genezy instrumentéw mu-
zycznych w ujeciu biblijnym, w tym roli Mojzesza, nalezy przywota¢ kilka
postaci, ktérych atrybutami sg wlasnie narzedzia do wytwarzania dzwie-
kéw. Z racji pokrewienstwa w pierwszej kolejnosci trzeba wymienic¢ siostre

York 2010. Zob. tez hasta Athena, Hermes i Pan na stronie The Theoi Project: http://www.theoi.
com (14.03.2023).

' Zob.]. G. Griftit, Osiris, w: The Oxford Encyclopedia of Ancient Egypt, ed. D. B. Redford, vol.
2, New York 2001, s. 615-619; D. M. Doxey, Thot, w: The Oxford Encyclopedia of Ancient Egypt, ed.
D. B. Redford, vol. 3, New York 2001, s. 398-400; G. Pinch, Osiris i Thot, w: Handbook of Egyptian
Mpythology, Santa Barbara (CA) 2002, s. 178-180, 209-211.

¥ Zob. G. Leick, Enki, w: G. Leic, A Dictionary of Ancient Near Eastern Mythology, London-
New York 1991 (repr. 2003), s. 40-44. Zob. tez E. W. Galpin, The Music of the Sumerians and Their
Immediate Successors the Babylonians and Assyrians, Cambridge 1937 (repr. 2010) s. 3, 6, 27, 39, 79, 89.
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Mojzesza - Miriam". W Ksiedze Wyjscia czytamy, ze po przejsciu przez morze,
w ktorym zgineli Scigajacy Izraelitow Egipcjanie, Miriam ,wzieta bebenek [top]
do reki, a wszystkie kobiety szly za nig w plasach i uderzaty w bebenki [top]”
(Wj 15, 20). Nastepnie zaintonowata piesn (Wj 15, 21). Cho¢ wiersze 20-21 nic
nie moéwig na temat budowy bebna top, to jednak pozwalajg dostrzec w pro-
rokini Miriam archetyp kobiety muzyka, z charakterystycznym dla kultur
Bliskiego Wschodu membranofonem - bebnem obreczowym®. Tym wtasnie
instrumentem, jak zaswiadczajg zrodta ikonograficzne ze starozytnego Egiptu,
czesto postugiwaly sie kobiety™. W $wietle powyzszych uwag zasadne wydaje
sie pytanie, czy membranofony top byly budowane przez same kobiety.
Postacig wielokrotnie wigzang z wynalezieniem nie tylko instrumentéw
muzycznych, lecz takze muzyki jako takiej, jest Jubal”. Ta mitologiczna figura™®
pojawia sie w Ksiedze Rodzaju, we fragmencie powszechnie interpretowanym
jako opis narodzin cywilizacji i kultury (Rdz 4, 17-22). Ze zwigzku Lameka,
potomka Kaina oraz Ady narodzili si¢ Jabal i Jubal. Od tego ostatniego pocho-
dza ,wszyscy grajacy na cytrze [kinnor] i na flecie [ 4gab]” (Rdz 4, 21); chodzi
tu o lire i piszczalke. Lektura tego krotkiego fragmentu nie pozwala, by Jubala
nazwa¢ muzykiem, a tym bardziej wynalazcg instrumentéw muzycznych.

' Zob. C. Meyers, Miriam, Music, and Miracles, w: Mariam, the Magdalen, and the Mother, ed.
D. Good, Bloomington (IN) 2005, s. 27-48; G. Kubies, Miriam, muzykujgca prorokini, ,,Analecta
Cracoviensia” 49 (2017), s. 81-109.

¥ Zob. V. Doubleday, The Frame Drum in the Middle East. Women, Musical Instruments and
Power, ,,Ethnomusicology” 43 (1999) no. 1, s. 101-134.

' H. Hickmann, Agypten, w: Musikgeschichte in Bildern, Hrsg. H. Besseler, M. Schneider, Bd.
2/1, Leipzig 1961, il. 32, s. 57. Zob. tez M. Tadmor, Realism and Convention in the Depiction of Ancient
Drummers, w: Essays on Ancient Israel in Its Near Eastern Context. A Tribute to Nadav Naaman,
ed. Y. Amit, et al., Winona Lake (IN) 2006, s. 321-338; S. Paz, Drums, Women and Goddesses.
Drumming and Gender in Iron Age II Israel, Fribourg-Goéttingen 2007; R. Kletter, K. Saarelainen,
Judean Drummers, ,Zeitschrift des Deutschen Paléstina-Vereins” 127 (2011), s. 11-28; C. Meyers,
Disks and Deities. Images on Iron Age Terracotta Plaques, w: Le-maan Ziony. Essays in Honor of Ziony
Zevit, eds. E. E. Greenspahn, G. A. Rendsburg, Eugene (OR) 2017, s. 115-133.

V' Zob.]. Cohen, Jubal in the Middle Ages, w: Yuval. Studies of the Jewish Music Research Centre,
vol. 3, eds. I. Adler, B. Bayer, Jerusalem 1974, s. 83-99; J. W. McKinnon, Jubal vel Pythagoras, quis
sit inventor musicae?, ,Musical Quarterly” 64 (1978) no. 1, s. 1-28; J. W. McKinnon, Jubal, w: Die
Musik in Geschichte und Gegenwart, Hrsg. L. Finscher, Bd. 4, Kassel-Stuttgart 1996, szp. 1510-1511.

* Wedlug Roberta Gravesa oraz Raphaela Pataiego kananejski bog muzyki nosit imie Jubal.
Zob. R. Graves, R. Patai, Mity hebrajskie. Ksiega Rodzaju, przel. R. Gromadzka, Warszawa 1993,
s. 114. Na temat Jubala w kontekscie biblijnym zob. G. Kubies, Jubal, pierwszy muzyk w dziejach
Swiata?, ,Muzyka” 58 (2013) nr 2, s. 3-17.
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Co wigcej, nie da si¢ nawet ustali¢, czy gral on na jakim$ instrumencie. To,
co mozemy stwierdzi¢ na podstawie tekstu biblijnego, to fakt, ze Jubal jest
znanym z imienia antenatem niezwykle istotnej z punktu widzenia kultury
linii rodowe;.

Zgodnie z hebrajskim tekstem Biblii za wynalazce lub pierwszego konstruk-
tora instrumentéw muzycznych mozna uznaé krola Dawida (zmart okoto
970 roku p.n.e.), muzyka-instrumentaliste (1 Sm 16, 14-23), kompozytora®,
$piewaka (2 Sm 1, 17; 23, 1), a takze organizatora $§wiatynnej stuzby muzycznej
w Jerozolimie (1 Krn 25, 1-31)*°. Prorok Amos (VIII wiek p.n.e.), napomina-
jac ,beztroskich na Syjonie” i ,dufnych na gorze Samarii” (Am 6, 1), wyraza
nastepujacg mysl: ,,Improwizuja na strunach harty [nébel (lira!)], i jak Dawid
wynajduja [hdsab - wymyslaé, wynalez¢] instrumenty muzyczne [kélé sir]™*
(Am 6, 5). Podobng mys$l, pozwalajaca nazwa¢ Dawida budowniczym instru-
mentéw muzycznych, zawiera ostatni utwdr Psalterza Septuaginty. W rze-
komo wlasnorecznie napisanym przez Dawida psalmie czytamy: ,ai Xeipég
Hov £moinoav 8pyavov,| ot daxtvloi pov fippocav yaktiprov” (Ps 151, 2).
Ow werset w polskim przektadzie Antoniego Troniny ma nastepujgce brzmie-
nie: ,Rece moje uczynily flet (8pyavov), | palce moje graly na psalterium
(yahtriprov)” (Ps 151, 2)**. W tekécie hebrajskim Psalmu 151 (11Q5 28.3-12;
Ps 1514, 2), znalezionego posrod rekopisow w Qumran, wymieniane sg te
same instrumenty, z ktérymi wigze sie Jubala, czyli piszczatka ilira®. Sugestie
odnosnie do dziatalnosci kréla Dawida jako budowniczego instrumentéw mu-
zycznych dla srodowiska sakralnego zawierajg nastepujace fragmenty z Ksiag

"W Biblii hebrajskiej krélowi Dawidowi przypisuje sie autorstwo 73 psalméw, w Septuagincie 83.

** Zob. S. L. McKenzie, King David. A Biography, New York 2000; J. Kirsch, King David: The
Real Life of the Man Who Ruled Israel, New York 2000; B. Halpern, David’s Secret Demons. Messiah,
Murderer, Traitor, King, Grand Rapids (MI) 2001 (repr. 2004); The Fate of King David. The Past
and Present of a Biblical Icon, eds. T. Linafelt, T. Beal, C. V. Camp, New York 2010; D. Wolpe,
David. The Divided Heart, New Haven-London 2014; J. L. Wright, David, King of Israel, and Caleb
in Biblical Memory, New York 2014; Y. Garfinkel, S. Ganor, M. G. Hasel, In the Footsteps of King
David. Revelations from an Ancient Biblical City, London 2018. Odnoénie do kréla Dawida jako
wynalazcy instrumentéw muzycznych zob. D. Noel Freedman, But Did King David Invent Musical
Instruments?, ,,Bible Review” 1 (1985) no. 2, s. 48-51.

* Wyraz $ir oznacza ,,$piewac”; takg samg forme ma rzeczownik ,,pie$ii”. Wyrazenie kélé
sir w kontekscie muzycznym mozna przettumaczy¢ dostownie jako ,,instrumenty piesni’, czyli
instrumenty (narzedzia) stuzace do akompaniowania do $piewu.

** Cyt. za Psalterz Biblii greckiej, przel. A. Tronina, Lublin 1996.

* Zob. E M. Cross, David, Orpheus, and Psalm 151:3-4, ,Bulletin of the American Schools of
Oriental Research” 321 (1978), s. 69—71.
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Kronik: ,Odzwiernych bylo cztery tysigce, a cztery tysigce wychwalalo Pana
na instrumentach [kélé], ktore [Dawid] sprawil w tym celu” (1 Krn 23, 5), oraz
»Kaptani trwali przy swoich powinno$ciach, lewici za$ - z instrumentami mu-
zycznymi [keélé $ir], ktore sprawil krél Dawid, by wtdrowaty piesniom na cze$¢
Pana” (2 Krn 7, 6). Ponadto w Drugiej Ksiedze Kronik wystepuje wyrazenie
kelé-Dawid: ,,Staneli wiec lewici z instrumentami Dawida [kélé-Dawid], a ka-

plani z trabami [hdsosérd]” (2 Krn 29, 26).

O ile biblijny Jubal jest postacig enigmatyczng, niedajaca sie ,,zlokalizowac”
na osi czasu, o tyle Mojzesz, Miriam i krél Dawid jawig si¢ jako postaci niemal-
ze z ,krwi i kosci”. Prorokini Miriam byta niewatpliwie uzdolniong tanecznie
i wokalnie perkusistka (Wj 15, 20-21), a niewykluczone, ze wytwarzala takze
instrumenty muzyczne, ktérymi postugiwaly sie gtéwnie kobiety. O Dawidzie
grajacym na lirze da sie powiedzie¢, ze byt charyzmatycznym muzykiem,
zdolnym nawet do wypedzania ztego ducha (1 Sm 16, 23; 18, 10), ponadto
konstruktorem-wynalazcg narzedzi do wytwarzania dzwiekéw (1 Krn 23, 55
2 Krn 7, 6; Am 6, 5). Mojzesza wprawdzie nie mozna uzna¢ ani za muzyka,
ani za budowniczego instrumentéw detych, jednak z uwagi na wykonanie
boskiego polecenia zawierajacego, jak sie ponizej przekonamy, historycznie
wiarygodne wskazéwki na temat budowy trabki (Lb 10, 2), zastuguje on na
nalezne mu miejsce w historiografii muzyczne;.

»oporzadz [...] dwie traby srebrne” (Lb 10, 2)

Technika otrzymywania srebra w procesie metalurgicznym zwanym kupelacja,
a polegajacym na kilkukrotnej rafinacji rud ofowiu znana byta juz w poto-
wie III tysiaclecia p.n.e.*. Sumeryjscy rzemieslnicy z Ur wykonywali z tego
metalu szlachetnego rozmaite przedmioty, m.in. bizuterie, posazki, a takze
instrumenty muzyczne. W kolekcji University of Pennsylvania Museum of Ar-
chaeology and Anthropology (Filadelfia, Pensylwania) znajduje si¢ srebrna
piszczatka (nr 30-12-536) datowana na okolo 2650-2550 rok p.n.e.” Z kolei
w British Museum (Londyn) przechowywana jest lira (nr 121199) — podobnie
jak piszczalka z Filadelfii - znaleziona w jednym z grobowcéw krélewskich

** J. O. Nriagu, Cupellation: The oldest Quantitative Chemical Process, ,,Journal of Chemical
Education” 62 (1985), s. 668—674.

* Zob. J. Goodman, Silver Flute from Ur, https://pennds.org/nelc133/exhibits/show/object_
biographies/ur_flute (08.04.2023).
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w Ur*. Ze srebra wykonano pokrycie drewnianego korpusu i ramion (zre-
konstruowanych wspdlczesnie) liry oraz kotki do mocowania strun wokot
jarzma Iaczacego oba ramiona. Czas wykonania tego chordofonu szacowany
jest na okoto 2600 rok p.n.e.

W Biblii srebro, podobnie jak ztoto, symbolizuje bogactwo oraz to, co po-
wszechnie uznaje si¢ za cenne. Jednakze metal ten moze odnosic sie zaréwno
do prawdziwego, jak i falszywego wyobrazenia wartosci (Wj 20, 23; Pwt 7, 25;
Hi 28, 15; Prz 2, 4; 3, 14). Sam obraz wytapiania srebra jest zas metaforg oczysz-
czania ludzkich serc (Iz 1, 22; 48, 10)”. Niezwykle sugestywnie przedstawit
go prorok Jeremiasz, dowodzac tym samym znajomosci wspomnianej wyzej
techniki metalurgicznej: ,,Otéw zostal rozgrzany na podwoéjnym ogniu przez
miech kowalski. Prozne wysilki przetapiajacego metal: przewrotni nie da-
dza si¢ oddzieli¢. Nazwijcie ich srebrem odrzuconym, bo odrzucit ich Pan”
(Jr 6, 29-30). Metal ten jako symbol czystosci stow Boga wystepuje w Ksiedze
Psalmoéw: ,,Stowa Panskie - to stowa szczere/ wyprébowane srebro, bez do-
mieszki ziemi, siedmiokro¢ oczyszczone” (Ps 12, 7). Pozbawione falszu, czyli
prawdziwe moga by¢ tez stowa wychodzace z ust ludzkich: ,,Srebrem wybor-
nym jest jezyk prawego” (Prz 10, 20). Powyzsza symbolika czystosci zdaje si¢
obejmowac takze pewne aspekty muzyczne - jezyka prawego chetnie si¢ stucha,
bo dobrze ,,brzmi”, ma czyste ,,brzmienie”.

Srebro, na dlugo zanim zaczeto bi¢ z niego monety, bylo powszechnym
srodkiem platniczym odmierzanym w talentach, minach i szeklach. Jak za-
$wiadcza Stary Testament, uzywano go do wykonania rozmaitych przedmio-
tow ($wieczniki, stoty, puchary) do Swigtyni Jerozolimskiej (1 Krn 28, 15-17).
We wczesniejszym okresie srebro stuzylo do wyrobu elementéw konstrukeyj-
nych i dekoracyjnych do przenosnego sanktuarium pustynnego — przybytku
(Wj 26, 19. 21. 255 27,105 36, 24. 26). Podobnie jak w innych panstwach starozyt-
nego Bliskiego Wschodu takze w Izraelu znano i zapewne wyrabiano bizuterie
oraz ozdoby z metali szlachetnych. W Ksiedze Liczb wzmiankowane sg zlote
i srebrne klejnoty Rebeki, corki Betuela (Lb 24, 53), a z Pie$ni nad Piesniami
dowiadujemy sie¢, ze Oblubienica Salomona ma zosta¢ przystrojona w zlote
wisiorki z kuleczkami ze srebra (Pnp 1, 11).

*% Zob. Lyre, https://www.britishmuseum.org/collection/object/W_1929-1017-2 (08.04.2023).
7 Zob. Srebro, w: Encyklopedia biblijna, red. P. ]. Achtemeier, Warszawa, s. 1133-1134 oraz
w Stownik symboliki biblijnej. Obrazy, symbole, motywy, metafory, figury stylistyczne i gatunki
literackie w Pismie Swit;tym, red. L. Ryken, J. C. Wilhoit, T. Longman III, Warszawa 2003, s. 938-940.
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W kontekscie zabytkéw archeo-muzykologicznych z Ur polecenie z Ksiegi
Liczb 10, 2, by trabki wykonac¢ ze srebra, wydaje si¢ historycznie wiarygod-
ne. A informacja, ze podczas panowania kréla Joasza (IX-VIII wiek p.n.e.)
w Judzie, z ,monet, ktore wpltywaly do $wiatyni Panskiej, nie wyrabiano [...]
trab [hdsoséra] ani zadnych przedmiotéw zlotych lub srebrnych dla $wigtyni”
(2 Krl 12, 14), dodatkowo to polecenie uwiarygadnia.

Druga wskazéwka organologiczna z Ksiegi Liczb 10, 2 dotyczy techniki wyko-
nania instrumentéw, mianowicie kucia polegajacego na ksztaltowaniu korpusu
instrumentu z arkusza srebra za pomocg mlotka. Taka wlasnie technika po-
stuzono si¢, wytwarzajac dwie trabki wydobyte z grobowca faraona Tutancha-
mona (XIV wiek p.n.e.). Jedng wykonano ze srebra (instrument ma poztacang
czarg glosowg oraz zintegrowany ustnik), a drugg z brazu lub miedzi (rura)
oraz ze stopu zlota (czara glosowa) [Kair, Muzeum Egipskie, nr JE 62007 = CG
69850 oraz nr JE 62008 = 69851]*°. Ta pierwsza® miala oryginalnie dtugo$¢
582 mm [Il. 1], druga mierzy 494 mm®*. Przyjmujac, jak czyni spora czes$¢ bi-
blistéw i historykdow, ze wyjscie z Egiptu mialo miejsce w XIII wieku p.n.e.”,
mozna z duzym prawdopodobienstwem przyjaé, ze wzorcami instrumentow
izraelskich byly trabki egipskie’”. Cenne $§wiadectwo, potwierdzajace egip-

*% Zob. http://www.globalegyptianmuseum.org/record.aspx?id=15043 (08.04.2023).

** Instrument ulegl uszkodzeniu po prébach gry na nim w latach 30. XX wieku. Zob. Recreating
the sound of Tutankhamun’s trumpets, https://www.bbc.com/news/world-middle-east-13092827
(15.04.2023).

** Zob. H. Hickmann, La Trompette dans ’Egypte Ancienne, Cairo 1946; P. R. Kirby, The
Trumpets of Tut-Ankh-Amen and Their Successors, ,The Journal of the Royal Anthropological
Institute of Great Britain and Ireland” 77 (1947) no. 1, s. 33—45; J. Montagu, One of Tutankhamon’s
Trumpets, ,,The Galpin Society Journal” 29 (1976), s. 115-117; L. Manniche, Music and musicians
in ancient Egypt, London 1991, s. 75-80.

* Oczywiscie nie brak badaczy catkowicie negujacych Exodus. Réznorakie stanowiska badawcze
oraz podej$cia metodologiczne prezentuje praca: Israel’s Exodus in Transdisciplinary Perspective:
Text, Archaeology, Culture and Geoscience, eds. Th. E. Levy, Th. Schneider, W. H. C. Propp, Cham
2015. Zob. takze J. K. Hoffmeier, Israel in Egypt. The Evidence for the Authenticity of the Exodus
Tradition, New York 1996; N. M. Sarna, Exploring Exodus. The Origins of Biblical Israel, New York
1996; Exodus. The Egyptian Evidence, eds. E. S. Frerichs, L. H. Lesko, W. G. Dever, Winona Lake
(IN) 1997; J. K. Hoffmeier, Ancient Israel in Sinai. The Evidence for the Authenticity of the Wilderness
Tradition, New York 2005; I. Finkelstein, A. Mazar, B. B. Schmidt, The Quest for the Historical Israel.
Debating Archaeology and the History of Early Israel, Atlanta (GA) 2007; N. Naaman, The Exodus
Story. Between Historical Memory and Historiographical Composition, ,,Journal of Ancient Near
Eastern Religion” 11 (2011), 5. 39-69.

** Warto odnotowac, ze w okresie wedrowki Izraelitéw do Ziemi Obiecanej Kanaan znajdowat
sie pod panowaniem Egipcjan. W potowie XV wieku p.n.e. miala miejsce wygrana przez armie
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ska proweniencje trabek hdsoséra dal Jozef Flawiusz (okoto 37 — okoto 100
roku n.e.) w Dawnych dziejach. Zydowski historyk napisal o omawianym
tu instrumencie w nastepujacy sposéb: ,,dluga prawie na jeden lokie¢ [okoto
40-50 centymetrdw], jest ona waska rurka niewiele grubszg od fletu, z otwo-
rem dla ust dostatecznie szerokim, by przyja¢ moégt ludzki oddech, a drugim
koncem uksztaltowanym na podobienstwo dzwonu” (3.12.6)*. Podana przez
Flawiusza dlugos¢ instrumentu dowodzi, ze na przestrzeni kilkunastu wiekéw
trabki hdsoseérd nie ulegly znaczacej ewolucji. Niemniej w poréwnaniu do tra-
bek egipskich wydaja si¢ by¢ krdtsze. Ponadto zauwazmy, ze trabki Izraelitow
wykonano, podobnie jak te z grobowca faraona, jako pare instrumentéw.
Warto odnotowag, ze przedstawienia trabek Izraelitow na tuku tryumfal-
nym wzniesionym na Forum Romanum w Rzymie po $mierci cesarza Tytusa
(39-81 rok n.e.) dla upamietnienia jego zwyciestwa w wojnie z Zydami (66—
7o rokn.e.) i zdobycia Jerozolimy nie s wiarygodne. Reliefy ukazujg rzymskie
instrumenty — tubae; najprawdopodobniej tylko takie aerofony znat lub miat
do dyspozycji artysta wykonujacy reliefy przeznaczone do dekoracji Luku Ty-
tusa’*. Podobnie nalezy traktowac przedstawienia rzekomych trabek Adsoséra
na srebrnych denarach z czaséw powstania Bar Kochby (132-135 rok n.e.), ostat-
niego w starozytnosci zrywu Zydow przeciwko panowaniu Rzymian w Palestynie.

Kaplani, synowie Aarona (Lb 10, 8) i lewici

Jednym z najbardziej charakterystycznych elementéw Ksiegi Liczb 10, 1-10 jest
$cisle powigzanie instrumentdw z kaptanami, innymi stowy obowigzkiem gry

faraona Totmesa III (zm. 1425 r. p.n.e.) bitwa pod Megiddo, ktéra ostatecznie przypieczetowata
egipska dominacje na ziemiach kananejskich. Na XIV wiek p.n.e. datowany jest cenny dla badan
archeo-muzykologicznych zabytek znaleziony w Beth-shean. Gliniany fragment wiekszego
przedmiotu (Institute of Archaeology, Hebrew University of Jerusalem) zawiera przedstawienie
postaci z krotka trabkg. Zob. J. Braun, Music in Ancient Israel/Palestine, s. 92, il. IIL13.

* ]. Flawiusz, Dawne dzieje Izraela, red. E. Dabrowski, przel. Z. Kubiak, J. Radozycki, Poznan
1979, §. 211.

* Na temat rzymskich instrumentéw detych blaszanych zob. A. Baines, Brass Instruments.
Their History and Development, London 1976 (repr. New York 1993), s. 60-66; R. Meucci, Roman
military instruments and the lituus, ,,Galpin Society Journal” 42 (1989), s. 85-97; J. Ziolkowski, The
Roman Bucina: A Distinct Musical Instrument?, ,Historic Brass Society Journal” 14 (2002), s. 31-58;
J. Wallace, A. McGrattan, The Trumpet, New Haven 2011, s. 20-23. Przedstawienia trabek na reliefie
Luku Tytusa oraz na denarach z czaséw powstania Bar Kochby zob. J. Braun, Music in Ancient
Israel/Palestine, s. 208, il. V.14; s. 291, il. V.57.
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na trabkach hdséséra zostali objeci ,,synowie Aarona’, a 6w nakaz i zarazem
przywilej, mial by¢ dla nich ,,prawem wiekuistym” (Lb 10, 8). Powiazanie ka-
planéw z atrybutem muzycznym potwierdzaja liczne fragmenty Starego Testa-
mentu (Lb 31, 6; 1 Krn 15, 24; 2 Krn 5, 12-13; 2 Krn 13, 12. 14; 29, 26-28; Ezd 3, 10;
Ne 12 35. 41). Oprécz aaronidéw - kaplanow wywodzacych sie od Aarona
(Wj 28,1; 29, 4-9), prawo gry na trabkach przystugiwalo takze lewitom, synom
Lewiego, powotanym do stuzby bozej przez Mojzesza (Wj 32, 25-29). Poczatko-
wo ich zadaniem byla troska o ,,Przybytek Swiadectwa, o wszystkie jego sprzety”
(Lb1,50%), a takze transport samego przybytku (Lb 1, 51-53). Samym oltarzem
opiekowali si¢ kaptani zlinii rodowej Aarona (Lb18, 5.7). Znamienne jest, ze juz
we wczesnym okresie wyraznie zaznaczona zostala hierarchicznos¢ wrelacjach
obu grup kaplanskich: ,,0ddaj wigc lewitéw Aaronowi i jego synom; winni
mu by¢ catkowicie oddani przez Izraelitow” (Lb 3, 9). Odnotujmy, ze w pozniej-
szym okresie wtadze duchowe Jerozolimy nie uznaty lewitéw jako prawdziwych
kaptanoéw, gdyz cigzyl na nich grzech batwochwalstwa (Ez 44, 10-14). Zostali
oni przeznaczeni do ,,pelnienia stuzby przy swiatyni, do wszystkich jej pracido
wszystkiego, co tylko bedzie do wykonania” (Ez 44, 14)*°.
W kluczowym momencie dla ustanowienia kultu Jahwe w Jerozolimie,
zgodnie z decyzjg kréla Dawida, to wtasnie lewici niesli Arke Przymierza,
»nha drazkach, na swoich ramionach” (1 Krn 15, 15), a nastepnie pelnili stuzbe
przed najswietszym przedmiotem kultu przechowywanym poczatkowo pod
namiotem (1 Krn 16, 1-43). Jednym z najwazniejszych zadan ,,pomocniczego”
personelu $wigtynnego byla stuzba muzyczna. Dawid po umieszczeniu arki
w namiocie w Jerozolimie ,,ustanowit [...] niektérych lewitéw z obstugi, aby
stawili, dzieki czynili i wychwalali Pana” (1 Krn 16, 4), kilku z nich, aby grali
na lirach [nébel, kinnor] i czynelach [mésiltayim] (1 Krn 16, 5). Benajasz i Ja-
chazjel zostali wyznaczeni, aby ,,stale trabili [hdsoséra] przed Arka Przymierza
Bozego” (1 Krn 16, 6)”. Z kolei u ,Hermana i Jedutuna byly przechowywane

% Zob. tez Lb 18, 2-3. 6. 21. 23.

3 Na temat aaronidéw i lewitow oraz zagadnien zwigzanych z kaptaristwem w Starym
Testamencie/ starozytnym Izraelu zob. Priesthood and cult in ancient Israel, eds. G. A. Anderson,
S. M. Olyan, Shefhield 1991; R. D. Nelson, Raising Up a Faithful Priest. Community and Priesthood
in Biblical Theology, Louisville (KY) 1993, s. 1-140; M. Haran, Temples and Temple-service in Ancient
Israel: An Inquiry Into Biblical Cult Phenomena and the Historical Setting of the Priestly School,
Winona Lake (IN) 1995; W. R. Millar, Priesthood in Ancient Israel, Saint Louis (MO) 2001.

7 W Pierwszej Ksiedze Kronik wymieniani s z imienia kaptani postugujacy sie trgbkami
w dniu przenoszenia Arki z domu Obed-Edoma do namiotu w Jerozolimie: ,, Kaplani: Szebaniasz,
Jozafat, Netaneel, Amasaj, Zachariasz, Benajasz i Eliezer grali na trgbach [hdsosera] przed Arka
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traby [hdsoséra] i cymbaly [mésiltayim]*® dla grajacych, i instrumenty towa-
rzyszace piesni Bozej [kélé $ir]” (1 Krn 16, 42). W opisie przeniesienia Arki
Przymierza do sanktuarium Swigtyni Jerozolimskiej (2 Krn 1, 1-5,1) zbudowa-
nej za panowania krola Salomona (X wiek p.n.e.), nastepcy Dawida, wzmian-
kowani sg zaréwno kaplani, jak i lewici (2 Krn 5, 2-14)*. Ci pierwsi wystepuja
m.in. w roli fanfarzystéw, lewici za$ w roli §piewakdw i instrumentalistow gra-
jacych nalirach i czynelach. Po zlozeniu bydia w ofierze przez kroéla i calg spo-
tecznos¢, umieszczeniu arki w §wiatyni ,,pod skrzydta cherubow” (2 Krn 5, 7)
oraz po wyjsciu kaptanoéw z Miejsca Swietego, do ktorego wstep mieli tylko
oni, ,wszyscy lewici $piewajacy: Asaf, Heman, Jedutun, ich synowie i bracia,
ubrani w bisior, stali na wschod od ottarza, [grajac] na cymbatach [mésiltayim],
harfach [nébel] i cytrach [kinnor], a z nimi stu dwudziestu kaplanéw grajacych
na trabach [hdsoserd] - kiedy tak zgodnie, wszyscy jak jeden, trabili i $pie-
wali, tak iz stychac byto tylko jeden glos wyslawiajacy majestat Pana*, kiedy
podniesli glos wysoko przy wtoérze trab [hdsosera], cymbaléw [mésiltayim]
i instrumentéw muzycznych [kélé sir], chwalac Pana [...] $wigtynia napelnila
sie obtokiem chwaly Panskiej” (2 Krn 5, 12-13).

Pozostajac w kregu zagadnien zwigzanych z Arka Przymierza, nalezy do-
kona¢ w tym miejscu chronologicznego uzupelnienia, mianowicie zanim
arka znalazla si¢ w Jerozolimie, przebyta dtuga droge z pustyni Synaj. To tutaj

Bozg” (1 Krn 15, 24). Odnotujmy tez, ze w Drugiej Ksiedze Samuela jest wzmiankowany inny
niz w Pierwszej Ksiedze Kronik zespdt muzyczny towarzyszacy krolowi Dawidowi i Izraelitom
przewozacym arke do Jerozolimy. Udawszy si¢ do judzkiej Baali, ,,Dawid, jak i caly dom Izraela
tanczyli przed Panem z calym zapalem przy dzwigkach piesni i gry na cytrach [kinnér], harfach
[nébel], bebnach [top], grzechotkach [ménaan‘im] i cymbalach [selsélim]” (2 Sm 6, 5). Po zabraniu
arki z domu Obed-Edoma krol Dawid ,taficzyt z calym zapalem w obecnosci Pana, a ubrany byt
w Iniany efod. Dawid wraz z calym domem izraelskim prowadzil Arke Panska wsréd radosnych
okrzykéw i grania na rogach [sopar]” (2 Sm 6, 14-15).

* Tlumaczenie mésiltayim jako ,,cymbaly” jest $wiadectwem fonetyczno-morfologicznego
przekladu zasadzajacego sie na greckim i tacinskim ekwiwalencie jezykowym oryginatu, odpowiednio:
kopParov i cymbalum (czynele, talerze!).

® Zob. tez 1 Krl 8, 1-13. Opis przeniesienia Arki Przymierza do Swigtyni Jerozolimskiej
w Pierwszej Ksigdze Krolewskiej nie zawiera zadnych wzmianek na temat uswietniania uroczysto$ci
gra na instrumentach muzycznych.

" Biorac pod uwage stopient zaawansowania technologicznego 6wczesnych instrumentéw (nie
posiadaty one oddzielnych ustnikéw, bedacych jednym z kluczowych elementdw trabki), wydaje sie
mato prawdopodobne, aby stu dwudziestu kaptanom udato si¢ wykona¢ identyczne pod wzgledem
wysokos$ci dzwigki. Inaczej méwiac, nie byla to zapewne gra unisono, lecz klaster — wielodzwigk
zbudowany z potozonych blisko siebie w skali muzycznej dzwickow.
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Mojzesz przed arka wypowiedzial po raz pierwszy stowa o rytualnym charakte-
rze: ,,Podnies sie, o Panie, i niech si¢ rozprosza nieprzyjaciele Twoi; a ci, ktérzy
Cie nienawidza, niechaj uciekna przed Tobg” (Lb 10, 35). W kilku fragmentach
biblijnych dotyczacych transportowania owej skrzyni, symbolu obecnosci
Boga, wzmiankowane jest muzykowanie zespotowe. Podczas wyprowadzania
arki z Kiriat-Jearim, po siedmiomiesiecznym pobycie u Filistynow, ktorzy
ja zdobyli, a nastepnie oddali (1 Sm 4, 1-7, 1), krél Dawid i ,,caty Izrael taiczyli
z calej sily przed Bogiem, przy dzwigkach piesni, cytr [kinnor], harf [nébel],
lutni*, bebnow [top], cymbalow [mésiltayim] i trab [hdsosera)” (1 Krn 13, 8);
na podstawie danych z Pierwszej Ksiegi Kronik (1 Krn 16, 4-6.42) mozemy
z duzym prawdopodobienstwem przyja¢, ze na trabkach grali lewici.

Powyzsze zastawienie razem aaronidéw ilewitéw pozwala ukaza¢ zaleznosci
pomiedzy oboma grupami kaptanskimi w kontekscie ich obowiazkéw kultycz-
nych, w tym stuzby muzycznej. Wylaczne prawo gry na trabkach (hdsoseéra)
nadane za zZycia Mojzesza potomkom Aarona (Lb 10, 8) zostalo w czasach pa-
nowania kréla Dawida zawieszone. Jednakze przywrdcono je zaraz po $mierci
wladcy, kiedy ukonczono budowe Swigtyni Jerozolimskiej, w ktdrej spoczeta
Arka Przymierza (2 Krn 5, 1-14).

Nie zawsze posiadamy informacje pozwalajace zidentyfikowac grajacych
na instrumentach muzycznych. Z taka sytuacja mamy do czynienia np. w Psalmie
98, gdzie obraz muzykowania (Ps 98, 4-6) stanowi element eschatologicznych
tresci obejmujacych wizje sprawiedliwego sadu nad §wiatem (Ps 98, 9). Podob-
nie niemozliwe jest wskazanie tozsamosci grajacych na aerofonach w opisie woj-
ny pomiedzy Juda ilzraelem w Ksiedze Ozeasza (Oz 5,8-12). Motywy muzyczne
niejednokrotnie pelnigce funkcje figur retorycznych nalezg do stalego reper-
tuaru srodkéw jezykowych w ksiegach prorockich. W Ksiedze Ozeasza 5, 8 do-
skonale oddaja dramatyzm sytuacji, w jakiej znalazty si¢ oba krélestwa*.

Zastosowanie tragbek (Lb 10, 2-10)

Trabki hdsoserd, podobnie jak rogi §opar (a takze pewne aerofony mezopo-
tamskie i egipskie*), nie byly wlasciwymi instrumentami muzycznymi. Mozna

* Brak w tekécie hebrajskim 1 Krn 13, 8 wyrazu, ktéry mozna by przettumaczy¢ jako ,lutnia”

** Podzial na dwa krolestwa — Potudniowe (Juda) i Péinocne (Izrael) - dokonal sie okoto
928 roku p.n.e.

# Na przyktad w ikonografii starozytnego Egiptu wystepuja przedstawienia trabek snb
zaréwno w scenach militarnych, jak i kultycznych; czasami aerofony ukazywane s3 razem
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byto najprawdopodobniej wykona¢ na nich jedynie dwa lub co najwyzej trzy
dzwigki o wlasciwosciach brzmieniowych pozwalajacych zastosowac je jako
przyrzady sygnalizacyjne**. Nie wiemy, czy trabki wzmiankowane w Ksiedze
Liczb 10, 2-10 byly identyczne, tzn. posiadaly jednakowa dlugos¢, menzure
i rozmiar czary glosowej; wszystkie te parametry facznie z materialem, z kto-
rego je wykonano, s3 istotne pod wzgledem akustycznym. Niemniej uzycie ich
w parze stwarzalo wieksze mozliwo$ci w zakresie ksztaltowania brzmienia, np.
poprzez gre rownoczesng lub naprzemienng. Wiadomo, ze poza gra na dwdéch
instrumentach jednoczesnie (Lb 10, 3) — w kilku ksiggach Starego Testamen-
tu mowa jest o znacznie wigkszych zespolach trabek (np. 2 Krn 5, 12-13) -
wykorzystywano je pojedynczo (Lb 10, 4). Pomimo skromnych mozliwosci
melodycznych, wykluczajacych trabki hdsosérd z muzykowania sensu stricto,
dzwieki wydobywane na nich mozna bylo réznicowaé w zakresie czasu trwa-
nia, poddawa¢ zmianom rytmicznym i artykulacyjnym. W Ksiedze Liczb 10,
3-10 wystepuja dwa terminy: téqid (Lb 10, 3-4. 8. 10) i téritd (Lb 10, 5-6),
oznaczajace odpowiednio dzwigk wydluzony i dono$ny oraz dzwigk krétszy,
»alarmowy”®.

Zanim przystapimy do dalszych rozwazan, zacytujmy 6w niezwykle szcze-
gbtowy, jak na realia biblijne, fragment z Ksiegi Liczb, w ktérym zarysowano
profil uzytkowy instrumentéw; oto odno$ne wiersze:

Beda one [trabki hdsosera — G. K.] stuzyly do zwolywania calej spolecznosci
i dawania znaku do zwijania obozu. Gdy si¢ na nich zatrabi, ma si¢ zebra¢ przy
tobie cala spoteczno$¢ u wejscia do Namiotu Spotkania. Lecz gdy tylko w jedna

z bebnami, a nawet z klaskankami. Wiemy, ze trebaczy wykorzystujacych najprawdopodobniej
tylko dwa lub trzy dzwieki zatrudniano w patacu faraonéw oraz w §wiatyniach, gdzie brali udziat
m.in. w obrzedach zwigzanych z kultem zmartych oraz ku czci Ozyrysa. Podstawowe informacje
na temat rogéw i trabek w starozytnej Mezopotamii i Egipcie zawieraja m.in. nastepujace hasta
encyklopedyczne: H. M. Kiimmel, W. Stauder, Horn (Musikinstrument), w: Reallexikon der
Assyriologie und vorderasiatischen Archdologie, Hrsg. D. O. Edzard, Bd. 4, Berlin-New York
1972-1975, Szp. 469—471; E. Hickmann, Horn (Musikinstrument), w: Lexikon der Agyptologie, Hrsg.
W. Helck, W. Westendorf, Bd. 3, Wiesbaden1980, szp. 10-11; E. Hickmann, Trompete, w: Lexikon
der Agyptologie, Hrsg. W. Helck, W. Westendorf, Bd. 6, Wiesbaden 1986, szp. 769-771; J. Braun,
Musical instruments, w: The Oxford Encyclopedia of Archaeology in the Near East, ed. E. M. Meyers,
vol. 4, New York 1997, s. 75-76. Zob. tez R. ]. Dumbrill, The Archaeomusicology of the Ancient Near
East, Victoria (BC) 200, s. 347-349.

* ]. Montagu, Instrumenty muzyczne Biblii, s. 153-155.

* F Brown, S. Rolles Driver, Ch. A. Briggs, A Hebrew and English lexicon, s. 929-930, 1075;
J. Braun, Music in Ancient Israel/Palestine, s. 15.
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zatrabisz, zbiora sie wokol ciebie jedynie ksigzeta, wodzowie oddzialdéw Izraela.
Gdy zatrabicie przeciagle, zwing oboz ci, ktérzy go rozbili od strony wschodnie;j.
Gdy drugi raz przeciagle zatrabicie, zwing oboz ci, ktdérzy s od strony potudnio-
wej. Znakiem do zwiniecia obozu bedzie przeciagly glos traby. Lecz dla zwotania
zgromadzenia nie bedziecie trabi¢ przeciagle. Trabi¢ majg kaplani, synowie
Aarona; bedzie to dla was i dla waszych potomkéw prawem wiekuistym. Gdy
w waszym kraju bedziecie wyrusza¢ na wojne przeciw nieprzyjacielowi, ktory
was napadnie, bedziecie przeciagle da¢ w tragby. Wspomni wtedy na was Pan,
wasz Bég, i bedziecie uwolnieni od nieprzyjaciél. Réwniez w wasze dni radosne,
w dni $wiete, na nowiu ksiezyca, przy waszych ofiarach catopalnych i biesiadnych
bedziecie da¢ w traby; one beda przypomnieniem o was przed Panem. Jam jest
Pan, Bog wasz (Lb 10, 2-10).

Zwolywanie spolecznosci i zwijanie obozu

Tres¢ Ksiegi Liczb 10, 2—7 pozwala stwierdzi¢, ze budowa trabek hdsosera
miala praktyczny wymiar. Za ich powstaniem stala przede wszystkim potrzeba
sprawnej organizacji wedréwki do Ziemi Obiecanej. Jak czytamy w Ksiedze
Liczb: ,,Drugiego roku, dwudziestego dnia drugiego miesigca, podniost si¢
obtok znad Przybytku Swiadectwa. Izraelici rozpoczeli swojg podréz z pustyni
Synaj, przestrzegajac postojow” (Lb 10, 11-12). Podczas przerw w podrozy
Mojzesz spotykat sie m.in. z ksigzetami i wodzami oddzialéw (Lb 10, 4). Owe
spotkania z przywddcami Izraelitow sygnalizowane byly gra na jednej trab-
ce dzwiekiem téqi‘d. Natomiast wezwanie calej spolecznosci przed Namiot
Spotkania (Lb 10, 3) obwieszczane bylo gra na dwdch trabkach tym samym
rodzajem sygnatu co wyzej. Do zwijania obozu od strony wschodniej miat
by¢ stosowany pojedynczy sygnal typu térii d, zas$ do zwijania obozu od struny
poludniowej ten sam sygnal zagrany raz jeszcze (Lb 10, 5-6). Drugie zdanie
szostego wiersza pelni role przypomnienia - jakze istotnego, by nie wprowa-
dza¢ w blad spolecznosci oczekujacej na wezwanie za pomocg innego dzwieku
(téqi'a) — ze czynno$¢ zwinigcia obozéw poprzedza wykonanie sygnatu typu
téria (Lb 10, 6).

Tuz przed $miercig Mojzesz wszedl na gore Nebo, gdzie ze szczytu Pisga
ogladat Ziemig¢ Obiecang (Pwt 34, 1). Pokolenie zrodzone w Egipcie okazalo si¢
niegodne wejscia do Kanaanu, ktéry ostatecznie podbil Jozue (XIII wiek p.n.e.),
wyznaczony na przywddce Izraelitéw osobiscie przez Mojzesza (Pwt 31, 7-8).
Mojzesz, znajdujac si¢ w krainie Moabu, niemal u bram Jerycha, po raz ostat-
ni uslyszal stowa kierowane do niego przez Boga: ,Oto kraj, ktory poprzy-
siggtem Abrahamowi, Izaakowi i Jakubowi tymi stowami: Dam go twemu



Mojzesz i srebrne trabki Izraelitow (Lb 10, 1-10) 127

potomstwu. Pozwolilem ci zobaczy¢ go wlasnymi oczami, lecz tam nie wej-
dziesz” (Pwt 34, 4). Zadziwiajace, ze do tego momentu w Starym Testamencie
nie ma zadnej wzmianki na temat trabek hdsoséra stuzacych przeciez do ,,zwo-
tywania calej spotecznosci i dawania znaku do zwijania obozu” (Lb 10, 2). Jest
to tym bardziej zdumiewajace, Ze fragment cytowany w calosci wyzej zawiera
tak wiele szczegotow.

Wojna

Na starozytnym Bliskim Wschodzie wojny toczone miedzy ludami i plemio-
nami byly zjawiskiem powszechnym, mozna wrecz powiedzied, ze trwaly
nieustannie. Na gruncie biblijnym powyzsze stwierdzenie uwiarygadnia in-
formacja, ze na poczatku kazdego roku ,,krélowie zwykli wychodzi¢ na wojng”
(2 Sm11,1). Wiele opiséw bitew (zaledwie kilka stanowi obszerniejsze relacje)
zawierajg nastepujace Ksiegi Starego Testamentu: Liczb, Jozuego, Sedziow,
a takze Krolewskie i Kronik. W zebranych w nich opowiadaniach jako przyczy-
ny konfliktéw podawane sg m.in. lokalny zatarg, wrogos¢ wobec sasiedniego
ludu czy wyprawa zbrojna w celu zagarniecia tupéw. Dzialania najezdzcéw,
a w szczegolnodci takich poteg, jak Egipt, Asyria i Babilonia, byty motywo-
wane politycznie, gospodarczo badz religijnie. Jako Ze Izraelici nie rozwineli
floty wojennej, swe najwazniejsze bitwy toczyli na ladzie: w otwartym polu
(np. Dolina Terebintu: 1 Sm 17, 2-3) lub oblegajac warowne miasta (np. Jery-
cho i Chasor: Joz 6, 1-21 i Joz 11, 10-14). Odnotujmy, ze w czasach podboju
Kanaanu (XIII-XII wieku p.n.e.) Izraelczycy nie posiadali zawodowej armii;
zostata ona utworzona dopiero w XI wieku p.n.e.*.

Trabki oraz rozne rodzaje bebnow (z wyjatkiem membranofonu top sa one
nieobecne w tekstach starotestamentalnych) to instrumenty powszechnie
wykorzystywane podczas dziatan wojennych na przestrzeni kilku tysigcleci
w réznych rejonach $wiata. W starozytnym Egipcie, w okresie Nowego Panstwa
(XVI-XIw. p.n.e.) archetypiczng pare instrumentéw tworzyty trabka i beben
beczulkowaty?. Zatem nic dziwnego, ze trabki jako aerofony sygnalizacyjne

" Odnosnie do rozmaitych zagadnien dotyczacych wojny, w tym historii wojen, armii, technik
wojskowych itp. w Starym Testamencie/ starozytnym Izraelu zob. Ch. Herzog, M. Gichon, Battles
of the Bible. A Military History of Ancient Israel, London 2002; R. A. Gabriel, The Military History
of Ancient Israel, Westport (CT) 2003; B. Seevers, Warfare in the Old Testament. The Organization,
Weapons, and Tactics of Ancient Near Eastern Armies, Grand Rapids (MI) 2013; C. Rea, Hebrew
Wars. A Military History of Ancient Israel from Abraham to Judges, Charleston (SC) 2015. Zob. tez
S. Niditch, War in the Hebrew Bible. A Study in the Ethics of Violence, New York 1993.

¥ L. Manniche, Music and musicians in ancient Egypt, s. 74-83.
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pojawiaja sie w kontekscie militarnym w Starym Testamencie. O ich zastoso-
waniu podczas kampanii wojennych decydowaly z jednej strony wlasciwosci
dynamiczne, z drugiej za$ pradawny zwyczaj przywolywania boga przy po-
mocy glto$nych dzwiekéw*. Czynili tak m.in. prorocy Balaama na gérze Kar-
mel, dodatkowo tanczac i przyklekajac przed oltarzem przygotowanym dla
bdstwa (1 Krl 18, 26. 28-29). Bezskuteczne dzialania kanaanejskich prorokow
byly przedmiotem drwin proroka Eliasza (IX wiek p.n.e.) méwiacego: ,Wo-
lajcie glosniej, bo to bog! Wiec moze jest zamyslony albo zajety, albo udaje si¢
w droge. Moze on $pi, wigc niech sie obudzi!” (1 Krl 18, 27). Tekst Ksiggi Liczb
10, 9 dobitnie zaswiadcza, ze zwyczaj $ciggania na siebie uwagi istot nadprzy-
rodzonych znany byl w starozytnym Izraelu. Gra na trgbkach hdsoséra w sytu-
acji zagrozenia miata sprawi¢, ze B6g wspomni na swoj lud i Izraelici zostang
»uwolnieni od nieprzyjaciél” (Lb 10, 9). Niemniej jednak, jak czytamy w Ksiedze
Powtorzonego Prawa, podczas bitew toczonych przez nar6d wybrany (na pew-
no podczas zajmowania Kanaanu), wraz z wojownikami wyrusza ,,Pan, Bog
wasz, by walczy¢ przeciw wrogom [...] idac [...] zwycigstwo” (Pwt 20, 4). Za-
uwazmy, ze w tekscie Ksiegi Powtorzonego Prawa 20, 1-9 nie ma mowy o trab-
kach, a rolg kaplana jest zapewnienie wojownikdéw o Bozej opiece (Pwt 20, 2—4).
W calym Pigcioksiegu (oprécz Lb 10, 9) trabki hdsosérd jako aerofony mili-
tarne wzmiankowane sg tylko raz we fragmencie w Ksiedze Liczb interpreto-
wanym jako wprowadzenie do regul dotyczacych $wietej wojny (Lb 31, 1-54),
czyli wojny, w ktéra zaangazowany jest sam Bog postugujacy sie zastepami
niebieskimi, sitami natury czy po prostu posytajacy do walki swoj lud, udzie-
lajac mu wskazéwek i poparcia®. Na wyprawe przeciw Madianitom Mojzesz
instruowany przez Boga ,,postal po tysigcu ludzi z kazdego pokolenia na wojne.
Razem z nimi [wystal] Pinchasa, syna kaptana Eleazara, i przedmioty swiete
oraz traby sygnatowe [hdsosera]” (Lb 31, 6). W wyniku dzialan wojennych

* Sachs, Historia instrumentéw muzycznych, przet. S. Oledzki, Krakow 1989, s. 94-95; A. Sendrey,
Music in Ancient Israel, s. 335. Zob. tez ]. Montagu, Instrumenty muzyczne Biblii, s. 41.

¥ Zob. M. C. Lind, Yahweh is a Warrior. The Theology of Warfare in Ancient Israel, Scottdale
(PA) 1980; M. Walzer, The Idea of Holy War in Ancient Israel, ,,Journal of Religious Ethics” 20 (1992)
no. 2, s. 215-228; T. Longman IIL, D. G. Reid, God is a Warrior, Grand Rapids (MI) 1995; R. Schmitt,
Der ‘Heilige Krieg’ im Pentateuch und im deuteronomistischen Geschichtswerk. Studien zur
Forschungs-, Rezeptions- und Religionsgeschichte von Krieg und Bann im Alten Testament, Minster
2011; S. B. Chapman, Martial Memory, Peaceable Vision. Divine War in the Old Testament, w: Holy
War in the Bible Christian Morality and an Old Testament Problem, eds. H. A. Thomas, J. Evans,
P. Copan, Downers Grove (IL) 2013, s. 47-67. Zob. tez S.-M. Kang, Divine War in the Old Testament
and in the Ancient Near East, Berlin 1989.
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zgineli krolowie madianiccy oraz wszyscy mezczyzni. Kobiety i dzieci zostaly
uprowadzone w niewole, a miasta i obozowiska spalone. Jency, zwierzeta
i tupy zostaly przetransportowane do obozu Izraelitdéw na stepach Moabu
(Lb 31, 7-12). Trabki hdsosérd pojawiaja si¢ w opisie $wietej wojny po raz
kolejny i zarazem ostatni w Starym Testamencie w Drugiej Ksiedze Kronik.
W przeciwienstwie do Ksiegi Liczb 31, 1-12, gdzie odnotowano jedynie fakt wy-
stania na misj¢ wojenng Pinchasa i trabek, w Drugiej Ksiedze Kronik 20, 1-30
militarny. Ponadto nie wiemy, kto na nich gral. Charakterystycznym elemen-
tem narracji w wierszach 1-30 jest opis przywolywania Boga przy pomocy
glo$nych dzwigkéw. Dzien przed bitwg, po tym jak Jozafat (IX wieku p.n.e.),
krol Judy oraz cata spolecznos¢ Judy i Jerozolimy upadli na kolana, twa-
rzg ku ziemi, lewici ,,poczeli wielbi¢ Pana, Boga Izraela, bardzo donosnym
glosem” (2 Krn 20, 19). Nazajutrz Jozafat wybral sposrod zebranych grupe
$piewakdw, by ,idac w $wietych szatach przed zbrojnymi wystawiali Go”
(2 Krn 20, 22). W momencie gdy Judejczycy zaczeli wznosi¢ okrzyki radosci
i uwielbienia, ,,Pan urzadzit zasadzke na Ammonitéw, Moabitéw i mieszkan-
cow gory Seir, nadciggajacych przeciw Judzie, tak ze si¢ wzajemnie pobili”
(2 Krn 20, 22). Po czterech dniach od bitwy, zebrawszy tupy, mieszkancy
Judy wybrali sie¢ w droge do stolicy. Kierujac sie ku Swiatyni Jerozolimskiej,
wkroczyli do miasta, ,,grajac na harfach [nébel], cytrach [kinnér] i tragbach
[hasosera]” (2 Krn 20, 28). Konsekwencja tego zwyciestwa byl strach, jaki padl
»na wszystkie krélestwa i kraje, skoro uslyszano, ze Pan walczyl z wrogami
Izraela” (2 Krn 20, 29).

Dwukrotnie trabki hdsosérd pojawiaja sie w tekstach traktujacych o bratobdj-
czych walkach pomigdzy Juda a Izraelem. O zastosowaniu aerofonéw podczas
dzialan wojennych dowiadujemy sie pod koniec mowy Abiasza (X wiek p.n.e.),
krola Judy (porusza on kwestie panowania, kaptanstwa i kultu) zwracajacego
sie do mieszkancéw Samarii ze szczytu gory Semaraim: ,, A oto z nami na czele
Bog i Jego kaptani oraz traby [hdsoseral, aby grzmialy przeciwko wam, Izraeli-
ci” (2 Krn 13, 12). Opis bitwy, w ktorej zwycigstwo przypisano Bogu, ma cechy
typowe dla przekazow na temat $wigtej wojny — wzmiankowane sg: przywoly-
wanie Boga, okrzyk wojenny oraz gra na tragbkach. Otéz, jak czytamy w Drugiej
Ksiedze Kronik, poddani Abiasza zawotali ,,do Pana, a kaptani zadeli w traby
[hasoserd]. Wtedy wszyscy z Judy podniesli okrzyk bojowy i gdy oni krzyczeli,
Bog pobit Jeroboama i calego Izraela” (2 Krn 13, 14-15). Nieco dalej znajduje sig
informacja, ze ostatecznego upokorzenia Izrael doznat wprost z rak Judejczy-
kéw — ,,pobili ich wtedy Abiasz i jego lud [...], tak ze padlo wowczas z Izraela
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$miertelnie rannych pigcset tysiecy mezéw wyborowych” (2 Krn 13, 17). Kleske
Jeroboama (X wiek p.n.e.), pierwszego krola Izraelskiego, przypieczetowata
utrata kilku miast (Betel, Jeszana i Efron) z przynaleznymi miejscowosciami
(2 Krn 13, 19). Warto zauwazy¢, ze w tym przypadku zwyciezcy nie postapili
tak, jak nakazywaly surowe reguty odnoszace si¢ do zdobywania miast Kana-
anu (Pwt 20, 10-20); w tekécie Drugiej Ksiegi Kronik 13, 19-20 nie ma mowy
o zabijaniu mezczyzn, uprowadzaniu kobiet i dzieci, braniu fupéw, okladaniu
klatwa ludnosci czy $cinaniu drzew nieowocowych. Trabki oraz rogi (fakt
laczenia obu aerofonéw razem zostal juz odnotowany) w funkcji wojennych
instrumentéw sygnalizacyjnych uobecniajg si¢ w mowie proroka Ozeasza
odnoszacego sie do agresji terytorialnej Judy na terytorium Izraela: ,,Dmij-
cie w rog [Sopar] w Gibea, zatrabcie [hdsosérd] w Rama, uderzcie na alarm
w Bet-Awen; wyploszcie Beniamina!” (Oz 5, 8). Niewykluczone, Ze jej autor
czyni tak naprawde aluzje do wojny syro-efraimskiej.

Obok trabek hdsosera w kontekscie militarnym w Starym Testamencie po-
jawia si¢ inny aerofon, mianowicie rég sopar. Motyw rogu, bedacy waznym
skladnikiem jezyka profetycznego, w szczegdlny sposdb zostal wyeksponowany
w Ksiedze Jeremiasza (Jr 4, 5. 19. 21; 6, 1. 17; 42, 14; 51, 27)°°. Jak pamietamy, gra
na trabkach hdsoséra miala by¢ ,,prawem wiekuistym” dla grupy kaptanow-
-trebaczy (Lb 10, 8). W $wietle owego prawa, jakze zaskakujgca jest narracja w Ksig-
dze Jozuego dotyczaca zajmowania Jerycha (Joz 5,13-6, 27), pierwszego miasta
w Ziemi Obiecanej. Siedmiu kaptanéw wyznaczonych przez nastepce Mojzesza
postugiwalo si¢ nie trgbkami hdsoséra, lecz wtasnie rogami Sopar (Joz 6,1-21)".

»One beda przypomnieniem o was przed Panem” (Lb 10, 10)

Wielbienie Boga

Psalm 150 jest niewatpliwie najpelniejszym z puntu widzenia sonicznej ado-
racji Boga utworem Psalterza. W hymnie tym nastepuje wezwanie wszelkich
istot zywych do wychwalania Stwércy zaréwno w ,,Jego $wiatyni’, jak i na
»wyniostym Jego niebosklonie” (Ps 150, 1)°*. Instrumenty wymienione w tym

*° Pozostale miejsca wystepowania terminu Sopar w ksiegach prorockich: 1z 18, 3; 27, 13; 58,
1; E233,3-6; 0z5,8; 8,1;J1 2, 1. 15; Am 2, 2; 3, 6; S0 1, 16; Za 9, 14.

*' Zob. G. Kubies, Rogi sopar w opowiadaniu biblijnym o zajeciu Jerycha, ,Polski Rocznik
Muzykologiczny” 15 (2017), s. 169-199.

** ‘W kontekscie oddawania chwaly Bogu nalezy przywotaé fragment z Ksiegi Izajasza, w ktérym
prorok méwi o doswiadczanej wizji Boga zasiadajacego na tronie w obecnosci serafinéw wolajacych:
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psalmie reprezentujg aerofony, chordofony, membranofony i idiofony (Ps 150,
3-5), ponadto wzmiankowany jest taniec (Ps 150, 4). W Psalmie 98, w ktorym
150, 3—5 zostalo zredukowane o instrumenty perkusyjne, jednakze dodano
$piew, jakze wazny przejaw tworczej aktywnosci czlowieka (Ps 98, 1. 5). Psalm
98 nalezy do grupy hymnéw wielbigcych krolewska wladz¢ Boga nad ziemia
oraz Jego wladze przyszta, w rzeczywisto$ci wiecznej, gdyz ,nadchodzi | «<bo
nadchodzi» sgdzi¢ ziemie. On bedzie sgdzil $wiat sprawiedliwie | i wedlug
stusznosci — narody” (Ps 98, 9). Wezwanie do wielbienia Boga kierowane
jest do ludzi, a takze do innych bytéw ozywionych i nieozywionych, w tym
morza, rzek i gor (Ps 98, 4. 7-8). Odnos$ny fragment zawierajacy obraz mu-
zykowania ma nastepujace brzmienie: ,Rado$nie wykrzykuj na cze$¢ Pana,
cata ziemio, | cieszcie si¢ i weselcie, i grajcie! | Spiewajcie Panu przy wtérze
cytry [kinndr], | przy wtdrze cytry [kinnér] i przy diwiekach harfy”, | przy
graniu trab [hdsosérd] i glosie rogu [sdpar] - | radujcie si¢ przed obliczem
Pana, Krola!” (Ps 98, 4-6).

Mury Jerozolimy, fundamenty Drugiej Swigtyni, reforma kultu

Wigkszo$¢ miast na starozytnym Bliskim Wschodzie otoczona byla murami
wykonanymi zazwyczaj z kamienia lub cegiel mulowych: wraz z wiezami
i bramami stanowity kluczowe elementy systemu umocnien’*. W Starym
Testamencie zachowalo si¢ wiele wzmianek na temat muréw. O ich wa-
dze i znaczeniu $wiadcza zwlaszcza te ustepy, w ktorych wyolbrzymiane
s3 rozmiary: ,,miasta ogromne, obwarowane az do nieba” (Pwt 1, 28%) oraz
sposob zdobywania obwarowan: ,,Bo z Tobg zdobywam waly, mur przeska-
kuje dzieki mojemu Bogu” (2 Sm 22, 30%°). Jerozolima — wzmiankowana juz
w zrédlach egipskich z XIX-XVIII wieku p.n.e. - od czaséw zajecia jej przez
krola Dawida okolfo 1000 roku p.n.e. stala sie stolica zjednoczonego krole-
stwa i zarazem centrum religijnym, a co si¢ z tym wiaze - celem pielgrzymek

»Swiety, Swiety, Swiety jest Pan Zastepéw./ Cala ziemia petna jest Jego chwaty” (Iz 6, 3); zob. tez Ap 4, 8.
* W tekscie hebrajskim Ps 98, 4-6 wystepuje tylko jeden termin muzyczny odnoszacy sie
do chordofonéw, mianowicie kinndr.
> Zob. Royal Cities of the Biblical World, ed. ]. Goodnick Westenholz, Jerusalem 1996; Ch. Gates,
Ancient Cities. The Archaeology of Urban Life in the Ancient Near East and Egypt, Greece and Rome,
London-New York 2003, s. 11-189.
% Zob. tez Pwt 28, 52.
56 Zob. tez Iz 25, 12.
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(zob. np. Ps 120-134)”. Po zdobyciu miasta Jebusytéw $wiezo namaszczony
krol Izraela (2 Sm 5, 3; uprzednio namaszczony przez Judejczykow, 2 Sm 2, 4)
»zamieszkal w twierdzy, ktora nazwat Miastem Dawidowym. Zbudowal potem
mur dokota: od Milo do wnetrza ” (2 Sm 5, 9)*".

Dzieto budowy muréw wokét Jerozolimy dokonane przez kréla Dawida
ttumaczy dbalos¢ o walory obronne stolicy i wynikajace z nich bezpieczenstwo
mieszkancow. Wydaje sie, ze podobny cel — nie mozna oczywiscie pomijac
wzgledow estetycznych oraz znaczenia symbolicznego muréw, jako znaku
dobrobytu i rangi miasta — przyswiecat pdzniejszym wladcom, m.in. Salomo-
nowi i Manassesowi (VII wiek p.n.e.), a takze Nehemiaszowi (V wiek p.n.e.),
zydowskiemu namiestnikowi Judei ustanowionemu przez krola perskiego
Artakserksesa (zmarl w 425 roku p.n.e.). Wyrazicielem mysli i uczu¢ powra-
cajacych w tym czasie z niewoli babilonskiej” byt wspotczesny Nehemiaszowi
Ezdrasz, pisarz, uczony, reformator. Wystany do Palestyny przez Artakserk-
sesa mowil, ze Bdg ,,dal nam znalez¢ wzgledy u krélow perskich, pozwalajac
nam odzy¢, bySmy mogli wznie$¢ dom Boga naszego i odbudowac jego ru-
iny - dajac nam ostoje w Judzie i Jerozolimie” (Ezd 9, 9). Ostatecznie decyzja
odbudowy muréw Jerozolimy zapadla po inspekcji obwarowan miejskich
dokonanej przez Nehemiasza. Nakreslil on wowczas sugestywny obraz: ,Wi-
dzicie nedzeg, w jakiej si¢ znajdujemy: Jerozolima jest spustoszona, a bramy
jej spalone. Idzmy! Odbudujmy mur Jerozolimy, aby$my nie byli nadal po-
$miewiskiem” (Ne 2, 17). Na uroczysto$¢ poswigcenia murdéw sprowadzono
do miasta lewitéw ,,ze wszystkich ich siedzib [...] na radosny obchéd po-
$wiecenia przy hymnach i grze na cymbalach [mésiltayim], harfach [nébel]

7 Zob. R. Reich, Excavating the City of David. Where Jerusalem’s History Began, Jerusalem
2011; Ancient Jerusalem revealed. Archaeological Discoveries, 1998-2018, ed. H. Geva, Jerusalem
2019; Ancient Jerusalem revealed. Expanded Edition 2000, ed. H. Geva, Jerusalem 2000; Jerusalem
in Bible and Archaeology. The First Temple Period, eds. A. G. Vaughn, A. E. Killebrew, Leiden 2003.
Zob. tez The Architecture of Ancient Israel, eds. A. Kempinski, R. Reich, Jerusalem 1992; J. Magness,
The Archaeology of the Holy Land. From the Destruction of Solomon’s Temple to the Muslim Conquest,
New York 2012.

** Elementy architektoniczne stosunkowo czesto pojawiajg sie w ksiegach prorockich.
O ufortyfikowanej przez Jahwe Jerozolimie dla sprawiedliwych méwit prorok Izajasz: ,, Miasto mamy
potezne; On jak srodek ocalenia umiescit mur i przedmurze. Otwoérzcie bramy! Niech wejdzie
nardd sprawiedliwy” (Iz 26, 1-2). W obrazie tego miasta kreslonym przez proroka czytamy takze:

»Murom twoim nadasz miano «Ocalenie», a bramom twoim «Chwata»” (Iz 60, 18). Zob. tez Ps 48,
13-14.
* Na mocy edyktu Cyrusa II pierwsi wygnancy zaczeli powracaé do ojczyzny w 537 roku p.n.e.
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i cytrach [kinnor]” (Ne 12, 27). Po tym, jak ,kaplani i lewici oczyscili siebie,
a potem oczyscili lud, bramy i mur” (Ne 12, 30), utworzono dwa zespoty — ,,dwa
wielkie chory” (Ne 12, 31), ktore poruszaly si¢ wzdluz muréw, w kierunkach
przeciwnych. W zespole poruszajacym si¢ w kierunku Bramy Wodnej obok
polowy zwierzchnikow Judy znalezli si¢ kapfani z trabkami (Ne 12, 33-35),
muzycy z ,instrumentami muzycznymi Dawida” [kélé $ir Dawid] i Ezdrasz
(Ne 12, 36). W drugim zespole w kierunku Bramy Wieziennej szed m.in. Ne-
hemiasz. Obie grupy zatrzymaly si¢ przy domu Bozym, a posrod zebranych
byli kaptani ,,Eliakim, Maasejasz, Miniamin, Micheasz, Elioenaj, Zachariasz,
Chananiasz [...] ze swoimi trgbami [hdsoséra)” (Ne 12, 41). Skladanie ofiar
i radosne swi¢towanie poprzedzal wystep wokalny: ,wtedy $piewacy dali sie
stysze¢, a Jizrachiasz byt [ich] zwierzchnikiem” (Ne 12, 42).

Swiatynia Jerozolimska jako ziemskie miejsce zamieszkania niewidzialne-
go Boga (zob. np. Ps 132, 13)* zbudowana przez kréla Salomona (1 Krl 6-8;
2 Krn 2-5; Ez 40-46) zostala zburzona przez wojska Nabuchodonozo-
ra IT (zmarl w 562 roku p.n.e.) w 586 roku p.n.e. Po klesce Babilonczykow
w bitwie pod Opis w 539 roku p.n.e., ktadgcej kres temu imperium, §wigtynia
zostala odbudowana wlatach 520-515 roku p.n.e. Zezwolenie na podjecie prac
budowlanych wydat - liberalny wobec innych religii, jak wigkszo$¢ wladcow
perskich — Cyrus IT (zmart w 529 roku p.n.e.)”. W Ksiedze Ezdrasza czytamy:

»Tak mowi Cyrus, krol perski: Wszystkie panstwa ziemi dal mi Pan, Bég niebios.
I On mi rozkazal zbudowa¢ Mu dom w Jerozolimie, w Judzie” (Ezd 1, 2). Zanim
odbudowano $wiatynie, Izraelici wznowili kult, ,,na dawnym fundamencie
wzniesli oftarz [...] i ztozyli na nim calopalenia dla Pana, catopalenia poranne

% Zauwazmy, ze idea ziemskiej ,,siedziby” Boga w Jerozolimie rodzila problemy natury
ontologicznej. Po ukonczeniu budowy $wiatyni i przeniesieniu Arki Przymierza do sanktuarium,
do ,,Miejsca Najswietszego, pod skrzydla cherubéw” (1 Krl 8, 6), krél Salomon pytat retorycznie:

»Czy jednak naprawde zamieszka Bog na ziemi? Przeciez niebo i niebiosa najwyzsze nie mogg Cie
obja¢, a tym mniej ta $wigtynia, ktéra zbudowatem” (1 Kl 8, 27). Probe zatagodzenia swoistego
paradoksu zawiera m.in. jeden z utworéw Psalterza: ,Pan w §wietym swoim przybytku, Pan ma tron
swoj w niebiosach” (Ps 11, 4).

% Zob. D. V. Edelman, The Origins of the ‘Second’ Temple. Persian Imperial Policy and the
Rebuilding of Jerusalem, London 2005; P. Dubovsky, The Building of the First Temple: A Study
in Redactional. Text-Critical and Historical Perspective, Tiibingen 2015; Y. Garfinkel, M. Mumcuoglu,
Solomon’s Temple and Palace. New Archaeological Discoveries, Jerusalem 2016. Zob tez Y. Z. Eliav,
God’s Mountain. The Temple Mount in Time, Place, and Memory, Baltimore 2005; The Temple
of Jerusalem. From Moses to the Messiah. In Honor of Professor Louis H. Feldman, ed. S. Fine, Leiden
2011
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i wieczorne” (Ezd 2, 3). Ponadto ,,skladali ofiary w szabaty, w dni nowiu i we
wszystkie §wigte uroczystosci Panskie” (Ezd 2, 5). Jeszcze przed polozeniem
fundamentéw $wiatyni powolano do stuzby m.in. lewitéw, by pilnowali prac
»okoto domu Panskiego” (Ezd 3, 8). Po polozeniu fundamentow $wiatyni ,wy-
stapili kaptani w szatach uroczystych, z trabami [hdsoseral, i lewici, synowie
Asafa, z cymbatami [mésiltayim], by zgodnie z rozporzadzeniem Dawida, kréla
izraelskiego, chwali¢ Pana” (Ezd 3, 10). Zaspiewali wowczas piesn, a ,,caly lud
podnidst na chwale Pana krzyk glosny” (Ezd 3, 11). Radosci faczyta sie z nostal-
gicznym smutkiem tych, ktérzy ,,dawniej widzieli dom pierwszy” (Ezd 3, 12).
Powstata wowczas taka wrzawa, Ze ,,nie mozna bylo odréznic gtosnego krzyku
radosci od glosnego ptaczu ludu” (Ezd 3, 13).

Teofania na goérze Synaj (Wj 19, 1-24, 18) stanowila kluczowe wydarzenie
dotyczace poczatku wlasciwego kultu. Przymierze zawarte pomiedzy Izraelem
a Jahwe konstytuowalo nieustanng obecnos¢ Boga wsrdd ludu oraz stato u pod-
staw wszelkich czynnosci obrzgdowych, ktérych istotg jest oddawanie czci
Bogu. Warto zwréci¢ uwage na fakt, Ze teofanii tej towarzyszyly intensywne
zjawiska atmosferyczne oraz dzwieki rogu sopar: ,, Irzeciego dnia rano rozle-
gly sie grzmoty z blyskawicami, a gesty oblok rozpostart si¢ nad gora i rozlegt
sie glos poteznej traby [Sopar], tak ze caly lud przebywajacy w obozie drzat
ze strachu” (Wj 19, 16). Nastepnie ,,Pan zstgpil na nig [gére] w ogniu i unosit
sie z niej dym jak z pieca, i cala gora bardzo sie trzesta. Glos traby [sopar] sie
przeciagal i stawal sie coraz donio$lejszy” (Wj 19, 18-19)®. Kulminacyjnym
momentem niemal kazdego kultu sg rytuaty ofiarne®, ktérym towarzyszg for-
muly sakralne. Posrod ofiar sktadanych przez kaptanéw najpowszechniejsze
i by¢ moze siegajace najodleglejszych czasow byly ofiary calopalne (Lb 28-29).
Zwierze skladane w ofierze palono na oltarzu w catosci, z wyjatkiem skory,
ktora nalezata si¢ kaptanowi (Kpt 7, 8). Dodajmy, ze oprdcz ofiar, w wymiarze
werbalnym - istotny jest tu zawsze przekaz tresci doktrynalnych - wazna role
odgrywaty modlitwy i $piewy, ktore czasami realizowane byly przy akompa-
niamencie instrumentéw muzycznych.

Jak zaswiadcza Biblia, Izraelczycy wielokrotnie ulegali pokusie niewlasciwego
kultu. Na przykiad wzmiankowany juz wczes$niej Manasses czynit to, ,,co jest
zte w oczach Panskich” (2 Krl 21, 2). Mianowicie ,odbudowat wyzyny, ktdre

% Zob. tez Wj 20, 18; 24, 15-17; Pwt 4, 11-12; 5, 23-24; 9, 15.

% Szczegdlowy opis dotyczacy sktadania ofiar w okresie pobytu Izraelitow na pustyni (nalezy
pamietac o poznej redakeji ksiegi wzgledem wydarzen, o jakich opowiada) zawiera Ksiega Kaptanska
(Kpt 1,1-7 38).
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znidst jego ojciec Ezechiasz (VIII-VII wiek p.n.e.). Wzniost oltarze Baalowi
i zrobil aszer¢” (2 Krl 21, 3). Ponadto ,,uprawial wrdzbiarstwo i czary, ustano-
wit zaklinaczy i wieszczkéw” (2 Krl 21, 6). Nota bene Amon kroczyt ,,ta sama
droga, ktorg szedt jego ojciec, stuzyt bozkom, ktérym stuzyl jego ojciec, i po-
kton im oddawal” (2 Krl 21, 21). Powrét na droge prawowiernosci, jaka wyzna-
cza dekalog (Wj 20, 1-17)*, zwlaszcza Wj 20, 3-6 z kategorycznym zgdaniem
przez Jahwe wylacznego kultu (Wj 20, 3), wymagal podjecia dziatan i zaak-
ceptowania faktu, ze ,,Pan jest Bogiem, a poza Nim nie ma innego” (Pwt 4, 35).
Trabki hdsoséra wzmiankowane sa w dwdch fragmentach odnoszacych sig
do reformy kultu. Pierwszy z nich dotyczy dziatalnosci Asy (X-IX wiek p.n.e.),
krola Judy, ktéry usunal ,oltarze cudzych bogéw i wyzyny, pokruszyt stele,
wycial aszery” (2 Krn 14, 2). Waznym impulsem do owych dziatan oraz reno-
wacji oltarza byto wystgpienie proroka Odeda przemawiajacego do wiladcy
prostym jezykiem: ,,Pan jest z wami, gdy wy jestescie z Nim. Jesli Go bedzie-
cie szuka¢, pozwoli wam si¢ znalez¢” (2 Krn 15, 2). Po zgromadzeniu ludu
w Jerozolimie zlozono Bogu uroczystg ofiare - ,,siedemset sztuk wiekszego
i siedem tysiecy drobnego bydta” (2 Krn 15, 11). Judejczycy postanowili ,,szuka¢
Pana, Boga ich ojcow, z calego serca i z catej duszy” (2 Krn 15, 12). Nastepnie
»Przysiegali wiec wobec Pana donosnie, wsrod okrzykéw radosci i dzwiekow
byt pokdj ,,na wszystkich granicach” (2 Krn 15, 15). Ponadto w Swigtyni Jero-
zolimskiej ztozono srebro, ztoto oraz sprzety i naczynia poswiecone na ofia-
re (2 Krn 15, 18). Podobnie jak w Drugiej Ksiedze Kronik 20, 28 nie wiemy,
kto wykonywat fanfary na instrumentach detych. Drugi fragment, w ktérym
wzmiankowane sg instrumenty muzyczne, znalazl si¢ w opisie reformy religij-
nej (2 Krn 19, 1-31, 21) przeprowadzonej przez krdla Ezechiasza, a dokladniej
w ramach relacji na temat ofiary przeblagania pozostajacej w zwigzku z oczysz-
czeniem $wiatyni z poganskich elementéw. Po naprawieniu bram domu Pan-
skiego oraz zgromadzeniu kaplanéw i lewitéw na dziedzincu wschodnim
$wiagtyni (2 Krn 29, 3-4) krél publicznie wyznal grzechy ludu: ,,sprzeniewie-
rzyli sie nasi przodkowie i czynili to, co jest zte w oczach Pana [...]. Zamkneli
bramy przedsionka i pogasili lampy, nie sktadali w §wiatyni ofiar kadzielnych
ani calopalen Bogu Izraela” (2 Krn 29, 6-7). Nastepnie przystgpiono do prac.
Kaptani usuwali nieczyste elementy w $wigtyni. Z dziedzinca zabierali je lewici,
a nastepnie wynosili na zewnatrz i wyrzucali do potoku Cedron (2 Krn 29,
16). Pozniej kaplani z linii rodowej Aarona rozpoczgli sklada¢ calopalenia

% Zob. tez Wj 34, 10-28.
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na oltarzu. Zabito cielce, barany, jagnieta, kozly, a ich krwig pokropiono oltarz
(2 Krn 29, 21-24). ,,Staneli wiec lewici z instrumentami Dawida [kélé-Dawid],
a kaptani z trabami [hdsoseérd]. Wtedy rozkazal Ezechiasz zlozy¢ na oltarzu
catopalng ofiare, a skoro rozpoczeto sie calopalenie, zaczeto $piewad piesn
Dawida [kélé-Dawid]. Cale zgromadzenie oddalo pokton, a piesn rozbrzmie-
wala i traby [hdsosérd] graly” (2 Krn 29, 26-28). Muzykowanie trwato do kon-
ca ofiary calopalnej. Lewitom nakazano wystawia¢ Pana ,,stowami Dawida
i «Widzacego» Asafa” (2 Krn 29, 30). Czynili tak ,,az do radosnego uniesienia,
padali na kolana i oddawali pokion” (2 Krn 29, 30). Po czym wznowiono kult
pod przewodnictwem kaplandw i lewitow (2 Krn 29, 30-36); zgromadzenie
wnosilo ,,ofiary krwawe i dziekczynne, a kazdy, kto pragnal, sktadat réwniez
ofiary calopalenia” (2 Krn 29, 31).

%% %

Rosz ha-Szana to zydowskie $wieto Nowego Roku, zwane w Polsce Swietem
Trabek; jest ono obchodzone pierwszego i drugiego dnia tiszri (wrzesien-paz-
dziernik)®. Swietowanie upamietniajace stworzenie $wiata i cztowieka oraz
przypominajace o sadzie Bozym rozpoczyna dzwiek rogu Sopar. Zrédta tego
zwyczaju siegaja Ksiegi Kaptanskiej, w ktorej czytamy: ,,Pierwszego dnia siod-
mego miesigca bedziecie obchodzili uroczysty szabat, decie w rég, zwotanie
swiete” (Kpt 23, 24). W polskim tlumaczeniu, zapewne w celu ,,doprecyzowania”
przekazu, dodano wyraz ,,ré6g’, ktéry nie wystepuje w tekscie hebrajskim. Jedy-
ny muzyczny termin w wierszu 24 to tériid, stosowany zaréwno w odniesieniu
do gry na trabce, jak i rogu. W Ksiedze Liczb analogiczny fragment do Ksiegi
Kaplanskiej 23, 24 ma nastgpujace brzmienie: ,W pierwszym dniu siédmego
miesigca bedziecie mie¢ zwolanie §wigte; wtedy nie wolno wykonywac zadnej
pracy. Bedzie ono dla was dniem dzwigku tragb” (Lb 29, 1). Takze i tutaj w tek-
$cie oryginalnym nie wystepuje wyraz ,,traba’, lecz jedynie tériid. To, na jakim
instrumencie nalezy grac¢, okreslone zostalo dopiero w Talmudzie, aczkolwiek
nie jest jasne, czy nalezy postugiwac si¢ rogiem baranim czy rogiem antylopy

% W zydowskim kalendarzu ksigzycowo-stonecznym opartym na roku ksiezycowym nowy
rok rozpoczyna si¢ nie w pierwszym miesigcu w roku (nisan), lecz pierwszego dnia siédmego
miesigca roku (tiszri). Wedlug Tory, liczac od wyjscia Izraelitéw z Egiptu, nisan jest pierwszym
miesigcem w kalendarzu, lub siédmym, liczac od $wieta Rosz ha-Szana. Dodajmy, Ze pierwszy
dzien miesigca ksiezycowego okreslano dawniej jako prima dies mensis lub neomenia.
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(Rosz ha-Szana 26b)*°. Zatem niewykluczone, ze i w ramach $wieta Rosz ha-
-Szana grano na trabkach hdsosera.

Koronacja

Ceremonial koronacyjny, ksztaltowany na przestrzeni wiekéw, swymi po-
czatkami siega starozytnosci (Mezopotamia, Egipt). W obrzedzie tym zawsze
brali udzial wysokiej rangi kaptani dokonujacy namaszczenia oraz przeka-
zania insygniéw wtadzy. Tekst Starego Testamentu zaswiadcza, Ze podczas
koronacji czasami postugiwano si¢ zaréwno aerofonami sygnalizacyjnymi,
jak i innymi instrumentami muzycznymi. Trabki hdsoséra sa wzmiankowa-
ne w dwoch ksiegach w opisie koronacji tej samej osoby, mianowicie Joasza
(IX-VIII wiek p.n.e.). W Drugiej Ksiedze Krolewskiej znajduje si¢ informa-
cja, ze uroczystosci ustanawiania siedmioletniego Joasza krélem Judy prze-
wodniczyt arcykaptan Jojada. W $wiatyni obecni byli takze setnicy oraz straz
przyboczna (2 Krl 11, 9-11). Jojada ,,wyprowadzil syna krolewskiego, natozyt
mu diadem i [wreczyl] $wiadectwo; ustanowiono go krélem i namaszczono.
Wtedy klaskano w dlonie i wotano: «Niech zyje krol!»” [...] ,,a oto krdl stoi
przy kolumnie - zgodnie ze zwyczajem, dowodcy i traby [hdsosérd] dookola
kréla, cata ludnoé¢é kraju raduje sie i dmie w traby [hdsasérd]” (2 Krl 11, 12.14)7.
W opisie tego wydarzenia w Drugiej Ksiedze Kronik mowa jest m.in. o kapta-
nach ilewitach oraz bardziej rozbudowanej oprawie muzycznej (2 Krn 23, 1-15).
W relacji kronikarza czytamy, ze po ceremonii koronacyjnej, ktéra konczyty
okrzyki na cze$¢ nowego wladcy, ,,krél stoi przy kolumnie u wejscia, a dowddcy
i traby [hdsoséra] naokoto kréla; cata ludnos¢ kraju raduje si¢ i dmie w traby
[hasoserd], $piewacy z instrumentami muzycznymi [kélé Sir] prowadza Spiewy
pochwalne” (2 Krn 23, 13).

Czesciej fanfary na cze$¢ nowo obranego krdéla wykonywano na rogach
Sopar. Niewykluczone, ze istotng role w wyborze tego wlasnie instrumentu
odegrala lektura Psalmu 47, w ktérym Jahwe zostal ukazany jako krél ,nad
calg ziemig” (Ps 47, 3), wstepujacy do $wiatyni ,wsrdd radosnych okrzykdw,

% Tekst Talmudu Babiloniskiego (redakcja Miszny, w ktorej znajduje sie traktat Rosz ha-Szana
zostata ukoniczona przed 220 r. n.e.) w jezyku hebrajskim i jego ttumaczenie na angielski zob. https://
www.sefaria.org/Rosh_Hashanah (27.04.2023).

% W wyniku zawartego wkrotce przymierza pomiedzy ,,Panem a krélem i ludem” oraz ,.krélem
iludem” zburzona zostala $wigtynia Baala, a jej kaplan Mattan zgladzony (2 Krl 11, 17-18); zob. tez
2 Krn 23, 16-19.
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| [...] przy diwieku traby [s6par]” (Ps 47, 6). Rog §6par jako instrument ko-
ronacyjny wystepuje w Drugiej Ksiedze Salomona (2 Sm 25, 10) oraz w obu
ksiegach Krdlewskich (1 Krl 1, 34. 39-40; 2 Krl 9, 13).

Coda

Zaprezentowane w artykule analizy ze wzgledu na interdyscyplinarny charakter
oraz swa objeto$¢ wymagaja streszczenia, ktore w zwiezlej formie mozna przed-
stawi¢ nastepujaco: izraelskie trabki hdsoserd byly, podobnie jak ich egipskie
pierwowzory $nb, instrumentami niemelodycznymi, jednak nadajacymi sig¢
do uzyskania dwdch lub trzech zréznicowanych pod wzgledem wysokosci
dzwigkéw o dobrych wilasciwosciach brzmieniowych. W przeciwienstwie
do zmitologizowanych relacji pochodzacych z réznych obszaréw Srédziemno-
morza na temat wynalazcow i pierwszych konstruktoréw instrumentéw mu-
zycznych Ksiega Liczb 10, 1-2 zawiera antropologiczne ujecie genezy aerofonu.
Cho¢ budowa dwoch srebrnych trabek wiaze si¢ z postacia Mojzesza, to bra-
kuje danych tekstualnych, by przywddce Izraelitow z okresu wyjscia z Egiptu
uzna¢ bezposrednio za ich twérce. Opisany w Ksiedze Liczb 10, 2 material oraz
technika wykonania trabek (srebro i kucie) znajduja solidne potwierdzenie
w starozytnych zrodtach historycznych pochodzacych z Mezopotamii i Egiptu.
Decyzja, aby zbudowa¢ pare instrumentéw (przypomnijmy, Ze w grobowcu
faraona Tutanchamona znaleziono takze pare trabek), na ktérych mozna bylo
wydoby¢ dwa podstawowe rodzaje dzwiekow — téqid i tériid, wynikala przede
wszystkim z potrzeb natury praktycznej. Mianowicie miaty one stuzy¢ do sy-
gnalizacji akustycznej inicjacji dziatan, takich jak zebrania spotecznosci czy
zwijanie obozéw podczas wedrowki do Ziemi Obiecanej (Lb 10, 2-7).
Obowiazek gry na tragbkach, okreslany w tekscie Ksiegi Liczb jako ,,prawo
wiekuiste”, spoczywal na kaplanach z linii rodowej Aarona (Lb 10, 8). Fak-
tycznie to przedstawiciele tej grupy kaptanskiej sa najczesciej wymieniani
w Starym Testamencie jako trebacze (Lb 10, 8; 31, 6;1 Krn 15, 24; 2 Krn 5, 12-13;
2 Krn 13, 12. 14; 29, 26-28; Ezd 3, 10; Ne 12, 35. 41). Jednakze w czasach panowa-
nia kréla Dawida tragbkami postugiwali si¢ takze lewici (1 Krn 13, 8; 16, 6. 42).
W pozostalych miejscach Starego Testamentu nie daje si¢ ustali¢ tozsamosci
grajacych na trabkach. Taki stan rzeczy w przypadku Psalmu 98, 6 i Ksiegi
Ozeasza 5, 8 ttumacza w pewnym stopniu zastosowane przez natchnionych
autoréw gatunki literackie. Sakralny charakter samych instrumentéw wynika
nie z tego, ze gtéwnymi, czy wrecz jedynymi ich uzytkownikami mieli by¢ ka-
plani, lecz z nakazu Jahwe, by ,,da¢ w traby” (Lb 10, 10) w celu zwrdcenia Jego
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uwagi na nardéd wybrany, by uzyska¢ pomoc i wybawienie ,,od nieprzyjaciét”
(Lb 10, 9). Innymi stowy trabki stanowily swoisty ,,facznik” pomiedzy ludz-
mi a Bogiem. Material, z ktérego wykonano instrumenty, pozwala sytuowaé
je w sferze symboliki oczyszczania i czystosci.

Ksiega Liczb 10, 9-10 zawiera informacje na temat zastosowania omawianego
aerofonu w innych niz wymienionych w wierszach 2-7 sytuacjach, a obejmu-
jacych dziatania wojenne (Lb 10, 9) oraz szeroko rozumiany sakralny wymiar
ludzkiej egzystencji, kiedy to gra na trgbkach miala by¢ przypomnieniem
o Izraelitach przed Panem (Lb 10, 10). Sposréd czterech wzmianek w Starym
Testamencie dotyczacych uzycia tragbek podczas dzialan wojennych zaled-
wie jedng mozna umiesci¢ w kontekscie bezposrednich zmagan militarnych
(2 Krn 13,14-15), co ciekawe — konfrontacji zbrojnej pomiedzy krélestwami Judy
iIzraela. Typowo religijny charakter uzycia aerofonu, ukazany w Ksiedze Liczb
10, 10, w duzym stopniu odzwierciedla przywotywany materiat poréwnawczy.
Fanfary tragbek rozbrzmiewaty podczas kluczowych dla Izraelitéw uroczystosci
organizowanych w zwigzku ze sprowadzeniem Arki Przymierza do Jerozolimy,
odbudowa muréw miejskich, zakladaniem fundamentéw Drugiej Swiatyni
czy reforma kultu. Cecha charakterystyczna owych celebracji byly m.in. liczne
ofiary, $§piewy oraz wspdlne wystepy kaplanéw grajacych na tragbkach wraz
z lewitami muzykujacymi na lirach i czynelach (2 Krn 5, 12-13; Ne 12, 27. 42;
Ezd 3, 10. 11; 2 Krn 29, 26-28); niejednokrotnie ich wystepy stanowity kulmi-
nacyjny moment wydarzenia (np. 2 Krn 29, 18-28). Najbardziej rozbudowang
obsade¢ wokalno-instrumentalng z udzialem trebaczy (w tym przypadku naj-
prawdopodobniej lewitéw) zawiera opis wyprowadzania arki z Kiriat-Jearim,
w ktorym wzmiankowany jest krol Dawid tanczacy ,,z calej sily przed Bogien’,
Izraelczycy oraz muzycy grajacy na lirach, czynelach, bebnach obreczowych
i trgbkach (1 Krn 13, 8). W zupelnie innej audiosferze zwijano obozy i toczono
wojny - homogeniczng oprawe instrumentalng tworzyly same trabki.

Zastosowanie instrumentu przedstawione w Ksiedze Liczb 10, 9-10 obej-
muje ponadto gre na trabce podczas nowiu ksiezyca. Neomenia (pierwszy
dzien miesigca ksiezycowego) ukazana w Biblii uswietniana jest wszakze gra
na aerofonie, lecz nie jest nim trgbka. W Psalmie 81 znalazlo si¢ nastepujace
wezwanie: ,,Dmijcie w rog [§6par] na nowiu, | podczas pelni, w nasz dzien
uroczysty!” (Ps 81, 4). Z kolei zastosowania trabek w ceremoniale koronacyj-
nym, odnotowanego w dwoch ksiegach starotestamentalnych (2 Krl 11, 14;
2 Krn 23, 13), nie uwzglednia Ksiega Liczb 10, 9-10.

Na zakonczenie warto doda¢, ze w sferze hipotez pozostaja zagadnienia
dotyczace praktyki wykonawczej (chodzi tu m.in. o sktad i wielkos¢ zespotow
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wokalno-instrumentalnych oraz sposéb wykonywania przez muzykéw kom-
pozycji) gléwnie w muzyce o charakterze kultycznym. O ile mozemy sobie
wyobrazi¢ fanfary trabek obwieszczajace poczatek lub zakonczenie dziatan
wojennych (per analogiam do fanfar np. trgbek sygnalowych), o tyle nie po-
siadamy wiedzy, by podejmowac si¢ rzetelnych préb rekonstrukeji muzyki
wykonywanej podczas uroczystosci religijnych, kiedy to kaptanom wyko-
nujacym na trabkach sygnaty typu téqia lub tériia towarzyszyli spiewajacy
lewici grajacy rownoczesnie na lirach i czynelach. Niewatpliwie obok form
muzycznych komponowanych na specjalne okazje muzycy tworzyli utwory
ad hoc, improwizowali w oparciu o znane melodie lub struktury rytmiczne.
Taka sytuacja mogta mie¢ miejsce np. po wygranej bitwie z Moabitami i Am-
monitami, kiedy to ,wszyscy mezowie z Judy [...] wrécili do Jerozolimy pelni
radosci” (2 Krn 20, 27), grajac na lirach i trgbkach (2 Krn 20, 28), czy podczas
sktadania przysiegi wobec Boga ,ws$rdd okrzykéw radosci” oraz ,,dzwiekow
trab i rogow” (2 Krn 15, 14).

ABSTRAKT

Mojzesz i srebrne trabki Izraelitow (Lb 10, 1-10)

W niniejszym artykule fragment z Ksiegi Liczb 10, 1-10, w ktérym Mojzesz otrzymuje
polecenie wykonania dwoch trabek (77%%1) ze srebra, zostal ukazany w perspektywie
badawczej uwzgledniajacej przede wszystkim konteksty biblijny i historyczny, a takze
archeo-muzykologiczny. W przeciwienstwie do zmitologizowanych relacji pocho-
dzacych z réznych obszaréw Srédziemnomorza na temat wynalazcéw i pierwszych
konstruktoréw instrumentéw muzycznych, fragment ten zawiera oryginalne ujecie
genezy aerofonu (Lb 10, 1-2). Ze wzgledu na skromne mozliwo$ci melodyczne trabki
hdsosera, podobnie jak ich egipskie pierwowzory §nb, nie byly instrumentami muzycz-
nymi sensu stricto. Zazwyczaj postugiwali si¢ nimi kaptani wywodzacy si¢ od Aarona
oraz lewici. W Ksiedze Liczb 10, 2-10 znalazly si¢ historycznie wiarygodne informacje
technologiczne (Lb 10, 2) oraz rozwiniety profil uzytkowy aerofonu (Lb 10, 2-10), ktéry
w duzym stopniu odzwierciedla przywotywany material poréwnawczy ze Starego
Testamentu (dzialania wojenne, sakralne uroczystosci w Jerozolimie).

SLOWA KLUCZOWE
Mojzesz, Ksiega Liczb, trabka, instrumenty muzyczne w Biblii
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ABSTRACT

Moses and the silver trumpets of the Israelites

In this article a fragment from the Book of Numbers 10:1-10, in which Moses is ordered
to make two silver trumpets (;17¥¥1), has been shown in the research perspective, taking
into account, above all, the biblical and historical contexts, as well as archaeo-musi-
cological one. Contrary to the mythologized stories about inventors/ first builders
of musical instruments from various areas of the Mediterranean Sea, this fragment
contains an original account of the origin of the aerophone (Numbers 10:1-2). Due
to their limited melodic capabilities, the hdsoserd trumpets, like their Egyptian
prototypes $nb, were not musical instruments in the strict sense. They were usually
used by priests descended from Aaron and the Levites. Numbers 10:2-10 includes
historically reliable technological data (Numbers 10:2) and a developed usage profile
of the aerophone (Lb 10:2-10), which is largely reflected in the referenced comparative
material from the Old Testament (warfare, sacral celebrations in Jerusalem).

KEYWORDS
Moses, The Book of Numbers, trumpet, musical instruments in the Bible

Srebrna trgbka (wraz z usztywniajacym drewnianym rdzeniem) z grobowca faraona
Tutanchamona (XIV wiek p. n.e.), dlugo$¢ 582 mm. Kair, Muzeum Egipskie (nr
JE 62007 = CG 69850) [Silver trumpet. Egyptian Museum, Cairo]
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Dziewictwo jako dar i zadanie
dla dziewicy konsekrowanej

Uroczysty obrzed konsekracji dziewicy sprawia, ze staje si¢ ona ,,0s0bg po-
$wiecong, wielkim znakiem milo$ci Kosciota do Chrystusa i eschatologicz-
nym obrazem niebieskiej Oblubienicy i przyszlego zycia. Przez ten obrzed
Kosciot wyraza swa milos¢ do dziewictwa oraz blaga w nim Boga o faske dla
dziewic i o zstgpienie na nie Ducha Swietego™. Stwierdzenie, ze dziewica
konsekrowana jest znakiem milto$ci Kosciota do Chrystusa, sytuuje dziewice
konsekrowang przede wszystkim we wspolnocie Kosciola jako osobe pro-
fetyczng i pewien przyklad dla innych wierzacych. Jej dziewictwo, bedace
cecha charakterystyczna, jest dla niej darem od Boga i jednoczesnie zadaniem
do realizacji w powolaniu.

Dziewictwo zwigzane jest ze Slubem czystosci. Temat slubu czystosci odnosi
sie do szerokiego kregu oséb konsekrowanych i podejmowany jest w wielu
publikacjach. Slub czystoéci nie zawsze jednak zwigzany jest z dziewictwem.
Ten aspekt dotyczy przede wszystkim dziewictwa konsekrowanego. Pojecie
»konsekracja dziewicy” odwoluje si¢ do mistyki mitosci, czego nie ma w po-
jeciu ,,$lubu czystosci’, ktore bardziej sugeruje swe zwigzanie ze sferg etyczng®.
Konsekracja dziewicy oznacza zaslubienie jej z Chrystusem.

1

Wprowadzenie ogélne, w: Pontyfikat rzymski, odnowiony zgodnie z postanowieniem Swigtego
Soboru Powszechnego Watykarskiego II, wydany z upowaznienia papieza Pawta VI, poprawiony
staraniem papieza Jana Pawla II. Obrzedy konsekracji dziewic. Wydanie wzorcowe, Katowice 2001, nr 1.

*  Por. T. Paszkowska, Dziewictwo, w: Leksykon duchowosci katolickiej, red. M. Chmielewski,
Lublin—Krakéw 2002, s. 237.
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Obecny artykul jest dziewigtg publikacja autorki dotyczaca indywidualnych
form zycia konsekrowanego®. Jest on skierowany przede wszystkim do dziewic
konsekrowanych i kandydatek do tego stanu, z nadzieja, ze przedstawiony ma-
teriat postuzy do osobistej refleksji nad poruszanymi zagadnieniami. Zrédtem
dla niniejszego opracowania sg teksty z Pisma Swietego i dokumenty Kosciota,
jednakze ich dobdr i - co za tym idzie — wnioski, jakie z nich wynikaja, jest
subiektywny. Tematyka dziewictwa jest bowiem tak obszerna, ze mozna ja roz-
nie ujmowac. Przedstawiony punkt widzenia stanowi propozycje formacyjng
dla dziewic konsekrowanych i kandydatek do tego stanu. Tematyka §lubu
czystosci byta podjeta w tekscie o radach ewangelicznych®, jednakze obecny
artykul zawiera inne ujecie tego problemu.

Chrystus — Oblubieniec

Zawarcie malzenstwa w czasach ziemskiego zycia Chrystusa w przypadku mez-
czyzn bylo traktowane jako obowiazek. Jedynym powodem powstrzymywania
sie od malzenstwa mogla by¢ che¢ calkowitego poswigcenia sie studiowaniu
Tory’. Jezus nie wszedl w zwiazek malzenski, ale pozostal dziewiczy dla
krolestwa niebieskiego. Jako Syn Bozy moze by¢ teraz Oblubiencem Kosciota
i dziewic.

Zagadnienie Chrystusa jako Oblubierica ma zatem swoje korzenie w nauce
biblijnej. Aspekt ten zostanie omdwiony w odniesieniu do Kosciofa, kaz-
dego chrzescijanina i w konsekwencji réwniez w odniesieniu do dziewicy
konsekrowane;j.

* B. Styputkowska, Indywidualne formy Zycia konsekrowanego w kontekscie Roku zZycia
konsekrowanego, ,,Czgstochowskie Studia Teologiczne” 43 (2015), s. 117-145; B. Styputkowska,
Biblijna katecheza o milosierdziu skierowana do dziewic konsekrowanych. Przyczynek do formacji
stalej, w: Oblicza milosierdzia w Biblii, red. ]. Jaromin, Wroclaw 2016, s. 97-122; B. Styputkowska,
Perspektywy dla dziewic konsekrowanych zyjgcych w Swiecie wynikajgce z duchowosci monastycznej,

»Analecta Cracoviensia” 48 (2016), s. 195-222; B. Stypulkowska, Rady ewangeliczne w Zyciu dziewicy
konsekrowanej, ,,Annales Canonici” 14 (2018) 2, s. 291-321; B. Stypulkowska, Pustelnicy jako
przedstawiciele indywidualnej formy Zycia konsekrowanego, ,,Analecta Cracoviensia” 50 (2018),
s.125-160; B. Stypultkowska, Formacja teologiczna w ,ordo virginum”, ,,Analecta Cracoviensia”
52 (2020), 5. 89-129; B. Stypulkowska, Maryja — matka, siostra i nauczycielka dziewicy konsekrowanej,
»Czestochowskie Studia Teologiczne” 48 (2021), s. 99-125; B. Styputkowska, Rozeznawanie dziewicy
konsekrowanej w kierownictwie duchowym, ,,Analecta Cracoviensia” 53 (2021), s. 31-53.
* B. Stypulkowska, Rady ewangeliczne w Zyciu dziewicy konsekrowanej, s. 298-301.
° M. Rosik, Judaizm u poczgtkow ery chrzescijanskiej, Wroctaw 2003, s. 166.
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Oblubieniec Ko$ciota

W oficjalnych dokumentach soborowych Kos$ciét nazwany jest oblubienica
Baranka, a Chrystus - Oblubienicem®. Te terminy majg gtebokie uzasadnienie,
wynikajace z Pisma Swietego. W konstytucji dogmatycznej o Kosciele Lumen
gentium przywolywane sg teksty z Nowego Testamentu przedstawiajace Kosciot
jako nieskalang oblubienice niepokalanego Baranka’, ktéra Chrystus ,,umi-
lowal i wydat siebie samego za nig, aby ja uswieci¢” (Ef 5, 26)°, ktdra zlaczyt
ze sobg wezlem nierozerwalnym i nieustannie ja ,,zywi i pielegnuje” (Ef 5, 29)
i ktorg — oczysciwszy - zechcial mie¢ zfaczong ze sobg oraz poddang w mito-
$ciiwiernosci’. Dekret o przystosowanej odnowie zycia zakonnego Perfectae
caritatis przywoluje okreslenie Oblubienca w odniesieniu do Kosciota w kon-
tekscie przedziwnych zaslubin ustanowionych przez Boga, majacych objawié
sie w pelni w przysztym swiecie™.

W pismach prorokéw Izrael czesto byl przedstawiany jako oblubienica Boga™.
Prorok Ozeasz poslubil kobiete uprawiajacg nierzad, ktéra miala by¢ znakiem
niewiernej oblubienicy-Izraela wzgledem mitujacego Boga'. Prorok Ezechiel
omawia dzieje Izraela, odwolujac si¢ do alegorii mitowania i zaslubin®. Relacje
oblubieniczg miedzy ludem a Bogiem przedstawia réwniez prorok Jeremiasz,
by zobrazowac szczescie odnowionego Izraela' lub tragizm jego niewiernosci®
iwygnania'®. Prorok Izajasz ukazuje obraz oblubienicy przystrojonej w klejnoty,
odnoszac go do Izraela powracajacego z niewoli”, oraz zapowiada jej zaslubiny
z Bogiem i towarzyszacg im rado$¢ w czasach ostatecznych™.

° Sobér Watykaniski 11, Konstytucja dogmatyczna o Kosciele Lumen gentium, 21.11.1964, nr 6;
Sobdr Watykanski II, Dekret o przystosowanej odnowie zycia zakonnego Perfectae caritatis, nr 12.
7 Ap19,17; 21, 2. 9; 22, 17.
® Wszystkie cytaty biblijne za: Pismo Swigte Starego i Nowego Testamentu w przektadzie
z jezykéw oryginalnych, oprac. zespot biblistow polskich z inicjatywy benedyktynéw tynieckich,
Poznan 2000.
Por. Ef 5, 24; Sobér Watykanski 11, Konstytucja Lumen gentium, nr 6.
' Sobér Watykanski II, Dekret Perfectae caritatis, nr 12.
K. Bardski, Oblubienica, w: Encyklopedia katolicka, t. 14, Lublin 2010, k. 193.
® Oz
¥ Ez16.
Jr 33, 11.
Jr 3, 20.
Jr 7, 345 16, 9; 25, 10.
1z 49, 18; 61, 10.
1z 62, 5.
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W Nowym Testamencie obraz oblubienicy w odniesieniu do Kosciota wy-
stepuje w listach Pawlowych oraz w Ksigedze Apokalipsy $w. Jana”. W Drugim
Li$cie do Koryntian apostol pisal o Kosciele-dziewicy w aspekcie zadlubie-
nia jej Chrystusowi*®. Najpelniejsze wyjasnienie tej metafory znajduje si¢
w Liscie do Efezjan. Milo$¢ Chrystusa do Kosciola jako oblubienicy, za ktéra
oddat On swoje zycie, aby go uswigci¢, oczysciwszy obmyciem woda (kto-
remu towarzyszy stowo), i aby go przedstawic¢ jako chwalebny, niemajacy
skazy czy zmarszczki, zostala przedstawiona jako wzér milosci malzonkow
chrzescijanskich™. Chrystus umilowat swoj Koscidt nie dlatego, ze byt on pod
kazdym wzgledem godzien mitosci, ale dlatego, by takim go uczynic¢. Czasow-
nik ,,umilowal” oznacza czynnos¢ dokonang. Chodzi tutaj o ofiare zlozong
przez Chrystusa na krzyzu*. Uswigcenie jest zwigzane z obmyciem woda,
ktéremu towarzyszy stowo, co mozna uzna¢ jako wyrazng aluzje do chrztu
Swietego, mimo ze w tek$cie nie pojawia si¢ termin baptisma®, lecz stowo
loutron™ oznaczajace taznie, kapiel, obmycie. W grece hellenistycznej byt
to termin techniczny na oznaczenie kapieli oblubienicy przed slubem®. Tak
jak oblubienica przed zaslubinami musiata poddac¢ sie kapieli sakralnej, tak
samo Kosciot-oblubienica przed zaslubinami z Chrystusem przechodzi przez
kapiel oczyszczajaca. To oczyszczenie i uswigcenie w momencie chrztu czerpie
swa moc ze zbawczej Krwi Chrystusa. Obraz kapieli §lubnej uwydatnia mysl,
ze Chrystus pragnie, by Jego oblubienica byta czysta i piekna. Ko$ciét jako
oblubienica Chrystusa jest otaczany przez Niego troska, jest zywiony i piele-
gnowany”. Autor listu przytacza stowa z Ksiegi Rodzaju o tym, Ze mezczyzna
opuszcza ojca i matke, taczy sie ze swojg zong i stajg sie oni jednym cialem®.

¥ K. Bardski, Oblubienica, k. 193-194.

** 2 Kor11, 2.

* Efs, 25-26.

** A. E. Klich, Milosierdzie Boga odpowiedzig na ludzkg zdrade. Ez 16 odczytany przez Ef s,
25b-27, w: BgdZcie Swiadkami milosierdzia, red. R. Ceglarek, A. Kuliberda, Czestochowa 2017, s. 29.

* Termin ten bywa zwykle stosowany w Nowym Testamencie na okreslenie chrztu (Janowego
lub chrztu $wietego) - J. Strong, Grecko-polski stownik Stronga z lokalizacjg stow greckich i kodami
Popowskiego, Warszawa 2015, s. 132.

** Termin ten w Nowym Testamencie wystepuje tylko dwa razy: Ef 5, 26, Tt 3, 51 w obu
przypadkach odnosi si¢ do chrztu $wietego. Zob. . Strong, Grecko-polski stownik, s. 474.

» 0. Jurewicz, Stownik grecko-polski, t. 2, Warszawa 2001, s. 19.
Hbr 10,19-21;] 1, 7. 9; A. E. Klich, Milosierdzie Boga odpowiedzig na ludzkg zdrade, s. 30-31.
Efs, 29.
Rdz 2, 24.

26

27

28
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Ta tajemnica odnosi sie przede wszystkim do Chrystusa i Ko$ciota. W Ksiedze
Apokalipsy $w. Jana oblubienicg i malzonka Baranka zostalo nazwane miasto
$wiete — Jeruzalem™, poréwnane w nawigzaniu do Ksiegi Izajasza** do oblu-
bienicy ,,zdobnej w klejnoty dla swego meza” (Ap 21, 2). W pozostalych miej-
scach® wydaje sie, Ze oblubienicg jest Kosciét zbawionych®’. To powigzanie
pojecia Kosciota-oblubienicy z miastem $wietym-Jeruzalem sklania ku temu,
by réwniez czltowieka rozpatrywac jako dom-$wiatynie®.

Chrystus-Oblubieniec poslubil swoja oblubienice-Ko$ciol przez ofiare
na krzyzu. Ofiara ta jest najwigkszym darem milosci dla oblubienicy. Jed-
noczesnie, wtedy gdy z boku Chrystusa wyptyneta krew i woda*, Kosciot
otrzymal dwa gléwne sakramenty: chrzest i Eucharysti¢. I odtad Chrystus
i Kosciot stali si¢ jednym cialem. Nie ma bowiem Chrystusa bez Kosciola
(bowiem przez niego On dziala) i nie ma Kosciota bez Chrystusa (bowiem
jest On w nim obecny). Koscidt przez wode chrztu rodzi nowych chrzesci-
jan, ktérzy przychodzac do zrédla wody zywej, zostaja obmyci i przecho-
dzg jakby przez Morze Czerwone. Przejscie przez Morze Czerwone, ktére
dla Izraela stalo si¢ w pierwszym rze¢dzie symbolem zbawienia, wskazuje
réwniez na zagrozenie — Egipcjanie w tym morzu zgingli. Pojawia sie¢ tutaj
motyw $mierci: chrzedcijanie w Morzu Czerwonym widzg zapowiedz chrztu
$wietego i obraz tajemnicy krzyza. Zeby sie powtdrnie narodzié, czlowiek
musi najpierw razem z Chrystusem wejs¢ w ,,Morze Czerwone’, z Nim zstg-
pi¢ w otchtan $mierci, i dopiero wtedy razem ze Zmartwychwstalym wejs¢
w nowe zycie®.

Oblubieniec kazdego chrze$cijanina

Chrystus przez chrzest swiety stal si¢ Oblubienicem kazdego chrzescijanina.
Pawel Apostol wiaze chrzest z tajemnicg paschalng. W Liscie do Rzymian czy-
tamy, ze ,,my wszyscy, ktorzy otrzymali§my chrzest zanurzajacy w Chrystusa

* Ap 21, 9-10.

° Iz 61, 10.

*Ap 19, 75 22,17

* Symbolizowany réwniez w obrazie niebieskiego Jeruzalem. Por. K. Bardski, Oblubienica,
k. 194.

# Zbieznaz tym jest nauka $w. Pawta: ,,Czyz nie wiecie, ze$cie $wiagtynia Boga i ze Duch Bozy
w was mieszka?” (1 Kor 3, 16).

* J19,34.

* J. Ratzinger-Benedykt X V1, Jezus z Nazaretu, cz. 1: Od chrztu w Jordanie do Przemienienia,
przel. W. Szymona, Krakéw 2007, s. 203.
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Jezusa, zostaliémy zanurzeni w Jego $mier¢” (Rz 6, 3). Wraz z powigzaniem
chrztu z misterium paschalnym zostaje wyjasniony jego wymiar zbawczy.
Przez §mier¢ i zmartwychwstanie Chrystusa dokonalo si¢ zbawienie. Zatem
przez chrzest zanurzajacy w $mier¢ Chrystusa, czlowiek zostaje wlaczony
we wspolnote odkupionych. Co wigcej, wchodzi w przymierze z Bogiem, ktore
Bog zawarl w swojej Krwi wylanej na krzyzu. Jest to przymierze oblubiencze,
bo dokonane z bezgranicznej mitosci Boga. A zatem na krzyzu dokonaly sie
przedziwne zaslubiny Chrystusa z Ko$ciotem, a zarazem z kazdym cztowie-
kiem, ktory przyjmuje chrzest. Chrzest nie ogranicza sie jedynie do Kosciota
katolickiego. Sakrament chrztu $wietego jest sakramentem wspdlnym dla
wszystkich chrzescijan. Przyjmuja go katolicy, prawostawni i protestanci.
Dla Pawla otrzymac chrzest w Chrystusie znaczy stac sie¢ cztonkiem Ciala
Chrystusowego®, a inaczej mowigc Kociota-oblubienicy. Chrze$cijanami
s3 ludzie roznych wyznan i denominacji. Tak samo jak katolicy sg oni za-
$lubieni Chrystusowi i ogarnieci Jego oblubienicza miloscig”. Dla dziewicy
konsekrowanej jest to pewne wyzwanie. Musi ona przyja¢ nie tylko to, Ze nie
jest jedyna, wylaczng oblubienicg Chrystusa, ale ponadto, ze Chrystus swoja
mifoscig oblubienczg darzy inne dziewice, innych katolikéw, a takze innych
chrzescijan.

36

1Kor12,13; G. R. Beasley-Murray, Chrzest, w: Stownik teologii sw. Pawla, red. G. F. Hawthorne,
R. P. Martin, D. G. Reid, red. naukowa wyd. polskiego K. Bardski, Warszawa 2010, s. 116.

¥ W 1982 roku ukazat sie tzw. Dokument z Limy Komisji ,Wiara i Ustr6j” Swiatowej
Rady Ko$ciolow zatytutowany Chrzest. Eucharystia. Postugiwanie duchowne, w ktorego
redagowaniu duzy udzial mial brat Max Thurian ze wspdlnoty z Taizé. Dokument ten
podkresla, ze chrzest jest wejSciem w nowe przymierze miedzy Bogiem a Jego ludem oraz
jest znakiem wspdlnego uczniostwa, gdyz ochrzczeni jednoczg si¢ z Chrystusem, wzajemnie
ze sobg i z Kosciolem kazdego czasu i kazdego miejsca. Tym samym wspolny chrzest
w Chrystusie jest wezwaniem dla Ko$cioldw, aby przezwyciezyly swoje podzialy i w widzialny
sposob zamanifestowaly swoja wspolnote. Zob. Chrzest. Eucharystia. Postugiwanie duchowne.
Dokument z Limy 1982. Tekst i komentarze, red. W. Hryniewicz, S. J. Koza, Lublin 1989, s. 23,
25. Dokument z Limy nie jest powszechng zgoda wszystkich zainteresowanych stron, lecz
wyraza ekumeniczng zbiezno§¢ w trzech kluczowych zagadnieniach. Konsensus moze by¢
osiggniety na szczeblu samych Koscioléw. Na temat stanowiska Ko$ciota katolickiego, Kosciotéw
prawostawnych i Kosciola ewangelicko-augsburskiego w sprawie tych ustalen zob. Problem
wzajemnego uznania chrztu, Eucharystii i postugiwania duchownego, w: Ku chrzescijaristwu
jutra. Wprowadzenie do ekumenizmu, red. W. Hryniewicz, J. S. Gajek, S. J. Koza, Lublin 1997,
S. 598-614.
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Sakrament chrztu jest sakramentem wiary* dla wszystkich. W Ewangelii
wedtug $w. Marka Jezus wyraznie powiedzial, ze kto uwierzy i przyjmie chrzest,
bedzie zbawiony®.

* E Amiot, Chrzest, w: Stownik teologii biblijnej, red. X. Léon-Dufour, przet. K. Romaniuk,
Poznan 1994, s. 133.

¥ Mk 16, 16. Chrzest byl zwigzany z nawrdceniem i przyjeciem gloszonej przez apostotéw i ich
nastepcow nauki (Dz 2, 37-41; 8, 12;18, 8; 19, 4-5; Ef 1,13; Hbr 10, 22). Wyznanie wiary skladane przez
przyjmujacego chrzest stanowi element nieodtaczny od samego obrzedu chrztu. Por. K. Romaniuk,
Sakramentologia biblijna. Zarys teologii sakramentow dla teologow, katechetéw, duszpasterzy, Warszawa
1991, s. 18. W teologii Pawlowej wypowiedzi na temat wiary i chrztu wystepuja niejednokrotnie
paralelnie obok siebie. Por. A. Skowronek, Z teologii chrztu, w: S. Czerwik, ]. Kudasiewicz, J. Lach,
A. Skowronek, Sakrament chrztu. Liturgia, teologia, Pismo Swiete, Katowice 1973, s. 15. W Nowym
Testamencie zachowaly sie, przynajmniej we fragmentach, wyznania wiary skladane z okazji
przyjmowania chrztu. Por. K. Romaniuk, Sakramentologia biblijna, s.18. Z takimi wyznaniami
mamy do czynienia w Liscie do Rzymian (Rz 10, 9-10. 13) czy w Pierwszym Liscie do Tymoteusza
(1 Tm 2, 5-6). Niekiedy jedna osoba sktadata wyznanie wiary w imieniu kilku przyjmujacych chrzest.
Tak bylo w przypadku setnika Korneliusza (Dz 10, 30-48) i dozorcy wiezienia w Filippi (Dz 16, 33).
Rzeczywisto$¢ chrztu mozna poznaé z Pierwszego Listu $w. Piotra. Jezyk tego pisma nawigzuje
do sakramentu chrztu. Niektorzy wspotczesni komentatorzy mowig nawet, ze list ten odzwierciedla
przebieg obrzedu chrztu. Zob. G. Wainwright, Chrzest. Obrzedy chrzcielne, w: Stownik péznych
ksigg Nowego Testamentu i pism ojcow apostolskich, red. R. P. Martin, P. H. Davids, red. naukowa
wyd. polskiego J. Krecidlo, Warszawa 2014, s. 126. Poszczegélne fragmenty listu mozna skojarzy¢
z czynnosciami wykonywanymi przez celebransa sprawujgcego liturgie chrzcielng w trakcie Wigilii
Paschalnej. Porzadek takiej liturgii, odprawianej przez biskupa, byl nastepujacy: podniosta modlitwa
wstepna (1 P 1, 3-12); upomnienie kierowane do katechumenéw nawiazujace do wyjscia z niewoli
egipskiej jako typu chrztu (1 P 1, 13-21); chrzest; powitanie nowoochrzczonych we wspoélnocie
odkupionych (1 P 1, 22-25); pouczenie dotyczace najwazniejszych aspektoéw zycia sakramentalnego
wiernych, tj. chrztu, Eucharystii, u§wiecenia, powszechnego kaplanstwa wiernych (1 P 2, 1-10);
konsekracja eucharystyczna i komunia, a nastepnie pouczenie na temat stuzby uczniéw, ktéra jest
wypelnianiem chrze$cijanskich obowiazkéw moralnych przez realizowanie ich ziemskich powotan
(1P 2, 11 - 3,12) i chrzedcijanskiego powotania do ,,zycia paschalnego’, tj. zycia przepetnionego
mistycznym cierpieniem w Chrystusie (1 P 3, 13-4, 6); upomnienia konicowe i doksologia (1 P 4,7-1).
Zob. G. Wainwright, Chrzest. Obrzedy chrzcielne, s. 126. Rzeczywisto$¢ chrztu byla zapowiadana
przez typy starotestamentalne. W listach §w. Pawla i w Pierwszym Liscie §w. Piotra mamy przyklady
typologii chrztu. Por. K. Romaniuk, Sakramentologia biblijna, s. 16. Sw. Pawel w Pierwszym Liscie
do Koryntian ukazuje przejscie Izraelitéw przez Morze Czerwone oraz wedréwke po pustyni jako
zapowiedz chrztu (1 Kor 10, 1-4); méwi o ojcach, ktérzy byli ochrzczeni w obtoku i morzu (1 Kor 10,
1-2). Oblok stanowi aluzje do Ducha Swietego, a morze do wody jako materii chrztu. W odniesieniu
do wedrdéwki po pustynii picia ze skaly, ktora byt w rzeczywisto$ci Chrystus (1 Kor 10, 3-4), aluzja
do chrztu jest cudownie tryskajaca woda. W Pierwszym Liscie §w. Piotra uratowanie w arce Noego
o$miu ludzi jest typem uratowania przez wode chrztu (1 P 3, 19-21). Przez chrzest Bég unicestwia
grzech i zbawia cztowieka, podobnie jak wody potopu przyniosty zaglade wszystkiemu, co byto
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Z chrztem $wietym, w ktérym nastepuje polanie wodg lub zanurzenie w wo-
dzie, $cisle zwigzane jest zagadnienie wody zywej. W jezyku hebrajskim wode
biezaca nazywa sie¢ woda Zzywa. W Nowym Testamencie wystepuje okreslenie

»woda zycia”*°. Woda w Biblii kojarzy si¢ z narodzinami, urodzajnoscia, niebez-
pieczenstwem i oczyszczeniem®. Obraz narodzin niewyraznie jest juz obecny
w pierwszym rozdziale Ksiegi Rodzaju, a mianowicie w obrazie $wiata wyla-
niajacego si¢ z Otchlani. Rdwniez Mojzesz zostal wydobyty z wody**. Nar6d
izraelski zostal zrodzony w Morzu Czerwonym®. Po przejsciu Jordanu Izraelici
zostali obrzezani**, a wiec wzieli udzial w obrzedzie, ktéry kojarzy sie z naro-
dzinami®. Motyw urodzajnosci jest oczywisty w Ksiedze Rodzaju*’, gdzie mowi
sie o Jahwe, ktory nawadnia ziemi¢ wodami gruntowymi i rzekami. Pewnego
dnia wyplynie z Jerozolimy rzeka, ktéra wszystko uzyzni*. Wody bywaja tez
niebezpieczne®’. Jezioro Galilejskie utozsamia sity wrogie Bogu®. Jezus ucisza
burze®® i chodzi po morzu®. Niebezpieczenstwo widoczne jest w potopie™.
Woda réwniez oczyszcza, stanowi podstawowy sktadnik w rytach oczyszczenia
i uzdrowienia®. Pitat umywa rece’*. Obraz wody jest metaforg oczyszczenia

grzeszne, a arka przyniosta ocalenie Noemu i jego ludziom. W pelnym rozwinigciu tej typologii
arka jest zapowiedzig Kosciota, czyli miejsca zbawienia dla wszystkich wierzacych. Ocaleni w arce
sg typem calej odkupionej ludzkosci, a liczba ,,0siem” stanowi aluzje do dnia paschalnego. Por.
K. Romaniuk, Sakramentologia biblijna, s. 16.

% ] 4, 7-15; 7, 37-38; Ap 21, 6; 22, 17; W. H. Propp, Woda, w: Stownik wiedzy biblijnej, red.
naukowa B. M. Metzger, M. D. Coogan, konsultacja wyd. polskiego W. Chrostowski, Warszawa
1996, s. 803.

' 'W. H. Propp, Woda, s. 803.

Wj 2, 1-10.

Wj 14-15.

Joz 3, 1-5.

Rdz 17, 10-14; W. H. Propp, Woda, s. 803.

Rdz 2, 6. 10-14.

Ez 47,1-12; ]1 4,18; Za 14, 8; Ps 36, 8-10; 46, 4; Ap 22, 1.

1z 51, 9-10;Na 1, 4; Ha 3, 8. 10. 15; Ps 74, 13-15; 77,16-18; 89, 9-10; 93, 3—4; Hi 7 12; 9, 13; 26, 12-13.
E. W. Klink, Woda, w: Stownik nauczania Jezusa oraz tematéw czterech Ewangelii, red.
J. B. Greek, J. K. Brown, N. Perrin, Warszawa 2017, s. 866.

° Mt 8, 23-27; MK 4, 35-41; 1k 8, 22-25.

o Mt 14, 22-33; MKk 6, 45-52; ] 6, 16-21.

°* Rdz 6-10.

53 Wj 19, 105 29, 4; 30, 17-21; 40, 12. 30—-32; Kpt 6, 27-28; 11, 25. 28. 32. 40; 14-15; 16, 4. 24. 26.
28; Lb 8, 6-7;19; 31, 23—24; Pwt 23, 11; Za 13, 1; Mt 15, 2; Mk 7, 2-4; ] 2, 6; 5, 2—7; W. H. Propp, Woda,
s. 804.

>t Mt 27, 24.
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duchowego”, czesto zwigzany jest z obrazem ponownych narodzin®. W opisie
pierwszego cudu w Kanie Galilejskiej”” przemienienie wody w wino stanowi
wykorzystanie symbolu wody dla opisania prawdziwego oczyszczenia danego
przez Chrystusa®®. Chrzest oznacza odrodzenie duchowe”. Kluczowe momenty
w historii narodu zydowskiego wydarzaly si¢ przy wodzie, jak np. przejscie
przez Morze Czerwone czy przejécie przez Jordan. Chrystus w sakramencie
chrztu jest duchowg Skata, z ktdrej wierzacy moze pic®, co objawit w czasie
Swigta Namiotéw®. Z Chrystusa wyptywa zrodlo dajace zycie jakby z rzeczy-
wistej $wigtyni®, zbudowanej nie z kamieni i nie ludzka reka®. Ta $wigtynia,
nowe Jeruzalem, w ktorej sam Bog mieszka i jest zrodlem zycia, to takze
obraz Kosciota. Terminy woda i duch sg $cisle ze sobg zwigzane®. W Ksiedze
Ezechiela 36, 24-28 istnieje paralelizm miedzy pokropieniem wodg i darem
Ducha®. Woda w Ewangelii wedlug $w. Jana jest metaforg Ducha®, o czym byto

» Iz1,16; Ez 36, 25; Ps 51, 2. 7; Ef 5, 26; Tt 3, 5.
2 Krl 5, 10. 14.
] 2,1-11.

** E. W. Klink, Woda, s. 866.

* Mk 1, 9-11; £k 3, 21-22; ] 1, 33-34; 3, 5; Rz 6, 4; Ga 3, 26—27; W. H. Propp, Woda, s. 804.

% Por. 1 Kor 10, 3—4.

® ] 7, 37-39. Ze Swietem Namiotéw wigze sie specyficzny obrzed wody, ktéry polegat
na tym, ze kaptan czerpat wode z sadzawki Siloe, zanosit ja na wewnetrzny dziedziniec §wigtyni
i wylewal na oltarz calopalenia. Zob. przypis do wersetu J 7, 37n, w: Pismo Swigte Starego i Nowego
Testamentu, s. 1403-1404; M. Rosik, Judaizm u poczgtkéw ery chrzescijariskiej, s. 92. Dzialo sie
tak kazdego dnia przez szes¢ pierwszych dni trwania swieta. Siédmy dzien byl inny. Uznawano
go za szczegolny, poniewaz dsmego dnia zbieralo sie uroczyste zgromadzenie. Siodmego dnia
kaptan udawatl si¢ nad sadzawke Siloe ze zlotym dzbanem. Za nim podazaty ttumy wiwatujacych
i uradowanych ludzi. Nastepnie wracal do $wiatyni, tak jak poprzednio, gdy oglaszano stowa
z Ksiegi Izajasza: ,Bedziemy czerpa¢ wode ze zdrojow zbawienia” (por. Iz 12, 3), ale tym razem
okrazat ottarz siedem razy. Wraz z kazdym okrazeniem ttum stawat si¢ coraz glosniejszy w swoim
wotlaniu do Boga o zaopatrzenie i zbawienie. Por. S. Nadler, Mesjasz w swietach Izraela, Warszawa
2017, S. 182.

 Ez 47,1-12.

% J. Ratzinger-Benedykt X VI, Jezus z Nazaretu, s. 209.

% ] 3,1-36; Ez 36, 24-28; S. Medala, Ewangelia wedlug $w. Jana, rozdzialy 1-12. Wstep, przeklad
z oryginatu, komentarz, cz. 1, Czgstochowa 2010, s. 419; E. W. Klink, Woda, s. 866.

% J. Krecidlo, Duch Swigty i Jezus w Ewangelii Swigtego Jana. Funkcja pneumatologii
w chrystologicznej strukturze czwartej Ewangelii, Czgstochowa 2006, s. 72; S. Medala, Ewangelia
wedlug sw. Jana, s. 419.

% S. Medala, Ewangelia wedlug sw. Jana, s. 419.
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juz wspomniane. Aktywnos¢ Ducha nie sprowadza si¢ jednak tylko do chrztu
woda. Jezus moze da¢ wody zywej poza chrztem®.

W Biblii hebrajskiej obmycie wodg jest waznym elementem obrzedéw oczysz-
czenia®. W Starym Testamencie w okreslonych okolicznosciach® stosowano
kultowo-oczyszczajace obmycia 0sdb lub rzeczy’®. W czasach Jezusa rabini
ze stronnictwa faryzeuszy oraz uczeni w Pi$mie wymagali od ogétu Zydéw
przestrzegania mndstwa przepisow regulujacych niemal kazdg dziedzine zycia.
Przepisy te nakazywaly miedzy innymi rytualne kapiele w réznych sytuacjach,
o ktérych nie méwilo Prawo Mojzeszowe”. Jezus krytykowat faryzeuszy za ich
niebiblijne tradycje zwigzane z rytualnym oczyszczaniem si¢’*, jednakze po-
twierdzil autentycznos$¢ misji pokutnej Jana Chrzciciela i jego chrzest przez
osobiste przyjecie tego chrztu. Jan Chrzciciel wzywa do nawrdcenia. Swiety Lu-
kasz, opisujac jego narodzenie, czyni aluzje do cudownego urodzenia Samuela -
jednej z kluczowych postaci biblijnych. Samuel namaszcza Dawida na krola.
Jan Chrzciciel oglasza nadejscie Mesjasza, potomka Dawida”. Chrzest Jana
Chrzciciela mozna przyréwnac do chrztu prozelitéw (pogan z pochodzenia),
czynigcego ochrzczonego cztonkiem narodu wybranego; obrzed ten niektdrzy
uwazali za tak samo nieodzowny jak obrzezanie™. Chrzest Jana jest czyms in-
nym niz sakrament chrztu §wietego. Chrzest Janowy byl zwigzany z wyznaniem
grzech6w, a nie wyznaniem wiary, ponadto nie byl czyniony w imie Jezusa
i nie dawal Ducha Swietego”. Chrzest Janowy jest chrztem woda, jest chrztem
oczyszczenia, chrztem nawrdcenia na odpuszczenie grzechéw’®. W Ewangelii
wedlug $w. Jana motyw wody pojawia si¢ na poczatku jako element chrztu

7 7 4, 10.

% Kpt1s,18; Lb 19, 13; D. N. Schowalter, Chrzest, w: Stownik wiedzy biblijnej, s. 89.

% Wj 40, 12; Kpl 8, 6; 14, 4-9; 15, 18; 16, 4. 24.

7 Kpt 11, 32. 405 15, 5-33; L. Stachowiak, Chrzest Janowy, www.biblista.pl/ukryte/czytelnia-
biblijna/1326-chrzest-janowy.html (16.01.2019).

" Rytualna taznia z Jerozolimy i zydowskie zwyczaje obmywania, https://archeologiabiblijna.
wordpress.com/2013/04/14.rytualna-laznia-z-jerozolimy-i-zydowskie-zwyczaje-obmywania
(16.01.2019).

7? Mk 7,1-9; Lk 11, 38—-42.

7 E. Moffic, Co kazdy chrzescijanin powinien wiedzie¢ o Zydowskim pochodzeniu Jezusa? Nowe
spojrzenie na najbardziej wplywowego rabina w historii ludzkosci, przet. M. Holdenmajer, Warszawa
2017, S. 58.

7 F. Amiot, Chrzest, s. 130—-131.

> Dz19, 2-5; E. Ferguson, Chrzest, w: Stownik nauczania Jezusa, s. 115.

76 E. W. Klink, Woda, s. 866.
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Jana”’, kiedy Jezus zostaje wskazany jako prawdziwy Chrzciciel, ktérego chrzest
wodg bedzie chrztem Duchem Swietym’®. Chrzest $wiety, ktérego udziela
Jezus, jest chrztem Duchem Swietym (i ogniem)”. Jezus, na ktérego zstapit
i na ktérym pozostal Duch, jest tym, ktéry chrzci¢ bedzie w Duchu Swie-
tym®*°. Komentatorzy tacza te wypowiedz z zapowiedziami prorokéw Starego
Testamentu méwigcymi o zstapieniu Ducha w czasach eschatologicznych
na Mesjasza®”. Wedlug Dziejow Apostolskich chrztu udziela si¢ bezposrednio
po wyznaniu wiary w Chrystusa, a jego nastepstwem jest udzielenie Ducha
Swietego™. Chrzest jest przyobleczeniem sie w Chrystusa® i zjednoczeniem
z Chrystusem w $mierci i zmartwychwstaniu™.

Jezus, przyjmujac chrzest od Jana, pokornie poddaje si¢ woli Ojca i schodzi
pomiedzy grzesznikéw. Staje sie Barankiem Bozym, ktory bierze na siebie
grzech $wiata®. Chrzest w Jordanie zapowiada i przygotowuje Jego chrzest
w $mierci®’, umieszczajac Jego cate zycie publiczne miedzy dwoma chrztami®.
Zstgpienie Ducha Swietego to nie tylko inauguracja publicznej dzialalnosci
Mesjasza, zgodna z zapowiedziami prorokow®, ale réwnocze$nie zapowiedz
zestania Ducha Swietego na Ko$ciét* i na wszystkich, ktérzy do Kosciota
wstapia®. Chrzest, ktory przyjal Jezus, jest takze inauguracja Krolestwa Bo-
zego. Pawel rozumial chrzest chrzescijan jako uczestnictwo w inauguracji
Kroélestwa Bozego przez Chrystusa. Ochrzczony wspoluczestniczy w §mierci
i zmartwychwstaniu Pana®. Chrzest ma swoj poczatek we krwi Jezusa® i koniec
w dniu ostatecznym®. Chrzest — podobnie jak Wieczerza Pariska — ustawia wie-

711, 26.

™ J1,33.

7 Mt 3,11; Mk 1, 8; £k 3,16;] 1, 33; Dz 1, 55 11, 16.

* J1,32-33. ) ]

Np. Iz 11, 2; J. Krecidlo, Duch Swiety i Jezus w Ewangelii Swietego Jana, s. 72.
% Dz 2, 38; D. N. Schowalter, Chrzest, s. 89.

% Gas, 27

Rz 6, 3—4; Kol 2, 11-12.

] 1, 29. 36.

% k12, 50; Mk 10, 38.

% F. Amiot, Chrzest, s. 131.

1z 11, 2; 42,1; 61, 1; Ps 2, 7.

Dz1, 511, 16.

Ef 5, 25-32; Tt 3, 5-7; £ Amiot, Chrzest, s. 131.

2 Kor 5,17; Rz 6, 5; G. R. Beasley-Murray, Chrzest, s. 117.

Hbr 10,19;1 P 1, 2.

Hbr 10, 25; G. Wainwright, Chrzest. Obrzedy chrzcielne, s. 125.
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rzacego miedzy dwoma biegunami zbawienia — miedzy $miercig i zmartwych-
wstaniem Jezusa a Jego ponownym przyjsciem. Tym samym chrzedcijanin
spoglada w przeszios¢ ku zbawieniu, ktére juz si¢ dokonalo, oraz w przyszlos¢
ku zbawieniu, ktére ma si¢ dopelni¢, a ponadto zwraca si¢ ku zmartwychwsta-
temu Panu, ktéry trwa w terazniejszosci, proszac Go o faske konieczng do tego,
aby osiggna¢ cel - zbawienie®. To zbawienie jest prawdziwymi zaslubinami
z Bogiem. W chrzcie wierzacy doznaje milosierdzia Bozego, gdy w sposéb
absolutnie niezastuzony i bez zadnego udziatu zostaje przygarniety, obmyty,
uswiecony i zaslubiony Chrystusowi”.

Dokument soborowy Perfectae caritatis zaznacza, ze osoby, ktdre zlozyly slub
czysto$ci, przypominajg wszystkim wyznawcom Chrystusa owe przedziwne
zaslubiny ustanowione przez Boga, a majace objawic si¢ w pelni w przysztym
$wiecie*. Dziewictwo jest wezwaniem dotyczgcym wszystkich, poniewaz nie
tyle oznacza brak lub powstrzymywanie si¢ od kontaktéw seksualnych, ile ra-
czej wskazuje na zdolno$¢ podejmowania prawidlowych relacji i na ich jakos¢,
wychodzac od wyjatkowej i pierwotnej relacji w zyciu czlowieka, a mianowicie
od relacji z Bogiem. Dziewictwo wskazuje na pochodzenie cztowieka od Boga,
a takze na jego ostateczne przeznaczenie i cel, jakim jest sam Bég. Odstania
gleboki i tajemniczy zwigzek, ktory w sposdb bezposredni jednoczy czlowie-
ka ze Stworca, pozwalajac mu poszukiwac i tylko w Nim odnajdywac pelne
zaspokojenie pragnienia milosci. Pierwsze i ostateczne zaslubiny czlowieka
to zaslubiny z Bogiem, stanowi je dziewictwo oblubiencze rozumiane jako
powszechne powolanie”.

Wszyscy wierzacy w Chrystusa, ktdrzy sa z Nim zjednoczeni przymierzem
chrztu, powinni dazy¢ do chrzescijanskiej doskonalosci, a kazdy - zaleznie
od swego stanu — ma doklada¢ staran, by Kosciot oczyszczat si¢ z dnia na dzien
i odnawial, az stanie sie dla Chrystusa peten chwaly, bez skazy i bez zmarszcz-
ki*®. Laska Boza nie jest dana raz na zawsze, codziennie trzeba o nig zabiega¢
w mysl stéw z Ksiegi Madrosci: ,,Swiety Duch uczacy karnoéci ucieknie przed
obludy, odsunie si¢ od niemadrych mysli, wyploszy Go nadejscie nieprawosci”
(Mdr 1, 5).

94

G. R. Beasley-Murray, Chrzest, s. 117.
A. E. Klich, Mitosierdzie Boga odpowiedzig na ludzkg zdrade, s. 32.

% Sobdr Watykanski II, Dekret Perfectae caritatis, nr 12.

7 A. Cencini, Dziewictwo i celibat dzisiaj. W kierunku seksualnosci paschalnej, przel. A. Spurgjasz,
Krakow 2005, s. 37.

** Sobdr Watykanski II, Dekret o ekumenizmie Unitatis redintegratio, 21.11.1964, nir 4.
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Oblubieniec dziewicy konsekrowanej

Jak byto wczesniej zaznaczone, Chrystus przez chrzest wchodzi w przymierze

mitodci z kazdym ochrzczonym. Wydawatoby si¢ zatem, ze nie ma nic wyjatko-
wego, gdy chodzi o Jego stosunek do dziewicy konsekrowanej. Mowa jest tutaj

jednak o Bogu, ktéry z kazdym czlowiekiem ma niepowtarzalna relacje, o czym

$wiadczy tajemne imie, ktérego nikt nie zna, oprdcz tego, kto je otrzymuje®.
Bog moze obdarzy¢ kazdego cztowieka niepowtarzalng, wyjatkowa i wyltacz-
ng miloscig, a czlowiek moze na ten dar odpowiedzie¢. Jedng z mozliwych

odpowiedzi jest dziewictwo konsekrowane — uznane i cenione przez Kos$ciot

od samych poczatkow. Zwigzek miedzy chrztem $wietym a konsekracjg dziewic

jest wyraznie zaznaczony w liturgicznym obrzedzie. W homilii podczas obrze-
du konsekracji dziewic przywolywany jest chrzest w nastepujacych stowach

odnoszacych sie do Ducha Swietego: ,,Duch Swiety Pocieszyciel, ktéry przez

wode chrztu $wigtego uczynil wasze serca $wigtynig Najwyzszego, dzisiaj przez

nasze posrednictwo udziela wam nowego namaszczenia duchowego i z nowego

tytulu poswieca Bozemu Majestatowi. Wynosi was do godnosci oblubienic

Chrystusa i faczy nierozerwalnym weztem z Synem Bozym™°. Przez chrzest
$wiety dziewica konsekrowana zostala po raz pierwszy poswigcona i ostatecz-
nie zas$lubiona Bogu'”'. Konsekracja jest dla niej szansg glebszego przezywania

chrztu, bo daje jej mozliwo$¢ odnowienia i poglebienia otrzymanego wczesniej

daru oraz przezywania go w sposob ,,bardziej wewnetrzny”™ .

Dziewica zatem zostaje konsekrowana, czyli wylaczona z ogétu ludu Bozego

i przeznaczona tylko dla Boga. Przez liturgiczny obrzed zostaje zaslubiona

Chrystusowi'®. Staje si¢ jakby ,,pierwocinami” ochrzczonych. To, co bedzie

zwyklym stanem zbawionych, ona zaczyna antycypowac juz teraz. Jej zycie

staje sie $wiadectwem zycia poswigconego Bogu i oddanego Chrystusowi jako

Oblubiericowi. W czasie konsekracji przez Ducha Swietego zostala wyniesiona

do godnosci oblubienicy Chrystusa. Homilia w czasie obrzedu wyjasnia, ze jest

* Ap 2,17

°° Obrzedy konsekracji dziewic, s. 19.

" Sobor Watykanski II, Konstytucja Lumen gentium, nr 44; D. Wawrowska, Dziewictwo
konsekrowane. Dawne powolanie na nowe czasy, Wtoctawek 2015, s. 58.

'°* Katechizm Kosciota katolickiego, Poznan 1994, nr 916; Sobér Watykanski II, Dekret Perfectae
caritatis, nr 5; D. Wawrowska, Dziewictwo konsekrowane, s. 61; K. Konecki, Konsekracja dziewic
w odnowie liturgicznej Soboru Watykanskiego II, Wloctawek 1997, s. 226-227. Wynika to takze
z natury sakramentaliow, ktére przygotowuja ludzi do przyjecia gtéwnego skutku sakramentdéw.
Zob. Soboér Watykanski II, Konstytucja o liturgii §wietej Sacrosanctum concilium, 4.12.1963, nr 60.

' Kodeks prawa kanonicznego, Poznan 1983, kan. 604.
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to tytul, jaki mieli zwyczaj dawa¢ dziewicom konsekrowanym swieci ojcowie
i doktorzy Kosciola, i ze tytul ten nadaje si¢ Kosciotowi'**. Wydaje sie, ze ter-
miny biblijne i koscielne, jakie sa w tym przypadku stosowane (,,oblubienica”
i ,Oblubieniec”) zupelnie wystarczaja do okreslenia rzeczywistosci konse-
kracji. Termin Oblubieniec jest adekwatny i ma swoje zrédlo w dokumen-
tach koscielnych. Niektore wspoétczesne dziewice w wywiadach dla mediow
moéwia o tym, ze ,Jezus jest ich mezem”. Nazywanie tak Jezusa wprowadza
pewien zamet, poniewaz w naszej kulturze bycie mezem oznacza wspdlne
zamieszkanie i wspolzycie seksualne, o czym $wiadczy potoczne wyrazenie,
ze kto$ zyje z kims jak ,,maz z Zong”. Instrukcja na temat ordo virginum pod-
kresla, ze wprawdzie ,,dziewictwo konsekrowane miesci si¢ w oblubieniczym
paradygmacie, ale nie jest on teogamiczny (w znaczeniu malzenstwa z bosko-
$cia), lecz teologalny, tzn. chrzcielny, poniewaz dotyczy oblubienczej mitosci
Chrystusa do Kosciola™”. Nalezy pamietac, ze Oblubieniec nie wprowadzit
dziewicy do swego domu, a zwigzek z Nim nigdy nie bedzie relacja malzen-
skg'*®. Mozna wprawdzie powiedzie¢, ze wskutek konsekracji dziewica jest
za$lubiona Chrystusowi, ale jej status jest jedynie zblizony do okresu

't Obrzedy konsekracji dziewic, nr 16. Prawdopodobnie chodzi tu o termin sponsa, -ae, ktory
jest odnoszony do dziewic poczawszy od Tertuliana. Zagadnienie to wigze si¢ z utrwalajacym sie
w IIT wieku w prawodawstwie rzymskim odréznieniem miedzy matzonka (uxor, -oris; coniunx, -gis),
z ktora sie seksualnie wspoétzyje, i malzonka, z ktérg sie nie ma takich kontaktéw. Te ostatnig okresla
sie terminem sponsa. Por. B. Nadolski, Liturgika, t. 3: Sakramenty, sakramentalia, blogostawieristwa,
Poznan 1992, s. 221. W stownikach lacinsko-polskich termin ten nie jest ttumaczony przez stowo

»zona’, lecz ,narzeczona’, ,oblubienica’, ,,panna mloda’”, a pochodny termin sponsalia, -ium jako

»zareczyny’, ,podarunki zareczynowe’, ,uczta zareczynowa’. Zob. J. Sondel, Sfownik facirisko-

polski dla prawnikow i historykow, Krakéw 1997, s. 89s; J. Pienikos, Stownik tacirisko-polski. Lacina
w nauce i kulturze, Zakamycze 2001, s. 405; E Bobrowski, Stownik facirisko-polski, Wilno 1905,
t. 2, k. 1450. Wedtug stownika faciny $redniowiecznej termin ten stosowany byl w odniesieniu
do Kosciota, mniszki i kobiety poboznej zwlaszcza uznanej przez Koéciot za $wieta. Zob. Stownik
taciny sredniowiecznej w Polsce, red. M. Rzepiela, t. 8, z. 9 (71), Krakéw 2011, k. 1328-1329.

"5 Kongregacja ds. Instytutéw Zycia Konsekrowanego i Stowarzyszen Zycia Apostolskiego,
Ecclesiae Sponsae Imago. Instrukcja na temat ,,ordo virginum”, Pelplin 2019, nr 17.

1°* W relacji dziewicy konsekrowanej z Chrystusem nie ma mitosci wystepujacej w relacjach
malzenskich okreslonej greckim terminem eros, ktéry w Nowym Testamencie w ogdle nie wystepuje.
Moze wystepowaé milo$¢ okreslona greckim terminem philia, ktéry oznacza ,,przyjazii’; w formie
czasownikowej za$ stowo to oznacza ,traktowaé kogo$ z czuloscig’, ,przyjmowac zyczliwie’,

»okazywac przyjazn i przejawy milosci’. Zob. J. Strong, Grecko-polski stownik, s. 810-811. Wobec
innych ludzi dziewica konsekrowana wyraza zazwyczaj postawe agape, ktéra oznacza dobra wole
i zyczliwo$¢ w sensie decyzyjnym, a nie emocjonalnym. Jest to milos¢ w sensie takiej postawy,
jaka Bog ma wobec ludzi; oznacza postawe swiadczenia dobra komus, nawet wtedy, gdy kto$ na to
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narzeczenstwa, ,gdy nie zamieszkali jeszcze razem” (Mt 1, 18). Wprawdzie
status narzeczonej w spolecznosciach zydowskich nie réznit si¢ zbytnio od po-
zycji zony, jednak potrzebne bylo jeszcze oficjalne zawarcie malzenstwa i prze-
prowadzenie narzeczonej do swojego domu'”. Chrystus przez swojg $mier¢
i zmartwychwstanie istotnie poslubil dziewice konsekrowang, ale ona jeszcze
nie ma pelnego doswiadczenia przymierza z Bogiem, Zyje bowiem pomiedzy
~JUZ” a yjeszcze nie”. W homilii podczas obrzedu konsekracji dziewic, biskup
wypowiada nastepujace stowa: ,,Chrystus, Syn Dziewicy i oblubieniec dziewic
[...] kiedy$ bedzie waszg nagroda, gdy wprowadzi was do niebieskiego wesela
i do swojego krolestwa, w ktérym $piewajac piesn nowa, bedziecie chodzity
za Bozym Barankiem™*, a przy wreczeniu obraczki jako znaku konsekracji
wzywa do tego, by dziewice dochowaty nienaruszonej wiernosci Oblubiencowi,
aby mogly wejs¢ na wieczyste gody'®. Mozna powiedzie¢ zatem, ze zaslubiny
sa obecnie jeszcze niedopelnione. Dziewica konsekrowana nalezy do pielgrzy-
mujacego Kosciota i w tym wzgledzie niczym nie rézni si¢ od ogétu wierzacych.
Moment jej catkowitego spelnienia si¢ w Bogu jeszcze nie nadszedl. Jeszcze
nie uczestniczy w pelni w uczcie Baranka, tylko ja antycypuje przez udzial
w Eucharystii, czgsto bardzo nieudolny.

Zwazywszy na to, ze dziewictwo w Biblii nie odnosi si¢ tylko do wymiaru
seksualnego, lecz bywa przywolywane w kontekscie relacji z Bogiem i czystosci
wiary, nalezy w tym aspekcie rozwazaé takze §lub czystosci dziewicy konse-
krowanej. Do dziewicy konsekrowanej jako oblubienicy Chrystusa nalezy
troska o rozwijanie relacji z Synem Bozym. Moze si¢ jednak zdarzy¢, ze dla
kandydatki do ordo virginum blizsza jest inna Osoba Tréjcy Swietej. Na przy-
kiad kandydatka moze niezwykle Zarliwie doswiadcza¢ dzieciectwa Bozego
i przede wszystkim w swojej modlitwie zwraca¢ si¢ do Boga Ojca. Moze to by¢
etapem w rozwoju jej zycia duchowego, ale moze tez by¢ staltym elementem
jej duchowosci, na ktory winna zwroci¢ uwage. W przypadku ordo virginum
wybor Chrystusa jako Oblubienica musi by¢ swiadomy. Mozna postawi¢ py-
tanie, czy wybor Chrystusa oznacza takze akceptacje i mitos¢ tego, co jest
zwigzane z Jego ziemskim zyciem, a wiec judaizmu i narodu zydowskiego,
w mysl stéw z Ksiegi Rut: ,,Twdj naréd moim narodem” (Rt 1, 16). Wydaje sie,

dobro nie zastuguje. Zob. J. Strong, Grecko-polski Stownik, s. 5. Na temat réznych rodzajéw milosci
w zyciu chrze$cijanskim zob. Benedykt XV1, Encyklika Deus caritas est, 25.12.2005.

7 M. Rosik, Judaizm u poczgtkow ery chrzescijanskiej, s. 168.

'* Obrzedy konsekracji dziewic, nr 16.

? Obrzedy konsekracji dziewic, nr 26.
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ze tak. Nalezy przy tym pamigta¢, ze judaizm z czasdw Jezusa nie jest tozsamy
ze wspdlczesnym judaizmem rabinicznym. Z judaizmu biblijnego wyodrebnity

110

sie bowiem dwie réwnolegte religie: judaizm rabiniczny i chrzescijanstwo™’.

Z Pisma Swietego mozna pozna¢ Jezusa jako cztowieka swoich czasow i swe-
go Srodowiska zydowsko-palestynskiego I wieku''. Byt obrzezany i ofiarowany
w $wigtyni jak kazdy Zyd, a rytm Jego zyciu nadajg od dziecinstwa pielgrzymki
do Jerozolimy z okazji wielkich §wiat"*. Mozna przypuszcza¢, ze Jezus, jak
bylo to przyjete w Jego czasach, modlil si¢ trzykrotnie w ciaggu dnia (Ps 55, 18):
wieczorem, po przebudzeniu i po potudniu (lub w samo potudnie)™. Na taki
porzadek wskazuje biblijny sposéb liczenia czasu, wedlug ktérego kolejny
dzien rozpoczyna si¢ wraz z zachodem stonica. Modlitwe wieczorng maariw
(,,zapadnigcie wieczoru”) mozna bylo odmawiac réwniez w nocy — az do $witu,
najlepiej jednak bylo ja skonczy¢ przed péinoca. Modlitwa poranna nosita
nazwe szacharit (,,$wit”) i nalezalo ja odmdwic¢ w czasie od wschodu stonca
do uptywu trzeciej czesci dnia. Mincha (,ofiara”) byta modlitwa odmawiang
od potudnia do pieciu kwadranséw przed zachodem stonca™.

Dziewica moze nasladowac te pory modlitwy, z tym ze beda one przywo-
tywaly trzy wydarzenia z misterium Chrystusa. Modlitwa wieczorna winna

""® Na ten temat zob. Chrzescijaristwo a judaizm rabiniczny. Historia poczgtkéw oraz wezesnego
rozwoju, red. H. Shanks, przel. W. Chrostowski, Warszawa 2016.

" W czasach Jezusa judaizm nie byl jednolity. Istnialy stronnictwa faryzeuszow, saduceuszow,
zelotow, essenczykow i inne. W Ewangeliach mamy §lady polemiki Jezusa z niektérymi éwczesnymi
pogladami. Warto zauwazy¢, ze stosunki Jezusa z faryzeuszami nie byly jedynie polemiczne.
Jezus chwali ,,uczonych w Pismie” (Mt 12, 34); faryzeusze ostrzegaja Jezusa o niebezpieczenstwie,
ktoére Mu grozi (Lk 13, 31), a Jezus przyjmuje goscine u faryzeuszéw ijada z nimi (Lk 7, 36; 14, 1).
Jezus podziela z wiekszoécig Zydéw palestyriskich niektére poglady faryzeuszow, jak np. wiare
w zmartwychwstanie cial; formy poboznosci: jalmuzne, modlitwe i post (Por. Mt 6, 1-18); liturgiczny
obyczaj zwracania si¢ do Boga jako do Ojca; pierwszenstwo przykazania milosci Boga i blizniego
(Por. Mk 12, 28-34). Jezus jest Zydem, ale réwnocze$nie jest Bogiem. Zatem Jego rozumienie
i doswiadczanie rzeczywisto$ci przewyzsza jakiekolwiek ludzkie poznanie. Dlatego Jezus Chrystus
moze by¢ Oblubiencem dla kobiet z wszystkich pokoleni i narodéw; a takze Oblubienicem Ko$ciota,
a w nim wszystkich wierzacych.

"* Komisja do Spraw Kontaktéw Religijnych z Judaizmem, Zydzi i judaizm w gloszeniu stowa
Bozego i katechezie Kosciola katolickiego. Wskazéwki do wlasciwego przedstawiania tych zagadnien,

,LOsservatore Romano” wydanie polskie (1985) nr 6-7, s. 1, 7-8, IIL, nr 1-2. 6; P. Skucha, Zydzi
i judaizm w przepowiadaniu i katechezie Kosciota po II Soborze Watykarskim, w: Dzieci jednego
Boga. Praca zbiorowa uczestnikow seminarium naukowego w Spertus College of Judaica w Chicago
(1989), oprac. i red. W. Chrostowski, Warszawa 1991, s. 283.

" Ps 55, 18.

"* M. Rosik, Judaizm u poczgtkow ery chrzescijanskiej, s. 160.
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by¢ odmawiana ku czci uczty paschalnej Chrystusa i ustanowienia Eucha-
rystii, modlitwa po przebudzeniu - ku czci Chrystusa Zmartwychwstalego,
a modlitwa popotudniowa ku czci Jego meki i $mierci. W ten sposéb dziewica
konsekrowana bedzie faczyta si¢ z Chrystusem kazdego dnia, przezywajac mate
misterium paschalne, do czego zachegca liturgia godzin. W Dyrektorium Stuzby
Bozej™ zwrocono uwage na trzy cykle, w ramach ktorych $wieci sie tajemni-
ce Chrystusa™. Pierwszy z tych cyklow zamyka sie w ramach jednego dnia,
drugi — w ramach tygodnia, trzeci za§ w ramach roku. W ten sposéb mozna
cyklicznie przezywa¢ wydarzenia paschalne. O cyklu dnia liturgicznego byla
juz mowa. Tydzien liturgiczny odzwierciedla jedyna, tzn. paschalng tajemnice
Chrystusa, ze szczegélnym przestaniem wieczornej modlitwy w czwartek, dnia
meki Panskiej w piatek, wielkiej ciszy w sobote w ciggu dnia oraz rado$ci zmar-
twychwstania Chrystusa celebrowanej juz od wieczora w sobotg jako poczatku
Dnia Panskiego. Rok liturgiczny koncentruje sie wokoét obchodéw Paschy i jest
on w istocie rzeczy nieustajagcym $wietem paschalnym, upamietniajac w jego
perspektywie rézne aspekty tajemnicy zbawienia. Dziewica konsekrowana,
zachowujac te cykle, moze w sposéb staly jednoczy¢ si¢ z Chrystusem, ktdry
przez tajemnice paschalna ja poslubil.

Dar dziewictwa

Dziewictwo fizyczne w Pismie Swietym bylo postrzegane jako wielka warto$¢™.
Dziewictwo przedmatzenskie byto zazwyczaj koniecznym warunkiem zamaz-
pojscia. Arcykaptan mogt sie zeni¢ wytacznie z dziewicg™®. Dziewictwo bardzo
ceniono w zyciu spolecznym i religijnym'”, a jego utrate uwazano za tragedie
zyciowg rowna utracie czci, utrudniajacg lub uniemozliwiajaca matzenstwo'°.
Jednakze pozostawanie w dziewictwie uwazano za nieszczescie i podobnie jak
bezptodnos¢ traktowano jako ponizenie™. Tytul dziewicy dany Corze Syjonu,

' Sa to wskazowki dotyczace sprawowania liturgii godzin rytu monastycznego, ktdre zostalty
opracowane przez Komisje Liturgiczng Konfederacji Benedyktynskiej w 1977 roku.

" Dyrektorium Stuzby Bozej, nr 11, w: Zakony benedyktyriskie w Polsce. Monastyczna Liturgia
godzin, t. 1: Okres Adwentu. Okres Narodzenia Pariskiego, b.m.w., b.r.w., s. 13-45.

"7 ]. Kudasiewicz, Dziewictwo. I. W Pismie Swigtym, w: Encyklopedia katolicka, t. 4, red.
R. Lukaszyk, L. Bienkowski, E Gryglewicz, Lublin 1983, k. 610.

" Kpt 21, 13.

" Rdz 24, 16.

29 Wj 22, 15; Pwt 22, 13-19; 2 Sm 13, 2-18; Syr 7, 24-25; 42, 9-11.

' Rdz 30, 23; Sdz 11, 30-40; 1 Sm 1, 11; I 4, 1.
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1122

symbolowi narodu izraelskiego, ma czasem znaczenie obelgi"*. Oznacza dzie-
wice, ktora oczekuje narodzin mesjanskich, ale jeszcze nie doczekala sie tej

chwili. Dziewictwo stanowi dla niej kare, gdyz leka si¢ ona $mierci przed

poznaniem macierzynstwa i narodzenia Mesjasza, ktéry winien uwolnic jg na

zawsze od hanby i cierpienia'®.

Chrystus przynosi nauke o dziewictwie dla krélestwa niebieskiego'**. Mozna
to odczytywac jako rezygnacje z zawarcia przymierza matzenskiego' na rzecz
pozostania w przymierzu z Bogiem zawartym w czasie chrztu swigtego jako
wylacznym przymierzu, w jakim zyje cztowiek. Chrzest jest zanurzeniem
w $mier¢ Jezusa'’. Sakrament chrztu ma zatem swoj poczatek we krwi Jezu-
sa'” i koniec w dniu ostatecznym™®. Niektdrzy cztonkowie Ko$ciota zostajg
obdarzeni darem dziewictwa.

Dar dziewictwa zostanie poruszony w dwoch aspektach: jako dar dla Maryi
i Kosciota oraz jako dar dla dziewicy konsekrowane;.

Dar dziewictwa dla Maryi i Kosciota

W konstytucji dogmatycznej Lumen gentium jest mowa o tym, ze Najswietsza
Maryja Panna doznaje juz chwaly co do ciala i duszy, bedac obrazem i po-
czatkiem Kosciola majacego osiagna¢ petnie w przyszlym wieku. Dziewic-
two Maryi jest dogmatem wiary z powszechnego nauczania™. Nie bylo ono

122

J11, 8; Am 5, 2; Lm 1, 15; 2, 13.

' M. Thurian, Maryja Matka Pana. Figura Kosciota, przel. E. Oginski, Warszawa 1990, s. 40.

24 Mt 19, 12.

' ‘W zawarciu przymierza malzenskiego wazny jest symbol krwi, obecny w kazdym przymierzu.
Pierwsze wspolzycie seksualne sprawia co$ nieodwracalnego, tzn. nie ma powrotu do naturalnego
dziewictwa. Krwig zostaje przypieczetowana decyzja o facznosci, przynaleznosci oraz wzajemnej
odpowiedzialnoéci az do $mierci. Por. A. J. Nowak, Osoba konsekrowana, t. 3: Slub czystosci, Lublin
1999, s. 190.

6 Rz 6, 3.

7 Hbr 10, 195 1 P 1, 2. Przy zawarciu przymierza cztowieka z Bogiem to Chrystus przelewa
swoja krew. Ze strony czlowieka taka ofiara nie jest wymagana, cho¢ zdarza sie, Ze i czlowiek
w przypadku meczenstwa przypieczetowuje to przymierze krwig. Dziewictwo od pierwszych
wiekow chrzescijanistwa byto uwazane jako ,,biale meczenstwo”

"*® Hbr 10, 25; G. Wainwright, Chrzest. Obrzedy chrzcielne, s. 125.

' Sobér Watykanski II, Konstytucja Lumen gentium, nr 68.

° M. Maciotka, Dziewictwo Maryi, w: Encyklopedia katolicka, t. 4, red. R. Lukaszyk, L. Bienkowski,
E Gryglewicz, Lublin 1983, k. 612. Sobory z IV-V wieku bronity trzech aspektéw dziewictwa Maryi:
przed porodzeniem (virginitas ante partum), w czasie rodzenia (virginitas in partu), po urodzeniu
(virginitas post partum). Na temat tego zagadnienia zob. R. Laurentin, Matka Pana. Krétki traktat
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konieczne do spetnienia misterium wcielenia, ale bylo pozadane dla ukazania,
ze ten Syn ma jednego Ojca®'. Maryja rdwniez nie musiala pozostawaé dziewi-
c3, jednak w planach Bozych nig pozostala. We wspomnianej konstytucji jest
mowa o tym, ze Chrystus ,,nie naruszyl dziewictwa swej Matki, ale je uswieg-
cit”??, a w liturgii wktadamy w usta Maryi stowa: ,,mam porodzi¢ Krdla, ktéry
nie naruszy mego dziewictwa™®.

Wiara w dziewicze poczgcie i narodzenie Jezusa oparta jest na opowia-
daniach z Ewangelii Mateusza i Lukasza®*. Sam Jezus jakby na drugi plan
przesuwa biologiczne macierzynstwo Maryi, a zwraca uwage na jej postawe
duchowg, z ktorej pewnie sam brat przyklad w dziecinstwie. Maryja, z pewno-
$cig jak kazda izraelska kobieta, wspomagala J6zefa w uczeniu modlitw i Prawa
malego Jezusa, uczyla Go o czystosci i nieczystosci rytualnej, dawata przyktad
zachowywania zwyczajéw judaizmu w codziennym zyciu oraz przekazywata
zasady zycia moralnego™”. Dorosty Jezus widzi Maryje przede wszystkim jako
Te, ktéra stucha stowa Bozego i przestrzega go™.

teologii maryjnej. Wydanie integralne, przel. Z. Proczek, Warszawa 1989, s. 258-272. Trwale

dziewictwo Maryi wyznawali réwniez reformatorzy protestanccy XVI wieku (Mariam semper

virginem). Por. M. Thurian, Maryja Matka Pana, s. 52-56. Na temat zydowskiego §lubu czystosci,

jaki mogta ztozy¢ Maryja, zob. argumentacje Branta Pitre’a odwolujaca sie do Ksiegi Liczb 30, 7-9.

14-17. Zob. B. Pitre, Jezus i Zydowskie korzenie Maryi, przel. M. Sobolewska, Krakow 2021, s. 115-125.
BT, Paszkowska, Dziewictwo, s. 236.

Sobér Watykanski II, Konstytucja Lumen gentium, 57.

¥ Sobér Watykanski II, Konstytucja Lumen gentium, G 1, s. 288.

B4 Mt 1, 18-25; Lk 1, 5-38; D. N. Schowalter, Dziewicze narodzenie Jezusa, w: Stownik wiedzy
biblijnej, s. 136. Wedtug Ewangelii $w. Lukasza w szdstym miesigcu po cudownym poczeciu przez
Elzbiete, krewng Maryi, ktéra byla juz w podesztym wieku, aniot Gabriel przyszedt do Maryi.
Oznajmil jej, ze pocznie i porodzi Syna, ktéry odziedziczy tron Dawida. Maryja, ktéra byla dziewica,
zdziwiona stowami aniota, pyta go, jakze sie to stanie, skoro nie zna meza. Gabriel ponownie
ja zapewnia, ze pocznie za sprawg Ducha Swietego, a na potwierdzenie swych stéw wspomina
o Elzbiecie. W relacji $w. Lukasza nie moze by¢ mowy o jakim$ nieporozumieniu. Autor tak
ulozyl opowiadanie, aby byto jasne, ze chodzi o poczecie bez udzialu mezczyzny. Ponadto w tej
samej Ewangelii przy genealogii Jezusa jest wzmianka, ze Jezus byl, ,,jak mniemano’, synem Jozefa
(Lk 3, 23). W Ewangelii §w. Mateusza w troche inny sposéb zostaje podjeta tradycja o cudownym
poczeciu Jezusa. Aniol, ktérego imienia nie podano, ukazuje sie tym razem Jézefowi. I chociaz
Jozef zamierzal zerwaé zareczyny z Maryja z tego powodu, ze byta brzemienna, pod wptywem
stéw aniota zmienil swoja decyzje.

¥ M. Rosik, Postac Maryi w kontekscie statusu zydowskich kobiet w Palestynie I wieku, w: Kosciot
i Maryja, red. A. A. Napioérkowski, Krakéw 2020, s. 24-25.

8% Fk11, 27-28.

132
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Wspdlczesni teologowie, dazac do poglebienia nauki o dziewictwie Maryi,
rezygnuja z biologicznego ujmowania zagadnienia na korzy$¢ duchowego
i nadprzyrodzonego™. Maryja jest dziewica ze wzgledu na Chrystusa. Jest
to zwigzane z tajemnica Tréjcy Swietej. Bég Ojciec postat swego Syna przez
dziewicze poczecie w tonie Maryi dokonane mocg Ducha Swietego. Jedyne
synostwo Boze Chrystusa, istniejace odwiecznie z Boga Ojca, przez wcielenie
ujawnilo si¢ §wiatu. Jezus Chrystus jest prawdziwym Bogiem i prawdziwym
czlowiekiem. Realno$¢ cztowieczenstwa zostata zapewniona przez matke, a re-
alno$¢ Bostwa przez dziewicze poczecie za sprawg Ducha Swietego™.

Dziewictwo Maryi ma $cisty zwiazek z tajemnica zbawienia, bo tak samo jak
zbawienie jest calkowicie darmowe. Dziewictwo Maryi stanowi w pewnym
sensie typ postawy otwartej na przyjecie zbawienia; jest jednoczesnie typem
Ko$ciota, ktory podobnie jak Maryja swoj rozwdj zawdzigcza nie wlasnym
zastugom i planom, lecz czystej wierze, zaufaniu i calkowitemu oddaniu si¢
Bogu™. Maryi, Cérze Syjonu, takze dziewicy, zapowiedziane zostalo macie-
rzynstwo niezwykle, a tak oczekiwane: macierzynstwo wzgledem Mesjasza
Bozego. Jej dziewictwo nie jest juz hanbg, poniewaz staje si¢ plodne przez Ducha
Swietego. Dziewictwo Maryi staje si¢ znakiem bliskosci miedzy nig a Bogiem'*.

W dziewictwie Maryi mozna dostrzec charakter konsekracji, aspekt ubo-
stwa i znamie nowosci'*'. Maryja zostaje wylaczona sposrod ludu Bozego,
aby stac¢ si¢ w sposob cudowny matka Mesjasza. Jej dziewictwo jest takze
znakiem ubdstwa, pokory, oczekiwania Boga, ktéry sam tylko w swej pelni
moze napelnic tych, ktérych wybiera. Dziewictwo Maryi, znak jej ubdstwa i jej
pokory, domaga si¢ interwencji Boga, ktéry moze da¢ wszystko i ktéry sam
wystarczy. Dziewictwo jest rowniez gotowoscig do kontemplacyjnej milosci
stworzenia do Stwoércy. Maryja jest catkowicie zwrécona ku Bogu w oczeki-
waniu na Jego Stowo. Sama jedna w tej milosci, w tej intymnej wiezi z Panem,
ma tylko Jego, aby kocha¢ Go w czystej kontemplacji, sercem niepodzielnym.
On jest jej jedynym oparciem, nadziejg, radoscig, oczekiwaniem, jej obrong

"7 Danuta Mastalska uwaza nawet, ze przypisywanie przesadnego znaczenia dziewictwu
fizycznemu Maryi i nadawanie mu rangi znaku o sensie teologicznym jest podej$ciem zbyt
rzeczowym i w ten sposob trywializujagcym Boze macierzynstwo, a wszelkie dyskusje na ten temat
naruszajg konieczny szacunek dla Maryi i jej dziewictwa, w ktdre integralnie wpisany jest wstyd.
Zob. D. Mastalska, Dziewictwo Maryi ze wzgledu na Syna, ,Salvatoris Mater” 9 (2007) nr 1-2, s. 132.

1 M. Maciotka, Dziewictwo Maryi, s. 612-613.

" M. Maciotka, Dziewictwo Maryi, s. 613.

'*° M. Thurian, Maryja Matka Pana, s. 40-41.

' M. Thurian, Maryja Matka Pana, s. 45-49.
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i usprawiedliwieniem. Poza znamionami konsekracji i ubdstwa dziewictwo
Maryi nosi w sobie znamie nowosci. W Ewangeliach celibat, wstrzemiezli-
wos¢ i dziewictwo sg wzmiankowane w zwigzku z przyjsciem kroélestwa'*.
W ten sposdéb dziewictwo Maryi jest potrojnym znakiem: konsekracji, czyli
poswiecenia na wylaczng stuzbe Bogu, ubdstwa, ktore przywoluje pelni¢ Boga,
i eschatycznej nowosci Kosciola, ktdre wstrzasa prawami stworzenia'.

Z Maryi tytul dziewicy przeniesiony jest rowniez na Kosciol. W konstytucji
dogmatycznej Lumen gentium Kosciol okreslony jest jako Dziewica, ktéra
nieskazitelnie i w czysto$ci dochowuje wiary danej Oblubiericowi, a nasladujac
Matke Pana swego, mocg Ducha Swietego, zachowuje dziewiczo nienaruszong
wiare, mocng nadzieje i szczerg mitos¢'**. W Biblii dziewicami nazywano mia-
sta i panstwa'®. W odniesieniu do ludu wybranego nazwa ta oznaczala jego
wiernos¢ i wylaczng przynaleznos¢ do Jahwe'**. W Drugim Liscie do Koryntian
Pawel nazywa dziewicg Kosciét w Koryncie. Czytamy tam znamienne sfowa:

»Zaslubitem was przeciez jednemu me¢zowi, by was przedstawi¢ Chrystusowi
jako czysta dziewice” (2 Kor 11, 2). Tekst soborowy przedstawia Kosciot w bar-
dzo wyidealizowanym obrazie. Praktyka pokazuje bowiem, ze Ko$ciét jest ra-
czej Dziewicg ,odbudowang’, ktérg Chrystus ustawicznie podnosi z upadku'”.

2 Mt 19, 12. 29; MK 10, 29; £k 18, 29; 20, 35. Niektorzy czlonkowie Kosciota, aby nasladowa¢ Jezusa
i aby wskazywa¢ na bliskos¢ krélestwa Bozego, gdzie nie ma juz instytucji malzenstwa, otrzymuja
wezwanie do wyrzeczenia si¢ maltzenstwa i rodziny. Ci, ktérzy zachowuja celibat, sa znakiem pelni
mitosci, ktdra si¢ zrealizuje w krolestwie.

" M. Thurian, Maryja Matka Pana, s. 49.

** Sobdr Watykanski II, Konstytucja Lumen gentium, nr 64.

% 1z 23,125 47, 1; Jr 46, 11.

46 1r18,13; 31, 4. 21; Lm 1, 15.

W 'Wirdd grzechow Kosciola-Dziewicy, ktore wspdlczesnie sg zgorszeniem dla $wiata i ktore
uniemozliwiajg skuteczng ewangelizacje, sg grzechy zwigzane z wladza, czystoscig i pieniedzmi,
a wiec to, co moze by¢ rozpatrywane w zakresie rad ewangelicznych postuszenstwa, czystosci
i ubdstwa. Postuszenstwo zwigzane z wtadza Rzymu zostalo naruszone na przestrzeni wiekéw nie
bez winy wszystkich stron, w tym réwniez papieza i jego przedstawicieli. Wynikiem tego sg istniejace
do dzisiaj podzialy w chrzescijanstwie. Brak postuszenstwa sprawil, ze dziewiczo nienaruszona wiara
zostala naruszona. Dzisiaj nie chodzi o znaczenie tylko dyscyplinarne owego niepostuszenstwa, ale
o istotne i donioste zagadnienia dotyczace wiary i struktury Kosciola. Zob. Sobér Watykanski II,
Dekret Unitatis redintegratio, nr 13. Wysilki ekumeniczne wydaja sie dzisiaj by¢ bardzo pozadane,
aby przywrdcic¢ jedno$¢ chrzescijan. Jak na razie dialog teologiczny zdaje si¢ nie mie¢ konca, a wréd
wiernych nie ma $wiadomosci tego naglacego problemu. Rada czystosci zostata wielokrotnie ztamana
przez niezachowanie celibatu przez wielu ksiezy, a takze przez dopuszczenie si¢ przez niektérych
przestepstw seksualnych na nieletnich i bezbronnych dorostych, w tym wielu kobiet konsekrowanych,
i co si¢ z tym wigze — przez postawe biskupéw i przetozonych, ktérzy zachowywali sie wbrew nadziei,
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W Credo wyznajemy wprawdzie, ze Kosciol jest $wiety, ale nalezy pamigtac,
ze jego $wietos¢ pochodzi wylacznie z Boga. To Jezus jest swiety w Kosciele.
Tylko ze wzgledu na to, ze Jezus jest obecny w Kosciele i w nim dziala, mozna
mowic o tym, ze Kosciol jest swiety. Cale piekno i czystos¢ Kosciola-oblubie-
nicy jest dzietem mitoéci Chrystusa-Oblubienica i Jego zbawczej meki'*.

W Ksiedze Jeremiasza zawarta jest wspaniata obietnica dla narodu: ,,Zno-
wu cie zbuduje¢ i bedziesz odbudowana, Dziewico-Izraelu! Przyozdobisz si¢
znow swymi bebenkami i zaczniesz tance pelne wesela. Bedziesz znéw sadzi¢
winnice na wzgoérzach Samarii; uprawiajacy beda sadzic i zbiera¢. Nadejdzie
bowiem dzien, kiedy straznicy znéw zawolajg na wzgoérzach Efraima: Wstancie,
wstapmy na Syjon, do Pana, Boga naszego!” (Jr 31, 4-6). Obietnica starotesta-
mentalnego proroka w sposéb wlasciwy odnosi si¢ réwniez do wspoélczesnego
Kosciota i zapowiada eschatologiczne czasy mesjanskie.

W typologii Ko$ciola-Dziewicy mozna odczytac fragment z Ksiegi Ezechiela,
ukazujacy historie Jerozolimy jako oblubienice wybrang przez Jahwe'*. W tej
historii Jerozolima jest poréwnana do matej dziewczynki, ktérej nie odcigto
pepowiny, pozostawiajac ja we krwi, odrzucong™’. Bog zobaczyl, jak szamocze
sie we krwi, oczyscil ja, namascil, odzial, a kiedy dorosta, przystroil ja szata
krolewska i klejnotami®'. Odtad Jerozolima nalezy wylacznie do Jahwe - jak
matzonka do meza. Ona jednak, oczarowana swoim wlasnym pieknem, zaczeta

ze Chrystus przyjdzie sadzi¢ zywych i umarlych, starajac si¢ zachowac dyskrecje w tych sprawach.
Przy okazji sprawy o. Marko Rupnika S] bylo wida¢ wyraznie jak nieprawidtowo réwniez dzialajg
watykanskie dykasterie, a wiec struktury, ktére winny by¢ wyjatkowo wrazliwe na naduzycia. Por.
Z. Nosowski, W jaki skandal uktada sie¢ mozaika Rupnika?, https://wiez.pl/2022/12/27/marko-
rupnik-mozaika/?fbclid=IwAR2g5QKbtkDM-9NX2Qyo2UsAmVup7Eo8jl7fiEDuZeq81GhXbgh
VWXFtY6U (27.12.2022). Grzechy przeciwko czystosci sg szczegdlnym naruszeniem dziewictwa
Ko$ciota, ktory zostal zaslubiony Chrystusowi. Naduzycia seksualne i przemoc psychiczna
niejednokrotnie byty zwigzane z nieprawidlosciami wystepujacymi w koscielnych placéwkach
wychowawczych. Grzechy wobec mlodych w Kosciele szczegélnie ranig wspélnote Chrystusa, gdyz
wiasnie z najmniejszymi i bezbronnymi Chrystus sie utozsamia. Przeciwne radzie ubdstwa sg brak
transparentnosci w sprawach finansowych i upodobanie do zycia w luksusie, ktére doprowadzajg
do tego, ze cztonkowie Kosciola zaczynajg stuzy¢ mamonie, a nie Bogu, co sprzeciwia si¢ szczerej
mitosci wobec Boga i ludzi. Naduzycia banku watykanskiego wydaja si¢ bardzo odlegte, ale przeciez
i w Polsce spotykamy si¢ z wieloma nieprawidto$ciami w tym wzgledzie. Do tej pory sprawy
finansowe w naszych wspdlnotach diecezjalnych, parafialnych i innych bywaja nietransparentne.

" A. E. Klich, Milosierdzie Boga odpowiedzig na ludzkg zdrade, s. 32.

' Ez16.

5° Ez 16, 4-5.

5 Ez 16, 6-14.
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sie prostytuowac, nie pozwalajac sobie placi¢, lecz sama ptacgc swoim kochan-
kom®*. Bog jednak nie zapomnial o swoim przymierzu, umiescit j3 ponad jej
starszymi siostrami, aby wspomniata na Niego i zawstydzita sie, kiedy zostanie
jej przebaczone to, co uczynita®’. Nowe przymierze i przyszte dobra, ktérych
Bog udzieli narodowi, beda Jego faskawym, darmo danym darem. Beda pocho-
dzi¢ z Jego milosiernej dobroci, a nie jako nagroda za nawrécenie. Nawrdcenie
réwniez bedzie owocem dzialania niezastuzonej milosci Boga. To ta wlasnie
milo$¢ doprowadzi nardd do refleksji i pokuty, a w konsekwencji do zawsty-
dzenia. Na skutek szczegoélnego dzialania Boga Jerozolima rozpozna Jahwe™*.
Mito$¢ Boga wobec wspodtczesnego Kosciota jest tak samo mifosierna. Jedynie
nawrocenie i powrdt do szczerej mitosci moze odwréci¢ niekorzystny dla Ko-
$ciota bieg zdarzen. Chrystus moze odbudowa¢ Dziewice-Koscidt, lecz ona
musi na to pozwoli¢, zwracajac sie z zaufaniem do swego Oblubierica. Srodki
ku temu posiada - sg to sakramenty Kos$ciota. Chodzi tutaj zwlaszcza o sakra-
ment pokuty i pojednania, nazywany przez ojcéw Kosciota ,,drugim chrztem”.

Dar dziewictwa dla dziewicy konsekrowanej

To, co dla wiekszosci ludzi jest tylko czasowe, dla dziewicy konsekrowanej jest
czyms§ stalym, co pozwala jej rozwija¢ swoja relacje z Bogiem na plaszczyz-
nie wylacznej oblubienczosci. Doswiadczenie bliskosci Boga moze sktania¢
do dziewictwa™.

Na konsekracj¢ dziewicy mozna spojrze¢ jako na wybranie jej sposrod
ludu Bozego jako przedstawicielki, ktéra ma by¢ znakiem milosci Koscio-
ta do Oblubienica™. Konsekracja dziewic jest sakramentalium, co oznacza,

5% Bz 16, 15-34.

®* Ez16, 46-63. W kluczu milosierdzia odczytuje ten fragment papiez Franciszek. Zob. Franciszek,
Mitosierdzie to imie Boga. Rozmowa z Andreq Torniellim, Krakéw 2015, s. 28-30.

®* A. E. Klich, Milosierdzie Boga odpowiedzig na ludzkg zdrade, s. 27; Ksiega Ezechiela. Pismo
Swigte Starego i Nowego Testamentu w przekladzie z jezykéw oryginalnych, ttumaczenie, wstep
i komentarz J. Homerski, Lublin 1998, s. 68.

® M. Thurian, Maryja Matka Pana, s. 42.

¢ Nie oznacza to jednak separacji dziewicy od ludu Bozego. Konsekracja jest specyficznym
oddelegowaniem kobiety do kultu Bozego, inaczej méwigc poswieceniem jej na szczegdlna
wiasno$¢ Boga, ale jednoczesnie dziewica konsekrowana staje si¢ $wiadectwem powszechnosci
dzieta Odkupienia dokonanego przez Chrystusa i tej powszechnosci ma stuzy¢. Por. G. Koch,
Traktat X: Sakramentologia — zbawienie przez sakramenty, przel. W. Szymona, Krakow 1999, s. 132
(Podrecznik Teologii Dogmatycznej. Traktat 10, red. W. Beinert); B. Testa, Sakramenty Kosciola,
przel. i oprac. L. Balter, Poznan 1998, s. 108.
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ze biskup, ktory dokonuje konsekracji, w tym przypadku nie dziata in persona
Christi, jak bytoby w przypadku sakramentu, ale dziala in persona Ecclesiae,
bo konsekracja jest dzialaniem Kosciota lokalnego™, z ktérym dziewica 13-
czy sie szczegdlng wiezig™. Zatem mozna przypuszczaé, ze biskup podczas
konsekracji jest reprezentantem Kosciota diecezjalnego™. W homilii w czasie
konsekracji jest mowa o tym, ze dziewica otrzymuje konsekracje¢ od Matki-

-Kosciota'®. Konsekracja jest udzielana na podstawie modlitwy Ko$ciota',

uroczystej modlitwy konsekracyjnej'®. Konsekracja dziewic nalezy do sakra-
mentaliéw ustanawiajacych, ktore z zasady sa niepowtarzalne, bo polegaja

7 B. Nadolski, Liturgika, t. 3: Sakramenty, sakramentalia, blogostawieristwa, s. 218. Sakramenty
dzialajg ex opere operato, tzn. moca Chrystusa na podstawie sprawowanego znaku sakramentalnego.
Sakramentalia natomiast dziatajg ex opere operantis Ecclesiae, czyli sa skuteczne na mocy modlacego
sie o dang taske Kosciota. Por. M. Kunzler, Liturgia Kosciota, przet. i oprac. L. Balter, Poznan 1999,
s. 501. Gdy mowa jest o opus operantis Ecclesiae w odniesieniu do sakramentaliéw, to oznacza,
ze dotyczy to liturgicznego dziatania Kosciota, ktdre posiada specjalng skutecznos¢. Por. B. Nadolski,
Liturgika, t. 3: Sakramenty, sakramentalia, blogostawietistwa, s. 218-219.

* Jan Pawet I1, Adhortacja apostolska o zyciu konsekrowanym i jego misji w Kosciele i $wiecie
Vita consecrata, 25.03.1996, nr 7.

" A nie reprezentantem Chrystusa, ktdremu dziewica zostaje poslubiona, jak uwaza ks.
Krzysztof Konecki, powolujac sie na nauke sw. Tomasza z Akwinu, ktéry w tej kwestii akurat sie nie
wypowiada. Zob. K. Konecki, Konsekracja dziewic w odnowie liturgicznej Soboru Watykatiskiego I,
s.136. W niniejszym artykule przyjeto soborowa nauke o sakramentaliach (Sobér Watykanski II,
Konstytucja Sacrosanctum concilium, nr 60), nie czynigc wyjatku dla konsekracji dziewic w rozumieniu,
czym jest sakramentalium.

' Obrzedy konsekracji dziewic, nr 16. Dziewica nie sktada slubu czystosci bezpoérednio Bogu,
lecz na rece biskupa, aby ten jako ojciec i pasterz swojej owczarni przedstawil ja Chrystusowi. Gest
wlozenia zlozonych rak w dfonie biskupa ttumaczony jest jako wyrazenie eklezjalnosci ofiary. Por.
K. Konecki, Konsekracja dziewic w odnowie liturgicznej Soboru Watykariskiego II, s. 198. W czasie
liturgii kobieta odnawia przyrzeczenie zycia w dziewictwie, zwracajac si¢ do biskupa: ,,Ojcze”. Zob.
Obrzedy konsekracji dziewic, nr 22. Biskup, okreslony terminem ,,0jcze”, przyjmuje postanowienie
zycia w dziewictwie. Konsekracja jest dziataniem Ko$ciota, ktéremu przewodniczy biskup, ojciec
diecezji. Im sakramentalium wazniejsze, tym wyzsza ranga szafarza. Por. Sakramentalia, w: Leksykon
liturgii, oprac. B. Nadolski, Poznan, s. 1430. To, ze konsekracji dziewic udziela biskup, $wiadczy
o tym, ze Ko$ciét bardzo ceni ten obrzed.

""" Nie chodzi tu 0 modlitwe poszczegdlnego wiernego, lecz o modlitwe Kosciota jako takiego.
Laska udzielana w sakramentaliach jest niezalezna od poboznosci szafarza, chociaz jego osobiste
wspoldzialanie ma wigkszy zakres niz w sakramentach. Por. B. Nadolski, Liturgika, t. 3: Sakramenty,
sakramentalia, blogostawieristwa, s. 218.

'* Obrzedy konsekracji dziewic, nr 24; K. Konecki, Konsekracja dziewic w odnowie liturgicznej
Soboru Watykariskiego I, s. 202.
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na upowaznieniu osoby do specjalnego celu i przynoszg taske wspomagajaca'®.
Sakramentalia sg zwigzane z sakramentami. Konsekracja dziewic zwigzana jest
przede wszystkim z sakramentem chrztu. Dokonuje si¢ ona na bazie chrztu
$wietego, o czym byla mowa wczesniej, oraz na bazie sakramentu bierzmowa-
nia, ale jednoczesnie jest nowym namaszczeniem duchowym. Jest to wazne
ze wzgledu na rozumienie dziewictwa.

W dziewictwie konsekrowanym bowiem nie tyle chodzi o dziewictwo na-
turalne i fizyczne, ile o dziewictwo duchowe'**. Do konsekracji dziewic moga
by¢ dopuszczone kobiety, ktére nigdy nie zawarly malzenstwa i nie zyly pu-
blicznie, czyli jawnie, w stanie przeciwnym czysto$ci'®. Z tego mozna wysnué
wniosek, Ze dziewictwo rozumiane jest tutaj w znaczeniu szerszym niz wyni-
katoby to z prostego stownikowego ujecia'®®, a wiec dziewicg konsekrowang

' Sakramentalia, w: Leksykon liturgii, s. 1430. Konsekracja dziewic wymieniona jest wérod
takich sakramentaliow odnoszacych sie do oséb, jak: wprowadzenie w postuge lektora, akolity,
nadzwyczajnego szafarza Eucharystii, obrzedy profesji zakonnej, blogostawienstwo opata, ksieni.
Wydaje sie, ze wirdd tych sakramentaliéw ustanawiajacych powinno by¢ jeszcze umieszczone
blogostawienstwo wdow i wdowcow.

1% Dziewictwo fizyczne nie jest konieczne. Jest znakiem dla $wiata wspotczesnego, w ktérym
dziewictwo bywa traktowane jako co$ wstydliwego i niepasujacego do obecnych czaséw. Mlode
kobiety nie chcg by¢ dziewicami. Niekiedy decyduja sie na wspélzycie z przypadkowym mezczyzng
bez gtebszego namyslu, by juz ,,ten pierwszy raz” mie¢ za sobg. Termin ,,dziewica konsekrowana”
budzi zazenowanie lub nieche¢ ze wzgledu na swoje bezposrednie odniesienie do sfery seksualnej.
Niektorzy zarzucaja Kosciotowi, ze jest zbyt skoncentrowany na tej sferze zycia ludzkiego.
Jednocze$nie dobrze wiadomo, jak wtasnie w tej sferze ludzie Kosciota czgsto upadajg. Stan
dziewic jest jednak starozytnym stanem w Kosciele i nie wida¢ powoddéw do tego, by w tej kwestii
dokonywa¢ jakichkolwiek zmian. By¢ moze pewnym rozwigzaniem byloby upowszechnienie
tacinskich odpowiednikéw polskich terminéw i czgstsze stosowanie okreslen ordo virginum oraz
virgo consecrata lub kobieta w ordo virginum. Obcojezyczne stowa mniej kojarza sie z seksem
i pozwalaja na dostrzezenie bogactwa rzeczywistosci kryjacej sie w tym okresleniu, a jest nim
przede wszystkim relacja oblubiencza kobiety z Chrystusem.

' Wprowadzenie ogélne, w: Obrzedy konsekracji dziewic, nr 5; Kongregacja ds. Instytutow
Zycia Konsekrowanego i Stowarzyszen Zycia Apostolskiego, Ecclesiae Sponsae Imago, nr 88.

1 Wedtug Stownika jezyka polskiego PWN dziewica oznacza kobiete do chwili pierwszego
stosunku piciowego. Zob. Dziewica, w: Stownik jezyka polskiego, https://sjp.pwn.pl/szukaj/dziewica.
html (2022.11.03). Wedtug Encyklopedii katolickiej dziewica nazywa si¢ osobe Zyjaca w stanie
dziewictwa, a dziewictwo rozumiane jest jako postawa lub stan wstrzemiezliwosci od seksualnej
aktywnosci czlowieka, podjeta z motywéw religijnych; jako rada ewangeliczna stanowi wyraz
moralnej doskonato$ci i zwigzana jest z kardynalng cnota umiarkowania oraz z cnotg religijnosci;
rozni si¢ jednak od czystosci, ktéra obowiazuje kazdego czlowieka. Zob. Dziewictwo, w: Encyklopedia
katolicka, t. 4, k. 609.
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moze zostac kobieta, ktdra wczesniej miala stosunek seksualny z mezczyzna.
Pojecie dziewictwa nie powinno by¢ rozpatrywane z biologicznego punktu
widzenia, gdyz nie jest ono terminem medycznym'”. Dziewica konsekrowana
moze nie by¢ dziewicg fizyczng. W konsekracji dziewic Duch Swiety udziela
nowego namaszczenia duchowego i wynosi kobiete do godnosci oblubienicy
Chrystusa i taczy nierozerwalnym wezlem z Synem Bozym'®*. Chrystus za$,
Boski Oblubieniec, swojg oblubienice uswieca'®. Nawet wcze$niejsza utrata
dziewictwa naturalnego, czy to zawiniona w wyniku grzechu, czy niezawiniona
w wyniku gwaltu, w obrzedzie konsekracji moze zosta¢ odbudowana przez
Chrystusa w sensie duchowym, a przy zmartwychwstaniu umartych réwniez
w sensie fizycznym, gdy nasze cialo zostanie przemienione.

Podkreslanie dziewictwa fizycznego w odniesieniu do dziewic konsekrowa-
nych nie wydaje si¢ wskazane, bo koncentruje zbyt wielka uwage na wymiarze
cielesnym. Na sprawe dziewictwa mozna spojrze¢ podobnie jak na sprawe
obrzezania. Swiety Pawel podkresla to, ze prawdziwym obrzezaniem nie jest
obrzezanie cielesne, lecz obrzezanie serca’’. Podobnie tez prawdziwym dzie-
wictwem nie jest dziewictwo fizyczne, lecz dziewictwo serca, poniewaz dzie-
wictwo jest przede wszystkim przymiotem serca, jest rzeczywisto$cig duchows,
ktérej moga doswiadcza¢ réwniez mezczyzni. Nie tylko Chrystus prowadzit
zycie dziewicze. ROwniez w Apokalipsie §w. Jana znajdujemy aluzje do dziewic-
twa jako znaku wyjatkowej facznosci z Bogiem. Chodzi o sto czterdziesci cztery
tysigce tych, ktérzy reprezentujg niezliczony ttum wybranych: ,To ci, ktorzy
z kobietami si¢ nie splamili: bo sg dziewicamij; ci, ktérzy Barankowi towarzy-
sz3, dokadkolwiek idzie; ci, sposrdd ludzi zostali wykupieni na pierwociny dla

' U kobiet zewnetrznym znakiem niepodjecia Zycia seksualnego jest bfona dziewicza. Jednakze
tylko konkretna kobieta wie, czy jest dziewica czy nie, bowiem blone dziewiczg mozna przerwaé
niekoniecznie w wyniku stosunku seksualnego. Moze to by¢ gimnastyka, jazda na rowerze, jazda
konna, badanie ginekologiczne czy uzywanie tamponéw. Z drugiej strony bylo wiele przypadkéw
kobiet, ktdre byly aktywne seksualnie od lat, a mialy blone dziewiczg. Nie zawsze jest ona przerwana
w czasie pierwszego stosunku seksualnego. Bywa tez i tak, ze blona dziewicza nie jest przerwana
mimo prowadzenia zycia seksualnego, a nastepuje to dopiero przy porodzie. W zaleznosci
od ksztaltu blony dziewiczej (np. przy blonie o pierscieniowatym ksztalcie) czasem trudno
jest lekarzom okresli¢, czy zostala ona przerwana. Wobec tego, na podstawie blony dziewiczej
nie zawsze mozna odpowiedzie¢ na pytanie, czy kobieta jest dziewica. Por. A. Jurewicz, Blona
dziewicza - wyglgd, funkcje. Przerwanie blony dziewiczej, https://www.medonet.pl/zdrowie,blona-
dziewicza---charakterystyka--gdzie-jest-i-jak-wyglada,artykul,1725268.html (27.10.2022).

' Obrzedy konsekracji dziewic, s. 19.

1% Ef 5, 25-32.

7° Rz 2, 25-29; Flp 3, 3.
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Boga i dla Baranka” (Ap 14, 4-5). Dziewictwo rozumiane w sensie szerszym
oznacza zazylo$¢ odkupionych z Chrystusem: nalezg do Niego calkowicieisa
z Nim zwigzani na zycie wieczne"".

Dziewictwo wybrane w dziewictwie konsekrowanym jest calkowitym oraz
wylacznym oddaniem si¢ Bogu w milosci oblubienczej. Dziewica konsekro-
wana chce naleze¢ wyltacznie do Chrystusa i kocha¢ Go miloscig niepodzielna.
Zadeklarowane dziewictwo oznacza nie tylko rezygnacje z zycia matzenskiego,
ale charyzmatyczny wybor Jezusa jako jedynego Oblubienca””. Bywa to kwe-
stionowane przez wspolczesny $wiat i w mediach laickich zdarzajg si¢ wypo-
wiedzi niektérych psychologdw podwazajacych takie wybory. Przypomina
to czasy pierwszych wiekow Kosciota, gdy dziewice chrzescijanskie odmawiaty
zamazpojécia ze wzgledu na Chrystusa, co byto niezrozumiale dla otoczenia
i czesto konczyto sie meczenstwem. We wspdlczesnym swiecie niezrozumienie
dziewictwa konsekrowanego jest podobne jak w starozytnosci, cho¢ nie jest
zwigzane z koniecznoscig oddawania swojego zycia.

Dekret Perfectae caritatis Soboru Watykanskiego II zwraca uwage na to,
ze czysto$¢ podjeta dla krdlestwa niebieskiego nalezy ceni¢ jako niezwykly
dar faski”’. Dziewictwo konsekrowane nie moze zatem by¢ rozpatrywane jako
zastuga kobiety, ktora zostata przez nig wypracowana. Ten dar faski jest dany
po to, by bardziej mitowaé Boga i wszystkich ludzi. Slub czystosci jest osobli-
wym znakiem débr niebieskich i odpowiednim $rodkiem do tego, by poswiecic¢
sie stuzbie Bozej i dzietom milosierdzia”*. Btedem bytoby jednak uznawanie
dziewictwa konsekrowanego jako lepszego powotlania zyciowego niz powo-
lanie do Zycia malzenskiego. Nie ma bowiem lepszych i gorszych powotan,
s3 tylko powolania osobiste, ktore kazdy musi odkry¢. Réwniez malzonko-
wie moga poswigcic si¢ apostolstwu i dzielom milosierdzia, bedac swiattem
dla innych. Dziewictwo, ktére dla wigckszosci jest tylko etapem w Zyciu, dla
dziewicy konsekrowanej staje si¢ gléwnym motywem jej zycia. Dziewica kon-
sekrowana przynalezy tylko do Chrystusa, a Kosciotl diecezjalny jest dla niej
srodowiskiem wzrostu, dziatania i poglebiania relacji z Bogiem. Jest to dar
trudny i wymagajacy, a jednoczesnie cenny i uswiecajacy czltowieka.

7' M. Thurian. Maryja Matka Pana, s. 43.

7 ]. Ziemski, Nupcjalny charakter sakramentu malzeristwa i konsekracji dziewic. Studium
analityczno-poréwnawcze, Torun 2022, s. 115.

73 Sobér Watykanski II, Dekret Perfectae caritatis, nr 12.

7+ Sobér Watykanski II, Dekret Perfectae caritatis, nr 12.
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Dziewice konsekrowane sg osobami Zyjacymi w $wiecie, ktdre ztozyly pu-
bliczny $lub czystosci. Przez ten publiczny charakter slubu nie sg juz osobami
anonimowymi, lecz w sposéb oficjalny w Kosciele reprezentujg stan dziewic.
Ich dziewictwo staje si¢ znakiem dla wszystkich i ma wymiar eschatologiczny.
Ten wymiar eschatologiczny jest bardzo istotny”>. Kosciét publicznie wylacza
dziewice sposrod wiernych, konsekruje ja, aby byta znakiem jego mitosci wo-
bec Chrystusa. To, w jaki sposob zyja dziewice konsekrowane, jest zapowiedzia
i antycypacja tego, jak beda zy¢ wszyscy zbawieni przy zmartwychwstaniu,
kiedy nie bedg sie ani zeni¢, ani za mgz wychodzi¢”®. Dziewica konsekrowana
jest wyraznym znakiem tego, Ze w Bogu mozna znalez¢ spelnienie swojego
pragnienia mitosci, i daje przyklad, ze zycie wieczne jest rzeczywistoscia, ktora
rozpoczyna si¢ juz na tej ziemi”’”. Dziewictwo duchowe jest powotaniem kazde-
go chrzescijanina, cho¢ nie wszyscy sa powolani przez cate zycie do dziewictwa
fizycznego. 1 z drugiej strony — nie wystarczy by¢ dziewica w ciele, by osiagnac

pelnie dziewictwa, tj. przynaleznos¢ serca do Boga”®.

Zadania oblubienicy

Dziewica konsekrowana, ktdra jest przeznaczona na stuzbe Kosciotowi, ma sta¢
sie znakiem nowej rzeczywistosci. Przez dochowanie dziewictwa wyraza in-
tymny zwigzek z Bogiem i duchowe ubdstwo, ktére prowadzi ja do zycia
kontemplacyjnego i zarazem do daru z siebie w milosci do wszystkich. Sa-
motna, z czysto ludzkiego punktu widzenia, jest dyspozycyjna w stuzbie Bogu
iludziom. Przez swdj stan ukazuje przyjscie krélestwa, w ktérym malzenstwo
i milos¢ ludzka zostang wchloniete przez mitos¢ do Chrystusa w eschatycznych
godach Baranka: Bog bedzie wszystkim we wszystkich, a wigzy uczu¢ ludzkich

7> Roéznica miedzy prywatnym slubem czystosci a konsekracja dziewic dotyczy przede wszystkim
tego, ze konsekracja dokonuje sie przez liturgiczny obrzed z modlitwg konsekracyjna, ma publiczny
charakter i jest traktowana jako oficjalny znak. Konsekracja dziewic jest zatem oficjalnym dziataniem
Koé$ciota, podczas gdy osobisty §lub czystosci ma charakter tylko prywatny, nawet wtedy, gdy
dokonywany jest w obecnosci spowiednika czy kierownika duchowego jako reprezentanta Ko$ciota.
Konsekracja dziewicy dokonuje si¢ podczas liturgicznego obrzedu (co taczy sie otrzymaniem taski
wspomagajacej), ktéremu towarzyszy modlitwa catego Ko$ciota pod przewodnictwem biskupa
wypowiadajacego modlitwe konsekracyjna. Tych elementéw w prywatnym slubie czystosci nie ma.

78 Mt 22, 29-30.

77 ]. Ridick, Skarby w naczyniach glinianych. Refleksje psychologiczno-teologiczne na temat
slubéw zakonnych, Kielce 1995, s. 62.

78 T. Paszkowska, Dziewictwo, s. 236.
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przejda w milos¢ powszechna, wieczysta”. Aby tak moglo sie sta¢, dziewica
konsekrowana winna przede wszystkim dochowa¢ dziewictwa, korzystajac
ze zdrojow milosierdzia, w ktérych jej Oblubieniec chce ja obmywac, by mogta
radosnie praktykowac ubostwo. W niniejszym paragrafie uwaga zostanie skon-
centrowana na sprawie dochowania dziewictwa oraz odnawianiu przymierza
z Bogiem, ktdére dokonuje si¢ kazdego roku. Wigze si¢ ono z mitosierdziem,
ktérego dziewica moze doswiadczy¢, wchodzac w tajemnice chrztu swietego
i korzystajac z sakramentu pokuty i pojednania. O radosnym praktykowaniu
ubostwa by¢ moze bedzie jeszcze okazja napisa¢. Zagadnienie to jest $cisle
zwigzane z dziewictwem. Jezeli dziewica konsekrowana catkowicie zawierzy
sie swemu Oblubiencowi, jezeli relacja z Nim bedzie dla niej najwazniejsza,
jezeli kocha¢ Go bedzie niepodzielnym sercem, to doswiadczy prawdy, ze Bog
sam wystarczy, ze czlowiekowi, ktory poswieci sie szukaniu krolestwa Bozego,

180

wszystko bedzie dodane™.

Dochowanie dziewictwa

Pierwszym zadaniem dziewicy konsekrowanej wynikajacej z jej konsekracji
jest dochowanie dziewictwa i wierno$¢ Jezusowi Chrystusowi jako wylaczne-
mu Oblubienicowi. Ciggte umacnianie powotania i dokonanego wyboru™ jest
konieczne, aby dziewica konsekrowana dochowata dziewictwa. Dochowanie
go nie jest nigdy czyms statycznym, lecz polega na stalym rozwijaniu swojej
relacji z Chrystusem na plaszczyznie wylacznej oblubienczosci. Pomaga temu
wiernos$¢ modlitwie, dbalos¢ o glebokie relacje z ludzmi, ktérzy moga wspieraé
dziewicze powolanie, troska o formacje stalg i codzienne badanie swego serca™®.

Zdarzajg si¢ wprawdzie odejscia z ordo virginum, przewidziane s rowniez
wydalenia ze stanu. Takie sytuacje muszg wywolywac pytania o jako$¢ formacji
poczatkowej i stalej, o weryfikacje kandydatek do konsekracji oraz o ewentu-
alne bledy popelnione przez kandydatke przy rozeznawaniu swego powola-

nia oraz w trakcie formacji stalej. Przez konsekracje¢ dziewic Kosciot swoim

7% M. Thurian, Maryja Matka Pana, s. 51.

8o Mt 6, 33.

' 2P1,10.

"% Papiez Franciszek podczas jednej z audiencji ogdlnych po$wigconych rozeznawaniu,
19 pazdziernika 2022 roku, zasugerowal, zeby pod koniec dnia zadawac sobie nastepujace pytania:
co wydarzylo sie dzisiaj w moim sercu? Co przyniosto mi rado$¢? Co sprawilo mi smutek? Od tych
pytan dziewica konsekrowana moze zaczyna¢ swoj rachunek sumienia. Zob. Papiez Franciszek:
pod koniec dnia zadajmy sobie jedno pytanie, https://deon.pl/kosciol/papiez-franciszek-pod-koniec-
dnia-zadajmy-sobie-jedno-pytanie,2302826 (22.12.2022).
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autorytetem potwierdza decyzje¢ kobiety do zlozenia publicznego slubu czy-
sto$ci na cale zycie i uroczyscie zaslubia ja Chrystusowi. W homilii podczas
obrzedu konsekracji mowa jest o nierozerwalnym wezle, jaki zawiazuje si¢
miedzy dziewicg a Boskim Oblubiericem'®. Konsekracja jest trwala - mozna
przyjacé, ze nie ustaje wraz z odejsciem ze stanu dziewic. W instrukeji Ecclesiae
sponsae imago mowa jest o tym, Ze biskup moze udzieli¢ zwolnienia ze zobo-
wigzan wynikajacych z konsekracji lub nawet wydali¢ z tego stanu™*. Przez
odejscie ze stanu dziewic kobieta daje do zrozumienia, ze relacja z Jezusem jako
wylacznym Oblubienicem jej nie wystarcza, a zaslubiny z Nim byly zyciowa po-
mytka. Kladzie si¢ to pewnym cieniem na dalszej relacji kobiety z Bogiem i jest
w pewnym stopniu dramatem takze dla lokalnego Kosciota, poréwnywalnym
z odejsciem prezbitera z kaptanstwa. Do obu sytuacji dochodzi niestety coraz
czedciej. Zwyklo sie nawet mowi¢ o widocznej trudnosci wspolczesnych mtlo-
dych ludzi do podejmowania zobowigzan na cale zycie. Niekiedy po kilku latach
kaptanstwa czy po kilku latach po konsekracji mezczyznii kobiety decyduja sie
na radykalng zmiane swojego zycia, proszac o dyspense od celibatu czy indult
odejscia, co $wiadczy, ze nie chcg zrywac wiezi z Bogiem i Kosciolem. Czy kon-
sekracje mozna cofngc? Czy Jezus moze dac swojej oblubienicy ,,list rozwodo-
wy”? Konsekracji wprawdzie nie mozna cofng¢, ale mozna stracic taske, ktora
jest z nig zwigzana, mozna straci¢ duchowe namaszczenie do bycia znakiem
milosci Kosciota do Chrystusa. List rozwodowy, znany w judaizmie, pozwalal
kobiecie na poslubienie innego mezczyzny, a po jego oficjalnym wreczeniu
nie mozna bylo sie powtdrnie potaczy¢™. Co to oznacza dla stanu dziewic?
Tylko tyle, ze dziewica, ktéra odejdzie z ordo virginum, nie bedzie mogta by¢
powtornie przyjeta do tego grona. Prezbiter, ktory otrzyma dyspense od celibatu
i zawrze zwigzek malzenski, po $mierci zony moze by¢ przywrécony do po-
stugi kaplanskiej, gdyz swiecenia zachowujg swoja aktualnos¢ do konca zycia.
W mediach spotecznosciowych w komentarzach pod postami na temat kon-
sekracji dziewic rozni ludzie pytajg z sarkazmem, czy kto$ pyta Chrystusa, czy
On chce by¢ poslubiony przez te kobiety, ktore przystepuja do konsekracji. Jest
to pytanie, ktore daje wiele do myslenia. Dar konsekracji udzielany jest kobiecie

' Obrzedy konsekracji dziewic, nr 16.

"% Jezeli konsekrowana w sposob jawny wyrzekla sie wiary katolickiej, zawarta zwigzek matzeniski,
choc¢by tylko cywilny, lub popetnita bardzo powazne przestepstwo, wowczas przewidziane jest
wydalenie z ordo virginum. Zob. Kongregacja ds. Instytutéw Zycia Konsekrowanego i Stowarzyszen
Zycia Apostolskiego, Ecclesiae Sponsae Imago, nr 70-72.

' M. Rosik, Judaizm u poczgtkéw ery chrzescijatiskiej, s. 170.
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na jej prosbe. Kosciot ufa jej rozeznaniu powolania i potwierdza to rozeznanie.
Jednakze zaréwno Koscidl, jak i kobieta moga si¢ pomyli¢, zaréwno Kosciot (ze
wzgledu na swéj ludzki czynnik), jak i kobieta nie s3 bez grzechu, co utrudnia
wlasciwe rozeznanie. Moze si¢ rowniez zdarzy¢, ze rozeznanie powolania byto
poprawne, ale pdzniej doszlo do zaniedbania taski. Przyczyna odejscia z ordo
virginum moze by¢ réwniez przepracowanie swojej przesztosci w trakcie te-
rapii, podczas ktorej w wyniku nowego spojrzenia na swoje zycie dojdzie si¢
do wniosku, ze decyzja o konsekracji byla bledem. W pierwszym przypadku
nalezy ufa¢ w milosierdzie Boga, pamietajac, ze nakazal On prorokowi Oze-
aszowi po$lubi¢ nierzgdnice, ktora go zdradzata™®’. Ten obraz przywoluje wier-
no$¢ Boga, ktoéry kocha nieskonczong i nieodwotywalng mitoscig. W drugim
przypadku réwniez nalezy zdac si¢ na Boga. Jezus szanuje wolno$¢ kazdego
czlowieka i jako Bog-Stworzyciel - ukazany przez proroka Jeremiasza w roli
garncarza — moze przeznaczy¢ swoja dotychczasowg oblubienice do innego
dzieta'. Nalezy jednak podkresli¢, ze odejscie z ordo virginum w kazdym
przypadku jest sytuacjg nieprawidlows, totez trzeba z najwigkszg starannoscig
i po doglebnym rozeznaniu podejmowac decyzje o wyborze tego stanu, tak
by nie dopusci¢ do zaistnienia okolicznosci wystepowania zen.

Odnawianie przymierza

Odnawianie przymierza z Bogiem w roku liturgicznym dokonuje si¢ w naj-
wazniejszym liturgicznym okresie, czyli w czasie Swigt Wielkanocnych. Dla
dziewicy konsekrowanej jest to réwniez sposobno$¢ do wyznania milosci.
W jezyku polskim mozna wyznac trzy rzeczy: wiare, grzechy i mitos¢. Wiasnie
milos$¢ wyznaje oblubienica swojemu Boskiemu Oblubiencowi, gdy uczestniczy
w misterium paschalnym i gdy przystepuje do sakramentu pokuty i pojed-
nania, by odnowi¢ w sobie obmycie woda chrztu, wyznajac grzechy i jedno-
cze$nie wiare. Swiety Jan przypomina, ze jesli méwimy, ze nie mamy grzechu,
to samych siebie oszukujemy i nie ma w nas prawdy, a gdy wyznajemy swoje
grzechy, Bég jako wierny i sprawiedliwy Oblubieniec odpusci je nam i oczysci
nas z wszelkiej nieprawosci'®.

Przez misterium paschalne w szerszym sensie mozna rozumie¢ czas Wiel-
kiego Postu, Triduum Paschalne, oktawe Wielkanocy i okres wielkanocny.
Zgodnie ze starozytng tradycja okres Wielkiego Postu jest czasem $cislejszej

%6 0z 1-3.
%7 Jr 18, 1-11.
971, 8-9.
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formacji dla katechumenoéw (etap oczyszczenia i o§wiecenia, skrutynia) pro-
wadzacym do przyjecia sakramentéw wtajemniczenia chrzescijanskiego
w Wigilie Paschalng. Okres pig¢dziesieciu dni rado$ci paschalnej umozliwia
poglebienie formacji neofitow. Soboér Watykanski IT zwrocit uwage, ze zaréwno
w liturgii, jak i katechezie nalezy w Wielkim Poscie przypomnie¢ chrzest lub
przygotowad do niego'®. Ma to sie odbywa¢ przez pokute, gorliwe stuchanie
stowa Bozego i modlitwe™°. Ten okres moze by¢ dobra okazjg dla wszystkich
ochrzczonych, w tym dziewic konsekrowanych, do odnowienia sakramentow
wtajemniczenia chrzedcijanskiego, szczegdlnie pierwszego sakramentu, jakim
jest chrzest Swiety.

Dlatego tez w formacji chrzescijanskiej nalezy rowniez uwzglednic elementy
chrzcielne Wielkiego Postu, przygotowa¢ wiernych do Triduum Paschalnego
oraz poglebi¢ formacje zwigzang z sakramentami inicjacji chrzescijanskiej
w czasie okresu wielkanocnego. Zagadnienia te powinny by¢ réwniez uwzgled-
nione w formacji dziewic konsekrowanych. Wielki Post, Triduum Paschalne
i okres wielkanocny s3 dobrym czasem na odnowienie przez dziewice swojej
konsekracji. W tym kierunku idg réwniez wskazania Kosciola, gdyz zaleca
sie, aby konsekracja dziewic odbywala si¢ w oktawie Wielkanocy™’, a wigc
w czasie uprzywilejowanym.

Czas wielkopostny majacy podwojny charakter (chrzcielny i pokutny) przy-
gotowuje katechumendw i wiernych do obchodzenia paschalnego misterium™*.
Cale chrzesdcijanskie wtajemniczenie ma charakter paschalny, jest bowiem
pierwszym sakramentalnym uczestnictwem w $mierci i zmartwychwsta-
niu Chrystusa®®. Niedziele Wielkiego Postu maja pierwszenstwo przed
wszystkimi $wigtami Panskimi i przed wszystkimi uroczysto§ciami. Dni
powszednie Wielkiego Postu maja pierwszenstwo przed wspomnieniami
obowiazkowymi™*.

% Sobdr Watykarnski I1, Konstytucja Sacrosanctum concilium, nr 109.

¥ Sobér Watykanski II, Konstytucja Sacrosanctum concilium, nr 109.

' Obrzedy konsekracji dziewic, rozdziat I, nr 1.

¥* Sobdér Watykanski II, Konstytucja Sacrosanctum concilium, nr 109; Kongregacja Kultu
Bozego, List okdlny o przygotowaniu i obchodzeniu swigt paschalnych, 16.01.1988, nr 6, w: http://
www.kkbids.episkopat.pl/index.php?id=99 (16.11.2015); S. Dyk, Wielkopostne itinerarium chrzcielne
w przepowiadaniu homilijnym, ,,Roczniki Liturgiczno-Homiletyczne” 4 (2013), s. 194.

" Kongregacja Kultu Bozego, List okélny o przygotowaniu i obchodzeniu $wigt paschalnych,
nry.

* Kongregacja Kultu Bozego, List okélny o przygotowaniu i obchodzeniu $wigt paschalnych,
nr i1
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Cho¢ nauczanie o misterium paschalnym i o sakramentach winno by¢ prze-
kazywane w niedzielnych homiliach, na podstawie starannego wyjasnienia
tekstow lekcjonarza, zwlaszcza urywkow Ewangelii, ktore zawieraja prawde
o réznych aspektach chrztu $wigtego i innych sakramentéw oraz o Bozym
milosierdziu™’, to w praktyce dziewica konsekrowana czgsto jest zmuszona
do samodzielnej refleksji nad czytaniami mszalnymi. Warto zatem, aby
w trakcie swojej formacji stalej byta do tego przygotowana. W cyklu litur-
gicznym A niedzielne czytania lekcjonarza zostaly dobrane szczegoélnie
na chrzescijanska inicjacje, by podkresli¢ sakramentalno-chrzcielny cha-
rakter Wielkiego Postu®’. Niezwykle wazne w tej formacji jest zwroce-
nie uwagi zaréwno na czytania mszalne z niedziel Wielkiego Postu'’,
jak iz dni powszednich®®, bowiem dziewice zazwyczaj chodza na msze $wietg

> Kongregacja Kultu Bozego, List okélny o przygotowaniu i obchodzeniu $wigt paschalnych,
nr 12.

% S. Dyk, Wielkopostne itinerarium chrzcielne w przepowiadaniu homilijnym, s. 194.

7 Czytania z ewangelii s roztozone w sposéb nastepujacy: w niedziele pierwsza i druga
zachowano opowiadania o kuszeniu i o przemienieniu Chrystusa, z tym ze odczytuje si¢ je wedtug
trzech synoptykéw. Dwie pierwsze niedziele w perspektywicznym skrocie przedstawiajg calg
histori¢ zbawienia. W nastepne trzy niedziele przywrdcono w roku A ewangelie o Samarytance,
o niewidomym od urodzenia i o Lazarzu. Kerygmat tych niedziel odwoluje si¢ do poszczegolnych
etapow przygotowania katechumendw. Perykopy ewangeliczne z trzeciej, czwartej i pigtej niedzieli,
zaczerpniete z Ewangelii wedlug sw. Jana (J 4, 5-42; 9, 1-41; 11, 1-45), pokazujg kandydatom do chrztu,
ze gdy ktos spotyka Chrystusa, to dokonuje si¢ w nim przemiana: przechodzi z grzechu do taski
(trzecia niedziela), z ciemno$ci do $wiatta (czwarta niedziela), ze $mierci do zycia (piata niedziela).
Ewangelie z roku A, poniewaz s3 wazne ze wzgledu na chrzescijaniska inicjacje, moga by¢ czytane
réwniez w latach B i C, zwlaszcza tam, gdzie sg katechumeni. Jednakze w roku B i C podaje sie
réwniez inne teksty, a mianowicie: w roku B czytamy teksty $w. Jana o przyszlym uwielbieniu
Chrystusa przez krzyz i zmartwychwstanie, w roku C teksty $w. Lukasza o nawrdceniu. W Niedziele
Palmowa Meki Panskiej na procesje zostaty dobrane teksty z trzech ewangelii synoptycznych,
odnoszace si¢ do uroczystego wjazdu Pana do Jerozolimy; w trakcie mszy $wietej zas czyta sie
opowiadanie o mece Panskiej. Czytania ze Starego Testamentu odnosza si¢ do dziejow zbawienia,
ktdre sg jednym z wlasciwych przedmiotéw katechezy wielkopostnej. Na poszczegdlne lata
wyznaczono cykle tekstéw przedstawiajacych zasadnicze etapy tych dziejow od poczatku az do
obietnicy nowego przymierza. Czytania z Apostola sg dobrane w ten sposéb, aby harmonizowaly
z czytaniami z ewangelii i Starego Testamentu oraz, o ile to mozliwe, by uwydatnial si¢ miedzy
nimi wewnetrzny zwigzek. Zob. Wprowadzenie teologiczno-pastoralne do Lekcjonarza mszalnego
z 1981 1., nr 97, http://www.kkbids.episkopat.pl/index.php?id=202, (17.11.2015); Kongregacja Kultu
Bozego, List okolny o przygotowaniu i obchodzeniu swigt paschalnych, nr 24; S. Dyk, Wielkopostne
itinerarium chrzcielne w przepowiadaniu homilijnym, s. 207.

% Czytania z ewangelii i Starego Testamentu s3 wzajemnie powigzane i omawiajg rézne
tematy katechezy wielkopostnej, dostosowane do duchowego sensu tego okresu. Poczawszy
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codziennie. Szczegdlnym czasem w tym okresie jest Triduum Paschalne, ktore
tworzy jedna trzydniowa celebracje, skladajaca si¢ z trzech wyraznie zdefi-
niowanych etapéw Paschy Jezusa™’. Na pierwszy dzien sklada si¢ celebracja
misterium Chrystusa ukrzyzowanego®°. Na drugi dzien sklada si¢ celebracja
misterium Chrystusa pogrzebanego®'. Na trzeci dzien sklada sie celebracja
Chrystusa zmartwychwstatego®*. Swiadome przezywanie tych zbawczych
wydarzen jest dla dziewicy konsekrowanej najwlasciwszym odnowieniem
chrztu i konsekracji.

Inauguracje Triduum Paschalnego stanowi msza wieczerzy Panskiej. W zy-
dowskiej tradycji rachuba godzin dnia rozpoczyna sie¢ od wieczora. Liturgia
chrzescijaniska odwotuje si¢ do tej zasady przy uroczystosciach. Msza wieczerzy
Panskiej jest pierwsza wieczorng celebracja przynalezaca juz do Wielkiego
Piatku**. We mszy wieczerzy Panskiej w Wielki Czwartek wspomnienie uczty,
ktdra poprzedzila wyjscie z Egiptu, stanowi szczegdlne tlo dla przykiadu, jaki
daje Chrystus, umywajac uczniom nogi, a takze dla stéw $w. Pawla o ustano-
wieniu Paschy chrzescijanskiej w Eucharystii***. Dlatego tez pierwsze czytanie
podczas tej mszy $w. zaczerpniete jest z Ksiegi Wyjscia i opowiada o uczcie
paschalnej, drugie czytanie pochodzi z Pierwszego Listu $w. Pawta do Ko-
ryntian i zawiera stowa ustanowienia Eucharystii, a Ewangelia dotyczy opisu

od poniedziatku czwartego tygodnia nastepuje czytanie pdlciagle $w. Jana, podajace z Ewangelii
te teksty, ktore lepiej odpowiadajg cechom charakterystycznym Wielkiego Postu. Poniewaz
czytania o Samarytance, o niewidomym od urodzenia i o Lazarzu czyta si¢ w niedziele, lecz tylko
w roku A (a w pozostatych latach jest to pozostawione do wyboru), przewidziano, ze te perykopy
czytane sg takze w dni powszednie. Dlatego na poczatku trzeciego, czwartego i pigtego tygodnia
umieszczono msze do wyboru z tymi tekstami. Te czytania mogg by¢ uzyte w jakikolwiek dzien
tygodnia zamiast czytan biezacych. W Wielkim Tygodniu sprawuje Kosciét zbawcze misteria
dokonane przez Chrystusa w ostatnich dniach Jego Zycia, poczynajac od Jego mesjanskiego wjazdu
do Jerozolimy. W pierwszych dniach Wielkiego Tygodnia czytania méwig o tajemnicy Meki Panskie;.
Czytania mszy krzyzma przyblizaja mesjanska funkcje Chrystusa i jej przedtuzenie w Kosciele przez
sakramenty. Zob. Wprowadzenie teologiczno-pastoralne do Lekcjonarza mszalnego z 1981 1., nr 98;
Kongregacja Kultu Bozego, List okélny o przygotowaniu i obchodzeniu swigt paschalnych, nr 27.

? P. Kulbacki, Liturgia Triduum Paschalnego — Chrystusa ukrzyzowanego, pogrzebanego
i wskrzeszonego, ,,Roczniki Liturgiczno-Homiletyczne” 3 (2012), s. 40.

*°¢ P. Kulbacki, Liturgia Triduum Paschalnego, s. 40-41.

** P. Kulbacki, Liturgia Triduum Paschalnego, s. 41-42.

*°* P. Kulbacki, Liturgia Triduum Paschalnego, s. 42—43.

*°* P. Kulbacki, Liturgia Triduum Paschalnego, s. 40; J. Kudasiewicz, Panorama czytan biblijnych,
w: S. Czerwik, J. Kudasiewcz, H. Witczyk, Swigte Triduum Paschalne, Kielce 2001, s. 21.

*** Wprowadzenie teologiczno-pastoralne do Lekcjonarza mszalnego z 1981 r., nr 99.
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umycia ndg apostotom przytoczonego przez $w. Jana. Apostol Jan opisuje
ostatnig wieczerze jako uczte milosci, podczas ktorej Jezus zapoczatkowuje
nowe przymierze matzenskie zapowiadane przez prorokéw, utozsamiajac wino
przymierza ze swojg krwia. Na potwierdzenie tego przymierza wylana ma by¢
krew juz nie bykow i koztéw, jak to byto podczas przymierza synajskiego, ale
krew Jezusa, ktory jest Boskim Oblubieficem™”. Przez ustanowienie Eucha-
rystii Jezus nadat aktowi swojej ofiary trwalg obecno$¢. Logos — Odwieczna
Madros¢ - staje sie prawdziwie pokarmem jako milo$¢. Obraz zaslubin Boga
z Izraelem staje si¢ rzeczywistoscia w sposob wczesniej niepojety. To, co wezes-
niej bylo przebywaniem przed Bogiem, teraz staje si¢ zjednoczeniem™.

W dniu, w ktérym ,,Chrystus zostal ztozony w ofierze jako nasza Pascha”
(1 Kor 5, 7b-8a), Koscidt rozmyslajac nad meka swojego Pana i Oblubienca
oraz adorujac krzyz, wspomina swoje narodzenie z boku Chrystusa umierajga-
cego na krzyzu i wstawia si¢ do Boga za zbawienie calego §wiata®”. Czynnos¢
liturgiczna w Wielki Piatek osigga szczyt w Janowym opowiadaniu o mece
Pana, ktory jako Stuga Bozy, zapowiedziany w Ksiedze Izajasza, prawdziwie
stal si¢ jedynym Kaptanem, ofiarujgc samego siebie Ojcu**®. Meka Chrystusa
zawiera jednak rowniez elementy zwigzane z zaslubinami, ktérymi sg ukoro-
nowanie cierniem, rzucenie loséw o szate i przebicie boku*”. Nalezy bowiem
pamietad, ze zydowski oblubieniec w dniu zaslubin nosit korong™. Ten zwyczaj
byt praktykowany w czasach Jezusa. Poza tym zydowski oblubieniec ubierat
sie jak kaptan, a pozbawiona szwéw tunika Jezusa uderzajaco przypomina
chiton noszony w starozytnosci przez arcykaptana®™. Gdy natomiast chodzi
o przebity bok Jezusa, to nasuwa si¢ tutaj wyrazne podobienstwo do opisu
stworzenia, w ktorym Bog wyjmuje kawatek ciala z boku Adama w ogrodzie
Eden i buduje kobiete™*. I jak Ewa otrzymata zycie przez cudowny dar z ciala
pierwszego oblubienca, tak Kosciél otrzymuje zycie nadprzyrodzone przez
wode i krew z boku Jezusa-Oblubienca™.

*» B. Pitre, Jezus. Historia najwyzszej mifosci, przel. M. Sobolewska, Krakow 2022, s. 64-68.

*°% Benedykt XVI, Encyklika Deus caritas est, nr 13.

*7 Kongregacja Kultu Bozego, List okélny o przygotowaniu i obchodzeniu $wigt paschalnych,
nr 58.

*°% Wprowadzenie teologiczno-pastoralne do Lekcjonarza mszalnego z 1981 1., nr 99.

*°% B. Pitre, Jezus. Historia najwyzszej mitosci, s. 126-139.

*° Pnp 3, 11.

' 'Wj 28, 31-32; Kpt 21, 10.

2 Rdz 2, 21-24.

* B. Pitre, Jezus. Historia najwyzszej mitosci, s. 137-138.
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W Wielka Sobote Kosciot gromadzi sie na liturgie godzin, ktéra odwotuje
sie do chrztu i wspomina misterium Chrystusa pogrzebanego™*. List okélny
przypomina, ze w Wielka Sobote Ko$ciot trwa przy grobie Panskim, rozwazajac
meke i $Smier¢ Chrystusa oraz Jego zstapienie do otchtani, oczekujac na Jego
zmartwychwstanie™.

Trzeci dzien obchodu Paschy jest celebracja misterium Chrystusa Zmar-
twychwstalego. Wigilia paschalna jest sprawowana w noc Paschy i jest jednym
aktem kultu z Niedzielg Wielkanocng™®. Wierni winni mie¢ $wiadomo$¢, ze ta
liturgia jest szczytem roku liturgicznego. Dobrze byloby, gdyby w ramach kate-
chezy dorostych mogli wlaczy¢ sie w przygotowanie celebracji liturgii Wigilii
paschalnej i Niedzieli Zmartwychwstania. Zgodnie z bardzo dawng tradycja
ta noc jest czuwaniem na cze$¢ Pana. Wigilia sprawowana tej nocy, upamiet-
niajgca $wietg noc zmartwychwstania Pana, jest jakby ,,matka wszystkich
swietych wigilii”. Ko$cidl, czuwajac, oczekuje Panskiego zmartwychwstania
i sprawuje je w sakramentach chrzescijanskiego wtajemniczenia™. Wigilia
paschalna, w ktorej Zydzi przez calg noc czuwali, oczekujgc przejécia Pana
majacego ich wybawi¢ z niewoli faraona, byla przez nich obchodzona jako
doroczna pamigtka. Byla ona figura prawdziwej Paschy Chrystusa, a wiec
nocy prawdziwego wyzwolenia, w ktdra, jak glosi oredzie paschalne: ,,Chrystus
skruszywszy wiezy $mierci, jako zwyciezca wyszedt z otchtani”*®. Odnowienie
przyrzeczen chrzcielnych podczas tej liturgii winno by¢ dla dziewicy konse-
krowanej nowym doswiadczeniem zaslubin. Od poczatku Koscidt, zwlaszcza
podczas nocnej Wigilii, obchodzit doroczng Pasche, ktora jest uroczystoscia
nad uroczysto$ciami, najwazniejsza liturgia w ciggu roku. Zmartwychwsta-
nie Chrystusa jest umocnieniem wiary i nadziei wierzacych, ktérzy przez
chrzest i bierzmowanie zostali wszczepieni w paschalne misterium Chry-
stusa, umarli, zostali pogrzebani i wskrzeszeni razem z Chrystusem i z Nim
beda krolowac¢. Wigilia paschalna jest réwniez oczekiwaniem na przyjscie

*'* P. Kulbacki, Liturgia Triduum Paschalnego, s. 41-42.

*® Kongregacja Kultu Bozego, List okélny o przygotowaniu i obchodzeniu $wigt paschalnych,
nr 73.

*¢ P, Kulbacki, Liturgia Triduum Paschalnego, s. 42—43.

*7 Kongregacja Kultu Bozego, List okélny o przygotowaniu i obchodzeniu $wigt paschalnych,
nr 77.

' Oredzie wielkanocne, w: Mszat z czytaniami. Niedziele, uroczystosci, $wigta, dni powszednie,
Katowice 1993, s. 413; Kongregacja Kultu Bozego, List okélny o przygotowaniu i obchodzeniu swigt
paschalnych, nr 79.
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Pana™. Obchod Paschy trwa przez czas paschalny (wielkanocny), bowiem
piec¢dziesiat dni od Niedzieli Zmartwychwstania do Niedzieli Zestania Ducha
Swietego obchodzi sie z wielkg radoscig jako jeden dzien $wigteczny, co wiecej,
jako ,wielka niedziele”**°. Dni powszednie okresu wielkanocnego, uroczystos¢

** Kongregacja Kultu Bozego, List okélny o przygotowaniu i obchodzeniu $wigt paschalnych,
nr 80. Czytania Pisma Swietego stanowia druga cze$¢ Wigilii. Na $wieta noc Wigilii paschalnej
zostalo zaproponowanych siedem czytan ze Starego Testamentu, ktére przypominaja wielkie
dzieta Boze dokonane w historii zbawienia oraz dwa czytania z Nowego Testamentu, a mianowicie
zwiastowanie zmartwychwstania wedlug trzech ewangelii synoptycznych i czytanie z Apostota
o chrzcie chrzescijanskim jako sakramencie zmartwychwstania Chrystusa. Zob. Wprowadzenie
teologiczno-pastoralne do Lekcjonarza mszalnego z 1981 r., nr 99. Czytania biblijne opisuja stawne
dziela historii zbawienia. Spiew psalmu responsoryjnego, milczenie i modlitwa kaptana dopomagaja
wiernym w rozmyslaniu nad tymi dzietami. W ten sposéb Koscidl, ,,poczynajac od Mojzesza
i wszystkich prorokéw”, wyjasnia paschalne misterium Chrystusa. Typologiczne znaczenie tekstow
Starego Testamentu zostaje ukazane przez modlitwe wypowiadang przez celebransa po kazdym
czytaniu. Mozna takze wprowadzi¢ wiernych w to znaczenie przez krétki komentarz. Po czytaniach
ze Starego Testamentu $piewa si¢ hymn ,,Chwala na wysokosci Bogu”, podczas, gdy - zgodnie
z miejscowymi zwyczajami — bijg dzwony; nastepuje kolekta i przechodzi si¢ do czytan z Nowego
Testamentu. Czyta sie pouczenie Apostola dotyczace chrztu jako wszczepienia w paschalne
misterium Chrystusa. Nastepnie wszyscy wstaja i kaptan trzy razy intonuje ,, Alleluja’, stopniowo
podnoszac glos, lud zas te aklamacje powtarza. Jesli jest to konieczne, psalterzysta lub kantor
wykonuje ,, Alleluja’, ktérg to aklamacje podejmuje lud, powtarzajac ja miedzy wersetami Psalmu
117, tylekro¢ cytowanego przez Apostotéw w przepowiadaniu paschalnym. Wreszcie zwiastuje
sie Zmartwychwstanie Panskie w Ewangelii, ktora stanowi jakby szczyt calej Liturgii stowa. Zob.
Kongregacja Kultu Bozego, List okdlny o przygotowaniu i obchodzeniu $wigt paschalnych, nr 85-87.
We mszy wielkanocnej czyta si¢ Ewangeli¢ Jana o znalezieniu pustego grobu. Mozna jednak takze
czyta¢ wedlug uznania teksty Ewangelii zaproponowane na noc $wieta albo tam, gdzie celebruje
sie msze wieczorng, opowiadanie z Lukasza o ukazaniu sie Chrystusa uczniom idacym do Emaus.
Pierwsze czytanie jest wzigte z Dziejow Apostolskich, ktére stosuje sie w okresie wielkanocnym
zamiast czytania ze Starego Testamentu. Czytanie z Apostota méwi o przezywaniu misterium
paschalnego w Kosciele. Zob. Wprowadzenie teologiczno-pastoralne do Lekcjonarza mszalnego
Z 1981 1., nr 100.

**° Kongregacja Kultu Bozego, List okélny o przygotowaniu i obchodzeniu $wigt paschalnych,
nr 100. Az do trzeciej niedzieli wielkanocnej czytania z ewangelii opowiadaja o zjawieniach sie
Chrystusa zmartwychwstatego. Czytania o Dobrym Pasterzu sg wyznaczone na czwartg niedziele
wielkanocng. Na niedziele wielkanocne piata, szosta i siddma sa wyznaczone wyjatki z mowy
i modlitwy Chrystusa po ostatniej wieczerzy. W ten sposéb kazdego roku beda podawane pewne
dane o zyciu, §wiadectwie i rozwoju pierwotnego Kosciota. Jako czytanie apostolskie czyta sie
w roku A Pierwszy List $w. Piotra, w roku B Pierwszy List $w. Jana, w roku C Apokalipse; poniewaz
powyzsze teksty najlepiej odpowiadaja duchowi radosnej wiary i mocnej nadziei, ktéra cechuje
okres wielkanocny. Zob. Wprowadzenie teologiczno-pastoralne do Lekcjonarza mszalnego z 1981 1.,
nr 100.
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Whiebowstgpienia i Zestania Ducha Swietego s3 dobrg okazja dla dziewicy
konsekrowanej, by odnowi¢ réwniez sakrament bierzmowania, rozbudzi¢
charyzmaty i z wigksza uwaga podejs¢ do refleksji nad swoim zaangazowa-

221

niem w Kosciele*.

Wyznanie miloéci Chrystusowi-Oblubiencowi w czasie sakramentu pokuty
i pojednania nie jest zwigzane z okreslonym okresem liturgicznym, bo zwykle
dokonuje si¢ systematycznie w ciggu catego roku. Radosne doswiadczenie
sakramentalnego przebaczenia czyni serce czlowieka uleglym i kaze mu dazy¢

1222

do coraz wiekszej wiernoséci**’. Wazne jest zatem, by dziewice konsekrowane
od czasu do czasu mialy mozliwos$¢ przygotowania si¢ do spowiedzi przez
nabozenstwo pokutne przezywane we wlasnym gronie, w ktérym podkreslony
zostanie charakter spotkania oblubienicy z Oblubienicem.

**' Pierwsze czytanie jest wzigte z Dziejow Apostolskich, podobnie jak w niedziele, na sposéb
polciagly. Podczas oktawy wielkanocnej czyta sie ewangelie opowiadajace o zjawieniach sie
Chrystusa. Nastepnie czyta si¢ w sposob polciaglty Ewangelie wedlug $w. Jana, z ktdrej bierze sie
teksty o charakterze paschalnym, aby dopelni¢ czytania wielkopostne. W tym czytaniu wielkanocnym
znaczng czes¢ stanowig mowa i modlitwa Chrystusa po ostatniej wieczerzy. Zob. Wprowadzenie
teologiczno-pastoralne do Lekcjonarza mszalnego z 1981 ., nr 101. Uroczystos¢ Wniebowstapienia
jako pierwsze czytanie zachowuje opowiadanie o tym wydarzeniu, zaczerpniete z Dz 1, 1-11.
Drugie czytanie zalezy od aktualnego roku liturgicznego. Czytanie ewangelii w kazdym roku cyklu
trzechletniego jest wziete kolejno z trzech synoptykéw, w roku A: Mt 28, 16—20; w roku B: Mk 16,
15-20; w roku C: Lk 24, 46-53. Zob. Mszal rzymski dla diecezji polskich. Lekcjonarz mszalny, t. 2:
Okres Wielkiego Postu. Okres Wielkanocny, Poznan 2015, s. 460—472. Okres wielkanocny trwajacy
piecdziesiat dni konczy si¢ Niedzielg Pie¢dziesigtnicy. Wspominane jest w tym dniu zestanie Ducha
Swietego na apostoléw, poczatki Kosciota oraz jego postanie do wszystkich ludéw, narodéw i jezykéw.
Na Wigilie przewidziane sa oddzielne czytania mszalne w liturgii stowa. Wigilia ta jest wytrwalg
modlitwg zanoszong na wzor apostolow i uczniéw, ktorzy przebywali jednomyslnie na modlitwie
razem z Maryjg, Matka Jezusa, oczekujac Ducha Swietego. Zob. Kongregacja Kultu Bozego, List okélny
o przygotowaniu i obchodzeniu $wigt paschalnych, nr 107. Na wieczorna msze swieta w lekcjonarzu
podano sze$¢ czytan z Pisma Swietego, mianowicie cztery ze Starego Testamentu (Rdz 11, 1-9;
Wj 19, 3-8a.16—20b; Ez 37,1-14; ] 3,1-5) i dwa z Nowego Testamentu (Rz 8, 22-271] 7, 37-39). Przy
celebracji w formie dluzszej odczytywane sg wszystkie czytania, natomiast przy celebracji w zwykly
sposob wybiera sie tylko jedng perykope ze Starego Testamentu. Zob. Mszal rzymski dla diecezji
polskich. Lekcjonarz mszalny, t. 2, s. 509-518. Na msze w dzient w roku A przewidziano nastepujace
czytania: Dz 2, 1-1151 Kor, 12, 3b-7. 12-13 i ] 20, 19-23; w roku B: Dz 2, 1-11; Ga 5, 16-25; ] 15, 26-27;
16, 12—15; w roku C: Dz 2, 1-11; Rz 8, 8-17; ] 14, 15-16. 23b—26. Zob. Mszal rzymski dla diecezji
polskich. Lekcjonarz mszalny, t. 2, s. 519-531. Uroczysto$¢ Zestania Ducha Swietego jest $wietem
patronalnym dla wszystkich postugujacych w Kosciele. Czytania biblijne podkreslaja potrzebe
Ducha Swietego w zyciu chrzeécijaiskim oraz otwierajg wierzacego na modlitwe prosby o Ducha
Swietego, a tym samym w sposéb bezposredni przygotowuja do przyjecia sakramentu bierzmowania.

*** Jan Pawel II, Adhortacja Vita consecrata, nr 9s.
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Podsumowanie

Zagadnienie dziewictwa dziewicy konsekrowanej w kontekscie dziewictwa
Maryi i Koéciola przewyzsza ramy niniejszego artykulu. Dlatego mozna po-
wiedzie¢, ze temat ten zostal jedynie zasygnalizowany.

Dziewictwo winno by¢ przezywane przez dziewice konsekrowang jako Bozy
dar, o ktory nalezy sie troszczy¢, by go zachowac i rozwija¢. Jednocze$nie nalezy
pamietaé, ze w tym zyciu nie jest to dar dla wszystkich, ale nalezy do oséb,
ktére Bog do tego wybral. Milos¢ Boza opiera si¢ na wybraniu, jest mitoscig
wybrania. I tak, jak najpierw Bég wybral jeden narod sposréd wszystkich
narodow $wiata i umilowal go, majac na celu uzdrowienie catej ludzkosci*®,
tak samo wybiera niektdrych ludzi, aby wszystkim przypomniec o tym, ze On
jest najwazniejszy. Powolanie dziewicy konsekrowanej mozna odczytywac jako
Bozy dar dla wspoélczesnego swiata.

ABSTRAKT

Dziewictwo jako dar i zadanie dla dziewicy konsekrowanej

Niniejszy artykut poswiecony jest zagadnieniu dziewictwa konsekrowanego. Dziewica
konsekrowana jest znakiem milo$ci Kosciota do Chrystusa, co sytuuje ja przede
wszystkim we wspdlnocie Kosciota jako osobe profetyczng i pewien przyklad dla
innych wierzacych. Jej dziewictwo, bedace cecha charakterystyczna, jest dla niej
darem od Boga i jednocze$nie zadaniem do realizacji w powotaniu.

Konsekracja dziewicy oznacza zaslubienie jej z Chrystusem. Dlatego tez w punkcie
pierwszym uwaga zostala skierowana na Chrystusa jako Oblubiernca Kosciota, kazde-
go chrzescijanina i dziewicy konsekrowanej. W punkcie drugim omdéwione zostato
zagadnienie daru dziewictwa dla Maryi i Kosciota oraz dziewicy konsekrowane;j.
W punkcie trzecim podjety zostal temat zadan dziewicy konsekrowanej wynikajacych
z jej dziewictwa.

Obecny artykut jest dziewiata publikacjg autorki dotyczaca indywidualnych form
zycia konsekrowanego. Przedstawiony punkt widzenia stanowi propozycje formacyjna
dla dziewic konsekrowanych i kandydatek do tego stanu.

SLOWA KLUCZOWE
ordo virginum, dziewictwo, Chrystus-Oblubieniec, oblubienica, chrzest §wiety, mi-
sterium paschalne

** Por. Benedykt XVI, Encyklika Deus caritas est, nr 9.
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ABSTRACT

Virginity as a gift and a task for a consecrated virgin

The present paper is focused on the problem of consecrated virginity. A consecrated
virgin is a sign of Church’s love for Christ, what situates the consecrated virgin in the
community of the Church essentially as a prophetic person and a kind of example for
other faithful. Her virginity, which is her characteristic feature, is for her both a gift
from God and a task to realize within her vocation.

Consecration of a virgin means the establishment of a spousal covenant between her
and Christ. Therefore the first paragraph focuses the attention on Christ as a Bridegroom
both of the Church and of every Christian, and finally of every consecrated virgin.
The second paragraph discusses the virginity as a gift both to Mary and to the Church,
as well as to the consecrated virgin. The third paragraph deals with the tasks of the
consecrated virgin resulting from her virginity.

The present paper is the ninth Author’s publication concerning the individual
forms of consecrated life. The presented viewpoint is a formational proposition for
both consecrated virgins and candidates for consecration.

KEYWORDS

ordo virginum, virginity, Christ the Bridegroom, bride, sacrament od baptism, paschal
mystery
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»1rdjca Swieta” Rublowa
jako ikonograficzny katechizm prawostawia

Katechizm Kosciola prawostawnego, méwigc o tajemnicy Trojcy Swietej, stwier-
dza, ze zaden podrecznik ani Zaden wyklad katechizmu nie jest w stanie ,wy-
ttumaczy¢” tej tajemnicy, dlatego ze istnieje niebezpieczenstwo znieksztalcenia
prawdy o Bogu w trzech Osobach przez ograniczone kategorie ludzkiego
rozumu. Tylko modlitwa i adoracja dajg pewna mozliwo$¢ zblizenia sie do tej
tajemnicy, tak jak modlitwa i adoracja s3 najlepszym sposobem wnikniecia
w prawdy wiary zawarte w Credo'.

Celem artykutu jest interpretacja dzieta Rublowa przez pryzmat prawd teo-
logicznych, ktére w sobie zawiera, bedac przez to ikonograficzng synteza wiary
Kosciota prawostawnego. Kontemplacje ikony Katechizm proponuje zestawic
z tekstem Credo, widzac w tym wzajemne dopelnienie: to, co przyjmujemy
w slowie, znajduje swoje potwierdzenie w doswiadczeniu wzrokowym: ,Wez-
my tekst Credo i postawmy go obok reprodukcji Tréjcy. Natychmiast rzuca sig
W oczy, ze obraz jest zbudowany na tym samym planie, co wyznanie wiary:
Wierze w jednego Boga™. Jedno i drugie przenika atmosfera kontemplacji,

Por. Bog zywy. Katechizm Kosciota prawostawnego, Krakow 2001, s. 91.

Bog zywy. Katechizm Kosciola prawostawnego, s. 92. Najwiecej miejsca w Wyznaniu wiary
zajmuje prawda o wcieleniu Syna Bozego i Jego dziele zbawienia, natomiast to, co dotyczy Boga
Ojca i Ducha Swietego, jest zwiezte. Podobnie na ikonie osoba Syna Bozego jest w centrum, a Osoba
Ojca i Ducha ukazane sg z pétprofilu.
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bedaca wlasciwg postawa wobec spotkania z tajemnica Boga, ktéra objawia
sie cztowiekowi’.

Historia powstania ikony

Andriej Rublow (zmarl w 1430 roku, kanonizowany przez Cerkiew rosyjska
w 1988 roku) byt mnichem w klasztorze Swietej Trojcy w Zagorsku* (pozniej-
sza Lawra Troicko-Siergiejewska), zalozonym w potowie XIV wieku przez
poboznego eremite Sergiusza z Radoneza (1314-1392), ktdry cale swoje zycie
pos$wiecit kontemplacji tajemnicy Tréjcy Swietej. Czasy byly wowczas niespo-
kojne, raz za razem ziemie ruskie pladrowane byly przez zbrojnie napadajacych
Tataréw. Podczas jednej z takich wypraw, w 1408 roku, klasztor w Zagorsku
zostal zniszczony, ale opat Nikon, nastepca zalozyciela, podjat dzielo odbudo-
wy. Po jego ukonczeniu powierzyl Andriejowi Rublowowi i jego pomocnikowi
Danielowi Cziornemu prace nad przyozdobieniem ikonostasu w nowej cerkwi.
Prace trwaly cztery lata i zostaly ukonczone w 1426 roku. W wykonanie pracy
Andriej zaangazowal nie tylko caly swoj talent artystyczny, lecz takze swoja
gleboka wiare i religijnos¢. W dni $wiateczne, kiedy przerywali prace, ,siadali
przed godnymi czci, boskimi ikonami i nieprzerwanie si¢ w nie wpatrywali
[...] bezustannie wznosili ducha i my$l ku niematerialnemu i Bozemu swiattu™.

Poczatkowo ikona Swietej Tréjcy (o rozmiarach 1,42 X 1,14 m) stanowila czes¢
calej kompozycji ikonostasu. Byla umieszczona po prawej stronie Carskich
Wrét, centralnych dwuskrzydlowych drzwi w ikonostasie, przez ktore tylko
biskup lub kaptan mogt wejs¢ do czesci najswietszej (sancto sanctorum) i przez
ktore w czasie liturgii wynoszone sg $wiete dary eucharystyczne®. Wedtug trady-
cyjnych kanondéw, obowigzujacych przy tworzeniu ikonostasu, miejsce to bylo
zarezerwowane dla ikony Chrystusa i ikony patrona cerkwi. Rublow zmienit
nieco te zasady, faczac ikone Chrystusa nauczajacego i ikong patrona klasztoru,

»Przed tg ikong mozna tylko milcze¢, tak jak przed tajemnica Tréjcy. Mimo to sprobujemy
zblizy¢ sie do niej przez modlitwe, gdyz dla Andrzeja Rublowa ta ikona jest modlitwa, wyznaniem
wiary i adoracjg” (Bdg zywy. Katechizm Kosciola prawostawnego, s. 92).

* W 1992 roku Zagorsk powrécil do swojej pierwotnej nazwy (zmienionej w 1930 roku):
Siergijew Posad.

5 P. Evdokimov, Sztuka ikony. Teologia pigkna, ttum. M. Zurowska, Warszawa 1999, s. 204-205.
Obecnie ikona znajduje si¢ w Galerii Tretiakowskiej w Moskwie. 15 maja 2023 roku prezydent
Rosji Wladymir Putin, w trakcie trwajacej wojny przeciwko Ukrainie, zdecydowal o zwréceniu
ikony Rosyjskiemu Kosciotowi Prawostawnemu w zamysle umozliwienia umieszczenia jej na powrdt
w Lawrze Swietej Trojcy i $w. Sergiusza w Siergijew Posadzie. Decyzji dotad nie zrealizowano.
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czyli Tréjcy Swietej, i przedstawiajagc Chrystusa w Jego misterium trynitarnym.
Nalezy mie¢ to na uwadze, aby prawidlowo zrozumie¢ przestanie teologicz-
ne ikony, ktéra zawsze powinna by¢ odczytywana w jej kontekscie liturgicz-
nym. Nieco inaczej interpretuje jej polozenie w ikonostasie Gabriel Baunge,
twierdzac, ze jest to ikona $wigteczna zwigzana ze §wietem Zestania Ducha
Swietego’. I w takim wlasnie kontekscie — twierdzi on — nalezy odczytywaé
jej tres¢. Kompozycja ikony jest tak zbudowana, ze uwaga odbiorcy skupiona
jest na osobie Ducha Swietego, to On ma dopelni¢ odwieczny zamiar Ojca
zbawienia $wiata, zrealizowany przez odkupieniczg $mier¢ Syna®. To wlasnie
Pigédziesigtnica — zdaniem Bungego - jest pelnig objawienia Tréjjedynego Boga,
i wedlug niego ten wlasnie aspekt Rublow chciat przedstawi¢ na swojej ikonie.

Kiedy w 1904 roku komisja konserwatorska usuneta wszystkie metalowe
ozdoby i pdzniejsze warstwy, ikona zajasniala nowym blaskiem nie tylko
w wymiarze artystycznym, lecz takze w swojej teologicznej wymowie. Trzeba
dodag¢, ze juz w przeszlosci ikona ta byta uznawana w prawostawiu rosyjskim
za ikon¢ nad wszystkimi innymi, poniewaz ,,nigdzie nie istnieje nic o tak
wielkiej mocy syntezy teologicznej, o takim bogactwie symbolicznym i pigknie
artystycznego wyrazu™’.

Sobdr Stu Rozdziatéw (Stoglaw), zwotany w Moskwie w 1551 roku przez
metropolite Makarego z udzialem Iwana IV Groznego, ktéry wprowadzit jako
obowiazujacg hermeneje (zasady pisania ikon), postanowil, ze ikona Trdjcy
Swigtej Rublowa ma by¢ wzorem dla ikonopisarzy w przedstawianiu Trdjcy.

Biblijna geneza wizerunku

Inspiracja dla autora byt tekst z Ksiegi Rodzaju, ktéry opowiada o wizycie
trzech gosci w namiocie Abrahama (Rdz 18, 1-5). To sam Bog ukazuje si¢
Abrahamowi w postaci trzech ludzi. Z tego wzgledu juz starozytna tradycja

7 Por. G. Bunge, Trdjca Rublowa, Krakéw 2003, s. 25.

»Ruch miedzy trzema Boskimi Osobami, wewnatrztrynitarny dialog, wychodzi od Syna:
proszac - spoglada na Ojca, podczas gdy Jego prawica wskazuje na kielich Jego cierpienia i ponadto
na Ducha. To spojrzenie i gesty oznaczajg prosbe o zestanie Parakleta, ktére dzigki ofierze, jakg Syn
ztozyt z siebie, stalo sie teraz mozliwe. I Ojciec, ktéry Syna zawsze wystuchuje (] 11, 42), spelnia
te prosbe: Jego spojrzenie kieruje si¢ na Ducha, ktéry z Nim tronuje za stolem oltarza, a Jego
prawica udziela Mu blogostawieristwa na owo dopelnienie zbawczego dzieta Syna. Duch Swiety
sam pokornie zgadzajac sie, pochyla glowe, podkreslajac te zgode przez opuszczong prawice”
(G. Bunge, Trdjca Rublowa, s. 56-57).

° P. Evdokimov, Sztuka ikony, s. 205.
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interpretowatla ten tekst w kontekscie trynitarnym (Pseudo-Dionizy Areo-
pagita, Cyprian, Cyryl Aleksandryjski, Augustyn). Podobnie pisarze ikon
wykorzystywali ten motyw do przedstawienia Tréjcy Swietej (tzw. ., Tréjca
Starotestamentowa'°), umieszczajac zazwyczaj na pierwszym planie trzech
aniotéw, na drugim za§ Abrahama i Sare.

Rublow dokonat tu jednak pewnych zmian. Na jego ikonie brakuje postaci
Abrahama i jego Zony, co nie tylko zmienia kompozycje obrazu, lecz takze
stanowi pewien przekaz teologiczny. Ot6z Abraham i Sara, jako ludzie, czyli
istoty stworzone, r6znig sie radykalnie od swego Stworcy i nie tylko nie moga
razem z Nim zajmowac miejsca na jednym planie, ale wrecz nie moga by¢
przedstawieni na tym samym obrazie". Ich miejsce jest poza ramami dziela,
co jednak nie oznacza, ze zostali catkowicie wykluczeni z przedstawianej rze-
czywistoéci. Owszem, uczestnicza w niej jako obserwatorzy, jako ci, ktorzy
partycypuja w misterium Boga nie od wewnatrz, co jest niemozliwe ze wzgledu
na transcendencje Boga, ale przez kontemplacje, zapraszajac Go do swojego
domu, czyli dajac miejsce w swoim sercu. Taki jest tez grecki tytul ikony:
Goscina u Abrahama (m  drho&evi,a Tov/ cABpaap). W ten sposob kazdy
chrzedcijanin, spogladajac na ikong, staje w miejscu Abrahama, ktéry zaprasza
Boga do swego domu w goscine.

Bog zjawia sie zawsze w zyciu czlowieka jako wedrowiec, ktéry puka
do drzwi; moze przejs¢ niezauwazony, ale moze tez zosta¢ zaproszony i za-
mieszkac razem z nami. Za$ najwlasciwszym sposobem zaproszenia Boga jest
wlasnie adoracja i modlitwa - postawy, ktére przyjmuje prawostawny wierny
wobec ikony. Kto w ten sposdb patrzy na ikone, temu Bdg daje si¢ poznad,
wchodzi do ludzkiego serca i z Go$cia zamienia si¢ w Gospodarza, podobnie
jak to mialo miejsce w przypadku uczniéow idacych do Emaus. Chrystus za-
proszony na wieczerze przejmuje role gospodarza: famie chleb i dzieli si¢ nim
z pozostalymi (por. Lk 24, 13-35). Z tego tez wzgledu istnieje na Wschodzie
tradycja, ze wchodzacy do domu pozdrawia najpierw ikony, jako rzeczywistych
gospodarzy tego miejsca®.

W przeciwienstwie do niej tzw. Tréjca Nowotestamentowa przedstawia w centrum Ducha
Swietego pod postacia gotebicy, w dolnej czesci z prawej strony Boga Ojca jako Starca (Sabaoth),
a zlewej — Chrystusa z krzyzem lub ksiega.

" ,Sw. Andrzej $wiadomie usungt Abrahama i Sare, gdyz prawdopodobnie wspomniat
na stowa Chrystusa: «Zanim Abraham stat sig, ja Jestem»” (J 8, 58). Te stowa wyrazajg wiecznos¢
Boga, wiecznos¢ Trzech Osob Trdjcy” (Bog zywy. Katechizm Kosciola prawostawnego, s. 96).

* Ikona badz ikony tradycyjnie znajduja si¢ w domu prawostawnych w tzw. picknym kaciku
(ros. Krasnyj ugot), w prawym rogu pokoju (patrzac od wejscia).
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Symbolika postaci

Tradycja ikonograficzna wypracowala dwa typy przedstawien Tréjcy Swietej
oparte na biblijnej goscinie u Abrahama. Jeden ,trynitarny” - koncentrujacy
sie na ukazaniu wszelkich mozliwych podobienstw miedzy aniotami, co mia-
to wyraza¢ doskonalg réwnos¢ Oséb Boskich. Drugi typ, ,,chrystologiczny”,
przedstawiajacy wyraznie srodkowego aniota jako Chrystusa. ,W calej tradycji
ikonograficznej, takze tej, z ktora Rublow mial bezposredni kontakt, jesli juz
w ogole, to zawsze tylko jeden aniot do jednej z Os6b Trdjcy Swietej byt od-
noszony, a mianowicie wylacznie srodkowy aniot — do Chrystusa™.

Rublow oddalit si¢ nieco od tej tradycji, przyporzadkowujac kazdego aniota
poszczegolnej Osobie Trojcy. Stalo sie tak dlatego, ze Rublow nie zamierzal
przedstawia¢ ikony Tréjcy Swietej w tajemnicy jej wewnetrznego zycia (,Tréjca
teologiczna”), bowiem tajemnica ta jest niewypowiedziana, a wigc nie mozna
jej przedstawi¢ ikonograficznie. Tréjca moze by¢ przedstawiona tylko w jej
wymiarze historiozbawczym, w dzialaniu ad extra (,Irdjca ekonomiczna”).
Co do swojej istoty trzy Osoby sa sobie réwne, lecz jako Osoby posiadajg
sobie wlasciwe, indywidualne cechy, i to one wlasnie moga by¢ przedmiotem
naszego doswiadczenia™.

Trzy postaci ikony to aniotowie, ktérzy przedstawiajg Osoby Tréjcy Swietej.
Proporcje cial wskazuja na rzeczywisto$¢ pozaziemska, niematerialng, zdecy-
dowanie r6zng od $wiata istot materialnych i cielesnych. Ciata te odpowiadaja
czternastu dlugosciom glowy, zamiast - jak to jest u ludzi - siedmiu dtugo-
$ciom. Aniolowie sg fizycznie do siebie bardzo podobni (tej samej wielkosci,
tego samego wieku) tak, ze na pierwszy rzut oka nie da si¢ odrézni¢, kto
jest Ojcem, Synem czy Duchem Swietym. Z tego wzgledu istnieje miedzy
uczonymi pewna rozbieznos¢ co do tozsamosci poszczegoélnych postaci®.

¥ G. Bunge, Tréjca Rublowa, s. 21.

* ,Indywidualnie rézne jest [...] to, co charakteryzuje «osobowosé»: postawa, mimika,
i gestykulacja, tzn. osobowe wlasnosci trzech Boskich postaci i ich wzajemne, kazdemu wlasciwe
relacje, jak to rowniez odpowiada ortodoksyjnej nauce” (G. Bunge, Tréjca Rublowa, s. 33).

¥ Paul Evdokimov twierdzi, ze w centrum ikony znajduje si¢ B6g Ojciec majacy po swojej prawej
stronie Syna. Por. Prawostawie, ttum. J. Klinger, Warszawa 2003, s. 252. Przyznaje jednak, ze moga
nasuwac si¢ pewne watpliwosci: ,, Doskonata réwnos¢ anioléw jest wyrazona tak silnie, Ze nie istnieje
zadna reguta dla okreslenia Osoby Boskiej, przedstawionej pod postaciami poszczegolnych aniotdw.
Aniol po prawej stronie nie nasuwa watpliwosci, jest to Duch Swiety. Rozbiezno$¢ dotyczy aniota
znajdujacego sie posrodku - czy jest to Ojciec, czy Syn - co bezposrednio determinuje tozsamo$¢
aniola z lewej strony” (P. Evdokimov, Sztuka ikony, s. 207). Podobnie sadza: N. Demina, Troica
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To doskonate podobienstwo odpowiada wspdtistotnosci trzech Osob Boskich,
ktdre posiadaja jedng boska nature. Kolor ztoty wskazuje, jak ma to miejsce
we wszystkich ikonach, na bosko$¢, bogactwo, pelni¢ dobra, za$ rozwiniete
skrzydta aniotéw, ktore obejmujg calg przestrzen, symbolizuja przenikajaca
wszystko boskg obecno$c¢®®. To znak Bozej opatrzno$ci, ktora rozcigga swa
opieke nad calym kosmosem, szczegdlnie za$ nad czlowiekiem. Te doskonata
réwnos¢ podkreslajg dodatkowo identyczne berta w rekach anioléw — symbol
wladzy krélewskiej. Aniotléw odrdzniaja postawy, jakie przyjmuja wobec sie-
bie - relacje osobowe, ktdre s3 wlasne i niepowtarzalne w tonie Trojcy Swietej,
decydujace o ich osobowej tozsamosci, a takze — co wydaje si¢ szczegdlnie
interesujace — postawy, jakie przyjmuja w odniesieniu do rzeczy znajduja-
cych sie na wizerunku, podkreslajace ich wlasna, specyficzng role w ekonomii
zbawienia.

Kompozycja ikony jest tego rodzaju, ze trudno mowic o jakims wyrazistym
centrum, czy tez o miejscu eksponowanym. Wszystkie postaci umieszczone
s3 na tym samym planie, jako ze ikona nie stosuje perspektywy. Podobnie
tez nie ma cieni, ktdre rzucalyby osoby czy rzeczy, a co sugerowaloby jedno
zrodlo $wiatla. Mozna zatem przyjaé, ze to kazda z postaci jest zrodlem $wia-
tla, ktore nie przytlacza drugiego, lecz taczy sie z nim, dajac efekt jednego
blasku i splendoru, ktéry promieniuje z caltej Trojcy. Poza tym, znajdujac si¢
na jednym planie, trzy Osoby formuja niemal doskonaly krag, ktéry zawiera
wewnetrzny ruch. Duch prowadzi nas w strong Syna, ten za$ spoglada w strone
Ojca, ktorego wzrok spoczywa na Duchu”.

Okrag, w ktérym zamyka sie 6w ruch, kolejny raz podkresla réwnos¢ i do-
skonatos¢ Osdb, a zarazem symbolizuje zycie Boze, ktére — podobnie jak
okrag - nie ma poczatku ani konca. Ruch 6w nie zawiera w sobie Zzadnego dra-
matyzmu, wrecz przeciwnie, przynosi pokdj, harmonie i fad. W tym znaczeniu

Andreja Rubleva, Moskwa 1963; G. J. Vzdornov, Novoodkrytaja ikona ,,Troicy” iz Troice-Sergijevoj
Lavry i, Troica” Andreja Rubleva, w: Drevnerusskoje iskusstvo, Moskwa 1970. Ale tej interpretacji
nie przyjmuje wickszo$¢ autoréw. Por. W. Lazariew, Andriej Rublow, Moskwa 1960, s. 15; K. Onash,
Ikonen, Berlin 1961, s. 388; J. Klinger, O istocie prawostawia, Warszawa 1983, s. 185-186.

' Por. G. Spitzing, Lexikon byzantinisch-christlicher Symbole, Miinchen 1988, s. 119.

7 ,Ruch zaczyna si¢ od lewej stopy aniofa znajdujacego sie po prawej stronie obrazu. Przedtuza
sie w schyleniu Jego glowy, przechodzi na aniota w srodku, porywa niepowstrzymanie kosmos:
skale i drzewo - i roztapia si¢ w pionowej pozycji aniota z lewej strony, gdzie przechodzi w stan
spoczynku jako punkt zborny” (P. Evdokimov, Prawostawie, s. 250). Por. B. Standaert, Ikona Tréjcy
Rublowa, Bydgoszcz 2002, s. 19-21.
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ikona jest obrazem rzeczywisto$ci eschatologicznej, odzwierciedla odwieczna
niezmienno$¢ Boga, ktéry rodzi zycie.

Wedtug powszechnej interpretacji, przyjetej takze przez Katechizm, aniot
z lewej strony ikony przedstawia Boga Ojca, aniol w centrum - Chrystusa,
za$ ten z prawej Ducha Swietego.

Aniot z lewej - Bég Ojciec

Aniol znajdujacy si¢ z lewej strony ikony przedstawia Boga Ojca. Jego szata,
niemal przezroczysta i o kolorze trudnym do jednoznacznego okreslenia,
przykrywa niemal w caloéci posta¢. Jedynie niewielka czgs¢ w kolorze niebie-
skim, ktory symbolizuje bosko$¢, pozostaje odstonieta. W ten sposéb Rublow
pragnie wyrazi¢ prawde, ze natura Boga jest ukryta, niedost¢epna naszemu
poznaniu. Bog jest nieosiggalny dla stworzenia, jest catkowicie transcendentny,
»zamieszkuje swiatlos¢ niedostepna, [...] zaden z ludzi nie widziat [Go] ani
nie moze zobaczy¢” (1 Tm 6, 16). Katechizm, komentujac takie przedstawienie
Osoby Boga Ojca, w rownie krotkich stowami Credo stwierdza: ,Wszystko,
co dotyczy Ojca, jest w Credo bardzo zwiezle, gdyz jest On Niepoznawalny,
nie wiemy o Nim prawie nic™*.

Taka forma przedstawienia Boga odpowiada jednej z podstawowych prawd
wiary wyrazajacej sie¢ w teologii apofatycznej. Juz ojcowie kapadoccy, w opo-
zycji do Eunomiusza méwig o niemozliwosci dosiegnigcia samej istoty Boze;.
Podkreslajg absolutng transcendencje Boga, ktdrego nie moga w pelni wyrazié
zadne stowa ani ludzkie formuty. Bég znajduje si¢ ponad wszelkim ludzkim
poznaniem nie tylko z powodu niegodno$ci moralnej cztowieka, jako konse-
kwencji jego upadku i grzechu, ale dlatego, ze Bdg sam w sobie jest nieosig-
galny dla stworzenia i nawet aniotowie nie cieszg si¢ pelnym Jego poznaniem.
Ludzkie poznanie, jako wladza stworzona, moze poruszac si¢ jedynie w prze-
strzeni wlasciwej stworzeniu, a Bég nie nalezy do tego $wiata. Jest catkowicie
inny. W refleksji teologicznej mozemy mowic o dzielach Jego Madrosci, o tym,
co Bég uczynil, co dat nam poznac dzieki swojemu Objawieniu, nawet o Jego
energiach (Grzegorz Palamas), ktére maja boska nature, ale nie s3 Bogiem®.
Niemniej jednak sama istota Boza pozostaje dla nas zakryta. Dlatego w refleksji
teologicznej trzeba umiec¢ zachowac powsciagliwo$¢ i pokore. O naturze Bo-
zej nalezy zachowa¢ milczenie, natomiast o tym, co Bog czyni, nalezy dawa¢

' Bég zywy. Katechizm Kosciota prawostawnego, s. 93.
¥ Por. K. Gryz, Antropologia przebéstwienia. Obraz cztowieka w teologii prawostawnej, Krakow
2009, S. 312-319.
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$wiadectwo stowem. Stad Katechizm w rozdziale pierwszym zatytutowanym
Obraz Boga nie méwi o tym, kim On jest, ale méwi o Jego dziele stworzenia
$wiata i czlowieka, i przywoluje Psalm 104, 1-3: ,,Boze mdj, Panie, Ty jeste$
bardzo wielki! | Odziany w majestat i piekno, | $wiattem okryty jak plaszczem.
| Niebo rozpostartes jak namiot, | komnaty swe wzniostes nad wodami™*°.

Nie mozna osiggna¢ poznania Boga inaczej, jak tylko przez Chrystusa
i w $wietle, ktére daje cztowiekowi Duch Swiety”'. Dzieki Nim mozna do-
swiadczy¢ Boga, Jego milosci i w ten sposéb osiagna¢ poznanie teologiczne,
ktore jednoczesnie jest doswiadczeniem mistycznym. Wiemy o Bogu wigcej
wtedy, kiedy nie wiemy nic - jest to typowe stwierdzenie teologii apofatycznej,
ktora w swoich sformulowaniach zawiera wiele paradokséw, a nawet antynomii.
Ten apofatyczny charakter poznania Bozego, podkreslajacy przede wszystkim
Jego niezglebiong tajemniczo$¢, symbolizuja na ikonie zlozone dlonie Boga
Ojca. Zamykaja w sobie najglebszg tajemnice Bozej istoty, ktérej nie mozna
przeswietli¢, mozna jedynie powierzy¢ sie tym dloniom, okazujagcym wobec
swojego stworzenia czynng mitos¢.

Cala postawa Boga Ojca nacechowana jest monumentalizmem. Zawarty jest
w niej majestatyczny spokdj i bezruch, wyrazajacy czysty akt Bozej egzystenciji,
zasade wieczno$ci, niezmiennego trwania, ale jednoczesnie postawa ciata
wyraza caly dynamizm dzialania: jego poczatek (kiedy obserwujemy wyraz
twarzy zdajacy si¢ popycha¢ do dzialania Ducha Swietego) i jego kres (jesli
uwzglednimy wspomniany wczesniej krag ruchu, ktéry konczy si¢ na Bogu
Ojcu). Wlasnie dlatego - jak komentuje Paul Evdokimov - bedac Zrédlem
wszystkiego, Ojciec jest rowniez milczeniem. ,,Ojciec objawia si¢ wiecznie, ale
objawia Go dwujedyno$¢ Syna i Ducha™. Milczenie Ojca staje si¢ Stowem
w Synu i faskg w duszy chrzescijanina przez uswigcajaca obecnos¢ Ducha.

Aniol w centrum - Syn Bozy

Centrum ikony zajmuje posta¢ Chrystusa, dzigki czemu mozemy Go kontem-
plowa¢ bezposrednio, a nie z profilu, jak pozostatych dwdch aniotéw. W Chry-
stusie Bog w pelni objawil si¢ cztowiekowi, dlatego Katechizm stwierdza,

** Por. Bég zywy. Katechizm Kosciota prawostawnego, s. 21-28.

* Wlodzimierz Losski pisze, ze Duch Swiety jest ,,mystagogiem drogi apofatyczne;j” (V. Lossky,
La théologie négative dans la doctrine de Denys I'Aréopagite, ,,Revue des sciences philosophiques
et théologiques” 28 (1939), s. 204-221).

> P. Evdokimov, Prawostawie, s. 252-253.
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ze ,siedzi twarzg do nas, najpelniej si¢ nam ukazuje” i dlatego druga czes$¢
Credo jest najobszerniejsza.

W przedstawieniu Chrystusa charakterystyczne sa dwa elementy. Pierw-
szym sg szaty Syna Bozego. Kolor biekitny zewnetrznej szaty, podobnie jak
w przypadku Aniota-Ducha Swietego, wskazuje na tozsamo$¢ natury boskie;j.
Natomiast bragzowy kolor tuniki méwi o ludzkiej naturze, ktéra Chrystus
przyjat we wcieleniu™. Braz ten jest przeplatany kolorem szkarlatnym, ktéry
wskazuje na zbawczg $mier¢ Chrystusa na krzyzu, co dodatkowo podkresla
drzewo wyrastajace za Jego plecami. Tej zbawczej Smierci mdgt dokonac tyl-
ko Bég-Czlowiek™. O szatach Mesjasza, naznaczonych krwig, wspomina juz
proroctwo Izajasza: ,,Ktoz to jest Ten, ktdry przybywa z Edomu, z Bosry idzie
w szatach szkarlatnych? Ten wspaniaty w swoim odzieniu, ktéry kroczy z wiel-
ka swa moca? To ja jestem tym, ktory méwi sprawiedliwie, potezny w wyba-
wianiu” (63, 1-3). Do tego proroctwa nawiazuje §w. Jan w swojej Apokalipsie,
wskazujac jednoznacznie na Chrystusa, ktory jest Stowem Boga oraz Krélem
Kréléw i Panem Pandéw: ,Odziany jest w szate we krwi skapang, a imig¢ jego
nazwano: Stowo Boga [...] a na szacie i na biodrze swym ma wypisane imie:
Krél Krélow i Pan Panéw” (19, 13-16). Rublow przenidst na swojg ikong owa
tradycje egzegetyczna.

Drugim charakterystycznym znamieniem jest gest prawej reki — dwa po-
taczone palce - gest tradycyjnie juz obecny na wszystkich ikonograficznych
przedstawieniach Chrystusa w tradycji wschodniej™. JesteSmy przyzwyczajeni
widzie¢ w nim znak blogostawienstwa, ktérym Jezus obdarowuje $wiat. Nie-
mniej jednak nie jest to jedyna interpretacja. Pierwotne i bardziej podstawowe
znaczenie odnosi si¢ do dogmatu o wcieleniu, ktéry méwi o zjednoczeniu
dwdch natur w osobie Chrystusa. Te dwie interpretacje nie wykluczajg si¢
jednak, wrecz przeciwnie, wzajemnie si¢ uzupelniaja. To wlasnie zjednoczenie
natury boskiej i ludzkiej, ktére dokonato si¢ we wcieleniu Stowa, jest Zrédlem
blogostawienstwa dla ludzkosci. Chrystus, prawdziwy Bég i prawdziwy czlo-
wiek, staje si¢ droga do przezwyciezenia wewnetrznego rozdarcia w czlowieku,

* Bdg zywy. Katechizm Kosciola prawostawnego, s. 93.

* ,Wyraza to dwie natury Chrystusa. Blekit symbolizuje niebo, Béstwo. Braz to ziemia,
to czlowieczenstwo. Jezus jest jednocze$nie Bogiem i czlowiekiem” (Bég zywy. Katechizm Kosciota
prawostawnego, s. 93).

» Ten, kto wisi na krzyzu, w pelni stat si¢ cztowiekiem. Syn Bozy, Bég Prawdziwy, jak Jego
Ojciec, dobrowolnie unizyl sie z milosci do nas i wyniszczyt siebie, aby az do konca dzieli¢ z nami
ludzki los” (Bdg zywy. Katechizm Kosciola prawostawnego, s. 233).

*% Por. E. Smykowska, Ikona. Maty stownik, Warszawa 2002, s. 83-84.



202 ks. Krzysztof Gryz

bedacego owocem grzechu pierworodnego, i ofiaruje taske konieczng do odzy-
skania utraconej harmonii i w konsekwencji pokoju. Dokonalo sie to ostatecz-
nie na krzyzu w ofierze przebtagalnej i uswiecajacej. I dlatego gest Chrystusa
wskazuje na kielich, umieszczony na stole, w centralnym miejscu catej kom-
pozycji. Dzieki tej ofierze, ktdra uobecnia sie w Eucharystii, czlowiek wchodzi
w tajemnice Chrystusa, faczy sie z Nim sakramentalnie, spozywajac Jego Cia-
to”. Tak, jak chleb asymilowany przez ludzki organizm ofiaruje mu zycie, tak
Chrystus ,,asymilowany” sakramentalnie przez czlowieka obdarza go zyciem
Bozym, zyciem calej Trojcy.

Mimo swojego centralnego miejsca, Chrystus calym sobg zwraca si¢ w stro-
ne Ojca. Znajduje si¢ w postawie kontemplacji, zastuchania i postuszenstwa.
Jest przeciez Sfowem wypowiadanym przez Ojca, a zatem wszystko, co mowi
Syn, pochodzi od Ojca. ,,Czy nie wiesz, ze ja jestem w Ojcu, a Ojciec we mnie?
Stéw tych, ktore wam mowie, nie wypowiadam od siebie” (] 14, 10). Mozna
wrecz powiedzied, ze ten fragment ikony jest praktycznie obrazowym przed-
stawieniem calej Ewangelii wedlug sw. Jana, szczegolnie tych jej fragmentow,
w ktorych Chrystus mowi o swojej relacji z Ojcem.

Aniot z prawej - Duch Swiety

Jak juz wspomniano, powszechnie przyjmuje si¢, ze aniol z prawej strony
ikony przedstawia Ducha Swietego. Aniol ten posiada tunike w kolorze nie-
bieskim (nazywanym czegsto ,,blekitem Rublowa”), a wiec tego samego ko-
loru jak tunika Ojca i zewnetrzna szata Chrystusa. Duch bowiem pochodzi
z glebin Ojca i objawia si¢ w Chrystusie jako tchnienie dajace Zycie. Z tego
wzgledu druga czes¢ jego stroju, tym razem zewnetrzna szata, jest koloru
zielonkawego oznaczajgcego wode i powietrze®®. Godny uwagi jest wyraz
twarzy aniofa, ktory - jak to zauwaza Evdokimov - ,,zawiera w sobie jakas

7, Krew przelana przez Jezusa — niewinnego Baranka, ktory gtadzi grzechy $§wiata — dokonuje

naszego pojednania z Bogiem, na nowo nas z Nim jednoczy dzigki nowemu przymierzu.
To wlasnie wyjasnia dziwne stowa, wypowiedziane przez samego Jezusa w przeddzien Jego $mierci,
podczas ostatniego positku, ktéry spozywal wraz ze swymi Apostotami wieczorem w Wielki
Czwartek i ktéry nazwal Swieta Wieczerzg” (Bdg Zywy. Katechizm Kosciola prawostawnego,
S.177-17).

*® Niebieski kolor oznacza w ikonografii wieczno$¢, natomiast zielony przywodzi na mysl
roslinno$¢ ogrodu Eden, a zarazem jest kolorem nadziei. Nadzieja chrzescijaniska, ugruntowana
w lasce uswiecajacej, daje pewno$¢ pokonania grzechu, ktdry pozbawit cztowieka raju. Dokonuje
sie to poprzez zmartwychwstanie, ktore jest nowym narodzeniem, zielong wiosna zycia, ktére
przychodzi po $mierci (zimie). Por. G. Spitzing, Lexikon, s. 119.
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macierzynisko$¢”*. Autor ten laczy wyobrazenie aniota z postacia Najswietszej
Panny z innego obrazu Rublowa Zwiastowanie, w ktérym daje sie zauwazy¢ po-
dobny wyraz twarzy: oddajacy postuszenstwo Ojcu i dyspozycyjnos¢ w stuzbie
zyciu. Interpretacja ta odwotuje sie do ewangelicznego stwierdzenia, ze Maryja
w chwili zwiastowania byta ,pelna faski” (Lk 1, 28), co dla prawostawnych
oznacza: przepetniona Duchem Swietym. ,,Palec Bozy, Duch Swiety — stwier-
dza Katechizm — napisal Stowo na ksiedze dziewiczej, ktora jest fono Marii.
Stowo stalo sie ciatem. Duch Swiety uczynit Marie Theodochos — przybytkiem
Ducha - zanim uczynil jg Theotokos, Ta, ktéra rodzi Boga, tzn. «Matka Boza»™.

Ten motyw mariologiczny, ktory podkreslajg wszyscy autorzy, moze zaska-
kiwaé, jako ze pojawia sie w ikonie przedstawiajacej Trojce Swieta. Trzeba
jednak mie¢ na uwadze, ze obraz nie tylko przedstawia wewnetrzne tajem-
nice samego Boga, do ktorych czlowiek nie ma w pelni dostepu, ale obrazuje
réwniez historie zbawienia, w ktorej i poprzez ktorg cztowiek moze pozna¢
objawiajacego sie Boga. Ta historia realizuje si¢ wespot z cztowiekiem i ponie-
kad dzigki cztowiekowi, szczegolnie zas Maryi. Tym samym Maryja zajmuje
w duchowosci prawostawnej wyjatkowe miejsce jako objawienie Ducha Swie-
tego. ,Duch Swiety - pisze Bulgakow — nie wciela si¢ w cztowieka, ale objawia
siebie w cztowieku i takg ludzka osoba, zupelnie ,,przezroczystg” na dzialanie
Ducha Swietego, Pneumatoforg, jest stuzebnica Paniska, Dziewica Maryja™".

W postawie aniola-Ducha Swietego mozemy zauwazy¢ trzy interesujace
rysy. Po pierwsze, jego twarz jest zwrdcona w strone obserwatora, czyli tego,
kto kontempluje obraz. Jest tym, ktéry stanowi tacznik z Trdjcg Swieta — wle-
wa Boskie zycie i wprowadza czlowieka we wspoélnote zycia trynitarnego.
Po wtdre, jego cialo pochyla si¢ lekko w strong aniofa centralnego (Chrystusa),
dajac w ten sposob wyraz prawdzie, ze Jego misjg jest przemiana cztowieka
i upodobnienie go do Chrystusa. To jest droga, na ktorej czlowiek dostepu-
je zjednoczenia z Bogiem w wieczno$ci. Wreszcie gest reki, ktory wskazuje
na kwadrat umieszczony ponizej (symbol §wiata) méwi o miejscu, w ktérym
realizuje si¢ misja Ducha Swietego — jest postany na $wiat, aby go u$wiecié.
Jednoczesnie zdaje si¢ by¢ gestem opiekunczym, czuwajacym nad losami

* P. Evdokimov, Prawostawie, s. 253. Autor przypomina, ze w jezykach semickich stowo ruah
(duch) jest rodzaju zenskiego, a w syryjskich tekstach stowo Paraklet czesto ttumaczony jest jako
»Pocieszycielka” Daniel-Ange przywoluje przyklad dziecka, ktdre patrzac na obraz méwi, ze widzi
Jezusa, Ojca i Matke. Por. P. Evdokimov, Prawostawie, s. 268.
** Bog zywy. Katechizm Kosciola prawostawnego, s. 301.
3 P. Evdokimov, Prawostawie, s. 135.
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$wiata. Przypomina tym samym o obecnosci Ducha od poczatku stworzenia
$wiata, kiedy ,,unosit si¢ nad wodami” (Rdz 1, 1).

W ten sposéb dopetnia sie ruch zamkniety w ikonie: Duch prowadzi nas
do Syna, ktory ofiaruje si¢ w doskonalym postuszenstwie Ojcu, posylajacym
Ducha. Jednakze nie jest to jedyny kierunek, ktéry pozwala odkry¢ kontem-
placja ikony. Poniewaz kompozycja Osob zamknieta jest w okregu, mozemy
wlaczy¢ si¢ w 6w ruch w ktérymkolwiek punkcie, by na nowo odczytywac
podstawowe prawdy wiary. Ojciec posyla Ducha, przez ktérego Stowo staje si¢
cialem, aby doprowadzi¢ calg ludzko$¢ do zjednoczenia z Bogiem. Wszystkie
relacje wewnatrz Tréjcy Swietej s3 wyrazone przy wykorzystaniu modelu
geometrycznego okregu. Jest to symbol doskonatosci, rownosci i wiecznosci.

W obrebie owego Zycia wewnatrztrynitarnego znajduja tez sie wszystkie ele-
menty materialne, obecne na ikonie: sg albo na zewnatrz albo w srodku okregu.

Symbolika przedmiotow

Na ikonie poza aniotami nie ma innych 0séb, nawet Abrahama, ktéry udziela
gosciny. Przestanie musi bowiem pozosta¢ czytelne: to, co na ikonie ,,osobowe”,
odpowiada boskosci, natomiast to, co jest ,materialne”, wskazuje na $wiat
stworzen. Przyjrzyjmy si¢ teraz poszczegdlnym rzeczom i ich znaczeniu.

Stél. Obecnos¢ stotu kolejny raz nawigzuje do biblijnej inspiracji ikony,
jaka jest goscina u Abrahama i uczta, ktora ten przygotowat. Niemniej jednak
ma swoje znaczenie symboliczne. W pierwszym rzedzie jest to znaczenie
kosmiczne. Stél, jako pewna przestrzen zamknigta w prostokacie, oznacza
caly wszechs$wiat: cztery boki wyrazaja cztery strony $wiata, za§ wyznaczona
przez nie przestrzen wskazuje na ograniczonos$c¢ i skonczonosé swiata. Do-
datkowo podkresla to maly prostokat umieszczony w centralnej czgsci stotu.
Obecno$¢ stotu-swiata pomiedzy trzema osobami wyraza teologiczng prawde,
ze $wiat i jego historia jest zanurzony w relacje, jaka faczy trzy Boskie Osoby,
a jest nig mito$¢. Swiat istnieje dzieki tej mitosci i jest nig otoczony. Dzieki
tej milosci stot zamienia sie w oltarz, na ktérym Bog ofiaruje si¢ cztowiekowi,
a zarazem czlowiek kierowany miloscig oddaje si¢ Bogu. W ikonografii ottarz
czesto oznacza takze ,,tron niebieski’, miejsce objawienia chwaly Bozej**. Wi-
da¢ to wyraznie na ikonie Rublowa, w ktérej autor polaczyl stét z miejscami
do siedzenia. Tworza one jedna caloé¢: oftarz i tron chwaly jest $Srodkiem
i miejscem objawienia Bozej chwaly.

** Por. G. Spitzing, Lexikon, s. 36.
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Po wtdre, prostokatny ksztalt stolu symbolizuje czesto, zwlaszcza u ojcow
Kosciota, cztery ewangelie. One stanowig petnie Bozego objawienia, ktorego
poczatkiem jest stworzenie $wiata. Stowo Boze, na wzor ktdrego wszystko sie
stalo, ktore jest poczatkiem $wiata, wchodzi na $wiat, by dzieki swojej ofierze
przemieni¢ $wiat w jeden wielki oltarz, miejsce oddania chwaty Bogu. W ten
sposob trzy elementy: Logos, $§wiat i ofiara tacza sie w jedno i dzieki miltosci
Trojcy tworza, obejmujaca wszystko, histori¢ zbawienia.

Kielich, bedacy czytelnym znakiem Eucharystii, znajduje si¢ na srodku stotu,
wyrazajac w ten sposob prawde, ze ofiara Chrystusa stanowi centrum historii
ludzkosci, a zarazem, ze jest ona centrum, szczytem dzialalnosci ad extra calej
Tréjcy Swietej®. Teologia wschodnia czesto podkresla zwigzek Eucharystii z in-
terwencja kazdej z trzech Oséb Trojcy. Patriarcha Konstantynopola Germanus
zwrdcit uwage: ,,Dzieki zgodzie Ojca i przez wolng odpowiedz Syna, Duch
Swiety niewidzialnie obecny pozwala rozpozna¢ w Eucharystii dzieto Boze™**.

Ikona przedstawia Chrystusa, ktérego dlon wskazuje na kielich, czynigc nad
nim jakby znak krzyza - znak Bozego blogostawienistwa. Podobnie czyni Duch
Swiety, kierujac w strong kielicha swoja dton. Mniej wyrazicie jest to widocz-
ne w postawie Ojca, chociaz i w tym wypadku wskazuje sie, ze jedna z Jego
zfozonych dloni wyraza gest proponujacy kielich Synowi zgodnie ze stowami
Ewangelii $w. Jana: ,,Czyz nie mam pi¢ kielicha, ktéry mi podat Ojciec?” (18, 11).

Na stole nie widzimy chleba, jako ze symbol Eucharystii wyrazony jest
calosciowo w kielichu (cialo i krew Chrystusa ztozone w ofierze). Podkre-
sla to takze bardziej element ofiarniczy Eucharystii niz jej charakter uczty.
We wnetrzu kielicha pierwotnie namalowany byl baranek, starotestamental-
ny typ Chrystusa, ktéry na krzyzu przelewa krew dla wyzwolenia czlowieka
z niewoli grzechu i $mierci (por. ] 1, 29; Ap 5, 6; Lk 22, 42; Mk 10, 38-39).
Jednak w pozniejszym czasie baranek zostal przemalowany, a na jego miejscu
umieszczono winng latorosl, poniewaz synod in Trullo z 692 roku, odbywajacy

# Ten aspekt eucharystyczny w kontekscie tajemnicy Tréjcy Swietej podkresla takze Jan
Pawel IT w Liscie apostolskim po$wieconym Eucharystii Mane nobiscum Domine, 7.10.2004. Napisal
w nim: ,,Przez tajemnice swojego catkowitego ukrycia Chrystus staje si¢ tajemnicg $wiatla, dzieki
ktoérej kazdy wierzacy zostaje wprowadzony w glebie zycia Bozego. Czy nie za sprawa znamiennej
intuicji, stynna ikona Tréjcy Rublowa stawia w znaczacy sposob Eucharystie w centrum zycia
trynitarnego!” (nr 11).

* Sanctus Germanus Constantinopolitanus, Rerum ecclesiasticarum contemplatio, w: S. P. N.
Germani [...] opera omnia, t. 1, ed. J.-P. Migne, Parisiis 1865, kol. 437 (Patrologiae Cursus Completus.
Series Graeca 98).
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sie w Konstantynopolu, a nie zaakceptowany przez Rzym, w kan. 82 zakazal
przedstawiania Stowa Wcielonego w sposéb symboliczny, np. baranka®.

Drzewo. Na przedtuzeniu kielicha, za plecami Aniofa-Chrystusa znajduje
sie drzewo, ktore znowu nawiazuje do kontekstu odwiedzin Abrahama pod
debami Mamre. Ale w znaczeniu symbolicznym przedstawia drzewo nowe-
go zycia, ktére rodzi si¢ z ofiary Chrystusa zfozonej wlasnie na drzewie. Jest
to ikonograficzna aluzja do tekstu Apokalipsy 22, 2-3: ,,Pomiedzy rynkiem
Miasta a rzekg, po obu brzegach drzewo zycia, rodzace dwanascie owocow —
wydajace swoj owoc kazdego miesigca - a liscie drzewa stuza do leczenia
narodow’, i dalej: ,,I bedzie w nim tron Boga i Baranka, a studzy Jego beda
Mu cze$¢ oddawali”.

Graficzna linia, ktéra taczy drzewo z kielichem, przecina dokladnie postaé
Chrystusa, a wlasciwie Jego lewy bok - serce przebite na krzyzu widcznia,
z ktérego wyplyneta krew i woda. Chrystus-Nowy Adam przez swoje postu-
szenstwo Bogu przywraca na drzewie zycie, ktére zostalo utracone w raju przez
niepostuszenstwo Adama. Zielen drzewa - znak zycia i faski* - czerpie swoje
soki z kielicha ofiary Chrystusa.

Dom. Drzewo, symbolizujace krzyz, wprowadza w drugi plan ikony, sta-
nowigcy tto dla postaci, na ktérym znajduja si¢ rowniez dom i skata. Dom
oznacza Kosciol, niebieskie Jeruzalem, ktore jest jednocze$nie domem Ojca,

»w ktérym jest mieszkan wiele” (J 14, 2) i gdzie ludzkos$¢ odnajduje szczescie
w zjednoczeniu z Bogiem. Z tego wzgledu dom jest umieszczony blizej po-
staci Ojca, chociaz pomiedzy Ojcem i Synem dla podkreslenia roli Chrystusa
w budowaniu Ko$ciola — zapowiedzi i urzeczywistnienia juz tu na ziemi zycia
w zjednoczeniu z Bogiem. Dom ma dwa wejécia: jedno dla Zydéw, dzieci obiet-
nicyidrugie dla pogan (por. Rz 9, 23-24; Ef 2, 11-22). Cz¢$¢ zfocona symbolizuje
swietos¢ Kosciota, a takze $wietos¢ jego czltonkow, ktdrzy stanowia zywa bu-
dowle, szczegolnie zas Swietos¢ Maryi i jej macierzynska opieke nad Kosciotem.

Skala. Jest to tradycyjny symbol wykorzystywany nie tylko w ikonografii,
lecz takze w literaturze mistycznej i ascetycznej, wyrazajacy zycie ducho-
we chrzescijanina, ktore jest systematycznym i niepozbawionym trudnosci
wspinaniem si¢ na szczyty doskonatosci. Droga, ktéra prowadzi przez okresy
wyrzeczen i walki wewnetrznej. Jej poczatek i zarazem fundament stanowi
Chrystus - zycie chrzescijanina oparte na nauce Chrystusa jest pordwnane

* Por. A. Znosko, Kanony Kosciola prawostawnego w przektadzie polskim, t. 1, Warszawa 1978,
s.106; L. Uspienski, Teologia ikony, Poznan 1993, s. 60-70.
* G. Spitzing, Lexikon, s. 216-217.
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do domu zbudowanego na skale (por. Lk 6, 46-49). Jednoczesnie droga do do-
skonatosci jest mozliwa tylko dzieki natchnieniom Ducha Swietego, ktory
staje si¢ przewodnikiem i ktéry udoskonala kazdy ludzki wysitek moralny
i ascetyczny. Stad skala umieszczona posrodku postaci Chrystusa i Ducha
Swietego podkresla te prawde.

Antropologia ikony

Centralne miejsce Chrystusa na ikonie sprawia, ze znajduje si¢ On dokfadnie
naprzeciw tego, kto patrzy na obraz. W ten sposob obserwator odnajduje
w Chrystusie jakby swoje lustrzane odbicie: patrzac na ikone, cztowiek widzi
siebie, a méwigc doktadniej, widzi siebie takim, jakim powinien by¢. Najpierw
widzi siebie tym, czym jest, tzn. jako obraz Bozy, ale widzi siebie takze jako tego,
kim powinien by¢ — doskonalym podobienstwem Boga. Dzieki Chrystusowi
czlowiek wchodzi w tajemnice Zycia Bozego, staje si¢ uczestnikiem tego zycia®.

Moze wydawac si¢ paradoksem, nie pierwszym zreszta w spotkaniu z teolo-
gig prawoslawng, ze ikona, na ktdrej nie znajduje si¢ zadna posta¢ ludzka, jest
najpelniejszym obrazem czlowieka. Ale wlasnie taka jest najistotniejsza tres¢
antropologii prawoslawia, ze kontemplujac Boga w Jego Tréjjedynym miste-
rium, odstaniajgcym sie naszym oczom w obrazie (szczego6lnie tym Obrazie par
excellence, jakim jest Wcielone Stowo) czltowiek odkrywa petna prawde o sobie
samym. Prawdeg, ktdra nie jest abstrakcyjng ideg i teorig, ale jest tajemnicg zy-
cia w jednosci z Bogiem. ,,Tylko milos¢ i serce otwarte na Boga, na Jego faske,
na te Swiatlo$¢ nie stworzona, ktéra daje Bég cztowiekowi — tylko to moze
upodobnic¢ czltowieka do Boga. By¢ $wietym - to by¢ podobnym do Boga,
odnalez¢ obraz i podobienstwo™.

W takim sensie mozna zinterpretowac jeszcze jeden element ikony - puste
miejsce przy stole na wprost obserwatora. Ono wyznacza droge cztowieka
do Boga. Cztowiek wchodzi na uczte Krélestwa poprzez stét Eucharystii, w kto-
rej jednoczy sie z Chrystusem i dzieki Niemu uczestniczy w dwu rzeczywisto-
$ciach, ktore symbolizuje i uobecnia zarazem ikona. Po pierwsze, w wymiarze

7, Stwierdzamy, ze zostaliSmy wprowadzeni do rozmowy, ktéra juz sie toczy — rozmowy boskiej,
odwiecznego dialogu Tréjcy. Kazdy z nas styszy Boga Ojca, zwracajacego si¢ do nas wlasnie: «Ty
jestes Syn mdj umilowany»; stajemy sie synami w Synu i poprzez Ducha czynimy nasza synowska
odpowiedz «Abba Ojcze»” (K. Ware, Czlowiek jako ikona Trdjcy Swigtej, ttam. W. Misijuk, Biatystok

1993, 8. 15).
* Bég zywy. Katechizm Kosciota prawostawnego, s. 121.
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historycznym nalezy do Kosciofa i razem z nim przemierza droge na Gore
Przemienienia, na szczyty doskonalosci. Po wtére, w wymiarze eschatologicz-
nym zostaje wlaczony we wspdlnote zycia Trojcy Swiete;j.

Spotkanie cztowieka z tajemnicg Tréjcy Swietej, odstaniajacy sie przed wie-
rzacym w kontemplacji ikony, prowadzi do zrozumienia catej historii zbawie-
nia, a jednoczesnie przez przyjecie w wierze objawionych prawd stanowi droge
do wlasnego uswiecenia, czyli przebostwienia. ,,Kiedy cztowiek - czytamy
w Katechizmie — poklada swa wiare w Jezusie Chrystusie, udziela mu Chrystus
swego Ducha Swietego i — wraz z Nim - swego Boskiego Zycia. I wtedy to,
co ludzkie, Iaczy si¢ z tym, co Boskie. [...] To wlasnie jest Nowym Przymierzem,
to znaczy zjednoczeniem Boga i czlowieka. Bog, ktory stat si¢ cztowiekiem,
daje Boga czlowiekowi, ktéry w Niego wierzy™.

Zakonczenie

Zaréwno tekst Credo, jak i ikona Rublowa méwig o Tréjcy Swietej nie tyle w jej
teologicznym misterium (dotyczacym samej natury Boga, Jego wewnetrznego
zycia), ile w jej misterium ad extra, ktére objawia si¢ w dzietach tworzacych
histori¢ zbawienia. To zycie Boze koncentruje si¢ wokdt poznania i milosci:
Ojciec odwiecznie kontempluje Syna i z tej kontemplacji rodzi si¢ mios¢, ktora
jest odwzajemniona w catkowitym oddaniu si¢ Syna Ojcu. Ta relacja milosci
ma osobowa posta¢ w Duchu Swietym. Konsekwentnie takze kazde dzieto
Boze wyrazone na zewnatrz posiada znamie milosci: jest uczynione z mitosci
i ukierunkowane na mito$¢. Szczegdlnie za$ prawda ta dotyczy cztowieka. Oba
te przekazy mowia o Bogu, ktéry objawia sie cztowiekowi po to, aby cztowiek
poznal Boga, a w §wietle prawdy o Nim poznal samego siebie. Ikona ma zatem,
oprocz wymiaru teologicznego, takze wymiar antropologiczny.

W tradycji wschodniej ikona jest traktowana jak okno, ktére otwiera
na wiecznos¢. Jest sztukg $wietg, nie tylko dlatego, ze przedstawia osoby i rzeczy
$wiete, ale rowniez dlatego, ze tworzy przestrzen, w ktorej mozna doswiadczaé
obecnosci milujagcego Boga. W tym sensie ikona jest jakby sakramentem.
W konsekwencji, doswiadczajac owej milosci i odkrywajac w niej najdosko-
nalszy sens swojego zycia, chrzedcijanin wypelnia swoja liturgiczng odpo-
wiedZ permanentnym wotaniem: Marana tha — Przyjdz, Panie Jezu. Ta prosta
modlitwa wyraza sam rdzen wiary i poboznosci, jakie przenikajg wschodnig
teologie i liturgie.

¥ Bdg zywy. Katechizm Kosciola prawostawnego, s. 175.
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ABSTRAKT

»Tréjca Swieta” Rublowa jako ikonograficzny katechizm prawoslawia
Tredcig artykutu jest analiza ikonograficzno-teologiczna ikony Tréjcy Swietej, napisanej
przez Andrzeja Rublowa. Wedtug Katechizmu Kosciota prawostawnego istnieje $cista
analogia w przedstawieniu Tréjcy Swietej na ikonie a prawdami wiary wyrazonymi
w Credo. Idac tym tropem, w artykule zanalizowano poszczegélne elementy ikony,
takie jak: przedstawienie postaci aniotéw, ktére odpowiadajg poszczegdlnym osobom
Tréjcy Swietej; postawy, jakie zajmuja wzajemnie wobec siebie; a takze przedmioty,
ktére im towarzyszom. We wszystkich tych elementach mozna odczyta¢ ikonogra-
ficzne przedstawienie podstawowych prawdy wiary chrzescijanskiej w odniesieniu
do tajemnicy Boga, Jego dzieta zbawczego w historii $wiata, a takze w odniesieniu
do relacji cztowieka z Bogiem, ktéry wchodzac w owe tajemnice poprzez kontemplacje,
otwiera sie na dar przebdstwienia.

SELOWA KLUCZOWE
katechizm prawostawny, Rublow, teologia ikony, teologia prawostawna, Tréjca Swieta

ABSTRACT

“Holy Trinity” Rublev as an iconographic catechism of Orthodoxy

The content of the article is an iconographic and theological analysis of the icon of the
Holy Trinity, written by Andriej Rublev. According to the Catechism of the Orthodox
Church, there is a close analogy between the representation of the Holy Trinity in the
icon and the truths of faith expressed in the Creed. Following this lead, the article
analyzes the individual elements of the icon, such as the representation of the figures
of angels that correspond to the individual persons of the Holy Trinity, the attitudes
they take towards each other, as well as the objects that accompany them. In all these
elements, one can read the iconographic representation of the basic truths of the
Christian faith in relation to the mystery of God, His saving work in the history of the
world, as well as in relation to the relationship of man with God, who, entering these
mysteries through contemplation, opens up to the gift deification.

KEYWORDS
Orthodox catechism, Orthodox theology, icon theology, Rublev, Holy Trinity
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