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Abstrakt
Wiara i teologia wedtug Jacka Salija OP

Celem artykutu jest ukazania istoty wiary i teologii wedtug o. Jacka Salija. Podejmujac analize pism
polskiego dominikanina, autorzy w czesci pierwszej ukazujg sens teologii. Cze$¢ druga poswieca-
ja madrosciowemu wymiarowi filozofii. W czesci trzeciej zajmujg sie eklezjalnoscig teologii. Czes¢
czwarta stanowi refleksje nad mysla Akwianty, jakg odnaleZz¢ mozna uJ. Salija. Kluczowe terminy
pojawiajace sie w tytule artykutu i nieustannie obecne w pismach polskiego dominikanina, czyli
wiara i teologia, zostajg ukazane w ich wzajemnych odniesieniach. Wnioski wyprowadzone z prze-
prowadzonych analiz sg nastepujace. Teologia, jaka zajmuje sie]. Salij, stuzy rozwojowi wiary. Polski
dominikanin teologie i wiare ukazuje we wzajemnych relacjach. Teologia, ktérg zajmuje sie J. Salij,
ma wyrazny rys koScielny. Chce ona stuzy¢ Kosciotowi. Teologia polskiego dominikanina jest zako-
rzeniona w tradycji, odwotujac sie do teologicznych autorytetéw.

Stowa kluczowe: Jacek Salij, wiara, teologia, Koscidt, sw. Augustyn, $w. Tomasz z Akwinu

Abstract
Faith and theology according to Jacek Salij OP

The aim of the article is to present the essence of faith and theology according to Fr. Jacek Salij.
By analyzing the writings of the Polish Dominican, the authors show the meaning of theology in the
first part. The second partis devoted to the wisdom dimension of philosophy. In the third part, they
dealwith the ecclesiality of theology. The fourth partis areflection on the thought of Aquinas, which
can be found inJ. Salij. The key terms appearing in the title of the article and constantly presentin
the writings of the Polish Dominican, i.e. faith and theology, are shown in their mutual references.
The conclusions drawn from the conducted analyses are as follows. The theology that]. Salij deals
with serves the development of faith. The Polish Dominican shows theology and faith in mutual
relations. The theology that]. Salij deals with has a clear ecclesiastical character. It wants to serve
the Church. The theology of the Polish Dominican is practiced in the stream of tradition, referring
to theological authorities.

Keywords: Jacek Salij, faith, theology, Church, St. Augustine, St. Thomas Aquinas
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Jacek Salij (ur. 1942) to uznawany teolog akademicki oraz wybitny publicysta.
Jego teksty w dominikanskim miesieczniku ,W drodze” ksztattowaly cale
pokolenia czytelnikéw, ktérzy korzystali z jego odpowiedzi na réznorodne
pytania korespondentéw. W swoich pracach wielokrotnie podejmuje temat
wiary, definiujac go oraz analizujac relacje miedzy wiarg a teologia. Wskazuje
réwniez na kontekst wspoélczesnego chrzescijanistwa. W rozmowie sprzed lat
z Aling Petrowa-Wasilewicz i Jackiem Borkowiczem przyznal, ze zgadza sie
z krytyka dotyczaca braku znajomosci realiéw zycia, ktéra czesto kierowana
jest pod adresem zakonnikéw zamknietych w klasztorach. Niemniej jednak,
w $wietle jego badan oraz bogatej dzialalnosci duszpasterskiej, nalezy z wiek-
sza ostroznoscia podchodzi¢ do jego stéw. Jako teolog doskonale rozumie
kontekst wiary i dostrzega jego dynamiczna zmienno$¢, potrafigc btyska-
wicznie analizowacd i interpretowa¢ zmiany zachodzace w $wiecie. Jego posta-
wa przypomina obraz zapisany przez Hansa Waldenfelsa (zm. 2023), w dziele
z roku 1985 Kontextuelle Fundamentaltheologie®. Postawe teologa niemiecki
jezuita poréwnat do stania na progu domu®. Z miejsca tego wida¢ zaréwno to,
co jest wewnatrz, wystarczy tylko odwrécic gtowe, jak i caly swiat przed i wo-
kot. Teolog, nie tylko fundamentalny o ktérym pisal przed laty Waldenfels,
zna wiec doskonale swéj §wiat, czyli Kosciél, ktéry jest jego domem. Stojac na
progu, rozpoznaje to wszystko, co wokét niego. Salij, wie, tak jak niemiecki
jezuita, ze w ,centrum fundamentalnoteologicznej refleksji znajduje sie to,
czym chrzedcijanistwo zyje”?, czyli objawienie Boga, ktore dokonato sie w Je-
zusie Chrystusie i dzieje przekazywania tego oredzia §wiatu poprzez Kosciét®.
Aby jednak kazda teologia mogta skutecznie realizowa¢ wlasne zamierzenia,
musi mie¢ pelng $wiadomos¢ historyczno-spotecznego kontekstu. Tworza go:

pluralizm i konkurencyjno$¢ religijnych rozwigzan dotyczacych sensu istnienia; poszu-
kiwanie rozwigzan na drogach pozareligijnych, czysto naturalnych, humanistycznych;

odmowa poszukiwania sensu; ukltady i czynniki okreslajace zycie spoleczne i jednostko-

1 H.Waldenfels, O Bogu, Jezusie Chrystusie i Kosciele — dzisiaj. Teologia fundamentalna w kontekscie czaséw
obecnych, przel. A. Paciorek, Katowice 1993.

2 Zob. H. Waldenfels, O Bogu, Jezusie Chrystusie i Kosciele — dzisiaj, s. 83-84.

3 H. Waldenfels, O Bogu, Jezusie Chrystusie i Kosciele —dzisiaj, s. 20.

4 Zob. H. Waldenfels, O Bogu, Jezusie Chrystusie i Kosciele — dzisiaj, s. 20.
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we, jak: jezyk, doswiadczenie zyciowe, kultura, struktury i systemy spoleczne, stosunki

spoteczno-ekonomiczno-polityczne itd.®

Teologia, szczegélnie fundamentalna, ale nie tylko ona, wyczuwajac napie-
cie miedzy wlasna istota a kontekstem jej towarzyszacym, pragnie , sformu-
fowac i przedstawi¢ chrzescijaniskie roszczenia, czyli proprium christianum, to
co specyficznie chrzescijaniskie”® oraz ,uzasadni¢ roszczenia chrzescijaniskie

wobec dzisiejszego $wiata i dzisiejszych wizji §wiata”’

. Kontekst zatem, czyli
okreslenie aktualnych warunkéw, w ktérych przyszto egzystowac wierze, po-
siada szczegdlne znaczenia, ,bowiem sita oddzialywania chrzescijaristwa ma
by¢ skuteczna w czasie i przestrzeni, nie poza czasem i poza przestrzenia”®.
Wydaje sie, ze taki model teologii uprawia Salij. Jest ona osadzona w Kosciele,
a réwnoczesnie, rozpoznajac kontekst, odpowiada na pytania, ktére niesie
$wiat.

Przez wiele lat czytelnicy dominikanskiego miesiecznika ,,W Drodze” sta-
wiali Salijowi pytania, ktére niejako zmuszatly go do zglebiania i analizy kon-
tekstu wiary. Publikowane pdzniej zbiory jego tekstéw stanowig $wiadec-
two poszukiwan, ktére prowadzil dominikanin. Wystarczy siegnac¢ po jeden
z toméw ,Szukajacym drogi”, aby dostrzec bogactwo tematéw teologicznych,
ktoére byly przedmiotem jego analiz. Teksty te pelne sa glebi, madrosci oraz
empatii wobec pytan zadawanych przez czytelnikéw. Salij, niezaleznie od
poruszanej kwestii, dagzyt do sformulowania jak najtrafniejszej odpowiedzi,
starajac sie przy tym zmiesci¢ w ograniczeniach znakéw, jakie narzucala ru-
bryka. Jego teksty czesto maja charakter mini-traktatéw, charakteryzuja-
cych sie logiczna i uporzadkowana argumentacja. Dominikanin prezentuje
w nich solidno$¢, konsekwencje oraz kompetencje. Ukazuje sie jako mistrz
krétkiej formy, swobodnie poruszajacy sie w $wiecie wspélczesnych, ztozo-
nych idei, a takze doskonale rozumiejacy kontekst, w jakim zyja chrzescijanie.

[jeszcze jedna kwestia. Stojac na progu domu, dominikanin przyjmuje jed-
noznaczng postawe apologijna, to znaczy broni ,istotnych tresci [...] wiary
i odpiera zarzuty uderzajace w serce chrzescijanstwa”’. Jest bowiem $wiadom,

H. Waldenfels, O Bogu, Jezusie Chrystusie i Kosciele — dzisiaj, s. 20.
H. Waldenfels, O Bogu, Jezusie Chrystusie i Kosciele — dzisiaj, s. 20.
H. Waldenfels, O Bogu, Jezusie Chrystusie i Kosciele — dzisiaj, s. 20.
H. Waldenfels, O Bogu, Jezusie Chrystusie i Kosciele — dzisiaj, s. 21.
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P. Artemiuk, Renesans apologii, Ptock 2016, s. 5.
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ze chrzescijanstwo wciaz na nowo ,podejmuje zmaganie [...] z duchem tego
$wiata”*’, dostrzega bowiem, iz jest w nim ,obecna potezna anty-ewange-
lizacja, ktéra ma swoje $rodki i swoje programy i z calg determinacja prze-

!, Apologia uprawiana przez Salija

ciwstawia sie Ewangelii i ewangelizacji”
formutuje racje wobec zarzutéw pochodzacych z zewnatrz (apologia ad extra),
jak i szuka niezbednych argumentéw, tak by mozna byto budowa¢ wlasna
pewnoéé wiary (apologia ad intra)*®. Te dwa wymiary przenikaja sie w tekstach
warszawskiego dominikanina.

Kontekst, jaki towarzyszy chrzescijanistwu, nieustannie ewoluuje. Wyczu-
cie pulsu $wiata okazuje sie niezbedne dla przysztosci wiary. Winno ono za-
wsze cechowad spojrzenie teologa, ktdry stojac na progu domu, ,przyswaja

sobie to, co ludzie na zewnatrz myséla i wiedzg”**

, a posiadajac doswiadczenie
pochodzace z wnetrza, ,zwraca sie z zaproszeniem do wszystkich, ktérzy
znajduja sie wewnatrz i na zewnatrz”**. Taka postawe przyjmuje Salij.

Podejmujac analize pism dominikanina, w czesci pierwszej ukazemy
sens teologii. Czes¢ druga poswiecimy madro$ciowemu wymiarowi filozofii.
W czesci trzeciej zajmiemy sie koscielnoscia teologii. Czes$¢ czwarta bedzie
stanowila refleksja nad mys$la Akwianty, jaka odnalezé mozna u Salija. Klu-
czowa terminy pojawigjace sie w tytule i nieustannie obecne w pismach pol-
skiego dominikanina, czyli wiara i teologia, zostang ukazane w ich wzajem-
nych odniesieniach. Zrédtami analiz bede teksty Salija zebrane w dwéch jego
pracach. Pierwsza pochodzi z roku 2017 i nosi tytul Wiara i teologia. Druga
z kolei to Dzieta wybrane, t. 2: Swiety Tomasz z Akwinu, opublikowana w roku
2021. Stastus questionis badanego zagadnienia to recenzja pracy Salija i ar-
tykul w ktérym pojawia sie watek poswiecony jego teologii, a takze tekst
poswiecony w calosci jego twérczosci'®.

10 Przekroczy¢ prég nadziei. Jan Pawet II odpowiada na pytania Vittoria Messoriego, Lublin 1994, s. 96.

11 Przekroczyc prég nadziei, s. 96.

12 P. Artemiuk, Renesans apologii, s. 6.

13 H. Waldenfels, O Bogu, Jezusie Chrystusie i Kosciele —dzisiaj, s. 83-84.

14 H. Waldenfels, O Bogu, Jezusie Chrystusie i Kosciele — dzisiaj, s. 84.

15 Zob. P. Artremiuk, Istota teologii wedlug o. Jacka Salija OP, https://teologiapolityczna.pl/istota-teolo-
gii-wedlug-o-jacka-salija-op (25.06.2025); Dlaczego teolog fundamentalny powinien czytaé sw. Tomasza
z Akwinu?, ,Rocznik Tomistyczny” 12 (2023) nr 2, s. 191-213; J. Szymik, Delectatio et decor ordinis. O teo-
logii Jacka Salija OP, ,Warszawskie Studia Teologiczne” 32 (2019) nr 4, s. 56-80. W artykule odwotuje sie
do obu moich tekstéw [P.A.].
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Sens teologii

Salij odréznia wiare od teologii, przypisujac tej drugiej konstytutywne ce-
chy. W jego ujeciu wiara nie jest jedynie §wiatopogladem ani nie sprowadza
sie do zbioru przekonan religijnych. Mozna ja zdefiniowa¢ jako osobisty akt
zaufania i relacje z Bogiem, ktéra wykracza poza intelektualne rozumienie
i obejmuje cala egzystencje czlowieka. Wiara zaklada otwarto$¢ na objawie-
nie, a takze gotowo$¢ do przyjecia i praktykowania nauk, ktére z niego wyni-
kaja. Jest dynamiczna, rozwijajaca sie w kontekscie osobistych doswiadczen
oraz wspélczesnych wyzwan, a jednoczesnie stanowi fundament dla refleks;ji
teologicznej, ktora stara sie zrozumiec i interpretowac jej glebie oraz znacze-
nie w zyciu wierzacych. Wiara w Boga, wyjasnia Salij,

nie na tym polega, ze czlowiek przyjmuje Jego istnienie. Wierzy¢ w Boga znaczy rozpo-
znaé¢ w Nim podstawe calej rzeczywistoscii ostateczne zZrédlo sensu. Totez wiara w Boga
pociaga za sobg uwierzenie w czlowieka i w ogéle uwierzenie w sens istnienia §wiata oraz
w realna réznice miedzy dobrem i ztem. Zamykajac sie na wiare w Boga tatwo zapomnieé
o réznych waznych prawdach, bez ktérych zycie moze przemieni¢ sie w jeden wielki biz-

nes albo nawet w koszmar*®.

Teologia z kolei, zdaniem dominikanina, ,to realizowana w wierze refleksja
nad Bozym objawieniem, jakie sie dokonato ostatecznie w Jezusie Chrystusie,
Synu Bozym i Zbawicielu wszystkich ludzi”*". Jest ona, zgodnie z przesta-
niem Akwinaty, jakby odbiciem Bozej wiedzy, ,ktéra jest jedng i nieztozona
znajomoscia wszechrzeczy”'®. Pytajac o istote teologii, Salij najpierw kon-
centruje sie na jej madrosciowym wymiarze. Jest swiadomy, ze wspélczesny
$wiat zmaga sie z gtebokim kryzysem madrosci. W zwigzku z tym, nawigzu-
jac do encykliki Fides et ratio, sugeruje, aby najpierw przywrdci¢ filozofii jej
madrosciowy wymiar, odnoszac sie do madroéci naturalnej. Dopiero pézniej
mozna spojrze¢ na teologie jako madros¢ nadprzyrodzong, ktéra zstepuje
z gbry. Takie podejscie pozwala na harmonijne polaczenie filozoficznych po-
szukiwan z teologiczna refleksja, co prowadzi do glebszego zrozumienia za-
réwno ludzkiego doswiadczenia, jak i tajemnicy Bozej.

16 J. Salij, ,W c6z wiec mamy wierzy¢?”, w: J. Salij, Wiara i teologia, Poznan 2017, s. 27.
17 J. Salij, Mgdrosciowy wymiar teologii, w: J. Salij, Wiara i teologia, s. 51.
18 J. Salij, Mgdrosciowy wymiar teologii, s. 51.
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Salij w wielu swoich tekstach wielokrotnie wraca do definicji teologii, doda-
jac nowe akcenty i rozwijajac swoje mysli. Podkresla, ze teologia wywodzi sie
z wiary i ma za zadanie prowadzi¢ do niej. W jego ujeciu teologia nie jest jedy-
nie akademicka dyscypling, lecz zywa refleksja, ktéra ma na celu poglebienie
zrozumienia wiary oraz jej praktykowanie w codziennym zyciu. W ten sposéb
teologia staje sie mostem miedzy wiarg a rozumem, umozliwiajac wiernym
lepsze zrozumienie tajemnic Bozych oraz ich zastosowanie w rzeczywistosci.

Nie sposéb nie zauwazy¢ [podkresla], ze teolog ,pracuje” w stowach. Owszem, slowa
przekazujace wiare w Chrystusa—zaréwno zapisane w zdaniach ludzkiej mowy Pismo
Swiete, jak nauka Ojcéw, ustalenia soboréw czy pouczenia papiezy —sa wiecej lub mniej
wypelnione osobg przekazujacego, jednak sa to tylko stowa. Jesli je przyjme, to znaczy
jesli pobudza mnie one do wiary w Chrystusa lub do jej poglebienia, bedzie to polegato
na tym, ze za posrednictwem tych stéw zblize sie do Chrystusa, ktéry zyje i chce mnie
ogarnia¢ swoja moca zbawcza. Jednak wiara, w swoim ostatecznym wymiarze, zmierza

ku Chrystusowi, ktéry zbawia cztowieka i jego srodowisko™’.

Madrosciowy wymiar filozofii

Pytajac z kolei o rodzaj filozofii, jakiej potrzebuje teologia, dominikanin za-
uwaza najpierw, ze: po pierwsze, ,uprawianie teologii to praca rozumu czlo-
wieka wierzacego nad tresciag wyznawanej przez niego wiary”*’; po drugie,
,nie jest teologia —w kazdym razie nie jest teologia w calym tego stowa zna-
czeniu —taka refleksja nad trescig wiary, ktéra dokonywana jest poza wia-
r3"*; po trzecie, ,jesli teologia jest naszym «tak» dla dajacego sie nam Boga
ijesli teologia jest to wstuchiwanie sie w to Boze dawanie sie czlowiekowi, to
autentyczna teologia mozliwa jest tylko w Kosciele i dla Kosciota”*?.

Salij podkresla, iz filozofia, ktéra nosi znamiona autentycznosci i cechuje jg
chec rozumowego ogarniecia ,,ostatecznych horyzontéw $wiata, w ktérym zy-

jemy, jest przez Pismo Swiete przedstawiana z aprobata i oceniana wysoko”??,

19 J. Salij, Teologia czasu proby, w: J. Salij, Wiara i teologia, s. 75.

20 J. Salij, Jakiej filozofii potrzebuje teologia?, w: J. Salij, Wiara i teologia, s. 94.
21 J. Salij, Jakiej filozofii potrzebuje teologia?, s. 94.

22 J. Salij, Jakiej filozofii potrzebuje teologia?, s. 95.

23 J. Salij, Jakiej filozofii potrzebuje teologia?, s. 102.

e
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Nalezy jednak pamietaé, ze filozofia jest dyscypling autonomiczng w stosun-
ku do wiary i do teologii. Przypomnial o tym ostatni sobdr, powolujac sie na
orzeczenia Vaticanum I: ,istnieje bowiem dwojaki porzadek poznania, mia-
nowicie wiary i rozumu”?*. Niemniej jednak zadna z tych nauk nie moze by¢
catkowicie odrebna od drugiej. Od obu dyscyplin bowiem mozna oczekiwaé
dziatania ,bez zmieszania i bez roztaczenia”?®. Dominikanin podkresla, ze
»filozofia programowo odrzucajgca wiare, a nawet zamknieta na metafizyke,
nie bedzie wlasciwym parterem dla teologii”*®.

Teologia potrzebuje filozofii, ktéra jest otwarta na wymiar madrosciowy
i jednocze$nie poszukuje ostatecznego oraz calosciowego sensu zycia. Salijj
formutuje szes¢ postulatéw dotyczacych tego, jaka filozofie powinna przyjaé
teologia. Po pierwsze, filozofia ma by¢ szukaniem prawdy. Po drugie, nie po-
winna unika¢ pytan eschatologicznych, ktére dotycza ostatecznych kwestii
zycia i $mierci. Po trzecie, wazne jest, aby nie zapominata, ze rozum potrze-
buje fundamentu dialogu i przyjazni. Po czwarte, prawda w filozofii powinna
by¢ nieustannie dopelniana miloscig i dobrem, co nadaje jej glebszy sens.
Po piate, poszukiwania filozoficzne powinny charakteryzowa¢ sie pokorg,
uznajac ograniczenia ludzkiego poznania. Wreszcie, po széste, poszukujacy
prawdy powinni cechowaé sie moralng prawoscia, co stanowi fundament dla
autentycznego dazenia do prawdy.

Koscielnosc¢ teologii

Waznym watkiem, ktéry podejmuje Salij, jest kwestia koscielnosci teologii.
Dominikanin przypomina, iz ,teologiem chrzescijanskim moze by¢ tylko
ten, kto w Jezusa Chrystusa wierzy naprawde, a wiec kto wierzy, ze Ojciec
Przedwieczny dal nam swojego Syna, ktéry za sprawa Ducha Swietego stal
sie cztowiekiem, nauczy! nas drég Bozych, przeszed! zwyciesko przez meke
krzyza, a swoim zmartwychwstaniem otworzy! nam droge do zycia wiecz-
nego. Nie jest teologiem chrzescijaniskim, kto odrzuca prawde Tréjcy Swietej
albo prawde wcielenia Syna Bozego i dokonywanego przez Niego odkupienia;

24 J. Salij, Jakiej filozofii potrzebuje teologia?, s. 110.
25 J. Salij, Jakiej filozofii potrzebuje teologia?, s. 112.
26 J. Salij, Jakiej filozofii potrzebuje teologia?, s. 117.
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nie jest réwniez teologiem chrze$cijaniskim, kto przy tych prawdach prébuje
majsterkowaé”?’.

Salij w swoim nauczaniu i nieustannym przypominaniu o wierze w Jezu-
sa, dostrzega podstawowe zadanie teologa chrzescijaniskiego. Podkresla, ze
fundamentalne znaczenie ma réwniez osobista wiara teologa, ktéra wplywa
na jego refleksje i sposéb przekazywania nauki. Wspétczesny teolog, wedtug
Salija, powinien by¢ nie tylko znawca doktryny, ale takze autentycznym
$wiadkiem wiary, co pozwala mu lepiej komunikowaé prawdy chrzescijariskie
iinspirowac innych do ich odkrywania. Osobista wiara teologa staje sie zatem
fundamentem, na ktérym opiera sie jego misja edukacyjna i duszpasterska.
»~Autentyczna teologia nie tylko uwaznie i w postuszenstwie wiary wstuchuje
sie w to, co Jezus nam o swoim Ojcu opowiedzial, ale szuka uczestnictwa z Je-
zusem w Jego kochajacym zjednoczeniu z Ojcem”?®. Teolog nie moze z pozycji
obserwatora zajmowac sie osobg Zbawiciela i Jego nauka. Ma by¢ czlowie-
kiem wierzacym, ktdéry zastanawia sie nad wlasna wiara, ,by osiagnaé wiek-
sze zrozumienie samej wiary”?’. Dominikanin dodaje, iz ,autentyczna wiara
i teologia mozliwe sa tylko w Kosciele”*". Salij zasadniczo odrzuca mozliwosé
uprawiania teologii poza Kosciotem, wskazujac na niejednoznacznos¢ tego
pojecia. Zauwaza, ze czasami spotykamy sie z tekstami religijnymi, ktére
nie s teologia, poniewaz powstajg one poza strukturami eklezjalnymi. In-
nym razem my$li te formutowane sg w opozycji do Kosciota, odrzucajac lub
negujac wiare wspélnoty. Istniejg réwniez teksty, ktére maja na celu stuze-
nie Kosciotowi, ale ze wzgledu na swéj krytycyzm lub niezrozumienie moga
napotyka¢ powazny op6r lub odrzucenie. Salij podkresla, ze nie kazdy duch,
ktéry porusza serca teologa w kwestiach wiary, jest Duchem Swietym, co
wskazuje na konieczno$¢ rozwaznego i odpowiedzialnego podchodzenia do
wszelkich inspiracji i mysli teologicznych.

Istnieje proste kryterium, stwierdza dominikanin, jak odr6zni¢ Ducha prawdy od réz-

nych duchéw niedobrych: niemozliwe jest, zeby ten sam Duch Swiety inaczej nauczat

27 J. Salij, Czy mozliwa jest teologia chrzescijariska poza Kosciolem?, w: J. Salij, Wiara i teologia, s. 127-128.
28 J. Salij, Czy mozliwa jest teologia chrzescijariska poza Kosciolem?, s. 132.
29 J. Salij, Czy mozliwa jest teologia chrzescijariska poza Kosciolem?, s. 133.

30 J. Salij, Czy mozliwa jest teologia chrzescijatiska poza Kosciotem?, s. 137.
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w Kosciele, a inaczej w moim wnetrzu, niemozliwe jest réwniez, zeby Duch Swiety na-

uczatl dzisiaj czego$ sprzecznego z wiara poprzednich pokolen®*.

W kregu mysli Akwinaty

Sw. Tomasz z Akwinu obok §w. Augustyna nalezy do najczesciej przywolywa-
nych autorytetéw przez polskiego dominikanina®?. Studia jemu po$wiecone,
ktoére ukazaty sie w serii dziet wybranych, wydawanych przez ,Teologie Poli-
tyczna”®®, dotycza teologii éredniowiecznego mistrza. Salij pragnie te strone
spuscizny Akwinaty przyblizy¢®*. Jest bowiem przekonany, ze wielkosé teo-
logiczna $w. Tomasza ,wciaz jeszcze czeka na odkrycie”*®. Dominikanin nie
rosci sobie prawa do wylacznosci w odniesieniu do twérczosci teologicznej
$w. Tomasza z Akwinu, zdajac sobie sprawe z jej ogromu i wielowatkowosci.
Uznaje, ze trudno, aby jedna praca, nawet tak obszerna jak opublikowany
tom, wypelnita luke w zrozumieniu mysli Akwinaty. Mimo to, Salijj ufa, ze
teksty zawarte w tym zbiorze pomoga czytelnikom dostrzec teologiczne skar-
by, jakie oferuje my$l $w. Tomasza, oraz ze zostang odebrane jako imperatyw
do powaznego potraktowania teologii tego mistrza, na ktéra niewatpliwie
zastuguje. W ten spos6b chce zacheci¢ do glebszej refleksji nad jego naukami
iich aktualnoscig w kontekscie wspélczesnych wyzwan.

O. Salij zajmuje sie wybranymi motywami z teologii $w. Tomasza, koncen-
trujac sie na tematach takich jak wiara, zbawienie, dobro, madros$¢, glupota,
poczatek i koniec §wiata oraz wladza i prawo. Kazdy z jego esejéw przyjmu-
je forme matej monografii, co pozwala na dogtebnga analize poszczegdlnych
kwestii. Dominikanin mistrzowsko odstania sposéb argumentacji Akwinaty,
trafnie dobierajac cytaty i wiernie podazajac za jego mysla. W jego analizach
wyraznie wida¢ oryginalnos¢ oraz wielko$¢ sredniowiecznego mistrza, co

31 J. Salij, Czy mozliwa jest teologia chrzescijariska poza Kosciolem?, s. 143.

32 Zob. J. Salij, Dzieta wybrane, t. 1: Swigty Augustyn, Warszawa 2020.

33 J. Salij, Dzieta wybrane, t. 2: Swigty Tomasz z Akwinu, Warszawa 2021.

34 Publikowany zbiér pism o. Salija zawiera teksty z lat 1980-1993. Wiekszo$¢ z nich zostata w catosci po-
$wiecona teologii $w. Tomasza, pozostale traktuja mysl Akwinaty jako podstawe rozwazan i horyzont
uzasadnienia. Calo$¢ tomu redaktorzy podzielili na cztery czesci (I—Eseje tomistyczne; II —Teologia;
III—Bég, kochajacy Stwérca; IV—Czlowiek i nasze zmierzanie do celu), prowadzace czytelnika od ta-
jemnicy Boga do tajemnicy czlowieka.

35 J. Salij, Sfowo wstepne, w: J. Salij, Dziela wybrane, t. 2, s. 10.
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czyni te teksty nie tylko wartosciowym wkladem w teologie, ale takze inspi-
rujacym zZrédtem refleksji. Warto zwréci¢ uwage na kilka wybranych watkéw,
ktore Salij podejmuje, aby lepiej zrozumie¢ zaréwno my$l Tomasza, jak i jej
znaczenie w konteks$cie wspélczesnych zagadnien teologicznych.

Zacznijmy od Tomaszowej koncepcji madrosci. Akwinata przytacza za
Arystotelesem jej podstawowga definicje. Przez madros¢ rozumie ,poznanie
w $wietle najgtebszych przyczyn”®®. Tej definicji towarzyszy wyjaéniajacy
komentarz Tomasza, zawarty w sze$ciu punktach, ktéry kieruje mysl czy-
telnika ku Bogu, bez przywolywania Go. Madro$¢, po pierwsze, obejmuje
caly rzeczywisto$¢®”. Po drugie, jest ona umiejetnoscia pokonywania trud-
nosci w poznaniu najglebszych korzeni rzeczywistosci®®. Po trzecie, ,trud
zdobywania madrosci bardzo sie optaca, daje ona bowiem pewnosé¢”*®. Po
czwarte, ,madro$¢ promieniuje na innych”*’, co oznacza, ze ,,0 tyle kto$ moze
nauczaé innych, o ile sam rozumie to, czego chce innych nauczy¢”*’. Po pig-
te, ,madrosci szuka sie dla niej samej”**. I po széste, ,cecha madroéci jest
porzadek”*® ktéry przejawia sie ,zaréwno w mysleniu, jak i w dziataniu oraz
w ogéle w catej zyciowej postawie cztowieka”**. Arystotelesowska definicje
madroséci (madro$¢ jako poznanie w $wietle najgltebszym przyczyn) Tomasz
stosowal zamiennie z koncepcjg augustianska zawarta w traktacie ,,O Tréjcy
Swietej”. Wedtug Augustyna, ,madros¢ jest to poznanie tego, co Boskie”**,
Tomasz te idee podjat i rozwinagl. Zdaniem Akwinaty, kazdy czlowiek moze
uczestniczy¢ w Bozej madrosci, nawet niewierzacy. Jednak ,madrosé bez wia-
ry sprowadza sie jedynie do rozpoznania ostatecznych wymiaréw rzeczywi-
stosci”*®. Dopiero wiara ,daje poczatek takiej madrosci, ktora rzeczywiscie
przybliza do Boga”*". Najwyzszym stopniem uczestnictwa w Bozej madrosci,

36 J. Salij, Mgdrosc i gtupota, w: J. Salij, Dzieta wybrane, t. 2, s. 47.
37 Zob. J. Salij, Mgdrosci gltupota, s. 47.
38 Zob. J. Salij, Mgdrosé¢ i glupota, s. 48.
39 J. Salij, Mgdrosc¢ i glupota, s. 49.

40 J. Salij, Mgdros¢ i glupota, s. 49.

41 J. Salij, Mgdrosé i glupota, s. 49.

42 J. Salij, Mgdrosé¢ i gtupota, s. 50.

43 J. Salij, Mgdros¢ i gtupota, s. 50.

44 J. Salij, Mgdrosé i glupota, s. 50.

45 J. Salij, Mgdros¢ i gtupota, s. 51.

46 J. Salij, Mgdros¢i gtupota, s. 53.

47 J. Salij, Mgdros¢ i gtupota, s. 53.
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dokonujacym sie przez dziatanie Ducha Swietego, jest ,pewna wspélnatural-
no$¢ cztowieka z Bogiem, a wiec wszczepienie przez taske w Boza nature”®®.

Pytanie o wiare rzeczywiscie wydaje sie kluczowe dla Salija. Uwaza on,
ze $w. Tomasz z Akwinu przesuwa te kwestie z poziomu psychologicznego
i antropologicznego do perspektywy ontologicznej i teocentrycznej. Ozna-
cza to, ze wiara nie jest jedynie subiektywnym doswiadczeniem czy ludzkim
przezyciem, ale ma glebsze, metafizyczne podstawy, ktére odnosza sie do
samej natury bytu i relacji cztowieka z Bogiem. W ten sposéb Salij podkre-
§la, ze zrozumienie wiary wymaga spojrzenia na nia jako na fundamentalny
aspekt rzeczywistosci, ktéry ksztattuje nasze pojmowanie §wiata i miejsca
czlowieka w Bozym planie. To podejicie otwiera droge do glebszej refleks;ji
nad tym, jak wiara wplywa na nasze zycie i jakie ma znaczenie w kontekscie
teologii oraz filozofii. Akwinata ,nie szuka w naturze ludzkiej poczucia eg-
zystencjalnego dyskomfortu, ktére domaga sie wiary. Wiara nie jest tez dla
niego decyzja $wiatopogladows, za pomoca ktérej cztowiek usituje glebiej sie
rozeznac w otaczajacym go Swiecie oraz rozpoznac ostateczny sens swojego
zycia”*®. Tomasz, podkresla Salij, ,méwi nie tyle o potrzebie wiary, co o po-
trzebie poznania Boga”*°. Cztowiek, dostrzegajac skutek, w sposéb naturalny
pyta o przyczyne. Pragnie przy tym widzie¢ nie tylko to, co czastkowe, ale
takze jaka$ nadrzedng, uniwersalng przyczyne istnienia wszystkiego. Stad
bierze sie, zdaniem Tomasza, potrzeba szukania Boga. Rodzi sie z naturalne-
go pragnienia ,poznania powszechnej i ostatecznej przyczyny calej rzeczy-
wisto$ci”®*. Przekracza to jednak mozliwosci ludzkiej natury, poniewaz Boga
mozna poznac tylko poprzez zjednoczenie sie z Nim.

Krétko méwigc [wyjasnia mysl Akwinaty Salij], wszechogarniajace nas pragnienie pozna-
nia Boga $wiadczy o niesamowitym wrecz zamysle mitosci Bozej wzgledem nad, miano-
wicie zamysle wyprowadzenia nas ponad status stworzen i uczynienia niejako bogami,
realnymi uczestnikami Bozej natury. Jasne wiec, ze zrealizowanie az tak wielkiego za-
mystu metafizycznego przekracza mozliwosciludzkiej natury i mozliwe jest tylko dzieki

nadnaturalnemu darowi Boga®®.

48 J. Salij, Mgdrosc¢ i gtupota, s. 53.

49 J. Salij, Co to znaczy by¢ czlowiekiem wierzgcym?, w: J. Salij, Dzieta wybrane, t. 2, s. 73.
50 J. Salij, Co to znaczy by¢ cztowiekiem wierzgcym?, s. 73.

51 J. Salij, Co to znaczy by¢ cztowiekiem wierzgcym?, s. 74.

52 J. Salij, Co to znaczy by¢ czlowiekiem wierzgcym?, s. 75.
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Na ziemi nie jest mozliwe absolutne zjednoczenie cztowieka z Bogiem. Do-
kona sie ono, zgodnie ze stowami Pisma Swiqtego (1 Kor 13, 12), przez oglada-
nie Boga twarza w twarz, dopiero w przysztosci. Tutaj za$ zostaje nam wiara,
bedaca zalazkiem zycia wiecznego. Tomasz definiujg ja jako ,sprawnos¢ du-
chowga, moca ktérej rozpoczyna sie w nas zycie wieczne, a ktéra czyni nasz
umyst przylegajacym do tego, co nieoczywiste”*’. Taka perspektywa w spoj-
rzeniu na wiare dominuje w mys$li Akwinaty. Oczywiscie, w jego pismach
pojawiaja sie doktrynalne dystynkcje dotyczace wiary: ,wierze, ze jest Bog”;
~wierze Bogu” i ,wierze w Boga”, bedace stopniami na drodze zjednoczenia
czlowieka z Bogiem i przejscia od tego, co naturalne do tego, co nadprzyro-
dzone. W mysli Tomaszowej dominuje jednak, nazwatbym ja, eschatologicz-
na perspektywa: ,wiarg obejmujemy przede wszystkim to, co bezposrednio

”** i ,pierwszorzednym przedmiotem wiary

»55

zwraca nas do zycia wiecznego
jest to, dzieki czemu czlowiek zbliza sie do szczescia wiecznego

Zagadnienie tozsamos$ci teologii pozostaje, zdaniem Salija, nadal bardzo
istotne. Dominikanin rozpoczyna od istotnego wprowadzenia, stanowigcego

swoiste wyznania wiary.

Teologia [stwierdza on] jest to wiedza o Bogu. Ot6z jest tylko jeden Teolog w pelnym tego
wyrazu znaczeniu. Jest nim Ten, o ktérym czytamy w Ewangeliach, ze ,nikt nie zna Ojca,
tylko Syn, i ten, komu Syn zechce objawi¢” (Mt 11, 27). Owszem, zwyczajny chrzescijanin
moze by¢ teologiem, ale tylko poprzez uczestnictwo w tej znajomosci przedwiecznego

Ojca, jaka ma Jego Syn, Jezus Chrystus®®.

Jak rozpozna¢ autentycznego teologa? Salij proponuje trzy kryteria. Po
pierwsze, wyjasnia, ,niech sobie psychologowie komentuja to, jak chca, niech
widza we mnie epigona cywilizacji strachu, ale ja to po prostu wiem — ze na
Sadzie nie bede ocalony, jesli Pan sie nade mng nie zmituje”®”. Chodzi zatem
o przyltozenie do teologicznej pracy Jezusowej miary. Zdaniem dominikanina,
teolog ma starac sie o to, by uprawiana przez niego nauka byta zakorzenio-
na w jego osobistej wierze i modlitwie oraz by ja wykonywat w ,postawie

53 J. Salij, Co to znaczy by¢ czlowiekiem wierzgcym?, s. 76.

54 J. Salij, Co to znaczy by¢ cztowiekiem wierzqcym?, s. 76-77.

55 J. Salij, Co to znaczy by¢ cztowiekiem wierzgcym?, s. 77.

56 J. Salij, Teologia w poszukiwaniu swojej tozsamosci, w: J. Salij, Dzieta wybrane, t. 2, s. 197.

57 J. Salij, Teologia w poszukiwaniu swojej tozsamosci, s. 199.
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postuszenstwa i stuzby”*®. Po drugie, autentyczna teologia winna polegaé na

,nasladowaniu Pana Jezusa w tym, ze On wlasnej nauki nie gtosit”*®. Ozna-
cza to, ze teolog ma wstuchiwac sie nieustannie w wiare Kosciota. Wedlug
Salija, nie ma miejsca dla teologii, ktéra sytuowalaby sie obok Kosciola czy
tez wbrew Ko$ciotowi. Po trzecie, zadaniem teologa jest przyczynianie sie do
zmniejszenia cienia, ktérym naznaczona jest Matka Kosciét. To wyrazenie
oznacza po prostu grzech, bedacy udzialem wszystkich wierzacym, takze
teologow®’.

Zakonczenie

Podejmujac analize pism Salija, w cze$ci pierwszej ukazalismy sens teologii.
Czes$¢ druga poswieciliSmy madrosciowemu wymiarowi filozofii. W czesci
trzeciej zajelismy sie koscielnoscia teologii. Cze$¢ czwarta stanowita reflek-
sje nad mys$lag Akwianty, jaka odnalez¢ mozna u Salija. Kluczowe terminy
pojawiajace sie w tytule i nieustannie obecne w pismach polskiego dominika-
nina, czyli wiara i teologia, zostaly ukazane wich wzajemnych odniesieniach.
Zamykajac analizy, pragniemy sformulowac nastepujace wnioski.

Po pierwsze, teologia, jaka zajmuje sie polski dominikanin, stuzy rozwoju
wiary. Salij te dwa terminy, czyli teologie i wiare, ukazuje we wzajemnych
relacjach. Kazdemu z nich wskazuje wlasne miejsce i zakres znaczeniowy.
Ponadto ukazuje stuzebny wymiar teologii w relacji do wiary.

Po drugie, teologia, ktéra uprawia Salij, ma wyrazny rys koscielny. Chce
ona stuzy¢ Kosciolowi. Dominikanin podkresla, ze autentyczna teologia to
taka, ktéra nie odcina sie od Kosciota, ale postuszna, traktuje go jako wtasny
dom.

Po trzecie, teologia Salija jest uprawiana przez niego w nurcie tradycji, od-
wolujac sie do teologicznych autorytetéw. Dwie kluczowe postaci dla domini-
kanina to $w. Augustyn i $w. Tomasz z Akwinu. Temu ostatniemu poswiecit
najwiecej miejscu, siegajac do jego pism.

58 J. Salij, Teologia w poszukiwaniu swojej tozsamosci, s. 199.
59 J. Salij, Teologia w poszukiwaniu swojej tozsamosci, s. 199.

60 Zob. J. Salij, Teologia w poszukiwaniu swojej tozsamosci, s. 200.
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Pablo Blanco Sarto

Resumen

La esperanza del cristiano (1968) de Josemaria Escrivd. Una lectura al hilo de la enciclica «Spe salvi»
de Benedicto XVI

Una comparacién entre autores algo distantes en el tiempo —como son san Josemarfa Escriva y Jo-
seph Ratzinger—nos lleva a interesantes paralelismos. A pesar de la diferente metodologia —mds
fenomenoldgico y espiritual en el santo; mas intelectual y en perspectiva escatolégica en el tedlo-
go—apreciamos en ambos autores una critica a una esperanza puramente horizontal, que necesita
ser completada con la dimensién teologal, el cristocentrismo, la importancia del perdén y la mi-
sericordia, la relacién con las demés virtudes infusas y la mirada hacia la bienaventuranza eterna.
Encontramos también semejanzas en los «lugares de la esperanza.

Palabras-clave: Cristo, cielo, perdén, virtud teologal

Abstract
Christian’s hope (1968) by Josemaria Escriva. A reading in light of Benedict XVI's encyclical «Spe salvi»

Comparing authors from differenteras, such (as St. Josemaria Escrivd and Joseph Ratzinger) reveals

interesting parallels. Despite their different methodologies—more phenomenological and spiritual

in the saint, and more intellectual and eschatological in the theologian, both authors critique a pu-
rely horizontal hope that needs to be complemented by the theological dimension, the Christocen-
trism, the importance of forgiveness and mercy, the relationship with the other infused virtues, and

the gaze towards the eternal bliss. Similarities can also be found in the «places of hope».

Keywords: Christ, heaven, forgiveness, theological virtue

e 22



La esperanza del cristiano (1968) de Josemaria Escriva...

Los santos son «testigos y compafieros de esperanza»l, repetia el papa Fran-
cisco, quien convoco este trepidante afio de la esperanza que estamos vivien-
do. La esperanza es estar abiertos al Dios de las sorpresas. El Jubileo de la
tercera virtud teologal constituye asi un buen motivo para volver sobre este
tema, y permanecer «alegres en la esperanza» (Rm 12, 12), como dice san
Pablo. «Espéralo todo de Jests», habia escrito san Josemaria en 1932° hasta
llegar a la homilia pronunciada el 8 de junio de 1968, predicada el sdbado
de témporas de Pentecostés. Ese afio estaba siendo complicado: hasta ese
momento, en Saigén (Vietnam) la embajada de Estados Unidos fue ataca-
da por guerrilleros vietcong; en Checoslovaquia comenzaba la Primavera de
Praga, y se registraba una nevada atipica en la Ciudad de México; en Sicilia,
un terremoto dej6 un saldo de 231 muertos y 262 heridos, mientras en Thule
(Groenlandia), se estrellaba un bombardero estadounidense B-52 con cuatro
bombas atémicas a bordo; en Setl, una unidad comando norcoreana intenté
asesinar a Park Chung-hee en la Casa Azul, pero felizmente fracasé; en el mar
Mediterraneo, frente a las costas de Israel, se hundia el submarino israeli
Dakar, ofreciendo un saldo de 69 muertos. Y esto solo en el mes de enero. Ha-
cia falta, por tanto, esperanza. En mayo tenia lugar el «xmayo francés», que san
Josemaria habia seguido con especial interés, como sefial6 Andrés Garrigé®.

Utopia y esperanza cristiana

Lallamada «revolucién del 68» fue un movimiento social que se dio en Fran-
cia y en otros paises, caracterizado por protestas estudiantiles y sindicales,
y se llevé a cabo durante mayo y junio de ese afio, precisamente cuando san

1 Francisco, Audiencia general, 21 de junio de 2017, https://www.vatican.va/content/francesco/es/audien-
ces/2017/documents/papa-francesco_20170621_udienza-generale.html

2 J. Escriva de Balaguer, Consideraciones espirituales, pro manuscripto, p. 67; después en J. Escriva de
Balaguer, Camino, Madrid 1989, n. 731. Utilizo aqui la edicién critica de Amigos de Dios, preparada por
Antonio Aranda, en Rialp, Madrid 2025, y los datos en ella contenida; seguimos la numeracién ofrecida
en este volumen.

3 Datos extraidos de 1968, https://es.wikipedia.org/wiki/1968; cf. Andrés Garrigé: «Que Escrivd aceptara
hablar con Gaceta Universitaria en plena dictadura era una apuesta por la libertad», https://conversacio-
nescon.es/que-escriva-aceptara-hablar-con-gaceta-universitaria-en-plena-dictadura-era-una-apues-
ta-por-la-libertad/ (02.04.2025); cfr. Conversaciones con monsefior Escrivd de Balaguer, Madrid 2025,

nn. 39-40.
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Josemaria predicaba esa meditacién. Supuso una serie de protestas, formada
por estudiantes contrarios al capitalismo, el imperialismo, el autoritarismo
y la sociedad de consumo. En Alemania, los disturbios estudiantiles habian
comenzado en 1967, cuando el estudiante Benno Ohnesorg recibié un dispa-
ro de un policia durante una protesta contra la visita de Mohammad Reza
Pahlavi, el sah de Irdn. Se considera que el movimiento comenz6 formalmente
después del intento de asesinato del lider activista estudiantil Rudi Dutschke
el 11 de abril de 1968, y provocé varias protestas en toda la Republica federal.
El movimiento crearia cambios duraderos en la cultura alemana y la llamada
«generacion del 68». Existe aqui, pues, un punto de conexién entre Josemaria
Escriva y Joseph Ratzinger, como veremos a continuacién: entre un santo
contempordneo y un teélogo que llegd a papa y escribié precisamente una
enciclica sobre la esperanza®.

Una teologia de la esperanza

Vayamos asi a los origenes de estas ideas en tierras germanas. La «teologia
de la esperanza» habia sido propuesta por el te6logo evangélico Jiirgen Molt-
mann (1926-2024), quien en 1964 habia publicado con gran éxito su Teologia de
la esperanza, con el que se habia convertido en la figura més representativa de
la teologia protestante de aquel entonces®. Introducia en la teologia el «princi-
pio esperanza» del fil6sofo Ernst Bloch (1885-1977), al proponer todo el men-
saje cristiano en clave escatolégica. La esperanza serd lo mas determinante
de la vida cristiana; es mads, la praxis —también politica— serd indispensable
para transformar el futuro. Del origen del ser pasamos al futuro del devenir.
Todo esto tendra un inevitable desenlace en la utopia politica de las teologias
de la liberacién, de la cruz y de la revolucion®.

«Poco después mi trabajo me llevé a ocuparme del pensamiento de Ernst
Bloch —evocaba el Ratzinger tedlogo afios después—, para quien el “principio

4 Movimiento estudiantil alemdn, https://es.wikipedia.org/wiki/Movimiento_estudiantil_alem%C3%A1n
(02.04.2025).

5 Cf. B. Mondin, Storia della teologia, t. 4: Epoca contemporanea, Bologna 2019, pp. 489-490; E. Vilanova,
Historia de la teologia cristiana, t. 3: Siglos XVIII, XIX y XX, Barcelona 1992, pp. 771-774.

6 Cf.J.L. Illanes, La teologia en las épocas moderna y contempordnea, en: J.L. Illanes, J.I. Saranyana, His-
toria de la teologia, Madrid 1995, pp. 374-377; E. Vilanova, Historia de la teologia cristiana, t. 3, Barce-
lona 1989, pp. 772-773; J.-I. Saranyana, Historia de la teologia cristiana (750-2000), Pamplona 2020,

pp. 708-713.
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de la esperanza” esla figura especulativa central». Segtun Bloch, la esperanza
es la ontologia de lo ain no existente, pues una filosofia justa no debe pensar
en estudiar lo que es —seria algo conservador o reaccionario—, sino a preparar
lo que atin no es: la utopia, el futuro, lo que ha de venir. Las nuevas categorias
eran progreso, esperanza, optimismo, evolucién y revolucién.

La tarea del hombre creativo es, por tanto, la de crear el mundo justo que atin no existe;
para esta tarea tan elevada la filosofia debe desempefiar una tarea decisiva: se convierte
en el laboratorio de la esperanza, en la anticipacién del mundo del mafiana en el pensa-

miento, en la anticipacién de un mundo razonable y humano.

Asi, aqui la esperanza es «la virtud de una ontologia de lucha, la fuerza
dindmica de la marcha hacia la utopia». Por el contrario, para Ratzinger, «el
fin de la esperanza cristiana es el reino de Dios, es decir la unién de hombre
y mundo con Dios mediante un acto del divino poder y amor»".

En su famosa Introduccion al cristianismo, dictada en 1967, el mismo afio en
que tenian lugar las revueltas estudiantiles en Alemania, acudia a la perspec-
tiva mesidnica del pueblo escogido en la figura de Moisés. Esto significa que
el cristianismo mira siempre a un futuro mejor e inmejorable: el que es «fe
en la creacién y que por eso cree en el primado del Logos, en la inteligencia
creadora como principio y origen, lo acepta también como fin, como futuro,

7 J. Ratzinger, Auf Christus schauen. Einiibung in Glaube, Hoffnung, Liebe, Freiburg 1989; tr. esp.: Mirar
a Cristo. Ejercicios de fe, esperanza y amor, Valencia 2005, pp. 47, 52. Criticando la ideologia del progreso,
Ratzinger continuaba con las siguientes palabras: «El optimismo ideolégico es, en realidad, una pura
fachada de un mundo sin esperanza, un mundo que con esta fachada ilusoria quiere esconder su propia
desesperacién. Sélo asi se explicala desmesurada e irracional angustia, el miedo traumatico y violento
que irrumpe, cuando un accidente en el desarrollo técnico o econémico plantea dudas sobre el dogma
del progreso» (ibidem, p. 54). Por el contrario, fundamentaba la esperanza cristiana en los ejemplos
biblicos de Jeremia, el Apocalipsisy el sermén de la montafia, donde no aparece un éxito facil sino con
una cierta condicién escatolégica, asi como en los desarrollos de Buenaventura, Tomés de Aquino y el
Catecismo romano (cf. ibidem, pp. 55-72). Asi, animaba a unir la esperanza con las demads virtudes teo-
logales, para alcanzar su totalidad: «El amor buscado por la esperanza cristiana ala luz de la fe no es
un asunto particular, individual, no se cierra en un pequefio mundo privado. Este amor me abre todo
el universo, que por medio del amor se convierte en “paraiso”» (ibidem, p. 73). Para superar la melanco-
lia y la pereza espiritual, el «pelagianismo burgués» y el «pelagianismo de los piadosos», en la Iglesia,
y no caer en «un exceso de actividad exterior» para «colmar la intima miseria y la pereza del corazén,
que siguen a la falta de fe, de esperanza y de amor a Dios y a su imagen reflejada en el hombre». Si «<no
se atreve ya alo auténtico y grande, tiene necesidad de preocuparse con las cosas pentltimas. Y sin

embargo ese sentimiento de “demasiado poco” sigue creciendo» (ibidem, p. 80; cf. pp. 84-90).
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como lo venidero». No es nostalgia del pasado ni «mirar pura y simplemen-
te a lo eterno», sino «mirar hacia adelante, tantear con esperanza». Pero la
esperanza no se puede plantear sola y aislada, pues se convertiria en mera
utopia. La segunda virtud teologal se mueve asi entre el pasado, el presente
y el futuro, aunque los dos primeros no nos gusten demasiado. «Este es el ho-
rizonte comprensivo de lo cristiano, que se aleja tanto de la metafisica pura
[y atemporal] como de la ideologia del futuro propuesta por el marxismo».
Por eso no podemos idealizar la esperanza como si de una utopia se tratara:
«el signo del futuro serd la cruz, su rostro en el mundo serd un rostro lleno
de sangre y heridas»®.

En 1970 publicé una serie de conversaciones radiofénicas con el titulo
Fe y futuro, ademéas de una serie de homilias publicadas tres afios después
con el titulo La esperanza del grano de mostaza®. Pero sobre todo sera su Esca-
tologia (1977), de la cual Ratzinger se sentia especialmente orgulloso, donde
abord¢ algunos de los temas contenidos sobre este gran catalizador de la vida

8 J. Ratzinger, Einfiithrung in das Christentum, Minchen 1968; tr. esp.: Introduccion al cristianismo. Leccio-
nes sobre el credo apostdlico, Salamanca 2001, p. 203; cf. también pp. 103, 106. Aqui diferencia claramente
entre la concepcién cristiana de la esperanzay su versién marxista, que la convierte en pura utopia, en
mero «paraiso comunista» que nunca llega. El principio marxista «se apoya en la pasividad, porque el
proletariado es el paciente salvador del mundo». Mientras para el cristianismo es uno el redentor del
mundo, para el marxismo lo serd una colectividad que se resuelve al final en el anonimato, en nadie.
Pero el cristianismo mueve a la accién, a la iniciativa también personal, porque no hay nada mas activo
que el amor. En este «estd también incluido el principio de la esperanza que, superando el instante y su
aislamiento, corre en busca del todo» (ibidem, pp. 222, 225). La esperanza culmina en el amor que no
desaparecera nunca, pues «el amor nunca se extingue» (1 Co 13, 8).

9 J. Ratzinger, Glaube und Zukunft, Miinchen 1970; tr. esp.: Fe y futuro, Salamanca 1972. J. Ratzinger, Die
Hoffnung des Senfkorns, Meitingen 1973. En este volumen, que contiene una serie de meditaciones a lo
largo del afio, aparece por ejemplo «Die Gabe des Geistes als Frucht des Kreuzes» (ibidem, pp. 18-20),
«Der Leib und die himmlische Herrlichkeit» (ibidem, pp. 26-28), «Beten fiir den Toten» (ibidem, pp.
34-36), 0 «“Dein Reich komme”» (ibidem, pp. 37-39). En este ultimo texto, se planteaba que «la espe-
ranza cristiana era una palabra vacia y que, por lo tanto, sigue la ley de aquello que estéa vacio». Asi, la
verdadera esperanza estaria «en la primera y la segunda venida de Jesucristo»: «Sila “primera venida”
de Jesus ha llegado de una vez por todas, entonces también llegard la “segunda venida”. Si todos han
podido entrar en el establo, entonces este se convierte en el lugar de la santidad. En el establo se divide
el mundo. El Nifio rechazado es el juico, y también la salvacién» (ibidem, p. 38). Y terminaba con la
siguiente pregunta: «La verdadera alegria es el regalo para la comunién, al reconocer a Dios como algo
suyo. ;Y no tendriamos que aprender también a prepararnos para ello de una forma completamente

nueva?» (ibidem, p. 39).
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cristiana®®. En este manual, del que Ratzinger se mostraba especialmente
orgulloso, criticé la teologia de la esperanza de Moltmann, pues suponia una
mundanizacién (Verweltlichung) de la perspectiva escatoldgica: secularizar-
la para convertirla en una esperanza meramente humana. Alli se reducia el
tiempo escatolégico al futuro histérico, sacandolo del &mbito de la eternidad.
Consistia asi en una secularizacién del mensaje escatolégico cristiano: «Ser
cristiano significa hacer frente a la situacién del presente a partir del futu-
ro»'". De esta manera, la teologia de la esperanza se convirtié después en
teologia politica, teologia de la revolucién, de la liberacién, indigenista o de
la raza negra, a partir de una matriz ideolégica o dialéctica. «En cuanto la
escatologia se convierte en utopia politica —afiade—, la esperanza cristiana

pierde su poder»*?.

10 J. Ratzinger, Eschatologie — Tod und ewiges Leben, en: J. Auer, J. Ratzinger, Kleine katholische Dogmatik,
Regensburg 1977; tr. esp.: Escatologia, Barcelona 2007.

1

oy

J. Ratzinger, Escatologia, p. 65.

12 J. Ratzinger, Escatologia, p. 66. Sobre este tema, puede verse T. Rowland, Variations on the theme of Chris-
tian hope in the work of Joseph Ratzinger/Benedict XVI, «Communio» 35 (2008), pp. 210-211; I. Murillo,
Critica moderna de la esperanza cristiana. Progresoy esperanza, en: Salvados en esperanza. Comentarios a la
enciclica de Benedicto XVI «Spe salvi», coord. por J. Garcia Rojo, J. R. Flecha, Salamanca 2008, pp. 25-44;
S.Del Cura, «Spe salvi» y la Escatologia cristiana, en: El pensamiento de Joseph Ratzinger, teélogo y papa, ed.
S.Madrigal, Madrid 2009, pp. 149-193; R. Amiri, M. M. Keys, Benedict XVI on liberal modernity’s need for
the «Theological virtues» of faith, hope, and love, «Perspectives on Political Science» 41 (2012), pp. 11-18;
E. Eslava, Ratzinger, marxismo y liberacién, «Cuestiones Teolégicas» 52 (2025) nim. 117, pp. 1-23; A. Var-
gas, E. Eslava, Ratzinger: de la esperanza moderna a la esperanza de la salvacion (pro manuscripto) 2025.
En su comentado y polémico Informe sobre la fe (1985), el prefecto bavaro recordaba que «la Iglesia debe
encontrar el lenguaje apropiado para un mensaje permanentemente valido: la vida es algo extremada-
mente serio, y hemos de estar atentos parano rechazar la oferta de vida eterna —-de eterna amistad con
Cristo—-, que se le hace a cada uno» (J. Ratzinger, Informe sobre la fe, Madrid 2005, pp. 159-160).

Se ocupaba también de la tercera virtud teologal igualmente en Mirar a Cristo (1989) e Imdgenes de espe-
ranza (1997): Bilder der Hoffnung. Wanderungen im Kirchenjahr, Freiburg 1997. En este titulo que recoge
una sintesis entre arte y teologia, aparece un texto titulado «Pascua», que termina con las siguientes
palabras: «A este camino [de vida eterna] nos invitan las campanas de Pascua. Continuamente encu-
entran al hombre en la noche. Pero alli donde pueden tocar el corazén, la noche cede ante la oscuridad,
se disipa la oscuridad y se convierte en dia» (J. Ratzinger, Imdgenes de la esperanza. Itinerarios para el
ario liturgico, Madrid 1998, p. 41). En «La ascensién de Cristo al cielo» evoca «el recuerdo de la noche de
Getsemani: el lugar del pavor se convierte en el lugar de la esperanza» (ibidem, p. 59). En «A los pies de
la cipula de San Pedro», refiriéndose al cementerio del Campo Teuténico, con motivo de la festividad
de Todos los Santos, predicaba el entonces prefecto: «Asi, sobre la muerte se yergue aqui el signo de
esperanza: quien se hace enterrar en este lugar, se aferra a la esperanza, ala victoriosa fe de Pedro y de
los martires. [...] Asi, el cementerio, el lugar de la tristeza y la caducidad, se ha convertido en un lugar

de esperanza. [...] Esta transformacién del lugar de tristeza en un lugar de esperanza se percibe también
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Légicamente iba mas alld al proponer toda una teologia de la esperanza,
donde volvia a insistir en la relacién con la caridad: «La esperanza existe uni-
camente donde se da el amor. El ser humano puede esperar, porque en el Cris-
to crucificado ha surgido el amor més alld y por encima de la muerte». Cristo
esla gran esperanza, fundamento de toda esperanza humana y personal; mas
en concreto, toda nuestra esperanza estd cifrada en la resurreccién de Jesus,
el Cristo: «para el nuevo testamento, resurreccién es un acontecimiento posi-
tivo, una palabra de esperanza». «Si Cristo no ha resucitado, vana es nuestra
fe» (1Co 15, 14), vana es nuestra esperanza; pero en ella podemos esperar un
mundo mejor, que «no es un producto del pensamiento técnico, sino basado
en la espiritualidad judeocristiana». No estamos abocados a un nirvana, al
eterno retorno de lo mismo, a la esperanza vacia. Cabe el progreso que ha de
confluir en el verdadero y definitivo progreso: la resurreccién de Cristo y, en
ella, la de todos nosotros, en el ultimo dia. Alli, en la parusia, alcanzaremos
la plenitud del reino de Dios: «ya no habrd muerte, ni luto, ni llanto, ni dolor,
porque todo lo viejo habra desaparecido» (Apc 21, 14)*°.

La esperanza en 1968

Yendo ahora a san Josemaria, podemos apreciar cémo estaba muy atento en
ese afio a los acontecimientos del mundo y a las tensiones que surgian en
torno al mes de mayo. En medio de este clima de cambio, continué promo-
viendo su mensaje sobre la importancia de vivir la fe en la vida cotidiana y la
necesidad de encontrar a Dios en el trabajo y en las actividades diarias. En ese
contexto, enfatizé también la importancia de la estabilidad y la paz interior,
animando a los miembros del Opus Dei a ser luz en medio de la confusién,
y a vivir su vocacién con alegria y firmeza. Su enfoque en la santificacién
del trabajo y la vida ordinaria se volvi6é atin mas relevante en un momento
en que muchos cuestionaban las estructuras tradicionales. En este contexto,

en la forma exterior de este cementerio, de los cementerios cristianos en general: lo embellecen flores
y 4rboles; lo adornan signos de amor y solidaridad. Es como un jardin, un pequefio paraiso de paz en
un mundo sin pazy, por tanto, un signo de vida nueva. El cementerio como lugar de esperanza: esto es
cristiano» (ibidem, p. 96; cf. también ibidem, pp. 99-103).

13 J. Ratzinger, Imdgenes de la esperanza, pp. 72, 117, 197. Cf. M. Gagliardi, L'enciclica «Spe salvi». Alla luce
della «Deus caritas est» e della teologia di Joseph Ratzinger, «Communio» 215 (2008), pp. 59-79; J. Noriega,
Cuando el amor se transforma en esperanza, en: La esperanza: ancla y estrella. En torno a la enciclica «Spe

salvi», coord. por J. Granados, J. Noriega, Burgos 2008, pp. 127-144.
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pronuncié la homilia La esperanza del cristiano, la cual comenzaba evocando
la mencionada cita:

Hace ya bastantes afios, con un convencimiento que se acrecentaba de dia en dia, escribi:
«espéralo todo de Jests: ti no tienes nada, no vales nada, no puedes nada. El obrara, si
en El te abandonas». Ha pasado el tiempo, y aquella conviccién mia se ha hecho atin mas
robusta, mas honda. He visto, en muchas vidas, que la esperanza en Dios enciende mara-
villosas hogueras de amor, con un fuego que mantiene palpitante el corazén, sin desani-

mos, sin decaimientos, aunque a lo largo del camino se sufra, y a veces se sufra de veras*®.

Y concluia con las siguientes palabras, de tipo programaitico, donde la es-
peranza no estd solo en el cielo, sino también en esta tierra: «Un cristiano
sincero, coherente con su fe, no actiia més que cara a Dios, con visién sobre-
natural; trabaja en este mundo, al que ama apasionadamente, metido en los
afanes de la tierra, con la mirada en el cielo»*®. Alli, tras citar de nuevo a san
Pablo (Rm 5, 1-5; 12, 12) y tras haber hablado de la «vida divina» opuesta
a la «vida animal»'® (en un apartado llamado «Esperanzas terrenas y espe-
ranza cristiana»), explica lo que esta no es esta virtud teologal: «un asidero
para seguir deambulando sin complicaciones, sin inquietudes de conciencia»;
«un expediente que permite aplazar sine die la oportuna rectificacién de la

14 J. Escriva de Balaguer, Amigos de Dios, edicién critico-histérica preparada por A. Aranda, Madrid 2025,
n. 205a. Véase P. O’Callaghan, La virtud de la esperanzay la ascética cristiana en algunos escritos del Beato
Josemaria Escrivd, Fundador del Opus Dei, <Romana: boletin de la Prelatura dela Santa Cruz y Opus Dei»
12 (1996) nim. 23, pp. 262-279.

15 J. Escriva de Balaguer, Amigos de Dios, n. 206¢c. De ese mismo afio es la resolucién del marquesado de
Peralta, una polémica que supuso un desgaste importante para el fundador del Opus Dei: «Ya os he
abierto mi conciencia: es, de mi parte, una obligacién razonable y sobrenatural. / Un abrazo muy grande.
Contento, de tantalabor de almas que hacéis en esa queridisima tierra nuestra. / Os quiere y os bendice
vuestro Padre, / Mariano». Pasado el plazo legal de tres meses sin que nadie impugnase la peticién del
titulo, se presentd —el 26 de abril de 1968-1a documentacién pertinente. El decreto de 24 de julio reco-
noce al solicitante el titulo de Marqués de Peralta; y el despacho de rehabilitacién lleva fecha de 5 de
noviembre de 1968. «No fallé el Fundador en sus previsiones. Hubo criticas, griteria y rasgaduras de
vestimenta. A todo esto, el Padre no abrié la boca ni hizo siquiera mencién del titulo. Al correr de los
meses el alboroto se fue apaciguando y, pasado un tiempo prudencial, don Josemaria, como habia
decidido desde el principio, hizo cesién de su titulo al hermano» (A. Vazquez de Prada, El fundador del
Opus Dei, t. 3: Los caminos divinos de la tierra, Madrid 2003, pp. 558-559).

16 J. Escriva de Balaguer, Amigos de Dios, n. 206c¢. Sobre los textos paulinos, puede verse: F. Varo, Alegres
con esperanza. Textos de San Pablo meditados por San Josemaria, Madrid 2009; P. O’Callaghan, La virtud

de la esperanza, pp. 262-279.
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conducta, la lucha para alcanzar metas nobles y, sobre todo, el fin supremo de
unirnos con Dios»". Es decir, el procrastinar para desesperar: «Yo diria que
ése es el camino para confundir la esperanza con la comodidad», que lleva ala
decadencia humana y sobrenatural, antropolégica y teologal:

Con un alma timida, encogida, perezosa, la criatura se llena de sutiles egoismos y se
conforma con que los dias, los afios, transcurran sine spe nec metu, sin aspiraciones que
exijan esfuerzos, sin las zozobras de la pelea: lo que importa es evitar el riesgo del desaire

y de las lagrimas®®.

Tampoco es la esperanza «poesia ficil» nilleva a «<una ilusién, a un ensuefio
utépico, al simple consuelo ante las congojas de una vida dificil», por la que
la «jfalsa esperanzal» se convierte «en una frivola veleidad, que a nada con-
duce»'®. De nuevo la utopia o una falsa distopia que solo genera miedo ante el
futuro incierto y perverso: de las esperanzas pequefias hemos de ir a «la gran
esperanza», Jesucristo, como lallamara después Benedicto XVI. La esperanza
cristiana no es optimismo ingenuo: es certeza de que Dios trabaja incluso en
el silencio. No constituye, sin embargo, esta una llamada a la pasividad: «<Esta
precariedad no sofoca la esperanza. Al contrario, cuando reconocemos las
pequetieces y la contingencia de las iniciativas terrenas, ese trabajo se abre
a la auténtica esperanza, que eleva todo el humano quehacer y lo convierte
en lugar de encuentro con Dios»*". Describia después Escriva el fundamento
de la esperanza: la condicién filial, verdadero centro de gravedad de la espi-
ritualidad por él predicada: «A mi, y deseo que a vosotros os ocurra lo mismo,
la seguridad de sentirme — de saberme — hijo de Dios me llena de verdadera
esperanza», al considerarme hijo de Dios en el Hijo.

17 J. Escrivd de Balaguer, Amigos de Dios, n. 207a; cf. P. O’Callaghan, Esperanza, en: Diccionario de San
Josemaria Escrivd de Balaguer, coord. J. L. Illanes, Burgos 2013, pp. 426, 427-429.

18 J. Escriva de Balaguer, Amigos de Dios, n. 207b.

19 J. Escriva de Balaguer, Amigos de Dios, n. 207c.

20 J. Escriva de Balaguer, Amigos de Dios, n. 208b.
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Por esto, la esperanza no me separa de las cosas de esta tierra, sino que me acerca a esas
realidades de un modo nuevo, cristiano, que trata de descubrir en toda la relacién de la

naturaleza, caida, con Dios Creador y con Dios Redentor®'.

El fundamento de la esperanza

Spe salvi facti sumus: «Salvados en / por la esperanza» (Rm 8, 24); asi se titu-
laba la segunda enciclica de Benedicto XVI, aparecida con fecha del 30 de no-
viembre de 2007, fiesta de san Andrés, apdstol a quien los orientales profesan
una especial devocién, en visperas del adviento, tiempo de espera y esperan-
za. Benedicto XVI publicaba su segunda enciclica sobre esta virtud teologal,
tras la dedicada a la caridad en enero de 2006, y titulada Deus caritas est. En
esta nueva enciclica se aprecia un intenso tono ecuménico, por ejemplo, cuan-
do aludia a la doctrina sobre el purgatorio (cf. Spe salvi, [en adelante: SpS] 48)
y, a la vez, el papa alemén propone un didlogo critico con la modernidad en
torno al tema de la esperanza. El que habia sido como prefecto el «guardian
de la fe» era ahora también el papa del amor y la esperanza. La «crisis actual
de la fe» es sobre todo «una crisis de la esperanza cristiana» (SpS 17), afirmaba.
A pesar de la curiosa reaccién inicial por parte de algunos, la enciclica fue en
general bien acogida por parte de los académicos y de los medios de comu-
nicacién, por ser un tema acorde con las necesidades actuales de la sociedad
y de las personas®”.

21 J. Escrivé de Balaguer, Amigos de Dios, n. 208¢; cf. P. O’Callaghan, La virtud de la esperanza, pp. 273-274;
P. O’Callaghan, Esperanza, pp. 425-426, 427.

22 Cf.,, por ejemplo, E. Gonzélez, Benedicto XVI vuelve al integrismo preconciliar en su segunda enciclica,

«El Pais» 1.12.2007; P. Flores d’Arcais, La cruzada de Benedicto XVI, «<El Pais» 17.12.2007; Il Papa: «Marxis-
mo e illuminismo. Ecco le speranze terrene fallite», «I1 Corriere della sera» 1.12.2007; J. V. Boo, La eternidad
es sumergirse en el océano del amor infinito, «<ABC» 1.12.2007. Sobre esta enciclica, puede verse: M. Ge-
labert, Una recepcion teoldgica de la «Spe salvi», «Veritas. Revista de filosofia y teologia» 3 (2008) num.
18, pp. 35-37; J.L. Illanes Maestre, Cristo, esperanza del mundo: reflexiones sobre la enciclica «Spe salvi»,
Madrid 2011; La speranza, attesa di un eterno gia donato: Commenti all’enciclica «Spe salvi» di Benedetto X VI,
a cura di G. Russo, Torino 2008; J. Nufiez, El fundamento biblico de «Spe salvi», en: Salvados en esperanza,
pPp. 77-94; L. Sdnchez, Renacidos para la esperanza: Pablo y la esperanza cristiana, en: La esperanza: ancla
y estrella, pp. 39-52; G. Castillo Gutiérrez, Una lectura educativa a la enciclica «Spe salvi» de Benedicto
XVI, «Veritas: revista de filosofia y teologia» 2020 num. 45, pp. 143-159; U. Migut, Horyzonty nadziei
chrzescijariskiej w Swietle encykliki Benedykta XVI «Spe salvi» oraz teologii posoborowej, «Studia Elblgskie»

20 (2019), pp. 403-416; J. Fernandez Cueto Gutiérrez, Las aportaciones doctrinales sobre la Esperanza en

31 e



Pablo Blanco Sarto

La esperanza en el tercer milenio

En esta segunda enciclica comenzaba Benedicto XVI con un pasaje de la carta
de Pablo a los romanos (8, 24), y se preguntaba: ;qué tipo de esperanza? Para
evitar equivocos, afirmaba que «la fe es esperanza», es decir, la primera virtud
teologal se constituye en su auténtico fundamento. Por eso la esperanza que
aqui se presenta es la cristiana, la que procede de la fe. Frente a los «sin Dios»,
el cristiano se apoya en aquél que le da toda esperanza, y constituye «un
elemento distintivo de los cristianos el hecho de que ellos tienen un futuro»:
su vida «no acaba en el vacio» (SpS 2). Esta esperanza tiene su fundamento
en el Dios revelado en Jesucristo, y no en un mesias humano o humanizado.
Ese Jests que, en los antiguos sarcéfagos cristianos, era representado como
fil6sofo y pastor, como verdad y amor a la vez, es decir, como «camino, verdad
y vida» (Jn 14, 6)**.

El tener un fundamento firme —el de la fe— garantiza la fidelidad y la pacien-
cia, «<hermana pequefa de la esperanza», como decia Charles Péguy. «El cre-
yente necesita saber esperar soportando pacientemente las pruebas para po-
der “alcanzar la promesa” (cf. Hb 10, 36)» (SpS 8). Esta fe fundamenta toda
esperanza y toda espera en la vida eterna, sigue explicando Benedicto XVI.
Resulta evidente y notoria la originalidad de los escritos del papa y, de modo
especial, de esta enciclica sobre la esperanza, tal vez la mas personal de to-
das. No se trataba de un documento emanado de una oficina oportunamente
informada, sino que constituia una reflexién personal sobre un determinado
problema actual. Las fuentes eran, en primerisimo lugar, la Escritura —como
no podia ser de otra manera-, sin renunciar a utilizar incluso los hallazgos de
la exégesis actual (cf. SpS 2-5, 7-9). Ala vez, se acercaba con gran aprovecha-
miento a la teologia de los Padres —especialmente de su maestro san Agustin-,

la Enciclica «Spe salvi» de Benedicto XVI en el contexto del reciente Magisterio de la Iglesia, Roma 2013; Eine
Kultur der Hoffnung bauen: Papst Benedikt XVI. und die Idee guter Zukunft, Hrsg. C. Sedmak, M. P. Teixeira,
H.P. Gaisbauer, Regensburg 2013; J.-J. Alviar, Paralelismos y divergencias entre la enciclica «Spe salvi»
y escritos anteriores de Joseph Ratzinger, «Scripta Theologica» 54 (2022) nim. 3, pp. 671-695.

23 Con un toque exegético sostenia el pontifice alemén: «Jests no era Espartaco, no era un combatiente
por una liberacién politica como Barrabés o Bar-Kokeba. Lo que Jests habia traido, al morir El mismo
en la cruz, era algo del todo diferente: el encuentro con el Sefior de todos los sefiores, el encuentro con
el Dios vivo y, asi, el encuentro con una esperanza mas fuerte que los sufrimientos de la esclavitud»
(SpS 4). L. Rodriguez, Los suceddneos de la esperanza, en: Salvados en esperanza, pp. 45-58; P. O’Callaghan,
Esperanza, p. 427.
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asi como a la vida y a los escritos de santos y de testigos de la fe. La «fe de los
sencillos» ha constituido siempre una importante fuente de su pensamiento,
al mismo tiempo que se considera a los santos como continuos inspiradores,
como «los verdaderos reformadores»**.

Pero no dudaba tampoco el papa aleman en dialogar con la modernidad yla
posmodernidad, en prestar oido alas voces —a veces criticas, otras concordan-
tes— de los filésofos Francis Bacon (1561-1626), Inmanuel Kant (1724-1804)
o Karl Marx (1818-1883), ademads de los citados representantes de la escuela
de Francfort. Esto supone un acto premeditado de decisién y de voluntad de
dialogo con la razén secular, que no excluia una decidida critica por parte de
la fe que Dios nos revela en Jesucristo. Si alguno pudiera pensar que el hablar
sobre el juicio final o los novisimos podria suponer un acto reaccionario o re-
trégrado, tal vez tendria que descubrir que Joseph Ratzinger (Benedicto XVI)
no es un nostélgico o un pensador premoderno o antimoderno. Tampoco es
un posmoderno en el sentido habitual del término, aunque sus propuestas
hacen entrar en crisis y a la vez dialogan con la posmodernidad. Pero esta
claro que mira al futuro y lo mira con esperanza: con la esperanza que Cristo
nos ha conquistado (cf. Rm 5, 1-11)*°.

Tras esta aproximacién teoldgica, realizaba Benedicto XVI un anélisis del
concepto de esperanza en la actualidad, al considerar las distintas esperanzas
e ilusiones que han surgido a partir de la modernidad. El pontifice pone en
tela de juicio el mito del progreso, que depende tan solo de los resultados de la
ciencia y la tecnologia, que genera el mito del progreso, el progresismo como
ideologia. La fe ciega en el progreso es una de las desilusiones analizadas, al
igual que el mito segin el cual el hombre podria ser redimido tan solo por

24, Asi, por sus paginas desfilan Agustin de Hipona (354-430), Benito de Nursia (480-547), Francisco de
Asis (1181/2-1226) y san Bernardo, junto con los testimonios contemporaneos de la sudanesa Josefi-
na Bakhita (1869-1947), del martir Pablo Le-Bao-Thin (1793-1857) y del cardenal Nguyen Van Thuan
(1928-2002), ambos vietnamitas. Sobre este tema, puede verse: J. T. Waldemar, Encyklika «Spe salvi»:
sladami Augustyna, «Vox Patrum» 52 (2008) nr 2, pp. 1181-1188; D. Doyle, «Spe salvi» on eschatological
and secular hope: A thomistic critique of an augustinian encyclical, «Theological Studies» 71 (2010) issue 2,
Pp- 350-379.

25 Cf. P. Blanco-Sarto, Benedicto XVI, ;un pensador posmoderno?, «Limite. Revista Interdisciplinaria de
Filosofia y Psicologia» 9 (2014) nam. 29, pp. 35-62; F. Conesa, El didlogo critico del cristianismo con la
modernidad en la enciclica «Spe salvi» de Benedicto XVI, «Scripta Theologica» 54 (2022) num. 3, pp. 697-717;
I. de Ribera Martin, El viaje de Ulises: la secularizacién de la Esperanza, en: La esperanza: ancla y estrella,

pp. 53-68.
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la ciencia: «La ciencia puede contribuir mucho a la humanizacién del mundo
y de la humanidad. Pero también puede destruir al hombre y al mundo si no
estd orientada por fuerzas externas a ella misma». La ciencia puede construir
o destruir: «No es la ciencia la que redime al hombre. El hombre es redimido
por el amor» (SpS 24-26), de modo que queria ir a lo esencial y a las raices®.

Benedicto XVI criticaba asi las utopias politicas y terrenales, nacidas al-
gunas de ellas en tierras germanas y que ponen todas sus esperanzas en este
mundo. La enciclica muestra las desilusiones vividas por la humanidad en
los ultimos tiempos, como —por ejemplo— el marxismo que «ha olvidado al
hombre y ha olvidado su libertad. Ha olvidado que la libertad es siempre li-
bertad, incluso para el mal. Creyé que, una vez solucionada la economia, todo
quedaria solucionado». El papa alemén analiza de esta manera las causas del
colapso: «Su verdadero error —aclara- es el materialismo: en efecto, el hombre
no es sélo el producto de condiciones econémicas y no es posible curarlo sélo
desde fuera, creando condiciones econémicas favorables» (SpS 20-21). Como
se recordard, la enciclica explicaba que Jests no trajo un «mensaje socio-revo-
lucionario», «<no era un combatiente por una liberacién politica»; sino que, por
el contrario, nos permitié «el encuentro con el Dios vivo», «con una esperanza
mas fuerte que los sufrimientos de la esclavitud, y que por ello transforma
desde dentro la vida y el mundo» (SpS 4).

26 El fundamento se encuentra en los conceptos de razén y de libertad que ha utilizado la época moder-
na, a veces secularizados. Por un lado, los filésofos de la modernidad estaban separados de la Iglesia
y de la fe cristiana (cf. SpS 18); por otro, también la misma fe cristiana resulta reducida —en este caso
por Kant- a una «fe religiosa», ala religion dentro de los limites de la razén (cf. SpS 19). El reino de
Dios acabaria, en tltima instancia, por ser de este mundo, segun el filésofo de Kénigsberg y, de esta
forma, «en el s. XVIII no falté la fe en el progreso como nueva forma de la esperanza humana y siguié
considerando larazén y lalibertad como la idea-guia que se debia seguir en el camino de la esperanza»
(SpS 20). El proximo escalén en este proceso serd el marxismo, del que el papa aleman —tras reconocer
algan acierto en sus reivindicaciones— critica su horizonte puramente material y limitado (cf. SpS
20-21). Puede verse también M. Gutiérrez Jaramillo, La enciclica «Spe salvi» del papa Benedicto XVI en
la dialéctica de la esperanza activa, «Theologica Xaveriana» 59 (2009) nam. 168, pp. 393-422; D. Garcia,
El rostro de la esperanza. Lectura cristoldgica de «Spe salvi», «Scriptorium Victoriense» 58 (2011) no. 1-2,
pp. 151—-221; D. Gardocki, Christian hope as seen by J. Ratzinger / Benedict XVI, «Verbum Vitae» 41 (2023)
no. 2, pp. 271-290; F. Gémez, The moorings of «Spe salvi» in the letters of Saint Paul, «Philippiniana Sacra»
44 (2009) no. 131, pp. 235-257; J. de D. Larra Ramos, El realismo de la esperanza. La simbiosis entre las

esperanzasy la gran esperanza, en: La esperanza: ancla y estrella, pp. 71-95.
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En quién esperar

En la misma linea en que lo har4 el papa bavaro, en un nuevo apartado de
su homilia, san Josemaria nos hablaba del objeto de la esperanza: «sen qué
debemos esperar?», o tal vez la pregunta sea mds bien sen quién esperar?
Y dirigia nuestra mirada «hacia cumbres mds elevadas: infinitas». El énfasis
va siempre dirigido a la culminacién de todala vida cristiana: «Nos interesa el
amor mismo de Dios, gozarlo plenamente, con un gozo sin fin. [...] Por eso, con
las alas de la esperanza, que anima a nuestros corazones a levantarse hasta
Dios, hemos aprendido a rezar: in te Domine speravi, non confundar in aeternum
(Sal 31; 71, 1), espero en Ti, Sefor, para que me dirijas con tus manos ahora
y en todo momento, por los siglos de los siglos»*”. Las alas son la esperanza,
pero la meta es el amor, la unién con Dios. Esa esperanza nos dirige ala accién,
pues el cristiano — al ser llamado - tiene un claro sentido de misién que no
procede sin méas de una voz interior:

Esta ha sido mi predicacién constante desde 1928, recordaba: urge cristianizar la socie-
dad; llevar a todos los estratos de esta humanidad nuestra el sentido sobrenatural, de
modo que unos y otros nos empefiemos en elevar al orden de la gracia el quehacer diario,
la profesién u oficio. De esta forma, todas las ocupaciones humanas se iluminan con una

esperanza nueva, que trasciende el tiempo y la caducidad de lo mundano®®.

La esperanza lleva a la acci6én concreta y diaria, y explicaba cudl es el ori-
gen de este milagro: «Por el bautismo, somos portadores de la palabra de
Cristo, que serena, que enciende y aquieta las conciencias heridas. Y para
que el Sefior actie en nosotros y por nosotros, hemos de decirle que estamos
dispuestos a luchar cada jornada». El origen se encuentra en ese sacerdocio
comun o bautismal, por el que somos constituidos en «linaje escogido, real
sacerdocio, nacién santa, pueblo que pertenece a Dios» (1 P 2, 9), como dice
san Pedro. Esta vocacién lleva a la paz, la concordia, el sentido positivo de
la existencia: «Asi, trabajaremos con renovado empefio, y ensefiaremos a la

27 J. Escriva de Balaguer, Amigos de Dios, n. 208c.

28 J. Escriva de Balaguer, Amigos de Dios, n. 210a; cf. P. O’Callaghan, La virtud de la esperanza, pp. 278.
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gente a reaccionar con serenidad, libres de odios, de recelos, de ignorancias,
de incomprensiones, de pesimismos, porque Dios todo lo puede»®’.

«Todo lo puedo»: con este subtitulo de apariencia un tanto presuntuoso
o pelagiano, san Josemaria continuaba hablando de amor, de lucha, de lucha
esperanzada: «Si no luchas, no me digas que intentas identificarte mds con
Cristo, conocerle, amarle», también en la cruz y en la resurreccién. «Te antici-
PO que este programa no resulta una empresa cémoda; que vivir a la manera
que sefala el Sefior supone esfuerzo», y recuerda la retahila de heroicidades
y proezas que realiz6 el apdstol de las gentes: «Tres veces fui azotado con va-
ras; una vez apedreado; tres veces naufragué; estuve una noche y un dia hun-
dido en alta mar», y afiade: «peligros... peligros... peligros» (2 Co 11, 24-28)*°.
Sin embargo, realizaba después una aparente rectificacién, sosteniendo que el
meollo de la vida cristiana se encuentra en lo normal, e incluso en lo vulgar:

Me gusta, en estas conversaciones con el Sefior, cefiirme a la realidad en la que nos des-
envolvemos, sin inventarme teorias, ni sofiar con grandes renuncias, con heroicidades,

que habitualmente no se dan. Importa que aprovechemos el tiempo, que se nos escapa

29 J. Escriva de Balaguer, Amigos de Dios, n. 210b; cf. P. O’Callaghan, La virtud de la esperanza, pp. 266.
Sobre el sacerdocio comun, puede verse: P. Blanco-Sarto, The common priesthood of Lutherans and Ca-
tholics, «Roczniki Teologiczne» 69 (2022) z. 11, pp. 105-133. El anélisis psicolégico y ascético que habia
ofrecido hasta ahora el «<santo de lo ordinario» se convierte ahora en teolégico y espiritual, casi mistico.
«Alimentemos en nuestras conciencias, ante esa peticién de Dios, los deseos esperanzados de santidad,
con obras. “Dame, hijo mio, tu corazén” (Prov 23, 26), nos sugiere al oido». Por eso hemos de evitar
«construir castillos con la fantasia», por lo que «los mas nobles ideales se agostan como “la flor del heno
que, al salir el sol ardiente, se seca la hierba, cae la flor, y se acaba su vistosa hermosura” (St 1, 10-11)»
(J. Escriva de Balaguer, Amigos de Dios, n. 211), por no quitar toda esa hojarasca, esas malas hierbas que
nacen en el jardin de nuestra alma. La esperanza se fundamenta, pues, en nuestra libertad y en el libre
ejercicio del amor, cumbre de nuestra libertad. Entonces vienen las recomendaciones précticas, que
constituyen toda una regla de oro de la vida esperanzada: «Obra el bien —anima-, revisando tus acti-
tudes ordinarias ante la ocupacién de cada instante; practica la justicia, precisamente en los &mbitos
que frecuentas, aunque te dobles por la fatiga; fomenta la felicidad de los que te rodean, sirviendo a los
otros con alegria en el lugar de tu trabajo, con esfuerzo para acabarlo con la mayor perfeccién posible,
con tu comprensién, con tu sonrisa, con tu actitud cristiana. Y todo, por Dios, con el pensamiento en
su gloria, con la mirada alta, anhelando la Patria definitiva, que sélo ese fin merece la pena» (ibidem,
n. 211c).

30 J. Escriva de Balaguer, Amigos de Dios, n. 212a y b; cf. P. O’Callaghan, La virtud de la esperanza,
pPp. 264—265.
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de las manos y que, con criterio cristiano, es méas que oro, porque representa un anticipo

de la gloria que se nos concedera después®™.

Al palpar nuestro propio limite y nuestra fragilidad («descubriremos la ba-
jeza de nuestro egoismo, los zarpazos de la sensualidad, los manotazos de
un orgullo inutil y ridiculo, y muchas otras claudicaciones: tantas, tantas
flaquezas»), este santo contempordneo se preguntaba: «;Descorazonarse? No»,
y de nuevo san Pablo: «pues cuando estoy débil, entonces soy mas fuerte»
(2 Co 11, 28)°%; y asi nuestra esperanza esta puesta en Dios: «Td eres la misma
fortaleza: quia tu es, Deus, fortitudo mea (S 62, 2)». Concretaba esto todavia
mas al decir: «vivo persuadido de que, sin mirar hacia arriba, sin Jesus, ja-
mas lograré nada; y sé que mi fortaleza, para vencerme y para vencer, nace
de repetir aquel grito: “todo lo puedo en Aquel que me conforta” (Flp 4, 13)»*°.
Y entonces aparece de nuevo san Pablo, a quien cita implicitamente en el nt-
mero siguiente: «El bien que quiero hacer no lo hago, y el mal que no quiero
hacer, lo hago» (Rm 7, 19).

No hemos de extrafiarnos. Arrastramos en nosotros mismos —consecuencia de la natura-
leza caida— un principio de oposicién, de resistencia a la gracia: son las heridas del pecado
de origen, enconadas por nuestros pecados personales. Por tanto, hemos de emprender
esas ascensiones, esas tareas divinas y humanas —las de cada dia—, que siempre desem-

bocan en el amor de Dios®*.

Insiste desde el punto de vista practico en una lucha esperanzada, en una
lucha llena de amor: «Te lo digo en nombre de Dios: no desesperes», pues la
misma fragilidad «convierte esa ocasién en un motivo de unirte més con el
Sefior; porque El, que te ha escogido como hijo, no te abandonara. Permite
la prueba, para que ames mads y descubras con mas claridad su continua pro-
teccion, su amor»°®. Y con un realismo que nace de poner bien las bases para
construir nuestra esperanza, con expectativas de éxito:

31 J. Escriva de Balaguer, Amigos de Dios, n. 212c; cf. P. O’Callaghan, La virtud de la esperanza, pp. 269—273.
32 J. Escriva de Balaguer, Amigos de Dios, n. 212d.

33 J. Escriva de Balaguer, Amigos de Dios, n. 213ay b.

34 J. Escriva de Balaguer, Amigos de Dios, n. 214b.

35 J. Escriva de Balaguer, Amigos de Dios, n. 214c.
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Bien cogido del brazo del Sefior, considera que Dios no pierde batallas. Si te alejas de El
por cualquier motivo, reacciona con la humildad de comenzar y recomenzar; de hacer
de hijo prédigo todas las jornadas, incluso repetidamente en las veinticuatro horas del

dia; de ajustar tu corazén contrito en la confesién, verdadero milagro del amor de Dios®®.

El perdony la «gran esperanza»

Como veiamos, para superar esta fractura que ha traido consecuencias evi-
dentesy terribles también en los tltimos tiempos, se requiere tanto un nuevo
concepto de razén como de libertad, afirmaba Benedicto XVI con su declarada
voluntad de didlogo con la modernidad. En primer lugar, una razén abierta,
también a la fe; era este el gran tema —no el islam- del famoso discurso de Ra-
tisbona de 2006™. Asi, «la razén necesita de la fe para llegar a ser totalmente
ella misma: razén y fe se requieren mutuamente para realizar su verdadera
naturaleza y su misién» (SpS 23). Pero también nuestra libertad ha de estar
abierta a las demds libertades, pues el amor es el encuentro entre dos liber-
tades, el cual mueve a la esperanza:

hablando de libertad, se ha de recordar que la libertad humana requiere que concurran
varias libertades. Sin embargo, esto no se puede lograr si no estd determinado por un
comun e intrinseco criterio de medida, que es fundamento y meta de nuestra libertad.
Digdmoslo ahora de manera muy sencilla: el hombre necesita a Dios, de lo contrario

queda sin esperanza (SpS 23).
«Dios no se cansa de perdonar»

El papa bavaro trazaba asi «la verdadera fisonomia de la esperanza cristia-
na», centrado una vez mis en el anélisis del concepto moderno de libertad,
y poniendo los fundamentos en la persona de Jesucristo. Era propuesta, de
este modo, por Benedicto XVI no una libertad auténoma, sin vinculo alguno;
sino una libertad heter6noma, con un hogar y con unos vinculos que la hagan
crecer de verdad. Se buscaba asi una libertad que libere de verdad:

36 J. Escriva de Balaguer, Amigos de Dios, n. 214d.
37 Cf. P. Blanco-Sarto, Fe, razén y amor. Los discursos de Ratisbona, «Scripta Theologica» 39 (2007) num. 3,

pp. 767-782.
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La libertad necesita una conviccién; una conviccién no existe por si misma, sino que ha
de ser conquistada comunitariamente siempre de nuevo. [...] La libertad debe ser con-
quistada para el bien una y otra vez. La libre adhesién al bien nunca existe simplemente

por si misma (SpS 24).

Necesita, por el contrario, un fundamento méas firme y estable; requiere
en definitiva del soporte eterno de la verdad, del mismo Dios, que es a la vez
verdad y amor, sigue diciendo. Entonces esa libertad crece en libertad, val-
ga la redundancia, y en todos sus sentidos. «Con otras palabras: las buenas
estructuras ayudan, pero por si solas no bastan. El hombre nunca puede ser
redimido solamente desde el exterior» (SpS 25)°°. Hace falta pues algo mas
que la ciencia y la tecnologia.

No es la ciencia la que redime al hombre. E]l hombre es redimido por el amor, habiamos
dicho. Eso es vélido incluso en el &mbito puramente intramundano. Cuando uno experi-
menta un gran amor en su vida, se trata de un momento de «redencién» que da un nuevo
sentido a su existencia. Pero muy pronto se da cuenta también de que el amor que se le
ha dado, por si solo, no soluciona el problema de su vida. Es un amor fragil. Puede ser

destruido por la muerte. El ser humano necesita un amor incondicionado (SpS 26).

De este modo, el papa bavaro insistia en la necesidad de un Dios cristiano
—una verdad y un amor hechos Persona—, que necesita abrirse, difundirse y lle-
gar amas. Esto a suvez se proyecta en el ser humano: «La vida en su verdadero
sentido no la tiene uno solamente para si, ni tampoco solo por si mismo: es
una relacién. Y la vida entera es relacién con quien es la fuente de la vida.
Siestamos en relacién con Aquel que no muere, que es la Vida mismay el amor
mismo, entonces estamos en la vida. Entonces “vivimos™ (SpS 27). Por eso la

38 Necesita una liberacién también interior. Se contiene aqui una critica a la ciencia moderna, ajena ala
libertad. «La ciencia puede contribuir mucho ala humanizacién del mundo y de la humanidad. Pero
también puede destruir al hombre y al mundo si no estd orientada por fuerzas externas a ella misma.
Por otra parte, debemos constatar también que el cristianismo moderno, ante los éxitos de la ciencia
enla progresiva estructuracién del mundo, se ha concentrado en gran parte solo sobre el individuo y su
salvacién. Con esto ha reducido el horizonte de su esperanza y no ha reconocido tampoco suficiente-
mente la grandeza de su cometido, sibien es importante lo que ha seguido haciendo para la formacién
delhombre y la atencién de los débiles y de los que sufren» (SpS 25). Asi, por ejemplo, la energia atémica
es ambigua: puede servir para curar o para matar, y la ciencia no debe olvidar su vertiente éticay social;

pero también viene a reivindicar esa vocacion solidaria, colectiva, de la esperanza cristiana.
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pregunta es: «;no hemos caido en el individualismo de la salvacién?» (SpS 28),
y volvia a insistir de este modo en la superacién de la esfera individual, para
llegar al «nosotros». «;Qué puedo hacer —afiadia Benedicto XVI- para que
otros se salven y para que surja también para ellos la estrella de la esperan-
za?», se preguntaba, pues «entonces habré hecho todo lo posible también por
mi salvacién personal» (SpS 48). Llega entonces el momento integrador: han
de ser convenientemente armonizados el «yo» y el «<nosotros», la libertad y la
esperanza, las esperanzas humanas y la «fe-esperanza», la gran esperanza
cristiana.

Asi, «necesitamos tener esperanzas —-mdas grandes o mas pequefias—, que dia a dia nos
mantengan en camino. Pero sin la gran esperanza -que ha de superar todo lo demas-
aquellas no bastan. Esta gran esperanza solo puede ser Dios, que abraza el universoy que
nos puede proponer y dar lo que nosotros no podemos alcanzar por nosotros mismos.

De hecho, el recibir la gracia de un don forma parte de la esperanza» (SpS 31).

Esta dimensién relacional y solidaria de la esperanza cristiana era también
propuesta por el santo de nuestros dias a través del perdén y de la recupera-
ci6én del amor. La relacién rota con Dios puede siempre recomponerse. «Dios
no se cansa de perdonar»: asi subtitulaba el préoximo apartado de la homilia
de san Josemaria, que nos recuerda la revolucionaria afirmacién del papa
Francisco, que llené los confesionarios del mundo: «Dios no se cansa de per-
donar, somos nosotros los que nos cansamos de pedir perdén»*°. Y glosaba
Escriva esta misma idea: «Una vez mas viene el Sefior a nuestro encuentro,
con esa advertencia divina, para hablarnos de su misericordia, de su ternura,
de su clemencia, que nunca se acaban». Explicaba, por tanto, en qué consiste
esta idea con las siguientes palabras: «Dios no quiere nuestras miserias, pero
no las desconoce, y cuenta precisamente con esas debilidades para que nos
hagamos santos»*’. Volvia, en fin, a hacer ese juego de contrastes entre mi yo
y la omnipotencia de Dios:

Una sacudida de amor, os decia. Miro mi vida y, con sinceridad, veo que no soy nada, que

no valgo nada, que no tengo nada, que no puedo nada; més: jque soy la nada!, pero El es

39 Francisco, Angelus, 17 de marzo de 2013, https://www.vatican.va/content/francesco/es/angelus/2013/
documents/papa-francesco_angelus_20130317.html.

40 J. Escriva de Balaguer, Amigos de Dios, n. 215a.
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el todo y, al mismo tiempo, es mio, y yo soy suyo, porque no me rechaza, porque se ha

entregado por mi. ;Habéis contemplado amor mas grande?**

El fundamento de la esperanza es, pues, el perdén y el amor de Dios, el
poder ser siempre perdonados, cuando hay una sincera declaracién sobre
quién soy yo: «Me postro ante Dios, y le expongo con claridad mi situacién.
Enseguida recibo la seguridad de su asistencia, y escucho en el fondo de mi
corazén que El me repite despacio: meus es tu! (Is 63, 1); sabia -y sé- cémo
eres, jadelante!»**. Dios nos acepta con nuestra pobreza, con nuestra escasez,
con nuestra insuficiencia. Tan solo nos pide que nos fiemos de El y que nos
entreguemos a su amor. De manera que también aqui la fe y el amor son
el fundamento seguro de nuestra esperanza: «Dios no se cansa de amarnos.
La esperanza nos demuestra que, sin El, no logramos realizar ni el mas peque-
fio deber», por lo que no cabe voluntarismo ni pelagianismo alguno; «y con El

—continuaba-, con su gracia, cicatrizardn nuestras heridas; nos revestiremos
con su fortaleza para resistir a los ataques del enemigo, y mejoraremos». Cris-
to es el verdadero fundamento de nuestra esperanza. «<En resumen», concluia:
«la conciencia de que estamos hechos de barro de botijo nos ha de servir, sobre
todo, para afirmar nuestra esperanza en Cristo Jests»*®,

Por eso hemos de tener la suficiente iniciativa —el suficiente ejercicio de la
libertad— para secundar su gracia. La vida es lucha, nos dicen los libros de
autoayuda, pero aqui el fundamento es mds firme y estable: «Si la situacién

41 J. Escriva de Balaguer, Amigos de Dios, n. 215b.

42 J. Escriva de Balaguer, Amigos de Dios, n. 215c.

43 J. Escriva de Balaguer, Amigos de Dios, n. 215d; cf. P. O’Callaghan, La virtud de la esperanza, pp. 274—277.
Esto comporta las dificultades propias de la vida y la fortaleza, la resiliencia, la fuerza venida de Dios
necesarias para aguantar estos obstaculos. «Compréndelo: si, al clavar un clavo en la pared, no encon-
trases resistencia, squé podrias colgar alli? Si no nos robustecemos, con el auxilio divino, por medio
del sacrificio, no alcanzaremos la condicién de instrumentos del Sefior». Ser instrumentos de Dios
requiere que la herramienta sea buena y fiable. «<En cambio, si nos decidimos a aprovechar con alegria
las contrariedades, por amor de Dios, no nos costara ante lo dificil y lo desagradable, ante lo duro y lo
incémodo, exclamar con los apéstoles Santiago y Juan: jpodemos!» (J. Escriva de Balaguer, Amigos de
Dios, n. 215¢). Estan siempre presentes nuestra debilidad y un personaje inquietante y muy activo «jése
no se toma vacaciones!», «para arrancarnos la paz». Pero también esta la fuerza de Dios, y aqui san
Josemaria se muestra profundamente providencialista: «Acordaos de que la Providencia de Dios nos
conduce sin pausas, y no escatima su auxilio — con milagros portentosos y con milagros menudos — para
sacar adelante a sus hijos» (J. Escriva de Balaguer, Amigos de Dios, n. 217a; cf. P. O’Callaghan, La virtud

de la esperanza, p. 279).
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de lucha es connatural a la criatura humana, procuremos cumplir nuestras
obligaciones con tenacidad, rezando y trabajando con buena voluntad, con
rectitud de intencién, con la mirada puesta en lo que Dios quiere». Los resul-
tados serdn de esta forma sorprendentes: «Asi se colmardn nuestras ansias
de amor, y progresaremos en la marcha hacia la santidad, aunque al terminar
la jornada comprobemos que todavia nos queda por recorrer mucha distan-
cia»**. Pasamos asi ahora de la definicién a la descripcién de los fundamentos
de toda esperanza:

La virtud de la esperanza -seguridad de que Dios nos gobierna con su providente omni-
potencia, que nos da los medios necesarios— nos habla de esa continua bondad del Sefior
con los hombres, contigo, conmigo, siempre dispuesto a oirnos, porque jamds se cansa de
escuchar. Le interesan tus alegrias, tus éxitos, tu amor, y también tus apuros, tu dolor,

tus fracasos*®.

44 J. Escriva de Balaguer, Amigos de Dios, n. 217c.

45 J. Escriva de Balaguer, Amigos de Dios, n. 218a. Y describe asi las matematicas de Dios: «somos una
auténtica multitud de ceros», afirma explicando nuestra debilidad, nuestra fragilidad, nuestra insu-
ficiencia; pero ese poco «se trocara en una fortaleza irresistible, porque a la izquierda de nuestro yo
estara Cristo, y jqué cifra inconmensurable resultal». Esta esla aritmética que rige nuestra vida cristina,
junto a nuestros ceros esta ese uno, que es Cristo. Asi, por muchos ceros que tengamos en nuestra vida,
en nuestro curriculum, en nuestro expediente, Cristo pondra ese valor infinito a nuestra existencia,
que lo sacara de su nulidad. Y la clave vuelve a estar en el «<amor»: «es la reaccién del enamorado, que
mientras trabaja y mientras descansa, mientras goza y mientras padece, pone su pensamiento en la
persona amada, y por ella se enfrenta gustosamente con los diferentes problemas». Lo que nos mueve
y lo que nos motiva incansablemente es el amor, y por eso cabe la esperanza: «como Dios —insisto— no
pierde batallas, nosotros, con El, nos llamaremos vencedores», afirma citando el salmo 22, 2-4: «Tu cla-
vay tu cayado son mi consuelo» (ibidem, n. 218b). De aqui pasa de nuevo a la recomendacién practica,
alavez que recurre de nuevo a los fundamentos, casi como si fuera un manual de autoayuda espiritual,
pero también con un contenido programético: «Os recuerdo que sufriréis derrotas, o que pasaréis por
altibajos —Dios permita que sean imperceptibles— en vuestra vida interior, porque nadie anda libre
de esos percances. Pero el Sefior, que es omnipotente y misericordioso, nos ha concedido los medios
idéneos para vencer. Basta que los empleemos, como os comentaba antes, con la resolucién de comen-
zar y recomenzar en cada momento, si fuera preciso». Y de aqui una recomendacién préctica: «Acudid
semanalmente —y siempre que lo necesitéis, sin dar cabida a los escrupulos— al santo sacramento de la
penitencia, al sacramento del divino perdén. [...] Optimismo, por lo tanto. Movidos por la fuerza de
la esperanza, lucharemos para borrar la mancha viscosa que extienden los sembradores del odio, y re-
descubriremos el mundo con una perspectiva gozosa, porque ha salido hermoso y limpio de las manos

de Dios, y asi de bello lo restituiremos a El, si aprendemos a arrepentirnos» (ibidem, n. 219b-c).
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De modo analogo, en el apartado titulado «Lugares de la esperanza», el
papa béavaro indicaba ademads cuatro «lugares» para aprender y ejercitar la
esperanza. El primero es la oracién, un lugar seguro para recuperar toda es-
peranza: «Cuando ya nadie me escucha, Dios todavia me escucha. Cuando ya
no puedo hablar con ninguno, ni invocar a nadie, siempre puedo hablar con
Dios» (SpS 32). Junto a la oracién, viene la conversién. Para ser escuchados,
necesitamos el cambio interior, que nos permita de verdad poder dirigirnos
a Diosy alos demads: «Imaginate que Dios quiere llenarte de miel [simbolo de
la ternura y la bondad de Dios]; si estds lleno de vinagre, ;dénde pondrés la
miel?»*®. Necesitamos limpiarnos por dentro, para poder llenarnos de Dios;
alld donde hay vinagre y hiel, no puede haber miel. Es decir,

solo convirtiéndonos en hijos de Dios podemos estar con nuestro Padre comin. Rezar no
significa salir de la historia y retirarse en el rincén privado de la propia felicidad. El modo
apropiado de orar es un proceso de purificacién interior que nos hace capaces para Dios

y, precisamente por eso, capaces también para los demas (SpS 33).
Con la mirada en el cielo

El segundo lugar de aprendizaje de la esperanza es el «actuar» y el «sufrir».
Sin embargo, encontramos aqui una premisa en apariencia evidente: el reino
de Dios solo puede venir de Dios. «Ciertamente, no “podemos construir” el
reino de Dios con nuestras fuerzas; lo que construimos es siempre reino del
hombre con todos los limites propios de la naturaleza humana. El reino de
Dios es un don, y precisamente por eso es grande y hermoso, y constituye la
respuesta a la esperanza» (SpS 35). Huyendo de la sola praxis y del activis-
mo —dos bestias negras para el papa bavaro-, hemos de dejar hacer a Dios.
No podemos salvarnos a nosotros mismos, ni tampoco «merecer el cielo» en
sentido estricto, pues la solucién estd més en la santidad —que solo puede dar
Dios— que en la actividad.

46 Cf. Augustinus, In epistolam Ioannis ad Parthos tractatus decem 4, 6, en: Sancti Aurelii Augustini [...] opera
omnia, tomus 3, ed. J.-P. Migne, Parisiis 1864, col. 2008 (Patrologiae Cursus Completus. Series Lati-
na, 35). Puede verse el comentario al respecto de M. Gelabert-Ballester, Esperanza cristiana: su relacién

con la fey sus lugares de aprendizaje, «Scripta Theologica» 54 (2022) num. 3, pp. 737-756.
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Podemos abrirnos nosotros mismos y abrir el mundo para que entre Dios: la verdad, el
amor y el bien. Es lo que han hecho los santos que, como «colaboradores de Dios», han

contribuido a la salvacién del mundo (cf. 1 Co 3, 9; 1 Ts 3, 2) (ibidem)*”.

El tercer «lugar» de la esperanza es el juicio final, a pesar de que sea esta una

realidad olvidada en la catequesis y en la predicacién. El juicio da justicia y es-

peranza a la vez. Aqui el papa alemdn no duda en citar incluso a pensadores

neomarxistas de la Escuela de Francfort, como Theodor Adorno (1903-1969)

y Max Horkheimer (1895-1973), quienes llegan a esta misma conclusién por

caminos muy distintos. El «<sufrimiento de los inocentes» reclama una justicia

mas alld de la humana, tantas veces incompleta.

47
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Dios revela su rostro precisamente en la figura del que sufre y comparte la condicién del
hombre abandonado por Dios, toméandola consigo. Este inocente que sufre se ha conver-
tido en esperanza-certeza: Dios existe, y Dios sabe crear la justicia de un modo que noso-
tros no somos capaces de concebir y que, sin embargo, podemos intuir en la fe. Si, existe
la resurreccién de la carne. Existe una justicia. Existe la «revocacién» del sufrimiento

pasado, la reparacién que reestablece el derecho (n. 43)*°.

Ademas, nos encontramos en un contradictorio mundo en el que, por un lado, huye del dolor y, por otro,
segun algunos, van en aumento las complicaciones y los sufrimientos, también psiquicos. El estoicismo
estd de moda. «Precisamente cuando los hombres, intentando evitar toda dolencia, tratan de alejarse
de todo lo que podria significar afliccién, cuando quieren ahorrarse la fatiga y el dolor de la verdad, del
amory del bien, entonces caen en una vida vacia en la que quiza ya no existe el dolor, pero —enla quela
oscura sensacion de la falta de sentido y de la soledad- este es ain mucho mayor. Lo que cura al hombre
no es esquivar el sufrimiento y huir ante el dolor, sino la capacidad de aceptar la tribulacién, madurar
en ella y encontrar en ella un sentido mediante la unién con Cristo, que ha sufrido con amor infinito»
(SpS 37). El dolor y el sufrimiento engrandecen —si unen a Cristo— a las personas y a las sociedades.
«Pero una vez mas surge la pregunta: ;somos capaces de esto?» (SpS 39).

El juicio final, explica, no serd por tanto algo «<amenazante y lagubre» —reflejado a veces en el arte ba-
rroco—, aunque tampoco habra «un borrado» que suprima sin mas los pecados (cf. SpS 41). La justicia
constituye el argumento esencial —o al menos el mas convincente- en favor de la vida eterna, porque
«esimposible que la injusticia de la historia constituya la altima palabra» (SpS 43). «La gracia no excluye
la justicia», sigue diciendo, «y al final, en el banquete eterno, los malvados no se sentaran tranquila-
mente allado de las victimas, como si nada hubiese ocurrido» (SpS 44). «La eternidad es sumergirse en
el océano del amor infinito», habia dicho antes (SpS 12). Benedicto XVI habla asi del mds allad y de las
realidades ultimas con una decisién que puede admirar a mas de uno: cielo, infierno y purgatorio son
analizados con profundidad y amplitud. Al final, todo se remite a Cristo: «Algunos teélogos recientes
piensan que el fuego que arde, y que ala vez salva, es Cristo mismo, el Juez y Salvador. El encuentro

con El es el acto decisivo del juicio. Ante su mirada, toda falsedad se deshace. Es el encuentro con Ello
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San Josemaria, en la recta final de su homilia, volvia a anudar las tres
virtudes teologales, como hacia ya la Epistola a los hebreos: «Crezcamos en es-
peranza, que de este modo nos afianzaremos en la fe, “verdadero fundamento
de las cosas que se esperan, y convencimiento de las que no se poseen” (11, 1)»,
y acudia de nuevo al gran amor: «Crezcamos en esta virtud, que es suplicar al
Sefior que acreciente su caridad en nosotros, porque sélo se confia de veras
en lo que se ama con todas las fuerzas. Y vale la pena amar al Sefior». A la
vez, apela a nuestra experiencia personal, al unir esas realidades presentes
en nuestra vida: Dios, amor y Jesus:

Vosotros habéis experimentado, como yo, que la persona enamorada se entrega segura,
con una sintonia maravillosa, en la que los corazones laten en un mismo querer. ;Y qué
serd el amor de Dios? ;No conocéis que por cada uno de nosotros ha muerto Cristo? Si, por

este corazén nuestro, pobre, pequefio, se ha consumado el sacrificio redentor de Jesus*’.

En fin, el santo aragonés dirige nuestra mirada hacia lo alto, hacia el mis
alla, a un futuro en buena compariia. «El cielo es la meta de nuestra senda
terrena. Jesucristo nos ha precedido y alli, en compariia de la Virgen y de san
José —a quien tanto venero-, de los dngeles y de los santos, aguarda nuestra
llegada»®’. Ese cielo estan descritos por Benedicto XVI con una especial poe-
siay teologia:

Seria el momento del sumergirse en el océano del amor infinito, en el cual el tempo —el an-
tesy el después- ya no existe. Podemos tnicamente tratar de pensar que este momento
es la vida en sentido pleno, sumergirse siempre de nuevo en la inmensidad del ser, a la

vez que estamos desbordados simplemente por la alegria (SpS 12)°".

que, quemandonos, nos transforma y nos libera parallegar a ser verdaderamente nosotros mismos. En
ese momento, todo lo que se ha construido durante la vida puede manifestarse como paja seca, vacua
fanfarroneria, y derrumbarse» (SpS 47).

49 J. Escriva de Balaguer, Amigos de Dios, n. 220a.
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Tras esto abordaba el papa Ratzinger la dimensién comunitaria de la bienaventuranza eterna, de la

ey

eterna esperanza llena de amor, y ahi citaba alli de modo explicito un libro que considera como uno
de los inspiradores de su pensamiento teolégico: Catolicismo. Aspectos sociales del dogma (1938) de su
maestro Henri de Lubac (1896-1991). Se trata, pues, de un cielo solidario, nunca solitario: «Esta vida
verdadera, hacia la cual tratamos de dirigirnos siempre de nuevo, comporta estar unidos existencial-

mente en un “pueblo” y solo puede realizarse para cada persona dentro de este “nosotros”. Precisamente
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Zambullirse en ese océano infinito de amor, verdad y belleza que es Dios:
eso es el cielo y, por eso, es posible la esperanza. El cielo es el principal «lugar
de la esperanza». Esa bienaventuranza eterna que nace de la resurreccién de
Jesucristo —recordaba ahora san Josemaria—, al que hemos de confesar como
el Hijo de Dios, como verdadero Dios y verdadero hombre: «La divinidad de
nuestro camino —Jesus, camino, verdad y vida [Jn 14, 6]- es prenda segura
de que acaba en la felicidad eterna, si de El no nos apartamos»°>. Y exclama
entusiasmado, casi en éxtasis: «jEsperanzados! Ese es el prodigio del alma
contemplativa. Vivimos de fe, y de esperanza, y de amor; y la esperanza nos
vuelve poderosos»®®. Describia entonces el santo de lo ordinario lo méas ex-
traordinario: el cielo como el amor total, como la plenitud de ese amor en el
que hemos ido creciendo en esta vida y que se identifica con el mismo Dios
(cf. 1Jn 4, 8). «No lo olvidéis nunca: después de la muerte, os recibira el amor.
Y en el amor de Dios encontraréis, ademads, todos los amores limpios que ha-
béis tenido en la tierra»®*. Encomienda, en fin, esta navegacién hacia lo alto
a una buena guia:

Pidamos a Santa Maria, Spes nostra, que nos encienda en el afin santo de habitar todos
juntos en la casa del Padre. Nada podra preocuparnos, si decidimos anclar el corazén en
el deseo de la verdadera Patria: el Sefior nos conducira con su gracia, y empujara la barca

con buen viento a tan claras riberas®®.

La enciclica del papa bavaro concluia también presentando a Maria como
«estrella de la esperanza», como el altimo «lugar de la esperanza», aunque no
lo propone como un «lugar» en sentido estricto, aunque es evidente que hay
también personas que nos remiten de modo directo a esta virtud.

por eso presupone dejar de estar encerrados en el propio “yo”, porque sélo la apertura a este sujeto
universal abre también la mirada haciala fuente de la alegria, hacia el amor mismo, hacia Dios» (SpS 14).
La esperanza no es egoista, sino que se abre necesariamente a los demés: «Nadie vive solo —constata-.
Ninguno peca solo. Nadie se salva solo. En mi vida entra continuamente la de los otros: en lo que pienso,
digo, me ocupo o hago. Y viceversa, mi vida entra en la vida de los demas, tanto en el bien como en el
mal» (SpS 48). Véase F. Rodriguez, No nos salvamos solos. La Iglesia, comunidad de esperanza y salvacion,
en: Salvados en esperanza, pp. 115-130.

52 J. Escriva de Balaguer, Amigos de Dios, n. 220c.

53 J. Escriva de Balaguer, Amigos de Dios, n. 221a.

54 J. Escriva de Balaguer, Amigos de Dios, n. 221c.

55 J. Escriva de Balaguer, Amigos de Dios, n. 221d; cf. P. O’Callaghan, Esperanza, p. 429—430.
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Las verdaderas estrellas de nuestra vida son las personas que han sabido vivir rectamen-
te. Ellas son luces de esperanza. Jesucristo es ciertamente la luz por antonomasia, el sol
que brilla sobre todas las tinieblas de la historia. Pero para llegar hasta El necesitamos
también luces cercanas, personas que dan luz reflejando la luz de Cristo, ofreciendo asi
orientacién para nuestra travesia. Y ;quién mejor que Maria podria ser para nosotros

estrella de esperanza? (SpS 49).

Los santos son los verdaderos testigos de la esperanza: quienes nos mues-
tran que la salvacién es posible. Por eso, Benedicto XVI acudia con la mas
santa con esta oracién: «Madre nuestra —terminaba la enciclica—, enséfianos
a creer, esperar y amar contigo. Indicanos el camino hacia su reino. Estrella
del mar, brilla sobre nosotros y guianos en nuestro camino» (SpS 50).

* %k k

Hemos visto, pues, cémo encontramos interesantes paralelismos entre auto-
res algo distantes en el tiempo como son san Josemaria y Joseph Ratzinger.
A pesar de la diferente metodologia, apreciamos en ambos autores una critica
auna esperanza puramente horizontal —las «pequefias» e incluso «falsas espe-
ranzas»—, que necesita ser completada con la dimensién teologal, esto es, con
el cristocentrismo de Jesds como «la gran esperanza», fundamento de todas
las demés. Por otra parte, apreciamos la importancia otorgada al perdén y la
misericordia, como fundamento objetivo y subjetivo de esa esperanza. En fin,
hemos advertido cémo ambos autores ven la tercera virtud teologal en rela-
cién con las demds virtudes infusas, pues la esperanza aislada se presenta sin
fundamento. La fe y la caridad ofrecen base y horizonte al mismo tiempo. En
fin, tanto Escrivd como Ratzinger tienen la mirada puesta en la bienaventu-
ranza eterna, pues tanto el juico final como el desiderium videre Deum y entrar
en comunién definitiva con Dios en la bienaventuranza eterna otorgan al
cristiano el deseo de seguir adelante en su camino. La esperanza es ancla
y estrella al mismo tiempo (cf. SpS 37, 39. 48. 49): fundamento y horizonte
ala vez. Encontramos, en fin, semejanzas en los mencionados «lugares de la
esperanza», especialmente cuando se habla de Maria como spes nostra, como
«estrella de la esperanzan.
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Abstract

“Mas perfecto grado de perfeccion a que en esta vida se puede llegar”. The aim of spiritual development in the texts
of John of the Cross

This study offers a theological—spiritual interpretation of the experience expressed in John of the
Cross’s “The living flame of love.” It builds on M. Hlavacova's thesis, which analyzed the link between
theJohannine Christology of the Incarnate Word and its reinterpretation inJohn’s poem “In principio
erat Verbum.” While Hlavacova highlighted the “mysticism of the Incarnate Word of God” inspired
byJohn’s Gospel, this study furtherinvestigates the motif of the Word-Spouse in “The living flame of
love.” It shows how this spiritual experience forms an arc of John’s vision of salvation: its origin in “In
principio erat Verbum” culminates in “The living flame,” where union with God is described through
the touch of the Word-Spouse-Christ at the core of existence. This touch opens the human subject to
a“Pentecostal experience” of the Spirit, symbolized by flame. This study explores how such ultimate
transcendence is perceived and reflected by the human subject.

Keywords: Christian spiritual experience, spirituality, John of the Cross, The living flame of love
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The contemporary resurgence of interest in spirituality and the subject of
spiritual experience can inspire theologians to reflect deeply on how to re-
spond adequately to this profound yearning for authentic spirituality. To do
so, we must use the tools, methods and insights of our discipline. This is of
particular significance for the role of Christians in society, as it pertains to
the mediation and transmission of the most valuable aspects of our religious
tradition. The present study focuses on exploring the nature of spiritual de-
velopment and experience, as captured by one of the classics of Christian
spiritual literature, John of the Cross, in his text The living flame of love." He is
one of the few writers in the Western Christian tradition who systematically
focuses on expressing what the human subject experiences during and at the
culmination of the process of spiritual growth.

The present study constitutes a continuation of the research of M. Hlava¢ova,
The incarnation mystery in the writings of John of the Cross as a reverberation of
Johannine christology.” The “mysticism of the incarnate Word of God” inspired
by John’s Christology is a salient feature of the spiritual experience articu-
lated in the oeuvre of John of the Cross. Hlavid¢ova argues that the Spanish
mystic offers an original reinterpretation of the New Testament spiritual
experience of the relationship between man and God in the categories of

“living” and “dwelling.” These categories draw inspiration from the Johannine
tradition, where they articulate the relationship between the Father and the
Son, which serves as a paradigm for the relationship between Christ and his
disciples. Hlava¢ova has demonstrated that to achieve a comprehensive un-
derstanding of spiritual experience, as depicted in Christian spiritual texts, it
is necessary to examine its relationship with the experience outlined in Scrip-
ture. The following study explores the interconnection between the Christo-
logical and pneumatological dimensions of the experience in The living flame
of love. The present study will proceed from an examination of the “mysticism
of the Incarnate Word of God” as expounded by John of the Cross to an ex-
ploration of the “mysticism of the Word-Betrothed” and its pneumatological
implications. In the category of “Word Incarnate,” John of the Cross employs
biblical images to depict fundamental aspects of the Spirit’s workings in the

1 John of the Cross, The living flame of love, in: John of the Cross, Collected Works of Saint John of the Cross.
Revised Edition, Washington 1991, pp. 641-715.
2 Cf. M. Hlavacova, The incarnation mystery in the writings of John of the Cross as a reverberation of Johan-

nine Christology, “Acta Universitatis Carolinae Theologica” 1 (2024), pp. 117-134.
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human interior, with the aim of describing the spiritual experience in Chris-
tianity at its highest level, which the author terms “of the highest degree of
perfection one can reach in this life.”

It could be argued that John of the Cross’s description of the ultimate
spiritual experience in The living flame of love refers to a fundamental biblical
experience grounded in the profound relationship between God, the Creator
of all reality, and creation in Christ. The relationship under discussion is
characterised by its personal nature, with the Christological with the pneu-
matological and Trinitarian dimensions of experience being seamlessly inte-
grated. This integration is exemplified not only by references to the motif of
resurrection® or the Glory of the Incarnate Word® but also by the theme of the
Spirit of God. This activates the human capacity to respond to God’s invita-
tion and enables the individual to participate in the co-creation of reality, in
a manner similar to the event of Pentecost. This phenomenon is concomitant
with the empowerment of the Apostles to transmit the experience of God’s
actions in the history of salvation.

The reference to the Incarnation of the Word is intentionally accompanied
by images of the “flame of the Spirit,” the “awakening of God in the soul,”
and the “breathing in the Holy Spirit.” It is evident that the pneumatological
dimensions maintain a consistent connection with the overarching theme of
the Incarnate Word, which is articulated within the text. This thematic ele-
ment is manifested in the poem The living flame of love through the concept of
the Word of God-Betrothed, which is intricately intertwined with the human
soul, thereby establishing a profound partnership. This partnership is further
elaborated by the mystic’s experiences, which are delineated in the poem, thus
facilitating a comprehensive understanding of the human subject’s journey.

Prior to the interpretation of the text of The living flame of love, it is neces-
sary to provide a concise terminological note on the concepts of mysticism
and union with God, which are inextricably linked to this study. In this con-
text, the term “mystical” is employed to denote a particular mode of expe-
riencing the presence and agency of God in human life. As posited by the
Spanish theologian Ciro Garcia, an alternative definition is conocimiento ex-
perimental de Dios, which may be translated as “experiential knowledge of

3 Cf.I. Matthew, Visualising christology: “Llama de amor viva” and the resurrection, “Teresianum” 68 (2017)
issue 1, pp. 87-125.

4 Cf. M. Hlavacova, The incarnation mystery in the writings of John of the Cross.
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God.” It is imperative to comprehend the mystical experience as a distinct
modality of actualising the history of salvation, in natural harmony with
the tenets of the religious tradition to which it belongs. Mystical experiences
constitute a fundamental source of spiritual theology, defined as a theologi-
cal discipline that systematically studies the process of human spiritual de-
velopment. The term “union with God” is employed by the Spanish mystic to
denote the aim of spiritual maturation.

The concept of union with God is said to represent the ultimate phase in
the spiritual journey, which comprises three distinct stages: purification, en-
lightenment, and union. The human person is invited into a relationship and
accepts the divine invitation to respond with a faith that has two dimensions:
the dimension of trust in the one who speaks, and the dimension of vital ac-
ceptance of the message itself (its content). It is posited that individuals who
have undergone active and passive purification may experience a profound
and intense manifestation of the divine presence. Consequently, a significant
number of writers who are classified as mystics employ symbolic language,
a technique that facilitates the articulation of the profundity of the authentic
spiritual experience.

The development of John of the Cross’s spiritual life is described in ac-
cordance with the traditional tripartite scheme of the spiritual journey,” al-
though the mystic’s own writings place greater emphasis on the purifying and
unifying stages. This is the path of human sanctification, the goal of which, as
John of the Cross repeatedly states, is union with God in love. According to
Ruiz, the Spanish mystic posits that love constitutes the fundamental force
to which all other dimensions of union are related.® This includes the trans-
formation of the human being, the likeness to God, and deification.

Context and symbols

Like all the other three major writings of John of the Cross, the book consists
of a commentary on one of his poems. Here, too, the Spanish mystic chose

5 On this topic see also: C. Betschart, La crescita spirituale nella scuola carmelitana, “Mysterion” 10 (2017)
no. 2, pp. 71-183.
6 Cf. F. Ruiz, Sintesis doctrinal, in: Introduccién a la lectura de San Juan de la Cruz, eds. S. Ros, E. Pacho,

T. Egido, C. Cuevas et al., Salamanca 1993, pp. 219-220.
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to express his spiritual experience first in poetic form, and only later to add
a broader explanation in the form of a commentary on each verse. The com-
mentary thus offers the author’s own hermeneutical key to the interpretation
of the spiritual experience. The theological framework of this experience is
pneumatological and Trinitarian. The author’s interest lies in “the highest
degree of perfection one can reach in this life (transformation in God).”

The main symbol with which the mystic works to express his spiritual ex-
perience is the action of fire (the Spirit of God) on wood (the human interior),
which is gradually transformed until it itself becomes a flame. This living
flame acts in the centre of the human being (“de mi alma en el mas profundo
centro””).

The whole writing is strongly pneumatological and Trinitarian® and de-
scribes God’s indwelling (inhabitacién) and action in the soul: it shows how
God completely takes the initiative in the human interior and what happens
in the soul thanks to his action. The divine action on the human subject is
depicted as “cautery,” “touch,” “light and heat,” “breath” etc.’

It is in this context that John sets before his reader the aim of spiritual
development (the most perfect degree of perfection that can be attained in
this life). According to him, it is a state in which, above all, love is “sorted out”
and “strengthened”. For there is nowhere to go but to grow in intensity (the

“greater flame of love”). The flame, then, is the basic symbol that, according
to John of the Cross, expresses this process of strengthening and grounding
in love.”

In his previous work, The spiritual canticle, John of the Cross focused pri-
marily on describing how transformation into love happens and what it
means to be transformed by love. In The living flame of love, however, he is
primarily concerned with the next phase: what it means to become a flame of

7 Juan de la Cruz, Llama de amor viva, critical edition by E. Pacho, Burgos 2014, Cancién 1.

Cf. G. Castro, Llama de amor viva (obra), in: Diccionario de San Juan de la Cruz, ed. E. Pacho, Burgos 2009,
pp. 888-890; F. Ruiz, Cimas de contemplacion: Exegesis de “Llama de amor viva”, “Ephemerides Carmeliti-
cae” 13 (1962) no. 1-2, pp. 284-289.

9 For adiscussion of symbolism and language, see: Hermenéutica y mistica: San Juan de la Cruz, eds.
J.A. Valente, J. Lara Garrido, Madrid 1995; F. Sobrino Matamala, “Llama de amor viva” de San Juan de la
Cruz. Lenguaje y experiencia de fe, Burgos 2013; C. Cuevas, Estudio literario, in: Introduccién a la lectura de
San Juan de la Cruz, pp. 125-201; A. Escribano, Lenguaje y simbologia en “Llama de amor viva”, in: Llama
de amor viva. Actas del IV Congreso Mundial Sanjuanista, eds. J.S. Fermin, R. Cuartas Londofo, Burgos

2021, pp. 113-140.
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love and burn with love'® — that is, to vividly participate in an interpersonal

relationship within what Ciro Garcia calls “intercomunicacién personal”.**
It is an experience that fundamentally goes beyond the phase that John

of the Cross described in his writing The spiritual canticle as “comunicacién

»12

y trasformacién de amor”"”* (union through love).

The action of the Spirit of God in the human subject

The union with God has the character of a selfless gift from a divine agent and
brings about the integration of the different components of the personality
(sensual and spiritual components, moral and theological dimensions, etc.).*?

John of the Cross works with the symbolism of fire, especially in the first
chapter of his writings: the work of the divine Spirit is done in the manner
of fire, which transforms the wood in the fire so much that it burns itself. In
the very first paragraphs of the chapter, the Spanish mystic uses this symbol
to express the next stage of the process: after distinguishing the “habitual
state” (habitus), which is the constant transformation of the interior by the
Spirit, from the “acts” (actos) in which the soul itself is on fire, he tells** that
these acts cannot be attributed to the human interior, since

Thus in this state the soul cannot make acts because the Holy Spirit makes them all and
moves it toward them. As a result all the acts of the soul are divine, since the movement

toward these acts and their execution stem from God.*®

John of the Cross is aware that he is using bold expressions, which is why
he also emphasises that everything that has been said so far is the language
of God, through which God speaks to “purified and inflamed” souls. The mys-
ticism of the Incarnate Word is thus continued in the mysticism of God’s

10 On the difference in content between The spiritual canticle and The living flame of love, see also John of
the Cross, The living flame 3, 23.

11 Cf. C. Garcia, La mistica del Carmelo, Burgos 2002, p. 119.

12 Juan de la Cruz, El cdntico espiritual 3, 38.

13 Cf. C. Garcia, Juan de la Cruz y el misterio del hombre, Burgos 1990, pp. 220 and 228.

14 On the distinction between habitus and actos in John of the Cross, see F. Ruiz, Cimas de contemplacién,
p. 266, note 8.

15 John of the Cross, The living flame 1, 4.
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speech, which sets on fire the interior of man, who has allowed himself to
be transformed by divine love to the point of becoming a partaker of a flame.

In this communication, the “Father, Son and Spirit” are communicated to
the soul to experience a trace of the divine life. At the same time, John of the
Cross emphasizes that in this state, the divine reality is experienced as truly
alive in this state (vivamente gustaban a Dios): there is a living experience of
the living God in which the different components of humanity participate:
God is experienced alive by the spirit and the senses, they gain an experience
of what it means to live the life of God (“My heart and my body rejoiced in
the living God”).

Spiritual experience and the “home of the body”

Another characteristic of the peak experience in John of the Cross is the actu-
al empowerment of man, in the various dimensions of his existence, to unite
with God. St. John of the Cross speaks of God’s “favouring the flesh” in order
that man may endure the “fire of glory”, that is, to encounter the attributes of
the divine life shared with man in this experience. Of the three “veils” that
have hindered the union of the human interior with God, two are now re-
moved and no longer constitute an obstacle to the divine encounter: the veil
of the “temporal” (attachment to creatures) and the veil of the “natural” (our
inclinations and natural acts). The things that make up the natural world do
not constitute the final meaning and purpose of life. There is no dependence
on others, nor is there any seeking of support in one’s own ego (“only their
God is everything to them”).

The remaining sensual veil, the “earthly house” of the body in which the
human subject lives his existence, cannot be discarded even in this culmi-
nating stage of human spiritual experience, for it unites the body and soul.
At the same time, it stands between God and the soul as something subtle
through which the divine shines through. This experience causes the desire
to enter fully into the sphere of divine life, which means leaving this “earthly
home of the body.”

Tear then the thin veil of this life and do not let old age cut it naturally, that from now
on [ may love You with plenitude and fullness my soul desires forever and ever. Tear the

delicate veil of this life and do not let it go so far that age and years will naturally put
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an end to it, so that from now on I may love you as fully and as much as my soul desires,

without limit and without end.*®

The inner experience is so strong that, even when it manifests itself on the
level of the body, for example in the form of stigmata, it is an experience that
haslost the character of pain. However, it is usually a purely inner experience
that does not need to manifest itself in any way because it is only at the level
of the soul. Our natural faculties cannot arrive at this experience by them-
selves; they must be left aside, because it is an experience that comes from
another level of reality and can only subsequently reach the ordinary human
senses and faculties.

The phase of spiritual life in which he finds himself after purification
brings about an inner harmony with the Divine Spirit, or something akin to
a “natural” harmony. Even so, it would be impossible to sustain participation
in the divine life if God Himself did not communicate “gently”.

He shows Himself gently. As God shows the soul grandeur and glory in order to exalt and
favor it, He aids it so that no detriment is done, fortifying the sensory part and unveiling
His grandeur gently and with love, without using the senses, so that a person does not

know whether this happens in the body or out of it.*”

Transformation of the perception

Another characteristic of this culminating phase of spiritual experience,
according to John of the Cross, is the transformation of the character of
perception, in the sense that in this phase, “purified” of the ego, the pain-
fulness of the experience caused by the incompatibility of the contents and
modes of perception of the human subject in relation to the quality of the
divine subject that is made known here has disappeared. This incompatibility,
which causes pain, is now replaced by an experience, which John of the Cross
describes above all as a constant movement of love, a “play of love” which
touches man in order to awaken love in him.”

16 John of the Cross, The living flame 1, 36.
17 John of the Cross, The living flame 4, 12.
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Although it has a purely spiritual core, the whole person can participate in
this experience (“the whole sensual nature rejoices, all the limbs and bones,
and all the marrow”). All the components of the human being draw from this
experience, which, according to John, spreads from the cross of the Spirit to
the soul, to “the tips of the fingers and the toes”.

In the second chapter of The living flame of love, the mystic describes the
state of the ultimate experience that is reached by “possessing God through
union” and when “the whole old man” is dead. In doing so, the focus of the
human faculties and “all the desires of the soul” are radically changed. They
are oriented toward God, and “because the soul does its acts in God through
union with Him, it lives the life of God, and so its death has been changed
into life.” Reason is guided and informed by “another higher principle” of
the supernatural light of God, the will is guided by “the power strength of
the Holy Spirit” and “lives a life of love”, while memory is saturated by the
experience of eternal life:

Accordingly, the intellect of this soul is God’s intellect; its will is God’s will; its memory
is the memory of God; and its delight is God’s delight; and although the substance of this
soul is not the substance of God, since it cannot undergo a substantial conversion into
Him, it has become God through participation in God, being united to and absorbed in

Him, as it is in this state.

The inner man is “absorbed into the life of God”,*® he lives “in festivity
inwardly and outwardly, and it frequently bears on its spiritual tongue a new
song of great jubilation in God, a song always new, enfolded in a gladness
and love arising from the knowledge the soul has of its happy state.”*® At the
same time as this state of happiness, there seems to be a recognition of the
uniqueness of the divine sharing that is taking place.*

In the third chapter of his writings, the Spanish mystic devotes a great
deal of space to explaining that the faculties do not merely possess a general
and undifferentiated knowledge of God (which he has spoken of in previous

18 John of the Cross, The living flame 2, 35.
19 John of the Cross, The living flame 2, 36.
20 Cf. John of the Cross, The living flame 2, 36.
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writings as the content of the contemplation we seek).”* Using the image
of the lamps of fire, he describes “the knowledge of God and love for him,”*
which involves both participation in the divine life and sharing in the attri-

butes of that divine life.?* He gives you gifts according to who He is:

Since He is omnipotent, He omnipotently loves and does good to you; since He is wise,
you feel that He loves and does good to you with wisdom; since He is infinitely good, you
feel that He loves you with goodness ... since He is a strong, sublime, and delicate being,
you feel that His love for you is strong, sublime, and delicate; since He is pure and unde-

filed, you feel that He loves you in a pure and undefiled way.**

There is no longer a separation between human and divine agency, every-
thing happens at the same time. The soul itself becomes luminous thanks
to this transformation and participation (“the movements of these divine
flames... are not made by the soul alone, transformed into flames by the Holy
Spirit, nor are they made by him alone, but by him and the soul together”).

This movement has the character of lightness and playfulness and is ac-
companied by both movement and stillness. It is about the movements of the
soul into the experience of participation in the glory of God, when the soul is,
at the same time, “firmly established in God”. The faculties of the soul such
as memory, will and reason are filled with God — our capacity is enormous:
the thirst of the intellect, the hunger of the will and the delight of memory
for God are fulfilled here.

21 Cf. e.g. Ascent to Mount Carmel 11, 10 ,4; 14, 6 ecc. On the subject, see e.g. J.A. Marcos, La atencion
amorosa en clave de presencia: Juan de la Cruz, “Revista de espiritualidad” 64 (2005), pp. 255-258.

22 John of the Cross, The living flame 3, 3.

23 In his commentary on the third stanza, the mystic oscillates between the image of the flame and the
waters of the Spirit. In describing how the action of the divine Spirit of love spreads to the different
dimensions of humanity, he moves freely between the two images: “these lamps of fire are living waters
of the Spirit’ like those seen above the apostles; although they were lamps, they were also clear, pure
waters” (John of the Cross, The living flame 3, 8), after the model of the prophet Ezekiel, so that “it is
fire, it is also water” (ibidem). We may think that water describes rather the descending dimension of
the endowment (“living waters of the Spirit” in fact “quench the thirst of the spirit,” ibidem), while fire
refers again to the result of the transformation, “the transfiguration of the soul into God”: the flame
rises up “in the love of God” and the soul “becomes God of God by partaking of him and his attributes,
which are what are here called lamps of fire” (John of the Cross, The living flame 3, 8).

24 John of the Cross, The living flame 3, 6.
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God, where He has the opportunity, gives much and delights in man. After
the phase of trial and the “dark night” comes the period of man’s fulfilment,
“the Most Holy Trinity will come to him and make His abode in him,” and “en-
lighten his understanding with the wisdom of the Son, and enlighten his will
with the Holy Spirit, and the Father will enfold him mightily and powerfully

in the abysmal embrace of His sweetness.”*®

The gentle touch of the ineffable Word in
the deepest centre of the soul

The fire of love thus touches the soul here, in its deepest centre (en la sustancia
del alma),”® in its essence, or at its very bottom:

This feast takes place in the substance of the soul, where neither the center of the senses
nor the devil can reach. Therefore, it is the more secure, substantial, and delightful the
more interior it is, because the more interior it is, the purer it is. And the greater the

purity, the more abundantly, frequently, and generously God communicates Himself.?”

This action takes place in the “deepest centre of the soul” (centro mds pro-
fundo), i.e. where we can find ourselves if we use all the strength of our being
and focus of our affection. However, if the “centre of the soulis God,” and the
inclination, strength and faculties (inclinacion, fuerza y virtud) of the soul is
love, then in this process there is an ever-increasing enlightenment of love
until the soul’s capacity to receive it is fulfilled and it resembles God.*

25 John of the Cross, The living flame 1, 15. Throughout the text of The living flame of love it is emphasised
that one of the distinguishing features of this phase of experience is its gentle character (as regards
the human subject’s perception). John of the Cross returns to the time of inner purification from the
self-centered motives of the spiritual life in the first of the thematic digressions of the writings, in
the passage of The living flame 1, 11-26, which connects the writings with the Ascent to Mount Carmel
and the Dark Night. The flame of God’s Spirit is experienced as “dark,” “it is painful,” “it is agonizing,”

“it is dry,” cf. John of the Cross,The living flame 1, 20.

26 For the theme of the centre, essence or bottom of the soul in John of the Cross, see E. Pacho, Alma
humana, in: Diccionario de San Juan de la Cruz, ed. E. Pacho, Burgos 2000, pp. 67-68.

27 John of the Cross, The living flame 1, 9.

28 Cf. John of the Cross, The living flame 1, 14. The mystic notes that few people have this experience, how-
ever, so this description of the experience may come across as “too much” or too little, which is actually

a pity because when we are purified and “proved ourselves in the fire of trials and tribulations.”
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God the Father is the originator of the whole action —the Son is here His
hand, which gently touches the inside of the human being:

O You, then, delicate touch, the Word, the Son of God, through the delicacy of Your divine
being, You subtly penetrate the substance of my soul and, lightly touching it all, absorb

it entirely in Yourself.?®

John of the Cross takes care to bring out the paradoxical character of the
experience of God’s touch through the Word. Although it is a supremely spir-
itual experience, it emerges as perceptible, and the human subject is now
empowered by God to perceive it.

This new kind of divine communication through the touch of the Word is
experienced by man as a contrast of intensity (“strength and power”) and
gentleness (suavidad) that characterises spiritual experience at this stage.
The comparison to a tactile experience refers to the fact that, although itis an
experience of transcendence, it is perceptible and brings pleasure (“they will
be able to perceive you and enjoy you”). The prerequisite for such perception
is the state of transformation and likeness to God mentioned several times
(“the subtle meets the subtle”).

The imageless character of the peak experience

The Trinitarian aspect of spiritual experience, as the Spanish mystic describes
it in his commentary on the second stanza of The living flame, involves a “third
grace”, the transformation of man through the work of the Trinity. This grace
takes place in the inner core of the human being (the soul) and is character-
ised by the fact that, unlike other experiences, it is imageless, without form
or shape.

Particularly noteworthy is the passage describing the experience of the
human subject in this place, which the mystic describes as “the centre of
the heart of the spirit™

29 John of the Cross, The living flame 2, 17.
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Who can fittingly speak of this intimate point of the wound, which seems to be in the
middle of the heart of the spirit, there where the soul experiences the excellence of the
delight? The soul feels that that point is like a tiny mustard seed, very much alive and
enkindled, sending into its surroundings a living and enkindled fire of love. The fire issu-
ing from the substance and power of that living point, which contains the substance and
power of the herb, is felt to be subtly diffused through all the spiritual and substantial
veins of the soul in the measure of the soul’s power and strength. The soul feels its ardor
strengthen and increase and its love become so refined in this ardor that seemingly there
are seas of loving fire within it, reaching to the heights and depths of the earthly and
heavenly spheres, imbuing all with love. It seems to it that the entire universe is a sea
of love in which it is engulfed, for, conscious of the living point or center of love within

itself, it is unable to catch sight of the boundaries of this love.*°

The sensation is experientially associated with the “finest pleasure”, and
from the centre it spreads out through the “vessels of the soul”. It is the nu-
cleus, the centre of the heart of the spirit, from which the warmth spreads
and grows, and in which “love is refined”, is very small. St. John of the Cross
uses the image of the mustard seed to express the revolutionary dynamic of
growth: from the littleness that contains the “essence and power”, where all
the potential of life is hidden, everything is truly born; here is the seat of
the fire of love that spreads “spiritually and substantially” throughout the
organism of the human interior.

An essential part of this inner experience is the connection between one’s
own birthplace of the “fire of love” and the boundless nature of this experi-
ence. The experience encompasses all dimensions: depth and breadth, inti-
macy and connection to the whole. There is a starting point, a centre of love,
from which the fire of love spreads and reaches to the top and the depths of
all creation (“love fills it all”). The mystic experiences his inner self in the flow
of love without seeing how far this experience goes: he “sees neither the end
nor the goal where this love flows”, but he perceives within himself the place
where love has its origin in man, where its starting point and its centre are.

This touch of the Word, though perceptible, has at the same time “no volume
or weight, because the Word that does it is far from all measure and manner”-
there is no measure, manner, material form or shape, there is only its divine

30 John of the Cross, The living flame 2, 10.
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essence. Therefore it is also ineffable when God touches man. God touches
us with His utterly simple and infinite being, which, according to John of
the Cross, is “infinitely gentle” and loving and communicates in touch what
divine life is. Because touch is of the essence of God, it cannot be expressed
and described, according to the mystic, but it can be perceived, experienced
and silenced, and it is in the ground of the soul:

The delicateness of delight felt in this contact is inexpressible. I would desire not to speak
of it so as to avoid giving the impression that it is no more than what I describe. There
is no way to catch in words the sublime things of God which happen in these souls. The
appropriate language for the person receiving these favors is that he understands them,

experience them within himself, enjoy them, and be silent.**

The receptivity of the human subject in mystical experience

Whereas in the previous stage we could make an effort and engage our senses
in the spiritual life, here we simply cannot work, because God works for man
and man is the recipient of God’s operations. As in the whole other tradition
of mystical literature, St. John of the Cross says that in contemplation God
gives knowledge and love simultaneously (noticia amorosa),’* without man
doing anything; the human subject only receives knowledge, which has the
character of a “peaceful and tranquil good”, communicated “secretly” and “in
spirit”.** Here, the Spanish mystic associates the state of contemplation with
an attentive and loving gaze, with “simple, loving awareness”: simply opening
our eyes, consciously and lovingly, to what is right in front of us.**

At the “bottom of the soul”, or in the “substance of the soul” is found the
ability and power (virtud y fuerza) to experience “the wisdom and love and
communication of God”. In this way, man becomes a depository of divine
greatness. This reception takes place “far from any general thought” and

31 John of the Cross, The living flame 2, 21.

32 Cf. John of the Cross, The living flame 3, 33.

33 Cf. John of the Cross, The living flame 3, 33.

34 Cf. John of the Cross, The living flame 3, 33. This is why, according to the Spanish Carmelite, it is also
essential that the attendant does not recommend “object” meditation to a person in a state of contem-

plation.
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“beyond any manner”, and yet here the human reason receives the wisdom
of God because it has united itself with God’s reason. From this union then
follows the opposite movement of giving, from the human soul to God: we
give God his goodness, his light and the warmth of his love, and (according
to the way in which they are shared here) other divine attributes.

God makes Himself known “in many ways,”*® but this one is extraordinary:
the dynamic of spiritual experience in the fourth stanza of The living flame
moves from the perception of “smell” to the perception of “movement.” Smell
carries with it a perception/remembrance of the source of all life (“all things
are life”, “live in him”, ibid.) and of the movement of life (“in him... they
move”, ibid.). The knowledge one comes to here, in one’s inner being, is the
knowledge of the source of all life and how the existence of everything else
is connected to it. John speaks of a “supernatural” perspective, because God
as the source of life is not known from his creatures, but rather the reverse:
it is through God that creatures are known. The soul is “moved by God”, and

“the divine life and being and harmony of the whole creation is revealed to it
in a completely new way.”**

John of the Cross links the act of knowing God about himself (“what God
is in himself”) and his presence in what he is the creator of (“in all his crea-
tures”): one sees both “at the same time, “as one who opens a palace sees by
a single act the excellency of the person who is inside, and at the same time
sees what he is doing.” However, at the same time, one also cannot say what
one knows here because it is the communication of God’s excellency. This
transcendence of God is communicated again in the substance of the soul,

“which is its womb”, where it hears the “immensely powerful voice” of God’s
excellence and of his innumerable attributes.

The mystic describes the whole act here as a process of giving and receiving
divine knowledge and love: while God gives Himself to the soul, man is simply
and lovingly to receive and understand. This reception, however, does not
take place on the natural plane, because something else is being made known,
hence the mystic’s emphasis on passive reception (“not a doing natural act”,
abandoning one’s natural activities, remaining in “passive loving awareness”),
because God is communicated supernaturally at this stage. To receive the

35 John of the Cross, The living flame 4, 4.
36 John of the Cross, The living flame 4, 6.
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supernatural means to conform to the divine subject, and thus to be free
from everything else. One is to remain unattached in one’s soul to individual
perceptions, feelings, and thoughts, to remain inwardly in the contemplative
insight/listening: detached from everything and standing alone before God
without any support.’’ This state is accompanied on the part of the human sub-
ject by a feeling of solitude and inner inactivity, self-forgetfulness and listen-
ing, and to this is added peace, calmness and luminosity —as it is with God.*
At this stage, according to John of the Cross, there is nothing to lean on,
there is only “deep silence” for the sake of “deep and gentle listening”, where
“God speaks to the heart in this solitude” in “supreme peace and tranquil-
lity”. This peace speaks and the soul remains in silence and listening. The
loving awareness itself (advertencia amorosa) disappears and what remains
is the “simple and idle state” of peaceful rest (sosiego) and inner absorption
(absorbimiento interior).** Contemplation here means receiving a communi-
cation from God that is not through the senses but through the language of
God. This language presupposes the above-mentioned detachment from any
particular knowledge and perception:

will raise my mind above all activity and knowledge belonging to my senses and (what
they can retain, leaving all below, and will fix the foot of the fortress (my faculties), not
allowing these faculties to advance a step as regards their own operation that they may
receive through contemplation what God communicates to me; for we have already as-
serted that pure contemplation in receiving. It is impossible for this highest wisdom and
language of God, which is contemplation, to be received in anything less than a spirit
thatis silent and detached from discursive knowledge and gratification... from particular

knowledge and apprehensions.*’

In this state of contemplation, the Spirit of God’s wisdom is infused into
man in “idle tranquillity”. The spiritual experience of the human subject will
then be similar to the character of the Giver, the divine subject, namely, it
will have the attributes of loving-kindness, peace, solitude, sweetness, and

inebriation:

37 Cf. John of the Cross, The living flame 3, 34.
38 Cf. John of the Cross, The living flame 3, 34.
39 Cf. John of the Cross, The living flame 3, 34-36.
40 John of the Cross, The living flame 3, 36-37.
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This wisdom is loving, tranquil, solitary, peaceful, mild, and an inebriator of the spirit,
by which the soul feels tenderly and gently wounded and carried away, without knowing
by whom, nor from where, nor how. The reason is that this wisdom is communicated

without the souls own activity.**

The passivity of the human subject is functional because it creates space
for the reception of a different kind of knowledge, one that goes beyond the
ordinary capacity of reason. (“The reason is that God transcends the intellect
and is incomprehensible and inaccessible to it. Hence, while the intellect is
understanding, it is not approaching God, but withdrawing from Him”*?).

Participation in the life of God

This state brings with it the consciousness of participation in the divine life
(“the soul has become one with him, it is in a certain way God through par-
ticipation”*®), so that through this union then what God does in man, man
does in God for God: “being the shadow of God through this substantial
transformation, it performs in this measure in God and through God what
He through Himself does in it.”**

John of the Cross describes another progression of the action of union,
with its dynamic of the mutual gift between the human person and the Spirit
of God: “The more it is united in God, the more it gives itself to God in God.”**
In spite of the obvious inequality of the two partners (divine and human),
a mutual gift and love is formed and developed in the relationship, as in
a married couple (amor reciproco):

A reciprocal love is thus actually formed between God and the soul, like the marriage
union and surrender, in which the goods of both (the divine essence which each possesses
freely by reason of the voluntary surrender between them) are possessed by both to-

gether. They say to each other what the Son of God spoke to the Father through St. John:

41 John of the Cross, The living flame 3, 38.
42 John of the Cross, The living flame 3, 48.
43 John of the Cross, The living flame 3, 78.
44 John of the Cross, The living flame 3,78.

45 John of the Cross, The living flame 3, 78.
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Omnia mea tua sunt et tua mea sunt et clarificatus sum in eis (All my goods are yours and yours

are mine, and [ am glorified in them).**

Man gives to God the Spirit that he has received from God: “In this gift that
the soul gives to God, he freely gives him the Holy Spirit as his possession.”*’

From an experiential point of view, according to John of the Cross, this
interior state is accompanied by the joy of man’s self-giving, through which
he transcends himself: it is the joy of God in God himself. At the same time,
he returns to the content of the experience, which is the communication of
the Trinity (the communication of the Father and the Son and the Holy Spirit
in the soul”), which is accompanied by the “light and fire of love” in the soul.
This gift is distinctive because it involves a totally selfless love for God: one
loves God for who He is, not because one is endowed with special divine gifts.

The last chapter of The living flame of love comments on two remarkable ef-
fects of union on the human heart. The first is described by John of the Cross
as God’s remembrance in the soul, which again takes place with gentleness
and love, “in the centre and in the depths” of the soul, in its essence, that is,
in a space that is exclusively for God. The image of the reciprocal relation-
ship between God and man, expressed as the indwelling of God in the soul,
returns here. John of the Cross then intensifies the image of the mutual
intimacy between God and man. The image of the partnership between God
and man emerges: God himself dwells within the human subject, not as “in
his house”, but his Word is now the sole Lord of the soul and dwells in it in
a specific way: namely, in the symbolic womb of human existence, with which
he is now estrechamente unido. The mystery of the love of the divine Trinity
for man, which was manifested in the incarnation of God’s Son-Word, now
returns in an intensified form in the text of The living flame of love.

The second effect that man experiences in his midst is the breath of God,
in which God participates “full of goodness and glory”. In this, the soul is
like a person awakening from a dream, absorbing the breath of the divine life
that is communicated here. St. John of the Cross reiterates (and intensifies)
the fact that everything here happens with surprising subtlety: the immense

46 John of the Cross, The living flame 3,79, cf. also Jn 17:10.
47 John of the Cross, The living flame 3, 79.
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power of love and tenderness is always manifested as “mansa” and “delicada”
in relation to the human subject.

The Spanish mystic approaches the transformative aspect of experience
through the motif of “sight”. The sight denotes a transformation of the cog-
nitive perspective: awakening transforms the mystic’s view of reality, which
participates in God’s loving gaze on creation (“el mirar de Dios es amar,” the
mystic wrote in Spiritual canticle 31, 5-8).

The metaphor of divine marriage as an image of
the partnership between God and man

This touch of the Word in the essence of the soul fundamentally transforms
the human subject to resemble his divine Partner (Christ, the Son of God)
and to live the divine life in which he shares thanks to the Son and his Spirit.

This sharing takes place to the extent of an intimate participation in the
experience of Pentecost, in which the divine life was manifested as so intense
and powerful that it radiated outwards from the core of the believers. From
the beginning, the writing is accompanied by the symbol of the ardent flame
of divine love, which later, in The living flame 2, 10, penetrates everything and
transforms into itself everything it touches. There is no place in it for alien-
ation, non-acceptance or hatred, which are contrary to its nature.

The metaphor of matrimonio espiritual is an example of his fundamentally
relational spirituality. In describing the divine indwelling of the human inte-
rior, he emphasises the element of necessary freedom that the divine Partner
requires to manifest Himself at the centre of the human interior: “In some
souls He dwells alone, and in others He does not dwell alone. Abiding in some,
He is pleased; and in others, He is displeased. He lives in some as though in
His own house, commanding and ruling everything.”**

The difference is in the degree of deprivation: if the human interior is not
focused on other impulses and reactions (“less desires and self-pleasure”)
than on the impulses of the divine life, divine inhabitation can develop. The
divine subject is then “most alone and most loved and dwells there as in his
own house.” This whole section of the description of the experience of the

48 John of the Cross, The living flame 4, 14.
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divine marriage is accompanied by an antithesis, tending progressively to-
wards the superlatives that are evident in the original Spanish version (“se-
cretissimamente, ... mas intimo e interior y estrecho abrazo”):

Thus in this soul in which neither any appetite nor other images or forms, nor any affec-
tions for created things, dwell, the Beloved dwells secretly with an embrace so much the
closer, more intimate, and interior, the purer and more alone the soul is to everything
other than God.**

The description is rather an allusion to the relational reality, which ex-
cludes everything that is incompatible with it: neither the senses nor other
external agents have access to this “extremely hidden” (secretissimo) knowl-
edge; only the soul perceives the “intimate embrace” of the divine mystery.
To describe the difference between several variants of the ultimate experi-
ence, the author doubles the image of the awakening (recuerdo): God is always
present in the “womb” of the soul, but his presence is not always equally
evident on the part of the human subject.

The peak experience of a well-disposed human interior corresponds to the
experience of the awakening of the divine in the centre of the human soul,
which is not necessarily a stable present (“if they were still communicating
knowledge and expressions of love, it would already be in glory”).

A more common form of experience within this final stage of human spir-
itual development, according to John of the Cross, seems to be the divine
indwelling of the essence of the soul, in the manner of “rest”, “as if he were
asleep” “Though she felt and tasted him, he was like the beloved who is im-

»”50 «

mersed in sleep,”® “ordinarily he is there as if he were asleep... in the sub-

stance of her soul.”®*

The human subject, on the other hand, has the capacity
to perceive this divine presence (“She feels it very well and usually enjoys it”).

From the immediately following paragraph of The living flame, it would
seem that far from everyone who aspires to this journey to the summit of
the spiritual life, reaches this stage of union with God, in which the divine
life is experienced not only as a constant presence but also as a mutual rec-

ognition and expression of love at the level of the essence of the human soul.

49 John of the Cross, The living flame 4, 14.
50 John of the Cross, The living flame 4, 14.
51 John of the Cross, The living flame 4, 15.
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The union that occurs may remain at the level of occasional, pleasurable ex-
perience, but the predominant state is one in which the divine indwelling in
the soul remains hidden to the human subject, “not normally felt... they do
indeed have certain actions and movements of a spiritual nature, but these
are not wholly and purely spiritual”.*?

A specific part of the culminating stage of spiritual experience that the
Spanish mystic is still willing to hint at is the degree of union between the
divine and human partners, which John of the Cross expresses by saying that

“everything that is done and is done is perfect, because he does everything; it
is like someone waking up and taking a breath”.°* The mystic speaks of a spe-
cific joy (extrario deleite) in the perception of divine life, which he expresses
with the image of “the breath of the Holy Spirit in God”. The human subject
perceives, in his centre, the flowing divine life (breath) that comes to him
and communicates the purely divine quality of God’s goodness, glory and
tender love for man.

Conclusions

In the final paragraphs of The living flame of love, the Spanish mystic returns
to the very beginning of his work, in which he tried to express and transmit
his experience of the mystery of the Divine Incarnation, as he described it in
the Romance of the Incarnation. If we have seen how in The Romance of the
Incarnation he depicted the moment of the Incarnation of the Word of God,
in The living flame of love this Word is given greater space as Verbo Esposo,
which touches human existence at its core. There is a transformation in the
relationship, where participation in the divine life opens the human person
to the experience of knowing the divine essence, which is love. The latter is
itself a communication and a gift that transforms the human inner being
and makes possible the development of a human knowledge that transcends
sensory knowledge (which is why it is difficult to express in the coordinates
of discursive knowledge and the language of precise conceptual definitions).

52 John of the Cross, The living flame 4, 16 (own translation).

53 John of the Cross, The living flame 4, 16 (own translation).

o 74



“Mas perfecto grado de perfeccion a que en esta vida se puede llegar”...

The Word of God appears as an active agent in the process of human trans-
formation of man, created in the image and likeness of God (Gen. 1:26). Man,
who is endowed by God with the potential to participate in the divine life
of his Creator, is endowed by the mystery of the Incarnation of Christ with
the Spirit, who gives him knowledge and insight into God’s life (inteligencia
y noticia de Dios) and kindles in him love as it is in God. This breathing of the
Spirit goes from the essence of God to the essence of man and is linked to
absorption in the Holy Spirit.

John of the Cross’s supreme spiritual experience thus affects all dimen-
sions of the person, from the body and human abilities to the soul’s essence.
These all participate in God’s life in two ways: hidden or perceptible. The
prevailing state is one in which God’s presence in the human heart remains
hidden (God ‘rests’ in the soul). When God “awakens” in the soul, this is
accompanied by formlessness and is simultaneously a clear, perceptible and
fulfilling experience.

The experience of spiritual marriage (matrimonio espiritual), which takes
place at this stage of the spiritual process according to John of the Cross,
involves a unién efectiva, that is, a total transformation of all the dimensions
of human existence. This union is embedded in the dynamism of the life
of God, opened up in Christ by the incarnation of the Son of God. The Word of
God, then, in its essential quality (as reality-creating dabar and as the Logos
of God incarnate in the reality of the world in Jesus Christ), is insepara-
bly linked to the power of the Spirit of God (riiah). Together they transform
human existence from its deepest centre, enabling the human interior to
encounter its identity as the creative Word, the ground of all that is. Man’s
participation in this identity is only possible thanks to the Incarnate Word,
who becomes the partner of the human soul and who, through the power of
his Spirit (which also proceeds from the Father), accompanies the community
of believers and enables them on their spiritual journey of following Christ
and immersing themselves in his Paschal Mystery until the experience of
Pentecost. The relationship between Christ and his disciples would be incom-
plete without including the experience that brings the Paschal Mystery full
circle: the descent of the Holy Spirit upon the disciples at Pentecost.

It is this experience of “mysticism of Pentecost” which, in my opinion, is
the goal of spiritual development and the original contribution of the mys-
tic’s text The living flame of love: its imaginary culmination of the mysticism of
the Incarnate Word, which here passes into the “mysticism of the Pentecost”
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who participates in the believers his Spirit to the extent that they are trans-
formed and enabled to respond at the level of the divine identity shared in
the Son of God: at the level of love. For him, the mysticism of the Incarnate
Word of God is linked to the mysticism of “awakening of the Spouse-Word”
in the essence of the soul and to the experience of the “breath of love” of
the Holy Spirit, which presupposes that the otherness of the divine and the
human subject within the relationship allows for a fearless reciprocal move-
ment of surrender and acceptance of the otherness of the other within the
relationship.

This experience of the unique gift of the Spirit of Christ, entrusted to the
service of others, can then enable every other Christian disciple to communi-
cate this “immensely powerful”, “immensely subtle” and “immensely sublime”
experience of God to the next generation.

This work was supported by the project GAUK no. 400221 and the Charles University Research Centre pro-
gram no. UNCE/24/SSH/019.
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Abstrakt
Katecheta wobec cierpienia ucznia doSwiadczanego po Smierci zwierzecia towarzyszgcego

Celem artykutu jest refleksja nad $miercig zwierzecia towarzyszacego oraz postawa, jakg winni

przyjackatecheciiduszpasterze wobeccierpienia dzieci i mtodziezy doswiadczajacych straty. Temat
zostatoméwiony w trzech punktach: (1) Smieré zwierzat towarzyszacych wwymiarze eschatologicz-
nym. (2) Pochéwek zwierzecia towarzyszacego i zatoba pojego stracie. (3) Sposéb, wjaki duszpaste-
rze i katecheci winni wspiera¢ dzieci i mtodziez po stracie zwierzat towarzyszacych. Na podstawie

zebranych informacji podjeta zostanie préba znalezienia odpowiedzi na pytanie stanowigce gtowny
problem badawczy: W jaki sposéb, patrzac przez pryzmat katechetyczny, winno sie wspiera¢ dzieci

i mtodziez doswiadczajgce Smierci zwierzat towarzyszacych? W celu znalezienia odpowiedzi postu-
zono sie metodg analizy tekstu oraz wnioskowania.

Stowa kluczowe: religia, dziecko, katecheta, Smier¢, zatoba, zwierzeta towarzyszace

Abstract
The catechist’s response to the suffering of a student experiencing the death of a pet

The aim of this article is to reflect on the death of a pet and the attitude that catechists and priests
should adopt towards the suffering of children and young people experiencing loss. The topic has
been discussed in three points: (1) The death of pets in an eschatological dimension. (2) The burial
of a pet and mourning for its loss. (3) The way in which priests and catechists should support child-
ren and young people after they lose a pet. Based on the information gathered, an attempt will be
made to answer the main research question: How should children and young people experiencing
the death of a pet be supported from the catechetical perspective? In order to find the answer, text
analysis and inference were used.

Keywords: religion, child, catechist, death, mourning, pets
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Zagadnienie $mierci zwierzat towarzyszacych oraz zaloby po nich we wspét-
czesnej teologii i filozofii podejmowane jest sporadycznie. Poczawszy od XX
wieku, temat ten jest poruszany coraz czesciej przede wszystkim w prawie
europejskim’. Psychologia podejmuje go dos¢ regularnie, zaréwno w publi-
kacjach naukowych, jak i wszelkiego rodzaju poradnikach, w tym réwniez
internetowych.

Najczesciej w literaturze spotykamy sie z pojeciem ,zwierzeta”, rzadziej
natomiast z terminem ,zwierzeta towarzyszace”?, ktéry, rozumiany jako
zwierzeta pozostajace lub majace zostaé w przysztosci nabyte przez czlo-
wieka i trzymane w jego bezposrednim otoczeniu domowym, dotrzymujace
mu towarzystwa oraz sprawiajace mu przyjemnos¢, zostal doprecyzowany
w roku 1987 przez Europejska Konwencje Ochrony Zwierzat Towarzyszacych®.
W literaturze stosuje sie czesto zamienne pojecie ,zwierzeta domowe”, przez
ktore najczesciej rozumie sie: psy, koty, papugi, kanarki, chomiki, kawie, kro-
liki czy fretki.

Wszystkie te stworzenia, podobnie jak cztowiek, nie s wolne od choréb,
starzenia sie i §mierci. Smier¢ zwierzat towarzyszacych jest szczegélnie
trudna dla opiekunéw, z ktérymi dzielily one przestrzen zyciowa. Czesto
dotyka ona calej rodziny, dla ktérej zwierze stato sie domownikiem. Dzieci
imltodziez bardzo mocno przezywaja strate ukochanego zwierzecia. Szukajac
ukojenia swojego bélu zwracaja sie do swoich bliskich oraz nauczycieli, ka-
techetéw z wieloma pytaniami dotyczacymi losu zwierzat towarzyszacych
po ich $mierci oraz prawa do zaltoby po nich. W jaki zatem sposéb powinno
sie pomdc uczniom w przezywaniu straty? Czy pomoc ta winna leze¢ jedy-
nie w kwestii dzialan psychoterapeutycznych i psychologicznych? Czy moze

1 Informacje dotyczace zwierzat towarzyszacych mozna znalez¢ m.in. w: Swiatowej Deklaracji Praw
Zwierzat uchwalonej przez UNESCO, 15.10.1978; Europejskiej Konwencji w sprawie ochrony zwie-
rzat kregowych wykorzystywanych do celéw doswiadczalnych i innych celéw naukowych, 18.03.1986,
Dz. Urz. UE L.1999.222.31; Europejskiej Konwencji Ochrony Zwierzat Towarzyszacych, Strasburg,
13.11.1987; Ustawie z dnia 21 sierpnia 1997 r. 0 ochronie zwierzat, Dz. U. Nr 111 poz. 724.

2 Katechizm Kosciola katolickiego, Kompendium Katechizmu Kosciota katolickiego oraz Youcat postuguja sie
terminem ,zwierzeta”. W Sfowniku jezyka polskiego PWN uzywane jest pojecie ,zwierzeta domowe”. Ter-
min ,zwierzeta towarzyszace” znajduje sie m.in. w Europejskiej Konwencji Ochrony Zwierzat Towarzy-
szacych, doktadnie oméwiony jest natomiast w dokumencie Dobrostan zwierzgt (opracowanym przez
WSAVA Global Veterinary Community). Zob. Dobrostan zwierzgt. Zbiér wytycznych przeznaczonych dla le-
karzy weterynarii i personelu zaktadoéw leczniczych dla zwierzqt przygotowany przez WSAVA, https://wsava.
org/wp-content/uploads/2020/02/WSAVA-Animal-Welfare-Guidelines-2018-POLISH.pdf (30.11.2025).

3 Por. Europejska Konwencja Ochrony Zwierzat Towarzyszacych, Strasburg, 13.11.1987, art. 1.
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réwniez duszpasterze i katecheci winni przyj$¢ z pomocg katechizowanym,
pomimo iz dokumenty katechetyczne® nie poruszaja tego zagadnienia?

Szukajac odpowiedzi na postawione pytania, nalezy zastanowi¢ sie nad
$miercig zwierzat towarzyszacych w wymiarze eschatologicznym oraz ich
pochéwkiem i zalobg po stracie. Wiedza ta bowiem stanowi fundament, na
podstawie ktérego mozna rozwazy¢ pomoc katechetéw i duszpasterzy swoim
podopiecznym. Jest réwniez niezbedna do formutowania wtasciwych odpo-
wiedzi na pytania dzieci i mtodziezy doswiadczajacych cierpienia po $mierci
ich ukochanych zwierzat.

Smier¢ zwierzat towarzyszgcych w wymiarze eschatologicznym

Zagadnienie $mierci zwierzat w wymiarze eschatologicznym bardzo rzad-
ko omawiane jest w kontekscie podziatu na kategorie uwzgledniajace zwie-
rzeta towarzyszace, gospodarskie, dzikie itp. Najczesciej temat porusza sie
w nawigzaniu do wszystkich zwierzat jako bozych stworzeni. Na przestrzeni
wiekéw zajmowali sie nim m.in. Arystoteles, Platon, Diogenes z Synopy, Por-
firiusz z Tyru, Augustyn, Tomasz z Akwinu. Wspélczesnie.: Andrew Linzey,
Ryan McLaughlin, Holmes Rolston, Hans Urs von Balthasar, Michael Rosen-
berger a w Polsce przede wszystkim: Waldemar Chrostowski, Mirostaw Paw-
liszyn, Marta Giglok. Temat ten pojawiat sie réwniez w nauczaniu papiezy®,
m.in.: Pawta VI, Jana Pawta II, papieza Franciszka.

Jednym z gtéwnym aspektéw branych pod uwage w rozwazaniach na temat
$mierci zwierzat i ich obecnosdci w zyciu wiecznym jest zagadnienie duszy.

4 Zagadnienie $mierci zwierzat towarzyszacych oraz zaloby po nich nie jest uwzglednione w zadnym
z ponizszych dokumentéw: Papieska Rada ds. Krzewienia Nowej Ewangelizacji, Dyrektorium o katechi-
zacji, Kielce 2020; Konferencja Episkopatu Polski, Podstawa programowa katechezy Kosciola katolickiego
w Polsce, Krakow 2001; Konferencja Episkopatu Polski, Podstawa programowa katechezy Kosciota kato-
lickiego w Polsce, Krak6w 2010; Konferencja Episkopatu Polski, Podstawa programowa katechezy Kosciota
katolickiego w Polsce, Krakéw 2018.

5 Pawel VI, Przemowienie podczas audiencji generalnej, 28.05.1969, https://www.vatican.va/content/
paul-vi/it/audiences/1969/documents/hf_p-vi_aud_19690528.html (07.08.2025); Jan Pawet II, Prze-
méwienie podczas audiencji generalnej, 10.01.1990, https://www.vatican.va/content/john-paul-ii/it/au-
diences/1990/documents/hf_jp-ii_aud_19900110.html (30.11.2025); Franciszek, Encyklika Laudato si’,

24.05.2015.
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Pawliszyn, omawiajac mozliwo$¢ zbawienia stworzenia innego niz czto-
wiek, odwotuje sie do definicji ukazanej przez Arystotelesa, u ktérego du-
sza jest ,szczegblnego rodzaju aktem i forma rzeczy, ktéra jest w moznosci,
aby istnie¢ jako okreslona natura”®. Nawigzuje réwniez do Davida Pitmana,
nowozelandzkiego profesora, badacza tekstéw biblijnych, ktéry zauwaza, ze
hebrajski termin nephesh stosowany jest zar6wno w stosunku do zwierzat,
jak iludzi. Okresla on ich specyficzna dyspozycje, rozumiang jako zdolnosé¢
do zycia, ktéra wobec zwierzat przybiera forme ,istota zywa” (living creature),
za$ wobec ludzi ,,dusza zyjaca” (living soul)’.

Marta Giglok, rozwazajac $mier¢ zwierzat, w wymiarze eschatologicznym
stawia pytanie: ,Czy istnieje w nich co$ na ksztatt duszy, ktéra pozwoli im
przetrwad moment $mierci, czy raczej umierajg one i rzeczywiscie catkowicie
przestaja istnie¢, az do momentu, w ktérym Bég na nowo powotla je do zy-
cia?”®. Szukajac odpowiedzi, autorka zauwaza, iz cztowiek posiada samoswia-
domos¢ polaczong z wolna wola i tozsamoscia, podczas gdy zwierzeta nie
posiadajg $wiadomosci grzechu, nie podlegajg zatem sadowi— trudno wiec
w tym kontekécie méwic o istnieniu duszy zwierzecej w wymiarze ludzkim’.

Jan Pawel IT w swoim nauczaniu takze odnosi sie do tego zagadnienia. Pod-
czas audiencji generalnej (10 stycznia 1990 r.) zwraca uwage, iz w czltowieku
jest ,tchnienie zycia” pochodzace z ,tchnienia” samego Boga. W przypadku
zwierzat Ksiega Rodzaju (Rdz 2, 19) nie wspomina o tak $cistym zwigzku
z ,tchnieniem” Boga. Papiez zauwaza jednak, ze w innych tekstach biblijnych
mozna odnalez¢ informacje wskazujace na fakt, iz réwniez zwierzeta maja
stchnienie zycia”, czyli ducha ozywiajacego, ktérego otrzymaly od Boga. Pod
tym wzgledem czlowiek, pochodzacy z rak Boga, wydaje sie by¢ solidarny ze
wszystkimi istotami zywymi. Ojciec Swiety podkresla, ze istnienie stworzen
zalezy od dziatania Bozego tchnienia—ducha, ktéry nie tylko stwarza, ale
takze zachowuje i nieustannie odnawia oblicze ziemi’.

6 Arystoteles, O duszy II, 2, w: Arystoteles, Dziela wszystkie, t. 3, thum. P. Siwek, Warszawa 1992, s. 77.

7 Por. D. Pitman, Nephesh chayydh. A matter of life... and non-life, http://creation. com/nephesh-chayyah
(15.05.2025); M. Pawliszyn, O mozliwosci zbawienia zwierzecia innego niz czlowiek, ,Przeglad Filozoficz-
ny —Nowa Seria” 2015 nr 2, s. 108.

8 M. Giglok, , Nadzieja nowego nieba i nowej ziemi”. Katolicka eschatologia a swiat zwierzecy, w: Smieré zwie-
rzecia: wspotczesne zootanatologie, red. M. Kotyczka, Katowice 2014, s. 184.

9 Por. M. Giglok, ,Nadzieja nowego nieba i nowej ziemi”, s. 184.

10 Por. Jan Pawet II, Przeméwienie podczas audiencji generalnej, 10.01.1990, https://www.vatican.va/con-

tent/john-paul-ii/it/audiences/1990/documents/hf_jp-ii_aud_19900110.html (07.08.2025).
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Andrew Linzey zauwaza, ze idea indywidualnego odkupienia zwierzat bu-
dzi zastrzezenia wéréd naukowcéw wiasnie ze wzgledu na odpowiedni rodzaj
duszy koniecznej ,dla nieSmiertelnosci”. Zwraca uwage na nauczanie Koscio-
fa, wktérym rozrdéznia sie miedzy dusza racjonalng, przynalezng ludziom na
wiecznoé(, i nieracjonalna dusza zwierzat, ktéra ginie wraz z nimi w chwili
$mierci'’. Badacz podkresla fakt, iz w rozwazaniach eschatologicznych doty-
czacych $mierci zwierzat nalezy réwniez wzia¢ pod uwage taske i mitosierdzie
Boga. Autor zauwaza, ze wobec braku mozliwosci pelnego wgladu w psychike
zwierzecia, wzrasta stopien trudnosci w okresleniu jego statusu duchowego.
Z catkowita pewnoscia stwierdza jednak, ze mitosierny Bég objawiony w Je-
zusie Chrystusie nie pozwoli, aby jakiekolwiek ukochane stworzenie zgineto
w zapomnieniu. Pozbawienie ewangelii nadziei wszystkich innych gatunkéw
z wyjatkiem naszego, wydaje mu sie znieksztalceniem milosci Boga'®.

Podobne stanowisko zajmuje Ryan McLaughlin, zwracajac uwage na ewo-
luowanie pogladéw dotyczacych zycia wiecznego zwierzat. Autor podkresla,
iz zaréwno Augustyn, jak i Tomasz z Akwinu zajmowali w tej sprawie sta-
nowisko, iz zwierzeta nie wezma udzialu w eschatologicznym spelnieniu,
natomiast wspoélczesnie coraz wiecej filozoféw i teologdéw nie wyklucza zwie-
rzat z powszechnego odkupienia, nawigzujac m.in. do wypowiedzi: Andrew
Loutha, Hansa Ursa von Balthasara, Andrew Linzeya, Jiirgena Moltmanna®®.

11 Por. ,Some people may cavil at the confident notion that animals are redeemed individually. Even
among those who believe in animal redemption, there are some who do not believe that animals have
the right kind of ‘soul’ for immortality. Roman Catholic tradition has distinguished between the ‘ra-
tional” soul, which equips humans for eternity, and the ‘non-rational’ soul of animals, which perishes
after death” (A. Linzey, Animals as grace. On being an animal liturgist, https://www.theway.org.uk/bac-
k/454Linzey.pdf, s. 143).

12 Por. ,But that absolute emphasis on rationality (at least as we understand it) seems inappropriate when
we are talking of divine grace. It misses the point. And the point concerns God’s benevolence, not ours.
I cannot with certainty look into an animal’s psyche and come to a conclusion about its spiritual status,
but I can be sure—as sure as I am of anything—that the merciful God disclosed in Jesus Christ will not
let any loved creature perish into oblivion. To deny this gospel of hope to all other species except our
own strikes me as an arrogant, mean doctrine of God” (A. Linzey, Animals as grace, s. 143-144).

13 Por. ,Both Augustine and Aquinas were adamant that plants and nonhuman animals would not parti-

w

cipate in eschatological fulfilment (see McLaughlin 2014b). Contemporary thinkers, including Rolston
(1994) and Sideris (2003) reject the idea that nature requires eschatological redemption. However,
there is a substantial strand of history in Christian thought, especially in Eastern theology (see Louth
2008), that maintains nonhuman animals will participate in eschatological redemption. In line with
this strand of tradition, and often as part of a response to the problem of animal suffering (Ward 1982),

a number of thinkers have challenged the exclusion of animals from the eschaton on both biblical and
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Ryan McLaughlin odwotluje sie réwniez do wypowiedzi papieza Francisz-
ka, ktory w Encyklice Laudato Si’ zauwazyl, iz ,zycie wieczne bedzie wspdl-
nym zadziwieniem, gdzie kazde stworzenie, $wietli§cie przemienione, zaj-
mie swoje miejsce i bedzie mialo co$, czym obdarzy ubogich ostatecznie
wyzwolonych”**.

Odzwierciedlenie mys$li papieza Franciszka pojawia sie réwniez w wypo-
wiedziach Marty Giglok, ktéra zauwaza, ze ludziom po zmartwychwstaniu
zostanie ofiarowany nowy $wiat, w ktérym swoje miejsce znajdg réwniez
zwierzeta'®. W podobnym tonie wypowiada sie Chrostowski, zwracajac uwa-
ge, iz ,ostateczne odrodzenie oraz przemiana ludzii $wiata obejmuje réwniez
zwierzeta iich los, ktore, jak ludzie, korzystaja z dobroci i opatrznosci Bozej
(Ps 104, 24-31)
pienia calego $wiata, takze zwierzat, zawarta jest réwniez w Nowym Testa-

”1¢, Autor ponadto zwraca uwage, iz obietnica dotyczaca odku-

mencie w Liscie $w. Pawta do Rzymian, w ktérym czytamy: ,stworzenie bo-
wiem zostalo poddane marnosci —nie z wlasnej checi, ale ze wzgledu na tego,
ktéry je poddal —w nadziei, ze réwniez i ono zostanie wyzwolone z niewoli
zepsucia, by uczestniczyé w wolnosci i chwale dzieci Bozych” (Rz 8, 19-21)""".

Do przytoczonego fragmentu z Listu $w. Pawla do Rzymian odniést sie
réwniez papiez Pawel VI podczas audiencji generalnej (28 maja 1969), zwra-
cajac sie do lekarzy weterynarii. Podkreslil, ze ,zwierzeta, jako stworzenia

Boze, w swoim niemym cierpieniu sg znakiem powszechnego pietna grzechu

i powszechnego oczekiwania na ostateczne odkupienie”*®

theological grounds” (R. McLaughlin, Nonhuman animals in Christian theology, https://www.saet.ac.uk/
Christianity/NonhumanAnimalsinChristianTheology.pdf, s. 26).

14 Por. R. McLaughlin, Nonhuman animals in Christian theology, s. 26; Franciszek, Encyklika Laudato si’,
nr243.

15 Por. M. Giglok, , Nadzieja nowego nieba i nowej ziemi”, s. 183-184.

16 Por. W. Chrostowski, Status zwierzgt w Biblii, ,Forum Teologiczne” 6 (2005), s. 22.

17 Por. W. Chrostowski, Status zwierzgt w Biblii, s. 22.

18 Por. ,Desideriamo esprimere a voi, e, per il vostro tramite, a tutti i vostri colleghi, il Nostro compiaci-
mento per la competenza, il senso del dovere, con cui vi prodigate sia per l'utilita del consorzio civile,
nel campo specifico a voi riservato, sia per la cura che prestate agli animali, anch’essi creature di Dio,
che nellaloro muta sofferenza sono tuttavia un segno dell’'universale stigma del peccato, e dell’'univer-
sale attesa della redenzione finale, secondo le misteriose parole dell’apostolo Paolo: «L'intera creazione
anela ansiosamente alla manifestazione gloriosa dei figli di Dio ... Anch’essa verra affrancata dalla
schiavitu della corruzione per partecipare alla liberta della gloria dei figli di Dio» (Rom. 8, 19, 21)” (Pa-
wel VI, Przemowienie podczas audiencji generalnej, 28.05.1969, https://www.vatican.va/content/paul-vi/

it/audiences/1969/documents/hf_p-vi_aud_19690528.html [07.08.2025]).
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Wiekszo$¢ wspoélczesnych badaczy sktania sie ku tezie, iz w nowym, od-
kupionym przez Chrystusa $wiecie bedzie miejsce dla wszystkich stworzen,
nie tylko dla ludzi'®. Zatozenie to sprawia, ze pojawiaja sie kolejne pytania
dotyczace zycia zwierzat po ich $émierci. Marta Giglok pyta wprost: ,Jakiego
zmartwychwstania dla zwierzat mozna oczekiwac? Czy méwigc o «nadziei
nowego nieba i nowej ziemi» teologia ma na mysli zmartwychwstanie zwie-
rzat w sensie gatunkowym, czy raczej jednostkowym?”*°. Autorka, prébujac
znalez¢ odpowiedzi na postawione przez siebie pytania, wyjasnia, iz przez
zmartwychwstanie gatunkowe rozumie wzbudzenie do zycia zwierzat, na-
tomiast zmartwychwstanie jednostkowe oznaczatoby wzbudzenie do zycia
kazdego pojedynczego zwierzecia, ktére zostato stworzone przez Boga. Ze
zmartwychwstaniem jednostkowym zwierzecia wiaze sie kolejne pytanie
postawione przez Marte Giglok: ,Jaka bedzie relacja zmartwychwstatych
zwierzat do ludzi?”?*. Szukajac na nie odpowiedzi, autorka odwotuje sie za-
réwno do zwierzat towarzyszacych cztowiekowi, jak i do wszystkich innych
wykorzystywanych m.in. w celach gospodarczych. Zauwaza, ze ,salomono-
wym wyjéciem” byloby zmartwychwstanie tych zwierzat, ktére pozostawaty
z czlowiekiem w szczegdlnej relacji, bedac przez niego kochanymi. Odrzuca
jednak te hipoteze, podkreslajac, ze wéwczas Bég nie traktowalby jednakowo
wszystkich zwierzat, ktére s3 Jego stworzeniami®®.

Odmienne stanowisko w tej kwestii zajmuje Mirostaw Pawliszyn, wedlug
ktérego zbawienie bedzie dotyczy¢ zwierzat, ktére pozostawaly w gtebokich
relacjach z ludzmi, dajac im poczucie szczescia, radosci, spokoju. Autor za-
uwaza, ze jest prawdopodobne, iz to czlowiek, bedacy uczestnikiem wiecz-
nosci, stworzy zwierzeciu mozliwo$¢ powtérnego bycia przy nim, jako akt
uczestnictwa w mocy stwarzajacej Boga, w nawigzaniu do stéw Psalmu 82

19 W Polsce taka teze wysuwa gléwnie Chrostowski oraz Giglok. W literaturze zagranicznej zagadnienie
poruszaja m.in.: R. McLaughlin, A. Linzey, M. Rosenberger. Temat ten pojawia sie takze w naucza-
niu papiezy, m.in. Pawla VI, Jana Pawta II, Franciszka. W podobnym tonie wypowiadat sie papiez
Benedykt XVI, zwracajac uwage, iz Chrystus Odkupiciel przyjmuje cate stworzenie, by je przemie-
ni¢ i ofiarowa¢ Ojcu. Zob. Benedykt XVI, Posynodalna adhortacja apostolska Sacramentum caritatis,
22.02.2007, nr 47, https://www.vatican.va/content/benedict-xvi/pl/apost_exhortations/documents/
hf_ben-xvi_exh_20070222_sacramentum-caritatis.html (07.08.2025).

20 Por. M. Giglok, , Nadzieja nowego nieba i nowej ziemi”, s. 183-184.

21 M. Giglok, , Nadzieja nowego nieba i nowej ziemi”, s. 185.

22 Por. M. Giglok, , Nadzieja nowego nieba i nowej ziemi”, s. 185.
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»Ja rzeklem: Jestescie bogami”. Akt ten bedzie stanowil gest odnalezienia
wszystkich tych, ktérych kochato sie za zycia na ziemi®®.

Nieco inne stanowisko mozna znalez¢ u Michata Kaszowskiego, ktory
w Teologii dla dzieci i ich wychowawcéw zwraca uwage, iz zwierzeta, nie majac
nie$miertelnych dusz, nie zmartwychwstaja, gdyby jednak Bég w niebie za-
uwazyl, iz dziecku brakuje jego ulubionego zwierzecia, to na pewno by je dla
niego ozywil, poniewaz jest wszechmogacy®*.

Analizujac zagadnienie $mierci zwierzat, réwniez towarzyszacych, w wy-
miarze eschatologicznym, mozna zauwazy¢, iz badacze, odwotlujac sie do
réznych zrédel, w tym do Pisma Swietego oraz nauczania Kosciota (m.in.
wypowiedzi papiezy: Pawta VI, Jana Pawtla II, Benedykta XVI, Franciszka),
nie wykluczaja ich obecnosci w odkupionym przez Chrystusa nowym niebie
i nowej ziemi. Podej$cie to daje zatem nadzieje na spotkanie sie po $mierci ze
zwierzeciem, ktére obdarzalo sie miloscia za zycia.

Pochowek zwierzecia towarzyszacego i zatoba po jego stracie

Pochéwek i zatoba po stracie zwierzecia towarzyszacego to dwa zagadnienia,
ktoére sa dosé rzadko poruszane przez teologéw. Omawia sie je najczesciej
w kontekscie relacji, jaka taczyta czlowieka z ukochanym stworzeniem.
,0dejsciu” zwierzecia domowego towarzyszy obowigzek zatroszczenia sie
o jego cialo po $mierci. Zgodnie z rozporzadzeniem Parlamentu Europej-
skiego i Rady (WE) nr 1069/2009 z dnia 21 pazdziernika 2009, okreslajacym
przepisy sanitarne dotyczace produktéw ubocznych pochodzenia zwierze-
cego i produktéw pochodnych, nieprzeznaczonych do spozycia przez ludzi,
zwtoki zwierzecia domowego traktowane sa jako odpad kategorii pierwszej*’.
Zaleca sie w art. 19 rozporzadzenia unijnego, by zwloki zwierzat domowych
poddaé: kremacji indywidualnej lub zbiorowej, utylizacji lub pogrzeba¢ pod

23 Por. M. Pawliszyn, O mozliwosci zbawienia zwierzecia innego niz czlowiek, s. 115.

24 M. Kaszowski, Niesmiertelna dusza —prezent od Pana Boga, w: M. Kaszowski, Teologia dla dzieci i ich
wychowawcéw, https://www.teologia.pl/kid/dzieci_oos_dusza.htm (15.05.2025).

25 Rozporzadzenie Parlamentu Europejskiego i Rady (WE) nr 1069/2009 z dnia 21 pazdziernika 2009 r.
okreslajace przepisy sanitarne dotyczace produktéw ubocznych pochodzenia zwierzecego, nieprze-
znaczonych do spozycia przez ludzi, i uchylajace rozporzadzenie (WE) nr 1774/2002 (rozporzadzenie

o produktach ubocznych pochodzenia zwierzecego), Dz. Urz. UE L 300 z 14.11.2009, p. 1.
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nadzorem urzedowym w wyznaczonym do tego miejscu®®. Naprzeciw wytycz-
nym Parlamentu Europejskiego wychodza coraz czesciej firmy specjalizujace
sie w kremacji zwierzat towarzyszacych. W Polsce od paru lat dziata ich kil-
ka, m.in.: Esthima, Lwie Serce Iwaniccy, Rosengarten. Wiekszos$¢ tych firm
oferuje nie tylko kremacje ukochanego zwierzecia, ale réwniez ceremonie
pozegnania o charakterze $wieckim?’. Opiekunowie, chcacy pozegna¢ sie
z pupilem, coraz cze$ciej decyduja sie na udziat w takim obrzedzie, po ktérym
urna z prochami trafia do domu, ogrodu, ulubionego miejsca zwierzecia lub
na grzebowisko (zwane réwniez cmentarzem dla zwierzat).

Patrzac przez pryzmat ludzi wierzacych, ktérzy chca postrzega¢ $mieré
swojego ukochanego zwierzecia w perspektywie zbawienia, w Kosciele za-
czynaja pojawiac sie gltosy, méwiace o braku ceremonii liturgicznej zwigzanej
z pochéwkiem zwierzat.

Gléwnym propagatorem katolickim w tej kwestii jest Michael Rosenberger
(teolog moralny z Linzu w Austrii), ktéry uwaza, iz Kosciél powinien wpro-
wadzi¢ oficjalny rytual pogrzebowy dla zwierzat, r6zniacy sie jednak od po-
chéwku ludzi®®. W tej kwestii teolog odwotuje sie do praktyk protestanckich
m.in. w Hesji i Nassau oraz Ko$ciota Episkopalnego w USA. Zwraca réwniez
uwage, iz wspélnota katolicka §w. Henryka Miulhau, jako pierwsza wspdlnota
koscielna od 2016 roku umozliwia poch6wek zwierzat na terenie cmentarza®®.
Rosenberger stwierdza, iz zwierzeta s3 czesto réwnie wazna czedcia rodziny
jak pozostali domownicy, dlatego winny mieé prawo do pochéwku w grobie
rodzinnym. Podkresla, ze zwierzeta towarzyszace sg dzi$ $cislej zintegrowa-
ne z rodzing niz w przeszlosci, dlatego winno sie to uwzgledni¢ takze w kultu-
rze pogrzebowej’’. Pochéwek zwierzat, zwtaszcza w bliskosci ludzi, mozna by

26 Rozporzadzenie Parlamentu Europejskiego i Rady (WE) nr 1069/2009 z dnia 21 pazdziernika 2009 r.,
p. 19.

27 Esthima, Jak przebiega kremacja Premium z ceremoniq pozegnania?, https://esthima.pl/uslugi/kremacja-

-z-ceremonia-pozegnania/ (16.05.2025).

28 ,Das Ritual musste sich deutlich von der Bestattung von Menschen unterscheiden” (M. Rosenberger,
Tiere bestatten? Soziologische und theologische Uberlegungen zu einem gesellschaftlichen Trend, ,Stimmen
der Zeit” 2017 H. 235, s. 532).

29 M. Rosenberger, Tiere bestatten? Soziologische und theologische Uberlegungen zu einem gesellschaftlichen
Trend, w: Rédume der Mensch—Tier—Beziehung(en)—Oﬁ‘entliche Theologie im interdiszipliniren Gesprich,
Lipsk 2020, s. 311.

30 ,Tiere gehoren oft genauso zur Familie wie Eltern und Kinder. Warum sollen sie nicht auch im Fami-
liengrab bestattet werden? Friedhéfe waren wie bereits dar- gestellt zu allen Zeiten Bild der geltenden

sozialen Beziehungen und Verhiltnisse. Wenn Tiere heute enger in die Familie einbezogen werden
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woéwczas postrzegaé jako wyraz wspdlnoty i wspdlny los ludzi i zwierzat
oraz solidarnoé¢ ze srodowiskiem zycia*'. Kryterium, wedtug Rosenbergera,
winna stanowi¢ raczej jako$¢ relacji miedzy ludzmi i zwierzetami. Zwierze-
ta przynalezace do konkretnej rodziny, z ktérymi opiekunowie mieli bliska,
osobista relacje, rozwijajaca sie przez lata, mogtyby by¢ grzebane rytualnie®.
Teolog jednoczesnie podkresla, iz zwierzat nie nalezy humanizowadé, a obrze-
dy pochéwku winny sie r6znic¢ od pogrzebu cztowieka. Zwraca uwage, iz Msza
Swieta pogrzebowa winna by¢ zarezerwowana wylacznie dla ludzi®.

Marta Giglok obawia sie, ze oficjalna ceremonia pochéwku zwierzat towa-
rzyszacych jest raczej nie do przyjecia w Kosciele katolickim, pomimo iz coraz
czesciej zaktada on, ze zwierzeta beda uczestniczyty w skutkach zbawienia®®.

Podobne stanowisko zajmuje dominikanin o. Stefan Norkowski, ktéry na
pytanie postawione przez dziennikarza Piotra Dudka: ,Czy jest sens chodze-
nia na cmentarze dla zwierzat?”, odpowiada, iz jego zdaniem ,to jest juz jeden
krok za daleko, gdyz wskazywaloby, ze zwierzeta sg catkowicie podobnymi
do nas i zréwnane w swoim istnieniu”. Jednoczesnie Norkowski nie wyklu-
cza obecno$ci zwierzat w niebie, na zasadzie istnienia relacyjnego: ,jesli my
bedziemy w niebie —to i one z nami”*®.

Smier¢ zwierzecia towarzyszacego dla wielu ludzi jest doswiadczeniem
traumatycznym. Szczegélnie dzieci, mtodziez, osoby samotne pozostajace

als frither, dann ist es nur logisch, dass sich das auch in der Bestattungskultur manifestiert. Und
schliefilieh mussen wir zugeben: Es hat ja bereits Zeiten gegeben, in denen die Kirche Mensch und
Tier in einem Grab bestattet hat”Por. (M. Rosenberger, Tiere bestatten? Soziologische und theologische

Uberlegungen zu einem gesellschaftlichen Trend, w: Riume der Mensch-Tier-Beziehung(en), s. 315).

=

31 ,Die Tierbestattung, insbesondere in der Nihe des Menschen, kénnte dann als Ausdruck der Gemein-

schaft und des gemeinsamen Schicksals von Menschen und (lebenden) Tieren, der Solidaritat mit der

belebten Umwelt gedeutet werden” (Por. M. Rosenberger, Tiere bestatten? Soziologische und theologische

Uberlegungen zu einem gesellschaftlichen Trend, w: Ridume der Mensch-Tier-Beziehung(en), s. 315).

32 ,Kriterium wird vielmehr die Qualitit der Beziehung zwischen Mensch und Tier sein: Rituell bestat-
ten wird man solche Tiere, zu denen die Tierhalterinnen ein enges personliches Verhiltnis hatten,
die gleichsam «zur Familie» gehorten. Da ist iiber Jahre eine Beziehung gewachsen (M. Rosenberger,
Tiere bestatten? Soziologische und theologische Uberlegungen zu einem gesellschaftlichen Trend, w: Raume
der Mensch-Tier-Beziehung(en), s. 315-316.

33 M. Rosenberger, Tiere bestatten? Soziologische und theologische Uberlegungen zu einem gesellschaftlichen
Trend, w: Ridume der Mensch-Tier-Beziehung(en), s. 314.

34 Por. M. Giglok, ,Nadzieja nowego nieba i nowej ziemi”, s. 186.

35 Por. D. Dudek, Czy mdj zwierzak péjdzie do nieba? Ksigdz odpowiada jasno, https://kobieta.onet.pl/wia-

domosci/czy-moj-zwierzak-pojdzie-do-nieba-ksiadz-odpowiada-jasno/nrdsén2 (16.05.2025).
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w glebokiej relacji ze swoim zwierzeciem czesto nie radza sobie z emocjami,
ktore towarzysza stracie ukochanego zwierzecia.

Jak zatem winni oni przezywac ten okres? W jaki spos6b powinni poradzié¢
sobie z bélem? Czy czas po stracie zwierzecia mozna nazwac okresem zaloby?

W historii znane sa przypadki, w ktérych ludzie traktujacy zwierzeta jak
domownikéw nie tylko oplakiwali ich strate, ale réwniez nosili po nich za-
tobe, np. Lucjusz Grakchus czy Antonia, zona Druzusa®’. Nie byto to jednak
zjawisko powszechne i najczesciej dotyczyto pojedynczych oséb, czesto nie-
rozumianych przez innych.

We wspdlczesnej teologii zjawisko zaloby po stracie zwierzecia towarzy-
szacego wlasciwie jest nieobecne. Zwraca sie uwage gtéwnie na to, by katolik
staral sie rozrézni¢ miedzy poczuciem straty po $mierci zwierzecia od zatoby,
jaka przezywa sie po odejsciu kogo$ z ludzi. Brakuje natomiast konkretnych
wskazan, w jaki spos6b osoby wierzace winny sobie poradzi¢ po stracie uko-
chanego zwierzecia.

Matgorzata Roeske zauwaza, ze w dzisiejszym $wiecie zdarza sie dos¢
czesto, iz zaloba po stracie zwierzecia traktowana jest jako tzw. zatoba nie-
uprawniona, czyli nieakceptowana spolecznie. Zjawisko to moze przejawia¢
sie m.in. poprzez:

+ traktowanie straty zwierzecia towarzyszacego jako mniej istotnej i nie-

zastugujacej na zatobe,

+ propozycje podjecia opieki nad kolejnym zwierzeciem w miejsce tego,

ktore stracili,

+ oczekiwanie ze strony otoczenia, iz bél po stracie pupila nie powinien

trwac zbyt dtugo.

Takie zachowania ze strony spoleczeristwa moga prowadzi¢ do pozbawie-
nia wsparcia otoczenia wzgledem cierpiagcego opiekuna oraz braku ,mozli-
wodéci usytuowania swojego doswiadczenia w szerszym wymiarze spotecz-
no-kulturowym czy przeprowadzenia odpowiednich rytuatéw pomagajacych
przejsé kolejne stadia zatoby”*".

Podobne spostrzezenia ma réwniez Froma Walsh, ktéra zwraca uwa-
ge, iz zaloba po stracie zwierzecia towarzyszacego jest czesto nie tylko

36 Por. A. M. di Nola, Triumf $mierci. Antropologia zatoby, red. nauk. M. Wozniak, ttum. J. Karnecka, M. Ol-
szanska, R. Sosnowski i in., Krakéw 2006, s. 303-304.
37 M. Roeske, Utracona obecnos¢. Doswiadczenie zatoby po $mierci zwierzecia towarzyszgcego, ,Etnografia.

Praktyki, Teorie, Doswiadczenia” 8 (2022), s. 172, s. 187-188.
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nieuznawana przez otoczenie, ale takze patologizowana i trywializowana,
co w konsekwencji utrudnia jej przezycie®®.

Psycholog Barbara Borzymowska, omawiajac zagadnienie cierpienia po
stracie ukochanego zwierzecia, zauwaza, ze opiekun przechodzi przez takie
same fazy jak w przypadku zatoby po cztowieku. Podkresla, iz bdl po stra-
cie uzalezniony jest od relacji, jaka taczyta czltowieka z istota, ktéra odeszta
i w zaden sposéb nie zalezy od gatunku, do jakiego to stworzenie przynale-
zato®®. Autorka zauwaza, ze strata moze mie¢ podwéjny wymiar:

+  pierwotny —dotyczacy bezposrednio utraty fizycznej zwierzecia, jego
obecnoéci w otaczajacym czlowieka $wiecie, do§wiadczenia pustki,
braku kontaktu fizycznego;

+  wtérny —opierajacy sie na koniecznosci rezygnacji ze wsp6lnych ak-
tywnosci, podejmowanych razem ze zwierzeciem®’.

Badania przeprowadzone przez Lynn A. Planchon wskazuja na fazy zatoby,
jakie przechodzi czlowiek, ktéry utracit ukochane zwierze —sa to m.in.: ztos¢,
czesto ukierunkowana na personel weterynaryjny, smutek i depresja*'. John
Quackenbush i Denise Graveline zwracaja natomiast uwage na pojawiajace
sie poczucie winy u opiekunéw, ktérzy czesto czynia siebie wspélodpowie-
dzialnymi za $mier¢ zwierzecia*®. Ostatnia faze zaloby wedtug badaczy sta-
nowi zaakceptowanie straty, proba pogodzenia sie z odej$ciem zwierzecia
towarzyszacego. Czesto aczy sie to z dziataniami na rzecz innych zwierzat,
potrzebujacych pomocy np. w schroniskach®.

Przezywanie zatoby po stracie zwierzecia towarzyszacego nie jest zjawi-
skiem powszechnie akceptowanym, pomimo badan potwierdzajacych, iz
w zasadzie jej przebieg nie r6zni sie zasadniczo od zaloby przezywanej po

38 F. Walsh, Human-animal bonds II: The role of pets in family systems and family therapy, ,Family Process” 48
(2009) issue 4, s. 481-499.

39 Por. B. Borzymowska, Inaczej, tak samo? — Umieranie zwierzgt, w: Non omnis moriar. Osobiste i majgtkowe
aspekty prawne $mierci czlowieka. Zagadnienia wybrane, red. J. Gotaczynski, J. Mazurkiewicz, J. Turtu-
kowski, D. Karkut, Wroctaw 2015, s. 103.

40 Por. B. Borzymowska, Inaczej, tak samo? — Umieranie zwierzgt, s. 104.

41 Por.L.A. Planchon, D.I. Templer, S. Stokes, J. Keller, Death of a companion cat or dog and human bereave-
ment: Psychosocial variables, ,Society & Animals” 10 (2002) issue 1, s. 93-105.

42 Por. J. Quackenbush, D. Graveline, When your pet dies: How to cope with your feelings, New York 1985,
s. 131.

43 Por. L.A. Planchon, D.I. Templer, S. Stokes, J. Keller, Death of a companion cat or dog and human bereave-

ment, s. 96.
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stracie czlowieka. Stad osoby, ktére stracily zwierze towarzyszace czesto szu-
kaja pomocy w wirtualnych wspélnotach® lub u oséb, ktére maja zblizona
do nich wrazliwo$¢ oraz réwniez doswiadczyty straty®’. Zdarza sie, ze bél po
$mierci zwierzecia towarzyszacego jest tak dotkliwy, iz opiekun potrzebuje
wsparcia specjalisty: psychologa, psychiatry czy terapeuty. Problem wydaje
sie na tyle powazny, iz fundacje uruchamiaja telefony zaufania, w ktérych
mozna uzyska¢ bezptatne wsparcie®®.

Opiekunowie, ktérzy utracili zwierze im towarzyszace, moga otrzymac
pomoc psychologiczng. Pojawia sie zatem pytanie: Czy osoby wierzace nie
powinny réwniez otrzymac wsparcia duchowego od swoich duszpasterzy
a dzieci i mlodziez u katechetéw?

Sposob, w jaki duszpasterze i katecheci winni wspiera¢
dzieci i mtodziez po stracie zwierzat towarzyszacych

Problematyka towarzyszenia uczniowi po $mierci zwierzecia domowego
przez polskich badaczy podejmowana jest sporadycznie. Dokumenty progra-
mowe nauczania religii w polskiej szkole nie odnoszg sie wprost do kwestii
dotyczacych zwierzat, nie poruszaja réwniez tematu dotyczacego ich $mier-
ci*”. Anna Zellma zauwaza, ze: ,w zasadzie nie wystepuja w nich zagadnie-
nia, ktére mozna by okresli¢ jako wyraznie zmierzajace do przekazywania
katechizowanym tresci dotyczacych statusu zwierzat w zyciu czlowieka
iksztattowania wobec tych stworzen etycznych postaw”*®. Zagadnienie prze-
zywania $mierci zwierzecia towarzyszacego przez dzieci i mlodziez omawia

44 Przykladem wirtualnej grupy wsparcia dla opiekunéw po stracie zwierzecia towarzyszacego moze by¢
wspdlnota ,Eaki Wspomnien” dzialajaca w kooperacji z firma Esthima. Zob. £gki Wspomnier, https://
www.facebook.com/groups/3820492344644776/ (16.05.2025).

45 Por. M. Roeske, Utracona obecnosé, s. 189.

46 Przyktadem moze by¢ Fundacja Nagle Sami, ktéra pod numerem telefonu 800 108 108 proponuje wspar-
cie réwniez po stracie zwierzat. Zob. https://naglesami.org.pl/telefon-wsparcia/800-108-108-rownie-
z-po-stracie-zwierzat/ (16.05.2025).

47 Por. Konferencja Episkopatu Polski, Podstawa programowa katechezy Kosciota katolickiego w Polsce, Kra-
kéw 2001, Konferencja Episkopatu Polski, Podstawa programowa katechezy Kosciota katolickiego w Pol-
sce, Krakow 2010, Konferencja Episkopatu, Polski Podstawa programowa katechezy Kosciola katolickiego
w Polsce, Krakéw 2018.

48 A. Zellma, Postawa wobec zwierzqt w dokumentacjach programowych nauczania religii w polskiej szkole, ,,Fo-

rum Teologiczne” 6 (2005), s. 111.
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szerzej zesp6l badaczy: Katherine M. Crawford, Yiwen Zhu, Kathryn A. Da-
vis, Samantha Ernst, Kristina Jacobsson, Kristen Nishimi, Andrew D.A.C.
Smith i inni*’. Autorzy badan zauwazaja, ze $mieré zwierzat towarzyszacych
moze by¢ traumatyczna dla dzieci i mlodziezy, szczegdlnie w sytuacji, gdy
byly one z nimi mocno zwigzane emocjonalnie. Naukowcy podkreslaja, iz
to jedna z pierwszych powaznych strat w zyciu dziecka, mogaca prowadzi¢
do krétko i dlugoterminowych reakcji w sferze psychicznej. Autorzy na pod-
stawie przeprowadzonych badan zwracaja uwage, iz niezwykle pomocnym
elementem dla dziecka pograzonego w zatobie, majacym wrecz charakter te-
rapeutyczny, moze by¢ obecnosc kogos, z kim mozna porozmawiaé w sposéb
wspétczujacy®’.

W Polsce problem wsparcia dziecka po stracie zwierzecia towarzyszace-
go pojawia sie gtéwnie w poradnikach internetowych, wéréd ktérych nalezy
wyrézni¢ Akademie Esthimy®'. W artykule Bajka terapeutyczna dla dzieci po
stracie pupila — , Atosie, pamietam o tobie”, opracowanym przez autoréw wspol-
pracujacych z Esthima (gléwnie przez Anete Zychme, pedagog i mentorke
kryzysowa w nurcie pozytywnej terapii kryzysu), mozna znalez¢ konkret-
ne wskazéwki dotyczace wsparcia dziecka w zatobie po stracie zwierzecia
towarzyszacego®”. W poradniku Akademii Esthimy zwraca sie uwage, iz
winno pozwoli¢ sie dziecku przezywac trudne emocje, bez trywializowania
ich. ,Pomocna w tym okresie moze by¢ normalizacja («To normalne, ze tak
sie czujesz i tesknisz za Atosem») oraz zapewnienie, ze nie jest ono winne
$mierci zwierzaka a wsparcie dorostego winno opieraé sie na empatycznym
towarzyszeniu”®®.

49 Badania poswiecone wplywowi $mierci zwierzat domowych na zdrowie psychiczne dzieci przeprowa-
dzit zespét specjalistow: Katherine M. Crawford, Yiwen Zhu, Kathryn A. Davis, Samantha Ernst, Kri-
stina Jacobsson, Kristen Nishimi, Andrew D.A.C. Smith i Erin C. Dunn. Wyniki opublikowano w ar-
tykule: The mental health effects of pet death during childhood: is it better to have loved and lost than never
to have loved at all?, ,European Child & Adolescent Psychiatry” 30 (2021) issue 10, s. 1547-1558.

50 Por. K. M. Crawford, Y. Zhu, K. A. Davis iin., The mental health effects of pet death during childhood,
s.1547-1558.

51 Akademia Esthimy—to serwis tematyczny zawierajacy artykuly dotyczace $mierci zwierzat towarzy-

ey

szacych, wspierajacy opiekunéw po stracie zwierzecia, dziatajacy w kooperacji z firma Esthima, swiad-
czacg ustugi kremacji zwierzat.

52 Esthima, Bajka terapeutyczna dla dzieci po stracie pupila —, Atosie, pamietam o tobie”, https://esthima.pl/
bajka-terapeutyczna-dla-dzieci/ (15.05.2025).

5

w

Esthima, Bajka terapeutyczna dla dzieci po stracie pupila.
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W literaturze przedmiotu najczesciej omawia sie zagadnienie doswiad-
czania straty w odniesieniu do przezywania zaloby po stracie bliskiej osoby.
Wiekszos$¢ wnioskéw z nich ptynacych mozna réwniez odniesé do cierpienia
dziecka po stracie zwierzecia towarzyszacego.

Dariusz Pater, omawiajac problem cierpienia dzieci i mtodziezy, podaje
konkretne wskazania®, ktére moga by¢ pomocne w dziataniach podejmo-
wanych przez duszpasterzy i katechetéw wobec uczniéw doswiadczajacych
traumatycznych przezy¢ po stracie zwierzecia towarzyszacego. Autor zwraca
uwage, iz nalezy znalez¢ wlasciwy moment na kontakt z uczniem, otaczajac
go dyskretnga opieka oraz proponujac mu konkretng pomoc. Pater przestrzega
przed ,prawieniem kazan” oraz zachecania do pogodzenia sie z wolg Boza.
Podkresla, iz bardzo wazne jest, by nie pozostawic ucznia samego z jego do-
$wiadczeniem cierpienia®.

Natalia Ruman, poruszajac problem pomocy rodziny i szkoly dziecku
w przezywaniu $mierci, nie odnosi sie bezposrednio do straty zwierzecia do-
mowego, zwraca jednak uwage, iz dla uczniéw wierzacych najwazniejsza jest
w takiej sytuacji modlitwa za tych, ktérzy odeszlii za tych, ktérzy pozostali®®.
W zwigzku z tym, iz nie ma w Ko$ciele rytuatéw dotyczacych §mierci zwierze-
cia, modlitwa ta winna by¢ ukierunkowana na ucznia cierpigcego po stracie.

Adam Zych, r6wniez odnoszac sie ogélnie do zagadnienia §mierci, zauwaza,
ze w cierpieniu i zalobie po stracie kogo$ bliskiego wazna role dla oséb wie-
rzacych odgrywaja: Bég, osoby bliskie i osoby z otoczenia, pomagajace w re-
integracji osobowosci, a takze odpornos$¢ psychiczna zdobywana w trudnych
doswiadczeniach®”.

Marek Dziewiecki, poruszajac zagadnienie towarzyszenia osobom prze-
zywajacym zaltobe, podaje konkretne wskazania, wéréd ktérych wymienia
m.in.: empatyczne wczuwanie sie w zachowania osoby cierpiacej, unikanie
naiwnego pocieszania i pouczania, zachecenie do budowania silniejszej wiezi
z Bogiem®®.

54 D. Pater, Jak rozmawia¢ z mlodymi ludzmi o cierpieniu? Analiza wybranych przypadkéw, ,Warszawskie Stu-
dia Teologiczne” 24 (2014) nr 1, s. 371.

55 D. Pater, Jak rozmawiac¢ z mtodymi ludzmi o cierpieniu?, s. 371.

56 N. Ruman, Pomoc rodziny i szkoty dziecku przezywajqgcemu zatobe. Refleksje o §mierci, w: Dziecko w $wiecie
innowacyjnej edukacji, wspotdzialania i wartosci, t. 2, red. U. Szuscik, B. Oelszlaeger-Kosturek, Katowice
2014, s. 172.

57 A. Zych, Przekraczajgc smuge cienia. Szkice z gerontologii i tanatologii, Katowice 2009, s. 254.

58 M. Dziewiecki, Smier¢, zaloba i zycie, ,\Wychowawca” 2008 nr 11, s. 15.
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Fundusz Dzieci Osieroconych TUMBO Pomaga opracowal poradnik dla
nauczycieli dotyczacy pomocy dzieciom i mtodziezy w zalobie®®, w ktérym
podkresla sie, ze szkota powinna dostosowaé sposéb wsparcia do konkret-
nego ucznia i jego potrzeb. Zwraca sie uwage na istnienie trzech poziomoéw,
ktére moga by¢ realizowane poprzez szkote:

+ poziom podstawowy — opierajacy sie na relacjach nauczycieli z uczniem,

w ktérym wyrazona jest troska o jego dobro. Jest to naturalny system
wsparcia, oparty na zaufaniu, akceptacji uczué, stwarzaniu przestrzeni
do porozumienia, w ktérej uczen bedzie czut sie bezpiecznie;

+  psychoedukacja—to drugi poziom — oparty przede wszystkim na dzia-
taniach terapeutycznych udzielanych przez pedagogéw i psychologéw
oraz dostarczeniu uczniowi wiedzy nt. reakcji zwigzanych z zatobg;

+  trzeci poziom odnosi sie do wsparcia psychoterapeutycznego udziela-
nego przez specjalistéw najczesciej poza terenem placowki®’.

W dzialaniach duszpasterskich czy katechetycznych wazny jest szczegél-
nie poziom podstawowy. To katecheci i duszpasterze sa osobami, u ktérych
uczniowie do$wiadczajacy cierpienia i bélu po stracie zwierzecia towarzysza-
cego niejednokrotnie szukaja pomocy.

Oprécz aktywnego stuchania, nietrywializowania oraz niepouczania, ka-
techeci moga réwniez wraz z uptywem czasu ukierunkowac¢ dzieci i mtodziez
na konkretne dzialania wobec zwierzat, np. zachecajac ich do wspierania pod-
opiecznych w schroniskach i przytuliskach dla bezdomnych zwierzat. W po-
moc w schroniskach mozna zaangazowac¢ nie tylko ucznia przezywajacego
strate ukochanego pupila, ale calg spolecznosc klasowa czy szkolna.

Katecheci i duszpasterze moga réwniez poméc dzieciom i mtodziezy na
poziomie drugim, wspierajac pedagogéw i psychologéw w dziataniach tera-
peutycznych. W tym celu warto zaangazowaé w pomoc osobie do$wiadcza-
jacej straty kolegéw i kolezanki z klasy, umiejetnie wprowadzajac ich w za-
gadnienia dotyczace $mierci zwierzat towarzyszacych, przeprowadzajac np.
spotkanie lub lekcje na ten temat, podczas ktérej zostang wykorzystane bajki
terapeutyczne —ad exemplum Anety Zychmy Atosie, pamietam o tobie®'. Za-

59 Zaloba dzieci i mlodziezy — poradnik dla nauczycieli, http://new.tumbopomaga.pl/dla-nauczycieli/zaloba-
-dzieci-i-mlodziezy-poradnik-dla-nauczycieli/ (15.05.2025).
60 Zaloba dzieci i miodziezy —poradnik dla nauczycieli, s. 11.
61 A. Zychma, ,Atosie, pamietam o tobie”, https://drive.google.com/file/d/1Lb_vg4qtWMDkggHEO3N-
36NyqHR4Xw47W/view?pli=1, s. 1.
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jecia takie pomoga nie tylko uczniowi, ktéry stracil zwierze towarzyszace,
ale réwniez beda miaty wplyw na pozostalg czes¢ klasy w zrozumieniu jego
emocji, bélu i cierpienia.

Rozmawiajac z dzie¢mi mtodszymi mozna réwniez oprécz bajek terapeu-
tycznych skorzystaé z propozycji Victorii Ryan: Czy mdj zwierzak pdjdzie do
nieba? Jak poradzi¢ sobie ze $miercig pupila®®. Obie pozycje, zaréwno Zychmy,
jakiRyan, w sposéb przystepny pomagajg zrozumie¢ dzieciom emocje, ktére
towarzysza utracie zwierzecia towarzyszacego. Podsuwaja réwniez kreatyw-
ne pomysty na ztagodzenie zalu i upamietnienie utraconego pupila.

Podsumowanie

We wspédlczesnym $wiecie znacznie zmienito sie podejscie do zwierzat towa-
rzyszacych. W Katechizmie Kos$ciota katolickiego zwraca sie uwage na po-
szanowanie integralnosci stworzenia. Zwierzeta ukazane sa jako stworzenia
Boze, otoczone przez Boga opatrznosciowa troska, bowiem przez samo tyl-
ko swoje istnienie oddaja Mu chwate i btogostawig Go. Ludzie mogg kocha¢
zwierzeta, zobowiazani sg réwniez do zyczliwosci wobec nich. Musza jed-
nak pamietaé, by nie staly sie one przedmiotem uczu¢ naleznych wytacznie
osobom®.

W ostatnich latach ewoluuje takze nauczanie Kosciota dotyczace $mierci
zwierzat w wymiarze eschatologicznym. Coraz cze$ciej w Kosciele pojawiaja
sie glosy teologéw proponujace wprowadzenie rytuatéw pogrzebowych dla
zwierzat towarzyszacych, postrzeganych w rodzinach jako domownicy.

Osobami, ktére szczegdlnie przezywaja $mieré zwierzat towarzyszacych
sg przede wszystkim dzieci i mtodziez, ze wzgledu na fakt, iz bardzo czesto
Taczy sie to z pierwsza, nieodwracalng strata.

Dzieci i mlodziez uczeszczajace na lekcje religii nierzadko szukaja pomocy
po stracie ukochanego zwierzecia u swoich duszpasterzy i katechetéw. Nie-
stety, niejednokrotnie nie dysponuja oni narzedziami, ktére mogliby wy-
korzystac¢ we wsparciu swoich podopiecznych. Stad bardzo waznym jest, by
wérdd katechetéw i duszpasterzy:

62 V. Ryan, Czy mdj zwierzak pdjdzie do nieba? Jak poradzi¢ sobie ze Smiercig pupila, Warszawa 2024.

63 Por. Katechizm Kosciota katolickiego, Poznan 1994, nr 2415-2418.
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+ upowszechni¢ wiedze dotyczaca etapéw przezywania zaloby przez

dzieci i mtodziez doswiadczajace $mierci zwierzecia towarzyszacego,

+ ksztaltowal postawe empatii i wspélczucia oraz aktywnego stuchania,

+ uwrazliwiaé na nietrywializowanie problemu oraz niepouczanie,

+ zacheci¢ do wsparcia dziecka, by nie pozostawic go samego z problemem,

+ nauczy¢ kreatywnych sposobéw tagodzenia zalu i upamietnienia utra-

conego zwierzecia.

W tym celu warto zastanowic¢ sie nad przygotowaniem specjalistycznej lite-
ratury oraz przeprowadzeniem warsztatéw metodycznych, ktére ultatwityby
katechetom i duszpasterzom wspieranie podopiecznych doswiadczajacych
cierpienia i zaloby po stracie zwierzecia towarzyszacego. Nic bowiem nie jest
w stanie bardziej pomé6c mtodemu czlowiekowi przezywajacemu strate niz
osobisty kontakt z drugim czlowiekiem, ktéry nie tylko go wystucha, ale

wesprze w madry sposéb, przyprowadzajac do Chrystusa.
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Abstrakt
,Nieszczesna ptodnos¢”. Geneza problemu i odpowiedz personalistyczna

W kulturze wspotczesnej, zdominowanej przez myslenie indywidualistyczne i naturalistyczne, pro-
blem ludzkiej cielesnoscii ptodnosci podsiada specyficzne rozumienie. Wydaje sie, ze mamy do czy-
nienia ze swoistg celebracjg kultury ciata. Wiele fenomendw spotecznych potwierdzatoby to przy-
puszczenie. Tezg, ktdrg tutajjednak sie stawia, jest twierdzenie, ze wistocie mamy do czynienia nie
z kultem naturalnosciicielesnosci, ale zdystansowaniem sie do tego, co naturalne izzapomnieniem
o sferze cielesnej: o jej symbolice, gtebszym znaczeniu i jej wtasciwych funkcjach. Problemem nie
jest docenianie czy przecenianie wartosci ciata i waloryzacja ludzkiej witalnosci i ptodnosci, ale ich
degradacjaiinstrumentalizacja. Wynika to zasadniczo z btednego filozoficznie rozumienia cztowie-
ka, powodowanego zasadniczo przez ograniczenie perspektywy poznawczej, cojest typowe dla sta-
nowiska materialistycznego (naturalistycznego) i idealistycznego. OdpowiedzZ personalistyczna na
te sytuacje polega przede wszystkim na zmianie spojrzenia na osobe ludzka, najej cielesnos¢ i wro-
dzone sktonnosci. Integralne spojrzenie na osobe ludzkg pozwala na odkrycie tego, cojest w niej na-
turalne i stanowi cze$¢ zycia osobowego. Osoba, jako istota cielesno-duchowa, jest réwniez swoim
witasnym ciatem, a przynaleznyjej dynamizm ptodnosci nie ma charakteru ktopotliwej przypadtosci,
alejestwielkim daremw relacjach osobowychiwszczytnymzadaniu przekazywanialudzkiego zycia.

Stowa kluczowe: ptodnosé, osoba ludzka, indywidualizm, naturalizm, personalizm

Abstract
“Unfortunate fertility”. The genesis of the problem and the personalist response

In contemporary culture, dominated by individualistic and naturalistic thinking, the problem of hu-
man corporeality and fertility is given a specific understanding. We seem to be dealing with a kind of
celebration of the culture of the body; many social phenomena would confirm this observation. Ho-
wever, the thesis thatis put forward here, is that we are in fact dealing not with a cult of naturalness

and corporeality, but with a distancing fromwhatis natural and a forgetting of the corporeal sphere:

its symbolism, its deeper meaning and its proper functions. The problem is not the appreciation

or overestimation of the value of the body and the valorization of human vitality and fertility, but

theirdegradation and instrumentalization. This is fundamentally due to a philosophically erroneous

understanding of the human being, caused essentially by the limitation of the cognitive perspective,
typical for such positions as materialism (naturalism) and idealism. The personalist response to this

situation consists first and foremost in changing the view of the human person, of his or her corpo-
reality and innate tendencies. An integral view of the human person makes it possible to discover
that whatis natural in him or heris a part of personal life. The person, as a corporeal-spiritual being,
is also his or her own body, and the fertility dynamism belonging to him or her does not have the

character of a troublesome disposition, but is a great gift in personal relationships and in the noble

task of transmitting human life.

Keywords: fertility, human person, individualism, naturalism, personalism
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Wspoélczesny zsekularyzowany $wiat mozna opisaé na rézne sposoby. Dla
jednych bedzie to $wiat péznej nowoczesnosci, dla innych epoka post-post-
modernistyczna, dla jeszcze innych okres po rewolucji wirtualnej dryfuja-
cy w strone transhumanizmu i genderyzmu. Na uzytek naszych rozwazan
postuzmy sie odwréconym terminem Johna Miltona i postawmy teze, ze
nasz czas to nic innego, jak ,raj odzyskany” (u Miltona ,raj utracony”)". Jesli
idzie przynajmniej o $wiat euroatlantycki, pojawilto sie pare mocnych prze-
stanek, aby postugiwac sie takim terminem. Odrzucenie moralnosci prawa
naturalnego; indywidualizm i relatywizm jako nowa ortodoksja; szerzacy sie
permisywizm moralny; wzrastajacy sceptycyzm wzgledem religii objawio-
nej, a szczegodlnie chrzescijanistwa i zastepowanie jej ,religia praw cztowieka”
(Roger Scruton)® badz formami wierzenh neopoganskich (Chantal Delsol)?,
to tylko niektére oznaki naszych czaséw. Idzie z tym w parze promowane
przez wptywowe elity przekonanie, ze cztowiek sie coraz bardziej wyzwala od
réznych ograniczen; coraz bardziej odzyskuje to, co byto mu na przestrzeni
wiekéw ,odbierane” albo ,reglamentowane” —szczegdlnie, jesli idzie o sfere
obyczaju i moralnosci. W percepcji wielu moze to by¢ nic innego, jak powrét
do raju utraconego —ale zlokalizowanego tu, w tym $wiecie, i ,0odzyskiwane-
go” mocg sit wlasnych: techniki, technologii, nowych aranzacji politycznych
animowanych budzeniem w czlowieku tego, co ,naturalne”.

W nurcie powrotu do raju utraconego poczesne miejsce zajmuje swoisty
kult naturalnoscii cielesnosci, ktéry dokonuje sie poprzez zakwestionowanie
tajemnicy sfery intymnej. Jedna z konsekwencji tej transformacji jest uwol-
nienie aktywnosci seksualnej od wszelkiego tabu. W efekcie mamy kulture
wysoce nasycong tre§ciami erotycznymi i seksualnymi, ktéra jest ekspan-
sywna i anektujaca coraz to nowe obszary naszej rzeczywistosci (np. seksu-
alizacja dzieci). W $wietle tego —jak sie wydaje —dobrze lokuje sie interesu-
jacy nas temat plodnosci, tak istotnie taczacy sie z ludzka cielesnoscia. Tutaj
takze —jak kto$ méglby twierdzi¢ —moze by¢ plodnosé bez ograniczen, bez
niepotrzebnych restrykcji, ptodnoé¢ jako wyraz naturalnej spontanicznosci
czlowieka. Czyjednakjest tak naprawde? Czy postepujaca seksualizacja idzie
w parze ze wzrostem ptodnosci i dzietnosci?

1 J. Milton, Raj utracony, przet. M. Stomczynski, Krakéow 2003.
2 Roger Scruton wyglaszatl ten poglad w licznych prezentacjach dostepnych na platformie Youtube.
3 Zob. C. Delsol, Koniec swiata chrze$cijariskiego. Inwersja normatywna i nowa era, przekl. P. Napiwodzki,

Krakéw 2023, s. 54.
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W $wiecie euroatlantyckim i w tych rejonach, ktére sg pod jego wplywem,
zalezno$¢ jest wlasciwie odwrotna. Im bardzie postepuje liberalizacja sfe-
ry intymnej, tym bardziej zmniejsza sie przyrost naturalny; wlasciwie juz
wiekszo$é krajow tej strefy kulturowej cierpi z powodu zaklécen zwigzanych
z zastepowalnoscia pokolen®.

Jak wiec wytlumaczy¢ to paradoksalne zjawisko: z jednej strony ,kultu
cielesnodci”, a z drugiej wygaszania plodnosci, a w konsekwencji —spadek
dzietno$ci i postepujaca depopulacja? Teza, ktdra tutaj nalezy postawid, jest
twierdzenie, ze w istocie mamy do czynienia nie z kultem naturalnosci i cie-
lesnoéci, ale z dystansowaniem sie od tego, co naturalne i z zapomnieniem
o sferze cielesnej: o jej symbolice, gtebszym znaczeniu i jej wlasciwych funk-
cjach. Problemem nie jest docenianie czy przecenianie wartosci ciata i walory-
zacja ludzkiej witalnosci i ptodnosci, ale ich degradacja i instrumentalizacja.

W spojrzeniu historycznym

W kulturze zachodniej problem ze zrozumieniem ludzkiej cielesnosci nie jest
czym$ nowym. Co$, co wydaje sie by¢ tak oczywiste, czyli fakt, ze jestesmy
istotami cielesnymi, od wiekéw sprawial problemy r6znym mysélicielom i filo-
zofom. Latwiej bytoby utozsamiac cztowieka z czynnikiem duchowym: z du-
szg, rozumem, iskrg Boza, niz z jego konstytucja materialna. Dla Platona na
przykltad czlowiek to dusza uwieziona w ciele; dla jego péznych nastepcéw,
dla neoplatonikéw — ciato to nawet gréb duszy. Ten watek platonski przewija
sie przez calg pdzniejsza historie mysli zachodniej i dobrze wpisuje sie w nig
my$l Renégo Descartesa, Kartezjusza, dla ktérego cztowiek podzielony jest
na substancje myslaca i substancje rozciaggta, rozumiang na wzér mechani-
zmu, ze wskazaniem, ze ten prawdziwy czlowiek to cze$¢ myslaca: idee jasne
i wyrazne®. W czasach nam blizszych mozna wskaza¢ na wiele przyktadéw

4 Zob. np. W. Lizinska, R. Kisiel, A. Danilevi¢a, Zjawisko depopulacji jako problem rozwojowy w krajach
Europy srodkowo-wschodniej, ,Przeglad Wschodnioeuropejski” 15 (2024) nr 2, s. 67-85.

5 W swoim gléwnym dziele Medytacje o filozofii pierwszej, Kartezjusz powie: ,jestem wiec doktadnie moé-
wiac tylko rzecza myslaca, to znaczy umystem (mens) badz duchem (animus), badz intelektem (intellec-
tus), badz rozumem (ratio). [...] Nie jestem tym uktadem czlonkéw, ktéry sie cialem ludzkim nazywa”
(R. Descartes, Medytacje o pierwszej filozofii, przet. M. i K. Ajdukiewiczowie, S. Swiezawski, I. Dabska,
Kety 2001, s. 50).
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przedkladania tego, co wewnetrzne kosztem tego, co zewnetrzne, kosztem
ludzkiej cielesnosci. Na przyktad mys$l radykalnego, laickiego egzystencjali-
zmu ze znang zasada Jeana-Paula Sartre’a, ze egzystencja poprzedza esencje’,
dobrze obrazuje ten trend. Czlowiek, ktéry jest nade wszystko samokreujaca
sie wolnosécia, a zewnetrzno$é wraz z cielesnoscig traktowane sa jako ma-
teriat tej autokreacji. Poglad ten zarazil niemal calg kulture wspélczesnego
Zachodu’.

Niematg role w pomniejszaniu roli ciala i jego naturalnych funkcji odegra-
ta mysl religijna. W $wiecie zachodnim mozna wskaza¢ na rézne przyklady
wierzen religijnych, zwlaszcza tych poprzedzajacych chrzescijanstwo. Szcze-
g6lna role jednak pelni tu nurt religijno-filozoficzny zwany gnostycyzmem.
Charakteryzuje sie on glebokim dualizmem, gdzie duch jest synonimem tego,
co dobre, a materia tego, co zle i pozorne. W przekonaniu gnostykéw istnieje
dobry bég i zty bég. To, co materialne jest dzietem tego drugiego. Konse-
kwentnie ludzkie ciato jest czescia tego, co zte, a matzenstwo, ptodnoséi pro-
kreacja przedtuzaja tylko dziatanie zla, czyli zlego boga. Cho¢ gnostycyzm
pojawil sie w pierwszym wieku naszej ery, to jednak jest on stale obecny
w r6znych inkarnacjach, jak na przykiad we wspélczesnym genderyzmie
(ideologii gender)® a byé moze i w transhumanizmie®.

Ptodnosé w kulturze indywidualizmu

Ciato ludzkie z wpisanymi w siebie dynamizmami plodnosci stanowi co$, co
nie podlega tatwej manipulacji. Nie mozna go dostosowa¢ do chwilowych

6 J.-P.Sartre, Egzystencjalizm jest humanizmem, przet. K. Szezynska-Mackowiak, J. Krajewski, Warszawa
1998, s. 23-24.

7 Carter Snead w swojej ksigzce na temat stanu wspotczesnej bioetyki amerykanskiej zauwaza, ze tym,
co w niej dominuje, jest ,wizja, ktora zasadniczo okresla czlowieka jako zatomizowang i osamotniona
wole. To stawia znak réwnosci pomiedzy ludzkim stawaniem sie a zdolnoscia do formutowania i reali-
zowania planéw na przysztos¢, ktére sa wyltaczenie wytworem danej jednostki” (O. C. Snead, What it

means to be human. The case for the body in public bioethics, Cambridge 2020, s. 3).

oo

Zob. J.S. Grabowski, Unraveling gender. The battle over sexual difference, Gastonia 2022, s. 115n.

9 W trendzie tym cialo ludzkie uwazane jest za co$, co ogranicza cztowieka. Konsekwentnie nalezy je

sulepsza¢”, aw samym posthumanizmie —pozby¢ sie go catkowicie i zastapi¢ czyms, co da ,wieksze”
mozliwo$ci rozwoju. Zob. np. The transhumanist declaration, nr 4, https://itp.uni-frankfurt.de/~gros/

Mind2o10/transhumanDeclaration.pdf (16.06.2025).
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ludzkich zachcianek; czlowiek zastaje je i moze sie do niego ustosunkowa¢
dwojako: zaakceptowac swa cielesno$¢ z tym wszystkim, co ono niesie, albo
tez przyja¢ postawe dezaprobaty. Ta druga postawa jest dzisiaj szczegélnie
rozpowszechniona i przejawia sie stalymi prébami zapanowania nad tym,
co jednak rzadzi sie swoimi prawami. W dziedzinie plodnosci najmocniejsza
forma tych dziatan jest antykoncepcja.

Dynamizmy plodnosci wtasciwie wchodza w konflikt z mentalnoscia ra-
dykalnego indywidualizmu i autokreacji. Jednostka skoncentrowana na wta-
snych planach i zdominowana przez pragnienie stalej autoekspresji, postrze-
ga ptodnos$¢, wraz z jej konsekwencjami, jako adwersarza, ktéry narzuca jej
co$, czego ona chce uniknaé. W tym znaczeniu plodnos¢ staje sie nie tylko
sfera ktopotliwa w zyciu jednostki, ale czyms, co dyktuje niechciane scenariu-
sze w postaci prokreacji. Staje sie w ten sposéb plodnosc czyms podejrzanym,
aw konsekwencju wywotuje reakcje strachu, niecheci i buntu; wpisuja sie one
wtedy w scenariusz, ktéry Chantal Delsol okreslita mianem ,nienawisci do
$wiata”".

Najlepiej bytoby ja zarezerwowa¢ do pewnych wybranych momentéw, kie-
dy jednostka w swym planie autokreacji ustali moment prokreacyjny. A wte-
dy i tak lepiej delegowa¢ inicjacje ludzkiego zycia ,pewniejszym” i bardziej

~przewidywalnym” dziataniom, ktére sg czescig prokreacji wspomaganej, czyli
zapltodnienia ,in vitro”. Procedury te pozwalaja nie tylko na wykorzystanie
potencjatu ptodnosci wtedy, kiedy jednostka sobie to zaplanuje, ale takze
,daja wieksza kontrole” nad jej efektami'’. Wykorzystanie bowiem mozliwosci
inzynierii genetycznej i diagnostyki prenatalnej pozwala na kontrolowanie,
jaki ten cztowiek sie urodzi, jaka bedzie miat pte¢ i inne cechy wrodzone'”.

10 C. Delsol, Nienawis¢ do swiata: totalitaryzmy i ponowoczesnos¢, ttum. M. Chojnacki, Warszawa 2017.

11 Praktyka zaplodnienia pozaustrojowego ,in vitro” moze wyptywa¢ takze z innych uwarunkowan.
Na przyktad moze by¢ spowodowana zjawiskiem bezptodnosci i silng potrzeba posiadania wtasnego
potomstwa. Stanowiloby to jakas forme usprawiedliwienia dla tej procedury, szczegélnie od strony
subiektywnej. Jednak biorgc pod uwage praktyczny przebieg tego dzialania, nietrudno dostrzec jego
manipulacyjny charakter, szczegélnie w odniesieniu do embrionéw. Na przyktad zamrazanie tych em-
brionéw i nastepujaca po tym préba ich utylizacji czy niszczenie w celu uzyskania materiatu do badan
nad komérkami macierzystymi embrionalnymi potwierdza instrumentalne podejscie do poczatku
ludzkiego zycia.

12 Niebezpieczenstwo to byto juz sygnalizowane w dokumencie watykanskim Dignitas personae, gdzie
stwierdzano, ze ,coraz czestsze sa przypadki, ze pary, ktore nie sa bezptodne, korzystaja z metod

sztucznego przekazywania zycia jedynie w tym celu, by méc dokona¢ genetycznej selekcji swoich dzieci”

* 106



,Nieszczesna ptodnos¢”. Geneza problemu i odpowiedzZ personalistyczna

Wraz z glebszym poznaniem ludzkiego genotypu kontrola ta bedzie wzrasta-
ta, az do przewidywanego juz dzisiaj, cho¢ niemozliwego jeszcze do realizacji,
etapu tak zwanego genetycznego ulepszania czlowieka i projektowania przy-
szlego potomstwa.

W jeszcze dalszej perspektywie moze sie pojawic idea rezygnacji z dynami-
zméw plodnosci, w znaczeniu dziatan prowadzacych do prokreacji i relego-
waniu ich do sfery aktywnosci hedonistycznej. Ta rezygnacja, ktéra jest juz
sygnalizowana przez wspomniany transhumanizm i posthumanizm, tgczy
sie z niechecia do tego, co cielesne i tendencja do zastepowania jej technowy-
tworami, czyli czyms, co da jednostce wiekszg kontrole na swa zewnetrzno-
$cig. WyobraZzmy sobie zastepowanie organéw naturalnych tymi sztucznymi,
ktore daja wieksze mozliwosci, na przyktad poznawcze (np. zwiekszajg moz-
liwosci pamieci, percepcji, znacznie podwyzszaja Q). W radykalnych pro-
jektach posthumanistycznych nie ma juz czlowieka, zostaje tylko postczlo-
wiek®, a w zwigzku z tym znika problem ptodnosci i naturalnej prokreacji.
Jesli cztowiek uzna, ze moze sam siebie stwarza¢, a nastepnie wytwarzad,
woéwczas plodno$é stanie sie catkowicie niepotrzebna. ,Nieszczesna ptod-
no$¢” przestanie by¢ problemem, poniewaz istoty postludzkie znajdg inne
sposoby na wlasna propagacje; na przyktad przeniosg sie do technosfery
(a by¢ moze i do sfery wirtualnej) i bede sie same wytwarzaty —beda odtad
,tworzone, a nie rodzone”.

Odpowiedz personalistyczna

Tak jak wiekszos¢ probleméw spolecznych i cywilizacyjnych, z ktérymi sie
aktualnie zmagamy, takze i kryzys w podejsciu do ptodnosci jest uwarunko-
wany pewnymi zalozeniami. Chodzi generalnie o zalozenia zwigzane z fun-
damentalnym, antropologicznym rozumieniem czlowieka. Takie, a nie inne
rozumienie plodnosci i prokreacji jest zwykle konsekwencja tego, jak rozu-
miemy czlowieka i jego cielesnos¢. Chrzescijanistwo i filozofia inspirowana
my$leniem chrze$cijaiiskim, jak na przyktad personalizm, maja catkowicie

(Kongregacja Nauki Wiary, Instrukcja Dignitas personae dotyczaca niektérych probleméw bioetycznych,
nr 15, ,L'Osservatore Romano” (2009) nr 1).
13 G. Hotub, Sta¢ sie wiecej niz czlowiekiem? Studia krytyczne na temat transhumanizmu, Lublin 2024,

s.11-38.
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inne podejscie do czlowieka i jego sfery cielesnej, niz naturalizm czy rézne
idealistyczne filozofie indywidualistyczne.

Ograniczajac sie w naszych analizach do mysli personalistycznej warto
wskazad, ze cielesno$¢ i jej mechanizmy nie moga by¢ ograniczone w swym
rozumieniu do znaczen generowanych przez polaczenie filozofii materiali-
stycznej, dzisiaj powiedzieliby$émy —naturalistycznej—z réznymi trendami
filozofii idealistycznej. Cialo czlowieka i istotny dynamizm plodnosci od-
grywaja o wiele wazniejszg role w konstytucji osoby ludzkiej niz dyktuje to
kultura radykalnego ewolucjonizmu i uzupetniajacego jg indywidualizmu.
Personalizm wyraznie sprzeciwia sie swoistej dekarnalizacji, odcielesnieniu
czlowieka (Yac. carnum — cialo) i jego postepujacej angelologizacji (Yac. ange-
Ius — aniol) — czyli prezentacji jako czysty, duchowy podmiot.

Karol Wojtyta jako filozof personalista wypracowal ciekawy typ antropo-
logii, ktora mozna okresli¢ mianem antropologii integralnej. Byt on w pet-
ni $wiadomy trudnosci, jakie pojawily sie w mysli zachodniej, w rozumieniu
ciala i przypisaniu mu naleznej roli. Wiekszo$¢ swoich dziel filozoficznych
poswiecil swoistemu odzyskaniu sensu i znaczenia ludzkiej cielesnosci w ra-
mach integralnego obrazu osoby ludzkie;.

Wojtyta byt swiadomy, ze osoba ludzka charakteryzuje sie swoistg dual-
nosciag: tym, co duchowe i tym, co materialne. Jednak zarazem byt przeko-
nany, ze to nie musi prowadzi¢ do dualizmu, ale jest wyrazem zlozono$ci
istoty ludzkiej**. W swoim gtéwnym dziele Osoba i czyn Wojtyta wiele miejsca
poswiecil analizie tej zlozonosci, czego wyrazem bylo wskazanie na dwie
konstytutywne sfery czlowieka: wewnetrznos$c i zewnetrznosé. Osoba ludzka
jest tak swa wewnetrznoscia, jak i zewnetrznoscia; i cho¢ mozna i nalezy te
sfery rozgraniczy¢, to jednak nie mozna ich od siebie odseparowac. Czlowiek
jest zawsze jednym i drugim, co wiecej, sfery te sg komplementarne i —moz-
na powiedzie¢ —wzajemnie sie potrzebuja'®. Swiat wewnetrzny, w znacznej
mierze decydujacy o jedynoséci, niepowtarzalnosci i wartoéci osoby, zawsze

14 Juan Manuel Burgos nazywa personalizm Wojtyly, ,personalizmem integralnym”. Zob. J. M. Burgos,
Personalist anthropology. A philosophical guide to life, przel. B. Wilkinson, J. Beauregard, Wilmington
2022,5. 7.

15 Zob. G. Hotub, Karol Wojtyla and René Descartes. A Comparison of the Anthropological Positions, ,Anuario
Filosofico” 48 (2015) no. 2, s. 341-358.

16 Karol Wojtyta powie, ze ,ja sam dla siebie jestem nie tylko «<wewnetrznoscia», ale takze i «zewnetrz-
noscia», pozostajac przedmiotem obu doswiadczen —i od wewnatrz, i od zewnatrz” (K. Wojtyta, Osoba

iczyn, Lublin 1994, s. 55).
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manifestuje sie w tym, co zewnetrzne, co cielesne. Zewnetrzno$¢, z kolei, jest
tak sferg umozliwiajaca kontakt ze $wiatem otaczajacym, jak i warunkiem
tworzenia i uczestnictwa we wspdélnocie os6b. Ciato ludzkie bedace czescig
tej zewnetrznosci jest wiec swoistym lustrem wewnetrznosci (cho¢ niepel-
nym i czeSciowym), a zarazem cielesno$¢ stanowi kanat zasilajgcy wewnetrz-
no$¢ w nowe dane poznawcze i przezycia, szczegdlnie przezycia wartosci.
Zewnetrzno$c jest tak $cisle zlaczona z wewnetrznodcia, ze nie ma czegos
takiego jak podzial na ,czlowieka wewnetrznego” i ,czlowiek zewnetrzne-
go” —podzial typowy dla kultury dualistycznej i indywidualistyczne;j.

Kiedy Emmanuel Lévinas rozprawia o spotkaniu z twarza drugiego, ktéra

,mowi” do mnie ,nie zabijesz mnie” to ma na mysli wlasnie tak mocng mani-
festacje ludzkiej wewnetrznosci, podmiotowosci, ktéra przeradza sie w silny
imperatyw moralny"”. Cho¢ filozof ten neguje, ze mogloby to dokonywac sie
poprzez ,fenomenologie” twarzy, poprzez faktyczne odniesienie do twarzy
danego czlowieka, to jednak w nieco bardziej realistycznym stanowisku wy-
daje sie to konieczne. Spotkanie z tg podmiotowoscia osoby nie dokonuje sie
bowiem droga wgladu intuicyjnego we wnetrze drugiego, ale dane jest przez
jego konstytucje cielesna. Mozna wrecz powiedzied, ze w twarzy czlowieka
ujawnia sie jego ,twarz” (wewnetrznosc), ktéra apeluje o respekt dla godnosci
osoby.

W swoim znanym dziele Mitos¢ i odpowiedzialnos¢ Karol Wojtyta poswiecit
wiele uwagi ludzkiej cielesno$ci, ktéra istotnie uczestniczy w spotkaniu oséb
i zawigzaniu wiezi mitosci. Mysliciel ten wyszed? z istotnego przekonania, ze
osoba ludzka nie tylko posiada swe cialo, ale jest swym cialem (,0soba ludzka
[...] posiada bowiem ciato i nawet poniekad «jest ciatem»"*®). To nie jest jaki$
wewnetrzny podmiot zawarty w przedmiocie, w ciele —i postugujacy sie nim.
Bycie osoba ludzka to jest réwniez bycie tym konkretnym cialem; w osobe
istotnie jest wpisane bycie istota cielesna. W tej perspektywie wykluczone
jest traktowanie swego ciata jako instrumentu i narzedzia wylacznie. Moje
ciato to réwniez moje ,ja"*°.

17 Zob. E. Lévinas, Etyka i nieskoriczony, przel. B. Opolska-Kokoszka, Krakéw 1991, s. 49.

18 K. Wojtyla, Mitos¢ i odpowiedzialnos¢, Lublin 1986, s. 25.

19 Przydatne jest tu rozréznienie ciata-rzeczy, ciata fizycznego od ciata zywego, ciala uduchowionego.
Taki podziat wprowadzit m.in. Edmund Husserl, okreslajac to pierwsze mianem Kérper, a drugie Leib.
Zob. E. Husserl, Idee czystej fenomenologii i fenomenologicznej filozofii, ks. 2, przel. D. Gierulanka, War-

szawa 1974, s. 202-224. W tej perspektywie osoba zawsze jest swoim Leib.

109 e



Grzegorz Hotub

Ta nowa perspektywa otwiera catkiem inne podejscie do ludzkiej ciele-
snosci. Nie jest ono tylko obiektem, tworem ewolucyjnym czy bio-maszyna.
W ciato czlowieka wpisana jest cala osoba, z jej symbolika i glebszym zna-
czeniem. Ciato komunikuje to, kim jest osoba i co ma w sobie najcenniejszego.
Dynamizmy plodnosci to co$ wiec niz Slepe zadze, ktére mozna dowolnie
wykorzystywaé. To sa mechanizmy, ktére ,podniesione na poziom osoby”
czyli wintegrowane niejako w cate bogactwo osoby —drogg wypracowywa-
nia postaw moralnych zwanych cnotami, szczegélnie cnoty mitosci—staja
sie waznymi elementami budowania wspélnoty oséb (poprzez moment zjed-
noczeniowy i prokreacyjny).

Roger Scruton zauwazyt kiedys, Ze dynamizm ptodnosci nie jest czyms, co
popycha cztowieka tylko do inicjowania kontaktéw intymnych; tym mniej
jest ten dynamizm zrozumialty w kluczu aktywnosci seksualnej jako tenden-
cji do hedonistycznej przyjemnosci. Plodnosc¢ kieruje cztowieka do drugiego
cztowieka i konsekwentnie — do spotkania 0s6b®’. W tle ptodnoéci jest w isto-
cie pragnienie wejécia we wspolnote z osoba pici przeciwneji taki dar z siebie,
ktéry zaowocuje powstaniem nowego zycia. To odkrycie znaczenia ptodnosci
dokonuje sie przy integralnym spojrzeniu na osobe ludzka, z uwzglednieniem
jej sfery duchowej i niejako z odkryciem ,$wiatta osobowego”, ktérym prze-
niknieta jest cala konstytucja cielesna cztowieka.

Scruton to odkrycie poréwnatby do kontemplacji obrazu®*. Obraz nama-
lowany na plétnie mozna oceniaé co najmniej na dwa sposoby: naukowy
i artystyczny. Ten pierwszy, typowy jest dla chemika i technologa mate-
rialowego; wéwczas w polu zainteresowania bedzie rodzaj plétna i drewna
zastosowanego do wykonania ramy obrazu; chemik bedzie zainteresowany
rodzajem wykorzystanych farb i innych utrwalaczy: ich konsystencji i sposo-
bem powstawania nowych odcieni kolorystycznych. Nawet jesli to podejscie
jest uzasadnione, to jednak niewiele méwi ono o samym obrazie. Dopiero
artystyczna refleksja nad stylem malarstwa, a co wiecej —nad namalowanym
motywem i jego przeslaniem —pozwala odkry¢ glebie obrazu. Podobnie jest
z czlowiekiem i osobg ludzka oraz wpisanym w nig dynamizmem plodnosci.
Opisanie mechanizmoéw biologicznych i ich dynamiki, to znaczy sktonnosci
seksualnych i sity ich oddzialywania, jest niewystarczajace. Dopiero osobowe

20 Zob. R. Scruton, Sexual desire: A philosophical investigation, London 2006.

21 Poréwnanie to pojawia sie w jego prezentacjach udostepnionych na platformie Youtube.
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ich odczytanie pozwala odkry¢ czlowieka jako wyzszy podmiot dzialania,
a ptodnos¢ jako dar dla innych os6b, zawsze taczacy sie z zadaniem powo-
tania innych os6b do istnienia. W takim podejsciu ptodnosc¢ przestaje by¢
nieszczesng aktywnoscia, a staje sie zaszczytnym zadaniem.

Zakonczenie

W stanowisku personalistycznym podejscie do wlasciwego odczytania i doce-
nienia plodno$ci czlowieka rozpoczyna sie od odkrycia glebi zycia osobowego.
To jest zadanie patrzenia na siebie i innych jako na istoty cielesne, ktére
jednak obdarzone sa gltebokim zyciem duchowym, istoty, ktére przynaleza
do $wiata os6b. Z tym wigze sie unikanie wszelkiego typu redukcjonizméw
antropologicznych: idealistycznego — osoba to tylko swiadomos$¢ i samokreu-
jaca sie wolno$¢, i naturalistycznego — osoba to wylaczenie twér ewolucyjny.
Bez personalistycznego spojrzenia na $wiat ludzki trudno jest odkry¢ wta-
$ciwa role i glebie ludzkiej ptodnosci. Latwo moze tu dojs¢ do deformacji
iinstrumentalizacji tego wielkiego daru. A wtedy staje sie on czyms, co dziata
przeciw osobie ludzkiej i moze przyczyni¢ sie do budowania antykultury, to
znaczy kultury egoistycznej i radykalnej kultury indywidualistycznej, ktéra
wczeséniej czy pézniej zwraca sie przeciwko cztowiekowi. Koniecznosci do-
konania swoistego ,personalistycznego zwrotu” $wiadomy byl Karol Woj-
tyta—Jan Pawet II, ktéry rozpoczal projekt teologii ciata, kontynuujac swe
wielkie dzieta filozoficzne®>. Byt on przekonany, ze waznym zadaniem Ko-
$ciola jest odzyskanie glebokiej wizji ludzkiej cielesnosci i ptodnosci, ktére sg
istota cze$cia tak integralnego spojrzenia na osobe, jak i przestania biblijnego
oraz chrzescijanskiego. W tym wielkim dziele —ktére niektérzy uznaja za
najwiekszy wktad Jana Pawtla II do mysli chrzescijariskiej —mozna dostrzec
ukoronowanie jego metody, ktérg postugiwal sie przez lata: ,od fenomenu do
fundamentu”®®. Liczne fenomeny, ktére objawiaja osobe ludzka, w tym feno-
men plodno$ci, znajduja swéj fundament w integralnym zrozumieniu tego,
kim jest osoba—to znaczy, ze jest istnieniem zlozonym, niepowtarzalnym,
relacyjnym, obdarzonym godno$cig i otwartym na transcendencje.

22 Jan Pawel II, Mezczyzng i niewiastq stworzyt ich. Odkupienie ciala a sakramentalnosé¢ matzeristwa, Krakow
2020.

23 Szczegodlnie jasno zasade te sformutowal Jan Pawel IT w encyklice Fides et ratio, nr 83.
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Abstrakt

Rekonstrukcja zydowskiego rdzenia Testamentow Dwundastu Patriarchow—analiza porownawcza wersji
greckiej, ormianskiej, stowianskiej oraz rekopisow z Qumran

Artykut podejmuje prébe rekonstrukcji pierwotnego, zydowskiego rdzenia apokryficznej ksiegi
Testamenty XII Patriarchéw poprzez poréwnanie zachowanych wersji jezykowych—greckiej, or-
mianskiej i stowiariskiej—oraz fragmentéw odnalezionych w rekopisach z Qumran. Celem analizy
jestodroznienie elementéw oryginalnych od pdzniejszych interpolacji chrzescijanskich. Na podsta-
wie zestawienia tekstow Zrédtowych wykazano, ze zasadnicza tre$¢ dzieta wywodzi sie zjudaizmu
okresu Drugiej Swiatyni, zwtaszcza w warstwie nauk etycznych i apokaliptycznych, natomiast nie-
ktére watki mesjanskie zostaty zreinterpretowane lub dodane przez redaktoréw chrzescijariskich.
W artykule przedstawiono historie badar nad Testamentami XII Patriarchéw, oméwiono charakter
zachowanych tradycji tekstualnych, a takze zaproponowano konkretng hipoteze badawcza: poprzez
analize poréwnawczg wersji i uwzglednienie swiadectw z Qumran mozna z duzym prawdopodo-
bienstwem zrekonstruowac pierwotny ksztatt tekstu oraz wskazaé pézniejsze dodatki chrzescijan-
skie.

Stowa kluczowe: Testamenty XII Patriarchéw, interpolacje chrzescijariskie, Qumran, apokryfy
Starego Testamentu, literatura Drugiej Swigtyni, wersja ormianska, wersja stowiarska

Abstract

Reconstruction of the Jewish core of the Testaments of the Twelve Patriarchs: A comparative analysis of the
Greek, Armenian, Slavonic versions and the Qumran manuscripts

This article attempts to reconstruct the original Jewish core of the apocryphal work Testaments of
the Twelve Patriarchs by comparing the extant versions in Greek, Armenian, and Slavonic with the
fragments discovered among the Qumran manuscripts. The aim of the analysis is to distinguish the
original elements of the text from later Christian interpolations. Based on a comparison of the source
texts, it is demonstrated that the fundamental content of the work derives from Second Temple
Judaism, particularly with regard toits ethical and apocalyptic teachings. However, some messianic
themes were reinterpreted or added by Christian redactors. The article also outlines the history of
research on the Testaments of the Twelve Patriarchs and discusses the nature of the extant textual
traditions. Furthermore, it puts forward a specific research hypothesis: namely, that through a com-
parative analysis of the various versions, combined with consideration of the Qumran evidence, one
can, with a high degree of probability, reconstruct the original form of the text and identify the
subsequent Christian additions.

Keywords: Testaments of the Twelve Patriarchs, Christian interpolations, Qumran, Old Testament
apocrypha, Second Temple literature, Armenian version, Slavonic version
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Od ponad stu lat badacze Testamentéw XII Patriarchéw® tocza zywa dysku-
sje, czy utwor ten jest pierwotnie dzietem zydowskim (powstalym w kregu
judaizmu przedchrzescijaniskiego), ktére zostalo pézniej zredagowane przez
chrze$cijan i uzupelnione o interpolacje odnoszace sie do Jezusa Mesjasza,
czy tez przeciwnie —juz utworem chrze$cijaiiskim, napisanym w srodowisku
judeochrzescijanskim, lecz wykorzystujacym wczedniejsze motywy zydow-
skie i zrédta (hipotetyczne wczesniejsze testamentalne opowiesci o patriar-
chach). Juz w éredniowieczu, gdy Testamenty odkryto na nowo na Zachodzie
(Yacinskie ttumaczenie dokonane przez Roberta Grosseteste’a ok. 1242 roku),
wywolatly one kontrowersje. Byl on przekonany o ich autentycznosci i wprost
oskarzal Zydéw o celowe ukrywanie tej ksiegi ,,z powodu zawartych w niej pro-

roctw o Zbawicielu”?

. Jednak wraz z rozwojem krytycznych badan biblijnych
od XVI wieku przewazyta opinia przeciwna — przez kilka stuleci Testamenty
XII Patriarchéw byly uwazane za falsyfikat chrzescijaniski, w catosci napisany
przez chrzescijan, majacy jedynie pozér starozytnosci’. Dopiero w XX wie-
ku badacze ponownie zrewidowali te ocene®, a dyskusja do dzi§ pozostaje
nierozstrzygnieta. Czy mamy do czynienia z dzietem zydowskim z II wieku
p.n.e., pdzniej interpolowanym, czy raczej z utworem wczesnochrzescijan-
skim (z ok. Il wieku n.e.) osnutym na zydowskich tradycjach? Problem ten
jest kluczowy dla interpretacji ksiegi, zwtaszcza jej licznych odniesienn me-
sjanskich. Czy zapowiedzi Zbawiciela i nawigzania do wydarzen znanych
z Ewangelii byly oryginalng czescig przestania autoréw, co sugerowatoby
bardzo wczesny rozwoj chrystologii lub retrospektywne wiaczenie chrzesci-
janskich proroctw w narracje starotestamentows, czy tez s one pézniejszym
dodatkiem redakcyjnym, majacym nada¢ tekstowi charakter protochrzesci-
janskiego $wiadectwa?

1 Skroty poszczegdlnych Testamentéw XII Patriarchéw za: S. Bazyliniski, Wprowadzenie do studium Pisma
Swietego, wydanie drugie poprawione, uzupetnione i poszerzone; apendyks opracowal A. Kubis, Kielce
2019, s. 187-189.

2 W.J. Deane, Pseudepigrapha: An account of certain apocryphal sacred writings of the Jews and early Chri-
stians, Edinburgh 1891, s. 163-64; R. H. Charles, Testaments of the Twelve Patriarchs, w: Encyclopeedia
Britannica, vol. 26, Cambridge 1911, s. 666; H. W. Hollander, M. de Jonge, The Testaments of the Twelve
Patriarchs: A commentary, Leiden 1985, s. 71.

3 J.McClintock, J. Strong, Testaments of the Twelve Patriarchs, w: Cyclopeedia of Biblical, theological, and eccle-
siastical literature, vol. 10, New York 1880, s. 27; R. H. Charles, Testaments of the Twelve Patriarchs, s. 666.

4 M. de Jonge, The Testaments of the Twelve Patriarchs: Christian and Jewish; a hundred years after Friedrich
Schnapp, ,Nederlands Theologisch Tijdschrift” 39 (1985), s. 273-275.
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Niniejszy artykul zmierza do udzielenia odpowiedzi na powyzsze pytania
poprzez zestawienie i poréwnanie wszystkich dostepnych $wiadectw teksto-
wych Testamentéw XII Patriarchéw. Analizie poddano trzy gléwne wersje
jezykowe: grecka —ktéra stanowi podstawe wiekszosci wydan®, ormian-
ska —znana z licznych rekopiséw (przeklad ten zawiera mniej interpolacji
chrzescijanskich niz tekst grecki)®, oraz cerkiewnostowiarisky, zachowana
w dwéch redakcjach (oznaczonych jako S*i S?), powigzang z tradycja tzw. Pa-
lei. Ponadto uwzgledniono fragmenty aramejskie i hebrajskie odkryte wsréd
rekopiséw z Qumran’.

Hipoteza badawcza stawiana w artykule brzmi: poprzez krytyczne poréw-
nanie tych wersji da sie wyodrebnic¢ pierwotny, judaistyczny rdzen ksiegi
i z duzym prawdopodobienstwem wskaza¢ fragmenty bedace pdzniejszymi
interpolacjami chrze$cijanskimi. Innymi stowy, zakladamy, ze réznice mie-
dzy wersjami (zwlaszcza obecno$¢ badz brak pewnych wzmianek mesjan-
skich) nie sg przypadkowe, lecz odzwierciedlaja proces rozwoju tekstu—od
starszej warstwy zydowskiej po wtérne glosy chrzescijaiiskie. Weryfikacja tej
hipotezy pozwoli zrekonstruowaé oryginalne nauki etyczne i apokaliptyczne
tego apokryfu na tle literatury judaizmu Drugiej Swiatyni.

Na poczatku zostanie przeprowadzona analiza poré6wnawcza wybranych
fragmentéw —najpierw skupiajac sie na tresciach etycznych i madroscio-
wych, ktére, jak sie okaze, sa spdjne z judaistycznym kontekstem i zasadni-
czo wolne od chrze$cijaniskich dodatkéw —a potem na elementach mesjan-
skich i apokaliptycznych (w tej warstwie ujawniaja sie gtéwne interpolacje
chrystologiczne). W ramach tej analizy przedstawione zostang tabelaryczne
zestawienia paralelnych miejsc w wersji greckiej, ormianskiej, stowianskiej
oraz tekstéw z Qumran, ilustrujace réznice i pozwalajace wskazad, ktora wer-
sja zachowatla prawdopodobnie oryginalne brzmienie, a gdzie zaszly zmiany
redakcyjne. Wreszcie, w podsumowaniu, zostang przedstawione wnioski co

5 R.H. Charles, The Testaments of the Twelve Patriarchs: Translated from the Editor’s Greek Text and edited
with introduction, notes and indices, London 1913.

6 M.E. Stone, V. Hillel, An ,editio minor” of the Armenian version of the Testaments of the Twelve Patriarchs,
Leuven 2012 (Hebrew University Armenian Studies, 11).

7 J.T.Milik, Dix ans de découvertes dans le désert de Juda, Paris 1957, s. 319-322; J. C. Greenfield, M. E. Stone,
E., Eshel, The Aramaic Levi document: Edition, translation, commentary, Leiden-Boston 2004 (Studia in

Veteris Testamenti Pseudepigrapha, 19).
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do charakteru pierwotnego dziela i zakresu p6zniejszych interpolacji, a tym
samym — co do naszej hipotezy badawcze;j.

W niniejszym badaniu zastosowano analize poréwnawcza zachowanych
wersji tekstu Testamentéw XII Patriarchéw. Poréwnano wszystkie dostep-
ne tradycje jezykowe —grecka, ormianska i cerkiewnostowianska —oraz
fragmenty odnalezione w Qumran. Analiza opiera sie na kryteriach krytyki
tekstu: zewnetrznych (poréwnanie réznych rekopiséw i wersji jezykowych
w celu wykrycia dodanych lub opuszczonych fragmentéw) oraz wewnetrz-
nych (ocena tresci pod katem zgodnosci z kontekstem judaizmu okresu
Drugiej Swiatyni). Celem zastosowanej metody jest odréznienie pierwotnej
warstwy tekstu od pézniejszych interpolacji chrzescijariskich z mozliwie naj-
wiekszym prawdopodobienstwem.

Analiza porownawcza: rdzen judaistyczny
ainterpolacje chrzescijanskie

Rdzen zydowski Testament6w XII Patriarchéw obejmowat przede wszystkim:
(1) nauki etyczne w formie przestrég i przykazan moralnych, zakorzenione
w tradycji madrosciowej judaizmu oraz (2) wizje apokaliptyczne odnoszace
sie do eschatologii Izraela, Mesjasza (mesjaszy), nagrody dla sprawiedliwych
i kary dla grzesznikéw — uksztattowane w ramach teologii Drugiej Swiaty-
ni, prawdopodobnie o zabarwieniu apokaliptycznym pokrewnym literaturze
qumranskiej i henochicznej. Interpolacje chrze$cijariskie natomiast najpew-
niej dotycza (3) szczegdtowych proroctw mesjanskich, ktére wydaja sie jawnie
odnosi¢ do Jezusa Chrystusa i wydarzen z Ewangelii, takich jak narodzenie
z Dziewicy (Iz 7, 14; Mi 5, 1), wcielenie Boga w cztowieku (Iz 9, 5-6), meka
na krzyzu, zmartwychwstanie (Iz 53, 5-6. 9—11; Ps 22, 17-18; Za 12, 10), roz-
lanie Ducha na narody (J1 2, 28-29), zniesienie ofiar §wigtynnych (Dn 9, 27;
Ps 40, 7-8) itp. W niniejszej czesci artykutu dokonamy poréwnania wersji
greckiej, ormianskiej, stowiarniskiej oraz qumranskich fragmentéw, by zobra-
zowad, ktore tresci naleza do ktérej warstwy.

Etyka i nauki moralne — zgodno$¢ z judaizmem Drugiej Swiatyni

Cze$¢ moralno-dydaktyczna Testamentéw XII Patriarchéw jest rozbudowana
iréznorodna. Kazdy z patriarchéw przekazuje swoim synom inne przestrogi,
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czesto powigzane z wlasnymi przezyciami. Na przyklad Ruben przestrzega
przed grzechem zmystowosci na przyktadzie swojego upadku z Bilhg. Symeon
przed zazdroscia, ktorej ulegt wobec Jézefa. Lewi prezentuje idealny obraz
kaptanstwa. Juda ostrzega przed pijanistwem i rozwigzloscia, wspominajac
swoj grzech z Tamar. Dan pietnuje gniew i klamstwo, za$ Naftali naktania do
naturalnej dobroci i przebaczenia, Gad do unikania nienawisci, Aser do uni-
kania dwulicowo$ci. Issachar chwali pracowito$¢ i prostote, a Zabulon uczy
wspolczucia dla stabych. J6zef jest przykladem czystosciiwiary, a Beniamin
zaleca umiarkowanie i mito$¢ braterska.

Tresci te w zaden sposéb nie kolidujg z etyka judaistyczna — przeciwnie,
wykazuja z nig gleboka ciggtosé. Mozna wskazac liczne paralele do Biblii he-
brajskiej, literatury madrosciowej, a takze pism qumranskich badz tez innych
apokryféw. Na przyklad:

1. W Testamencie Rubena i Testamencie Dana pojawia sie motyw o dwé6ch
duchach dziatajacych w cztowieku — duchu prawdy i duchu fatszu.

védte 0Dy, Téxva pov, 8TL Svo mvedpate épopd tov dvBpwmov, mvedpue dAnbeiog xai

mvedpe TAdvns... (TestRub 2, 7-10)%.

Kot viv, téxva pov, dvrdtate évtolas Kuplov... dmdotnte dmd Bupod xal uiofoote to
Peddog, va Kdprog xatowxi] v Dpiv xai Behiap devyn &’ Dpddv. Alnbevete Exaotog Tpodg
oV TAnolov adtod... dyandte Tov Kiprov Sia maons g {wtis budv, xal dyamdte AR ovg

xal evepyetelte dAAAovg (TestDan 5, 1-6)°.

Jest to bardzo zblizone do doktryny Dwéch Duchéw znanej z Reguly
Zrzeszenia z Qumran (1QS III-1V), gdzie réwniez méwi sie o dwéch
zasadach — $wiatlosci i ciemno$ci —wplywajacych na serce czlowieka.
Takie pojecie nie ma znamion chrzescijaniskich (w tekstach nowotesta-
mentowych nie wystepuje wprost), natomiast byto rozpowszechnione
w teologii judaizmu Drugiej Swiatyni*®.

8 Nie zachowatl sie zaden fragment z Qumran dotyczacy Rubena; wersja ormianska w tym wzgledzie
Scisle odpowiada wersji greckiej.

9 Tekst ormianskijest w tym fragmencie zasadniczo taki sam.

10 V. Hillel, Demonstrable instances of the use of sources in the Pseudepigrapha, w: Dead Sea scrolls: Texts
and context, ed. C. Hempel, Leiden 2010, s. 335-337 (Studies on the Texts of the Desert of Judah, 9o);

T. de Bruin, The great controversy: the individual’s struggle between good and evil in the Testaments of the
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2. W Testamencie Asera 6, 4-6 bohater testamentu nakazuje swym dzie-
ciom okazywa¢ mitosierdzie we wszystkim i by¢ dobrym dla kazdego,
a zwlaszcza ,nie odwraca¢ sie plecami do ubogiego” i dzieli¢ sie chle-
bem z glodnym.

£y Tttt éhecite xai Tavtote dyabomoleite, udhioTo 08 pNSEVi TTWXE Ui ATOGTPEYYTE T

~ ~ \ ~ ~ 11
V@t YUY, xol xAdopo 1ol &ptov §ote TEWRVTL... (TestAs 6, 4-6) .

Ta nauka to echo biblijnych wezwan o milosierdzie (Iz 58, 7: ,Lam swoj
chleb gtodnemu”), przystaje ona takze do etosu esseniczykow, ktérzy
wedle Filona z Aleksandrii cenili wspélnote débr i pomoc potrzebu-
jacym'®. Powyzsze tresci nie sugeruja jednoznacznie chrzescijaniskiej
redakgji. Jest to raczej uniwersalna cnota judeochrzescijanska w zaden
spos6b niewykraczajaca poza judaizm (podobne zalecenia znajdziemy
u Syracha czy w Testamencie Hioba)™’.

3. Testament Naftalego, zaréwno w wersji greckiej, jak i hebrajskiej qum-
ranskiej, zawiera zlota zasade etyczna w formie negatywnej: ,,czego
sam nienawidzisz, tego nie czyn innym” (TestNef 2, 6)**.

0 poels, undevi moujons (TestNef 2, 6)*°.
DRIV WK DR WRH 7wyn Y8 (4Q215 frag. 1).

Jest to oczywiscie zasada wywodzaca sie z tradycji zydowskiej (por.
Talmud, Szabat 31a, gdzie Hillel formutuje j3 podobnie), znana tez

Twelve Patriarchs and in their Jewish and Christian contexts, Géttingen 2015, s. 85 (Novum Testamentum
et Orbis Antiquus, 106).

To napomnienie etyczne jest obecne we wszystkich wersjach —greckiej, ormianskiej, cerkiewnosto-
wianskiej—bez znaczacych réznic.

Philo of Alexandria, ,Every good man is free” and ,, Hypothetica” (apud Eusebius, Praeparatio Evangelica
8.11.10), w: The works of Philo: Complete and unabridged, transl. by C. D. Yonge, Peabody 2001; G. Vermes,
The complete Dead Sea scrolls in English, rev. ed., London 2010, s. 131.

F. Mirguet, An early history of compassion: Emotion and imagination in Hellenistic Judaism, Cambridge
2017, S. 230-233.

H.W. Hollander, M. de Jonge, The Testaments of the Twelve Patriarchs, s. 418; G.B. King, The ‘negative’
golden rule, ,The Journal of Religion” 8 (1928) no. 2, s. 268-270.

Ta ,negatywna zlota zasada” pojawia sie zaréwno w tekscie greckim, jak i w hebrajskim fragmencie
Ksiegi Naftalego z Qumran.
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z Didache i Ewangelii (Mt 7, 12). ChrzeS$cijanistwo ja przejeto, ale jej nie
wymyslilo. Jej obecnosé¢ dowodzi raczej zakorzenienia Testamentéw
we wspélnym moralnym dziedzictwie biblijnym®®.

4. Testament Lewiego 9 i 13 ktadzie nacisk na przestrzeganie Prawa Moj-

zeszowego, czystos¢ rytualna i unikanie kontaktu z nieczystoscia.
Lewi nakazuje swoim synom pilnie zachowywa¢ wszystkie przepisy
Tory, bo tylko tak utrzymaja kaptanstwo i beda blogostawieni. Wersja
grecka ma tu wyrazne odwolania do ofiar i §wiatyni'’. Wydaje sie, ze
zaden chrzescijanski autor (interpolator) raczej nie dodawatby wezwan
do przestrzegania Prawa. Dlatego tez w pewnym stopniu wskazuje to
na typowo zydowski charakter tych partii*®.

Nawet tam, gdzie Testamenty przypominajg tresci znane z nauk Jezusa,
niekoniecznie musi to $wiadczy¢ o wplywie chrzescijanskim. Przyktadowo,
Testament Gada 6, 3—7 zacheca do przebaczenia braciom i nieokazywania
nienawiéci, gdyz nienawis¢ czyni dusze nieczysta i jest jak zaraza dla du-
cha—zamiast tego zawiera takie wezwanie:, kochajcie sie wzajemnie i czynicie
dobro jedni drugim” (,dyanéte dMArovs xal dyabomoteite dMAAovs”). Brzmi
to bardzo podobnie do chrzescijaniskiej etyki milosci blizniego, ale ma swoje
korzenie w Torze (Kpt 19, 18: ,Nie bedziesz chowatl urazy do brata”) i na-
uczaniu zydowskim. Podobnie Testament Jézefa stawia Jézefa jako wzoér
przebaczenia i okazywania dobra nawet tym, ktérzy wyrzadzili zto (Test-
Jéz 17-18), co znowu jest cnota cieszacg sie uznaniem i w judaizmie (por.
postawa Jo6zefa opisana w Rdz 50, 21: ,,Ja bede was zywil, wybaczcie sobie”)
oraz w chrzescijanstwie.

Poréwnujac obie wersje, nie zauwaza sie zasadniczych réznic miedzy
greckim a ormianskim tekstem w partiach dotyczacych watkéw etycznych.
Przeklad ormianski zazwyczaj wiernie oddaje te napomnienia, ewentualnie
pomijajac pewne redundancje. Nie wykazuje natomiast zadnej tendencji do
usuwania lub dodawania motywoéw etycznych. To potwierdza, ze warstwa

16 D.A. DeSilva, The Testaments of the Twelve Patriarchs as witnesses to pre-Christian Judaism: A re-assess-
ment, ,Journal for the Study of the Pseudepigrapha” 23 (2013) no. 1, s. 50-52.

17 H.D. Slingerland, The nature of ,nomos” (law) within the Testaments of the Twelve Patriarchs, ,Journal of
Biblical Literature” 105 (1986) no. 1, s. 42—45; M. Wyrzykowski, Kaplaristwo w swietle greckiego Testa-
mentu Lewiego (14-16), ,Warszawskie Studia Teologiczne” 31 (2018) nr 3, s. 42.

18 S. Opferkuch, Der handelnde Mensch: Untersuchungen zum Verhdltnis von Ethik und Anthropologie in den
Testamenten der Zwélf Patriarchen, Berlin 2018, s. 112-18 (Beihefte zur Zeitschrift fiir die neutestament-

liche Wissenschaft, 232).
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etyczna nie budzita kontrowersji i prawdopodobnie pochodzi z oryginatu®.
Podobnie tekst z Qumran —cho¢ fragmentaryczny —wspiera autentycznos¢
tej warstwy. Aramejski Dokument Lewiego natomiast akcentuje prawo i ob-
rzedy, a hebrajski Naftali podkresla cnoty i bojazi Bozg. Zatem nie znajduje-
my w analizowanym tekscie wyraZnych i jednoznacznych elementéw chrze-
$cijanskich. Mozna z duzym prawdopodobienstwem stwierdzié, ze rdzen
moralno-dydaktyczny Testamentéw XII Patriarchéw jest czysto judaistyczny.
Nie dziwi wiec tez fakt, ze Testament Naftalego stanowi cenne zrédlo po-
znawania etyki p6znego judaizmu (by! np. analizowany w kontekscie etyki
Pawlowej oraz etyki esseriskiej jako literatura pokrewna)>’.

Watki apokaliptyczne i mesjanskie —
oryginalna wizja a redakcja chrzescijanska

Znacznie bardziej zlozona jest sprawa z drugg warstwa tresci—z proroc-
twami i wizjami o charakterze apokaliptyczno-mesjaniskim. Testamenty XII
Patriarch6w zawieraja szereg ustepéw, w ktérych patriarchowie wybiegaja
mys$la w przysztos¢, zapowiadajac nadejscie wybawienia, zmartwychwstania
sprawiedliwych, sadu nad grzesznikami, a takze opisujac figure idealnego
wtadcy z rodu Judy lub kaptana z rodu Lewiego®'. Niektére z tych proroctw
mozna bez problemu odczyta¢ w ramach judaizmu, poniewaz mesjanizm zy-
dowski réwniez przewidywal kréla Mesjasza z Judy czy odnowienie kaptan-
stwa. Inne proroctwa jednak zdaja sie by¢ dostownie wypetnione w Nowym
Testamencie i ewidentnie sugeruja motywy chrzescijanskie, takie jak: krzyz,
Zbawiciel $wiata, wcielenie Boga. Ponizej przedstawiamy kluczowe fragmen-
ty i ich poréwnanie w réznych wersjach, co pozwoli ocenié, ktére tresci sa
dodane.

19 M.E. Stone, V. Hillel, An ,editio minor” of the Armenian version, s. 37-40.

20 U. Schnelle, Apostle Paul — his life and theology, Grand Rapids 2005, s. 70-75; D.A. DeSilva, The Testa-
ments of the Twelve Patriarchs, s. 57; S. Opferkuch, Der handelnde Mensch, s. 210-215.

21 D. Hamidovi¢, Testaments des Douze Patriarches, w: Introduction a I’Ancien Testament, ed. T. Rémer et al.,

Genéve 2004, s. 840-843.
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Testament Lewiego — proroctwa o Kaptanstwie i Mesjaszu

W Testamencie Lewiego, czyli jednym z najwazniejszych Testamentéw —bo
Lewi przedstawiony jest tam wrecz jako wizjoner, ktéry wstapil do nieba
(rozdz. 2-5) i poznatl tajemnice przysztosci—znajduja sie liczne zapowiedzi
eschatologiczne. Grecki tekst zawiera m.in. nastepujace elementy:

1. W TestLew 8-9 Lewi prorokuje o podziale jego potomstwa na trzy stany
(czy tez trzy okresy kaplanstwa) i o nadej$ciu kaptana idealnego. W Te-
stLew 8, 14 czytamy: ,I powstanie kaptan Najwyzszy z nasienia mego,
[Swiatto poznania] jak storice wschodzace... Jego panowanie o$wieci sie
$wiattem poznania, jak slofice dzien; i bedzie wywyzszony w $wiecie”.

Kol avaothostol tepeds uéytotog éx tol omepuatods uov, [ddg yvwosws] weg HAtog
BvoTEMWY... TO XpaTog adTol dwTLeltal Tl yvwoews g 6 fAtog Nuépay, xol bpwbroetot

€v 1 xoouw (TestLew 8, 14).

Lnju ghnumpbwt hpptic wpbkquljt dwgnn... b pupdpwglwy (huh jupuwphph
(TestLew 8, 14)*%

Ten opis mozna rozumie¢ w kluczu judaistycznym —jako ogélna za-
powiedz chwalebnego kaptana (moze chodzi¢ o kaptana mesjanskiego,
»mesjasza z Aarona” wedlug koncepcji qumranskiej). Wersja ormianiska
réwniez zawiera ten fragment, co $wiadczy, ze nalezal on do pierwot-
nego tekstu. Nie ma tu jawnej chrystologii, cho¢ chrzescijanie oczy-
widcie sklonni byli widzie¢ w tym proroctwie Jezusa. Jednakze sam
tekst nie méwi nic o wcieleniu Boga ani zbawieniu pogan — pozostaje
w ramach tradycyjnej zydowskiej wizji idealnego kaptanistwa®®.

2. W TestLew 14 pojawia sie zdanie: ,I walczy¢ beda narody przeciwko
kaptanowi sprawiedliwemu”, a dalej wzmianka, ze 6w kaptan zostanie
nazwany imieniem.

22 Wersja ormianiska zawiera ten werset w zasadzie w tej samej formie, co potwierdza, ze jest on czescia
tekstu oryginalnego.
23 J.J. Collins, The scepter and the star: Messianism in light of the Dead Sea scrolls, Grand Rapids 2010,

S.122-124.
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Kai moleproovowy té €6vy Emi tov iepéa TOV Sixarov, xai... (xal xAn0rostal v ovopatt
adTol —interpretacja niejasna) ...xol £v télel ol iSiot viot drodoxiuacovey adtdy (Te-

stLew 14)*%.

Zaraz potem nastepuje fraza: ,A w korncu jego wtasni synowie odrzuca
go”. Niektdrzy badacze uznali, Ze to proroctwo o odrzuceniu Chrystusa
przez Zydéw — czyli potencjalnie interpolacja chrzescijanska®®. Wersja
ormianska zdaje sie jednak réwniez zawiera¢ podobne zdanie (zacho-
wane fragmenty wskazujg, ze Ormianie nie pomineli rozdz. 14). To
stawia pytanie: czy chrzescijanski redaktor wlozyt te zapowiedz do
tekstu juz bardzo wczesnie (przed powstaniem przektadu ormianskie-
go, czyli najpdzniej w V wieku), czy tez moze zdanie to oryginalnie do-
tyczyto czegos innego? Pewna interpretacja zydowska mogtaby odnosi¢
te stowa np. do zdrady i odrzucenia Oniasza III przez wlasnych braci
kaptanéw w II wieku p.n.e. czy innego wydarzenia z historii hasmo-
nejskiej*®. Niemniej wydaje sie bardziej prawdopodobne, ze to jednak
wczesnochrzescijanska glosa, wpisujaca do tekstu aluzje do odrzucenia
Jezusa (,,sprawiedliwego kaptana”) przez nar6d. Niestety brak tu wy-
raznego rozstrzygniecia—jest to przyktad mozliwego chrzescijanskie-
go rysu, ktéry jednak w przeciwienistwie do innych nie zostal usuniety
w wersji ormianskiej.

TestLew 16-17 zapowiada okres odstepstwa (,Twoje potomstwo zgrze-
szy, kaptanstwo sie sprzeniewierzy”) i nastepujaca po nim odnowe. Lewi
moéwi o tym, ze ,Pan powota nowego kaptana, ktéremu wszystkie sto-
wa Panskie bedg objawione; wykona sad prawdy nad ziemig w dniach
ostatnich”. Ten motyw pojawia sie tez w Qumran —Dokument Lewiego
zawiera fragment o czasach ostatecznych, ale jest urwany”’. Fragment
ten nie ma jednoznacznego chrzescijanskiego przestania, raczej jest to
echo proroctw jak u Malachiasza o oczyszczeniu synéw Lewiego.

24 Wersja ormianska réwniez zawiera podobne stwierdzenie, co sugeruje, ze znajdowalo sie ono juz w tek-

Scie zrodlowym.

25 H.C. Kee, Testaments of the Twelve Patriarchs (second century B.C.), w: The Old Testament pseudepigrapha,

vol. 1, ed. J. H. Charlesworth, Garden City 1983, s. 789.

26 C. Berner, The heptadic chronologies of Testament of Levi 1617 and their sources, ,Journal for the Study

of the Pseudepigrapha” 22 (2012) no. 1, s. 46-47.

27 J.T. Milik, Dix ans de découvertes, s. 319-322.
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Podsumowujac Testament Lewiego, nalezy stwierdzi¢, ze wiekszo$¢ pro-
roctw w nim wystepujacych mozna uznaé za oryginalne proroctwa zydowskie
o idealnym kaptanie i odnowie religijnej. Jedynym potencjalnie niepewnym
elementem jest fragment o odrzuceniu kaptana przez synéw (TestLew 14, 2).
Jednak brak stanowczego dowodu, by uznac go za p6zniejszy —mozliwe, ze
chrzedcijanie jedynie reinterpretowali ten tekst, niekoniecznie go dodali.
Z drugiej strony Howard C. Kee zalicza TestLew 14, 2 do interpolacji chrzesci-
jatiskich?®. Wersja ormianiska i §wiadectwa z Qumran nie eliminuja watkow
mesjanskich z TestLew, co pokazuje, ze starozytna spotecznosé¢ zydowska (np.
w Qumran) akceptowata te proroctwa jako swoje —widocznie nie brzmiaty im

one zbyt ,chrzescijanisko”?’.

Testament Judy — proroctwo o krélu z rodu Judy

Testament Judy zawiera wizje —z pokolenia Judy wyjdzie wtadca, ktéry wy-
bawi Izrael. W TestJud 24 (greckiego tekstu) Juda méwi o nadejsciu gwiazdy
z Jakuba i cztowieka w biatych szatach — co komentatorzy wiazali z proroc-
twem z Lb 24, 17: ,wzejdzie gwiazda z Jakuba”. Dalej jest mowa, ze ,Bdég obja-
wi Go przez samego siebie” oraz ze 6w wladca zjednoczy naréd. Nie ma tam
wzmianki o cierpieniu czy odkupieniu —raczej opis triumfalny. Chrzescijanie
réwniez odnosili to do Chrystusa (gwiazda z Jakuba to dla nich symbol Je-
zusa). Wersja ormianska zawiera ten fragment w niemal identycznej wersji.
Co wiecej, w jednym z rekopiséw ormianiskich dodano tytul ,Mesjasz” przy
tym proroctwie (ale to moze by¢ glosa). Ogélnie rzecz biorac, TestJud nie
wykazuje zadnych oczywistych uzupelnien chrystologicznych poza tym, co
juz istnialo w Starym Testamencie (gwiazda z Jakuba to starotestamentowy
motyw mesjanski).

Ciekawszy jest natomiast ton apokaliptyczny TestJud, gdzie autor apokry-
fu wspomina o walkach pokolen i wojnach na koricu dni. W Qumran znale-
ziono pewien tekst (tzw. Midrasz Wajissau z 4Q252), ktéry zawiera podobne
interpretacje proroctwa Jakubowego o Judzie — co sugeruje, ze utwory z kre-
gu Judy mialy obieg w srodowisku apokaliptycznym. Ale w naszym materia-
le nie mamy dowod6w na konkretne interpolacje chrzescijatiskie w TestJud.

28 H.C. Kee, Testaments of the Twelve Patriarchs, s. 777-778.
29 S. Opferkuch, Der handelnde Mensch, s. 301-305; F. Mirguet, An early history of compassion, s. 180.
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Mozliwe, ze redaktor chrzescijaniski uznat proroctwa Judy za wystarczajaco
mesjaniskie i pozostawit je nietkniete.

Testament Beniamina — proroctwa o Zbawicielu i mece Mesjasza

Najwiecej wyraznie chrystologicznego materialu znajduje sie w Testamen-
cie Beniamina. Grecki tekst zawiera bowiem fragmenty, ktére wprost méwia
o cierpieniu i $§mierci Mesjasza. Sp6jrzmy na kluczowe miejsce greckiego tek-
stu TestBen 3, 8; 9—11.

W TestBen 3, 8 (gr.) czytamy: ,Przez ciebie spelni sie proroctwo niebian-
skie [o Baranku Bozym, Zbawicielu $wiata], poniewaz bez skazy On zostanie
wydany w rece ludzi bezprawnych, a Swiety umrze za bezboznych [przez krew
Przymierza, dla zbawienia Izraela]”. Cala ta fraza w nawiasach kwadrato-
wych zawiera oczywiste odniesienia do Chrystusa: ,Baranek Bozy, Zbawiciel
$wiata” to cytat z J 1, 29, wzmianka o wydaniu bez skazy w rece bezboznych
i émierci Swietego za grzesznych to nawigzania do teologii krzyza (Rz 5, 6-8).
Dodatkowo ,przez krew Przymierza dla zbawienia Izraela” —znowu aluzja
do ustanowienia Nowego Przymierza przez krew Jezusa (Lk 22, 20). Wersja
ormianska w ogoéle nie zawiera tej frazy. Tekst TestBen 3, 8 (orm.) koniczy sie
wczeéniej, ogélna zapowiedzia spelnienia sie proroctwa niebianskiego przez
Beniamina i nie wspomina nic o Baranku Bozym czy meczenstwie Swietego®°.
To silny dowédd, ze caly ten ustep jest interpolacja chrze$cijanska, obecna
w grece (i tez w stowianiskim przektadzie, bo stow. S’ ma to samo), ale nie
oryginalng — Ormianie ttumaczyli z tekstu, gdzie go nie byto®*. Co wiecej,
Kee w swojej analizie réwniez uznat ten fragment za chrzescijaniski dodatek®.
W ponizszej tabeli zestawiamy ten fragment.

30 M.E. Stone, V. Hillel, An ,editio minor” of the Armenian version, s. 30-31; J. C. O’Neill, The Lamb of God in
the Testaments of the Twelve Patriarchs, ,Journal for the Study of the New Testament” 2 (1979), s. 8.

31 M.E. Stone, V. Hillel, An ,editio minor” of the Armenian version, s. 182-185; D. A. DeSilva, The Testaments
of the Twelve Patriarchs, s. 45-47.

32 H.C. Kee, Testaments of the Twelve Patriarchs, s. 777-78; C. K. Barrett, The Lamb of God, ,,New Testament
Studies” 1 (1955) no. 3, s. 215.
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Wersja Tekst oryginalny Ttumaczenie

.TANpwOf A Tpopnteia f €moupdviog
..wypetni sie proroctwo niebianskie o Ba-
Tiept 100 apvol 100 Oeol, 100 owTApog
Grecka (reko- ranku Bozym, Zbawcy Swiata, ze bez ska-
100 KOopou, 6Tt O Apwpog UTO Avopwv
pisy grupy B) zy zostanie wydany w rece ludzi bezpraw-
avBpwmwv mpodobroetal, kai 6 dylog ,
L ) nych, i Swigty umrze za bezboznych...
UTEP Avopwy amobavet ...

(brak catej frazy o Baranku Bozym; tekst | (Wersja ormianska pomija powyzszg in-
Ormianska

urywa sie wczesniej) terpolacje; brak odpowiednika)

Jak pokazuje powyzsze poréwnanie, tylko wersja grecka (i za nia stowian-
ska) zawiera ten chrystologiczny pasaz. Wersja ormianska wyraznie go po-
mija. Nie wystepuje on réwniez w zadnych znanych tekstach z Qumran (co
zrozumiate, jako ze Testamentu Beniamina nie odnaleziono wsréd rekopiséw
qumranskich). Mozna wiec wysuna¢ wniosek, ze fragment ten stanowi péz-
niejsza interpolacje, zapewne dokonang przez chrzescijanskiego redaktora
greckiego tekstu®®’. Znakomita ilustracja tego jest fakt, ze w przektadzie do-
konanym przez Marinusa de Jongego i wsp6tpracownikéw do Old Testament
Pseudepigrapha (1983) zdecydowano sie w ogdle pomina¢ te stowa w gtéwnym
tek$cie, uznajac je za glosy.

Kolejny fragment —jeszcze obszerniejszy —pochodzi z TestBen 9, 1-5. Jest
to dramatyczna wizja, w ktérej Beniamin opisuje: ,,Pan wejdzie do $wiatyni,
i tam bedzie zelzony; i zostanie wywyzszony na drzewie (§VAov); a zastona
$wiatyni sie rozerwie; Duch Bozy zstapi na narody jak wylany ogien; On zsta-
pi do Hadesu i wstapi z ziemi do nieba; rozumiem, jak unizony bedzie na
ziemi i jak wspanialy w niebie”.

Kvprog eloehevoetal eig TOv vaoy, xal éxel oveldiobioetar xai VpwbRoetar émt EvAov- xal
10 xatanétoaopo 100 vaod Stappayroetat Mvebua Ocob xatafroetar ént ta £6vn wg whip
gxxexvpuevov- xal xatafrioetal eig Ny xal dvaProetal dmd Tig s elg ovpavéy (Test-

Ben 9, 1-5)**.

33 D.A. DeSilva, The Testaments of the Twelve Patriarchs, s. 47.
34 Fragment ten wystepuje we wszystkich znanych przektadach (greckim, stowianskim, a nawet w tek-
Scie ormianskim), co sugeruje, ze zostal on dodany bardzo wczesnie, przed rozgalezieniem tradycji

tekstowych.
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Caly ten passus to wrecz streszczenie wydarzen ewangelicznych: wejscie
do Swiatyni i zelzenie —aluzja do oczyszczenia $wiatyni i odrzucenia Jezusa,
wywyzszenie na drzewie — terminologia Jana i Dziejéw Apostolskich odno-
$nie krzyza (Dz 5, 30: ,zawiesili Go na drzewie”), rozdarcie zastony $wiaty-
ni—wydarzenie opisane u synoptykéw w momencie $mierci Jezusa, Duch
wylany na narody jak ogien —wyrazna aluzja do zestania Ducha Swietego
w dzien Pie¢dziesiatnicy (Dz 2, 3—-4), zejscie do Hadesu i wstagpienie do nie-
ba—nauka o zstapieniu Chrystusa do otchtani i wniebowstapieniu. Jest to
bodaj najbardziej oczywista interpolacja chrzescijaniska w catym tekscie.
Nie dziwi zatem, ze zar6wno Robert H. Charles, jak i Howard C. Kee oraz
wspoéliczesni badacze zgodnie oceniaja ten fragment jako interpolacje chrze-
$cijanska®. Co ciekawe jednak, wydaje sie, ze wszystkie znane wersje go za-
wierajg — grecka, stowianiska, a nawet ormianiska. Wprawdzie powyzej zazna-
czyliémy, ze ormianiska wersja jest ,mniej chrzescijaniska”, to jednak akurat
ten ustep — o ile wiemy —jest w niej obecny. Jak to mozliwe? Otéz badacze su-
geruja, ze 6w fragment byt zapewne wpisany do tekstu bardzo wczesénie, by¢
moze przed podziatem tradycji na recenzje i przed dokonaniem przekladéw
starozytnych®®. Mozliwe, ze to najstarsza interpolacja chrystologiczna, po-
chodzaca od samego (chrzescijaniskiego) redaktora, ktéry kompilowat Testa-
menty w II wieku (hipotetycznie). Dlatego wystepuje we wszystkich liniach
transmisji jako integralna cze$é. Nie zmienia to faktu, ze tres¢ tego proroc-
twa nie pozostawia watpliwosci co do swego pochodzenia. Testament Benia-
mina zostal tutaj uzyty jako nosnik proroctwa o Jezusie, analogicznie jak np.
proroctwa Starego Testamentu (Iz 53) byty odczytywane mesjanistycznie®”.

Warto zauwazy¢, ze cho¢ ormianski tekst zawiera ten fragment, to za-
réowno Charles, jak i Kee go kwestionuja. Charles w swoim komentarzu pi-
sal, ze mimo obecnosci we wszystkich manuskryptach nalezy go uwazac

35 R.H. Charles, The Testaments of the Twelve Patriarchs: Translated from the Editor’s Greek, s. xxix—xxx;
H.C. Kee, Testaments of the Twelve Patriarchs, s. 777; Apokryfy Starego Testamentu, red. R. Rubinkiewicz,
Warszawa 2006, s. 43-45.

36 R.H. Charles, The Greek versions of the Testaments of the Twelve Patriarchs, ed. from nine MSS, Oxford
1908, s. xxv—xxvi; E. Schiirer, The literature of the Jewish people in the time of Jesus, vol. 2, New York 1909,
s.118-120.

37 M. Hengel, D.P. Bailey, The effective history of Isaiah 53 in the pre-Christian period, w: The Suffering Servant:
Isaiah 53 in Jewish and Christian sources, ed. by B. Janowski, P. Stuhlmacher, Grand Rapids 2004, s. 130.

127 e



Adrian Metel

za ,chrzescijanski komentarz w formie proroctwa” dodany do zydowskiego
oryginatu®®. Potwierdza to, ze krytyka wewnetrzna tresci jest tu decydujaca,
a nawet brak wariantu (krétszego) nie stoi na przeszkodzie uznaniu czego$
za interpolacje, jesli kontekst historyczny i teologiczny to sugeruje.
Reasumujac, Testament Beniamina dostarcza nam modelowego przyktadu,
jak chrze$cijaniscy redaktorzy dodawali do starozytnych tekstéw ,méw pa-
triarch6w” proroctwa o Chrystusie. Od narodzenia: ,narodzi sie umitowany
Pan z dziewicy z rodu Jakuba” — ,yevvvjoetat Kdplog dyonntog éx tapbevou
¢¢ olxov TaxwP” (TestBen 11, 1), przez odrzucenie i $§mier¢ (,wtasni synowie
odrzuca go”, ,wywyzszony na drzewie”, ,Pan umrze za grzesznikéw”), az po
zmartwychwstanie i zestanie Ducha (,,zstapi do Hadesu i wstapi do nieba”,
,Duch wylany na narody”)*’. Tak rozbudowanych wzmianek nie ma w zad-
nym innym fragmencie Testamentéw, co sugeruje, ze Beniamin —jako ostat-
ni z patriarchéw —mégt zosta¢ wykorzystany jako klamra spinajaca catosé
jasnym wskazaniem na Mesjasza. By¢ moze w pierwotnej, zydowskiej wersji
TestBen zawieral jedynie ogdlng przepowiednie zwyciestwa dobra i kary dla
Beliala (takie aluzje istnieja), ale chrzescijanski redaktor wypetnit to kon-

kretna trescig ewangeliczna®’.
Testament J6zefa — mesjasz z pokolenia Lewiego i Judy

Wezedniej omawialisémy juz Testament J6zefa 19, 11 w kontek$cie poréwna-
nia grecko-ormianskiego (zob. tabela). Przypomnijmy, grecki tekst ma tam
fraze: ,z ich nasienia powstanie Baranek Bozy, ktéry gtadzi grzech $wiata
i zbawi wszystkie narody, a takze Izraela”, natomiast ormianski ma tylko:
»z nich powstanie zbawienie Izraela”. Prawdopodobnie oryginalna zydowska
my$l brzmiala po prostu, ze z pokolen Lewiego (kaplanskiego) i Judy (kro-
lewskiego) przyjdzie zbawienie Izraela—co zgadza sie z ideg dw6ch Mesja-
szy*" lub z ideg wspétdziatania mesjasza i kaptana. Chrzescijariski redaktor

38 R.H. Charles, The Testaments of the Twelve Patriarchs: Translated from the Editor’s Greek, s. xxix—xxx;
H.C. Kee, Testaments of the Twelve Patriarchs, s. 777-778.

39 P. Kurowski, Der menschliche Gott aus Levi und Juda: Die ,Testamente der zwdlf Patriarchen” als Quelle
judenchristlicher Theologie, Tiibingen 2010, s. 144-150 (Texte und Arbeiten zum neutestamentlichen
Zeitalter, 52).

40 T. de Bruin, The great controversy, s. 4.

41 J.A. Fitzmyer, The Dead Sea scrolls and Christian origins, Grand Rapids 1997, s. 77-78; J.J. Collins,

The scepter and the star, s. 123-124.
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przeksztalcil to w chrystologiczng zapowiedz Jezusa jako Baranka Bozego,
ktory gladzi grzech $wiata (J 1, 29) oraz zbawia nie tylko Izrael, ale i pogan
(uniwersalistyczne poszerzenie zbawienia)*’. Wersja ormiariska znowu za-
chowala krétszy wariant, potwierdzajac, ze wzmianka o ,Baranku Bozym”
jest pézniejsza*®. Co znamienne, fraza ,Baranek Bozy, ktory gtadzi grzech
$wiata” wydaje sie $wiadomym zabiegiem, ktéry wprowadza nowotestamen-
towy tytul do tekstu apokryficznego.

W Testamencie J6zefa znajdujemy jeszcze inny interesujacy fragment.
Mianowicie w TestJ6z 19, 11-12 bohater opisuje swéj proroczy sen o dwdch
wotach i rosngcym z nich baranku. Greckie rekopisy (grupy B mss.) maja tu
stowo ,baranek” (&pviov) i dopisuja interpretacje, ze to baranek z pokolenia
Judy*®. Charles zauwazal, ze ormianska wersja w tym miejscu znaczaco sie
r6zni przede wszystkim poprzez dodanie watku dziewicy odzianej w ornat.
Badacz wyrazit réwniez przypuszczenie, ze ,baranka” by¢ moze oryginalnie
nie byto, a mogto wystepowa¢ tam stowo ,cielec” (péox05)*®. Jednak anali-
za wszystkich wersji wskazuje, ze akurat motyw baranka w tym $nie mégt
naleze¢ do oryginatu, poniewaz znajdujemy takie zydowskie apokaliptyczne
metafory. Na przyktad w TestNef jest byk (cielec), ktéry symbolizuje wtadce.
Niemniej chrzescijaniska redakcja zapewne to wykorzystata, by interpretowaé
owego baranka jako symbol Chrystusa (por. J 1, 29).

Testament Asera— wcielenie Boga

Na osobng wzmianke zastuguje Testament Asera 7, 3 (gr.), w ktérym znaj-
dujemy zdanie: ,Najwyzszy przyjdzie na ziemie jako czlowiek, jedzac i pijac
z ludzmi, depczac gtowe smoka w wodzie”.

O Urotog éhevoetatl éml ™Y Yy w¢ dvBpwmog, abiwy xal vy petd @Y avBpadTwy,

XOTOTOTOY THY Xepalny Tol Spaxovtog év 16 H8att (TestAs 7, 3).

...un Swnwykp uwwnwbught (TestAs 7, 3)*°.

42 P. Kurowski, Der menschliche Gott aus Levi und Juda, s. 90—92.

43 M.E. Stone, V. Hillel, An ,editio minor” of the Armenian version, s. 30-31.

44 R.H. Charles, The Testaments of the Twelve Patriarchs: Translated from the Editor’s Greek, s. 276.

45 R.H. Charles, The Testaments of the Twelve Patriarchs: Translated from the Editor’s Greek, s. 276-277.

46 Tekst ormianski zawiera w tym wersecie jedynie ogélne napomnienie.
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Jest to do$¢ enigmatyczne zdanie, ale brzmi jak polaczenie motywoéw
chrzescijanskich. Bég przychodzacy jako czlowiek, jedzacy i pijacy —to wy-
razna aluzja do wcielenia (i moze do zarzutu z £k 7, 34: ,Oto czlowiek, zartok
i pijak”). Zdeptanie gtowy smoka—echo proroctwa z Rdz 3, 15 reinterpreto-
wanego mesjanistycznie. Mesjasz miazdzy glowe weza — tradycja chrzescijan-
ska przedstawiala Jezusa przyjmujacego chrzest w Jordanie jako tego, ktéry

,zdeptat gtowe smoka/diabta w wodzie”*”. Wydaje sie to by¢ zlepek tradycji

chrzescijanskich. Wersja ormiariska TestAs ten fragment pomija lub ukazuje

go w formie znacznie skréconej. Ormianie w TestAs 7, 3 maja jedynie kon-
kluzje, by nie stuzy¢ szatanowi, brak natomiast wzmianki o Bogu-cztowieku

czy tez smoku®®. Sugeruje to, ze po raz kolejny mamy do czynienia z chrze-
$cijaniska interpretacja. Wiekszosc badaczy przychyla sie do uznania tego za

interpolacje (zwltaszcza ze wzmianka o jedzeniu i piciu jak czlowiek wyglada

na $wiadomy dodatek antydoketyczny w epoce patrystycznej). Wydaje sie, ze

po6zny redaktor chrzescijanski wprowadzit tutaj aluzje do wcielenia Logosu
oraz triumfu Chrystusa nad szatanem, by¢ moze czerpiac z tradycji interpre-
tacyjnej Ksiegi Rodzaju (3, 15).

Podsumowanie analizy porownawczej

Zestawienie powyzszych przyktadéw prowadzi do nastepujacych wnioskéw:
1. Judaistyczny rdzen Testamentéw XII Patriarchéw obejmuje liczne pro-
roctwa mesjanskie i apokaliptyczne, ale s3 one sformulowane w katego-
riach typowych dla literatury Drugiej Swiatyni. Przyktadowo, oczeki-
wany jest kaptan doskonaly z rodu Lewiego i wladca z rodu Judy, ktérzy
zaprowadza sprawiedliwo$§é—co odpowiada qumranskiej idei dwéch
Mesjaszy (Mesjasza Aarona i Mesjasza Izraela)*’. Oryginalny tekst ktadl
nacisk na zbawienie Izraela (narodu wybranego) i odnowienie przymierza.

47 R.E. Brown, An introduction to New Testament Christology, New York 1999, s. 294-295; H. Blocher, In the
beginning: The opening chapters of genesis, Downers Grove 1997, s. 58-60.

48 H.C. Kee, Testaments of the Twelve Patriarchs, s. 789; por. tekst ormianski u Stone’a.

49 H.-W. Kuhn, Enderwartung und gegenwiirtiges Heil: Untersuchungen zu Struktur und Funktion der
friihjiidischen Apokalyptik, Gottingen 1966, s. 69—71; J.J. Collins, The scepter and the star, s. 122-124;
J.A. Fitzmyer, The Dead Sea scrolls, s. 77-78.
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Wizje byty niekiedy obrazowe (gwiazdy, byki, baranki, drzewo itp.), ale
mogly by¢ zrozumiane catkowicie w ramach judaizmu.

2. Chrzescijaniskie interpolacje koncentruja sie na konkretyzacji tych pro-
roctw w odniesieniu do osoby Jezusa Chrystusaiwydarzen z Jego zycia.
Tam, gdzie oryginal méwit ogdlnie o zbawieniu Izraela, redaktor do-
pisat ,Zbawiciel $wiata” (uniwersalistyczne poszerzenie zbawienia na
wszystkie narody). Tam, gdzie mowa byta o zwyciestwie Mesjasza nad
ztem, dopisano szczegél o ukrzyzowaniu (,wywyzszony na drzewie”),
$mierci (rozdarcie zaslony, zstgpienie do Hadesu) i zmartwychwstaniu
(,wstapi z ziemi do nieba”). Tam, gdzie wida¢ byto postac idealnego
kaptana czy proroka, dodano wzmianke, ze zostanie on odrzucony i za-
bity, co idealnie pasuje do losu Jezusa. Tam, gdzie chodzito o Mesjasza,
doprecyzowano: Bég przyjdzie jako czlowiek —podkreslajac doktryne
wcielenia. Te dodatkowe elementy jasno odzwierciedlaja wiare chrze-
$cijaniska redaktoréw®.

3. Wersja ormianska okazuje sie narzedziem niezwykle pomocnym przy
rozdzieleniu warstw tekstu. W niemal wszystkich przypadkach (z wy-
jatkiem najwcze$niejszej obszernej interpolacji w TestBen, ktérej Or-
mianie nie usuneli) przektad ormianski pomija elementy chrystolo-
giczne. R6znice grecko-ormianskie wskazane wyzej nie pozostawiaja
watpliwosci, ze Baranek Bozy, Zbawca $wiata, krew przymierza za
grzechy, ukrzyzowanie Pana i rozdarcie zastony —to wszystko dodat-
ki pézniejsze, zapewne wplecione do greckiego tekstu miedzy II a IV
wiekiem n.e. (przed przedostaniem sie tekstu na Stowianszczyzne i do
armenskiej wersji —niektére przed, niektére po).

4. Wersja stowianiska generalnie zgadza sie z grecka w tych interpola-
cjach (czasem ma nawet drobne wlasne dodatki, jak antyzydowskie
komentarze, np. w S’ po TestRub 6, 12 dopisano potepienie Zydéw). To
potwierdza, ze stowianski przeklad (powstal ok. X wieku) wykonano
juz z tekstu uksztattowanego przez redakcje chrzescijanska.

5. Fragmenty z Qumran (Aramejski Lewi, Hebrajski Naftali) pelnig role
kontrolng. Pokazuja, ze w oryginalnej tradycji zydowskiej watki me-
sjaniskie byty obecne, ale sformutowane inaczej. Na przyktad w Qum-
ran Naftali silnie uwypuklono mesjasza kaptanskiego i krélewskiego,

50 P. Kurowski, Der menschliche Gott aus Levi und Juda, s. 148; T. de Bruin, The great controversy, s. 99—102.
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apominieto role J6zefa—w greckim tekscie natomiast widac potaczenie
obu r6l w jednym Mesjaszu Jezusie (bo dla chrzescijan Jezus jest i ka-
planem, i krélem, i prorokiem jednoczesnie). Mozna wiec powiedzie¢, ze
chrze$cijaniska redakcja ,,scalila” dwie odrebne linie oczekiwa mesjan-
skich wjedna postaé Chrystusa—zgodnie ze swoja teologia, wedle ktorej
Jezus spelnia wszystkie starotestamentowe typy mesjanskie®'.
Dotychczasowe badania nie wykazaty, by chrzescijanscy interpolatorzy
dodawali nowe materiaty typu etycznego czy halachicznego — przeciw-
nie, te partie pozostaty nietkniete. Moralne napomnienia Testamen-
téw nie budzily sprzeciwu ani koniecznosci korekty (sa one przeciez
zgodne z nauczaniem Jezusa i wczesnego Kosciola, ktéry przejal wiele
z etykijudaizmu). Mozna wrecz zauwazy¢ tendencje odwrotna: niekté-
re bardzo ,zydowskie” akcenty mogty zosta¢ ztagodzone lub pominie-
te w tradycji chrzescijanskiej, cho¢ zasadniczo caly katalog cnét i wy-
stepkéw pozostat®®. Chrzescijaniskich redaktoréw interesowato przede
wszystkim uczynienie z Testamentéw XII Patriarchéw ksiegi proroczej
o Jezusie —prawdopodobnie po to, by uzy¢ jej w sporach z Zydami (jako
dowodu, ze patriarchowie przepowiedzieli Chrystusa) lub w umocnie-
niu wiary chrzescijan pochodzenia zydowskiego®®.

Nasza hipoteza badawcza zaktadata mozliwo$¢ rekonstrukeji zydowskie-

go rdzenia przez poréwnanie wersji. Przeprowadzone analizy jg potwier-

dzaja —dzieki konfrontacji tekstéw greckich z ormianskimi oraz wgladowi

w fragmenty semickie z Qumran jeste$my w stanie wyodrebnic¢ z duza doza

pewnosci elementy oryginalne i interpolowane. W oryginale Testamentéw

XII Patriarchéw — powstatym prawdopodobnie w IT wieku p.n.e. w srodowisku

poboznych Zydéw apokaliptycznych —znajdowaly sie nauki moralne o cno-

tach igrzechach, przestrogi zgodne z Tora i madroscia oraz proroctwa o przy-

szlym wybawieniu Izraela przez Mesjasza (nawet dwéch Mesjaszy, zgodnie

z tradycja z Qumran) z pokolen Judy i Lewiego. Te proroctwa byly wyrazone
w formie symbolicznej i ogélnej (np. storice i ksiezyc w wizji Naftalego jako

obrazy przysztego mesjariskiego kaptanaikréla). W okresie wczesnego chrze-

$cijanistwa, gdy tekst ten znalazl sie w rekach judeochrzescijan, dokonano

51 J.J. Collins, The scepter and the star, s. 124; D. A. DeSilva, The Testaments of the Twelve Patriarchs, s. 62-64.
52 D.A. DeSilva, The Testaments of the Twelve Patriarchs, s.53; S. Opferkuch, Der handelnde Mensch,
s.278-281.

53 P. Kurowski, Der menschliche Gott aus Levi und Juda, s. 45-50.
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w nim serii interpolacji interpretacyjnych — chrzescijaniskie glosy przemieni-

ty niejasne wizje w konkretne proroctwa o Jezusie Chrystusie. W ten sposéb

Testamenty XII Patriarch6éw staly sie $wiadectwem ,zapowiedzi Chrystusa”

rzekomo wypowiedzianych jeszcze przez synéw Jakuba.

Whioski

Przeprowadzona analiza pozwala wypelni¢ istotng luke w badaniach nad

Testamentami XII Patriarchéw, ukazujac stosunkowo klarowny obraz dwu-

warstwowej struktury tego dziela: pierwotnego rdzenia judaistycznego oraz

nalozonej nan warstwy interpolacji chrzescijaniskich. Gléwne ustalenia ar-

tykulu mozna podsumowac nastepujaco:

1.

Testamenty XII Patriarch6w w swojej zasadniczej tresci naleza do li-
teratury okresu Drugiej Swiatyni. Jezyk, idee etyczne i apokaliptycz-
ne, a nawet specyficzne motywy teologiczne (jak koncepcja dwéch
Mesjaszy czy nawiazania do Ksiegi Henocha) sytuujg je w kontekscie
judaizmu hasmonejskiego i esseriskiego, datujac je na okres okoto
II-I wieku p.n.e. Rekopisy z Qumran dostarczyly bezposredniego po-
twierdzenia historycznego istnienia fragmentéw tych tekstéw w tam-
tym okresie. Oznacza to, ze dawny poglad sceptyczny, traktujacy Testa-
menty wylacznie jako wytwoér chrzescijaniski, jest nie do utrzymania.
Chrzescijanie byli zaangazowani w transmisje i redakcje, ale korzystali
z dziedzictwa starszego od nich.

Gléwna tre$¢ moralna Testamentéw —katalogi cnét, grzechéw, napo-
mnienia do pobozno$ci, mitosierdzia, czystoscii sprawiedliwosci —nie
nosi §ladéw chrzescijaniskiej redakcji. Jest w pelni zgodna z etyka ju-
daistyczng i paralelna do nauk znanych z innych zZrédet (Biblia hebraj-
ska, apokryfy, Qumran). Wersje tekstu nie wykazuja r6znic w tych par-
tiach, co sugeruje, ze chrze$cijaiiscy kopisci widzieli w nich przestanie
uniwersalne i w nie nie ingerowali. Oryginalne Testamenty stanowia
zatem cenne zZrédlo do rekonstrukcji p6znozydowskiej teologii mo-
ralnej —wskazuja na ciggto$¢ miedzy judaizmem a chrze$cijanistwem
w obszarze etyki (co zresztg zauwazono, analizujac np. paralele miedzy
Testamentami a listami Pawtla).

Elementy apokaliptyczne i mesjanskie oryginatu zostalty w wiekszosci
przeksztalcone lub uzupetnione przez redakcje chrzescijansks. Tam,
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gdzie patriarcha prorokowat o ,,zbawieniu” czy , $wietle poznania”, p6z-
niejszy interpolator doprecyzowat: Zbawiciel, Baranek Bozy, Mesjasz.
Tam, gdzie mowa byla o nadejsciu Pana, dodano: ,Bég przyjdzie jako
czlowiek”. Gdzieniegdzie dopisano cale wyimki wlasciwie streszczajace
Ewangelie (najjaskrawszy przyklad: TestBen 9, 3-5). Dzieki poré6wna-
niu wersji (zwlaszcza pomiedzy tekstem greckim a ormianskim) udato
sie z wysokim stopniem pewnosci zidentyfikowaé te chrzescijaniskie
interpolacje i wydzieli¢ je od warstwy oryginalnej. Nasza hipoteza, ze
analiza poréwnawcza umozliwi taka rekonstrukcje, zostata potwier-
dzona—warianty tekstowe i r6znice w tradycji ttumaczen wiernie od-
bity proces rozwoju tekstu, ujawniajac, co jest dodatkiem.

4. Rekonstrukcja zydowskiego rdzenia Testamentéw XII Patriarchéw
prowadzi do obrazu dziela, ktére pierwotnie koncentrowato sie na lo-
sach narodu Izraela: moralnym zyciu poszczegélnych pokolen (sym-
bolizowanych przez patriarchéw), eschatologicznym wybawieniu tego
narodu przez Bozego wystarica (Mesjasza krolewskiego) oraz odnowie-
niu kaptanstwa (Mesjasza kaptanskiego). Nauki etyczne majg stuzy¢
przygotowaniu Izraela na ten czas ostatecznej proby —stad akcent na
cnoty jak prawda, sprawiedliwo$é, mitosierdzie oraz na jedno$é bra-
terska (kazdy patriarcha napomina swoje pokolenie, by unikato daw-
nych grzechéw i trwato w bojazni Bozej). Ten oryginalny przekaz ma
duze znaczenie dla zrozumienia duchowosci grup, ktére go wytwo-
rzyly —by¢ moze zwigzanych z kregami esseriskimi. W Testamentach
pobrzmiewaja echa podobnych trosk, co w regule wspélnoty z Qum-
ran: walka duchowa dobra ze ztem, oczekiwanie rychtego nawiedzenia
przez Pana, podkreslenie czystosci rytualnej (zwlaszcza u Lewiego)
i moralnej, a takze specyficzna interpretacja historii plemion Izraela
jako pouczenia moralnego (np. silna krytyka grzechéw pokolert Dana
czy Symeona, ktére wedtug tekstu skutkuja problemami ich nastep-
c6w). Na tle literatury Drugiej Swiatyni Testamenty XII Patriarchéw ja-
wig sie jako interesujgca synteza madro$ciowego nauczania etycznego
z apokaliptyczna eschatologia —tzn. tacza zalecenia co do codziennego
zycia z perspektywa konca dziejéw i sadu Bozego.

5. Chrzescijaniscy redaktorzy przeksztalcili jednak ten przekaz, nadajac
mu nowy wymiar. Dodane interpolacje uczynily z patriarchéw swoiste-
go rodzaju prorokéw Chrystusa, zapowiadajacych Jego przyjscie, $mieré
i zbawcza misje. W rezultacie w tradycji chrzescijaniskiej Testamenty
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XII Patriarchéw zaczeto odczytywacd niemal jak czes¢ historii zbawie-
nia—stad np. cytowania przez niektérych Ojcéw Kosciota (Tertulian
prawdopodobnie cytuje TestBen w polemice z Marcjonem)®*. Warto jed-
nak zauwazy¢, ze dzielo to nie zyskalo powszechnego autorytetu wsréd
Ojcéw —by¢ moze wlasnie z powodu watpliwosci co do jego pochodze-
nia (ostatecznie nie weszlo do kanonu). Niemniej bylo znane, kopiowa-
ne i—jak pokazuje przyktad przekladu stowianskiego —wykorzystywa-
ne takze do celéw polemicznych (pézniejsze glosy antyzydowskie).
Konkludujac, niniejsze studium potwierdza, ze krytyczna analiza tekstu-
alna i por6wnawcza Testamentéw XII Patriarchéw jest kluczem do rozdziele-
nia ich skomplikowanej tradycji na elementy oryginalne i wtérne. Uzyskany
dzieki temu obraz pozwala doceni¢ Testamenty jako $wiadectwo p6znozy-
dowskiej poboznosci, zawierajace unikalne polaczenie etyki i apokaliptyki,
a zarazem zrozumiec sposéb, w jaki pismo to zostato zaadaptowane przez
wczesne chrzescijanistwo. Artykul ten mial za zadanie wypelnié¢ luke w li-
teraturze przedmiotu, oferujac usystematyzowany przeglad dowodéw za
zydowskim rdzeniem Testamentéw XII Patriarchéw oraz przykladéw inter-
polacji chrzescijaniskich popartych materialem poréwnawczym z réznych
wersji jezykowych i zrédel manuskryptalnych. Wyniki badan potwierdzity
postawiona hipoteze badawcza i moga stanowié punkt wyjscia do dalszych
prac—np. przygotowania krytycznej edycji Testamentéw z rozdzieleniem
warstw redakcyjnych, a takze szerszych studiéw nad teologia tego utworu
zaréwno w kontekscie judaizmu, jak i w recepcji chrzescijanskie;j.
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Wojciech Wegrzyniak

Abstrakt

lle postaci biblijnych nosito imie Abdiasz?

Celem artykutu jest ustalenie jak najbardziej precyzyjnej liczby oséb, ktére w Starym Testamen-
cie nosity imie Abdiasz. Publikacje podajg rézne liczby, stad najpierw zostata oméwiona kwestia
roznych form tego samego imienia, a nastepnie kazda z tych postaci zostata przeanalizowana pod
katem ewentualnej tozsamosci z innymi postaciami noszacymi to samo imie.

Stowa kluczowe: Abdiasz, prorok, Stary Testament

Abstract
How many Obadiah in the Old Testament?

Theaim of the article is to determine the most precise number of people who were called Obadiahin
the Old Testament. The publications give different numbers, so first the issue of different forms of
the same name was discussed, and then each of these characters was analyzed in terms of possible
similarities with other characters bearing the same name.

Keywords: Obadiah, prophet, Old Testament
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lle postaci biblijnych nosito imie Abdiasz?...

Komentatorzy Ksiegi Abdiasza, zastanawiajac sie, kim by autor najkrétszej
ksiegi prorockiej, zazwyczaj podaja, ile 0sé6b w Starym Testamencie nosito
takie samo imie jak prorok Abdiasz. Liczba ta jednak nie jest stata i r6znice
s3 dosy¢ znaczace. Méwi sie, ze takich oséb bylo cztery?, osiem?, dziesiec3,
jedenasciet, dwanascie (lub tuzin), okolo tuzina®, przynajmniej dwanascie’,
trzynascie®, okoto trzynascie z Biblii i znalezisk pozabiblijnych? oraz ogélnie
wiele oséb™.

Celem niniejszego artykutu bedzie ustalenie najbardziej precyzyjnej liczby
réznych oséb, ktére w Starym Testamencie nosity imie Abdiasz.

1 Por. C. Trochon, Les petits prophétes, Paris 1883, s. 193. Wedlug autora, oprécz proroka, s to: zarzad-
ca Achaba (1 Krl 18, 3), kaplan Jeszmaji (1 Krn 27, 49), lewita z rodu Merrari (2 Krn 34, 12 [lub 42]).
O czterech postaciach wspomina tez J. Shulam, Obadiah: Prophetic redemption of the Sephardim, https://
netivyah.org/obadiah-prophetic-redemption-of-the-sephardim/ (29.08.2023).

2 Por. H.W. Wolff, Obadiah and Jonah, Minneapolis 1986, s. 44.

3 Por. M. Var$o, Abdids, Jonds, Micheds, Trnava 2010, s. 35.

4 Por. J. Wehrle, Prophetie und Textanalyse: Die Komposition Obadja 1-21 interpretiert auf der Basis textlin-
guistischer und semiotischer Konzeptionen, Sankt Ottilien 1987, s. 336. O 11 osobach pisza tez José
M. Abrego de Lacy oraz Ursula Struppe. Zob. J. M. Abrego De Lacy, I libri profetici, Torino 1996, s. 163;
U. Struppe, Das Biicher Obadja, Jona, Stuttgart 1996, s. 13.

5 Por. P.C. Craigie, Psalms 1-50, Dallas 1984, s. 195; M. M. Pazdan, Obadiah, w: The Collegeville Bible com-
mentary, eds. D. Bergant, R.J. Karris, Collegeville 1989, s. 586; J. M. Kennedy, Obadiah (person), w: The
Anchor Bible dictionary, t. 5, ed. D.N. Frieedman, New York 1992, s. 1-2; P.R. Raabe, Obadiah, New York
[etal.] 1996, s. 96; M. A. Sweeney, The twelves prophets, Collegeville 2000, s. 280; Y. Beasley, Joel, Obadiah,
and Micah, Jerusalem 2024, s. 115.

6 Por. G.A. Buttrick, Lamentations, Ezekiel, Daniel, Hosea, Joel, Amos, Obadiah, Jonah, Micah, Nahum, Ha-
bakkuk, Zephaniah, Haggai, Zechariah, Malachi, New York-Nashville 1956, s. 857; L. C. Allen, The books
of Joel, Obadiah, Jonah, and Micah, Grand Rapids 1976, s. 136.

7 Por. K.L. Barker, J.R. III Kohlenberge, Zondervan NIV Bible commentary, vol. 1: Old Testament, Grand
Rapids 1994, s. 1454; T. Longman, R. B. Dillard, An introduction to the Old Testament, Grand Rapids 1994,
S. 436.

8 Por.B.K. Smith, F.S. Page, Amos, Obadiah, Jonah, Nashville 1995, s. 173; D.I. Block, Obadiah. The kingship
belongs to YHWH, Grand Rapids 2013, s. 29; E. A. Philips, Obadiah, Jonah and Micah, London 2022, s. 13;
D. Epp-Tiessen, Joel, Obadiah, Micach, Harissonburg 2022, s. 96.

9 Por. C.-A. Keller, Abdias, w: Osée. Joél, Abdias, Jonas. Amos, eds. J. Edmond, C.-A. Keller, S. Amsler,
Genéve 1992, s. 252.

10 Por. E. Achtemeier, Minor prophets, vol. 1, Peabody 1996, s. 239.
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Rézne formy tego samego imienia?

Najpierw nalezy zwréci¢ uwage na to, ze w Starym Testamencie wystepuja
dwie formy najprawdopodobniej tego samego imienia: 7172y i 1772V, Za-
zwyczaj uwaza sie imie "72Y za skrécona*? i wystepujaca wezesniej forme
imienia 371"72Y. Zaréwno materialy biblijne jak i pozabiblijne §wiadcza o tym,
ze obie formy byly uzywane w tym samym czasie*4. Ponadto niekiedy imie
772y w 1 Krn 9, 16 utozsamiane jest z imieniem X710 w 1 Krl 4, 6 i Ne 11, 17%.
Juz to generuje nam kilka mozliwosci. Szukajac odpowiedzi na pytanie, ilu
byto Abdiasz6w, trzeba dookresli¢ po pierwsze, czy chodzi nam o osoby po-
jawiajace sie tylko w Biblii Hebrajskiej; po drugie, czy wersje skrécong oraz
dluzszg bedziemy traktowac jako to samo imie; po trzecie, czy imie K7D
bedziemy traktowa¢ jako réwniez inna forme zapisu tego samego imienia
Abdiasz.

Ponizsza tabela zestawia nam, jak wyglada obraz uzycia tych trzech imion
w wybranych wspéiczesnych ttumaczeniach.

1

=

Por. takze dwie wersje imienia Jeremiasz: 07" (Jr 27, 1; 28, 5. 6. 10. 11. 12. 15; 29, 1) oraz 103) AT
razy w Ksiedze Jeremiasza, np. Jr 26, 20. 24; 29, 29. 30). Jack R. Lundbom twierdzi: “The difference is

»

probably something like ‘Jeremiah’ and ‘Jeremy’” (J. R. Lundbom, Jeremiah 1-20. A new translation with
introduction and commentary, New York [et al.] 2008, s. 223). Podobnie z imieniem Sofoniasz: 2) 110%
Krl 25, 18; Jer 37, 3) oraz 8% (Jr 21, 1; Sof 1, 1; Za 6, 10).

12 Por. C.P. Caspari, Exegetisches Handbuch zu den Propheten des Alten Bundes, Leipzig 1842, s. 1; A. Deissler,
Abdias, w: Les petits prophétes, ed. A. Deissler, M. Delcor, Paris 1961, s. 245; L. C. Allen, The books of Joel,
Obadiah, Jonah, and Micah, s. 136; P.R. Raabe, Obadiah, s. 96; H.-J. Fabry, Habakkuk/Obadja, Freiburg-
Basel-Wien 2018, s. 240.

13 Por. C.F. Keil, Minor prophets, Grand Rapids 1980, s. 377-378. Takze: The Hebrew and Aramaic Lexicon
of the Old Testament [dalej: HALOT], https://dictionaries.brillonline.com/halot; A Hebrew and English
Lexicon of the Old Testament, ed. by F. Brown, S.R. Driver, C.A. Briggs, Oxford 1939 [dalej: BDB], ad vo-
cem.

14 Zevit wykazal, ze imiona z teoforycznym -yhw sa charakterystyczne dla okresu przed niewola babilon-
ska, natomiast imiona z -yh obejmuja zaréwno okres przedwygnaniowy, jak i powygnaniowy. Krétka
forma swobodnie przeplatala sie z dtuga forma w Judzie od VII wieku do wczesnego okresu powygna-
niowego, a nastepnie stala sie dominujaca w okresie powygnaniowym. Zob. Z. Zevit, A chapter in the
history of Israelite personal names, ,Bulletin of the American Schools of Oriental Research” 250 (1983),
s.1-16.

15 Por. R. Zadok, The pre-hellenistic Israelite anthroponymy and prosopography, Leuven 1988, s. 274. Tak tez
BDB i HALOT, ad lemma 872. Zdaniem Zadoka to jeden z wielu przyktadéw na to, ze ta sama osoba
nosita podwéjne imie, chociaz jednoczesnie stawia teze, ze to najprawdopodobniej Kronikarz zmienit

nieteoforyczne imie 72V na teoforyczne 1"7aY. Zob. R. Zadok, The pre-hellenistic Israelite, s. 10, 154.
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italiano english francais

mT7aY | Abdia (CEI', IEP, NRV, Ber-| Obadiah (NRS, TNK,RSV,NIV, | Abdias (FB], TOB, BFC, DRB,
nini, Carbone-Rizzi, Rinaldi, | NJB, NET, NAB, KJV) LSG, NEG)
Savoca, Scaiola, Scargi, Ca-
vallotto)
Obadia (Fohrer) Badi (LND)
Deutsch espafiol polski

mIay Obadjas (EIN, HRD, ZUR, ESS, | Abdias (Reina-Valera1995 Abdiasz (BByd, BT, BW, BWP,
ELB2006) i11innych przektadéw SNP, BP, Ekum, Chrostowski,
Obad]a (L1545) w BW10) BT)
Obadja (SCL, L2017, Fabry) Obadiasz (NBG, BT)
italiano english francais

173y | Abdia (CEl, IEP, LND, NRV) Obadiah (NRS, TNK, RSV, NIV, | Obadyahu (FB])
Obadia (Fohrer) NJB, NET, NAB, KJV) Ovadyahou (TOB)

Abdiu (LXE) Obadia (BFC)
Abdias (DRB, LSG, NEC)

Deutsch espafiol polski

IMTaY | Obadja (EIN, HRD, ESS,| Abdias Obadiasz (BByd, BT, BW, BWP,
ELB2006, SCL, L2017) (Reina-Valera1995i11innych | SNP, BP, Ekum, Paul)
Obadjahu (ZUR) przektadéw w BW10) Obadjasz (NBG) Obadjahu
Obad]a (L1545) (BP) Abdiasz (UBG, PNS)
italiano english francais

K72V Abda (CEI, IEP, NRV. LND) Abda (NAB, NIB, NRS, RSV, | Obadya (FB) w Ne 11,17) Abda

TNK, NIV) (LSG, NEG, FB) w1 Krl 4,6)
Avda (TOB)

Deutsch espafiol polski

K72V Abda (EIN, ELB2006, HRD, | Abda (Reina-Valera 1995 i11 | Abda (BByd, BT, BW, BWP, SNP,

L2017, ZUR)

innych przektadéw w BW10)

UBG, BP, Ekum, Paul)

Analizujac powyzsze dane, mozna wyciagnaé kilka wnioskéw:

1. We wszystkich jezykach forma trzecia, czyli R71D, uwazana jest za

inne imie i dosy¢ konsekwentnie oddawana jako ,Abda™. Podobnie

16 Skrétowce i skroty ttumaczen Biblii wg Bible Works 10.

17 Wydaje sie, ze Biblia Jerozolimska, ttumaczac w Ne 11, 17 72D przez Obadya, uwaza to imie za tozsame

z dwoma pozostalymi formami. ,Wydaje si¢”, gdyz zaskakujaco n72p thumaczy jako ,Abdias”, dajac

tym do zrozumienia, ze chodzi o rézne osoby.
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jak wspoélczesne ttumaczenia zachowuja sie LXX i Wulgata, ktére trze-
cig forme tlumaczg inaczej niz dwie pierwsze (LXX: Ebpa w 1 Krl 4, 6)
i Qpnd w Ne 11, 17; Wulgata: ,Abda”).

2. W niektérych jezykach jak angielski, hiszpanski czy wloski dwie
pierwsze formy tlumaczone s3 zasadniczo tak samo (Obadiah, Abdias,
Abdias).

3. Winnych jezykach prébuje sie rozréznia¢ 172y i 17*72p: Obadjas od
Obadja (niemiecki) czy Abdias od Obadyahu (francuski). Najciekawsza
sytuacje mamy w tlumaczeniu Biblii Tysigclecia, ktéra krétsza forme
7Y tlumaczy przez ,Abdiasz” tylko w Abd 1, 1, w pozostatych przy-
padkach ttumaczy przez ,,Obadiasz”, tak tez oddajac forme dluzsza.

Komentatorzy, podajac liczbe 0séb noszacych to samo imie, co prorok Ab-

diasz, zazwyczaj nie precyzuja, o jaka forme imienia im chodzi. Czasem poda-
ja referencje biblijne, gdzie wystepuje to samo imie i nigdy nie jest to 1 Krl 4, 5

czy Ne 11, 17. Z tej tez racji, poszukiwania liczby 0séb noszacych imie Abdiasz

ograniczymy do 0oséb wystepujacych w Biblii oraz pominiemy imie 871, kon-
centrujac sie tylko na postaciach nazwanych n*7ay i 1773p.

Postacie nazwane Y27

1Krl18

Najbardziej znanym 17°72Y Starego Testamentu jest postaé wystepujaca
w1 Krl 18, 3-16%:

3Achab wezwal Obadiasza (W1"72Y), zarzadce patacu. A Obadiasz odznaczat sie wielka
bojaznia Paniska, “bo gdy Izebel tepila prorokéw Panskich, wéwczas Obadiasz zaopie-
kowat sie stu prorokami, ukryt ich po pieé¢dziesieciu w grocie i zywit ich chlebem i wodg.
50t6z Achab powiedzial do Obadiasza: «Ruszaj przez kraj w kierunku wszystkich wéd
i do wszystkich potokéw. Moze gdzies znajdziemy trawe, to wyzywimy konie i mulyinie
zamorzymy bydta». ° Potem podzielili miedzy siebie kraj, aby go obejs¢. Achab poszedt
osobno jedna droga. Obadiasz za$ poszedl osobno druga droga. ’Kiedy Obadiasz byt

w drodze, zdarzylo sie, ze wlasnie spotkal go Eliasz. A on go poznat i padlszy na twarz,

18 Ttumaczenia tekstéw biblijnych, o ile nie podano inaczej, za Biblig Tysiaclecia, wyd. 5.
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powiedzial: «Czys to ty, panie méj, Eliaszu?» ® Eliasz mu odpowiedzial: «Ja. Idz, powiedz
swemu panu: Oto jest Eliasz». 9Obadiasz za$ rzekl: «Czym zgrzeszylem, ze wydajesz
twego sluge na $mier¢ z reki Achaba? *°Na zycie Pana, Boga twego! Nie ma narodu ani
krélestwa, do ktérego by nie postal méj pan, aby cie odszukaé. Gdy zas powiedziano: , Nie
ma”, to kazal przysiega¢ kazdemu krélestwu i kazdemu narodowi, ze ciebie nie mozna
znalez¢. ** Ty za$ teraz méwisz: 1dZ, powiedz twemu panu: Oto jest Eliasz. **Przeciez
moze sie zdarzy¢, ze kiedy ja odejde od ciebie, to tchnienie Panskie uniesie ciebie, nie
wiem dokad. Gdy za$ przyjde powiedzie¢ Achabowi, a on cie nie znajdzie, to wéwczas
moze mnie zabi¢! A wszak twdj stuga boi sie Pana od swojej mtodosci. 3 Czyz nie oznaj-
miono memu panu, co uczynitem, kiedy Izebel zabijata prorokéw Panskich? Jak wéwczas
ukrylem stu ludzi sposréd prorokéw Panskich, po piecdziesieciu w grocie, i zywilem ich
chlebem i wodg. *#A ty teraz méwisz: Idz, powiedz twemu panu: Oto jest Eliasz! Alez on
mnie zabije!» ** Na to Eliasz odpowiedzial: «Na zycie Pana Zastepéw, ktéremu stuze, na
pewno dzi$§ mu sie pokaze». ** Obadiasz wiec poszed! naprzeciw Achaba, zaraz go zawia-

domit. Achab za$ poszed! naprzeciw Eliasza.

Obadiasz nazwany jest ,zarzadca domu” (n7;1t|"7p IWR) kréla Achaba™.
Chociaz termin ,dom” jest bardzo szeroki i nie pozwala na sprecyzowanie
zakresu obowigzkéw Obadiasza®, najprawdopodobniej chodzito o zarzadza-
nie patacem krélewskim?*, w tym osobistym majatkiem kréla®, do ktérego
nalezaly réwniez inne budynkii grunty®. Opisany jest jako ten, ktéry bat sie
Pana, czego znakiem bylo ukrycie i zywienie stu prorokéw Jahwe przeslado-
wanych przez krélowa Izebel w grotach (por. 1 Krl 18, 3-4)**. Poczatkowy lek
przed spelnieniem prosby Eliasza mégt wynikac nie tylko z obawy o wlasne

19 Okreslenie ,zarzadca domu” (n?:;hj"?l] IWR) pojawia sie 12 razy w TM (1 Krl 4, 6; 16, 9; 18, 3; 2 Krl 10, 5;
15, 5; 18, 18. 37; 19, 2; [z 22, 15; 36, 3. 22; 37, 2). Wedlug swiadectw biblijnych i pozabiblijnych tytut ten
byt uzywany od Salomona do niewoli babiloniskiej zaréwno w Judzie, jak i w Izraelu. Por. T.N.D. Met-
tinger, Solomonic state officials: A study of the civil government officials of the Israelite monarchy, Lund 1971,
s.70-71.

20 Por. M. Cogan, I Kings: A new translation with introduction and commentary, New Haven-London 2008,
s.203.

21 Por. J. Gray, 1 & 2 Kings. A commentary, London 1977, s. 133.

22 Por. V. Fritz, 1 & 2 Kings. A continental commentary, Minneapolis 2003, s. 46.

23 Por. S.J. DeVries, 1 Kings, Waco 2003, s. 70.

24 Groty mogly by¢ wszedzie, ale raczej chodzito o te na wzgérzach Karmel. Por. J. Gray, 1 & 2 Kings, s. 390.
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zycie®, ale takze z troski o ukrywanych prorokéw?. Ostatecznie zachowa-
nie Obadiasza zdradza wielki szacunek wobec proroka Eliasza?, a cale jego
zachowanie zostalo na tyle docenione, ze wedtug Talmudu babilonskiego zo-
stal on wynagrodzony darem proroctwa i to on jest autorem Ksiegi Abdiasza
(Sanhedryn 39b)*.

1Krn 27,19

Drugi raz imie 17"72Y pojawia sie w 1 Krn 27, 19 w sformutowaniu ,nad Za-
bulonitami— Jiszmajasz, syn Obadiasza” (37772Y-13 3mpny? f_?_%:'['?). 1 Krn
27, 16—22 wymienia przywédcéw poszczegdlnych pokolen Izraela® a1 Krn
27, 24-34 réwniez krélewskich oficer6w3°® z czaséw kréla Dawida. Stad Oba-
diasz, ojciec Jiszmajasza, Zabulonita nie moze by¢ tym samym Obadiaszem,
o ktérym jest mowa w 1 Krl 18.

2Krn 34,12
Trzecia osoba nazwana jest imieniem ¥1"72p w 2 Krn 34, 12:

Ludzie ci wykonali swa prace z nienaganng rzetelnoscig. Nad nimi byli: Jachat i Oba-
diasz, lewici z synéw Merariego ("R *33271R D?l'?tl TP NN 0IRAR), oraz Zachariasz
i Meszullam, z synéw Kehata, aby nimi kierowa¢, oraz lewici, ktérzy umieli gra¢ na in-

strumentach muzycznych.

25 Por. V. Fritz, 1 & 2 Kings, s. 189.

26 Por.J.A. Montgomery, A critical and exegetical commentary on the Books of Kings, ed. H.S. Gehman, Edin-
burgh 1951, s. 299.

27 Por. M. Nobile, 1-2 Re. Nuova versione, introduzione e commento, Milano 2010, s. 217.

28 Opinia znana icytowana przez $§w. Hieronima. Zob. Hieronim, Komentarz do Ksiegi Abdiasza,
ed. k. Krzyszczuk, ,Vox Patrum” 60 (2013), s. 557. Wiecej o tradycji zydowskiej: Y. Beasley, Joel, Obadiah,
and Micah, s. 116-117, 135.

29 Por. C. Balzaretti, Cronache. Introduzione, traduzione e commento, Milano 2013, s. 183.

30 Por. W. Johnstone, 1 & 2 Chronicles, vol. 1: 1 Chronicles 1—2 Chronicles 9: Israel’s place among the nations,
Sheffield 1997, s. 268.
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Kronikarz jest mocno zalezny od 2 Krl 22, chociaz ma swoéj wktad mie-
dzy innymi w dodatku w ww. 12-13%*. Kronikarz podkresla role lewitéw jako
nadzorujacych w réznych aspektach (budowlanych, muzycznych, pismienni-
czych): dwie osoby z Merarytéw oraz dwie z Kehatytéw3?. Obadiasz jest lewita
pochodzacym z potomkéw Merariego. Caty opis dotyczy osiemnastego roku
rzaddéw kréla Jozjasza (w. 8 —ok. 622 rok przed Chr.). Zaréwno pochodze-
nie 17"73Y z innego pokolenia niz wspomniany w1 Krn 27, 19, jak i umiej-
scowienie go w VII wieku kaze mysle¢ o nim jako o trzecim, niezaleznym od
wspomnianych wczedniej postaci, ktére nosza to samo imie. Nie ma zatem
watpliwosci, ze w Biblii trzy rézne osoby nosza imie 171"72Y.

Postacie nazwane y37°n
1Krn 3, 21

Pierwszy raz imie 1"72Y pojawia sie w 1 Krn 3, 21:

Synowie Chananiasza: Pelatiasz i Izajasz; syn jego Refajasz, syn jego Arnan, syn jego

Obadiasz, syn jego Szekaniasz.

Imie Obadiasz pojawia sie na liscie imion, ktére mogg by¢ interpretowa-
ne albo jako drzewo genealogiczne od Chananiasza do Szekaniasza, albo
jako zapis czterech lub pieciu synéw jednego ojca®. Bez wzgledu na powzie-
ta opcje interpretacyjna, imie to pojawia sie w sekcji imion ,,Judy i domu
Dawida” (1 Krn 2, 3-4, 23), gdzie dom Dawida ustawiony jest w centrum
(1 Krn 3, 1-24)%* a sam Obadiasz nalezy do potomkéw Dawida po niewoli ba-

Por. S. Japhet, I & II Chronicles. A commentary, Louisville 1993, s. 1018, 1025; C. Balzaretti, Cronache,

=

3
s. 403. Johnstone zwraca uwage, ze pomimo réznych paralel 2 Krn 34-35 do 2 Krl 22-23 nie ma paralel-
nego tekstu do 34, 12-14. Zob. W. Johnstone, 1 & 2 Chronicles, vol. 1: 1 Chronicles 1 —2 Chronicles 9, s. 232.
Por. S. Japhet, I & II Chronicles, s. 1028-1029; Y. Levin, The Chronicles of the Kings of Judah. 2 Chronic-

les 10-36. A new translation and commentary, London-New York 2017, s. 407-409; Y. Levin, Judges, elders,

S}

3

and officers in Chronicles, w: Transforming authority: Concepts of leadership in prophetic and chronistic lite-
rature, eds. K. Pyschny, S. Schulz, Berlin-Boston 2021, s. 221.
33 Por. S. Japhet, I & II Chronicles, s. 101.

34 Por. W. Johnstone, 1 & 2 Chronicles, vol. 1: 1 Chronicles 1 —2 Chronicles 9, s. 41, 45.
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biloniskiej (1 Krn 3, 17-24)%. Biorac pod uwage problematyczno$é wersu 21,
gdzie by¢ moze podane jest trzydzieste, dwudzieste széste lub dwudzieste
piate pokolenie, datowanie wymienionych postaci moze waha¢ sie od pot.
V do pot. IV wieku?*®. Nie ma jednak watpliwosci, ze 172Y z 1 Krn 3, 21 nie
moze by¢ powigzany z jakakolwiek postacig o imieniu 1771"72.

1Krnz,3
Drugi raz imie 1*72Y pojawia sie w 1 Krn 7, 3:

Synowie Uzzjego: Izrachiasz, a synowie Izrachiasza: Mikael, Obadiasz (n2721), Joel, Jisz-

szijasz, pieciu, wszyscy naczelnicy rodéw.

Imie 1" 72Y pojawia sie w genealogii Issachara (7, 1-5). Obadiasz jest synem
Izrachiasza, wnukiem Uzzjego, prawnukiem Toli i praprawnukiem Issachara.

Peshitta méwi o czterech a nie pieciu naczelnikach, bo wistocie s3 czte-
ry imiona synéw Izrachiasza. Cztery imiona sa imionami synéw Izrachiasza
irazem z nim tworzg piatke ,,synéw” Uzziego¥.

Trudno doktadnie datowa¢, ale skoro w wersie 2 autor méwi o liczbie tego
klanu w czasach Dawida, a sam Obadiasz jest praprawnukiem Issachara, to
zycie Obadiasza mozemy datowac na czasy Dawida albo ogélniej na XI wiek
przed Chr. Z punktu widzenia czasowego 72y z 1 Krn 7, 3 méglby by¢ toz-
samy z 1"72Y z 1 Krn 27, 19, tamten jednak byt Zabulonita i przywddca cate-
go pokolenia, ten jest drugim synem Izrachiasza z pokolenia Issachara, wiec
niemozliwe by chodzito o te sama osobe.

1Krn 8,38
Trzeci raz imie 172y spotykamy w 1 Krn 8, 38:

Asel mial szesciu synéw, a oto ich imiona: Azrikam, Bokru, Izmael, Szeariasz, Obadiasz

(M72d) i Chanan. Wszyscy oni byli synami Asela.

35 Por. C. Balzaretti, Cronache, s. 45.
36 Por. W. Johnstone, 1 & 2 Chronicles, vol. 1: 1 Chronicles 1—2 Chronicles 9, s. 58.
37 Por. S. Japhet, I & II Chronicles, s. 171.
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Caly rozdzial (1 Krn 8, 1-40) méwi o potomkach Beniamina. Obadiasz jest
piatym (przedostatnim) synem Asela i wystepuje w sekcji o rodzinie Saula
ijego relacjach z Gibeonem i Jerozolima (8, 29-40)*. Sekcja ta dochodzi do
pietnastego pokolenia i poprzedza liste mieszkaricéw Jerozolimy po niewoli
babiloriskiej (9, 2-33)%. Obadiasza mozna zatem umiejscowi¢ w czasach nie-
woli babiloniskiej lub po jej zakoniczeniu. Nie moze on by¢ jednak utozsamiany
z 72y z 1 Krn 3, 21 ze wzgledu na przynaleznoé¢ do innego pokolenia oraz

réznice imion ich ojcéw.
1Krn 9,16
Czwarty raz imie 1"72p spotykamy w 1 Krn 9, 16:

Obadiasz (M?721), syn Szemajasza, syna Galala, syna Jedutuna, i Berekiasz, syn Asy, syna

Elkany, ktéry mieszkat w osiedlach Netofatytéw.

Werset ten nalezy do sekcji, w ktérej wymienieni sa mieszkarnicy Jerozoli-
my (1 Krn 9, 2-34) a doktadnie w czesci méwiacej o lewitach (ww. 14-16). Naj-
prawdopodobniej odnosi sie do lideré6w kantoréw#*°, bo Asaf i Yedutum byli li-
derami kantoréw w czasach Dawida, albo ogélnie do $piewakéw (ww. 15-16)4*.
W wersie 14 jest mowa o rodzinie Merariego, stad najprawdopodobniej réw-
niez Obadiasz pochodzit z tej rodziny**. Pozostaje sprawg ztozona zaleznog¢
1 Krn 9, 2-18 od Ne 11, 3-19 (i1 Krn 9, 14-16 od Ne 11, 15-18)%, jednak imie
Obadiasz pojawia sie tylko u Kronikarza, nie wystepujac w Ne 11, 15-18. Za-
réwno pochodzenie z pokolenia Lewiego, jak i umiejscowienie Obadiasza
w czasach po niewoli babilonskiej** kaze nam mysle¢ o nim jako o nowej,

38 Por. W. Johnstone, 1 & 2 Chronicles, vol. 1: 1 Chronicles 1— 2 Chronicles 9, s. 111.

39 Por. C. Balzaretti, Cronache, s. 76.

40 S. Japhet, I & II Chronicles, s. 212-213; C. Balzaretti, Cronache, s. 78-80.

41 Por. W. Johnstone, 1 & 2 Chronicles, vol. 1: 1 Chronicles 1 —2 Chronicles 9, s. 123.

42 ,Seven Levites follow (vv. 14-16)... four from Merari followed by three musicians (for which see 1 Krn
6,29-47; 1 Krn 15, 17-24), this is explicitly stated for Mattaniah (Asaph) and Obadiah (Jeduthun); Be-
rechiah, by implication, is from the third guild of musicians, Heman” (W. Johnstone, 1 & 2 Chronicles,
vol. 1: 1 Chronicles 1 —2 Chronicles 9, s. 124).

43 Por. S. Japhet, I & II Chronicles, s. 171; C. Balzaretti, Cronache, s. 78-80.

44 Ming Him Ko wskazuje na rok 445 przed Chr. Zob. M. H. Ko, The Levite singers in Chronicles and their

stabilizing role, London [et al.] 2017, s. 15.
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niezaleznej postaci noszacej imie 1"72Y. Najblizej mu do réwniez pochodzace-
go z rodziny Merariego 17172 z 2 Krn 34, 12. Biorac pod uwage jednak réznice
prawie stu lat miedzy obiema postaciami, raczej nie powinno sie identyfiko-
wac ich jako tej samej osoby.

1Krn9, 44
Piaty raz imie 1"72Y pojawia sie w 1 Krn 9, 44:

Asel miat szesciu synéw; aich imiona: Azrikam, Bokru, Izmael, Szeariasz, Obadiasz

(m73P7) i Chanan. To sg synowie Asela.

Sekcja 1 Krn 9, 34-33, w ktérej wystepuje Obadiasz, jest niemal identyczna
z 1 Krn 8, 29-40%. Nie wiadomo dlaczego autor powtarza te sama genealo-
gie Saula*. Wydaje sie, ze powtdrzenie moze mieé funkcje mostu taczacego
z kolejng sekcja genealogii. Zasadnicza réznica jest tylko taka, ze 1 Krn 8 za-
wiera dziewietnascie pokolen (takze w czasie niewolii po niej), zas w1 Krn g
zatrzymuje sie na szesnastym pokoleniu, czyli na wygnaniu#. Nie ma jednak
watpliwosci, ze 1"72Y jest tozsamy z 1"72Y z 1 Krn 8, 38.

1Krn12,10
Szésty raz imie N*7aY wystepuje w 1 Krn 12, 10:
Dowddca byt Ezer, drugi—Obadiasz (Wi m72Y), trzeci —Eliab.

Imie znajduje sie w sekcji wymieniajacej dowddcéw z czaséw Dawida
(1 Krn 12, 1-23), a dokladniej tych, ktérzy pochodzili z pokolenia Gada
(1 Krn 12, 9-16). Ich obecnos¢ na potudniu wydaje sie dziwna, gdyz chodzi
o pokolenie zamieszkale raczej na péinocy*®. Gadyci mogli tworzy¢ osobna
jednostke militarng, a kolejno$¢ imion wskazuje na range (Obadiasz jest

45 Por. S. Japhet, I & II Chronicles, s. 202.
46 Por. C. Balzaretti, Cronache, s. 84.
47 Por. W. Johnstone, 1 & 2 Chronicles, vol. 1: 1 Chronicles 1 —2 Chronicles 9, s. 130-131.

48 Por. C. Balzaretti, Cronache, s. 100.
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drugi)*. Pomimo braku dodatkowych informacji mozemy zaklada¢, ze oso-
ba ta nie pojawila sie dotychczas w Biblii. To pierwszy Obadiasz z pokolenia
Gada.

2Krn17,7
Siédmy raz imie 1"72Y wystepuje w 2 Krn 17, 7:

W trzecim roku swego panowania postat swoich dowédcéw: Ben-Chaila i Obadiasza

(n:jr:_l'y’?n), Zachariasza, Netaneela i Mikajasza, aby pouczali miasta judzkie.

Imie pojawia sie we fragmencie opisujacym reforme religijng za Jozafata
(ww. 7-9). Ten jedyny i niezwykly epizod méwi o postannictwie zlozonym
z 5 krélewskich oficeréw, 8 lewitéw i 2 kaptanéw wystanych, by w miastach
Judy nauczy¢ o prawie®°. Nic nie wiadomo o tych postaciach, nie jest tez pew-
ne czy $wieccy tez mieli prawo gloszenia, czy tylko wystepowali jako wsparcie
nauczycielis'. Czasy Jozafata, kréla Judy przypadaja na I pol. IX wieku i zbie-
gaja sie z panowaniem Achaba, kréla Izraela. Trudno jednak wyobrazic sobie,
zeby zarzadca kréla Achaba byl jednoczesnie dowddcg u kréla Jozafata. Stad
liczymy te postac jako nowa i nietozsama z dotychczasowymi.

Ezd 8,9
Osmy raz imie 772 pojawia sie w Ezd 8, o:

z synéw Joaba: Obadiasz, syn Jechiela ('7;%’171}']; M72Y), a z nim dwustu osiemnastu mez-

czyzn.

Obadiasz, syn Jechiela jest przywddca grupy 218 mezczyzn, ktérzy przy-
bywali sukcesywnie do Jerozolimy z niewoli babiloniskiej za panowania

49 Por. S. Japhet, I & II Chronicles, s. 262.

50 Por. S. Japhet, I & II Chronicles, s. 748; C. Balzaretti, Cronache, s. 291; M. H. Ko, The Levite singers in
Chronicles, s. 171.

51 Piecioksiag ogranicza nauczanie tylko do kaptanéw, lewici robia to po niewoli babiloriskiej (por. Neh
8, 7). Por. W. Johnstone, 1 & 2 Chronicles, vol. 2: 2 Chronicles 10-36: Guilt and atonement, Sheffield 1997,
s. 79; S. Japhet, I & II Chronicles, s. 748.
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Artakserksesa®?, okoto 8o lat po pierwszej grupie wracajacych z wygnania
babiloniskiego®. Lista powracajacych, o ktérej mowa w Ezd 8, zawiera okoto
1510 mezczyzn pogrupowanych w 12 rodzin, jakby autor chciat nawigza¢ do
symbolicznej liczby dwunastu pokolen Izraelass. Na czele listy stoja dwie ro-
dziny kaplanskiess. Obadiasz ze swymi ludZmi przynalezy do rodziny Joaba.
Wiele imion w Ezd 8, 1-14 pokrywa sie z imionami z listy w Ezd 2 i Ne 7, co
moze sugerowac korzystanie z tego samego zrédta®. Jednak réznice miedzy
tymi listami oraz brak imienia 7"72Y w Ezd 2 i Ne 7 nie pozwalaja na stawia-
nie daleko posunietych hipotez. Prawdopodobnie obie listy opieraja sie na
spisie ludno$ci rodzin, ktére miaty korzenie babilonskie®’”. Biorac pod uwage
niespotykane dotad imie ojca Obadiasza, nalezy traktowa¢ syna Jechiela jako
kolejng, nowa posta¢ noszaca imie 1" 72Y.

Ne10, 6
Dziewiaty raz imie 1"72Y wystepuje w Ne 10, 6:
Charim, Meremot, Obadiasz (7"72Y).

Imie znajduje sie na liscie kaptanéw (ww. 3-9), lewitéw (ww. 10-14) i wo-
dz6éw ludu (ww. 15-28), ktérzy podpisali dokument —jego tre$¢ znajduje sie
w ww. 31—40. Kaptani, do ktérych nalezy Obadiasz, cytowani sg wedtug rodzi-
ny lub klasy przynalezno$ci. Lista kaptanéw zawiera 21 imion (1 lub 2 mniej
niz naliscie z 1 Krn 24, 7-18), odpowiadajaca 22 imionom rodzin kaptanskich,
ktére wrécity z Zorobabelem (Ne 12, 1-7) oraz 21 imionom gléw rodéw nastep-
nego pokolenia (Ne 12, 12-21)%%. Posr6d hipotez proponuje sie widzie¢ w imio-
nach bardziej nazwy rodzin lub oddzialéw kaplanskich niz indywidualnych

52 Por. F. Bianchi, Esdra. Neemia, Milano 2011, s. 88.

53 Por. D. Petter, T. Petter, Ezra-Nehemiah, Grand Rapids 2021, s. 200.

54 Por. G.V. Smith, Ezra-Nehemiah, Grand Rapids 2022, s. 199.

55 Por. C. Balzaretti, Cronache, s. 9o.

56 Por. T.C. Eskenazi, Ezra. A new translation with introduction and commentary, New Haven-London 2023,
s.317.

57 Por. J. Blenkinsopp, Ezra-Nehemiah, London 1988, s. 162. Zdaniem autora réwniez Ebed, syn Adina
z Ezd 8, 6, to zdrobniata forma imienia Obadiasz.

58 Por. F. Bianchi, Esdra. Neemia, s. 179.
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postaci®, a takze uwaza¢ imie 1'72Y za biad skryby, ktéry napisat n7ad
zamiast Iddo (Ri7Y, tak w Ne 12, 4. 16)*°. Ze wzgledéw chronologicznych
(podobny czas) jak i gatunkowych (imie znajdujace sie na listach) postac ka-
plana Obadiasza z Ne 10, 6 najblizsza jest lewicie z 1 Krn 9, 16 lub wodzowi
z Ezd 8, 9. WyrazZne rozréznianie u Kronikarza miedzy kaptanami, lewitami
i wodzami ludu moze sugerowad, ze jednak chodzi tu o catkiem nowa osobe.

Ne12, 25
Dziesiaty raz imie 1°72Y znajduje sie w Ne 12, 25.

24Zwierzchnikamilewitéw byli: Chaszabiasz, Szerebiasz, Jozue, Binnuj, Kadmiel i bracia
ich, ktérzy wedlug rozporzadzenia Dawida, meza Bozego, podczas wielbienia i dziekczy-
nienia stali naprzeciw nich, oddzial na réwni z oddziatem. *® Mianowicie: Mattaniasz,
Bakbukiasz, Obadiasz (1772)); a odzwierni: Meszullam, Talmon, Akkub trzymali straz
przy sktadach u bram (Ne 12, 24-25).

Imie Obadiasz znajduje sie na liscie lewitéw (Ne 12, 24-26), ktérych dzia-
talno$¢ nalezy umiejscowi¢ miedzy pot. V wieku a pot. IV wieku przed Chr.%
Obadiasz byt jednym ze zwierzchnikéw lewitéw, by¢ moze bardziej liderem
kantoré6w wraz z Mattaniaszem i Bakbukiaszem niz odzwiernym®. Zdaniem
niektérych Obadiasz, ktéry wystepuje tutaj z Mattaniaszem i Bakbukia-
szem jest najprawdopodobniej tg samg osoba®, co Abda w Ne 11, 17% i Unni
w Ne 12, 9%. Jesliby jednak nawet nalezato uwaza¢ Obadiasza, Unniego i Abde

59 Por.J. Blenkinsopp, Ezra-Nehemiah, s. 313; D. Petter, T. Petter, Ezra-Nehemiah, s. 414; G.V. Smith, Ezra-
-Nehemiah, s. 406.

60 Por. D.J.A. Clines, Ezra, Nehemiah, Esther, Grand Rapids 1984, s. 202.

61 Por. F. Bianchi, Esdra. Neemia, s. 197-198. Smith umiejscawia ten fragment w czasach arcykaptana Jo-
jakima, syna Jozuego. Zob. G. V. Smith, Ezra-Nehemiah, s. 433.

62 Por. H.K. Harrington, The Books of Ezra and Nehemiah, Grand Rapids 2022, s. 444.

63 Por. D.J.A. Clines, Ezra, Nehemiah, Esther, s. 227; H.K. Harrington, The Books of Ezra and Nehemiah,
S. 444.

64 Ne 11, 17: ,Dalej byl Mattaniasz, syn Miki, syna Zabdiego, syna Asafa, dyrygent wykonujacych hymn,
ktoéry podczas modlitwy intonowat piesn dziekczynna, a Bakbukiasz zajmowat drugie miejsce miedzy
swymi bra¢mi, nastepnie Abda, syn Szammuy, syna Galala, syna Jedutuna”.

65 Ne 12, 9: ,to jest lewici, byli nastepujacy: Jozue, Binnuj, Kadmiel, Szerebiasz, Juda, Mattaniasz; on
ibraciajego kierowali §piewem hymnoéw dziekczynnych; 9 a Bakbukiasz, Unnii bracia ich stali naprze-

ciw nich przy wykonywaniu obowigzkow”.

153 e



Wojciech Wegrzyniak

z tych trzech miejsc za jedna osobe, nie wptywa to na ostateczna kalkulacje
ilosci os6b noszacych imie m772Y. Bardziej znaczace byloby ustalenie, na ile
Obadiasz z Ne 12, 25 jest tozsamy z Obadiaszem z innych miejsc Biblii, czyli
przede wszystkim z Ne 10, 6, 1 Krn 9, 16 lub Ezd 8, 9. Podobny czas dziatal-
nosci oraz przynalezno$¢ do srodowiska kaptansko-lewickiego nie wyklucza
takiej hipotezy, co nalezy bra¢ pod uwage w ostatecznym liczeniu®®.

Abd1,1

Jedenasty raz imie 1772 znajduje sie w tytule (lub zdaniu) otwierajacym
Ksiege Abdiasza:

»Widzenie Abdiasza” (m7ap 1im).

Brak dalszych informacji o proroku 172 nie pozwala na usciélenie, czy
mamy do czynienia z catkiem nowa osoba nazwang tym imieniem, czy jed-
nak jest to posta¢, o ktdrej byla juz mowa. Tradycja zydowska taczy proroka
Abdiasza z zarzadca kréla Achaba (Sanhedryn 39b). Biorac pod uwage brak
dalszych danych oraz rozbieznoé¢ w datowaniu Ksiegi Abdiasza (miedzy wie-
kamiIX aIV)%, teoretycznie mozna by go polaczy¢ z ktérymkolwiek z innych
bohateréw noszacych imie n77a.

Whioski i zakonczenie

Powyzsza analiza doprowadza do wniosku, ze przy niektérych osobach na-
zwanych imieniem 77732Y nie ma watpliwosci, ze chodzi o rézne osoby, przy
innych postacie te moga by¢ albo niezalezne, albo tozsame z innymi, nato-
miast w jednym przypadku na pewno chodzi o te samg osobe (1 Krn 8, 38
i1Krno, 44).

66 Gerhard Lisowsky uwaza, ze Ezd 8, 9, Ne 10, 6 i Ne 12, 25 méwia o tej samej osobie. Zob. G. Lisowsky,
Konkordanz zum hebriischen Alten Testament, Stuttgart 1958, s. 1648.
67 Por. H.-J. Fabry, Habakkuk/Obadja, s. 240.
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Podsumowujac, mozemy zatem powiedzieé, ze w Biblii imie 7"72Y wy-
stepuje 9 razy, a imie 1’72Y 11 razy®®. Imie 11°72Y nosza trzy rézne osoby,
a imie 172V nosi maksimum 10 lub minimum 7 réznych oséb (przy lacze-
niu Ne 10, 6; 12, 25 i Abd 1, 1 z innymi). Zatem na pytanie, ilu byto Abdia-
széw, nalezaloby doprecyzowaé, ze jesli wezmiemy podwdjng pisownie
(W72 i 17aY), to takich postaci byto w Biblii miedzy 9% a 13. Jesli jednak
trzymamy sie tylko zapisu 1772V, to nalezy moéwic o liczbie miedzy 7 a 10
réznych postaci noszacych to samo imie, co autor najkrétszej ksiegi Starego
Testamentu.
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Abstrakt

Argenteria kolegium wikariuszy katedry na Wawelu w roku 1776

Przedmiotem artykutu jest edycja Zrodtowa inwentarza ztotnictwa wikariuszy katedry na Wawelu

21776 roku, niepublikowanego dotgd w catosci. Artykut sktada sie zdwéch czesci. W pierwszej omo-
wiono dzieje kolegium wikariuszy w oparciu o dostepna literature, zawartos¢ inwentarza z1776 roku,
miejsca przechowywania argenterii wikariuszowskiej oraz zasady edycji Zrodtowej. Drugg czes¢ sta-
nowi edycja Zrodtowa inwentarza. Tekst edycji zostat opatrzony aparatem naukowym. W artykule

podjeto prébe przesledzenia historii i identyfikacji zabytkow ztotnictwa i rzemiosta artystycznego,
wymienionych w inwentarzu. Pomocne byty informacje zawarte w wizytacjach i inwentarzach ka-
tedry na Wawelu oraz jej skarbca.

Stowa kluczowe: katedra na Wawelu, duchowienstwo, ztotnictwo, Koscidt

Abstract

Thesilverware of the college of vicars of Wawel Cathedral in the year1776

The subject of the article is the source edition of the goldsmithing inventory of the vicars of Wawel

Cathedral from1776. It has not been published in its entirety so far. The article consists of two parts.
Inthe first, I discussed the history of the vicars’ college based on available literature, the contents of
the inventory from1776, the places where the vicars’silverware was stored, and the principles of the

source edition. The second partis the source edition of the inventory. The text of the edition was de-
veloped scientifically. In the article, | attempted to trace the history of the objects from the inventory.
lalso attempted to identify these monuments of goldsmithing and artistic crafts. Information conta-
ined in the records of the visitation and inventories of Wawel Cathedral and its treasury was helpful.

Keywords: Wawel Cathedral, clergy, goldsmith’s craft, Church
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Argenteria kolegium wikariuszy katedry na Wawelu w roku 1776

Wikariusze wieczy$ci katedry na Wawelu, zwani wikariuszami katedralnymi
badz kolegium wikariuszy, istnieli od sredniowiecza. Posiadali wlasne statu-
ty, ktore okreslaty zasady funkcjonowania oraz majatek, odrebny od majatku
Krakowskiej Kapituly Katedralnej. W jego sktad, oprécz np. nieruchomosci,
wchodzity kosztowne przedmioty uzywane do sprawowania liturgii. Infor-
macji o argenterii nalezacej do wikariuszy na dwie dekady przed ostatnim
z rozbioré6w dostarcza nam inwentarz z 1776 roku.

Dzieje i strukture kolegiéw wikariuszy katedralnych w Polsce badat Sta-
nistaw Zachorowski' i Andrzej Radziminski®. Do wspélnoty funkcjonujacej
przy katedrze na Wawelu odnoszj sie zas prace Pierre’a Davida, Zofii Lesz-
czynskiej, ks. Jana Wieczorka, Bolestawa Kumora, Jadwigi Gwizdatéwny, Elz-
biety Knapek®. Dostepne sa takze publikacje dotyczace kolegiéw wikaryjskich
funkcjonujacych przy innych katedrach i kolegiatach na ziemiach polskich®.

1 Zob. S. Zachorowski, Rozwdj i ustréj kapitut polskich w wiekach srednich, Krakéw 1912.

2 Zob. A. Radziminski, Stan i potrzeby badar nad duchowieristwem katedralnym i kolegiackim w Polsce Sre-
dniowiecznej, ,Nasza Przeszto$¢” 9o (1998), s. 35-56; A. Radziminski, Wikariusze katedralni w Polsce
sredniowiecznej, ,Roczniki Historyczne” 76 (2010), s. 211—220. Do prac tego autora odsytam zaintereso-
wanych dziejami wspélnot wikaryjskich w Polsce i Europie.

Trzeba zauwazy¢, ze w artykule Stan i potrzeby badar... Andrzej Radziminski niewiele miejsca poswiecit
wikariuszom katedralnym. Poczatek zas badan nad wspolnotami wikariuszy katedralnych w Polsce
sredniowiecznej w okresie powojennym wyznacza inny artykul tego autora: A. Radziminski, Wikariu-
sze katedry ptockiej w XIII—potl. XV w. Cz. 2: Zagadnienia wybrane, ,Nasza Przeszlos$¢” 77 (1992), s. 5-31.

3 Zob. P. David, Biblioteka wikariuszéw w katedrze krakowskiej, ,Przeglad Biblioteczny” 5, z. 2—4, 1931,
s.137-148; Z. Leszczynska, Sredniowieczne statuta wikariuszéw katedry krakowskiej, ,Nasza Przesztos¢”
10 (1959), s. 391-408; J. Wieczorek, Wikariusze katedry krakowskiej w XIII i XIV stuleciu, ,Nasza Prze-
sztos¢” 78 (1992), s. 71-126; B. Kumor, Dzieje diecezji krakowskiej do 1795 roku, t. 1, Krakéw 1998, s. 357-
374; J. Gwizdatéwna, Domy wikariuszy na Wawelu, ,Studia Waweliana” 9/10 (2000/2001), s. 107-128;
E. Knapek, Rachunki kolegium wikariuszy wieczystych katedry krakowskiej z lat 1493-1495 i 1497-1498,

,Studia Zrédtoznawcze” 52 (2014), s. 113-148.
Ponadto o wikariuszach katedry krakowskiej w swoich monografiach wspominat Marek D. Kowalski
iks. Szymon Fedorowicz. Zob. M. D. Kowalski, Uposazenie krakowskiej kapituly katedralnej w sredniowie-
czu, Krakéw 2000; Kolektarz wawelski sprzed 1526 roku. Swiadek liturgii Kosciota krakowskiego w XV, XVI
i XVII wieku, oprac. i ed. S. Fedorowicz, Krakéw 2007 (Monumenta Sacra Polonorum, t. 3) (odsytacze
do konkretnych stron znajduja sie w dalszych przypisach tego artykutu).

4 To opracowania naukowe o wikariuszach katedry w Gnieznie, katedry kamienieckiej, katedry w Ptocku,
katedry wloctawskiej, katedry w Krasnymstawie (diecezja chetmska obrzadku aciniskiego), kolegiaty
w Eowiczu, kolegiaty w Wislicy, kolegiaty w Lublinie, kolegiaty w Nowym Saczu oraz w Easku. Ponadto
dostepne sa publikacje dotyczace poszczegdlnych wikariuszy katedralnych. Wsréd nich mozna wymie-
ni¢ zwigzanego z Krakowem Macieja z Gréjca, z Wioctawkiem: Adama z Wiskitek oraz proboszczéw
w Gostyninie. Zob. S. Chodynski, Wikaryusze katedry wloctawskiej (collegium vicariorum), Wtoctawek
1912; J. Fijatkowski, Nowosgdecka kolegiata, cz. 1: Dzieje kapituly mniejszej (1448-1791), Warszawa 1958;
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Najwczesniej na terenach Polski istnienie wikariuszy odnotowano przy
katedrze w Poznaniu—wzmianki o nich pochodzg z poczatku XIII wieku.
Niewiele mtodsze sa przekazy zrédtowe z Wroctawia oraz Krakowa®. Or-
ganizacja kolegium wikariuszy przy katedrze na Wawelu ma swéj poczatek
w pierwszych dekadach XIV wieku, za czaséw biskupéw Nankera i Grota®.
Prawa i obowiazki wikariuszy katedralnych okreslaly statuty’. Do ich zadan
nalezato zastepowanie kanonikéw podczas nabozenstw® oraz troska o para-
fie katedralng. Odprawiali codzienne oficjum, uczestniczyli w mszach

P. Hemperek, Powstanie i sktad kolegium wikariuszy przy kolegiacie sw. Michata Archaniota w Lublinie,
»Roczniki Teologiczno-Kanoniczne” 12 (1965) z. 5, s. 75-102; P. Hemperek, Organizacja i dziatalnos¢ wi-
kariuszy kolegiaty sw. Michata Archaniola w Lublinie (1574-1826), ,Roczniki Teologiczno-Kanoniczne” 16
(1969) z. 5, s. 55-70; A. Otreba, Dzieje nizszych kolegiéw duchownych przy kolegiacie w Easku 1525-1819, w:
Studia z historii Kosciota w Polsce, t. 2, Warszawa 1973, s. 281-470; A. Wrotniak, Powstanie kolegium wika-
riuszy przy kolegiacie w Eowiczu, ,Prawo Kanoniczne. Kwartalnik prawno-historyczny” 21 (1978) nr 3—4,
s. 157-188; A. Radziminski, Nizsze duchowieristwo katedralne w Polsce Sredniowiecznej. Wikariusze katedry
ptockiej w XIII—potl. XV w. Cz. 1: Sklad osobowy, ,Nasza Przesztos¢” 76 (1991), s. 5-43; A. Radziminski,
Wikariusze katedry ptockiej w XIII—pol. XV w. Cz. 2: Zagadnienia wybrane, ,Nasza Przesztos¢” 77 (1992),
s. 5-31; P. Patka, Powstanie i organizacja wewnetrzna kolegium wikariuszy katedralnych diecezji chetmskiej
obrzgdku taciriskiego w Krasnymstawie, ,Prawo Kanoniczne. Kwartalnik prawno-historyczny” 20 (1997)
nr1-2,s. 125-136; K. Rulka, Ksiegozbiér Adama z Wiskitek, wikariusza i penitencjarza katedry wtoctawskiej
z XVI/XVII wieku, ,Studia Wloctawskie” 7 (2004), s. 428-446; M. Bilska-Cie¢wierz, Statuty wikariuszy
kolegiaty wislickiej z 1442 roku, ,Roczniki Historyczne” 72 (2006), s. 115-126 (tam tez zebrana literatu-
ra dotyczaca wikariuszy); T. M. Trajdos, Wikariusze katedry kamienieckiej, ,Przeglad Historyczny” 102
(2011) nr 3, 5. 435-443; T. Cybulski, Wikariusze katedry wloctawskiej na probostwie w Gostyninie w czasach
nowozytnych, ,Studia Wloctawckie” 15 (2013), s. 181-190; M. Czyzak, Najstarsze statuty wikariuszy kate-
dry gnieznieriskiej (z roku 1500), , Ecclesia. Studia z Dziejéw Wielkopolski” 10 (2015), s. 7-22; M. Bogusz,
Z Mazowsza do Krakowa. Droga kariery Macieja z Grdjca (ok. 1410 —ok. 1480), altarysty w farze krakowskiej,
wikariusza katedralnego, protonotariusza i fundatora, ,Saeculum Christianum” 29 (2022) nr 1, s. 63-75.

5 W kalendarzu krakowskim pod datg 11 listopada 1207 zanotowano, ze zmarto dwéch wikariuszy: Mi-
kotajiJan. Zob. A. Radziminski, Wikariusze katedralni, s. 212; E. Knapek, Rachunki kolegium wikariuszy,
s.113.

6 S.Zachorowski, Rozwdj i ustrdj kapitul, s. 94; Z. Leszczynska, Sredniowieczne statuta, s. 391-392; A. Ra-
dziminski, Wikariusze katedry ptockiej, cz. 2, s. 22; J. Wieczorek, Wikariusze katedry krakowskiej, s. 73;
Kolektarz wawelski, s. 149-150; A. Radziminski, Wikariusze katedralni, s. 217-218.

7 Z.Leszczynska, Sredniowieczne statuta, passim. Statuty wikariuszy krakowskich zostaty uchwalone
w czesci przez kapitute, w czesci przez samych wikariuszy. Za niewywiazanie sie z obowigzkéw byt
przewidziany system kar. Sankcje przewidywano m.in. za niewypelnianie obowigzkéw i niewtasciwe
zachowanie w chérze. Por. M. Bilska-Cie¢wierz, Statuty wikariuszy, s. 122.

8 Wikariusze katedralni otrzymywali uposazenie od kanonikéw katedralnych, ktérych zastepowali.
Kowalski doprecyzowuje jeszcze, ze ,kanonicy fundowali altarie, ktore byly obstugiwane przez wi-
kariuszy, lub czynili inne nadania na rzecz nizszego kleru katedralnego” (M. D. Kowalski, Uposazenie

krakowskiej kapituty, s. 59).
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konwentualnych oraz samodzielnie odprawiali msze przy rozlicznych ol-
tarzach w katedrze, sprawowali liturgie aniwersarzows, sktadajaca sie za-
zwyczaj z wigilii i mszy $wietej oraz uczestniczyli w procesjach. Z tego tez
wynikatl obowiazek rezydencji przy katedrze®. Wér6d wikariuszy katedry na
Wawelu byli przedstawiciele drobnej szlachty, mieszczanstwa, bogatszego
chtopstwa. Wielu wikariuszy miato wyksztatcenie uniwersyteckie’. Podle-
galijurysdykcji kapituty katedralnej'’, ktéra w jej imieniu wykonywat stojacy
na czele dziekan. Na czele za$ kolegium wikariuszy wieczystych stal wice-
dziekan. Z grona wikariuszy rekrutowali sie wicekusztosze i rektor szkoty
katedralnejlub magister puerorum — zastepcy pralatéw: kustosza i scholasty-
ka'®. Wérod obowiazkéw wicekustoszy byta opieka nad zakrystia i skarbcem
katedralnym™.

Wypelniajac zobowigzanie rezydencji przy katedrze, wikariusze wieczysci
katedry krakowskiej mieszkali na wzgérzu wawelskim, w budynkach stano-
wigcych wlasnosc kolegium. Jeden z nich znajdowal sie na potudnie od gma-
chu katedry, byt nazywany ,,domem wspdlnym”. Po rozbudowie mégt pomie-
$ci¢ 8 kaptanéw. Obok tego domu do wikariuszy nalezato kilka niewielkich
budynkéw zlokalizowanych przy zachodniej cze$ci muru obronnego oraz dwa
domy na péinoc od katedry. Pierwszy z nich od 1451 roku zamieszkiwali wice-
kustosze, drugi zas to dawny dom ksieznej ziebickiej Elzbiety** (czyli miejsce,
gdzie obecnie znajduje sie kapitularz).

Podobnie jak kapituta kanonicka, wikariusze kilka razy do roku gromadzili
sie na kapitutach generalnych'® i podobnie jak kanonicy prowadzili wtasne
ksiegi czynnosci, w ktérych zapisywano protokoly ze spotkan gremial-
nych. W jednej z ksiag Acta actorum Kolegium Wikariuszy Katedry Krakowskiej

9 S. Zachorowski, Rozwdj i ustrdj kapitul, s. 93; Kolektarz wawelski, s. 140-150.

10 J. Wieczorek, Wikariusze katedry krakowskiej, s. 74, 81; A. Radziminski, Wikariusze katedralni, s. 218-219.

11 S. Zachorowski, Rozwdj i ustréj kapitul, s. 92; A. Wrotniak, Powstanie kolegium wikariuszy, s. 162; J. Wie-
czorek, Wikariusze katedry krakowskiej, s. 72-73; A. Radziminski, Wikariusze katedralni, s. 214.

12 Zob. Joannis Dlugossii Senioris Canonici Cracoviensis Opera omnia, ed. A. Przezdziecki, vol. 7, t. 1: Liber
beneficiorum dioecesis cracoviensis, Cracoviae 1863, s. 95-96; S. Zachorowski, Rozwdj i ustrdj kapitut, s. 91;
J. Wieczorek, Wikariusze katedry krakowskiej, s. 72.

13 A.Radziminski, Wikariusze katedry ptockiej, cz. 2, s. 11, 26; J. Wieczorek, Wikariusze katedry krakowskiej,
s. 75; A. Radziminski, Wikariusze katedralni, s. 215.

14 M.D. Kowalski, Uposazenie krakowskiej kapituty, s. 208, 236.

15 E. Knapek, Rachunki kolegium wikariuszy, s. 113. Obrady wikariuszy poprzedzaly sesje kanonickie. Zwo-
tywano je na dwa tygodnie przed uroczystosciami $w. Stanistawa w maju i wrzesniu (kapituty general-

ne kapituty katedralnej odbywaly sie zaraz po tych swietach).
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wpisano inwentarz argenterii wikaryjskiej, ktéry stanowi przedmiot niniej-
szego artykulu.

Podstawa zrédtowa — inwentarz z 1776 roku

Wikariusze katedralni, jako oddzielne kolegium, posiadali, jak wspomniano
na poczatku, wspélny majatek. Sktadaty sie na niego dochody z wsi, dziesieci-
ny (snopowe i pienigzne), czynsze oraz nieruchomosci nalezace do kolegium™®.
Zgromadzenie prowadzilo wtasne ksiegi, ktére dajag nam obraz jego dziatal-
no$ci. Najwazniejsza wydaje sie by¢é wzmiankowana juz seria Acta actorum
Kolegium Wikariuszy Katedry Krakowskiej zawierajaca protokoly z posiedzen
wawelskiej kapituly mniejszej, liczaca obecnie 11 ksiag'’, obejmujacych okres
od wieku XVII do XX. W tomie 7, prowadzonym w latach 1759-1779 na papie-
rowych kartach o numerach 231-234 spisano inwentarz sreber nalezacych do
kolegium wikariuszy. Przedstawia on stan z poczatku 1776 roku, czylijuz po
wydarzeniach konfederacji barskiej, a jeszcze przed insurekcja kosciuszkow-
ska'®. Kazde z tych wydarzen zubozyto zaséb sreber katedralnych (zaréwno
nalezacych kapituly wiekszej, jak i mniejszej). Skarbiec katedry na Wawelu
zostal uszczuplony o zabytki zlotnictwa, ktére kapituta nakazata przeto-
pi¢ w 1764 roku. Pozyskany w ten spos6b kruszec zdeponowano ponownie
w skarbcu. Dodatkowo w 1770 roku na kontrybucje dla wojsk rosyjskich od-
dano argenterie katedralng, tym razem wsréd nich bylo kilka przedmiotéw
nalezacych do kolegiéw wikariuszy i mansjonarzy®®. W czasie, gdy sporza-
dzono inwentarz, wicekustoszami byli Dawid Czerna ze Stradomia (wika-
riusz katedralny od 1766, wicekustosz w latach 1774-1796) i Tomasz Fafrowicz
(wikariusz katedralny od ok. 1760; 1771-1774 rewizor i prokurator kolegium
wikariuszy, nastepnie wicekustosz oraz wiceprefekt fabryki koscielnej)*°.

16 E. Knapek, Rachunki kolegium wikariuszy, s. 114-115.

17 O sygnaturach od ACm1 do ACma11.

18 B. Przybyszewski, Katedra krakowska w XVIII stuleciu, Krakéw 2012, s. 17-18, 97; J. Urban, Katedra kra-
kowska i archiwum kapitulne na Wawelu (szkice historyczne), Krakéw 2023, s. 105-122.

19 B. Przybyszewski, Katedra krakowska, s. 97; Inwentarze skarbca katedry krakowskiej z lat 1702, 176111791,
oprac. A. Perzanowska, red. nauk. P. Rabiej, Krakéw 2016, 5. 280-283.

20 Fabrica Ecclesiae Cracoviensis. Materialy zrédtowe do dziejéw katedry krakowskiej w XVIII wieku z archiwa-
liow kapitulnych i kurialnych, wybrati oprac. B. Przybyszewski, Krakéw 1993, s. 180, 229-230 (Zrédta do

Dziejéw Wawelu, 14).
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Inwentarz umieszczono wérdd protokotéw z obrad kapituly mniejszej — zo-
stal spisany ta sama reka, co inne wpisy pochodzace z tego okresu, charak-
terem pisma typowym dla lat 70. XVIII stulecia. Sporzadzono go w jezyku
polskim, z wtraceniami facinskimi. Znajduja sie w nim nieliczne skreslenia
i poprawki. Obecnie jest to jedyny znany rekopis inwentarza argenterii wika-
riuszy katedry na Wawelu z 1776 roku.

Wybrane fragmenty ogloszonego tu drukiem tekstu zrédlowego byly juz
publikowane przez ks. Bolestawa Przybyszewskiego w Fabrica Ecclesiae jako
wypis nr 392, niestety z odwotaniem do niewtasciwej sygnatury. W tekscie
edycji zrédlowej znalazly sie woéwczas: kielich nr 2 (po bp. S. Maciejowskim);
kielichy nr 1, 6, 7 (uzywane przez wikariuszy); krzyze nr 1, 2, 4, 5; pacyfikat
nr 1; relikwiarze nr 6, 7, 8; lichtarze; amputki nr 2, 3, 6 oraz ,notandum”.

W zwiazku z tym, ze w latach 9o. XX wieku opublikowano tylko czes¢ tego
inwentarza, zapadla decyzja, by teraz spis ogtosi¢ drukiem w catosci®®. Tak,
by pokaza¢ wieksza cze$é (a moze catosc¢?) argenterii nalezacej do kolegium
wikariuszy katedry na Wawelu u progu ostatniej ¢wierci wieku XVIII.

Wymienione w inwentarzu z 1776 roku przedmioty byly po czesci przecho-
wywane w skarbczyku wspélnoty wikariuszowskiej, nazywanym , Archivum
Communitatis [...] Vicariorum Ecclesiae Cathedralis Cracoviensis”, mieszcza-
cym sie w zakrystii wikaryjskiej (dawnej kaplicy §w. Malgorzaty; obecnie to
zakrystia katedralna, czyli pomieszczenie przed wlasciwym skarbcem kate-
dralnym, wzniesionym na przetomie wieku XV i XVI). Pozostale przedmioty
byly przydzielone konkretnym cztonkom wspélnoty (stuzyty im do sprawo-
wania czynnoéci liturgicznych) i przechowywane w szafkach przypisanych
poszczegblnym wikariuszom. W inwentarzu rozrézniono, czy miejscem prze-
chowywania danego paramentu byt skarbiec czy szafki.

Taki stan rzeczy potwierdzaja przekazy zrédtowe z wczeéniejszych stuleci,
rozpoczynajac od inwentarza katedry z 1563 roku, a koniczac na wizytacji
bp. Kazimierza Lubieniskiego przeprowadzonej na poczatku XVIII wieku.
Oprécz zakrystii wikariuszowskiej, zwanej zewnetrzng, wskazano w nich
kaplice i ottarze katedralne, przy ktérych przechowywano niektére obiek-
ty srebrne nalezace do wikariuszy. Byty wséréd nich kaplice: Matki Bozej

21 Fabrica Ecclesiae Cracoviensis, s. 182-184.
22 Poréwnano tekst opublikowany w Fabrica Ecclesiae Cracoviensis z podstawa zrédtowa i w obecnej edycji

zr6dlowej wprowadzono nieliczne poprawki w lekeji tekstu.
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SnieZnej; $w. Jana Chrzciciela; $w. $w. Kosmy i Damiana; oltarz sw. Wojcie-
cha®®. Obok kielichéw przypisanych do poszczegélnych wikariuszy zrédta
z poczatku XVIII wieku notuja, ze byt osobny kielich z pateng przeznaczony
do odprawiania ,matury” oraz drugi przeznaczony do uzytku podczas po-
grzebéw wspétbraci i aniwersarzy®®. W poczatkach XVII wieku (a zapewne
i wczeéniej) argenteria przechowywana w zakrystii wikaryjskiej byta zde-
ponowana w trzyczesciowej szafie. Sporzadzona za$ siedem dekad pézniej
wizytacja bp. Trzebickiego wspomina, ze przechowywano ja w skrzyniach®®.
Wszystkie przedmioty srebrne wymienione w inwentarzu z 1776 roku sa
zwigzane z kultem religijnym. UloZono je w porzadku rzeczowym w nastepu-
jacej kolejnosci: kielichy, krzyze, pacyfikaty, relikwiarze, lichtarze, ampulki.
Kolegium wikariuszy w potowie lat 70. XVIII wieku byto w posiadaniu 19
kielichéw z patenami, przewaznie srebrnych poztacanych. Czes¢ z nich po-
chodzita jeszcze z XVI wieku, inne byly mlodsze. W opisach zawarto infor-
macje o kruszcu, zdobieniach, herbach czy inskrypcjach umieszczonych na
kielichach oraz patenach. Wéréd nich 4 kielichy przechowywano w skarbcu,
pozostale 15 pozostawalo w uzytku wikariuszy. Jednym z najcenniejszych
z nich byt kielich pochodzacy z fundacji bp. Samuela Maciejowskiego i prze-
kazany w 1561 roku wraz z innymi przedmiotami przez egzekutoréw testa-
mentu do kaplicy Matki Bozej Snieznej w katedrze na Wawelu®®. Posréd nich
byl wzmiankowany w dalszej czesci inwentarza argenterii wikaryjskiej pacy-
fikal w ksztalcie monstrancji z przedstawieniami zaréwno Matki Bozej trzy-
majacej Jezusa na rekach, jak i samego Chrystusa (Christi Misericordis) oraz

23 Inwentarz katedry wawelskiej z roku 1563, oprac. A. Bochnak, Krakéw 1979, s. 176, 234 (Zr6dta do Dziejéw
Wawelu, 10) [dalej: Inwentarz 1563]; Akta wizytacji katedry wawelskiej oraz kosciotow diecezji krakowskiej
1602-1604, oprac. E. Bularz, Krakéw 2014, s. 124-125, 246, 257, 289 (Zrédta do Dziejéw Wawelu, 20);
Akta wizytacji bp. Andrzeja Trzebickiego, katedra na Wawelu, 1670, Archiwum i Biblioteka Krakow-
skiej Kapituly Katedralnej [dalej: AiBKKK], sygn. A.Vis.51, k. 115v—-116; Akta wizytacji bp. Andrzeja
Trzebickiego, AiBKKK, sygn. A.Vis.52, k. 140v-141, 149.

24 Akta wizytacji bp. Kazimierza Lubienskiego, katedra na Wawelu, 1711, AiBKKK, sygn. A.Vis.63, k. 79.

25 Akta wizytacji katedry, s. 124-125, 246, 257, 289; Akta wizytacji bp. Andrzeja Trzebickiego, AiBKKK,
sygn. AVis.51, k. 116.

26 Akta wizytacji bp. Andrzeja Trzebickiego, AiBKKK, sygn. A.Vis.51, k. 118; Akta wizytacji bp. Andrzeja
Trzebickiego, kaplice katedralne, 1670-1682, AiBKKK, sygn. A.Vis.52, k. 149r-v; Akta wizytacji bp. Ka-
zimierza Eubienskiego, AiBKKK, sygn. A.Vis.63, k. 8ov; Visitatio Collegii Venerabilium Vicariorum
Ecclesiae Cathedralis Cracoviensis Anno 1611, AiBKKK, sygn. A Vis.71, k. 4[?]; Akta wizytacji bp. Ja-
kuba Zadzika, Archiwum Kurii Metropolitalnej w Krakowie [dalej: AKMKr], sygn. AV Cap 43, k. 153v;
Inwentarz 1563, s. 234; Akta wizytacji katedry, s. 257.
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z relikwiami; ponadto relikwiarz w ksztalcie krzyza z wyobrazeniem Matki
Bozej z Chrystusem na rekach.

Obok kilkunastu kielichéw, kolegium posiadalo 8 krzyzy, 2 pacyfikaty, 8 re-
likwiarzy. Wymieniam je tacznie, poniewaz cze$¢ umieszczonych w tych kate-
goriach przedmiotéw z powodzeniem mozna przypisaé do dwdch lub trzech
kategorii (i we wczedniejszych spisach réznie je przyporzadkowywano —raz
zaliczano je np. do relikwiarzy, innym razem wpisywano wséréd pacyfikatéw
itd.). Ponadto do sreber wikariuszowskich zaliczono wéwczas lichtarze (jed-
ng pare) oraz amputki na wode i wino (5 par i 1 zdekompletowans).

W oparciu o dostepne przekazy zrédlowe (archiwalia i edycje Zrédtowe)
w miare mozliwo$ci przesledzono losy przedmiotéw. Identyfikacja byta moz-
liwa w przypadku obiektéw posiadajacych charakterystyczne dekoracje (mo-
tywy zdobnicze, herby) oraz relikwie §wietych. Odsylacze do poszczegdlnych
przekazéw zrédlowych zamieszczono w przypisach do edycji. W przypadku
opis6éw bardziej zdawkowych jednoznaczna identyfikacja nie byta mozliwa.
Dano temu wyraz w przypisach.

W przypadku czesci przedmiotéw twdrca inwentarza odnotowat istnienie
herbéw szlacheckich, odnoszacych sie najpewniej do fundatoréw tych precjo-
z6w. Wéréd nich znalazly sie nastepujace herby: Prus, Prus II (Wilcze Kosy),
Ciotek, Belina, Ogoniczyk, Rawa, Abdank, a by¢ moze takze Sulima.

Paramenty ozdobione tarcza z herbem Ciotek pochodzily z daru bp. Samu-
ela Maciejowskiego. Herb Ogonczyk kaptani spisujacy wczesniejsze inwenta-
rze powiazali z rodem Koscieleckich. W przypadku pozostatych przedmio-
téw —w obecnym stanie badan nie mozna ich jeszcze powigzac z konkretnymi
fundacjami. W inwentarzu z 1776 roku z nazwiska, oprécz bp. Maciejowskie-
go, wymieniono Alberta z Bobowej, za$ za siglami, ktérymi opatrzono jeden
z kielichéw, moze kry¢ sie postac kan. Jana Zerzynskiego.

W przekazach Zrédlowych z poczatku XVII wieku rézne przedmioty
ozdobione herbem Prus wigzano z postacia bp. Tomasza Strzempinskiego®’.
Herbem Wilcze Kosy (Prus II) legitymowal sie Adam z Bedkowa — fundator
trzeciego ministerium w kaplicy $w. $w. Kosmy i Damiana, zwigzanego z kole-
gium wikariuszy®®. Z herbem Rawa powigzano wéwczas Krystyna z Ostrowa

27 Wsréd nich kielichy ztoty i srebrny z patenami oraz zachowana do dzis$ infuta. Zob. Akta wizytacji
katedry, s. 22, 25, 35.
28 Przy tym ministerium w 1602 roku odnotowano istnienie kielicha z herbem Prus i krzyza z herbem

Wilcze Kosy. Zob. Akta wizytacji katedry, s. 245, 246.

167 o



Ewelina Zych

(Ostrowskiego), fundatora pierwszego ministerium przy oftarzu Rozestania
Apostotéw i sw. Jadwigi (1413 r.)*°. Wizytacja podaje ponadto imiona dwéch
przedstawicieli rodziny Koscieleckich herbu Ogonczyk. Byt wérdd nich jeden
z Janéw Koscieleckich, ktéry ufundowat srebrny pozlacany kielich oraz An-
drzej Koscielecki (zm. 1515), fundator przypisanego do wikariuszy drugiego
ministerium w kaplicy §w. Jana Chrzciciela (wéréd argenterii tego ministe-
rium byto kilka przedmiotéw z herbem Ogoniczyk)*°. W przypadku herbu
Belina odnotowano przedmioty, lecz bez informacji o fundatorach. Nie ma
jednak pewnosci, czy przedmioty z inwentarza z 1776 roku mozna wiazad
z tymi wlasnie postaciami.

Argenteria katedry na Wawelu — edycje zrodtowe

Do identyfikacji — czy tez ustalenia metryki sreber wikariuszowskich —po-
stuzyty informacje spisane w wizytacjach i inwentarzach katedry krakow-
skiej. W kolejnosci chronologicznej sa to: inwentarz katedry z 1563 roku (ed.
zr. Adam Bochnak), akta wizytacji bp. Bernarda Maciejowskiego (ed. zr. Elz-
bieta Bularz), akta wizytacji bp. Jakuba Zadzika (AV Cap 43; lata 30/40 XVII
wieku), bp. Andrzeja Trzebickiego (A.Vis.51, AVis.52; lata 70. XVII wieku),
bp. Kazimierza Lubieniskiego (A.Vis.63; pocz. XVIII wieku). Ponadto nowozyt-
ne inwentarze katedry na Wawelu (ed. Zr. Agnieszka Perzanowska).

Wielu informacji do dziejéw katedry w drugiej potowie XV i pierwszej po-
towie XVI wieku dostarczaja edycje zZrédlowe przygotowane przez ks. Bolesta-
wa Przybyszewskiego, ktéry opracowat takze tzw. ,fabrica ecclesiae” z XVIII
wieku.

Cenne podczas identyfikacji przedmiotéw sa réwniez informacje zawar-
te w artykulach naukowych oraz katalogach wystaw. W przypadku argen-
terii po wikariuszach tylko jeden przedmiot udalo sie zidentyfikowa¢ jako
zachowany do dzi$. Jest to srebrny, emaliowany kielich Samuela Maciejow-
skiego, wykonany we Wroctawiu w 1539 roku przez Erasmusa Schleupnera

29 Akta wizytacji katedry, s. 269.
30 Akta wizytacji katedry, s. 24, 226-227.
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i przekazany w 1550 roku do kaplicy $w. Tomasza Apostota (Matki Bozej
Snieznej, Maciejowskiego)*".

Warto wspomnieé o inwentarzu kaplicy §w. Jana Chrzciciela oraz biblioteki
wikariuszy katedralnych z 1498 roku, mimo ze nie postuzy?! do identyfikacji
przedmiotéw objetych XVIII-wiecznym spisem. Jego tres¢ opublikowal Pier-
re David, omawiajac jego zawartos$¢®’. O dwie dekady starszy od niego jest
datowany na rok 1474 inwentarz skarbca kaplicy Hinczy z Rogowa w katedrze
na Wawelu, opublikowany przez Franciszka Piekosiniskiego®®.

Zasady edycji zrodtowej

Przygotowujac tekst edycji Zzrédlowej positkowano sie instrukcjag wydawnicza
dla zrédet historycznych od XVI do polowy XIX wieku, opracowang przez
Kazimierza Lepszego.

Wprowadzono liczne uwspdlczesnienia ortograficzne i gramatyczne. Tam,
gdzie bylo to mozliwe, dodano znaki interpunkcyjne zgodnie z obecnie obo-
wigzujacymi zasadami pisowni. Pozostawiono bledy ortograficzno-grama-
tyczne, ktére nie rzutowaly na zrozumiatos¢ tekstu i 6wczesna skiadnie.
Rzeczowniki i przymiotniki (polskie i taciniskie) zapisane w tekscie zrédto-
wym wielka litera, zapisano mata. Pisarz, okreslajac kruszec, wielokrotnie
uzywal formy ,srebny” —zmieniono ja na obecnie funkcjonujaca: srebrny.
Uwspélczedniajac pisownie, zamieniono nastepujace litery (w nawiasach
przyklady): 3 » ¢ (kontrybucyja —kontrybucje); ch » k (zachrystyi—zakry-
stii); i » j (iak —jako; zostaigcego —zostajacego); i » y (krucifix —krucyfiks);
nn - n (anniotki —aniotki); o » 6 (kielichow —kielich6éw); 0 » u (drogiey — dru-
giej); rz > z (wierzyczki —wiezyczki); s » § (staroswiecki—staroswiec-
ki); ss » s (Passyi—Pasji); u » 6 (pultora—péttora; obwudka —obwdédka);

31 Nrinw. KKK z/13. Pelny opis kielicha—zob. Wawel 1000-2000. Wystawa jubileuszowa. Katalog, t. 1: Kul-
tura artystyczna dworu krélewskiego i katedry, Krakéw 2000, s. 216-218 (kat. I/190, oprac. M. Adamska,
R. Sachs); Katalog zabytkéw sztuki w Polsce, t. 4: Miasto Krakéw, cz. 1: Wawel, red. J. Szablowski, War-
szawa 1965, s. 114-115, fig. 752.

32 P. David, Biblioteka wikariuszéw, s. 137-148.

33 F. Piekosinski, Najdawniejsze inwentarze skarbca kosciola N.P. Maryi w Krakowie z XV wieku, ,Sprawoz-

dania Komisji do Badania Historii Sztuki w Polsce” 4 (1891) z. 14, s. 77.
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u - y (obudwuch — obydwdch); x » ks (krucifix —krucyfiks; xiedza —ksiedza);
y - i(wikaryuszow —wikariuszéw); y » j (Passyi— Pasji); z » z (krzyza —krzyza).

Pozostawiono skrétowy zapis nazw godnosci i tytutéw (Adm, Rvndorum,
J.J.X.X.). Pozostawiono réwniez archaiczne formy zapisu niektérych wyra-
z6w (m.in.: pozloconemi, biatemi, Pacyfikata, dotycze, osm, jednakiemi, krzyzow,
oczkéw). Ujednolicono forme rézyczkéw (w tek$cie wymiennie stosowano: ru-
zyczkow, rozyczkow). Ujednolicono zapis ,ect.”, wystepujacy w tek$cie w naste-
pujacych formach: et caetera; &; & caetera. Ujednolicono do wersji powszechnie
obowiazujacej pisownie liczebnika: quatuor. Pozostawiono polsko-tacinskie
zbitki wyrazéw, np. insigne krzyza, kielich Salvatoris. Pozostawiono réwniez
makaronizmy: Reliquiy, Reliquieyami, Reliquiarz. Bledy w pojedynczych wyra-
zach oznaczono [s], watpliwosci za$ [?].

Ujednolicono liczebniki porzadkowe na listach obiektéw do: 1.; 2.; 3. Pi-
sarz zastosowal numeracje z dopelnieniami— czesciowo w jezyku tacinskim,
a cze$ciowo w polskim, plynnie przechodzac z jednej do drugiej w obrebie
jednego wykazu, np.: 1mo, 2do, 7my, 8my. Na konicu opisu kazdego z przed-
miotéw podano liczbe sztuk, w nastepujacych formach: --- 1; Nro --- 1; Nr --- 1
ujednolicono do: Nro --- 1.

Poprawki pisarza zastosowano w tekscie, informacje za$ o pierwotnym
brzmieniu tekstu podano w przypisach tekstowych. W nawiasach kwadra-
towych dodano numeracje kart, podano datacje we wspélczesnym zapisie.
W przypadkach, gdy na konicu strony podano poczatek wyrazu zapisanego na
kolejnej stronie w calosci, w edycji pominieto potéwki wyrazéw; jesli wyraz
zostat podzielony — zapisano go w catosci na karcie nastepnej; jesli wyraz zo-
stal zapisany w cato$ci na konicu jednej strony i poczatku nastepnej, pomijano
ten z konca strony.

Z przyczyn technicznych przypisy bibliograficzne pozostawiono na po-
szczegdlnych stronach, a te dotyczace edycji zas s3 umieszczone pod tekstem
edycdji.
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EDYCJA

Spis argenterii
nalezacej do wikariuszy katedralnych
zdn. 3 stycznia1776r.,
Acta Capituli Minoris, t. 7 (1759-1779),
AiBKKK, ACm7, k. 231-234

[231] Opisanie sprzetu srebrnego tak w Archivum Communitatis Adm Rvndorum

Vicariorum Ecclesiae Cathedralis Cracoviensis zostajgcego jako tez kielichow, kté-
re po szafkach swoich w zakrystii toz Zgromadzenie® dla Imw Xzy konfratrow do

mszy odprawowania trzyma i kazdy z Xzy wikariuszéw pod swoim kluczem ma

kielich Communitatis etc ad Missam requisita.

Anno Domini 17760 d. 3a mensis januarii [3 | 17776] condescendentes ad Archivum
Communitatis reperimus de suppellectili argentea sequentia.

1. Kielich staroswiecki srebrny z pateng srebrng ab extra et intra poztoconemi, ré-
zyczkami w okoto ozdobiony biatemi, cum insigni na nodze tegoz kielicha Salvato-
ris i drugiej osoby [231v] kleczacej, na patenie insigne krzyza. Nro---1

2. Kielich wielki staroSwiecki srebrny de et super wyztacany, na ktérym od korpusu
do nogiidg kwiatki zielono szmelcowane, z krucyfiksem na nodze, z podpisem pod
noga Samuel Maciejowski' Episcopus Crac[oviensis] suae capellae reliquit, z pateng
srebrng de et super wyztacang, na ktérej insigne Reka w Krzyzu?. Nro---1

1 W. Dowrzaczek, Maciejowski Samuel (1499-1550), w: Polski stownik biograficzny, t. 19, Wroctaw 1974,
s. 64-69.

2 Kielich od 1561 roku byt przechowywany w kaplicy Matki Bozej Snieznej (Maciejowskiego), pozniej
w skarbczyku wikaryjskim. Odnotowano go w nastepujacych zrédtach i opracowaniach: Akta wizytacji
bp. Andrzeja Trzebickiego, AiBKKK, sygn. A.Vis.51, k. 118v; Akta wizytacji bp. Andrzeja Trzebickie-
go, AiBKKK, sygn. AVis.52, k. 149; Akta wizytacji katedry, s. 257; Wawel 1000-2000, t. 1, s. 216-218
(kat. I/190, oprac. M. Adamska, R. Sachs); Katalog zabytkow sztukiw Polsce, t. 4, cz. 1, s. 114-115, fig. 752.

171 e



Ewelina Zych

3. Kielich srebrny z pateng srebrng de et super wyztacanemi cum insignibus na
nodze kielicha Konika®, na patenie Twarzy Salvatoris. Nro ---1

4. Kielich pomniejszy srebrny de et super wyztacany, z pateng srebrng od korpusu
wyztacang, cum insignibus na kielichu Pasji, na patenie krzyza3 Nro ---1

Te sg kielichy in Archivo, ktérych nie wiecej nie mniej, lecz jak sie wyzej namienito
jestinspecie et summarum 4.

Co sie za$ dotycze [s] kielichéw i paten extra Archivum, ktére po szafkach 1.J.X.X.
konfratres do mszy majg in numero et specie sg nizej potozone ut sequitur.

1. Kielich srebrny de et super wyztacany gtadki, z pateng srebrng ab extra wyzta-
cang, cum exaratione sub pede Anni 1626 et literarum ], Z,C, W, O, C, D*. Nro --- 1

Tego kielicha Communitas na matury®> uzywa.

3 Podobnie wygladat kielich uzywany na pocz. XVIII wieku przez Kazimierza Kozidonskiego. Nie ma
jednak pewnosci, czy to ten sam obiekt. Por. Akta wizytacji bp. Kazimierza Lubienskiego, AiBKKK,
sygn. AVis.63, k. 78v.

4 Nie ma pewnosci co do rozwiniecia inicjatéw. Jedng z mozliwosci jest powigzanie ich z postacia Jana
Zerzynskiego, h. Janina, kanonika i oficjala krakowskiego, wikariusza in spiritualibus. Wspélnie ze
Stanistawem Skarszewskim (scholastykiem krakowskim) odnowit on kaplice $w. Wawrzynca w kate-
drze na Wawelu i tam tez zostat pochowany. Zmart w 1626 roku. W kaplicy znajdowato sie epitafium,
w ktorym wspomniano archidiakona Jarostawa—fundatora kaplicy oraz kan. Jana Zerzynskiego. Po-
dazajac za tekstem epitafium, mozna prébowac rozczytac inicjaly w nastepujacy sposéb: J[oannes]
Zlerzynski] Clanonicus et] Wlicarius in spiritualibus atque] O[fficialis] C[racoviensis] D[onavit lub
dedit]. Rok 1626 za§ mozna powigzac ze $miercig Zerzynskiego. Tekst epitafium opublikowano w kilku
pracach. Zob. S. Starowolski, Monumenta Sarmatarum, Krakéw 1655, s. 36-37; L. Letowski, Katedra
krakowska na Wawelu, Krakéw 1859, s. 12; Corpus Inscriptionum Poloniae, t. 8: Wojewddztwo krakowskie,
red. Z. Perzanowski, z. 1: Katedra krakowska na Wawelu, wyd., wstep. i kom. opatrz. A. Perzanowska,
Krakéw 2002, s. 457-458.

5 Missa matura—msza poranna o Matce Bozej. Por. Kolektarz wawelski, s. 142-143.
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2. Kielichdéw in numero et specie jednej formy oSm ab extra miejscami ab intra
wyztacanych z patenami takze jednakiemi od korpusu tylko wyztacanemi dico[?]".
Nro---8

3. Kielich srebrny ab extra florysowany ab# intra wyztacany, z pateng de et super
wyztacana. Nro ---1

4. Kielich" srebrny floresowany de et super wyztacany formae antiquioris, cum insi-
gnibus in cuppa [s] ex una parte Salvatoris ex altera parte Beatae Virginis, z pateng
takze wyztacang®. Nro ---1

5. Kielichisrebrny! staro§wiecki caty wyztacany z pateng takaz cum insignib[us] na
jednej stronie Orta’ na [232] drugiej W?, patena u tego kielicha nie dobra®. Nro ---1

6. Kielich srebrny staroswiecki de et supra wyztacany z pateng srebrng wyztaca-
ng cum insignibus na jednej stronie Miserentis [s] Christi na drugiej stronie Reki.
Nro ---1

7. Kielich srebrny staro$wiecki z pateng srebrng de et super wyztacanemi® cum in-
signi in pede Péttora Krzyza'®. Nro ---1

6 Te same wizerunki widnialy na kielichu uzywanym w 1672 roku przez Walentego Sowinskiego. Zob.
Akta wizytacji bp. Andrzeja Trzebickiego, AiBKKK, sygn. A.Vis.51, k. 118v.

7 Moze herb Krolestwa Polskiego[?] lub herb Sulima[?].
Herb Abdank[?].

9 Jeslilitere ,W” kojarzy¢ z herbem Abdank, to wizytacje katedry na Wawelu z XVII wieku notuja taki
kielich. W wizytacji bp. Zadzika przy trzecim ministerium w kaplicy $w. Katarzyny odnotowano kielich
z herbem Abdank i insignia Passionis, zas w wizytacji bp. Trzebickiego kielich z herbami Sulima i Ab-
dank (uzywany przez wicekantora Macieja Denkowicza, przypisywany do ministerium $w. Katarzy-
ny). Notowany réwniez w XVIII wieku —podano informacje o h. Abdank, byt wéwczas uzywany przez
Bartlomieja Zérawskiego. Zob. Akta wizytacji bp. Jakuba Zadzika, AKMKr, sygn. AV Cap 43, k. 125v;
Akta wizytacji bp. Andrzeja Trzebickiego, AiBKKK, sygn. A.Vis.51, k. 118v, nr 2; Akta wizytacji bp. Ka-
zimierza bubienskiego, AiBKKK, sygn. A.Vis.63, k. 78v; A. Perzanowska, Peregrynacje kielicha mszalnego
do katedry krakowskiej, w: Studia z dziejow katedry na Wawelu, red. E. Zych, Krakéw 2023, s. 135-148
(Biblioteka Kapitulna na Wawelu, 17).

10 Herb Prus[?]. Kielich z herbem Prus odnotowano w wizytacjach katedry z XVII i XVIII wieku (u progu
XVIII wieku uzywat go wicekantor Jan Systowicz). W wizytacji bp. Zadzika przypisany do trzeciego
ministerium w kaplicy $w. $w. Kosmy i Damiana. Nie ma pewnosci, czy to ten sam obiekt, co w spisie

z 1776 roku. Por. Akta wizytacji bp. Andrzeja Trzebickiego, AiBKKK, sygn. A.Vis.51, k. 119; Akta wizy-

173 o



Ewelina Zych

8. Kielich srebrny staro$wiecki de et super wyztacany, z pateng de et super wyzta-
cang, cum Insigni' in pede Christi patien[tis]. Nro --- 1

Wszystkich tedy kielichéw in specie superius exarata tum in Archivo, jako tez po
szafkach 1.).X.X. konfratréw in summa19.

Opisanie krzyzéw in Archivo znajdujacych sie

1. Krzyz wielki srebrny wyztacany de toto floresowany, w ktérym zjednej strony ef-
figies Crucifixi cum insignibus Quatuor Evangelistarum sztukg odlewang, zdrugiej

strony reliquiae sanctorum, koto ktérych sg dwa smaragdy i dwa szafiry, w Srodku

gatki ma rubinéw trzy, turkuséw trzy™. Nro ---1

2.Krzyz srebrny od wierzchu do potowy poztocisty z nogi wyjmujgcy sie, na ktérym
ex una parte effigies Crucifixi cum insignibus Quatuor Evangelistarum robotg szty-
chowang, ex altera parte reliquiae sanctorum cum Insignibus Quatuor Virginum
cum stemmate in pede. Nro --- 1

3. Krzyz srebrny maty ad instar pectoralis, na ktérym z jednej strony effigies Salva-
toris cuminsignibus Quatuor Evaneglistarum sztukg sztychowang, na drugiej stro-
nie reliquiae sanctorum pod topazem insignibus Quatuor Virginum sztukg takze
sztychowana'. Nro --- 1

tacjibp. Kazimierza Eubieniskiego, AiBKKK, sygn. A.Vis.63, k. 78v ?; Akta wizytacji bp. Jakuba Zadzika,
AKMKTr, sygn. AV Cap 43, k. 131v; Wizytacja 1602-1604, s. 246.

1

oy

Podobnie wygladajacy krzyz odnotowano w wizytacji bp. Trzebickiego (Cruces, nr 1). Zgadza sie liczba
irodzaj kamieni zdobigcych relikwiarz. Jednak w opisie z 1776 roku nie ma herbu Natecz, o ktérym
mowa w przekazie z XVII wieku. Krzyz odnotowano tez w wizytacji z poczatku wieku XVIII (Cruces,
nr 1). Nie mozna z cala pewnoscia potwierdzi¢, czy to ten sam obiekt. Zob. Akta wizytacji bp. Andrzeja
Trzebickiego, AiBKKK, sygn. A.Vis.51, k. 116v; Akta wizytacji bp. Kazimierza Eubieniskiego, AiBKKK,
sygn. AVis.63, k. 79v.

12 Podobnie wygladajacy krzyz odnotowano w wizytacji bp. Trzebickiego (Cruces, nr 4). W przeciwien-
stwie do opisu z 1776 roku w XVII wieku nie odnotowano informacji o topazie i wyobrazeniu Zbawi-

ciela. Krzyz notowany jest réowniez w XVIII wieku. Nie ma pewnosci, czy to ten sam obiekt. Zob. Akta
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4. Krzyz srebrny® wyztacany, na ktérym z jednej strony effigies Crucifixi cum in-
signibus Quatuor Evangelistarum odlewang sztukga. Circa effigiem trzy kamienie,
dwa z nich z6tte, jeden btekitny, czwartego nie ma, z drugiej strony reliquiae sanc-
torum. W tym Krzy [s] a supra, infra i po bokach [232v] jest peret wiekszych szes¢,
dwéch brakuje, w srodku miasto [s] gatki wiezyczkami ozdobiony, na nodze ma
stemma Péttora Krzyza i dwa Snopy™. Nro ---1

5. Krzyz wiekszy srebrny wyztacany na ktérym zjednej strony effigies Crucifixi cum

insignibus Quatuor Evangelistarum odlewang sztuka, z drugiej strony reliquiae

sanctorum z floresami srebnemi po bokach, cum inscriptione Alberti de Bobowa'
Ecclesiae Cathedralis Cracoviensis Vicarii®. Nro ---1

6. Krzyz pomniejszy srebrny wyztacany, na ktérym zjednej strony effigies Crucifixi
cum insignibus Quatuor Evangelistarum odlewang sztukga, na drugiej stronie pie¢
oczkdéw i na nich reliquiae sanctorum, ten ad praesens asservatur pro usu w szafce
plebanskiej. Nro ---1

7. Krzyz srebrny wyztacany, na ktérym effigies Crucifixi cum insignibus Quatuor
Evangelistarum sztukg odlewang, na drugiej stronie reliquiae sanctorum, po

wizytacji bp. Andrzeja Trzebickiego, AiBKKK, sygn. A.Vis.51, k. 116v; Akta wizytacji bp. Kazimierza
Lubienskiego, AiBKKK, sygn. A.Vis.63, k. 79v.

13 Pottora Krzyza odnosi sie zapewne do herbu Prus. Byé moze jest to opisana obrazowo (moze z omytka-
mi?) jedna z odmian herbu Prus. Taka interpretacje moga sugerowac opisy z wczesniejszych wizytacji.
W wizytacji bp. Trzebickiego opisano krzyz (Cruces, nr 2), na ktérym widniat herb ,Puttora Krzyza
i dwa sierpy na krzyz”, co mozna identyfikowac z herbem Prus II. Ten sam herb wspomniano w wi-
zytacji bp. Lubienskiego, cho¢ tam odnotowano odmienng liczbe kamieni. Podobnie jak okoto 1670
roku opisano go w dwéch wezedniejszych wizytacjach, z poczatku XVII wiekui z lat 30./40. XVII wieku.
W wizytacji bp. Zadzika herb nazwano Wilcze Kosy (czyli Prus II). Zob. Akta wizytacji bp. Andrzeja
Trzebickiego, AiBKKK, sygn. A.Vis.51, k. 117v; Akta wizytacji bp. Kazimierza Eubieniskiego, AiBKKK,
sygn. AVis.63, k. 80; Akta wizytacjibp. Jakuba Zadzika, AKMKr, sygn. AV Cap 43, k. 131v; Akta wizytacji
katedry, s. 246.

14, Albert z Bobowej (zm. 1543), wikariusz katedralny (1529); informacje za: Akta wizytacji katedry, s. 124.
Umarl pod koniec 1542 roku—zob. Kopiariusz przywilejéw wikariuszy katedry krakowskiej, wykaz
offertoriéw i inne (1336-1676), AiBKKK, b. sygn., s. 85.

15 O krzyzu z podobng inskrypcja na stopie mowa w wizytacji kard. Maciejowskiego. Umieszczono go
wsréd sprzetéw nalezacych do kolegium wikariuszy, przechowywano go wéwczas w zakrystii ze-
wnetrznej (kaplicy $w. Malgorzaty). Zob. Visitatio Collegii Venerabilium Vicariorum Ecclesiae Cathe-

dralis Cracoviensis Anno 1611, AiBKKK, sygn. A.Vis.71, k. 4; Akta wizytacji katedry, s. 124.
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bokach tych reliquiy [s] sg spigle z pigcig kamieniami btgkitnemi i trzema zielone-
mi sine stemmate. Nro --- 1

8. Krzyz wielki drewniany czarny z korpusem srebrnym. Nro ---1

Summa krzyzéw Nro --- 8

Opisanie pacyfikatow in Archivo znajdujgcych sie

1. Pacyfikat srebrny wiekszy ad instar monstrantorii caty biaty z wiezyczkami,
jedng najwyzszg z drutéw srebrnych biatych, ktéra jest natamana [s] i mniejsze-
mi czterema nad reliquieiami [s] i po bokach kilkoma catemi. Na tym pacyfikale
z jednej strony jest effigies Beatae Mariae Virginis Christum gestantis robiona
wyztacana, na drogie [s] stronie effigies Christri [s] Misericordis podobngz robotg
varie[?]"z tych obydwdch [233] stron adornowane na jednej stronie jest rubinéw
czternascie, dwoch brakuje. Peret dwie, turkuséw dwa, na drugiej stronie rubinéw
pie¢, brakuje dwoch. Perta® jedna, turkus jeden, cum stemmate Ciotka's. Nro --- 1

16 Herb Ciolek. Obiekt najpewniej wzmiankowany juz w inwentarzu z 1563 roku (opis bardzo lakoniczny),

wsréd wyposazenia kaplicy Matki Bozej Snieznej, nastepnie w wizytacjach kard. Maciejowskiego oraz
bp. Zadzika. W wizytacji bp. Trzebickiego umieszczony wéréd pacyfikalow (nr 9). Opis jest skromniej-
szy niz w inwentarzu z 1776 roku, jednak jest mowa o tym samym herbie i przedstawieniach ikonogra-
ficznych. Wzmiankowany tez w wizytacji bp. Lubieniskiego (Pacificalia, nr 10).
W 1561 roku wraz z innymi paramentami liturgicznymi zostal przekazany przez egzekutoréw testa-
mentu bp. Samuela Maciejowskiego kolegium wikariuszy, z przeznaczeniem do kaplicy Matki Bo-
zej Snieznej i §w. Tomasza Apostota. Zob. Akta wizytacji bp. Andrzeja Trzebickiego, AiBKKK, sygn.
AVis.51, k. 118; Akta wizytacji bp. Andrzeja Trzebickiego, AiBKKK, sygn. AVis.52, k. 149r-v; Akta
wizytacji bp. Kazimierza Lubienskiego, AiBKKK, sygn. A.Vis.63, k. 8ov; Visitatio Collegii Venerabi-
lium Vicariorum Ecclesiae Cathedralis Cracoviensis Anno 1611, AiBKKK, sygn. A.Vis.71, k. 4[?]; Akta
wizytacji bp. Jakuba Zadzika, AKMKTr, sygn. AV Cap 43, k. 153v; Inwentarz 1563, s. 234; Akta wizytacji
katedry, s. 257.
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2. Pacyfikat srebrny biaty de et super po bokach wiezyczkamiozdobiony, najednej
stronie tego pacyfikata reliquiae sanctorum Julianae et Stanislai, czterema rézycz-
kami ozdobione. Na drugiej stronie effigies S. Nicolai'. Nro ---1

Summa pacyfikatéw Nro --- 2

Opisanie reliquiarzow matych ad instar Sciennych.

1. Relikwiarz srebrny okragty biaty cum reliquiis sanctorum z jednej, z drugiej zas
strony effigies Beatae Virginis Mariae Chistum gestantis sztychowang robotg.
Nro ---1

2. Reliqwiarz [s] srebrny krzyzowa robotg caty wyztacany, na ktérym z jednej stro-
ny effigies Beatae Virginis Mariae Chrystum [s] gestantis, ktérej koto sg rézyczki
cztery cum stemmate Ciotka'®. Nro ---1

3. Relikwiarz srebrny okragty majacy ex una parte effigiem Beatae Mariae Virginis

Christum gestantis szeScioma rézyczkami srebrnemi ozdobiong, z ktérych w jed-
nej rubin, w drugiej szafir, w trzeciej nie catej nic, zdrugiej strony effigiem Crucifixi

zdwiema osobami pod krzyzem stojgcemi, circa effigiemjest rézyczkéw srebnych

sze$¢, w dwéch rézyczkach jest kamyczkow czerwonych dwa, w trzeciej nie dostaje.
Ten relikwiarz jest sine stemmate™. Nro --- 1

17 Wzmiankowany w wizytacjach bp. Trzebickiego (Pacificalia, nr 1) i bp. Lubieniskiego (Pacificalia, nr 2).
Akta wizytacji bp. Andrzeja Trzebickiego, AiBKKK, sygn. A.Vis.51, k. 117v; Akta wizytacji bp. Kazimie-
rza Eubienskiego, AiBKKK, sygn. A.Vis.63, k. 8o.

18 Herb Ciolek. Najpewniej wymieniony wsrod przedmiotéw, ktére w 1561 roku wraz z innymi paramen-
tamiliturgicznymi zostaly przekazane przez egzekutoréw testamentu bp. S. Maciejowskiego kolegium
wikariuszy, z przeznaczeniem do kaplicy Matki Bozej Snieznej i §w. Tomasza Apostota. Podobny obiekt
jestwzmiankowany w wizytacjach z XVII wieku. Zob. Akta wizytacji bp. Jakuba Zadzika, AKMKr, sygn.
AV Cap 43, k. 153v; Akta wizytacji bp. Andrzeja Trzebickiego, AiBKKK, sygn. A.Vis.52, k. 149; Akta
wizytacji katedry, s. 257.

19 Podobny obiekt opisano w wizytacji bp. Trzebickiego, umieszczajac go wsréd pacyfikatéow (Pacificalia,

nr 5). Z ta r6znica, ze w 1670 roku nie opisano kamieni szlachetnych. Zob. Akta wizytacji bp. Andrzeja
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4. Relikwiarz srebrny maty, na ktérym z jednej strony sg reliquiae sanctorum, koto
ktorych jest obwddka srebrna i rézyczkéw srebnych bez kamieni siedm catych,
z drugiej zas strony effigies Salvatoris, Nro ---1

[233v] 5. Relikwiarz srebrny maty wyztacany majgcy z jednej strony reliquias sanc-
torum, z drugiej effigiem sanctae Barbarae virginis odlewang sztukg wyztacang?°.
Nro ---1

6. Relikwiarz srebrny okragty, w ktérym effigies Agni Dei, koto ktdrej jest rézycz-
kéw sze$¢ majacych w sobie rubinéw trzy i szafiréw trzy, z drugiej strony effigies
Salvatoris in sepulchro sedentis i ksiedza w komzy coram Salvatore modlacego
sie?!. Nro --- 1

7. Relikwiarz wiekszy srebrny z jednej strony effigiem Beatae Mariae Virginis Chri-
stum gestantis cum stemmate krzyza we trzech podkowach??, z drugiej reliquias
sanctorum, koto ktérych jest piekna sztuka rzemieslnicza partim wyztacana, par-
tim biata?3 Nro ---1

8. Relikwiarz wiekszy srebrny okragty wyztacany, w ktérym z jednej strony re-
liquiae sanctorum pieknie ozdobione, z drugiej zas strony effigies Beatae Mariae
Virginis stonicem odziang i z miesigcem pod nogami. Nro ---1

Trzebickiego, AiBKKK, sygn. A.Vis.51, k. 117v.

20 W wizytacjach z 1670 roku i z poczatku XVIII wieku umieszczony wsréd pacyfikalow (odpowiednio: Pa-
cificalia, nr 7; Pacifiaclia, nr 8). Podobny relikwiarz jest wzmiankowany w wizytacjach kard. B. Maciejow-
skiego i bp. Zadzika wsréd paramentéw stanowiacych wyposazenie kaplicy $w. §w. Kosmy i Damiana.
Zob. Akta wizytacji bp. Andrzeja Trzebickiego, AiBKKK sygn. A Vis.51, k. 118; Akta wizytacji bp. Ka-
zimierza Lubienskiego, AiBKKK, sygn. A.Vis.63, k. 8ov; Akta wizytacji bp. Jakuba Zadzika, AKMKr,
sygn. AV Cap 43, k. 130; Akta wizytacji katedry, s. 244.

2

-

W wizytacji bp. Trzebickiego umieszczony wéréd pacyfikatéw pod nr 8, w wizytacji bp. Lubienskiego
za$ pod nr 9. Zob. Akta wizytacji bp. Andrzeja Trzebickiego, AiBKKK, sygn. A.Vis.51, k. 118; Akta wi-
zytacji bp. Kazimierza Lubienskiego, AiBKKK, sygn. A .Vis.63, k. 8ov.

22 Zapewne herb Belina (przedstawiany albo z krzyzem, albo z mieczem otoczonym trzema podkowami).
Ewentualnie herb Bendzinski (Bedzinski) bedacy odmiang herbu Belina. We wczes$niejszych zrédtach
okreslany terminami: Gabbatum, stemma trium gabbatum; trium babatum.

23 Wzmiankowany w 1563 roku wéréd wyposazenia kaplicy Matki Bozej Snieznej i $w. Tomasza Apostota.

Nastepnie w wizytacjach bp. Zadzika oraz bp. Trzebickiego. Zob. Inwentarz 1563, s. 233; Akta wizytacji

bp. Jakuba Zadzika, AKMKr, sygn. AV Cap 43, k. 145 v; Akta wizytacji bp. Andrzeja Trzebickiego,

AiBKKK, sygn. A Vis.52, 140v-141.
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Summa takich relikwiarzéw Nro --- 8

Lichtarzéw in Archivo srebrnych para jedna, z nich u jednego blaszki nie dosta-
je, w ktora sie wierzch wkreca. Te lichtarze sg ad instar akolickich cum stemmate
Ogonczyka?* dico. Nro para ---1

Opisanie amputek in Archivo znajdujgcych sie

1. Amputek srebrnych ab extra et intra wyztacanych cum suis operculis et literis V2*
A?6 na gatkach srebrnych detych wyztacanych i drucikami takiemi para. Nro ---1

2. Amputek srebrnych mniejszych ab extra wyztacanych cum suis operculis, na
ktérych aniotkowie stojg literas V A [234] trzymajacy; u tych aniotkéw sg signa, ze
mieli skrzydetka, ktérych ad praesens nie masz; stemma na nich Panny na Niedz-
wiedziu?’. Para Nro ---1

24 Herb Ogonczyk w przekazie z 1670 roku powiazano z osobg Koscieleckiego (nie okreslono doktadnie,
o ktorego z przedstawicieli tego rodu chodzito). Srebrne kandelabry (tym terminem okreslano je w zré-
dtach z XVIiXVII wieku) z herbem Ogonczyk odnotowano tez w 1563 roku wsréd wyposazenia kapli-
cy $w. Jana Chrzciciela. Opis uzupelniono datg: 1514. Zob. Akta wizytacji bp. Andrzeja Trzebickiego,
AiBKKK, sygn. A.Vis.51, k. 118; Akta wizytacji bp. Kazimierza Lubienskiego, AiBKKK, sygn. A.Vis.63,
k. 8ov; Inwentarz 1563, s. 176.

25 Vino.

26 Aqua.

27 Herb Rawa. Jednoznaczna identyfikacja nie jest mozliwa, poniewaz we wczesniejszych przekazach
zr6dlowych nie opisywano doktadniej tych amputek. Sa tam wzmiankowane ampulki z herbem Rawa,
lecz brakuje informacji o zdobigcych je postaciach aniotkéw. Te z herbem Rawa s wspomniane w wi-
zytacjach: kard. Maciejowskiego (oltarz $w. Wojciecha), bp. Zadzika (ottarz w kaplicy $w. sw. Piotra
i Pawta), bp. Trzebickiego (wsréd wyposazenia kolegium wikariuszy) oraz bp. Lubienskiego (Ampullae,
nr 2). Zob. Akta wizytacji katedry, s. 289; Akta wizytacji bp. Jakuba Zadzika, AKMKr, AV Cap 43, k. 94v;
Akta wizytacjibp. Andrzeja Trzebickiego, AiBKKK, sygn. A.Vis.51, k. 117; Akta wizytacji bp. Kazimierza
Lubienskiego, AiBKKK, sygn. A.Vis.63, k. 8ov.
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3. Amputek srebrnych wiekszych na ksztatt nalewek ab ex et intra wyztacanych
cum suis operculis et litera A, na drugiej brakuje, cum stemmate Ogonczyka?®.
Para Nro ---1

4. Amputek srebrnych mniejszych nie wyztacanych sine operculis et stemmate na
ksztatt nalewek para [...]JYcum literis V, A?°. Nro ---1

5. Amputek srebrnych nie wyztacanych cum suis operculis najednej z nich gateczki
nie ma, na drugiej V3°. Para Nro ---1

6. Amputka wieksza srebrna cum suo operculo et stemmate Abdank?®' et litera in
operculo A, ta ab extra wyztacana i roboty pieknej*2. Nro 1 dico jedna a pary p6t
dico --- 2/1

Summa amputek in Archivo par Nro ---5%

aa

28 Herb Ogonczyk. W przekazach zrédtowych sprzed 1670 roku (inwentarz z 1563 roku, wizytacja bp. Za-
dzika) wymieniane wéréd wyposazenia kaplicy $w. Jana Chrzciciela, gdzie drugie ministerium przy-
pisane do wikariuszy katedralnych ufundowali Koscieleccy h. Ogonczyk. W wizytacji bp. Trzebickiego
wystepuja wsrod ogélnego wyposazenia kolegium wikariuszy, sa nadal wigzane z rodem Koscieleckich.
Nastepnie w wizytacji bp. Eubienskiego (Ampullae, nr 7). Zob. Akta wizytacji bp. Andrzeja Trzebickiego,
AiBKKK, sygn. A.Vis.51, k. 118; Akta wizytacji bp. Kazimierza Lubienskiego, AiBKKK, sygn. A.Vis.63,
k. 8ov; Akta wizytacji bp. Jakuba Zadzika, AKMKr, sygn. AV Cap 43, k. 106; Inwentarz 1563, s. 175.

29 Moze to amputki wymienione w wizytacji bp. Trzebickiego wéréd przedmiotéw nalezacych do kolegium
wikariuszy (Ampullae, nr 4). Zob. Akta wizytacji bp. Andrzeja Trzebickiego, AiBKKK, sygn. A.Vis.51,
k. 117.

30 By¢ moze mozna je identyfikowac z amputkami wymienionymi w wizytacji bp. Trzebickiego wsréd
przedmiot6éw nalezacych do kolegium wikariuszy (Ampullae, nr 5). Zob. Akta wizytacji bp. Andrzeja
Trzebickiego, AiBKKK, sygn. A.Vis.51, k. 117.

31 Herb Abdank.

32 W wizytacji bp. Zadzika ampulki z herbem Abdank znajdowaty sie w kaplicy Konarskiego. Ze wzgledu
na lakoniczny opis nie mozna potwierdzi¢, czy to te same, ktére wymieniono w inwentarzu z 1776
roku. Ampulki z h. Abdank s3 wymienione w 1670 roku wéréd przedmiotéw nalezacych do kolegium
wikariuszy (Ampullae, nr 6). Podobnie na poczatku XVIII wieku (Ampullae, nr 6). Zob. Akta wizytacji
bp. Andrzeja Trzebickiego, AiBKKK, sygn. A Vis.51, k. 117; Akta wizytacji bp. Kazimierza Eubienskiego,
AiBKKK, sygn. A .Vis.63, k. 8ov; Akta wizytacji bp. Jakuba Zadzika, AKMKTr, sygn. AV Cap 43, k. 101v.
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Notandum?®: Przed niniejszym opisaniem tegoz Archivum byto dawniej wiecej

srebra niz ad praesens jako sie wyzej opisato, lecz z nich na kontrybucje dla wojska

rosyjskiego zabrane sg per Reverendissimum Capitulum niektére sztuki, o czym

fusius habetur in Actis anterioribus33.

ac

33 Specyfikacja argenterii kosciota katedralnego krakowskiego, AiBKKK, sygn. Inv.C.85/XXVIII, k. 1
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(edycja zrédtowa: Inwentarze skarbca katedry krakowskiej, s. 281); Fabrica Ecclesiae Cracoviensis, nr 353,
s.164-166.

Przypisy kohcowe

Przekreslone powtérzone: dla.

Lekcja prawdopodobna.

Pod tekstem, od potowy karty ku prawemu brzegowi karty podwdéjna linia oddzielajaca wiersze.
Od potowy karty ku prawemu brzegowi karty podwdjna linia oddzielajaca wiersze.
Powyzej dlugopisem (XX wiek): na Matury.

Lekcja prawdopodobna.

Przekreslone: ex; powyzej nadpisane tg sama reka: in - tworzace wyraz: intra.
Przekreslone: wielki.

Przekreslone: wielki; powyzej nadpisane ta sama reka: srebny.

Wyraz nadpisany nad tekstem.

ca nadpisane nad an.

sinadpisane nad ng.

Od potowy karty ku prawemu brzegowi karty podwdéjna linia oddzielajaca wiersze.
Od potowy karty ku prawemu brzegowi karty podwdéjna linia oddzielajaca wiersze.
Przekreslono: wielki.

Od potowy karty ku prawemu brzegowi karty podwdjna linia oddzielajaca wiersze.
Od potowy karty ku prawemu brzegowi karty podwdéjna linia oddzielajaca wiersze.
Lekcja prawdopodobna. W Fabrica ecclesiae... zaproponowano: zasie.

Przekreslono: dwie.

Od potowy karty ku prawemu brzegowi karty podwdéjna linia oddzielajaca wiersze.
Od potowy karty ku prawemu brzegowi karty pojedyncza linia oddzielajaca wiersze.
Od potowy karty ku prawemu brzegowi karty podwdjna linia oddzielajaca wiersze.
Od potowy karty ku prawemu brzegowi karty pojedyncza linia oddzielajaca wiersze.
Od potowy karty ku prawemu brzegowi karty podwdéjna linia oddzielajaca wiersze.
Wyraz nieczytelny.

Od potowy karty ku prawemu brzegowi karty podwdéjna linia oddzielajaca wiersze.

aa Od polowy karty ku prawemu brzegowi karty pojedyncza linia oddzielajaca wiersze.

ab Wyraz podkreslony.

ac Pozostala czes¢ karty, okolo potowa, pozostawiona pusta.
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Ksigzka ks. Dariusza Dziadosza poswiecona zostata kwestii podboju ziemi
kananejskiej przez Izraelitéw przez pryzmat przedizraelskiej i izraelskiej
historii Gilgal. Tytut pracy zostat sformutowany nastepujaco: Gilgal. Bi-
blia — Archeologia — Teologia. Studium historyczno-krytyczne deuteronomi(sty)
cznych tradycji o podboju Kanaanu (Biblioteka Szkoty Dabar 4; Rzeszéw: Bonus
Liber 2022). Poza wstepem, bibliografig, lista map i ilustracji, indeksem tek-
stéw biblijnych, zakoniczeniem i summary, praca zawierajaca prawie siedem-
set stron podzielona jest na dwie zasadnicze czesci, noszace kolejno tytuty:
»W poszukiwaniu biblijnego Gilgal” oraz ,W poszukiwaniu biblijnej koncepcji
Gilgal w przedmonarchicznej historii Izraela”. Czes¢ I podzielona jest na trzy
rozdzialty (,Etymologia Gilgal —pochodzenie i pole semantyczne rdzenia gl
igll”, ,Geograficzna lokalizacja Gilgal w Biblii Hebrajskiej”, ,Gilgal w $wietle
dotychczasowych badan archeologicznych”), zas Czes¢ II zawiera szes¢ roz-
dziatéw (,Gilgal w deuteronomicznej optyce przymierza Izraelitéw z JHWH?,
,Gilgal —brama, ktéra JHWH wprowadza Izraela do ziemi obiecanej”, ,Gil-
gal —miejsce przygotowan do walk o ziemie obiecang”, ,Gilgal w walkach o Aj,
Gibeon i pozostale ziemie Kanaanu”, ,Obéz w Gilgal na etapie podzialu ziem
Kanaanu (Joz 14, 117, 18)”, ,Gilgal na przetomie epoki Jozuego i sedziéw (Sdz
2, 1a; 3, 19a)”). Struktura poszczegélnych rozdzialéw jest niezwykle przej-
rzysta. Zaproponowana struktura catej pracy wydaje sie logiczna i nie budzi
zastrzezen.

We wstepie Autor w nastepujacych stowach precyzuje cel swojej publika-
¢ji: ,zdefiniowanie biblijnej idei kananejskiego Gilgal na pierwszych etapach
pobytu Izraelitéw w Syro-Palestynie” oraz ,przygotowanie odpowiednio
pogtebionego naukowo i uporzadkowanego metodologicznie przyczynku do
ozywienia prowadzonej juz od dawna dyskusji na temat starotestamento-
wego modelu walki Izraelitéw ze spotecznosciami Kanaanu i przejecia przez
nich w epoce Mojzesza i Jozuego niektdrych jego obszaréw”. Realizacja tego
celu odbywa sie dwuetapowo. Cze$¢ pierwsza to wprowadzenie do analizy
biblijnego tekstu o Gilgal w ujeciu literackim i egzegetyczno-teologicznym
i przedstawienie aktualnego stanu wiedzy w oparciu o biblijne i niebiblijne
zrédla—od etymologii toponimu gilgal przez problemy z uscisleniem cha-
rakterystyki miejsca po prezentacje stanu poszukiwan archeologicznych
iich zgodnosci z egzegeza biblijng. W czesci drugiej Autor stawia sobie za
przedmiot badawczy literacka i egzegetyczno-teologiczna analize wybranych
tradycji o Gilgal w r6znych kontekstach narracyjnych i religijno-kulturowych
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z celem odkrycia obrazu o$rodka w przelomowych momentach pobytu Izra-
elitéw w ziemi kananejskiej.

Autor we wstepie precyzuje takze metode, jaka sie postuzyl. Realizacja pro-
bleméw badawczych wymaga zastosowania potrdjnej metody: historyczno-
-krytycznej, intertekstualnej oraz narracyjnej. Ksiagdz Dziadosz uscisla réw-
niez kolejno$¢ odczytywania informacji o Gilgal jako zgodna z porzadkiem
kanonicznym ksigg Starego Testamentu, korespondujacym z wizjg heksateu-
chalng. Instrukcja Papieskiej Komisji Biblijnej o interpretacji Pisma swietego wy-
soko ocenia te metode. Przyjmowana powszechnie do niedawna przez bibli-
stéw metoda historyczno-krytyczna, dzi$ w wielu wypadkach wydaje sie juz
niewystarczajaca. Papieska Komisja Biblijna stwierdza: ,Klasyczne postugi-
wanie sie metoda historyczno-krytyczna ma, rzecz jasna, swoje granice. Me-
toda ta moze by¢ stosowana do poszukiwania sensu tekstu biblijnego jedynie
w historycznych warunkach jego powstawania, jest natomiast nieprzydatna
przy prébach odkrycia mozliwosci znaczeniowych danego tekstu przy jego
odczytywaniu na pdzniejszych etapach historii objawienia biblijnego oraz
dziejéw Kosciota. W kazdym razie metoda ta przyczynita sie do powstania
dziet o wielkiej wartoéci z zakresu tak egzegezy jak teologii biblijnej” (Inter-
pretacja Pisma Swietego w Kosciele A).

W pierwszej czesci ksigzki, zawierajacej trzy rozdzialy, Autor wprowadza
w metodologie analizy tekstéw biblijnych dotyczacych Gilgal i przedstawia
aktualny stan wiedzy z pozabiblijnych i biblijnych Zrédel. Pierwszy rozdziat
tej cze$ci omawia termin gilgal, jego etymologie i semantyczne pole. Ksiagdz
Dziadosz przeprowadza szerokie analizy, uwzgledniajac réwniez propozycje
Swietego Hieronima. Przyznajac, ze zrédlostéw jest trudny do ustalenia, wy-
kazuje prawdopodobne pochodzenie od idei uktadania kamieni, budowania
kamiennej struktury lub od idei kregu czy pierscienia. Autor podkresla w na-
zwie gilgal konstrukcje z rodzajnikiem okreslonym, ktéra moze sugerowac
miejsce wraz z jego cechami charakterystycznymi i przeznaczeniem — nieko-
niecznie konkretna miejscowo$é, ale dobrze ulokowane miejsce umozliwia-
jace dziatania militarne. Rozdzial drugi analizuje opisana w Biblii topogra-
fie i cechy charakterystyczne Gilgal, ktérego poszukiwania archeologiczne
(w Dolinie Jordanu, okolicach Jerycha, miedzy dziatami Judy i Beniamina
oraz na obszarze Samarii, Doliny Szaron i ziem pétnocnego Efraima) sg omé-
wione w rozdziale trzecim. Autor szuka odpowiedzi na pytanie czy badania
archeologéw i egzegetéw wykazuja punkty wspélne. Wyniki badan ujawniaja
niejednorodno$¢ przekazu o Gilgal, panorame prawdopodobnych lokalizacji
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i rozbieznosci co do jego roli militarnej, politycznej i religijnej. Mimo analizy
dorobku i kwerend licznych archeologéw, dokumentacji i historii wykopa-
lisk, nie byto mozliwe nie tylko odnalezienie miejsca, ale nawet uzyskanie
potwierdzenia, czy biblijne Gilgal bylo rozwinietym cywilizacyjnie miejscem
statego pobytu Izraelitéw czy tylko tymczasowa baza militarng.

Cze$¢ druga, odpowiadajaca strukturalnie ukladowi materiatu w Biblii,
obejmuje sze$¢ rozdzialéw. Zgodnie z taczong metoda historyczno-krytycz-
ng, intertekstualng i narracyjna, rozdziat pierwszy czesci drugiej poswiecony
jest zapowiedzi podboju Kanaanu przypisywanej Mojzeszowiw Pwt 11, 2930,
jej formie, strukturze literackiej, procesowi redakcji i przestaniu teologicz-
nemu. Rozdziat drugi opisuje Gilgal jako brame do ziemi obiecanej, pierwszy
ob6z i miejsce pamieci Izraela (Joz 4, 19-20). Materiatem trzeciego rozdziatu
jest cykl Joz 5, 1-6, 27, przedstawiajacy Gilgal koto Jerycha jako baze i miejsce
przygotowan do walk, obrzezania wolnych Izraelitéw i angelofanii. Czwarty
rozdzial poswiecony jest opisowi walk o Aj, Gibeon i pozostale ziemie Kana-
anu oraz roli Gilgal w konfrontacjach i pertraktacjach. Rozdzial piaty rekon-
struuje etap podzialu Kanaanu, za$ szésty zdarzenia po skonczeniu walk na
pograniczu epok Jozuego i sedziéw. Badania tekstéw biblijnych pokazuja, ze
autorzy ksigg Pwt-Sdz opisujg te samg lokalizacje w okolicach Jerycha i jej
ewolucje od obozowiska do waznego osrodka spolecznego, administracyjne-
go, kulturowego i kultycznego, ksztattujacego narodowa i religijng tozsamos¢
Izraelitéw. Ksiega Jozuego i Ksiega Sedziéw ujawniajg tez, ze role polityczne
i kultyczne osrodka Gilgal przejety Szilo oraz Sychem, nadal jednak wspo-
mnienie o Gilgal petnito role kulturotwoércza.

Ostatnia cze$¢ pracy stanowi zakonczenie, podsumowujace etapy odkry-
wania obrazu Gilgal zapisanego w tekstach biblijnych przez jego reinterpre-
tatoréw na réznych etapach historii Izraela— od powstania monarchii, przez
okresy upadku i dwéch niewoli az do okresu perskiego. Badania pozwalaja tez
na wyciggniecie wniosku —mimo niejednorodnych zZrédet —o niebagatelnej
roli Gilgal w ksztaltowaniu narodowej i religijnej tozsamosci.

Ciekawe sa tez wnioski metodologiczne. Potaczenie analizy literackiej oraz
egzegetyczno-teologicznej z wynikami badan archeologicznych moze zna-
lez¢ zastosowanie przy wyznaczaniu kierunkéw i metod badan dotyczacych
innych starozytnych toposéw i grup etnicznych. Wnioski sa w rozprawie for-
mulowane w sposéb zrozumialy i kompetentny; sa dobrze uargumentowane
i uzasadnione w treéci pracy. Odznaczaja sie logicznosciag wywodu. Wyni-
kaja bezposrednio z przeprowadzonych badan, a nie sg —jak to sie czasem
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zdarza —zbyt daleko idace badz niemajace podstaw w przeprowadzonych
badaniach.

Co do bibliografii, Autor podzielil ja na pie¢ czesci: zrédla biblijne, zZrédta
pozabiblijne, komentarze, monografie oraz artykuly. Podzial ten pod wzgle-
dem formalnym nie budzi zastrzezen. Zebrana literatura, w wiekszosci obco-
jezyczna, w jezyku angielskim, niemieckim i francuskim, jest bardzo obfita,
zajmuje okolo szes¢dziesieciu stron. Autor dotart do wielu trudno dostepnych
pozycji. Ksigzka zawiera duzo przypiséw, niekiedy bardzo obszernych, kté-
re wskazuja na umiejetne postugiwanie sie literaturg. Natomiast na bardzo
nielicznych (kilkunastu) stronach, gdzie przypiséw brak, Autor odznacza sie
doskonatym samodzielnym mysleniem i umiejetnoscia prowadzenia logicz-
nie poprawnego wywodu. Ow brak przypiséw w niektérych partiach nie jest
wiec mankamentem, lecz wrecz odwrotnie —$wiadczy o tym, iz praca jest
twércza. Ksigzka ks. Dziadosza jest pierwsza interdyscyplinarng monografia
podejmujaca problem literackiej rekonstrukeji i opracowania tradycji o Gil-
gal w deuteronomistycznym bloku ksiag. Mimo toczacej sie debaty naukowej
dotyczacej zagadnienia podboju Kanaanu, tematyka ta jest stabo opracowa-
na na gruncie polskim i w biblistyce §wiatowej. Dotychczasowe publikacje
podejmowaly jedynie zawezone aspekty topograficzne, archeologiczne lub
religijno-kultyczne. Autor podjal wysilek opracowania niejednorodnych
i fragmentarycznych zrédel i przedstawienia omawianego okresu na podsta-
wie zebranego materiatu, réwniez w nowatorskim podej$ciu synchronicznym.
Zastosowanie pomijanego w egzegezach toposu Gilgal wniosto istotny wktad
na rzecz ozywienia $wiatowej dyskusji dotyczacej modelu walk prowadzo-
nych w Kanaanie przez Izraelitow.
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Ksigzka Dominika Tomczyka poswiecona zostala zagadnieniu apostolstwa
i kwestii charyzmatu w Corpus Paulinum. Tematyka ta, cho¢ byta czesciowo
opracowana na gruncie polskim, zwlaszcza w artykutach, zostala przez Au-
tora ujeta w inny, nowatorski sposéb, ze wzgledu na zastosowana metode
i dlatego zastuguje na to, by sta¢ sie przedmiotem rozprawy doktorskiej.
Poza wykazem skrétéw, bibliografia, wstepem i zakoriczeniem oraz eks-
kursami, praca zawiera sze$¢ zasadniczych czesci, noszacych kolejno tytuty:
»Termin ‘apostol’ w pozapawtowych pismach Nowego Testamentu”, ,Pawet
jako apostol w Dziejach Apostolskich i w Drugim Liscie Piotra”, , Termin ‘apo-
stot’ w Corpus Paulinum”, ,Termin ‘charyzmat’ w pozapawlowych pismach
Nowego Testamentu”, ,Termin ‘charyzmat’ w Corpus Paulinum” oraz ,,Chary-
zmatyczny charakter apostolatu w ujeciu Pawta?”. Zaproponowana struktura
pracy wydaje sie logiczna i nie budzi wiekszych zastrzezen.
Jako cel swej pracy Autor wskazuje analize wszystkich tekstéw Pawtowych,
w ktérych pojawia sie rzeczownik ho apostolos i to charisma. Chodzi nie tylko
o przebadanie tekstéw zawierajacych te terminy, ale takze o wzajemna relacje
pomiedzy apostolatem a charyzmatem. Tak zarysowany cel jest wazny zaréw-
no z punktu widzenia biblistyki, jak i z punktu widzenia duszpasterskiego.
Autor we wstepie precyzuje metode rozprawy; chodzi miedzy innymi o me-
tode historyczno-krytyczng, uzupetniong o metode strukturalnego badania
tekstu. Wykorzystuje zar6wno analize diachroniczng (badanie pojedynczych
czescijezykaistow), jakianalize synchroniczng (badanie zwigzkéw pomiedzy
poszczegblnymi stowami). Analiza kontekstéw opiera sie na krytyce redakcji
oraz na retoryce. W ramach metod: retorycznej i lingwistycznej Autor poszu-
kuje jak najszerszego poznania kontekstu kulturowego i historycznego oraz
pola semantycznego poszczegdlnych wyrazen, ktére beda stanowic podstawe
do prowadzonych badan. Dobrze sie stato, Ze metoda tradycyjna zostata uzu-
pelniona nowszymi metodami badan nad tekstem natchnionym. To stanowi
o duzym walorze przeprowadzonych w rozprawie analiz egzegetycznych.
Przedstawiajac metode we wstepie do swej pracy, Autor omawia takze
krétko sposéb jej stosowania. Jest to ze wszech miar stuszne, gdyz pozwala
czytelnikowi zapozna¢ sie najpierw teoretycznie z metoda, ktérej praktycz-
ne zastosowanie odnajdzie w nastepnych rozdziatach. Warto zaznaczy¢, ze
takze we wstepie znajduje sie obszerne uzasadnienie wyboru tematu, rze-
telnie przedstawiony stan badan nad interesujaca Autora kwestia oraz baza
materiatowa badan. Trzeba przyznaé, ze metody stosowane sa przez Autora
w spos6b konsekwentny i poprawny.
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W I rozdziale swej pracy Autor zatrzymuje sie na analizie pojecia ho aposto-
los w pozapawlowych pismach Nowego Testamentu, uwzgledniajac przy tym
rozwoj pojecia w starozytnosci, badajac hebrajski odpowiednik tego terminu,
a takze omawiajac jego zastosowanie w Ewangeliach, Dziejach Apostolskich,
Listach powszechnych i w Apokalipsie. Rozdzial ten jest bardzo potrzebny,
gdyz stanowi podstawe do ukazania specyfiki terminéw ,apostol” i ,aposto-
lat” w Corpus Paulinum.

W rozdziale II Autor przedstawia sylwetke Pawla widziang oczyma Ltuka-
sza i Piotra. Prezentacja ta obejmuje trzy opisy powolania Pawla oraz omé-
wienie relacji Pawla z gronem Dwunastu. Dobrze sie stalo, ze w rozdziale tym
osobno potraktowano dwa fragmenty Dziejéw Apostolskich, w ktérych takze
Barnaba nazwany jest apostotem (Dz 14, 4.14).

Rozdzial III obejmuje omoéwienie tekstéw z terminem ho apostolos w Cor-
pus Paulinum. Osobno potraktowane zostaty preskrypty listéw, ktére Autor
odréznit od pozostalych tekstéw, w ktérych z kolei wyréznil relacje Pawtla
do grona Dwunastu.

Rozdziat IV poswiecony zostal zaledwie jednemu wierszowi pozapawlo-
wych pism Nowego Testamentu, w ktérym pojawia sie termin to charisma
(1 P 4, 10). Rozdzial ten jest analogiczny do rozdziatu I (w ktérym chodzito
o pojecie ,apostola”), gdyz pozwala ukaza¢ Pawtows specyfike rozumienia
terminu ,,charyzmat” w zestawieniu w 1 P.

W rozdziale V dokonana zostata analiza pojecia to charisma w Corpus Pau-
linum. Autor detalicznie oméwil wszystkie teksty, w ktérych termin ten sie
pojawia, a takze ukazal ideowy zwigzek tresci tego pojecia z rzeczownikami
charis i pneuma. Interesujaca jest odpowiedz Autora publikacji na pytanie, czy

»charyzmat” to termin techniczny w ujeciu Pawta. Dominik Tomczyk docho-
dzi do wniosku, ze nie spelnia on w calej rozciaglosci wszystkich czterech
warunkéw terminus technicus, mozna wiec go okreéli¢ mianem terminu ,p61-
technicznego”. Uzna¢ trzeba takze, ze zaproponowana przez Autora typologia
charyzmatéw, w ktérej wyrdznia funkcje, dziatania i dary epifanijne, jest
przekonujaca.

Ostatni wreszcie, VI rozdziat rozprawy, spina wyniki dotychczasowych
analiz, gdyz Autor stawia sobie w nim pytanie o charyzmatyczny charakter
apostolatu w ujeciu Pawla. Szukajac odpowiedzi na tak postawione pytanie
dochodzi do wniosku, ze charyzmat jest przejawem Bozej taski i lezy u pod-
staw wszelkiej stuzby w Kosciele, w tym bycia apostotem.
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Ostateczne wnioski w spos6b syntetyczny przedstawia Autor rozprawy
w podsumowaniu (,,Zakoniczeniu”). Dodacd trzeba, ze lekture utatwiajg liczne
tabele i zestawienia dokonane przez Autora.

W Kosciele czesto powraca pytanie o relacje pomiedzy charyzmatem a hie-
rarchia. Bedac w srodowisku Chrzescijaniskiej Akademii Teologii zdajemy so-
bie sprawe, ze r6zne wspdlnoty eklezjalne w r6zny sposéb na nie odpowiadaja.
W Kosciele Rzymskokatolickim przyjeto zasade ogloszona przez Konstytucje
dogmatyczng o Kosciele, iz

poniewaz charyzmaty, zaréwno najznamienitsze, jak i te bardziej pospolite a szerzej
rozpowszechnione, sa nader stosowne i pozyteczne dla potrzeb Kosciola, przyjmowac je
nalezy z dziekczynieniem i ku pociesze. O dary zas nadzwyczajne nie nalezy sie ubiega¢
lekkomys$lnie ani spodziewa¢ sie zarozumiale po nich owocéw apostolskiej dziatalnosci,
sad o ich autentyczno$cii o wlasciwym wprowadzeniu ich w czyn nalezy do tych, ktérzy
s3 w Kosciele przelozonymi i ktérzy szczegdlnie powotani sa, by nie gasi¢ Ducha, lecz

doswiadczac wszystkiego i zachowywaé to, co dobre (KK 12).

Autor omawianej publikacji w swych badaniach dochodzi do wniosku, ze
charyzmatyczny apostolat staje sie normalng funkcja Kosciota. Rodzi sie py-
tanie bardziej ogélne: czy efekty analiz dokonanych w pracy moga przystu-
zy¢ sie w jakis spos6b ozywieniu ekumenicznemu (nie tylko na linii: Ko$ci6t
Rzymskokatolicki a inne Koscioty, ale przede wszystkim na linii tzw. Ko$cio-
t6w tradycyjnych a wspélnot eklezjalnych, zrodzonych w ostatnich dziesie-
cioleciach w nurcie zielonoswigtkowym)?

Whnioski sa w rozprawie formulowane w sposéb zrozumiaty i kompetent-
ny; sa dobrze uargumentowane i uzasadnione w tresci pracy. Odznaczaja sie
logicznosciag wywodu. Wynikaja bezposrednio z przeprowadzonych badan,
a nie sa —jak to sie czasem zdarza—zbyt daleko idace badZ niemajace pod-
staw w przeprowadzonych badaniach.

Autor podzielit bibliografie na nastepujace czesci: zrédla tekstu biblijne-
go—konsultowane ttumaczenia tekstu Pisma Swietego —gramatyki, kon-
kordancje, leksykony, stowniki, synopsy —introdukcje, opracowania ogdl-
ne —komentarze do Starego Testamentu —komentarze do Ewangelii, Dziejéw
Apostolskich i ,innych Ksigg Nowego Testamentu” (,ksiag” winno by¢ mata
literg) —komentarze do Corpus Paulinum —Pawel — zycie i dziatalnogé —lite-
ratura przedmiotu. Podzial ten jest bardzo szczegétowy, moze nawet zbyt
rozdrobniony, przez co niekiedy wydaje sie nieostry. Zebrana literatura jest
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bardzo obfita. Autor dotart do wielu pozycji trudno dostepnych. Cieszy réw-
niez obfite korzystanie z literatury obcojezycznej.

Po lekturze tej obszernej pracy trzeba przyznad, ze Autor osiagnat sugero-
wany przez tytul i we wstepie do ksigzki cel rozprawy. Docenic trzeba przede
wszystkim niezwykle szeroki zakres badan, wnikliwo$¢ analiz egzegetycz-
nych, umiejetno$¢ wyciggania z nich konkluzji, komunikatywnos¢ stylu i ob-
fito$¢ zebranej bibliografii.

Mozna wiec stwierdzi¢, ze monografia Dominika Tomczyka jest oryginalna,
poprawna zaréwno pod wzgledem metodologicznym, jak i merytorycznym.
Wzbogaca polska literature biblijng z zakresu egzegezy Nowego Testamentu,
ale takze historii pierwotnego Kosciola, kreslac jego ramy tak w perspekty-
wie tworzacej sie instytucji, jak i charyzmatycznego charakteru jej dziatania.
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