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. Znaczenie Janowej frazy ,gennéthé(i)
. eks hydatos kai pnetimatos” (J 3, 5)*

Fraza gennéthé(i) eks hydatos kai pnetimatos (J 3, 5) to obok wyrazenia gen-
nothe(i) dnothen (J 3, 3) drugie w wypowiedzi Jezusa sformulowanie wyraza-
jace ide¢ ,nadprzyrodzonych narodzin”, ktérych moze doswiadczy¢ czltowiek.

Aby pogtebi¢ rozumienie tej frazy, przedstawimy najpierw znaczenie termi-
néw hydor (1) i pnetima (2) w kontekscie biblijnym, a nast¢pnie ich wzajemna
relacje w ramach Ewangelii Jana 3, 5 (3). Opierajac si¢ natomiast na wynikach
przeprowadzonych badan, w dalszej kolejnosci podejmiemy probe okreslenia
charakteru zawartej w omawianym wierszu idei powtérnego narodzenia (4).

Symboliczne znaczenie wody

Termin hydor, wystepujacy w tradycji Janowej 45 razy, w samej Ewangelii
pojawia si¢ przede wszystkim w kontekscie, w ktéorym w pierwszym rzedzie
nalezy rozpatrywaé go w znaczeniu symbolicznym?® Geneza tej symboliki

1 Artykut stanowi przeredagowany fragment niepublikowanej pracy doktorskie;j:
G.M. Baran, Baptyzmalny charakter ,powtérnego narodzenia” w Tradycji Janowej, Lublin
2008 [typescript], napisanej pod kierunkiem ks. prof. dr. hab. Antoniego Paciorka.

2 W tradycji Janowej termin hydor wystepuje w nastepujacych scenach: udzielanie chrztu
z wody przez Jana Chrzciciela (] 1, 19-28. 29-34); cud w Kanie Galilejskiej (J 2, 1-11); rozmo-
wa Jezusa z Nikodemem (] 3, 1-15); rozmowa Jezusa z Samarytanka (] 4, 6-14); uzdrowienie
paralityka przy sadzawce Betsaida (J 5, 1-9); nauka Jezusa o ,wodzie zywej” (J 7 37-39);
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z pewnoscia zakorzeniona jest w ksiegach Starego Testamentu oraz zwigzanych
z zastosowaniem wody praktykach, jakie miaty miejsce w réznych grupach
w obrebie judaizmu: kaptandw, faryzeuszy, esseniczykow. Wyjatkowe trakto-
wanie wody i nabudowana na rzeczywisto$ci naturalnej metaforyka wigza
sie $cisle ze Srodowiskiem geograficznym Bliskiego Wschodu, w ktérym nie-
ustanne zagrozenie braku wody powodowato postrzeganie jej w kategoriach
wielkiego dobra. Z tego powodu pojecie wody bylo nierozerwalnie zwigzane
z pojeciem zycia, zaréwno ludzi, jak i zwierzat i roélin. Jako niezbedna do
zycia woda byta zatem traktowana w Starym Testamencie podobnie jak chleb
(zob. np. Wj 23, 25; 1 Sm 30, 11-12)°.

Postrzeganie wody jako wielkiego dobrodziejstwa udzielanego przez Boga
(zob. Wj 17, 2-7; Lb 20, 7-11) stalo si¢ podstawg do nadawania jej symboliczne-
go znaczenia. Obraz wody i jej pragnienie jako zyciowej koniecznosci stuzyly
niejednokrotnie do wyrazania pragnient duchowych, w tym takze Boga —jako
dobra najwyzszego. Mysl ta zawarta jest miedzy innymi w Ps 42, 2 oraz Ps 63, 2,
gdzie pragnienie Boga poréwnane jest do pragnienia wody, nieodzownej dla
kazdej istoty zywej.

Udzielanie wody stalo si¢ zatem symbolem udzielania wszelkiego blogosta-
wienstwa, ktérego pelni oczekiwano w czasach mesjanskich, a wiec w kon-
tekscie planéw odrodzenia si¢ ludu Bozego. Po zgromadzeniu wszystkich
rozproszonych Bog miat dokonaé oczyszczenia ,,czysta woda” (zob. Ez 36, 25).
Symbolem dobrobytu, jakim Stwérca miat obdarzy¢ w tych czasach, miata
by¢ obfitos¢ deszczu (zob. Ez 34, 26), ktéry zapewni obfito$¢ plondw, oraz
tryskajace zrédta wdd, przy ktérych lud Bozy nie zazna juz wiecej glodu ani
pragnienia (zob. Jr 31, 9; Iz 49, 10). Takie wyobrazenia do$¢ mocno zaznaczyty
sie pod koniec niewoli babilonskiej, kiedy to odwotujac si¢ do wyjscia z Egiptu,
wyzwolenie z niewoli postrzegano jako nowy Exodus (zob. 1z 43, 20; 41, 17-20;
35, 6-7). W tej perspektywie Jerozolima —jako kres wedrowki — miata sta¢ sie
niewyczerpalnym zrédlem ,wody zywej” (mayim hayyim), ktéra jak rzeka
poplynie ze $wiatyni, rozlewajac zycie i zdrowie wzdluz swego biegu (zob.
Za 14, 8; Ez 47, 1-12) oraz dajac czysto$¢ (zob. Za 13, 1), Zycie (zob. J1 4, 18;

uzdrowienie $lepego (J 9, 1-11); umycie nég uczniom przez Jezusa (] 13, 1-15); przebicie boku
Jezusa (] 19, 33-37); nawiazujacy do sceny przebicia boku Jezusa fragment z Pierwszego Listu
$w. Jana (1] 5, 6-8); triumf wybranych (Ap 7, 17); obraz Niebieskiego Jeruzalem (Ap 21, 6;
22, 1); zaproszenie Jezusa dla spragnionych (Ap 22, 17).

3 Zob. L. Goppelt, §6wp, w: Theological Dictionary of the New Testament, t. 8, eds. G. Kit-
tel, G. Friedrich, trans. G. W. Bromiley, Grand Rapids 1983, s. 316, 318.
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Za14, 8) i $wieto$¢ (zob. Ps 46, 5) ludowi Bozemu®. Ostatecznie zrédtem ,wody
zywej” w tradycji Starego Testamentu byl sam Bog (zob. Jr 2, 13; 17, 13).

Tego rodzaju wyobrazenie sprawilo, ze woda symbolizujaca Zycie stata sig
obrazem Bozego Ducha, dokonujacego oczyszczenia i dajacego zycie. Wode
z Duchem powigzat juz Izajasz, przedstawiajac Jego udzielenie za pomoca tego
samego terminu, ktérym opisuje ,rozlanie” (yasaq) wody i obfitych zdrojow
po spragnionej ziemi: ,,Bo rozleje wody (‘essaq mayim) po spragnionej glebie
i zdroje po wyschnietej ziemi. Przeleje Ducha (essoq rithi) mego na twoje
plemie i blogostawienstwo moje na twych potomkéw” (Iz 44, 3). ROwniez
Ezechiel, zapowiadajac catkowite odnowienie ludu Bozego, podkreslil, ze do-
kona si¢ to w wyniku wyraznej interwencji Boga, ktéry réwnoczesnie dokona
pokropienia ,,czysta woda” i — obok ,,nowego serca” —udzieli ,,ducha nowego”
(zob. Ez 36, 25-27)°. Prorok Joel z kolei, méwigc o udzieleniu Ducha w kon-
tek$cie czaséw mesjanskich, postuzyt sie metaforycznym obrazem ,,wylania”
(zob. J13,1-2)°

Symbolika wody odgrywata takze ogromna role w kontekscie obmy¢ rytu-
alnych, ktére mialty zapewnic¢ czysto$¢. Symbolika ta zrodzila sie na gruncie
przejscia od potocznego rozumienia wody (jako srodka do uzyskania czysto-
$ci fizycznej) do pojmowania jej zastosowania w sensie moralnym. Stad tez
w przypadku grzesznika wyrzekniecie si¢ wszelkiego zta i wystepkow oraz
nawrdcenie bylo przedstawiane za pomocg obrazu obmycia si¢ i stania si¢ czy-
stym (zob. Iz 1, 16; Ps 51, 4). Bogatym $wiadectwem wazno$ci wody jako srodka
oczyszczen jest obszerny katalog przepiséw rytualnych, zawarty w Ksiedze
Kaptanskiej (zob. np. Kpt 8, 6; 16, 4. 24 —dotyczace kaptanéw; Kpt 11, 40;
17, 15-16 — oczyszczenie tych, ktérzy dotkneli sie trupa; Kpt 14, 8-9 —oczysz-
czenie z tradu; Kpl 15, 1-30 — oczyszczenie z nieczystosci seksualnej). Za czasow
Chrystusa réznego rodzaju rytualne oczyszczenia byly powszechnie prakty-
kowane wsrod faryzeuszy, posiadajacych caly system przepiséw zwigzanych

4 Zob. M.E. Boismard, Woda, w: Stownik teologii biblijnej, red. X. Léon-Dufour, thum.
i oprac. K. Romaniuk, Poznan 1994, s. 1060-1061. J6zef Homerski zauwaza, ze woda — przede
wszystkim w §wietle Ksiegi Ezechiela 47, 1-12 —jawi sie jako znak, poprzez ktéry ujawnia sie
zbawcze dziatanie wszechmocnego Boga. Zob. J. Homerski, Zrédfo wody zywej w prorockich
tekstach eschatologicznych, ,,Ruch Biblijny i Liturgiczny” 21 (1974) nr 1, s. 16.

5 Zob. S. Medala, Ewangelia wedtug Swigtego Jana. Rozdzialy 1-12. Wstep, przeklad z ory-
ginatu, komentarz, Czestochowa 2010, s. 419 (Nowy Komentarz Biblijny. Nowy Testament,
4/1).

6 Uzyty w tym konteksécie czasownik $dpak w znaczeniu rozlania wody pojawia sie
w Ksiedze Wyjscia (4, 9).
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z obmyciami rak i naczyn (zob. np. Mt 15, 1-2; Mk 7, 1-4)". Podobnie byto wéréd
czlonkéw wspolnoty z Qumran, ktérzy posiadali, wyrosta na gruncie teologii
Starego Testamentu, bogata tradycje rytualnych obmy¢ i kapieli, zwigzanych
z roznymi etapami wtajemniczenia w ramach wspolnoty (zob. 1Qs® 3, 4-9;
5,13-14) lub codziennym zyciem (zob. 1Qs 5, 14-15; 6, 16-17. 22-23; CD° 12, 1-2) .

Warto nadmieni¢, ze w pewnym sensie woda w Starym Testamencie koja-
rzyla sie z rzeczywisto$cig narodzin. Obraz ten niewyraznie jest juz obecny
w pierwszym rozdziale Ksiegi Rodzaju, gdzie mowa jest o bezmiarze wod,
z ktérych niejako wylaniajg si¢ poszczegdlne dziata Boze. Kolejnym przykta-
dem moze by¢ Mojzesz, ktory zostal wydobyty z wody przez corke faraona
(Wj 2, 1-10). Réwniez nardd Izraelski zostal ,,zrodzony” w wodach Morza
Czerwonego (Wj 14-15), wyswobodzony z niewoli egipskiej'".

Prezentowana na kartach Starego Testamentu symbolika wody w podobnym
znaczeniu wystepuje takze w czwartej Ewangelii. Damian Szojda, poddajac
wnikliwej analizie teksty, zawierajace termin hydor, zauwaza, ze wskazujg
one na potréjng symbolike wody: oczyszczenia, chrztu chrzescijanskiego
oraz Ducha Swietego'”. Inni egzegeci ida nieco dalej i wysuwaja wniosek, ze
wszedzie tam, gdzie autor czwartej Ewangelii postuguje si¢ terminem ,,woda”,
nalezy widzie¢ odniesienie do chrztu jako sakramentu®’.

Przedstawiajac jednak symbolike wody w tradycji Janowej, nalezy dostrzec
najpierw jej oczyszczajace znaczenie. Obok uczynionej mimochodem wzmian-
ki o praktyce ,,zydowskich oczyszczen” (] 2, 6), tekstem, ktory w szczegdlny
sposob odkrywa tego rodzaju symbolike wody, jest fragment dotyczacy chrztu
udzielanego przez Jana Chrzciciela (zob. J 3, 22-36). Ryt, ktérego dokonywat
Jan Chrzciciel, nierozerwalnie zwigzany z uprzednim wyznaniem grzechéw

7 Zob. W. Rakocy, Faryzeusze. Historia — ewangelie, Lublin 2002, s. 135-138.

8 1Qs to tzw. Regula Zrzeszenia (1Qrule of the Community), rekopis znaleziony w grocie
nr 1 w Qumran.

9 cD to tzw. Dokument Damascenski, rekopis z 11 lub 1 wieku przed naszg era odnalezio-
ny w Kairze w 1896 roku.

10 Zob. D. Szojda, Symbolika wody w pismach sw. Jana Ewangelisty i w Qumran, ,,Roczni-
ki Teologiczno-Kanoniczne” 13 (1966) nr 1, s. 107-113.

11 Zob. W.H. Propp, Woda, ttum. P. Pachciarek, w: Stownik wiedzy biblijnej, red.
B. M. Metzger, M. D. Coogan, konsult. wyd. pol. W. Chrostowski, Warszawa 1996, s. 803 (Se-
ria Biblijna ,\Vocatio”).

12 Zob. D. Szojda, Symbolika wody w pismach $w. Jana Ewangelisty i w Qumran, s. 106.

13 Zob. E Gryglewicz, Dwie wzmianki o chrzcie w Ewangelii sw. Jana, ,Collectanea Theo-
logica” 37 (1967) nr 1, s. 66-67.
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(zob. Mt 3, 6), wezwaniem do nawrocenia (zob. Lk 3, 3. 7-14) oraz prakty-
kowaniem postéw i modlitwy (zob. Lk 5, 33), stanowil symbol oczyszczenia
moralnego. Ceremonia ta staje si¢ bardziej zrozumiata w kontekscie wszelkich
judaistycznych praktyk, zwigzanych z obmyciami, ktére — obecne juz w Starym
Testamencie — byly nastepnie praktykowane przez wyzej wspomniane juda-
istyczne ugrupowania. Jednorazowy ryt, dokonywany przez Jana Chrzciciela
w odniesieniu do wszystkich, a nie tylko wybranych, przygotowywal ludzi
na przyjécie Mesjasza z rodu Dawida, ktéry mial dokonywac¢ chrztu juz nie
w oparciu o zwykla wode, majaca jedynie znaczenie symboliczne, ale chrztu
Duchem Swietym (zob. J 1, 33).

Stowa Jana Chrzciciela ,,Ten, nad ktérym ujrzysz Ducha zstepujacego i spo-
czywajacego nad Nim, jest Tym, ktéry chrzci Duchem Swietym” (] 1, 33), ukie-
runkowuja na kolejne symboliczne znaczenie pojecia ,wody”, ktore w szcze-
gblny sposob ujawnia sie w Jezusowej nauce o ,,zdrojach wypltywajacych z Jego
wnetrznosci” (] 7, 37-39). To ujecie symboliki wody, do ktorej odnosi si¢ termin

swoda zywa” (hydor dzon), jest nieodlacznie zwiazane z rzeczywistoécig Ducha,

ktorego postanie bylo juz zapowiadane w Starym Testamencie (zob. J1 3, 1-2).
Pierwszy etap nauki o ,wodzie zywej” w czwartej Ewangelii stanowi Jezusowa
rozmowa z Samarytanka (zob. ] 4, 6-14), w czasie ktdrej Jezus przeszed! od
naturalnego znaczenia wody do prawdy nadprzyrodzonej. Chociaz spotkat
si¢ z niezrozumieniem ze strony Samarytanki, staral si¢ jednak wykazac,
czym jest owa woda, ktdra pijac, nie odczuwa si¢ pragnienia, gdyz staje si¢
ona ,,zrodlem [...] tryskajacym na zycie wieczne” (J 4, 14). Jak wykazuja egze-
geci, ,wode zywa”, ktéra jako dar Bozy proponuje Jezus Samarytance, moze
stanowi¢ nauka objawiona przez Niego'*. Nauka Jezusa, czyli Jego stowa sg
natomiast —jak podkreslif sam Jezus —,,duchem i zyciem” (] 6, 63).

Na symbolike ,,wody zywej” szczegdlne swiatto rzuca wypowiedz Jezusa
wygloszona w czasie Swieta Namiotéw w Jerozolimie. Odnoszac sie do ob-
rzedu, jakiego dokonywat kaptan w ostatni dzien tego $wieta'’, wykazal, ze
On bedzie zrédtem ,wody zZywej”, a owa ,,zywa woda”, ktéra poplynie z Jego
wnetrza, bedzie Duch Swiety, udzielony — zdaniem niektdrych egzegetéw —juz

14 Zob. np. C.H. Dodd, The Interpretation of the Fourth Gospel, Cambridge 1953, s. 312n.

15 Obrzed ten polegal na tym, ze kaplan w 6w dzien czerpat wode z sadzawki Siloam
i zaniostszy do dziedzinca wewnetrznego swiatyni wylewal ja na ottarz calopalenia. Cere-
monia ta miala na celu przypomina¢ otrzymane blogostawienstwa i obietnice mesjanskie
oraz wyrazala prosbe o obfite plony w najblizszym roku i o blogoslawienistwo Boze. Zob.
G.R. Beasley-Murray, John, Nashville 1999, s. 114 (Word Biblical Commentary, 36).
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w momencie wywyzszenia na krzyzu'®. Wyrazajac swojg nauke, Jezus postuzyt
sie wowczas sumarycznym cytatem, ktéry odnoszac sie do kilku fragmentow
ze Starego Testamentu'’, nawigzuje miedzy innymi do Ksiegi Zacheusza 14, 8,
gdzie mowa jest o strumieniach wéd zywych, wyplywajacych z Jerozolimy.
Analizujac 6w tekst w $wietle Ksiegi Ezechiela 47, 1, nalezy zauwazy¢, ze woda
ta ma $cisle okreslone miejsce wytrysniecia, czyli $wigtynie — Jezusa (por.
J 2, 19-21), skad rozlewa szeroko zycie'®.

Podsumowujac, mozna stwierdzi¢, ze nabudowana na teologii Starego
Testamentu symbolika wody u Jana bardzo $cisle zwigzana jest z osobg Jezusa,
gdyz to On przyszedl, aby przynies$¢ ludziom wody ozywiajace, obiecane przez
prorokéw. On jest skala, z ktdrej po uderzeniu (zob. J 19, 34) wyplyneta woda,
bedaca w stanie zaspokoi¢ prawdziwie pragnienie ludzi wedrujacych ku osta-
tecznej Ziemi Obiecanej. On réwniez, bedac $§wiatynig (zob. J 2, 19-21), jest
zarazem zrodlem rzeki majacej zrosi¢ i ozywi¢ nowa Jerozolime (zob. J 7, 37-38;
Ap 22, 1. 17). Tymi wodami jest ozywcza nauka, gloszona przez Jezusa jako
madro$¢ (zob. ] 4, 25), oraz Duch Swiety, jako moc ozywcza Boga Stworcy (zob.
J 7, 39), ktéry przez swojego Syna udziela zycia wierzgcym'’.

Znaczenie terminu pneuma

Greckie stowo pnetima, wywodzace si¢ z rdzenia nvéw, ktéry w formach
czasownikowych moze przyjmowa¢ miedzy innymi znaczenia: ,,dmuchac,

16 Na podstawie wnikliwej analizy sceny $mieci Jezusa (] 19, 28-30) oraz odniesienia jej
do wczedniejszej wypowiedzi Jezusa (zob. ] 7, 39) Ignace de la Potterie stoi na stanowisku, ze
momentem przekazania Ducha byla ,,Jezusowa godzina” Jego wywyzszenia na Krzyzu, kiedy
to ,przekazatl Ducha” (parédoken t6 pneiima). Zob. L. de la Potterie, Meka Jezusa Chrystusa
wedtug Ewangelii Jana, Krakow 2006, s. 142-154.

17 Homerski zauwaza, ze autor czwartej Ewangelii przejal od starotestamentalnych pro-
rokéw wszystkie elementy ich wizji nowego cztowieka i nowego $wiata wraz ze znakiem
wody, przy czym odpowiednio je zmodyfikowal, szkicujac wlasny obraz nowej rzeczywisto-
éci krolestwa Bozego. Zob. J. Homerski, Zrédto wody zywej w prorockich tekstach eschatolo-
gicznych, s. 23.

18 Zob. D. Szojda, Znaczenie wody Zywej, w: Egzegeza Ewangelii sw. Jana, red. F. Grygle-
wicz, Lublin 1976, s. 163.

19 Jozef Roslon stwierdza wprost, ze ,woda jest symbolem daréw mesjanskich, przynie-
sionych przez Jezusa Chrystusa, a zwlaszcza zycia Bozego” (J. W. Roston, Zbawienie wedtug
Ewangelii $w. Jana, w: Egzegeza Ewangelii $w. Jana, red. F. Gryglewicz, s. 190).
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wiaé, oddycha¢”?°, w przyblizeniu wskazuje na efekt poruszania si¢ powietrza

i oznacza ,powietrze poruszone” jako szczegélna substancje z posrednim
odniesieniem do energii, sity, ktora dziata w tym ruchu. Stad tez sam termin
pierwszorzednie oznacza: ,wiatr, oddech”?".

Termin pnetima, obok znaczenia podstawowego, uzywany byt w sensie
przeno$nym, oznaczajac pewien rodzaj tchnienia lub ducha, pochodzacego
z niewidzialnego $wiata boskiego, czy tez energie, ktora ogarniala tego, kto
posiadal zdolnosci wieszcze (Plutarchus, De Defectu Oraculorum 51 [11 438b]).
W tym rozumieniu przypisywano pneiima takie przymioty, jak: ,widzace”,
~entuzjastyczne”, ,,§wiete”, a nawet ,,boskie” %

W Septuagincie pnetima, poza jedynie trzema przypadkami, zasadniczo
jest odpowiednikiem slowa riiah, ktére w Biblii hebrajskiej oznacza réwniez
zjawisko poruszania si¢ powietrza, a wlasciwie nie tyle samo poruszanie sig,
ile dynamizm, ktéry w tym ruchu sie przejawia. Z tego powodu podstawowe
znaczenie tego terminu to ,,podmuch, powiew (np. podmuch lub powiew
wiatru)”®’. Na tej podstawie termin ten w Starym Testamencie przyjmowat
rozne znaczenia: ,wiatr” (zob. Rdz 3, 8), ,tchnienie” (zob. Iz 42, 5; por. 1z 57, 16;
Hi 34, 14; Rdz 7, 22). Riial jest czesto postrzegany jako dar Bozy udzielony

20 Zob. E. Kamlah, Geist — nvetua, w: Theologisches Begriffslexikon zum Neuen Testament,
t. 1, Hrsg. L. Coenen, E. Beyreuther, H. Bietenhard, Wuppertal 1979, s. 479-480; H. Kleink-
necht et al., mvedua etc., w: Theological Dictionary of the New Testament, t. 4, ed. G. Kittel,
trans. G. W. Bromiley, Grand Rapids 1983, s. 334-335.

21 Termin ten znany byl juz w epoce przedsokratejskiej, a wystepujac od czaséw Hero-
dota w poezji i prozie oznaczal przede wszystkim podmuch wiatru (zob. Herodotus, Histo-
riae V11, 16a) o réznym natezeniu (zob. np. Aristophanes, Ranae 1002f), niekiedy za$ rodzaj
wyziewu wydostajgcy sie z ziemi i szkodliwy dla zdrowia (Pseudo-Aristoteles, De Mundo
4p 395b 26nn). W $wiecie istot zywych natomiast pneiima oznaczala ,tchnienie, oddech”
(Plato, Timaeus 66e; 91c), a poniewaz oddech jest oznakg zycia (Aeschylus, Persae 507), dla-
tego pnetima czesto przyjmowala znaczenie ,,zycie” lub nawet ,,istota zywa”. Zob. A. Paciorek,
Czlowiek bez Chrystusa w soteriologii Listu $w. Pawta do Rzymian, Tarnéw 1995, s. 65 (Insty-
tut Teologiczny w Tarnowie. Rozprawy Naukowe, 1).

22 Zob. H. Kleinknecht et al., mvedua etc., s. 346. W nurcie religijnych pogladéw filozo-
ficznych stoicy nawet przypisywali pnetima boska nature. Zob. np. W. Tatarkiewicz, Historia
filozofii, t. 1: Filozofia staroZytna i Sredniowieczna, Warszawa 1990, s. 131.

23 Zob. F. Zorell, Lexicon hebraicum et arameicum Veteris Testamenti, Roma 1960, s. 760:

Lventus, ventus vehemens, turbo”. Zob. takze S. Tengstrom, H.J. Fabry, nn rilah spirit, wind, w:
Theological Dictionary of the Old Testament, t. 13, eds. G.]. Botterweck, H. Ringgren, H. ]. Far-
by, trans. D.E. Green, Grand Rapids-Cambridge 1997, s. 367-368.
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»

czlowiekowi®. Stad tez w wielu miejscach rilah jest nazywany ,,duchem Boga
(zob. Rdz 1, 2), ,mocg Bozg” (zob. 1z 11, 2) i ukazywany w przeciwienstwie do
bezsilnosci stworzenia (zob. Iz 31, 3). Owa moc ogarniajaca czlowieka (zob.
Sdz 14, 6), napelnia go i w nim zamieszkuje (zob. np. 2 Krl 2, 9), a w ten sposdb
wyraza si¢ dziatanie Boga wobec cztowieka, ktére umozliwia mu dokonywanie
tego, co przerasta jego sity”’. Szczegdlna role rilah mozna dostrzec w przypad-
ku misji prorockiej (zob. np. Ez 11, 5), gdzie ukazywany jest jako wyjatkowy
dar wskazujacy na specjalny autorytet osoby nim obdarzonej*’.

Szczegolne znaczenie rilah, jako ,ducha Bozego”, widoczne jest w nauczaniu
prorockim. Wedlug Izajasza Bog dokona sadu nad wszystkim, zsylajac —jak
deszcz na pustynie —swego Ducha, ktory przyniesie sprawiedliwo$¢, pokoj
i bezpieczenstwo (zob. Iz 32, 15-20). Zbawienie to dokona si¢ przez Odrosl
Dawida, ktérg Duch Boga przeznaczyl do sprawowania sprawiedliwej i nie-
zniszczalnej wladzy w rajskim pokoju (zob. Iz 11, 1-8). Wtedy to Bog, po-
konawszy wszelka niegodziwo$¢ (zob. Oz 4, 12; 1z 29, 24), udzieli ,nowego
ducha” —ritah hddasah (zob. Ez 11, 19-20; 18, 31; 36, 26—27; 39, 29; W sensie
indywidualnym zob. Ps 51, 12; w sensie uniwersalnym zob. J1 3, 1-2)*’. Ezechiel
opisal ten fakt jako odnowienie, odrodzenie Izraela ze swego niepostuszenstwa
(zob. Ez 37,1-14). Obietnica nowego przymierza miala zosta¢ urzeczywistniona
poprzez nieodwolalne udzielenie ducha (zob. 1z 59, 21), podobnie jak dar ducha
udzielony Mojzeszowi oraz zbawienie przez ducha, ktére wedlug Iz 63, 11-14
byto znakiem rozpoznawczym nowej epoki zbawienia przed zdobyciem Ziemi
Obiecanej. Prorocy czaséw po wygnaniu widzieli za$ spelnienie sie tej zbaw-
czej obietnicy w odnowionym Izraelu w Jerozolimie (zob. Ag 2, 5; Za 4, 6).
W tych proroctwach potezny duch Bozy, ktéry wszystko przenika, pozostajac

24 Na okreélenie rilah jako Bozego daru pojawiajg sie wyrazenia rilah YHWH (zob. np.
Sdz 3,105 11, 29; 1 Sm 16, 13; 1 Krl 22, 24; 1z 11, 25 40, 13; ) lub rilah “¢lohim (zob. np. Rdz 41, 38;
Wj 31, 3; 35, 31; Lb 24, 2; 1 Sm 10, 10; 2 Krn 15, 1).

25 Zob. M. Filipiak, Biblia o cztowieku. Zarys antropologii biblijnej Starego Testamentu,
Lublin 1979, s. 45-46 (Rozprawy Wydziatu Teologiczno-Kanonicznego, 50).

26 Zob. P. Benoit, Natchnienie i objawienie, ttum. D. Eska, ,,Concilium. Miedzynarodowy
Przeglad Teologiczny” 1 (1965/1966) nr 1-10, s. 690.

27 W eschatologicznym wymiarze dzialanie Ducha Bozego bylo ujmowane jako ,,odno-
wienie”, polegajace na udzieleniu nadprzyrodzonych sit etycznych. W zwigzku z tym nie-
ktdre ksiegi Starego Testamentu modwig nawet o ,nowym stworzeniu” Por. R.S.]. North,
wn chadhash [dadas] win new; month, w: Theological Dictionary of the Old Testament, t. 4,
s. 238-244.
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nieuchwytnym, jest powiazany z przymierzem, bedacym znakiem dziatania
Boga dla zbawienia swojego narodu®®.

Analizujac prorockie teksty dotyczace udzielenia daru Ducha Bozego, ktére
zwigzane jest z czasami mesjanskimi, mozna zauwazy¢, ze obrazy, za pomoca
ktorych prorocy przedstawiajg akt udzielenia przez Boga tegoz daru, odnosza
sie —jak to zostalo przedstawione wyzej—do czynnosci ,wylania” zdrojow
wody, czy tez deszczu (zob. 1z 32, 15; 44, 3; Ez 36, 25; ]1 3, 1-2) i mocno zwigzane
sg z rzeczywisto$cig odnowienia lub tez odrodzenia Izraela.

Tradycja Janowa, a zwlaszcza czwarta Ewangelia przejawia dos¢ mocna
zbiezno$¢ z starotestamentalnym pojmowaniem terminu pnetima, ktéry
w wersji podstawowej znaczy ,wiatr” (zob. J 3, 8). Natomiast w znaczeniu
tchnienia, jako witalnej sity czlowieka, pojecie to utozsamiane jest z oddechem,
ktéry bedac oznaka zycia, pozwolit przypisa¢ terminowi pnetima znaczenie:

L2ycie”, ,principium zycia®, czy tez ,dusza” (zob. Ap 11, 11: pneiima dzoés)®.
Takie rozumienie wigze si¢ z potocznym pojmowaniem pnetma jako ducha
zycia, ktory odchodzi w czasie $mierci. Obrazem tego jest opis $mierci Jezusa®,
ktory u Jana (zob. ] 19, 30) posiada podwojne znaczenie, gdyz pneiima, ktére
pierwszorzednie oznacza ,,tchnienie zycia”, powigzane jest z Duchem Swietym,
przyjetym przez Jezusa w czasie chrztu (zob. J 1, 32). Czasownik paradidénai,
majgcy znaczenia ,,przekazywad, wreczad”*', wyraza przekazanie Ducha, ktory

28 Szerzej na ten temat zob. J. Kudasiewicz, Rola Ducha Swigtego w dziejach zbawienia,
w: Materialy pomocnicze do wyktadéw z biblistyki, t. 6, red. L. Stachowiak, R. Rubinkiewicz,
Lublin 1983, s. 54-60; E. Klamlah, Geist — mveiua, s. 481-482.

29 Por. ,vita, principium vitae, anima” (E Zorell, Lexicon Graecum Novi Testamenti, Paris
1911, S. 466).

30 W tradycji synoptycznej mamy wprost ukazany fakt ,wyzioniecia ducha” przez Chry-
stusa (Lk 23, 46; MKk 15, 37; Mt 27, 49). Sformutowanie to wskazuje na pierwiastek, dzieki kto-
remu cialo zyje i dziala. Por. ]. Homerski, Ewangelia wedtug sw. Mateusza. Wstep — przeklad
z oryginatu — komentarz, Poznan—-Warszawa 1979, s. 354 (Pismo Swiqte Nowego Testamentu,
3/1); zwracane przez Chrystusa pnetima w chwili $mierci stanowi dopelnienie Jego ofiary
z zycia, ktdre za posrednictwem Maryi otrzymal od Boga. Por. E. Gryglewicz, Ewangelia we-
dtug $w. Lukasza. Wstep —przektad z oryginatu —komentarz, Poznan-Warszawa 1974, s. 350
(Pismo Swiete Nowego Testamentu, 3/3).

31 Zob. R. Popowski, Wielki stownik grecko-polski Nowego Testamentu. Wydanie z pet-
ng lokalizacjg greckich hasel, kluczem polsko-greckim oraz indeksem form czasownikowych,
Warszawa 1997, s. 462-463 (Prymasowska Seria Biblijna, 3).
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utworzy! wspdlnote wierzacych, reprezentowana w tamtych okoliczno$ciach
przez kilka kobiet, Maryje oraz umilowanego ucznia®.

Pochodzace z fizycznego ujecia rzeczywistosci pnetima (jako wiatru) do-
$wiadczenie jego niedostrzegalnosci bylo u Jana podstawa do odniesienia
tegoz terminu do sfery ponadnaturalnej, niedajacej si¢ uchwycic¢ przy pomocy
zmystow. Przejawia sie to, gdy miedzy innymi Jezus okresla charakter swoich
stow: ,,Stowa [...] sa duchem i sg zyciem” —td hrémata [...] pnetimd estin kai
dzoé estin (J 6, 63). Wedlug Raymonda E. Browna nalezy w owym pnetima
widzie¢ ,,boskie principium”, pochodzace w odrdéznieniu od ciala (sdrks) ,,z go-
ry”*?, 1ub tez —jak okre$la Feliks Gryglewicz — niewidoczng, upersonifikowang
moc, moggcg jedynie udzieli¢ zycia®®. Stad tez okre$lone w ten sposob stowa
Jezusa posiadaja pelng moc skutecznego dzialania, dokonujacego tego, co
oznaczaja*>. Réwniez, aby podkresli¢ nadprzyrodzono$¢ samego Boga, Jezus
postuzyl sie stowem pnesima (zob. J 4, 24), bedacym niejako antyteza do
rzeczywisto$ci okreslonej terminem sdrks— ,,cialo”. W tym przypadku (zob.
J 4, 23-24; a takze ] 3, 3-5) pnetima wydaje si¢ by¢ §wiatem Boskim, ktdry
pozostaje niedostepny dla cztowieka, dopoki nie zacznie zy¢ en pnetimati*.
Bog, pragnac jednak doprowadzi¢ czlowieka do jednosci z sobg, daje moz-
liwo$¢ nowego duchowego zycia, ktére mozna uzyska¢ dzigki ,,duchowym
narodzinom” (zob. ] 3, 3. 5. 6), sprawiajacym, ze czlowiek staje si¢ ,,dzieckiem
Bozym?”, a co za tym idzie ,,prawdziwym czcicielem”, oddajacym Bogu czes¢
w ,,Duchu i prawdzie” (zob. ] 4, 24)*”. Ta nowa forma kultu Bozego, majacego
dokonywac si¢ en pneuimati kai alétheia(i), czyli ,w Duchu i prawdzie”, czy
tez—jak proponuje Brown —,,w Duchu prawdy”®, oznacza, ze ,prawdziwy
czciciel” wchodzi w sfere Bozego pnetima, stajac sie posiadaczem ,,Bozego
Ducha”, ktéry —jakkolwiek nie jest tozsamy z Duchem Swietym — stanowi

32 Zob. E. Cothenet, Le Saint Esprit dans le corpus johannique, w: Dictonnaire de la Bible.
Supplément, t. 11, z. 6, éd. J. Briend, E. Cothenet, Paris 1988, kol. 378.

33 Zob. R.E. Brown, The Gospel according to John 1-x11, Garden City, New York 1980,
s. 300 (Anchor Bible, 29).

34 Zob. E. Gryglewicz, Jan o Duchu Swigtym, w: F. Gryglewicz, Jezusowe przeméwienia
w czwartej Ewangelii, Krakow 1985, s. 136.

35 Zob. F. Zorell, Lexicon Graecum, s. 467.

36 Zob. H. Kleinknecht, mvedua etc., 439.

37 Zob. E. Gryglewicz, Jan o Duchu Swigtym, s. 142; R. Schnackenburg, Das Johannesevan-
gelium. Einleitung und Kommentar zu Kap. 1-4, Freiburg-Basel-Wien 1965, s. 474 (Herder
Theologischer Kommentar zum Neuen Testament, 4/1).

38 Zob. R.E. Brown, The Gospel according to John 1-X11, s. 180.
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dar Bozy, dajacy czlowiekowi moznos$¢ pelnego otwarcia sie na natchnienia
Ducha Swietego. W ten sposob czlowiek taki posiada zdolnoéé odrézniania
tego, co pochodzi od Boga (pnetima ek toii theou), od tego, co od Niego nie
pochodzi (t6 tot antichristou) (zob. 1] 4, 1-3)*°.

Termin pnetima odgrywa istotng role w przedstawionym przez Jana
Jezusowym wykladzie o udzieleniu Ducha Swietego — Parakleta, ktérego po-
stanie byto niejako uzaleznione od odejicia, czyli wypelnienia ziemskiej misji
Chrystusa. Obiecany zatem Duch, ktory miat niejako zaja¢ miejsce Jezusa
w zainicjowanej przez Niego wspolnocie wierzacych, bedzie przebywat nie-
ustannie w réznych sytuacjach z uczniami Jezusa (zob. J 14, 17), wszystkiego
ich nauczy i przypomni wszystko, co powiedzial Jezus (zob. ] 14, 26-27), bedzie
dawat $wiadectwo o Jezusie (zob. ] 15, 26), przekona $wiat o grzechu, o spra-
wiedliwosci i o sadzie (zob. ] 16, 8), ostatecznie doprowadzi do catej prawdy
i oznajmi rzeczy przyszle (zob. J 16, 13)*°. Warto zauwazy¢ nadto, ze jeden
z gtéwnych tekstéw zapowiadajacych udzielenie Ducha wystepuje w kontekscie
Jezusowej wypowiedzi o ,strumieniach zywej wody”, ktére mialy poptyna¢
z Jego wnetrza (zob. | 7, 37-39). Jak podkresla Antoni Paciorek, ewangelista,
redagujac t¢ perykope, zaznaczyl, ze ,Zywa woda” stanowi symbol Ducha
Swietego®’. Na tej podstawie miedzy innymi mozna zauwazy¢ szczegdlng
relacje pomiedzy rzeczywistoscia wody i pnetima, czyli Ducha.

Relacja pomig¢dzy terminem hydor i pneitma

Przedstawiona wyzej symbolika wody oraz znaczenie terminu pnetima pozwa-
la zauwazy¢, ze juz w Starym Testamencie, a nastepnie takze u Jana, wystepuje
pewne powigzanie obu tych poje¢. Pierwszorzednie jest obecne w kontekscie
przedstawiania daru wody, czy tez daru ducha jako wielkiego dobrodziej-
stwa Boga. Nastepnym elementem wspolnym jest terminologia, za pomoca

39 Uzyty w tym kontekscie termin pnetima, ktérym Jan okreséla rzeczywistosci pochodza-
ce od Boga lub od Antychrysta, wydaje si¢ —zgodnie z tradycja Starego Testamentu—od-
nosi¢ do daru prorockiego. Por. C.S. Keener, Komentarz historyczno-kulturowy do Nowego
Testamentu, red. wyd. pol. K. Bardski, W. Chrostowski, thum. Z. Kosciuk, Warszawa 2000,
s. 575-576 (Prymasowska Seria Biblijna, 16).

40 Szerzej na temat dziatania Ducha — Parakleta zob. H. Witczyk, Paraklet Duchem Nowe-
g0 Przymierza (] 14, 15-17), ,Roczniki Teologiczne” 46 (1999) nr 1, s. 76-91; H. Langkammer,
Chrystocentryczne akcenty w parakletologii Janowej, ,Roczniki Teologiczne” 46 (1999) nr 1,
S. 63-75.

41 Zob. A. Paciorek, Ewangelia umitowanego ucznia, Lublin 2000, s. 323.
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ktorej autorzy biblijni okresdlajg udzielenie tychze daréw. Stanowia ja czasow-
niki: yasag—,wyla¢”*? (zob. np. 1z 44, 3), Sapak— ,wyla¢™** (zob. J1 3, 1-2);
hréo— ,,ptynac, sptynaé”** (zob. J 7, 38-39), odnoszace sie zar6wno do terminu
»woda”, jak i ,,duch”. Trzecia zbiezno$¢ dotyczy natomiast samych skutkow,
ktore powoduja te rzeczywistosci—woda na plaszczyznie naturalnej, a takze
w sposob symboliczny, natomiast duch na ptaszczyznie nadprzyrodzone;:
zycie, oczyszczenie, odrodzenie.

Tego rodzaju zbiezno$¢ pomiedzy terminami hydor i pnetima rodzi pytanie,
jaka zalezno$¢ wystepuje miedzy nimi w Ewangelii Jana 3, 5. Wsrdd egzege-
téw komentujacych fraze gennéthé(i) eks hydatos kai pnetimatos pojawily sie
rézne proby interpretacji. Ben Witherington 111 stwierdza, ze Jan nie posiadat
idei, ktora taczytaby ,wode” i ,,ducha” w jedng rzeczywisto$¢, ale traktowat
je jako istniejace paralelnie, lecz nienakiadajace si¢ na siebie i niefaczace si¢
rzeczywistosci. Opierajac sie na tradycji Starego Testamentu (zob. Prz 5, 15-18;
Pnp 4, 12-15) oraz pozabiblijnej literaturze starozytnej Bliskiego Wschodu, Ben
Witherington 111 uwaza, ze ,woda” (] 3, 5), bedac symbolem wod ptodowych
fona matki, czy tez nasienia meskiego, odnosi sie raczej do fizycznych, natu-
ralnych narodzin, lub do plodnosci w ogdle, w odréznieniu od duchowych
narodzin. Poparciem tej tezy mial by¢ takze kontekst w. 4, gdzie Nikodem
nadmienia kwestie zwigzang z fonem matki, oraz w. 6, w ktérym znajdujacy sie
swego rodzaju komentarz do w. 5 porusza zagadnienie dwdch narodzin: ek tés
sarkos (,,z ciata”) i ek toti pnevimatos (,,z ducha”), ktore na zasadzie paralelizmu
odpowiadalyby dwom narodzinom wyrazonym w w. 5*°. Przyjecie jednak
takiej interpretacji zdaniem Zane’a C. Hodgesa nie oddaje wlasciwego sensu
wystepujacych w kontekscie w. 5 wyrazéw, a odnoszenie frazy gennéthé(i) eks
hydatos do naturalnych narodzin posiada znamiona czysto werbalistycznej
interpretacji*’.

42 Zob. L. Koehler, W. Baumgartner, J.J. Stamm, Wielki stownik hebrajsko-polski i aramej-
sko-polski, red. wyd. pol. P. Dec, t. 1, Warszawa 2008, s. 405 (Prymasowska Seria Biblijna).

43 Zob. L. Koehler, W. Baumgartner, J.J. Stamm, Wielki sfownik hebrajsko-polski, t. 2,
s. 583.

44 Zob. R. Popowski, Wielki stownik grecko-polski, s. 544.

45 Zob. B. Witherington 111, The Waters of Birth: John 3.5 and 1 John 5. 6-8, ,New Testa-
ment Studies” 35 (1989) nr 1, s. 155-160. Dostrzeganie w frazie gennéthé( i) eks hydatos rze-
czywisto$ci naturalnych narodzin postulowano juz wczesniej. Zob. m.in. R. Fowler, Born of
Water and Spirit (Jn 3:5), ,Exository Times” 82 (1971), s. 159; D. G. Spriggs, Meaning of Water
in John 3, 5, ,Exository Times” 85 (1974), s. 150.

46 Zob. Z.C. Hodges, Water and Spirit— John 3, 5, ,Biblotheca Sacra” 135 (1978), s. 212-213.
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Natomiast Frédéric Godet i Brooke F. Westcott twierdzili, ze rzeczywistos¢
wody nalezy odnie$¢ do chrztu nawrdcenia, ktorego udzielat Jan Chrzciciel”’.
Donald W. B. Robinson uwazal, ze ,woda” w tym miejscu moze symbolizowaé
religie starotestamentalng*®. Niektorzy nawet wysuwali sugestie, ze ,woda”
reprezentuje Tore (czyli Prawo), lub tez calg tradycje i nauczanie Zydowskie
o Bogu™®.

Dos¢ ciekawg interpretacje poszczegélnych elementéw zawartych w frazie
gennéthé(i) eks hydatos kai pnetimatos podaje Bogustaw Gorka. Na podsta-
wie swoich badan stwierdzil, ze najwlasciwszg jest tak zwana ,interpretacja
inicjacyjna”. Wedlug niego wyrazenie ,,z wody i ducha” przywodzi na mysl
caloé¢ akeji porodowej, ktora rozpoczyna sie od momentu odplywania wod
porodowych, co miatby symbolizowac termin ,woda”, a koniczy sie w chwili sa-
modzielnego oddechu noworodka, co z kolei symbolizowaloby pojecie pnetima,
ktére w takim kontekscie nalezatoby ttumaczy¢ jako ,,oddech”. Mieliby$my
zatem do czynienia z pojedynczymi, naturalnymi narodzinami®®, ktére z kolei
przywolywalyby rzeczywisto$¢ nadprzyrodzong. Chodziloby wiec o perspek-
tywe inicjacji dokonanej przez Boga w historii zbawienia: Bég po uptywie etapu
prenatalnego (Stary Testament) wywoluje ,,skurcze porodowe”, aby urodzito
sie ,zgromadzenie pierworodnych” (Hbr 12, 23); ,wody porodowe poczynaja
odptywac”, gdy na arenie dziejow pojawia si¢ Jan Chrzciciel; akcje porodowa
doprowadza do konca Jezus, kiedy to wspoélnota Jego uczniéw przechodzi
przez ,kanat rodny” (,przez wiele uciskow trzeba wam wej$¢” — Dz 14, 22)
w przestrzen krolestwa Bozego, w ktérym zacznie ona oddycha¢ nowym
oddechem w dniu Pie¢dziesigtnicy, czyli Duchem Swietym®".

47 Opinie te przytacza za wymienionymi autorami Donald Carson. Zob. D.A Carson,
The Gospel according to John, Grand Rapids, Michigan 1991, s. 192n (The Pillar New Testa-
ment Commentary).

48 Zob. D.W. B. Robinson, Born of Water and Spirit. Does John 3:5 refer to Baptism?, ,Re-
formed Theological Review” 25 (1966), s. 20-21.

49 Zob. D. A. Carson, The Gospel according to John, s. 193.

50 Autor tej interpretacji odwoluje sie do artykutu: M. Pamment, John 3:5: ,,Unless one is
born of water and the Spirit, He cannot enter the kingdom of God”, ,,Novum Testamentum” 25
(1983), s. 190. Jako argument przemawiajacy za jego teorig podaje miedzy innymi przekazy
starozytne, moéwigce o narodzinach, ktére ujmowane byly w dobitnych metaforach wody,
wody i krwi lub tez samej krwi, przywolujacych obraz owych akeji porodowych.

51 Zob. B. Gorka, ,,Z wody i Ducha” (] 3, 5). Janowa perspektywa inicjacji w chrzest, Kra-
kéw 2001, s. 93-110; B. Gorka, Inicjacja w Zycie wieczne w Ewangelii $w. Jana. Struktura
inicjacji w Swietle ] 1, 10-12; 3, 1-21; 5, 1-47; 20, 30-31, Gdansk 2005, s. 78-80.
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Od czaséw starozytnosci chrzescijaniskiej natomiast w wymienionych
w Ewangelii Jana 3, 5 dwu elementach: ,woda” i ,,duch”, widziano w sposéb
symboliczny konieczno$¢ dwoch warunkow wejscia do krélestwa Bozego, sfor-
mulowanych przez poszczegdlne wyrazenia: ,woda” moze by¢ odpowiedni-
kiem przyjecia Imienia Syna Bozego (zob. Hermas, Pastor, lib. Similitudines 1x,
12, 4. 5. 8; 15, 2°%), natomiast ,,duch” — przyjecia usposobienia dziewic i ich
cnét (zob. Hermas, Similitudines 1x, 13, 3°°) oraz pojsci drogg Przykazan (zob.
Hermas, Similitudines 1X, 14, 5°*). Idac niejako po tej linii 1 de la Potterie widzi
w ,wodzie” i ,duchu” odpowiednio chrzest i wiare jako dwa fundamentalne
warunki inicjacji chrzescijanskiej*.

W innym natomiast nurcie patrystycznym, reprezentowanym przez Jana
Chryzostoma, Teodora z Mopsuestii, Ambrozego, Cyryla Aleksandryjskiego,
Bazylego, Cyryla Jerozolimskiego, ,woda” byla postrzegana jako ,,przyczyna
instrumentalna”, czyli narzedzie Ducha: przyjmowata moc do uswigcania
dzieki skutecznoséci Ducha Swietego®®.

Rozstrzygniecia kwestii dotyczacej relacji, jaka zachodzi pomiedzy termi-
nami hydor i pneiima, moze takze dostarcza¢ analiza znaczenia partykuly
kai, ktéra moze wystepowac w funkcji wyjasniajacej (tzw. kai epexegeticum)
lub koordynujacej. W pierwszym przypadku fraze gennéthé(i) eks hydatos kai
pnetimatos mozna by ttumaczy¢: ,,z wody, to znaczy Ducha”. Woda petlnita-
by wiec role symbolu Ducha Swietego. Natomiast w drugim przypadku kat,
koordynujac oba te pojecia, nadawaloby badanej frazie brzmienie: ,,z wody
Ducha”, ,wody pochodzacej od Ducha”.

Najlepszym jednak rozwigzaniem tej kwestii —jak przedstawia Donald
A. Carson—wydaje si¢ analiza frazy gennéthé(i) eks hydatos kai pneiimatos
w kontekscie calej perykopy, a zwlaszcza wypowiedzi Jezusa (zob. ] 3, 3.5. 6.10).
Przy interpretacji w. 5, stwierdza, Ze nalezy wziag¢ pod uwage trzy faktory:

52 Zob. S. Clementis 1, Ponificis Romani, opera omnia [...] accedunt S. Barnabae Aposto-
li Epistola catholica, S. Hermae Pastor [...], t. 2, ed. J.-P. Migne, Petit-Montrouge 1857, kol.
991, 993 (Patrologiae Cursus Completus. Series Graeca, 2).

53 Zob. S. Clementis 1, Ponificis Romani, opera omnia, kol. 991.

54 Zob. S. Clementis 1, Ponificis Romani, opera omnia, kol. 993.

55 Zob. I. de la Potterie, Naitre de leau et naitre de UEsprit. Le texte baptismal de Jn 3, 5,
»Science Ecclésiastiques” 14 (1962), s. 420, 439.

56 Zob. M. Vellanickal, The Divine Sonship of Christians in the Johannine Writings, Rome
1977, . 181-186 (Analecta Biblica, 72).

57 Na temat znaczenia partykuly kai zob. A. Paciorek, Elementy sktadniowe biblijnego
jezyka greckiego, Kielce 2001, s. 131-133 (Studia Biblica, 2).



Znaczenie Janowej frazy... 21

wyrazenie paralelne —gennéthé(i) anothen (w. 3)°%, ktére wskazuje na jed-
no$¢ aktu wyrazonego czasownikiem genndo; przyimek ek rzadzacy oboma
terminami, ktére w ten sposob polaczone stanowia swego rodzaju koncep-
tualng jednos$¢®”; odwotanie sie Jezusa do tradycji Starego Testamentu, ktorg
Nikodem jako ho diddskalos toti Israél (,nauczyciel Izraela”) powinien znaé
(w. 10), a w konsekwencji od razu zrozumie¢, ze Jezus nawigzat do proroc-
kiego nauczania na temat symboliki wody i roli Ducha w kontekscie czaséw

mesjanskich, kiedy to —jak zostalo wyzej przedstawione — miato nastgpi¢

odnowienie, odrodzenie Izraela, ktory na nowo miat si¢ sta¢ ,,synem Jahwe”®°.

Zrodzenie, o ktérym moéwit Chrystus, majac swoja nadprzyrodzong geneze
(dnothen — ,,z wysoka”), jest zatem dzielem Ducha, ktérego na podobienstwo
obfitosci zdrojéw wod udziela sam Bog. Dlatego tez fraze gennéthé(i) eks hy-
datos kai pnetimatos mozna by ujaé w ramach figury stylistycznej zwanej
hendiadysem®": oba te terminy odnosityby sie zatem do jednej i tej samej

58 Axel Hammes jednoznacznie dostrzega w w. 5 wariant w. 3: w miejsce dnothen pojawia
sie fraza eks hydatos kai pneiimatos, natomiast czasownik idein jest zastapiony przez czasow-
nik eiselthein. Zob. A. Hammes, Der Ruf ins Leben Bodenheim 1997, s. 85 (Bonner Biblische
Beitrdge, 112). Sa jednak préby oddzielnego interpretowania poszczegélnych fraz. Przykla-
dem tego moze by¢ poglad Pedera Borgena, ktdry interpretujgc idee ,,narodzenia z wysoka”
w $wietle tradycji judaistycznej, odnosi do objawienia na gorze Synaj: w tym kontekscie
wstapienie Mojzesza na Synaj nalezatoby postrzegac jako powtérne (dnothen) jego narodzi-
ny. Zob. P. Borgen, Same Jewish Exegetical Traditions as Background for Son of Man Saling
in John'’s Gospel (Jn 3, 13-14) and Context, w: Evangile de Jean. Sources, redaction, teologie, éd.
M. de Jonge, Leuven 1977, s. 254-258 (Bibliotheca Ephemeridum Theologicarum Lovanen-
sium, 44).

59 Kilian McDonnell, George T. Montague zauwazajg, ze greckie stowo hydor (,woda”
i pnetima (,duch”) nie maja w tekscie rodzajnika okre$lonego i ze obydwoma rzadzi je-
den przyimek eks, co wskazuje na bardzo $cisly zwigzek miedzy nimi. Zob. K. McDonnell,
G.T. Montague, Inicjacja chrzescijariska a chrzest w Duchu Swigtym. Swiadectwa z pierw-
szych osmiu wiekéw, thum. M. Gornicki, W. Kustra, Krakéw 1997, s. 97.

60 Zob. D. A. Carson, The Gospel according to John, s. 194; R.E. Brown, The Gospel accor-
ding to John 1-X11, s. 139.

61 Zob. J.E. Morgan-Wynne, References to Baptism in the Four Gospel, w: Baptism, the
New Testament and the Church. Historical and Contemporary Studies In Honor of R.E. O.
White, eds. S.E. Porter, A.R. Cross, Sheflield 1999, s. 122 (Journal for the Study of the New
Testament, 171). Tadeusz Burzynski widzi tutaj natomiast paralelizm syntetyczny obu do-
pelniajacych sie przyczyn: wody i Ducha. Zob. T. Burzynski, Sens narodzin w teologii sw.
Jana (] 3, 3-10), w: Prorok potezny czynem i stowem. Prace ofiarowane Ksiedzu Profesorowi
Jozefowi Kudasiewiczowi z okazji 70. rocznicy urodzin, red. B. Szier-Kramarek, G. Kramarek,
K. Mielcarek, Lublin 1997, s. 153-154. Niektorzy egzegeci wykluczaja natomiast mozliwo$é
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rzeczywisto$ci narodzin duchowych, przy czym wyeksponowany element,
jakim jest woda, mialby za zadanie dookreslenie okolicznosci, w ktérych

dokonywalo si¢ owo ,,zrodzenie z wody i Ducha”®.

Baptyzmalny wymiar formuly gennéthe(i) eks hydatos kai
pneumatos

Przystepujac do dokladnego okreslenia charakteru ,,narodzin”, o ktérych
jest mowa w calym dialogu Jezusa z Nikodemem, nalezy zauwazy¢, ze owe
»harodziny”, stanowigce konieczny warunek ,wejécia”, czy tez ,widzenia” kro-
lestwa Bozego (zob. ] 3, 3. 5), wyrazone s3 czasownikiem w formie aorystu
( gennéthé[i] ), co wskazuje, iz stanowig one jednorazowe wydarzenie, dokonane
w przeszlo$ci. Pojawiajace si¢ natomiast participium perfecti (zob. ] 3, 6.8)
czasownika genndo wyraza trwanie skutkow zaistniatej czynnosci owego
»nharodzenia”, ktore dokonalo si¢ w przeszlosci. Na podstawie zatem grama-
tycznej analizy®® form mozna zauwazy¢, ze autor czwartej Ewangelii, piszac
o »,narodzinach z goéry”, ,narodzinach z wody i Ducha”, mial na mysli kon-
kretne wydarzenie, posiadajgce trwale skutki po jego zaistnieniu. Aby z kolei
dookresli¢ charakter tych ,narodzin”, postuzyl si¢ okolicznikami: dnothen
(w. 3), eks hydatos kai pnetimatos (w. 5), a takze ek toti pnetimatos (w. 6).
Przedstawione w ten sposéb ,narodziny” staly sie powodem do réznych
interpretacji wérod egzegetow, ktorzy zasadniczo podzielili si¢ na dwie gru-
pYy: pierwsza grupe stanowig ci, ktérzy w perykopie widzg odniesienie do
sakramentu chrztu; drugg za$ ci, ktéry takiego odniesienia nie dostrzegaja,

interpretacji frazy eks hydatos kai pnetimatos jako hendiadys. Zob. H. Thyen, Das Johanne-
sevangelium, Tiibingen200s, s. 193 (Hendbuch zum Neuen Testament, 6).

62 Janusz Krecidlo zauwaza, ze w wyrazeniu eks hydatos kai pnetimatos, stanowigcym ha-
pax legomenon Nowego Testamentu, ,woda” moze by¢ rozumiana jako ekwiwalent ,,Ducha’,
cala za$ fraza mialaby wowczas nastepujace tlumaczenie: ,woda, ktoéra jest Duchem”. Mor-
fem ,woda” w formule eks hydatos kai pnetimatos moze przyjmowac takze charakter klauzuli
wyjasniajacej 1 intertekstualnie otwartej na inne teksty, w ktérych pojawia sie termin hydor
(J 2, 1-12: woda z Kany Galilejskiej; 4, 1-26: woda ze studni Jakuba; 7, 37-39: zrédio zywej
wody). Zob. J. Krecidto, Duch Swigty i Jezus w Ewangelii Swigtego Jana. Funkcja pneumato-
logii w chrystologicznej strukturze czwartej Ewangelii, Czgstochowa 2006, s. 92-93 (Series
Biblica Paulina, 2). Por. S. Medala, Ewangelia wedtug Swigtego Jana, s. 418.

63 Zob. M. Auerbach, M. Golias, Gramatyka grecka, Warszawa 1985, s. 185, 187, 198.
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zaprzeczajac wrecz jakiejkolwiek sakramentalnej interpretacji tego tekstu®*.
Réznice w pogladach dotyczacych tej kwestii —jak zostato wyzej przedstawio-
ne —zarysowuja si¢ juz na plaszczyznie interpretacji symboliki wody i znacze-
nia terminu pnetima, a takze dotycza okreslenia wzajemnej relacji tych termi-
néw, powiazanych spdjnikiem kai w ramach jednego wersetu. Jak zauwazyl
George R. Murray-Beasley, najbardziej podstawowym powodem, dla ktérego
niektoérzy egzegeci odrzucaja mozliwos¢ odniesienia obrazu przedstawionych
przez Jezusa ,narodzin” do rzeczywisto$ci chrztu, jest traktowanie wzmianki
o ,wodzie” (eks hydatos) w w. 5 jako pozniejszego dodatku najwczesniejszych
kopistow lub redaktoréw tej Ewangelii®.

Biorac jednak pod uwage tak zwane Wirkungsgeschichte tekstu Ewangelii
Jana 3, 3. 5, mozna zauwazy¢—jak to przedstawil Michael Mees®® — ze juz
w czasach patrystycznych komentatorzy na ogét jednoznacznie interpretowali
ten tekst jako odnoszacy sie do sakramentu chrztu. Przykladem tego moga
by¢ pisma Cypriana, ktéry, wychodzac od ww. 5 i 6 oraz faczac je z calym
szeregiem cytatow, wskazywal na chrzest jako konieczny warunek wejscia do
krélestwa Bozego (zob. Cyprianus, Ad Quirinum testimonia adversus Iudaeos
3, 25%; a takze Tertullianus, De Baptismo 13, 3°%). Podobne odniesienia znajdujg
sie u Orygenesa, ktory komentujac w réznych miejscach w. 5, zauwazyl ze

64 H. Klos, analizujgc poglady wielu egzegetéw co do kwestii dostrzegania przez nich
odniesien do sakramentéw w czwartej Ewangelii, wyréznit kilka grup, reprezentujagcych po-
szczegblne stanowiska: 1) antysakrtamentalisci i asakramentali$ci (R. Bultmann, E. Lohse,
G. Bornkamm, H. Késter, E. Schweizer); 2) spirytualizujacy wykltad sakramentéw w czwar-
tej Ewangelii (M. Barth, G.H. C. MacGregor); 3) podajacy sakramentalng interpretacje tej
Ewangelii (O. Cullmann, B. Vawer, A. Corell, W. Wilkens); 4) opowiadajacy sie za sakramen-
talng symbolika Ewangelii Jana (J. Daniélou, P. Niewalda, R.E. Brown); 5) odznaczajacy sie
wywazonym sadem, co do kwestii odniesien do sakramentéw w tej Ewangelii (W. Michaeli,
R. Schnackenburg, C.K. Barrett, C.H. Dodd, C. H. Lindijer). Zob. H. Klos, Die Sakramente
im Johannesevangelium, Stuttgart 1970, s. 11-44 (Stuttgarter Bibelstudien, 46). Por. B. Gorka,

»Z wody i Ducha” (] 3, 3. 5), s. 68. Poglady na temat sakramentéw w czwartej Ewangelii przed-
stawia takze: R.E. Brown, The Johannine Sacramentary Reconsidered, ,Theological Studies”
23 (1962), s. 183-206.

65 Zob. G.R. Beasley-Murray, John, s. 48.

66 Zob. M. Mees, Das 3. Kapitel des Johannes-Evangeliums in friihchristlicher Sicht, ,,Lau-
rentianum” 27 (1986), s. 123-130. Zaprezentowano tu teksty patrystyczne dotyczace Ewange-
lii Jana 3, 5.

67 Zob. S. Cypriani Episcopi Carthaginensis et martyris opera omnia [...], ed. J.-P. Migne,
Petit-Montrouge 1844, kol. 750D-751A (Patrologiae Cursus Completus. Series Latina, 4).

68 Zob. Quinti Septimii Florentis Tertulliani opera omnia, cz. 1, t. 1, ed. J.-P. Migne, Parisiis
1844, kol. 1215A (Patrologiae Cursus Completus. Series Latina, 1).
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stanowi on wyjasnienie sakramentalnego dzialania (zob. Origenes, Fragmenta
e catenis in Ioannem 36; Origenes, Commentaria in Evangelium secundum
Matthaeum A 12)*. Innym przykladem sa pochodzace z 1v wieku Konstytucje
Apostolskie (Constitutiones Apostolorum v, 15), w ktérych autor, modyfikujac
nieco stowa z Ewangelii Jana 3, 5, umiescit ich chrzcielng interpretacje: ,,Jesli
kto$ nie ochrzci sie z wody i Ducha, nie wejdzie do Krolestwa Niebieskiego™”°.

Jakkolwiek przytoczone wyzej proby patrystycznej interpretacji w. 5 z pew-
no$cig wyznaczaja w jakims stopniu kierunek okreslenia charakteru ,naro-
dzin™: dnothen, eks hydatos kai pnetimatos, to jednak czyms istotnym wydaje
sie by¢ analiza ww. 3 i 5 w kontekscie calej czwartej Ewangelii. Przede wszyst-
kim —jak sugeruja egzegeci’! — nalezy uwzgledni¢ wylaniajaca sie z kontekstu
dalszego dzialalno$¢ chrzcielng Jana Chrzciciela, o ktérym jest mowa zarow-
no w poprzedzajacym perykope 3, 1-21 rozdziale pierwszym (zob. ] 1, 19-34),
jak i w bezposrednio nastepujacym po tej perykopie fragmencie 3, 22-36"%
Wzmianke o ,,chrzcie wodg”, jakiego udzielal Jan Chrzciciel, i jego stwierdze-
nie, ze Ten, na ktérym spocznie zstepujacy Duch, bedzie ,,chrzcit Duchem
Swietym” (zob. J 1, 33), zdaniem Gryglewicza, mozna odnie$¢ do wypowiedzi
Jezusa, zawartej w Janowej Ewangelii 3, 3. 57°. Na zasadzie pewnej analogii
mozna takze stwierdzi¢, ze jak Jan Chrzciciel byl jedynie poprzednikiem za-
powiadajacym Chrystusa, tak jego chrzest stanowil zapowiedz doskonalszej
rzeczywisto$ci chrztu, ktorego istotnym czynnikiem dziatajacym miata by¢
nie tyle woda, ile symbolizowany przez nig Duch Swiety”. Stad tez chrzest

69 Zob. Origenes, Matthduserklirung, 1: Die Griechisch erhaltenen Tomoi, red. E. Benz,
E. Klostermann, Leipzig 1935 (Die Griechischen Christlichen Schriftsteller, 10), 511, 13nn;
Origenis opera omnia, t. 3, ed. ].-P. Migne, Parisiis 1862, kol. 1617A (Patrologiae Cursus Com-
pletus. Series Graeca, 13).

70 Zob. ,E4n mé tis baptisthé(i) eks hydatos kai pnetmatos ou mé eisélthé(i) eis tén
basilefan ourandn” (Constitutiones Apostolorum, w: S. Clementis 1, Ponificis Romani, opera
omnia, t. 1, ed. J.-P. Migne, Petit-Montrouge 1985, kol. 948 (Patrologiae Cursus Completus.
Series Graeca, 1)).

71 Zob. R.E. Brown, The Gospel according to John 1-X1I, s. 143.

72 Zob. W.C. Grese, ,Unless One is Born Again”: The Use of a Heavenly Journey in John 3,

»Journal of Biblical Literature” 107 (1988) nr 4, s. 687.

73 Zob. E Gryglewicz, Dwie wzmianki o chrzcie w Ewangelii sw. Jana, s. 69.

74 Idea wyzszosci chrztu Jezusa nad Janowym moze mie¢ swoje reminiscencje w Ewange-
lii $w. Jana 3, 22-36, gdzie przedstawiony jest spdr dotyczacy chrzcielnej dziatalnosci Jezusa.
Jak zauwaza Brown, przedstawiona scena owej kontrowersji nie stanowi odzwierciedlenia
$cistej chronologii wydarzen zwigzanych z dziatalnoscia Jezusa. Moze natomiast odzwiercie-
dla¢ relacje pomiedzy ruchem Jana Chrzciciela a rozwijajacym sie chrzescijanstwem. W tak
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Jana, bedacy rytem oczyszczajacym z grzechu i dajacy mozliwos¢ przyjmuja-
cemu rozpoczecia nowego zycia, ukltada si¢ niejako w paraleli z ,,narodzina-
mi”, stanowiacymi—jak podkresla Jezus (J 3, 6) — poczatek nowej egzystencji,
ktérej czynnikiem sprawczym jest Duch Swiety”®. Zapowiadany zatem przez
Jana Chrzciciela ,,chrzest Duchem Swietym” ma swoja realizacje w wyda-
rzeniu, ktore Jezus okredlit jako ,narodziny”, majace swoje zrodlo dnothen,
czyli w zstepujacym ,,z wysoka” Duchu, pochodzacym od Ojca’. Stanistaw
Medala natomiast, komentujac w. 33 pierwszego rozdzialu Janowej Ewangelii,
jednoznacznie wyraza przekonanie, ze ewangelista, gdy wklada w usta Jana
Chrzciciela wypowiedz o Jezusie jako Tym, ,ktéry chrzci Duchem Swietym”,
daje do zrozumienia, iz wlaczenie w sfere Zycia Bozego dokonuje si¢ w sakra-
mencie chrztu przez dziatanie Ducha Swietego””. Wyrazenie Jana Chrzciciela:
»chrzest Duchem Swietym” zdaje sie bowiem zawiera¢ kluczowe terminy, poja-
wiajace sie rowniez w rozdziale 3, 3. 5: hydor— gdyz na ogo6! praktyki chrzcielne
opieraly si¢ na rytach zwiagzanych z woda; pneiima — termin dotyczacy Ducha
Swietego oraz dnothen, ktére w pewnym sensie odnosi sie do rzeczywistosci
zstepowania Ducha pochodzacego od Ojca.

Kolejnym czynnikiem ulatwiajacym okreslenie ,nadprzyrodzonych naro-
dzin” jest przedstawiona wyzej relacja pomiedzy ,woda” a ,Duchem” (] 3, 5)”°.
Woda, ktoéra przez oczyszczenie (por. Ps 51, 2. 7; Za 13, 1; Ef 5, 26) uwypukla
negatywny aspekt ,narodzin”, wraz z Duchem, wskazujacym natomiast pozy-
tywna strone, czyli nowe stworzenie’®, odnosi sie do tej samej rzeczywistosci,

zredagowanej scenie, w ktérej Jan Chrzciciel podkreslal wyzszos$¢ Jezusa wzgledem siebie,
by¢ moze autor czwartej Ewangelii chcial ukazaé—w obliczu istniejacego sporu w obrebie
Janowego Ko$ciota — doskonalszy wymiar pochodzacego od Jezusa chrztu. Zob. R.E. Brown,
The Gospel according John 1-X11, s. 143.

75 Zob. A. Jankowski, Laska dziecigctwa Bozego chrzescijan w teologii sw. Jana, ,, Ateneum
Kaptanskie” 49 (1957) z. 291, s. 33.

76 O pochodzeniu Ducha Swietego (Parakleta) od Ojca poucza w czwartej Ewangelii sam
Jezus. Zob. np. ] 14, 16. 26; 15, 26.

77 Zob. S. Medala, Chwata Chrystusa (Ewangelia wedtug sw. Jana), w: Ewangelia sw. Jana.
Listy powszechne. Apokalipsa, red. R. Bartnicki i in., Warszawa 1992, s. 33 (Wprowadzenie
w Mysl i Wezwanie Ksiag Biblijnych, 10).

78 Krecidlo zauwaza, Zze Nowy Testament czternascie razy taczy tematyke wody i ducha.
W dziesigciu przypadkach natomiast powigzanie to dotyczy mowy o chrzcie: Mt 3, 11. 16;
Mk 1, 8. 105 Lk 3, 16; ] 1, 33; Dz 1, 5; 8, 39; 10, 47; 11, 16. Zob. ]J. Krecidlo, Duch Swi;ty i Jezus
w Ewangelii Swigtego Jana, s. 93.

79 Zob. G.H. C. MacGregor, John, New York 1950, s. 27 (The Moffat New Testament Com-
mentary, 4).
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ktorag jest moment chrztu, bedacy fundamentalnym wymogiem, aby sta¢
sie chrzescijaninem®’. Pomijajac jednak zasygnalizowane wcze$niej wszel-
kie kontrowersje na temat sakramentalnego wymiaru tekstu Ewangelii Jana
3, 3.5, nalezy zauwazy¢, ze autor czwartej Ewangelii skupia si¢ nie tyle na
kwestii ustanowienia sakramentu chrztu, czy tez jego rytu, ile raczej na jego
skutkach, ktére majac swoje odniesienie do zbawczego dzieta Chrystusa®, sg
owocami dzialania Ducha Swietego®. Stad tez — jakkolwiek w pierwotnej roz-
mowie pouczenie Jezusa skierowane do Nikodema moglo by¢ skupione przede
wszystkim na rzeczywistosci ,nadprzyrodzonych narodzin”, ktére w Starym
Testamencie posiadaly swoja paralele w nowym stworzeniu, majacym by¢
dzielem Ducha—to dla wspolnoty pierwotnego Kosciota tekst ten brzmiat
jednoznacznie jako odniesienie do chrztu sakramentalnego®. Swiadczy o tym
z pewnoscia terminologia, ktéra postugiwano si¢ w pierwotnej katechezie na
temat chrztu. W tradycji chrzescijaniskiej bowiem na ogét woda oznaczata
chrzest sakramentalny, czego przyktadem sa stowa Listu do Efezjan: ,,Chrystus
umifowat Kosciét i wydat za niego samego siebie, aby go uswigci¢, oczysciwszy
obmyciem woda, ktéremu towarzyszy stowo” (Ef 5, 26). Wzmianka o ,wodzie,
ktorej towarzyszy stowo”, przez egzegetow interpretowana byla jednoznacznie
jako rzeczywisto$¢ chrztu, podczas ktérego mialo miejsce owo oczyszcze-
nie®*. Réwniez idea ,,rodzenia si¢ na nowo” zawiera w sobie chrzcielng aluzje.
Przykladem tego moze by¢ wyjasnienie zawarte w Liscie do Tytusa ,,z mito-
sierdzia swego zbawil nas przez obmycie odradzajace® i odnawiajgce w Duchu
Swietym” (Tt 3, 5), gdzie pojawiajace sie oba elementy ,woda” i ,Duch Swiety”

80 Zob. T. Burzynski, Sens narodzin w teologii sw. Jana (] 3, 3-10), s. 154.

81 Por. M. Bednarz, Pisma $w. Jana, Tarndw 2004, s. 115 (Academica, 18).

82 Duch Swiety jest Tym, z ktérego jeste$my zrodzeni w duchowy sposéb w wodach
chrztu. Por. S. M. Schneiders, Born Anew, ,,Theology Today” 44 (1987), s. 194.

83 Zob. R. Schnackenburg, Das Johannesevangelium, t. 1, s. 383. Z tej racji niektdrzy auto-
rzy uwazaja, ze odniesienie do sakramentu chrztu ma charakter drugorzedny. Zob. T.L. Bro-
die, The Gospel according to John. A Literary and Theological Commentary, New York—Oxford
1993, S. 197.

84 Zob. np. J. Gnilka, Epheserbrief, Freiburg 1971, s. 282 (Herders Theologischer Kom-
mentar zum Neuen Testament, 10/2).

85 Pawel na okredlenie chrztu postuguje sie tutaj pojeciem ,,obmycie odradzajace” (pa-
liggenesia), zaczerpnigte z religii hellenistycznych. Zob. R. A. Wild, Listy pasterskie, w: Ka-
tolicki komentarz biblijny, red. R.E. Brown, J.J. Fizmyer, R. E. Murphy, red. nauk. wyd. pol.
W. Chrostowski, Warszawa 2004, s. 1455 (Prymasowska Seria Biblijna, 17); J. W. Bae Wieder-
geburt im Johannesevangelium, Tiibingen 2003, s. 83-84.
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stanowig zasade nowego zycia. Podobng metafora zwiazana z rodzeniem po-
stuzyt sie autor w Pierwszym Liscie $w. Piotra, gdzie mowa jest o cztowieku,
ktéry przez chrzest rodzi si¢ do nowego zycia (zob. 1 P 1, 3. 23), a jako $wiezo
ochrzczony nazwany jest ,niedawno narodzonym niemowleciem” (1 P 2, 2)*°.

Analizujac nadto fragmenty pism Nowego Testamentu dotyczace chrztu,
mozna zauwazy¢ takze pewna zbieznosé, ktéra dotyczy roli Ducha Swietego
w momencie dokonywania sie sakramentalnej rzeczywistosci chrztu. Swiadczg
o tym przytoczone przyklady z listéw Pawtowych (Ef 5, 26; Tt 3, 5), w ktérych
to Duch Swiety jawi sie jako przyczyna sprawcza zaistnialego ,,oczyszczenia”,
czy tez ,odrodzenia”. Dokladnie kwestia ta zostala wyjasniona przez Pawla
Apostota, ktéry napisal, ze ,wszyscy w jednym Duchu zostali$my ochrzcze-
ni” i ze ,wszyscy$my tez zostali napojeni jednym Duchem” (1 Kor 12, 13).
Wzmianka o ,,chrzcie w jednym Duchu”, zdaniem Kazimierza Romaniuka, jest
bezposrednim nawigzaniem do stéw Jana Chrzciciela o Jezusowym ,,chrzcie
Duchem Swietym” (] 1, 33), za$ ,napojenie Duchem”, wyrazone czasownikiem
potidzo odnoszacym sie do idei ,,picia wody”, nawiazuje do stéw proroka Joela
mowigcego o ,wylaniu Ducha na wszelkie ciato” (J1 3, 1)*”. Stad tez mozna
wysnué wniosek, ze przedstawione przez Jezusa ,,narodziny” (J 3, 5), wyjasnio-
ne jeszcze w wierszu nastepnym, podczas ktorych istotna role odgrywa Duch
Swiety, z pewnoscig odnoszg sie do chrztu sakramentalnego.

Przytoczone wyzej argumenty zdaja si¢ potwierdza¢ teze, zZe przedstawio-
ne w Ewangelii Jana 3, 3.5 ,nadprzyrodzone narodziny” maja odniesienie do
sakramentu chrztu®®. Trzeba wszakze pamietaé, ze opisu zawartego w pery-
kopie dotyczacej rozmowy Jezusa z Nikodemem — jak to zauwazyli niektérzy
egzegeci—nie nalezy traktowac jako relacji dotyczacej ustanowienia sakra-
mentu chrztu albo podawania szczegétéw zwigzanych ze strong rytualna,

86 Zob. E. Gryglewicz, Pierwotna liturgia chrztu $w. jako Zrédto Pierwszego Listu sw. Pio-
tra, ,Ruch Biblijny i Liturgiczny” 11 (1958) nr 3, s. 206-210; R. McDonnell, G. T. Montague,
Inicjacja chrzescijariska a chrzest w Duchu Swigtym, s. 86-88.

87 Zob. K. Romaniuk, Sakramentologia biblijna. Zarys teologii sakramentow dla teologéw,
katechetow, duszpasterzy, Warszawa 1994, s. 24.

88 Zob. ].W. Bae, Widergeburt im Johannesevangelium, s. 142-149. Peter Ellis zauwaza
nadto, ze perykopa o rozmowie Jezusa z Nikodemem precyzuje dokladniej w stosunku
do Ewangelii $w. Jana 1, 12-13 okolicznosci stawania sie¢ ,,dzie¢mi Bozymi”. Zob. P.E. Ellis
The Genius of John. Composition-Critical Commentary on the Fourth Gospel, Collegeville

1994, S. 24-25.
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gdyz zamiarem autora czwartej Ewangelii bylo zasadniczo ukazanie skutkéw
zbawczego dzialania tegoz sakramentu.

* % %

Naturalne walory wody (hydor), odkrywane szczegélnie w warunkach
Starozytnego Bliskiego Wschodu, daly podstawe do jej metaforycznego,
symbolicznego ujecia w tradycji Starego Testamentu. Udzielanie jej oznacza
zatem obdarzanie kogo$ zyciem oraz wszelkiego rodzaju dobrodziejstwem.
W ujeciu teologicznym udzielanie wody symbolizuje udzielanie wszelkiego
blogostawienstwa, ktérego petni oczekiwano w czasach mesjanskich. Woda
nabrala szczegdlnego znaczenia takze w kontekscie oczyszczeni rytualnych:
obmycie woda oznaczalo obmycie duchowe na gruncie moralnym. W Starym
Testamencie uwidacznia si¢ réwniez powiazanie wody (hydor) z rzeczywisto-
$cig ducha (pneuima) (zob. 1z 44, 3; Ez 36, 25-27; J1 3, 1-2). W tym kontekscie
»duch” (hebr. rilah) byt postrzegany jako pochodzacy od Boga dar udzielony
cztowiekowi (hebr. riiah yHWH; riah élohim). Scisty zwigzek ,wody” i ,Ducha”
zostal przedstawiony w czwartej Ewangelii (zob. ] 7, 37-39). Biorac pod uwage
relacje pomiedzy ,woda” a ,Duchem” w kontekscie calej tradycji biblijnej,
a zwlaszcza omawianej Ewangelii, mozna przyjaé, ze we frazie gennéthe(i)
eks hydatos kai pnetimatos oba terminy: hydor i pnetima, odnosza si¢ do tej
samej rzeczywistosci, czyli duchowych (nadprzyrodzonych) narodzin, kto-
rych sprawcg jest Duch. Wyeksponowany element, jakim jest ,woda”, ma za
zadanie dookres$lenie okolicznosci, w ktérych dokonuje si¢ owo ,,zrodzenie
z wody i Ducha”. Okolicznosci te zachodza w przypadku sakramentu chrztu.
Nalezy jednak pamietad, ze perykopa o rozmowie Jezusa z Nikodemem nie
jest relacja na temat ustanowienia sakramentu chrztu ani opisem jego strony
rytualnej. Autor czwartej Ewangelii mial na celu przede wszystkim ukazanie
skutkow zbawczego dzialania tego sakramentu.
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Abstrakt
Znaczenie Janowej frazy ,gennéthé(i) eks hydatos kai pnesmatos” (J 3, s)

Wystepujaca w dialogu Jezusa z Nikodemem fraza gennéthé(i) eks hydatos kai
pnevimatos (] 3, 5) ma glebokie znaczenie teologiczne. Jej przestanie wynika z po-
szczegolnych termindw: hydor (,woda”), pneiima (,duch”), ktére w tradycji bi-
blijnej posiadaja bogata symbolike, nabudowang na ich dostownym znaczeniu.
Teksty ksiag biblijnych, a zwlaszcza czwarta Ewangelia, ukazuja $cisty zwigzek
pomiedzy rzeczywistoéciami, ktére wyrazaja oba terminy. We frazie gennéthé(i)
eks hydatos kai pnetimatos terminy hydor i pnetima odnoszg si¢ do tej samej rze-
czywistosci, czyli duchowych (nadprzyrodzonych) narodzin, ktorych sprawca jest
Duch. Wzmianka o ,wodzie” ma za zadanie dookreslenie okolicznosci, w ktérych
dokonuje si¢ owo ,,zrodzenie z wody i Ducha”. Okolicznosci te zachodzg w kon-
tekdcie sakramentu chrztu.

Stowa kluczowe: czwarta Ewangelia, woda, Duch, nadprzyrodzone narodze-
nie, chrzest

Abstract
The meaning of Johannine phrase ,,genne_thé/(i) eks hydatos kai pnetimatos” (John 3:5)

The natural qualities of water (hydor), discovered especially in the conditions of
the Ancient Near East, gave rise to its metaphorical, symbolic presentation in the
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Old Testament tradition. Giving it, then, means providing someone with life and
all kinds of blessings. Theologically, the giving of water symbolizes granting of the
blessing that in its entirety was expected in the messianic times. Water acquired
a special significance also in the context of ritual washing: washing with water
meant spiritual washing, on moral grounds. The Old Testament also shows the

connection of water (hydor) with the reality of the spirit (pnesima) (see Isa 44:3;
Ezek 36:25-27; Joel 3:1-2). In this context, “spirit” (Heb: riiah) was seen as God’s

gift to man (Heb: riiah YyEWH; rilah ‘él6him). The close relationship between “wa-
ter” and “the Spirit” is set out in the Fourth Gospel (see John 7:37-39). Taking into

account the relationship between “water” and “the Spirit” in the context of the

entire biblical tradition, especially the Fourth Gospel, it can be assumed that in

the phrase: gennéthé(i) eks hydatos kai pnetimatos, both terms: hydor and pnetima,
refer to one and the same reality that is, spiritual (supernatural) births caused by
the Spirit. The exposed element, which is “water”, is to define the circumstances in

which this “birth of water and the Spirit” takes place. These circumstances are pre-
sent in the sacrament of Baptism. It should be remembered, however, that the de-
scription contained in the pericope “Conversations of Jesus with Nicodemus” —as

some exegetes noted —should not be treated as an account of the institution of the

sacrament of baptism, or of giving details related to the ritual side, because the

author o the Fourth Gospel primarily intended to show the effects of the saving

action of this sacrament.

Keywords: Fourth Gospel, water, Spirit, supernatural birth, Baptism
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. Biblijne podstawy sakramentalne;j
. interpretacji Listu $w. Jakuba 5, 13-16

Tytulowy fragment z Listu $§w. Jakuba to tekst, ktéry przycigga wyjatkowa
uwage od czasow reformacji, w kontekscie dyskusji z protestantami dotycza-
cej sakramentdw. Kosciot katolicki stoi na stanowisku, ze tekst ten stanowi
podstawe do nauki na temat sakramentu chorych.

Sobdr Trydencki na szesnastej sesji zdefiniowal namaszczenie chorych jako

»prawdziwy i we wlasciwym znaczeniu tego stowa sakrament, ustanowio-
ny przez Chrystusa naszego Pana i ogloszony przez $w. Jakuba Apostota™.
Okreslit rowniez, ze ,starsi Kosciota”, ktorych $w. Jakub zaleca wezwa¢ do
namaszczenia chorego (Jk 5, 14), to ,kaptani wy$wieceni przez biskupa™?.

Jak rozumie¢ owo soborowe orzeczenie na temat sakramentu chorych, ktére
odnosi si¢ do Jakubowego listu, w $wietle dzisiejszej wiedzy na temat roz-
dzialtu 5, 13-16? Wspolczesni egzegeci twierdzg bowiem, ze List $w. Jakuba
powstal w potowie I wieku po Chrystusie. Czy wiec, po pierwsze, mozemy
mowi¢ o sakramentalnym rozumieniu obrzedu namaszczenia w Jakubowe;j
wspoélnocie? Po drugie, na jakiej podstawie mozemy utozsamic ,starszych
Ko$ciota”, o ktérych méwi Jakub, z ,,kaplanami wyswigconymi przez biskupa”
skoro wiemy, ze w tak wczesnej fazie rozwoju wspolnoty termin presbiteros nie

1 H. Denzinger, A. Schonmetzer, Enchiridion Symbolorum, definitionum et declaratio-
num de rebus fidei et morum, Freiburg im Breisgau 1973, 1716.
2 H. Denzinger, A. Schonmetzer, Enchiridion Symbolorum, 1719.
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oznacza jeszcze urzedu w uksztatltowanej koscielnej hierarchii. Z tego punktu
widzenia precyzacji domaga si¢ zaréwno katolicka interpretacja Jakubowego
tekstu, jak i sformutowania zawarte w tekscie soborowym?®.

W dyskusji nad sakramentalnym znaczeniem fragmentu 5, 14-16 podstawo-
we pytanie, jakie trzeba zada¢ brzmi: Czy w czasach pisania Listu §w. Jakuba
modlitwa nad chorym i namaszczenie go dla uzdrowienia i odpuszczenia
grzechow przez wybranych we wspoélnocie starszych bylo pojmowane jako
specjalny $wiety obrzed kontynuujacy dziatanie Jezusa?* Jakie przestanki
w tekscie pozwalajg na udzielenie pozytywnej odpowiedzi na to pytanie?
Odpowiedzi udzielimy w trzech etapach. W punkcie pierwszym ukazemy
podstawowe argumenty sklaniajace nas do przekonania, ze List §w. Jakuba
powstal okoto potowy I wieku po Chrystusie, a wigc w czasie, gdy nie wyksztat-
cifa si¢ jeszcze we wspolnotach trzystopniowa hierarchia §wigcen. W punkcie
drugim przeprowadzimy analize egzegetyczng fragmentu Listu $w. Jakuba
5, 13-16. Trzeci punkt bedzie zawieral interpretacje owego tekstu w $wietle
postawionych powyzej pytan.

Czas powstania Listu $w. Jakuba

Okreslenie czasu powstania listu taczy si¢ $cisle z zagadnieniem autorstwa. Kto
wiec jest autorem pisma, ktore okreslamy mianem Listu $§w. Jakuba? W pierw-
szym wersecie listu autor przedstawia sie¢ jako ,,Jakub, stuga Boga i Pana Jezusa
Chrystusa” Powstaje jednak pytanie o to, ktéry ze znanych nam Jakubow
jest owym autorem. Wydaje sig, Ze nie moze nim by¢ znany nam z ewangelii
Jakub Apostol, syn Zebedeusza, a brat Jana (Mk 3, 17; Mt 10, 2), gdyz wczesnie
ponidst smier¢ meczenska, okoto roku 44 za panowania Heroda Agryppy I (Dz
12, 2). Nie bierze si¢ takze pod uwage Jakuba, syna Alfeusza. Nie odgrywal on
bowiem wigkszej roli, a wiemy o nim tylko tyle, Ze nalezal do grona apostotéw
(Mk 3, 18; Mt 10, 3; Dz 1, 13).

Wydaje si¢ uzasadnione przyjaé, ze autorem listu jest Jakub — ,,brat Panski”
(Ga 1, 19), zwany tez w tradycji Jakubem Sprawiedliwym lub Jakubem
Mlodszym. Nie nalezal on do grona Dwunastu, lecz odegral niezwykle waz-
na role w pierwotnym Kosciele jako gtowa wspdlnoty uczniéw w Jerozolimie.

3 Artykul jest rozwinieciem i pogtebieniem mojej wczesniejszej publikacji: R. Gluchow-
ski, Namaszczenie chorych w Jk 5, 13-15, w: Sakramenty Kosciota. Sakramenty uzdrowienia.
Sakramenty w stuzbie komunii, Tarnéw 2019, s. 125-136. (Zrédto Wody Zywej, 6b).

4 Por. R.E. Brown, An Introduction to the New Testament, New York 1997, s. 736.
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W Liscie do Galatéw 2, 9 Apostol Pawel przedstawia go jako pierwsze-
go sposrdd trzech filarow Koéciola. W Pierwszym Liscie do Koryntian 15, 7
jest on wymieniony jako ten, ktoremu ukazal sie Zmartwychwstaty®. Dzieje
Apostolskie ukazujg go jako przetozonego gminy jerozolimskiej i wigzg z wie-
loma waznymi wydarzeniami. Gdy Piotr Aposto! zostat cudownie uwolniony
z wiezienia w Jerozolimie, nakazal przekazac t¢ wiadomos¢ wtasnie ,,Jakubowi
ibraciom” (Dz 12, 17). Z kolei mowa, ktora wyglosil Jakub, jest przedstawiona
jako kluczowa w czasie tzw. soboru jerozolimskiego (Dz 15, 13-21), ponadto
w ksiedze wzmiankuje sig, ze gdy Pawel przybyt do Jerozolimy po swojej trze-
ciej wyprawie misyjnej, swoje pierwsze kroki skierowat do Jakuba (Dz 21, 17).

Dzigki Jozefowi Flawiuszowi znamy okolicznosci Jakubowej $mierci.
Zginal w 62 roku za sprawg arcykaptana Ananosa 11: zostal postawiony przed
Sanhedrynem, oskarzony o przekroczenie Prawa, a nastepnie ukamienowany
(Starozytnosci zydowskie, 20.9.1).

W kontekscie autorstwa listu przypisywanego Jakubowi Mlodszemu wazne
jest zauwazenie, ze jego postac jawi sie jako uosobienie judeochrzescijanina
przywiazanego do wypelniania Prawa. Jakub w li§cie mocno afirmuje Prawo,
cho¢ nie byl w tej kwestii skrajnym legalista, gdyz zaréwno 15 rozdzial Dziejow
Apostolskich, jak i 2 rodzial Listu do Galatéw przekazuja zgodnie, ze stanat on
po stronie Pawta Apostota w sporze dotyczacym obrzezania pogan. Z drugiej
strony Nowy Testament ukazuje go jako tego, ktory reprezentuje chrzescijan
pochodzenia zydowskiego zachowujacych bardziej tradycyjne stanowisko
wobec pogan przyjmujacych wiare w Chrystusa. Z jego mowy przekazanej
w Dziejach Apostolskich 15, 13-21 wynika, ze wymagal od nich przestrzegania
pewnych elementéw Prawa (klauzule Jakubowe). I cho¢ postanowienia Soboru
Jerozolimskiego byly przez Pawta Apostota zinterpretowane jako dajace wol-
no$¢ od Prawa poganskim konwertytom, to jednak gdy w Antiochii ,,nadeszli
niektorzy z otoczenia Jakuba” (Ga 2, 12), sprowokowato to konflikt pomiedzy

5 Jakub jest tu niewatpliwie wyrdzniony przez Pawta. Poza Apostotem Piotrem jest jedy-
nym wymienionym z imienia po$réd tych, ktorym ukazal si¢ Chrystus po zmartwychwsta-
niu. O tej chrystofanii wspomina tez Ewangelia Hebrajczykéw. Fragment owego zaginionego
apokryfu dotyczacy Jakuba cytuje $w. Hieronim: ,,Pan zas, gdy oddal ptaszcz studze kaplana
przyszedt do Jakuba i objawil si¢ mu. Jakub bowiem przysiagl, gdy pit kielich Panski, ze nie
bedzie spozywat chleba, dopoki nie ujrzy Zmartwychwstajacego Chrystusa. [...] Przyniesio-
no chleb, [Jezus] utamat go, pobtogostawil, dat Jakubowi Sprawiedliwemu i rzekt do niego:
«Bracie Moj, spozyj ten chleb, bo Syn Czltowieczy zmartwychwstal»” (De viris illustribus, 2),
tl. K. Romaniuk, cyt. za: Apokryfy Nowego Testamentu. Ewangelie apokryficzne, cz. 1, red.
M. Starowieyski, Krakéw 2003, s. 104.
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judeochrzescijanami a chrzedcijanami pochodzacymi z poganstwa. Wedlug
Dziejow Apostolskich 21, 18-25, gdy ok. 56 roku Pawet przybyl do Jerozolimy,
Jakub méwit mu, jak wielu Zydow nawrécito sie w Jerozolimie, ale jednocze-
$nie podkreslit, Ze ,gorliwie trzymajg si¢ Prawa” i pouczal Apostota Narodéw
o konieczno$ci poddania si¢ oczyszczeniu przed udaniem si¢ do §wiatyni ze
wzgledu na judaizujacych.

Duza cze$¢ uczonych wysuwa jednak watpliwosci co do pochodzenia Listu
Jakuba od Jakuba Mlodszego i traktuje to pismo jako dzieto nieznanego ju-
deochrzescijanina — hellenisty, ktory pod koniec I lub na poczatku 11 wie-
ku wylozyt swojg nauke, przypisujac ja Jakubowi, biskupowi Jerozolimy®.
Inni egzegeci wskazujg na kompromisowe rozwigzanie: list zawiera materiat
pochodzacy od Jakuba Mlodszego, ktoéry pozniej zostal przeredagowany’.
Jako kluczowy argument w tej dyskusji wskazuje si¢ doskonaly jezyk grecki,
w ktérym list zostal napisany. Jest to jezyk zblizony do klasycznego. Czy
jest mozliwe, zeby Jakub postugiwat sie takim jezykiem? Jako odpowiedz
na t¢ watpliwos¢ wskazuje sie fakt, ze spod greckiej szaty jezykowej przebija
wyraznie semicki sposob wyrazania sie autora. Obecne sg liczne semityzmy
i paralelizmy, szerokie stosowanie maksym. Autor jest wiec semitg. Z drugiej
strony trzeba pamietad, ze autor, mimo ze z urodzenia byt Zydem, zyt w mocno
zhellenizowanym kraju, a szczegdlnie dotyczylo to Galilei, z ktérej pochodzil.
Musial zatem dobrze znac jezyk grecki. Pigkna szate jezykowa List $w. Jakuba
moze réwnie dobrze zawdzieczaé sekretarzowi autora®.

Na to, ze autorem pisma jest Jakub — brat Panski, wskazuje tez analiza tresci
listu. Przytacza si¢ tu kilka argumentéw: (1) sposob, w jaki autor przedstawia
sam siebie zaklada, Ze jest dobrze znany swoim czytelnikom; (2) autor mocno
utozsamia si¢ z dziedzictwem Izraela; (3) autor jest wyraznie osadzony w pale-
stynskim srodowisku, wspomina np. charakterystyczny dla tej ziemi ,,deszcz
wcezesny i pozny” (5, 7), wiatr sirocco (1, 11), gorzkie i stodkie zrodta (3, 11).

6 Taknp. twierdzg Martin Dibelius, Werner Kiimmel, Wiard Popkes, Raymund E. Brown.

7 To stanowisko reprezentujg miedzy innymi Ralph Martin, Karl-Wilhelm Niebuhr, Pa-
trick J. Hartin.

8 Richard Bauckham zauwaza, ze jesli Jozef Flawiusz, ktéry swietnie postuguje sie greka,
zatrudnia pomocnikéw do jezykowego wygladzenia swoich dziet, to nie ma powodu, dla
ktorego nie mialby uczyni¢ tak Jakub. Zob. R. Bauckham, James: The Wisdom of James, Di-
sciple of Jesus the Sage, London 1999, s. 24.
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Wszystko to skiania do przyjecia stanowiska, ze autorem Listu Jakuba jest
Jakub —brat Panski zwany tez Sprawiedliwym, a wigc ze pismo powstalo przed
62 rokiem po Chrystusie.

Wdaje si¢ jednak, ze owa date mozemy doprecyzowac¢, analizujac dane pty-
nace z tresci pisma, a przede wszystkim zauwazajac specyficzne stownictwo,
ktérego Jakub uzywa w odniesieniu do nauki o usprawiedliwieniu. Stownictwo
to nosi Pawlowe pietno.

Teza, ze autorem Listu Jakuba jest Jakub Sprawiedliwy, czyli, ze pismo po-
wstalo stosunkowo wczesnie, ma réwniez oparcie nastepujacych argumentach:
(1) odbiorcy pisma najwyrazniej spotykaja si¢ w synagogach (2, 2), natomiast
udzial w zgromadzeniach biorg jacy$ ,,bogaci”, ktérzy ,,bluznia zaszczytnemu
Imieniu, ktére wypowiedziano nad wami” (2, 7). Imieniem, ktdre jest bezczesz-
czone, moze by¢ tylko Imig Jezusa czy ,,chrzescijanina”. Sytuacja dotyczy wiec
czasu sprzed rozejscia si¢ drég synagogi i Kosciota; (2) pomimo zaskakujaco
mocnej obecnosci tradycji synoptycznej w Liscie Jakuba odnajdujemy w tym
pismie tylko jeden werset (5, 12), ktory jest niemal identyczny jak ewangeliczny,
réwniez na plaszczyznie jezykowej. Jakub zna wiec nauczanie Jezusa, ale Zré-
dlem, z ktérego czerpie, nie s3 jeszcze ewangelie w takim ksztalcie, jak znamy
je dzisiaj. Fakt ten wskazywalby na czas, gdy kanoniczne ewangelie jeszcze
nie istniaty; (3) w Liscie Jakuba nie odnajdujemy elementéw, ktére sg bardzo
charakterystyczne dla pdzniejszych pism nowotestamentalnych, a wiec nie
wida¢ zabiegéw, ktére mialyby potwierdzi¢ tozsamos¢ czy autorytet autora.
Nie ma réwniez wyjasnien odnoénie do opdznienia si¢ przyjscia paruzji, nie
ma rozumienia tradycji jako ,depozytu”, brak uwag o wypaczeniu doktry-
ny; (4) odnajdujemy natomiast obraz wspoélnoty, ktora jest w pierwszej fazie
swojego rozwoju: autor jest skoncentrowany na zyciu moralnym czlonkéw
wspolnoty, ktora nie jest jeszcze otwarta na $wiat zewnetrzny i troszczy sie
o nieuleganie zewnetrznym wplywom; nie widzimy jeszcze uksztaltowa-
nej struktury wspolnoty; (5) gdyby Jakub napisal swoj list po tzw. soborze
jerozolimskim (pazdziernik/listopad 51 roku)’, mogliby$my sie spodziewac
jakiego$ echa sporu, ktérego efektem byto stwierdzenie, zZe starotestamentalne
Prawo nie obowiazuje wchodzacych do Kosciota. Tymczasem Jakub wyraza sie
o Prawie zawsze pozytywnie, jako o ,,krolewskim Prawie” wolnosci (por. 2, 8),
martwigc sie tylko, ze niektdrzy go nie zachowuja.

9 Datacja wg W. Rakocy, Pawel Apostol. Chronologia zycia i pism, Czestochowa 2003,
S. 166.
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Pytanie o to, jak Jakub rozumie w swoim liscie temat Prawa, jest kluczowe
dla sporu o datacje pisma. Sciéle rzecz biorgc, chodzi o interpretacje fragmentu
2, 14—26 Listu Jakuba i relacje tego tekstu do Pawlowej nauki o usprawiedli-
wieniu zawartej w Licie do Rzymian i Liscie do Galatow. Czy tekst Jakuba
jest odniesieniem si¢ do nauki Pawla? Z drugiej strony, czy jest mozliwe, aby
teksty Jakuba i Pawta powstaty niezaleznie, gdy wezmiemy pod uwage podo-
bienstwo tematu, a nawet stownictwa?

Przyjecie bardzo wczesnej datacji listu (przed Pawlowymi listami do
Rzymian i Galatéw) z oczywistych wzgledéw wyklucza traktowanie fragmentu
2, 14-26 jako polemiki (czy to z Pawlem, czy z wypaczeniem jego nauczania).
W tym kontekscie katolicki egzegeta Luke T. Johnson, bedacy zwolennikiem
przedpawlowej datacji listu, zauwaza jednak, Ze musimy pamigta¢, iz pod
wzgledem jezyka i percepcji Jakub i Pawet sg bardzo podobni, ale ,zamiast
widzie¢ Pawla i Jakuba jako polemizujacych ze sobg, najlepszym sposobem
wytlumaczenia powigzan i réznic w ich jezyku jest postrzeganie ich jako
przedstawicieli tego samego, pierwszego pokolenia chrzescijan, ktérzy maja
zydowskie korzenie. Owszem, s3 pod mocnym wplywem moralnych tradycji
grecko-rzymskich, ale okresla ich zasadniczo wiernos¢ symbolom i tre§ciom
zawartym w Torze™'’. Z tego punktu widzenia drzwi do hipotezy o przed-
pawlowej datacji Listu Jakuba nie s zamkniete. Istnieje grupa uczonych
sklaniajacych sie do twierdzenia, ze list powstal bardzo wczesnie: w potowie
lub pod koniec lat 40., a wigc zanim powstaly listy Pawtowe'".

Sa tez egzegeci, ktdrzy utrzymuja, ze Jakub napisal swdj list po napisaniu
przez Pawla Apostola listéw do Rzymian i Galatéw. Z tego punktu widze-
nia List Jakuba bylby polemika z Pawlowym nauczaniem o usprawiedliwie-
niu'? lub reakcjg na wypaczenie owej nauki apostota’®>. Argumentem jest
tu spostrzezenie, ze trudno sobie wyobrazi¢ pojawienie si¢ sformulowania

10 L.T. Johnson, The Letter of James. A New Translation with Introduction and Commen-
tary, Doubleday 1995, s. 120 (Anchor Bible, 37A).

11 Za owa wczesng datacjg opowiadajg sie¢ migdzy innymi: Theodor Zahn, James Adam-
son, Luke T. Johnson, Douglas Moo oraz z pewnymi zastrzezeniami Richard Bauckham
i William Brosend.

12 M. Hengel, Der Jakobusbrief als antipaulinische Polemik, w: Tradition and Interpre-
tation in the New Testament: Essays in Honor of E. Earle Ellis for His 6oth Birthday, eds.
G.FE. Hawthorne, O. Betz, Grand Rapids 1987, s. 253-267.

13 R.V. G. Tasker, The General Epistle of James, Grand Rapids 1957, s. 31-32; A. Chester,
The Theology of James, w: The Theology of Letters of James, Peter, and Jude, eds. A. Martin,
R.P. Martin, Cambridge 1994, s. 48 (New Testament Theology).
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»usprawiedliwienie przez wiar¢” w zydowskiej wspoélnocie przedpawlowe;j.
Hipoteza o polemice z blednym paulinizmem opiera si¢ na interpretacji, we-
dlug ktorej fragment 2, 14-26 Listu Jakuba nie sprzeciwia si¢ nauce zawartej
w Liscie do Rzymain czy Liscie do Galatéw. Uczeni wskazujg tu na fakt, ze
i w listach Pawla widzimy $lady wypaczenia Pawlowej nauki przez adresa-
tow (Rz 3, 8). Te bledne poglady pojawiaja si¢ juz przed napisaniem Listu do
Rzymian, dlatego tez sa obecne w pozniejszych latach dziatalnosci Jakuba
(koniec lat 50.). Z tego punktu widzenia list méglby powsta¢ po roku 56 (po-
wstanie Listu do Rzymian'?), a przed rokiem 62 ($mier¢ Jakuba).

Podsumowujac, mozemy powiedzie¢, ze wiele wskazuje na to, iz List Jakuba
jest pismem, ktore powstalo stosunkowo wczesénie, najprawdopodobniej w po-
fowie I wieku po Chrystusie. Dzisiejsze, coraz powszechniejsze, rozumienie
sensu fragmentu 2, 14-26 jako reakcji na blednie aplikowang nauke Pawla

Apostota o usprawiedliwieniu sklania do przeswiadczenia, ze pismo powstalo
z koncem lat 50., tuz przed $miercig Jakuba Sprawiedliwego.

Analiza egzegetyczna Listu $w. Jakuba 5, 13-16

Posrdd zachet i przestrog stanowigcych zakonczenie listu (5, 7-20) Jakub
przywoluje kwestie cierpienia i prob w zyciu chrzescijanina oraz majacej to-
warzyszy¢ im modlitwie. Tematy te sa przez Jakuba niewatpliwie wyrdznione.
Pojawily sie juz bowiem na samym poczatku pisma (1, 2-5), a w zakonczeniu
wracajg i swoistg klamra spinajg caly list.

W zakonczeniu listu Jakub wzywa do cierpliwos$ci i wytrwalosci w doswiad-
czeniach (5, 7-11). Jednak gléwny akcent jest w tym kontekscie polozony na
modlitwe, ktéra ma by¢ pierwszg odpowiedzig wierzacego na rézne zyciowe
sytuacje, dobre i zfe:

Kto$ z was cierpi z powodu nieszczeécia? Niech sie modli! Kto$ zas si¢ raduje? Niech $piewa
hymny! (] 5, 13)

Trzeba zwrdci¢ uwage na wyjatkowa budowe tego tekstu pod wzgledem
formalnym. Chcac ozywic¢ jezyk i wzmocni¢ przekaz, autor postuguje sie
tu diatryba, czyli formg dialogu z wyobrazonym rozmoéwca. Poza tym dwa

14 Wedlug Waldemara Rakocego luty/marzec 56 roku. Zob. W. Rakocy, Pawet Apostot.
Chronologia zycia i pism, s. 270-282.
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czasowniki: ,,cierpiec zto” (gr. kakopathein) oraz ,,radowac si¢” (gr. euthymein),
choc¢ sg uzyte w trybie oznajmujacym (indicativus): ,Kto z was cierpi z powo-
du nieszcze$cia, niech si¢ modli” (ttumaczenie Biblii Paulistéw), to mozna je
rozumiec¢ réwniez w sensie pytania (interrogativus): ,,Kto$ z was cierpi z po-
wodu nieszcze$cia?” (ttumaczenie BT, BP), albo nawet w trybie warunkowym
(coniunctivus): ,,Jesli kto$ z was cierpi z powodu nieszczescia”. Ten formalny
zabieg sprawia, ze czytelnik moze odczytac t¢ fraze jako stwierdzenie, pytanie
czy przypuszczenie'.

Pierwszg z okolicznosci, ktdra powinna wierzacego prowokowa¢ do modli-
twy, jest szeroko pojete doswiadczenie cierpienia, nieszczescia, trwania w trud-
nosciach'®. Juz wczeéniej Jakub podaje przymioty owej modlitwy. Chodzi
o modlitwe ufng i wytrwalg (por. 5, 16), w ktdrej na pierwszym miejscu stoi
poszukiwanie Bozej woli i Bozej madrosci (1, 5; 3, 17).

Modli¢ nalezy si¢ réwniez w pozytywnych doswiadczeniach. Chrzescijanin
przezywajacy rados¢, cieszacy si¢ zyciem tez nie moze zapomina¢ o Bogu.
W tych okolicznosciach autor wzywa do modlitwy, uzywajac innego czasow-
nika: psalleto. Zacheca wiec do §piewania Bogu psalméw, hymnéw. Podobnych
wezwan do wyslawiania Boga i dzickowania Mu za wszelkie dobro znajdujemy
w Starym Testamencie duzo, a szczeg6lnie w Ksiedze Psalméw: ,,Spiewajcie
Panu piesn chwaly, stawcie Go na cytrze, Spiewajcie Mu na dziesieciostrunowej
harfie” (Ps 33, 1-2; por. Ps 9, 12; 30, 5; 98, 4-6). Do takiej postawy wzywa tez
Pawel Apostot: ,Napelniajcie si¢ Duchem, przemawiajac do siebie wzajemnie
w psalmach i hymnach, i piesniach pelnych ducha, $piewajac i wystawiajac
Pana (gr. psallontes) w waszych sercach” (Ef 5, 18-19; por. Rz 15, 9; 1 Kor 14, 15;
Kol 3, 16). Wezwanie do $piewania psalmow Bogu by¢ moze jest w zamysle
Jakuba nie tylko wezwaniem do modlitwy osobistej, ale réwniez do wspolnego
chwalenia Boga w zgromadzeniu liturgicznym.

Choruje ktos wsréd was? Niech wezwie starszych Kosciota, by sie modlili nad nim i nama-

$cili go olejem w imie Pana (J 5, 14).

Trzecig okoliczno$cig wzywajacg do modlitwy jest do§wiadczenie cho-
roby. Czasownik ,,chorowac” (gr. asthenein) oznacza najczesciej w Nowym

15 Por. J. Kozyra, List Swigtego Jakuba, Czestochowa 2011, s. 283 (Nowy Komentarz Biblij-
ny. Nowy Testament, 16).

16 M. Lattke, kakopatheo, w: Exegetical Dictionary of the New Testament, eds. H. Balz,
G. Schneider, t. 2, Grand Rapids 1991, s. 238.
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Testamencie powazng fizyczng chorobe, ostabienie (por. J 4, 46; 11, 1-6;
Flp 2, 26-27). Tutaj stan chorego jest tak powazny, ze nie ma on sit, aby same-
mu udac¢ si¢ do starszych Ko$ciota. Termin ten moze mie¢ jednak i szersze
znaczenie jako fundamentalna stabos¢ ludzkiej natury, ktdrej choroba jest
tylko przejawem'. W takim sensie termin ten uzyty jest np. w Mt 8, 17: ,,On
wzigl na siebie nasze stabosci (gr. astheneias) i nosilt nasze choroby (gr. nosous)”.
To szersze, duchowe znaczenie tego terminu (por. 1 Kor 11, 30) uprawdopo-
dobnia tez kontekst wypowiedzi, gdzie jest mowa o modlitwie, zbawieniu,
odpuszczeniu grzechow.

»Starsi Ko$ciota” okresleni sg terminem presbyteroi tés ekklésias i ozna-
czajg tych, ktorzy odgrywali wiodacg role we wspolnotach lokalnych. Jak
wida¢ w wielu pismach Nowego Testamentu, owi ,,starsi” petnili wiodgca role
w chrzescijanskich wspdlnotach. Tak jest w Dziejach Apostolskich, ktdra to
ksiega jasno wskazuje istnienie i funkcje¢ grupy starszych w poszczegdlnych
gminach. We wspoélnocie jerozolimskiej byta to grupa skupiona wokét Jakuba:
»Nastepnego dnia Pawel poszedl z nami do Jakuba. Zebrali si¢ tez wszyscy
starsi” (Dz 21, 18; por. 11, 30; 14, 23; 15, 2; 16, 4; 20, 17). Podobnie w innych
pismach nowotestamentowych (1 Tm 5, 17-19; Tt 1, 5-6; 1 P 5, 1; 2 J; 3 ]) jest
zaznaczone, ze to wlasnie ,,starsi” sg autorami pism skierowanych do innych
wspolnot. Wydaje sie jednak, ze —tak jak w Dziejach Apostolskich —termin
»starszy — prezbiter” nie ma tu znaczenia oficjalnego urzedu oznaczajacego
stopient w ukonstytuowanej juz kodcielnej hierarchii, szczegélnie jesli pamie-
tamy tekst Listu $w. Jakuba jest obrazem wspolnoty we wczesnej fazie rozwoju,
prawdopodobnie lat 50. I wieku po Chrystusie.

Uwage zwraca z kolei fakt, ze wspdlnota, ktorej przewodniczg ,,starsi”, jest
okreslona jako ekklésia — ,Kosciol”. Jakub uzywa tutaj tego terminu w takim
sensie, jaki odnajdujemy w Septuagincie w odniesieniu do zgromadzenia
(hebr. gahal) Izraela, zebranego, aby oddawac¢ cze$¢ Bogu i stucha¢ Jego stowa
(por. Pwt 4, 105 9, 10; 18, 16; 31, 30)'*. Gdy wczes$niej mowa jest o wspolnocie
wiernych czy miejscu, w ktérym ona si¢ gromadzi, uzyty jest termin synagoge
(Jk 2, 2; BT — ,,zgromadzenie”).

»Starsi” wezwani s3 do modlitwy ,nad” (gr. epi) chorym. Zaréwno Stary,
jak i Nowy Testament znajg praktyke modlitwy wstawienniczej (Rdz 20, 7;

17 Por. J. Zmijewski, asthenéma, w: Exegetical Dictionary of the New Testament, eds.
H. Balz, G. Schneider, t. 1, Grand Rapids 1991, s. 170.
18 P.J. Hartin, James, Collegeville 2003, s. 267 (Sacra Pagina, 14).
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2 Mch 12, 44; Mt 5, 44; Kol 1, 9). Rowniez literatura rabiniczna, jak traktaty tal-
mudyczne Baba Batra i Sandedrin, po§wiadcza praktyke gromadzenia sig, aby
modli¢ si¢ za chorego (b. Bab.Bat 116; b. Sanh. 101; por. Syr 7, 35). Trzeba jednak
zauwazyc, ze fraza epauton (,nad nim”) nie ma odpowiednika w Septuagincie
i Nowym Testamencie. W tym kontekscie zwykle uzywa si¢ zwrotu ,,modli¢
sie za kogos” (gr. hyper), tak jak jest to w nastepnym wierszu (5, 16): ,mddlcie
sie jeden za drugiego (hyper allelon)”. Czesto uzywane bywa tez okreslenie,
ktére mozemy przetozy¢ jako ,,modlitwa w czyjejs intencji” (gr. peri; Kol 1, 3;
1 Tes 5, 25)". Uzycie przyimka epi moze wskazywac skoncentrowanie modlitwy
na konkretnej osobie lub odnosi¢ sie do zwyczaju wktadania rak na chorego®®.

Kolejng czynnoscig jest ,namaszczenie olejem” (gr. aleipsantes [auton] ela-
i0(i)). W $wiecie starozytnym mamy wiele przyktadéw stosowania oliwy ze
wzgledu na jej lecznicze wlasciwosci?'. Takie $wiadectwa znajdujmy u pisarzy
poganskich, jak i w judaizmie pozabiblijnym, miedzy innymi u Hipokratesa
(Vict. salubr. 2, 65) czy Pliniusza Starszego (Historia naturalna 23, 39). Jozef
Flawiusz tak pisze o leczeniu Heroda Wielkiego: ,,Tu lekarze orzekli, ze nalezy
jego cialo rozgrza¢. A gdy wsadzili go do wanny napetnionej oliwa, zdawalo
sie im, ze wyzionie ducha” (Starozytnosci Zydowskie 17.172). Roéwniez Biblia
podaje takie przyklady (Iz 1, 6; Jr 8, 22; Lk 10, 34).

Pismo Swiete méwi takze o symbolicznym znaczeniu namaszczenia, jak
w Ksiedze Izajasza, ktory to tekst Jezus odnosi do swego mesjanskiego po-
stannictwa: ,,Pan mnie namascil i postat mnie...” (Lk 4, 17; por. 1z 61, 1-3).
Stosowano ponadto namaszczenie olejem, ktéremu towarzyszyta modlitwa
w zwigzku z praktyka poswigcania przedmiotéw przeznaczonych do kultu
(Rdz 28, 18; Wj 30, 22-33). Takiego sakralnego namaszczenia olejem kazal
takze udziela¢ Jezus, co czynili apostolowie: ,Wielu chorych namaszczali
olejem i uzdrawiali” (Mk 6, 13).

Namaszczenie ma by¢ dokonywane ,,w imi¢ Pana” (gr. en to(i) onomati tou
kyriou). Juz apostolowie wystani przez Jezusa wyrzucali zte duchy ,w imie
Pana Jezusa” (Lk 10, 17). Ko$ciol udziela chrztu ,,w imie Jezusa” (Dz 2, 38; 8, 16;
10, 48) oraz chorzy sg uzdrawiani ,w imie¢ Jezusa” (Dz 3, 6; 4, 10). Tutaj ,,imie
Pana” oznacza ,imie¢ Jezus” (por. 2, 7), a dzialanie starszych ,w imi¢ Pana”

19 L.T. Johnson, The Letter of James, s. 332.

20 P.H. Davids, The Epistle of James: A Commentary on the Greek Text, Grand Rapids 1982,
s. 193 (The New International Greek Testament Commentary).

21 Por. B. Wittbrodt, Nauczanie sw. Jakuba Apostota o sakramencie namaszczenia chorych
w perspektywie biblijnej, ,Studia Gdanskie” 36 (2015), s. 55-66.
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jest przywotywaniem mocy Jezusa dla uzdrowienia chorego. ,,Uzdrowienie
nie dokonuje si¢ przez wymowienie magicznej formuly, ale dokonuje go Pan,
odpowiadajac na zanoszong z wiarg modlitwe”*%

A modlitwa pelna wiary bedzie dla chorego zbawienna i Pan go podzwignie, a jesli popelnit

grzechy, beda mu odpuszczone (J 5, 15).

W tym wersecie autor méwi przede wszystkim o skutkach modlitwy, ktéra
towarzyszy namaszczeniu olejem w imie Pana. W tym kontekscie jednak
najpierw zwraca uwage na wiare — pierwszy warunek, ktéry musi by¢ spet-
niony, aby namaszczenie bylo skuteczne. Uzywa tu zwrotu: ,modlitwa wia-
ry” (gr. hé euche teés pisteds). Namaszczenie nie jest wiec magicznym rytem
przynoszacym efekt sam z siebie, ale skutkuje dzieki wierze modlgcych sie?’.

Na okreslenie chorego autor uzywa innego terminu niz w poprzednim
wersecie, gdzie uzyl czasownika asthenein. Tutaj chorujacy okreslony jest
terminem kamnonta. Jest to imiestéw od czasownika kamnein. Stowo to wy-
stepuje w Nowym Testamencie tylko tutaj i w Liscie do Hebrajczykow 12, 3.
Wskazuje na kogo$ chorego, wyczerpanego cierpieniem, a nawet tego, ktory
jest bliski $mierci, cho¢ nie mozna znaczenia tego terminu zaciesnia¢ tylko
do tych, ktorych stan jest powazny?*.

Pierwszym skutkiem jest ,wybawienie” chorego. Przez uzycie czasownika
»zbawic¢” (gr. sosei) zaakcentowano tu zbawcze dziatanie Boga. W ten sposob
autor podkresla, ze namaszczenie skutkuje zaréwno w zyciu doczesnym, jak
i wiecznym. ,,Zbawienie” chorego dotyczy bowiem sfery fizycznej i moze
oznacza¢ uzdrowienie, poprawe zdrowia fizycznego, ale siega tez dalej i ma
znaczenie eschatologiczne. Gdy gdzie indziej Jakub uzywa czasownika ,,zba-
wic¢”, to odnosi si¢ on do sfery ducha (3, 21; 2, 14; 4, 12). Kolejna obietnica: ,,Pan
go podzwignie” (gr. egerei auton ho kyrios) réwniez ma podwojne znaczenie.
Z jednej strony jest echem jezyka ewangelii i Dziejéw Apostolskich, gdzie
taka fraza wystepuje czesto w zwigzku cudami Jezusa. Chrystus ,,podnosi”
(gr. egerei) chorych i przywraca im zdrowie ciala i ducha (por. Mt 9, 5-7;
Mk 1, 31; 2, 9-12; Dz 3, 7). Z drugiej strony odnosi sie takze do przysztosci,
gdyz Jezus (Kyrios) obdarza pelnig zycia w zmartwychwstaniu (por. 5, 20;

22 H. Bietenhard, onoma, w: Theological Dictionary of the New Testament, eds. G. Kittel,
G. Friedrich, trans. G. W. Bromiley, t. 5, Grand Rapids 1967, s. 278.

23 J. Kozyra, List Swigtego Jakuba, s. 288.

24 A. Sand, kamno, w: Exegetical Dictionary of the New Testament, t. 2, s. 248.



46 ks. Robert Gluchowski

1 Kor 15, 52)*°. Co do skutkéw namaszczenia, przedstawionych przez autora
listu za pomocg czasownikéw sosei i egerei, trzeba ciggle pamietac o warunku,
jaki na poczatku wersetu stawia Jakub, méwiac o ,modlitwie wiary”. Skutek
wiec nie jest automatyczny. Zalezy od wiary i jest wolnym darem Boga.
Trzeci skutek namaszczenia to odpuszczenie grzechéw choremu. ,,Jesli po-
petnit grzechy, beda mu odpuszczone” W uzytej tu peryfrastycznej konstruk-
cji okreslajacej popelnione grzechy é(i) pepoiekos (coniunctivus praesentis od
eimi— ,,by¢” oraz participium perfectum od poieé— ,,czyni¢”) zwraca uwage
uzycie perfectum, ktory to czas wskazuje na trwale skutki czynéw wykonanych
w przesztosci. Popetnione grzechy odciskaja pietno na grzeszacym. Wydaje sie,
ze autor odwoluje sie tu do przekonania obecnego w Starym Testamencie t3cza-
cego chorobe z grzechem, wyrazonego na przyklad w stowach: ,,Jesli nie bedziesz
wypelnial wszystkich stow tego Prawa [...], Pan nadzwyczajnymi plagami do-
tknie ciebie i twoje potomstwo, plagami ogromnymi i nieustepliwymi: ciezkimi
i dlugotrwatymi chorobami. [...] Takze wszystkie choroby i plagi, niezapisane
w ksiedze tego Prawa, zesle Pan na ciebie, az ci¢ wytepi” (Pwt 28, 58-61). My$l
ta jest rowniez obecna w nauczaniu Jezusa, ktéry uzdrowionemu chromemu
moéwi: ,,Oto wyzdrowiates. Nie grzesz juz wigcej, aby ci si¢ co$ gorszego nie
przydarzylo” (] 5, 14). Spojrzenie Jakuba jest jednak szersze. Z jego warunkowej
wypowiedzi (,,jesli popelnil grzechy”) wynika, ze namaszczenie olejem moga
przyjmowac zaréwno ci, ktorzy sg w stanie grzechu, jak i ci, ktérzy nie s nim
obciazeni. Autor wpisuje si¢ tutaj w poglad (por. J 9, 1-3), ze choroba nie musi
by¢ koniecznie zwigzana z popetnionymi grzechami. W tym kontekscie trzeba
tez zauwazy¢ wczesniejsze odwolanie sie do przyktadu Hioba, ktérego choroba
i cierpienie nie byla skutkiem grzechu, lecz probg wiernoéci Bogu (por. Hi 5, 11).
Jesli jednak przyjmujacy namaszczenie popetnil grzechy, ,beda mu odpusz-
czone” (gr. afethésetai auto(i)). Ten ostatni skutek namaszczenia ma charakter
catkowicie duchowy. Co wazne, autor nie uzgadnia tutaj liczby mnogiej ,,grze-
chéw” (gr. hamaritias) z obietnica odpuszczenia, w odniesieniu do ktorej, pa-
trzgc $cisle gramatycznie, tez powinno si¢ uzy¢ liczby mnogiej. Wydaje sie, ze
autor postuguje sie tutaj stowami Jezusa zapowiadajacymi w liczbie pojedynczej
w formie bezosobowej: ,,bedzie mu odpuszczone” (por. Mt 12, 32)*. Jest to $lad
tradycji synoptycznej, tak mocno obecnej réwniez w innych miejscach listu.

25 P.J. Hartin, James, s. 268-269.
26 J. Kozyra, List Swigtego Jakuba, s. 290.
27 J. Kozyra, List Swigtego Jakuba, s. 290.
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Wyznawajcie wigc swoje grzechy jedni drugim i mddlcie si¢ nawzajem za siebie, abyscie

zostali uzdrowieni. Modlitwa sprawiedliwego posiada wielka moc i jest skuteczna (J 5, 16).

Cztonkowie Jakubowej wspolnoty sa wezwani do wyznawania sobie na-
wzajem grzechéw. Wyznawanie grzechéw i prosba kierowana do Boga o ich
przebaczenie to praktyka obecna juz w Starym Testamencie. Indywidualne
wyznanie grzechow widzimy na przyklad w stowach: ,,Grzech méj wyznatem
Tobie i nie ukrylem mej winy. Rzeklem: «Wyznaje nieprawos$¢ moja wobec
Pana», a Ty$ darowal wing mego grzechu” (Ps 32, 5; por. Kpt 5, 5; Lb 5, 7).
Podobnie istnieje wyznanie grzechow calej wspolnoty: ,,Aaron polozy obie
rece na glowe Zywego kozla, wyzna nad nim wszystkie winy Izraelitéw, wszyst-
kie ich przestepstwa dotyczace wszelkich ich grzechéw, wlozy je na glowe
kozta i kaze czlowiekowi do tego przeznaczonemu wypedzi¢ go na pustyni¢’
(Kpt 16, 21; por. Tb 3, 1-6). Jesli chodzi o Nowy Testament, to trzeba dostrzec,
ze wyznawanie grzechow nalezalo do praktyki pokutnej w chrzcielnym ru-
chu zainicjowanym przez Jana Chrzciciela (Mt 3, 6; Mk 5, 1). Jezus przekazal
swoim uczniom wiladz¢ odpuszczania grzechow (Mt 16, 19; 18, 18; ] 20, 23),
a Dzieje Apostolskie méwig o praktyce wyznawania grzechow przez chrze-
$cijan w kontekscie dziatalnosci Pawla Apostola w Efezie: ,,Przychodzilo tez
wielu wierzacych, wyznajac i ujawniajac swoje uczynki” (19, 18).

Jakub, piszac o ,wyznawaniu grzechéw jedni drugim”, pozostaje w tym
nurcie. Jest jednak pytanie, kogo ma doktadnie na mysli. Kim sg owi ,,drudzy”,
ktérym powinno si¢ wyznawac grzechy? Czy chodzi o jakichkolwiek cztonkéw
wspolnoty czy o — zaakcentowanych wczesniej w wersecie 14 — ,,starszych”?
Zasadne wydaje si¢ twierdzenie, ze chodzi tu o ,,starszych”. Swiadczy o tym
przede wszystkim kontekst wypowiedzi. Autor wyraznie nawigzuje tu do
wczesniejszej wypowiedzi przez wprowadzenie partykuly ,wiec” (gr. oun).
W wersecie 14 réwniez méwi o starszych w liczbie mnogiej, chociaz namasz-
czenia udziela jeden z nich. Argumenty te jednak nie sg rozstrzygajace i nakaz
wzajemnego wyznawania grzechow moze réwniez dotyczy¢ tutaj zwyczaju
spowiedzi publicznej, w trakcie ktorej grzesznicy jedni przed drugimi wy-
znawali grzechy?®.

Z wezwaniem do wyznawania grzechéw Jakub wiaze nierozdzielnie (spoj-
nik kai) wezwanie do modlitwy jeden za drugiego. Zakres tego wezwania jest
uzalezniony od interpretacji poprzedniego stychu (16b). Moze wigc chodzié

>

28 J. Kozyra, List Swigtego Jakuba, s. 290.
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o modlitwe starszych za wyznajacych grzechy, i wzajemnie. Moze to by¢ tez
wezwanie bardziej ogélne: do modlitwy wiernych za siebie nawzajem.

Skutkiem wyznania grzechéw i modlitwy jest ,uzdrowienie” (gr. hopas
iatheéte). Odnosi si¢ to zardwno do sfery fizycznej, jak i duchowej (przebacze-
nie grzechow). Warto podkredli¢, ze obecna tutaj grecka forma czasownika

»uzdrawia¢” (gr. iaomai) jest uzyta w drugiej osobie liczby mnogiej, co odnosi
owo uzdrowienie do calej wspdlnoty?’.

Ostatnia fraza wersetu 16 znéw odnosi sie¢ do modlitwy. Chodzi tym razem
o modlitwe ,,sprawiedliwego” (gr. dikaios). Kilka wersetow wczesniej (s, 6),
w kontekscie krytyki bogaczy, Jakub wspomina ,,sprawiedliwych”. Sg to wierni
nalezacy do wspdlnoty, ktérzy sa wydawani na $mier¢ przez bogaczy. Tutaj
jednak autor nie ma przed oczami konkretnych oséb, lecz odnosi si¢ ogolnie do
biblijnej idei ,,sprawiedliwego”, jako osoby, ktéra w doskonaly sposéb podaza
za Bozym Prawem (por. Ps 1, 6).

Ttumacze dyskutuja, jak odda¢ ostatnig fraze wersetu 16. W zdaniu tym
autor, chcac podkresli¢ niezwykla moc i skuteczno$é modlitwy sprawiedliwe-
go, precyzyjnie dobral terminy i formy gramatyczne. Kiedy w calej perykopie
5, 13-18 méwi o modlitwie, to uzywa terminéw pochodzacych od czasownika
proseuchein (modli¢ sie¢), ale tutaj postuzyt si¢ rzeczownikiem deésis, ktory
oznacza ,,modlitwe wstawienniczg, blaganie™*°. Laczy go z wyrazeniem poly
ischyei, ktére znaczy dostownie ,,mdc wiele, mie¢ site”*, stad ttumaczenie:
»modlitwa sprawiedliwego ma wielka moc”. Na koncu zdania jest natomiast
imiestéw energoumene (praes. med. fem.), ktérego dokladne odniesienie na-
strecza trudnosci. Imiestéw ten pochodzi od czasownika energed znaczacego
»dziata¢, dokonywa¢, sprawia¢™? i — z gramatycznego punktu widzenia — moze
odnosi¢ si¢ do rzeczownika deésis (modlitwa) albo do gléwnego czasownika
ischyein (moc, by¢ mocny). W pierwszym przypadku autor charakteryzowal-
by modlitwe sprawiedliwego. Takie rozumienie pociaga za soba ttumacze-
nia: ,modlitwa skuteczna, efektywna”**>. W drugim przypadku nie zostataby
podkreslona moc modlitwy samej w sobie, ale raczej odpowiedZ Boga na
nig. Za tym rozwigzaniem opowiada si¢ wigkszos¢ wspolczesnych egzegetow,

29 P.J. Hartin, James, s. 270.

30 U. Schoenborn, deésis, w: Exegetical Dictionary of the New Testament, t. 1, s. 287.

31 R. Popowski, Wielki stownik grecko-polski Nowego Testamentu, Warszawa 1995, s. 302.

32 R. Popowski, Wielki stownik grecko-polski Nowego Testamentu, s. 200.

33 M. Dibelius, James. Commentary on the Epistle of James, Philadelphia 1976, s. 256;
S. Laws, A Commentary on the Epistle of James, London 1980, s. 234.
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proponujac ttumaczenia, takie jak: ,modlitwa mocna w swoim skutku”**,

»mocna w swoim dzialaniu*®, ,mocna gdy jest doswiadczana (do$wiadcza sie

jej skutkédw)”*®, ;moze przynosi¢ silny skutek”’. To rozumienie jest bliskie
Pawlowemu ujeciu z Listu do Galatéw s, 6, gdzie jest mowa o wierze ,,dzia-
tajacej (energoumené) przez milo$¢”. W nastepnych wersetach (17-18) Jakub
wladnie w tym duchu rozwija swoja mysl, przywotujac posta¢ Eliasza, ktore-
go modlitwa byla skuteczna (5, 17-18). Calg fraz¢ mozna by wiec przelozy¢:
»Modlitwa sprawiedliwego posiada wielkg moc i/poniewaz jest skuteczna”®,

Sakramentalna interpretacja Listu §w. Jakuba 5, 13-16

Jakie wnioski ptyna z powyzszej analizy? Po pierwsze, trzeba zwroci¢ uwage,
ze modlitwa starszych, o ktérej méwi Jakub, nie jest jakakolwiek modlitwa,
ale modlitwa Kosciota. Nie jest na pewno przypadkiem, ze wladnie w tym
kontekscie Jakub uzywa terminu ,,Ko$ciol” (ekklésia) na okreslenie wspolnoty
wierzacych i nie czyni tego nigdzie indziej. Postuzenie si¢ tutaj terminem ek-
klesia ma gleboki sens i odstania Jakubowe rozumienie tozsamosci wspolnoty
wierzgcych. Mianowicie Ko$ciét to, wedlug Jakuba, wspolnota, ktdra troszczy
sie o slabych, i miejsce, gdzie chorzy odzyskuja zdrowie (ciala i ducha). Takie
ujecie to nic innego, jak pojmowanie Kosciota jako przestrzeni, w ktorej konty-
nuowana jest misja i dzieto Jezusa uzdrawiajacego i podnoszacego z grzechow.
A wigc dzialalno$¢ starszych Ko$ciota w relacji do chorych jest glebokim
urzeczywistnieniem tego, czym Kosciol jest w swej istocie — przedtuzeniem
Jezusowych uzdrawiajacych rak.

Na fakt, Ze namaszczenie chorych jest rozumiane jako kontynuacja uzdra-
wiajacej dziatalnosci Jezusa wskazuje tez zwrot ,,w imie Pana”. Dobrg ilustracjg
tego przekonania sg teksty Dziejow Apostolskich przedstawiajace dziatal-
nos$¢ apostotdw uzdrawiajacych chorych ,w imie Jezusa” rozumiang wlasnie
jako kontynuacja dzialalnosci Zbawiciela. Najlepszym przykladem jest Piotr

34 P.J. Hartin, James, s. 271.

35 J. Adamson, The Epistle of James, Grand Rapids 1976, s. 199 (The New International
Commentary on the New Testament).

36 J.H. Ropes, A Critical and Exegetical Commentary on the Epistle of St. James, Edin-
burgh [1916] 1978, s. 309 (The International Critical Commentary, 41).

37 L.T.Johnson, The Letter of James, s. 335.

38 Por. D.G. McCartney, James, Grand Rapids 2009, s. 250 (Baker Exegetical Commenta-
ry on the New Testament).



50 ks. Robert Gluchowski

moéwiacy do chromego w $§wiatyni: ,,Nie mam srebra ani zlota, ale co mam, to
ci daje: w imie Jezusa Chrystusa Nazarejczyka, chodz” (Dz 3, 6). Tymi stowami
Piotr wyraza §wiadomos¢, ze uzdrowienie dokonuje si¢ mocg zmartwychwsta-
tego Jezusa. Takie samo przekonanie wyraza w swoim liscie Jakub.

Uzdrowienie jest dokonane nie tylko ,,w imie Pana”, ale jest ono takze doko-
nywane mocg Chrystusowego zmartwychwstania. Wskazuje na to polagczenie
czasownikow ,,zbawiac” i ,podnosi¢, dzwigac” (sodzei i egerei) umieszczajacych
uzdrowienie w kontekscie zmartwychwstania Jezusa. ,,Potaczenie czasowni-
kow «zbawié» s0dzo i «podnosic» egeiro, ktdre sg zwigzane ze zmartwychwsta-
niem, podkresla, zZe uzdrowienie jest do§wiadczeniem Bozej mocy ptynacej
ze zmartwychwstania. Jest ona dana wspdlnocie jako antycypacja przemiany
calego stworzenia, ktore ostatecznie dokona si¢ w paruzji”®®. W tym $wietle
Jakub pojmuje Kosciol jako wspolnote, gdzie urzeczywistnia si¢ nowe stwo-
rzenie, jak to widac juz na poczatku listu w okresleniu cztonkéw wspoélnoty
jako ,,pierwociny Bozych stworzen” (1, 18)*.

Widac¢ tez wyraznie, ze wzywanie starszych i modlitwa nad chorymi jest
czynnoscig koscielng réwniez w tym sensie, ze jest to modlitwa formalna. Jest
ona odrdzniona od charyzmatu uzdrowienia, ktérego dziatanie objawia sie
w catkiem innym kontekscie (por. 1 Kor 12, 9. 28. 30). Istotne jest rowniez za-
uwazenie, ze Jakub zgodnie ze swoim parenetycznym stylem wcale nie zamie-
rza zaprowadzac nowego sposobu postepowania, lecz zaktada jego istnienie®".

Jesli chodzi o formalnos¢ obrzedu namaszczenia i modlitwy nad chorym,
zostalo juz wyzej wspomniane, ze znaczenie ma uzycie przyimka ,nad” (gr.
epi). Starsi sag wezwani do modlitwy ,,nad chorym” (ep'auton), ktéra to fraza
nie ma odpowiednika w Biblii, a odnosi si¢ zapewne do zwyczaju wladania
rak na chorego.

Trzeba tez zauwazy¢, ze Jakub zaznacza, iz najpierw sami chorzy sa wezwani
do dzialania. To oni powinni wzywac starszych Ko$ciota. Jezyk Jakuba ma
tutaj rowniez wyrazny $lad formalnosci: chorzy powinni ,,wezwac starszych
Kosciota” (5,14). W tym ujeciu starsi stajg sie narzedziem w reku Kosciota, za$
ich postuga niesie uzdrowienie nie tylko samym chorym, ale catej wspdlnocie*”.

39 R.W. Wall, Community of the Wise: The Letter of James, Valley Forge 1997, s. 266.

40 P.]. Hartin, James, s. 276.

41 T.W. Leahy, List Swigtego Jakuba, w: Katolicki komentarz biblijny, Warszawa 2001,
s. 1502.

42 L.T.Johnson, The Letter of James, s. 343.
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Idac dalej, trzeba tez dostrzec, ze bez watpienia Jakub nie ukazuje namaszcze-
nia jako magicznego obrzedu. Jest on $cisle pofaczony z modlitwa w imie Jezusa,
a skutek namaszczenia i modlitwy zalezy od Boga. Jakub ukazuje wigc obrzed
namaszczenia jako modlitwe skuteczng. W wersetach 14-15 wida¢ konsekwent-
nie obecng koniunkcje pomiedzy poszczegdlnymi frazami: gdy chory wezwie
starszych, by go namascili, modlac si¢ nad nim, ,,wtedy/i” (kai) modlitwa bedzie
dla niego zbawienna ,,i” (kai) Pan go podzwignie. Pan niezawodnie odpowiada
na blagalng modlitwe (deésis), tak jak czytamy w1 P 3, 12:,,0czy bowiem Pana
na sprawiedliwych sg zwrdcone, a Jego uszy na ich prosby (deésin)”.

Jak juz wspomniano, Jakub bedac zanurzonym w starotestamentalne;j tra-
dycji, wigze chorobe z grzechem, ale jest daleki od waskiego spojrzenia, w kto-
rym traktowalby zawsze chorobe jako skutek grzechu. Znamienne jest jednak
podkreslenie, ze sytuuje on skutki namaszczenia i modlitwy na dwu ptlasz-
czyznach: fizycznej i duchowej. Zbawienie, o ktérym moéwi w tym kontekscie,
dotyka i ciala, i ducha czlowieka. Mozemy nawet zaryzykowa¢ stwierdzenie,
ze na plaszczyznie ducha (odpuszczenie grzechow) skutki obrzedu sa precy-
zyjniej okreslone niz na plaszczyznie fizycznej, gdzie nie ma wprost mowy
o uzdrowieniu ciala, ale ogdlnie jest mowa o ,,podzwignieciu”.

Podsumowujac, mozna wigc powiedzie¢, ze z punktu widzenia teologii
biblijnej sakramentalna interpretacja Listu $w. Jakuba 5, 13-16 ma solidne
podstawy, cho¢ nie oznacza to, ze znajdziemy w tym tekscie wszystkie poz-
niejsze uscislenia sakramentologii. Co najwazniejsze, mozemy powiedziec,
ze w czasach pisania tego listu modlitwa nad chorym i namaszczenie go
dla uzdrowienia i odpuszczenia grzechéw przez wybranych we wspdlnocie
starszych byly pojmowane jako specjalny $wiety obrzed kontynuujacy dzia-
tanie Jezusa zmartwychwstalego. Widac¢ tez, Ze owo namaszczenie i modlitwa
stanowig sformalizowang modlitwe Kosciola, ktéra wyraznie odréznia sig
od charyzmatu uzdrowienia oraz jest praktyka juz stosowang w Jakubowej
wspolnocie. Jest to rowniez modlitwa, ktéra przynosi niezawodny skutek
(uzdrowienie) czy to na plaszczyznie duchowej czy fizyczne;j.

Orzeczenie Soboru Trydenckiego nalezy tez widzie¢ w kontekscie debaty
toczacej si¢ w xvI1 wieku. Sobdr naucza, ze obrzed namaszczenia spelnia
kryteria sakramentu, okreslane przez éwczesng teologie. Nie stwierdza nato-
miast, ze obrzed ten byl rozumiany jako sakrament w I wieku po Chrystusie,
gdy pojecie sakramentu jeszcze nie funkcjonowalo. Wedtug nauki soborowe;
szafarzami namaszczenia chorych sg ci, ktdrzy sa w Kosciele (w xvI wieku
i na dlugo wcze$niej) wyswieconymi przez biskupa kaptanami, a nie tylko
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»starszymi Koéciota” w szerokim sensie, czyli §wieckimi petnigcymi we wspol-

notach jakie$, nawet formalne, funkcje. Sobor nie orzekl, ze gdy List Jakuba
byt pisany, istniala juz w Kosciele $cisle okreslona hierarchia i ze presbiteros
jest terminem technicznym na okre$lenie urzedu koscielnego, jak widzimy
to w pdzniejszych pismach nowotestamentalnych.

Z punktu widzenia hermeneutyki biblijnej interpretacje Listu $w. Jakuba
5, 13-16, jaka przedstawil Sobor Trydencki, trzeba potraktowac jako odczy-
tanie sensu pelniejszego (sensus plenior). Chodzi o ,glebsze znaczenie tekstu,
zamierzone przez Boga, ale nie do$¢ jasno wyrazone przez pisarza natchnio-
nego”, i ktore ,jakiemus tekstowi biblijnemu nadaje badz autentyczna tra-
dycja Ko$ciota nauczajgcego badz jakie$ formalne orzeczenie soborowe”*’.
Omawiany fragment listu w pelni spelnia te kryteria.
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Abstrakt
Biblijne podstawy sakramentalnej interpretacji Listu sw. Jakuba 5, 13-16

Sobdr Trydencki okreslit sakrament namaszczenia chorych jako ,,prawdziwy i we
wiasciwym znaczeniu tego stowa sakrament, ustanowiony przez Chrystusa naszego
Panaiogloszony przez $w. Jakuba Apostota” (Ds 1716). Okreslil rowniez, ze ,,starsi
Kosciota”, ktorych $w. Jakub zaleca wezwac do namaszczenia chorego (Jk 5, 14),
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to ,kaplani wyswieceni przez biskupa” (Ds 1719). Autor niniejszego artykulu od-
powiada na pytanie: jak pogodzi¢ te twierdzenia ze wspolczesng wiedzg biblijng
na temat Listu $§w. Jakuba 5, 13-16. Dzi$§ wiemy bowiem, Ze List Jakuba powstat
zaraz po polowie I wieku, gdy nie wyksztalcila si¢ jeszcze ko$cielna hierarchia
i nie funkcjonowalo pojecie sakramentu. Analiza dokonana jest w dwoch etapach.
Pierwszym jest semantyczna analiza fragmentu 5, 13-16. Drugim etapem — bazuja-
cym na wnioskach analizy semantycznej—jest odpowiedz na pytanie: Czy obrzed
ukazany w tym fragmencie jest przez autora listu pojmowany jako szczegdlny ryt
kontynuujacy dzialanie Jezusa.

Stowa kluczowe: sakrament, namaszczenie chorych, starsi Koéciota, presbite-
roi, modlitwa nad chorymi, odpuszczenie grzechow

Abstract
Biblical basics of sacramental interpretation James §:13-16

The Council of Trent said: ,,sacred unction of the sick was instituted by Chris tour
Lord, as truly and properly a sacrament of the new law, promulgated to the faithful
by James the Apostle” (DBS 1716) and that the presbyters of the church whom James
urges to be called in are not just senior community members but priests ordained
by the bishop (DBs 1719). An author of this article answers the question: How to
understand these claims in the light of contemporary biblical knowledge about
James 5:13-16. We know today that Jas was written in the middle of the first century.
There was no church hierarchy yet and there was no concept of the sacrament as
we understand it today. The analysis is made in two stages. The first is semantic
analysis of James 5:13-16. The second is to answer the question: Whether the rite
is shown in James 5:13-16 is understood by the author of Jas as a special rite that
continued Jesus’ action.

Keywords: a sacrament, anointing of the sick, elders of the Church, presbiteroi,
prayer over the sick, forgiveness of sins
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. Seksualnos$é a zycie duchowe w $wietle
 wybranych wypow1edz1 Jana Pawla 11,
. Benedykta xv1 i Franciszka

W ksigzce zatytulowanej Zmagania z Bogiem. Wiara w czasach niepokoju
Ronald Rolheiser' wskazuje na napiecie istniejace miedzy kulturg chrzescijan-
skg a kulturami niechrzescijanskimi w odniesieniu do ludzkiej seksualno$ci.
Pisze: ,Kultura §wiecka krytykuje Kosciol, oskarzajac go o sztywnos¢ i an-
tyerotyczno$c. Jest to po czesci prawda, ale Ko$ciét moglby odpowiedzie¢ na
ten zarzut, ze jego surowos¢ w kwestiach seksu wynika z faktu, iz pozostaje
on jednym z niewielu gloséw przypominajacych o odpowiedzialnosci seksu-
alnej. Kosciét moglby tez wezwac kultury, ktore twierdza, ze znalazty klucz do
zdrowej seksualnosci, by dowiodly, ze rzeczywiscie sprostaly temu wyzwaniu.
Zadna kultura go nie podjeta. Wszystkie si¢ z nim zmagajg”™>.

Ludzka seksualno$¢ jest czesto interpretowana tylko w znaczeniu niechrze-
$cijanskim, natomiast katolicka etyka seksualna bywa sprowadzana do norm,
przykazan i zakazéw w dziedzinie erotycznej, bez ukazywania wartosci, ku
jakim Chrystus — Wcielony Bog chce otworzy¢ cztowieka na drodze zycia

1 Ronald Rolheiser, ur. w 1947 roku, ksigdz rzymskokatolicki i cztonek Misjonarzy Ob-
latéw Maryi Niepokalanej, prezes Oblackiej Szkoly Teologicznej, autor 16 ksiazek z zakresu
teologii duchowosci.

2 R. Rolheiser, Zmagania z Bogiem. Wiara w czasach niepokoju, t. M. Chojnacki, Kra-
koéw 2019, s. 62-63.
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duchowego. Celem niniejszego artykutlu jest préoba przyblizenia zwiazkéw
pomiedzy przezywaniem seksualnosci a rozwojem zycia duchowego, w $wietle
wybranego nauczania ostatnich trzech papiezy.

Seksualnosé¢ czlowieka wobec cielesnosci i plciowosci

Jan Pawel 11 wskazuje, ze cztowiek jest duchem ucielesnionym, ktory wyraza
sie poprzez cialo, a zarazem jest cialem formowanym przez nie§miertelnego
ducha. W takiej jedno$ci duchowo-cielesnej cztowiek powotany jest do mito-
$ci’. W papieskiej teologii ciato oznacza ,widzialno$¢” cztowieka w $wiecie,
ma wymiar sakramentalny, jest widzialnym znakiem rzeczywistoéci boskiej*.
Doswiadczenie ludzkiego zycia w ciele jest najmniej nieadekwatng analogia
zycia samego Boga i Jego stosunku do ludzkosci. Konstytucja kobiecego lub
meskiego ciata pozwala na specyficznie ludzkie dzialanie, w ktérym ciato
wyraza osobe’, ale jest rOwnocze$nie miejscem do$wiadczenia Bozej milosci.

Zatem ,,cielesno$¢” to nie tylko zespot tkanek i narzadow, ale takze boga-
te zycie psychiczne, a nawet rozumnos¢ i wolno$¢ czltowieka —wszystko to,
co podlega badaniu i interpretacji naukowej. Taka ,widzialnos¢” cztowieka
przeniknieta jest niewidzialnym duchem. Benedykt xvI1 uwaza, ze czlowiek
nie moze bez szkody dla siebie odrzuci¢ tej antropologicznej jednosci ducho-
wo-cielesnego zlozenia. ,,Jezeli cztowiek dazy do tego, by by¢ jedynie duchem
i chce odrzuci¢ cialo jako dziedzictwo tylko zwierzece, wowczas duch i ciato
tracg swoja godnos¢. I jedli, z drugiej strony, odzegnuje sie od ducha i wobec
tego uwaza materie, cialo, jako jedyna rzeczywisto$¢, tak samo traci swoja
wielko§¢”®. Cztowiek jako osoba o naturze cielesno-duchowej naznaczony
jest wymiarem plciowym. ,Plciowo$¢ jest w istocie bogactwem calej oso-
by [...] ujawniajacym swe glebokie znaczenie w doprowadzeniu osoby do
ztozenia daru z siebie w milto$ci””. Sensem plciowego istnienia czlowieka
jest wiec doswiadczenie milodci i oddanie siebie. W tym konteks$cie nalezy
dopiero umiesci¢ seksualnos$¢, jako specyficzne zaangazowanie plciowosci

3 Por. Jan Pawet 11, Adhortacja apostolska Familiaris consortio, nr 11.

4 Por. Jan Pawel 11, Mezczyzng i niewiastg stworzyt ich: Sakrament. O Jana Pawla 11 teo-
logii ciata, red. T. Styczen, Lublin 1998, s. 23.

5 Por. Jan Pawel 11, Mezczyzng i niewiastg stworzyt ich: Chrystus odwotuje sie do ,,poczgt-
ku”. O Jana Pawla 11 teologii ciata, red. T. Styczen, Lublin 1998, s. 34.

6 Benedykt xvi, Encyklika Deus Caritas est, nr 5.

7 Jan Pawel 11, Adhortacja apostolska Familiaris consortio, nr 37.
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w relacji oblubienczej, zwigzane z aktywnoscig plciows i jej emocjonalnym
przezywaniem.

Po krotkim usci$leniu poje¢ mozna zanalizowa¢ wybrane nauczanie
ostatnich trzech papiezy odnosénie do katolickiego rozumienia seksualnosci.
Pomoca w analizie bedzie przybliZenie rzeczywistosci nazwanej erosem, kto-
ra wydaje si¢ by¢ wewnetrzng sitg pobudzajaca czlowieka do podejmowania
zycia seksualnego®.

Eros wedlug Jana Pawla 11

W interpretacji Jana Pawtla 11 do pogodzenia z chrzescijanstwem jest rozu-
mienie erosa jako sily wewnetrznej, ktéra porywa cztowieka w strone tego, co
prawdziwe, dobre i piekne. Takie zdefiniowanie erosa moze otwiera¢ droge
ku Chrystusowi’. Aby tak bylo, potrzebna jest jednak droga wyrzeczenia,
porzucenia wszystkiego, co nie jest Bogiem. Celem takiego wyrzeczenia jest
osiggniecie tego, co prawdziwe, dobre i pigkne. Karol Wojtyta méwi o ko-
niecznosci uleczenia tego, co plynie z pozadliwosci serca, a co przejawia si¢
pozadliwoscig ciala. ,, Pozadliwos¢ ciala to stala sklonno$¢ do widzenia osoby
[...] poprzez same warto$ci sexus jako przedmiotu mozliwego uzycia™*°.

Jan Pawetl 11 méwi o zmystowym, redukujacym spojrzeniu na seksualnos¢,
ktore jest krytykowane przez Jezusa. Dopiero, gdy cztowiek przyjmie wartosci
etyczne, moze doswiadczy¢ pelni erosa — wtedy takze erotyka ludzkiego zycia
stanie si¢ rzeczywiscie piekna i dobra, bo zgodna z prawdg o czlowieku. Jezus
Chrystus jest Prawda, dlatego spotkanie z Nim uzdrawia zranionego ludzkiego
erosa. Chrystus — Odkupiciel cztowieka i jego seksualnoséci pozwala odnalezé
oblubienczy sens ciata — cztowiek istnieje po to, aby siebie komus$ odda¢, wejs¢
w intymna relacje daru z drugg osoba. Jest to zadanie ludzkiego ducha, zadanie
natury etycznej. Porwanie zmysléw i namietno$¢ ciala mogg zatrzymac sie

8 Greckie pojecie eros ma rozlegly wachlarz znaczeniowy. Wedlug Platona eros oznacza
intensywna sile wewnetrzna, ktéra porywa czlowieka ku Prawdzie-Dobru-Pigknu, ku do-
skonalosci, niesmiertelnosci. W literaturze pigknej, to porwanie ma przede wszystkim wy-
miar zmystowy. Por. E. Domagala, Mitos¢ drogg do Pigkna-Dobra-Prawdy, czyli o Platotiskiej
metafizyce mitosci, , Annales Universitatis Mariae Curie-Sklodowska” 34 (2009), s. 82-87.

9 Por. Jan Pawet 11, Mezczyzng i niewiastg stworzyt ich: Chrystus odwotuje sie do ,,serca’.
O Jana Pawta 11 teologii ciata, red. T. Styczen, Lublin 1998, s. 84.

10 K. Wojtyla, Mitos¢ i odpowiedzialnos¢, Lublin 2001, s. 143.
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na samym pozadaniu pozbawionym wartosci etycznej—i czlowiek (oboje:
mezczyzna i kobieta) nie do$wiadczy pelni erosa'.

Powyzsza mysl papieza jest wolaniem o nowe odkrycie ludzkiej cielesnosci
zintegrowanej z duchem. Cztowiek w stanie grzechu pozadliwosci doswiadcza
duchowej dezintegracji. Pozadliwe serce ma tendencje¢ do dzielenia, niszczy
jednos¢. Wspolne zycie mezczyzny i kobiety zostaje oddzielone od matzenstwa,
milo$¢ oddzielona od seksu, szukanie przyjemnosci oddzielone od respek-
towania cyklu plodnosci, prokreacja oddzielona od aktu seksualnego, akt
seksualny oddzielony od Boga, Bog oddzielony od ludzkiej fizjologii, cielesna
przyjemnos¢ oddzielona od zycia duchowego”.

Dopiero nowy czlowiek, stworzony z mitosci mocg Chrystusowego od-
kupienia, staje si¢ wewnetrznie zintegrowany i zdolny do miloéci. W catym
zamecie seksualnym, z ktérym zmagaja sie wszystkie kultury, uwidacznia
sie potrzeba zwrdcenia ku Bogu. Papiez ujmuje to w filozoficzny sposdb: eros
i etos ,,s3 wezwane do spotkania si¢ w sercu cztowieka—i w tym spotkaniu
przynoszg owoce”'*. W sercu czlowieka mozliwe jest spotkanie z taska Boga,
ktéry jako Jedyny jest w stanie spetni¢ pragnienia ludzkiego erosa. Bowiem
czlowiek do$wiadcza w sobie pragnien Nieskonczonego, ale préobuje je bez-
skutecznie zapetni¢ w ludzki sposob. Potrzebuje efosu, ktdéry pokieruje erosem.
Jednak o wlasnych sitach wydaje si¢ to niemozliwe. W tym miejscu pojawia sie
koniecznos¢ zwrocenia sie ku Chrystusowi, po faske nowego zycia — uporzad-
kowania etosu, i jeszcze wazniejszego uczestniczenia w boskim zyciu Trojcy.

W tym kontekscie wspolzycie seksualne jawi sie jako prawdziwie ludzkie
tylko wtedy, gdy stanowi integralna czes¢ milosci, ktéra mezczyzna i kobieta
wigzg sie z sobg az do $mierci (porzadek w etosie). Calkowity dar z ciata bylby
zaklamaniem, jesliby nie byl znakiem i owocem pelnego oddania osobowe-
go, rowniez w swym wymiarze czasowym. Jezeli cztowiek zastrzega co$ dla
siebie lub rezerwuje sobie mozliwos$¢ zmiany decyzji w przyszlosci, juz przez
to samo nie oddaje sie catkowicie'’. Seksualno$¢ petni zatem role stuzebng
wobec milosci. Ponadto dla maltzonkéw ztaczonych w Chrystusie przez

11 Por. Jan Pawel 11, Mezczyzng i niewiastg stworzyt ich: Chrystus odwotuje si¢ do ,,serca”,
s. 85.

12 Por. K. Knotz, Czystos¢ matzeriska —z perspektywy encykliki ,Deus Caritas est”, ,,Studia
Teologiczne i Humanistyczne® 1 (2011) nr 2, s. 153.

13 Jan Pawel 11, Mezczyzng i niewiastg stworzyt ich: Chrystus odwotuje sie do ,,serca”, s. 86.

14 Por. Jan Pawet 11, Adhortacja apostolska Familiaris consortio, nr 11.
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sakrament malzenstwa wspdlnie przezywana seksualno$¢ moze by¢ szansa
doswiadczenia milosci Boga'.

Wkiad Benedykta xvi w rozumienie erosa

Papiez Benedykt xvI zauwaza, ze nawet pobiezne spojrzenie na koncepcje
erosa ukazuje istnienie jakiej$ relacji miedzy mitoscig a Bosko$cia. Te mysl
precyzuje, stwierdzajac, ze ,,milo$¢ obiecuje nieskonczonos¢, wieczno$¢ —jakas
rzeczywisto$¢ wyzsza i catkowicie inng w stosunku do codziennosci naszego
istnienia”*®. Droga do tego celu, wedlug papieza, nie polega na prostym pod-
daniu si¢ instynktowi. Konieczne jest oczyszczenie, ktore osiaga si¢ takze na
drodze wyrzeczenia. Trzeba jednak dobrze rozumie¢, ze na tej drodze nie
ma mowy o odrzuceniu erosa, ,otruciu go” (jak zarzucal chrzescijanstwu
Nietzsche). Wyjscie erosa w kierunku Boskosci i tym samym odkrycie jego
prawdziwej wielko$ci prowadzi poza siebie. Ten proces oznacza wczesniejsza
asceze, wyrzeczenie i oczyszczenie. Zatrzymanie si¢ na samym pozadaniu po-
woduje, ze seksualno$¢ staje si¢ towarem, rzecza, ktérg mozna kupic i sprzedac,
co wigcej —sam czlowiek staje sie towarem. Chrzescijanstwo nie odcina si¢ od
cielesnodci i od jej erotycznego wymiaru, cho¢ takie tendencje byly. Istotne
jest jednak odkrycie wymiaru duchowego czlowieka. Czlowiek jest bowiem
bytem, w ktérym duch i materia wzajemnie sie przenikaja"’.

Papiez Benedykt xv1 przyznaje, ze w dyskusji filozoficznej i teologicznej
dwa rozumienia mitosci: eros i agape byly przeciwstawiane — eros jako mi-
tos¢ pozadliwa, agape jako milos¢ ofiarna. Pierwsza mialaby by¢ miloscia
poganska, druga prawdziwie chrzescijanska. Jednak takie przeciwstawienie
odrywa chrzescijanstwo od podstawowych relacji Zyciowych, jakimi sg mito$c,
malzenstwo, zycie seksualne. ,Wiara biblijna nie buduje jakiego$ §wiata row-
noleglego, czy jakiegos $wiata sprzecznego z istniejacym pierwotnie ludzkim
zjawiskiem mitosci, lecz akceptuje catego czlowieka, interweniujac w jego
dazenie do milosci, aby je oczysci¢, ukazujac mu zarazem jej nowe wymia-

ry”'®. Dlatego milosci pragnienia i mitoéci ofiary nie da sie nigdy catkowicie

15 Por. R. Skrzypczak, Teologia relacji mitosnych i seksualnosci w ujeciu $w. Jana Pawta 11,
»Studia Bydgoskie” 9 (2015), s. 112-113.

16 Benedykt xvI1, Encyklika Deus Caritas est, nr 5.

17 Por. Benedykt xvi1, Encyklika Deus Caritas est, nr 5.

18 Benedykt xv1, Encyklika Deus Caritas est, nr 8.
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oddzieli¢, a nawet trzeba je sobie przyblizy¢, aby spetnita si¢ prawdziwa natura
mitosci.

W relacjach piciowych eros dojrzewa do agape. Poczatkowo jest pozadajacy
ze wzgledu na fascynacje¢ druga osoba i wielkg obietnice szczescia, ktorg przed
cztowiekiem otwiera. Z czasem ulega przemianie i bardziej szuka szcze$cia
drugiej osoby, poswigca si¢ i pragnie ,,by¢ dla” niej. Jednak czlowiek nie moze
pozosta¢ wylacznie w milosci oblatywnej. Nie moze tylko dawa¢, musi takze
otrzymywac. Dlatego, kto chce ofiarowa¢ milto$¢, sam weze$niej musi jg otrzy-
mac¢ w darze'®. Konieczno$¢ otrzymania milosci w darze odnosi czlowieka
do milosci Boga, ktora jest zawsze pierwsza. W ten sposdb mysl papieska
wskazuje na Chrystusa, ktory jest wcielong mifoscig Ojca.

W zwigzku z tym Benedykt xv1 nazywa erosem nawet mito$¢ samego Boga
do czlowieka. ,,Bég miluje, i ta Jego mitos¢ moze by¢ okreslona bez watpienia
jako eros, ktora jednak jest rwnoczesnie takze agape”*°. Bog pragnie zjed-
noczenia z czlowiekiem. Pragnienia erotyczne cztowieka sg wiec widzialnym
znakiem tego boskiego pragnienia. Eros utozsamiany z namietno$ciami czlo-
wieka wymaga oczyszczenia, pokierowania, ascezy. Natomiast istnieje boski
Eros, ktory jest namietny, ale calkowicie czysty i kochajacy. Jest to kolejny krok
w refleksji Kosciola, poniewaz do tej pory milos¢ Boga byla raczej opisywana
jako bezinteresowna, ofiarna, wyrzekajaca si¢, mito$¢ agape. Milos¢ Boga jest
réwniez namiegtna, tworcza, petna pasji. Milo$¢ milosierna Boga jest tak wielka,
ze wystepuje On przeciwko swojej sprawiedliwo$ci w Chrystusowym Krzyzu.
W Bogu eros jest w najwyzszym stopniu uszlachetniony i jednoczy sie z agape.

Eros ludzki jest zraniony, ale istnieje na wzdr boskiego Erosa. Dlatego nie
znajdzie spelnienia w przelotnych zwiazkach i rozwigzlosci seksualnej, lecz
dopiero w zbudowaniu malzenstwa, zwigzku wylacznego i trwalego, az do
$mierci. Malzenstwo monogamiczne, czyli wytaczny zwiazek jednego mezczy-
zny z jedng kobietg, stanowi obraz Boga Jedynego, Prawdziwego i Wylacznego.
Ponadto malzenstwo ,oparte na milosci wylacznej i definitywnej staje si¢
obrazem relacji Boga z jego ludem, i odwrotnie: sposob, w jaki miluje Bog,

staje sie miarg ludzkiej mitosci”??.

19 Por. Benedykt xvI1, Encyklika Deus Caritas est, nr 7.

20 Benedykt xv1, Encyklika Deus Caritas est, nr 9.

21 Por. K. Knotz, Boski eros, ,WieZ” 53 (2010) nr 4, s. 80-81.
22 Benedykt xv1, Encyklika Deus Caritas est, nr 11.



Seksualnos$é a zycie duchowe w $wietle wybranych wypowiedzi... 61

Eros malzonkow w mysli Franciszka

Z nauczania Jana Pawta 11 i Benedykta xvI wynika jasno, ze Zycie erotyczne
ma swoje wlasciwe miejsce w matzenstwie mezczyzny i kobiety. W ten sposéb
przyjmuje funkcje stuzebna w budowaniu komunii oséb. Papiez Franciszek
nawiazuje do tego nauczania i zauwaza, Ze potrzeba seksualna matzonkow
nie jest obiektem pogardy, bo sam Bog stworzyl plciowosé, ktora jest wspa-
nialym darem dla Jego stworzen. Aby zapobiec niedowarto$ciowaniu wila-
$ciwej wartosci osoby, seksualno$¢ wymaga jednak troski, pokierowania®’.
Dojrzato$¢ w przezywaniu seksualnosci jest czyms, co sie zdobywa. Kazdy
cztowiek musi konsekwentnie uczy¢ sie znaczenia ciata. Seksualnos¢ nie jest
rozrywka, poniewaz jest jezykiem interpersonalnym, gdzie druga osoba jest
traktowana z jej nienaruszalng warto$cig. Dopiero wtedy erotyzm objawi sie
jako szczegolnie ludzki przejaw plciowosci. Zdrowy erotyzm, chociaz bytby
zlaczony z poszukiwaniem przyjemnosci, zaklada podziw dla osoby, a za-
tem moze ucztowieczy¢ impulsy ciala i uczu¢®®. Nie mozna zatem rozumie¢
erotycznego wymiaru mifosci jako dozwolonego zta lub jako ciezaru, ktéry
trzeba tolerowa¢ dla dobra rodziny, ale nalezy go traktowa¢ jako dar Boga,
ktéry upieksza spotkanie matzonkow?.

W ramach tej pozytywnej wizji seksualnosci papiez Franciszek wskazuje
na zdrowy realizm. Czesto seksualnos$¢ ulega depersonalizacji i jest pelna
patologii. Z powodu grzechu staje si¢ okazja i narzedziem afirmacji siebie
oraz samolubnego zaspokajania wtasnych pragnien i popedéw. Cialo drugiej
osoby jest wykorzystywane dopoki zapewnia satysfakcje, a ulega pogardzie,
kiedy traci swojg atrakcyjnos¢. Papiez pyta z zalem: ,,Czy mozna zignorowaé
lub ukry¢ ustawiczne formy dominacji, arogancji, wyzysku, perwersji i prze-
mocy seksualnej, ktdre sg produktem wypaczonego rozumienia seksualnosci,
grzebigce godnos¢ innych?”?°, Takze w malzenstwie seksualno$¢ moze stal sie
zrodlem cierpienia i manipulacji. Dlatego papiez wyraznie podkresla, cytujac
Pawla v1, ze ,wspolzycie plciowe narzucone wspdétmatzonkowi bez liczenia
sie z jego stanem oraz z jego uzasadnionymi zyczeniami, nie jest prawdziwym
aktem milosci i dlatego sprzeciwia si¢ temu, czego stusznie domaga sie tad

23 Franciszek, Adhortacja apostolska Amoris laetitia, nr 150.
24 Por. Franciszek, Adhortacja apostolska Amoris laetitia, nr 151.
25 Por. Franciszek, Adhortacja apostolska Amoris laetitia, nr 152.
26 Franciszek, Adhortacja apostolska Amoris laetitia, nr 153.
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moralny we wzajemnej wiezi miedzy matzonkami”?’. Seksualno$¢ powinna
wiec by¢ przedmiotem dialogu miedzy malzonkami.

Malzonkowie s3 powotani do coraz bardziej intensywnego zjednoczenia.
Biblia zache¢ca do przezwycigzenia indywidualizmu, by skierowac sie¢ ku dru-
giemu: ,,Badzcie sobie wzajemnie poddani” (Ef 5, 21). To wzajemne ,,poddanie”
miedzy maltzonkami nabiera szczegdlnego znaczenia i jest rozumiane jako
$wiadomie wybrana wzajemna przynaleznos¢, szacunek i troska. Dlatego
istotne jest odrzucenie wszelkiej formy podporzgdkowania seksualnego®®.
Papiez podkresla, ze odrzucenie wypaczen seksualnosci i erotyki nie powinno
nigdy prowadzi¢ do pogardzania samg seksualnoscig. W tym miejscu row-
niez wskazuje on na konieczno$¢ taski Chrystusa do godziwego przezycia
ludzkiego erotyzmu.

Seksualnosé w chrzescijanskim rozwoju duchowym

Omowione mysli ostatnich trzech papiezy na temat erosa warto skonfron-
towac z tradycyjna doktryna o chrzescijanskim rozwoju duchowym. Nalezy
jednak zauwazy¢ réznice miedzy zyciem duchowym a duchowoscig czy zyciem
wewnetrznym.

Terminem ,,zycie wewnetrzne” okresla si¢ calg aktywnosé¢ psychoemocjo-
nalng, poznawczg i wolitywng czlowieka, ktéra stanowi jego centrum oso-
bowe. Kazdy czlowiek jako istota rozumna i wolna ma zycie wewnetrzne,
ktdre intuicyjnie odréznia od aktywnosci zewnetrznej. Gdy zycie wewnetrzne
znajduje odniesienie do rzeczywisto$ci pozazmyslowej, angazujac w sposdéb
szczegblny osobowy wymiar czlowieka, wowczas mozna moéwic o ,,ducho-
wosci”. Najczesciej to odniesienie ma charakter religijny. Szczego6lna postacia
duchowosci religijnej jest duchowos¢ chrze$cijanska, czyli odniesienie do
Osoby Chrystusa, nazywane ,,zyciem duchowym”. Zycie duchowe kieruje sie
specyficznymi prawami i jest przyjaznig konkretnego cztowieka z Chrystusem,
dzieki dzialaniu Ducha Swietego w Kosciele. Na przyjazn te sklada sie wza-
jemne doglebne poznanie, wolitywne i uczuciowe zaangazowanie oraz kon-
kretne akty i dzialania. Jest to postawa zyciowa, czyli zajecie stanowiska wobec

27 Pawel v1, Encyklika Humanae vitae, nr 13.
28 Por. Franciszek, Adhortacja apostolska Amoris laetitia, nr 156.
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poznanych oraz przezywanych tre§ci wiary chrzescijanskiej i wzglednie state
dzialanie zgodne z tym stanowiskiem®.

W chrzescijanskim zyciu duchowym wyrdznia si¢ trzy gléwne etapy: oczysz-
czenie, o$wiecenie i zjednoczenie. W oczyszczeniu duchowym nie chodzi
o »u$miercenie” zmyslow, ale o takie postugiwanie si¢ nimi, aby czlowiek
zapanowal nad nimi, zgodnie biblijng regula: ,Wszystko mi wolno, ale nie
wszystko przynosi korzy$¢. Wszystko mi wolno, ale ja niczemu nie oddam sie
w niewole” (1 Kor 6, 12). Kryterium tego ,,zmyslowego” ujmowania rzeczywi-
sto$ci ma by¢ nie chwilowa przyjemnos¢, lecz chwata Boza®. Eros istniejacy
w czlowieku dazy ku Nieskonczonosci, dlatego bezowocne beda proby wy-
pelnienia go rzeczywisto$cig zmystows.

Oczyszczeniu podlegaja rowniez tzw. zmysty wewnetrzne: pamiec¢ i wy-
obraznia. Oczyszczenie pamieci i wyobrazni nie polega na ,,nie-pamietaniu”
i ,nie-wyobrazaniu”*'. Erotyczne pragnienia zapisane w pamieci i pobudzajace
wyobrazni¢ wymagaja wiec podtrzymania, ale w pierwszej kolejnosci przekie-
rowania ich ku Chrystusowi. Zywy Chrystus — Odkupiciel erosa wprowadza
cztowieka w stan nowego zycia, wyznacza droge powolania, misje do spetnie-
nia w Kosciele, a sifa do jej realizacji bedzie wlasnie uswigcony eros. Zawarcie
malzenstwa chrzescijanskiego jest zatem skierowaniem erosa ku Chrystusowi,
aby wypelnieni miloscig Bozg matzonkowie wzajemnie ja sobie objawiali
poprzez swoja cielesnos¢.

Ludzki eros dopiero w Chrystusie znajduje swoje spelnienie i staje si¢ aga-
pe—miloscig ofiarng. W ten sposdéb chrzescijanin wchodzi na droge oswie-
cenia duchowego. W spotkaniu z Chrystusem odkrywa, ze to On jest Prawda
Wcielong, Ostatecznym Dobrem i Fascynujacym Pigknem, ku ktéremu dazy
ludzki eros! Osoba Jezusa Chrystusa przestaje by¢ juz tylko przedmiotem wie-
dzy, a zaczyna by¢ niepodwazalnym centrum i sensem calego zycia. W zwigz-
ku z tym sposob myslenia, warto$ciowania, motywacje dziatan, towarzyszace
temu uczucia, wyobrazenia i wspomnienia —wszystko koncentrowac sie bedzie
wokot Osoby Jezusa Chrystusa®. Kto przyjmuje mito$¢ Chrystusa i oddaje
sie Chrystusowi, ten czerpie ze zZrédla boskiej Milosci. Réwniez w swojej
seksualnoséci umozliwia sobie spotkanie z Bogiem.

29 Por. M. Chmielewski, 101 pytar o zycie duchowe, Lublin 1999, s. 11-13.
30 Por. M. Chmielewski, 101 pyta# o zycie duchowe, s. 34.

31 Por. M. Chmielewski, 101 pyta# o zycie duchowe, s. 35.

32 Por. M. Chmielewski, 101 pyta# o zycie duchowe, s. 38-39.
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Ostatnim etapem rozwoju duchowego jest mistyczne zjednoczenie z Bogiem.
Czlowiek otrzymuje potwierdzenie tego, co dotychczas poznawal przez wiare,
ale zarazem czuje si¢ zaskoczony rzeczywistym ogromem Majestatu Bozego.
To odkrycie doskonatej Mitosci, Piekna, Dobra i Prawdy we wladzach du-
chowych czltowieka wywotuje z jednej strony zachwyt i niezmierng tesknote
za Bogiem, a z drugiej strony poczucie wielkiej niegodnosci oraz ludzkiej
ograniczonoéci®’. Czlowiek otrzymuje szanse do$wiadczenia bliskoéci Boga
w glebi wlasnej egzystencji. Taki cztowiek wypelniony Bogiem wraca do dru-
giego czlowieka, aby dawa¢ milto$¢ i jg przyjmowac. Catle zycie czlowieka
wraz z jego plciowoscia zostaje uduchowione, czyli wykazuje wysoki stopien
integracji i dojrzatosci.

Konieczno$¢ czystosci na drodze rozwoju milosci

Warto zauwazy¢, ze powyzszy opis duchowego rozwoju cztowieka nie zalezy od
jego stanu cywilnego. Kosciol uczy, ze ,wszyscy chrzescijanie jakiegokolwiek
stanu i zawodu powotani sg do pelni zycia chrzescijanskiego i do doskonate;
milosci; dzieki zas$ tej Swigtosci chrzescijan, takze w spolecznosci ziemskiej
rozwija sie bardziej godny cztowieka sposob zycia”**. Podstawg realizacji tej
dojrzatej mifosci jest czystos¢. Najpierw czysto$¢ rozumiana jako taska, ktéra
cztowiek otrzymuje, gdy swdj eros skieruje ku Bogu. Czysto$¢ jest wolno$cia
»do” bycia absolutnie dyspozycyjnym dla Boga. Czlowiek wchodzi na droge
powolania, na ktérg zaprasza Boég. Na niej potrzebna bedzie czystos¢ jako
cnota zwigzana ze stalym wysitkiem moralnym, aby poruszenia zmystowe
i uczuciowe przezywac zgodnie z obrang droga zycia. Czysto$¢ bowiem jest
wyborem wiekszej Mitosci, ,jest charyzmatycznym wyborem Chrystusa jako
wylacznego Oblubienica™? i ,wyraza tesknote serca nie znajdujgcg ukojenia
w zadnej milosci stworzonej”*°.

W chrzescijanskiej wizji czystos¢ nie oznacza bynajmniej odrzucenia czy tez
pogardy dla plciowosci ludzkiej: oznacza raczej energie duchows, ktéra potrafi
broni¢ mifosci przed niebezpieczenstwami ze strony egoizmu i agresywnosci
oraz potrafi kierowac jg ku pelnemu urzeczywistnieniu®. Na duchowej drodze

33 Por. M. Chmielewski, 101 pyta# o zZycie duchowe, s. 44.

34 Sobor Watykanski 11, Konstytucja dogmatyczna Lumen gentium, nr 4o0.
35 Jan Pawel 11, Adhortacja apostolska Redemptionis donum, nr 11.

36 Jan Pawet 11, Adhortacja apostolska Vita consecrata, nr 36.

37 Por. Katechizm Kosciota katolickiego, Poznan 2002, nr 2337-2340.
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dojrzewania erosa i wchloniecia go przez agape kazdy moze rozpoznac sobie
wlasciwe postannictwo.

Laska i cnota czystosci dotycza rowniez malzenstwa®®. Przejawiajg si¢ one
przez rozumne i wolne kierowanie popedami, aby znaki mito$ci matzenskiej
byly zgodne z etycznym porzadkiem. To opanowanie, w ktérym przejawia si¢
czysto$¢ malzenska, nie tylko nie przynosi szkody mitosci malzenskiej, lecz
wyposaza ja w nowe ludzkie wartosci. Wymaga ono statego wysitku, ale dzigki
niemu malzonkowie rozwijaja w sposéb pelny swoja osobowos¢, wzbogacajac
sie o wartosci duchowe®. Ponadto jezyk ciala i gesty milo$ci przezywane przez
pare malzenska staja si¢ trwalg kontynuacja jezyka liturgii, a Zycie matzen-
skie poniekad staje sie liturgig*®. Wynika stad, ze (wespdt)zycie matzenskie
moze by¢ miejscem spotkania cztowieka z Bogiem. Jednak nie dokonuje si¢
ono automatycznie przez maksymalizowanie przyjemnosci. Dlatego tez nie
ma uzasadnienia pytanie: ,seks dla przyjemnosci czy seks dla prokreacji?”.
Jedno i drugie ma sens wyltgcznie wtedy, gdy u podstaw jest mitos¢/Mitosé*.

Podsumowanie

Dokonana analiza wybranych tekstéw wspolczesnych papiezy pozwala na
wyciagniecie wniosku, ze traktowanie seksualnosci jako przeszkody dla zy-
cia duchowego oraz traktowanie seksu jako ,magicznej” metody stuzacej
do doswiadczenia boskosci s3 dwiema skrajnosciami, ktére powoduja upa-
dek prawdziwej duchowosci chrzescijanskiej. Podobne wnioski przedstawit

38 Czystos¢ kaplariska polega na kontynuowaniu prorockiej, kaptanskiej i pasterskiej mi-
sji samego Jezusa Chrystusa jako Glowy Ko$ciola. Z tego powodu od wielu juz wiekéw Ko-
$ciol katolicki zgda od swoich kaptanow bezzenstwa (celibatu). Nalezy dodad, iz celibat jest
charyzmatem, laskg otrzymang w relacji z Chrystusem-Oblubiericem. Rozpoznajac te taske,
kandydat moze prosi¢ Ko$ciol o swiecenia. Z kolei zycie konsekrowane wyraza najglebsza
istote powotania chrze$cijaniskiego oraz dazenie catego Kosciota-Oblubienicy do zjednocze-
nia z jedynym Oblubiericem. Slubowana i realizowana czystosé 0séb konsekrowanych jest
prorocka zapowiedzig ostatecznego zjednoczenia Kosciota-Oblubienicy z Chrystusem-Ob-
lubienicem, widzialnym znakiem zaproszenia kazdego czlowieka do jednosci z Bogiem. Cha-
ryzmat celibatu i Zycia konsekrowanego objawia si¢ réwniez wyciszeniem potrzeb seksual-
nych, co oczywiscie wymaga wysitku moralnego, a przede wszystkim wiernego trwania przy
Chrystusie na modlitwie.

39 Por. Jan Pawet 11, Adhortacja apostolska Familiaris consortio, nr 33.

40 Por. Franciszek, Adhortacja apostolska Amoris laetitia, nr 215.

41 Por. S. Warzeszak, Katolicy wobec seksu, ,Warszawskie Studia Teologiczne” 14 (1996)
nr 4, s. 320.
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Ksawery Knotz w ksigzce Akt matzenski. Szansa spotkania z Bogiem i wspol-
matzonkiem, w ktorej zanalizowatl wielowiekowe nauczanie Kosciota na temat
aktu matzenskiego®’.

Nauczanie wspodlczesnych papiezy podkresla pozytywny, a takze realistyczny
stosunek do ludzkiej seksualnosci. Jest ona zraniona grzechem, ale jednocze-
$nie uzdrowiona w Chrystusie. Dlatego nie zaprzecza si¢ mozliwosci religij-
nego przezycia seksualnosci. Nalezy jednak pamigta¢, ze spotkanie z Bogiem
nie dokonuje si¢ bezposrednio przez biologiczny seks, ale Ze jest ono zalezne
od istnienia duchowej wiezi matzonkéw z Chrystusem. Akt seksualny nie jest
tylko somatyczna reakcja, wzajemnym uzywaniem seksualnosci. Jest jezykiem
ciala, przez ktéry wyraza si¢ glebia ducha. Bog jest obecny w wigzi mitosci,
a nie w przyjemnosci, ktéra winna pozosta¢ skutkiem ubocznym spotkania
0s0b, a nie celem samym w sobie.

Wedlug papiezy do$wiadczenie transcendencji Boga, ktéry zbawia
w Chrystusie, pozwala na uszlachetnienie ludzkiego erotyzmu na drodze
rozwoju duchowego. Zgadzajac sie z tym stwierdzeniem, warto jednak zapyta¢
o istnienie innej drogi taczacej doswiadczenie duchowe z prawdziwie ludzkim
przezywaniem seksualnosci. Droga ta bytaby blizsza kulturom niechrzesci-
janskim. Wydaje sie bowiem, ze odkrycie we wiasnym sumieniu i w ludzkiej

42 Autor zauwaza, ze zadne doswiadczenie zmyslowe nie jest w stanie ,wywolac¢* spotka-
nia z Bogiem. ,,Jezeli jednak w zyciu duchowym czlowieka dokona si¢ autentyczne spotkanie
z Bogiem, ma ono olbrzymi wplyw na jego codzienne zycie: oczyszcza milto$¢, uzdalnia
do catkowitego daru z siebie, leczy z afektéw utrudniajacych rozwoéj dojrzatej uczuciowosci,
daje energie do podjecia trudu moralnego zycia, wzmacnia sily do pracy nad sobg, umoz-
liwia zwyciestwo nad pokusg grzechu”. Spotkanie z Bogiem jest zawsze spotkaniem catego
czlowieka. ,W swoisty sposdb przenika ono i angazuje takze cielesnos¢, a nawet wplywa na
jej funkcjonowanie. Cialo zostaje podporzadkowane duchowi” Spotkanie z Bogiem mal-
zonkow chrzescijanskich musi zaowocowaé poglebieniem wiezi matzenskiej, polepszeniem
intymnej relacji malzonkéw. Umozliwi ono wprowadzenie tadu w relacje seksualng. Od tego
czasu malzonkowie beda zdolni podporzadkowa¢ spontaniczne reakcje swoich cial i uczué
wymogom prawdziwej milosci. ,,Obecnosci Boga w akcie matzenskim nie mozna wiec mie-
rzy¢ intensywnoscig przezycia seksualnego. Znacznie istotniejszym kryterium Zycia zgod-
nego z wolg Bozg jest zachowanie zasad moralno$ci. Wspotzycie matzonkéw zgodne z nimi,
nawet jezeli nie jest zwigzane z wyraznym przezyciem religijnym, dokonuje si¢ w realnej
obecnosci Boga. Natomiast nawet najbardziej satysfakcjonujacy seks bedzie si¢ odbywal
poza Bogiem, gdy wspdlzyjacy beda lekcewazy¢ zasady moralnosci, gdy nie bedzie mal-
zenstwa, milosci, wiernosci oraz szacunku dla rytmu plodnosci” (K. Knotz, Akt matzeriski.
Szansa spotkania z Bogiem i wspotmatzonkiem, Krakéw 2001, s. 187-191).
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naturze immanencji Boga réwniez pozwoli na uzdrowienie erosa i jego wla-
$ciwy rozwdgj.
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Abstrakt

Seksualnos¢ a zycie duchowe w swietle wybranych wypowiedzi
Jana Pawla 11, Benedykta xv1 i Franciszka

Dla wielu ludzi zmystowe cialo jest zagrozeniem dla duchowosci, a duchowos¢ jest
synonimem odrzucenia przyjemnosci zmystowej. Taka interpretacja prowadzi do
wyzwolenia seksualnosci od wszelkich norm w poszukiwaniu spelnienia ducho-
wego. Wspolczesne nauczanie Kosciola katolickiego proponuje trzecia droge. Aby
w pelni rozwing¢ i przezywac seksualno$¢ nalezy uwzgledni¢ biologiczny, psy-
chologiczny, spoteczny i duchowy charakter Zycia ludzkiego. Przyjecie zbawienia
w Chrystusie pozwala na uszlachetnienie ludzkiego erotyzmu na drodze rozwoju
duchowego. Bég jest obecny w wiezi milosci, a nie w przyjemnosci, ktéra powinna
pozostac skutkiem ubocznym spotkania osdb, a nie jego celem.

Stowa kluczowe: duchowos¢, seksualnosé, nauczanie papieskie

Abstract

Sexuality and spiritual life in the light of selected teachings
of John Paul 11, Benedict xv1 and Francis

For many people, a sensual body is a threat to the spirit, and spirituality is a sy-
nonym of rejection of pleasure. Such an interpretation leads to the liberation of
sexuality from all norms in search of spiritual fulfillment. Modern teaching of the
Catholic Church suggests a third way. To fully develop and experience sexuality, the
biological, psychological, social and spiritual nature of human life must be taken
into account. Accepting salvation in Christ allows for the ennoblement of human
eroticism in the way of spiritual development. God is present in the bond of love,
not in pleasure, which should remain a side effect of meeting people, not the goal.

Keywords: spirituality, sexuality, papal teachings
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. Krakowska szkola antropologiczna w kregu
. fenomenologii. Zarys wybranych koncepcji

Fenomenologia byla i jest waznym nurtem w dziejach filozofii. Po krytyce
poznania dokonanej w filozofii nowozytnej stanowi powrét do fundamen-
talnych zagadnien filozofii klasycznej. Chociaz nie jest tworem jednolitym,
lecz zréznicowanym i bogatym, istnieje co$, co taczy fenomenologéw: jest to
pragnienie, by powrdci¢ do samych rzeczy i opisywac je tak, jak one same
jawia sie naszej $wiadomosci. Jedna z rzeczy, jawiaca si¢ naszej swiadomosci,
jest niewatpliwie czlowiek.

W polskim $rodowisku filozoficznym odnajdujemy licznych filozoféw zaj-
mujacych si¢ naturg i kondycja cztowieka. Niektérzy pochodza ze srodowiska
krakowskiego, a ich szeroka i bogata twdrczo$¢ pozwala méwic o istnieniu
krakowskiej szkoty antropologicznej'. W niniejszym artykule pragne zapre-
zentowa¢ kilku zaliczanych do tej szkoty fenomenologéw. Naleza do nich:
Roman Ingarden, Karol Wojtyta, Wladystaw Stréozewski i Jézef Tischner.
Wymienieni filozofowie tworzyli w okre§lonym kontekscie historycznym,
a ich mysl byla odpowiedzig na btad antropologiczny, ktdry lezat u podstaw
dwdch totalitaryzmoéw: nazizmu i komunizmu. Najwybitniejszg postacig kra-
kowskiej szkoty antropologicznej jest niewatpliwie Ingarden, ktéry wptynat
na sposob myslenia pozostalych filozofow.

1 Por. Krakowska szkota antropologiczna, red. J. Kupczak, J. Majka, Krakéw 2009.
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Roman Ingarden

W opinii Jézefa Marii Bochenskiego, Roman Ingarden ,to w ogéle najwigk-
szy polski myfliciel, jakiego kiedykolwieksmy mieli i jeden z najwigkszych
myslicieli europejskich xx wieku”? Nalezal do uczniéw Edmunda Husserla,
a po $mierci mistrza stal si¢ ,pierwszg powaga szkoty”. Filozofia byla pasja
i namietnod$cia Ingardena, na jej drodze pragnat spetnia¢ swe osobiste ambicje.
Znany jest zapis z mtodzienczego pamigtnika w ktérym wyznat: ,,Pragnalbym,
aby co$ po mnie pozostalo, co by potomnosci swiadczylo, Ze niegdys$ istnial
jakis pan Ingarden, ktdry to a to zdziatal. I pragnatbym, aby to cos postawito
mnie na jakims piedestale, aby potomni schylali glowe przede mna. [...] mam
zamiar napisa¢ co$ wielkiego, co$ poteznego, co wstrzasneloby calym swiatem
i rzucilo na kolana cate ttumy ludzi, co pozostatoby jako pomnik trwalszy od
spizowych i marmurowych kolumn™*.

Najwieksze osiggniecia Ingarden zanotowal w dziedzinie ontologii, teo-
rii poznania i estetyki. Niestety, nie udalo mu si¢ na tym samym poziomie
opracowac filozofii czlowieka. Gléwne tresci zawart w Ksigzeczce o cztowieku,
jak tez w Sporze o istnieniu swiata i Wyktadach z etyki. Badania filozoficzne
prowadzil przy pomocy metody fenomenologicznej, ktdra glosi (tzw. ,,zasada
wszelkich zasad”), ze ostatecznym zréddlem i podstawg poznania jest bezpo-
$rednie doswiadczenie, czyli Zrodlowo prezentujaca si¢ naoczno$¢. Nalezy
przez nig rozumiec¢ ,kazdy taki akt poznawczy, w ktérym przedmiot jest dany
sam w oryginale, [...] jest «cielesnie samoobecny»™. ,,Jakkolwiek bowiem feno-
menolog nie wyrzeka si¢ zasadniczo badania faktow, to jednak wlasciwe jego
pole pracy lezy gdzie indziej. Gléwnym jej zadaniem jest aprioryczne pozna-
nie istoty przedmiotéw”°. Fenomenolog jest otwarty i wrazliwy na bogactwo
rzeczywistosci i sposoby objawiania si¢ jej, dba o zblizenie si¢ do rzeczywi-
stosci, dokonuje bezstronnego i wnikliwego jej ogladu, by potem adekwatnie
nazwac to, co si¢ oglada. Metode fenomenologiczng Ingardena mozna stre-
$ci¢ w nastepujacych punktach: (a) filozofia jest niezalezna i bezzalozeniowa;

2 Cyt. za: ]. Mizinska, Filozofia bez granic, w: Spor o Ingardena. W setng rocznice urodzin,
red. J. Debowski, Lublin 1994, s. 11.

3 W. Tatarkiewicz, Roman Ingarden, w: Fenomenologia Romana Ingardena, wydanie spe-
cjalne ,,Studiéw Filozoficznych”, Warszawa 1972, s. 56.

4 Cyt. za: Z. Majewska, Ksigzeczka o Ingardenie. Szkic biograficzny, Lublin 1995, s. 16.

5 Por. R. Ingarden, Z bada# nad filozofig wspolczesng, Warszawa 1963, s. 292.

6 Por. R. Ingarden, Z badat nad filozofig wspétczesng, s. 318.
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(b) opiera si¢ na bezposrednim poznaniu; (c) fenomenologia jest nauka ej-
detyczng, czyli dokonuje wgladu w istoty rzeczy za pomocy intelektualne;
intuicji’. Autora Ksigzeczki o cztowieku interesuje ,fenomen ludzki”, totez
pragnie poznac jego istote. Twierdzi, ze kazda filozofia czlowieka koncentruje
sie na jakim$ szczegdlnym aspekcie ludzkiego doswiadczenia, poprzez ktére
odstania si¢ natura ludzka. Do takich antropofanii naleza: ,,przezycie obcosci
wobec przyrody, przezycie nieszcze$cia, nienasycenia, rozpaczy, szczescia,
doswiadczenie $§mierci, do§wiadczenie odniesienia do wartoéci, fenomen od-
powiedzialnosci, dos§wiadczenie dramatyzmu i tragizmu ludzkiej egzystenciji,
przezycie mocy wewnetrznej — jej wzmagania sie i marnienia, doswiadczenie
zaufania swojemu istnieniu, utraty siebie i odzyskania siebie, odradzania sie,
fenomen poswigcenia sig, swoiste przezywanie czasu, doswiadczenie wolno-
$ci i do$wiadczenie absolutu (Boga)”®. Ingarden wyeksponowat trzy z nich:
odniesienie do wartosci, odpowiedzialnos$¢ i doswiadczenie donioslego czy-
nu. Poprzez odniesienie do §wiata wartosci czlowiek wyrywa si¢ z przyrody
i staje si¢ obywatelem $wiata kultury. To wyrdznienie wigze si¢ z pewnymi
konsekwencjami, gdyz wartosci pociagaja za soba odpowiedzialno$¢ za ich
realizacje. Niekiedy odpowiedzialnos¢ wigze si¢ z koniecznoscig wykonania
donioslego czynu. Dzieje si¢ to gléwnie w chwilach trudnych, ekstremalnych,
granicznych, odslania si¢ wtedy najgtebsza istota bytu ludzkiego: ,Istnieja
swobodne i odpowiedzialne czyny moje, ktére spelniam w ciezkich chwilach
zycia— czasem w obliczu $mierci—a ktore niejako bija z najglebszego wnetrza
mojego «ja» [...]. Sg takie czyny moje, ktérych rzeczywistos¢ swiadczy o rze-
czywisto$ci mojego trwatego «ja»”’.

Ingarden stawia sobie za cel zbudowanie antropologii personalistycznej, ktdrej
celem byloby adekwatne ujecie oryginalnego losu czlowieka i jego egzystencjal-
nych probleméw*’. Niestety plan nie zostal ukonczony — filozof dostarczyt jedynie
pewnego materiatu do realizacji zamierzenia''. Z pism wylania sie nastepujacy
obraz: czlowiek jest istotg osobliwg, paradoksalng. Mimo Ze stanowi ,,zintegro-
wang calo$¢”, jest ,,podmiotem ludzkim”, ,0s0bg”, ,ja realnym”, ,,jednoscia ciele-
sno-psychiczno-duchows”, w jego naturze mozna dostrzec jakie$ fundamentalne

7 Por. J. Galarowicz, Antropodramatyka. Krakowska szkola antropologiczna, Krakow
2021, S. 22.

8 J. Galarowicz, Antropodramatyka, s. 28.

9 Por. R. Ingarden, Ksigzeczka o cztowieku, Krakéw 1973, s. 69.

10 Por. R. Ingarden, Ksigzeczka o czlowieku, s. 16.

11 Por. J. Galarowicz, Antropodramatyka, s. 28.
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rozdarcie. Bedac zakorzeniony w przyrodzie, podlega jej prawom i nie moze jej
porzuci¢, gdyz przyroda jest ,,ostateczng podstawg jego bytu”, jednak, aby istnie¢
jako cztowiek, musi $wiat przyrody przekroczy¢, niejako go porzuci¢'? Istnienie
na granicy tych dwdch sfer, ludzkiej i zwierzgcej, implikuje dramat, a nawet
tragizm bycia cztowiekiem. Natura ludzka wigze si¢ z nieustannym wysitkiem
przekraczania granic zwierzgcosci i wyrastania ponad nig czlowieczenstwem:
,»Gdy moc duchowa czlowieka stabnie lub znika, warstwa Rzeczywistosci Ludzkiej
na $wiecie zdaje si¢ zacierac i zanika¢, a czlowiek odkrywa oryginalne oblicze
Przyrody-Zywiotu w §wiecie go otaczajgcym i nawet w sobie samym, i czuje
sie¢ wtedy opuszczony w $wiecie obcym i straszliwym. Popada w prawdziwa
rozpacz, czujac sie odartym z wszelkiego sensu, ktéry uczynit z niego — zwierze-
cia— czlowieka™?. Zyjac na whasciwym dla siebie poziomie, cztowiek jest osoba.
Co oznacza sformufowanie, ze czlowiek jest osoba? Ingarden polemizuje najpierw
z pogladem, ze osoba nie jest niczym innym, jak strumieniem $wiadomosci.
Ujecie takie wyklucza mozliwo$¢ odpowiedzialnosci, natomiast swiat ludzki
bez odpowiedzialnosci bylby koszmarem. Nie zgadza sie na redukcje osobowej
sfery bytu do cielesnosci czy zwierzecoéci. Odrzuca réwniez rozwiazanie, ze
osoba nie jest realnoscig substancjalng. Méwigc, ze cztowiek jest osobg, ma na
mysli fakt, ze jest jednoscia cielesno-psychiczno-duchowsy. Strukture czlowieka
stanowig: cialo, ,ja” wraz ze strumieniem przezy¢ oraz dusza. Za istnieniem
duszy przemawia istnienie sil witalnych i duchowych, np. mocy tworczej i sity
moralnej. Dusza jest ich podlozem. Nie wyklucza mozliwosci, Ze dusza stanowi
takze czynnik organizujgcy ciato'. Niektore teksty Ingardena zdajg sie sugero-
wag, ze utozsamia osobe z duszg. Ludzka dusza to potencjalna osoba, poniewaz
dopiero zawiera w sobie mozliwos¢ stania si¢ osoba. Osoba to dojrzala dusza
ludzka. Tak wigc cztowiek nie jest z natury osoba, ale dopiero moze si¢ nig stac.
Elementem konstytutywnym osoby jest jej $cista identycznos¢, struktura realnie
trwajacego przedmiotu. Centrum osobowe, bedace rodzajem substancji, jest nie
tylko zZrédlem przezy¢, jest nie tylko samoswiadome, ale jest prazrédiem decyzji,
centrum odpowiedzialno$ci, myslenia i dzialania. By¢ osobg znaczy by¢ istota
wolna i odpowiedzialng. Osoba jest bytem aksjologicznym pozostajacym w swo-
istych relacjach z wartosciami. Uzyskuje swoja pelni¢ dopiero wtedy, gdy odda
sie dobrowolnie na ich stuzbg. Owocem obcowania z warto$ciami i stuzenia im

12 Por. R. Ingarden, Ksigzeczka o cztowieku, s. 17.
13 R. Ingarden, Ksigzeczka o czlowieku, s. 25-26.
14 R.Ingarden, Ksigzeczka o czlowieku, s. 49-52.
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jest autokreacja aksjologiczna. Wbrew Sarte’owi Ingarden twierdzi, ze osoba nie

jest tworca, lecz wspottworceg siebie samego. Czyny dobre i zle, ktérych dokonuje,
wracajg do niej i wywierajg na niej pigtno. W ten sposob osoba ksztaltuje sie
przez whasne czyny'’. Wybdr wartosci jest mozliwy dzieki temu, ze cztowiek
jest wolny. Dla Ingardena wolno$¢ to fakt ontyczny, metafizyczny, strukturalny
element bycia cztowiekiem'®. Wolno$¢ oznacza nie tylko brak zdeterminowania,
lecz réwniez to, ze decyzje sg inicjowane w jego centrum osobowym. Wolnos¢
polega na autodeterminacji, za$ jej ontycznym fundamentem jest ,,ja osobowe”.
Zwolnodcig czlowieka zwigzany jest pewien paradoks egzystencji, wyrazajacy sie
w metaforze ewangelicznego ziarna, ktére obumiera, aby wyda¢ plon. Czlowiek
moze wybra¢ siebie, uznajac si¢ za centrum rzeczywistosci, a wtedy: ,wolnosé
swa utraci, jezeli sie osoba do siebie przywiagze”"’, lub tez cztowiek moze wyjs¢

poza siebie, otwierajac si¢ na $wiat wartosci, powinnosci i odpowiedzialnosci,
a wowczas wznosi si¢ na osobowy poziom istnienia: ,, Trwac i by¢ wolng moze

[osoba ludzka] tylko wtedy, jezeli sama siebie dobrowolnie odda na wytwarzanie

dobra, piekna i prawdy. Wowczas dopiero istnieje”®. W opinii Jana Galarowicza®’
w Ingardenowskiej filozofii czlowieka obecne sa dwa wymiary: integralna on-
tologia oraz filozofia ludzkiego dramatu. Filozof oscyluje miedzy antropologia
integralna a antropologia egzystencjalng i paradoksalng. Ujmuje cztowieka jako

byt dramatyczny, rozpiety miedzy dwoma $wiatami, dos§wiadczajacy wielkosci

i maloéci, urody i nedzy swojego istnienia, przezywajacy spelnienie i niespet-
nienie, szczescie i cierpienie.

Karol Wojtyla

Karol Wojtyta, obok Jacquesa Maritaina, Emmanuela Mouniera i Romana
Guardiniego, nalezy do grona wybitnych personalistow?®’. Calg jego intelek-
tualng tworczos¢, zarowno filozoficzng, teologiczng, jak i literacka, charak-
teryzuje gtebokie pragnienie zrozumienia, kim jest cztowiek®'. Do filozoficz-

15 Por. J. Galarowicz, Antropodramatyka, s. 40-44.

16 Por. R. Ingarden, Wyktady z etyki, Warszawa 1989, s. 306-307.

17 R.Ingarden, Spor o istnienie Swiata, Warszawa 1961, s. 507.

18 R.Ingarden, Spor o istnienie Swiata, s. 223.

19 J. Galarowicz, Antropodramatyka, s. 29.

20 Por. J. M. Burgos, Personalizm. Autorzy i tematy nowej filozofii, ttum. K. Koprowski,
Warszawa 2010, s. 67.

21 Por. J. Merecki, Zrédta filozofii Karola Wojtyly, ,,Ethos” (2006) nr 4, s. 82.
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nych tekstow Wojtyty, ktére obejmujg tresci religijne, teologiczne, literackie
i autobiograficzne, nalezg m.in. prace antropologiczne, a gtéwng z nich jest
Osoba i czyn. Wsrod wezesnych prac o czlowieku, inspirowanych tomizmem,
sa Rozwazania o istocie czlowieka.

Pozytywny wplyw na mlodego Karola wywart jego ojciec, od ktérego na-
uczyl sig, ze istota zycia dobrego i madrego polega na odpowiedzialnej trosce
o siebie i blizniego, za§ niezbednym warunkiem takiego sposobu istnienia
jest wiez z Bogiem i stawianie sobie wysokich wymagan. Na sposéb my$lenia
i warto$ciowania Karola wplyneta réwniez jego matka, ktéra chciala miec¢
dwoch synow: lekarza i ksiedza. Jak sam wspomina: ,,m¢j brat byt lekarzem,
a ja mimo wszystko zostalem ksiedzem”*. Niematy wptyw na wybor zycio-
wego powolania miat dla Wojtyly Jan Tyranowski, ktérego glebokie zycie
duchowe byto §wiadectwem nowego sposobu bytowania. Ten krawiec-mistyk

~dowodzil, ze 0 Bogu mozna sie nie tylko dowiadywa¢, ze Bogiem mozna zy¢”?>.

O pogladzie Wojtyly na nature czlowieka zadecydowaly cztery intelektualne
spotkania®*. W wyniku studiéw nad dzietami §w. Jana od Krzyza skrystalizo-
wala si¢ teza, ze rdzeniem ludzkiego bytu jest ludzkie wnetrze. W sobie samym
czlowiek odkrywa, Ze jest istotg relacyjna, ktéra doswiadcza fundamentalnego
braku i poszukuje petni. W strukture cztowieka wpisane jest odniesienie do
Boga®’. Od $w. Tomasza z Akwinu Wojtyta uczyl sie szacunku do tradycji
i otwartosci na wspolczesnos¢. Filozofia arystotelesowsko-tomistyczna stata
sie szkola myslenia realistycznego, gdzie cudem cudow jest istnienie rzeczy-
wistoéci, a byty dane w do$wiadczeniu nie sa redukowalne do §wiadomosci.
Z kolei dzigki spotkaniu z filozofia Maxa Schelera wykroczyt poza tomizm
i uzyskat petny wglad w metode fenomenologiczng, opracowujgc oryginalng
ontologie personalistyczng. Tym, co dla niej najistotniejsze, jest troska o to, by
oddac¢ sprawiedliwo$¢ doswiadczeniu podmiotowo-przezyciowemu i trescio-
wo-obiektywnemu. Wreszcie spotkanie z etykg Immanuela Kanta wplyneto
nie tylko na Wojtylowska analize doswiadczenia moralnego, lecz takze na
teori¢ samostanowienia, koncepcje godnosci i normy personalistyczne;j.

Za punkt wyjscia w uprawianiu antropologii filozoficznej Wojtyla uznaje

»do$wiadczenie czlowieka”. Pisze: ,,Chodzi o to, zeby dotkna¢ rzeczywistosci
ludzkiej w punkcie najbardziej wlagciwym —w punkcie, na ktory wskazuje

22 A. Frossard, Nie lgkajcie sie! Rozmowy z Janem Pawtem 11, Krakow 1983, s. 14.
23 K. Wojtyta, Aby Chrystus si¢ nami postugiwat, Krakow 1979, s. 19.

24 Por. ]. Galarowicz, Antropodramatyka, s. 181-192.

25 R. Buttiglione, Mysl Karola Wojtyly, thum. J. Merecki, Lublin 1996, s. 81.
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doswiadczenie czlowieka i z ktérego cztowiek nie moze si¢ wycofa¢ bez po-
czucia, ze sie zgubil”*’. W fenomenologii do$wiadczenie to taki rodzaj po-
znania, w ktérym rzeczywistos¢ jest dana doswiadczajacemu podmiotowi
bezposrednio, zrodlowo, w swej ,cielesnej rzeczywistosci”. Do$wiadczenia
nie mozna zredukowaé do odbierania zmystowych wrazen. Doswiadczenie
jest przezyciem podmiotu, jest faktem subiektywnym, ale tez ma charakter
obiektywny, przedmiotowy, nie jest konstruktem $wiadomosci, lecz odnosi si¢
do rzeczywisto$ci realnej*”. Zdaniem Wojtyty w do$wiadczaniu siebie samego
czlowiek odkrywa, Ze istnieje w nim co$ nieredukowalnego, pierwotnego,
zasadniczo ludzkiego, co stanowi o catkowitej oryginalnosci czlowieka w $wie-
cie?®. Do$wiadczenie cztowieka wigze si¢ przede wszystkim z do§wiadczeniem
czynu. Czyn cztowieka odstania jego istote, gdyz odsyta w kierunku sprawcy,
tzn. w kierunku osoby, jak tez w kierunku wartosci moralnej (dobra i zta):
»Czyny sa szczegdlnym momentem ogladu, a wiec doswiadczalnego poznania
osoby. Stanowig niejako najwlasciwszy punkt wyjscia dla zrozumienia jej dy-
namicznej istoty. Moralnos¢ zas jako wewnetrzna tychze czynow wlasciwosé
w szczegOlniejszy jeszcze sposdb prowadzi do tego samego”?’. Do$wiadczenie
czynu jest niezwykle bogate, gdyz uczestniczy w nim caly czlowiek, w swym
wymiarze somatycznym, psychicznym, duchowym. Postugujac si¢ warstwo-
wym ,modelem” struktury cztowieka, mozna powiedzie¢, iz najnizszy poziom
stanowi cialo (somatyka), na nim nabudowana jest psychika (emotywnos¢),
natomiast na obydwu warstwach nasadzony jest duch, ktéry wyrasta ponad
nie. Do wtadz ducha nalezg moce rozumu i woli oraz sumienie. Na szczycie
znajduje si¢ $wiadomos¢, bez ktoérej nie mozna by powiedzie¢ o calosci: ,,ja”.
Swiadomo$¢ jest jednym z najbardziej zadziwiajacych fenomendw, stanowi
swego rodzaju ,,cud cudéw” i nie jest mozliwa do zdefiniowania. Mozna ja opisaé
pod katem funkgji, ktore pelni, tzn. odzwierciedlenia $wiadomos$ciowego i re-
tleksywnosci. Odzwierciedlajaca funkcja $wiadomosci nie polega na lustrzanym
odbijaniu przedmiotdw, lecz jest ich §wiadomosciowym daniem, uobecnieniem,
odnotowaniem i duchowym o$wietleniem. Jest to ,,swoista zdolnos$¢ «prze-
$wietlania» wszystkiego, co w jakikolwiek sposéb jest cztowiekowi poznawczo
dane”®. Druga, glebszg funkcja $wiadomodci jest refleksywno$¢, ktéra stanowi

26 K. Wojtyla, ,,Osoba i czyn” oraz inne studia antropologiczne, Lublin 1994, s. 70.
27 Por. ]. Galarowicz, Antropodramatyka, s. 199-201.

28 Por. K. Wojtyla, ,,Osoba i czyn”, s. 436.

29 K. Wojtyla, ,Osoba i czyn”, s. 60.

30 K. Wojtyla, ,,Osoba i czyn”, s. 81.
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fundamentalng wlasnos¢ osoby. Wojtyta opisuje ja nastepujaco: ,,O ile reflek-
syjnos$¢ polega na poznawczym odniesieniu si¢ do aktu uprzednio dokonanego,
aby pelniej uja¢ jego przedmiotowq zawartosc¢”, to «refleksywno$é» swiadomosci
oznacza jakby naturalny jej zwrot w strone podmiotu”*'. Stanowisko Wojtyty
dotyczace $wiadomosci bylo polemika z pogladami absolutyzujacymi $wiado-
mos¢ (Kartezjusz, Kant, Husserl), jak tez redukujacymi swiadomos¢ do $wiata
przyrody. Do rdzenia osoby nalezy wolno$¢, czyli samostanowienie. Jego teoria
samostanowienia jest w istocie zmodyfikowang wersja klasycznej, tomistycznej
koncepcji wolnej woli. Wolnos¢ to zalezno$¢ od wlasnego ja, czyli autodetermi-
nacja, samozaleznos¢: ,,Czlowiek jest wolny —to znaczy, Ze w zdynamizowaniu
swego podmiotu zalezy sam od siebie”*. ,Wtaénie ta zalezno$¢ od wlasnego «ja»
jest podstawg wolnosci™®®. ,Wolno$¢ najwlasciwiej unaocznia sie cztowiekowi
w przezyciu, ktore mozna streéci¢ jako «moge — nie musze»”**. Cztowiek jako
podmiot osobowy uswiadamia sobie, ze sam siebie posiada i sam sobie panuje.
Panowanie nad soba jest umiejetnoscia nabyta w trakcie zycia i polega na zdol-
nosci do podporzadkowania swoich reakgji cielesnych, emocjonalnych rozumowi
i woli. Samopanowanie zaklada samoposiadanie. Poprzez akt woli czlowiek
uswiadamia sobie, a zarazem komunikuje innym, ze posiada siebie samego i so-
bie samemu panuje. Tylko tak zbudowana osoba moze tak naprawde ofiarowaé
siebie innej osobie*. Do istoty osoby nalezy bowiem jej relacyjnos¢. By¢ osobg
znaczy nie tylko «by¢ podmiotemy, ale takze «pozostawac w relacji». Wlasnie
na tym polega istotna struktura ludzkiej, osobowej egzystenciji: ,,Czlowiek nie
tylko «bytuje w $wiecie» i nie tylko «bytuje w sobie», ale «bytuje w odniesieniu»
bytuje w «<oddaniu»™?°. Dzieje sie tak dlatego, gdyz osoba: ,,nie moze odnalez¢ sie
w pelni inaczej jak tylko przez bezinteresowny dar z siebie samego”™. ,Wtasnie
wtedy, kiedy czlowiek staje si¢ darem dla innych, najpelniej staje si¢ sobg. W glebi
dynamicznej struktury osoby wpisane jest «prawo daru»”*®, Kazdy, kto poja-
wia sie w horyzoncie relacji, jest bliznim. Dla Wojtyty, bycie bliznim oznacza
rzeczywisto$¢ ontologiczng, a nie psychologiczng. Drugi cztowiek nie przestaje

31 K. Wojtyla, ,,Osoba i czyn”, s. 81.

32 K. Wojtyla, ,Osoba i czyn”, s. 165.

33 K. Wojtyla, ,Osoba i czyn”, s. 163.

34 K. Wojtyla, ,,Osoba i czyn”, s. 148.

35 Por. ]. Galarowicz, Antropodramatyka, s. 215-230.

36 K. Wojtyla, Znak sprzeciwu, Warszawa 2007, s. 60.

37 Sobdr Watykanski 11, Konstytucja duszpasterska Gaudium et spes, nr 24.
38 K. Wojtyla, ,,Osoba i czyn”, s. 431.
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by¢ bliznim nawet wtedy, kiedy nastgpilo emocjonalne oddalenie. Traktowanie
kazdego czlowieka jako blizniego jest efektem pracy woli, jest zatem zadaniem
etycznym. Strozami relacji miedzyludzkich sa wigc wartoéci i normy moralne™.
Do$wiadczeniem osoby jest przezycie dobra i zta moralnego®. Istnieje Scisty
zwigzek miedzy moralnoscig a czlowieczenstwem. Dzieje sie tak dlatego, gdyz
czlowiek doswiadcza powinno$ci moralnej, doswiadcza powinnosci, jak swego
rodzaju wezwania do wzigcia odpowiedzialnosci. Szczeg6lnym aktem wzigcia
odpowiedzialnosci za drugiego cztowieka jest doswiadczenie miloéci. W mito-
$ci cztowiek staje sie najbardziej soba: ,,Milos¢ jest najpelniejszg realizacjg tych
mozliwosci, ktore tkwig w czlowieku [...]. Osoba znajduje w milosci najwigksza
pelnie swojego bytowania, obiektywnego istnienia. Milo$¢ jest to takie dzialanie,
taki akt, ktory najpetniej rozwija istnienie osoby”*'.

Wiladystaw Strozewski

Wiadystaw Strozewski jest kontynuatorem trzech tradycji, najbardziej repre-
zentatywnych dla polskiej filozofii xx wieku: fenomenologii, szkoty Ilwow-
sko-warszawskiej i neotomizmu*>. Charakteryzuje go wszechstronnos¢, za$
w centrum jego zainteresowan znajduje si¢ ontologia, aksjologia, estetyka oraz
antropologia filozoficzna*’. Na pytanie o metode filozofowania Strézewski
udziela nastepujacej odpowiedzi: ,,Metoda, ktéra bytaby mi najblizsza, to chyba
metoda fenomenologii, tzn. doktadny opis tego, co badane, i docieranie do
tego, co istotne, do samego konca, do korzeni”**. Swoj sposob filozofowania
okreslil mianem ,fenomenologii dialektycznej”. Pierwsza faza badan polega
na zastosowaniu metody fenomenologicznej, by nastepnie przej$¢ do ontologii
rozumianej jako badanie spektrum rozmaitych mozliwosci. Strézewski jest
racjonalistg w najglebszym tego sfowa znaczeniu, cho¢ uznaje, ze ,nie wszystko
wiadomo i nie wszystko da si¢ rozstrzygna¢”*®, dlatego tez rozum powinien

39 Por. ]. Galarowicz, Antropodramtyka, s. 230-238.

40 K. Wojtyla, Problem doswiadczenia w etyce, w: Karol Wojtyla. Filozof i papiez—wybor
tekstow, Warszawa 2009, s. 137.

41 K. Wojtyta, Mitos¢ i odpowiedzialnos¢, Lubin 2001, s. 77.

42 Por. J. Galarowicz, Antropodramatyka, s. 285.

43 Por. J. Galarowicz, Antropodramatyka, s. 285.

44 W. Strézewski, Metafizyka musi pozostac otwarta na wszelkie doswiadczenie, w: Roz-
mowy o filozofii, red. A. Zielinski i in., Lublin 1996, s. 144.

45 Mitos¢ i nicosé. Z Wiadystawem Strézewskim rozmawia Anna Kostrzewska-Bednarkie-
wicz, Warszawa 2017, S. 12
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by¢ otwarty na to, co go przerasta, a wiec: wiare, objawienie, intuicje, poezje*®.
Dla ontologa tym, co najwazniejsze, jest istnienie: ,Ten «dreszcz istnienia» dla
mnie jest czyms$ niezwyklym i wartym wykorzystania przez filozofa”"’. Racje
dla istnienia Strozewski odkrywa na terenie aksjologii. Swiat istnieje, bo wy-
maga tego pelnia rzeczywistosci, racje bytu sg racjami doskonalosci. Na meta-
fizyczne pytanie: «dlaczego?», znajduje odpowiedz na terenie filozofii wartosci.
Istnienie $wiata, a w nim czlowieka, jest konieczne ze wzgledu na osiggnigcie
pelni realizacji wszystkich mozliwosci, i to w najdoskonalszych postaciach.
Istnienie cztowieka jest zatem nieprzypadkowe, ale konieczne —jako niezbed-
nego elementu tej petni*®. Wyrazem najwyzszej pelni jest pieckno. Wyjasnia:
»-Wydaje mi sie, ze piekno lezy u podstaw tego $wiata, Ze caly §wiat istnieje po
to, zeby byt piekny, po to, by piekno sie przez ten $wiat ujawnito. Ze taki byt
zamyst Boga”*’. Strozewskiemu bliska jest tradycja religijna, zgodnie z ktorg
Bog stworzyl §wiat z milosci. Cala rzeczywisto$¢ zalezy od kosmicznej milosci:
»Jezeli mialo by¢ co$ umilowane, to musiato by¢ umitowane jako pigkno. [...]
Mito$¢ jest wiec pierwsza, a piekno pojawia sie jako jej ksztatt”>.

Strézewski nie zawarl swych pogladéw antropologicznych w jednym dziele,
jego mysli sg rozproszone w réznych esejach i szkicach. W badaniach postu-
guje si¢ przede wszystkim terminem ,,czlowiek”. Rozréznia trzy fakty: ludzkie
zycie, bycie czlowiekiem oraz bycie osobg®. Przez osobe rozumie czlowieka,
u ktorego wykrystalizowaly si¢ osobowe struktury, mianowicie: postugiwanie
si¢ rozumem i samostanowienie. W jego opinii nie mozna uprawia¢ filozofii
czlowieka bez kontaktu z antropologicznymi naukami szczegétowymi, jednak
kazda z nich, np. psychologia czy socjologia, rozwaza tylko jeden aspekt bycia
czlowiekiem. Zadaniem antropologii filozoficznej jest zglebianie zagadnienia
istoty czlowieka, sposobu jego istnienia, jego struktury aksjologicznej, jak tez
wielu jego spraw egzystencjalnych, np. takich jak: Iek, cierpienie, $mier¢, nadzie-
ja. Aby dotrze¢ do tego, czym czlowiek jest w swej istocie, nalezy wigzac ze soba
rézne perspektywy ogladu czlowieka. Poszukujac prawdy o nim, nalezy zaczaé
badania od ontologii w sensie Ingardena, czyli od refleksji, czym czlowiek moze

46 Por. J. Galarowicz, Antropodramatyka, s. 292-294.

47 Mitosé i nicosé, s. 157.

48 Por. C. Piecuch, Wiadystaw Strézewski, w: Polska filozofia powojenna, red. W. Mackie-
wicz, t. 2, Warszawa 2001, s. 249—-250.

49 Mitos¢ i nicosé, s. 182.

50 Mitosé i nicosé, s. 213.

51 Mitos¢ i nicosé, s. 143.



Krakowska szkola antropologiczna w kregu fenomenologii... 79

by¢. Potem poszukiwaé prawdy o realnie istniejacym czlowieku (opis fenome-
nologiczny), by nastepnie wszystko zwienczy¢ metafizyka cztowieka. Strézewski
uwzglednia perspektywy zakreslone m.in. przez: Platona, Arystotelesa, sw.
Tomasza z Akwinu, Kartezjusza, Pascala, Kanta, Hegla, Bergsona, Husserla,
Schelera, Ingardena i Wojtyly®%. Autor Szkicow z filozofii czlowieka jest prze-
konany, ze czlowiek to istota oryginalna i niepowtarzalna. Jest przeciwnikiem
animalizacji ludzi, polegajacej na redukowaniu ich do $wiata zwierzat, cho¢
wyraznie podkresla, ze czlowiek jest istotg zakorzeniona w przyrodzie: ,,Chcemy
czy nie chcemy, jeste$Smy czgstkg materialnej rzeczywistosci, dzielimy prze-
znaczenie wszystkiego, co cielesne i los wszystkiego, co zyje. [...] Dla kazdego
z nas cialo nasze, chcemy tego, czy nie chcemy, jest centrum naszego fizycznego
$wiata”>’. W istocie ludzkiej, jako oryginalnej calo$ci, mozna rozréznic ciato,
dusze i ducha. Istnieje w nim powierzchnia i glebia. Jest istota wieloaspektowa:
myslaca, religijng, twdrcza, przetwarzajaca. W samej glebi, czlowiek jest tajem-
nicy: ,,To wielka prawda, ktorg Kant odkryl, ze sami siebie do konica nie znamy,
nie wiemy, na czym polega nasze bycie, nasza substancjalno$¢™>*.

Do istoty czlowieka nalezy rozum i wolna wola, jak tez struktura aksjolo-
giczna. Strozewski eksponuje szczegdlng warto$¢ rozumu, ktérego rolg jest
myslenie, poznanie i odkrywanie prawdy. Aby by¢ zdolnym do postugiwania
sie wlasnym rozumem, trzeba by¢ wolnym. W jego opinii: ,Wolnos¢ zasadza
sie w pierwszym rzedzie nie na wolnosci wyboru, lecz na przezyciu bardziej
pierwotnym: do$wiadczeniu moge”*. Wolnos¢ jest aktywnoscig, ktdra nabiera
pelnego sensu i spelnia sie wowczas, kiedy jest skierowana na wartosci. Filozof
pisze: ,, Istota wolnosci polega na otwartosci wobec wartosci. Istota warto$ci
nie ogranicza naszej wolnosci, lecz jg spetnia”®®. Strozewski traktuje wolnos¢
jako okreslona moc do autodeterminacji. ,Ja” jest istotg determinujaca. ,Ja
moge” oznacza, ze ,Ja’ moze wybieraé, chciec i niech cie¢, chcie¢ tego lub
tamtego, czynic¢ cos, co jest zrédtowo ,moje”. Wolnos¢ jest otwartoscig na
wartosci i jest ,wolnoscig do”, a szczegolnie wartoscig skierowang ku warto-
$ciom. Wartosci sklaniaja nas do tego lub innego wyboru. Istotnym wkiadem
Strozewskiego do wielkiej europejskiej tradycji antropologicznej jest refleksja

52 Por. J. Galarowicz, Antropodramatyka, s. 300-301.

53 W. Strézewski, W kregu wartosci, Krakow 1992, s. 43-44.

54 W. Strézewski, Metafizyczne koncepcje cztowieka. Zarys problematyki, w: Duchowos¢
dzisiaj— kontekst religijny i kulturowy, Krakéw 2001, s. 94.

55 W. Strézewski, Logos, warto$é, mitos¢, Krakow 2013, s. 296.

56 W. Strézewski, O wielkosci. Szkice z filozofii cztowieka, Krakow 2002, s. 256.
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nad aksjologiczng naturg czlowieka. Zauwaza on, ze kazdy czlowiek ma ra-
dykalnie indywidualng strukture aksjologiczng, gdyz zasadza si¢ ona na jego
indywidualno$ci ontycznej*”. Struktura aksjologiczna zawiera rézne wartosci,
ulozone w porzadku hierarchicznym, m.in. witalne, estetyczne, intelektualne,
moralne. Czlowiek sam wybiera te wartodci, ktére uznaje za najwazniejsze.
Miarg autentyczno$ci wyboru okreslonych wartosci jest zdolnos¢ do poniesie-
nia za nich ofiary. Uczestniczac w wartosciach, czlowiek buduje siebie, tworzy
i rozwija siebie samego®®. Jest nie tylko tym, kim jest, ale jest rdwniez tym,
kim pragnie by¢. To, co czyni czlowieka czlowiekiem, to zdolnos$¢ do auto-
transcendencji, do przekraczania samego czlowieczenstwa w kierunku czego$
jeszcze wyzszego niz ono samo, jak gdyby w przekonaniu, Ze i ono samym
sobg zadowoli¢ sie nie jest w stanie®”. Jedng z prawd antropologicznych jest ta,
ze cztowiek to byt niegotowy, niedoskonaly, niepelny; wpisany jest wen jakis
fundamentalny brak. Filozof wskazuje na cztery rodzaje niepelnosci czto-
wieka: interpersonalna, metafizyczna, aksjologiczna i religijna. Czltowiek jest
niepeiny w znaczeniu interpersonalnym, poniewaz poszukuje oparcia w dru-
gim czlowieku. Dopelnieniem tego braku jest mitos¢. Czlowiek jest niepeiny
w znaczeniu metafizycznym, gdyz jest bytem skonczonym, istotg przygodna,
krucha. Brak ten moze by¢ zaspokojony w Bogu. Jest niepelny aksjologicznie,
poniewaz nie jest taki, jaki chcialby by¢. Rozwigzaniem jest realizacja idealu,
do jakiego dazy, np. nasladujac Chrystusa. Wreszcie analizujac dopelnienie
religijne, zwigzane ze staboscia moralng i grzesznoscia, znajduje rozwiaza-
nie w fasce Bozej. Czlowiek, ktéry wylania si¢ z pism Strézewskiego, nie jest
istotg bierng, lecz dynamiczng, ciagle stajaca si¢ na ptaszczyznie somatycznej,
psychicznej i duchowej®’.

Jozef Tischner

Ksigdz Jézef Tischner nalezy do grona myslicieli chrzescijanskich xx wie-
ku i najwigkszych filozoféw polskich. Wspominajac krakowskiego filozofa,
Leszek Kotakowski wyznal: ,,byl jednym z najniezwyklejszych ludzi, jakich

57 Por. W. Strézewski, Aksjologiczna struktura czlowieka, w: W. Strézewski, O wielkosci,
s. 30.

58 Por. J. Galarowicz, Antropodramatyka, s. 307-309.

59 W. Strézewski, Logos, s. 283.

60 Por. ]. Galarowicz, Antropodramatyka, s. 309-311.
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przeznaczenie pozwolito mi pozna¢”®'. Natomiast ks. Michat Heller stwierdzit:

»Ks. Jozef Tischner niewatpliwie nalezat do grona filozoféw-medrcéw. Czego
sie dotknal, stawalo sie gleboka mysla”®>. Wskazujgc na rodowdd filozoficzny
ks. Tischnera, uprawnione jest stwierdzenie, iz nalezal on do nurtu platon-
sko-augustynskiego, jego filozofia rodzila si¢ poniekad ze sporu z tomizmem,
a we wlaczeniu si¢ w nurt filozofii podmiotu pomogta mu fenomenologia,
gdyz byl uczniem samego Romana Ingardena. Jego filozofi¢ okresla si¢ jako

fenomenologig, filozofi¢ spotkania, dialogike, filozofi¢ dramatu, agatologie,
personalizm fenomenologiczno-agatologiczny i agatologiczny personalizm
dialogiczny. W centrum zainteresowan filozoficznych znajdowat sie czlowiek,
za$ Tischnerowska filozofia cztowieka nalezy do ciekawych i waznych zjawisk
na mapie mysli antropologicznej. Jest on jednym z gléwnych tworcéw krakow-
skiej szkoly antropologicznej. Zaden z wyzej wymienionych poprzednikéw
nie poswiecil tyle filozoficznego namystu czlowiekowi, co on, za$ efekty pracy
sg oryginalne i wywieraja spory wplyw na filozoféw polskich®’.

Filozofia cztowieka ks. Jozefa Tischnera ma w istocie trzy zrodta: po pierwsze,
jest zakorzeniona w do§wiadczeniu, tzn. w byciu z innymi osobami, po drugie,
inspiruje si¢ chrzescijanstwem, po trzecie, wyrasta z inspiracji fenomenologia
i mysla Edmunda Husserla, Martina Heideggera, Emmanuela Levinasa, jak
tez polemik z marksizmem i tomizmem. W pewnym uproszczeniu, rozwdj
antropologicznej mysli Tischnera mozna uja¢ w nastepujacy sposob: najpierw
wyszed! od personalizmu chrzescijanskiego, pod wptywem Husserla stal sie
transcendentalista, upatrujac rdzenn podmiotowosci w transcendentalnym

»ja aksjologicznym”, nastepnie przeszed! do myslenia dialogicznego, czego
owocem jest filozofia spotkania, filozofia relacji miedzyosobowych i filozofia
dramatu, ostatecznie rozwinal swoista odmianeg personalizmu, tzw. agatolo-
gicznego personalizmu dialogicznego®. Filozoficzne myélenie ks. Tischnera
przybiera posta¢ konkretnych metod. Na pierwszy plan wychodzi metoda
fenomenologiczna. Nawigzujac do Husserla i innych fenomenologéw, stosuje
dwie jej odmiany: fenomenologiczng metode ejdetyczng i fenomenologiczng
metode transcendentalng. Przez metode ejdetyczng rozumie opis zjawisk
dany nam w bezposredniej intuicji, opis tego, co jest nam dane Zrédtowo,

61 J. Galarowicz, Ks. Jozef Tischner, Krakéw 2013, s. 145.

62 M. Heller, Ks. Jozef Tischner —mistrz i filozof (1931-2000), ,,Zagadnienia Filozoficzne
w Nauce” 26 (2000), s. 3.

63 Por. ]. Galarowicz, Antropodramatyka, s. 337-338.

64 Por. J. Galarowicz, Personalizm Jézefa Tischnera, ,,Pietas et Studium” 2 (2009), s. 91-94.
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natomiast w metodzie transcendentalnej poszukuje subiektywnych warunkow
mozliwo$ci tego, co dane i obrane jako punkt wyjscia badan®®. Pod wplywem

hermeneutyki Tischner doszed! do przekonania, ze wielkie prawdy filozoficz-
ne s3 niekiedy wyrazane w jezyku metaforycznym, jezyku symboli i mitow,
stanowigc niejako skrotowy opis doswiadczenia®®. Na sposob uprawiania

filozofii mialo wreszcie wplyw myslenie religijne. Tischner jest chrze$cija-
ninem, kaplanem, uznaje, Ze wiara i rozum poszukuja si¢ wzajemnie i ubo-
gacaja. Rozum nie jest czym$ obcym i sztucznym wobec wiary, lecz jest jej

wewnetrzng ukryta rzeczywistos$cia. W mysleniu religijnym Tischnera chodzi

o elementarny fakt, Ze zanim cztowiek zaczyna uprawia¢ filozofi¢ lub teologie,
juz jest istota obdarzong rozumem, a wiec istotg poszukujaca prawdy o sobie,
tesknigcg za szczesciem, za ocaleniem, bronigcg sie przed zmarnowaniem zy-
cia. Podmiotem myslenia religijnego jest ,,ja aksjologiczne”, pytajace o prawde,
ktora ocala®.

Zdaniem Tischnera istnieja dwa sposoby poznania czlowieka: rozumienie
go z zewnatrz oraz hermeneutyczne, z jego wnetrza. Blizszy mu jest drugi
sposob rozumienia. Uwaza, ze kluczem do prawdy o cztowieku jest zglebianie
sfery $wiadomosciowo-przezyciowej i egologicznej, zwigzanej z ,,ja”. Dla kra-
kowskiego filozofa ,ja” jest czyms pierwotnym, nieredukowalnym do niczego
innego i z niczego niewyprowadzanym, jest indywidualng, niepowtarzalng
i niedefiniowalng jako$cia. ,,Ja” nie jest osoba, jest struktura, z ktérej wytania
sie osoba. ,,Ja” moze doswiadcza¢ siebie w wieloraki sposob: jako ,,cato$¢ cie-
lesno-przestrzenna”, ,,ja osobowe”, ,ja transcendentalne”, ,ja poznajace”, ,ja
spoleczne”. Najglebsze i najbardziej pierwotne jest ,,ja aksjologiczne”®®. Czym
jest ,ja aksjologiczne”? Tischner pisze: ,, Istotg Ja jest jego konscientywno$¢”®’.
Konscientywno$¢ to refleksyjna, czy tez przedrefleksyjna samoswiadomosé,
przenikajaca caly strumien $wiadomosci we wszystkich jego tresciach, do-
tyczacych $wiata, ludzi, wydarzen. Przezywajac te tresci, wspolprzezywa sie
siebie, swoje ,ja”. W jaki sposob istnieje ,ja aksjologiczne”? Poniewaz ,ja”
ma charakter indywidualny, na pewno nie istnieje na sposéb idei’®. ,Ja ak-

65 Por. ]. Tischner, Studia z filozofii Swiadomosci, Krakéw 2006, s. 176.

66 Por. ]. Galarowicz, Ks. Jozef Tischner, s. 165.

67 Por. J. Tischner, Woké? sprawy wiary i rozumu, ,Zagadnienia Filozoficzne w Nauce” 26
(2000), 8. 37-45.

68 Por. J. Tischner, Studia z filozofii Swiadomosci, s. 115-122.

69 J. Tischner, Swiat ludzkiej nadziei, Krakéw 1975, s. 165.

70 Por. J. Tischner, Swiat ludzkiej nadziei, s. 401.
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sjologiczne” jest ,irrealne” i transcendentne w stosunku do $wiata”". Zyje

w nachyleniu ku $wiatu, realizujac wartosci, lecz jego istota nie jest z tego

$wiata, jest transcendentalna. Czlowiek jako osoba jest w swoim rdzeniu
»ja aksjologicznym?”, ktére charakteryzuje bytowanie w $wiecie wartos$ci. To

wlasnie wartosci sg Srodowiskiem dla czlowieka, s3 odpowiednikami partytur
dla piesni: ,,Cztowiek —jak piesn — zyje posrodku wartosci, ku ktérym kieruja
sie jego dazenia, jego mysli i czyny”’? Wartosci istniejg na sposdb idealny,
domagaja si¢ od czlowieka, aby je wcielil w zycie. Tischner pisze: ,Wartosci sa
obiektywne, to znaczy, staja przed nami jako co$ zadanego, co$ dzialtajacego na

nas, co$, co nas do czego$ zobowigzuje. Zobowigzanie to bardzo dziwna sifa,
ktéra promieniuje ku nam ze strony warto$ci”’>. Zbior warto$ci, ktére zadane

sg do realizacji konkretnej osobie, nazywa Tischner wartos$ciami osobistymi

osoby lub jej polem odpowiedzialnoéci’. W jaki sposéb ,ja aksjologiczne”
odpowiada na skierowane do niego wartosci? Odpowiedzig jest ewangeliczna

metafora ziarna pszenicznego. Otwarcie sie czlowieka na wartosci, gotowos¢é

stuzenia im zaklada obumarcie. Realizujac wartosci osobiste, czlowiek obu-
miera, traci cos z siebie, swojg energie, czas, przyjemnosci—zarazem odzyskuje

to, co najcenniejsze, a wiec siebie, swoja istote: ,,Czlowiek stuzy wartosciom,
realizujac, je, wartosci «stuzg» cztowiekowi— ocalajac go””°. Owocem stuzenia

warto$ciom jest autokreacja. U podstaw samorealizacji tkwi jednak pewien

dramat: czlowiek nie doznaje nigdy pelnego nasycenia: ,,Ja aksjologiczne nie

zna uczucia nasycenia, uczucia pelni, uczucia «rozkwitu ja»”’¢. Dramatyczno$¢

ludzkiego istnienia odstania si¢ réwniez w horyzoncie spotkania z innym

cztowiekiem. Idgc za Emmanuelem Levinasem i Martinem Buberem, Tischner
twierdzi, Ze nie sposob zrozumie¢ drugiego cztowieka, abstrahujac od relacji

interpersonalnych, spotkania osoby z osobg. Na tym etapie filozofii Tischnera

dokonuje si¢ przejscie od transcendentalnego ,,ja aksjologicznego” do ,ja dia-
logicznego”. Poczatkiem miedzyludzkiego dramatu jest spotkanie. Spotkanie

nie jest tylko zetknieciem si¢ z drugim, widzeniem i styszeniem go, lecz jest

71 J. Tischner, Swiat ludzkiej nadziei, 176-178.

72 ]. Tischner, Etyka wartosci i nadziei, w: D. von Hildebrand, J. Tischner, J. Pasciak,
J. A. Ktoczowski, Wobec wartosci, Poznan 1982, s. 54.

73 J. Tischner, Etyka wartosci i nadziei, s. 60.

74 Por. . Tischner, Etyka wartosci i nadziei, s. 100-103.

75 J. Tischner, Etyka wartosci i nadziei, s. 87.

76 J. Tischner, Swiat ludzkiej nadziei, s. 176.
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doniostym wydarzeniem: ,,Spotka¢ znaczy: do§wiadczy¢ twarzy”””. Twarz
to ,,miejsce” ujawniania si¢ prawdy o czlowieku. Czlowiek jest taki, jaka jest
jego twarz. Spotkanie z twarzg drugiego otwiera agatologiczny i aksjologicz-
ny horyzont istnienia. Spotkanie wprowadza w dramat czlowieka z drugim
cztowiekiem, u ktdrego konca jawi si¢ mozliwo$¢ ocalenia, zwyciestwa albo
tragedii. Dramat rozgrywa si¢ w horyzoncie agatologicznym, w przestrzeni
dobra i zla, przestrzeni prawdy, ktamstwa, pigkna i brzydoty.

Kamieniem wegielnym antropologii Tischnera jest przekonanie, ze wszystko
jest darem Dobra’®. Stad tez samym rdzeniem czlowieka jest ,,ja aksjologiczne”,
ktore jest szczegdlnym dobrem, skarbem, cudem cudéw. Jak pisze: ,,Cztowiek
jest takim drzewem, ktdre czuje w sobie dobro i dlatego nie chce ztych owocéw
rodzi¢””’. Wlasciwa odpowiedzia czlowieka na to, kim jest i skad pochodzi,
jest afirmacja zycia, wdzigczno$¢ i mitosé: ,«Rdzeniem» czlowieka jest mi-
t0$¢”®°. Staje sie ona swoistym imperatywem moralnym ocalajgcym wtasne
czlowieczenstwo: ,,Czlowiek «bardziej jest», gdy bardziej staje si¢ dobrym, «jest
mniej» i zapada sie w «nico$é», gdy staje sie ztym”®'.

U Tischnera odnajdujemy mysli ujawniajace jego personalizm. Czlowiek
jest osoba, czyli bytem-dla-siebie, dobrem, ktdre nie jest srodkiem do zad-
nego celu i nie rozptywa si¢ w kolektywie. Istotnym przymiotem osoby jest
myslenie, czyli zdolno$¢ zadawania pytan, problematyzowania, poszukiwa-
nia, odkrywania prawdy, uwalniania sie¢ z iluzji, demaskowania kltamstwa.
Drugim waznym przymiotem osoby jest wolno$¢. Czlowiek jest tak ontycznie
wyposazony, iz posiada samego siebie, dysponuje soba, jest zrédltem decyzji
i czynow. Wolnos¢ funkcjonuje w obszarze wartosci i dobra: ,,Aby zrozumieé
nature wolnosci, trzeba si¢ wznies¢ do poziomu agatologicznego. Wolnos¢ jest
«poza bytem i niebytem». Stawiajac problem wolnosci na poziomie agatolo-
gicznym, musimy si¢ zgodzi¢, ze by¢ wolnym znaczy przede wszystkim: by¢
wolnym w stosunku do dobra i zta”*. Niekiedy cztowiek do§wiadcza wolnosci
jako swawoli. Tymczasem swawola to pozor wolnosci. Swawola jest czysta
spontanicznoscia, nie jest jeszcze przeniknieta sensem. Przemiana swawoli

77 J. Tischner, Bezdroza spotkan, ,,Analecta Cracoviensa” 12 (1980), s. 137.

78 J. Tischner, Spor o istnienie cztowieka, Krakow 1998, s. 348.

79 J. Tischner, Myslenie wedtug wartosci, Krakow 1982, s. 464.

80 J. Tischner, Spér o istnienie czlowieka, s. 214.

81 J. Tischner, Myslenie w zZywiole piekna, wybdr i opracowanie W. Bonowicz, Krakéw
2004, S. 325.

82 J. Tischner, Spor o istnienie czlowieka, s. 298.
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w prawdziwg wolno$¢ dokonuje si¢ dopiero wowczas, gdy w te aktywnos¢
wkracza logos i sens®’.

Zakonczenie i uwagi

Konczac niniejszy przeglad uje¢ cztowieka zaprezentowanych przez tworcow
krakowskiej szkoty antropologicznej, warto jeszcze raz odnies¢ sie do waz-
niejszych zrebow ich mysli, sposobu uprawiania antropologii, jak tez uwag,
pytan i watpliwosci, ktore rodzg si¢ podczas badania ich twdrczosci. Mimo
ze Ingarden nie zdazyl opracowac pelnej i systematycznej filozofii czlowieka,
jego teksty zawieraja wiele cennego materiatu dla zbudowania antropologii
adekwatnej. Cechg charakterystyczng jego antropologicznego myslenia jest
uwazne pochylenie si¢ nad zwyklym, potocznym, dos§wiadczeniem czlowie-
czenstwa oraz jego wierny opis. Zauwazalnym brakiem jest nieodniesienie si¢
do problematyki intersubiektywnosci — Ingarden nie dostrzega relacji miedzy-
osobowej. Nie rozéwietla tez egzystencjalnego doswiadczenia osoby i jej losu,
poszukujac jedynie natury i istoty czlowieka. Sitg antropologii Wojtyty jest
uczynienie punktem wyjécia analiz do§wiadczenia czlowieka i jego wnikliwy
opis. Autor Osoby i czynu imponuje talentem analitycznym; wnikliwym ogla-
dem osobowych struktur. Mozna jednak zada¢ pytanie: czy skoncentrowanie
sie¢ na jednym fundamentalnym do$wiadczeniu istoty ludzkiej, jakim jest
czyn, nie redukuje czlowieka i czy nie sprawia, ze jego antropologia staje si¢
aspektowa? Strozewski uwaza osobe za istot¢ wielowymiarows i tajemnicza.
Zglebianie prawdy o niej dokonuje si¢ na wielu drogach: literatury, sztuki,
filozofii i teologii. Cudem jest samo bycie cztowiekiem, za$ swiadectwem orygi-
nalnoéci jest jego natura aksjologiczna. Do wszechstronnej i wnikliwej analizy
aksjologicznej struktury osoby ludzkiej warto by doda¢, za Hildebrandem,
analize trzech sposobdw udzialu czlowieka w warto$ciach. Podobnie, koncep-
cja aksjologicznej struktury czlowieka i autokreacji aksjologicznej nie znala-
zfa uzupelnienia przez odpowiednio rozwinietg teorie autokreacji moralne;j.
Antropologiczne poszukiwania Tischnera doprowadzily go do przekonania, ze
w swoim rdzeniu cztowiek jest ,,ja aksjologicznym” i pozostaje w $cistej relacji
z warto$ciami. Dzigki dialogicznej strukturze osoby mozliwe jest autentyczne
spotkanie z drugim cztowiekiem i Bogiem. Tischner okreslal swoje myslenie
jako religijne. Mozna jednak postawic¢ pytanie: jaka relacja zachodzi miedzy

83 Por. J. Tischner, Spor o istnienie czlowieka, s. 293-297.
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pojeciem myslenia religijnego a pojeciem filozofii chrzescijanskiej? Autor
Filozofii dramatu podjal temat dramatu czlowieka z cztowiekiem i czlowieka
z Bogiem. Co z dramatem czlowieka z samym soba? Wyrazone pytania i uwagi
nie rzucaja zadnego cienia na tworcow krakowskiej szkoty antropologicznej,
lecz stanowig jedynie przyczynek do dalszych badan i rozwijania mysli i wy-
zwan przez nich rzuconych.
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Abstrakt

Krakowska szkota antropologiczna w kregu fenomenologii.
Zarys wybranych koncepcji

Fenomenologia byla i jest waznym nurtem w historii filozofii. Chociaz nie jest
tworem jednolitym, lecz zréznicowanym i bogatym, istnieje cos, co faczy fenome-
nologéw: jest to pragnienie, by powrdci¢ do samych rzeczy i opisywac je tak, jak
one jawig sie naszej $wiadomosci. Jedng z rzeczy jawiaca si¢ naszej Swiadomosci jest
cztowiek. W polskim srodowisku filozoficznym odnajdujemy licznych filozofow
zajmujacych si¢ naturg i kondycja czlowieka. Niektorzy pochodza ze srodowiska
krakowskiego, a ich szeroka i bogata tworczos¢ pozwala méwic o istnieniu krakow-
skiej szkoly antropologicznej. Niniejszy artykul prezentuje filozoficzng sylwetke
kilku zaliczanych do tej szkoly fenomenologéw. Nalezg do nich: Roman Ingarden,
Karol Wojtyta, Wladystaw Strozewski i Jozef Tischner.

Stowa kluczowe: krakowska szkota antropologiczna, antropologia, fenomeno-
logia, Roman Ingarden, Karol Wojtyta, Wtadystaw Strozewski, Jozef Tischner
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Abstract

Krakow school of anthropology in the circle of phenomenology.
Outline of selected concepts

Pheneomenology there was and there is an important trend in the history of philo-
sophy. Although it is not homogeneous creation, but a varied and rich one, there
is something that connects phenomenologists: it is the disare to return to things,
to their essence and relationships between them. One of the thing that must be
investigated is undoubtedly the human being. In the Polish philosophical milieu
we can find numerous philosophers who deal with the nature and condition of
man. Some of them come from the Krakow community, and their wide and rich
work allows us to speak of the existence of the Krakow school of anthropology. In
this article, I would like to present the philosophical thought about the nature of
man by several phenomenologists from this school. They include: Roman Ingarden,
Karol Wojtyta, Wiadystaw Strozewski and Jézef Tischner. The most outstanding
of them is undoubtedly Roman Ingarden, who influenced the way of thinking of
other philosophers.

Keywords: Krakow school of anthropology, anthropology, phenomenology,
Roman Ingarden, Karol Wojtyta, Wiadystaw Strézewski, Jozef Tischner
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Historia wzajemnych relacji pomigdzy teologia chrzescijaniska, rozumiang
jako usystematyzowana, metodyczna refleksja nad tresciami wiary zawarty-
mi w Objawieniu, oraz naukami przyrodniczymi jest diuga i wielowatkowa.
W sensie $cistym historia ta rozpoczyna si¢ na poczatku czaséw nowozyt-
nych —bo to wtedy narodzila si¢ metoda lezaca u podstaw nauk przyrod-
niczych. Metoda empiryczna odrézniala te nauki od filozofii i teologii, i to
wlasnie dzigki niej nauki przyrodnicze staly si¢ niezaleznymi, odrebnymi
dyscyplinami nauki nowozytnej. W szerszym jednak ujeciu historia wza-
jemnych relacji miedzy nauka i teologia rozpoczyna si¢ znacznie wczesniej,
i siega samych poczatkow refleksji teologicznej, ktora wezesniej czy pdzniej
musiala zosta¢ skonfrontowana z obrazem $wiata i z kategoriami racjonalno-
$ci obowigzujacymi w pierwszych wiekach naszej ery. Nawet jesli ten obraz
i ta racjonalnos¢ nie mialy jeszcze charakteru $cisle naukowego, to juz wtedy
historia ta miata swdj poczatek.

We wspoélczesnych opracowaniach dotyczacych tego zagadnienia pojawiaja
sie najczesciej watki, w ktorych poddaje si¢ rédznego rodzaju analizom relacje
zachodzace pomiedzy teologia i nauka. Zwraca si¢ w nich uwage na réznice
metodologiczne i treSciowe pomiedzy tymi dziedzinami; precyzuje sig¢ to,
z jakim konkretnie rodzajem nauki teologia jest w danym przypadku kon-
frontowana (pod okredleniem ,,nauka” rozumie si¢ zazwyczaj nauki w sensie
science, tzn. wlasnie nauki przyrodnicze); odpowiada si¢ na pytanie o to, czy
nauka i teologia mogg (a jesli tak, to w jakim zakresie) wypowiadac si¢ na temat
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tych samych zagadnien; tworzy si¢ r6zne modele wzajemnych relacji pomiedzy
naukg i teologia, wskazujac na to, ze te dziedziny skazane sg na nieunikniony
konflikt, albo ze pomiedzy nimi jest mozliwe pokojowe wspolistnienie, albo
nawet wzajemna, owocna wspotpraca'. Te i tym podobne zagadnienia oma-
wia sie, analizujgc czgsto konkretne —znane z historii teologii i nauk przy-
rodniczych — przyklady i przypadki (case studies) wzajemnych oddzialywan
pomiedzy tymi dziedzinami®.

Rozwijana przez Michata Hellera koncepcja teologii nauki, ktérej poswie-
cony jest niniejszy artykul, r6zni si¢ zasadniczo od wymienionych wczesniej
zagadnien z zakresu tematyki nauka —teologia, cho¢ oczywiscie wystepuja
pomiedzy nimi réwniez pewne podobienstwa, ktére maja zwiazek z tym, ze
i w pierwszym, i w drugim przypadku refleksja teologiczna zostaje bezposred-
nio odniesiona do refleksji §cisle naukowej. W artykule zostanie krétko przed-
stawiona sama idea teologii nauki— tak jak ja postrzega sam Heller —a nastep-
nie omoéwione zostang najwazniejsze zagadnienia pojawiajace si¢ w obszarze
wspolczesnych nauk przyrodniczych, ktére moga zainteresowa¢ teologie nauki.

Idea teologii nauki

Intuicje dotyczace tego, czym jest—lub raczej czym powinna by¢ —teologia
nauki, pojawily sie na poczatku lat 8o. ubiegtego wieku w publikacjach Michata
Hellera i Jozefa Zycinskiego, ktérzy w tym okresie blisko wspotpracowali ze
sobg i podejmowali te same lub podobne zagadnienia® . Pierwsze wyraznie

1 Na temat réznych modeli tego, jak moga ukladaé sie wzajemne relacje pomiedzy
nauky i teologia, por. np. I.G. Barbour, Ways of Relating Science and Theology, w: Physics,
Philosophy and Theology: A Common Quest for Understanding, eds. R.]. Russell, W.R. Sto-
eger, G. V. Coyne, Vatican City State 1988, s. 21-48; T. Pabjan, Anatomia konfliktu. Pomiedzy
nowym ateizmem a teologig nauki, Krakow 2016, s. 41-48.

2 Por. np. O. Pedersen, Konflikt czy symbioza? Z dziejow relacji miedzy naukg a teologig,
Tarndéw 1997.

3 Intuicje dotyczace tego, co pézniej zostalo okreslone mianem teologii nauki, w 1982
roku wypowiedziat Jézef Zycifiski podczas 11 Seminarium Interdyscyplinarnego w Castel
Gandolfo; publikacja zawierajaca te wypowiedz (zatytulowana W poszukiwaniu teologii na-
uki) zostala pdzniej zamieszczona w ksigzce: Nauka —religia —dzieje. 11 Seminarium Inter-
dyscyplinarne w Castel Gandolfo, 6-9 wrzesnia 1982 roku, red. J. A. Janik, P. Lenartowicz,
Krakdéw 1984, s. 80-86.
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wypowiedziane spostrzezenia dotyczace tej problematyki sformutowat Heller?,
ktdry jest réwniez autorem samego okreslenia ,teologia nauki”. Zaproponowat
te nazwe w krétkim eseju zatytutowanym Program teologii nauki®, ktéry zostal
wlaczony do jednego z rozdzialéw® ksiazki Nowa fizyka i nowa teologia (1982),
a nastepnie przetlumaczony na jezyk angielski i opublikowany w ksigzce
Creative tension (2003)”. Cho¢ program teologii nauki, okreslony w tym eseju,
z czasem zaczeli rozwija¢ réwniez inni badacze — m.in. krakowskie srodowi-
sko zwigzane wcze$niej z Osrodkiem Badan Interdyscyplinarnych, a obecnie
z Centrum Kopernika Badan Interdyscyplinarnych —jednak to wlasnie Heller
jest tym autorem, ktéry w swoich publikacjach najczesciej odwotuje sie do
koncepcji teologii nauki (poswiecit jej w cato$ci wydanag w roku 2019 ksigzke
Nauka i teologia®), i w spos6b merytoryczny te idee rozwija. Nic dziwnego,
ze to wlasnie z jego nazwiskiem jest dzi$ kojarzona koncepcja teologii nauki’.

Czym jest—albo raczej: czym powinna by¢ —teologia nauki? Ma by¢ ona
now3 (a zatem jeszcze nie istniejaca) dyscypling teologiczng, ktdra przed-
miotem swoich analiz uczyni nauki przyrodnicze. W sensie $cistym analizy
dotyczace teologii nauki w wigkszej czesci sg wiec jak na razie jedynie pro-
jektowaniem jej przyszlego programu, a nie faktycznym uprawianiem tej
dyscypliny. W rzeczywistosci jednak elementy tej dyscypliny pojawialy si¢
juz w przesztosci i pojawiajg si¢ obecnie w analizach teologéw. Cho¢ teologie
mozna— przynajmniej w zasadzie —uprawia¢ w ramach kazdej religii, to jed-
nak Heller odnosi swoja koncepcje tylko do teologii chrzescijanskiej i pomija
inne religie. W dalszej czesci tego opracowania zostanie uwzglednione to
ograniczenie: wszystkie uwagi i spostrzezenia dotyczace teologii w ogdlnosci,
a teologii nauki w szczegdlnosci, beda dotyczy¢ teologii chrzescijanskie;.

4 Zob. P. Polak, Teologia nauki w perspektywie metodologicznej, w: Teologia nauki, red.
J. Maczka, P. Urbanczyk, Krakéw 2015, s. 25-56.

5 M. Heller, Program teologii nauki, w: Nowa fizyka i nowa teologia, Tarnéw 1992, s. 116—
118.

6 Rozdzial ten zostal pierwotnie opublikowany w czasopi$émie ,,Communio”. Zob.
M. Heller, Stworzenie a ewolucja, ,Communio” 2 (1982) nr 4, s. 58-66.

7 M. Heller, A program for theology of science, w: Creative tension. Essays on science and
religion, Philadelphia-London 2003, s. 29-32.

8 M. Heller, Nauka i teologia — niekoniecznie tylko na jednej planecie, Krakéw 2019.

9 Nie przez przypadek pierwsze opracowanie monograficzne dotyczace tej koncep-
cji—autorstwa Wiestawa M. Maceka — nosi tytut Teologia nauki wedtug ksiedza Michata Hel-
lera (Warszawa 2010).
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Odnoszac si¢ do tego, czym jest teologia nauki, we wspomnianym wcze-
$niej eseju Heller pisze krotko: ,,najogdlniej rzecz biorac, przez teologie nauki
nalezy rozumie¢ autentycznie teologiczng refleksje nad naukami: nad faktem
ich istnienia, ich podstawami, metodami i wynikami”*®. Jak wida¢, teologia
nauki nie jest dziedzing zajmujaca si¢ wzajemnymi relacjami pomiedzy nauka
i teologia. Nie nalezy zatem myli¢ teologii nauki z problematyka okreslang
hastem ,teologia a nauki”. Heller podkresla, Ze teologia nauki ma by¢ dyscy-
pling stricte teologiczng — ma by¢ ,,autentyczng czescig teologii™, ktéra przy
pomocy metod wlasciwych teologii podda analizie fakt istnienia nauk oraz
uzyskiwane w tych naukach wyniki: ,teologia ma wzig¢ na swoj warsztat
nauke i poddac¢ jg badaniu przy pomocy swoich metod”*? Heller zauwaza, ze
w teologii nauki nie idzie tylko o analizy, ktére maja swoj poczatek w takich
czy innych ustaleniach nauki, i ktére prowadzg do okreslonych wnioskow
dotyczacych np. problematyki stworzenia. Jego zdaniem takie analizy nie
zaliczajg si¢ jeszcze do teologii nauki, bo nalezg one do obowigzkow ,,zwyktej”
teologii, ktora ,,powinna zasymilowa¢ do swojej tkanki elementy wspolczesne-
go obrazu $§wiata”>. W teologii nauki chodzi bowiem ,,0 kierunek odwrotny:
od teologii do nauki. To teologia, w §wietle swoich prawd i metod, ma spojrzec
na nauke i jej wyniki, aby wydoby¢ z nich to, czego jej wtasna metoda dojrze¢
nie pozwala™,

Jaki konkretnie rodzaj ,nauki” powinien by¢ przedmiotem tej dyscypli-
ny? Jak wiadomo, istniejg rézne typy nauk i dlatego mozna réwniez mowic
o teologii réznych nauk (np. nauk humanistycznych, formalnych, empirycz-
nych itd.). Sam Heller dostrzega potrzebe uwzglednienia — w ramach teologii
nauki—kazdej z tych dyscyplin, jednak swoje wlasne analizy po§wiecone temu
zagadnieniu zaweza jedynie do nauk przyrodniczych. Innymi stowy, teologia
nauki w jego ujeciu staje si¢ teologia nauk $cistych, opartych na metodzie
empirycznej. Zauwaza on, ze pewnym usprawiedliwieniem takiego zawezenia
problematyki teologii nauki jest to, ze to nauki przyrodnicze posiadaja naj-
bardziej rozwinigta metodologie, i dzieki temu mogg one stuzy¢ jako swego
rodzaju metodologiczny wzorzec dla innych dyscyplin naukowych'. Istotnym

10 M. Heller, Nowa fizyka i nowa teologia, s. 115.

11 M. Heller, Nowa fizyka i nowa teologia, s. 117.

12 M. Heller, Wstep do teologii nauki, w: Teologia nauki, s. 14.
13 M. Heller, Nauka i teologia, s. 70.

14 M. Heller, Nauka i teologia, s. 70.

15 Por. M. Heller, Filozofia nauki, Krakéw 2021, s. 39-49.
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argumentem za tym, by teologia nauki byta w pierwszym rzedzie teologia nauk
przyrodniczych, jest rowniez to, zZe niemal wszystkie epizody wspomnianej
we wstepie historii wzajemnych relacji pomiedzy teologia i nauka odnosity
sie wlasnie do tej dziedziny nauk. W szczegdlnosci wszystkie kontrowersje,
dotyczace rzekomego, niemozliwego do unikniecia, konfliktu pomiedzy na-
uka i teologia, mialy zwigzek z naukami przyrodniczymi. Jesli celem teolo-
gii nauki—na co zwraca uwage Heller — ma by¢ ,wzbogacenie spojrzenia na
nauke, przez uwzglednienie tych aspektow, ktére sa widoczne jedynie przy
uzyciu metody teologicznej”°, to z pewnoscia celem tym moze by¢ réwniez
wypracowywanie takich rozstrzygniec¢ teologicznych, ktére pokaza, ze teza
o nieuniknionym konflikcie nauki i teologii jest nieuzasadniona.

To, czym jest lub czym powinna by¢, teologia nauki, mozna dobrze ukaza¢
przez analogie z filozofig nauki, ktora jest dobrze ugruntowang, uprawiana
od dawna dyscypling nauk filozoficznych, podejmujaca filozoficzny i me-
todologiczny namyst nad naukami—zwlaszcza naukami przyrodniczymi.
Teologia nauki jest w tym sensie podobna do filozofii nauki, ze jej zadaniem
takze ma by¢ podejmowanie namystu nad naukami— przy czym w tym przy-
padku ma to by¢ namyst wlasciwy dla teologii i dla metod stosowanych w tej
dyscyplinie. Istotng réznice wzgledem filozofii nauki stanowi to, ze teologia
nauki ma uwzglednia¢ w swoich analizach réwniez same wyniki uzyskiwa-
ne w naukach (zwlaszcza w naukach przyrodniczych), podczas gdy filozofia
nauki pozostawia to zadanie odr¢bnej dyscyplinie filozoficznej, ktdrg jest
filozofia przyrody. Kolejna réznica wzgledem filozofii nauki wynika réwniez
z teologicznej perspektywy, ktéra w znaczacy sposob rozszerza zakres pro-
blematyki podejmowanej przez teologie nauki. Dyscyplina ta ma bowiem za
zadanie ,badanie konsekwencji tego faktu, zZe nauki empiryczne badajg $wiat
stworzony przez Boga”"’”. To za$ w istotny sposdb odroznia filozofie nauki od
teologii nauki: pierwsza z nich poddaje analizie granice nauk przyrodniczych,
ale z racji metodologicznych tych granic nie moze przekroczy¢; druga z nich
nie jest ograniczona metodg nauk przyrodniczych i dlatego moze wykraczaé
poza granice tych nauk.

»Swiadomo$¢ faktu —zauwaza Heller — ze $wiat jest stworzony przez Boga,
pozwala teologii nauki dostrzega¢ takie cechy $wiata, ktore nie poddaja si¢
wspolczesnej metodzie empirycznej. Innymi stowy: teologia nauki potrafi

16 M. Heller, Wstep do teologii nauki, s. 16.
17 M. Heller, Nowa fizyka i nowa teologia, s. 117.
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spojrze¢ na granice empirii—a wiec i na granice nauk empirycznych —nie-
jako z drugiej strony tej granicy, ze strony niedostepnej samym naukom”™®,
To wlasnie w tym sensie wszechswiat widziany oczyma teologa nie jest tym
samym wszech§wiatem, ktéry widzi naukowiec, spogladajacy na rzeczywi-
stos$¢ przez pryzmat metody empirycznej; wszechswiat teologii nauki jest wiec
»wiekszy” niz wszechs$wiat filozofii nauki. Jest tak réwniez z tego powodu, ze
»teolog dysponuje informacja, do ktdrej zaden uczony (jako uczony) nie ma
dostepu. Teolog wie mianowicie (jako teolog), ze $wiat, ktéry bada nauka,
zostal stworzony przez Boga”’. To wlasnie ta wiedza w zasadniczy sposob
zmienia perspektywe, z jakiej spoglada on na sama nauke i na uzyskiwane
w niej wyniki.

W przywolanym wczesniej cytacie Heller zauwaza, ze teologia nauki spo-
glada na nauki przyrodnicze ,z drugiej strony ich metodologicznej grani-
cy”. Zwraca on zarazem uwage na dwie cechy $wiata przyrody, ktérych nie
mozna bada¢ metodg nauk przyrodniczych, ale ktére s przedmiotem analiz
teologii nauki. To wlasnie stwierdzenie ich obecnosci pozwala przyjrzec sie
naukom przyrodniczym ,z drugiej strony granicy”. Pierwsza z tych cech to
przygodnosc¢ §wiata przyrody, ktéry w swym istnieniu jest catkowicie zalezny
od Stworcy. Teza o tak pojetej przygodnosci swiata jest, jak wiadomo, istot-
ng czescig chrzescijanskiej doktryny o stworzeniu. Refleksja nad naukami
przyrodniczymi, ktére badajg wlasnie taki— przygodny swiat —jest zdaniem
Hellera, jednym z podstawowych zadan teologii nauki. Druga cecha dotyczy
aksjologicznego problemu istnienia wartosci, ktérymi jest przenikniety swiat
badany przez nauki przyrodnicze. Metoda empiryczna, lezaca u podstaw tych
nauk;, jest nieczuta na ich obecnos¢, ale w perspektywie teologicznej, w ktorej
stworzenie §wiata jawi si¢ jako realizacja pewnego zamystu Boga, s3 one wy-
raznie obecne. W tym kontekscie Heller zauwaza, ze ,,zamyst Bozy nie tylko
zawiera w sobie to, co usitujg odszyfrowa¢ nauki przyrodnicze przy pomocy
wlasciwych sobie metod, lecz takze to, co w aksjologii nazywamy ukladem
wartoéci”?°. Z kolei problem wartosci wigze sie nieodlgcznie z problemem
celu realizowanego w danym akcie —w tym konkretnym przypadku w akcie
stworzenia $wiata. To wlasnie z tego powodu spojrzenie na nauki przyrodnicze,

18 M. Heller, Nowa fizyka i nowa teologia, s. 117.
19 M. Heller, Nauka i teologia, s. 70.
20 M. Heller, Nowa fizyka i nowa teologia, s. 118.
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w ktoérym bierze si¢ pod uwage wartosci przenikajace wszechswiat, jawi sie
réwniez jako wazny cel teologii nauki®'.

W perspektywie nakreslonej przez Hellera teologia nauki powinna skon-
centrowac si¢ przede wszystkim na problematyce stworzenia, ktéra ma by¢
punktem odniesienia dla analiz po§wigconych teoriom naukowym méwigcym
o poczatku $wiata i poczatku zycia biologicznego.

Stworzenie a problem poczatku wszechswiata

Heller podkresla, ze ,,prawda o stworzeniu $wiata przez Boga staje si¢ pry-
zmatem, przez ktéry teologia kontempluje nauke”** . Przedmiotem takiej
kontemplacji sg wszystkie nauki przyrodnicze —bo to wiasnie one badaja
i opisuja $wiat stworzony przez Boga —ale w sposdéb szczegdlny zastuguje na
nig kosmologia, ktdra jest wspolczesng nauka empiryczng badajaca historie
i strukture wszech$wiata. Teologiczna prawda o stworzeniu §wiata przez Boga
wydaje si¢ mie¢ bezposredni zwigzek z ustaleniami wiasnie tej dyscypliny.
Weczesniej wspomnielismy juz o tym, Ze perspektywa teologiczna sprawia, iz
$wiat postrzegany przez teologa jest ,wiekszy” niz §wiat badany metoda empi-
ryczna. To wlasnie z tego powodu ,,§wiat”, o ktérym mowi teologia, nie jest do-
kladnie tym samym ,wszechs§wiatem”, ktérym zajmuje si¢ kosmologia. Metoda
lezaca u podstaw kosmologii, a takze wszystkich innych nauk przyrodniczych,
pozwala bowiem badac¢ jedynie obiekty i struktury materialne, ktére podlegaja
prawom przyrody, i z tego wzgledu wszech§wiat kosmologii ogranicza sie do
$wiata materialnego. Inaczej jest w teologii, ktéra nie jest oparta na metodzie
empirycznej i ktéra pod okresleniem ,,$wiat” rozumie calg istniejaca realnie
rzeczywisto$¢ —zaréwno $wiat materii, jak i $wiat ducha. W perspektywie
teologicznej bowiem i jedno, i drugie jest stworzone przez Boga.

Dla teologii nauki istotna jest réwniez réznica dotyczaca rozumienia sa-
mego pojecia ,poczatek”. W kosmologii (tak samo jak w kazdej innej nauce
przyrodniczej) pojecie to ma wyrazne odniesienie do kategorii czasu, ktory
pozwala okresli¢ histori¢ danego uktadu fizycznego. Wszech$wiat jest wlasnie
tego typu ukladem, i dlatego pojecie poczatku ma w kosmologii wyrazng ko-
notacje temporalng: pytanie o poczatek wszechswiata to pytanie o to, kiedy

21 Por. W.M. Macek, Teologia nauki, w: Oblicza racjonalnosci. Wokét mysli Michata Hel-
lera, red. B. Bartosz, ]. Maczka, W.P. Grygiel, M. L. Hohol, Krakéw 2011, 5. 206-208.
22 M. Heller, Nauka i teologia, s. 70.
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(i wjakich okoliczno$ciach) zaczyna si¢ jego historia, to znaczy kiedy zaczyna
plynac czas, ktory pozwala méwic o kolejnych zdarzeniach, sktadajacych sie na
histori¢ wszechswiata. Natomiast w teologii idea poczatku §wiata odniesiona
jest zawsze do idei jego stworzenia przez Boga, natomiast mniej istotne (lub
nawet zupelnie nieistotne) jest tu odniesienie do kategorii czasu, a konkretniej,
do koncepcji temporalnego zapoczatkowania §wiata. To wlasnie z tego powodu
tak wazne jest — gdy pojawia si¢ problem teologicznej interpretacji poczatku
$wiata— odroznienie koncepcji poczatku (zapoczatkowania w czasie) i kon-
cepcji stworzenia. Heller trafnie zauwaza, ze teologia nauki, podejmujaca to
zagadnienie, w duzym stopniu ,,zalezy od sporéw i interpretacji dokonujacych
sie wewnatrz teologii”*’.

Dobrym przykladem teologa, ktoéry w przesztosci przeprowadzit doktadna
analize wspomnianego problemu — dotyczacego odréznienia idei poczatku
iidei stworzenia §wiata —jest $w. Tomasz z Akwinu**. W niewielkim dzietku
zatytulowanym De aeternitate mundi (O odwiecznosci swiata)*® zauwazyt
on, ze poczatek jest kategorig temporalna, ktéra przystuguje temu, co akurat
istnieje w czasie, natomiast stworzenie polega na fundamentalnej, ontycz-
nej relacji zachodzacej pomiedzy Bogiem (bytem samoistnym) i $wiatem
(bytem przygodnym). Co istotne, relacja ta jest niezalezna od uptywajacego
czasu. Wedlug Tomasza oznacza to, ze mozna bez popadania w sprzeczno$é
mowic o tym, iz Bog stwarza $wiat istniejacy odwiecznie — czyli $wiat, ktory
nie ma swojego poczatku®®. Uzasadnieniem spdjnoéci tej interpretaciji jest tu
koncepcja ciaglego stwarzania (creatio continua)*’ . Zgodnie z ta koncepcja

23 M. Heller, Nauka i teologia, s. 70.

24 Przed $w. Tomaszem podobne intuicje wypowiadalo réwniez wielu innych teologow,
np. $w. Augustyn. Na temat tego, w jaki sposob ksztaltowata sie na przestrzeni wiekéw teo-
logia stworzenia, por. np. M. Heller, T. Pabjan, Stworzenie i poczgtek wszechswiata, Krakow
2013, 8. 39—-66.

25 Sw. Tomasz z Akwinu, O wiecznosci swiata, w: Dziela wybrane, Warszawa 2001, s. 277—
285.

26 ,Nie ma sprzecznoséci miedzy tymi dwoma stwierdzeniami: Ze co$ zostalo uczynione
przez Boga oraz ze nie bylo momentu, kiedy by nie istnialo” (§w. Tomasz z Akwinu, O wiecz-
nosci $wiata, s. 282).

27 Przed $w. Tomaszem koncepcje ciaglego stwarzania rozwijalo wielu innych teologéw,
np. $w. Augustyn, ktéry w komentarzu do Ksiegi Rodzaju pisal: ,,§wiat nawet przez mgnienie
oka nie moglby istnie¢, gdyby Bog oden opieke swa cofnal” ($w. Augustyn, Komentarz stow-
ny do Ksiegi Rodzaju, 4.12, w: §w. Augustyn, Pisma egzegetyczne przeciw manichejczykom,
thum. J. Sulowski, Warszawa 1980, s. 176 (Pisma Starochrzescijanskich Pisarzy, 25)).
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Bog nieustannie podtrzymuje $wiat w istnieniu, bo fundamentalna, ontyczna
relacja pomiedzy Stwdrca i stworzonym $wiatem rozciaga sie na caly okres
jego istnienia —niezaleznie od tego, czy $wiat ma swdj temporalny poczatek
czy nie (czy istnieje odwiecznie).

Dla tematyki omawianej w tym opracowaniu istotne jest to, ze sw. Tomasz
sformutowal przywolany tu argument, chcac uzgodnic teologiczng koncepcje
stworzenia z ideg $wiata istniejacego odwiecznie. Jego zamiarem nie bylo
wykazywanie, ze $wiat faktycznie istnieje odwiecznie, ale jedynie, ze sama
idea takiego $wiata nie jest sprzeczna z teologiczng doktryna o stworzeniu.
Powodem zaproponowania takiej interpretacji byto to, ze odwiecznos¢ $wiata
zakladal Arystoteles, a Tomasz, ktory byl zwolennikiem jego filozofii, chcial
w ten sposéb dowiesé, ze te filozofie, a takze oparty na niej obraz §wiata,
mozna uzgodni¢ z teologia®®. Jesli pamieta sie o tym, ze w x111 wieku —gdy
Tomasz proponowatl t¢ interpretacje — arystotelesowski obraz §wiata stanowit
swego rodzaju odpowiednik wspoélczesnego, naukowego obrazu $wiata, to nic
nie stoi na przeszkodzie, by uzna¢, iz $w. Tomasz jest jednym z prekursorow
teologii nauki. Jego analizy byty bowiem doktadnie tym, czym —w zamygle
Hellera— ma by¢ uprawianie tej dyscypliny: byly autentycznie teologicznym,
tworczym, metodologicznie poprawnym namystem nad é6wczesnym, ,,nauko-
wym” obrazem $wiata. Co istotne, owocem tego namystu stata sie koncep-
cja, ktéra moze by¢ ciekawg inspiracja dla teologii nauki podejmujacej pro-
blem teologicznej interpretacji tego, co o poczatku $wiata mowi wspdlczesna
kosmologia.

Zgodnie z dobrze potwierdzonymi ustaleniami tej nauki historia wszech-
$wiata rozpoczyna si¢ 13,7 miliardéw lat temu od Wielkiego Wybuchu — super-
gestego, goracego stanu, w ktérym cala materia skupiona byla w ,,pierwotnym
atomie”?’. W sensie $cistym jednak kosmologia nie méwi o absolutnym poczat-
ku wszech$wiata — Wielki Wybuch jest w tej nauce traktowany w kategoriach

28 Na temat tego, jak rozwigzanie $w. Tomasza pomogto rozwigzaé sytuacje kryzysowa
w X111-wiecznej teologii, por. M. Heller, T. Pabjan, Stworzenie i poczgtek wszechswiata, s. 67—
88.

29 Hipoteze ,,pierwotnego atomu” sformulowal Georges Lemaitre w 1927 roku, natomiast
kilka lat wcze$niej (w 1922 roku) Aleksander Friedman znalazl rozwigzanie réwnan pola da-
jace poczatek modelom kosmologicznym, w ktérych ewolucja wszech$§wiata rozpoczyna si¢
od poczatkowej osobliwosci (jest ona matematycznym odpowiednikiem Wielkiego Wybu-
chu). Na temat prac lezacych u podstaw teorii Wielkiego Wybuchu por. M. Heller, Ewolucja
kosmosu i kosmologii, Warszawa 1985.
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poczatku obecnej ery ewolucji wszechswiata. Chociaz bowiem kosmologia
doktadnie rekonstruuje poszczegélne okresy historii wszech§wiata, cofajac
sie w czasie az do Wielkiego Wybuchu, to jednak chronologicznie pierwszy
okres tej historii —era Plancka — pozostaje jak na razie zagadka. W tym okre-
sie musialy si¢ bowiem ujawni¢ kwantowe efekty grawitacji (ze wzgledu na
gigantyczng temperature i gesto$¢ materii), a wspolczesna fizyka jak na razie
nie dysponuje odpowiednig teorig — okre$la si¢ ja ogélnym mianem kwanto-
wej teorii grawitacji—ktora takie efekty mogtaby poprawnie opisa¢. Teorie
kandydujace do roli tej teorii sugeruja — niewykluczone, ze teoria kwantowej
grawitacji dowiedzie, iz tak faktycznie jest—ze ,,przed”*° Wielkim Wybuchem
wszechs$wiat istniat w jakiej$ innej postaci (np. w postaci a-czasowej kwantowej
prozni). Jesdli tak rzeczywiscie si¢ stanie —jesli poszukiwana teoria kwantowej
grawitacji dowiedzie, Ze poczatek wszech$§wiata nalezy przesunac do stanéw
poprzedzajacych (w sensie logicznym) Wielki Wybuch —to teologia nauki
bedzie mogta skorzysta¢ z przywotanej wczesniej, ,,gotowej” interpretacji w.
Tomasza. Do istoty stworzenia nie nalezy bowiem to, ze Swiat ma swdj poczatek
w czasie, ale to, Ze pozostaje on w nieustannej, ontycznej zaleznosci od Boga,
ktéry daje §wiatu istnienie i w tym istnieniu go podtrzymuje.

Stworzenie a ewolucja

Ewolucja wszech$wiata, ktérg bada i rekonstruuje kosmologia, warunkuje
mozliwos¢ biologicznej ewolucji zycia. Nic dziwnego, ze teoria empiryczna
opisujaca t¢ ewolucje — mowa o wspolczesnej, syntetycznej teorii ewolucji — po-
winna by¢ przedmiotem szczegdlnego zainteresowania teologii nauki. Teoria
ta jest $cisle zwigzana z teorig Wielkiego Wybuchu, poniewaz ewolucja biolo-
giczna jest jedynie swego rodzaju przedluzeniem albo kontynuacja kosmicznej
ewolucji materii, ktora rozpoczeta si¢ w momencie Wielkiego Wybuchu. Aby
bowiem na planecie Ziemi mogto zaistnie¢ Zycie, i aby mogla rozpocza¢ si¢
ewolucja biologiczna, wcze$niej musiato doj$¢ do ewolucji chemicznej, w wy-
niku ktdrej pojawily si¢ pierwiastki i proste zwigzki chemiczne (np. wegiel,
tlen, dwutlenek wegla), a nastgepnie do ewolucji biochemicznej, dotyczacej
zwiazkow organicznych (np. aminokwasdéw, bialek, kwaséw nukleinowych).

30 Zgodnie ze standardowym modelem kosmologicznym czas zaczyna plyna¢ w Wielkim
Wybuchu, wiec o poprzedzaniu mozna w tym przypadku moéwi¢ tylko w sensie poprzedza-
nia logicznego (a nie temporalnego).
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Nauki przyrodnicze umozliwiaja spojne potaczenie obydwu tych aspektéow
ewolucji — kosmologicznego i biologicznego — dzigki czemu wspdlczesny, na-
ukowy obraz §wiata jest obrazem na wskro$ ewolucyjnym. Wszechswiat, ktory
wylania si¢ z tego obrazu, nie jest jednak podzielony na ,czesci” odpowie-
dzialne za poszczegodlne typy ewolucji, ale jawi si¢ jako jedna wielka calosc,
bedaca dynamicznym uktadem, ktéry ewoluuje na wszystkich poziomach
uorganizowania materii.

Istotng konsekwencja tego, ze wspdlczesny obraz §wiata to obraz ewolucyjny,
jest dla Hellera konieczno$¢ respektowania zasady naturalizmu metodologicz-
nego. Teologia nauki nie moze o tej zasadzie zapominaé. W metodologicznym
podejsciu do problemu ewolucji nie idzie bowiem o to, by koncentrowac si¢
na ewolucji biologicznej albo by podkresla¢ role kosmicznej ewolucji calego
wszechs$wiata. ,,Idzie przede wszystkim o niemoznos¢ wyjscia fancucha wy-
jadnien poza to, co trzeba wyjasni¢, czyli poza $wiat materialny. Idzie o to, ze
ostatecznym wyjasnieniem dla metody empirycznej moze by¢ tylko ewolucja:
cofajacy sig, i nie mogacy wyjs¢ poza siebie, ciag nastepnikow i poprzedni-
kéw. W tym sensie obraz $wiata kreslony przez nauki przyrodnicze musi by¢
ewolucyjny”?!. Respektowanie zasady naturalizmu metodologicznego jest
nieodzownym warunkiem tego, by unikna¢ wyjasnien pseudonaukowych
(i zarazem pseudoteologicznych), w ktérych stwdrcze dzialanie Boga usiluje
sie sprowadza¢ do dzialania jednej z przyczyn fizykalnych, badanych przez
nauki przyrodnicze.

Heller podkresla w tym kontekscie, ze teologia nauki, ktéra ,,kontempluje
nauke” przez pryzmat prawdy o stworzeniu $wiata przez Boga, nie moze za-
pomina¢ o tym, iz w perspektywie teologicznej wyjasnienia §wiata nie wolno
sprowadza¢ do poszukiwania —w fancuchu przyczyn i skutkéw sktadajacych
sie na histori¢ ewoluujacego wszech§wiata — pierwszego ogniwa. W perspek-
tywie teologicznej wyjasni¢ $wiat to wyjasnic istnienie $wiata, ,,a jedynym
usprawiedliwieniem istnienia w oczach teologii jest odwotanie si¢ do aktu
stworzenia. Takiego usprawiedliwienia wymaga wszystko, takze §wiat mate-
rialny ewolucyjnie wyjasniany przez nauki”*’. Stworzenie za$ to nie fizyczne
zapoczatkowanie historii uktadu podlegajacego ewolucji, ale fundamentalna
relacja o charakterze ontycznym pomiedzy Bogiem a $wiatem. Gdy pamieta
sie o tej rdznicy, to staje sie jasne, ze ,ewolucja nie tylko nie stoi w opozycji

31 M. Heller, Nowa fizyka i nowa teologia, s. 120.
32 M. Heller, Nowa fizyka i nowa teologia, s. 120.
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wobec stworzenia, lecz razem z nim daje obraz syntetyczny. Synteza ta zo-
staje osiggnieta nie przez proste zestawienie, ale na drodze metodologicznej
analizy nauki i teologii”*’. Przeprowadzenie tej analizy jest pierwszorzednym
zadaniem teologii nauki.

Heller zauwaza w tym kontekscie, ze teologia nauki powinna w sposéb
szczegllny zainteresowac si¢ wspomniang wczesniej koncepcja ciaglego stwa-
rzania (creatio continua). Podkresla, ze cho¢ koncepcja ta jest ,,bardziej «mo-
delem metafizycznym» niz prawdg objawiong™*, to jednak wspotczesne nauki
przyrodnicze mogg dostarczy¢ danych, ktére w zasadniczy sposob wzbogaca
ten model. Dotychczasowe interpretacje tej koncepcji opieraly sie bowiem na
doswiadczeniu potocznym i podejsciu zdroworozsagdkowym, ktdre catkowicie
zawodzi np. w przypadku swiata kwantowego albo $wiata rzagdzonego prawami
teorii wzglednosci. Ontologia tych $wiatow jest bowiem zasadniczo odmienna
od ontologii §wiata fizyki klasycznej. To wlasnie z tego powodu teologia nauki
powinna uwzgledni¢ dane naukowe, by nada¢ koncepcji cigglego stwarzania
bardziej adekwatng interpretacje. Poza tym koncepcja ta pozwala w nauko-
wej dzialalnosci kazdego empiryka, ktory bada §wiat przyrody, dostrzega¢
swego rodzaju ,mistyczny element”. Zdaniem Hellera ,badacz jest tym, kto
bezpoérednio «dotyka» tajemnicy stworzenia*®. Ma to istotne konsekwencje
dla odkrycia sensu wszelkiej naukowej dzialalnosci: skoro bowiem wszech-
$wiat badany przez nauki przyrodnicze jest stworzony przez Boga, to wysilek
naukowca nakierunkowany na zrozumienie wszech§wiata nie jest slepa gra
z rzeczywisto$cia pozbawiong celu i sensu, ale jest odczytywaniem Zamystu
zapisanego w uporzadkowanej, racjonalnej strukturze §wiata przyrody.

Co istotne, Zamystu tego nie nalezy pojmowac w kategoriach Inteligentnego
Projektu (Intelligent Design), o ktérym mowig przeciwnicy teorii ewolucji*®.
Uwazaja oni, ze $lady stworczego dzialania Boga mozna dostrzega¢ w roz-
nych szczegdtach $wiata przyrody, ktérych rzekomo nauki przyrodnicze nie
potrafia wytlumaczy¢. Heller podkresla, ze takiej interpretacji nie wolno
przyjmowac ani uczonemu—bo w swoich badaniach powinien on si¢ kie-
rowac zasadg naturalizmu metodologicznego —ani teologowi, bo nie ma on
zadnych podstaw do tego, by sadzi¢, ze Stworca powoluje do istnienia $wiat

33 M. Heller, Nowa fizyka i nowa teologia, s. 120.

34 M. Heller, Wstep do teologii nauki, s. 19.

35 M. Heller, Nauka i teologia, s. 71.

36 Heller omawia te teorie, a zarazem poddaje konstruktywnej krytyce, w ksigzce Filozo-
fia przypadku. Kosmiczna fuga z preludium i codg (Krakéw 2011).
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niedoskonatly, wymagajacy nieustannych, nadzwyczajnych interwencji i po-
prawek. ,Oczywiscie, $wiat jest realizacja Wielkiego Projektu, ale Projektu
doskonalego zaréwno w swej calosci, jak i najdrobniejszych szczegétach. Caty
Projekt jest $ladem Stwércy i na tym polega jego wymowa™*” . Ze wzgledu na
skojarzenie z teologicznie i metodologicznie niepoprawng teorig Inteligentnego
Projektu, Heller woli w tym kontekscie méwi¢ o Zamysle Boga (co z kolei
nawiazuje do Einsteinowskiego okreslenia The Mind of God).

Mozliwos¢ spdjnego wiaczenia idei ewolucji — odniesionej do catego wszech-
$wiata, a w szczegdlnosci do zycia biologicznego — w teologiczng prawde o stwo-
rzeniu jest podstawowym postulatem kreacjonizmu (teizmu) ewolucyjnego.
Zadaniem teologii nauki jest taka reinterpretacja tego postulatu, by w uje-
ciach teologicznych dotyczacych tego zagadnienia stworcze dzialanie Boga
nie bylo przeciwstawiane mechanizmom decydujacym o przebiegu procesow
ewolucyjnych. Heller zwraca w tym kontekscie szczegdlng uwage na przeciw-
stawienie — ten argument pojawia si¢ czesto u zwolennikow Inteligentnego
Projektu— przypadku, ktdry jest kluczowym czynnikiem decydujacym o prze-
biegu proceséw ewolucyjnych, oraz Zamystu lezacego u podstaw stwérczego
dzialania Boga. Przeciwstawienie to przyjmuje czesto postaé sugestywnego
pytania: Bég czy przypadek?, ktére w perspektywie teologicznej wydaje si¢ do-
puszczad tylko jedng mozliwg odpowiedz — te wskazujaca na Boga i przekresla-
jaca przypadek. Z teologicznego punktu widzenia takie przeciwstawianie jest
jednak bledem, bo milczaco zaklada si¢ w nim, ze w §wiecie stworzonym przez
Boga jest co$, nad czym On sam nie panuje — co wymyKka si¢ spod Jego kontroli.
Heller trafnie zauwaza, Ze takie mys$lenie jest w pewnym sensie powrotem do
herezji, jaka byt manicheizm, ktdry przeciwstawial Bogu pierwiastki zta obec-
ne w $wiecie materii*® . W ujeciu teologicznym nie ma zadnych podstaw do
tego, by jakikolwiek aspekt funkcjonowania mechanizmu $wiata stworzonego
przez Boga wylaczac spod Jego kontroli. ,W Bozej perspektywie — stwierdza
krétko Heller — nie ma przypadkdéw. To, co my nazywamy przypadkami, jest

misternie wkomponowane w calo$¢ Zamystu™’.

37 M. Heller, Nauka i teologia, s. 71.
38 Por. M. Heller, Filozofia przypadku, s. 141-147.
39 M. Heller, Nauka i teologia, s. 76.
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Inne zagadnienia teologii nauki

W tym, co zostalo do tej pory powiedziane, wyraznie wybrzmiala juz teza
Hellera, ktory podkredla, ze ,,teologicznym punktem odniesienia dla teologii
nauki winna by¢ teologiczna prawda o stworzeniu”*°. W poprzednich para-
grafach tego opracowania wspomnielismy krétko o kilku zagadnieniach, ktére
maja bezposredni zwiazek z tematyka tworzenia, ale z oczywistych wzgledow
bylo to jedynie raczej zasygnalizowanie tej problematyki, a nie dokladne
jej omoéwienie. Latwo bowiem wskaza¢ na szereg innych, pominietych tu
zagadnien, ktdre dotycza ewolucji i zarazem domagaja si¢ namystu teologicz-
nego — np. kwestie monogenizmu badz poligenizmu, grzechu pierworodnego,
stworzenia duszy, istnienia wolnej woli itp. W kontekscie teorii ewolucji, ktéra
méwi o stopniowym, ewolucyjnym rozwoju gatunku homo sapiens, zadne
z tych zagadnien nie ma prostej, teologicznej interpretacji, i kazde z nich do-
maga si¢ przeprowadzenia solidnej analizy w ramach teologii nauki.

To, ze dyscyplina ta spoglada na nauki ,przez pryzmat stworzenia”, nie
oznacza jednak, zZe problematyke teologii nauki nalezy ograniczy¢ wylacznie
do zagadnien bezposrednio dotyczacych kwestii stworzenia. Skoro bowiem
dyscyplina ta ma by¢ teologicznym namystem nad nauka i jej wynikami, to
zakres zagadnien, ktérymi powinna sie zainteresowac, jest wyjatkowo szeroki.
Oczywiscie nie jest tak, ze kazdy problem o charakterze naukowym powinien
by¢ inspiracjg dla teologii nauki albo Ze powinna ona przyklada¢ taka sama
wage do kazdej kwestii, ktérg zajmujg sie naukowcy. Latwo jednak wskaza¢
zagadnienia o charakterze $cisle naukowym, ktére wydaja si¢ pozostawac
w bezposredniej relacji do szeroko pojmowanej problematyki teologicznej,
i ktére —wtasnie z tego powodu — mogg zainteresowac teologie nauki*! . Warto
zakonczy¢ to opracowanie przywolaniem kilku tego typu zagadnien.

Omawiajac problematyke stworzenia, wspomnieliémy juz o wartos$ciach,
ktérymi jest przenikniety wszech§wiat badany przez nauki przyrodnicze.
Cho¢ w naukowym podejsciu do §wiata mowi sie niekiedy o tzw. wartosciach
epistemicznych, to jednak metoda naukowa — zwtaszcza gdy idzie o nauki em-
piryczne — nie obejmuje swoim zasiggiem wartosci w sensie etycznym. Heller
zauwaza jednak, ze w perspektywie teologicznej tego typu wartosci sa w jakims

40 M. Heller, Nauka i teologia, s. 39.
41 Zob. J. Dadaczynski, O niektérych (mozliwych) obszarach bada# teologii nauki, w: Teo-
logia nauki, s. 75-94.
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sensie obecne we wszechs$wiecie, cho¢ z racji metodologicznych nie mogg ich
dostrzec nauki przyrodnicze: ,,stworzony wszechs§wiat jest bowiem urzeczy-
wistnieniem zamystu Boga, a zamyst ten jest niewatpliwie przenikniety war-
to$ciami, a nawet —mozna powiedzie¢ —sam jest Jedng Wielkg Warto$cig™*>.
Sama za$ etyka, ktdra zajmuje si¢ problemem warto$ci, réwniez jest uwarun-
kowana struktura wszech$wiata badanego przez nauki przyrodnicze. Etyka nie
bylaby bowiem mozliwa w $wiecie catkowicie zdeterminowanym, w ktérym
prawa przyrody nie pozostawialyby cztowiekowi Zzadnej wolnosci. To donioste
i wazne dla teologii zagadnienie powinno by¢ przedmiotem zainteresowania
teologii nauki.

Kolejng kwestie o podobnym charakterze stanowi problem racjonalnosci
$wiata. Jak wiadomo, intuicja dotyczaca tego, ze stworzony przez Boga §wiat
jest racjonalny, byta od dawna obecna w mysli teologicznej. Heller zas$ faczy te
intuicj¢ z uprawianiem nauk przyrodniczych. W jego interpretacji racjonal-
nos¢ $wiata to ta jego wlasnos¢, dzigki ktérej mozna go poddawac racjonalnym,
metodycznym badaniom. Skuteczno$¢, z jaka przeprowadzaja te badania
nauki przyrodnicze, to najlepszy argument przemawiajacy za tym, ze §wiat
faktycznie jest racjonalny. W perspektywie teologicznej racjonalnos$¢ $wiata
jest czytelnym $ladem racjonalnosci Boga, ktéry powolat go do istnienia; jest

»znamieniem stworzenia”*’. Heller podkresla, ze jest to kolejny wazny temat,
ktory powinna podja¢ teologia nauki, bo w tym przypadku ,otwieraja si¢
niemal nieograniczone perspektywy do teologicznej refleksji”** . W szczegdl-
nosci przedmiotem analiz tej dyscypliny moze by¢ kwestia tego, w jaki sposéb
dokonuje sie stworcze badz opatrznosciowe dzialanie Boga we wszech$wiecie,
w ktérym obowigzuja prawa przyrody*’.

Z problemem racjonalnos$ci §wiata $cisle taczy sie ciekawe zagadnienie do-
tyczace tzw. zasady antropicznej, ktéra wskazuje na daleko idace zwiazki
pomiedzy strukturg wszechswiata i ewolucja Zycia biologicznego, ktére w nim
sie rozwineto. Wszech$wiat wydaje sie sprzyja¢ zyciu —w tym sensie, ze de-
cydujace o mechanizmach jego rozwoju prawa przyrody sa tak precyzyjnie

42 M. Heller, Wstep do teologii nauki, s. 18.

43 M. Heller, Wstep do teologii nauki, s. 21.

44 M. Heller, Wstep do teologii nauki, s. 21.

45 Opracowaniami, ktére mozna uzna¢ za ambitng prébe realizacji programu teologii
nauki w tym zakresie tematycznym, sa ksiazki Denisa Edwardsa: Jak dziata B6g? (Krakow
2013) oraz Bég ewolucji. Teologia trynitarna (Krakow 2016).
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»dostrojone”*, iz nawet niewielka ich modyfikacja zupelnie uniemozliwitaby

ewolucje zycia, a w konsekwencji — pojawianie si¢ we wszechs§wiecie rozum-
nego obserwatora. W naturalistycznych wyjasnieniach tego, ze wszechswiat
sprzyja zyciu, naukowcy odwoluja si¢ np. do teorii wielu §wiatow gloszacej,
ze istnieje realnie nieskonczenie wiele wszech§wiatéw, w ktérych prawa przy-
rody nie umozliwiaja ewolucji zycia. Nie ma zatem — twierdzg oni—zadne;j
zagadki ani tajemnicy w tym, Ze wszech§wiat, w ktérym zyjemy, sprzyja
zyciu, bo wszystkie inne wszech$wiaty sa dla zycia nieprzyjazne*” . Zasada
antropiczna jest jednakze bardzo podatna na to, by nadawac jej interpretacje
teleologiczng (wszechswiat istnieje dla okreslonego celu, jakim jest ,wyprodu-
kowanie” rozumnego obserwatora). Nic wiec dziwnego, Ze pojawia si¢ w tym
kontekscie pytanie o to, jak powinna wygladac¢ jej interpretacja teologiczna*®.
Zagadnienie to wydaje si¢ ciekawym tematem dla teologii nauki. W ramach
tej dyscypliny nalezatoby np. rozstrzygnaé, w jaki sposéb i w jakim zakresie
mozna wykorzystywa¢ zasade antropiczng w teologicznej badz filozoficznej
argumentacji za istnieniem Boga.

W cytowanej juz ksigzce Nauka i teologia Heller omawia jeszcze inny ob-
szar zagadnien, ktéry powinien zainteresowa¢ teologie nauki. Podtytul tej
ksigzki— Niekoniecznie tylko na jednej planecie—podpowiada, o jakich za-
gadnieniach mowa. Chodzi o problem mozliwo$ci istnienia we wszech$§wiecie
innych istot rozumnych, a raczej o sformulowanie teologicznie poprawne;j
interpretacji tego zagadnienia®. Je$li istniejg gdzie$ we wszech$wiecie —ar-
gumentuje Heller —istoty rozumne, to w perspektywie teologicznej réwniez
i one s dzie¢mi Boga. Pojawia si¢ jednak w tym miejscu szereg pytan, ktdre
domagaja si¢ teologicznego namystu: czy te istoty réwniez potrzebuja odku-
pienia? A jesli tak, to czy mozna méwic o jakims rodzaju wcielenia Boga na
innych planetach? A jesli istnieje wiele réznych cywilizacji pozaziemskich, to
czy mozna przyja¢, ze wcielenie nastepuje wielokrotnie? ,,Przez postawienie

46 Termin ,,precyzyjne dostrojenie” (ang. fine tuning) jest swego rodzaju terminem tech-
nicznym, przyjmowanym na oznaczenie subtelnej precyzji, jaka jest konieczna do tego, by
parametry kosmologiczne (np. wartosci stalych fizycznych, masy i fadunki czastek elemen-
tarnych itp.) umozliwily ewolucje zycia we wszechswiecie. Por. np. J. Turek, Komiczne koin-
cydencje. Proponowane wyjasnienia, Lublin 2014.

47 Por. np. S. Hawking, L. Mlodinow, Wielki Projekt, Warszawa 2015.

48 Por. T. Pabjan, Uwagi o teistycznej interpretacji zasady antropicznej, ,,Studia Philoso-
phiae Christianae” 55 (2019) nr 1, s. 71-95.

49 Zob. M. Heller, Nauka i teologia, s. 77-82.



Michata Hellera koncepcja teologii nauki 105§

takich pytan —zauwaza Heller — nasze poczucie realizmu zostaje wystawione
na ciezka prébe. Ale teolog, dobrze zaprawiony w chrzescijanskiej dogmatyce,
powinien by¢ przygotowany na takie proby”*°. Chrzeécijaniska teologia od
samego poczatku rozwijana byla w duchu antropocentryzmu i ,,chrysto-ge-
ocentryzmu’, czyli w przekonaniu, ze czlowiek — jako korona stworzenia —jest
unikalnym dzietlem Boga, a wcielenie i odkupienie dokonane przez Chrystusa,
cho¢ ich skutki rozciagajg si¢ na caly wszechswiat, sg przywilejem mieszkan-
cOw Ziemi. Wspodlczesne nauki przyrodnicze moga pomoc teologii uwolnic sie
od tego przekonania. Skoro bowiem Stworca jest nieskonczony, to wcale nie
musi sie On ogranicza¢ tylko do jednego stworzonego $wiata®' i tylko do jedne;j
cywilizacji istot rozumnych — réwnie dobrze moze powotac do istnienia wiele
(lub nawet nieskonczenie wiele) takich cywilizacji. W takim za$ przypadku
stawianie pytan o wiele mozliwych wcielenn Boga jest w pelni uzasadnione.
Heller podkresla w tym kontekscie, ze proponujac taka tematyke, wcale nie
glosi wielo$ci wcielen; nalega jedynie, ,,by dostrzega¢ problem i pozostawia¢
otwartymi rézne mozliwosci”*%. Samo bowiem rozwazanie takich mozliwo$ci
spelnia wazng funkcje teologiczng —,,zamienia chrysto-geocentryzm w ko-
miczny uniwersalizm chrzescijanistwa”*.

* % %

Czytelnik tego tekstu—zwlaszcza jesli ma zamitowanie do réznego rodzaju
klasyfikacji i metodologicznych rozréznien — z pewnoscig nie bedzie usatysfak-
cjonowany tym, ze Heller, ktory postuluje koniecznos¢ istnienia nowej dyscy-
pliny teologicznej, nie tworzy w swoich publikacjach formularza zawierajacego
rubryki uwzgledniajace takie pozycje, jak ,,przedmiot (materialny i formalny)”,
»metoda” oraz ,,cel” teologii nauki. Wydaje si¢, Zze w podsumowaniu artykutu
poswigconego tej problematyce tworzenie takiego formularza réwniez nie jest
potrzebne — przede wszystkim z tego wzgledu, ze nie czyni tego sam Heller,
ktory nie rozréznia wyraznie przedmiotu materialnego i formalnego teologii
nauki, niewiele pisze o metodzie, na ktoérej ta dyscyplina powinna si¢ opierac,

50 M. Heller, Nauka i teologia, s. 81.

51 Heller zauwaza, ze wlasnie z tego powodu wspomniana wcze$niej teoria wielu §wiatéw
powinna zainteresowaé réwniez samych teologéw. Por. M. Heller, Filozofia i wszechswiat,
Krakow 2006, s. 428-429.

52 M. Heller, Nauka i teologia, s. 82.

53 M. Heller, Nauka i teologia, s. 82.



106 ks. Tadeusz Pabjan

i nie poswigca zbytniej uwagi temu, jaki ma ona miec cel. W rzeczywistosci
jednak kazda z tych kwestii jest w jego analizach uwzgledniona (przedmiotem
materialnym sg nauki i uzyskiwane przez nie wyniki, przedmiotem formal-
nym jest kontekst teologiczny problematyki naukowej, metoda jest okreslona
przez sam charakter teologii, za$ celem jest poglebienie i wzbogacenie analiz
teologicznych), cho¢ nie w takim zakresie, by mozna bylo na ich podstawie
wypelni¢ formularz potrzebny do zarejestrowania—w odpowiednim urze-
dzie —nowej dyscypliny naukowej. Pewnym usprawiedliwieniem tej okolicz-
nosci jest to, ze dyscyplina ta jeszcze nie powstata, i to dopiero jej adepci maja
za zadanie dookresli¢ jej przedmiot, metode i cel. Nie ma wielkiej przesady
w stwierdzeniu, ze méwigc o teologii nauki, Heller preferuje znang z fizyki
metode operacyjnego definiowania poje¢, takich jak przedmiot, metoda i cel
teologii nauki: nie podaje ,,gotowej” definicji, ktdra precyzyjnie okresla kazde
z tych poje¢, ale w swoich analizach pokazuje, na czym w praktyce polega
uprawianie tej dyscypliny. Czynigc to, posrednio okresla réwniez sam przed-
miot, metode i cel teologii nauki.

Teologie definiuje sie najczesciej jako uporzadkowany, systematyczny i me-
todyczny namysl nad tresciami wiary. Tresci te musza by¢ jednak zawsze od-
niesione do obowigzujacego obrazu $wiata, a ten jest dzi§ w istotnym zakresie
ksztaltowany przez nauki przyrodnicze. Wielu teologéw ciagle jeszcze zdaje
sie nie dostrzegac tej okolicznos$ci. Ignorowanie tego, co majg do powiedzenia
naukowcy badajacy $wiat przyrody, jest jednak luksusem, na ktdry teolodzy
nie mogg sobie pozwalac. Skoro bowiem stwodrcg §wiata przyrody jest Bog, to
w perspektywie teologicznej dane nauk przyrodniczych nalezy traktowac jako
informacje, ktore bezposrednio dotycza dzieta stworzenia—ktdre ujawniaja
jego ,techniczng” strone. Zaproponowana przez Hellera koncepcja teologii
nauki jest proba stworzenia osobnej dyscypliny teologicznej, w ktorej wyniki
uzyskiwane w naukach przyrodniczych beda nie tylko uwzgledniane przez
teologow, ale stang si¢ podstawg autentycznie nowego stylu uprawiania teolo-
gii. Czy ten plan nie jest zbyt ambitny? Innymi stowy, czy teologia nauki ma
szanse na to, by zaistniec i stac si¢ niezalezna, dopracowang metodologicznie
dyscypling, w ktdrej teologowie poddadza solidnym analizom fakt istnienia
nauk przyrodniczych i uzyskiwane w tych naukach wyniki? Czas pokaze.
Przyszlos¢ teologii nauki lezy w rekach teologow, a nie specjalistow z zakresu
filozofii przyrody albo kosmologii lub innych nauk przyrodniczych. Ale nawet
jesli teologia nauki nie powstanie od razu jako gotowa, niezalezna dyscyplina
teologiczna, to z pewnoscia program nakreslony przez Hellera ma spore szanse
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na to, by stac si¢ inspiracja dla teologéw. Jesli tak si¢ stanie —jesli przynajmniej
niektérzy z nich zwrdcg uwage na nauki przyrodnicze i uczynia je punktem
wyjscia dla analiz $cidle teologicznych —to omawiana tu propozycja spetni
swoje zadanie.
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Abstrakt

Michata Hellera koncepcja teologii nauki

Tematyka artykutu oscyluje wokét koncepciji teologii nauki zaproponowanej przez
Michata Hellera. W ujeciu tego autora teologia nauki ma by¢ nowa dyscypling teo-
logiczng, ktdra uczyni przedmiotem swoich analiz fakt istnienia nauk —w szczegdl-
nosci nauk przyrodniczych —oraz uzyskiwane w tych naukach wyniki. W pierw-
szej czesci artykulu omdéwiona zostanie sama idea teologii nauki. W zamygle
Hellera dyscyplina ta ma spoglada¢ na nauki przez pryzmat teologicznej prawdy
o stworzeniu $§wiata przez Boga. Problematyka stworzenia staje si¢ w tym ujeciu
punktem odniesienia dla analiz pos§wieconych teoriom naukowym, ktére mowia
o poczatku $wiata i o ewolucyjnym poczatku zycia biologicznego. Te i tym po-
dobne zagadnienia, ktére moga by¢ przedmiotem zainteresowania teologii nauki,
zostang krotko omoéwione w dalszej czesci artykultu.

Stowa kluczowe: teologia nauki, Michal Heller

Abstract
Michael Heller’s concept of the theology of science

The article deals with a concept which was proposed by Michael Heller, who argues
that a new theological discipline should be created to deal with sciences and their
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results. The primary taks of the theology of science—it is the name of this new
discipline —is to theologically analyze the fact of the existence of science and its
results. The very idea of the theology of science is presented in the first part of the
paper, then some issues that may interest this discipline are discussed. Special
attention is paid to the problematics of creation, and to some strictly scientific
issues that are directly related to this topic (e.g. the beginning of the universe, the
evolution of life, the rationality of the world, the antropic principle, the existence
of other intelligent beings in the universe).

Keywords: theology of science, Michael Heller
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Problematyka cudu w calej teologii chrzescijanskiej cieszyla sie zawsze zywym
zainteresowaniem. Wynikalo to z natury cudu, ktéry w tradycyjnej apolo-
getyce petnil role uzasadniajaca boskie pochodzenie religii chrzescijanskie;.
Ci, ktorzy bronili chrzescijanstwa, wérdéd wielu argumentéw obronnych od-
wolywali si¢ migdzy innymi do cudéw. Z tego powodu mialy one charakter
$cisle apologetyczny.

Jednak od poczatku xx wieku, wraz z rozwojem nauk o czlowieku, zwtaszcza
w dziedzinie nauk przyrodniczych, technicznych, oraz rozwojem biblisty-
ki nastepowala stopniowa zmiana zaréwno pojecia cudu, jak i jego funkcji.
Niewatpliwie wazny kierunek do rozumienia cudu i jego roli wyznaczyl Sobor
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Od 2022 roku adiunkt w Katedrze Teologii Moralnej fundamentalnej i Ekumenicznej xuL.
Gléwne kierunki badan: formacja kandydatéow do kaptanstwa, dojrzato$¢ uczuciowa, pro-
blematyka cudu, Nowa Ewangelizacja, Katolicka Odnowa Charyzmatyczna.
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Watykanski 11, ktérego stwierdzenia staly si¢ wyznacznikiem nowego podej-
$cia do tej problematyki, zwlaszcza w wykladzie podrecznikowym.

Dlatego w niniejszym artykule zostanie przeprowadzona analiza wybranych
podrecznikéw akademickich do teologii fundamentalnej, jakie pojawity sie po
soborze, aby zbada¢, jaka role odgrywal w nich ,,cud”, szczegélnie w relacji
do Objawienia.

Cud w nauce Soboru Watykanskiego 11

Sobér Watykanski 11 nie podaje w swych dokumentach jednoznacznego po-
jecia cudu. Niemniej jednak wraz z problematyka Objawienia podejmuje
takze kwesti¢ cudéw. To zagadnienie pojawia si¢ w trzech dokumentach so-
borowych: w konstytucji dogmatycznej o Kosciele, w ktdrej jest mowa o tym,
ze cuda Jezusa $wiadczg o nastaniu krélestwa Bozego na ziemi* w deklaracji
o wolnodci religijnej, ktéra glosi, Ze Jezus nauczanie swoje wspieral i umacniat
cudami’; oraz w konstytucji dogmatycznej o objawieniu Bozym, ktdra wspo-
mina m.in. o tym, zZe Chrystus przez znaki i cuda doprowadzit Objawienie
do konca i do doskonatosci®.

Szukajac odpowiedzi na pytanie o miejsce cudu w posoborowym wykladzie
teologii fundamentalnej, nalezy odwotac¢ si¢ do najistotniejszego dokumentu,
jakim jest konstytucja Dei Verbum Soboru Watykanskiego 11, gdyz w niej
pojawia sie nowsze rozumienie cudu i jego roli. W tejze konstytucji widoczne
s3 tendencje do tego, aby patrze¢ na Objawienie w kategoriach personali-
stycznych i historiozbawczych. Tendencje te w pewien sposéb determinuja
rozumienie cudu. Konstytucja podkresla charakter personalny Objawienia.
Zatem nie pojmuje sie go juz jako tylko oznajmienia prawd, do ktérych zostaty
dotaczone cudowne znaki uwierzytelniajace, ale jako samg ingerencje Boga
w ludzkiej postaci. Przyjscie na §wiat odwiecznego Stowa, aby uczyni¢ ludzi
uczestnikami boskiej natury i aby przyja¢ ich do wspodlnoty ze sobg stalo sie
faktem®. Stad plynie jedyny w swoim rodzaju zwigzek miedzy ,faktem” i ,tre-
$cig” Objawienia. Skoro za§ Objawienie nie jest prostym zakomunikowaniem
stownym tajemnic uwierzytelnionych cudami, lecz historycznym spotkaniem

Por. Sobor Watykanski 11, Konstytucja dogmatyczna Lumen gentium, nr 5.
Por. Soboér Watykanski 11, Deklaracja Dignitatis humanae, nr 11.

Por. Sobor Watykanski 11, Konstytucja dogmatyczna Dei Verbum, nr 4.
Por. Sobor Watykanski 11, Konstytucja dogmatyczna Dei Verbum, nr 4.
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czlowieka z Bogiem przez posrednictwo jednocze$nie stow i zdarzen®, to i cud
nie moze by¢ traktowany jako co$§ zewnetrznego w stosunku do Objawienia
przekazanego stowami, ale jako istotny element samego Objawienia, ktdre
dokonalo sie réwniez przez niezwykte zdarzenia’.

Dlatego —zdaniem Latourelle’a - tak jak sobor upersonifikowal Objawienie,
tak tez przedstawil uosobienie znakéw®. Tenze autor stwierdza, iz owe zna-
ki ,,nie sg cze$ciami zamiennymi, ktére towarzysza oredziu Chrystusa jako
paszport czy piecze¢ na liscie, ktora zapewnia mu autentycznos$¢. Przeciwnie,
Chrystus jest pelnig Objawienia i jest Bogiem osobowym przez swoje wejscie
w historig, w cialo i mowe, i jest zarazem Znakiem, ktory §wiadczy o sobie
jako Bogu—wsérod —nas «przez calg swoja obecnosc i przez okazanie si¢ przez
stowa i czyny, przez znaki i cuda [...]»”".

W $wietle Vaticanum 11 ,,znaki i cuda” s3 wyraznie wymieniane w zwiagzku
z Objawieniem w Jezusie Chrystusie i ukazane jako przejaw dokonujacej sie
w Nim ekonomii zbawczej Boga. One to s3 nie tylko $cisle zwigzane z Jego
zbawczg misja, ale stanowig jej cze$¢’.

Charakterystycznym rysem dokumentu jest fakt poszerzenia pojecia ob-
jawienia Bozego. Skladaja si¢ na nie nie tylko same Boze wypowiedzi, lecz
obejmuje ono calos¢ ztozong z ,,czynéw i stow”'*. Czyny i stowa ,,s3 tak z sobg
wewnetrznie powigzane, ze czyny dokonane przez Boga w historii zbawienia
ilustrujg i umacniaja nauke oraz sprawy stowami wyrazone; stowa za$ ob-

wieszczajg czyny i odstaniajg tajemnice w nich zawartg™*%

6 Por. Sobor Watykanski 11, Konstytucja dogmatyczna Dei Verbum, nr 2.

7 W. Hladowski, Zarys apologetyki. Analiza chrzescijariskiej refleksji nad wiarygodnoscig
Objawienia, Warszawa 1980, s. 71.

8 Por. R. Latourelle, R. Fisichella, Miracolo, w: Dizionario di teologia fondamentale,
a cura di R. Latourelle, R. Fisichella, Assisi 1990, s. 749.

9 ,»Non sono pezzi di ricambio che accompagnano il messaggio di Cristo come un pas-
saporto o un sigillo su una lettera che ne garantisca l'autenticita. Al contrario, Cristo ¢ la pi-
nezza della rivelazione ed ¢ Dio in persona con il suo irrompere nella storia, nella carne
e nel linguagio ed ¢ nello stesso tempo il Segno che si attesta come Dio-tra-noi «col fatto
stesso [...]» [Dei Verbum, 4]” (R. Latourelle, R. Fisichella, Miracolo, s. 749).

10 Por. A. Napiérkowski, Jezus Chrystus objawiony i objawiajgcy. Chrystologia fundamen-
talna, Krakéw 2008, s. 113.

11 Por. A. Jankowski, Konstytucja dogmatyczna o Objawieniu Bozym, ,,Znak” 19 (1967)
nr 2, s. 178-179; H. Verweyen, Sens i rzeczywistos¢ cudoéw Jezusa, ,Communio. Miedzynaro-
dowy Przeglad Teologiczny” 54 (1989), s. 77-78.

12 Soboér Watykanski 11, Konstytucja dogmatyczna Dei Verbum, nr 4.
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Konstytucja podkresla takze stala, osobowa i dynamiczng obecnos$¢ Bozego
objawienia wéréd ludzi. Oznacza to, ze pomimo wielorakich i odlegtych w cza-
sie interwencji Bozych, cate Objawienie uzyskuje jednos¢ dzigki temu, iz
szczytowym punktem ekonomii zbawienia jest historyczna obecnos$¢ wérod
ludzi Wcielonego Stowa —Jezusa™.

Przygladajac sie biblijnemu okresleniu Objawienia, okresleniu historyczne-
mu, personalistycznemu i chrystocentrycznemu, ktére tez zostato uwydatnio-
ne przez sobdr, mozna zauwazyc¢, ze cud nie potwierdza jedynie objawienia
Bozego z zewnatrz, jak to pojmowano w apologetyce tradycyjnej, ale lokalizuje
sie wewnatrz niego; jest jedna z form jego realizacji, bowiem jest epifania
Boga'*.

Stad mozna wywnioskowa¢, ze sobor ujmuje cud w kategoriach znakowych.
W ujeciu soborowym cud jest bowiem rozpatrywany nie tylko jako legitymu-
jaco-poswiadczajacy argument Objawienia, ale raczej jako znak zbawczy, ktory

»uobecnia” Boze objawienie'’.

Cud w podre¢cznikach teologii fundamentalnej—analiza

Nauczanie Soboru Watykanskiego 11 zawarte w konstytucji Dei Verbum uka-
zalo nowy rodzaj zwigzku miedzy cudem a Objawieniem. Mozna powiedziec,
ze sobor uczynit zdecydowany krok w kierunku teologii fundamentalne;j.
W sposdb zasadniczy wplynelo to na modyfikacj¢ rozumienia cudu i jego
funkcji w opracowaniach podrecznikowych. W okresie posoborowym ob-
serwuje si¢ zresztg wzrost literatury poswieconej teologii fundamentalnej
oraz powstaja liczne proby jej opracowania'®. Wéréd autoréw'” podrecznikow

13 Por. A. Jankowski, Konstytucja dogmatyczna o Objawieniu Bozym, s. 179; S. Pisarek,
Sobér o Objawieniu, ,Gos¢ Niedzielny” (1966) nr 43, s. 253.

14 Por. L. Plata, Cud w teologii fundamentalnej i misji Kosciola, Lublin 2015, s. 55.

15 Por. A. Napidrkowski, Jezus Chrystus objawiony i objawiajgcy. Chrystologia fundamen-
talna, Krakéw 2008, s. 113.

16 Ten proces jest zauwazalny takze w polskich publikacjach podrecznikowych. Stad
w niniejszym artykule zostanie przeprowadzona analiza kilku podrecznikéw, ktére ukazaly
sie po soborze, aby zbada¢, jaka role odgrywat cud w podrecznikach do teologii fundamen-
talnej.

17 Niektoérzy autorzy wydali po kilka publikacji, w ktérych podejmuja podobng proble-
matyke, totez aby unikna¢ powtérzen, analizy podrecznikéw dokonano wedlug poszczegdl-
nych autoréw, z pominieciem kryterium chronologicznego.
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posoborowych jako pierwszego nalezy wspomnie¢ Edwarda Kopcia, autora
dwdch podrecznikéw: Apologetyka oraz Teologia fundamentalna'®.

W podreczniku Teologia fundamentalna podejmuje on zagadnienie cudu
w czedci trzeciej, zatytutowanej Objawienie chrzescijariskie. Autor omawia
cud jako kryterium prawdziwos$ci Objawienia, podejmuje takze problematy-
ke cudu od strony filozoficznej, jego historyczne rozumienie i rozpoznanie'”.
Lubelski teolog zauwaza, ze we wspolczesnej teologii katolickiej zarysowuje
sie tendencja powrotu do Zrédet tzn. do Pisma Swietego i ojcow Kosciota.
W kontekscie cudu tendencja ta przejawia si¢ w trosce o przywrocenie mu
charakteru znaku religijnego.

Kope¢ w swym podreczniku przedstawia pojecie cudu jako znaku Bozego
i wyjasnia, ze cud jest przede wszystkim znakiem nadzwyczajnym, w ktérym
Bég oznajmia czlowiekowi swg zbawczg wole*. Cud jest réwniez znakiem
personalistycznym, ,,poprzez ktéry Bég nawigzuje z czlowiekiem kontakt
osobowy i komunikuje mu swoje zbawcze zamiary”**. W empirycznej rzeczy-
wistosci §wiata znak ten manifestuje i uobecnia nadprzyrodzong dziatalnos¢
Boga. ,,Cud stanowi znak specjalny i wyjatkowy w stosunku do calego stwo-
rzenia. Wyrdznia si¢ on nadzwyczajnos$cig empiryczng, kontekstem religijnym
oraz transcendencja”*’. Autor wyjasnia, na czym polega owa niezwyklosé
i kontekst religijny cudu. Wedlug niego ,,niezwyklo$¢ cudu polega na tym,
ze zjawisko cudowne odbiega od normalnych fenomendéw natury, natomiast
kontekst religijny nadaje temu niezwyklemu zjawisku charakter znaku Bozego,
czyli glebszy sens, ktory to nadzwyczajne zjawisko ma wyrazaé. Zjawisko
nadzwyczajne rozpatrywane w oderwaniu od kontekstu religijnego bytoby
niezrozumiatle i nie mogloby wyrazi¢ nic wiecej, niz jego naturalna symbolika
na to pozwala”**,

Tenze badacz zauwaza, ze okreslenie cudu jako znaku religijnego zmienia
nieco jego role motywujacg. Wskazuje na pelniejszy jego sens. Dopiero bowiem

18 E. Kope¢, Apologetyka, Lublin 1974, s. 70-99; E. Kope¢, Teologia fundamentalna, Lu-
blin 1976, s. 68—-96. Publikacje te zawierajg ten sam wyklad na temat cudu, dlatego nie ma
koniecznoséci omawiania obydwu. W niniejszej analizie postuze sie podrecznikiem Teologia
fundamentalna, s. 68-96.

19 Por. E. Kope¢, Teologia fundamentalna, s. 68-96.

20 Por. E. Kope¢, Teologia fundamentalna, s. 68.

21 Por. E. Kope¢, Teologia fundamentalna, s. 73-77.

22 Por. E. Kope¢, Teologia fundamentalna, s. 73.

23 Por. E. Kope¢, Teologia fundamentalna, s. 73.

24 Por. E. Kope¢, Teologia fundamentalna, s. 74.
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w powigzaniu z dzielem zbawienia i osobg Jezusa Chrystusa mozna odczytaé
sens cudu stanowiacy jego istote. Autor stwierdza, iz centrum objawienia
Bozego jest Jezus Chrystus, dlatego wszystkie cuda winny by¢ odnoszone do
Niego. On bowiem jest wielkim Cudem — Znakiem mito$ci Boga®.

Kope¢, konkludujac, stwierdza, ze ,,w apologetyce tradycyjnej wyznaczono
cudom rol¢ dowodéw potwierdzajacych prawdziwos¢ objawienia na sposéb
kryteriéw zewnetrznych, dodanych z zewnatrz do ewangelii sfowa”. Natomiast

»cud pojety jako znak Bozy stanowi organiczng jedno$¢ z Objawieniem, bo i on
objawia rzeczywisto$¢ nadprzyrodzong™?°. Tak wiec w stosunku do Objawienia
stownego (Ewangelii) rola cudu polega na tym, ze w sposéb bardziej wyrazisty
uobecnia on Objawienie.

Kolejne podreczniki, ktére zostang przeanalizowane, to opracowania
przedstawicieli warszawskiej szkoty apologetycznej ks. Jozefa Myskowa
i ks. Wladystawa Hladowskiego. Myskow w swym dorobku naukowym ma
dwa podreczniki: Apologetyka stosowana w zarysie. Jezus z Nazaretu w swej
Swiadomosci religijnej oraz wydane nieco pdzniej Zagadnienia apologetyczne®.

W Zagadnieniach apologetycznych problematyka cudu zostata przez autora
zebrana w dosy¢ zwarty wyktad i zamieszczona w trzecim zagadnieniu zaty-
tutowanym Cud jako znak i kryterium objawienia.

Autor, zajmujac sie pojeciem cudu, zauwaza, ze spotykana w literaturze réz-
norodnos¢ ujec istoty cudu ma swg przyczyne w réznorakim podejsciu do tego
zagadnienia. Jednak niezaleznie od owej réznorodno$ci mozna stwierdzic, ze
kazde ujecie cudu winno uwzglednia¢ w nim element empiryczny (zjawisko),

25 Por. E. Kope¢, Teologia fundamentalna, s. 76.

26 E. Kope¢, Teologia fundamentalna, s. 76.

27 J. Myskow, Apologetyka stosowana w zarysie. Jezus z Nazaretu w swej Swiadomosci
religijnej, Warszawa 1973; J. Myskow, Zagadnienia apologetyczne, Warszawa 1986. Apologe-
tyka stosowana w zarysie, jak stwierdza sam autor w koncowej syntezie, zblizona jest profi-
lem naukowym do systemu apologetyki totalnej, a zarazem uwzglednia nowsze osiggniecia
warszawskiej szkoly apologetycznej oraz innych o$rodkéw naukowych w Polsce, zwlaszcza
zwolennikdw tzw. teologii fundamentalnej reprezentujacych gléwnie osrodek lubelski. We
wstepie autor zaznacza rdwniez, ze przy opracowywaniu podrecznika bardzo cenne okazaly
sie m.in. prace ks. Edwarda Kopcia omawiajace wspolczesng problematyke cudu. Z kolei
Zagadnienia apologetyczne mialy by¢ tylko pomoca dydaktyczng dla studentéw. Dla ich
wygody autor przedstawil cato$¢ materialu w dziewieciu zagadnieniach. Tym powodowany
zmienil tez dawny tytul i uktad swego skryptu, wzbogacajac zwtaszcza traktat chrystologicz-
ny o wlasne dawniejsze przemyslenia. Z tego powodu warto w analizie zatrzymac si¢ nad
tym podrecznikiem. Por. T. Gogolewski, Wspomnienie o ks. prof. Jozefie Myskowie, ,,Studia
Theologica Varsaviensia” 29 (1991) nr 1, s. 14-16.
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transcendentny (nadzwyczajny) oraz boski jako znak Bozego dziatania w §wiecie
w celach zbawczych. Dalej autor zaznacza, ze ,,w apologetyce cud jest rozwazany
jako znak uwierzytelniajgcy religijne postannictwo Jezusa Chrystusa™®.

Myskéw przedstawiwszy rozumienie cudu wedlug $w. Augustyna
i $w. Tomasza, prezentuje ujecie personalistyczne?’. Wyjasnia, ze ujecie cudu
jako znaku nazwano dlatego ujeciem personalistycznym, ze znak jest tu ro-
zumiany nie tyle jako rzecz stuzaca do poznania innej rzeczy, ile raczej jako
akt osoby zmierzajacy do okreslonego celu w odniesieniu do innej osoby, czyli
jako akt miedzyosobowy. Tak wiec wedlug personalistycznej koncepciji ,,cud
jest to znak, poprzez ktéry Bog nawiazuje z cztowiekiem osobowy kontakt
celem ukazania mu swych zbawczych zamiaréw”*°.

Szukajac z kolei odpowiedzi na pytanie, jaka role odgrywa cud w tym pod-
reczniku, trzeba popatrze¢ na cud w perspektywie Objawienia. Myskow czyni
to w punkcie zatytulowanym Cud a Objawienie®'. Zauwaza, ze w $wietle
Pisma Swietego cuda Chrystusa spelniajg rozliczne funkcje w stosunku do
objawienia Bozego dokonanego w Jezusie Chrystusie.

Po pierwsze, cud przygotowuje do przyjecia Objawienia, poniewaz jest ,,zna-
kiem zyczliwo$ci, stowem faski. Cud w efekcie nalezy do porzadku stowa. [...]
Przez cud Bog zwraca si¢ do czlowieka, mowi do niego, daje mu znaki w calej
naturze, dotyczace wszelkich spraw”. Po drugie, cud potwierdza jego auten-
tyczno$¢: ,,poprzez swa transcendencje fizyczng respektujacg kontekst religijny,
w jakim powstaje, cud winien by¢ rozumiany jako znak Bozy. Wyraznie zwig-
zany z postannictwem Mesjasza oznacza on, ze sam Bog potwierdza i gwaran-
tuje postannictwo Jezusa”. Po trzecie, cud jest figurg i symbolem Objawienia
w naszym $wiecie: ,Mozna powiedzie¢, ze sg one [cuda] symbolami §wiata
nadprzyrodzonego i «sakramentami»”?

Cud i Objawienie zmierzajg zatem w tym samym kierunku, s3 to jakby dwa
oblicza, widzialne i niewidzialne, tej samej rzeczywisto$ci*. Rola cudu wzbo-

28 Por. J. Myskow, Zagadnienia apologetyczne, s. 48-49.

29 Por. J. Myskoéw, Zagadnienia apologetyczne, Warszawa 1986, s. 50—52. Autor zaznacza
przy tym w przypisie, Ze twdrca tej koncepcji jest Eugéne Masure, natomiast na gruncie
polskim personalistyczna koncepcja cudu jest przedmiotem badan sekcji apologetycznej Ka-
tolickiego Uniwersytetu Lubelskiego, kierowanej wéwczas przez Edwarda Kopcia.

30 J. Myskow, Zagadnienia apologetyczne, s. 53.

31 Por. J. Myskoéw, Zagadnienia apologetyczne, s. 61-70.

32 Por. J. Myskow, Zagadnienia apologetyczne, s. 62—64.

33 Por. J. Myskoéw, Zagadnienia apologetyczne, s. 64.
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gaca sie, gdyz cud rozumiany w tradycyjnej apologetyce jako boska pieczec
wyci$nigta na boskim postaniu okazuje si¢ juz nie jako co$ obcego, lecz jako
element konstytutywny tego postannictwa.

Kolejny przedstawiciel warszawskiej szkoly apologetycznej Wiadystaw
Htadowski jest autorem podrecznika pt. Zarys apologetyki. Analiza chrzesci-
jatniskiej refleksji nad wiarygodnoscig Objawienia®*. Autor w tym podreczniku
podejmuje m.in. zagadnienie cudu jako znaku Objawienia®’. Warszawski
apologetyk zauwaza, ze obecnie ,podjeto w teologii katolickiej wysilek, by
przywrdci¢ cudowi jego religijny i osobowy charakter: cud ma by¢ znakiem
danym przez Osobe Boga osobie czlowieka w konkretnej sytuacji cztowieka
przed Bogiem”*°. Nalezy zaznaczy¢, ze Htadowski rozumie znak fenomenolo-
gicznie. Stwierdza, ze ,cud jako kryterium wiarygodnosci Objawienia zawsze
byt znakiem wskazujacym na bezposrednie dziatanie nadprzyrodzone Boga
w historii. Dzisiaj jednak, nazywajac cud znakiem, dajemy pojeciu «znaku»
sens osobowy i religijny”’. Znak pojety w kategoriach fenomenologicznych
nie tyle wskazuje czy odsyla do innej rzeczywistosci, ile j zawiera i wyraza.

Autor zauwaza, ze w tradycyjnym rozumieniu cud byl zdarzeniem niezwy-
ktym przydanym Objawieniu dla jego uwierzytelnienia. Obecnie za$ w cudzie
widzimy przede wszystkim gest, akt osobowy, nawiazujacy facznos¢ pomiedzy
Bogiem a osoba ludzka. ,,Cud jest dzialaniem Boga, urzeczywistniajagcym Jego
ekonomie zbawczg i oznajmujgcym cztowiekowi Jego zbawczg wole”?,

W kontekscie za§ poznawalnosci cudu jako znaku objawienia Htadowski
zwraca uwage na $cisty zwiazek cudu z Objawieniem. Pisze, Ze ,,cud moze by¢
odczytany jako znak Bozy dopiero wtedy, gdy jest widziany razem z calym
wydarzeniem zbawczym. Wszak cud jest czescig samego wydarzenia zbaw-
czego i pozostaje w organicznej jednosci z objawieniem slownym. Razem
z ewangelig stowa stanowi i urzeczywistnia objawienie Boze”*".

Tak wiec takze w tym podreczniku widag, ze cud nie jest tylko elementem
towarzyszacym Objawieniu Bozemu, lecz ze do niego przynalezy, jest jego
czescia, a jako taki o nim zaswiadcza.

34 W. Htadowski, Zarys apologetyki.

35 Por. W. Htadowski, Zarys apologetyki, s. 60-63.
36 W. Hladowski, Zarys apologetyki, s. 62.

37 W. Hladowski, Zarys apologetyki, s. 63.

38 Por. W. Htadowski, Zarys apologetyki.

39 W. Htadowski, Zarys apologetyki, s. 64.
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Kolejne opracowanie podrecznikowe jest wyrazem rozlegtych badan Hansa
Waldenfelsa i nosi tytul O Bogu, Jezusie Chrystusie i Kosciele — dzisiaj. Teologia
fundamentalna w kontekscie czaséw obecnych®.

Waldenfels przyjmuje klasyczng strukture wyktadu. Trzy centralne czesci
pracy, na ktérych —jak pisze —,,spoczywa gtéwny ciezar wyktadu”, odpowia-
daja klasycznym traktatom fundamentalnoteologicznym: religiologicznemu
(demonstratio religiosa), chrystologicznemu (demonstratio christiana) i ekle-
zjologicznemu (demonstratio catholica)*'.

Problematyka cudu zostata podjeta w czesci drugiej podrecznika w roz-
dziale trzecim zatytutowanym Drogi prowadzgce do Boga. Autor na poczatku
przywoluje biblijne rozumienie ,znakéw i cudéw”. Nastepnie rozwazajac
pojecie cudu w orzeczeniach Soboru Watykanskiego 11, zauwaza, ze cud jako
dziatanie Boga zostal na powrdt wiaczony w catoksztalt Objawienia rozumia-
nego jako samoudzielenie si¢ Boga i wyrazajacego si¢ w gesta et verba. ,,Znaki
i cuda” —zauwaza dalej — s3 wyraznie wymieniane w zwiazku z Objawieniem
dokonanym w Jezusie Chrystusie i w tym kontekscie sg one nie tyle ujawnie-
niem mocy Bozej, ile raczej stanowia objawienie zbawczej woli Boga. Sg one
takze rozpatrywane jako zbawcze znaki, ktore uobecniajg Boze objawienie*”.

Waldenfels zwraca uwage, ze podejmujac nowe przemyslenia zwiazane
z problematyka cudu, trzeba poswigci¢ wiecej miejsca i uwagi temu, ze cud jest
co do istoty znakiem i jako znak zbawczy wskazuje na zbawienie w szerokim
znaczeniu. Cud jako znak tworzy takze miedzyosobowy zwiazek i relacje mig-
dzy Bogiem a cztowiekiem®’. Totez uwzgledniajac centralny charakter znaku,
autor za Pietem Schoonenbergiem okreslil cud jako ,fakt niezwykly, i to nie
tylko dla naszego obiektywnego spostrzezenia, ale takze i przede wszyst-
kim jako wskazanie na migdzyosobowg relacje, i dlatego bedacy znakiem
przemawiajacym do cztowieka, znakiem, ktéry wzywa i zawiera obietnice,
albo jak kto$ wyrazil: znakiem interpunkcyjnym w dialogu miedzy Bogiem

a czlowiekiem”™*,

40 H. Waldenfels, O Bogu, Jezusie Chrystusie i Kosciele— dzisiaj. Teologia fundamentalna
w kontekscie czaséw obecnych, Katowice 1993. Swoja ksigzke Waldenfels pomyslat jako ,,po-
moc w studium teologii fundamentalne;j”.

41 Por. H. Waldenfels, O Bogu, Jezusie Chrystusie i Kosciele — dzisiaj, s. 21.

42 H. Waldenfels, O Bogu, Jezusie Chrystusie i Kosciele— dzisiaj, s. 153-154; por. Sobor
Watykanski 11, Konstytucja dogmatyczna Dei Verbum, nr 2, 14, 17.

43 Por. H. Waldenfels, O Bogu, Jezusie Chrystusie i Kosciele— dzisiaj, s. 154.

44 H. Waldenfels, O Bogu, Jezusie Chrystusie i Kosciele — dzisiaj, s. 154.
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»Fakt niezwykly”, stajac sie znakiem, nie wyczerpuje si¢ w swej zewnetrznej,
powierzchownej stronie, ale wskazuje jaki$ glebszy wymiar, tlo, ktére ten
fakt z pewnoscig zawiera; nie zmusza jednak do jego dostrzezenia, lecz tylko
sktania do przyjecia odpowiedniej postawy — komentuje autor*’.

Tak wigc mozna zauwazy¢, ze mowa w tym podreczniku o semejotycznej/
historiozbawczej koncepcji cudu, ktdra przesuneta akcent z nadzwyczajnosci
i ,przekraczania” praw natury na wymiar znaku Bozego.

Kolejny podrecznik, ktéry zostanie poddany analizie, to pierwsza cze$é
Teologii fundamentalnej tarnowskiego teologa ks. Stanistawa Rosy*’.

Oceniajac kryteria Objawienia, Rosa zauwaza, ze tradycyjny podzial na kryte-
ria obiektywne wewnetrzne i zewnetrzne nie jest obecnie przestrzegany, choc teo-
retycznie jest przyjmowany. Jak dalej wyjasnia, kryteria wewnetrzne to te, ktore
s3 zawarte w samej nauce objawionej, jej wewnetrzna tre$¢, natomiast kryteria
zewnetrzne to sg dzieta— cuda, zaréwno te, ktdre sg opisane w Biblii, jak i te kto-
re dokonuja sie w Kosciele, czyli juz po zakoniczeniu objawienia historycznego®.

Wspolczesna koncepcja cudu—zauwaza autor —opuszcza podzial na kry-
teria obiektywne zewnetrzne i wewnetrzne*®. Wynika to stad, ze ,,cuda opi-
sane w Pi$mie Swietym s3 przeciez integralng czeécig samego Objawienia,
czyli nie mozna ich stawia¢ jakby na zewnatrz tegoz Objawienia. Cuda zas,
jakie dokonaty sie czy dokonuja w Kosciele po zakonczeniu Objawienia, tak-
ze nie s3 w stosunku do niego na zewnatrz, gdyz zwigzane s3 wewnetrznie
z Objawieniem i tylko w jego kontekécie mogg by¢ zrozumiane i wyjasniane”’.

Rosa akcentuje koncepcje, ktora cud rozumie jako znak Boga skierowany
do czlowieka. Stwierdza, ze takie rozumienie cudu zmienia tradycyjne rozu-
mienie jego waloru dowodowego. ,,Cud nie jest zewnetrzng, empiryczng pie-
czecig Objawienia [...]. Nie jest takze faktem autonomicznym, zewngtrznym
i niezaleznym od Objawienia, ale moze by¢ odczytany i rozpoznany na tle
Objawienia wraz z objasniajacym Stowem Bozym. Cud aktualizuje objawienie,
jest znakiem obecnosci Boga, znakiem Jego dzialania dla dobra naturalnego,
a przede wszystkim dla nadprzyrodzonego dobra cztowieka. Cud jest znakiem
wezwania skierowanego do cztowieka, znakiem mitosci i taski”*°.

45 Por. H. Waldenfels, O Bogu, Jezusie Chrystusie i Kosciele — dzisiaj, s. 155.
46 S. Rosa, Teologia fundamentalna. Czes¢ 1. Chrystologia, Tarnéw 1997.
47 Por. S. Rosa, Teologia fundamentalna, s. 42-43.

48 Por. S. Rosa, Teologia fundamentalna, s. 41.

49 S. Rosa, Teologia fundamentalna, s. 43.

50 S. Rosa, Teologia fundamentalna, s. 47.
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Tak wiec i w tym podreczniku wida¢ wyrazne odejscie od tradycyjnego
ujecia cudu, a zauwaza sie powrét do biblijnej i patrystycznej koncepcji cudu
jako znaku.

Ostatni podrecznik, ktdry zostanie przeanalizowany, jest autorstwa ploc-
kiego teologa ks. Henryka Seweryniaka i nosi tytul Apologia pokolenia jp 11°".
W tym podreczniku problematyka cudu zostala poruszona w punkcie dzie-
wietnastym zatytulowanym Rozumienie, rozpoznanie i funkcje cudow w Zyciu
Kosciota®.

Juz we wstepie autor zaznacza, ze koncepcja cudu w ujeciu tradycyjnej
apologetyki nie do konca odpowiada duchowi Objawienia chrzescijanskiego,
totez podkresla on w swym podreczniku sens koncepcji semejotycznej>, ktora
zyskala dzisiaj centralne miejsce®.

W historiozbawczej koncepcji cudu — zauwaza Seweryniak — mysl katolicka
dokonala przesunigcia punktu cigzkosci w rozumieniu cudu: z aspektu nad-
zwyczajnoscii ,przekraczania” praw natury na wymiar znaku Bozego, ktory to
wymiar byl charakterystyczny dla biblijnej i patrystycznej wizji cudu®. Autor,
przedstawiwszy w zarysie poszczegdlne koncepcje na temat cudu, zauwaza, ze
w perspektywie historiozbawczej nalezy je wszystkie potaczy¢®®. W uchwyce-
niu cudu istotne znaczenie ma bowiem podkreslona przez Augustyna reakcja
zatrzymania si¢, zdziwienia faktem, réznigcym si¢ od zwyklego biegu rzeczy.
Cud takze, jak chcial Tomasz, dzieje si¢ poza porzadkiem calej natury stwo-
rzonej oraz musi by¢, jak podkreslat Maurice Blondel, widziany jako znak
dany czlowiekowi przez Boga. Tak wigc w sumie ,,cud jest doswiadczalnym
zmystami nadzwyczajnym znakiem mitosci Bozej, poprzez ktoéry Bog zaprasza

51 H. Seweryniak, Apologia pokolenia yp 11, Ptock 2006. Autor, opracowujgc zagadnienie
cudu w tym podreczniku, opieral si¢ na swojej wczeéniejszej publikacji Swiadectwo i sens,
totez nie ma potrzeby dokonywania jego osobnej analizy.

52 Por. H. Seweryniak, Apologia pokolenia P 11, s. 335-348.

53 Koncepcja semejotyczna ujmuje cud w kategorii znaku Bozego dzialania w $wiecie.
Ta koncepcja pojawila sie wraz z rozwojem semiotyki logicznej, tj. dzialu logiki badajacego
znaki. Autor uzywa zamiennie okreslen ,,historiozbawcza” i ,,semejotyczna” koncepcja cudu,
aby podkresli¢ zwigzek cudu — rozumianego jako —znak z historig zbawienia.

54 Por. H. Seweryniak, Apologia pokolenia P 11, s. 336.

55 Por. H. Seweryniak, Swiadectwo i sens, s. 282-284.

56 W historii teologii cudu wg Seweryniaka mozna wyrézni¢ cztery zasadnicze koncep-
cje: etymologiczna ($w. Augustyn), obiektywizujaca ($w. Tomasz), fizyczno-przyrodnicza
i historiozbawcza/semejotyczna.
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do wiary, ponawia dialog z czlowiekiem, objawia trwajaca obecnos¢ planu
zbawienia i antycypuje pelnie Krolestwa Bozego™.

Cud w podre¢cznikach teologii fundamentalnej—synteza

Mozna zauwazy¢, ze w poréownaniu z apologetyka tradycyjna wspdlczesna
my$l fundamentalnoteologiczna inaczej ujmuje problematyke cudu i jego
znaczenia. Wynika to stad, iz apologetyka zwtaszcza po soborze watykan-
skim 11 zostala poddana procesowi pewnych przeobrazen, gléwnie natury
metodologicznej, ktore doprowadzily do uksztaltowania si¢ wspolczesnej
teologii fundamentalnej.

W teologii fundamentalnej przedmiot, czyli objawienie Boze, widzi si¢ jako
rzeczywisto$¢ nadprzyrodzona, dlatego i metody maja charakter racjonal-
no-teologiczny, w apologetyce natomiast uzasadnienie jest czysto racjonal-
ne®®, Pod wptywem Soboru Watykanskiego 11, zwtaszcza poprzez nauczanie
zawarte w konstytucji Dei Verbum, dokonal sie¢ wyrazny postep w teologii
fundamentalnej. Jej punktem wyjécia nie jest juz, jak w apologetyce klasycznej,
aprioryczne pojecie ogolnego Objawienia, lecz zgodnie z metodg historyczng
i teologiczna, globalny fakt konkretnego Objawienia dokonanego w Jezusie
Chrystusie®.

Zdaniem ks. bp. Tadeusza Pikusa do gléwnych zadan teologii fundamental-
nej nalezy badanie informacji o fakcie zaistnienia Objawienia i jego trwaniu
oraz aktualno$ci w dziejach, i to jedynie w aspekcie uwierzytelniajacym jego
istnienie. Celem za$ (przedmiotem formalnym) jest wyczerpujace zbadanie
wiarygodnosci faktu, czyli uzyskanie odpowiedzi na pytanie, jaki zwigzek
istnieje miedzy roszczeniami chrzescijanistwa a obiektywna rzeczywistoscig®.

Wspolczesna teologia fundamentalna ujmuje objawienie Boze w kategoriach
personalistycznych i historiozbawczych jako ujawnienie si¢ Boga w Jezusie
Chrystusie i Jego zbawczym dzialaniu w historii ludzkiej; formy zas Objawienia
widzi w boskim dzialaniu, teofaniach i stowie, ktore sg $cisle ze sobg zwigzane

57 H. Seweryniak, Apologia pokolenia jp 11, s. 341.

58 Por. M. Rusecki, Fundamentalna teologia, w: Leksykon teologii fundamentalnej, red.
M. Rusecki, K. Kaucha, I.S. Ledwon, J. Mastej, Lublin-Krakéw 2002, s. 416.

59 Por. C. Geffré, Najnowsze dzieje teologii fundamentalnej, ,Concilium” (1969) nr 6-10,
s. 12.

60 Por. T. Pikus, W kregu warszawskiej szkoty apologetycznej, ,Warszawskie Studia Teolo-
giczne” 23 (2010) nr 2, 8. 22.
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i wzajemnie si¢ dopelniajg. Cud natomiast jest traktowany jako czyn Boga be-
dacy réwniez forma Objawienia, co implikuje jego wewnetrzny i bezposredni
zwigzek ze stowem Bozym®".

Wedlug Claude’a Geftré ,objawienie nie jest terminem, ktory trzeba udowad-
nia¢ rozumowo. Jest ono zalozeniem fundamentalnym, punktem wyjscia, bez
ktérego upadtyby wszystkie prawdy badane przez teologdéw. Nie chodzi wigc
o to, by jak w dawnych traktatach apologetycznych, po kolei zastanawiac¢ si¢
nad kwestig mozliwosci, stosownosci i koniecznosci objawienia. Wychodzimy
wprost od faktu objawienia, o jakim méwi Biblia, by przedstawic¢ jego global-
ne znaczenie dla wierzacego i dla cztowieka w ogéle w danej rzeczywistosci
kulturowej”*.

Jak mozna bylo zauwazy¢ wyzej, problematyka cudu byta najczesciej oma-
wiana od strony filozoficznej, a wiec rozwazano mozliwo$¢ cudu, jego hi-
storyczne rozumienie i rozpoznanie oraz cud jako kryterium prawdziwosci
Objawienia®.

Zasadniczym rysem, ktory pojawia si¢ w podrecznikach, jest nawrét do bi-
blijnej i patrystycznej idei cudu, co sie¢ wyraza w zaakcentowaniu w cudzie cha-
rakteru znaku religijnego. Dawna mysl apologetyczna ujmowala cud w kate-
goriach dowodowych, potwierdzajacych z zewnatrz Objawienie. Wspdlczesne
badania teologéw wykazaly, iz cud lokalizuje si¢ w obrebie samego Objawienia,
jest jedna z form jego realizacji i jednoczes$nie jest jego swiadectwem i uwierzy-
telnieniem. Cud jawigcy si¢ w wymiarze zewnetrznym, jak zauwaza Ryszard
Tomczak, faczy si¢ $cisle i wewnetrznie ze stowem Bozym, ktore go objasnia
i nadaje mu sens. Dzieta Boga z jednej strony pelnig funkcje¢ objawieniowa
(Bég w nich si¢ objawia, realizuje zbawienie i zaswiadcza o swojej obecnosci),
a z drugiej funkcje motywacyjna (one $wiadcza, potwierdzaja, ze ,tu i teraz”
dziata Bog)®*.

Tak wiec wspolczesna teologia fundamentalna nie zaweza bogatej problema-
tyki cudu do jednej tylko funkeji— ,,pieczeci” potwierdzajacej Objawienie, jak

61 Por. M. Rusecki, Wierzcie moim dziefom. Funkcja motywacyjna cudu w teologii xx w.,
Katowice 1988, s. 47.

62 Por. C. Geftré, Najnowsze dzieje teologii fundamentalnej, s. 12.

63 Por. choc¢by: E. Kope¢, Apologetyka, s. 70-99; E. Kope¢, Teologia fundamentalna, s. 68-
96.

64 Por. R. Tomczak, Wspélczesna interpretacja funkcji motywacyjnej cudow Jezusa, ,,Col-
lectanea Theologica” 66 (1996) nr 4, s. 61-62.
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to czynita apologetyka tradycyjna, podkresla natomiast, ze cuda jako motywy
wiarygodnosci sg znakami, ktére trzeba interpretowac.

Stusznie zauwaza Marian Rusecki, ze cud jako znak Bozego dzialania, aby
mogl pelni¢ funkcje motywacyjna, musi by¢ rozwazany w $cislej i organicznej
facznosci z objawieniem nadprzyrodzonym. Nie moze by¢ rozpatrywany jako
takt zewnetrzny w stosunku do niego, gdyz nalezy do jego struktury i jest jedna
z form realizacji Objawienia. W cudach objawia si¢ Bog. Ujawnia w nich swa
zbawcza wole; jednoczesénie daje swiadectwo o sobie i swym Objawieniu. Cud
jako motyw wiarygodno$ci Objawienia, bedacy réwnoczesnie jego forma, staje
sie waznym argumentem przemawiajacym za przyjeciem zbawczego oredzia
Chrystusa w wierze®.

* % %

Z analiz zawartych w niniejszym artykule mozna wnioskowa¢, Ze nauczanie
Soboru Watykanskiego 11, zwlaszcza w konstytucji Dei Verbum, znaczaco
wplynelo na rozumienie cudu i jego roli. To zaakcentowanie w cudzie cha-
rakteru znaku religijnego, jakiego dokonal sobdr, znalazlo réwniez odzwier-
ciedlenie w wyktadach i podrecznikach.

O ile w ramach apologetyki tradycyjnej patrzono na cud w znaczeniu do-
wodowym, o tyle w podrecznikach teologii fundamentalnej jest on ujmowany
w kategoriach znaku Bozego, przez ktéry Bog nawigzuje dialog z cztowiekiem
i komunikuje swoja zbawcza wole bez koniecznoéci ,,przekraczania” praw
natury w sposob nadzwyczajny.

Jest on znakiem personalistycznym, przez ktory Bog nawigzuje z czlowie-
kiem kontakt osobowy.

Ponadto w tradycyjnej apologetyce cud pojmowano gléwnie w kategoriach
przyrodniczo-filozoficznych jako fakt nadzwyczajny, przekraczajacy catkowi-
cie mozliwos$ci natury stworzonej; jego istote upatrywano w transcendencji
fizykalnej (famanie praw natury), nie zwracano wéwczas uwagi na jego sens
i tre$¢. Wspolczesnie odchodzi si¢ od takiego pojecia cudu. Powraca si¢ nato-
miast do religijnego pojecia cudu jako znaku Bozego, ktére wystepuje w Biblii
i pismach ojcéw Kosciota.

Nalezy zauwazy¢, ze cud w posoborowych podrecznikach lokalizuje sie
wewnatrz Objawienia. Dostrzezono, ze cud nalezy rozpatrywac w kontekscie

65 Por. M. Rusecki, Wierzcie moim dzietom, s. 274-275.
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calego Objawienia, nie jest on elementem wytaczonym z kategorii Objawienia,
towarzyszacym mu jak ,,pieczec”, ale do niego przynalezy, a jako taki o nim
za$wiadcza.

Rozwdj teologii cudu, jaki dokonat si¢ po soborze watykanskim 11, sprawit,
ze cud w swej funkcji motywacyjnej otrzymal solidng podbudowe oraz ubo-
gacenie tresciowe, przez co stal si¢ bardziej zrozumialy dla wspolczesnego
cztowieka.
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Abstrakt

Rola cudu w teologii fundamentalnej po soborze watykanskim 11. Refleksja
na podstawie analizy wybranych podrecznikéw akademickich

W artykule podjeto refleksje nad tym, jaka byta rola cudu w wyktadzie podreczni-
kowym teologii fundamentalnej po soborze watykanskim 11. Szukajac odpowiedzi
na to pytanie, najpierw przedstawiono nauczanie soboru na temat cudu i jego roli.
Nastepnie poddano analizie kilka posoborowych polskojezycznych podreczni-
kow akademickich do teologii fundamentalnej, aby zbada¢ w nich funkcje cudu
w relacji do Objawienia. Podkresla si¢ w nich role cudu jako znaku religijnego
przynalezacego do Objawienia.

Stowa kluczowe: cud, znak, teologia fundamentalna, Objawienie, kryterium
Objawienia

Abstract

The role of miracle in fundamental theology after The Second Vatican
Council. Reflection based on the analysis of selected academic textbooks

The article reflects on the role of miracle in fundamental theology lecture after
the Second Vatican Council. Looking for answer to this question, the Council’s
teaching on the miracle and its role was presented first. Then, several post-conciliar
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Polish academic textbooks of fundamental theology were analyzed examine in
them the function of a miracle in relation to Revelation. They emphasize the role
of a miracle as a sign of religious one belonging to Revelation.

Keywords: miracle, sign, fundamental theology, Revelation, Revelation criteria
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»Argumentum ex prophetia” u ojcow Kosciota
. a wspolczesna krytyka funkcji proroctwa
. w apologetyce. Justyn M¢czennik

Zapowiedzi mesjanskie oraz ich realizacja w Chrystusie odgrywaly istotna role
w calej historii teologii, juz od Nowego Testamentu. Od poczatku znajdowaty
takze zastosowanie apologetyczne, co znalazlo wyraz w tzw. argumentum ex
prophetia (argumencie ze spelnienia proroctw w Chrystusie), zwanym tez ar-
gumentem skrypturystycznym. Momentem najwiekszego prestizu tego argu-
mentu na rzecz wiarygodnosci Objawienia byta epoka klasycznej apologetyki
z przefomu x1x i XX wieku, umacnianej tekstami dwczesnego Magisterium?

Przeglad wspolczesnych opracowan z zakresu teologii fundamentalnej moze
wiec zaskakiwaé. Dowdd skrypturystyczny zniknal, jego obecnos¢ zosta-
ta zredukowana do uwag historycznych o krytycznym, wrecz ironicznym
charakterze. Caly model klasycznej apologetyki i rola przypisywana w nim
zewnetrznym znakom stuzg dzis$ raczej za kontrastujace tlo dla nowej, poso-
borowej koncepcji Objawienia i aktu wiary oraz ptynacych z nich zmian w teo-
logii fundamentalnej. Pojecie cudu fizycznego, blizniacze wobec proroctwa

1 Ks. Mateusz Switek —kaptan diecezji tarnowskiej, mgr lic. teologii, doktorant teologii
dogmatycznej na Wydziale Teologii Uniwersytetu Nawarry w Pampelunie.

2 Por. H.]. Pottmeyer, Zeichen und Kriterien der Glaubwiirdigkeit des Christentums,
w: Handbuch der Fundamentaltheologie, Hrsg. W. Kern, H.]. Pottmeyer, M. Seckler, t. 4,
Freiburg-Basel 1988, s. 373-413.
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przynajmniej z perspektywy historii apologetyki, doswiadczylo poglebienia
i dialogu z nauka, co pozwolito mu utrzymac¢ miejsce w teologii. Kwestia
proroctwa zdaje sie tymczasem pograza¢ w zapomnieniu®’. Wzmianki histo-
ryczne skupiaja si¢ gtéwnie na jego neoscholastycznej formie, stusznie zarzu-
cajac jej przesadny racjonalizm, zewnetrzno$¢ wzgledem tre$ci Objawienia,
mechaniczne i skupione na szczegoétach rozumienie spefnienia, lekcewazenie
krytyki biblijnej oraz przeakcentowanie cudownosci samego przewidywania,
w konsekwencji redukcje profetyzmu do poznania przysztosci®.

Tak spektakularna utrata znaczenia zastuguje na obszerne omdwienie.
W ponizszym tekscie mozna sobie pozwoli¢ jedynie na skromniej postawione
zadanie: spojrzenie na forme argumentu w okresie innym niz przedsoborowy.
Umozliwi to rozwazenie, przynajmniej w zarysie, na ile wspolczesna krytyka
trafnie opisuje tytulowy argument, a w jakim stopniu deprecjonuje tylko jeden
z jego historycznych wariantéw. Szczegélnie warto przyjrzec si¢ apologetyce
patrystycznej — odleglej czasowo od krytykowanej neoscholastyki i réwno-
cze$nie najbardziej pokrewnej czasom apostolskim. W tym celu rozwazymy
kilka watkéw uzycia argumentu, siegajac do przykladu Justyna Meczennika.
W planowanej kontynuacji artykutu odniesiemy si¢ do Orygenesa i sprobujemy
zaprezentowa¢ pewne ogdlne wnioski.

Wobec obszernosci tematu proroctw i mesjanizmu $wiadomie zawezamy
sie do wasko postawionej kwestii: co patrystyczne uzycie dowodu z proroctw
moze wnie$¢ do wspdlczesnej dyskusji o jego wartosci. Skupimy si¢ na pro-
roctwach mesjanskich i chrystologicznym aspekcie dyskusji, szukajac glownie
literalnych, apologetycznych uje¢, bliskich teoretycznemu schematowi po-
réwnania zapowiedzi z faktem spelnienia: Jezus spelnit prorockie obietnice,

3 Por. np. R. Tomczak, Argument skrypturystyczny i taumaturgiczny w uzasadnieniu Bo-
skiego postannictwa Jezusa z Nazaretu, ,Collectanea Theologica” 66 (1996) nr 3, s. 43-60.

4 Podejscie takie wydaje si¢ by¢ dominujace. Por. np. R. Fisichella, Profecia, w: Diccio-
nario de teologia fundamental, dir. R. Fisichella, R. Latourelle, Madrid 1992, s. 1068-1081;
L. Lago Alba, La credibilidad de la revelacion, w: Teologia fundamental. Temas y propuestas
para el nuevo milenio, ed. C. Izquierdo, Bilbao 1999; I. S. Ledwon, Skrypturystyczny argument,
w: Leksykon teologii fundamentalnej, red. M. Rusecki, K. Kaucha, I.S. Ledwon, J. Mastej,
Lublin-Krakéw 2002, s. 1102-1106; M. Rusecki, Traktat o Objawieniu, Krakéw 2007, s. 382—
402; H. Seweryniak, Teologia fundamentalna, t. 1, Warszawa 2010, s. 26-32, 140-142. Nawet
Rino Fisichella, zajmujacy si¢ glebiej proroctwem, prezentuje ,,archeologie argumentu z pro-
roctw’, nie siegajac dalej niz do klasycznej apologetyki. Por. R. Fisichella, Gesu di Nazaret:
profezia del Padre, Milano 2000, s. 23-37.
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wiec jest Mesjaszem, a spelnienie proroctw dowodzi boskiego pochodzenia
Pisma Swietego®.

Wprowadzenie do patrystycznego uzycia argumentu

Podejmujac ten temat, nalezy wspomnie¢ jego genez¢ w Nowym Testamencie.
To wlasnie na kartach Ewangelii i Dziejow Apostolskich pojawiajg si¢ klasyczne
przyklady uzycia takiego rozumowania oraz wiele cytatéw prorockich, ktore
zyskaly fundamentalne znaczenie teologiczne. Przyklad autoréw natchnionych
i samego Chrystusa stanowil od poczatku zachete do myslenia w kategoriach
spelnienia si¢ Pisma®.

Podejscie to uleglo w okresie patrystycznym poglebieniu, zyskato nowe
formy i bogatsze wybory cytatow, stopniowo mierzac si¢ z trudnosciami eg-
zegetycznymi oraz kontrargumentami. Przyjmuje sie, ze ojcowie przejeli od
apologetdw epoki apostolskiej tzw. Testimonia, hipotetyczny zbidr cytatéw
starotestamentalnych wykorzystywanych w ewangelizacji’. Zbiory te miaty-
by zostaé uporzgdkowane i ubogacone®. Z drugiej strony charakterystyczne
jest ujawnienie si¢ trudnosci $wiatopogladowych. Mozna bowiem w uprosz-
czeniu stwierdzi¢, ze ewangelizacyjne wyjasnienia proroctw s3 w Nowym
Testamencie kierowane gléwnie do Zydéw lub 0séb znajacych Biblie (Etiopczyk
z Dz 8). Niektdrzy stawiajg nawet teze, ze juz wtedy argumentu uzywano tyl-
ko ad hominem, wobec 0s6b przyjmujacych autorytet Starego Testamentu®.

5 Odnosnie do terminologii i struktury argumentu por. R.P. de Broglie, Los signos
de credibilidad, Andora 1965, s. 13-58, 159-172.

6 Dla wprowadzenia do zagadnienia por. P. Grelot, Sentido cristiano del Antiguo Testa-
mento: bosquejo de un tratado dogmadtico, Bilbao 1967, s. 18-58.

7 Teoria na temat Testimonia ma znaczenie w kontek$cie apologetycznego aspektu tek-
stow nowotestamentalnych. Por. K. Stendahl, The school of St. Matthew and its use of the Old
Testament, Philadelphia 1969, s. 207-217; B. Lindars, New Testament Apologetic: the Doctri-
nal Significance of the Old Testament Quotations, Philadelphia 1961, s. 13-31.

8 Por. L. Pomer Monferrer, Formas y géneros literarios de la polémica adversos Iudaeos en
la época imperial romana, ,,Fortunatae: Revista canaria de Filologia, Cultura y Humanidades
Clasicas” (2019) nr 29, s. 107-129; J. L. Kugel, R. A. Greer, Early biblical interpretation, Phila-
delphia 1986, s. 138-140.

9 Por. A. Dulles, A history of apologetics, San Francisco 2005, s. 1-25; M. Fiedrowicz,
Apologie im friithen Christentum: die Kontroverse um den christlichen Wahrheitsanspruch in
den ersten Jahrhunderten, Paderborn 2000, s. 27-29. Pytanie, na ile argument prorocki miat
charakter jedynie ex Judaicis contra Judaeos, jest jednym z podstawowych dla historii zagad-
nienia. Por. E-J. Niemann, Jesus als Glaubensgrund in der Fundamentaltheologie der Neuzeit:
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Po okresie apostolskim kwestia proroctwa spotyka si¢ juz nie tylko z nieznajo-
moscig Pisma, ale takze z zagadnieniami natury Boga, mozliwosci poznawania
przysztoéci oraz specyfiki proroctwa'’.

Wiele przypadkéw patrystycznego uzycia argumentu miata charakter inter-
pretacji nacigganych i niekrytycznych, bez poszanowania zydowskiej herme-
neutyki i dokladnosci tekstualnej. Procz tego, lektura alegoryzujaca ostabiata
obiektywno$¢ argumentacji'’. Trudno$ci tekstualne i zalezno$¢ od Septuaginty
utrudniaty dyskusje z Zydami. Mimo to apologeci byli zdolni do krytycz-
nej recepcji tekstow i dojrzenia rozbieznosci miedzy fragmentem prorockim
a formulg wypelnienia w Ewangelii. Poniewaz takie sytuacje prowokowaly
oskarzenia o manipulacje, konieczne bylo analizowanie tekstéw i bronienie
ich wypelnienia, réwniez przez odwotanie si¢ do interpretacji alegorycznych'
Z nierozlacznej w pdzniejszych wiekach pary cud-proroctwo teologia patry-
styczna bardziej cenila ten drugi argument, odwrotnie niz czynita to potem
mys$l sredniowieczna. Nadzwyczajne dzialania Boga mialy nie robi¢ wrazenia
na nawyktych do opowiesci o cudach poganach, a dla Zydéw mogty stanowié¢
powod do oskarzania Jezusa o magie. Dlatego tez niektorzy ojcowe byli sktonni
uzaleznia¢ site dowodowg cudéw od ich uprzedniej zapowiedzi'’.

Nawet pomijajac alegoryczne interpretacje, mozna przywota¢ wiele przykta-
déw uzycia argumentu np. u Tertuliana, Laktancjusza, Atanazego, Klemensa
Aleksandryjskiego czy Euzebiusza'. Na szczegdlng wzmianke zastuguja jed-
nak Adversus Iudaeos Orationes Jana Chryzostoma, czgsto przytaczane jako
koronny dowo6d wykorzystania argumentum ex prophetia w ostrej retoryce

zur Genealogie eines Traktats, Innsbruck 1983, s. 101-2, 122-23, 128, 139-41, 180, 187, 260—
261, 287.

10 Por. D.W. Palmer, Atheism, apologetic, and negative theology in the Greek apologists
of the second century, ,Vigiliae Christianae” 37 (1983) nr 3, s. 234-259; C. Hall, Origen and
Prophecy: Fate, Authority, Allegory, and the Structure of Scripture, Oxford 2021, s. 14-19.

11 Tak krytycznie ocenia: A. Dulles, A history of apologetics, s. 27-89.

12 Por. J.L. North, Reactions in early Christianity to some references to the Hebrew pro-
phets in Matthew’s gospel, ,New Testament Studies” 54 (2008), s. 254-274.

13 Por. E-J. Niemann, Jesus als Glaubensgrund, s. 81-82, 118-19; D. E. Nystrom, The Apolo-
gy of Justin Martyr: Literary Strategies and the Defence of Christianity, Tiibingen 2018, s. 108-
110.

14 Por. A. Dulles, A history of apologetics, s. 51-69; M. Fiedrowicz, Apologie, s. 88-93;
C. Hall, Origen and Prophecy, s. 46-49.
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antyzydowskiej'®. Taka deformacja argumentu bywatla niestety widoczna
w kolejnych epokach'®. Do klasycznych watkéw nalezg zarzucanie Zydom
manipulacji, $lepoty i ztej woli, winy za meke Pana oraz sugerowanie ich od-
rzucenia przez Boga. Mimo przykladéw brutalnej polemiki z Zydami, nie brak
przeciez ojcéw Kosciola, ktorzy dyskusje takie prowadzili z poszanowaniem
oponentow'”. W tym kontekscie, zdaniem niektérych, dowdd z proroctw
mogl stac sie gleba dla teologii substytuciji i tezy o zastuzonej karze, dostar-
czajac rzekomo teologicznego argumentu przeciw Zydom. Dyskusyjne jest
twierdzenie, Ze teza o wypelnieniu si¢ w Jezusie proroctw ma per se charakter
antyzydowski i nieuchronnie wiedzie do przemocy'®. Co wiecej, nie chodzi
tu przeciez o drugorzedng taktyke apologetyki, ale o fundamentalng prawde
wiary. Mimo to nalezy odnotowa¢ istnienie nurtu oskarzycielskiego wobec
chrzescijanskiej teologii spetnienia proroctw oraz bardzo krytycznych przed-
stawien obecnoéci tematu u ojcow'’.

Konczac te uwagi, warto zauwazyc¢ jeszcze jeden watek. Dla ojcdw, np. dla
Augustyna, sifa argumentu opiera si¢ na jego podstawie poza chrzescijan-
stwem — wierzacy nie bazuja na tekstach, ktére sami spreparowali, lecz na
proroctwach autentycznych takze dla Zydow, potencjalnie dostepnych bez
posrednictwa chrzescijan. To kolejny charakterystyczny dla epoki temat:

15 Spelnienie proroctw nie jest tu kluczowe, ale niektére watki majg z nig zwigzek. Por.
np. ,Illi prophetas ab ineunte aetate legerunt, et prophetiis enuntiatum cruci affixerunt: nos,
qui nihil de sacris literis audieramus, huns ipsum adoravimus. [...] Ac illi quidem ad filio-
rum adoptionem vocati, in canes degenerarunt: nos, qui canes eramus, brutam naturam
divina gratia exuere atque ad filiorum honorem ascendere potuimus” (Ioannes Chrysosto-
mus, Adversus Iudaeos Orationes, w: S. P.N. Joannis Chrysostomi [...] opera omnia [...], ed.
J.-P. Migne, t. 1, Parisiis 1862, kol. 845 (Patrologiae Cursus Completus. Series Graeca, 48).

16 Por. A. Dulles, A history of apologetics, s. 69—70.

17 Por. G.N. Stanton, Aspects of Early Christian-Jewish Polemic and Apologetic, ,,New Te-
stament Studies” 31 (1985) nr 3, s. 377-392; L. Pomer Monferrer, Formas y géneros literarios,
s. 107-129; A. Simonassi Lyon, Las homilias Adversus Iudaeos de Juan Crisdstomo: temas
y estrategias argumentativas polémicas, ,,Sociedades Precapitalistas” 11 (2021), s. 1-15.

18 Tak np. R.R. Ruether, Faith and Fratricide. The Theological Roots of Anti-Semitism,
New York 1974, s. 226-261.

19 Por. R.R. Ruether, Faith and Fratricide, s. 117-181; R.]. Miller, Helping Jesus Fulfill Pro-
phecy, Eugene 2016, s. 227-319; J. Neusner, B. Chilton, Jewish-Christian debates: God, king-
dom, messiah, Minneapolis 1998, s. 188-193. Wywazong opini¢ prezentuje: R. Laham Cohen,
Un dios, un texto y el conflicto por la interpretacion: judios y cristianos en la Antigiiedad
Tardia, w: Antijudaismo, antisemitismo y judeofobia: de la Antigiiedad Cldsica al atentado
a la AM1A, eds. E. Caselli, R. Laham Cohen, Buenos Aires 2021, s. 45-80.
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zwiazek chrzedcijanstwa z tekstami zydowskimi stuzyl uzasadnieniu jego
wiarygodnosci jako kontynuacji religii dawnej i godnej szacunku, a nie podej-
rzanej nowinki lub ludzkiego wymystu. Dla starozytnych ta kwestia nie byla
pozbawiona znaczenia, wykorzystywali ten watek réwniez sami Zydzi, z nim
zwigzana jest teoria zaleznosci filozoféw greckich od tradycji zydowskiej*’.

Uzycie argumentu przez Justyna Me¢czennika

Klasyczny przyklad apologetyki opartej na proroctwie przedstawia Justyn
Meczennik. Sam twierdzil, ze zawdzigcza swe nawrdcenie wlanie proroctwom,
ich madrosci przewyzszajacej filozofie*'. By¢ moze dlatego jako jeden z pierw-
szych poswieca im tyle uwagi na kartach Pierwszej Apologii oraz Dialogu
z Zydem Tryfonem. W pierwszym przypadku sa to uzycia liczne, w formie
krotkich wzmianek. Kluczowe znaczenie ma obserwowalne spelnienie prze-
powiedni. W Dialogu z Zydem Tryfonem mamy do czynienia z dtuzszymi
fragmentami, probami interpretacji i odpowiedzi na kontrargumenty stro-
ny zydowskiej oraz wprost obecnym tematem mesjanskiej godnosci Jezusa.
Sprébujmy przedstawi¢ najciekawsze watki argumentacji.

Dla Justyna przewidywanie przyszlosci jest cecha charakterystyczng pro-
rokéw. Ich wiarygodno$¢ plynie z duzej réznicy czasu migdzy zapowiedzia
i realizacjg®®. Autor wykorzystuje teksty z Nowego Testamentu, ale réwniez
np. wyrocznie Balaama. Zalezy mu na obronie zapowiedzi prorockich doty-
czacych meki i odrzucenia Jezusa oraz ogélnym wykazaniu wiarygodnosci
prorokéw?’. Prawdopodobnie wiasnie dlatego cytuje on proroctwo Balaama
jako stowa Mojzesza lub Izajasza, unikajac kontrowersyjnej postaci watpliwego
moralnie poganskiego wieszcza, ktéra wymuszalaby wkroczenie na trudny
grunt teologii natchnienia, podjety w tym kontekscie przez Orygenesa®.

20 Por. M. Fiedrowicz, Apologie, s. 283-284; A.-C. Jacobsen, Main Topics in Early Chri-
stian Apologetics, w: Critique and apologetics: Jews, Christians and pagans in antiquity, ed.
A.-C. Jacobsen, Frankfurt am Main 2009, s. 95-96; D.E. Nystrom, The Apology, s. 67-75.

21 Por. Justyn Meczennik, Dialog z Zydem Tryfonem, 7.8, w: 1i 2 Apologia. Dialog z Zydem
Tryfonem, red. L. Misiarczyk, Warszawa 2012, s. 168-170.

22 ,Zostalo za$ to zapowiedziane piec tysiecy lat, potem trzy tysigce lat, dwa tysigce lat,
nastepnie tysigc i osiemset lat przed Jego przyjsciem” (Justyn Meczennik, 1 Apologia, 31.8, w:
1i 2 Apologia. Dialog z Zydem Tryfonem, s. 63).

23 Justyn Meczennik, 1 Apologia, 41, 49-50, s. 70, 74-75.

24 Por. Justyn Meczennik, 1 Apologia, 32.12, s. 64; Justyn Meczennik, Dialog, 106.4, s. 279;
C. Hall, Origen and Prophecy, s. 126-127.
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Poza zapowiedziami chrystologicznymi Justyn wspomina takze te dotyczace
rozwoju Kosciota oraz upadku Izraela®. Spelnienie proroctw stuzy réwniez
do wyjasnienia podzialéw i herezji, ktore od poczatku stanowily zagrozenie
dla wiarygodnosci chrzescijanstwa — wedlug autora nie kompromituja one
boskich roszczen Jezusa, lecz ukazujg Bozg madros¢ i znajomosé przysztosci®.
Prawdy wiary najbardziej kluczowe dla autora to preegzystencja Syna Bozego,
narodzenie z Dziewicy oraz meka. W poréwnaniu z Nowym Testamentem
rzuca si¢ w oczy niewielkie zainteresowanie spelnieniem proroctw poprzez
zmartwychwstanie®”.

Justyn wspomina takze jedna z powaznych kontrowersji filozofii Boga zwia-
zang z tematem proroctw. Chodzi o pogodzenie Bozej przedwiedzy i wypo-
wiedzianego w pewnym punkcie czasu prawdziwego proroctwa o przysztosci
z ludzka wolnoscig. Teolog odwoluje sie do kary i odpowiedzialnosci, absur-
dalnych przy przyjeciu catkowitego determinizmu. Préba odrzucenia tezy
o koniecznym charakterze zapowiedzianych uprzednio dzialan jest dopie-
ro zalazkowa, cho¢ wazna dla $§wiatopogladu starozytnych w kwestii fatum
i wolnodci:

By jednak kto$ nie sadzil, iz wedlug naszego przekonania wydarzenia dzieja si¢ z koniecz-
noéci $lepego przeznaczenia, wyjasnimy takze i to zagadnienie. [...] Je$li w ludzkiej mocy
nie lezy unikanie zta i czynienie dobra z wolnego wyboru, wtedy ludzie nie posiadajg Zadnej
odpowiedzialnosci za wszystko, co czynig. [...] Jedli wiec méwimy, iz przyszle wydarzenia
zostaly zapowiedziane, nie twierdzimy bynajmniej, ze wszystko musi sie spetnic ze $lepej ko-
nieczno$ci. Poniewaz jednak Bog zna wczesniej to, co ludzie uczynig w przyszlosci, wedtug

swojej woli pouczyl nas, ze wynagrodzi kazdego cztowieka wedtug jego czynow?®.

25 Por. Justyn Meczennik, 1 Apologia, 39, 47, s. 68, 73.

26 Por. Justyn Meczennik, Dialog, 35, 51, 82, s. 197-198, 214, 251-252; M. den Dulk, Be-
tween Jews and Heretics: Refiguring Justin Martyr’s Dialogue with Trypho, Milton Park-New
York 2018, s. 105-108.

27 Por. O. Skarsaune, The Proof from Prophecy. A Study in Justin Martyrs Proof-Text
Tradition: Text-Type, Provenence, Theological Profile, Leiden 1987, s. 191-225; J.L. Kugel,
R.A. Greer, Early biblical interpretation, s. 146-151; D. E. Nystrom, The Apology, s. 116-118.

28 Por. Justyn Meczennik, 1 Apologia, 43-44, s. 70-72; O. Skarsaune, The Proof from
Prophecy, s. 157, 160; D.E. Nystrom, The Apology, s. 51; J. Hudson, ,,The Use of the Jewish
Scriptures by Early Christian Greek Apologists, 140-190 CE: Justin Martyr, Tatian and Theo-
philus of Antioch”, University of Cambridge 2019 (rozprawa doktorska), s. 7onn, https://doi.
org/10.17863/CAM.38571.
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Pokrewny punkt metodologii argumentu skrypturystycznego stanowi od-
réznienie proroctw od narracji historycznych. Jest to typowy temat polemik
z Zydami, przypisujacymi chrzeécijanom wyrwanie z kontekstu tekstéw po-
zbawionych rzeczywistego sensu profetycznego. Choc¢by na przykladzie Ksiegi
Izajasza 9, 5 pojawia si¢ pytanie, dlaczego proroctwo nie jest wypowiedziane
w czasie przysztym i nie pochodzi bezposrednio z ust proroka. Justyn wyja-
$nia te watpliwo$¢, twierdzac, ze Duch Swiety wyraza tak pewne tresci, gdyz
wobec pewnosci boskiego poznania przysztos¢ jest tak samo pewna, jak to,
co juz sie zdarzyto®. Mozna si¢ w tym fragmencie dopatrzy¢ poczatkow in-
tuicji, ktora szczegolnie od Boecjusza nabierze wielkiego znaczenia: aporie
Bozej przedwiedzy probuje si¢ rozwiazac, wskazujac, ze wieczno$¢ Boga jest
réwnoczesna kazdemu momentowi czasu, Bég przekracza réznice miedzy
przesztoécig a przysztoscig®.

Justyn mierzy si¢ ponadto z zagadnieniem proroctw wcigz niezrealizo-
wanych. Odnosi je do drugiego przyjscia Pana, co staje si¢ klasycznym wat-
kiem argumentum ex prophetia®. Problem ma zwigzek z tematem innych
modeli mesjanizmu oczekiwanych przez Zydéw. Kwestia triumfu i potegi
Mesjasza wigze si¢ z wlasciwym rozumieniem meki i oczekiwaniem pelnego
zwycigstwa na koncu czasow. W tym kontekscie pojawia si¢ powazniejsza
chrystologia: Jezus nie jest przywddca politycznym, lecz Bogiem, Nowym
Adamem i Pierworodnym calego stworzenia. Jego krolowanie przekracza
zatem oczekiwania doczesne, polityczne czy narodowe i w pelni ukaze sig
dopiero w kontekscie paruzji*?.

Poza generalnymi rozwazaniami apologeta przywotuje przede wszystkim
konkretne cytaty wedlug schematu proroctwo-wyjasnienie-stwierdzenie
wypelnienia®’. Rozmowa wymaga znajomosci hermeneutyki zydowskiej

29 ,Wydarzenia bowiem, o ktdrych Duch z calg pewnoscig wie, Ze si¢ spelnig, przepo-
wiada tak, jakby sie juz spetnily”. ,Wypowiadal stowa o tym, co mialo sie sta¢ w przysztosci
a mowil tak, jakby dzialy si¢ w tej wlasnie chwili albo jakby sie juz dokonaty” (Justyn Me-
czennik, Dialog, 114, s. 287; Justyn Meczennik, 1 Apologia, 42.2, s. 70); O. Skarsaune, The Pro-
of from Prophecy, s. 148.

30 Por. np. W.L. Craig, The problem of divine foreknowledge and future contingents from
Aristotle to Suarez, Leiden-New Yorki1988, s. 91-97, 104-118.

31 Por. Justyn Meczennik, 1 Apologia, 52, s. 76; Justyn Meczennik, Dialog, 32, 40, 49,
S. 193-194, 202-203, 211-213; O. Skarsaune, The Proof from Prophecy, s. 155-156.

32 Justyn Meczennik, Dialog, 32-33, s. 193-195; O. Skarsaune, The Proof from Prophecy,
s. 380-424.

33 Por. O. Skarsaune, The Proof from Prophecy, s. 140, 226-227.
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i wyrdznienia proroctw mesjanskich od tych dotyczacych innych zdarzen
z historii Izraela. Wyjasnienie chrzescijanskie jest mozliwe dopiero po krytyce
interpretacji, ktére widza spetnienie proroctwa w postaci historycznej: kréla
lub samego proroka. Mozna tu chyba méwi¢ o do§¢ powaznym traktowaniu
zarzutéw zydowskich, np. w analizie rzekomego spetnienia zapowiedzi w oso-
bach Salomona lub Ezechiasza®*. Wedlug Justyna zadna posta¢ historyczna
nie spelnia w satysfakcjonujacy sposéb tresci obietnic:

Wiadome jest wszystkim, ze w rodzie Abrahama wedtug ciata nikt nigdy nie
narodzil si¢ z dziewicy ani nawet mowy nie bylo, aby kto$ miat si¢ narodzi¢
z dziewicy, tylko sam nasz Chrystus*. Nikt z waszego ludu okreslany mianem
kréla [Mesjasza] nie mial za Zycia przebitych rak i nég ani tez w tajemniczy
sposob, tj. przez ukrzyzowanie nie ponidst $mierci, tylko jedyny 6w Jezus*®.

Ten sposob argumentacji ad absurdum jest poniekad obecny juz w tekstach
Nowego Testamentu®”. Tok rozumowania mozna sformutowaé nastepujaco:
nikt inny nie spelnil proroctw tak dokladnie i przekonujaco. Jesli Chrystus
nie wypetnit zapowiedzi, nikt jej nie spelnil; jesli tekst nie ma znaczenia chry-
stologicznego, nie ma absolutnie Zadnego sensu, co byloby teza absurdalna.
Argument gloszacy, ze nikt nie pasuje lepiej niz Jezus do tekstu proroctw,
nawet jesli jest to widoczne dopiero z pozniejszej perspektywy, nieuchwytne;j
dla samych prorokdw, stal si¢ typowym motywem apologetycznym®®.

Zdroworozsadkowy charakter ma proba odparcia zydowskich zarzutow
odnosnie do tekstu z Ksiegi Izajasza 7, 14, czyli wyboru miedzy ttumaczeniem
moéwiagcym o miodej kobiecie lub—za Septuaginta i pierwszym rozdziatem
Ewangelii Mateusza— o dziewicy. Justyn nie podejmuje kwestii jezykowych,
lecz zauwaza, ze narodziny dziecka z mlodej dziewczyny nie s3 same w sobie
zaskakujacym znakiem, w przeciwienstwie do cudownych narodzin z dziewicy.
Taka interpretacja chroni sensownos¢ tekstu:

34 Por. Justyn Meczennik, Dialog, 33-34, 77, 83, 85, S. 194-196, 246-248, 254—258.

35 Justyn Meczennik, Dialog, 43.7, s. 205.

36 Justyn Meczennik, Dialog, 97.4, s. 270.

37 Por. K. Stendahl, The school of St. Matthew, s. 77-79, 211.

38 ,In uniting in Himself and refining the fragmentary utterances of Old Testament pro-
phecy — and, be it noted, in discarding some of them — our Lord did a unique thing, a thing as
unique as His own person. His was a work of fulfilment —never before or after has fulfilment
been so complete or so satisfying—and it was a fulfilment that the prophets would not have
disavowed, though they could not possibly have foreseen it without being Christians before
their time” (B. Vawter, The Use of Messianic Prophecies in Apologetics, ,,Proceedings of the of
the Annual Convention of the Catholic Theological Society of America” 14 (1959), s. 116).
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Osmielacie si¢ falszowa¢ ttumaczenie dokonane przez waszych siedemdziesigciu starszych
Ptolemeuszowi, wladcy Egiptu i twierdzicie, ze Pismo nie tak méwi, jak oni przettumaczyli,
ale raczej ,,Oto mioda dziewczyna pocznie”, tak jakby to byt nie wiadomo jak nadzwyczajny
znak, ze kobieta na skutek stosunku seksualnego ma porodzi¢, skoro to przeciez zdarza si¢
u wszystkich mtodych kobiet, z wyjatkiem bezplodnych, ale i te Bég jesli chce, moze uczynic¢

plodnymi®.

Dyskusja ta jest znaczaca, poniewaz ukazuje skomplikowane problemy
tekstualne. Ich konsekwencja jest fakt, ze niekiedy brak wspdlnego punktu
odniesienia, bowiem kazdy z rozméwcéw opiera si¢ na swoim ttumaczeniu.
W kilku momentach dyskusja przeksztalca si¢ we wzajemne oskarzenia o ma-
nipulacje®’. Jakkolwiek niektorzy widzg tu antyzydowskie ataki, faktem jest,
ze w tym okresie popularnos¢ zyskiwalo juz cho¢by ttumaczenie Akwilii, co
moglo uzasadniaé zarzut: oto niektérzy Zydzi zaczynali sie postugiwaé innym
tekstem, obcym dla chrzescijan i hellenistycznego $wiata, mniej otwartym
na interpretacje alegoryczne. Jednym z powodéw zmiany mogta by¢ wlasnie
polemika antychrzescijaniska. Co wigcej, ingerowanie w teksty bylo takze
istotnym problemem w dyskusji z marcjonizmem®'.

Proba ewaluacji argumentéow Justyna

Latwo dostrzec, ze Justyn swobodnie porusza si¢ miedzy réznymi sensami
Pisma i sposobami interpretacji, nie dziwig wiec stowa Tryfona: ,Wszystkie
stowa proroctwa, przyjacielu, ktére przytoczyles, sa dwuznaczne i nie ma

39 Justyn Meczennik, Dialog, rozdz. 84.3, s. 255. Por. J. B. Tyson, Anti-Judaism in Marcion
and his opponents, ,,Studies in Christian-Jewish Relations” 1 (2005), s. 206.

40 Por. Justyn Meczennik, Dialog, 71-73, s. 241-243; O. Skarsaune, The Proof from Prophe-
¢y, S. 32—42, 38onn.

41 Por. R.R. Ruether, Faith and Fratricide, s. 122; L. Misiarczyk, Wstep, w: 1 i 2 Apologia.
Dialog z Zydem Tryfonem, s. 153-156; L. Misiarczyk, Influence of the Septuagint on the Typo-
logical Interpretation of Joshua and His Deeds in Justin Martyr’s ,,Dialogue with Trypho, the
Jew”, ,Verbum Vitae” 39 (2021) nr 3, s. 941-946. Atrakcyjnie napisang historig sporu o kanon
i thumaczenie Biblii w 11 wieku jest ksigzka Roda Benneta Scripture Wars: Justin Martyr’s
Battle to Save the Old Testament for Christians, wydana niedawno w jezyku polskim. Zob.
R. Bennet, Batalia o Biblig. O wysitkach Justyna Meczennika na rzecz utrzymania Starego
Testamentu w kanonie Biblii chrze$cijariskiej, redakcja naukowa W. Chrostowski, Warszawa
2022).
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w nich nic przekonujgcego o tym, o chcesz wykaza¢” *2. Czy oznacza to, ze
nie warto szukac u Justyna pomocy w zrozumieniu argumentum ex prophetia?
Wydaje sig, Ze mozna poczynic kilka obserwacji.

Dow6d skrypturystyczny jest dla Justyna fundamentalny*’. Wierzy w so-
lidno$¢ swego wywodu, chociaz Tryfon najczesciej pozostaje milczacy.
Obiektywna sifa argumentacji miataby sie opiera¢ na dostepnosci zydowskich
pism. Kazdy moze poréwnac proroctwa z wydarzeniami z Zycia Jezusa, co do
ktorych historyczno$ci nie ma raczej watpliwosci. Jedynie zmartwychwsta-
nie mogtoby by¢ przedmiotem sporu, ale jemu apologeta nie poswieca duzo
uwagi w tym kontekscie. Justyn jest przekonany, ze proroctwa s silniejszym
dowodem niz cuda fizyczne, ktére moglyby by¢ zwiazane z magia. Dodatkowo
podkresdla, ze teksty zydowskie sg starsze niz wyrocznie poganskie i nauki
filozoféw**.

Wyjaéniajac odrzucenie argumentu przez Zydéw, Justyn zwraca uwage na
zatwardzialos$¢ serc i inne pozamerytoryczne przyczyny, zwlaszcza nierzetel-
no$¢ w przytaczaniu tekstow. Jest to o tyle klopotliwe, ze sam apologeta nie
zawsze cytuje starannie i ze Swiadomoscig zaleznoéci od zrédet nieprzyjmowa-
nych przez oponenta. Wyrazy serdecznos$ci pod adresem Tryfona nie w pelni
ukrywaja ostry charakter polemiki. Mimo to, Justyn raczej nie przejawia
wrogo$ci pojawiajacej sie w literaturze adversus Iudeos®.

Od dawna dyskutowany jest problem adresatow Dialogu z Zydem Tryfonem.
Bywa on uznawany za tekst skierowany do chrzescijan, nie za autentyczng
polemike z Zydami. Inne ujecia doszukuja sie odbiorcéw poganiskich*®. Co
wazne dla argumentu z proroctw, znaczna czg¢$¢ komentatoréw przypisuje
Justynowi przynajmniej niezlg znajomos$¢ hermeneutyki zydowskiej oraz

42 Justyn Meczennik, Dialog, 51.1, s. 214.

43 Wida¢ to w czestotliwosci podejmowania tematu, ale i stownictwie: dla Justyna jest to
istotnie ,,dowod” i ,argument”. Por. D. E. Nystrom, The Apology, s. 105-108.

44 Por. Justyn Meczennik, 1 Apologia, 30, s. 62; Justyn Meczennik, Dialog, 7, s. 168;
E. Young, Greek Apologists of the Second Century, w: Apologetics in the Roman Empire: pa-
gans, Jews and Christians, ed. M.]. Edwards, Oxford 1999, s. 84-85, 92-94; D.E. Nystrom,
The Apology, s. 118-121.

45 Por. Justyn Meczennik, Dialog, 68, 133, 137, . 236—238, 309-310, 313-314; A. Dulles,
A history of apologetics, s. 31-33; M. den Dulk, Between Jews and Heretics, s. 69-89.

46 Por. M. den Dulk, Between Jews and Heretics, s. 38-46; T. Rajak, Talking at Trypho:
Christian Apologetic as Anti-Judaism in Justin’s Dialogue with Trypho the Jew, w: Apolo-
getics in the Roman Empire: pagans, Jews and Christians, ed. M.]. Edwards, Oxford 1999,
s. 68-71, 75-80. W kwestii adresatow Apologii por. np. D. E. Nystrom, The Apology, s. 19-66.
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konkretnych jej propozycji*’. Wyjasnieniem kombinacji rzetelnego podejécia
do mysli zydowskiej z surowa polemika moglaby by¢ rywalizacja misyjna
z Zydami, zabieganie o tych samych odbiorcow*®. Przynajmniej cze$ciowa
stusznos¢ tych tez sugeruje, Ze argument od poczatku nie ograniczal si¢ do
Zydoéw, lecz mégt odgrywacé role w ewangelizacji pogan.

Za kluczowy nalezy jednak uzna¢ poglad o napisaniu Dialogu z Zydem
Tryfonem przeciw marcjonistom oraz innym heretykom o gnostyckiej prowe-
nienciji. Jesli $wiete ksiegi Zydéw to tylko petne przemocy opowiesci o ztym
demiurgu, a Bég mitosci zostal objawiony dopiero przez Chrystusa, nie ma
mowy o zadnej kontynuacji, za$ kategoria mesjanizmu nie stanowi pomocy
w interpretacji postaci Zbawiciela. W tym kontekscie argumentum ex pro-
phetia zyskuje nowy sens, bronigc waznosci i aktualnosdci pism zydowskich.
Marcjonisci odmawiali warto$ci tekstom zydowskim, a Zydzi oskarzali chrze-
$cijan o niewierno$¢ Prawu. Przeciw obu grupom nalezato pokaza¢, ze chrze-
$cijanstwo nie moze ignorowac Starego Testamentu®’.

Wobec tego nie tylko poszerza si¢ pole uzycia argumentu, ale réwnocze-
$nie otrzymuje on nowa forme: rozumowanie ma odwrotny kierunek. Nie
wnioskuje sie ze Starego Testamentu o tozsamosci Jezusa, lecz to teksty pro-
rockie, méwiac o Nim, zyskujg autorytet. Wspolny punkt wyjscia w dyskusji
z Zydami, w sporze z marcjonizmenm staje si¢ celem, negowana przez Zydéw
tozsamos$¢ Jezusa jest juz przez heretykow akceptowana. Z drugiej strony
Stary Testament okazuje si¢ kluczowy dla wlasciwej interpretacji Chrystusa,
ktory bez niego staje si¢ postacia z gnostyckich koncepcji, a historia zbawienia
okazuje si¢ fragmentaryczna i niespéjna. Mozna zatem dostrzec elastycznos¢
argumentum ex prophetia, mozliwo$¢ kierowania go do réznych odbiorcéw,
stosownie do kontekstu™.

47 Por. O. Skarsaune, The Proof from Prophecy, s. 245-255, 380-381; G.N. Stanton, Aspects,
s. 377-379. Przyznaje to nawet krytyczny Robert J. Miller. Por. R.]. Miller, Helping Jesus,
s. 232.

48 Por. O. Skarsaune, The proof from prophecy, s. 433-434.

49 Por. M. den Dulk, Between Jews and Heretics, s. 19-21, 52—63; O. Skarsaune, The proof
from prophecy, s. 210-212, 239-242, 431; L. Misiarczyk, Wstep, s. 135-157. W zaginionym Prze-
ciw Marcjonowi Justyna wielu badaczy zaklada tresci zblizone do Dialogu.

50 ,,On the surface level, the proof-from-prophecy approach that permeates the docu-
ment constitutes an attempt to convince a Jewish audience of the truth of the Christian mes-
sage. [...] The proof from prophecy had the potential, however, not only to convince non-
-Jesus-believing Jews who accepted the authority of the Scriptures that they were fulfilled in
Jesus, but also to persuade believers in Jesus that he was the fulfilment of Israel’s Scriptures,
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Wspolczesnie palaca kwestia to wspomniana dyskusja o antysemickim po-
tencjale argumentu. Justyn pojawia si¢ w tym kontekscie raczej z powodu jego
teologii Kosciola jako nowego Izraela, oskarzany o sugerowanie odrzucenia
narodu wybranego i dawanie podstaw dla teologii substytucji. W zakresie
samego argumentu z proroctw takie zarzuty sg rzadsze, lecz bywaja powazne.
Justyn mialby by¢, chocby przez nauke o Logosie jako Autorze Pisma, sprawca
swoistego przejecia pism zydowskich. Zarzut zatwardziatosci czy zlosliwosci
przechodzitby wiec w powazniejszg kwestie — Zydzi nie rozumieja wtasnych
pism, dopiero chrzescijanie potrafig odkry¢ ich sens. Mozna spotkac réwniez
mocniejszy poglad. Obrona Starego Testamentu przeciw marcjonizmowi nie
oznacza pozytywnego podejscia do Zydéw, lecz przeciwnie — catkowite za-
wlaszczenie Biblii. Marcjon, popularyzujac skrajnie negatywny obraz Starego
Testamentu oraz nizszo$¢ judaizmu, niejako pozostawialby samych Zydéw
w spokoju. Strona katolicka nie tylko okradataby Zydow z ich tekstow, ale
gloszac przeciw marcjonistom oczywista czytelnosc¢ spetnienia proroctw, mia-
taby jeszcze bardziej podkreslac slepote i z13 wole wyznawcow judaizmu oraz
podporzadkowanie Starego Testamentu chrzeécijanstwu. Marcjon, krytyku-
jac zydowskiego Boga, niejako usprawiedliwia Zydéw, za$ katolicy, chroniac
dobre imie Boga Ojca, cale zto przerzucaja na Jego wyznawcoéw. Wniosek
bylby problematyczny —zaréwno marcjonizm, jak i ortodoksja okazywalyby
sie antyzydowskie, cho¢ na rézne sposoby. W ostatecznosci wiedzie to do
wspomnianej tezy o istotowym zwigzku chrzescijanstwa z antyjudaizmem.
Dodatkowo niektdrzy z cytowanych autoréw subtelnie odrézniajg antyju-
daizm Marcjona od jego zyczliwosci do samych Zyddéw, przy réwnoczesnie

and that these Scriptures were hence divinely inspired and could not be discarded. Similarly,
Justin’s arguments demonstrating that God was not inconsistent when he gave Israel a diffe-
rent Law than he imposed on the followers of Jesus are pertinent not only to Jewish critics
who wondered why Christians abandoned the Mosaic Law, but also to those among the
Christians who considered God’s seeming inconsistency in this regard to be evidence that
there were two gods at work: the Demiurge, who was responsible for the Mosaic Law, and
the Father of Jesus Christ, who was responsible for the «<new» Law. In fact, virtually all of the
issues discussed in the Dialogue, from the relationship between the Old and the New Law to
the consistency of God’s demands and character, as well as the continuity between the Old
and the New Israel, are immediately relevant to Justin’s debate with the demiurgists” (M. den
Dulk, Between Jews and Heretics, s. 52—53).
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dos¢ generalizujacej interpretacji kazdej formy katolickiej teologii Starego
Testamentu jako etycznie watpliwej®’.

Wydaje si¢ takze, ze wiele tych rozwazan pomija kontekst epoki, zwlaszcza
sytuacje Zydéw po klesce Bar-Kochby®? Poréwnanie z dwczesnymi teksta-
mi pozwala podkresli¢ momentami wzglednie Zyczliwy i uczciwy stosunek
Justyna do Tryfona. Takze fakt, ze Dialog z Zydem Tryfonem nie koriczy sie
nawréceniem czy chrztem dodaje mu realizmu i szacunku dla drugiej strony.
Bardziej antyzydowskie fragmenty nalezy za$ widzie¢ takze jako cechy ga-
tunkowe literatury Adversus Iudeos, polemike z Iudaizantes lub odpowiedz
na antychrzescijanska literature zydowska kierowang do pogan®.

Sam dowdd skrypturystyczny w pismach Justyna niekoniecznie posia-
da antyzydowskie ostrze, co wida¢ w Pierwszej Apologii, gdzie wiecej jest
trudnosci filozoficznych niz egzegetycznych. Wzmianki o niezrozumieniu
proroctw przez Zyddw pojawiajg si¢ marginalnie, w jakims$ stopniu wraz
z obrong prawdziwosci starotestamentalnego Objawienia®*. Trudniejsza jest
préba odpowiedzi na pytanie, dlaczego Zydzi nie przyjeli Jezusa oraz teolo-
gia relacji miedzy Starym a Nowym Przymierzem. W pierwszym wypadku
mogla sie pojawi¢ pokusa zarzutéw zlej woli czy koncepcji kary, ale drugi
temat wykracza poza zagadnienie argumentum ex prophetia, staje si¢ sprawa
chrystologii®®. Zdaje sie takze, ze obrona boskosci czy starozytnoéci Starego

51 Obszerng, lecz niezyczliwg i dyskusyjng krytyke przeprowadza Miller. Por. R.]. Miller,
Helping Jesus, s. 227-264. Ostatnie dekady przyniosty tendencje do rehabilitacji Marcjona,
niuansujac jego stosunek do Zydéw. Por. S.G. Wilson, Marcion and the Jews, w: Anti-Ju-
daism in Early Christianity, t. 2: Separation and Polemic, ed. S.G. Wilson, Waterloo 1986,
s. 45-58; H. Réisdnen, Marcion and the origins of Christian anti-Judaism: a reappraisal, ,,Te-
menos — Nordic Journal of Comparative Religion” 33 (1997), s. 121-135; J. B. Tyson, Anti-Juda-
ism, s.196-208; S. Moll, Marcion: el primer hereje, Salamanca 2014, s. 87-88. Bardziej surowo,
z uwzglednieniem kontekstu gnozy i pézniejszego oddziatywania marcjonizmu pisze Micha
Brumlik. Por. M. Brumlik, Die Gnostiker: der Traum von der Selbsterlosung des Menschen,
Frankfurt am Main 1992, s. 88-108.

52 Katastrofalna kleska prowokowala opinie o karze i odrzuceniu, takze u heretykéw gto-
szacych koniec starego Przymierza i utrate waznosci zydowskich Pism. Por. M. den Dulk,
Between Jews and Heretics, s. 81-83.

53 Por. H. Remus, Justin Marty’s Argument with Judaism, w: Anti-Judaism in Early Chri-
stianity, t. 2, s. 59-80; L. Misiarczyk, Wistep, s. 140-150.

54 Por. Justyn Meczennik, 1 Apologia, 31, s. 61-62.

55 Dlatego tez krytykowane bywajg juz okreslenia ,,Stary Testament”, ,,Stare Przymierze”,

»wypelnienie” czy ,,cien” rzeczy przysztych, wreszcie cala chrzeécijanska interpretacja Jezusa.
Por. R.R. Ruether, Faith and Fratricide, s. 228-250.
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Testamentu lub jego wplywu na filozoféw nie moze by¢ jednak oceniana jako
szkodliwa dla samych Zydéw, podobnie jak teoria Logosu®®. W kazdym razie
temat ten wymaga dalszej uwagi.

Ostatnia sprawa to trudne pytanie o konkluzywno$¢ argumentu. Ograniczmy
sie do kilku kwestii. O trudno$ciach egzegetycznych juz wspomnielismy: na
miare mozliwosci i 6wczesnego podejscia do tekstu Justyn probowat niektdre
rozwazaé. Waznym tematem wspolczesnej krytyki wobec dawnych apologetow
jestich przesadna wiara w racjonalno$¢ i oczywisto$¢ argumentu z proroctw.
Sceptyczna analiza rozbijajaca po kolei kazda z interpretacji tryumfalnie
oglasza, ze tylko garstka cytatow faktycznie, bez zmiany tekstu lub naginanej
egzegezy, ma sens mesjanski oraz obiektywne wypelnienie w Jezusie. W ten
sposdb czyni si¢ rzecz podobna do zarzucanej klasycznej apologetyce —izo-
lacje cytatéw od kontekstu calego Starego Testamentu, a kazde proroctwo
traktowane jest jako autonomiczny dowod. Justyn wydaje sie jednak rozumiec
cytaty jako niezalezne, lecz réwnoczesnie spdjne reprezentacje przestania

»wszystkich Pism” osadzonego w teologii Logosu®”.

Powazniejszy wydaje si¢ zarzut blednego kota. Rzekomo oczywiste spet-
nienie zapowiedzi jest w ostatecznosci jasne dopiero po przyjeciu Chrystusa;
obiektywna sita przekonywania okazuje si¢ widoczna jedynie w perspektywie
wiary. Ta pozorna sprzeczno$¢ jest obecna u Justyna®®. Na plaszczyznie argu-
mentacji mozna pewnie odwotywac sie do kategorii hipotezy wyjasniajacej czy
rozumowania abdukcyjnego: oto przyjecie Jezusa jako klucza do interpretacji

56 Jakkolwiek Justyn zmienia pewne akcenty wzgledem apologetyki zydowskiej i wyraz-
nie podporzadkowuje je argumentowi z proroctw, to nie mozna zaprzeczy¢, ze posrednio
przeprowadza apologie Starego Testamentu. Por. D. E. Nystrom, The Apology, s. 75-105.

57 »Ihe name of the prophet is often mentioned in connection to the prophecies, which
suggests that though there is unity among the prophets in that they all testify to Christ, each
prophecy should be seen as a distinct testimony. Almost as if in a court scenario, Justin
seems to be aware of the value of several voices saying the same thing as opposed to making
references to a single source which could more easily be dismissed” (D.E. Nystrom, The
Apology, s. 116). Podobnie o kumulatywnym charakterze argumentu pisze Jeremy Hudson.
Por. J. Hudson, ,,The Use of the Jewish Scriptures”, s. 61, 93-94.

58 Por. np. R.]. Miller, Helping Jesus, s. 229nn, 261nn, 359-361; J. Hudson, ,,The Use of
the Jewish Scriptures”, s. 92nn. Zarzut przybiera takze inng forme: zaréwno zapowiedz, jak
i spelnienie sg poswiadczane przez Biblie. Chodziloby wiec o odmawianie tekstom biblij-
nym wiarygodno$ci historycznej. Miller sugeruje takze sprzecznos¢ jednoczesnego glosze-
nia nieczytelnoéci proroctw bez Chrystusa i faski oraz winy Zydéw za nieuznanie Mesjasza.
Kwestie wiary, rozumu i faski u Justyna por. Justyn Meczennik, Dialog, 7, 92.1, 100.2, 119.1,
s. 168-169, 265, 272, 292; L. Misiarczyk, Wstep, s. 132-133.
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Starego Testamentu pozwala odkry¢ najlepsze, sensowne wyjasnienie. Sg to
kwestie obecne w apologetyce i teorii poznania religijnego®. Z drugiej strony
nie mozna interpretowac argumentum ex prophetia w izolacji od zmartwych-
wstania, ktore stanowi podstawe wiary i hermeneutyki proroctw. Ciezko twier-
dzi¢, ze zmartwychwstanie to nieuczciwie ukryta przestanka argumentacji®’.
Podobnie poglad, ze przed Jezusem nie bylo mozliwe zrekonstruowanie a prio-
ri pelnego obrazu oczekiwanego zbawienia, a dopiero sam Zmartwychwstaly
wyjasnia ,wszystkich prorokéw” (Lk 24, 27), jest otwarcie deklarowanym
elementem wiary chrzeécijanskiej, nie ukrytg sprzeczno$cig®'.

Z perspektywy teologii fundamentalnej mozna rzecz opisa¢ inaczej— wia-
$nie wspoldziatanie wiary i rozumu, taski i argumentéw racjonalnych, a nie
ich izolacja zarzucana dawnym modelom wiarygodnosci i aktu wiary, jest wta-
$ciwym wyobrazeniem o tajemnicy ludzkiej odpowiedzi na dziatanie Boga®.
W tej perspektywie Justyn mowigcy o koniecznosci dziatania Ducha Swietego
nie wydaje si¢ by¢ bardzo odlegly od wspoélczesnej teologii.

Wstepne wnioski

Przeglad wykorzystania dowodu skrypturystycznego przez Justyna pozwala
zauwazyc¢, ze potoczne ujecie tematu domaga si¢ poglebienia. Argument nie
jest obliczony tylko na pozyskanie Zydow, a pézniejsze formy, skupione na
cudownosci wypelnienia zapowiedzi, nie s3 jedynymi mozliwymi. Justyn

59 Por. J.M. Bochenski, Logika religii, Warszawa 1990, s. 113-117; S. Wszotek, Racjonal-
nos¢ wiary religijnej w dobie nowego ateizmu, w: Filozofia religii, red. S. Janeczek, Lublin
2012, 8. 293-315. Ocena podobienstwa dowodu do sylogizmu por. J. Hudson, ,,The Use of the
Jewish Scriptures”, s. 81-86.

60 Role zmartwychwstania dla nowotestamentalnej apologetyki z proroctw naswietla
Barnabas Lindars w New Testament apologetic. Dzisiejsi krytycy w tonie zarzutu przyzna-
ja: »,In a number of cases, one must believe that Jesus had some exalted status or that he
was raised from the dead before one can recognize that he fulfilled a relevant prophecy”
(R.J. Miller, Helping Jesus, s. 358).

61 Por. Justyn Meczennik, Dialog, 76, s. 245-246.

62 Por. E. Kunz, Glaubwiirdigkeitserkenntnis und Glaube (Analysis Fidei), w: Handbuch
der Fundamentaltheologie, Hrsg. W. Kern, H.]J. Pottmeyer, M. Seckler, t. 4, Freiburg-Basel
1988, s. 414-449; A. Rodriguez Resina, En torno a la nocién de credibilidad, ,Revista Catala-
na de Teologia” 7 (1982) nr 1-2, s. 303-366; G. Pattaro, Crediblidad de la revelacion cristiana,
w: Diccionario teoldgico interdisciplinar, ed. L. Pacomio, trad. A. Ortiz Garcia, t. 2, Sala-
manca 1982, s. 158-180; R. Fisichella, Credibilidad, w: Diccionario de teologia fundamental,
S. 205-225.
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nie koncentruje si¢ na detalach wypelnienia, lecz istotnych jego aspektach.
Perspektywa jest wyraznie chrystocentryczna, ciezko zarzuci¢ ograniczenie do
»zewnetrznego” argumentu czy abstrakcyjnej nadprzyrodzonosci-cudowno-
$ci. Mimo trudnodci tekstualnych, autor nie ignoruje problemu wyréznienia
tekstow mesjanskich i obrony ich chrze$cijanskiej interpretacji. Zauwaza
réwniez wyzwania filozoficzne.

Nade wszystko jednak dostrzezenie w Dialogu z Zydem Tryfonem polemi-
ki z marcjonistami pozwala stwierdzi¢, ze dzigki proroctwom nie broni si¢
jedynie wiarygodnos$ci Objawienia rozumianej w sensie nadprzyrodzonosci
lub filozoficznej mozliwosci cudu. Tutaj racjonalnos¢ dotyczy spojnosci i nie-
sprzecznosci Objawienia, jaka ukazuje ciggltos¢ miedzy Starym a Nowym
Testamentem. Jeden Bozy plan rozwija si¢ w historii, ma charakter globalny
i faczacy dla calego stworzenia: przeciw gnostykom ukazuje si¢ kontynuacja
miedzy stworzeniem a odkupieniem. Nie ma mowy o zerwaniu, negowaniu
przesztosci czy odrzuceniu zydowskiego dziedzictwa. Idac dalej, we wspot-
czesnych kategoriach teologii wiarygodnosci mozna méwic o wiernosci i sta-
tosci Boga, ktory nie cofa danego slowa. Wydaja si¢ wiec otwiera¢ pewne
mozliwosci prezentacji ,aktualnosci”, waznoséci Objawienia oraz ukazywania
w Chrystusie spelnienia pragnien i nadziei ludzkosci®.
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Abstrakt

»Argumentum ex prophetia” u ojcéw Kosciola a wspétczesna
krytyka funkcji proroctwa w apologetyce. Justyn Meczennik

Uzywany w apologetyce argument ze spelnienia proroctw w Chrystusie byl istot-
nym motywem w teologii przez wiele wiekéw. Mimo to po soborze praktycznie
zniknal w konsekwencji surowej krytyki sposobu jego uzycia w klasycznej apologe-
tyce. W celu rozwazenia przyczyn i uzasadnienia tej wspolczesnej niecheci wydaje
sie interesujace przyjrzec si¢ pismom apologetow epoki patrystycznej, zwlaszcza
Justynowi Meczennikowi, ktdry jako pierwszy tak powaznie zajal si¢ argumentem
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skrypturystycznym. Patrystyczna forma argumentu moze ukazac jego znaczenie
oraz pomdc na nowo docenic jego teologiczng wartos$¢.

Stowa kluczowe: $w. Justyn Meczennik, apologetyka, argument z proroctw,
dowdd skrypturystyczny, proroctwo, wiarygodnos¢ Objawienia, Stary Testa-
ment, chrystologia patrystyczna

Abstract

»Argumentum ex prophetia® in the Church Fathers in relation to contemporary
criticism of the function of prophecy in apologetics. Justin Martyr

The apologetic argument from the fulfilment of prophecies in Christ was a signifi-
cant theme of theology for centuries. Nevertheless, after the Council, it practically
disappeared in consequence of harsh criticism against the neo-scholastic form of
its use. In order to consider the origins and value of this modern aversion, it seems
reasonable to consider the apologetic writings of the patristic era, especially those
of St Justin Martyr who was the first to pay such attention to a scriptural proof.
The patristic form of the argument can demonstrate its significance and help to
appreciate its theological potential.

Keywords: St Justin Martyr, apologetics, argument from prophecy, scriptural
proof, prophecy, credibility of Revelation, Old Testament, patristic Christology
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Pierwotnie Ogoélnopolski Zjazd Ksiezy Profesorow i Wyktadowcow Historii
Kosciota mial odby¢ si¢ w Tarnowie w roku 2020 i stanowi¢ swoiste prelu-
dium do obchodéw jubileuszowych 200-lecia istnienia Wyzszego Seminarium
Duchownego w Tarnowie. Przeszkodzita temu pandemia Covid-19. Nie
odbyt sie réwniez zjazd w Poznaniu zaplanowany na 2021 rok. Po dwéch
latach przerwy spotkanie historykow Kosciota doszlo do skutku. Przybyli
oni do Tarnowa na zaproszenie ks. dr. Jacka Soprycha —rektora Wyzszego
Seminarium Duchownego. Wydarzenie to bowiem ponownie wpisane zostato
w jubileusz 200-lecia istnienia instytucji seminarium duchownego. Tradycyjnie,
spotkaniem i zwigzanym z nim obradami kierowal ks. bp prof. dr hab. Jan
Kopiec —ordynariusz gliwicki, ktéry od 18 lat jest przewodniczacym Sekcji
Historii Kosciola w Polsce przy Episkopacie Polski. Na spotkanie przybyto
41 ksiezy profesoréow i wyktadowcow historii Kosciola, ktorzy zostali zakwa-
terowani w Domu Alumna, czyli czedci mieszkalnej Wyzszego Seminarium
Duchownego w Tarnowie. Seminarium szeroko otworzylo swoje drzwi i przy-
jeto zacnych gosci takze w kaplicy gtéwnej pw. Jezusa Chrystusa Odkupiciela
Czlowieka, w auli konferencyjnej im. $w. Jana Pawla 11 oraz w swojej stotéwce.
Na korytarzach zas$ starego i nowego gmachu seminaryjnego uczestnicy zjazdu
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mogli obejrze¢ dwie niewielkie wystawy. Pierwsza poswigcona bt. Romanowi
Sitko, ktdry pelnigc funkcje rektora seminarium zostat zaaresztowany przez
Gestapo w czasie 11 wojny $wiatowej i 8o lat temu zameczony w niemieckim
obozie koncentracyjnym Auschwitz-Birkenau. Druga wystawa zwigzana byla
z historiag Wyzszego Seminarium Duchownego w Tarnowie. Zaprezentowano
na niej m.in. historyczne pieczecie seminaryjne, tron bp. Grzegorza Tomasza
Zieglera oraz réznego rodzaju dokumenty, jak np. dyplom poswiadczajacy
powotlanie do zycia Ogniska Apostolstwa Modlitwy w seminarium podpisany
przez o. Jozefa Andrasza.

Pierwszy dzien zjazdu— 21 kwietnia —rozpoczela uroczysta msza swigta
koncelebrowana, ktérej przewodniczyt i homilie wyglosit ks. bp Jan Kopiec.
Obrady naukowe rozpoczely sie za$ po $niadaniu okolo godz. 9.30. Sesj¢ za-
inaugurowat ksiagdz biskup. Witajac uczestnikow zjazdu, wyrazit rados¢, ze
po dluzszej przerwie doszto do kolejnego spotkania. Przypominal réwniez
okolicznosci wyboru tarnowskiego seminarium na miejsce spotkania. Dalsza
cze$¢ przedpotudniowa prowadzit ks. prof. dr hab. Jan Walkusz z Katolickiego
Uniwersytetu Lubelskiego Jana Pawta 11.

Wyktady oscylowaty wokot tematyki nauczania historii Kosciola w se-
minariach duchownych na ziemiach polskich. Pierwszy referat wygtosit
ks. prof. dr hab. Waldemar Graczyk, dziekan Wydziatu Nauk Historycznych
Uniwersytetu Kardynata Stefana Wyszynskiego w Warszawie. Jego przedlo-
zenie nosilo tytul Nauczanie historii w Seminarium Duchownym w Plocku
w xVIII w. Przedstawil w nim role, jaka odegrat w dziejach tego seminarium
ks. bp Michat Jerzy Poniatowski. To on oglosil regulamin dla tegoz semina-
rium w 1774 roku, a w strukture wykladéw wlaczyt historie Kosciota. Wedtug
bp. Poniatowskiego wiedza historyczna miata dawac klerykom wtasciwy oglad
dziejow, jak i pomaga¢ w obronie nauki katolickiej zagrozonej nieustannie
réznego rodzaju bledami. Ks. prof. Waldemar Graczyk oméwit takze podrecz-
niki do historii, z ktorych korzystano w ptockim seminarium. Podstawowym
opracowaniem miata by¢ Historia ecclesiastica autorstwa francuskiego domi-
nikanina Ignacego Gravesona. Jednak, o czym $wiadczy inwentarz biblioteki
seminaryjnej z 1777 roku, korzystano réwniez z innych ksigzek traktujacych
o historii Kosciota, m.in. Annales Ecclesiastici a Christo nato ad annum 1198
autorstwa kard. Cezara Baroniusza.

Drugi wyktad wyglosit ks. dr Marcin Kapton, wyktadowca historii Kosciota
w Wyzszym Semianrium Duchownym w Przemyslu i archiwista archidiece-
zjalnego archiwum. Przedstawit on referat pt. Historia Kosciota w programie
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studiow seminaryjnych w zaborze austriackim na przyktadzie osrodka prze-
myskiego. Po krotkim wstepie historycznym przyblizajacym powstanie prze-
myskiej diecezji i seminarium przeszedt do meritum zagadnienia. Omoéwit
podreczniki, z ktérych nauczano historii, jak i sylwetki profesorow, ktorzy
histori¢ wyktadali. Wyliczyl, ze w latach 1818-1918 w przemyskim semina-
rium historii uczylo jedenastu wyktadowcow, w wiekszosci wyksztatconych
w Wiedniu. Prelegent zwrocit szczegdlng uwage na dwoch sposrod tej grupy:
ks. Jakuba Federkiewicza i ks. Wladystawa Kochowskiego. Pierwszy pozosta-
wil po sobie kilka opracowan historycznych, z ktérych najwazniejszym byta
Kapituta przemyska obrzgdku taciriskiego. Drugi za$ byt redaktorem ,,Kroniki
Diecezji Przemyskiej”.

Z trzecim wykladem wystapil ks. dr Ryszard Banach, dobrze znany tarnow-
skim duchownym i klerykom jako wyktadowca historii i wielki oredownik
pamieci diecezjan, ktorzy zlotymi zgloskami zapisali sie w dziejach diecezji
i kraju. Dokonat on krétkiej syntezy 200 lat istnienia tarnowskiego semina-
rium duchownego, poczawszy od 1821 roku, kiedy to Pius vir1 bulla Studium
paeterni affectus reaktywowat diecezje jako tyniecka. Przypomnial, ze w bulli
tej papiez nakazywat zorganizowanie seminarium duchownego ,,pod wolnym
zarzagdem biskupa celem ksztalcenia i wychowania mlodziencéw do stuzby
Bozej”. Owczesny biskup, Grzegorz Tomasz Ziegler, szybo przystapit do re-
alizacji tego zadania i w 1822 roku powstato studium dla najstarszego rocz-
nika alumnoéw, tzw. pastoralistéw, w Bochni. Wraz z przeniesieniem stolicy
biskupstwa do Tarnowa swoja lokalizacje zmienilo seminarium duchowne.
Poczatkowo umieszczone w klasztorze pobernardynskim, zostalo pozniej
przeniesione do nowego gmachu wybudowanego specjalnie dla tej instytucji.
W 1838 roku bp. Franciszek Zachariasiewicz oddal do uzytku nowy budynek
seminaryjny oraz uruchomit przy placéwce formacyjnej petne studium filozo-
ficzno-teologiczne. Od tamtej pory budynek seminaryjny byl przebudowywany
i modernizowany, za$ seminarium jako placéwka przygotowujaca przyszltych
kaplanéw nie zmienilo juz swojej siedziby. Prelegent przedstawil réwniez
zmiany, jakie nastapily w najnowszej historii zabudowan seminaryjnych.
Wspomniat o rozbudowie obiektu o Dom Alumna, kaplicg, aule, jadalnie oraz
o przeniesieniu do historycznej czesci seminarium Sadu Diecezjalnego (2017)
oraz Kurii Diecezjalnej (2021). W drugiej czesci swojego wykladu ks. Banach
zwroécil uwage na ludzi, ktorzy tworzyli kadre wychowawcow i wykladowcow
seminarium duchownego. Przywolal postac ks. Stanistawa Dutkiewicza rek-
tora seminarium oraz zalozyciela Unii Apostolskiej Kaptandw, dziatalnosé
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ktdrej wywarla znaczny wplyw na formacje kandydatéw do kaptanstwa, jak
i duszpasterzy. W tej czesci referatu najwiecej miejsca prelegent poswiecit ks.
Romanowi Sitko, rektorowi, meczennikowi i blogostawionemu. Przedlozeniu
towarzyszyla prezentacja fotograficzna ukazujaca m.in. historyczne siedziby
seminarium w Bochni i Tarnowie. Nalezy odnotowa¢, ze obecno$¢ ks. dr.
Ryszarda Banacha pozwolita réwniez spojrze¢ w przeszto$¢ z innego powo-
du. Byt on bowiem uczestnikiem i prelegentem na Ogolnopolskim Zjezdzie
Profesoréw i Wykladowcéw Historii Kosciota w 1971 roku. Tamto spotkanie
réwniez odbyto si¢ w Tarnowie i bylo zwiagzane z jubileuszem seminaryjnym.
Osoba ksiedza profesora byla swoista klamra spajajaca te dwa wydarzenia.

Po przerwie kawowej nastapila druga czesc sesji, a rozpoczat ja wyktad o. prof.
dr. hab. Rolanda Prejsa ormcap z Katolickiego Uniwersytetu Lubelskiego Jana
Pawta 11. Temat jego przediozenia brzmial Historia Kosciota w programie stu-
diow seminaryjnych w zaborze rosyjskim. Ojciec profesor skoncentrowal si¢ na
Krolestwie Polskim, w ktérym w 1821 roku powstal program reformy studiow
w seminariach uwzgledniajacy wyktlad historii Kosciota. Nie wszed! on jednak
w zycie. Dopiero po 1836 roku przedmiot ten wszed! do grafiku kleryckich
zaje¢ w wymiarze dwoch godzin tygodniowo przez cztery lata. Prelegent kon-
kludowal, Ze mimo po6zniejszych zmian, ktére wydluzyly przygotowanie do
kaptanstwa, nie zmienil si¢ wymiar godzin z historii Kosciota. Wyliczyl réw-
niez podreczniki, ktére wykorzystywano podczas nauczania tego przedmiotu.
Od napisanych duchu jozefinskim po podrecznik ks. Melchiora Bulinskiego
pt. Historia Kosciota powszechnego, ktoéry w drugiej polowie x1x wieku stat
sie najbardziej popularnym opracowaniem. Referent zwrdcil uwage na jeszcze
jeden bardzo wazny aspekt zwigzany z nauczaniem w seminariach. Nader
czesto zdarzalo sie, ze duchowny uczyl przedmiotu niezwigzanego ze swoim
wyksztalceniem czy nawet zainteresowaniami, lecz takiego, jaki byl w danym
momencie potrzebny.

Piaty i ostatni referat pierwszego dnia sesji wygtlosita prof. dr hab. Jolanta
Malgorzata Marszalska z Uniwersytetu Kardynata Stefana Wyszynskiego
w Warszawie. Tematem jej wystapienia byt Historyczny ksiegozbior seminaryjny
w Tarnowie — przesztosé i terazniejszosc. Profesor z ogromna pasja podzielifa sie
ze stuchaczami, namiastka —z uwagi na ograniczajacy czas wyktadu — wiedzy
na temat tego ksiegozbioru. Skupila si¢ na jego proweniencji i wyrdznita cztery

»obszary”, z ktorych przywedrowaty ksigzki do ksiegozbioru seminaryjnego.
Byly to: opactwo tynieckie, skasowane klasztory bernardynskie, dominikan-
skie i jezuickie, skasowane kapituly kolegiackie w Bobowej, Wojniczu, Nowym



Zjazd Ksi¢zy Profesorow i Wykladowcéw Historii Kosciola... 157

Saczu i Tarnowie oraz zbiory prywatne duchownych. Prelegentka rozwiala
tym samym swego rodzaju mit krazacy wokot tego zbioru, gloszacy, ze caty
ksiegozbior pochodzi z Tynca. Tymczasem zbiory tynieckie stanowia jedna
trzecig calego ksiggozbioru, ktory liczy ok. 7 tysiecy woluminéw. Profesor
Jolanta Marszalska zaprzeczyla réwniez innej pojawiajacej si¢ opinii, ze w zbio-
rze seminaryjnym znajduja si¢ ksiazki z cysterskiego opactwa w Szczyrzycu.

Po wygloszeniu ostatniego wykladu przyszed! czas na dyskusje. Glos zabrat
ks. prof. Waldemar Graczyk, ktory zwrdcil uwage na zbyt malg obecnos¢ hi-
storykow Kosciota w aktualnym dyskursie historycznym, cho¢by w obszarze
publikacji czy realizowanych projektéow badawczych. Postulowal, by Sekcja
Historii Kos$ciofa byla tg komoérka, ktéra nada ton, wyznaczy obszary badawcze
i skoordynuje prace nad palacymi zagadnieniami. Do stéw ks. prof. Waldemara
Graczyka odniosta si¢ prof. Jolanta Marszalska oraz ks. dr Tomasz Moskal,
ktéry zachecal do podejmowania wspolnych projektow badawczych.

W tradycje Zjazdéw Profesorow i Wyktadowcow Historii Kosciota wpi-
sane s3 sesje wyjazdowe. Nie moglo jej zabrakna¢ i tym razem. Po obiedzie
uczestnicy wyruszyli autokarem w strone Lipnicy Murowanej, ziemi §wietych
i blogostawionych. Zwiedzili tam ko$ciét pw. $w. Szymona, wybudowany we-
dle tradycji w xv11 wieku na miejscu domu rodzinnego $§w. Szymona. Pézniej
przeszli do drewnianego kosciota pw. $w. Leonarda z xv wieku, ktéry od 2004
roku znajduje si¢ na Liscie $wiatowego dziedzictwa kulturowego i przyrodni-
czego UNESCO. Na koniec za$ nawiedzili §wiagtynie parafialng pw. sw. Andrzeja
pochodzaca z x1v wieku, a w niej gotycka Piekng Madonne Lipnicka, o kto-
rej z pasjg opowiadal ks. Mariusz Jachymczak, proboszcz parafii w Lipnicy
Murowanej. Nastepnie uczestnicy udali sie¢ do Nowego Sacza. Tam zwiedzili
dawng kolegiate i Bazylike Mniejszg pw. $w. Malgorzaty, w ktdrej czczony jest
stynacy faskami wizerunek Jezusa Przemienionego. Z bogata historig sadec-
kiej fary, jak i jej aktualnym stanem zapoznali ks. dr Jerzy Jurkiewicz — pro-
boszcz parafii, prepozyt Kapituly Kolegiackiej i kustosz sanktuarium oraz
pani przewodnik. Nastepnym punktem byl Dom Gotycki (Muzeum Okregowe
w Nowym Saczu), gdzie prezentowana jest gtéwnie dawna sztuka sakralna
Sadecczyzny. Ekspozycje prezentowal dyrektor dr Robert Slusarek. Po zwie-
dzaniu cieplg herbatg i ciastem podjal gosci ks. dr Jerzy Jurkiewicz. Ostatnim
punktem wyjazdu byla Niskowa, gdzie obok kos$ciota parafialnego znajduje
sie grob $p. ks. prof. Bolestawa Kumora. Wielu z uczestnikéw zjazdu znato
osobiscie lub spotkato na swej drodze tego wybitnego znawce dziejow Kosciota.
Po wspoélnej modlitwie nad mogila nastapil powrét do Tarnowa.
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Kolejny dzien zjazdu — 22 kwietnia — réwniez rozpoczeta msza swieta. Tym
razem przewodniczy! jej i homilie wyglosit bp Andrzej Jez, ordynariusz tar-
nowski. Na zakonczenie mszy $wietej ks. dr hab. Tomasz Moskal prof. kuL
przekazal na rece ks. bp. Andrzeja Jeza biret i stule $p. ks. Bolestawa Kumora.
Przez 20 lat od jego $mierci byly one przechowywane w katedrze uniwersytec-
kiej. ,,Czekaly na odpowiednig chwile” —jak mowil ks. prof. Moskal — ,,by prze-
kaza¢ cenne pamigtki diecezji, z ktorej pochodzil ten wielki historyk”. Zjazd
Ksiezy Profesoréw i Wykladowcéw Historii Kosciola w Tarnowie stal sie ku
temu najlepszg sposobnoscia.

Po $niadaniu rozpoczeta si¢ kolejna sesja wyktadowa, a przewodniczyt jej
ks. dr hab. Andrzej Bruzdzinski prof. upjpir w Krakowie. Pierwszy referat
pt. Historia Ko$ciota w seminarium kieleckim w okresie miedzywojennym i po
11 wojnie Swiatowej wyglosil ks. dr Andrzej Kwasniewski. W swoim wystapie-
niu zaprezentowal sylwetki wyktadowcéw historii Kosciota w oraz podrecz-
niki, z ktérych korzystali. Najwiecej miejsca poswiecit ks. prof. Danielowi
Olszewskiemu, ktéry prowadzit wyklady wedlug wlasnego pomystu, a ktdre
zostaly pozniej opublikowane jako podrecznik pt. Dzieje chrzescijaristwa w za-
rysie. Ostatni referat wyglosit ks. prof. dr hab. Mieczystaw Kogut, reprezentu-
jacy Papieski Wydziat Teologiczny we Wroclawiu. Przestawil temat Formacja
intelektualna klerykéw we wroctawskim seminarium duchownym po roku
1945. Rozpoczat swoje wystgpienie od rysu historycznego, siegajac xv1 wieku,
a konczac na powojennych staraniach o przywrdcenie wydzialu teologicznego
na Uniwersytecie Wroclawskim. Prelegent zwrdcil uwage na okres 1951-1956,
w ktérym zminimalizowano formacje intelektualng, a postawiono na swoiste
praktyczne ,,przygotowanie do zawodu”. Wtasciwe miejsce formacji intelek-
tualnej przywrdcit ks. bp Bolestaw Kominek. Studium zawierato dziedziny
biblijne i historyczne, teologie systematyczna i teologie pastoralng. Na bazie
tych studiéw seminaryjnych w 1968 roku Stolica Apostolska zatwierdzita
Fakultet Teologiczny.

Po referacie ks. prof. Mieczystawa Koguta nastapila dyskusja oraz wolne
wnioski, a wérdd nich ogloszenia. Na zakonczenie zabral glos ks. bp Jan Kopiec,
ktéry podzigkowal wszystkim profesorom i wykladowcom historii Kosciota
za przybycie i uczestnictwo w zjezdzie, za$ rektorowi Wyzszego Seminarium
Duchownego w Tarnowie za przyjecie i goscing.

Po przerwie kawowej organizatorzy zjazdu zaprosili profesorow i wyktadow-
cow historii Kosciola na spacer po Tarnowie, aby zademonstrowac¢ chociaz
namiastke dziedzictwa kulturowego diecezji tarnowskiej, jak i samego miasta.
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Spacer po starym miescie uwienczylo nawiedzenie bazyliki katedralnej oraz
wizyta w Muzeum Diecezjalnym w Tarnowie. Ks. dr Piotr Pasek, dyrektor
muzeum, w niezwykle interesujacy sposob opowiedzial o bezcennych zabyt-
kach sztuki kosdcielnej. Ostatnim miejscem, ktdére zwiedzili uczestnicy zjazdu
byt oddzial Muzeum Okregowego — Muzeum Ratusz, a w nim galeria sztuki
dawnej. Po ekspozycjach muzealnych w profesjonalny i zajmujacy sposéb
oprowadzala Kinga Smotka.

Wspolny obiad zakonczyt kolejny Ogoélnopolski Zjazd Profesorow
i Wyktadowcow Historii Ko$ciota w Tarnowie — Anno Domini 2022.
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Uniwersytet Papieski Jana Pawla IT w Krakowie

. Glowne obchody Jubileuszu 200-lecia

. Wyzszego Seminarium Duchownego

. w Tarnowie. Koncert jubileuszowy

. i konferencja historyczna 1-2 maja 2022 roku

Jubileuszowy koncert w wykonaniu Dziewczecego Choru Katedralnego Puellae
Orantes zainaugurowat gtéwne obchody dzigkczynienia za 200 lat Wyzszego
Seminarium Duchownego w Tarnowie. Koncert podzielony byl na pie¢ czesci,
w ktoérych oprécz watkdw historycznych podkreslony zostat i przedstawiony
charakterystyczny rys wspoélnoty seminaryjnej —m.in. jej wymiar euchary-
styczny, maryjny i patriotyczny. Komentarze te harmonizowaly z wyspiewa-
nymi najpiekniejszymi utworami z repertuaru Puellae Orantes'.

Poczatki seminarium

Poczatkéw seminarium nalezy szuka¢ w bulli papieskiej Piusa vi1 Studium
paterni affectus z 20 wrzesnia 1821 roku. W dokumencie tym papiez poin-
formowal, Ze reeryguje diecezje tarnowska z siedzibg w Tyncu oraz polecit

1 Surrexit Pastor Bonus—TFelix Mendelssohn Bartholdy; Laudate Dominum (Psalm
117) —Philip Lawson; Ave verum—Wolfgang Amadeus Mozart; Panis angelicus— Cézar
Franck; Bogarodzico Dziewico—st. Juliusz Stowacki, muz. ks. Jan Zukowski, ar. Lukasz Far-
cinkiewicz; Ave Maria—Franz Schubert, ar. Pawel Sydor; Regina coeli—Johannes Brahms;
Missa pro Patria—Yukasz Farcinkiewicz; Alleluja — Georg Friedrich Haendel.
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nowemu biskupowi Grzegorzowi Tomaszowi Zieglerowi (1822-1827) zalozy¢
dla potrzeb tej diecezji osobne seminarium duchowne. Bulla erekcyjna poleca-
ta ,utworzenie seminarium pod wolnym zarzadem biskupa celem ksztalcenia
i wychowywania mlodziencéw do stuzby Bozej w liczbie 60 lub wiecej, ile tego
beda wymagaty potrzeby diecezji”? Rok 1821 wyznacza wiec poczatek historii
seminarium duchownego, jakkolwiek pierwsi alumni zamieszkali w Bochni
dopiero rok pozniej. Zwolal tam biskup alumndéw najstarszego, czwartego
kursu, by ten ostatni rok studiéow przebywali u jego boku. Wkroétce jednak,
bo juz w 1826 roku, biskup wraz z klerykami przeniost si¢ do klasztoru ber-
nardynéw w Tarnowie, gdzie postanowiono wybudowa¢ osobny gmach dla
potrzeb seminarium. Poswigcenia kamienia wegielnego dokonat 8 wrzesnia
1835 roku bp Franciszek de Paula Pisztek (1832-1836), a 1 wrzesnia 1838 roku
bp Franciszek Abgaro Zachariasiewicz (1836-1840) poswigcit i otwarl nowy
gmach, ktory—za wyjatkiem kilkuletniej przerwy w czasie okupacji hitle-
rowskiej — stuzy wychowaniu nowych pokolen kaplanéw po dzien dzisiejszy.

Chrystus Dobry Pasterz géruje wysoko nad gtéwnym wejsciem do semina-
rium. W tym kontekscie szczeg6lnej wymowy nabierajg stowa Jana Pawta 11
zawarte w adhortacji Pastores dabo vobis: ,«<Dam wam pasterzy wedlug mego
serca» (Jr 3, 15). Tymi stowami proroka Jeremiasza Bog obiecuje swemu ludowi,
ze nie pozostawi go nigdy bez pasterzy, ktérzy zawsze beda go gromadzili
i prowadzili: «Ustanowie za$ nad nimi (czyli nad moimi owcami) pasterzy,
by je pasli; i nie beda si¢ juz wiecej lekac ani trwozyé» (Jr 23, 4). Koscidt jako
Lud Bozy nieustannie do§wiadcza spelniania si¢ tej prorockiej zapowiedzi
i z rado$cig za to dziekuje Bogu. Wie, ze to Jezus Chrystus jest zywym, naj-
wyzszym i ostatecznym wypelnieniem Bozej obietnicy: «Ja jestem dobrym
pasterzem» (] 10, 11)” (nr 1).

Chrystus w centrum —rys eucharystyczny seminarium

Seminarium duchowne jest instytucja, ktéra wychowuje i ksztalci przysztych
kaptanow. Jest to nie tylko konkretne miejsce, zespot budynkow, wspdlnota
ludzi, ale przede wszystkim pewna przestrzen duchowa, droga zycia, Srodowi-
sko wielorakiej formacji, jakiej podlegaja kandydaci do kaplanstwa. Szes¢ lat

2 B. Kumor, Diecezja tarnowska. Dzieje ustroju i organizacji 1786-1985, Krakéw 198s,
S. 482.
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pobytu w tarnowskim seminarium to okres intensywnego przygotowywania
sie alumna do $wigcen kaptanskich i przyszlej pracy duszpasterskiej.

Zycie seminarium ogniskuje si¢ wokot kaplicy. Pierwsza miescita sie zaraz
przy wejsciu na lewo w stosunkowo niewielkiej sali. Byta prowizoryczna. Na
jej wlasciwg rozbudowe trzeba bylo czeka¢ dwadziescia lat — pozniej jeszcze
ulegata modernizacji i poszerzeniu, cho¢by o dos$¢ wielki chér. To w niej
swe miejsce znalazl pickny obraz Augusta Kuglera Chrystus na krzyzu we-
dlug Antona van Dycka. Sprowadzony zostal w 1890 roku, jako dar cesarza
Franciszka Jozefa I, na prosbe éwczesnego rektora ks. Jozefa Baby. W 2004
roku zostal on przeniesiony do nowej kaplicy i znalazl swoje miejsce w pigk-
nej kompozycji oltarzowej ptonacego ognia zaprojektowanego przez prof.
Wincentego Ku¢me z Krakowa. Obraz od ponad 130 lat towarzyszy kolejnym
pokoleniom alumnéw w procesie rozeznawania i wzrastania w fasce powotania.

Formacja duchowa alumnéw zmierza do poglebienia jednosci
z Tréjosobowym Bogiem i drugim cztowiekiem w Kosciele poprzez stopnio-
we odkrywanie w zyciu wewnetrznym kandydatéw do kaplanstwa pigkna
Bozego obrazu i podobienstwa. Dokonuje si¢ to przez systematyczne rozwa-
zanie niezwyklego bogactwa stowa Bozego, ktére jest ustawicznie kierowane
przez Chrystusa do szczegdlnie umilowanych przez Niego uczniéw. Alumni,
w duchu milosci, odpowiadaja na dar powolania, wypowiedziany w stowie
Bozym, podejmujac trud ascezy i przyjmujac z otwartoscig serca rézne for-
my modlitwy, ktdra staje si¢ Zrodlem ich duchowego rozwoju. Wszystko to
dokonuje si¢ w atmosferze milczenia i glebokiego skupienia, pozwalajacej
doswiadczy¢ bliskosci przychodzacego Chrystusa.

Doswiadczenie to w sposob szczegdlny zaznacza si¢ w celebrowanej
Eucharystii, ktéra stanowi pelni¢ doskonalej modlitwy, zZycia sakramental-
nego i ponadczasowy wzor bezinteresownej stuzby bliznim. Codziennie spra-
wowana, stanowigca zrédlo i szczyt zycia duchowego, jest najwazniejszym
wydarzeniem kazdego dnia, gdyz wplywa w sposéb zasadniczy na pozostale
przejawy zycia wspdlnotowego.

Piekno i sens formacji duchowej opiera sie na glebokiej swiadomosci obec-
noséci Chrystusa we wspdlnocie seminaryjnej.

Z Matka w drodze —rys maryjny

Na drodze ku kaptanstwu stoi Maryja. Celem formacji duchowej w semina-
rium jest takze poglebienie poboznosci maryjnej, gdyz w osobie Najswietszej
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Maryi Panny alumni rozpoznaja doskonaly wzdr pelnej realizacji wlasnego
powolania.

Maryja jest ikong ucznia, czlowieka wiary i modlitwy, ktory potrafi towarzy-
szy¢ i wspiera¢ nasza wiare i nadzieje na réznych etapach zycia. Jak wspomniat
papiez Franciszek, w Maryi odzwierciedla si¢ wiara, nie ,,poetycko przesto-
dzona”, lecz silna w czasach ,,stodkiego powabu rzeczy”. Od Maryi uczymy sie
mocnej stuzebnej wiary, ktdra jest w stanie przemieni¢ nasze spolteczenstwa,
coraz bardziej nieufne, a zarazem zaslepione dobrobytem.

Seminarzys$ci na wzdr Maryi starajg si¢ stucha¢ Bozego slowa i je rozwazac,
swoim zyciem bowiem pragna wy$piewywa¢ hymn dzigkczynienia.

Maryja jest przyktadem dla nas wszystkich. Ona nas uczy i prowadzi przez
cale zycie. Uczy nas ciszy, ale nie takiej zwyczajnej. Chodzi o cisz¢ wewnetrzna,
bez ktdrej nie ma mowy o modlitwie. Uczy nas réwniez postawy zawierzenia
Bozemu milosierdziu.

Od ponad 100 lat w seminaryjnym ogrodzie stoi statua Niepokalanej
Dziewicy. To przed nig alumni chetnie gromadzg si¢ na modlitwe, najczesciej
te prywatna, przesuwajac w palcach paciorki rézanca. Chetnie tez pielgrzymuja
do jej sanktuariéw —na poczatku formacji do Pasierbca i Limanowej, a na
konicu do Bochni. W czasie wakacji polowa seminarium wyrusza w dzie-
wieciodniowg pielgrzymke na Jasng Gére. Kazdego roku za$ cala wspolnota
wychodzimy jesienig na szlak tuchowski, by u stop Tej, ktéra w Tuchowie tron
sobie obrata, ponowi¢ akt zawierzenia seminarium.

W umilowaniu ojczyzny —rys patriotyczny

Na przestrzeni 200 lat funkcjonowania tarnowskie seminarium przezyto
wiele trudnych momentéw. Takimi byly m.in. lata rzezi galicyjskiej, kiedy
rzad austriacki zamierzal je zlikwidowac za patriotyczng postawe profesorow
i alumnoéw. Z seminarium zostal usuniety przez wladze austriackie ks. pre-
fekt Jan Chetmecki i wielu alumnéw. Po Wioénie Ludéw w 1848 roku wladze
austriackie nosily si¢ nawet z zamiarem zniesienia seminarium, ale dzieki
usilnym staraniom i zapobiegliwos$ci rektora ks. Michata Kréla i ks. Jana
Gieldanowskiego udato si¢ to niebezpieczenstwo szczesliwie zazegnac.
Cig¢zkim okresem byly rowniez lata pierwszej, jak i drugiej wojny $wia-
towej. Szczegdlnie bolesnie zaznaczyl sie 1941 rok, kiedy 22 maja hitlerowcy
w ramach szeroko zakrojonych planéw eksterminacji inteligencji polskiej
aresztowali w Bloniu przetozonych i alumnéw i osadzili ich w tarnowskim
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wiezieniu. Rektor seminarium ks. inf. Roman Sitko dopetnit swoje piekne
zycie meczenska ofiarg w Auschwitz 8o lat temu —12 pazdziernika 1942 roku.
Swiety Jan Pawel 11 wyni6st go na oltarze 13 czerwca 1999 roku w gronie 108.
Meczennikow 11 wojny $wiatowej. Odtad stat si¢ szczegélnym oredownikiem
kaptanéw, alumnéw oraz miodziezy rozeznajacej swoje powotanie.

Milosé¢ do ojczyzny byla zawsze wpajana w umysly i serca alumnow. I dzi$
pamietamy o rocznicach patriotycznych, szczegdlnie uwzgledniajac przygo-
towanie wieczornicy z okazji odzyskania niepodlegtosci.

Jubileuszowe dzi¢kczynienie

Seminarium przez te dwa wieki bylo swiadkiem wielkich wydarzen w dzie-
jach nie tylko seminaryjnej spotecznosci, ale i miasta Tarnowa, i calej diece-
zji, réznych jubileuszy i §wiecen, ale przede wszystkim mozotu zdobywania
przez kolejne pokolenia alumnéw — wiedzy i madrosci, ducha pokory i stuzby.
Przygotowalo do swigcen 4300 kaptandw, sposrod ktorych wielu podjeto po-
stuge duszpasterska i misyjng w réznych czesciach $wiata.

Jubileusz jest nasza wdzigcznoscia wobec wielu zatroskanych wier-
nych, ktérym na sercu lezy odpowiedzialno$¢ za kolejne pokolenia kapta-
néw. Dziekujemy zwlaszcza cztonkom Towarzystwa Przyjaciol Wyzszego
Seminarium Duchownego w Tarnowie, wszystkim dotychczasowym mode-
ratorom i profesorom, siostrom zakonnym i pracownikom §wieckim.

Jubileusz jest nie tylko spojrzeniem wstecz, w duchu wdziecznosci Bogu za
bogactwo minionych dni, lecz takze twdrcza refleksja nad terazniejszoscig i przy-
szto$cig. Wazne, by otworzyc¢ sie na taski, ktore obficie ptyna, a przez to jeszcze
gorliwiej przygotowac sie do kaplanstwa. Bog obiecuje swemu ludowi, ze nie
pozostawi go nigdy bez pasterzy, ze oni zawsze bedg go gromadzili i prowadzili.

Centralne uroczystosci

2 maja seminaryjna wspdlnota obchodzita centralne uroczystoéci zwigzane
z Jubileuszem Dwusetlecia Tarnowskiego Seminarium Duchownego. Obchody
rozpoczely sie od mszy swietej pod przewodnictwem bp. Andrzeja Jeza, kto-
ry wyglosil okoliczno$ciowe kazanie. W swoim stowie skoncentrowal si¢ na
jubileuszowym charakterze dnia w kontekscie historycznym, w odniesieniu
do formacji i zycia duchowego, wskazat na istotna role srodowisk rodzinnych
w ksztaltowaniu sie w cztowieku powolania do kaptanstwa.
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Sama konferencja naukowa podzielona byla na dwie czgsci. W pierwszej wy-
stuchalismy ks. prof. dr. hab. Waldemara Graczyka z Uniwersytetu Kardynala
Stefana Wyszynskiego w Warszawie, ktory w wykladzie zatytulowanym
Formacja do kaplanstwa i studia uniwersyteckie duchownych w sredniowie-
czu przedstawil sytuacje uczelni wyzszych i ksztalcenia w Polsce $rednio-
wiecznej. Kolejnym prelegentem byl dr hab. Tomasz Nowicki z Katolickiego
Uniwersytetu Lubelskiego, ktory w wykladzie Seminaria duchowne — odpowie-
dzig na reforme Kosciota katolickiego w epoce nowozytnej przedstawil zagad-
nienia reformy Kos$ciola w kontekscie formacji klerykéw w historii. Wskazujac
na modele formacji na przestrzeni wiekow, referujacy nakreslit nam ztozona
rzeczywisto$¢ historii instytucji seminarium duchownego. Pierwsza cze$é
konferencji zamkneta swoim wykladem zatytulowanym Kultura umystowa
duchowieristwa diecezji tarnowskiej w $wietle wybranych legatow testamen-
towych prof. dr hab. Jolanta Marszalska z Uniwersytetu Kardynata Stefana
Wyszynskiego w Warszawie i kustosz naszych zbioréw starodrukéw. Profesor
zwrdcita uwage na role testamentow, jako wptywowych zrédet historycznych
w $wietle prowadzonych przez siebie badan. Przedstawita takze zagadnienia
zwigzane z donacjami na rzecz naszej seminaryjnej biblioteki.

Po przerwie wystuchalismy wyktadu dr. hab. Rafata Latki z Biura Badan
Historycznych Instytutu Pamigci Narodowej w Warszawie w wykladzie
Formacja seminaryjna w nauczaniu i praktycznej dziatalnosci prymasa Stefana
Wyszyniskiego — proba catosciowego spojrzenia nakreslil rozmiar dziatalnosci
Prymasa Tysigclecia w kontekscie formacji klerykéw do kaptanstwa, zwro-
cil uwage na rézne uwarunkowania pracy prymasa Wyszynskiego, miedzy
innymi historyczne i polityczne. Kolejne wystapienie, dyrektora Archiwum
Diecezjalnego ks. mgr. Krzysztofa Kamienskiego, zatytutowane Archiwalia
seminaryjne w Archiwum Diecezji Tarnowskiej, przyblizylo nam zasoby ar-
chiwalne dotyczace historii Wyzszego Seminarium Duchownego w Tarnowie.

Niestety z roznych powodéw, takze nagtych, odmoéwili przyjazdu: prof. dr hab.
Andrzej Nowak z Uniwersytetu Jagiellonskiego w Krakowie; prof. dr hab. Jan
Zaryn z Uniwersytetu Kardynala Stefana Wyszynskiego w Warszawie oraz
ks. prof. dr hab. Jozef Wolczanski z Uniwersytetu Papieskiego Jana Pawla 11
w Krakowie.

Po prelegentach glos zabral ks. bp Andrzej Jez, ktory podsumowujac jubi-
leuszowy dzien, dokonal syntezy wystuchanych tresci, osadzajac je w aktu-
alnej rzeczywisto$ci tarnowskiego seminarium i zyciu diecezji tarnowskiej.
Podkreslil wage ciaglosci w zyciu Kos$ciota lokalnego.
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