Hermeneutica et Judaica 9

Al

»DUCH PRAWDY
DOPROWADZI WAS
DO CALE] PRAWDY







,DUCH PRAWDY
DOPROWADZI WAS DO CALE] PRAWDY



Uniwersytet Papieski Jana Pawta II w Krakowie
Katedra Hermeneutyki Biblijnej i Judaistyki

Seria
Hermeneutica et Judaica 9

Redaktorzy serii
bp prof. dr hab. Roman Pindel
dr hab. Sylwester Jedrzejewski SDB



»DUCH PRAWDY
DOPROWADZI WAS DO CALE] PRAWDY

Redakcja naukowa tomu
bp prof. dr hab. Roman Pindel
dr hab. Sylwester Jedrzejewski SDB
dr Roman Mazur SDB

Uniwersytet Papieski Jana Pawla II w Krakowie
Wydawnictwo Naukowe
Krakéw 2020



Recenzja

o. prof. dr hab. Tomasz M. Dgbek OSB
ks. prof. dr hab. Artur Malina

ks. dr hab. Roman Sieron, prof. KUL

Sklad i famanie: Pracownia Wydawnicza AD VERBUM
Projekt typograficzny i projekt okladki serii: Michal Zmuda

Na okladce: Zestanie Ducha Swigtego (ks. Jézef Klos, Tajny Podkomorzy
Ojca Swietego, Pismo Swigte w obrazach, Poznan 1923), ze zbioréw bibliotecznych
Wyzszego Seminarium Duchownego Towarzystwa Salezjanskiego w Krakowie

Publikacja finansowana z subwencji przyznanej
Uniwersytetowi Papieskiemu Jana Pawla IT w Krakowie przez
Ministra Nauki i Szkolnictwa Wyzszego w roku 2020.

Copyright © 2021 by Uniwersytet Papieski Jana Pawta IT w Krakowie

ISBN 978-83-7438-941-9 (druk)
ISBN 978-83-7438-942-6 (online)
DOI http://dx.doi.org./10.15633/9788374389426

Uniwersytet Papieski Jana Pawta IT w Krakowie
Wydawnictwo Naukowe

30348 Krakow, ul. Bobrzynskiego 10

tel./faks 12 422 60 40

e-mail: wydawnictwo@upjp2.edu.pl

Ksiegarnia Logos

31-004 Krakdw, ul. Bracka 17
tel. 1242151 31

e-mail: logos@upjp2.edu.pl

www.ksiegarnia.upjp2.edu.pl
e-mail: sklep@upjp2.edu.pl



»Duch Prawdy
doprowadzi was do calej prawdy”

Hermeneutica et Judaica 9

doi: http://dx.doi.org
10.15633/9788374389426.01

Od Redakgji

Dziewiaty tom prac w ramach serii Hermeneutica et Judaica jest wy-
nikiem badan prowadzonych przez doktorantéw i wspotpracownikow
Katedry Hermeneutyki Biblijnej i Judaistyki Uniwersytetu Papieskiego
Jana Pawla II w Krakowie. Pierwsza grupa publikacji (3 artykuly)
to tre$¢ wystgpien w ramach miedzynarodowego sympozjum biblij-
nego, pt. Duch méwi - Kosciot stucha, zorganizowanego przez Instytut
Nauk Biblijnych UPJPII w Krakowie w 2019 roku. Teksty wystapien
autoréw z zagranicznych o$rodkéw naukowych zostang przedstawione
w kolejnym tomie naszej serii. Pozostale artykuly sygnalizujg badania
prowadzone przez doktorantéw Katedry.

Ksigdz Mariusz Rosik w artykule zatytulowanym Duch Swigty méwi
do Kosciota w Koryncie. Pierwszy List do Koryntian Pawtowg odpo-
wiedzig na trudnosci wspélnoty porusza problemy, ktore sw. Pawel
dostrzega w Koryncie i aktualizujagco omawia w swym liscie. Sg to
trudnosci, z ktérymi zmagala si¢ wspolnota chrzescijan: podziaty,
moralnos¢, uczestniczenie w ucztach poganskich, niegodne przyjmo-
wanie Eucharystii, brak wiary w zmartwychwstanie oraz przecenianie
daréw nadprzyrodzonych. Sw. Pawel proponuje rozwigzania, dajac
w ten sposob takze Kosciotowi w obecnych czasach §rodki teologiczne
i pastoralne do pokonywania podobnych trudnosci.

Janusz Krecidto MS prezentuje tekst pt. Antropologiczne i socjolo-
giczne spojrzenie na postac Ducha Parakleta w mowach pozegnalnych
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Jezusa (] 13 - 17). Jego tres¢ dotyczy obrazu i roli Ducha Parakle-
ta w mowach pozegnalnych Jezusa, ujetego w perspektywie socjo-
logicznej i antropologicznokulturowej. Duch Paraklet w Ewangelii
wg $w. Jana 13 — 17 postrzegany jest we wspolnocie Kosciota Janowego
jako Posrednik, Reprezentant i kontynuator misji Jezusa — Posrednika.

Anna M. Wajda w tekscie pt. Golgbica jako symbol Ducha Swigte-
go proponuje szukanie powodéw, dla ktérych Duch Swiety w opisie
teofanii podczas chrztu Jezusa w Jordanie ukazany jest jako golebica.
Zagadnienie to rozpatruje w aspektach biologicznych, kulturowych,
kultowych, symbolicznych i teologicznych. Konkluduje, ze gotebica
jako przedstawiciel fauny, pozbawiony jakiejkolwiek ambiwalenciji,
jest najbardziej odpowiednim symbolem Ducha Swietego.

Ksigdz Tomasz Bialon, doktorant w Katedrze, proponuje sygnalny
artykul z zakresu swoich badan w perspektywie rozprawy doktorskiej,
pt. Wymowa stopniowego uzdrawiania niewidomego w Mk 8, 22-26.
Analizuje perykope o uzdrowieniu niewidomego z Betsaidy, znajdujaca
sie¢ w centrum Ewangelii wg $w. Marka, nieposiadajaca odpowiedni-
kow synoptycznych. To dwuetapowe uzdrowienie prowokuje pytanie
o powdd takiego przedstawienia znaku Jezusa i o potencjalnie wyni-
kajace z tego faktu przestanie teologiczne. Autor dochodzi do wniosku,
ze czynnosci Jezusa i sposob przedstawienia przez ewangeliste procesu
odzyskiwania wzroku sugeruja podwojny sens tego znaku: fizyczny
i duchowy.

Ksiadz Piotr Kosakowski, takze doktorant w Katedrze, przedsta-
wia tekst pt. Stosunek legalizmu prawnego do Bozej sprawiedliwosci
w Swietle Mt 5, 20. Przyjmujac stopniowo$¢ formacji prawodawstwa
Izraela, autor dostrzega nie tylko oczywista imperatywno$¢ Prawa,
lecz takze fakt, Ze jego przestrzeganie w Izraelu byto odpowiednikiem
kwalifikacji ,,czlowiek sprawiedliwy”. To stanowi zalozenie dla bada-
nia tekstu Mt 5, 20. Legalistyczne traktowanie norm prawnych zdaje
sie tutaj sta¢ w opozycji do sprawiedliwosci Bozej. Sprawiedliwos¢
Boza przekracza legalizm prawny, poddajac tego, kto dokonat deliktu
prawnego, sadowi milosierdzia. Pojecie ,,sprawiedliwos¢” i ,,cztowiek
sprawiedliwy” zostaje zwigzane raczej z mitosierng miloscia Boga, niz
z ich starotestamentalnym pojmowaniem.
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Karolina Rachwal, doktorantka WT UPJPII w Krakowie, w obszarze
swoich zainteresowan badawczych lokuje badania poréwnawcze grup
judaizmu okresu Drugiej Swiatyni. Ich wyrazem jest artykut pt. Podo-
bieristwa terminologii i form literackich manuskryptow z Qumran i pism
Nowego Testamentu. W odniesieniu do grup judaistycznych, a takze
z judaizmu wywodzacych swojg doktryne i hermeneutyke, szczegdl-
nie intrygujace wydaja sie podobienstwa pomiedzy sformutowaniami
i niektérymi formami literackimi pism z Qumran a pismami Nowego
Testamentu. Wynikajg one przede wszystkim z podloza kulturowego,
zjakiego sie wywodza, z pewnego wspolnego swiata hermeneutycznego.
Jedna z hipotez méwi o dotaczeniu sie do apostoléw duzej grupy kapta-
néw essenskich z Qumran (por. Dz 6, 7). Co prawda, uznaje si¢ za nie-
mozliwe, aby doktrynalni cztonkowie grupy qumranskiej przystuchi-
wali si¢ tak liczng grupg nauce apostolow i uwierzyli w Jezusa Chrystusa,
ale pojawia sie takze, na podstawie tekstu Dz 2, 5, pomocnicza niejako
hipoteza, o grupie poboznych, nawréconych po przemowie apostotow
w dniu Pig¢dziesigtnicy. Teza ta jest mniej prawdopodobna, jednakze
nie zostata odrzucona. Wskazanie na podobienstwa terminologiczne,
egzegetyczne i hermeneutyczne jest proba weryfikacji tych hipotez.

Pawel Wanczyk, doktorant WT UPJPII w Krakowie, przedstawia
problematyke angelologiczna w Ksiedze Henocha, zachowanej w egip-
skim dialekcie ge'ez. Tytul jego przestawienia brzmi: Motyw aniotéw
w etiopskiej Ksigdze Henocha (HenEt) jako przedstawienie prawd o Bogu
i cztowieku. Etiopska Ksigga Henocha nie jest utworem jednolitym, lecz
kompilacjg kilku tekstow, pochodzacych z réznych okreséw. Jaki jest
cel wprowadzenia w niej niektérych motywoéw i obrazéw angelologicz-
nych? Autor uwaza, ze jest nim pouczenie dydaktyczne o tym, jakie
cechy charakteryzujg transcendentnego Boga, oraz jakie przymioty
cechujg czlowieka. Poprzez apokaliptyczng symbolike angelologiczna
w etiopskiej Ksiedze Henocha realizowany jest rowniez zamiar wyloze-
nia nauki o sytuacji, w jakiej znajduje si¢ ludzko$¢, a wiec o pragnieniu
dobra oraz o skfonnosci do zla oraz o eschatologicznej przysztosci
czlowieka - jego zbawieniu lub potepieniu.

Ksigdz Adrian Metel, doktorant w Katedrze Hermeneutyki Biblij-
nej i Judaistyki, w ramach swoich badan przygotowujacych rozprawe



doktorska proponuje sygnalny tekst dotyczacy problematyki stosowa-
nia metody intertekstualnej w badaniach biblijnych. Wspoélczesnie po-
jawiaja sie proby stosowania tej metody w analizie tekstow biblijnych,
a przynajmniej jej pewnych elementéw. Celem artykutu jest préba do-
strzezenia potencjalnych mozliwosci i ograniczen zastosowania meto-
dy intertekstualnej, jednej z metod literaturoznawczych, w badaniach
biblijnych. Problem stanowi mozliwos$¢ stosowania subiektywnych
kryteriow w szukaniu relacji miedzy tekstami biblijnymi, pozabiblij-
nymi i szerzej - literaturg jako takg. Autor wskazuje rézne korzysci,
ale takze ograniczenia, czy wrecz zagrozenia, tkwigce w aplikacji tej
metody w badaniach nad Pismem Swietym.

Wyrazamy nadzieje na zyczliwe i owocne przyjecie proponowanych
tekstow.

Redakcja
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Duch Swiety

mowi do Kosciota w Koryncie.

Pierwszy List do Koryntian
Mariusz Rosik! | Pawlowa odpowiedzia

ORCID: 0000-0002-1943-8649 | Na trudnosci wsp()lnoty

Podstawe naszych rozwazan stanowic¢ bedzie Pierwszy List do Koryn-
tian. Mloda wspolnota zatozona przez Apostota Narodéw zmagala si¢
z wieloma trudnosciami. Niektérym z nich Pawel staral sie zaradzi¢,
adresujac do korynckich chrzescijan to wlasnie pismo. Zanim jednak
przejdziemy bezposrednio do tresci listu, uzasadnimy tytul artyku-
tu (1). Na tak zarysowanym tle przedstawimy wspomniane trudno-
$ci wspdlnoty korynckiej i kierunki ich rozwigzania, proponowane
przez Pawta (2). W zakonczeniu artykutu wskazemy na istotne aspekty
aktualizacji tresci Pierwszego Listu do Koryntian we wspotczesnym
Kosciele (3).

1. Zagadnienia wprowadzajace

Zwrot ,,Duch méwi” pojawia sie w rdznych formach w Nowym Testa-
mencie’. Najbardziej znane jego wystgpienia pojawiaja si¢ w tradycji

1

Ks. prof. dr hab. Mariusz Rosik - kierownik Katedry Teologii Nowego Testamentu
PWT we Wroclawiu.

? Moze on przybraé forme ,,Duch powiedzial” (Dz 8, 29; 10, 19; 11, 12; por. 21, 11).
Cytaty biblijne za: Pismo Swigte Starego i Nowego Testamentu w przekladzie z jezykow
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Janowej, zwlaszcza w pierwszej czesci Apokalipsy, w tzw. listach
do siedmiu Ko$ciotéw: ,, Kto ma uszy, niechaj postyszy, co méwi Duch
do Kosciotow” (Ap 2, 7. 11. 17. 29; 3, 6. 13. 22). Z tej samej tradycji
pochodzi logion Jezusa zapisany w relacji z Jego rozmowy z Niko-
demem. Biblia Tysiaclecia thtumaczy go nastepujaco: ,Wiatr wieje tam,
gdzie chce i szum jego styszysz, lecz nie wiesz, skad przychodzi i dokad
podaza. Tak jest z kazdym, ktory narodzit sie z Ducha” (J 3, 8)°.
Wielu badaczy kwestionuje takie ttumaczenie, twierdzac, ze Jezus
nie mowi o wietrze, ale o Duchu Swiqtym. Jest kilka argumentow, kto-
re przemawiajg za taka tezg. Po pierwsze, caly kontekst wypowiedzi
Jezusa dotyczy Ducha Swietego. Jezus najpierw stwierdza, ze trzeba
narodzi¢ sie z Ducha (J 3, 5), nastepnie mowi, ze ,,to, co sie z Ducha
narodzilo, jest duchem” (J 3, 6), a pdzniej charakteryzuje osobe, ktora
narodzila si¢ z Ducha (] 3, 8). Skoro jeden i ten sam wyraz pneuma
za kazdym razem tlumaczony jest jako ,,Duch’, trudno uzasadnic jed-
norazowe tlumaczenie go jako ,wiatr”. Po drugie, termin pneuma uzyty
jest w Nowym Testamencie 385 razy, z czego 379 razy ttumaczony jest
jako ,,duch” lub ,,Duch” (w odniesieniu do Ducha Swietego)*. Zaledwie
cztery razy przyjmuje inne znaczenie. Co wiecej, Nowy Testament zna
grecki rzeczownik anemos, oznaczajacy ,wiatr”, i uzywa go 31 razy’.
Zna go réwniez Jan (] 6, 18; Ap 6, 13; 7, 1). Gdyby ewangelista chcial
mowi¢ o wietrze, mégl z powodzeniem uzy¢ tego stowa. Po trzecie,
z punktu widzenia zasad interpretacji tekstu niedopuszczalne jest
tlumaczenie tego samego wyrazu w jednym zdaniu za pomoca dwdch
réznych terminéw, chyba ze chodziloby o gre stow. W tym wypadku
trudno dopatrywac si¢ gry stow w zestawieniu osoby narodzonej z Du-
cha z wiatrem, ktéry w ewangeliach stuzy zazwyczaj do zobrazowania

oryginalnych (Biblia Tysigclecia), opracowat zespot biblistow polskich z inicjatywy
Benedyktynéw Tynieckich, Poznan 2013.

* W pigtym wydaniu Biblii Tysiaclecia (Poznan 2013) znajdujemy przypis: ,2W jez. gr.
ten sam wyraz pneuma oznacza i wiatr, i ducha, takze Ducha Swietego”

*  Por. R. Morgenthaler, Statistik des neuestestamentlichen Wortschatzes, Ziirich-
Stuttgart 1972, s. 133.

> Por.R. Morgenthaler, Statistik des neuestestamentlichen Wortschatzes, dz. cyt., s. 73.
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negatywne;j sity (wiatr przeciwny podczas uciszenia burzy na jeziorze;
wiatr burzgcy dom zbudowany na piasku) lub niestatosci (Jan Chrzci-
ciel nie jest niestaly, jak trzcina na wietrze).

Interesujace jest takze spojrzenie na termin ,szum” w Jezusowej
wypowiedzi. Ot6z uzyte tu greckie stowo brzmi foneé i zasadniczo
oznacza ,glos”, nie ,,szum”. Na 137 wystapien foné w Nowym Testa-
mencie az 131 razy thumaczone jest jako ,,gtos™. Co wiecej, w kontek-
$cie Pawlowego wywodu na temat daru jezykéw wyraz ten odnosi sie
do obcego jezyka (1 Kor 14, 11). W greckim ttumaczeniu Starego Te-
stamentu, zwanym Septuagintg, termin foné réwniez niejednokrotnie
oznacza konkretny jezyk. Opowiadajac o wiezy Babel, autor stwierdza,
ze poczatkowo wszyscy mieszkancy ziemi mieli jedna mowe, czyli
jeden jezyk (Rdz 11, 1). Uzywa tu terminu foné. Przepowiadajac kary
za famanie Prawa, Bog oznajmia, iz wyda Izraelitéw na pastwe narodu,
ktorego jezyka nie zrozumieja (Pwt 28, 49). Znéw pojawia sie foneé.
Gdy opowiada si¢ 0 meczenstwie siedmiu braci za czaséw przeslado-
wan, jeden z nich odzywa si¢ do kroéla ,,0jczysta mowa” (2 Mch 7, 8).
Matka meczennikéw réwniez przemawiala do nich w ,0jczystym
jezyku” (2 Mch 7, 21). Za kazdym razem pada tu stowo fone, ktore
oznacza ,jezyk” w znaczeniu mowy. Na podstawie tych refleksji mozna
stwierdzi¢, iz istnieja podstawy, aby Jezusowa wypowiedz ttumaczy¢
nastepujaco: ,Duch tchnie, kedy chce i mowe (jezyk) Jego styszysz,
lecz nie wiesz, skad przychodzi i dokad podaza. Tak jest z kazdym,
ktéry narodzil si¢ z Ducha”. Taka teze wspiera takze fakt, ze Jezus
porownuje narodzenie z Ducha do narodzenia fizycznego: ,,To, co si¢
z ciala narodzilo, jest cialem; to, co si¢ z Ducha narodzito, jest duchem”
(J 3, 6). Znakiem narodzin dziecka jest to, ze zaczyna ono wydawac
dzwigki, tka¢ i wykrzykiwa¢. Znakiem narodzenia z Ducha réwniez
jest gtos wychodzacy z ust cztowieka.

Podsumowujgc powyzsze analizy, dochodzimy do wniosku, ze wta-
$ciwe ttumaczenie wypowiedzi Jezusa winno brzmie¢: ,,Duch tchnie,
ktoéredy chce i mowe Jego slyszysz, lecz nie wiesz, skad przychodzi

¢ Por. R. Morgenthaler, Statistik des neuestestamentlichen Wortschatzes, dz. cyt.,
s. 154.
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i dokad podaza. Tak jest z kazdym, ktéry narodzit si¢ z Ducha” (J 3, 8)’.
Pawel jako ,,narodzony z Ducha” przeméwil do Kosciotaw Koryncie.

Ten sam Duch méwi do Kosciola przez calg jego historie. Mingto
ponad poét wieku od zakonczenia Soboru Watykanskiego II, ktéry
wyznaczyl sobie jako jeden z celéw zastosowanie zasady ,,powrotu
do zrédel”. Ks. Janusz Grezlikowski w artykule Przetomowy II Sobér
Watykanski pisal: ,,Powrdt do zrodel i wigksza im wiernos¢ mialy
sta¢ sie i rzeczywiscie staly si¢ przedmiotem troski soboru. Ten po-
wrot do zrodel i zakorzenienie w Tradycji mialy sta¢ si¢ punktem
wyjécia nie tylko dla ich przypomnienia i powtdrzenia, ale takze

7 Silnym argumentem za takim przektadem jest przesledzenie tekstéw Nowego Te-

stamentu, w ktérych wzmiankuje sie zstagpienie Ducha Swietego na konkretne osoby.
Pierwszym tego owocem jest przemawianie. Zatrzymajmy sie tylko na dwudziele
Lukasza, a konkretnie na Ewangelii Dziecifistwa i pierwszej czesci Dziejow Apo-
stolskich, gdzie ewangelista zgromadzil szczegdlnie duzo wzmianek o tym, iz otrzy-
manie Ducha Swietego prowadzi do przemawiania. W opowiadaniu o wydarze-
niach poprzedzajacych narodzenie Jezusa Maryja otrzymuje obietnice zstapienia
na nig Ducha Swietego: ,,Duch Swiety zstapi na ciebie i moc Najwyzszego ostoni cie”
(Lk 1, 35). Ze sceng zwiastowania Lukasz wiaze czasowo (,w tym czasie”; Lk 1, 39)
odwiedziny w domu Zachariasza i Elzbiety, kiedy to z ust Maryi padajg stowa Ma-
gnificat (Lk 1, 46-55). Wprowadzenie do Benedictus podaje informacje, ze ojciec
Jana, Zachariasz, ,,zostal napelniony Duchem Swietym” (Ek 1, 67). To pod wply-
wem Ducha Zachariasz wy$piewuje swoéj kantyk (Lk 1, 68-74), ktéremu nadano
nazwe ,,hymnu dziekczynienia” Podobnie rzecz ma sie z ,,kantykiem Symeona”. Lu-
kasz, prezentujac posta¢ Symeona, stwierdza, ze ,,byt to cztowiek sprawiedliwy i po-
bozny, wyczekiwal pociechy Izraela, a Duch Swiety spoczywat na nim” (Ek 2, 25);
zaraz potem ewangelista dodaje kolejng wzmianke o Duchu Swigtym: ,,Jemu Duch
Swiety objawil, ze nie ujrzy $mierci, az zobaczy Mesjasza Panskiego” (Lk 2, 26). Gdy
wiec ,,za natchnieniem Ducha” (Lk 2, 27) przyszedt Symeon do $wiatyni, wypowia-
da stowa modlitwy (Lk 2, 29-32). Te samg my$l wyczyta¢ mozna z narracji o zesta-
niu Ducha Swigtego: apostotowie méwig obcymi jezykami (Dz 2, 1-13). W czasie
przesladowan Kosciol w Jerozolimie modli si¢ o odwage w gloszeniu stowa Ewan-
gelii (Dz 4, 24-31). Po tej modlitwie ,wszyscy zostali napelnieni Duchem Swie-
tym i glosili odwaznie stowo Boze” (Dz 4, 31). Meczenstwo Szczepana, ktory byt
»peten Ducha Swietego” (Dz 7, 55), réwniez naznaczone jest wypowiadaniem stéw
modlitwy.
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dla ich aktualizacji i Zywej interpretacji w kontekscie nowej sytuacji
czlowieka i §wiata™.

Do zrédel wiary i zycia Ko$ciota nalezy powraca¢ - jak méwig oj-
cowie soborowi - z zastosowaniem dwoch zasad: aggiornamento i ap-
profondimento. Chodzi o uwspolczesnienie i pogtebienie teologicznej
mysli Kosciofa i zasad wprowadzania jej w praktyke zycia chrzesci-
janskiego. Mysl te wyrazono juz w pierwszych zdaniach konstytucji
o liturgii $wietej: ,Sobor Swiety postawil sobie za cel: przyczyni¢ sie
do coraz wigkszego rozwoju zycia chrzescijanskiego wsrod wiernych,
lepiej dostosowac¢ do potrzeb naszych czaséw podlegajace zmianom
instytucje, popiera¢ to, co moze ulatwic¢ zjednoczenie wszystkich
wierzacych w Chrystusa, i umocni¢ to, co prowadzi do powolania
wszystkich ludzi na fono Kosciota” (SC 1).

Majac w $wiadomosci pierwsza wstepna uwage — iz Duch Swiety
mowi do Kosciola, zechciejmy spojrze¢ na Pierwszy List do Koryn-
tian (a wigc zrédlo), by zapytaé, o czym moéwil przez apostota Pawta
do tamtejszej wspolnoty u poczatkdw chrzescijanstwa, a wigc u zrodel.

2. Kosciol w Koryncie

Pawet glosit Dobrg Nowing w Koryncie na poczatku lat pie¢dziesigtych
I stulecia, niedlugo po niestawnym dekrecie Klaudiusza, wysiedla-
jacym Zydéw z Rzymu. Wydawa¢ by sie moglo, ze prawie dwuletni
pobyt Pawla w Koryncie, o ktérym moéwi Lukasz (Dz 18, 11), winien
by¢ wystarczajacy, by powstajaca wspolnota posiadia juz dos¢ solidny
fundament wiary. Jednak po opuszczeniu przez Pawla miasta mato
uformowana jeszcze wspolnota chrzescijanska przezywata pewne-
go rodzaju kryzysy. Czas pobytu Pawla wsréd Koryntian okazat si¢
za krotki, by zwalczy¢ poganskie zwyczaje, wplywy hellenskie i zmieni¢
mentalno$¢ korynckich chrzescijan.

8 J. Grezlikowski, Przetomowy II Sobér Watykariski (1), ,,Przewodnik Katolicki” 2005
nr 50, s. 3.
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Wlasnie owe kryzysy stoja u podstaw powstania listu, ktory Pawel
pisal najprawdopodobniej w 55 roku w Efezie. Na czym polegaja owe
kryzysy czy trudno$ci wspdlnoty korynckiej? Spojrzymy jedynie na kil-
ka z nich: podzialy we wspoélnocie, niemoralne prowadzenie si¢, pro-
blem uczestnictwa w poganskich ucztach sakralnych, niegodne przyj-
mowanie Eucharystii, nadmierne przywigzywanie uwagi do daréw
nadprzyrodzonych i niewiara w zmartwychwstanie.

2.1. Podzialy we wspdlnocie lokalnej

Pierwszym problemem, ktéry napawa bélem Apostota Narodow, jest
podzial wérdd chrzescijan w Koryncie. Punktem wyjscia staje si¢ dla
Pawla konkretna sytuacja wspdlnoty, ktora jest wewnetrznie rozdarta
poprzez prowadzone spory: ,Doniesiono mi bowiem o was, bracia
moi, przez ludzi Chloe’, ze zdarzajg si¢ miedzy wami spory. Mysle
o tym, co kazdy z was moéwi: «Ja jestem Pawla, a ja Apollosa; ja jestem
Kefasa, a ja Chrystusa»” (1 Kor 1, 11-12)". Zrédlem sporéw i po-
dzialéw jest nie co innego, jak falszywa madros¢, pycha i préznosé
Koryntian''. Falszywa madros¢ zasadza si¢ na odrzuceniu madrosci
krzyza'’. Pawel wzywa Koryntian, by byli jednego ducha. Napomnienie
to wynika z faktu, Ze we wspdlnocie pojawily si¢ stronnictwa zwigzane
z dzialalnoscia réznych nauczycieli wiary. Poprzez retoryczne pytanie

°  Poza etymologicznym znaczeniem imienia (,,jasna’, ,blondyna”), niewiele wiado-
mo o znanej Koryntianom kobiecie je noszacej. Historia egzegezy zna rézne propozy-
cje; niektorzy twierdzili, ze Chloe byta chrzescijankg nalezaca do wspélnoty; inni byli
raczej zdania, iz byla poganka, ktéra ustugiwata w domach bogatszych wierzacych;
jeszcze inni sklonni byli widzie¢ w niej dusze kupiecka, ktéra w interesach handlo-
wych czesto spotykala si¢ tak z Pawlem, jak i z korynckimi wyznawcami Chrystusa.
Por. R. Fabris, Prima Lettera ai Corinzi. Nuova versione, introduzione e commento,
Torino 1999, s. 42 (I Libri Biblici. Nuovo Testamento, 7).

10 Podzialy we wspdlnocie korynckiej przypominaja podzialy, jakie wywolywato
nauczanie Jezusa i sama Jego osoba (] 7, 34; 9, 16; 10, 9).

' Por. R. Banks, Paul’s Idea of Community, Peabody 1994, s. 17-21; T. Wieser, ,,Com-
munity”. Its Unity, Diversity, And Universality, ,Semeia” 33 (1985), s. 90-92.

2 Por. R. Barbour, Wisdom and the Cross in 1 Corinthians 1 and 2, w: Theologia Cru-
cis — Signum Crucis: Festschrift fiir E. Dinkler, Hrsg. C. Andersen, G. Klein, Tiibingen
1979, s. 57-71.
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»Czy Chrystus jest podzielony?” (1 Kor 1, 13) apostot siega do wlasnej
biografii, by ukaza¢ w swoim zyciu dzialanie taski Bozej. To przeciez
nie on zostal za nich ukrzyzowany, ale sam Chrystus, ktéry postat
go nie po to, by chrzcil, lecz po to, by glosit Ewangeli¢. Gloszenie
to dokonywalo si¢ nie w ludzkiej madrosci, lecz dzigki mocy Boga
objawionej w krzyzu Chrystusa.

Uzyty przez Pawla termin schismata przywoluje idee rozdzielenia
tego, co z natury swej stanowi¢ powinno jedng cato$¢". Roztam nie
jest i nigdy nie moze by¢ w Ko$ciele czym$ naturalnym'*. Pawel wiec
troszczy si¢ o przywrocenie jednosci we wspdlnocie korynckiej. Apo-
stot uzasadnia bezsensowno$¢ podziatéw, wskazujac, iz zbawienie
pochodzi od Chrystusa i On jest zasada jednosci Kosciota, nie za$
poszczegodlni glosiciele Dobrej Nowiny. Zasada ta realizuje si¢ poprzez
krzyz i chrzest, ktéry wlgcza wiernych w Chrystusa'®. Chrze$cijanie
winni stanowi¢ jedno, gdyz wszyscy zostali ochrzczeni w imi¢ Jezusa
Chrystusa. Pawel wzywa Koryntian do tego, by mieli jednego du-
cha i byli jednej mysli'®. Obydwa te terminy wziete razem wskazuja
na aspekt duchowy i moralny; chodzi o wyznawanie jednej wiary,
dzielenie jednych pogladéw i jednos¢ w postepowaniu.

13 Por. L.L. Welborn, On the Discord in Corinth: 1 Corinthians 1-4 and Ancient Po-
litics, ,,Journal of Biblical Literature” 106 (1987) no. 1, s. 85-87.

4 Wszyscy przeciez wzywaja imienia Jezusa ,na kazdym miejscu” (1 Kor 1, 2);
U. Wickert, ,,Einheit und Eintracht“ der Kirche im Prdiscript des ersten Korintherbriefs,
»Zeitschrift fiir neutestamentlische Wiessenschaft” 50 (1959), s. 73-82. Wyrazniej
jeszcze o takim rozumieniu idei jednoéci przez Pawla $wiadcza kolejne fragmenty
jego listu (1 Kor 11, 18; 12, 25).

> Por. G. Barth, Die Taufe in friihchristlicher Zeit, Neukirchen-Vluyn 1981, s. 45-47
(Biblisch-theologische Studien, 4).

6 Por. R. Reitzenstein, Hellenistic Mystery Religions: Their Basic Ideas and Signifi-
cance, Pittsburgh 1978, s. 35-39.
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2.2. Niemoralno$¢

Kryzys we wspolnocie korynckiej dotyczy takze kwestii moralnosci”.
Pawet bardzo ogdlnie sygnalizuje najpierw konkretny grzech, o ktérym
styszal, ze pojawil si¢ wérdd tamtejszych chrzescijan. Chodzi o kazi-
rodztwo mezczyzny z wlasng macocha: ,,Styszy si¢ powszechnie o roz-
puscie miedzy wami, i to o takiej rozpuscie, jaka si¢ nie zdarza nawet
wéréd pogan'®; mianowicie, ze kto$ zyje z zong swego ojca” (1 Kor 5,1)".
W przypadku kazirodztwa tradycja biblijna jest jednoznaczna
(Kpt 18, 8; 20, 11; Pwt 23, 1; 27, 20)*. Zostala ona podtrzymana w ju-

17 Por. L. Vander Broek, Discipline and Community. Another Look at 1 Corinthians 5,
»Reformed Review” 48 (1994) no. 1, s. 5-15; B. Campbell, Flesh and Spirit In 1 Cor 5:5.
An Exercise in Rhethorical Criticism of the New Testament, ,,Journal of the Evangelical
Theological Society” 36 (1993) no. 3, s. 331-342; M.D. Goulder, Libertines? (1 Cor 5-6),
»Novum Testamentum” 41 (1999) fasc. 4, s. 334-348; P.S. Minear, Christ and the Con-
gregation: 1 Corinthians 5-6, ,Review & Expositor” 80 (1983) issue 3, s. 341-350;
G. Shillington, Atonement Texture in 1 Corinthians 5.5, ,Journal for the Study of the
New Testament” 21 (1998) issue 71, s. 29-50; J.T. South, A Critique of the ‘Curse /
Death’ Interpretation of 1Corinthians 5, 1-8, ,New Testament Studies” 39 (1993) issue 4,
s. 539-561; R. Trevijano, A proposito del incestuoso (1 Cor 5-6), Salamanca 1991 (Sal-
manticensis, 38).
18 Por. W.E. Orr, J.A. Walther, 1 Corinthians. A New Translation with a Study of the
Life of Paul. Notes and Commentary, Garden City 1976, s. 185 (Anchor Bible, 32).
¥ Por. H. Mare, 1 Corinthians, w: The Expositor’ Bible Commentary, ed. EE. Gaebe-
lein, Grand Rapids 1976, s. 217.
% Kazirodztwa zabranialo takze prawo greckie i rzymskie. Cyceron o przypadku
kazirodztwa pisal: ,O mulieris scelus incredibile et prater hanc unam in omni vita
inauditum! O libidinem effrenatam et indomnatam! O audaciam singularem!” (Pro
Cluentio 6, 1). Apulejusz opowiada o przypadku wspétzycia pomiedzy pewng kobie-
ta a jej pasierbem, okreslajac ja jako ,,scelestum ac nefarium facinus” (Metamorpho-
ses 10, 2-12). Rzymski prawnik z II wieku po Chr., Gajusz, w Institutiones stanowi:
»Podobnie zakazuje si¢ poslubia¢ kobiete, ktora byla dla mnie tesciowa, pasierbica
lub macochg” Kara przewidziang przez Lex Iulia za kazirodztwo jest ,,relegatio ad in-
sulam”. Przypadek zupelnie podobny do opisywanego przez Pawta zrelacjonowany
zostal przez Appiana w Historii syryjskiej. Opowiada on o Antiochu, synu Seleukosa,
ktorego laczyly kontakty seksualne z zong ojca, Stratonike, a byla ona przeciez ma-
cocha samego Antiocha (Historia syriaca 59-61). ,Zwiazek brata i siostry byl uwa-
zany za fakt niemoralny w catym cesarstwie rzymskim, z wyjatkiem Egiptu. Zwiazek
kazirodczy miedzy rodzicem a dzieckiem byt traktowany z odraza w calym $wiecie
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daizmie Drugiej Swiqtyni irabinicznym (Sanhedrin 7, 4; Filon, De spe-
cialibus legibus 3,12-20. 22-28). Jozef Flawiusz tak relacjonuje wymogi
prawa Mojzesza co do kazirodztwa: ,Cudzotdstwa [Mojzesz] zabronit
catkowicie, pragnac, by ludzie mieli zdrowe poglady na malzenstwo,
i uwazajac, ze zaréwno dobro panstwa, jak i dobro rodziny wymaga,
by dzieci rodzily si¢ z prawego toza. Obcowanie za$ cielesne z wlasng
matka potepione jest przez prawo jako najokropniejszy grzech, a takze
obcowanie ze swa macocha, ciotka, siostrg albo zong syna uwazane
jest za zbrodnie zadajacg gwalt naturze” (Antiquitates judaicae 3,274).

Po wzmiance o niemoralnym zwigzku kazirodczym Pawel czyni
wyrzuty wspdlnocie korynckiej za brak reakcji na taka sytuacje i na-
kazuje usunac ze wspolnoty tego, kto zyje rozpustnie, taczac sie z Zona
swego ojca’’. Nakaz ten pojawia sie az na pie¢ réznych sposobow:

»usunac’, ,wydaé szatanowi’, ,wyrzucic¢ stary kwas’, ,nie przestawac

z grzesznikami, a nawet nie siada¢ z nimi do positku”, oraz po raz
wtdry ,usuna¢”. Omawiajac ten casus, apostol wyraza swoje oburzenie
wobec Koryntian, ze unoszg sie pycha.

Pawel nawigzuje réwniez do wczesniejszego listu, w ktérym za-
kazywatl Koryntianom kontaktu z rozpustnikami. Wyjasnia, ze nie
mial ma mys¢li unikania niechrzescijan, ktorzy zyja w grzechu, gdyz
adresaci musieliby w ogéle opusci¢ ten $wiat, lecz chodzito mu o uni-
kanie rozpustnikdw wewnatrz wspolnoty. Pogan osadzi sam Bdg, na-
tomiast chrzescijanie winni dba¢ o czystos¢ obyczajow we wspdlnocie.
W obecnym fragmencie znajduja si¢ pierwsze slady ekskomuniki, ktora
obejmuje osobe dopuszczajacy si¢ grzechu kazirodztwa®™.

rzymskim. Obrzydzenie wobec takiego czynu wyrazajg greckie opowiesci o Edypie
i oszczerstwa wysuwane pod adresem cesarzy — kazirodztwo bylo bowiem jednym
z niewielu przestepstw, ktore we wszystkich kulturach uwazano za co$ odrazajacego.
Rzymskie prawo skazywalo wygnancéw na wygnanie na wyspe” (C.S. Keener, Komen-
tarz historyczno-kulturowy do Nowego Testamentu, red. K. Bardski, W. Chrostowski,
ttum. Z. Kosciuk, Warszawa 2000, s. 351).

21 Por. B.J. Malina, J.]J. Pilch, Social-Science Commentary on the Letters of Paul, Min-
neapolis 2006, s. 79.

2 Kara ekskomuniki ma mie¢ charakter leczniczy: cho¢ grzesznik bedzie ciatem
wylaczony ze wspolnoty, ma ona przynie$¢ ratunek dla jego ducha, a w konsekwencji
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2.3. Uczty sakralne

Duzym problemem dla cztonkéw wspoélnoty korynckiej byly uczty sa-
kralne spozywane przez niechrzescijan, na ktére wierzacy w Chrystusa
byli zapraszani. Wielu chrzescijan miato przeciez krewnych i przy-
jaciol wérod pogan, ktorzy skladali ofiary swym bozkom, a potem
cze$¢ migsa ofiarnego serwowali do spozycia. Zdarzalo sie takze, zZe na
targach sprzedawane bylo migso ofiarowane wczesniej w poganskich
$wiagtyniach. Odnosénie do takich sytuacji apostot Pawel wyjasnia:
»Jezeli zaprosi was kto$ z niewierzacych, a wy zgodzicie si¢ przyjs¢,
jedzcie wszystko, co wam podadzg, nie pytajac o nic - dla spokoju
sumienia. A gdyby kto$ powiedzial: «To bylo zfozone na ofiare» — nie
jedzcie przez wzglad na tego, ktdry was ostrzegl, i z uwagi na sumienie”
(1 Kor 10, 27-28). Pawel radzi, by wszystko spozywa¢, nie dochodzac,
skad pochodzi serwowany posilek. Jesli uczty odbywaly sie w salach
biesiadnych w sanktuariach, pochodzenie migsa byto wiadome. Tego
typu uczty nazywano positkami ,,przy stole Serapisa” lub innych bo-
gow. Grecy uwazali skladanie ofiar za jeden z najbardziej skutecznych
sposobow zyskania taski bogow. Mawiali, ze ,,dary przejednuja bo-
gow”. Czesto skladano ofiary bezkrwawe - ze zboza, plackow macz-
nych czy owocéw, jednak najwieksze znaczenie mialy ofiary zlozone
ze zwierzat domowych. ,,Najcenniejszym zwierzeciem ofiarnym byt
byk, najczesciej jednak skladano w ofierze owce. Inne zwierzeta ofiarne
to kozy, $winie, kury. [...] Grecy sktadali ofiary w przekonaniu, ze krew
zwierzecia staje sie pokarmem bogéw — gléwnym elementem rytuatu
bylo opryskiwanie krwig oltarza, zazwyczaj umieszczonego wewnatrz

$wigtyni”®.

ocali¢ go w dzien sadu ostatecznego. Wlasnie dlatego nalezy wydaé go ,,szatanowi
na zatracenie ciala” (J.T. South, Disciplinary Practices in Pauline Texts, Lewiston-New
York 1992, s. 560-561, thum. wtasne). Podobne przepisy zanotowano w Misznie (San-
hedrin 7, 4; Kerithot 1, 1; 2, 6) i w literaturze apokryficznej (Ksigega Jubileuszow 33,
12-17). Takze Nowy Testament ukazuje poczatki praktyki ekskomuniki (Mt 18, 17;
1 Tm 1, 20; Dz 5, 1-11); zob. tez A.Y. Collins, The Function of ,,Excommunication”
in Paul, ,The Harvard Theological Review” 73 (1980) issue 1-2, s. 251-263.

# D. Sacks, Encyklopedia swiata starozytnych Grekéw, thum. D. Mickiewicz-Moraw-
ska, Warszawa 2001, s. 351. Zanim to nastapito, przyprowadzano zwierze w uroczystej
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W przypadku positkéw podawanych w domach pochodzenie migsa
pozostawalo niejasne. Wiasnie dlatego apostot radzi, by nie docieka¢
na ten temat, lecz spozywac to, co zostalo podane. Celem takiego
postepowania ma by¢ uzyskanie ,,spokoju sumienia” W Nowym Testa-
mencie czesto mowi sie — jak w tym przypadku - o sumieniu spokoj-
nym, ale takze i czystym. Poniekad obydwa terminy s synonimami**.
W Pierwszym Liscie do Koryntian Pawel ukazuje, ze niepokéj moze
by¢ owocem sumienia stabego, ktoremu trudno jest podjac¢ wlasciwg
decyzje (1 Kor 8, 7. 10. 12). Sumienie wymaga pewnej wiedzy, ktéra
jest bazg do podjecia whasciwej decyzji”*. Wskazuje juz na to sama
etymologia rzeczownika ,,sumienie’, syn-eidesis (fac. con-scientia).

Autor Psalmu 96 zapewnia, ze bogowie pogan to ,,nico$¢” (hebr.
elilim; Ps 96, 5)°°. Hebrajskie elilim stoi w jawnym kontrascie z Elohim
(Bog). Owa ,nicos¢” jednak w przektadzie greckim Septuaginty przyj-
muje imi¢ demona: ,,pantes hoi theoi ton ethnon daimonia” (,,wszyscy
bogowie pogan to demony”)”. W ten sposob w 111 wieku przed Chr.

procesji. Gléwne role w takiej procesji przypadaty kaptanowi i osobie sktadajacej ofiare.
Uczestnicy korowodu byli odéwietnie ubrani, a na glowach mieli laury i wieice z lisci
roslin poswigconych réznym bdstwom. Po dotarciu do oltarza posypywano go ziar-
nami jeczmienia. Nastepnie kaplan zabijal zwierze, podcinajac mu gardlo. Zwierze
odzierano ze skory i przygotowywano do zlozenia w ofierze. Na oftarzu spalano ko-
$ci i te wnetrznosci, ktore nie nadawaly sie do jedzenia. Pozostala cz¢$¢ migsa opra-
wiano i rozdawano uczestnikom ceremonii. Niekiedy tego typu ofiary finansowane
byly z funduszy publicznych; stawaly sie wtedy dobra okazja do uczt publicznych
dla najubozszych.
# Dz 23, 1; 24, 16; 1 Kor 10, 25.27.28; 1 Tm 3,9; 2 Tm 1, 3; Tt 1, 15; Hbr 13, 18;
1P 3,16.
»  Por. H.-J. Eckstein, Der Begriff Syneidesis bei Paulus, Tiibingen 1983, s. 256-276
(Wissenschaftliche Untersuchung zum Neuen Testament, 2/10).
% Biblia Tysigclecia ttumaczy: ,,uluda”
¥ Podobnemu przeksztalceniu w thumaczeniu uleglo Boze ostrzezenie przeciw tym,
ktérzy ,,palg kadzidlo na cegtach” (Iz 65, 3); w LXX B6g napomina tych, ,,ktorzy palg
kadzidto demonom”. ,,Satyry” z Iz 13, 21 w tekécie greckim stajg si¢ ,demonami”.
»Irzeba takze pamietad, ze w najstarszych wierzeniach zydowskich (tzn. sprzed wygna-
nia) wystepowaly postacie demondw i ztych duchéw odpowiadajace starozytnym bo-
stwom kananejskim” (A.M. di Nola, Diabet. O formach, historii i kolejach losu Szatana,
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Izraelici, ktorzy tworzyli Septuaginte, dali wyraz swemu przekonaniu,
ze poganie oddaja cze$¢ demonom™.

Przekonanie, ze bogowie pogan to demony, zadomowilo si¢ takze
w Nowym Testamencie. To zresztg zrozumiale, bo Biblig pierwszego
Kos$ciota byla Septuaginta. Kiedy Pawet glosi Ateniczykom zmartwych-
wstalego Chrystusa, niektdrzy z filozoféw epikurejskich i stoickich
moéwili: ,,Zdaje sie, ze jest on zwiastunem nowych bogéw [daimonia],
bo glosil Jezusa i zmartwychwstanie” (Dz 17, 18).

Poniewaz kult poganski nierozerwalnie wigzatl si¢ ze sktadaniem
ofiar krwawych, problem ten byl z pewnoscia Zywotny we wspdlnocie
korynckiej. Poganie skladali ofiary ze zwierzat w §wiatyniach poswie-
conych ich bozkom lub w domach prywatnych. Poniewaz nie wszystkie
ofiary byly catopalne, pozostalos¢ miesa z tych ofiar przeznaczano
do spozycia (w $wiatyni lub w domu) albo wystawiano na sprzedaz. Nic
wigc dziwnego, ze chrzescijanie mieli watpliwosci, czy moga spozywac
tego typu pokarmy.

Zagadnienie poruszone przez Pawla byto istotne dla Koryntian
z bardzo praktycznego punktu widzenia; chodzilo bowiem o zacho-
wanie wiezow rodzinnych i spotecznych. Wielu przeciez przyjmo-
walo wiare w Chrystusa, podczas gdy pozostali cztonkowie rodziny
pozostawali nadal wyznawcami kultéw poganskich. Podobnie rzecz
miala si¢ z wiezami przyjazni. Pawel stawia ogolng zasade w sprawie
spozywania przez chrzescijan pokarméw ofiarowanych bozkom po-
ganskim. Zasade te zamkna¢ mozna w stwierdzeniu, iz chrzescijanom
wolno spozywa¢ takie pokarmy pod warunkiem, ze dla nikogo nie
stajg si¢ przyczyna zgorszenia. Pawel ma na mysli gléwnie ,,stabych’,
czyli tych, ktorzy nie sa jeszcze ugruntowani w wierze. Ze wzgledu
na milo$¢ do nich niekiedy trzeba si¢ powstrzymac¢ od spozywania
takich pokarméw. Podobnym tropem apostol poszed!, poruszajac
te sama kwestie w korespondencji z Rzymianami: ,,A tego, ktory jest

a takze o jego powszechnej a ztowrogiej obecnosci wsréd wszystkich ludéw, od czasow
starozytnych az po terazniejszosé, thum. I. Kania, Krakéw 1997, s. 154).

#  Tym samym §ladem w tlumaczeniu poszed! Hieronim: ,omnes dii gentium
daemonia”
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staby w wierze, przygarniajcie zyczliwie, bez spierania si¢ o pogla-
dy. Jeden jest zdania, Ze mozna jes¢ wszystko, drugi, staby, jada tylko
jarzyny. Ten, kto jada [wszystko], niech nie pogardza tym, ktéry nie
[wszystko] jada, a ten, ktory nie je, niech nie potepia tego, ktory je;
bo Bég go taskawie przygarnal” (Rz 14, 1-3).

2.4. Niegodne przyjmowanie Eucharystii

Apostot jest zbulwersowany niegodnym przyjmowaniem Ciala i Krwi
Panskiej przez niektorych Koryntian. Wyprzedzajac zapis najstarszego
przekazu o ustanowieniu Eucharystii, stawia adresatom retoryczne
pytanie: , Kielich blogostawienstwa, ktéry blogostawimy, czy nie jest
udzialem we Krwi Chrystusa? Chleb, ktéry famiemy, czyz nie jest
udzialem w Ciele Chrystusa? (1 Kor 10, 16-17); w dalszej czgsci listu
kieruje stowa pelne wyrzutu: ,,Tak wiec, gdy si¢ zbieracie, nie ma u was
spozywania Wieczerzy Panskiej. Kazdy bowiem juz wczesniej wlasng
wieczerze zabiera do jedzenia, i gdy jeden jest gtodny, drugi nietrzez-
wy” (1 Kor 11, 20-21). W pierwszym fragmencie termin koinonia
oznacza w tym wypadku gteboka, intymng wiez z Chrystusem®. Sfor-
mutowanie ,,Krew Chrystusa” przywoluje natychmiast Jego zbawcza
$mier¢ na krzyzu. Drugie pytanie koncentruje uwage na chlebie, ,,ktory
tamiemy”. W $rodowisku zydowskim zwrot ,tama¢ chleb” oznacza
positek. Motyw chleba wlaczony w paralelizm z , kielichem btogosta-
wienstwa” rowniez nabiera wymiaru religijnego; wskazuje, ze wierni,
ktorzy go tamig, wchodza w komunie z ,,Cialem Chrystusa™.
Pawlowy zarzut niegodnego przyjmowania Eucharystii staje si¢
wyrazniejszy w perspektywie semickiego rozumienia idei pamieta-
nia. W jezyku hebrajskim wyraza ja termin zikkaron, ktéry dostow-
nie przettumaczony nalezatoby odda¢ rzeczownikiem ,,uobecnienie”

¥ Por. ]. Hainz, Koinonia: ,Kirche“ als Gemeinschaft bei Paulus, Regensburg 1982,
s. 12 (Biblische Untersuchungen, 16).

3 Por. R. Pesch, Das Abendmahl und Jesu Todesverstindnis, Freiburg 1978, s. 190
(Quaestiones Disputatae, 80). Prawda jest, ze w epistolografii Pawlowej sformulowa-
nie ,,Cialo Chrystusa” zazwyczaj wskazuje na Koscidl, tu jednak apostol przywoluje
formute liturgiczna.
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»Pamigtka” odsyla nas do dawnych wydarzen, tymczasem ,,uobecnienie”
czyni obecnym tu i teraz to, co wydarzylo si¢ w historii. Uczestniczac
w Eucharystii, wlaczamy si¢ w ponadczasowos¢ Boga, dla ktérego
czas nie istnieje. Semicka idea pamietania i wspominania odbiega
daleko od rozumienia ,,pamiatki” w §wiecie zachodnim, uksztaltowa-
nym w oparciu o filozoficzne wzorce starozytnej Hellady i prawnicza
mysl antycznego Rzymu. W kulturze zachodniej pamieta¢ o czyms$
oznacza myslami cofna¢ si¢ w czasie, w przesztos¢. Inaczej ma sie
rzecz ze wspominaniem w mentalnosci zydowskiej. Pamieta¢ o jakim$
wydarzeniu znaczy przenies¢ je mysla z przesztosci do chwili obecne;.
Znaczy sprawic, ze to, co stalo si¢ dawniej, jest zywo obecne hic et nunc,
tu i teraz. Wlaénie dlatego Zydzi, gdy dzié spozywajg wieczerze pas-
chalng i upamietniajg wyjscie z Egiptu sprzed ponad trzech tysiecy lat,
mowia w hagadzie: ,,Dzi$ Bég naszych ojcéw wyprowadzil nas silnym
ramieniem z niewoli egipskiej”

Eucharystia jest wiec nie tylko przypomnieniem sobie meki, §mier-
ci i zmartwychwstania Chrystusa, ale rzeczywistym uczestnictwem
w tych wydarzeniach. Nic wiec dziwnego, ze Pawltowy wyrzut jest
niezwykle surowy. Serig pytan apostol naklania adresatow do doktad-
nego rozwazenia jego stéw. Nie nalezy miesza¢ ,wieczerzy Panskie;j”
z prywatnymi positkami; te ostatnie mozna spozywaé we wlasnych
domach. Niewlasciwe zachowanie niektérych Koryntian zawstydza
najubozszych. Nie chodzi przeciez o §wiecki posilek, lecz o uczte
o charakterze religijnym®'. Wtasnie najubozsi powinni czu¢ sie sza-

31 Istniejg pewne paralele napomnienia Pawlowego w literaturze qumranskiej. Au-
tor Reguly Calego Zgromadzenia stwierdza: ,,A kiedy zbiorg sie¢ wokél wspdlnego
stotu, aby je$¢ i aby pi¢ mlode wino, kiedy wspdlny stét zostanie zastawiony jedze-
niem i mlodym winem nalanym do picia, niech nikt nie wyciaga reki po pierwoci-
ny chleba i wina przed kaplanem; bo to on poblogostawi pierwociny chleba i wina,
ijako pierwszy wyciagnie reke nad chlebem, i cale zgromadzenie wspdlnoty wypowie
blogostawienstwo, kazdy wedlug swej godnoéci” (1QSa 2). Podobnym echem brzmi
inne wezwanie z Reguly Zrzeszenia: ,,A kiedy stot zostal przygotowany do jedzenia,
a miode wino do picia, kaptan jako pierwszy wyciagnie reke, aby poblogostawi¢ pier-
wociny chleba i wina” (1QS 6, 4-5). Wszystkie teksty qumranskie za: P. Muchowski,
Rekopisy znad Morza Martwego, Krakéw 2000.
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nowani we wspoélnocie, gdyz Bog wybral to, co stabe w oczach $wiata
(1 Kor 1, 27-29).

2.5. Charyzmatyczne szalenstwo

Zyjacy w 1I wieku po Chr. grecki geograf i podréznik o imieniu Pau-
zaniasz zanotowal, ze w Koryncie na gtéwnym rynku znajduja si¢ dwa
pomniki boga Dionizosa i ze w tym portowym miescie w péinocno-
-zachodniej czeéci Peloponezu czczono wielu bogéw™. Wystawiono
im wiele $wiatyn. Kult Dionizosa wigzal si¢ jednak z bardzo specy-
ficznymi uroczysto$ciami. Nazwano je orgiastycznymi. Bachantki,
czyli wpadajace w trans podczas tanica kobiety, nawigzywaly Iacznos¢
z bogiem poprzez praktyke jedzenia surowego migsa zwierzat, ktore
osobiscie rozszarpywaly. Wierzono, Ze rozszarpywane zwierzeta byly
wcieleniami lub epifaniami Dionizosa. Poprzez spozycie nastepowato
zjednoczenie z bogiem. Dzigki temu zjednoczeniu bachantki obda-
rzone bywaly niezwykla silg fizyczna, odpornoscia ciata na ogien czy
zadawane rany.

Kult Afrodyty przedostal si¢ do Koryntu z Byblos, osrodka kul-
tu Adonisa i Asztarte. W Byblos czczono takze kochanka Asztarte
o imieniu Baalat (lub Tammuz), co nie pozostawato bez wpltywu
na $rodowiska greckie. Mit przywedrowat do Grecji przypuszczalnie

2 ,Na rynku znajdujg si¢ liczne $wiatynie, posag Artemidy zwanej Efeska i dwa

drewniane, cale poztacane - précz twarzy pomalowanej na czerwono - posagi Dioni-
zosa. Jeden przedstawia Dionizosa o przydomku Lizjos, drugi Dionizosa o przydomku

Bakchejos. [...] Poza tym jest tam $wigtynia Tyche i posag bogini w postawie stojacej

z marmuru paryjskiego. Obok wznosi sie¢ $wiatynia poswigcona wszystkim bogom,
a tuz przy niej zbudowano fontanne z posagiem Posejdona ze spizu, pod ktérego

stopami wylewa wode delfin. Jest takze posag Apollina o przydomku Klarios, a tak-
ze dwa spizowe posagi Hermesa w postawie stojacej: dla jednego z nich zbudowano

takze przybytek. Zeus ma tu trzy posagi, stojace pod golym niebem: jeden przed-
stawia Zeusa zwanego Chtonios, drugi Zeusa o przydomku Hypsistos, trzeci Zeusa

bez przydomku. [...] Na §rodku rynku stoi spizowy posag Ateny, a jego piedestat
stanowig rzezby przedstawiajagce Muzy. Poza rynkiem wznosi si¢ $wigtynia Oktawii,
siostry Augusta, sprawujacego wladze w panstwie rzymskim po Cezarze, ktory kazat
odbudowa¢ Korynt” (Descriptio Graeciae 2,2, 6 - 2, 3, 1).
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przez Cypr, a pozostalo$cig wierzen fenickich jest samo imi¢ Adonisa,
ktore etymologicznie wywodzi si¢ najprawdopodobniej od fenickiego
Adon (,,Pan”). Na szczycie Akropolu, w $wiatyni Afrodyty niemal ty-
sigc kaplanek - kurtyzan zaangazowanych byto w kult bogini. Swieto
zwane afrodisia zyskalo stawe na calym obszarze imperium z powodu
praktykowania prostytucji sakralne;.

Wywodzacy sie z takich kultow chrzescijanie korynccy przywiazani
byli do spektakularnych zjawisk religijnych, mocnych wrazen i sil-
nych akcentéw podczas sprawowania rytualéw. Wielu biblistow jest
sklonnych przyzna¢, ze wlasnie dlatego tak wielki nacisk ktadziono
w Koryncie na dary charyzmatyczne. Stanowily one swego rodzaju
przeciwienstwo nadprzyrodzonych zjawisk, ktére towarzyszyty kultom
poganskim. Zdarzy¢ si¢ mogto, ze niektoérzy z wierzacych w Chrystu-
sa niemal calg swojg uwage skupiali na spektakularnych przejawach
dzialania Ducha Swigtego, zaniedbujac podstawowe zasady moralne.
Jednym z tych spektakularnych zjawisk byt np. dar jezykéw: , Kiedy
sie¢ przeto zgromadzi caly Ko$cidt i wszyscy mowiliby jezykami, a we-
szliby podczas tego ludzie prosci oraz niewierzacy, czy nie powiedza,
ze szalejecie?” (1 Kor 14, 23). Samo moéwienie jezykami nie ma sensu
we wspolnocie. Korzysta¢ nalezy z tego daru w modlitwie indywidu-
alnej, w przeciwnym razie méwiacy jezykami okazuje si¢ barbaros
wobec pozostatych czlonkéw wspdlnoty. Jesli natomiast ktos chcialby
korzysta¢ z daru jezykéw w modlitwie wspolnotowej, moze to uczyni¢
tylko wtedy, gdy jest kto$, kto bedzie potrafil zinterpretowa¢ wypo-
wiedz. Nalezy takze bra¢ pod uwage obecnos¢ oséb niewierzacych,
ktore by¢ moze zostaly zaproszone do wspdlnoty chrzescijanskiej i po
raz pierwszy uczestnicza w takim zgromadzeniu. Wlasnie ze wzgledu
na nich nalezy korzysta¢ gléwnie z daréw, ktére przekaza zrozumiate
oredzie.

2.6. Niewiara w zmartwychwstanie

Ostatnig trudnos$cia Kosciota korynckiego, nad ktéra zatrzymamy
sie w niniejszej refleksji, jest odrzucenie przez niektérych cztonkow
wspodlnoty wiary w zmartwychwstanie fizyczne wiernych przy jedno-
czesnym przyjeciu zmartwychwstania Chrystusa. Zarzut skierowany
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do adresatow listu Pawel kieruje w nastepujacych stowach: ,,Jezeli za-
tem glosi sig, ze Chrystus zmartwychwstal, dlaczego moéwia niektorzy
z was, ze nie ma zmartwychwstania?” (1 Kor 15, 12). Historia egzegezy
zna rozne propozycje odpowiedzi na pytanie, dlaczego niektérzy Ko-
ryntianie nie wierzyli w zmartwychwstanie wierzacych pomimo tego,
iz przyjmowali prawde o zmartwychwstaniu Chrystusa. Wydaje sig,
ze wszystkie te hipotezy mozna sprowadzi¢ do czterech:

(1) Wedlug pierwszej z nich mieszkancy Koryntu odrzucali wiare
w zmartwychwstanie wierzacych w Chrystusa dlatego, ze general-
nie nie wierzyli w zmartwychwstanie; wiecej jeszcze, odrzucali wia-
re w osobowe przetrwanie jednostki po $mierci, czyli wiare w zycie
wieczne w ogdle™.

(2) Druga hipoteza glosi, ze chrzescijanie mogli odrzuci¢ zmar-
twychwstanie umartych z tego powodu, iz blednie sadzili, ze ono juz
nastgpito™. O tym, iz taki poglad szerzy! sie wéréd niektdrych wie-
rzacych, $wiadczy napomnienie skierowane przez Pawla do Tymote-
usza: ,Unikaj za$ §wiatowej gadaniny; albowiem uprawiajacy ja coraz
bardziej beda sie zbliza¢ ku bezboznosci, a ich nauka jak gangrena
bedzie si¢ szerzy¢ wokolo. Do nich naleza Hymenajos i Filetos, ktd-
rzy odpadli od prawdy, mowigc, ze zmartwychwstanie juz nastgpito,

3 Zwolennikami takiego rozwigzania byli R. Bultmann, K. Barth, W. Schmithals,

A. Schweitzer, E. Giittgemans, B. Sporlein, H. Conzelmann. Schmithals uzasadnia:
»Die Verordnung des Pneumatischen vor das Psychische bedeutet ja das Ende der
Predigt von Busse und Gnade, wihrend umgekehrt die Nachstellung des Pneumati-
schen von dem Wissen getragen ist, dass das Geschenk des Pneuma mitgeteilte Leben
die freie Gabe Gottes ist, der sich zu dem siindigen und verlorenen Fleisch hinab-
neigt” (W. Schmithals, The Gnosis in Korinth, Gottingen 1956, s. 137 [Forschungen
zur Religion und Literatur des Alten und Neuen Testaments, 48]); por. J.-N. Aletti,
LArgumentation de Paul et la position des Corinthiens. 1 Co 15, 12-34, w: Résurrection
du Christ et des chrétiens (1 Co 15), éd. L. De Lorenzi, Rome 1985, s. 78.

**  Opinig taka utrzymywali jednak niektérzy egzegeci, tacy jak: H. von Soden,
J. Schniewind, W.G. Kiimmel, J.M. Robinson, E. Brandenburger, ].H. Wilson, E. Ki-
semann. Por. szerzej: L. Schottroff, Der Glaubende und die feindliche Welt. Beobach-
tungen zum gnostischen Dualismus und seiner Bedeutung fiir Paulus und das Johan-
nesevangelium, Neukirchen 1970; J. Dupont, Gnosis. La connaissance religieuse dans
les épitres de saint Paul, Louvain-Paris 19602.
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i wywracajg wiare niektérych” (2 Tm 2, 16-18). Poglad taki swiadczy
zapewne o wplywach kultéw misteryjnych na myslenie Koryntian,
a jego zwolennikéw okreéla sie niekiedy mianem ,,spirytualistéw”.

(3) Wedlug trzeciej hipotezy wierzacy w Koryncie nie rozumieli
fizycznego wymiaru zmartwychwstania, nie mogli wyobrazi¢ sobie
natury cial po zmartwychwstaniu ani praktycznego sposobu, w jaki
zmartwychwstanie miatoby sie dokona¢®. Nie godzili sie takze na przy-
jecie materialnego istnienia po $mierci, gdyz w mysl greckiej filozofii
materia jest wiezieniem duszy i ziemska wedréwka polega wlasnie
na wyzwoleniu si¢ z ciata. Takie przekonania sprawily, ze odrzucili
oni wiar¢ w zmartwychwstanie wiernych.

(4) Czwarta wreszcie hipoteza odnosi si¢ nie tyle do cztonkéw wspdl-
noty, ile do samego apostota; Pawel mial nie zrozumie¢ Koryntian
i blednie przypisa¢ im poglad o odrzuceniu zmartwychwstania®.

Pawel sprzeciwia si¢ greckiej idei nie$miertelnosci duszy pozbawio-
nej cielesnego zmartwychwstania i nie zgadza si¢ na typowy grecki

¥ Por. J.-N. Aletti, LArgumentation de Paul et la position des Corinthiens. 1 Co 15,
12-34, dz. cyt., s. 78.
% Zwolennikow tej hipotezy jest stosunkowo duzo. Naleza do nich: H. Lietzmann,
R.J. Sider, J. Murphy-O’Connor, R.A. Horsley. Zob. H. Lietzmann, An die Korinther,
Tiibingen 1949; R. Sider, The Pauline Conception of Resurrection Body in 1 Cor 15:35-54,
»New Testament Studies” 21 (1975), s. 429-439; J. Murphy-O’Connor, Paul. A Critical
Life, Oxford 1996; R.A. Horsley, ,,How Can Some of You Say That There Is No Resur-
rection of the Dead?”: Spiritual Elitism in Corinth, ,Novum Testamentum” 20 (1978),
s. 203-231. Taki poglad pietnowal Justyn w Dialogus cum Tryphone 80.
7 Por. ]. Holleman, Resurrection and Parousia: A Traditio-Historical Study of Paul’s
Eschatology in 1 Corinthians 15, Leiden-New York-Koln 1996, s. 35-36 (Novum
Testamentum Suplement, 84). Te tezy szeroko omawiaja: G. Sellin, Der Streit um die
Auferstehung der Toten. Eine religionsgeschichtliche und exegetische Untersuchung von
1 Korinther 15, Géttingen 1986, s. 17-37 (Forschungen zur Religion und Literatur des
Alten und Neuen Testaments, 138); B. Spérlein, Die Leugnung der Auferstehung. Eine
historisch-kritische Untersuchung zu 1 Kor 15, Regensburg 1971, s. 2-16 (Biblische
Untersuchungen, 7); G. Barth, Zur Frage nach der 1 Kor bekimpfen Auferstehungs-
leugnung, ,Zeitschrift fiir neutestamentlische Wissenschaft” 83 (1992), s. 187-191;
A.C. Thiselton, Realized Eschatology in Corinth, ,New Testament Studies” 24 (1978)
issue 4, s. 510-526.
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poglad, ze zycie pozagrobowe sprowadza si¢ do bytowania cieni w pod-
ziemnym $wiecie. Wiara w zmartwychwstanie powszechne byla cal-
kowicie obca religiom greckim. Co najwyzej pewnym jej substytutem
byta idea metempsychozy. Najsilniej zakorzenila si¢ we wierzeniach
orfickich. Orfeusz twierdzil, Ze cialo i dusza istnieja razem, jednak
dusza jest boska i jako taka jest nieSmiertelna, cialo natomiast jest jej
wiezieniem. Dusza dazy do wyzwolenia i oderwania si¢ od ciala, ale
nastepuje to tylko na chwile. Po wyjsciu z jednego ciata otrzymuje
nastepne i ten cykl wcielen mégltby trwa¢ w nieskonczonoé¢. Orfe-
usz wzywa wiec do ascezy, poboznosci i samooczyszczenia. Poprzez
te praktyki dusza ma wciela¢ si¢ w ciala coraz bardziej doskonate,
a ostatecznie wyzwoli¢ z cyklu wcielen i przebywac tam, skad wyszla,
a mianowicie w sferze boskiej. Tego typu poglady zanotowala literacka
tradycja grecka, a takze mysl filozoficzna. Pawel jednak odrzuca ten
sposob myslenia i pietnuje go wsréd Koryntian.

Przekonanie o zmartwychwstaniu wiernych opiera si¢ na prawdzie
o zmartwychwstaniu Chrystusa. Twierdzenie ,,nie ma zmartwych-
wstania” jest dla Pawla nie do przyjecia. Istnieje tu swoiste sprzezenie
zwrotne: odrzucenie zmartwychwstania Chrystusa jest zaprzeczeniem
mozliwo$ci zmartwychwstania wierzacych, a odrzucenie zmartwych-
wstania wierzacych jest podwazeniem sensownosci zmartwychwstania
Chrystusa. Tymczasem wlasnie prawda o zmartwychwstaniu Chrystu-
sa nalezy do istoty kerygmatu apostolskiego. Odrzucenie zmartwych-
wstania prowadzi do absurdu, sprawia bowiem, ze chrzescijariska wiara
staje sie kenos (,,prozna’, ,,daremna’, ,,pusta’).

3. Konkluzja

Zakonczony ponad pdt wieku temu Soboér Watykanski II wzywal
do powrotu do Zrédel. Gdy wracamy do zrédel, jakimi bez watpienia
sg zycie pierwotnego Kosciola i Pierwszy List do Koryntian, i pa-
trzymy na problemy wspdlnoty korynckiej, wydaje sie, ze po dwu-
dziestu stuleciach zmagamy si¢ z podobnymi trudnosciami. Nawet
jesli proste analogie nie s3 w pelni uprawnione z metodologicznego
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punktu widzenia i nalezaloby dokona¢ wnikliwych poréwnan sytuacji
wspolnoty korynckiej i wspodlczesnej kondycji Kosciota, zwlaszcza
odnosnie do przyczyn kryzysowych sytuacji (a nie jest to przedmio-
tem niniejszych refleksji), to jednak podstawowe trudnosci pozostaja
podobne.

Pawel pietnowal podzialy we wspdlnocie. Dzi$§ réwniez Ciato Chry-
stusa doznaje podzialuy, i to nie tylko na poziomie Kosciota powszech-
nego (katolicyzm, protestantyzm, prawoslawie, rosnace w sile ,wolne
Koscioty”, ktére nie chcg utozsamiac si¢ z nurtem protestanckim), ale
takze na poziomie Kosciotéw lokalnych (Ko$ciét tradycjonalistyczny
i charyzmatyczny, ,lagiewnicki” i ,torunski’, ,otwarty” i ,,zamknie-
ty”). Pawel przestrzegal przed kultami poganskimi; dzi§ niemalo
wsrod chrzescijan szerzy si¢ zabobonu, wrdzbiarstwa, przywolywania
tajemnych energii i innych praktyk, przed ktérymi ostrzega Kate-
chizm Kosciola Katolickiego, gdy omawia pierwsze przykazanie De-
kalogu®. Pawel potepial niemoralno$¢; dzi§ ogromnie bolg skandale
na tle seksualnym, zwlaszcza te z wykorzystaniem osob nieletnich.
Pawel zachecal, by korzystanie z charyzmatéw odbywalo si¢ godnie

% ,Nalezy odrzuci¢ wszystkie formy wrézbiarstwa: odwolywanie si¢ do Szatana
lub demonéw, przywolywanie zmartych lub inne praktyki majace rzekomo odsta-
nia¢ przysztos¢. Korzystanie z horoskopdw, astrologia, chiromancja, wyjasnianie
przepowiedni i wrdzb, zjawiska jasnowidztwa, poslugiwanie si¢ medium sg prze-
jawami checi panowania nad czasem, nad historig i wreszcie nad ludzmi, a jed-
noczesnie pragnieniem zjednania sobie ukrytych mocy. Praktyki te sg sprzeczne
ze czcig i szacunkiem - polaczonym z milujacg bojaznig — ktdre naleza si¢ je-
dynie Bogu. Wszystkie praktyki magii lub czaréw, przez ktére dazy si¢ do pozy-
skania tajemnych sil, by postugiwa¢ si¢ nimi i osigga¢ nadnaturalng wladze nad
bliznim - nawet w celu zapewnienia mu zdrowia - s3 w powaznej sprzecznosci
z cnotg religijnoéci. Praktyki te nalezy potepi¢ tym bardziej wtedy, gdy towarzyszy
im intencja zaszkodzenia drugiemu czlowiekowi lub uciekanie si¢ do interwen-
¢ji demondw. Jest réwniez naganne noszenie amuletow. Spirytyzm czgsto pocia-
ga za sobg praktyki wrdzbiarskie lub magiczne. Dlatego Ko$ciét upomina wier-
nych, by wystrzegali si¢ ich. Uciekanie si¢ do tak zwanych tradycyjnych praktyk
medycznych nie usprawiedliwia ani wzywania ztych mocy, ani wykorzystywania
tatwowierno$ci drugiego cztowieka” (Katechizm Kosciota Katolickiego, Poznan 1994,
nr2116-2117).
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i w nalezytym porzadku; a dzis$ czyz nie tego w duzej mierze dotyczy
problem pentekostalizacji? Pawel potepial niegodne przyjmowanie
Eucharystii; dzi§ wcigz zmagamy sie z pytaniami o udzielanie Komu-
nii $wigtej osobom rozwiedzionym, zyjacym w nowych zwigzkach.
Pawel musial broni¢ idei zmartwychwstania Chrystusa i wiernych;
dzi$ nieco ponad 50 procent polskich katolikow wierzy w fizyczne
zmartwychwstanie Chrystusa, a w zmartwychwstanie wiernych -
znacznie mniej.

Nawet jesli powyzsze analogie s sporym uproszczeniem, gdyz za-
pewne inne byly przyczyny probleméw wspdlnoty korynckiej i sy-
tuacji kryzysowych we wspodlczesnym Kosciele, to jednak Pierwszy
List do Koryntian nalezy odczytywa¢ w kluczu dwoch soborowych
zasad: aggiornamento i approfondimento. Nalezy czynic to, aktualizujgc
tres¢, odnoszac przestanie do czaséw dzisiejszych. Nalezy odczytywac
w sposob poglebiony, biorac pod uwage wielowiekowg historie i trady-
cje Kosciota. A takie odczytanie prowadzi do nieodpartego wniosku,
ze w pewnym sensie dzi$ wszyscy jestesmy Koryntianami.
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Streszczenie

Artykut ukazuje trudnosci, z jakimi zmagal si¢ Kosciét lokalny w Koryncie
(podzialy we wspdlnocie, niemoralne prowadzenie sie, problem uczestnic-
twa w poganskich ucztach sakralnych, niegodne przyjmowanie Eucharystii,
nadmierne przywigzywanie uwagi do daré6w nadprzyrodzonych i niewiara
w zmartwychwstanie) i prezentuje Pawlowe propozycje ich przezwyciezenia.
Autor przywoluje soborowa zasade powrotu do zrédel, dochodzac do wniosku,
ze dzi$§ Kosciot zmaga si¢ z analogicznymi problemami.

Slowa kluczowe Pierwszy List do Koryntian, Pawel z Tarsu, powrdt
do Zrédet, chrzescijaniska wspolnota w Koryncie

Summary

The Holy Spirit Speaks to the Church in Corinth.

First Letter to the Corinthians as Paul’s Answer

to the Difficulties of the Christian Community

The article shows the difficulties faced by the local Church in Corinth (divi-
sions in the community, immoral conduct, problem of participation in pagan
sacred feasts, unworthy receiving of the Holy Eucharist, excessive attention
to supernatural gifts and disbelief in the resurrection) and presents Paul’s
proposals to overcome them. The author recalls the Conciliar (Vatican II)
principle of return to sources, concluding that today the Church is struggling
with similar problems.

Keywords The First Letter to the Corinthians, Paul of Tarsus, re-
turn to sources, Christian community in Corinth
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W mowach pozegnalnych Jezusa, skierowanych do najblizszych
uczniéw podczas ostatniej wieczerzy, z ktérych relacje pozostawia
jedynie ewangelista Jan (J 13 - 17), znajduje si¢ pie¢ wypowiedzi
o Duchu Paraklecie. Bez watpienia chodzi tutaj o posta¢ Ducha Swie-
tego, ktora w kontekscie uprzednim tej Ewangelii pojawiala sie juz
wielokrotnie: chrzest Jezusa (1, 29-34), dialog z Nikodemem wraz
z komentarzem (3, 2-8. 31-36), dialog z Samarytanka (4, 19-26),
stowa Jezusa s3 Duchem i zyciem (6, 60-66), Duch jako strumie-
nie wody zywej (7, 37-39). Posta¢ Ducha Swietego pojawia sie tez
dwukrotnie w tej Ewangelii w kontekscie nastepujacym po mowach
pozegnalnych: Jezus przekazuje Ducha w chwili $mierci na krzyzu
(19, 28-30), zmartwychwstaty Chrystus przekazuje Ducha Swietego
uczniom (20, 19-23). W mowach pozegnalnych J 13 - 17 éw Duch
Swiety jest okreslany przez Jezusa tajemniczym stowem 6 mapdkAnrog.
W proponowanym artykule chcemy spojrze¢ na te posta¢ z punktu
widzenia antropologii kulturowej i socjologii, gdyz w naszej opinii
zastosowanie takiej optyki pozwala najpelniej zrozumiec tozsamos¢

! Janusz Krecidto MS, profesor tytularny nauk teologicznych, kierownik Katedry
Egzegezy Nowego Testamentu na UKSW w Warszawie, czlonek Rady Doskonalosci
Naukowej, cztonek Komitetu Nauk Teologicznych Polskiej Akademii Nauk.
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i funkcje Ducha Parakleta. Zanim jednak ukazemy Parakleta w tej
perspektywie, skrétowo przedstawimy gltéwne kierunki interpretacji
tej postaci we wspdlczesnej egzegezie.

Synteza wspolczesnych pogladéow
odnosnie do tozsamos$ci Ducha Parakletaw J 13 - 17

Zacznijmy nasze poszukiwania od przytoczenia pigciu wypowiedzi
o Duchu Paraklecie w oryginalnej wersji greckiej oraz w polskim
filologicznym przekladzie (tekst grecki za Novum Testamentum Gra-
ece, ed. E. Nestle, K. Aland, wyd. 28, Stuttgart 2012, przektad polski
wlasny):

14, 16-17

KAY® ¢pwTHoW TOV Tatépa kai dAAov mapdkAntov Swaoel LUV,
tva ped’ dpav eig TOv aidva 1, 1O Tvedpa thg dAnbeiag, 6 6 k6oHOG
o0 dvvatat AaPeiv, 3Tt 00 Bewpel adTO 008 YIVWOKEL DUEIG YIVWOKETE
avdTo, OtL map’ DUIV pével kai &v DIV EoTal.

A Ja poprosze Ojca i innego Parakleta da wam, aby byt z wami na za-
wsze, Ducha Prawdy, ktérego $wiat nie moze przyjgé, bo nie widzi Go ani
nie zna. Wy znacie Go, bo u was pozostaje i w was jest.

14, 25-26

Toadta AeAdAnka Opiv map’ DUV pévov- 6 8¢ TapakAnTog, To Tvedua
10 &ytov, & mMépyel O mathp &v T@ Ovopati pov, Ekeivog vUag Sitddket
Tavta Kai opvioet budg mavta & elmov v [¢yd].

To wam powiedzialem, pozostajgc u was. Paraklet zas, Duch Swig-
ty, ktorego posle Ojciec w moim imieniu, 6w nauczy was wszystkiego.
I przypomni wam wszystko, co [Ja] wam powiedziatem.

15, 25-26

‘Otav A0 0 mapdkAntog Ov €yw Mépyw DUV Tapd Tod Tatpog,
10 mvedpa TG dAnBeiag O mapd Tod MaTpoOg EkmopedeTal, £keivog
HapTLPrOELTIEPLEUOD- KOl DUELG O LapTLpPEiTe, GTLATT dPXTGUET EHODEOTE.
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Gdy przyjdzie Paraklet, ktérego ja posle wam od Ojca, Duch Prawdy,
ktory od Ojca pochodzi, 6w zaswiadczy o mnie. Wy zas swiadczycie,
bo od poczgtku ze mngq jestescie.

16,7-11

AN &y TRV dAnBetav Aéyw Opiy, ovugépet DUV tva éyw anélbw.
gav yap pn ané\bw, 6 mapdkAntog ovk élevoeTal TPOG VUAG: €V
8¢ Topevf®d, TéuYw avTov PO LUAG. Kai éEABav ékeivog éNéyEet TOV
KOOUOV Ttept apaptiag kai mepl Sikatoovvng Kal mepl kpioewd: mepl
apaptiag pév, 6TL o0 moTEVOVOLY €ig Eué- mept Sikatoovvng &€, Ot
TPOG TOV matépa LAyw Kal oVkETL BewpeiTé ple- mepl ¢ kploewg, Ot
6 dpxwv 10D KOOPOL TOVTOV KEKPLTAL

Lecz ja mowig wam prawde, poZyteczne jest dla was, abym odszedl.
Jesli bowiem nie odejde, Paraklet nie przyjdzie do was. Jesli zas péjde,
posle Go do was. I przyszedtszy, 6w przekona swiat o grzechu, i o spra-
wiedliwosci, i o sqdzie. O grzechu, bo nie wierzg we mnie. O sprawie-
dliwosci zas, bo do Ojca odchodze i juz nie widzicie mnie. O sgdzie
natomiast, bo wladca tego Swiata jest osqgdzony.

16, 13-15 (brak tu stowa mapdakAntog)

6tav 8¢ ENOn éxeivog, 10 mvedpa TG dAnbeiag, 6dnyrHoet Huag
év i} dAnBeia mdon- o0 yap Aalfoet &g’ éavtod, dAN’ Goa dkovoel
Aalfjoet kai Ta épxopeva avayyelel DUiv. keivog éue dofdoet, 6Tt
€k ToD oD ApyeTatl kal dvayyehel Dpiv. mdvta doa €xet 6 Tatnp €ud
¢oTv- O1d To0To elmov 8Tt €k ToD £nod hapPdavel kal avayyelel LUIv.

Kiedy zas przyjdzie on, Duch Prawdy, poprowadzi was w calej praw-
dzie. Nie bedzie bowiem mowit od siebie, ale ile ustyszy, mowit bedzie,
i oznajmi wam to, co ma nadejs¢. On mnie obdarzy chwatg, bo z mojego
wezmie i oznajmi wam. Wszystko, ile ma Ojciec, moje jest. Dlatego
powiedziatem, Ze z mojego bierze i oznajmi wam.

By jak najpelniej odczyta¢ tozsamos$¢ i funkcje Ducha Parakleta
w owych pieciu fragmentach méw pozegnalnych Jezusa, nalezy spojrze¢
na te postac szerzej w kontekscie uzycia stowa mapdaxAnrog w literatu-
rze i zyciu codziennym starozytnej spolecznosci §rédziemnomorskiej.
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Termin mapdkAnTog to gramatycznie przymiotnik/rzeczownik
odstowny o odcieniu biernym od czasownika napakaléw — dostow-
nie ,,przywotuje, wzywam”. Najlepszy literalny przektad napdkAntog
na jezyk polski to ,,przywolywany/wzywany [na pomoc]”. W Nowym
Testamencie jego uzycie ogranicza si¢ do czterech wystapien w Jezu-
sowych mowach pozegnalnych, gdzie odnosi si¢ do Ducha Swietego
oraz jednego wystapienia w 1 J 2, 1, gdzie mapdkAntog pojawia si¢
we frazie mapdkAntov €xopev mpog 1OV matépa Inoodv Xplotov dikatov
(»,Parakleta mamy u Ojca, Jezusa Chrystusa sprawiedliwego”). Stowo
TapA&KANTOG jest tutaj uzyte dla wyeksponowania posredniczacej
funkcji Jezusa Chrystusa w relacji pomigdzy wspolnota chrzescijaniska
a Ojcem’. Jest tu mowa o posrednictwie Chrystusa w wypraszaniu
u Ojca przebaczenia grzechow: ,Jesliby nawet ktos zgrzeszyl, mamy
Pos$rednika u Ojca - Jezusa Chrystusa sprawiedliwego®” (1] 2, 1).

Przesledzimy krétko, jak ten termin byl w owym czasie uzywany
w kulturze i religiach $wiata §rédziemnomorskiego. Co najmniej
u trzech starozytnych greckich autoréw - Demostenesa, Diogenesa
Laertiosa i Dio Cassiusa — greckie mapdkAntog jest uzyte na okreslenie
prawnego przedstawiciela, ktory broni czyjejs sprawy w sadzie - re-
prezentuje winnego przed sedzig, prosi w jego imieniu, doradza mu,
jak nalezy sie broni¢, stowem: jest jego legalnym adwokatem’. Najcze-
$ciej jednak stowo mapdaxAntog bylo uzywane w zyciu codziennym
w sensie bardziej uniwersalnym - nieprawniczym - na okreslenie
kogos, kto prosi w czyjejs sprawie, oreduje. W takim znaczeniu termin
ten uzywany jest takze przez Filona Aleksandryjskiego, zwlaszcza

2 Zob. H.G. Liddell, R. Scott, A Greek-English Lexicon. A New Edition Revised
and Augmented Throughout (BibleWorks 7 Version), 32560, Oxford 1996. Zob. tez:
J. Kuhl, Die Sendung Jesu und der Kirche nach dem Johannes-Evangelium, Siegburg
1967, s. 133-135.

3 Por.]. Krecidlo, Duch Swigty i Jezus w Ewangelii swigtego Jana. Funkcja pneumato-
logii w chrystologicznej strukturze czwartej Ewangelii, Czgstochowa 2006, s. 241-242
(Series Biblica Paulina, 2).

* W Biblii Tysiaclecia, wyd. 5, jest oddane w 1] 2, 1 jako ,,Rzecznik”.

> Zob. A Greek-English Lexicon of the New Testament. Being Grimm’s Wilke’s Clavis
Novi Testamenti, trans. and revised by J.H. Thayer (BibleWorks 10 Version), 4001.
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gdy pisze o posrednictwie boskiego Logosu. Wydaje sig, ze do tego
znaczenia odwoluje si¢ autor w 1 J 2, 1 (zob. powyzej), gdy pisze
o posredniczaco-wstawienniczej funkcji Jezusa, ktéry oreduje u Boga
za adresatami.

W Septuagincie nie znajdujemy ani jednego wystapienia rzeczownika
TapaxAntog’. Wystepujg jednak dwa razy terminy pokrewne wywo-
dzace si¢ od tego samego tematu, co czasownik mapakaléw: w Hi 16, 2
mamy rzeczownik mapakAftwp, a w Za 1, 13 stowo mapakAntikds.
W obydwu tekstach sg one ttumaczeniem stéw hebrajskich wywodza-
cych sie od rdzenia om1. Oddajg zatem idee pocieszania.

Nalezy takze spojrze¢ na tlo religijne, ktéore moglo mie¢ wplyw
na ksztaltowanie si¢ koncepcji Parakleta obecnej w czwartej Ewan-
gelii. Egzegeci stusznie zauwazajg, ze zadania, ktére ma petni¢ wobec
ucznidéw obiecany przez Jezusa Paraklet, s3 w jakiej$ mierze zbiezne
z tymi, ktére Duch Jahwe pelnit wobec starotestamentowych proro-
kow’. Sa to przede wszystkim funkcja Parakleta jako interpretato-
ra nauczania ziemskiego Jezusa (14, 16) oraz zadanie prowadzenia
uczniow w calej prawdzie/doprowadzenia do prawdy (zob. 16, 13-15
oraz Ps 143, 10; Mdr 19, 17n; 1z 63, 9-14; Ag 2, 5).

Duzo $wiatfa na zrozumienie funkcji Ducha Parakleta w ] 13 - 17
rzuca interpretacja owych wypowiedzi w $wietle starotestamentowej
idei posrednictwa miedzy Bogiem a ludzmi®. Jest to idea wazna dla
teologii Starego Testamentu. Funkcje¢ posrednika i zarazem oredow-
nika petnili np. Abraham (Rdz 18, 23-33; 20, 7. 17), Mojzesz (Wj
32, 11-14. 32; 34, 8n; Lb 14, 13-19), Samuel (1 Sm 7, 8n; 12, 19. 23;
15, 11), Jeremiasz (Jr 14, 7n. 13. 19-22), Amos (Am 8, 46). Wedlug
czwartej Ewangelii to Jezus jest posrednikiem par excellence pomig-
dzy Bogiem Ojcem a ludzmi (3, 11; 5, 31, 7, 7; 18, 36; 14, 16; 18, 37).

¢ W manuskryptach A i ® wystepuje w Hi w znaczeniu ,,pocieszyciel”.

7 Por. np. R.E. Brown, The Paraclete in the Fourth Gospel, ,New Testament Studies”
13 (1967) issue 2, s. 120.

8 Wigcej zob. S. Mowinckel, Die Vorstellung des Spdtjudentums vom Heiligen Geist
als Fiirsprecher und der Johanneische Paraklet, ,Zeitschrift fiir die neutestamentliche
Wissenschaft und die Kunde der ilteren Kirche” 32 (1932), s. 97-130.
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Paraklet zas ma by¢ zgodnie z obietnicg Jezusa kontynuatorem Jego
misji posrednictwa.

Pozostajac nadal w strukturze myslenia o Paraklecie jako o posred-
niku i kontynuatorze misji Jezusa na tle Starego Testamentu, mozna
dostrzec pewna paralele w sukcesjach: Jozuego jako kontynuatora misji
Mojzesza, czy tez Elizeusza jako kontynuatora i nastepcy prorockiej
misji Eliasza (podobienstwo — nastepca rozpoczyna misj¢ po odejsciu
poprzednika).

Funkcje Ducha Parakleta w mowach pozegnalnych Jezusaw ] 13 - 17
bywaja niekiedy zestawiane z zadaniami aniotéw jako oredownikow’.
Pemnili oni funkcje sadownicze jako obroncy (np. Hi 33, 23n) oraz
funkcje wstawienniczg (np. Za 1, 12; 3, 1-10). W Ksiedze Daniela
archaniol Michal ukazany jest jako opiekun ludu Bozego, walczacy
w jego obronie z innymi duchami (10, 13. 21). Kolejne podobienstwo
miedzy funkcjami przypisywanymi Duchowi Parakletowi w Ewangelii
Jana i aniolom w Dn to ttumaczenie/wyjasnianie ludziom/uczniom
Bozych znakéw (8, 16-26; 9, 21-27; 10, 5-12). W ksiegach Starego
Testamentu wielokrotnie podkreslana jest takze ogolnie posredniczaca
rola anioléw (zob. np. 1z 43, 27; 2 Mch 3, 24-34; 11, 8-10; 15, 22n;
Tb 12, 15).

Duze analogie mozna tez dostrzec pomiedzy funkcjami Parakleta
w czwartej Ewangelii a zadaniami maturgemana w judaizmie owe-
go czasu. Osoba taka miala za zadanie czyta¢ i komentowa¢ po ara-
mejsku fragmenty Biblii hebrajskiej podczas liturgii synagogalne;j.
Maturgemanom przypisywano funkcje prorockie, nauczycielskie
i interpretatorskie'’.

Dobrego tla dla lepszego zrozumienia tozsamosci i funkcji Para-
kleta w mowach pozegnalnych w Ewangelii Jana dostarcza réwniez
zydowska literatura apokaliptyczna. Najwazniejszym posrednikiem
jest tu aniot Michal. Trzykrotnie w ] 16, 13-16 dzialalnos¢ Parakleta

® Na przyklad: A. Jankowski, Paraklet, w: Egzegeza Ewangelii $w. Jana. Kluczowe

teksty i tematy teologiczne, red. F. Gryglewicz, Lublin 1992, s. 183-206.
10" Por. E. Franck, Revelation Taught. The Paraclete in the Gospel of John, Lund 1985,
s. 132-140.
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wobec ucznidéw jest opisywana przez czasownik dvayyéAw, ktory
w literaturze apokaliptycznej okresla dzialania aniotéw jako posredni-
kéw w przekazie Bozego objawienia ludziom. Wedlug Ksiegi Henocha
39, 5;64, 5", Testamentu Lewiego 6, 5 i Ksiegi Jubileuszow 30, 20 anio-
fowie jako posrednicy pelnig wobec ludzi rol¢ opiekunéw i funkcje
sagdownicze - zaréwno jako obroncy, jak i oskarzyciele. Ksiega Jubi-
leuszéw dostarcza kolejnej zbieznosci — aniot opiekun jest tu ukazany
jako ten, ktory ma za zadanie uczy¢ ludzi prawdy (4, 15; 32, 21. 26).
W J 16, 13 zadaniem Ducha Parakleta jest doprowadzenie uczniow
do calej prawdy.

Daleka analogi¢ mozna dostrzec takze pomiedzy Duchem Para-
kletem nazywanym Duchem Prawdy w Ewangelii Jana a mp§ 17 w pi-
smach z Qumran (1 QS 3, 24n). Zazwyczaj jednak pisma qumranskie
utozsamiajg Ducha Prawdy z aniotlem Michalem (1 QS 3, 20; CD 5, 18;
1 QM 17, 6n).

Rudolf Bultmann twierdzil, ze idea i funkcja Parakleta zostaly za-
czerpniete z gnozy mandejskiej'”. Uczony ten utrzymywat, ze w Ewan-
gelii Jana mamy do czynienia z adaptacjg mandejskiej koncepcji po-
mocnika - jawar, ktérego zadaniem bylo objawianie rzeczy przysztych
i prowadzenie ludzi do zbawienia. Zasadnicza réznica polega jednak
na tym, ze wedle gnozy mandejskiej istnieje wielu posrednikow, a jawar
jestjednym znich, podczas gdy w czwartej Ewangelii to Jezus jest jedynym
posrednikiem, a rola Parakleta sprowadza si¢ do kontynuacji Jego misji.

Niewatpliwie przedstawione tu w skrétowy sposob paralele najpierw
z literaturg grecka, a potem Starym Testamentem i literaturg miedzyte-
stamentalng pozwalajg szerzej zobaczy¢ mozliwy semantyczny zakres
zastosowanego w mowach pozegnalnych Jezusa terminu mapdkAntog.
W oparciu o przedstawione tu dane oraz analize egzegetyczng owych
pieciu wypowiedzi Jezusa o Duchu Paraklecie mozemy pokusi¢ si¢
o okreglenie istotnych cech Jego tozsamosci w ] 13 - 17"

1 Zob. monografie: D. Iwanski, Wstawiennictwo anioléw w Ksiedze Henocha (1 Hen),

Torun 2011 (Scripta Theologica Thoruniensia, 15).
12 Zob. R. Bultmann, Das Evangelium des Johannes, Tiibingen 1968, s. 439-440.
13 Por. J. Krecidlo, Duch Swiety i Jezus w Ewangelii $w. Jana..., dz. cyt., s. 209-310.
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1. Paraklet pochodzi od Ojca i Syna i jest kontynuatorem Ich dzieta
na ziemi (14, 16. 26; 15, 26; 16, 7).

2. Paraklet postany jest do uczniéw i jest obecny z nimi, posréd
nich i w nich na zawsze po odejéciu Jezusa do Ojca. Swiat nie moze
Go przyja¢, widzie¢ ani zna¢ (szczegdlnie 14, 17).

3. Najwazniejsza funkcjg Parakleta wobec uczniow jest uczenie
ich wszystkiego i prowadzenie ich w calej prawdzie (14, 26; 16, 13—
14), a takze przekonanie $wiata o grzechu, sprawiedliwosci i sadzie
(16, 8-11).

4. Janowe przestanie odnosnie do funkeji Parakleta mozna wigc wi-
dzie¢ jako przypomnienie, nowe spojrzenie, umozliwienie zrozumienia
i doswiadczenia calo$ci rzeczywistosci Jezusa.

Zastosowanie narzedzi typowych dla antropologii kulturowej i so-
cjologii pozwala jeszcze pelniej wnikna¢ w funkcje, ktére Jezus przy-
pisuje Duchowi Parakletowi. Wyniki badan przeprowadzonych przy
uzyciu tych narzedzi referujemy w dalszej cze$ci niniejszego artykutu.

Spojrzenie z punktu widzenia antropologii kulturowe;j

Podejscie antropologicznokulturowe w nurcie social science dostarcza
narzedzi do metodologicznie odmiennego spojrzenia na funkcje Du-
cha Parakleta w czwartej Ewangelii. Ot6z na posta¢ Parakleta mozna
spojrze¢ w perspektywie modelu spotecznego funkcjonowania patron —
klient/wasal™. Jest to system zaleznosci spotecznych pomiedzy ludzmi
nalezacymi do odmiennych klas spotecznych. Zalezno$¢ ta dotyczyta
na poczatku relacji rodzinnych, z czasem za$ zaczela obejmowac ca-
lo§¢ zycia spolecznego w $wiecie srédziemnomorskim®. System ten
opieral si¢ na wzajemnych prawach i zobowigzaniach. Patron

4 Mechanizmy funkcjonowania relacji patron - klient dobrze opisane sg np. w zbio-
rowej monografii: Patron and Clients in Mediterranean Societies, ed. E. Gellner, J. Wa-
terbury, London 1977.

5 Por. B.J. Malina, R.L. Rohrbaugh, Social-Science Commentary on the Gospel of John,
Minneapolis 1998, s. 117-119.
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to czlowiek z wyzszej klasy spolecznej, ktory wchodzi w relacje wza-
jemnej zalezno$ci z wasalami z nizszych warstw spotecznych, rozta-
czajac nad nimi opieke w réznych zyciowych sprawach i udzielajac
im ze swoich débr materialnych'. Klient natomiast w zamian ma by¢
do dyspozycji patrona, przyjmujac od niego rézne zadania - ustugi
na jego rzecz. Najwazniejszym jednak zadaniem wasali bylo wychwala-
nie wobec innych dobroci i hojnosci swojego patrona, co mialo przyda¢
mu chwaly, stawy, honoru wobec innych cztonkéw spoleczenstwa.
W $wiecie, gdzie honor rozumiany jako prestiz spoleczny byt najwyz-
szg wartoscig, liczba i status spoleczny posiadanych wasali okreslaty
pozycje spoleczng patrona i jego rodziny. Stad tez patroni rywalizowali
miedzy sobg, gdy idzie o liczbe¢ i pochodzenie spoteczne swoich wasali,
gdyz wraz ze wzrostem liczby wasali o wyzszym statusie spotecznym
wzrastal ich spoteczny prestiz. Cale spoteczenstwo $rodziemnomor-
skie bylo w ten sposdb zhierarchizowane — od cesarza po niewolnika.

Specjalng odmiang patronatu byl tzw. brokerage, ktéry pozwalat
wchodzi¢ w relacje patron - klient osobom pochodzacym z odlegltych
warstw spotecznych”. Przypomnijmy, ze relacja patron - klient byta
zarezerwowana tylko dla ludzi z sgsiednich klas spotecznych. Jezeli
za$ pojedynczy ludzie lub wieksze grupy spolteczne pragnely prosi¢
o patronat kogo$ z wyzszych warstw spotecznych, nalezato poszukac
tzw. brokera — cztowieka z wyzszej od nich klasy spotecznej, ktéry
posredniczylby w nawigzaniu i realizacji relacji patron - klient pomie-
dzy odleglymi warstwami spofecznymi. BibliSci nurtu social science
patrza w tej perspektywie na postac Jezusa w Nowym Testamencie —
zwlaszcza w Ewangelii wg $w. Jana, gdzie jest On wyraznie ukazany
jako Posrednik pomiedzy Ojcem a uczniami'. Jest tym, poprzez kogo

16 Szerzej w: N.E. Santos, Family, Patronage, and Social Context. Narrative Reversals
in the Gospel of Mark, ,,Scripture and Interpretation” 2 (2008), s. 200-224.

7" Wiecej na ten temat: J. Krecidlo, Honor i wstyd w interpretacji Ewangelii. Szkice
z egzegezy antropologicznokulturowej, Warszawa 2013, s. 42-43 (Lingua Sacra. Mo-
nografie, 1).

'8 Zob. monografi¢ na ten temat: T. Gates Brown, Spirit in the Writings of John: Jo-
hannine Pneumatology in Social-Scientific Perspective, London 2004.
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poznaja Ojca i moga w Nim nawigzywac z Nim relacje¢. Jedng z gléw-
nych strategii pragmatycznych autora czwartej Ewangelii jest ukazanie

Jezusa jako Posrednika Ojca w dziele objawienia Go uczniom i $wiatu

oraz zbawienia $wiata.

Czy ta wiedza moze w jaki$ sposdb przyczynic sie do lepszego zro-
zumienia tozsamosci i funkcji Ducha Parakleta obiecanego przez Je-
zusa w mowach pozegnalnych J 13 - 17?2 Oto6z Jezus w swoich pigeciu
obietnicach w ] 13 - 17 wyraznie zapowiada, ze &AAog mapdkAnTog,
Duch Swiety, ktérego posle uczniom od Ojca, bedzie dla nich Jego
reprezentantem, Jego uobecnieniem. Bedzie zatem pelnit wobec nich
funkcje, ktére dotychczas petnit sam Jezus. W Jego zastepstwie be-
dzie Posrednikiem pomigdzy Ojcem i Nim samym - gdy powrdci juz
do Ojca - a uczniami. Uczniowie za$ maja pelni¢ misje posrednikow
pomiedzy Bogiem - Jezusem uwielbionym - Duchem Parakletem
a $wiatem.

Kategoria brokera — posrednika, odzwierciedlajaca mechanizmy
funkcjonowania spotecznego w kulturze §rédziemnomorskiej czasow
Jezusa i rodzacego si¢ Ko$ciola, moze sta¢ si¢ pomocna do pelniejszego
zrozumienia posredniczacej funkcji Jezusa i Ducha Parakleta.

Spojrzenie z socjologicznego punktu widzenia -
modele funkcjonowania grup

W ujeciu socjologicznym patrzymy na tozsamo$¢ i funkcje Ducha
Parakleta, starajgc si¢ uwzgledni¢ kulturowy kontekst wspdlnoty, ktora
przedstawila nauczanie Jezusa w taki sposob, by wpisa¢ wen swoje
wlasne do$wiadczenie wiary. Tekst Ewangelii Jana oraz listow Jana
pozwala nam dzieki zobiektywizowanym modelom do pewnego stop-
nia odtworzy¢ tozsamo$¢ wspolnoty Janowej i nastepnie wnioskowac
o tym, jak postrzegala ona tozsamo$¢ i aktywnos$¢ Ducha Parakleta.

Do spojrzenia socjologicznego na posta¢ Ducha Parakleta w mo-
wach pozegnalnych Jezusa w ] 13 - 17 zastosujemy dwa modele. Pierw-
szy z nich to statyczny model Bryana Wilsona ukazujacy mechanizmy
funkcjonowania grup, drugi zas to dynamiczny model transformacji
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zachodzacych w grupach, zaproponowany przez brytyjsko-amerykan-
ska antropolog Mary Douglas. Chcemy zastosowac te modele do zba-
dania tego, jak wspodlnota Janowa postrzegala tozsamos¢ i funkcje
Ducha Parakleta.

Bryan Wilson zaproponowat podzial grup religijnych na siedem ty-
pow w zalezno$ci od przejawianych przez nie zachowan w odniesieniu
do $wiata zewnetrznego oraz cztonkéw grupy do siebie nawzajem".
W zaproponowanej przez niego typologii znajdujg si¢ nastepujace typy
grup: konwersjonistyczna, rewolucjonistyczna, introwersjonistyczna,
gnostycko-manipulacjonistyczna, taumaturgiczna, reformistyczna
i utopijna®’. Nie miejsce tutaj na szczegétowy prezentacje charak-
terystycznych cech kazdej z nich. Wydaje sie, ze wspolnota Janowa,
ktdrej charakterystyczne cechy mozna okresli¢ na podstawie analizy
pozostawionych przez nig pism — Ewangelii wg $w. Jana i trzech listow
Jana, najbardziej odpowiada cechom grupy introwersjonistycznej oraz
w jakims$ stopniu konwersjonistyczne;j.

Czlonkowie grupy introwersjonistycznej uwazaja, ze $wiat jest zty
i aby osiggnga¢ zbawienie, nalezy wycofa¢ sie z udzialu w nim*. Nie
mozna $§wiata po prostu stopniowo zreformowac, lecz aby moc zy¢
warto$ciami, w ktore wspdlnota wierzy, nalezy si¢ ze $wiata wyalieno-
wac. Bog objawia cztonkom grupy prawde, ktora jest niedostepna dla
$wiata zewnetrznego. Grupa nie dazy do zdobywania jak najwiekszej
liczby réznorodnych doswiadczen duchowych, lecz do pogtebiania
tych, ktdre czlonkowie grupy uwazaja za najistotniejsze. Czlonkowie
grupy sa przekonani o swoim szczegdlnym wybraniu i nie s3 nasta-
wieni na nawracanie innych poprzez dziatalnos¢ misyjng. Doceniaja

9 Zob. B.R. Wilson, A Typology of Sects, w: Sociology of Religion, ed. R. Robertson,
Baltimore 1969, s. 361-383. Zob. tez: B.R. Wilson, An Analysis of Sect Development,
»American Sociological Review” 24 (1959) no.1, s. 3-15; B.R. Wilson, Religious Sects.
A Sociological Study, London 1970; B.R. Wilson, Sects and Society, London 1978.

2 Bardziej szczegbtowe omdwienie owych typédw grup oraz aplikacja modelu Wil-
sona do Listu Jakuba znajduje si¢ w: D. Muszytowska, Etos chrzescijariskiej wspélnoty.
Socjoretoryka Listu Jakuba, Warszawa 2016, s. 202-314.

21 Zob. tez: J.A. Draper, The Sociological Function of the Spirit/Paraclete in the Fare-
well Discourses in the Fourth Gospel, ,Neotestamentica” 26 (1992) issue 1, s. 13-29.
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jednak role $wiadectwa. W perspektywie zasad funkcjonowania grupy
introwersjonistycznej mozna zrozumie¢ lepiej funkcje, ktore Jezus
przypisuje Duchowi Parakletowi wobec cztonkéw wspdlnoty uczniow
w mowach pozegnalnych. Paraklet ma by¢ dla nich objawicielem,
nauczycielem i swiadkiem Prawdy, ktdrg jest Jezus. Zagadnienie
to rozwiniemy szerzej nieco pdzniej.

Wspdlnota Janowa, wedlug tego jako ukazuje siebie w Ewangelii Jana
i w listach Janowych, nosi w sobie takze pewne cechy grupy konwer-
sjonistycznej. Czlonkowie takich grup religijnych uwazaja, ze $wiat
jest z gruntu zepsuty i nie mozna go uzdrowié poprzez reformowanie
struktur spolecznych i politycznych. Reforma §wiata mozliwa jest
jedynie dzigki moralnej i duchowej odnowie cztowieka, ktéra doko-
nuje sie poprzez osobisty kontakt z rzeczywistoscig transcendentna.
Dziatalno$¢ misyjna grupy zmierza do odnowy duchowej $wiata, a nie
do reformy struktur spotecznych. Duch Paraklet ma z jednej strony
stymulowa¢ kontakt wspdlnoty Kosciola Janowego z rzeczywistoscia
transcendentna, z drugiej za$ strony pomaga¢ budowac tozsamos¢
owej grupy ludzi dystansujacych si¢ wobec wrogiego $wiata i dazacych
do wewnetrznej duchowej odnowy.

Zanim glebiej spojrzymy na posta¢ Ducha Parakleta w pigciu wy-
powiedziach Jezusa w mowach pozegnalnych z perspektywy socjolo-
gicznej, przedstawimy podstawowe etapy rozwoju wspdlnoty Jano-
wej w perspektywie modelu zaproponowanego przez Mary Douglas™.
W odrdéznieniu od przedstawionego powyzej modelu Bryana Wilsona,
ktory klasyfikowal grupy religijne w aspekcie synchronicznym, model
zaproponowany przez Mary Douglas ukazuje w sposdb diachroniczny
weztowe etapy rozwoju kazdej ludzkiej zbiorowosci uniezalezniajacej
si¢ od innej i stopniowo ksztaltujacej swoja wlasng tozsamos¢. Procesy
formutowania sie ludzkich zbiorowo$ci mozna zaobserwowac, stosujac

22

Zob. M. Douglas, Natural Symbols. Exploration in Cosmology, London 1996,
zwlaszcza s. 57-71. By lepiej zrozumie¢ antropologiczng koncepcje M. Douglas, war-
to skonsultowa¢ takze: M. Douglas, Purity and Danger. An Analysis of the Concept
of Pollution and Taboo, London 1966; M. Douglas, Risk and Blame. Essays in Cultural
Theory, London 1994.
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jako kryterium dwie zmienne, mianowicie group, tzn. grupa, oraz
grid, czyli sie¢/kratownica. Zmienna group analizuje poziom zintegro-
wania badanej grupy z szersza grupa spoleczng, stanowiacg dla niej
matryce”. Jezeli cztonkowie sa mocno zwigzani z grupg matka, to ma
ona charakter kolektywistyczny, jezeli za$ nie, to indywidualistyczny.
Zmienna grid analizuje natomiast stopien zaangazowania czlonkéw
grupy w wartoéci wyznawane przez cztonkow szerszej grupy spoleczne;j
oraz dzielenie z nig wspolnych egzystencjalnych doswiadczen.
Przykladajac te proste zmienne do procesu ewoluowania wspolnoty
Janowej, fatwo zauwazy¢, ze na poczatkowym etapie osoby, ktore uwie-
rzyty w Jezusa jako Mesjasza, przynalezaly do judaizmu synagogalnego,
tzn. do swoich wlasnych lokalnych wspélnot, z ktérymi byly mocno
kolektywistycznie zintegrowane (mocna grupa) oraz dzielity z nimi
wspdlne tradycje i wierzenia (wysoki grid)*'. Wiara w Jezusa jako
Mesjasza powodowata w nich pierwotnie pragnienie zreformowania
swojej wlasnej wspolnoty matki - judaizmu synagogalnego. Wyzna-
wane wartosci, zwigzane z osobg Jezusa jako Mesjasza, integrowaly
owych ludzi coraz bardziej ze sobg i staly coraz bardziej w sprzeczno-
$ci z wartosciami wyznawanymi przez grupe matke, co ostabiato ich
sie¢ powigzan z judaizmem synagogalnym (coraz nizszy grid z grupa
matka). W ten sposéb grupa coraz bardziej zdobywa swoja wlasna
tozsamo$¢ — coraz mocniejszy czynnik group (poziom zintegrowania
cztonkéw wspolnoty, ktéra coraz mocniej integruje si¢ wewnetrznie)
i coraz wyzszy grid (warto$ci, ktére wyznaja i sposéb dzialania coraz
bardziej oddalaja ich od grupy matki). Ludzie ci przynalezg jeszcze
instytucjonalnie do judaizmu synagogalnego, ale coraz bardziej zaste-
puja tradycje zydowskie przez swoje wlasne, zwigzane z osobg Jezusa
Mesjasza. W miejsce, ktore w judaizmie synagogalnym zajmowata Tora,

»  Zob. diagram zalezno$ci migdzy group and grid w: M. Douglas, Natural Symbols.
Exploration in Cosmology, dz. cyt., s. 64.

2 Zob. rezultaty szczegétowych analiz historii wspolnoty Janowej w perspektywie
modelu M. Douglas w: J. Krecidto, Nowe Zycie uczniow Jezusa. J 21 jako owoc ekle-
zjologicznej relektury J 1 — 20 we wspélnocie Umitowanego Ucznia, Warszawa 2008,
s. 322-328 (Rozprawy i Studia Biblijne, 33).
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pojawia si¢ kult Jezusa jako Mesjasza. Doprowadzilo to do krytycznego
momentu, gdy grupa ta dzielita juz z judaizmem synagogalnym tak
mato wspélnych wartosci, a jej poczucie zintegrowania z grupa matka
byto tak stabe, ze skutkowato to formalnym usunigciem jej z niej —
birkat hamminim. Spowodowalo to kryzys w owej konstytuujacej si¢
wspolnocie Kosciota Janowego. Niektérzy zdecydowali sie wrocié
na fono grupy matki, inni wybrali droge w kierunku gnozy. Natomiast
ci, ktorzy pozostali we wspdlnocie Umitowanego Ucznia, jeszcze moc-
niej zintegrowali si¢ wewnetrznie — mocny wskaznik group i wysoki
grid. Jest to etap umacniania wlasnej tozsamo$ci, ktéremu towarzyszy
poczucie wyalienowania ze srodowiska judaizmu synagogalnego i ze
$wiata. Po okresie wewnetrznego scalania rodzi si¢ w grupie Kosciota
Janowego potrzeba integracji z tzw. wielkim Ko$ciotem, uznajacym
Piotra za swego przywoédce. Proces ten znajduje odzwierciedlenie
w 21 rozdziale czwartej Ewangelii®.

Spojrzawszy na wspolnote Janowa w $wietle owych dwdch modeli
socjologicznych, zapytajmy teraz o tozsamos¢ i funkcje Ducha Para-
kleta w tej wspolnocie i szerzej w Kosciele wszystkich czaséw wedtug
tego, jak ujmuje to Jezus w pieciu obietnicach w mowach pozegnalnych.

Sam kontekst mow pozegnalnych sygnalizuje dwie zasadnicze war-
to$ci, ktérymi ma zy¢ wspélnota po odejsciu Jezusa do Ojca. Pierwszy
kontekst (na poziomie tekstu Ewangelii wg $§w. Jana) wynika z faktu,
ze uczniowie s3 zamknieta grupg spoteczng, znajdujaca si¢ w zamknie-
tej przestrzeni wieczernika. Jest tu idea oddzielenia od $wiata — po-
miedzy wspélnotg a $wiatem jest nieprzekraczalna dla niego granica™.
To Jezus decyduje, kto jest z Nim w owej przestrzeni wspolnoty. Jest
to wyraznie grupa introwersjonistyczna wedlug przedstawionej po-
wyzej klasyfikacji Wilsona. Drugi istotny element to fakt, Ze podsta-
wowg wartoscig, ktérg ma zy¢ wspolnota, jest mitos¢ — cale opowia-
danie J 13 - 17 rozpoczyna si¢ od Jezusowego gestu/rytualu obmycia

25

Por. J. Krecidto, Nowe zycie uczniow Jezusa..., dz. cyt., s. 345-368.

% Rozne odcienie koncepcji granic w antropologii dobrze pokazuja np. M. Lamont,
V. Molnar, The Study of Boundaries in the Social Sciences, ,,Annual Review of Socio-
logy” 28 (2002), 5. 167-195.
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n6g uczniom, bedgcego wyrazem Jego najwyzszej mitoéci do nich”.
Wspolnota uczniow ma pielegnowacd przykazanie wzajemnej mitosci
wzorowanej na Jego relacji z Ojcem.

Spojrzmy teraz kolejno na obietnice Jezusa w J 13 - 17, dokonujac
ich analizy w perspektywie pytania: Jaka ma by¢ rola Ducha Parakleta
w konstytuowaniu i przezywaniu swojej tozsamosci przez wspolnote
uczniow?

14, 16-17

W pierwszej obietnicy 14,16-17 Duch Swiety jest nazwany &\\og
napdkAntog — inny/drugi Paraklet. Pierwszym Parakletem, czy tez
Parakletem par excellence, jest wigc sam Jezus™. Zatem Duch Pa-
raklet, postany przez Ojca, ma by¢ Jego uobecnieniem, ma pelni¢
we wspdlnocie role, jakie pelnil w niej Jezus. Ma by¢ niejako alter Jesus.
Ma by¢ z cztonkami wspolnoty na zawsze jako Duch Prawdy, a Praw-
da w Ewangelii Jana jest sam Jezus”. Natomiast $wiat, czyli wszyscy,
ktérzy sg poza wyznaczong granica wspolnoty, nie s3 w stanie ani
Ducha Parakleta rozpozna¢, ani tym bardziej zna¢ Go, tzn. nawigzac
z Nim relacje. Wida¢ tu wyraznie, ze Duch Paraklet ma za zadanie
nieustannie stymulowa¢ cztonkéw owej introwersjonistycznej grupy
i upewnia¢ ich o prawdziwosci Jezusa wobec wrogiego swiata. Ma On
im zrekompensowa¢ fizyczna nieobecno$¢ Jezusa. Z punktu widze-
nia dynamicznego modelu Douglas odpowiada to samo$wiadomosci
grupy Kosciola Janowego, ktéra zostala juz poza nawiasem judaizmu
synagogalnego i zmaga sie z ksztaltowaniem swojej wlasnej tozsamosci,
pozycjonujac sie wobec innych.

¥ Por. B.J. Malina, R.L. Rohrbaugh, Social-Science Commentary on the Gospel of John,
Minneapolis 1998, s. 219.

% Zob. szerzej: R. Schnackenburg, Das Johannesevangelium, Bd. 4, Freiburg 1971,
s. 46 (Herders theologischer Kommentar); H. Witczyk, Paraklet Duchem Nowego
Przymierza (] 14, 15-17), ,Roczniki Teologiczne” 46 (1999) nr 1, s. 77-91.

¥ Wigcej na ten temat zob. I. de la Potterie, La Vérité dans Saint Jean, t. 1-2, Rome
1977 (Analecta Biblica); U. Schnelle, Johannes als Geisttheologe, ,Novum Testamen-
tum” 40 (1998) fasc. 1, s. 17-31 (zwtaszcza s. 19).
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14, 25-26

Owej introwersjonistycznej grupie brakuje pewnosci siebie, gdyz
zmaga si¢ w walce o zachowanie wiary w Jezusa jako jedynej Prawdy.
Podobnie jak wielokrotnie w Ewangelii Jana oraz w pierwszej obiet-
nicy, Jezus powoluje sie¢ tutaj na autorytet Ojca. To On autoryzowat
calg Jego ziemska dzialalnos$¢. To On réwniez ma posta¢ wspdlnocie
uczniéw Ducha Parakleta. Ma to jednak zrobi¢ w imieniu Jezusa. Za-
daniem Parakleta ma by¢ duchowe i intelektualne umacnianie uczniéw.
Ma im przypominac wszystko, co Jezus im powiedzial i wszystkiego ich
uczy¢®. Wspdlnota nie ma mie¢ ziemskiego autorytetu, ktéry miatby
nig kierowac i wyznaczac konkretne reguly codziennego postepowania
jako realizacji przykazania milosci. Jedynym autorytetem ma by¢ dla
niej zawsze Jezus, komunikowany wspolnocie uczniow przez Du-
cha Parakleta, ktorego zadaniem jest ,przypominanie” wszystkiego,
co On powiedzial’. Duch Swiety Paraklet nie ma zatem wprowadza¢
do wspdlnoty nowych wartosci, dostosowujacych nauczanie Jezusa
do ducha czaséw. Jego zadaniem jest uobecnianie Jezusa we wspdlno-
cie - Jego osoby i nauki. Nie ma tu mowy o jakiejkolwiek modernizacji
czy tez aggiornamento.

15, 25-26

Obietnica ta kontynuuje i wyjasnia tresci zawarte w dwoch poprzed-
nich. Inaczej jednak niz w 14, 16-17 i 14, 25-26, Jezus stwierdza, zZe to
On sam posle uczniom Parakleta od Ojca. Nie ma tutaj sprzecznosci,
gdyz Jezus wielokrotnie podkresla w Ewangelii swoja jedno$¢ z Ojcem —
najmocniej wybrzmiewa to w stwierdzeniu: ,,Ja i Ojciec jedno jestesmy”
(J 10, 30)*. Ojciec i Syn s3 jedno takze w dziataniu wobec wspdlnoty
uczniéw. Zadaniem Ducha Parakleta wobec uczniow (ale nie wobec

% Por. A.M. Kothgasser, Die Lehr-, Bezeugungs-, und Einfiihrungsfunktion des johan-
neischen Geist-Parakleten gegeniiber der Christus-Offenbarung, ,,Salesianum” 33 (1971),
s. 590nn; A. Jankowski, Zarys pneumatologii Nowego Testamentu, Krakow 1982, s. 41;
A. Paciorek, Ewangelia umitowanego ucznia, Lublin 2000, s. 366.

1 Por. I. de la Potterie, Le Paraclet..., dz. cyt., s. 90.

2 Por.I. dela Poterie, Le Paraclet..., dz. cyt., s. 98.
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$wiata, sic!) bedzie $wiadczenie o Jezusie (czasownik paptopéw)®.
Oznacza to, Ze uczniowie bedg nieustanie potrzebowali umacniania
w wierze poprzez $wiadectwo Parakleta o Jezusie™. Oni réwniez majg
dawa¢ $wiadectwo o Nim wobec siebie. Swiadectwo to dajg poprzez
fakt przynalezno$ci do wspolnoty — bycia z Jezusem od poczatku. Sg to
wyrazne cechy grupy introwersjonistycznej, ktora nie jest nastawiona
na dzialalno$¢ misyjna, lecz na przezywanie obecnosci Jezusa w wspol-
nocie, zZycie warto$ciami, ktore sg tego pochodng, i umacnianie wza-
jemnych wigzi poprzez trwanie we wspoélnocie i dawanie w ten sposéb
sobie nawzajem $wiadectwa o tym, ze Jezus jest Prawda.

16,7-11

Z punktu widzenia wspdlnoty, ktéra przekazata te stowa Jezusowej
obietnicy, moga one odzwierciedla¢ dylematy, czy tez kryzysy wiary,
przezywane przez czlonkéw grupy introwersjonistycznej, zwigzane
ze skandalem krzyza oraz faktem, ze nie bylo juz z nimi historycznego
Jezusa, ktdry stanowit sens ich zycia. Wida¢ wyraznie, ze wspdlnota
zmaga sie z konstytuowaniem swojej wlasnej tozsamosci, bywa zagu-
biona odnosnie do pewnych podstawowych prawd: grzech, sprawie-
dliwos¢, sad. W odpowiedzi na to padajg stowa Jezusa, ktére majg
ich przekonad, ze Jego odejscie do Ojca byto dla nich pozyteczne,
gdyz dzieki temu moze/moégt by¢ im dany Duch Paraklet, ktéry jest/
bedzie z nimi juz na zawsze i bedzie aktywnie dzialal jako Leader ich
wspolnoty w imie i w zastepstwie Jezusa. Jezus przekonuje, ze warto-
$ci, ktdre wyznajg, sa prawdziwe, i ze Paraklet zatroszczy sig, by prze-
kona¢ $wiat — czyli wszystkich, ktérzy sa poza granicami intrower-
sjonistycznej wspolnoty — ze grupa ta ma racj¢ odnosnie do prawdy
o Jezusie, w kwestii grzechu, sprawiedliwosci i sadu™. To dzialanie

% Por. G. Johnston, The Spirit-Paraclete in the Gospel of John, Cambridge 1970,
s. 135n; U. Schnelle, Johannes als Geisttheologe..., dz. cyt., s. 21n.

3 Szerzej zob. J. Krecidto, Duch Swigty i Jezus w Ewangelii sw. Jana..., dz. cyt., s. 301n.
% Por. H.S. Benjamin, Pneuma in John and Paul. A Comparative Study of the Term
with Particular Reference to the Holy Spirit, ,,Biblical Theology Bulletin” 6 (1976)
issue 1, s. 34.
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Parakleta ma by¢ skuteczne®, tzn. ma przekona¢ innych do wiary
w Jezusa, przekonac o tym, ze bylo czyms sprawiedliwym i potrzeb-
nym, by odszedl do Ojca, oraz o tym, ze zlo zostanie ostatecznie
pokonane i osgdzone”. Z perspektywy modelu Douglas wypowiedz
ta moze odzwierciedla¢c moment kryzysu we wspodlnocie, kiedy
to wyznawcy Jezusa Mesjasza zostali wykluczeni z judaizmu syna-
gogalnego, a wielu zdecydowalo si¢ na wyrzeczenie si¢ tych wartosci
i powrodt do wspoélnoty matki lub na droge w kierunku gnozy. Nauka
o Paraklecie ma ich zapewni¢, ze sa na dobrej drodze i ze prawda,
ktéra wyznaja, ostatecznie zatryumfuje. Paraklet ma by¢ dla nich
niezawodnym przewodnikiem na tej drodze.

16, 13-15

Obietnica ta jest kontynuacjg poprzedniej, a jednoczesnie rekapi-
tulacja calej argumentacji odnosnie do tozsamosci oraz roli Ducha
Swietego we wspdlnocie Kosciota Janowego. Paraklet ma prowadzié
wspolnote w catej Prawdzie, ktorg jest sam Jezus™. Jest to nie tylko
prowadzenie do poglebienia wiary w Jezusa, lecz prowadzenie w Nim
samym. W obietnicy tej widac staranie, by cztonkowie wspoélnoty nie
stali sie tworczymi i samodzielnymi interpretatorami osoby i nauki
Jezusa. Paraklet nie ma mdéwié od siebie — tzn. nie ma samodzielnie
interpretowac Jego Osoby i pozostawionej przez Niego nauki, lecz
ma moéwic jedynie to, co ustyszy od Jezusa”. Ma by¢ komunikatorem,

% Por. J. Szlaga, Historiozbawcza misja Ducha Swigtego wedlug J 16, 8-11, w: Duch
Swigty — Duch Bozy (Materiaty pomocnicze do wyktadéw z biblistyki, 7, red. S. Lach,
M. Filipiak), Lublin 1984, s. 106.

7 Por. I. de la Potterie, Le Paraclet..., dz. cyt., s. 103.

¥ Wiecej na ten temat zob. B. Olsson, Structure and Meaning in the Fourth Gospel.
A Text-Linguistic Analysis of John 2:1-11 and 4:1-42, Lund 1974, s. 270; F. Genuyt,
Le passage de Jésus et la venue du Paraclet. Analyse sémiotique du ch. 16 de 'Evangile
de Jean, ,Sémiotique et Bible” 34 (1984), s. 1-14.

¥ Zob. tez: A.M. Kothgasser, Die Lehr-, Bezeugungs-, und Einfiihrungsfunktion des jo-
hanneischen Geist-Parakleten gegeniiber der Christus-Offenbarung..., dz. cyt., s. 19-27;
G. Ferraro, Lo Spirito della Verita nel Vangelo di Giovanni, ,,Parola, Spirito e Vita”
4 (1981),s.138.
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a nie interpretatorem prawdy o Nim*’. Nauczanie Parakleta o Jezusie
ma przydawaé Mu chwaly, tzn. uswiadamia¢ cztonkom wspdlnoty Jego
Bosko$¢ i jedynos¢, poprzez nieustanne przypominanie im prawdy,
ze Syn stanowi jedno z Bogiem Ojcem.

Podsumowanie

W niniejszym artykule postawili$my sobie zadanie spojrzenia na posta¢
Ducha Parakleta w mowach pozegnalnych Jezusa w Ewangelii wg $w.
Jana (rozdz. 13-17) w perspektywie socjologicznej i antroplogiczno-
kulturowej. Realizacje tego zadania poprzedzilismy ukazaniem wyni-
kow badan wspolczesnej egzegezy historyczno-krytycznej odnosnie
do tozsamosci i funkcji Parakleta w czwartej Ewangelii. W aspekcie
antropologicznokulturowym ukazali$my posta¢ Ducha Parakleta jako
Brokera/Posrednika, ktory ma by¢ reprezentantem i kontynuatorem
misji Jezusa — Posrednika par excellence po Jego powrocie do Ojca.
Postugujac sie socjologicznymi modelami Bryana Wilsona i Mary
Douglas, przeanalizowalismy pie¢ wypowiedzi Jezusaw ] 13 — 17, aby
ukaza¢ aktywno$¢ Ducha Parakleta w introwersjonistycznej wspélno-
cie Kosciola Janowego.
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Streszczenie

Artykut ma na celu analiz¢ postaci Ducha Parakleta w mowach pozegnalnych
Jezusa w] 13 — 17 w perspektywie antropologicznokulturowej i socjologiczne;.
Analizy te zostaly poprzedzone przedstawieniem wynikéw wspotczesnych ba-
dan nad tozsamoscig i funkcja Parakleta w czwartej Ewangelii prowadzonych
metoda historyczno-krytyczng. W perspektywie anrtopologicznokulturowej
zostalo wykazane, ze Duch Paraklet w J 13 - 17 jawi sie jako Posrednik
(Broker), ktory ma by¢ reprezentantem i kontynuatorem misji Jezusa po Jego
powrocie do Ojca. Natomiast przy uzyciu modeli socjologicznych Bryana
Wilsona i Mary Douglas zastosowanych do ] 13 - 17 zostala ukazana aktyw-
nos$¢ Ducha Parakleta w introwersjonistycznej wspdlnocie Janowego Ko$ciota.

Slowa kluczowe mowy pozegnalne Jezusa J 13 - 17, Paraklet, pneumatolo-
gia, socjologia, podejscie socjologiczne, podejscie antro-
pologicznokulturowe

Summary

The Spirit Paraclete in Jesus’ farewell discourses (John 13 - 17)

from social-scientific and sociological perspectives

The article aims at analyzing the figure of the Spirit Paraclete in Jesus’ farewell
discourses in John 13 - 17 in a social-scientific and sociological perspectives.
We preceded this task by presenting the results of research regarding the
identity and function of the Paraclete in the Fourth Gospel in contemporary
historical-critical exegesis. In a social-scientific aspect, we showed the figure
of the Spirit Paraclete in John 13 - 17 as a Broker who is to be the repre-
sentative and continuator of the mission of Jesus after his return to the Fa-
ther. Using the sociological models of Bryan Wilson and Mary Douglas,
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we analyzed the five statements of Jesus in John 13 - 17 to show the activity

of the Spirit Paraclete in the introversionist community of the Johannine
Church.

Keywords Jesus’ farewell discourse John 13 - 17, Paraklete, pneu-
matology, sociology, social-scientific approach
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Kenoza Ducha Swietego jest jeszcze wigksza od dobrowolnego, zbaw-
czego unizenia si¢ Syna Bozego. Chrystus — Syn Bozy — w tajemnicy
swojego Wcielenia przyjat z Maryi cialo ludzkie i stal si¢ prawdziwym
czlowiekiem. Cztowiek za$ od momentu stworzenia rézni si¢ od in-
nych istot Zywych tym, ze nosi w sobie obraz i podobienstwo Boze:
»A wreszcie rzekl Bég: «Uczynmy cztowieka na Nasz obraz, podobnego
Nam. Niech panuje nad rybami morskimi, nad ptactwem powietrz-
nym, nad bydtem, nad ziemig i nad wszystkimi zwierzetami pelzaja-
cymi po ziemi!» Stworzyl wiec Bég czlowieka na swoj obraz, na obraz
Bozy go stworzyl: stworzyl mezczyzne i niewiaste” (Rdz 1, 26-27)°.
Natomiast Duch Swiety, gdy sie objawia, opisywany jest za pomoca
odwotania do postaci zwierzecia - golebicy (por. Mt 3, 16; Mk 1, 10;
Lk 3, 22;] 1, 32), a nawet konglomeratu zjawisk towarzyszacych ru-
chowi powietrza czy reakcji spalania, bo tekst biblijny méwi o szumie

' Anna Wajda, dr inz. nauk rolniczych i dr nauk teologicznych, pracownik Instytutu

Nauk Biblijnych UPJPII w Krakowie.

2 Jeéli nie zaznaczono inaczej, wszystkie cytaty biblijne podano za: Pismo Swigte
Starego i Nowego Testamentu w przekladzie z jezykéw oryginalnych (Biblia Tysiac-
lecia), opracowat zespét biblistéw polskich z inicjatywy Benedyktynéw Tynieckich,
Poznan 2000°.



58 Anna Maria Wajda

wiatru i jezykach ognistych (por. Dz 2, 2-3). Jego osoba (hipostaza),
podobnie jak w przypadku Boga Ojca, jest niewidoczna. Obecnos¢ Du-
cha Swietego mozemy poznaé po owocach Jego dzialania, na co wska-
zuje w swoich listach $w. Pawel (por. m.in. Rz 8, 2-26; 1 Kor 2, 10-15;
Ga 5, 22-23). W niniejszym opracowaniu, jak sygnalizuje jego tytut,
podjeta zostanie proba zastanowienia si¢ nad tym, co moglo sta¢
u podstaw tego, ze Duch Swiety zostal przywotany w opisie teofanii
podczas chrztu Jezusa w Jordanie jako golebica. W zwiazku z tym
w kolejnych podpunktach zostang zaprezentowane nastepujace kwe-
stie. Jako pierwsze omowione beda zagadnienia dotyczace biologii
tego ptaka oraz jego znaczenia w otoczeniu czlowieka na przestrzeni
dziejow, bo niewatpliwie juz w antyku rola golebia, w poréwnaniu
do innych ptakéw udomowionych i hodowanych przez czlowieka,
byta szczegélna. Byt to bowiem ptak kultowy. W niektérych religiach
zyskal takze miano postanca niebios i towarzysza bogéw. Stanowit
réwniez symbol cnét godnych pozadania przez ludzi, byl ponadto
zrédlem smacznego migsa oraz przydatnego w uprawie roli i garbar-
stwie naturalnego nawozu. Informacje te nie tylko w swoisty sposéb
wprowadzg i naswietlg tlo biblijnych wzmianek o golebiach, lecz takze
pozwola zrozumie¢, dlaczego zaréwno dzis, jak i w przeszlosci, ludzie
fascynowali sie golebiami, z jakiego powodu darzyli je szacunkiem,
podziwiali oraz czerpali rados¢ z ich obserwacji i hodowli. Kwestie
te beda skladac si¢ przede wszystkim na krétki zarys historii hodowli
golebi w starozytnym Izraelu. Omoéwiona zostanie takze symbolika
i znaczenie religijne gotebi w obszarze basenu Morza Srédziemnego.
Nastepnie na kanwie tych biblijnych i kulturowych wzmianek o gote-
biach podjeta zostanie proba ukazania przestanek, ktére najprawdopo-
dobniej wplynely na wybdr postaci golebicy jako symbolu (metafory,
obrazu) zstepujacego Ducha Swietego.

Historia hodowli i charakterystyka zoologiczna gotebi

Golab domowy (Columba livia f. domestica) nalezy do rzedu go-
tebiowatych (Columbiformes), liczacego okoto 300 gatunkdéw. Jego
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przodkiem jest gotab skalny (Columba livia), ktérego zasieg wyste-
powania obejmuje p6lnocng Europe (od dunskich Wysp Owczych,
przez Szetlandy, Irlandie, Nowe Hybrydy i Wyspy Kanaryjskie), ska-
liste wybrzeza i wyspy Morza Srédziemnego, Bliski i Daleki Wschéd,
az po Japonie¢ oraz pélnocng Afryke. Ze wzgledu na rozlegly zasieg
wystepowania tego gatunku pod wplywem ré6znych warunkéw srodo-
wiska powstaly jego liczne podgatunki i odmiany geograficzne, ktére
krzyzujac sie soba, dajg ptodne potomstwo. W zwigzku z powyzszym
przyjmuje sie, ze golebie udomowiono w réznych miejscach na ob-
szarach ich wystepowania, a jednym z wazniejszych byta szeroko ro-
zumiana strefa Srodziemnomorska. Specjalisci zajmujacy sie historia
domestykacji tego gatunku wskazujg zwlaszcza na wschodnie rejony
Morza Srédziemnego, Azje Mniejsza oraz na potudnie kontynentu
azjatyckiego, czyli na tereny dzisiejszego Iranu, Afganistanu, Pakistanu
oraz Indii. Dzigki domestykacji golebie uzyskaly wiele nowych cech.
Obecnie szacuje sig, ze powstalo 850 ras tych ptakow, ktdre roznia sie
wielko$cia, ksztattem ciala, wysokoscig ndg, dtugoscia szyi, naroslami
skérnymi i upierzeniem’.

Golebia skalnego (Columba livia) charakteryzuje stabo zaznaczony
dymorfizm plciowy. Barwa jego upierzenia jest na ogdt szaro-sina
z nastepujacymi odcieniami barw: glowa w caloéci jasno-szaro-niebie-
ska, szyja ciemno-szaro-niebieska z metalicznym potyskiem zielonym
i czerwonym, grzbiet szary, piéra pokrywowe skrzydel jasno-szaro-nie-
bieskie z dwoma czarnymi pasami, nadogonie biale, brzuch ciemno-
popielaty, ogon jasno-szaro-niebieski z ciemnoszarg lub czarna prega
na koncach steréwek. Dziéb ciemnoniebieski, teczowka oka czer-
wono-pomaranczowa, nogi malinowoczerwone. Jak wskazuje sama
nazwa tego gatunku, Zyje on na skalistych wybrzezach, w poblizu §cian
skalnych z niszami i jaskiniami, w ktérych urzadza swoje gniazda. Za-
mieszkuje tez gliniaste urwiska o krajobrazie stepowym lub tereny nad
rzekami, sporadycznie suche tereny pustynne. Omija natomiast zwarte
obszary lesne. Wiedzie on osiadly tryb Zycia i gniazduje w koloniach.

> Por. A. Lasota-Moskalewska, Zwierzeta udomowione w dziejach ludzkosci, War-

szawa 2005, s. 255-257.
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Zywi sie pokarmem roélinnym, zwlaszcza nasionami* i zielonymi
cze$ciami roélin uprawnych, jak i dziko rosngcych®. W sklad jego
pozywienia wchodzg takze $limaki bez muszli, owady i dzdzownice.
Natomiast Zrédtem mikroelementéw jest dla niego glina, wapno, za-
prawa murarska czy stona ziemia. Golebie skalne zamieszkujace oazy
zywig sie nasionami roslin pustynnych. Na poszukiwanie pozywienia
ptaki te wylatujg wczesnie rano gromada, liczaca zazwyczaj okolo
100 osobnikéw’.

Golab skalny jest bardziej ptochliwy niz inne dzikie golebie. Ma cha-
rakterystyczny kotyszacy chéd i cho¢ biega jak wszystkie golebie stabo,
to w poszukiwaniu pokarmu moze chodzi¢ bez znuzenia przez wiele
godzin. Chetnie wchodzi do wody, nie tylko po to, aby zaspokoi¢
pragnienie, lecz takze by brodzi¢ i kapa¢ sie w niej. Osiagga predkos¢
lotu do 100 km na godzine’. Legi odbywa trzy, cztery razy w roku,
a dwa zlozone jaja wysiadujg na przemian obydwoje rodzice. Samica
nocg, a samiec w ciggu dnia. Po 16-18 dniach legng si¢ mlode, typowe
gniazdowniki - §lepe, nieopierzone i bezradne. Po czterech tygodniach
wylatuja z gniazda i usamodzielniajg sie®.

Znamienne dla golebi jest to, ze oboje rodzice w pierwszym tygodniu
zycia pisklat karmig je tzw. ptasim mleczkiem, czyli wydzieling z wola,
powstajaca pod wplywem dzialania hormonu, jakim jest prolaktyna.

*  Budowa anatomiczna wola golebi charakteryzuje si¢ tym, ze sklada si¢ ono z dwdch

kieszeni, w ktérych potkniete w catosci ziarno ulega zmigkczeniu. Dlatego ptak ten
musi duzo pi¢: zanurza dziob w wodzie i zasysa ja, jak przez rurke. Zwykle zaspakaja
pragnienie w kilka sekund i odlatuje. Natomiast w roztarciu nasion w zolagdku poma-
gajg potkniete wraz z ziarnem kamyki. Por. E. Sauer, Ptaki lgdowe, przeklad i adaptacja
E. Turyn i B. Urbanska, Warszawa 1995, s. 94 (Leksykon Przyrodniczy).

> Por. S. Péterfi, Hodowla golebi, przet. K. Urbanski, Warszawa 1977, s. 48; A. Laso-
ta-Moskalewska, Zwierzeta udomowione w dziejach ludzkosci, dz. cyt., s. 255-256.

¢ Por. H. Schmidt, Gotebie. Poradnik hodowcy, przel. A. Rozanska, Warszawa 2012,
s. 6-7.

7 W czasie ,,lotu ucieczkowego’, pozwalajacego umkng¢ przed drapieznikiem moze
rozwija¢ predkoéci nawet do 185 km/h. Pojedynczy osobnik moze j osiagnaé wlocie
nurkowym ze ztozonymi skrzydtami. Por. H. Schmidt, Gofebie. Poradnik hodowcy,
dz. cyt.,s. 7.

8 Por. M. Huszcz, Golgbie, Warszawa 1990, s. 6-7.
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Po uplywie tego czasu mlode otrzymuja coraz wiecej rozmiekczo-
nych ziaren. Rodzice karmig je jeszcze przez kolejnych dziesig¢ dni,
od chwili gdy mtode opuszczg gniazdo’.

Domestykacja golebia jest uzasadniana przez badaczy w rézny
sposob. Jedna z hipotez opiera si¢ na pogladzie, ze gniezdzace sie¢
w rozpadlinach i zalomach skalnych, pieczarach i ruinach golebie
skalne (Columba livia) byly chetnie lowione przez starozytnych my-
sliwych, bowiem stanowily zrodto smacznego miesa. Podbierali oni
takze z gniazd piskleta, ktérych hodowla prowadzona w zamknigciu
doprowadzila z czasem do uzyskania form udomowionych golebia.
Dodac¢ warto, ze jako pierwsze prawdopodobnie zauwazone i udomo-
wione zostaly trafiajace sie stosunkowo czesto wsrdd golebi skalnych
osobniki biale lub bardzo jasne, jednak bez cech albinotycznych®.

Zaklada sie, ze ten sposéb udomowienia gotebi skalnych rozpoczat
sie prawdopodobnie w dwunastym tysigcleciu przed Chr. Powyzsza
hipoteze potwierdza znalezisko archeozoologiczne z terenu Izraela.
W grocie Hayonim, znajdujacej si¢ w zachodniej Galilei, odkryto
obok kosci ludzkich takze kosci gotebi, ktore datowane sg na okres
neolitycznej kultury natufijskiej (10,5 - 8,5 tys. lat przed Chr.).

Z kolei hipoteza synantropii nalezy do jednych z najstarszych prob
wyjasnienia przyczyn domestykacji gotebi skalnych. Sformutowat
ja w 1805 roku Johann Matthdus Bechstein, w 1973 roku potwierdzit
Brian Carey Goodwin, a w 1994 Norbert Benecke. Méwi ona o tym,
ze towarzyszenie cztowiekowi dawato tym ptakom mozliwos¢ tatwiej-
szego zdobywania pokarmu. Do udomowienia golebi skalnych doszto
zatem w czasie, kiedy ludzie przechodzili z koczowniczo-mysliwskiego
trybu Zycia na osiadlo-rolniczy. Woéwczas dzikie golebie skalne nie
tylko zaczely trzymac sie w bliskosci pdl uprawnych, obsiewanych
réznymi gatunkami zboz, lecz takze gniezdzi¢ si¢ w rozsypujacych
sie, starych domostwach ludzkich, zbudowanych z gliny zmieszanej
ze stomg. Rychtlo tez ludzie spostrzegli, ze mozna wybudowac¢ dla

Por. H. Schmidt, Golgbie. Poradnik hodowcy, dz. cyt., s. 7.
10" Por. W. Kopalinski, Opowiesci o rzeczach powszednich, Warszawa 1987, s. 246;
M. Huszcz, Golebie, dz. cyt., s. 5, 7.
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gniazdujacych golebi imitujace skaly pomieszczenia z licznymi pol-
kami i zagtebieniami, rozpoczynajac tym samym proces domestykacji
gotebia skalnego.

Ciekawa jest réwniez tzw. hipoteza §wigtynna domestykacji oma-
wianego gatunku. Zwigzana jest ona z tym, ze w naturalnych siedli-
skach wystepowania golebia skalnego - skalne wybrzeza z jaskiniami
i géry - znajdowaly si¢ miejsca kultu niektoérych bostw, ktore poprzez
swg architekture zapewnialy tym ptakom bezpieczne miejsca legowe
oraz dostep do pokarmu, jaki stanowily resztki sktadanych w ofierze
zboz i chleba''.

Specyficzna wersja hipotezy swigtynnej udomowienia golebia skal-
nego wigzana jest rowniez z Sumerami, ktérzy pod koniec czwartego
tysiaclecia przed Chr. stworzyli wysoko rozwinietg cywilizacje w po-
tudniowej Mezopotamii. Ten starozytny lud nieznanego pochodzenia
osiedlit sie w dorzeczu Eufratu i Tygrysu, budujac m.in. wysokie wieze
w formie piramid schodowych (zikkuraty), na szczycie ktérych znajdo-
waly sie $wigtynie. Zikkuraty budowane z suszonych na stoncu cegiet
doskonale nadawaly si¢ do gniazdowania golebi skalnych, zapewne
juz wtedy czeSciowo udomowionych. A to z kolei przypuszczalnie
sprawilo, ze w kulturze Sumeréw i ludéw Bliskiego Wschodu utrwalito
sie przekonanie, iz golebie s ptakami §wietymi.

Udomowienie i oswojenie golebia skalnego, jak juz zostalo wczesniej
powiedziane, niekoniecznie musialo mie¢ miejsce jedynie w Mezo-
potamii, w dorzeczu Tygrysu i Eufratu, ale takze na innych terenach
Bliskiego Wschodu, co zdaja si¢ potwierdza¢ rysunki i prymitywne
figurki gotebi odkrywane w ruinach starozytnych miast na terenie
Syrii i Egiptu. Nie jest wykluczone, ze do udomowienia gotebia doszto
takze na Wyzynie Iranskiej oraz w Indiach czy Chinach. Nie mozna
tez wykluczy¢ mozliwosci udomowienia golebi przed erg neolityczna,
a wiec w czasie, w ktérym ludzie nieustannie przenosili si¢ z miejsca
na miejsce w poszukiwaniu pozywienia. Plemiona zajmujace si¢ my-
Slistwem mogly bowiem hodowa¢ golebie w klatkach, jako pewnego

' Przywolane w niniejszym opracowaniu hipotezy domestykacji gotebia skalnego

podano za: H. Schmidt, Gotebie. Poradnik hodowcy, dz. cyt., s. 7.
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rodzaju rezerwuar pozywienia. By¢ moze najpierw zabierano odpo-
wiednio odchowane mlode golebie ich rodzicom do siedzib ludzkich,
tak jak to czynig mieszkancy laséw tropikalnych z piskletami papug,
a nastepnie rozpoczeta sie ich systematycznie prowadzona hodowla
i selekcja. By¢ moze udomowienie golebia skalnego mialo miejsce
w $wiatyniach, gdzie ptaki te chetnie sie gniezdzity. Prawdopodobnie
drogi do jego udomowienia byly rézne. Ciagte przebywanie w bliskosci
cztowieka powodowalo zmiany w eksterierze udomawianych zwierzat.
Natomiast §wiadoma selekcja, celowe krzyzowanie, wykorzystywanie
samorzutnych mutacji doprowadzity do powstania wielu odmian udo-
mowionych golebi, a w konsekwencji wielu ras, znacznie réznigcych
sie od golebia skalnego.

Jednym z o$rodkow wczesnego udomowienia golebi byl Egipt
w okresie Starego Paristwa (XXVII-XXII wiek przed Chr."). Ptakéw
tych uzywano w kraju nad Nilem przewaznie w celach pocztowych®,
co potwierdzajg starozytne reliefy na tablicach kamiennych oraz
malowidla. Golebie wyraznie mozna tez rozpozna¢ na przedstawie-
niach zagréd dla bydta w mastabie Gem-ni-kei, datowanych na okoto
2300 rok przed Chr. Réwniez spis majatkowy jednej z ,,0az solnych™,

2 Niniejsze ramy czasowe za: Nowa encyklopedia powszechna PWN, t. 2: D-H,
red. nacz. B. Petrozolin-Skowronska, Warszawa 1995, s. 198.

B3 Uzywanie golebi do przekazywania wiadomosci opiera si¢ na silnym u nich in-
stynkcie powracania do rodzinnych golebnikéw, nawet z odlegtosci 100-150 km.
W celu lepszego wy¢wiczenia tej naturalnej umiejetnosci golebie trenuje sie od pierw-
szego miesigca zycia. Sprawia to, ze jako doroste latajg z szybko$cia kilometra na mi-
nute. Przecietny zasieg lotu golebia pocztowego wynosi 100 km, a u wybitnych pocz-
towcow moze dochodzi¢ nawet do 1000 km. Po drodze ptak laduje tylko w razie
wyczerpania swych sil, wskutek pragnienia i glodu, by wypocza¢ noca. Najwigksze
niebezpieczenstwo dla golebia pocztowego powracajacego do rodzinnego gniazda
(golebnika) stanowia drapiezne ptaki i burze. Por. A. Lasota-Moskalewska, Zwierzeta
udomowione w dziejach ludzkosci, dz. cyt., s. 256.

" We wspomnianych oazach uprawiano drzewa owocowe, hodowano zwierzeta,
produkowano natron, czyli tzw. sod¢ naturalng uzywang do mumifikacji zwlok, oraz
s6l. Mineraly te pozyskiwano zwtaszcza w okolicy Wadi an-Natrum. Por. Nowa ency-
klopedia powszechna PWN, t. 4: M-P, red. nacz. B. Petrozolin-Skowronska, Warszawa
1996, s. 405.
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pochodzacy prawdopodobnie z okofo 2100 roku przed Chr., wymie-
nia te ptaki i pozwala wnioskowa¢ o upowszechnieniu ich hodowli
lub wykorzystywaniu golebi w kraju nad Nilem w tym czasie. Z kolei
golebie jako ptaki ofiarne znaleziono w komorze grobowej datowanej
na 1500 rok przed Chr. Natomiast z czaséw Ramzesa III (1184-1153
przed Chr.) pochodzg przedstawienia golebi postancow wypuszcza-
nych przez kaptandw. Warto zauwazy¢, ze trzy golebie przedstawione
na malowidle maja kolorowe cale skrzydla, za$ jeden tylko lotki. By¢
moze hodowle gotebi nad Nilem rozpowszechnili Hyksosi, ktorzy
opanowali ten kraj okoto XVII wieku przed Chr. Byli oni w czesci
Semitami i w pewnej czg$ci Hurytami z Mezopotamii i Syrii. Mogli
przywiez¢ z sobg znad Tygrysu i Eufratu golebie, ktdre stuzyly im do
przekazywania wiadomosci. Po wypedzeniu Hyksoséw z Egiptu'
faraonowie dalej postugiwali sie golebia poczta'®. Ptaki te byly szyb-
szymi poslanicami niz piechurzy i jezdzcy, dlatego za ich pomoca
rozsylano wiadomosci o koronacjach i uroczystosciach na dworze
faraonéw. Réwniez starozytni egipscy marynarze zabierali golebie
na poklady swych statkéw. Dzieki nim przesytali wiadomosci o swoim
powrocie. O pochodzeniu tych ptakéw z hodowli pozwala ponadto
wnioskowac jadlospis starozytnych Egipcjan, w sktad ktérego wcho-
dzily m.in. pieczone golebie"”. Sugerowana niepewno$¢, czy chodzi
w przywolanych wyzej przypadkach o zwierzeta dzikie, czy juz udo-
mowione wynika z faktu, Ze w starozytnym Egipcie dzikie turkawki
(Streptopelia turtur) wystepowaly masowo, zwlaszcza w zimie, gdyz
sg to ptaki wedrowne, co pozwalalo na ich odtawianie i niewatpliwie
spowalnialo proces domestykacji golebi skalnych. Dopiero w Nowym
Panstwie (lata 1551-1070 przed Chr.), a zwlaszcza za panowania Pto-
lemeuszy (306-30 rok przed Chr.) upowszechnila si¢ hodowla golebi

1 W 1550 r. przed Chr. Ahmose I pokonat Hyksoséw i rozpoczal w Egipcie rzady
XVIII dynastii. Por. T. Podgdrski, Stynni faraonowie: Ramzes X1II i inni, Krakow-Nowy
Sacz 2019, s. 85-87.

16 Por. H. Schmidt, Golegbie. Poradnik hodowcy, dz. cyt., s. 10.

17 Por. A. Lasota-Moskalewska, Zwierzeta udomowione w dziejach ludzkosci, dz. cyt.,
s. 257.
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jako zrédla smacznego miegsa i nawozu potrzebnego do uzyzniania
pol oraz garbowania skor .

Ciekawa informacja jest rdwniez to, ze miejsca do hodowli gotebi
domowych urzadzano w Egipcie w winnicach. Natomiast z I wieku
przed Chr. pochodzg informacje o istnieniu w kraju nad Nilem zawodu
hodowcy golebi. Jego obecnosci niewatpliwie wymagaty duze hodowle
golebi, ktore - jak podajg zZrédta —-mogly w owym czasie liczy¢ nawet
do pieciu tysiecy ptakow"’.

Innym miejscem domestykacji golebi, jak juz wspomniano, byla
Azja Mniejsza, zwlaszcza teren dzisiejszych Libanu i Syrii, ktéry pod
koniec drugiego tysiaclecia przed Chr. stanowil terytorium Fenicji.
Zwiazane to bylo zapewne z tym, ze Fenicjanie uwazali tego ptaka
za symbol Asztarte, bogini plodnosci i milosci. W pierwszym tysiac-
leciu przed Chr., wraz z ekspansjg kolonizacyjna, ktérg podjal ten
lud, kult Asztarte i poswieconego jej golebia rozszerzyt si¢ na kraje
wschodniej czedci basenu Morza Srédziemnego. Potwierdzajg to wy-
kopaliska archeologiczne, zwlaszcza na Cyprze, gdzie przy $wiatyniach
poswieconych bogini mitosci i plodnosci odkryto gotebniki o charak-
terystycznej konstrukcji przeznaczone do hodowli ,,§wietych golebi”
Podobny kult tych ptakéw rozwinat sie takze w starozytnej Asyrii,
panstwie potozonym w pdlnocnej Mezopotamii, z centrum w oko-
licy obecnego Mosulu. Wzmiankowane s3 one réowniez w legendzie
asyryjskiej o Semiramidzie, cérce bogini Derketo, ktéra zostala przez
nig urodzona i porzucona w szczerym polu, gdzie zywily ja golebie
i pasterze. Zostala potem krélowg Asyrii. Jednak po klesce wojen-
nej poniesionej przez Asyryjczykéw, gdy syn Semiramidy nastawatl
na jej zycie, zmienila sie w golebia i odleciala ze stadem tych ptakow™.

18 Nawoz golebi zawiera 5% azotu, 2,25 % fosforu, 2,7% wapnia oraz 30,8% substancji
organicznej i znakomicie nadaje si¢ do przygotowania gleby pod uprawe warzyw dynio-
watych (melonéw, ogérkéw). Por. H. Schmidt, Golgbie. Poradnik hodowcy, dz. cyt.,s. 11.
¥ Por. H. Schmidt, Golgbie. Poradnik hodowcy, dz. cyt., s. 10-11.

2 Por. S. Péterfi, Hodowla golebi, dz. cyt., s. 11-12; S. Borowicz, Paphiaeque colum-
bae - $wiete ptaki Cypru, w: Zwierzg jako sacrum w pradziejach i starozytnosci, t. 2,
red. L. Kostuch, K. Ryszewska, Kielce 2006, s. 21.
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W Aszkelonie, $wigtym miescie Derketo, jak podaja starozytne
zrédla, trzymano liczne stada $wietych, biatych golebi, ktére uosa-
bialy cérke bogini-ryby - Semiramide. Ptaki te hodowano takze
w Hierapolis, gdzie znajdowal si¢ kultowy posag Atargatis z golebiem
na gltowie oraz w innych o$rodkach kultu jej fenicko-kananejskiej
odpowiedniczki, ktora z kolei w okresie hellenistycznym utozsamia-
no z Afrodyty w obszarze basenu Morza Srédziemnego®. Stuzyly
do tego specjalne golebniki, ktérych wyglad znamy z zachowanych
do naszych czaséw wotywnych kolumbariéw. Co wiecej, na Cyprze
golebie byly na tyle $wigte, ze jesli zostalo sie¢ wtajemniczonym
w misteria ku czci Afrodyty, to pod Zadnym pozorem nie wolno
bylo ich zabija¢ i spozywac ich migsa. Tyko kaplani mogli ofiarowa¢
bogini prawdziwego ptaka. Inni skladali jedynie wota w postaci
terakotowych wyobrazen golebi®.

Jak juz wezesniej wspomniano, omawiajac tzw. hipoteze $wiatynna
domestykacji golebia skalnego, w obszarze dorzecza Tygrysu i Eufratu
przypisuje sie ten proces Sumerom®. Potwierdzajg to takze pisemne
$wiadectwa z poczatku trzeciego tysiaclecia przed Chr. Jedno z nich
moéwi o kaptanie Gudea, ktory ofiarowat gotebie bogini Bau. Natomiast
na okres pomiedzy 2334 z 2279 rokiem przed Chr. datowane sg psalmy
pokutne zawierajace opisy gotebnikéw. Na dobra znajomos¢ zachowa-
nia golebi wskazuje réwniez postrzeganie szybkosci lotu tych ptakow
jako symbolu chwaly kréléw sumeryjskich czy obrazu uciekajacych
wrogdw. Plochliwos$¢ gotebi uchodzita z kolei za synonim leku bogini
ukrywajacej sie przed wrogami. Golebie wykorzystywano ponadto
jako pomoc do orientacji w terenie. Swoiste swiadectwo o tym daje
babilonski Epos o Gilgameszu, w ktérym znajduje si¢ opis potopu
ze wzmianka o wypuszczaniu golebia, jaskotki i kruka, czyli ptakow
uposazonych przez nature w bardzo dobry zmyst orientacji**. Golebie

2 Por. Praktyczny stownik biblijny, red. A. Grabner-Haider, Warszawa 2016,
kol. 70-71.

2 Por. S. Borowicz, Paphiaeque columbae - swiete ptaki Cypru, dz. cyt., s. 21-22.

»  Udomowili oni réwniez turkawki, ale ich domestykacja nie byla petna.

* Epos o Gilgameszu, red. A. Serwa, W. Kot, przel. A. Lange, Sandomierz 2010, s. 51.
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byty takze towarzyszami babilonskiej bogini Isztar. Byla ona boginia
milosci cielesnej i plodnosci. Do przejawdw jej kultu nalezata prosty-
tucja sakralna i religijne kastracje. Natomiast syryjska bogini Asztarte
postugiwala si¢ golebiem w celu wymiany miltosnej korespondencji
z Baalem”. Golebie uwazano rowniez za posrednikow miedzy danym
béstwem a wiernymi’®.

W V wieku przed Chr. golebie byly znane w Atenach. Uwazano je za
ptaki $wiete, zwlaszcza rasy o bialych pidrach, i hodowano w $wiaty-
niach poswieconych bogini Afrodycie. Okolicznosci, w jakich biale
golebie trafily z Syrii do Grecji, opisuje Herodot (484-428 przed Chr.).
Wedlug niego Asyryjczycy, Babilonczycy i Presowie przywozili je do
Aten razem z posgzkami bogini, ktérej te ptaki byly poswiecone. Go-
tebie wykorzystywano takze do szybkiego przekazywania wiadomo-
$ci o wynikach igrzysk sportowych lub wiesci z wypraw wojennych
i handlowych”.

Za posrednictwem Grekéw golab domowy rozpowszechnit sig
po calej 6wczesnej Italii. Wzmianki starozytnych pisarzy rzymskich
pozwalaja wnioskowa¢ o powszechnosci ich hodowli. Marek Teren-
cjusz Warron, zyjacy na przetomie II i I wieku przed Chr., w trzecim
tomie swojej pracy pt. Rerum rusticarum (O gospodarstwie rolnym),
opisuje chow golebi za swoich czaséw. Rozrdznia golebie polne, golebie
skalne i gofebia potdzikiego, ktory powstal ze skrzyzowania gotebia
skalnego z golebiem domowym. Z jego pracy dowiadujemy si¢ takze,
ze ptaki te trzymano zaréwno w malych gospodarstwach, jak i w du-
zych fermach, gdzie znajdowaly sie golebniki przeznaczone do hodowli
nawet pieciu tysiecy golebi. Omawia on wychoéw tych ptakow, zywienie,
tucz’® i uzytkowanie, przytacza nawet ich cene rynkows. Podaje takze,

» W Starym Testamencie Asztarte nazywa si¢ Aszerg, ktéra uwazano za zong¢ Baala
itaczono jej kult $cidle z kultem tego bostwa. Por. Praktyczny stownik biblijny, dz. cyt.,
kol. 69.

% Por. H. Schmidt, Gotgbie. Poradnik hodowcy, dz. cyt., s. 10-11.

¥ Por. S. Péterfi, Hodowla golebi, dz. cyt., s. 12; M. Huszcz, Golebie, dz. cyt., s. 4.

#  Zagadnienie tuczu golebi wiaze si¢ zwlaszcza z rasami migsnymi, ktdre cechuje
szybkie tempo przybierania masy miesni i thuszczu, szybki wzrost pisklat, duza masa
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ze golebie pocztowe stuzyly do przekazywania wiadomosci o wynikach
wyscigow konnych, o zwycigstwach gladiatoréw oraz do wysylania
zaproszen. Inny pisarz rzymski — Pliniusz Starszy (23-79 po Chr.)
w swej Naturalis historia (Historia naturalna) drobiazgowo opisuje
chéw gotebi. Charakteryzuje miedzy innymi hodowle gotebi poczto-
wych, podkreslajac, ze w niektérych waznych wypadkach uzywano
ich do przesylania wiadomosci lub polecen i jako przyklad podaje
oblezenie miasta Mutiny (dzi§ Modeny) w 43 roku przed Chr., ktérego
obronica - Decimus Brutus - wysylal do konsula listy przymocowane
do nog tych ptakéw. Pozostajac w zakresie tematyki militarnej, warto
takze dodac, ze legiony rzymskie dysponowaly specjalnymi wozami,
na ktorych transportowano golebniki z golebiami pocztowymi. Ptaki
te stuzyty bowiem podczas dzialan wojennych do szybkiego prze-
kazywania wiadomosci. Przewozne golebniki instalowano réwniez
na statkach, w tym na kutrach rybackich, z ktérych wysylano golebie
z wiadomoscig o pojawieniu sie tawic ryb®.

Sposrod gatunkow nalezacych do rodziny golebiowatych oswojo-
no lub udomowiono takze sierpdwke, zwang tez synogarlica turecka
(Streptopelia decaocto). Jej hodowla powszechna byla w starozytnym
Izraelu, bowiem Hebrajczycy wykorzystywali ja jako ptaka ofiarnego,
nadajgcego sie na zertwe mita Bogu™. Warto doda¢, ze synogarlice
rézni to od golebi skalnych, ze gniezdza si¢ na drzewach. Ptaki te cha-
rakteryzuje smukta i zgrabna sylwetka. Dlugo$¢ ich tutowia wyno-
si 30-35 cm. Upierzenie maja szare w roznych odcieniach, skrzydta
i ogon brazowe, a na szyi wyrazny, czarny pdtksiezyc’.

koncowa (800-1200 g) i znaczna wydajno$¢ migsna. Obecnie hodowane rasy gotebi
miesnych charakteryzuje brak zdolnosci latania oraz ozdéb. Zabija sie je w 28-35
dniu Zycia, gdy osiggna wage 600-800 g. Ich mieso uchodzi za bardzo smaczne. Por.
A. Lasota-Moskalewska, Zwierzeta udomowione w dziejach ludzkosci, dz. cyt., s. 256.
¥ Por. S. Péterfi, Hodowla golebi, dz. cyt., s. 12-13, 132; A. Lasota-Moskalewska,
Zwierzeta udomowione w dziejach ludzkosci, dz. cyt., s. 256-257.

% Por. A. Lasota-Moskalewska, Zwierzeta udomowione w dziejach ludzkosci, dz. cyt.,
s. 258.

3t Por. M. Huszcz, Gofgbie, dz. cyt., s. 6.
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Symbolika i znaczenie religijne golebi
w obszarze basenu Morza Sr6dziemnego

Hodujac golebie w golebnikach, zaobserwowano, ze ptaki te chetnie
zyja gromadnie, ale réwnoczesnie monogamicznie tacza sie w pary i to-
warzysza sobie nieustanie, czesto az do $mierci. Zauwazono, iz czule
odnosza sie nawzajem do siebie, ,,catujg si¢” dziobkami w glowy i szyje,
a samczyk czesto karmi samice. Wida¢ to zwlaszcza w okresie wio-
senno-letnim, kiedy samiec rozpoczyna zaloty. Demonstruje on wtedy
wybrance wszystkie swe wdzieki i zdolno$ci taneczno-akrobatyczne™,
gruchajac przy tym czule i zachecajaco™. Obserwacja ta sprawita, ze na
catym Bliskim Wschodzie, a potem takze w Grecji i Rzymie, golebie
staly sie symbolami milo$ci. Co wiecej, samczyk, stanowczo zapedza-
jacy samiczke znudzong wysiadywaniem jaj z powrotem do gniazda,
zaczal uchodzi¢ za symbol szczytnych cnét matzenskich. Przez to go-
tebie staly si¢ atrybutami bogin mifosci i ptodnosci, takich jak babi-
lonsko-asyryjska Isztar, kananejsko-fenicka Asztarte, grecka Afrodyta
i rzymska Wenus™. Zaowocowalo to tym, ze we wszystkich $wigtyniach
dedykowanych tym bostwom hodowano golebie, preferujac zwlaszcza
osobniki o bialtym upierzeniu®.

Od najdawniejszych czaséw uwazano golebie za symbol wszystkiego,
co boskie i dobre. ,,Boskos¢” tych zwierzat zrodzila si¢ niewatpliwie
na kanwie nastepujacej zaleznosci — skoro w jaskiniach oraz grotach

2 U tokujacych golebi skalnych (Columba livia) jest to charakterystyczny lot z kla-
skaniem, ktéry ma zaimponowac¢ samicy. Samiec wzbija si¢ w powietrze i 3-5-krotnie
uderza o siebie skrzydtami nad plecami, co daje charakterystyczny dzwigk. Nastepnie
$lizga si¢ w powietrzu przez kilka kolejnych metréw z wysoko podniesionymi skrzy-
dlami. Z kolei tokujacy na ziemi samiec kreci sie¢ wokot osi pionowej, grucha i od
czasu do czasu krétko uderza skrzydlami o siebie. Por. H. Schmidt, Gofgbie. Poradnik
hodowcy, dz. cyt., s. 31.

33 Por. W. Kopaliniski, Opowiesci o rzeczach powszednich, dz. cyt., s. 246; M. Huszcz,
Golebie, dz. cyt.,s. 5, 7.

3 Por. W. Kopalinski, Opowiesci o rzeczach powszednich, dz. cyt., s. 246.

% Por. S. Kobielus, Bestiarium chrzescijatiskie. Zwierzeta w symbolice i interpretacji.
Starozytnos¢ i Sredniowiecze, Warszawa 2002, s. 103.
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skalnych mieszkaja bogowie i réwnoczesnie gniezdza sie w nich gofe-
bie, to ptaki te muszg by¢ mite bogom i pozostawa¢ pod ich szczeg6lng
opieka. Dlatego, aby zapewni¢ sobie przychylno$¢ bogoéw, zaczeto
te ptaki dokarmia¢. Dzieki temu z czasem nabraly one zaufania do lu-
dzi, oswajaly sie i wreszcie udomowity, co nastgpito prawdopodobnie
pod koniec epoki kamienia tupanego we wschodniej czesci basenu
Morza Srédziemnego™. Jak sygnalizowano w poprzednim podroz-
dziale, takg droge domestykacji golebi okresla sie mianem hipotezy
$wiatynnej.

Do innych przyczyn, ktére doprowadzily do czczenia golebia jako
ptaka $wietego, nalezy zaliczy¢ duza plodnos¢ tych ptakow, zwlaszcza
gotebi skalnych (100 dorostych golebi moze da¢ rocznie do 250 mto-
dych), rownouprawnienie pici w zachowaniach rozrodczych oraz
delikatno$¢ i czulg opieke nad potomstwem”.

Starozytna wiedza przyrodnicza wyrdzniala nastepujace cechy go-
tebi: prostote, mitos¢, tagodno$é, nieskazitelnosé, czystosé, ale takze
naiwnos$¢. Obserwujac zgodne i pokojowe usposobienie tych ptakéw,
sugerowano nawet, ze nie majg one zotci*.

Biblijne wzmianki o golebiach

Pierwsza biblijna wzmianka o golebiu pojawia si¢ w Ksiedze Rodzaju
(8, 8-12) w perykopie opisujacej potop. Stanowi ona wyrazne odwo-
tanie do charakterystycznego dla tych ptakow, zwlaszcza dla golebi
skalnych (Columba livia), zmyslu orientacji w terenie, wykorzysty-
wanego przez te zwierzeta do znalezienia drogi powrotnej do miejsc
gniezdzenia sie czy do golebnikéw, co zachodzi w przypadku golebi
hodowanych przez czlowieka, a bedacych potomkami wymienionego
wyzej gatunku. Biblia nie jest podrecznikiem zoologii i nie rozréznia

% Por. Album golebi pocztowych i rasowych, red. T. Kisiel, Katowice 2006, s. 7.

7 Por. H. Schmidt, Golegbie. Poradnik hodowcy, dz. cyt., s. 8.

% Por. D. Forstner, Swiat symboliki chrzescijariskiej, przel. i oprac. W. Zakrzewska,
P. Pachciarek, R. Turzynski, Warszawa 1990, s. 229.
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pomiedzy golebiem skalnym i domowym, podaje jedynie, ze chodzi
o golebice (hebr. jonah™): ,,Potem wypuscit z arki golebice, aby sie
przekonad, czy ustgpity wody z powierzchni ziemi” (Rdz 8, 8)*. Ptak
ten zostal wypuszczony z arki jako drugi, przed nim do rozeznania
sytuacji wykorzystany zostat kruk, ktéry réwniez posiada dobrze
rozwiniety zmyst orientacji w terenie®'.

% Por. L. Koehler, W. Baumgartner, J.J. Stamm, Wielki stownik hebrajsko-polski i ara-
mejsko-polski Starego Testamentu, t. 1: Stownik hebrajsko-polski x - v, red. nauk. wyd.
pol. P. Dec, przet. K. Madaj i in., Warszawa 2008, s. 381 (Prymasowska Seria Biblijna).
4 Zachowanie Noego jest typowym zachowaniem starozytnych marynarzy, stosowa-
nym w celu znalezienia suchego ladu. Por. Pliniusz, Hist. Nat. V1, 24.83 (Gajusz Pli-
niusz Sekundus, Historia naturalna, t. 1: Kosmologia i geografia, Ksiegi II-VI, red. nauk.
I. Mikotajczyk, Torun 2017, s. 463). Takich zeglarzy mial na poktadzie Utnapisztim.
Noe nie ma takiej specjalistycznej ekipy, ma do pomocy jedynie najblizsza rodzine,
co sugeruje, ze moze liczy¢ tylko na pomoc Boga. Por. J. Lemanski, Ksiega Rodzaju,
rozdzialy 1 - 11. Wstep. Przeklad z oryginatu. Komentarz, Czgstochowa 2013, s. 398
(Nowy Komentarz Biblijny. Stary Testament, t. 1, cz. 1).
4 Bardzo przydatne w odtworzeniu kontekstu kulturowego i ocenie oryginalnosci
biblijnej perykopy o potopie jest jej poréwnanie z odpowiednimi fragmentami me-
zopotamskiego Eposu o Gilgameszu. W nim réwniez jest mowa o wypuszczaniu pta-
kéw w celu zorientowania si¢ w sytuacji. Wymienia sie tutaj golebia, jaskotke i kruka.
Wszystkie te ptaki charakteryzuje doskonale rozwinigty zmysl orientacji w terenie,
dlatego byly one wykorzystywane przez starozytnych zeglarzy, jako ,,przyrzady nawiga-
cyjne’, pozwalajace dotrze¢ do ladu. Potwierdza to migdzy innymi Epos o Gilgameszu,
w ktérym czytamy:
»A gdy nadszed! siodmy dzien,
Wypuscitem gotebia, dalem mu polecieé -
Polecial golab - i powrdcil,
Ze nie znalazt miejsca — powrdcit.
Wypuscitem jaskoltke, dalem jej poleciec.
Poleciala jaskotka, powrdcila,
Ze nie znalazta miejsca — powrdcila -
Wypuscitem kruka, datem mu polecieé.
Poleciat kruk - i widzial opadanie wod -
Kruk je, brodzi, kracze, nie powraca,
Wypuscitem z arki wszystko — odprawilem ofiare” (Epos o Gilgameszu, red. A. Ser-
wa, W. Kot, przel. A. Lange, Sandomierz 2010, s. 51).
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W eposie mezopotamskim opisujacym podobna sytuacje jest mowa
o wypuszczeniu trzech réznych ptakéw, a tym, ktéry nie wraca, gdyz
znalazl suchy lad, jest kruk. Nalezy przypuszczaé, ze trzykrotne
przywolanie w tekscie biblijnym gotebia - zaliczanego do ptakéw
czystych, w przeciwienstwie do nieczystego kruka - jest zamierzo-
nym zabiegiem redakcyjnym autora. Kontrast ten jest widoczny nie
tylko na poziomie zasygnalizowanego biblijnego podzialu zwierzat
na czyste i nieczyste, ale takze w odniesieniu do wygladu tych pta-
kéw??, Kruki cechuje bowiem czarne upierzenie, za§ w odniesieniu
do golebi trzeba podkresli¢, ze preferencje hodowlane starozytnych
sktanialy sie wyraznie w kierunku posiadania osobnikéw o biatych
pidrach.

Pismo Swiete ukazuje nam takze przedstawicieli rodziny golebio-
watych (Columbiformes) jako zwierzat przeznaczonych na zertwe mila
Bogu. W Ksiedze Rodzaju taka ofiara wzmiankowana jest w opisie
przymierza, jakie Bog zawarl z Abrahamem: ,Wtedy Pan rzekl: «Wy-
bierz dla Mnie trzyletnig jatowice, trzyletnig koze i trzyletniego barana,
a nadto synogarlice i gotebice»” (Rdz 15, 9). Przektad Biblii Tysiac-
lecia, przywolujac tutaj nazwe ,,synogarlica’, odsyla mysl czytelnika
do gatunku golebia, ktory byl dobrze znany mieszkanicom terenow
biblijnych, poniewaz pierwotny zasieg jego wystepowania obejmowat
potudniowo-wschodnig cze$¢ basenu Morza Srédziemnego. Nomen-
klatura zoologiczna okresla tym terminem synogarlice turecka (Strep-
topelia decaocto), zwang takze sierpéwka”’. W Izraelu dogodne miejsce
do gniazdowania znajdowat ten gatunek w dolinie Jordanu, a z czasem
w wyniku synatropizacji zaczal si¢ gniezdzi¢ w miastach, w tym w Je-
rozolimie™. Trzeba jednak zaznaczy¢, ze tekst hebrajski przywotuje
tu hebrajskie stowo ttor, ktore jest onomatopeja i niemalze jedno-
znacznie wskazuje na inny gatunek golebia, a mianowicie turkawke

2 Por. J. Lemanski, Ksiega Rodzaju, rozdziaty 1 - 11..., dz. cyt., s. 397-398.

# Por. E. Sauer, Ptaki lgdowe, dz. cyt., s. 96.

* Por. ES. Bodenheimer, Animal Life of Palestine. An Introduction to the Problems
of Animal Ecology and Zoogeography, Jerusalem 1935, s. 171.
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(Streptopelia turtur)®. Jest to gatunek wedrowny i letni go$¢ w Izraelu,
bo jego obecno$¢ na tym terenie odnotowuje si¢ od kwietnia™.

Powyzsza informacja z kolei mocno koresponduje z ttem przyrodni-
czym Pie$n nad Pie$niami, gdzie czytamy: ,, Na ziemi wida¢ juz kwiaty,
nadszed! czas przycinania winnic, i glos synogarlicy juz stycha¢ w na-
szej krainie” (Pnp 2, 12)”. Pozwala ona miedzy innymi dosy¢ doktadnie
okresli¢ czas (pore roku, miesiac), w jakim rozgrywaja si¢ opisywane
wydarzenia. Co wigcej, w tekécie oryginalnym niniejszego cytatu row-
niez wystepuje hebrajski termin t6r, ktory nalezaloby raczej ttumaczy¢
jako ,turkawke’, a nie ,,synogarlice”. Ponizsze wyjasnienie niewatpliwie
bedzie w pewnym stopniu uzasadnieniem niniejszej propozycji.

Hebrajska nazwa turkawki w swoisty sposob pokazuje, ze ludzi
w starozytnos$ci cechowata doskonale rozwinigta zdolnos¢ obserwacji.
Musieli oni bowiem zauwazy¢, Ze samiec tego gatunku gotebia w okre-
sie godowym przywabia samiczke charakterystycznym ,turr-turr-turr”.
Poza nim jest milczacy i nie rzuca sie w oczy. Zwykle ukrywa sie wérod
lisci, nie jest jednak zbyt bojazliwy. Z kolei wspomniana wyzej sier-
péwka w czasie tokéw oznacza teren trzysylabowym odglosem ,,gru-
-gruu-gru” z akcentem na drugg sylabe. Co wiecej, doroste sierpowki
posiadaja na karku czarng prege, obramowang na biato, przez co tatwo
odréznié je od turkawek, ktére jej nie majg*®.

Trzeba rowniez doda¢, ze przektad Septuaginty (LXX) oddaje he-
brajski termin f6r za pomoca greckiego stowa tpvywv, oznaczajacego

> Por. L. Koehler, W. Baumgartner, J.J. Stamm, Wielki stownik hebrajsko-polski i ara-

mejsko-polski Starego Testamentu, t. 2: Stownik hebrajsko-polski s - n. Stownik aramejsko-
-polski, red. nauk. wyd. pol. P. Dec, przel. K. Madaj i in., Warszawa 2008, s. 644 (Pry-

masowska Seria Biblijna).

% Por. ES. Bodenheimer, Animal Life of Palestine..., dz. cyt., s. 171; P. France, An En-

cyclopedia of Bible Animals, Tel Aviv 1986, s. 54.

¥ Cytat za: Pismo Swigte Starego i Nowego Testamentu w przekladzie z jezykéw orygi-

nalnych, opracowal zesp61 biblistow polskich z inicjatywy Benedyktynéw Tynieckich,

wyd. 4, Poznan-Warszawa 1984.

4 Por. Ptaki Europy. Przewodnik obserwatora i wskazowki do identyfikacji, red. D. Mit-

chell, przel. J. Czekaj, Warszawa 2003, s. 107, 130; F. Sauer, Ptaki lgdowe, dz. cyt.,

s. 96-97.
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turkawke”. Dzieki temu pozostaje on wierny tekstowi oryginalnemu.
Natomiast hebrajski termin gozal, takze wystepujacy w cytacie wymie-
niajacym zwierzeta, ktére Abraham ma zlozy¢ w ofierze (Rdz 15, 9),
oznacza ,mlodego ptaka’”, w tym réwniez ,,miodego gotebia” przezna-
czonego na zertwe mitg Bogu™.

W zwigzku z powyzszym nasuwa si¢ kilka pytan, ktérym byloby
warto poswieci¢ kiedy$ wiecej uwagi. Po pierwsze, czy autorzy bi-
blijni, mimo Ze uzywali jednego terminu tér, rozrézniali pomiedzy
tymi dwoma gatunkami golebi przynalezacymi do rodzaju Strepto-
pelia? Po drugie, jesli zalozymy, ze synogarlica bylta gatunkiem, ktory
starozytni Izraelici oswoili’', to w jakim stopniu ten fakt wskazuje,
ze wlasnie ten przedstawiciel rodziny gotebiowatych byl przedmio-
tem ofiar, a nie turkawka, o ktdrej Swiadczy onomatopeiczna nazwa
hebrajska uzyta w przepisach liturgicznych odnoszacych si¢ do tej
kwestii? Dlaczego szerszy kontekst niektérych perykop, odniesiony
do wspdlczesnej wiedzy ornitologicznej na temat omawianych gatun-
kow, pozwala wskaza¢, ktorego golebia mial na mysli autor biblijny?

W Ksiedze Kaptanskiej i Ksiedze Liczb zawarte sg z kolei szcze-
golowe uwagi na temat rodzaju i sposobu skladania ofiar z golebi
(patrz: Kpt 1, 14; 5, 7-10; 12, 6; 14, 22. 30; 15, 29; Lb 6, 10). Jedna
z nich méwi o tym, ze ptaki te stanowily przede wszystkim ofiare
skladang przez ludzi ubogich: ,Jezeli za$ kto$ jest tak ubogi, ze nie
moze przynies¢ owcy, to jako ofiare zado$¢uczynienia za grzech, ktory

¥ Zob. Z. Abramowiczéwna, Sfownik grecko-polski, t. 4, Warszawa 1965, s. 369.

0 Por. L. Koehler, W. Baumgartner, J.J. Stamm, Wielki sfownik hebrajsko-polski i ara-
mejsko-polski Starego Testamentu, t. 1, dz. cyt., s. 173; G. Cansdale, Animals of Bible
Lands, Sydney-Toronto-Auckland-Cape Town 1970, s. 170.

31 Zwierze oswojone to takie, ktére zatracilo wlasciwy dla gatunku dystans miedzy
nim a czlowiekiem, czy tez agresje wobec niego. Brak dystansu objawia sie np. tym,
ze zwierze nie ucieka, pozwala si¢ karmi¢, gtaskaé, nie gryzie. Oswajanie i wydanie
potomstwa w niewoli to pierwszy etap domestykacji. O udomowieniu mozna bowiem
mowi¢ dopiero, gdy po wielu pokoleniach oswojenia i rozrodu w niewoli i pod kon-
trola cztowieka (m.in. selekcji) pojawia si¢ u zwierzat nowe cechy dziedziczne, zwane
cechami udomowieniowymi. Por. A. Lasota-Moskalewska, Zwierzeta udomowione
w dziejach ludzkosci, dz. cyt., s. 16-19.
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popelnil, przyniesie dwie synogarlice albo dwa mliode golebie dla
Pana, jednego jako ofiare przebtagalng, drugiego jako ofiare calopalng’
(Kpt 5, 7). Ofiarowaly je takze ubogie kobiety na znak oczyszczenia
po porodzie: ,Jezeli za$ ona jest zbyt uboga, aby przynie$¢ baran-
ka, to przyniesie dwie synogarlice albo dwa mlode golebie, jednego
na ofiar¢ calopalng i jednego na ofiare przebtagalng. W ten sposob
kaptan dokona przebtagania za nig, i bedzie oczyszczona»” (Kpt 12, 8).
Do tej starotestamentowej tradycji nawigzuje Ewangelia wg $w. Luka-
sza, gdzie czytamy o Jozefie i Maryi, ktorzy w wyznaczonym ku temu
czasie przybyli do Swigtyni w Jerozolimie, aby wywiazaé sie z tego
obowigzku: ,,Mieli réwniez ztozy¢ w ofierze pare synogarlic albo dwa
mlode golebie, zgodnie z przepisem Prawa Panskiego” (Lk 2, 24).

Sposéb skladania ofiar z gotebi réwniez zostal w Biblii szczegé-
fowo opisany: ,,Kaptan przyniesie go do oltarza, ukreci mu gléwke
i zamieni go w dym na oltarzu. Krew jego wycisnie na $ciang oltarza.
Potem oddzieli jego wole wraz z pidrami i wyrzuci je na popielisko,
na wschdd od oftarza. Nastepnie kaptan naderwie jego skrzydta, jednak
nie oddzielajac ich catkowicie, i zamieni w dym na oltarzu, na drwach
lezacych na ogniu. To jest calopalenie, ofiara spalana, mila won dla
Pana” (Kpl 1, 15-17; por. takze Kpt 5, 8-10)>.

Powyzsze wzmianki o ofiarach z gotebi pokazuja, ze zapotrzebowa-
nie na te ptaki byto w Izraelu bardzo duze. W zwigzku z tym w poblizu
Jerozolimy budowano specjalne golebniki”. Wychodowane w nich
golebie sprzedawano nastgpnie na straganach i stotach handlowych
w przedsionku Swigtyni Jerozolimskiej. Potwierdzeniem takiego stanu

2]

52 Por. R.A. Sikora, Rytuat sktadania ofiar w Starym Testamencie, w: Zycie religijne
w Biblii, red. G. Witaszek, Lublin 1999, s. 193-203.

3 U Jozefa Flawiusza (Bell. Iud. V, 12, 2) czytamy, ze kolo Géry Oliwnej w Jerozo-
limie znajdowala si¢ skala zwana Golebnikiem. Byty w niej prawdopodobnie wykute
nisze przeznaczone do hodowli golebi. Por. Jézef Flawiusz, Wojna zydowska, thum.
i kom. J. Radozycki, Warszawa 2016, s. 346. Natomiast w es-Stig kolo Tel Sandahan-
nah, w Araq el-Emir i Petrze odkryto golebniki przeznaczone do masowej hodowli
tych ptakéw. Szacuje sie, ze liczyly one nawet do dwoch tysiecy otworéw legowych.
Por. Z. Kapera, Przetworstwo zwierzece, w: Archeologia Palestyny, red. L.W. Stefaniak,
Poznan-Warszawa-Lublin 1973, s. 496.
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rzeczy jest zapis w Nowym Testamencie, mowigcy o przepedzeniu
$wigtynnych handlarzy przez Jezusa: ,,I przyszli do Jerozolimy. Wszedl-
szy do $wiatyni, zaczal wyrzucac tych, ktérzy sprzedawali i kupowali
w $wigtyni, powywracat stoly tych, co zmieniali pienigdze i tawki
sprzedawcow golebi” (Mk 11, 15; por. Mt 21, 12;] 2, 14. 16).

Biblijne perykopy odwoluja si¢ takze do wygladu i zachowana go-
tebi. Dla przykladu w Psalmie 68, 15 czytamy: ,,Gdy odpoczywali
miedzy zagrodami trzody, skrzydia golebicy srebrem sie I$nity, a jej
piodra zielonkawym odcieniem zlota” Z kolei w Psalmie 55, 7 do zo-
brazowania tesknoty za spokojem, jaka daje blisko$¢ z Bogiem, uzyto
nastepujacych stéw: ,,I méwie sobie: gdybym miat skrzydta jak gotab,
to bym ulecial i spoczal”.

W odréznieniu od swych sagsiadéw Zydzi nie czcili bogini mitosci,
ktdrej atrybutem byt golab, jednak liczne wzmianki odnoszace sie
do tego ptaka zawarte w Piesni nad Piesniami pokazuja, ze w kontek-
$cie milosci i erotyki odwolania do niego stanowity popularny motyw
literacki. W przywolanej ksiedze biblijnej uzywany jest on zaréwno
w odniesieniu do prezentacji przymiotéw oblubienicy, jak i oblubien-
ca. Rozkochany oblubieniec tak méwi o swej wybrance: ,,O jak piekna
jestes, przyjaciotko moja, jak pigkna, oczy twe jak gotebice!” (Pnp 1, 15,
por. takze 4, 1) lub wprost nazywa ja swoja gotabka: ,,Golabko ma, ukry-
ta w zagtebieniach skaly, w szczelinach przepasci, ukaz mi swa twarz, daj
mi ustysze¢ swoj glos! Bo stodki jest glos twdj i twarz petna wdzigku»”
(Pnp 2, 14; por. 5, 2; 6, 9). Rowniez w usta oblubienicy autor tego piek-
nego poematu wklada stowa kunsztownego poréwnania, w ktérym od-
woluje si¢ do tego ptaka: ,,Oczy jego jak golebice nad strumieniami wéd.
Zeby jego wymyte w mleku spoczywaja w swej oprawie” (Pnp 5, 12).

Wzmianki o golebiu sg réwniez czgstym motywem literackim w ksie-
gach prorockich. U prorokéw daje sie przede wszystkim zauwazy¢
utozsamienie Izraela z gotebiem i jego losem, charakteryzujacym sig¢
cigglym umykaniem nieustajagcym przesladowaniom ze strony wro-
géw’* oraz powracaniem do swego gotebnika pomimo réznorakich

** Golebie cechuje szereg przystosowan do obrony przed wrogami. Jednym z nich
jest specjalny rodzaj ucieczki. Golab, gdy dostrzeze drapieznika, sklada skrzydia
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przeciwnosci. Przyklad tego znajdujemy u Izajasza, ktory tak pisze
o Izraelitach wracajacych z niewoli babilonskiej: ,,Kim sg ci, co leca
jak chmury i jak golebie do swego gotebnika?” (Iz 60, 8)*. Z kolei
prorok Jeremiasz tak charakteryzuje tych, ktérzy w obliczu zagrozenia
powinni ratowac sie ucieczka: ,,Opuszczajcie miasta i zamieszkajcie
wérdd skat, mieszkancy Moabu, staricie sie podobni do gotebicy, ktora
sie gniezdzi na $cianach gardzieli urwiska” (Jr 48, 28; por. Ez 7, 16).

Prorocy nawigzujg réwniez do charakterystycznego glosu gotebia,
ktéry w jezyku angielskim jest scharakteryzowany slowem ,,moan’,
oznaczajacym jeczec, ,,stekal’, ,lamentowac”. Odnosi sie to przede
wszystkim do wabigcego nawolywania gotebi w gniezdzie®. Wtady-
staw Kopalinski stwierdza natomiast, Ze gruchanie samcéw brzmi jak
bolesne jeki duszgcego sie cztowieka”. W zwigzku z tym staje si¢ jasne,
dlaczego prorok Izajasz wykorzysta to spostrzezenie do zbudowania

i w specjalnym locie nurkowym, niczym kamien, spada w dét. W skalistym terenie

kieruje si¢ w strone jakiej$ szczeliny skalnej, za§ w zadrzewionym w $rodek korony
najblizszego drzewa. Stwierdzono takze, Ze chociaz poszczegdlne golebie latajace w sta-
dzie rzadziej przeszukujg wzrokiem okolice, uzyskuja w nim wyzszy stopien bezpie-
czenstwa. Zbiorowa czujno$¢ w grupie jest wyzsza, bowiem wiele oczu widzi wiecej.
Dlatego golebie w stadzie zauwazajg drapieznika, np. jastrzebia, z wiekszej odleglosci,
co daje im mozliwo$¢ wczesniejszej ucieczki. Por. B. Szczepanowicz, A. Mrozek, Atlas

zwierzgt biblijnych. Miejsce w Biblii i symbolika, Krakéw 2007, s. 175; H. Schmidt,
Golebie. Poradnik hodowcy, dz. cyt., s. 33.

> W pozabiblijnej symbolice judaistycznej przykladem utozsamiania golebicy z na-
rodem wybranym - Izraelem, jest nastepujacy opis zawarty w apokryficznej 4 Ksiedze

Ezdrasza: ,Panujacy Panie, z wszelkiego lasu ziemi i wszystkich jego drzew wybrate$

jedng winnice, i z calego okregu ziemi wybrales sobie jedno wolne miejsce, i z wszyst-
kich kwiatow $wiata wybrale$ sobie jedna lilig, i z wszystkich glebin morza napetni-
tes sobie jedna rzeke, i z wszystkich miast wybudowanych poswiecites sobie Syjon,
iz wszystkich stworzonych ptakéw mianowates sobie jedna golebice, i z wszystkiego

bydta stworzonego upatrzyles sobie jedna owce, i z wszystkich rozmnozonych na-
rodéw nabyte$ sobie jeden nardd i dale temu ludowi, ktérego zapragnate$, uznane

przez wszystkich prawo” (4 Ezd 5, 23-27) - S. Medala, Ewangelia wedtug sw. Jana

rozdzialy 1 - 12. Wstep. Przekiad z oryginatu. Komentarz, Czestochowa 2010, s. 305

(Nowy Komentarz Biblijny. Nowy Testament, t. 4, cz. 1).

¢ Por. H. Schmidt, Gotebie. Poradnik hodowcy, dz. cyt., s. 11.

7 Por. W. Kopalinski, Stownik symboli, Warszawa 1990, s. 99.
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nastepujacej wypowiedzi: ,,Jak piskle jaskolcze, tak kwile, wzdycham

jak golebica. Oczy me stabng, patrzac ku gorze. Panie, cierpie ucisk:

Stan przy mnie!” (Iz 38, 14). Deutero-Izajasz z kolei pisze tak: ,Wszyscy
ryczymy jak niedzwiedzie i jak golebie ciagle jeczymy. Spodziewali-
$my sie prawa, ale go nie ma, i wybawienia, ale dalekie jest od nas”
(Iz 59, 11). Do glosu golebi odwotuje si¢ takze prorok Nahum: ,,Piek-
no$¢ zostala obnazona, usunieta, jej stuzebnice lamentujg jak kwilace

golebice i bijg si¢ w piersi” (Na 2, 8).

Poniewaz zaobserwowano, ze gotebie dobierajg si¢ w pary i tworza
zgodne stadla, zaczgto je uznawad za symbol czystosci i powscia-
gliwosci. W takim kluczu trzeba zapewne interpretowacé pouczenie,
ktére Jezus kieruje do swoich uczniéow: ,,Oto Ja was posylam jak
owce miedzy wilki. Badzcie wigc roztropni jak weze, a nieskazitelni
jak golebie!”

Liczne biblijne wzmianki o przedstawicielach rodziny Columbifor-
mes wynikaja nie tylko z wykorzystywania tych ptakow jako zwierzat
ofiarnych, lecz takze z wnikliwej obserwacji ich zachowan, wyko-
rzystywanych w charakterze motywu literackiego. Znajomos¢ zycia
golebi wplynela réwniez na powstanie bogatej symboliki zwigzanej
z tym ptakiem. Przejela ja tradycja zwigzana z Nowym Testamentem,
ktora wpisala go w tre$¢ ewangelicznych pouczen, a przede wszystkim
powigzata z Duchem Swietym. Dlatego ostatniej z zasygnalizowa-
nych kwestii poswigcony zostanie kolejny podrozdzial niniejszego
opracowania.

Zstgpienie Ducha Swietego pod postacia gotebicy

Zstgpienie Ducha Swietego na Jezusa w postaci golebicy (gr. teplotepd™)
podczas Jego chrztu w Jordanie (por. Mk 1, 9-11; Mt 3, 13-17;
bk 3, 21-22;] 1, 29-34) jest elementem teofanii — objawienia Jezusa
jako Syna Bozego. Wszystkie relacje ewangeliczne s3 z sobg zgodne

*  Grecka nazwa golebia wskazuje na powiazanie tego ptaka z boginig Isztar, bo do-
stownie oznacza ,,ptak Isztar” Por. W. Kopalinski, Stownik symboli, dz. cyt., s. 100.
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i méwig o tym ptaku. Réznig si¢ natomiast formulg uzywana na okre-
$lenie Ducha Swietego. W Ewangelii wg $§w. Marka oraz w Ewangelii
wg $w. Jana jest mowa o ,Duchu” - gr. 10 mvedpa (Mk 1, 10; J 1, 32),
u $w Mateusza o ,Duchu Boga” - gr. 10 10 mvedpa 10D Oeod (Mt 3, 16),
za$ $w. Lukasz uzywa sformutowania ,,Duch Swiety” - gr. 10 mtvedpa
10 &yov (Ek 3, 22)%.

Golebica, pod ktorej postacia zstapit Duch Swiety, juz od pierwszych
wiekow intrygowala egzegetow; wielu Ojcow Kosciota uwazato ja za
rzeczywistego, zywego ptaka. Wigkszos¢ jednak utrzymywata i do
dzis$ utrzymuje, Ze chodzi tu tylko o golebice pozorna, posta¢, ksztalt
golebicy. Roman Bartnicki zaznacza, ze starozytni komentatorzy nie
rozumieli niniejszej wzmianki o golebicy dostownie, lecz poszukiwali
jej ukrytego sensu. Na taka interpretacje wskazuje sam tekst ana-
lizowanej perykopy — obecno$¢ przystowka wg (Mk i Lk) lub woel
(Mt) kaze tu widzie¢ poréwnanie. Dlatego tez nie mozna tych stow
odczytywaé dostownie, stwierdzajac, ze Duch Swiety ukazal si¢ jako
golebica. Egzegeci, starajac sie odpowiedzieé, dlaczego Duch Swiety
przedstawiony jest w tej formie, odwotuja sie zazwyczaj do pojecia
metafory lub symbolu®.

W zwiazku z powyzszym Franciszek Mickiewicz w swym komen-
tarzu do Ewangelii wg $w. Lukasza stwierdza, iz zstapienie Ducha
Swietego po chrzcie jest aktem, w ktérym Bog ukazuje $wiatu, ze Jego
Syn ma wypelni¢ dzieto zbawcze®. Dlatego tez w Lukaszowym pod-
kresleniu ,cielesnego” charakteru golebicy nie chodzi o to, ze Duch
Swiety przyjal postaé materialng, ,wcielajac si¢” w tego ptaka, ale o Jego
rzeczywistg dziatalnos¢. Mamy tutaj zatem do czynienia z obrazowym

% Starotestamentalnymi tekstami, w ktérych Duch otrzymuje miano ,,Swietego”,
sa Mdr 1,511z 63, 10-11, a wyprowadza sie je z faktu Jego uczestnictwa w Zyciu Boga.
% Por. R. Bartnicki, Chrzest Jezusa w Jordanie w perspektywie historiozbawczej,
w: Verbum caro factum est. Ksigga pamigtkowa dla Ksiedza Profesora Tomasza Jelon-
ka w 70. rocznicg urodzin, red. R. Bogacz, W. Chrostowski, Warszawa 2007, s. 102-104.
¢ Por. F Mickiewicz, Ewangelia wedtug $w. Lukasza, rozdziaty 1 - 11. Wstep. Prze-
klad z oryginatu. Komentarz, Czestochowa 2011, s. 232 (Nowy Komentarz Biblijny.
Nowy Testament, t. 3, cz. 1).
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sposobem mowienia, ktdrego zadaniem jest zilustrowanie rzeczywi-
stosci duchowej i przyblizenie jej czytelnikowi poprzez poréwnanie
do rzeczywistosci znanej z doswiadczenia®.

Stad rodzi sie pytanie, dlaczego golebica symbolizuje Ducha Swie-
tego. Jest to jedyny przyklad takiej symboliki w Nowym Testamencie.
Analizowang wzmianke o golebicy egzegeci wiazg zazwyczaj z dwo-
ma starotestamentalnymi obrazami, a mianowicie z unoszeniem sie
Ducha Bozego nad pierwotnym chaosem przed uporzadkowaniem
nieba i ziemi (por. Rdz 1, 2), oraz z golebica, ktérg Noe wypuscit
z arki, i ktora po jakims$ czasie powrdcila, niosac gatazke oliwng i za-
powiadajac tym samym nowe zycie po klgsce potopu oraz wybawienie
z niszczycielskiego zywiotu (por. Rdz 8, 8-12)%.

Powigzanie zstapienia Ducha Swietego pod postacia gotebicy z Du-
chem Bozym unoszgcym si¢ nad pierwotnymi wodami (Rdz 1, 2)
ma zwigzek z tradycja rabiniczng, ktéra utozsamiata Go z tym pta-
kiem (por. b. Chag. 15a°)®. Poréwnanie tych opowiadan pozwala
wyro6znic trzy elementy wspolne. Stanowig je: Duch Bozy, woda oraz
idea znajdowania si¢ w powietrzu. W zwigzku z tym mozna wniosko-
waé, ze symbol Ducha Swietego jako gotebicy wskazuje na idee nowe-
go stworzenia. Obraz Ducha Swietego zstepujacego niczym golebica
stuzy zatem do rekapitulacji w zyciu Mesjasza wydarzen zawartych
w pierwszym rozdziale Ksiegi Rodzaju. Wzmiankowana tu golebica
jest wiec znakiem budujagcym wymowna paralele miedzy poczatkiem

62 Ztakim samym obrazowym jezykiem wypowiedzi spotykamy sie w Lukaszowym
opisie zstgpienia Ducha Swietego na apostoléw na ksztatt widzialnych jezykéw ognia:
»1 ukazaly sie im rozdzielone jezyki na ksztalt ognia, ktéry usiadt na kazdym z nich”

(Dz 2, 3).

¢ Por. F. Mickiewicz, Ewangelia wedtug sw. Lukasza, rozdzialy 1 - 11..., dz. cyt.,
s.232.

6 b. Chag. 15a = Talmud babiloniski, porzadek Moed (Swieto), traktat Chagiga (Ofia-
ra $wigteczna) 15a. Por. Talmud babilotiski. Traktat Chagiga, ttum. i kom. G. Zlatkes,
red. naukowa K. Pilarczyk, wyd. II, Krakéw 2010, s. 137-140.

& Por. R. Bartnicki, Chrzest Jezusa w Jordanie w perspektywie historiozbawczej, dz. cyt.,
s. 104-105. Trzeba zauwazy¢ jednak, ze tylko nieliczne teksty rabinackie, komentujace
Rdz 1, 2, méwia o golebicy; duzo czgéciej powraca w nich obraz orla.
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czasOw — pierwszym stworzeniem, a inauguracja eschatologicznych
czaséw mesjanskich. Impuls do konstytuowania sie stworzenia escha-
tologicznego stanowi wydarzenie chrztu Jezusa w Jordanie, podczas
ktorego glos z nieba potwierdza, ze jest On Synem Bozym postanym
przez Ojca®.

Zaproponowana wyzej interpretacja zaklada zatem wyrazna relacje
miedzy pierwszym stworzeniem, opisanym w Ksiedze Rodzaju, a stwo-
rzeniem drugim, czyli nowym, zainaugurowanym przez Chrystusa®.
Golebica zstgpujaca z nieba na Jezusa oznacza tu poczatek nowego
stworzenia. Na taki wniosek pozwala wystepowanie swoistej analogii
pomiedzy tzw. pierwszym stworzeniem i nowym stworzeniem. Pierw-
sze stworzenie kreowane jest bowiem pod znakiem Ducha Bozego,
ktéry unosi si¢ nad wodami. Podobny obraz widzimy i teraz, Duch
Bozy pod postacig gotebicy zstepuje na stojacego w wodach Jordanu
Jezusa i stanowi znak inauguracji nowego stworzenia, ktorego zasada
i tworcg jest Mesjasz, napetniony Duchem Swietym. To nowe stworze-
nie nie dokonuje si¢ w osobie Mesjasza, lecz podobnie jak w Ksiedze
Rodzaju realizuje si¢ ,,nad wodami”, dajac im nowa moc uswiecajaca.
Zatem chrzest w Jordanie oznacza poczatek misji Chrystusa i poczatek
ery chrzescijanskie;j.

Do takiego ujecia powyzszej kwestii w swoisty sposéb uprawnia-
ja teksty biblijne ukazujace eschatologiczng rzeczywistos¢ wylania
Ducha na Izrael, ktérego celem jest przemiana i obdarzenie zyciem
(Iz 32, 15; Ez 36, 26; J1 3, 1nn), a takze ukonstytuowanie nowego
stworzenia i odnowienie wszystkiego (Iz 32, 16; Ps 143, 10). Duch
sprawia rowniez, ze Izrael na nowo odradza si¢ do relacji z Bogiem
(Ez 39, 28-29). Co wigcej, Ksiega Madrosci 11, 24 - 12, 1 ukazuje

% Por. J. Marcus, Mark 1 - 8. A New Translation with Introduction and Commentary,
New York-London-Toronto-Sydney-Auckland 2000, s. 164-166 (The Anchor Bi-
ble 27); A. Paciorek, Ewangelia wedtug sw. Mateusza, rozdzialy 1 - 13. Wstep. Przeklad
z oryginatu. Komentarz, Czgstochowa 2005, s. 167-168 (Nowy Komentarz Biblijny.
Nowy Testament, t. 1, cz. 1).

¢ Zob. Ap 21, 25: ,,] rzekt Zasiadajacy na tronie: «Oto czynie wszystko nowe»”.
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Go jako uniwersalng moc Boga, ktéra podtrzymuje i ozywia cale
stworzenie®.

Natomiast poprzez powigzanie Janowego opisu, ukazujacego ,,Du-
cha, ktdry jak golebica zstepowal z nieba i pozostal na Nim” (J 1, 32)
z perykopa moéwiacg o golebicy trzykrotnie wypuszczanej z arki
przez Noego obraz ten jawi si¢ nam jako znak nowego przymierza,
rozpatrywanego w kategoriach pierwotnego przymierza zawartego
w stworzeniu i odnowionego po grzechu poprzez przymierze z Noem,
a teraz jeszcze piekniejszego niz bylo na poczatku, bo uswieconego
ofiarg Baranka Bozego i ozywionego Duchem Bozym. Z tego tez po-
wodu ewangeliczna perykopa méwigca o zstgpieniu Ducha Swietego
pod postacig golebicy zawiera w sobie odniesienie do radosci, jaka
nastepuje po ustgpieniu wod potopu. Koniec potopu to potwier-
dzenie, ze Bog nadal troszczy si¢ o swoje stworzenie. Symbolem
tego jest wlasnie powrdt do arki ptaka wypuszczonego przez No-
ego, ktéry niesie w dziobie $wiezy listek oliwny, znak zwycigstwa
zycia nad $miercig i pokoju®. Dlatego tez golebica jest zwiastunem
nadziei”.

Trzeba doda¢, ze nie bez znaczenia jest tu wyrazne podkreslenie,
ze golebica przynosi §wiezy listek (Rdz 8, 11). Okreslenie to wyklucza
ewentualnos¢, ze mogtaby by¢ to jakas pozostatos$¢ po starym swiecie.
Jest to znak, ze ziemia znowu jest ptodna. Potwierdzeniem trwatosci
tego procesu oraz tego, iz wody potopu z pewnoscig ustapily, jest to,
ze trzecia z wypuszczonych przez Noego golebic nie powraca na arke”.

Przywolany tu starotestamentowy tekst daje mozliwos$¢ jeszcze jed-
nej interpretacji. Gofebica Noego po ustgpieniu wdd potopu przyniosta
galazke oliwng jako znak zakonczenia czasu kary (Rdz 8, 11), a za-
tem byta zwiastunem pojednania, pokoju i nowych czaséw. Podobnie

8 Por. M.S. Wrébel, Uniwersalizm zbawczej ekonomii: Stowo, Mgdros¢, Duch, w: Sta-
ry Testament a religie, red. 1.S. Ledwon, Lublin 2009, s. 134-135.

% Por. S. Medala, Ewangelia wedlug sw. Jana, rozdzialy 1 - 12..., dz. cyt., s. 306.

" Por. Biblia i jej kultura. Stary Testament, red. M. Quesnel, P. Gruson, przet. A. Do-
manska-Gruszka, A. Loba, P. Tomczak, Zabki 2008, s. 64.

7' Por. J. Lemanski, Ksigga Rodzaju, rozdziaty 1 - 11..., dz. cyt., s. 399.
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golebica nad wodami Jordanu zwiastowala koniec czasu oczekiwania
i poczatek zbawienia. Nie niosta juz galazki oliwnej, lecz wskazywata
na samego Zbawce, ktdry jako ,,prawdziwy Noe” uratuje swoj lud
od zatracenia. Trudnos¢ tej interpretacji polega na tym, ze golebica
Noego nie byta symbolem Ducha Swietego, dlatego tez interpretacja
ta nie wyjasnia relacji gotebicy do Ducha.

Dystansowanie si¢ od wigzania gotebicy znad wéd Jordanu z pta-
kiem z galazka oliwng wzmiankowanym w Ksiedze Rodzaju cechuje
cho¢by Xaviera Léona-Dufoura, ktéry sugeruje, ze najprawdopodob-
niej w analizowanej perykopie nie chodzi o aluzj¢ do golebicy powra-
cajacej na arke Noego (Rdz 8, 8-12) i stwierdza, iz w Biblii, podobnie
jak u licznych poetéw, ptak ten moze symbolicznie oznaczaé mitos¢.
Dlatego tez poddaje pod dyskusje, czy wzmianka o niej nie odnosi
si¢ raczej do milosci Boga, zstepujacej w ten symboliczny sposéb
na ziemie”’.

Analizujac tekst Mk 1, 10, méwigcy o rozwarciu sie nieba i zstapieniu
Ducha Swietego, w kontekécie wzmianek Rdz 1, 2 i Rdz 8, 9, mozna
stwierdzi¢, ze w jednym i drugim przypadku motyw ten wskazuje
na Boze dzialanie. Mozna takze w tym miejscu probowaé wykazac,
ze wybor gotebicy mogt by¢ motywowany skrypturystycznie (Ps 56, 1;
68, 12-14) jako symbol wigzi mitodci (w tym wypadku Iaczacej Ojca
i Jezusa). Jednak najbardziej wskazane jest, aby poprzesta¢ na stwier-
dzeniu, ze Marek Ewangelista méwi o golebicy z tego tylko powo-
du, iz pragnie przedstawi¢ cate wydarzenie w kategoriach ,widzenia”
W przypadku chrztu Jezusa zstgpienie Ducha Swietego wydaje sie by¢
zapowiedzig i przygotowaniem do ziemskiej misji gloszenia stowa
Bozego. Po preambule ,,méj Syn umilowany” nastepuje wskazanie
na Jego autorytet nauczania: ,,Jego stuchajcie”. Jest jednoczesnie po-
twierdzeniem zapowiedzi Janowej, ze Jezus chrzci¢ bedzie Duchem
Swietym: bedzie wiec udzielal Ducha, ktérego sam posiada.

Z kolei w Ewangelii wg $w. Mateusza (3, 16) mozna zauwazy¢ przesta-
wienie kolejnosci stow: ,,jak gotebice” i ,,zstepujacego” w poréwnaniu

2 Por. Stownik teologii biblijnej, red. X. Léon-Dufour, ttum. i oprac. K. Romaniuk,
Poznan 1994, s. 295.
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do paralelnego wersetu u Marka (1, 10). W ten sposoéb, jak zaznacza
Antoni Paciorek, u Mateusza poréwnanie nie odnosi si¢ do postaci
golebicy, ale do jej zstepowania i przychodzenia”.

Nalezy takze zwrdci¢ uwage na wystepujace w Ewangelii wg $w. Lu-
kasza zestawienie chrztu Duchem Swietym i chrztu ogniem: ,,on [Jan]
tak przeméwit do wszystkich: «Ja was chrzcze woda; lecz idzie mocniej-
szy ode mnie, ktéremu nie jestem godzien rozwigza¢ rzemyka u san-
datéw. On bedzie was chrzcit Duchem Swietym i ogniem” (Lk 3, 16).
W domysle wystepuje tu obok siebie fagodnos¢ wigzana z Duchem
Swietym zstepujacym jakby pod postacia gofebicy i potega ognia, ktéry
takze jest wigzany z tg Osoba Boska (por. Dz 2, 3). W tradycji biblij-
nej, i nie tylko, ogien — podobnie jak woda — uznawany byt za narze-
dzie oczyszczenia, uswiecenia, a takze ukonstytuowania przymierza
i przygotowania do wypelnienia jakiej$ misji (por. Rdz 15, 17; 12 6, 7;
Za 12, 10).

W zwiazku z powyzszym warto uswiadomi¢ sobie réwniez to,
ze studium wierzen i praktyk religijnych w obszarze basenu Morza
Srédziemnego dostarcza nam przyktadu swoistego powigzania gotebi
z ogniem. Rzecz dotyczy symbolicznej wymowy czynnosci kultowej,
jaka bylo gwaltowne sploniecie zywych golebi w ptomieniach ofiar-
nego stosu. Przywolany obrzed byl znamienny dla kultu niektérych
bdstw, a przede wszystkim zwigzanych z nim praktyk misteryjnych,
odbywajacych si¢ w sanktuariach zlokalizowanych we wschodniej
cze$ci basenu Morza Srédziemnego. Charakterystyczny byt on zwlasz-
cza dla obrzedéw sprawowanych na Cyprze ku czci Adonisa (krola-
-kaplana). Zwienczeniem obchodéw ku czci tego boga byta bowiem
specyficzna ceremonia ofiarowania golebi. Polegata ona na tym, ze pta-
ki te wypuszczano z klatek w taki sposob, aby na drodze swej uciecz-
ki niespodziewanie wlatywaly w plomienie ofiarnego stosu i w nim
splonely. Analogiczne praktyki byly rowniez typowe dla Adonidiow
obchodzonych w Byblos, w syryjskim Hierapolis, ale takze w Tyrze
i jego koloniach oraz w cylicyjskim Tarsie. Co wigcej, dla cypryjskich

73 Por. A. Paciorek, Ewangelia wedtug $w. Mateusza, rozdzialy 1 - 13..., dz. cyt.,s. 167.
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Adonidiéw charakterystyczne byto powigzanie symboliki wody i ognia,
bowiem w nich si¢ to bostwo uobecniato zaréwno na plaszczyznie
mitu, jak i obrzedéw. W pierwszym dniu misteriéw ku czci Adonisa
bdstwo to oddawane bylo toni wodnej, ktérej wladczynia byta Afro-
dyta-Atargatis, czczona w Aszkelonie pod postacia ryby. Natomiast
w drugim dniu, dzigki ofierze z golebi trawionych przez plomienie
uzyskiwal on boskos¢ i Iaczyt sie z Afrodyta Niebianska. Obrzed ten
jest zatem jezykiem religijnej metafory Adonisa, na boskos$¢ ktdrego
wskazuje ulatujgce i umierajgce w plomieniach stado gotebi™.

Z synoptycznego opisu wydarzenia chrztu Jezusa w Jordanie wyraz-
nie wytania sie intencja trynitarna, bowiem Ojciec objawia si¢ w glosie
znieba i proklamuje Syna. Z nieba, siedziby Boga przybywa takze Duch
Swiety. Jest Osoba rézng od Jezusa, bo na Niego zstepuje, i zarazem
rézng od Ojca, bo jest postany w tym samym czasie, w ktérym stycha¢
glos z nieba. Co wiecej, jest rézng Osoba takze z tego powodu, Ze jest
widoczny ,w postaci cielesnej” (Lk 3, 22).

Bioragc pod uwage swoiste tto zoologiczne tej biblijnej wzmianki
o zstepowaniu Ducha Swietego, w mniemaniu autorki niniejszego
opracowania nalezy doda¢, ze ptaki z racji umiejetnosci poruszania si¢
wysoko w powietrzu, w obszarze niedostepnym dla 6wczesnych ludzi,
musialy by¢ postrzegane jako stworzenia bedace blizej §wiata bogow.
Z tego powodu w wielu religiach starozytnych okreslone gatunki tych
zwierzat (np. orzel) staly sie atrybutami béstw uranicznych, zwlaszcza
solarnych i lunarnych. Postrzegano je takze jako posrednikéw miedzy
$wiatem bogow i ludzi oraz zwiastunéw waznych wydarzen. Funkgcje
taka spelnialy réwniez golebie. Dla przykladu, w Egipcie, jednym
z elementéw ceremonii intronizacji faraona bylo wypuszczenie gotebi,
ktére mialy lecie¢ we wszystkich kierunkach, by zwiastowa¢ to zda-
rzenie. ROwniez swoistg intronizacje, w czasie ktérej przywotywany
jest takze ten gatunek ptaka, jako symbol Ducha Swietego, stanowi
wydarzenie chrztu Jezusa w Jordanie, podczas ktérego glos z nieba
potwierdza, ze jest On Synem Bozym postanym przez Ojca.

™ Por. S. Borowicz, Paphiaeque columbae - swigte ptaki Cypru, dz. cyt., s. 15-19.
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Podsumowanie

Golebica niezaprzeczalnie jawi sie jako przedstawiciel fauny jak
najbardziej odpowiedni na symbol Ducha Swietego. Jak inne ptaki,
przekracza ona bariere miedzy niebem a ziemia, ale tylko jej przy-
pisano tak szeroki wachlarz znaczen pozytywnych. Jej symbolika
pozbawiona jest ambiwalencji. Nigdy nie utozsamiano jej z czyms
zlym. Spos$rod licznych biblijnych odniesien do tego ptaka jedynie
prorok Ozeasz przedstawia golebia jako przykiad naiwnosci i glupoty:
»Efraim jest jak golab naiwny i gtupi: wzywaja Egipt, ida do Asyrii”
(0z7, 11).
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Streszczenie

Golebica jest przedstawicielem fauny biblijnej jak najbardziej odpowiednim
na symbol Ducha Swietego. Jak inne ptaki, przekracza ona bariere miedzy
niebem a ziemig, ale tylko jej przypisano tak szeroki wachlarz znaczen pozy-
tywnych. Jej symbolika pozbawiona jest ambiwalencji. Nigdy nie utozsamiano
jej z czyms ztym. Spoérdd licznych biblijnych odniesien do tego ptaka jedynie
prorok Ozeasz przedstawia gotebia jako wzor naiwnoéci i gtupoty: , Efraim
jest jak golab naiwny i glupi: wzywaja Egipt, ida do Asyrii” (Oz 7, 11). Pierw-
sza wzmianka o tym ptaku znajduje sie w Ksiedze Rodzaju. Zgodnie z biblijng
historig (Rdz 8, 11), po potopie Noe wypuscil gotebice, aby znalazla ziemie;
wrodcila, niosac §wiezo zerwany li§¢ oliwny, znak zycia po potopie i nowych
poczatkéw. Odtad gotebice uwazano za zwiastun pokoju oraz symbol nadziei.
W systemie ofiarniczym Prawa Mojzeszowego golebie i synogarlice byty jedy-
nymi ptakami, ktére mozna bylo skfada¢ jako akceptowalne ofiary ze wzgledu
na postrzeganie ich jako zwierzat czystych (Rdz 15, 9, Kpt 12, 6, Lk 2, 24).
Byly tez czesto kupowane i uzywane przez tych, ktérych nie bylo sta¢ na jedna
z drozszych ofiar, jak na przyktad na jagnie bez skazy (Kpt 5, 7). W Starym
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Testamencie golebica i synogarlica sa rdwniez uzywane jako poetycki symbol
czystosci, fagodnosci i taski (np. Pnp 1, 15; Ps 68, 13; Ps 55, 6). Uwzgled-
niajac calg te symbolike golebicy z opowiesci i nauk Starego Testamentu,
trzeba zauwazy¢, ze zstgpienie Ducha na Jezusa w postaci gotebicy podczas
chrztu w Jordanie byto nie tylko publiczng manifestacjg boskosci Chrystusa,
potwierdzeniem Jego namaszczenia, lecz takze ukazaniem zwigzku miedzy
Jego stuzba a tym, co ukazywaly poprzednie symbole tego ptaka (Mt 3, 16;
Mk 1, 10; £k 3, 22; ] 1, 32). W Jezusie znalazto wypelnienie wiele cech cha-
rakterystycznych dla wcze$niejszej biblijnej symboliki golebicy, poniewaz jest
On: Ksieciem Pokoju (Iz 9, 6), obietnicg nowego zycia (2 Kor 5, 17), czysta
i doskonalg ofiarg za grzechy (Hbr 10, 14-24). Golebica symbolizuje zatem
Ducha Swietego, wypelnienie si¢ Pisma Swietego przez zycie i postuge Jezusa
oraz pokdj, czystos$¢ i przeblaganie za grzechy.

Stowa kluczowe Duch Swiety, symbol, golebica

Summary

Dove as a symbol of the Holy Spirit

The biblical fauna is offering an udeniably suitable symbol of the Holy Spirit -
a dove. Like other birds it is able to cross the border between heaven and earth.
Buy it is the only one being assigned with a wide range of positive meanings.
Its symbolism is lacking any ambivalence. It was never identified or symbol-
ize any bad reality. Within numerous biblical references to this bird only the

prophet Hosea is presenting it as a template of naivety and stupidity: Ephraim

also is like a silly dove without heart: they call to Egypt, they go to Assyria

(Ho 7:11). This bird is first mentioned in the Book of Genesis. According

to the biblical story (Gen 8:11), a dove was released by Noah after the flood

in order to find land, she was came back carrying a freshly plucked olive leaf,
a sign of life after the Flood and new beginnings. From then on, the dove was

regarded as a harbinger of peace and the symbol of hope. In the sacrificial

system of the Mosaic law doves and turtledoves were the only birds that could

be offered as acceptable sacrifices because of their perceived purity (Gen 15:9,
Lev 12:6, Luke 2:24). They were also often purchased and used by those who

could not afford one of the more expensive offerings, such as a spotless lamb
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(Lev 5:7). In the Old Testament the dove and the turtledove are also utilized
as a poetically symbol of purity, gentleness and grace (e.g. Cant 1:15; Ps 68:13;
Ps 55:6). Taking all of these symbolism of the dove from Old Testament sto-
ries and teachings, for the Spirit to descend upon Jesus in the form of a dove
at His baptism was not only public display of Christ’s divinity, a confirmation
of His anointing and also showing a connection between His ministry and
previous symbols of the dove (Matt 3:16, Mark 1:10, Luke 3:22, John 1:32).
Jesus would fulfill much of the earlier symbolism of the dove in the Holy
Scripture because He is: the Prince of Peace (Is 9:6), the promise of new life
(2 Cor 5:17), the pure and perfect sacrifice for sin (Heb 10:14-24). The dove
therefore symbolizes the Holy Spirit, the fulfillment of Scripture through
the life and ministry of Jesus, and the peace, purity and propitiation for sin.

Keywords Holy Spirit, symbol, dove
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Znaczenie stopniowego
ks. Tomasz Bialos! | WZzdrawiania niewidomego
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Dzialalnos¢ Jezusa dotyczaca uzdrowien i czynienia innych znakéw
jest obficie po$wiadczona przez wszystkie ewangelie. W ten sposob
Jezus potwierdzal i uwiarygodniat swoja misj¢. W niniejszym artykule
przeprowadzona zostanie analiza perykopy znajdujacej si¢ w centrum
Ewangelii Marka, ktéra ukazuje uzdrowienie niewidomego z Betsaidy
(Mk 8, 22-26). Jest ono wyjatkowe wsrod wielu uzdrowien przede
wszystkim z tego powodu, Ze nie dokonuje si¢ natychmiast, ale stopnio-
wo, w dwdch etapach. Stawiamy zatem pytanie o powdd takiego przed-
stawienia tego znaku Jezusa, a takze o wynikajace z tego przestanie
teologiczne.

Pominieta zostanie tutaj szczegétowa analiza historyczno-krytyczna,
ktora jest wystarczajgco opracowana i udokumentowana’. Po okresle-
niu granic perykopy (delimitacja) wyszczegolnione zostang mniejsze

! Kaptan archidiecezji krakowskiej, doktorant w Katedrze Hermeneutyki Biblijnej
i Judaistyki UPJPII w Krakowie.

2 Zob. E.P. Gould, A Critical and Exegetical Commentary on the Gospel According
to St. Mark, Edinburgh 1869, s. 147-151; C.E.B. Cranfield, The Gospel According to
Saint Mark. An Itroduction and Commentary, Cambridge 1959, s. 263-265; T. Bak,
Guarigione di un cieco (Mc 8, 22-26) nel contesto del Vangelo di Marco, ,Biblical An-
nals” 8 (2018) no. 3, s. 319-361.
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jednostki tekstu (segmentacja), zgodnie z ktérymi przedstawie wlasne
tlumaczenie perykopy. Nastepnie przez elementy analizy narracyjnej
wylonione zostang dziatania bohateréw epizodu, aby pdzniej przesle-
dzi¢ przebieg uzdrawiania niewidomego, ukazujgc czynnosci doko-
nane przez Jezusa i sposdb przedstawienia przez ewangeliste procesu
odzyskiwania wzroku.

Granice i struktura perykopy Mk 8, 22-26

Nie ma watpliwos$ci odnosnie do precyzyjnego wytyczenia granic ana-
lizowanej perykopy. Biorgc pod uwage kryterium miejsca, czasu, 0s6b

i tematu’, zauwazamy, ze w 8, 22 nastepuje zmiana topograficzna (kai
gpxovtau €i¢ BnBoaidav - ,,i przyszed! do Betsaidy”). Réwnoczesnie

ma miejsce wyrazna zmiana tematu wobec perykopy poprzedzajacej

(8, 14-21), a takze pojawiajg si¢ nowe osoby, ktdre nie braly udzia-
tu w wezesniejszym wydarzeniu. Perykopa konczy si¢ wersetem 26,
w ktorym Jezus kieruje ostatnie pouczenie do uzdrowionego czlowieka.
Od 8, 27 nastepuje juz zmiana miejsca akcji. Jezus wyrusza ze swoimi

uczniami w okolice Cezarei Filipowej, a gléwnym tematem staje si¢
kwestia opinii na temat Jezusa i wiara w Niego (8, 27-30).

Badang przez nas perykope mozemy podzieli¢ na sze$¢ jednostek
tematycznych: wprowadzenie w wydarzenie (8, 22), dziatanie Jezusa
(8,23), czgsciowe uzdrowienie (8, 24), drugie dzialanie Jezusa (8, 25a),
pelne uzdrowienie (8, 25b-d) i zakonczenie wydarzenia (8, 26).

We wprowadzeniu pojawia si¢ informacja o przyjsciu Jezusa z ucznia-
mi do Betsaidy (8, 22a), nastepnie o przyprowadzeniu do Niego nie-
widomego cztowieka (8,22b) oraz prosba o jego uzdrowienie (8, 22c).
Dzialanie Jezusa jest przedstawione bardzo dokladnie, od przyje-
cia niewidomego (8, 23a), przez wyprowadzenie go w inne miejsce
(8,23b), postuzenie sie sling (8, 23¢), natozenie rak (8, 23d), az po zapy-
tanie o skutek Jego poczynan (8, 23e). Kolejna czes¢ perykopy zawiera

> Por. R. Bartnicki, K. Ktések, Metody interpretacji Nowego Testamentu. Wprowa-
dzenie, Krakow 2014, s. 58-59.
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informacje o uzdrowieniu i jakosci wzroku po czynie dokonanym
przez Jezusa (8, 24). Drugie dzialanie Jezusa ograniczone jest do na-
tozenia rak (8, 25a). Ostateczny efekt Jezusowej interwencji przedsta-
wiony jest jako pelne przejrzenie niewidomego (8, 25b), okreslone jako
uzdrowienie (8, 25¢), ktére umozliwito swobodne uzywanie wzroku
(8, 25d). Wydarzenie konczy si¢ odestaniem uzdrowionego (8, 26).

Kolejne jednostki perykopy tworza nastepujaca strukture: A B
C B’ C’ A". Tak okre$lonym jednostkom odpowiadajg nastepujace
wersety: A - 8,22; B - 8,23; C-8,24; B -8, 25a; C - 8, 25b-d; A’ -
8,26). Zwraca uwagg fakt, Ze wersety 8, 22 oraz 8, 26 stanowig inkluzje
w ten sposob, ze w pierwszym z nich jest mowa o przyprowadzeniu
(pépovotv) niewidomego do Jezusa, natomiast w ostatnim o odestaniu
(anéotethev) uzdrowionego.

Tlumaczenie na uzytek analizy zostalo dokonane z krytycznego
wydania Novum Testamentum Graece, ed. E. Nestle, K. Aland, Stuttgart
2012 (wyd. 28). Zapis graficzny uwydatnia strukture i odzwierciedla
przyjeta segmentacje analizowanej perykopy:

Mk 8, 22a I przychodza do Betsaidy.
Mk 8, 22b I przynosza Mu niewidomego
Mk 8, 22¢ i blagaja Go, zeby go dotknal.

Mk 8, 23a I chwyciwszy niewidomego za reke
Mk 8, 23b wyprowadzit go poza wies.

Mk 8, 23¢ I plunawszy w jego oczy §lina,

Mk 8, 23d polozywszy na niego rece

Mk 8, 23e i pytat go: «Czy co$ widzisz?»

Mk 8, 24a A on, spojrzawszy do gory,
Mk 8, 24b powiedzial: «Widze ludzi, bo dostrzegam niby
drzewa chodzacych».
Mk 8, 25a Potem znowu polozy! rece na jego oczy.
Mk 8, 25b I przejrzal,

*  Por. T.B. Bak, Guarigione di un cieco (Mc 8, 22-26)..., dz. cyt, s. 323-324; A. Ma-
lina, Ewangelia wedtug sw. Marka, rozdzialy 1, 1 - 8, 26, Czgstochowa 2013, s. 463
(Nowy Komentarz Biblijny, Nowy Testament, t. 2, cz. 1).
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Mk 8, 25¢ i stat sie jak wczesniej;
Mk 8, 25d wszystko widzial jasno.
Mk 8, 26a I odestat go do domu,
Mk 8, 26b méwigc: «Tylko do wsi nie wstepuj!»’

Po uwyraznieniu struktury przettumaczonej perykopy ewangelijnej
mozemy przej$é¢ do analizy narracyjnej tekstu’.

Analiza narracyjna perykopy Mk 8, 22-26

Nalezy wpierw zauwazy¢, ze opisywane w Ewangelii wydarzenie
ma miejsce w Betsaidzie (8, 22a), ktora okreslona jest przez narratora
jako wies (8, 23b. 26b). Okolicznoscig, ktéra doprowadzita ostatecz-
nego uzdrowienia i do odestania uzdrowionego, bylo spotkanie Jezusa
z osobami, ktore wstawialy sie za niewidomym (8, 22b-c). Ostatecznie
powodem interwencji Jezusa jest sytuacja zyciowa $lepca, na ktdéra
wskazuja interweniujacy.

W analizowanym przez nas tek$cie mozemy wyodrebnic trzy rodzaje
dziatan’:

1. czynnosci: przychodzg (§pxovtat) do Betsaidy (8, 22a), przynoszg
(pépovotv) Mu niewidomego (8, 22b), chwyciwszy (émAafouevog)
niewidomego za reke (8,2 3a), wyprowadzit (¢€fiveykev) go poza wies
(8,23Db), plungwszy (ntvoag) w jego oczy (8, 23c), polozywszy (¢mbeic)
na niego rece (8, 23d), potozyt (¢nébnkev) rece na jego oczy (8, 25a);
odestat (dnéotethev) go do domu (8, 26a).

> Podobna segmentacja w: A. Malina, Ewangelia wedtug sw. Marka, rozdziaty 1, 1 -

8, 26, dz. cyt., s. 463.

¢ W analizie narracyjnej korzystam ze wskazan zawartych w: J. Czerski, Metody
interpretacji Nowego Testamentu, Opole 1997, s. 181-223, W. Rakocy, Metoda nar-
racyjna w interpretacji tekstu biblijnego, ,,Ruch Biblijny i Liturgiczny” 48 (1995) nr 3,
s.161-168 i S. Szymik, Podstawowe aspekty analizy narracyjnej tekstu biblijnego, ,Ruch
Biblijny i Liturgiczny” 49 (1996) nr 2, s. 90-103.

7 Wedlug: J. Czerski, Metody interpretacji Nowego Testamentu, dz. cyt., s. 189-192.
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2. akty wyrazalne stowami: blagajg (nmapaxalodowv - 8, 22¢),
pytat (¢mmpwta) go (8, 23d), powiedziat (Ekeyev - 8, 24b), méwigc
(Aéywv - 8, 26D).

3. akty niewyrazalne stowami: spojrzawszy do gory (dvapAréyag -
8, 24a), widze (BAénw - 8, 24b), przejrzat (S1éPAeyev - 8, 25b), stal sie
jak wezesniej (amekatéotn - 8, 25¢), widziat (évéPAemev) jasno (8, 25d).

W powyzszej klasyfikacji zauwazamy, Ze Jezus jest osoba, ktora
podejmuje ogromng wiekszos$¢ czynnosci (sze$¢ samodzielnie oraz
jedna razem z uczniami, czyli Iacznie siedem z o§miu). Obejmuja one
gléwnie poszczegolne elementy postepowania, zmierzajace do przy-
wrocenia wzroku niewidomemu. Dziatanie pozostatych protagoni-
stow polegalo tylko na przyprowadzeniu niewidomego do Jezusa i na
wyrazeniu prosby o dotkniecie przyprowadzonego.

W narracji zawarte sg cztery akty wyrazone sfowami. Dwa z nich
to wypowiedzi Jezusa, ktory za pierwszym razem zadaje pytanie, a za
drugim wydaje polecenie. Pozostale dwa akty werbalne to wypowiedzi
innych postaci, réwniez odniesione do Jezusa. Ci, ktoérzy przyprowa-
dzili niewidomego, zwrdcili si¢ do Jezusa z blaganiem, natomiast sam
Slepiec jedyne odpowiada na pytanie Nauczyciela.

Akty niewyrazalne sfowami to pig¢ spojrzen niewidomego, ktory
doswiadcza uzdrawiajacego dzialania Jezusa. Sg to akty dokonane
za pomocg oczu, ktdre wezesniej byty zupelnie nieprzydatne, gdyz nie
spelniaty swojej roli. Po uzdrowieniu akt widzenia jest skomentowany
piec razy, za kazdym razem innym stowem wyrazajacym mozliwo$é
widzenia.

Cale wydarzenie jest wigc skoncentrowane na osobie Jezusa i Jego
dziataniu na korzys$¢ §lepca. Dzialanie pozostalych oséb polega na wej-
$ciu z Nim w relacje i zgodzie na wszystko, co zechce uczyni¢. Kiedy
bierze go ze sobg poza wie$, nie protestujg ani nie idg za nimi.

Biorac pod uwage udzial poszczegélnych protagonistow wydarze-
nia, mozemy podzieli¢ tekst na dwie czesci. Pierwsza cze¢$¢ obejmuje
poczatek perykopy (8, 22-23a), druga pozostala, wigkszg partie mate-
riatu (8, 23b-26). Poczatkowa aktywnos$¢ miala miejsce w Betsaidzie.
Obecni byli tam: Jezus, uczniowie, niewidomy i jego towarzysze.
W tej czgéci niewidomy zostaje przyprowadzony do Jezusa przez



96 ks. Tomasz Biatori

ludzi proszacych o to, aby go dotknal. Wida¢ tu wiare osob, ktore
zwracaja sie do Jezusa, ufajgc, ze ma On moc dokona¢ uzdrowienia
wzroku przez sam dotyk. Nie wiemy nic o wierze ani odniesieniu
do Jezusa samego niewidomego. Druga cze$¢ wydarzenia rozgrywa
si¢ poza Betania, migdzy Jezusem a niewidomym, ktdéry stopniowo
odzyskuje wzrok. Jezus czyni wobec niego gesty, przez ktére nawig-
zuje z nim intymny kontakt (8, 23c-d) oraz werbalng komunikacje
(8, 23e-24).

Narracja analizowanego tekstu przedstawiona jest w porzadku
chronologicznym. Jest ona zwigzla, ale zarazem bogata w tres¢. Tylko
raz wystepuje wymiana sléw miedzy Jezusem a uzdrawianym czlo-
wiekiem, polegajaca na zadaniu pytania o stan zmian w zdolnosci
widzenia przez niewidomego oraz odpowiedzi na zadane pytanie.
Szerzej potraktowane jest przedstawienie dziatania Jezusa, zmie-
rzajacego do uzdrowienia, oraz jego skutek dla $lepca: odzyskanie
wzroku. Autor tekstu tworzy uklad pigeciu poczynan Jezusa, ktérymi
oddzialuje On na przyprowadzonego do niego czlowieka, oraz pig-
ciu okreslen widzenia przez uzdrowionego po do$wiadczeniu Jego
interwencji.

Czyny Jezusa:
chwycenie za reke (émAapopevog - 8, 23a),
wyprowadzenie (¢€veykev - 8, 23b),
pluniecie w oczy (ntvoag - 8, 23¢),
polozenie rak na niego (¢mbeig - 8, 23d),
polozenie rak na oczy (¢néOnkev - 8, 25a);

Doswiadczenie niewidomego:
spojrzawszy do gory (dvaPAéyag - 8, 24a),
widze (PAénw - 8, 24b),
przejrzal (81éBAeyev - 8, 25b),
stal sie jak wczesniej (dnexatéotn - 8, 25¢),
widzial (¢véBAemev) jasno (8,25d).
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Czyny Jezusa

Pierwszym dzialaniem, ktérego podejmuje si¢ Jezus, jest chwycenie
niewidomego za reke (¢mlafopevog)®. Jednak w tym momencie dotyk
nie przynio6st uzdrowienia, a wigc skutku, ktérego proszacy chcieli na-
tychmiast. Oczekiwali od Jezusa jedynie tego, aby go dotknat (Gynrtat)
w sposob uzdrawiajacy. To uchwycenie za reke jest wyrazem zycz-
liwosci wobec ludzi, ktérzy przychodza do Niego, oraz okazaniem
troski i wspdtczucia dla slepca. Jezus nie chce realizowac ich pomystu,
ale podejmuje dziatanie wedlug wlasnego rozeznania, ktére dopro-
wadzi niewidomego do pelni uzdrowienia. Wobec $wiadkow Jezus
przemawia do niego nie stfowem, ale wymowa gestu.

Chwycenie za reke mialo na celu okazanie wsparcia podczas drogi
do miejsca wybranego przez Jezusa na ostateczne rozstrzygniecie sy-
tuacji niewidomego. Ewangelista Marek zauwaza, ze Jezus wyprowa-
dza go (¢&nveykev) poza Betsaide, co oznacza, ze nie chcial dokona¢
tego uzdrowienia na oczach $wiadkéw’. Innym powodem mogta by¢
tez niewiara ludzi zamieszkujacych miejscowo$¢'. Nie czyni z tego
wydarzenia znaku przeznaczonego dla wszystkich, przez ktéry mogt-
by zosta¢ odebrany z podziwem i uznaniem''. Wybiera taki sposob
obdarowania wzrokiem mezczyzny, ktory pozwoli mu doswiadczy¢
intymnosci i gtebi dokonujacej si¢ w nim przemiany. Jezus nie czyni
cudéw zawsze i wszedzie, ale dba o okolicznosci, ktore takim dziata-
niom winny towarzyszy¢. Odchodzi od gwaru obecnych oséb i od spoj-
rzen wynikajacych z ciekawosci, jaka wigzala si¢ z Jego aktywnoscia,
przekraczajacg naturalne zjawiska i mozliwos$ci zwyktego czlowieka.

Kolejnym czynem Jezusa w procesie uzdrawiania niewidomego byto
pluniecie mu w oczy (ntvoag). O uzyciu $liny przez Jezusa §w. Marek

8 Por. M.R. Vincent, Word Studies in the New Testament, 4 vol., 2004, paragraph
1587 (Accordance electronic ed.).

°  Por.R. Cole, Mark, New Bible Commentary: 21st Century Edition, ed. D. A. Carson
i in., Downers Grove 1994, s. 963 (Accordance electronic ed.).

1" Por. J.R. Edwards, The Gospel According to Mark, Grand Rapids 2002, s. 242.

"' Por. A.T. Robertson, Word Pictures in the New Testament, vol. 1, Altamonte Sprin-
gs: OakTree Software 2001, paragraph 1103 (Accordance electronic ed.).
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pisze juz w 7, 33, w opisie uzdrowienia gtuchoniemego'>. W czasach
starozytnych nie byt to gest nadzwyczajny, poniewaz sling stosowano
jako terapeutyczny srodek w leczeniu objawéw stanéw zapalnych oczu,
co poswiadcza Pliniusz Starszy, a takze historia uzdrowienia niewido-
mego przez Wespazjana, opisana przez Tacyta". Jednak w przypadku
dzialania Jezusa $lina z pewnoscig nie jest wykorzystana jako lekar-
stwo, lecz ma znaczenie symboliczne. Po pierwsze, ukazuje slepcowi,
ze zbliza sie jego uzdrowienie. Po drugie, staje sie znakiem bardzo
mocnego zblizenia si¢ Jezusa do cztowieka potrzebujacego pomocy
i dania mu czego$ z siebie. Jezus nie postuguje si¢ znakami, ktére
mozna byloby oglada¢, poniewaz sam zainteresowany nie zdotalby
ich odczyta¢. Wykorzystuje wigc gesty, ktore Slepiec moze poczuc oraz
przygotowac si¢ na przyjecie oczekiwanego daru. Potrzebuje kontaktu
fizycznego, ktéry oddzialuje na zdrowe bodzce w jego organizmie.
Co ciekawe, na okreslenie oczu Marek postuzyt si¢ stowem Sppata.
Innym stfowem majgcym to samo znaczenie jest d¢Balpol. W Nowym
Testamencie Sppata pojawia sie tylko dwa razy i tylko na oznaczenie
oczu niewidomych (Mk 8, 23¢; Mt 20, 34). Staje si¢ wiec terminem wy-
razajagcym martwe oczy, ktore Jezus czyni zywymi oczami (6¢OaApof),
stuzacymi patrzeniu i widzeniu'.

Po plunieciu w oczy niewidomego Jezus naklada na niego rece
(émubeig). Nalozenie rak (5, 23; 7, 32; 8, 23d.25a) czy dotyk Jezusa (1, 41;
3, 10; 5, 27-31; 6, 56; 8, 22c) u Marka pojawia si¢ czesciej niz u po-
zostalych ewangelistow. W Biblii nalozenie ragk zawsze mialo wazne

2 Niektorzy egzegeci sugeruja, ze podobienstwo miedzy gestami wykorzystanymi

przez Jezusa przy uzdrowieniu niewidomego (Mk 8, 22-26) oraz gtuchoniemego (Mk
7, 31-37) moga sugerowad, Ze s to opisy jednego wydarzenia, ktére pozniej zostaly
przekazane w dwoch réznych wersjach. Jednak Marek o uzdrowieniu niewidomego
po raz pierwszy pisze w 8, 22-26, zatem hipoteze¢ t¢ uznac trzeba za watpliwa. Jezus
mogl przeciez postugiwac sie tymi samymi znakami przy réznych uzdrowieniach.
Por. H. Langkammer, Ewangelia wedtug sw. Marka. Wstep - przeklad z oryginatu -
komentarz, Poznan 2007.

B Por. J.R. Edwards, The Gospel According to Mark, dz. cyt., s. 242; A. Malina, Ewan-
gelia wedtug sw. Marka, rozdzialy 1, 1 - 8, 26, dz. cyt., s. 465.

" Por. T.B. Bak, Guarigione di un cieco (Mc 8, 22-26)..., dz. cyt., s. 334.
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znaczenie. W Starym Testamencie wyrazalo ono blogostawienstwo,
poswiecenie Bogu lub wprowadzenie lewitéw w czynnosci kaptan-
skie®. Dzialanie Jezusa nie jest wiec wykonywaniem czynnosci lekarza,
ktory przez zabiegi medyczne prowadzi do odzyskania zdrowia przez
czlowieka chorego, ale jest dzialaniem mocy Bozej, ktora stopniowo
objawia si¢ w Zyciu niewidomego'®.

Ostatnim dzialaniem Jezusa na drodze do pelnego uzdrowienia
$lepca bylo nalozenie na niego (¢né0nkev) ragk"”. To drugie nalozenie
rak zostalo przez ewangeliste bardziej sprecyzowane. W 8, 23d no-
tuje tylko sam gest natozenia rak (¢meig tag xeipag avtd), nato-
miast w 8, 25a precyzuje, ze swoimi rekami Jezus dotknat jego oczu
(éméOnkev tag xeipag €mt Tovg 0@Baipovg). Jak juz bylo wezesniej
wspomniane, okreslajac oczy stowem d¢@BaApoi, ewangelista zwraca
uwage, ze po pierwszym dotyku byty to juz oczy ozywione', nie tak
jak wczesniej — Sppata. Nalozenie rak jest jedynym powtérzonym
gestem, a wiec trzeba uznac go za ten akt Jezusa, ktdry jest najwaz-
niejszy w calym procesie uzdrowienia. To ostatecznie drugie poloze-
nie rak na oczy jeszcze niedowidzacego cztowieka dokonuje petnego
przywrodcenia im sprawnosci widzenia. Mozemy zobaczy¢ tu analogie
do uzdrowienia paralityka (2, 1-12), gdzie pierwej Jezus odpuscit
mu grzechy (2, 5), a dopiero potem dokonat petnego fizycznego uzdro-
wienia (2, 11). To dwuetapowe uzdrowienie moglo petni¢ podobna
role w zyciu niewidomego: najpierw oczyszczajacy dla jego wiary”,
a dopiero pdzniej uzdrawiajaca.

> Por. J.R. Edwards, The Gospel According to Mark, dz. cyt., s. 242.

' Por. K. Siwek, Guarigione di un cieco a Betsaida (Mc 8, 22-26). Lettura sincronica,
»Warszawskie Studia Teologiczne” 24 (2011) nr 2, s. 130.

17 Zob. émtiOnp, w: Strong’s Greek Dictionary of the New Testament, paragraph 2018

(Accordance electronic ed.).

18 Uzdrawiany czlowiek nie byt juz wtedy niewidomym, lecz niedowidzacym.

19 Por. A. Cole, Mark, New Bible Commentary: 21st Century Edition, dz. cyt., s. 963.
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Doswiadczenie niewidomego

Ewangelista Marek postuguje si¢ szeroka gama terminéw wyraza-
jacych wzrokowa sprawno$¢ uzdrowionego przez Jezusa cztowieka.
Cztery z nich posiadaja w sobie rdzen PAén-. Pierwszy to participium
avapPréyag, ktory pojawia sie w 8, 24a. Autor Ewangelii postuguje sie
nim jako narrator, ktéry wskazuje, ze niewidomy, odzyskujac spraw-
no$¢ widzenia, moze podnies¢ oczy, aby patrze¢”. Stowo dvapAéyag
pochodzi od czasownika zlozonego dvaPAénw, skladajacego si¢
z czasownika PAénw oraz przedrostka dvd. Jako przedrostek moze
wyrazaé powtarzanie, intensywnos¢, odwrdcenie; avaprénw moze
wiec oznaczacé: ,wznie$¢ wzrok’, ,widzie¢ na nowo’, ,widzie¢ w nowy
sposob’, ,,odzyskaé wzrok” W ten sposdb pojawia si¢ sugestia, ze mogt
on widzie¢ zanim stracit wzrok®.

Czasownik PAénw pojawia sie w odpowiedzi uzdrawianego na py-
tanie Jezusa: ,,Czy co$ widzisz?” (8, 23e). Nastepuje relacja czlowieka,
ktéry odzyskuje wzrok i stara si¢ doktadnie opisa¢ to, co widzi*. Jego
wzrok okazuje si¢ metny, poniewaz, cho¢ dostrzega ludzi, widzi ich
bardzo niewyraznie. To jedyne miejsce, gdzie $lepiec zabiera glos.
Uzdrowienie bedzie przedstawione przez narratora, a sam zaintereso-
wany nie wypowiada juz zadnego stowa. Cala uwaga narracji skupia
sie na czynnosciach odzyskania wzroku (8, 25).

Kolejnym stowem jest dtépAeyev, ktore pochodzi od czasowni-
ka SwapAénw skladajacego sie z PAénw oraz przedrostka Sid. Nalezy
do stéw bardzo rzadkich, w Nowym Testamencie wystepuje zaledwie
trzy razy (Mt 7, 5; Mk 8, 25; Lk 6, 42). Moze przybierac znaczenie: ,,pa-
trze¢ uwaznie” lub ,,patrze¢/widzieé jasno™*’. W pierwszym znaczeniu

2 Spojrzawszy do gory” bedzie pierwszym tlumaczeniem, na jakie wskazuje uzy-

ty przedrostek. Por. J. R. Edwards, The Gospel According to Mark..., dz. cyt., s. 242;
T. B. Bak, Guarigione di un cieco (Mc 8, 22-26)..., dz. cyt., s. 337.

2 Odpowiadajac na pytanie Jezusa, dotyczace stanu Jego wzroku (8, 23e), niewido-
my poréwnuje ludzi do drzew, co sugeruje, ze musial je kiedy$ widzie¢.

2 Zob. BAénw, w: Strong’s Greek Dictionary of the New Testament, paragraph 999
(Accordance electronic ed.).

#  Por. T.B. Bak, Guarigione di un cieco (Mc 8, 22-26)..., dz. cyt., s. 343; K. Siwek,
Guarigione di un cieco a Betsaida (Mc 8, 22-26)..., dz. cyt., s. 128.
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odnositby si¢ do poprzedzajacego te forme widzenia, dziatania Jezusa
(8, 25a), natomiast sens wyrazony w drugim tlumaczeniu méwitby juz
o skutku nalozenia rak i dokonanym cudzie oraz nawigzywalby do na-
stepujacych po nim wyrazen ukazujacych otrzymany dar (8, 25¢-d).

Powrét do poprzedniego stanu, w jakim znajdowat sie $lepiec przed
utrata wzroku, wyraza slowo dnekatéotn. Pochodzi od czasownika
amokaBiotnu, skladajgcego sie z dwoch przedrostkow: amé i katd oraz
czasownika {otnut. Tlumaczy sie go jako ,,sta¢ sie jak wcze$niej”™,
poniewaz wyraza powr6t do wezesniejszego stanu®. Réwniez ten cza-
sownik potwierdza, ze uzdrowiony nie byt niewidomy od urodzenia.

Ostatni czasownik — évéBAemev, wyrazony w czasie przesztym, uka-
zuje konsekwencje calej aktywnosci Jezusa, przejaw Jego mocy oraz
wypelnienie prosby, ktérg w imieniu niewidomego przedstawili jego
znajomi (8, 22¢). Pochodzi od czasownika éupAénw sktadajacego sie
z przedrostka &v i podstawowego czasownika PAénw. Oznacza: ,wi-
dzie¢ catkowicie”, ,, dostrzegaé wyraznie” czy ,,patrzeé w gltab™*’. Z pew-
noscia tym stowem ewangelista chce ukaza¢ pelni¢ mozliwosci odzy-
skanego wzroku uzdrowionego slepca, ktory juz dostrzega wszystkie
szczegOly otaczajacego go $wiata, nie tylko materialnego, ale rowniez
tego, na ktore Jezus otworzyl mu oczy. Uzdrowienie dokonane przez
Jezusa jest juz nie tylko powrotem do stanu sprzed utraty wzroku, ale
czyms$ o wiele go przewyzszajacym.

Podsumowanie

Proces etapowego uzdrowienia niewidomego ukazuje pedagogie Je-
zusa, ktory przez kolejno nastepujace po sobie gesty prowadzi czto-
wieka, by udzieli¢ mu upragnionego daru. Cho¢ mdgltby uzdrowic
go od razu, nie czyni tego, poniewaz zalezy Mu nie tylko na fizycznym
uzdrowieniu, ale na pelnym uzdrowieniu jego osoby.

# Por. A. Malina, Ewangelia wedtug sw. Marka, rozdzialy 1, 1 - 8, 26, dz. cyt., s. 466.
»  Por. T.B. Bak, Guarigione di un cieco (Mc 8, 22-26)..., dz. cyt., s. 344.
% Por. K. Siwek, Guarigione di un cieco a Betsaida (Mc 8, 22-26)..., dz. cyt., s. 128.
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Jezus postuguje sie takimi gestami, ktére cztowiek doswiadczajacy
okreslonej niemocy jest w stanie przyja¢. Nie podejmuje dzialan nie-
receptywnych dla zainteresowanego. Nie dokonuje ich na zasadzie
spektakularnych znakéw w obecnosci ttuméw, ale w odosobnieniu.
Ani On sam, ani i chory cztowiek nie jest przedmiotem obserwacji,
lecz podmiotem wzajemnej komunikacji. Jezus, zanim dokona uzdro-
wienia, przez gesty i stowa wchodzi w relacje z cztowiekiem, ktéremu
ma odmienic zycie.

Narracja ukazujaca etapowe uzdrowienie niewidomego umiejsco-
wiona jest w centrum Ewangelii Marka. W kompozycji ewangelicznej
staje si¢ ona obrazem drogi wychodzenia z duchowej slepoty, ktora
przemierzaja takze uczniowie Jezusa”. Wydarzenia, opisane w pierw-
szej potowie Ewangelii, w ktorych uczniowie towarzyszyli Jezusowi,
stuchali Jego nauczania i byli $wiadkami czynionych przez Niego cu-
dow, nie doprowadzily do poznania Jezusa i dojrzalej wiary w Niego.
Druga cze$¢ Ewangelii pokaze, jak wiele Jezus musial jeszcze uczyni,
aby uczniowie przejrzeli i widzieli jasno i wyraznie®. Ma On moc
otworzy¢ oczy nie tylko ciala, ale i duszy”. Prowadzi swoich uczniéw
do pelni jasnosci wiary, nie zostawiajac ich samych, tak jak nie
pozostawil §lepca, dopoki ten w petni nie odzyskal wzroku.

Etapowe uzdrowienie niewidomego znalazlo si¢ w Ewangelii tuz
po opowiadaniu o cudach rozmnozenia i rozmowie Jezusa z uczniami,
w ktdrej wypomina im, ze nie zrozumieli prawdziwego znaczenia tych
znakow (8, 14-21). Jezus, przypominajac im te wydarzenia oraz obfitos¢
pokarmu, ktérym mogli si¢ wtedy posili¢, prébuje ukierunkowac ich
spojrzenie nie na to, co drugorzedne, ale na rzeczy najistotniejsze. Dro-
gauczniéw do pelnego poznania prawdy o osobie Mistrza, w kontekscie
etapowego uzdrowienia niewidomego, jawi si¢ jako trudna wedréwka
duchowych slepcéw za Jezusem, w ktdrej On sam przez konkretne dzia-
tania stopniowo przywraca im wzrok™. Ostatecznie wiara i uzdrowienie

¥ Por. A. Cole, Mark, New Bible Commentary: 21st Century Edition, dz. cyt., s. 963.
28 Por. R.E. Brown, An introduction to the New Testament, New York 1997, s. 138.
#  Por. T.B. Bak, Guarigione di un cieco (Mc 8, 22-26)..., dz. cyt., s. 334.

% Por. A. Malina, Ewangelia wedtug $w. Marka, rozdzialy 1, 1 - 8, 26, dz. cyt., s. 463.
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sa darami darowanymi przez Jezusa w procesie, w ktorym czlowiek
pozwala Mu si¢ dotkna¢, poprowadzic i stopniowo przemieniaé.
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Streszczenie

Perykopa, ktéra ukazuje dwuetapowe uzdrowienie niewidomego znajduje
sie wylacznie w Ewangelii Marka (8, 22-26). Celem niniejszego artykulu jest
analiza poszczegoélnych elementéw procesu uzdrawiania, by odpowiedzieé
na pytanie, czemu stuzyl tak rozbudowany sposéb dokonywania cudu. Ele-
menty analizy narracyjnej pozwolily ukaza¢ dziatania bohateréw epizodu oraz
przesledzi¢ przebieg uzdrawiania niewidomego. Czynnosci Jezusa i sposéb
przedstawienia przez ewangeliste procesu odzyskiwania wzroku sugeruja
podwdjny sens tego znaku: fizyczny i duchowy.

Stlowa kluczowe Ewangelia §w. Marka, niewidomy, uzdrowienie, Mk 8,
22-26

Summary

The significance of gradual healing of the blind man in Mk 8:22-26

In the Gospel according to Mark only we find a pericope that reveals the
two-stage healing of the blind (Mark 8:22-26). The aim of this article is the
analysis of this healing process in order to answer why such extended way
of performing a miracle was done. After the classical steps of the analysis
I followed the steps of narrative analysis. The actions of the characters emer-
ged in order to show the course of healing the blind. The activities performed
by Jesus and the way the Evangelist presents the process of recovering eyesight.

Keywords Gospel according to Mark, blind, healing, Mk 8:22-26
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Prawodawstwo izraelskie poprzez wieki ulegato rozmaitym zmianom
i modyfikacjom. Szeroko rozpowszechnione zostaly zwyczajowe prze-
pisy, obecne takze w zbiorach prawnych innych ludéw starozytnych.
Kodeks prawny Izraela roznif si¢ jednak od pozostatych regut staro-
zytnych tym, ze regulowal gtéwnie stosunki narodu wzgledem JHWH.
Mozna wyraznie zauwazy¢, ze prawodawstwo narodu wybranego od-
nosi si¢ o wiele bardziej do zycia religijnego niz cywilnego. Ponadto
cala legislacja pochodzita od Boga®. Kodeks Prawa w Izraelu, zwany
Torg, stanowil Przymierze Boga i cztowieka oraz regulowat stosunki
ludzi miedzy soba.

Przestrzeganie Prawa w Izraelu byto réwnowazne z uznaniem pod-
miotu prawnego za sprawiedliwy. Pojawialy si¢ jednak spory o inter-
pretacje regul lub wzajemne zobowigzania ludzi wobec siebie. Potrzeba
wiec byto administratoréw sprawiedliwosci. Juz w Ksiedze Wyjscia
przeczytamy, jak to sam Mojzesz stawal si¢ sedzig w sporach miedzy-
ludzkich (Wj 18, 13-27). Z czasem normy religijne staly sie takze

! Kaptan archidiecezji krakowskiej, doktorant w Katedrze Hermeneutyki Biblijnej

i Judaistyki UPJPII w Krakowie.
2 Por. R. de Voux, Instytucje Starego Testamentu, t. 112, ttum. T. Brzegowy, Poznan
2004, s. 169.
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kodeksem krélewskim i za panowania Artakserksesa Prawo Boze,
ktére przynidst Ezdrasz, ustanowiono réwnoczesnie jurydycznym
porzadkiem panstwa (Ezd 7, 26).

Normy byly niestety wielokrotnie przekraczane przez lud. Sprawie-
dliwo$¢ Boza nie pozwolita si¢ jednak ograniczy¢ ludzka niesprawiedli-
woscig. Lamanie przez ludzi Przymierza nie spowodowalo wyrzeczenia
si¢ ludu przez Boga ani bezpowrotnego odrzucenia go, cho¢ z punktu
widzenia legalizmu staniecie w opozycji wobec Prawa powodowato
zerwanie umowy. Ten, kto przekraczal normy, mdgt zosta¢ ukarany,
réwnoczes$nie powinny mu zosta¢ odebrane wszystkie przywileje zwia-
zane z zawartym paktem. Sprawiedliwos$¢ Boza przekroczyta jednak
legalizm prawny, a winny wykroczen przeciw Prawu zostawat poddany
pod ,,sad milosierdzia”. Nalezy pamigta¢, ze pojecie ,,sprawiedliwos$¢”
staje ,ramie w ramie¢” z milo$cig, ktéra niepomiernie przewyzsza
normatywne rozumienie sprawiedliwo$ci’.

Znaczenie rdzenia 7% w Biblii hebrajskiej

Zaréwno termin ,,sprawiedliwos¢”, jak i pojecie ,,prawos$¢” pochodza
od tego samego hebrajskiego rdzenia p7%*. Rdzne jego formy, zaréwno
rzeczownikowe, jak i czasownikowe, w swoim podstawowym znacze-
niu okreslaja tego, kto okazal si¢ wierny i prawdziwy, sprawdzit sie.
Takie znaczenie dotyczy przede wszystkim kontekstu prawnego. Wta-
$nie dlatego synonimem sprawiedliwosci staje si¢ niewinno$¢ wobec
Prawa, ktéra ma charakter moralny’. Biblijne okreslenie ,,sprawiedliwy”
oznacza wiec tego, kto wypelnia Prawo. Stad wniosek, ze méwienie

*  Por. A. M. Sicari, Sprawiedliwos¢ Boza w Starym Testamencie, ,Communio”

1 (1981) nr 1-2, s. 50.

*  Idee sprawiedliwoéci w Biblii hebrajskiej najlepiej oddaja stowa pochodzace
od rdzenia p7¥ (sdq), ktore pojawiajg si¢ 523 razy w Starym Testamencie. Por. W. We-
grzyniak, Niesprawiedliwy Bog w Psalmach?, ,Verbum Vitae” 26 (2014), s. 16.

> Por. J. Ziesler, Sprawiedliwos¢, w: Stownik wiedzy biblijnej, red. B. M. Metzger,
M. D. Coogan, Warszawa 2004, s. 715.
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o sprawiedliwo$ci w judaizmie nalezy odnosi¢ do porzadku norma-
tywnego®. Administratorami ,,sprawiedliwo$ci” ustanowieni zostaja
sedziowie, od ktérych wymaga sie uczciwego wykonywania swojej
funkcji. Wzorem sedziego jest sam Prawodawca’. Poprzez sprawie-
dliwe sady zostaje przywrocona utracona przez pogwalcenie Prawa
sprawiedliwo$¢®.

Kodeksy prawne, jakie mozemy znalez¢ na kartach Starego Testa-
mentu, reguluja bardzo wiele aspektow zycia wspdlnoty ludu wybrane-
go. Jest to czesto zbidr luzno ze sobg powigzanych ustaw, gdzie mieszajg
sie przepisy $wieckie i religijne. Powoduje to nierzadko zatarcie granicy
miedzy prawem karnym i cywilnym a nakazami moralnymi i kulturo-
wymi. W zwigzku z tym, ze normom prawnym nadano Bozy autorytet,
nie byto potrzeby ich rozdzielania’. Konsekwencja takiego zabiegu jest
uznanie absolutnego i wigzacego charakteru Prawa. W odrdznieniu
od praw innych ludéw kodeksy starozytnego Izraela prezentowane
sa jako pochodzace od Boga w sposéb bezposredni, spisane ,,palcem
JHWH”". Prawo nadane narodowi staje si¢ darem, ktéry pozwala
mu pozna¢ wymagania Boga. Te prawde wyraza dobrze tekst Ksiegi
Barucha w stowach: ,,Szczgsliwi jestesmy, o Izraelu, ze znane nam to,
co si¢ Bogu podoba” (Ba 4, 4).

Aktem nadania Prawa Bog zaprasza Izraela do udzialu w sprawie-
dliwos$ci. Samo poznanie woli Bozej to jednak zbyt malo, aby nazwac

¢ Por. K. Rahner, H. Vorgrimler, Maly stownik teologiczny, thum. T. Mieszkowski,
P. Pachciarek, Warszawa 1996, s. 505-506.

7 Por. S. Rabiej, Sprawiedliwos¢ miarg Prawa. Judaistyczne rozumienie sprawiedliwo-
$ci, w: Wobec sprawiedliwosci. Ksiega dedykowana Janowi Pawlowi II z okazji pobytu
Jego Swigtobliwosci na ziemi gliwickiej, red. S. Rabiej, Opole 1999, s. 45. Ustawodaw-
stwo izraelskie domagalo si¢ od sedzidw uczciwoéci podczas wykonywania funkcji
(Pwt 1, 165 16,18. 20; Kpt 19, 15. 36).

8 Por. A. Descamps, Sprawiedliwos¢, w: Stownik teologii biblijnej, red. X. Leon-
-Dufour, ttum. K. Romaniuk, Poznan 1994, s. 897-898.

°  Por. A. Tronina, Prawo i sgdownictwo, w: Zycie spoleczne w Biblii, red. G. Witaszek,
Lublin 1997, s. 138.

0 Por. E. Zawiszewski, Zagadnienia spoteczne w prawodawstwie Starego Testamentu,
»Ruch Biblijny i Liturgiczny” 21 (1968) nr 3, s. 139.
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cztowieka ,,sprawiedliwym”. Nie wystarcza poznanie i przyjecie za-
rzadzen. Potrzebne jest rowniez ich respektowanie, ktore objawia sie
przez postuszenstwo wobec zalecen. Wykroczenie wobec Prawa nie
tylko staje si¢ niesprawiedliwoscig, lecz jest takze wing przeciwko
$wieto$ci Boga bedacego prawodawcg. Dlatego wlasnie karg za prze-
kroczenie norm nie jest tylko sad ludzki, lecz przede wszystkim gniew
Bozy. Termin ,,sprawiedliwo$¢” ma wiec znaczenie etyczno-religijne.
Oznacza postepowanie cztowieka, ktére jest zgodne z wolg Boza, oraz
tego, kto spelnia wymagania Bozych przykazan. Krytyke rzeczywistej
drogi Izraela wida¢ wyraziscie w pismach prorockich'.

Obraz Bozej sprawiedliwosci w Biblii

Nie mozna rozumie¢ Bozej sprawiedliwosci czysto normatywnie czy
stawia¢ jej na réwni z legalizmem prawnym'?. Takie pojmowanie pro-
wadziloby do wniosku, ze przekroczenie normy prawnej musiatoby
zosta¢ osadzone i poddane odpowiedniej dla tego przewinienia karze.
Fenomenem wyrokow ferowanych przez Boga jest zawarta w nich
idea usprawiedliwienia. Pomimo tego, ze Jahwe jako prawodawca,
wymierzajac sprawiedliwos¢, jest sedzia, to orzeczenia przez Niego
wydane maja charakter przede wszystkim pedagogiczny, a nie tylko
karny. Bég bowiem, ktéry jest dobry, nie bedzie szukal pomsty. Wedlug
zasad czysto prawnych wyroki sadowe, ktére ujawniajg wing oskarzo-
nego, powinny prowadzi¢ do wymierzenia kary"’. Boza sprawiedliwos¢
przekracza legalizm prawny i dlatego wyrok dla kazdego, kto tamie

' Por. M. I. Alves, Przymierze, Dekalog i Ewangelia, ,Communio” 13 (1973) nr 1,
S. 64-65.

12 Por. A. M. Sicari, Sprawiedliwo$¢ Boza w Starym Testamencie, dz. cyt., s. 50.

13 Kodeksy prawne pokazuja, jak prawo Izraela ulegalo modyfikacjom, ksztattowato
sie w zaleznos$ci od $rodowiska i epoki oraz jaki mialo zwigzek z religijnym narodu.
Procz dwoch wersji Dekalogu (Wj 20, 2-17; Pwt 5, 6-21) w Piecioksiegu znajduje si¢
takze: Kodeks przymierza (Wj 20, 22 - 23, 33: zawiera sekcje sadow prawa cywilnego
ikarnego, dotyczy spolecznosci pasterzy i wiesniakéw), Kodeks deuteronomiczny (Pwt
12 - 26: wydaje si¢ by¢ kompilacja praw z réznych epok), Prawo swietosci (Kpt 17 - 26:
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Prawo, jest taskawy, usprawiedliwiajacy tego, kto w skrusze wyzna
swoja wine'*. Chociaz Boza sprawiedliwo$¢ ma czesto zwigzek z karg
i gniewem, duzg role odgrywa w niej takze milosierdzie'>. W ten spo-
s6b Boza sprawiedliwo$é¢ staje si¢ sprawiedliwoécig zbawczg'. Gniew
i sprawiedliwo$¢ Boza wcale nie wyznaczaja dwoch kolejnych epok
w dziejach ludzkosci, ukazujg raczej idee dzialania Boga, ktory jest
zawsze wierny, zbliza si¢ do prawych i pozwala odej$¢ tym, ktdrzy nie
chca przyja¢ i petni¢ Jego nakazéw V.

Obraz Boga milosiernego mozna dostrzec wielokrotnie na kartach
Starego Testamentu. Pomimo tego, Ze Bog Starego Przymierza, jak sie
wydaje, bardziej ukazuje swoje oblicze sedziego, ktory karze, nierzadko
mozna dostrzec przekraczajaca Prawo postawe Boga litosciwego. Przy-
kfadem moze by¢ posta¢ Salomona, ktdry prosi o okazanie milosierdzia
i wychwala przymioty Boze w slowach: ,,O Panie, Boze Izraela! Nie
ma takiego Boga jak Ty, ani w gorze na niebie, ani na dole na ziemi,
tak zachowujacego przymierze i taske wzgledem twoich stug [...]”
(1 Krl 8, 22-53), podobnie Micheasz: ,,Ktéryz Bog podobny Tobie,
co oddalasz nieprawo$¢, odpuszczasz wystepek reszcie dziedzictwa
Twego? Nie zywi On gniewu na zawsze, bo upodobal sobie milosier-
dzie” (Mi 7, 18-20). Warto takze zwrdci¢ uwage na stowa Izajasza
(Iz 51, 4-16) czy Barucha (Ba 2, 11 - 3, 8). W czasie, kiedy Bog od-
nawia Przymierze z Izraelem, ktéry po powrocie z wyganiania prosi
o przebaczenie, takze zauwazamy motyw milosierdzia (Ne 9). Pisma
prorockie szczegélnie akcentuja sprawiedliwos¢ i mitos¢ jako przymiot
Boga (Iz 28, 6; 51, 4-5; 61, 8; Jr 9, 23; 21, 12; Ez 34, 16). On miluje

teksty odwoluja si¢ do $wigtosci Boga i Jego ludu, a dominuje obrzedowos¢ i funkeja
kaptanstwa) i Kodeks kaptanski (Kpt 1 - 7: dotyczy prawa ofiarniczego).

" Por. A. Descamps, Sprawiedliwosé, dz. cyt., s. 904.

> Por. Stownik symboliki biblijnej. Obrazy, symbole, motywy, metafory, figury styli-
styczne i gatunki literackie w Pismie Swigtym, red. L. Ryken, J. C. Wilhoit, T. Long-
man III, Warszawa 2003, s. 937-938.

¢ Por. M. Borda, Prawdziwa sprawiedliwos¢, ,,Sosnowieckie Studia Teologiczne”
10 (2011), s. 317-320.

7 Por. X. Leon-Dufour, Sfownik Nowego Testamentu, thum. K. Romaniuk, Poznan
1986, s. 577.
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swoj lud mitoscig szczegolnego wybrania. Mozna jg poréwnac do mi-
tosci oblubienczej (Oz 2, 21-25; 1z 54, 6-8). Bog przebacza i pozwala
cztowiekowi na powrdt do taski w momencie, gdy ten przyzna sie
do swej niewiernosci. Taka postawa poprowadzi go do nawrdcenia
(Jr 31, 20; Ez 39, 25-29). Milosierdzie jest wigc potega Boga wieksza
niz wykroczenie przeciw Prawu. Lud zwraca si¢ do Boga w poczuciu
winy, proszac o zmitowanie, ma bowiem przekonanie, ze Boza sprawie-
dliwos¢ przewyzsza normatywne rozumienie prawosci (2 Sm 11, 12;
24, 10; Ba 3, 2). Milosierdzie Boga objawilo si¢ réwniez w uwolnieniu
ludu z Egiptu (Wj 3, 7-8). Ksiegi Starego Testamentu zawieraja wypo-
wiedzi, z ktérych wyraznie wynika, ze ludzie w sprawiedliwosci Bozej
dopatrywali si¢ bardziej milosierdzia niz kary'®.

Wydaje sig, ze miltosierdzie Boze najwymowniej zostalo przedstawio-
ne w Ksiedze Wyjscia (Wj 34, 6-7), gdzie ukazano rézne jego aspekty:
»Przeszedl Pan przed jego oczyma i wolal: ,,Jahwe, Jahwe, Bog milosier-
ny i lito$ciwy, cierpliwy, bogaty w aske i wiernos¢, zachowujacy swa
taske w tysigczne pokolenia, przebaczajacy niegodziwo$¢, niewiernosé,
grzech, lecz niepozostawiajacy go bez ukarania, ale zsylajacy kary
za niegodziwo$¢ ojcow na synow i wnukdow az do trzeciego i czwartego
pokolenia” Jest to jedyne miejsce w Starym Testamencie, gdzie sam

Bdég méwi o swoim milosierdziu®.

W Nowym Testamencie Jezus jest tym, ktory wypelnia wszystko,
co sprawiedliwe (Mt 3, 15). W ten sposob doprowadza On do szczytu
»dawng sprawiedliwo$¢”, wynikajaca z legalizmu prawnego. Udziat
w sprawiedliwos¢ Bozej bedzie mozliwy dla kazdego, kto przekro-
czy, tak jak Chrystus, normatywne rozumienie Prawa. W ten sposob
mozna powiedzie¢, ze najwyzszym stopniem sprawiedliwosci bedzie
taska i mitosierdzie, ktorych Bog udziela czlowiekowi. Jezus wielo-
krotnie krytykuje sprawiedliwos¢ uczonych w Pismie (oficjalnych

18 Por. K. Romaniuk, Sprawiedliwos¢ i mito$¢ jako przymioty Boze, ,Ruch Biblijny

i Liturgiczny” 17 (1964) nr 1, s. 21.

¥ Por. M. Szmajdzinski, Mifosierny i taskawy... Funkcjonowanie synajskiego wyzna-
nia wiary (Wj 34, 6-7) w zbiorze dwunastu prorokéw, w: Oblicza mitosierdzia w Biblii,
red. J. Jaromin, Wroctaw 2016, s. 72.
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interpretatordw norm prawnych) i faryzeuszy (przestrzegajacych
Prawa $cisle co do litery), nazywajac ich obludnikami. Wydaje sig,
ze dezaprobata dotyczy czysto zewnetrznego przestrzegania Prawa
oraz dodawania wlasnych uszczegétowien prawnych, aby by¢ chwalo-
nym przez ludzi (por. Mt 6, 2). Kodeks zawierajacy dodatkowe nakazy
liczyt 613 punktow, w ktérych miescily sie przepisy dotyczace rytu-
aléw i zachowan. Przestrzeganie tych praw pozwalalo na nazwanie
czlowieka doskonalym. Jezusowa krytyka nie dotyczyta samych norm:
»Czyncie wiec i zachowujcie wszystko, czego was ucza. Nie nasladujcie
jednak ich czynéw. Méwia bowiem, ale sami nie czynig” (Mt 23, 2-3).
Wyraznie mozna dostrzec, ze wigksza sprawiedliwo$¢ oznacza kohe-
rencje stow i czynow, ale przede wszystkim jej kryterium stanowi
przykazanie mitosci®.

Zaproszenie Jezusa do ,,wiekszej sprawiedliwosci” (Mt 5, 20)

Wezwaniem do Sikatoobvn mAELov zdajg si¢ by¢ stowa zanotowane
przez ewangeliste Mateusza: ,,bo powiadam wam: ,,Je$li wasza sprawie-
dliwos¢ nie bedzie wieksza niz uczonych w Pismie i faryzeuszdéw, nie
wejdziecie do krolestwa niebieskiego”. Werset ten jest niemal na pewno
redakcyjnym uzupelnieniem ewangelisty. Pojecie obfitosci rozumiane
jako najwyzszy rodzaj sprawiedliwosci, mepioogvon Sikatoovvn, prze-
nikato kazdy aspekt wczesnego chrzescijanstwa. Przestaniem perykopy
Mt 5, 20 jest wyzsza etyka i jeszcze obfitsza sprawiedliwo$¢.
Wygloszone przez Jezusa Kazanie na gorze, a szczeg6lnie makaryzmy
maja kluczowe znaczenie dla norm etycznych Nowego Testamen-
tu. Niektorzy nazywaja te cze$¢ Biblii ,,sercem Ewangelii”*. Wielu

2 Por. E. Bosetti, Jesli chcesz by¢ doskonaty. Komentarz do Ewangelii wg sw. Mateusza,
thum. P. Majdanski, Krakéw 2010, s. 187.

2! Gléwnymi przeciwnikami chrzescijan — wyznawcow Jezusa byli w Jamnii i w poz-
niejszym judaizmie rabiniczni spadkobiercy stronnictwa faryzeuszy. Por. Katolicki
komentarz biblijny, red. R.E. Brown, J. A. Fitzmyer, R.E. Murphy, Warszawa 2004,
s. 929.

2 Por. J. Kudasiewicz, Centralne tematy teologiczno-etyczne Kazania na Gérze

(Mt 5-6), ,,Ateneum Kaptanskie” R. 66, t. 77 (1971) z. 1, s. 80.
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komentatoréw uwaza, ze Ewangelia Mateusza, ktora zawiera w swojej
tre$ci znamienite mowy Jezusa (Mt 5 - 7; 10; 13; 18; 24; 25), ma na celu
ukazanie idei nowego Prawa. Normy Starego Testamentu zapisane zo-
staly w pierwszych pieciu ksiegach, zwanych Torg lub Piecioksiegiem,
natomiast Jezus, nadajac nowe Prawo, wypowiedzial si¢ poprzez swoje
pie¢ moéw”. W Ewangelii Mateusza do$¢ znaczaco rysuje sie typologia
Mojzesz — Chrystus. Szczegélnym tekstem jest Kazanie na gorze, gdzie
Jezus nosi wyrazne znamiona nowego Mojzesza. Nadanie nowego Pra-
wa jest droga dla nowego ludu Bozego, ktéry wyrusza do nowej Ziemi
Obiecanej. Jezus jest Zbawicielem, a wszelka nowos¢, jaka przynosi,
staje si¢ Mesjaniskg Torg™. Innowacyjne idee gloszone przez Chrystu-
sa nie mialy na celu zniesienia wzorca moralnego, jaki odczytujemy
u Mojzesza i Prorokow. Nauka gloszona przez Jezusa podtrzymuje
ideal Prawa Starego Przymierza™. Jeszcze wyrazniej mozna to dostrzec
w tekscie Mt 5, 17, gdzie mowa jest o tym, ze Prawo nie zostanie
zniesione. Procz tego, Jezus w rozmowie z mlodziericem, na pytanie:
»CO mam czyni¢, aby osiagnac zycie wieczne?”, odpowiada jasno: ,,za-
chowaj przykazania” (Mt 19, 16-22; par. Mk 10, 17-22; £k 18, 18-23).
Mozna dostrzec soteriologiczny aspekt Prawa, nie chodzi tu bowiem
o zycie w sensie ogolnym, lecz o zbawienie. Prawo Starego Testamentu
okre$lone zostato jasno jako stowa zycia (Dz 7, 38)*°.

Rozwdj Bozego objawienia charakteryzuje si¢ swoistego rodzaju
dynamizmem. Wlasnie dlatego zaréwno Dekalog, jak i liczne wy-
powiedzi biblijne dotyczace moralnosci i prawowiernosci, staja sig
droga objawienia si¢ Boga i jego pelni w Chrystusie. Wcielony Bog
jest ,wypelnieniem Prawa” (Mt 5, 17).

# Por. A. Feuillet, Dwa aspekty sprawiedliwosci w Kazaniu na Goérze, ,Communio”
1(1981) nr 1-2,s. 72.

2 Por. H. Muszynski, Dziesig¢ prostych stow Boga zwanych dekalogiem, ,, Ateneum
Kaplanskie” R. 83, t. 117 (1991) z. 2/3, 5. 227.

»  Por. A. Feuillet, Dwa aspekty sprawiedliwosci..., dz. cyt., s. 68.

% Por. B. Wodecki, Aspekty soteriologiczne przymierza synajskiego, ,Ruch Biblijny
i Liturgiczny” 48 (1995) nr 1, 5. 9.

¥ Por. H. Muszynski, Dziesi¢¢ prostych stéw Boga..., dz. cyt., s. 224-225.
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Niejednokrotnie, jak ukazuje historia Izraela, cztowiek dopuszczat
sie niewiernosci wobec Bozych praw. Zerwanie przymierza z Bogiem
mialo smutne konsekwencje w postaci kar, ktére spadaly na narod.
Jednak pakt, jaki Bog zawarl z ludem, charakteryzowata wiernos¢.
Prawodawca okazywal ja nawet w momencie niewiernosci Izraela.
Mozna wigc wskaza¢, ze pojecie Bozej sprawiedliwosci znajduje sig
w tym samym polu semantycznym, co milosierdzie, ma jednak szerszy
zakres znaczen™. Bog zawsze jest wierny swojemu Przymierzu, inaczej
natomiast jest z cztowiekiem. Prorocy w swoich pismach pietnowali
niewiernos$¢ ludu wzgledem JHWH, jednocze$nie zapowiadajac Nowe
Przymierze (Jr 31, 31-34; zapowiedz nowych zaslubin Oz 2, 20-24;
Ez 36, 26; 16, 60; 34, 23; 1z 55, 3). Nowe Przymierze stanie si¢ kon-
tynuacja Starego Przymierza, jednak nie bedzie tym samym, zajdzie
bowiem ontyczna zmiana. To Jezus wypelni stare Prawo. Zbawczy plan
Boga bedzie sie realizowac jako kolejny etap Bozej pedagogii. Wiasnie
dlatego miedzy Przymierzem pierwszym a Nowym widoczne beda
pewne rdznice. To, co przyniost Jezus jako nowe prawo, ma zostac
wyryte na ludzkich sercach. Ponadto przymierze zawarte przez Jezu-
sa i w Jezusie charakteryzowac bedzie zapowiadany przez prorokow
uniwersalizm (Ez 16, 60-62; Ez 34, 23; 1z 55, 3; Jr 31; Iz 42, 6; 49, 6)*.
Chrystus odnawia i doprowadza do pelni pakt zawarty na Synaju.
Prawo natomiast zostaje streszczone w nakazie miloéci Boga i bliz-
niego™. Przykazanie mitosci staje si¢ podstawg dla wszelakich norm
etycznych ptynacych z Przymierza Nowego. Ponadto Jezus wyznacza
je jako interpretacyjny kanon dla calej Tory.

Natura wigkszej sprawiedliwosci

Perykopa Mateuszowa modwiagca o ,wigkszej sprawiedliwosci”
(Mt 5, 20) stawia nas w obliczu problemdw interpretacyjnych. Ich
rozwigzania nalezy szukac¢ w szeroko pojetym kontekscie. Konieczne

% Por. ]. Czerski, Biblijne podstawy milosierdzia, w: Wobec sprawiedliwosci. .., dz. cyt.,
s. 43.

¥ Por. B. Wodecki, Aspekty soteriologiczne..., dz. cyt., s. 14.

0 Por. A. Cazzago, Dziesig¢ prostych stéw, ,Communio” 13 (1973) nr 1, s. 5.
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jest zrozumienie, co oznacza w Ewangelii Mateusza pojecie Sikatoodvn
TAELoV oraz w jaki sposéb mozna je odnies¢ do sprawiedliwosci, ktéra
wynika z przestrzegania Prawa starotestamentalnego. Zagadnienie
to mozna przyblizy¢ w $wietle proroctwa Jeremiasza o nowym przy-
mierzu (Jr 31, 31-34). To przymierze bedzie inne niz synajskie. Tekst
Jeremiasza dokladnie wskazuje, ze owo novum ma polegaé na przemia-
nie serca, a nie na dezaktualizacji dotychczasowego Prawa. W wyglo-
szonym przez Jezusa Kazaniu na gorze, dostrzec mozna potwierdzenie
takiego stanu rzeczy: ,,Nie sadzcie, ze przyszedlem znie$¢ Prawo albo
Prorokéw” (Mt 5, 17). Stare Przymierze zawarte na Synaju, zostaje
potwierdzone w Ewangelii i staje si¢ rownoczesnie moralnym fun-
damentem Nowego Przymierza we krwi Chrystusa®. Prorok Ozeasz
w VIII wieku przed Chr., okreslajac nowa relacje, ktora tworzy wspdl-
note narodu wybranego z Bogiem, podkreslil, ze jej fundamentem
jest Prawo Boze i wynikajaca z jego przestrzegania sprawiedliwo$¢.
Zaznacza ponadto, ze milosierdzie Boga dalece przekracza legalne
podejscie do Prawa™. W ten sposob mitos¢ Boga staje sie fundamentem
dla ,wiekszej sprawiedliwosci”.
W swojej mowie, Jezus zaraz po stowach o trwalosci Prawa (Mt 5, 17)

podaje nauki, ktére wydaja sie to prawo zmieniaé (Mt 5, 21-48)*. Nowa
interpretacja Prawa nie zaklada jego zmiany, bo ani jedna jota, ani

31

Por. H. Muszynski, Dziesig¢ prostych stow Boga..., dz. cyt., s. 226.

2 Por. A. Banaszek, Jezusowy postulat ,wigkszej sprawiedliwosci”, w: Oto ide: ksiega
pamigtkowa dla Biskupa Profesora Jana Bernarda Szlagi w 65. rocznice urodzin, zebr.
i oprac. W. Chrostowski, Warszawa 2005, s. 87.

3 Mateuszowy tekst relacjonujacy wydarzenie Kazania na gorze ukazuje pewne pro-
blemy wspdlnoty, do ktorej zostat skierowany. W Koéciele Mateusza widoczne s3 dwa
trendy myslowe okre$lajace poprawne podejscie do Prawa. Pierwszy nazywano mia-
nem anomii, co oznacza bezprawie czy nieprawo$¢; definiuje on grupe antynomistow,
ktorzy glosili, ze Prawo nie obowigzuje (Mt 7, 23; 13, 41; 23, 28; 24, 12). Przypuszcza
sie, ze byli to chrzescijanie pochodzenia hellenistycznego. Druga grupe reprezentu-
ja natomiast faryzeusze i rabini, ktérzy bardzo legalistycznie podchodzili do prze-
strzegania Prawa. Jezus w Kazaniu na gdrze stanie pomiedzy tymi dwoma nurtami
i przedstawi chrzescijanskie rozumienie Prawa. Nie przyszed! bowiem znie$¢ Prawa,
ale je wypelni¢; termin mAnpow charakteryzuje cala postawe Jezusa, podobnie méwi
sie o wypelnieniu proroctw starotestamentalnych (Mt 1,22;2,15; 4, 14; 8,17; 12, 17;
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jedna kreska w Prawie si¢ nie zmieni. Chrystus przyszed! po to, aby
wypelni¢ Prawo. Wypelnienie nie moze by¢ jednak rozumiane jako
$cista realizacja, jest raczej obrazem zaczerpnietym z zycia codzienne-
go dwczesnych czaséw. Obraz napelniania naczynia sugeruje ontyczna
zmiane. Wlasciwie chodzi o co$ zupelnie nowego. Puste naczynie nie
jest tym samym, co pelne, chociaz samo pozostaje tym, czym byto™.
Czasownik mAnpow (Mt 5, 17) ma znaczenie ,,czyni¢ pelnym’, w zna-
czeniu ,doprowadzi¢ do petni”, ,doprowadzi¢ cos do kotica’®. W tym
sensie oznaczalby zaréwno ,urzeczywistnienie”, czyli ,wykonanie”
(Mt 23, 23), jak i ,czynienie doskonalym®, ,,udoskonalenie” Pod po-
jeciem mAnpdw mozna takze rozumiec¢ ,wypelnienie woli Bozej”, co do-
konato si¢ poprzez Jezusowe gloszenie Dobrej Nowiny. Czasownik ten
nie ma jednak znaczenia ,,odnawia¢” albo ,,ustanawiac”, co swiadczy
o tym, ze dotychczasowe normy prawne nie zostang zmienione. Wy-
pelnienie, ktdre przynosi Jezus, doprowadzi Prawo do doskonatosci,
ktéra winna by¢ rozumiana w sensie ilo§ciowym, jak réwniez jakoscio-
wym™. Wieksza sprawiedliwo$¢ nie bedzie jednak pomnozeniem prze-
piséw prawnych, natomiast ma charakteryzowac tych, ktérzy czyniac
to, co ,,dobre”, uznali Jezusa i staneli na drodze do ,,doskonatosci™.
Jakosciowa zmiana, jaka dokonuje si¢ miedzy tym, co stare i nowe,
polega na przesunigciu akcentéw. Do tej pory faryzeusze zachowywali
wszystkie prawa, a pomimo to Jezus wystepuje przeciwko ich sprawie-
dliwosci. Sprawiedliwos¢ ,wiekszg” bedzie charakteryzowata postawa

13, 35; 21, 4; 26, 54; 26, 56). Por. J. Kudasiewicz, Centralne tematy teologiczno-etyczne
Kazania na Gérze (Mt 5-6), dz. cyt., s. 81.

3 Por. M. Wojciechowski, Czy Jezus zgdat zbyt wiele? Objasnienie Kazania na Gérze,
Czestochowa 2006, s. 33.

% Termin ten wystepuje u Mateusza 16 razy, podczas gdy u Marka 2 razy, a u Luka-
sza 9 razy. Zob. S. Witkowski, Nowa jakos¢ zycia. Kazanie na Gérze Mt 5-7, Krakéw
2004, s. 61.

3 Por. S. Czyz, Obowigzek zachowania Prawa Starego Testamentu wedtug Mt 5, 17-20,
w: Studia z biblistyki, t. 2, red. ]. Lach, Warszawa 1980, s. 89-92.

7 Chodzi tu zaréwno o Judejczykdw, jak i pogan, ktérych mozna okresli¢ mianem
»dobrzy”; takie postawy powinny by¢ zauwazone, docenione i uznane przez wspélnote
chrzescijanska.
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wewnetrzna, dyspozycja serca. Motywem dzialania jest wewnetrzne
wezwanie do przyjecia Bozego ojcostwa. Tym samym kazdy wybor
Ojca pozwoli czlowiekowi nazwac si¢ synem, a jego bliznich bra¢mi.
Jako$ciowa zmiana winna charakteryzowa¢ czyny mitosci*. Poprzez
uzycie terminu ,,wypelni¢” zostaje nam wyraznie ukazane niezmienne
Prawo Starego Testamentu, a réwnoczesnie przekroczenie tego, co bylo
Starym Przymierzem i otwarcie perspektywy widzenia nowosci, ktora
przyniost Jezus (Mt 3, 15).

Zydowscy nauczyciele, mdwigc o znoszeniu Prawa, mieli na mysli
okazywanie braku postuszenstwa wobec jego nakazéw (Pwt 27, 26).
W ten sposdb zostalby usuniety autorytet Prawa®. Jezus wyraznie
wskazuje, ze nie przychodzi po to, aby znies¢ Prawo (Mt 5, 17). Na kar-
tach Biblii widzimy wyraznie, Ze Prawo jest przez Jezusa zachowywane
(J 2,13;5,2; 7, 10; Mt 21, 12; 23, 23). Chrystus nie przeciwstawia si¢
tez Mojzeszowi (Mk 7, 10; Mt 15, 4; Mk 12, 26; Mt 22, 31). Zaréwno
On sam, jak i Jego uczniowie, wiedzieli w Prawie objawienie si¢ woli
Bozej (] 8, 5, Mk 10, 3). Wyraznie trzeba jednak odr6zni¢ Boze nakazy
i zakazy od czysto ludzkich norm, ktére w judaizmie przenikaly sie
wzajemnie. Ponadto zaakcentowanie Boga jako Prawodawcy dopro-
wadzito nardd izraelski do sztywnego legalizmu. W ten sposéb stanety
naprzeciw siebie dwa wymiary przestrzegania prawa: jeden czysto
zewnetrzny, a drugi wewnetrzny, propagowany przez Jezusa. Istnialo
przekonanie, Ze gorliwo$cig w przestrzegania Prawa mozna nadrobi¢
braki moralne (Mt 23, 1-7; 15, 1-20). Czysty legalizm oraz zydowskie
tradycje zostajg przez Chrystusa potepione™, jako prowadzace do lek-
cewazenia Bozych zasad (Mk 12, 28-34). Pomimo tego, ze Jezus broni

38

Por. A. Paciorek, Ewangelia wedtug swigtego Mateusza, rozdzialy 1 - 13. Wstep,
przektad z oryginatu, komentarz, Czestochowa 2005, s. 234 (Nowy Komentarz Biblijny.
Nowy Testament, t. 1, cz. 1).

¥ Por. C. S. Keener, Komentarz historyczno-kulturowy do Nowego Testamentu, thum
7. Ko$ciuk, Warszawa 2000, s. 18.

0 Zasady zwyczajowe, jakie zostaly narzucone przez rabinéw (tradycja starszych:
Mk 7, 5), i przepisy pochodzace wylacznie od ludzi (tradycja ludzka: Mk 7, 8) zosta-
ja ukazane w opozycji do Bozych przykazan, prawa pisanego i tradycji ustnej. Por.
S. Czyz, Obowigzek zachowania Prawa Starego Testamentu..., dz. cyt., s. 97.
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autorytetu Prawa, daje do zrozumienia, Ze samo zachowanie Prawa
to za mato. Uczen Chrystusa winien prezentowac wyzsza doskonalos¢,
oparta na wierze w Chrystusa i wiernosci Chrystusowi. Sprawiedliwo$¢
wieksza nie polega jednak na tym, aby do Prawa dodawa¢ dodatkowe
doskonatosci, jak to robili faryzeusze, podnoszac swoje czyny ponad
doskonatos¢!. Oredzie Nowego Przymierza zwraca szczeg6lng uwage
na dyspozycje serca®.

Wzig¢ udzial w Bozej sprawiedliwosci oznacza pelni¢ czyny mito-
sierdzia. Bog wrecz nakazuje cztowiekowi bycie milosiernym, nato-
miast tych, ktorzy nie podejma si¢ wypelnienia tego nakazu, czeka
wyrok sprawiedliwo$ci (Mt 25, 41-43). Milosierdzie w tej perspektywie
staje sie wyznacznikiem ,wigkszej sprawiedliwosci”. Tam, gdzie brak
milosierdzia, tam tez nie zostaje wypelniony postulat sprawiedliwosci®.
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Streszczenie

Artykul jest probg odpowiedzi na pytanie o nature sprawiedliwo$ci. Opierajgc
sie na metodzie kanonicznej, mozna stwierdzi¢, ze termin ,,sprawiedliwo$¢”
w Biblii znacznie przekracza normatywny porzadek prawny, poniewaz posia-
da trwaly aspekt religijno-moralny. Wsparciem tego zalozenia sg stowa Jezusa
z Kazania na gorze (Mt 5, 20) wzywajace do przyjecia i udzialu w Sikatoovvn
mAglov (wigkszej sprawiedliwos$ci), ktora zawiera w sobie paradygmat milosci.
Dotychczasowe rozumienie Prawa zostaje podporzadkowane przykazaniu
mitoéci. Charakterystyka nowej interpretacji norm prawnych jest Boze mito-
sierdzie, ktore przekracza legalizm Prawa, gdyz milos¢ staje si¢ fundamentem
~wiekszej sprawiedliwosci”

Slowa kluczowe sprawiedliwo$¢, prawo, milosé, Jezus

Summary

The relationship of legal legality to God’s justice

in the light of Mt 5:20

The article is an attempt to answer the question about the nature of justice.
Based on the canonical method it can be clearly stated that the term “jus-
tice” in the Bible exceeds by far the normative legal order because it has
a permanent religious and moral aspect. This assumption is supported
by the words of Jesus from the Sermon on the Mount (Mt 5:20) calling
for admission and participation in Sikatoovn A€oV (a greater justice),
which includes the paradigm of love. The current understanding of the Law
is subordinated to the commandment of love. A characteristic of the new
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interpretation of Legal norms lays in God’s mercy, which exceeds by far the
legalism of the Law, because it is love that becomes the foundation of “a greater
justice”

Keywords Justice, Law, Charity, Jesus Christ
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Manuskrypty qumranskie, odkryte w 1947 roku w jaskiniach nad Mo-
rzem Martwym, zostaly szeroko udostepnione naukowcom z catego
$wiata dopiero w 1993 roku. Od tego czasu poglebila sie znaczaco
wiedza dotyczaca ich tresci oraz znaczenia odkry¢. Rozpoczeto szcze-
golowe badania, ktore pozwalaja na ich szersza analize w réznych
aspektach. Pojawily si¢ szczegétowe monografie i artykuly, ukazujac
ich bogata tres¢ i poglebiajac rozumienie czasow, w ktdrych tworzyt
sie kanon ksiagg swietych Starego Testamentu oraz powstawaly pisma
Nowego Testamentu.

Podobienstwa pomiedzy pewnymi sformutowaniami i niektérymi
formami literackimi pism z Qumran a pismami Nowego Testamen-
tu wynikaja przede wszystkim z podloza kulturowego, z jakiego si¢
wywodzg, z pewnego wspdlnego $wiata hermeneutycznego. Istotng
obserwacja badaczy jest to, ze najwigcej zbieznosci zachodzi pomiedzy
pismami qumraniskimi a najmtodszymi ksieggami Nowego Testamentu®.

Moze to dowodzi¢ bezposredniego zetkniecia si¢ tych hermeneu-
tycznych $wiatéw po $mierci i zmartwychwstaniu Jezusa Chrystusa.

1

Doktorantka w Instytucie Teologii Dogmatycznej UPJPII w Krakowie.
? Por. S. Medala, Wprowadzenie do literatury miedzytestamentalnej, Krakow 1994,
s. 35.
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Moéwi o tym hipoteza o dolaczeniu si¢ duzej grupy kaplanéw essen-
skich z Qumran do apostotéw (por. Dz 6, 7). Utozsamienie z essen-
czykami wynika z faktu istnienia w tym nurcie grupy, ktéra - jak
wskazuje tre$¢ dokumentéw - w izolacji na pustyni trwata wiernie
w stuzbie kaptanskiej, mimo odlgczenia si¢ od kultu przy $wiatyni
jerozolimskiej. Innym ugrupowaniem, z ktérego pochodzi¢ mogli
wspomniani kaplani, byli saduceusze i faryzeusze. Uznaje si¢ jednak
za niemozliwe, aby ich doktrynalni cztonkowie przystuchiwali sie tak
duza grupa nauce apostotow i uwierzyli w Jezusa Chrystusa’. Jeszcze
inng teori¢ zainicjowal tekst Dz 2, 5, gdzie wspomniana jest grupa
poboznych* nawréconych po przemowie apostotow w dniu Pieé¢dzie-
sigtnicy. Budowanie wniosku, Ze pobozni byli esseniczykami, budzi
watpliwosci, choé nie mozna tego wykluczy¢’.

W niniejszym artykule zostang przedstawione podobienstwa termi-
nologiczne pewnych sformulowan specyficznych zestawien wyrazow
oraz stosowanych metod egzegetycznych. Celem jest weryfikacja hi-
potezy o przylaczeniu si¢ duzej liczby czlonkéw wspdlnoty essenskiej
do chrzescijan.

Podobienstwa terminologiczne

Podobienstwa jezykowe wystepuja gldwnie pomiedzy pozniejszymi
tekstami Nowego Testamentu. Dotyczy to przede wszystkim pism
Janowych, zwlaszcza charakterystycznego metafizycznego i etycznego
dualizmu dobra i zla oraz ontycznej opozycji $wiatlosci i ciemnosci.
Wyrazu ,$wiatto$¢” apostol uzywa 25 razy, natomiast stowa ,ciem-
nos$¢” 10 razy. W tekstach qumranskich identyczne zwiazki opozycyjne

*  Por. O. Betz, R. Riesner, Jezus, Qumran i Watykan, Krakéw 1994, s. 151; S. Jedrze-
jewski, U korzeni zfa, Lublin 1997, s. 81.

*  Essenczycy sami nazywali siebie gorliwymi. Okreslenie ,essenczycy” pochodzi
od Jozefa Flawiusza.

> Por. O. Betz, R. Riesner, Jezus, Qumran i Watykan, dz. cyt., s. 153.
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widoczne s3 szczegdlnie w rekopisie Reguly Wojny (oznaczonego jako
1QM)®, w obrazie walki synéw $wiattosci z synami ciemnosci’.

Takie zbieznosci obecne sa réwniez w tekstach Pawlowych oraz
w Liscie do Hebrajczykéw. Samo nauczanie $w. Pawla staje si¢ bardziej
zrozumiate w §wietle mozaiki ugrupowan judaizmu oraz samego nurtu
esseniskiego®. Jasniejsza staje si¢ idea nowej Jerozolimy, rozumienie
sprawiedliwosci, pokuty czy nadejscia Sprawiedliwego.

W jezyku hebrajskim stowo Pan, Adon, pojawia si¢ czgsto z sufiksem
zaimka dzierzawczego lub z innym dookresleniem. W Nowym Testa-
mencie Kyrios jest juz samowystarczalne, co sugeruje pochodzenie tego
stowa z kultury greckiej. W manuskryptach z Qumran stwierdzono
jednak takze istnienie Adon bez dookreslenia.

Terminy semickie pojawiajace sie w Nowym Testamencie, a zwlasz-
cza u $w. Pawla, w sposdb szczegolny ukazujg podobienstwo z wyra-
zeniami qumranskimi. I tak, pojecia: ,,sprawiedliwos¢ Boza”, ,uczynki
prawa’, ,,Kosciot Bozy”, wspomniani juz ,,synowie $wiattosci’, znajduja
sie w rekopisach qumranskich. Podobnie pojecie: ,wielu”, stosowane
przez $w. Pawla oraz samego Jezusa, mozna poréwnac z hebrajskim
odpowiednikiem ha-rabbim (wigkszos¢). Jest on uzywany przez qum-
ranczykoéw jako okreslenie pelnego czlonkostwa w ich gminie. Rowniez
termin ha-mewagqqer, ktéry w manuskryptach jest okresleniem prze-
tozonego gminy, znajduje w Nowym Testamencie odpowiednik - jest
nim greckie stowo episkopos’.

W 2 Kor 6, 14-17 pojawia si¢ tez szereg podobienstw tematycznych.
Naleza do nich: oddzielenie sprawiedliwych i bezboznych, dualizm
swiatla i ciemno$ci, imi¢ Beliala, troska o zachowanie czystosci. Zwrot:
»wierne jest stowo”, wystepujace gléowniew 1 Tm 1,15i4,9;2 Tm 2, 11;
1 Kor 1, 9; 2 Tes 3, 3 oraz Ap 22, 6, znajduje si¢ takze w qumranskim

¢ P. Muchowski, Rekopisy znad Morza Martwego, Krakéw 2000, s. 44-59.

7 Por. E. Dabrowski, Odkrycia w Qumran nad Morzem Martwym a Nowy Testament,
Poznan 1960, s. 108; M. Rosik, I. Rapoport, Wprowadzenie do literatury i egzegezy
zydowskiej okresu biblijnego i rabinicznego, Wroctaw 2009, s. 281.

8 Por. J.A. Fitzmyer, 101 pytarn o Qumran, Krakow 1997, s. 142.

Por. M. Rosik, I. Rapoport, Wprowadzenie do literatury..., dz. cyt., s. 279.
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rekopisie 1Q27, 1'°. Inny zwrot charakterystyczny: ,to jest” wyste-
pujacy wRz 9,7-9110, 6-8; Dz 2,1614, 11; Mt 3,31 11, 10; ] 6, 50;
Hbr 7, 5 oraz 1 P 1, 24, wystepuje w peszerach qumranskich do$¢
licznie. Chrzescijanie i qumranczycy, jakkolwiek niezaleznie, jednak
podobnie interpretowali przygotowanie drogi dla Boga, interpretujac
teksty 1z 40, 3 (zob. Mt 3, 3; Mk 1, 3; Lk 3,4-5;] 1, 23). Z taka interpre-
tacjg spotykamy sie w 1QS 8-15". Tekst z Ksiegi Habakuka (Ha 2, 4b)
o sprawiedliwym, ktory ,,z wiary zy¢ bedzie”, wyjasniany jest zaréwno
wGa3,11iRz 1,7, jakiw 1QpHab 8".

Bruce M. Metzger przeprowadzil szczegétowe badania na temat
formul wprowadzajacych cytaty ze Starego Testamentu zaréwno w No-
wym Testamencie, jak i w Misznie, jako najwcze$niejszym przyktadzie
pism rabinicznych. Po odkryciu tekstow qumranskich wiaczyl je do
swoich badan. Okazalo sie, ze w tych rekopisach znalazl o wiele wiecej
analogicznych zwrotéw z formulami tego typu niz w Misznie. Przy-
ktadowo: gr. houtos gar gegraptai, czyli ,,bo tak jest napisane” (Mt 2, 5;
1 Kor 15, 45), jest dostownym ttumaczeniem hebrajskiego ki’ken katub
(1QS 5, 15; CD 11, 18"; 2Q25 1, 3); kathos eireken — ,tak, jak to po-
wiedziano” lub ,tak, jak On powiedzial” (Hbr 4, 3; 3, 7) to w j. hebr.
ka’aszer 'amar (CD 7, 8. 14. 16); kathos gegraptai en biblo ton pro-
pheton, czyli ,,jak napisano w ksigdze prorokéw” (Dz 7, 42), w j. hebr.
brzmi ka 'aszer 'katub besefer [Moszeh] (4Q174 3, 1-3; 4Qpls‘ 1, 4).
O ile Metzger odnalazl podobne relacje czasownikowe w Misznie

1 Piotr Muchowski przetlumaczyt qumranskie teksty pozabiblijne i tam mozna
odnalez¢ wskazane referencje przytoczone w niniejszej pracy. Zob. P. Muchowski,
Rekopisy znad Morza Martwego, Krakéw 2000.

1 1QS - Reguta Wspolnoty lub Regula Zrzeszania - dokument licznie prezentowa-
ny wsrdd rekopiséw qumranskich. Dotyczy regulacji Zycia wspdlnoty i zaliczany jest
do tekstow prawnych.

12 Por. P. Muchowski, Rekopisy znad Morza Martwego, dz. cyt.; M. Rosik, I. Rapoport,
Wprowadzenie do literatury..., dz. cyt., s. 279.

13 CD (Cairo Damascus) — Dokument Damascenski, Kodeks Damascenski lub Re-
gula Calego Zgromadzenia. Po raz pierwszy odnaleziony w 1864 roku w genizie kair-
skiej. Poczatkowo nie mozna byto ustali¢, kto byl autorem dokumentu. Dopiero po
odkryciach qumranskich zidentyfikowano essenczykéw jako tworcow tekstu.
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7

i tekstach qumranskich, takie jak ,,powiedzie¢” lub ,,pisac’, o tyle nie
znalazl ich pomiedzy Miszng a Nowym Testamentem, ani tekstami
qumranskimi i Nowym Testamentem'. Tych i podobnych paralel jest
wiecej. Ukazaly si¢ juz prace krytyczne, ukazujace badania wylacznie
na ten temat'”. Oznacza to mniej wigcej tyle, ze autorzy Nowego Te-
stamentu pod wzgledem jezyka znajdowali si¢ w podobnym kregu
semantycznym i teologiczno-hermeneutycznym, co essenczycy iinne
grupy apokaliptyczne.

Henryk Muszynski zajal si¢ kwestig rozumienia ,, kamienia wegielne-
go” w $wietle odkrytych zwojow. Chcial rozstrzygna¢, co ewangelista
iautorzy komentarzy qumranskich, interpretujac Izajasza (12 28, 16-17),
mieli na mysli, przywolujac metafore ,,kamienia wegielnego”. Dla anali-
zy wazne byly dwa terminy hebrajskie: jsd i bnh - ,zaklada¢” oraz dwa
zwroty greckie: themelion tithenai - ,ktas¢ fundament” i kefale gonias
(hebr. eben pinnah) - ,kamien polozony w fundamencie”, czyli kamien
wegielny. Po analizie tekstow doszed! do wniosku, ze okreslenia te sa
stosowane w tym samym duchu interpretacyjnym. Zaréwno pierwsi
chrzedcijanie, jak i qumranczycy uwazali si¢ za wspoélnoty czaséw
eschatologicznych, zalozone (jsd, bnh) przez wybranca Bozego. Zalozyt
on wspolnoty, ale wlasciwym budowniczym, podstawa tych wspoélnot,
jest sam Bog. To On potozyt pod nie fundament (themelion tithenai),
stal sie dla nich fundamentem (1 Kor 3, 10-15; Rz 15, 20; Lk 6, 48),
sama Prawda objawiona dala im poczatek. Dzigki analizie zwrotu ke-
fale gonias (1QS 8, 7-8; 1QH 6, 26-27"; 1QH 7, 9) mozna zrozumie,
czym wlasciwie jest kamien wegielny. Rozpatrywano gltéwnie dwie
teorie. Pierwsza mowi o kamieniu kladzionym w narozniku funda-
mentu budowli, rozpoczynajacym i utrzymujacym calg konstrukeje.
Druga, po analizie tekstow qumranskich odrzucona przez Muszynskie-
go, glosila, ze kamien wegielny to kamien zwornikowy catej budowli.

" Por. J.A. Fitzmyer, 101 pytar o Qumran, dz. cyt., s. 119-120.

15 Zob. szerzej w J.A. Fitzmyer, 101 pytari o Qumran, dz. cyt., pytanie 73, s. 125-126.
¢ 1QH (Hodajot) - zbiér hymnoéw dzigkczynnych z Qumran zaliczanych do tekstow
liturgicznych i kultowych.
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Zwienczala jg, a zarazem utrzymywala calg konstrukcje. Tak wigc sam
Bdg jest kamieniem wegielnym wspélnoty i fundamentem zbawienia'’.

Podobnie wzbogaca si¢ nasza wiedza o ,,budowaniu na skale”, ktore
pojawia sie w przypowiesci w Mt 7, 24-27, przy zmianie imienia Szy-
mona, syna Jony, na Piotra - Kefasa (] 1, 42). Temat ten obecny jest
takze w wypowiedzi Chrystusa, gdy méwi Piotrowi: ,, Ty jestes opoka
ina tej opoce zbuduje maj Kosciol, a bramy piekielne go nie przemogg”
(Lk 16, 18). Z manuskryptow qumranskich dowiadujemy si¢ o innych
konotacjach tych stwierdzen. Budowanie na skale przywotuje wspo-
mniane wyzej budowanie na kamieniu wegielnym. Imiona Szymona
przestajg by¢ prosta gra stowng: Piotr - Kefas. Znaczenie gr. Kndag
w j. aram. nabiera innego wydzwieku, po uwzglednieniu danych z ana-
lizy manuskryptow. W 11QtgJb 39, 28 stowo to uzyte jest do opisu
budowania przez orta gniazda na skale, miejsca tak wybranego, aby
gniazdo bylo bezpieczne. Podobnie jest w 11QtgJb 39, 1, gdzie tym
samym czasownikiem okreslono gorskie urwisko koziorozcéw. W tym
przypadku kp' odpowiada hebrajskiemu sI' (por. 1 Hen 89, 29-32'),
oznaczajacemu skale, na ktora wspina si¢ i na ktdrej pozostaje Mojzesz,
przedstawiany jako baranek”.

Podobienstwa egzegetyczne
Odkrycia naswietlaja pewne problemy, inne za$ stwarzaja. Przykiado-

wo dzieki nim rozwigzuje si¢ niescistos¢, jaka nasuwata sie po anali-
zie Mt 5, 43: ,,Sltyszeliscie, ze powiedziano: bedziesz milowal swego

17" Zob. H. Muszynski, Chrystus — fundament i kamien wegielny Kosciota w swietle
tekstow qumratiskich, Warszawa 1982.

'8 Hen - Ksiega Henocha lub Pi¢cioksiag Henocha. W Qumran odnaleziono czte-
ry z pieciu gtéwnych czesci wchodzacych w sktad wersji etiopskiej. Nalezy do grupy
apokryfow, cho¢ w Kosciele koptyjskim do dzi$ jest uznawany za natchniony. Opisuje
wizje, objawienia i sny Henocha na temat jego podrdzy po niebie i patacu Boga.

¥ Por. E. Puech, Manuskrypty znad Morza Martwego a Nowy Testament. Mistrzowie
i nadzieje, w: Qumran. Pomiedzy Starym a Nowym Testamentem, red. H. Drawnel,
A. Piwowar, Lublin 2009, s. 195.
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blizniego, a nieprzyjaciela bedziesz nienawidzit”. Ten tekst nawigzuje
do jakiegos$ nakazu nienawisci nieprzyjaciot, ktérego prézno szuka¢d
na kartach Starego Testamentu. Pojawia si¢ tylko pewna wzmianka
w Psalmie 139, 21-22, ale jest to deklaracja psalmisty, a nie forma
jurydyczna. Pomocny okazuje si¢ w tym przypadku zapis odnaleziony
w Qumran. W Regule Zrzeszenia znajdujemy bardzo wyrazny nakaz
nienawisci wzgledem wszystkich synéw ciemnosci (1QS 1, 10-11).
Mozliwe, ze to ich nauke krytykowal Jezus w Ewangelii Mateusza
(Mt 5, 38-48; por. Lk 6, 27-36)".

W rekopisach spotykamy formuly egzorcyzmoéw, w oparciu o ktére
zle duchy sg wyrzucane w imi¢ Boga. Sg to psalmy $piewane nad
opetanym wraz z przywolaniem imienia Stworcy. Imie wyraza jego
wlasciciela, powolywanie si¢ na imie Pana zycia i Uzdrowiciela ozna-
czalo posiadanie wladzy Boga nad duchami. Chrystus uzywa tych
samych formul, ale nie powoluje si¢ na imie Ojca, lecz wlasne. Tylko
On moze tak uczynié jako réwny swemu Ojcu. Zydzi, nie rozumiejac
tego, dziwili sie, gdy wyrzucatl zte duchy mocg wlasnego autorytetu
(zob. Mk 1, 27). Przekazal wladze nad nimi swoim uczniom i calemu
Kos$ciotowi. Sami chrzescijanie nie odwazyliby si¢ zmieni¢ formuly
bez obawy o jej skuteczno$¢. Uczynit to sam Chrystus, a wiec stowa
zapisane w formulach egzorcyzméw z Nowego Testamentu moga na-
leze¢ do rzadkich i cennych ipsissima verba Jesu (autentycznych stow
Jezusa). Jasniejsze staje si¢ rowniez zrédto formut stosowanych przy
chrzcie, przywotujacych Tréjce Swietg lub tylko samego Chrystusa®.
Prezentujg one plynnos¢ w sformutowaniach egzorcyzmoéw od cza-
sOw starotestamentalnych, poprzez okres przejsciowy, ku formutom
weczesnochrzescijanskim.

Powszechnie przyjmuje sig, Ze autorzy nowotestamentowi czerpali
takze pojecia i wiele mysli z kultury greckiej. Te wyrazenia, ktérych
doszukiwano sie w srodowisku hellenskim, mozemy dostrzec réwniez
w tekstach qumranskich. W opisie narodzin Chrystusa u $w. Lukasza je-
zyk, jakiego uzywa ewangelista, moze nadal by¢ odnoszony do kultury

2 Por. O. Betz, R. Riesner, Jezus, Qumran i Watykan, dz. cyt., s. 136.
2t Por. E. Puech, Manuskrypty znad Morza Martwego..., dz. cyt., s. 213-214.
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greckiej, ale jego korzeni nalezy szukaé takze w judaizmach® tego
czasu™. Przyktadowo idee grzesznego ciala czy predestynacji wezesniej
interpretowano w duchu hellenistycznym, obecnie za$ nawigzuje sie
tutaj do nurtéw apokaliptycznej my$li zydowskiej™.

W judaizmie czesto postugiwano sie blogostawienstwami i przeklen-
stwami. Sama idea blogostawienstwa od Boga, w zamian za przestrze-
ganie przykazan i prawe zycie, jest obecna na wielu ptaszczyznach. Nie
ma wiec nic zaskakujgcego w tym, ze ewangelisci uzyli takiej formy
literackiej. Trudno bylo jednak poréwnac tres¢ ewangelicznych bto-
gostawienstw z innymi, ze wzgledu na brak $wiadkéw tekstualnych
z tego okresu. Znane sg teksty rabinackie, formy ze Starego Testamentu
oraz — fragmentarycznie — ze znanych tekstow apokryficznych. Obec-
nie posiadamy calg biblioteke zwojéw qumranskich, pochodzacych
z czaséw Chrystusa oraz poprzedzajacych je. Okazuje sig, po zbadaniu
4Q525 i Mt 5, 3-12, ze ukltad blogostawienstw jako o$miu makary-
zmow w kroétkiej formie i jednym przypadku w dluzszej, jest znanym
schematem, istniejagcym niezaleznie w tamtym czasie. Mozna réwniez
zauwazyc, ze sa w tresci dwie strofy (czwarta i dziewiata) o identycznej
liczbie wierszy. Oznacza to, ze blogostawienstwa zapisane w Mt 5, 3-12
maja bardziej pierwotng forme wzgledem Lk 6, 20-26, gdyz Mateusz
zastosowal schemat obecny takze w pismach qumranskich.

Warte zainteresowania s3 dwa zwroty, obecne zaréwno w NT, jak
i w pismach qumranskich. Pierwszy to: ,wybrani Boga” (Rz 8, 33;
por. 1QS 4, 22; 8, 6; 11, 7). Drugi to: ,ubodzy w duchu” (Mt 5, 3; por.
1QM 14, 7). Zaréwno grupa qumranska, jak i chrzescijanie zinterpre-
towali siebie jako wybranych przez Boga do realizacji nowego przy-
mierza, zapowiadanego przez Jeremiasza (31, 30-31). Jednak réznica
jest znaczaca. Dotyczy ona kwestii zawierania samego przymierza.

22 Przed rokiem 70 naszej ery ciezko méwi¢ o judaizmie normatywnym ze wzgledu
na sporg mozaike ugrupowan wystepujacych na tamtym terenie. Elementem spaja-
jacym jest wiara w jednego Boga i Tora. Por. S. Medala, Wprowadzenie do literatury
miedzytestamentalnej, dz. cyt., s. 19.

# Por. J.A. Fitzmyer, 101 pyta# o Qumran, dz. cyt., s. 101.

# Por. M. Rosik, I. Rapoport, Wprowadzenie do literatury..., dz. cyt., s. 281.
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Qumranczycy odnawiali je, sktadajac przysiegi corocznie. Chrzesci-
janie trwaja w przymierzu, zawartym przez Jezusa Chrystusa jednora-
zowo (por. Hbr 7, 27;9, 7. 12; 10, 10). Ewangeliczne pojecie ,,ubostwa
w duchu” zdaje si¢ by¢ poszerzone w stosunku do ubdstwa starote-
stamentalnego, tak jak to jest w 1QM 14, 7 i 1QH 6, 3. Czltonkowie
wspdlnoty wyrzekali sie wlasnosci prywatnej, ale jg uzytkowali. Mieli
jednak udostepni¢ innym ze zrzeszenia, jesliby czego$ potrzebowali®.

Ciekawym zjawiskiem jest takze pojecie Mesjasza i rozwdj oczekiwan
mesjanskich®*. W czasach bliskich narodzinom Chrystusa napiecie,
zwigzane z oczekiwaniem na przyj$cie Mesjasza, w judaizmie gwaltow-
nie narastalo. Mozna to wywnioskowac z intensyfikacji tej tematyki
w zwigkszajacej sie liczbie nurtow apokaliptycznych oraz ze zréznico-
wania literackiego w jej prezentacji’’. Réznorodno$¢ nurtéw judaizmu
pod koniec okresu Drugiej Swiatyni ukazata zupelnie nowg sytuacje.
Ruchy apokaliptyczne, w ktére wkomponuje si¢ chrzcielna dziatalnos¢
Jana Chrzciciela, nawotywaly do nawrdcenia, gdyz nadchodzily czasy
eschatologiczne. Jesli dziwi obecnie kogos, jak to jest mozliwe, aby
tylu ludzi uwierzyto w stowa Jana, to dzigki tekstom qumranskim
mozna to nieco objasni¢. Takie sytuacje byly powszechne w Judei.
Zydzi ciggle wyczekiwali znakow i proroka, ktéry ma zapowiedzie¢
przyjécie Mesjasza. W szczegdlny sposob przystuzyli sie temu hasidim®
czy pbzniej esseniczycy”. Niektdrzy sposrod Zyddw sami rozpoznali
mesjasza w Jezusie albo uwierzyli, stuchajac Jego nauki.

Przez wieki ukrzyzowanie uznawano za typowo rzymskie tortury.
Okazuje sie co$ przeciwnego. Zydzi uznawali taka kare i stosowali
ja w okresie hasmonejskim. Ze Zwoju Swiatynnego™ dowiadujemy

» Por. P. Muchowski, Komentarze do rekopiséw..., dz. cyt., s. 51-52.

Por. S. Medala, Wprowadzenie do literatury miedzytestamentalnej, dz. cyt., s. 34.

¥ Por. P. Muchowski, Komentarze do rekopiséw..., dz. cyt., s. 70.

Grupa powstala prawdopodobnie za panowania Antiocha IV Epifanesa; cecho-
wala si¢ ortodoksjg i kontestacjg sposobu sprawowania kultu w $wiatyni i sposobu
wyboru arcykaptana.

#¥ Por. O. Betz, R. Riesner, Jezus, Qumran i Watykan, dz. cyt., s. 148.

0 Zwéj Swiatynny lub Zwéj Swigtyni - zwdj z przepisami odnoszacymi sie do $wiaty-
ni i kultu w niej sprawowanego. Tekst mial by¢ podyktowany Mojzeszowi przez Boga.
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sie, ze powieszenie na drzewie — a wigc praktyka zydowska - byto
karg hanibigcg. Oznaczato kare za zdrade wobec calego ludu Bozego™'.
Spekulowano, czy powieszenie na drzewie oznaczalo powieszenie juz
martwego ciala, czy jeszcze zyjacego cztowieka. Po dokladnej analizie
sekwencji wyrazéw oraz semantycznym rozpatrzeniu znaczenia sa-
mych wyrazen skladajacych si¢ na opis kary i jej przyczyn stwierdzono,
ze chodzi o ukrzyzowanie zywego skazanca. Gdyby mialy by¢ to zwloki,
niepotrzebne byloby przebijanie konczyn gwozdzmi. W Komenta-
rzu do Nahuma® znajduje si¢ opis ukrzyzowania faryzeuszéw i jest
tam mowa o zywych, a w Zwoju Swigtynnym odnajdujemy wprost
stwierdzenie o Zywych ludziach wieszanych na drzewie®.

Krzysztof Pilarz, analizujac problematyke pneumatologiczng w tek-
stach qumranskich, wykazuje, ze zwoje qumranskie nie odbiegaja
W jej rozumieniu od znaczenia biblijnego. Zakres znaczeniowy stowa
rilach, wystepujacego w pismach pozabiblijnych 620 razy, a w Biblii
hebrajskiej 387 razy (11 w pismach aram.)*, jest do$¢ zroznicowany.
W zaleznosci od poszczegolnych tekstéw rozrézni¢ mozna znaczenia:
wiatru, oddechu, ducha, zasady zycia, Ducha Bozego, ducha ludzkiego.
W Didache czy w Liscie Barnaby jest precyzyjne rozgraniczenie du-
alizmu $wiatla i ciemnosci. W Qumran 6w dualizm wskazuje bardziej
na rozwdj angelologii, demonologii i twierdzen dotyczacych Szatana
jako przeciwnika czlowieka. W szczegdlnosci zbior Hodajot wykazuje
my$lowg blisko§¢ Nowemu Testamentowi™.

Ciekawym zjawiskiem jest rdowniez rozumienie §wiagtyni u qum-
ranczykow. Pojmujg siebie jako $§wiatyni¢ Jahwe (jahad). Takie
wnioski wysunat Alfred Skrzypczyk po przebadaniu tej tematyki

Prawdopodobnie chodzi o $wiatynie eschatologiczng. Nalezy on do grypy tekstow
prawnych.

3 Por. O. Betz, R. Riesner, Jezus, Qumran i Watykan, dz. cyt., s. 142.

32 Komentarz Nahuma lub Peszer do Ksiegi Nahuma (4Q169) - jeden z lepiej za-
chowanych peszeréw qumranskich. Opisuje aktualne wydarzenia w Judei.

3 Por. E. Puech, Manuskrypty znad Morza Martwego..., dz. cyt., s. 218-225.

** Por. K. Pilarz, Pneumatologia qumratiska, Torun 2015, s. 39-41, 68-72.

% Por. K. Pilarz, Pneumatologia qumraniska, dz. cyt., s. 119-121.
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w manuskryptach qumranskich (pominal w badaniach teksty biblij-
ne). W 39 rekopisach pojawia sie toponim® ,,§wigtynia” az 131 razy.
Okazuje sie, ze w pismach parabiblijnych, dokumentarnych i kalen-
darzowych, toponim nie wystepuje ani razu”’. Natomiast pojawia sie
w dokumentach prawnych az 95 razy. Kolejno w tekstach liturgicznych
i kultowych 18 razy oraz w tekstach egzegetycznych 7 razy. Tylko raz
pojawia sie w tekstach dydaktycznych®. Wyniki sg jednak zawyzone,
poniewaz autor wliczyl rowniez teksty bedace kolejnymi kopiami
i kazdy potraktowal unikatowo.

Skrzypczyk zauwazyl, ze w manuskryptach qumranskich mozna
wyrdzni¢ cztery typy rozumienia $wiatyni: historyczny ($§wigtynia
jerozolimska, jako $§wigtynia w konkretnym czasie historycznym);
eschatologiczny (powigzany z historycznym; §wiatynia eschatologiczna
ma by¢ realng $wigtynia w czasie eschatologicznym); duchowy (inaczej
ludzki; to wspolnota ludzi urzeczywistnia miejsce przebywania Boga);
niebianski (§wigtynia realna, umiejscowiona poza czasem, w raju). Typ
$wiatyni eschatycznej mial rozwigzaé problem odlaczenia od kultu
w Jerozolimie. Jednak nie oznacza to, ze qumranczycy zakwestionowali
Syjon jako miejsce wybrane przez Boga. Oczekiwali nadejscia czasow
ostatecznych, gdy kult zostanie oczyszczony. Uwazali, ze zbezczeszczo-
na $wiatynia ,przestala reprezentowaé objawienie i prawde Bozg™”,
wiec funkgje te przeszly na zrzeszenie. Byly one realizowane w postaci
przestrzegania Prawa i w modlitwie. Wspdlnote zas stanowia wybran-
cy Boga, ludzie Nowego Przymierza. Sg $wigtynia, ktdra nie zostanie
zburzona ani zbezczeszczona.

¢ Toponim - autor uzywa tego sformutowania na okreglenie hebrajskich stow wy-
stepujacych w tekstach qumranskich oznaczajgcych $wiatynie Pana.

7 Podzial tekstow na kategorie zgadza sie z tym, ktéry nadal Piotr Muchowski w Ko-
mentarzach do rekopisow znad Morza Martwego, Krakow 2000.

#  Por. A. Skrzypczyk, Idea Swigtyni w pismach qumratiskich, Opole 2006, s. 106-109.
% A. Skrzypczyk Idea Swigtyni..., dz. cyt., s. 165.
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Podobienstwa hermeneutyczne

Posrdéd tekstow qumranskich natrafiono na specyficzny rodzaj lite-
racki, nazwany peszerem®. Nowy Testament zdaje sie takze uzywacé
takiej formy literackiej (i jednocze$nie metody egzegetycznej). Mie-
liby$my wiec do czynienia z kolejnym argumentem, wskazujacym
na koneksje obu $rodowisk hermeneutycznych. Tekstami typu pe-
szerowego moze by¢ cykl przypowiesci w Mk 12, In i 12, 35-37 czy
w Mt 22, 23-33. Przypominaja one peszery tematyczne z Qumran,
w niektérych elementach réznia si¢ jednak od nich. Czytelnik lub
stuchacz sam ma uczyni¢ analiz¢ i komentarz do tego, co ustyszal.
Sam Jezus tworzy swoista wykladnie, postugujac sie forma peszeru.
Nie odwoluje si¢ do zadnego autorytetu, aby potwierdzi¢ wlasng wy-
ktadni¢ Pisma, gdyz sam jest autorytatywnym peszerysta. Nalezalo-
by méwi¢ tutaj raczej o formie quasi peszeru, ledwie zdradzajacego
slady typowego peszeru qumranskiego. Przykladem jest fragment
z Lk 4, 16-22, ktorego podstawa byt Iz 61, 1-2. Istnieje réwniez wie-
le r6znic pomiedzy stosowang formg qumranska a nowotestamen-
talng. Teologiczne wnioski dla stuchacza czy czytajacego dany tekst
s3 rdzne.

Peszer qumranski mial za zadanie uaktualnienie Pisma i wytluma-
czenie jego obecnego znaczenia dla identyfikacji i tozsamosci grupy.
Chrystus ukazuje ostateczng interpretacje Prawa i spelnienie si¢ pro-
roctw w Jego osobie*'. Mozna wskaza¢ réwniez inne teksty, poten-
cjalnie zawierajace elementy peszerowe. Beda to Rz 16, 25; Kol 1, 26;
Ef3, 1-11%,

W publikacjach polskich tematyke peszeru podejmuje S. Jedrzejewski, Biblia
i judaizm, dz. cyt., s. 55-56; zob. tez S. Jedrzejewski, Peszer jako metoda egzegetyczna,
»Seminare” 24 (2007), s. 111-126; S. Jedrzejewski, Peszer w 2 Kor 6, 13b-18, w: Prze-
konywat ich o Chrystusie. Pawet — apostot i wojownik Chrystusa, red. R. Pindel, S. Je-
drzejewski, Krakow 2008, s. 39-61 (Hermeneutica et Judaica, 2); M. Rosik, I. Rapoport,
Wprowadzenie do literatury..., dz. cyt., s. 284.

4 Por. S. Jedrzejewski, Biblia a judaizm, dz. cyt., s. 67-70.

2 Por. M. Rosik, I. Rapoport, Wprowadzenie do literatury..., dz. cyt., s. 284.
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W 4Q174, klasycznym peszerze tematycznym, skladajacym si¢ z rdz-
nych cytatow ze Starego Testamentu znajdujemy odniesienie do Mesja-
sza. We wstepie pojawia si¢ fragment z2 Sm 7, 14 ,,Ja bede Mu ojcem,
a on bedzie Mi synem”. W tekscie oryginalnym odnosi si¢ on do kréla
Izraela, ktéry zasiadzie na tronie i w ten sposéb zostanie synem Boga.
W wersji qumranskiej autor zinterpretowat te stowa jako mesjanskie.

,»Odros!l” z linii kréla Dawida zasigdzie na Syjonie ,w ostatnich dniach”.

Mesjasz wykazuje juz cechy eschatologiczne, podobnie ukazany jest
w tzw. Apokalipsie Aramejskiej (4Q246). Tekst ten wykazuje cechy
wspdlne z fragmentem z Lk 13, 35,

Podsumowanie

Celem artykutu bylo poparcie tezy o rozpoznaniu, przez sporg czes¢ es-
senczykow, Jezusa jako wyczekiwanego Mesjasza i dofgczenie do chrze-
$cijan. Podobienstwa terminologiczne nie sg wystarczajacym materia-
tem do weryfikacji tej tezy, ale stanowig kolejny argument popierajacy.
Wiele sformutowan w tekstach qumranskich wykazuje podobienstwa
do pism nowotestamentalnych, lecz nie majg identycznego znaczenia.
Pojawia si¢ pewien rozwoj mysli teologicznej, ktérej nie znajdujemy
u innych ugrupowan éwczesnych judaizméw. Trzeba jednak zauwazy¢,
ze nie mamy dostepu do tekstow faryzejskich czy saducejskich. Ich
zalozenia znamy gtéwnie z dyskusji z Jezusem, jakie prowokowali
ich przedstawiciele.

Podsumowujac, wykazane w artykule podobienstwa terminolo-
giczne moga wskazywa¢ na dolfaczenie essenczykéw do chrzesci-
jan lub ukazywac jedynie wspoélne podioze kulturowe. Essenczycy
byli wierni Prawu i poddali ewolucji jego interpretacje poprzez od-
suniecie sie od kultu $wigtynnego oraz odizolowanie od cesarstwa.
Réwniez ich rozumienie siebie, wlasnego zrzeszenia czy misji jest

* Por. H. Shanks, Tajemnica i znaczenie zwojéw znad Morza Martwego, Warszawa
2002, s. 83.
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blizsze chrzescijanskiej wizji Kosciota. W momencie pojawienia si¢
chrze$cijafistwa esseniczycy zdaja sie w nim ,,rozptywaé™*".
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Streszczenie

Podobienstwa, jakie zachodzg pomiedzy essenizmem i chrze$cijanstwem,
u swoich podstaw maja pochodzenie ze wspdlnego zrédla, z judaizmu. Zbiez-
noéci oraz dystynkcje pozwalaja z chrzescijanskiego punktu widzenia doceni¢
essenczykow za wierno$¢ przymierzu i ewolucje ich interpretacji $wietych
tekstow Izraela. W ich autopercepcji, pojmowaniu zrzeszenia i jego misji
mozna dostrzec cechy bliskie chrzescijanskiej wizji Ko$ciola i jego doktrynie.
Z pojawieniem si¢ chrzescijanstwa ruch essenczykow zanika. Zbieznosci
w terminologii, w uzywanych formach literackich i w interpretacji mogg sta-
nowi¢ pewne poparcie hipotezy o dofaczeniu si¢ esseniczykéw do tworzacego
sie chrze$cijanstwa.

Stowa kluczowe Qumran, zwoje znad Morza Martwego, Nowy Testament

Summary

Similarities of the terminology and literary forms

in Qumran manuscripts and in the New Testament writings

The article is intended to support the thesis that a significant number of Es-
senes joined christianity. To this end, similarities of terminology, wording and
specific statement of words have been collected in this work with a special
stress on the two pericopes of the Acts of the Apostles. Essene priests might
have influenced the editing process of John’s and Paul’s writings or even the
Letter to the Hebrews. The similarities might be noticed in the dualities good -
evil, or the path of light - the path of darkness. The wordings of this two
groups of texts concerns the appearance of the Pesher components, character-
istic phrases, the evolution of the concept of the Messiah or the interpretation
of the foundation stone from the Book of Isaiah.

Keywords Qumran, the Dead Sea Scrolls, New Testament
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Podczas lektury etiopskiej Ksiegi Henocha®, zwanej tez 1 Ksiega He-
nocha, czytelnik niejednokrotnie moze odnie$¢ wrazenie, ze pewne
jej fragmenty sa wzgledem siebie sprzeczne w zakresie doktryny oraz
tre$ci. Swoistego potwierdzenia takiego stanu rzeczy dostarcza nam
nastepujacy przyklad: w Ksiedze czuwajacych’ zawarta jest myél, ze po-
wodem pojawienia si¢ zta wsrdd ludzi byl upadek anioléw, ktorzy
wbrew swojej duchowej naturze wzieli sobie za Zony kobiety i nauczyli
ludzi czyni¢ to, co niedozwolone. Ponadto z tych anielsko-ludzkich

! Doktorant w Instytucie Nauk Biblijnych UPJPII w Krakowie.

2 Etiopska Ksiega Henocha - zydowski utwodr apokaliptyczny z grupy literatury
peritestamentalnej (miedzytestamentalnej), ztozony z kilku wczeéniej niezaleznych
tekstow, zredagowany zostal jako calo§¢ w koricowej fazie okresu Drugiej Swigtyni.
Byl bardzo popularny we wczesnych §rodowiskach chrzescijanskich. Pismo to zacho-
walo si¢ w calosci w geez, odmianie jezyka etiopskiego, natomiast znane sg rowniez
jego mniejsze fragmenty w jezyku aramejskim i greckim.

> Etiopska Ksiege Henocha przewaznie dzieli sie na pie¢ czesci, sa to: Ksiega Czuwa-
jacych (1-36), Ksiega Przypowie$ci (37-71), Ksiega Astronomiczna (72-82), Ksiega
Snéw (83-90), List Henocha (92-105) oraz dotaczone opowiadanie o narodzinach
Noego (106-107) i list Henocha do Matuzalema (108). Por. M. Heiser, I Enoch. In-
troduction: Title, Summary, Genre, w: K. Penner, M. Heiser, Old Testament Greek
Pseudepigrapha with Morphology, Bellingham 2008, dostep z programu Logos.
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zwigzkow zrodzili si¢ giganci, ktérzy przyczynili si¢ do rozpowszech-
nienia przemocy na ziemi (por. HenEt 6 - 8. 69). Natomiast zupelnie
inny poglad na pochodzenie zta prezentuje List Henocha, ujmujacy
niniejsza kwesti¢ w nastepujacych stowach: ,,tak jak géra nigdy nie sta-
fa si¢ i nie stanie niewolnikiem ani wzgoérze stuzaca kobiety, tak grzech
nie zostal postany (z nieba) na ziemieg, ale stworzyl go sam cztowiek,
i ci, ktérzy go popelniajg, podlegaé bedg wielkiemu przekleristwu™
(HenEt 98, 4). Zatem, jak wida¢, jedna cze$¢ tego apokryfu wskazuje,
ze czlowiek stal si¢ nieprawy w sposéb bierny - zostal nauczony zla,
a inna wyraznie stwierdza, iz zlo pochodzi od czltowieka. Jest to ewi-
dentna sprzeczno$¢, ktdrej nie da sie rozwigzac, pozostajac jedynie
przy dostownym rozumieniu tekstu’.

Zasygnalizowany wyzej stan rzeczy czgsciowo mozna ttumaczy¢
tym, ze etiopska Ksiega Henocha nie jest utworem jednolitym, lecz
kompilacja kilku tekstéw, pochodzacych na dodatek z réznych okresow.
Jednak takie uzasadnienie nie wydaje si¢ wystarczajace, gdyz trudno
przypuszcza¢, aby redaktor tekstu finalnego akceptowal w swoim dziele
dwie zupelnie sprzeczne ze soba doktryny. Z tego to powodu poszu-
kiwania muszg i§¢ w innym kierunku. Mianowicie, aby unikna¢ tego
typu trudnosci, trzeba zrozumie(, iz celem wprowadzenia niektérych
motywow i obrazéw nie jest opowiadanie wydarzen (np. o poczatkach
zta wérod ludzi, o przebiegu sadu ostatecznego itp.), czy tez opisywanie,
jak wygladaja pewne rzeczywistosci duchowe (np. niebo, pieklo), lecz
pouczenie dydaktyczne o tym, jakie cechy charakteryzuja Pana Boga,
a jakie czlowieka. W zwiazku z powyzszym celem niniejszego arty-
kulu jest ukazanie specyfiki tekstu Ksiegi Henocha, oraz wlasciwego

4

Zawarte w niniejszym artykule cytaty z Ksiegi Henocha pochodza z: R. Rubin-
kiewicz, I Ksiega Henocha, w: Apokryfy Starego Testamentu, red. R. Rubinkiewicz,
Warszawa 20007, s. 144-189.

> Pewne rozwigzanie tej sprzecznosci zostanie pokazane w dalszej czesci artykutu.
Warto doda¢, ze Robert H. Charles wymienia jeszcze inne niekonsekwencje wewnatrz
HenkEt, dotyczace takich zagadnien, jak: Mesjasz, krolestwo mesjanskie, szeol, sad
ostateczny czy zmartwychwstanie. Zob. R.H. Charles, Book of Enoch, w: The Apocry-
pha and Pseudepigrapha of the Old Testament, ed. R.H. Charles, vol. 2, Oxford 1913,
s. 164.
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sposobu odczytywania jej przestania, co zaprezentowane zostanie
na przykladzie pojawiajgcego sie w niej motywu aniotéw’.

Aniolowie odzwierciedlajacy cechy Boga

Pierwsza wzmianka o aniotach pojawia si¢ juz w HenEt 1, 2, w ktérym
to wersecie przywolane zostajg nastepujace stowa Henocha: ,,[To, co]
pokazali mi aniotowie! Ustyszalem od nich wszystko i zrozumialem to,
co zobaczylem” W nastepnych rozdzialach tego apokryfu to wlasnie
oni stajg sie przewodnikami wizjonera, ukazuja mu rézne obrazy, wy-
jasniaja je i udzielaja odpowiedzi na jego pytania. Jednakze zacytowane
powyzej stowa o funkcji aniolow jako tych, ktdrzy przekazuja obja-
wienie, s3 poprzedzone pewnym opisem osoby Henocha: ,,cztowiek
blogostawiony i sprawiedliwy, ktéremu Pan otworzyt oczy i obdarzyt
$wietym widzeniem w niebiosach”. Szczegdlnie wazna jest ta ostatnia
wzmianka, ktdra jasno wskazuje na to, ze Bog jest sprawca i Zrodtem
wizji. Aniotowie sg jedynie posrednikami, postanymi po to, by zostata
zachowana Jego transcendencja, ale to wlasnie Bdg jest tym, ktéry
przychodzi do czltowieka z wyjasnieniem rzeczywisto$ci zaréwno tej
doczesnej, jak i przyszle;j.

Kolejny, warty zauwazenia fragment pojawia si¢ w HenEt 9 - 11,
gdzie archaniotowie, widzac rozplenione na ziemi zto i niesprawiedli-
wos¢, oreduja u Boga za ludzmi. Wskutek tego Najwyzszy zapowiada
SWo0j3 oczyszczajacy interwencje i obiecuje zestanie btogostawienstwa
na ziemi¢. Biorgc pod uwage fakt, iz archaniolowie sg stugami Boga,
mozna w ich wstawiennictwie widzie¢ ukazanie wrazliwosci Stwdrcy
na niedole cztowieka.

Inny fragment ilustrujacy dzialanie anioléw znajduje sie w HenEt 61,
gdzie przedstawiono dwoch aniotéw mierzacych za pomocg powro-
z6w dokonania ludzi sprawiedliwych. Ich pomiary sprawig, ze nawet

¢ Inspiracja do rozwinigcia przedstawionej tezy, wlasnie w oparciu o zagadnienie
z zakresu angelologii, stal si¢ dla autora artykut: S. Jedrzejewski, Angelologia etiopskiej
Ksiggi Henocha (HenEt), ,Ruch Biblijny i Liturgiczny” 59 (2006) nr 3, s. 203-218.
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ci, ktérzy zgineli na pustyni czy w morzu, powr6cg na sad Mesjasza,
ktory ,,0sadzi [...] wszystkie dzieta $wietych w niebie i zwazy na wadze
ich czyny” (HenEt 61, 8). Na przywotanym przykladzie wida¢ zatem,
ze aniotowie reprezentujg takze Bozy przymiot sprawiedliwos$ci, wy-
razajacy sie nie tylko w samym fakcie sprawiedliwego sadzenia, lecz
takze w tym, iz kazdy zostanie mu poddany — nawet ci ludzie, ktérzy
zgineli w niedostepnych miejscach i z tego wzgledu zostali zapomniani.

Podobna mysl znajduje sie réwniez w Liscie Henocha. W kontek-
$cie napomnien, kierowanych do sprawiedliwych i niesprawiedli-
wych, pojawiaja si¢ tam nastepujace stowa: ,,Przysiggam wam, spra-
wiedliwi, Ze aniotowie w niebie wspomng was taskawie przed chwalg
Wielkiego, i ze wasze imiona zapisane s3 przed chwalg Najwyzszego”
(HenEt 104, 1). Ten tekst odwoluje si¢ do do$¢ powszechnego w ju-
daizmie Drugiej Swigtyni motywu prowadzenia przez Boga spiséw
w formie ksigg. Wedlug dwczesnej literatury judaistycznej takimi naj-
wazniejszymi spisami byly ksiega czynéw ludzkich i ksiega zywych.
Dlatego wzmianka o tym, ze imiona sprawiedliwych znajduja si¢ przed
chwalg Najwyzszego, wskazuje niewatpliwie na umieszczenie w takiej
ksiedze tychze ludzi i ich czynéw. Ponadto ich nieskazitelno$¢ bedzie
jeszcze przypomniana Bogu przez anioléw. Tak oto, na dwa rézne spo-
soby, zostaje zobrazowany Bozy przymiot sprawiedliwosci, objawiajacy
sie przy osadzie ludzkich czynéw - zostaly one zapisane w ksiedze,
a dodatkowo jeszcze sg przypominane przez aniolow’.

Jednakze, aby dobrze zbada¢ motyw aniotéw w Ksiedze Henocha,
nie mozna poprzestac jedynie na analizie ich dzialalno$ci, lecz trzeba
takze przyjrzec sie cechom, ktore sg im przypisywane. Z tego powodu
warto siegna¢ do Ksiegi przypowiesci, gdzie zamieszczono nastgpujace

7 George Nickelsburg wskazuje, ze wedtug niektérych judaistycznych tekstow skry-
bami dokonujacymi zapiséw w tych niebiafskich ksiggach byli aniolowie. W zwigz-
ku z tym, w zestawieniu wspominania przez anioléw i zapisywania przez nich imion
przed chwalg Najwyzszego (por. HenEt 104, 1) dostrzega on semicki paralelizm. Zob.
G.W.E. Nickelsburg, 1 Enoch 1. A Commentary on the Book of 1 Enoch: Chapters 1-36;
81-108, Minneapolis 2001, s. 478-480 (Hermeneia — A Critical and Historical Com-
mentary on the Bible).



Motyw anioléw w etiopskiej Ksiedze Henocha... 143

stowa: ,Spojrzatem i ujrzatem po czterech stronach Pana Duchéw

cztery postacie. [...] Zapytalem aniota pokoju [...]: «,Kim sg te cztery
postacie, ktére widzialem i ktérych stowa ustyszalem i zapisalem?».
Odpowiedzial mi: «Ten pierwszy to Michal, mitosierny i tagodny. Ten

drugi to Rafal, ktéry zajmuje si¢ wszystkimi chorobami i ranami synow

ludzkich. Trzeci to Gabriel, ktéry przewodniczy wszelkim mocom.
Czwarty to Fanuel, ktdry zajmuje si¢ pokutg i jest nadziejg tych, ktorzy

dziedziczg zycie wieczne. To sg czterej aniolowie Najwyzszego Pana»”
(HenEt 40, 2. 9-10). Zatem, zgodnie z udzielong Henochowi odpo-
wiedzig, charakterystyka tych czterech aniotow jest: mitos$¢ i mitosier-
dzie, uzdrawianie, wszelka moc stworcza oraz zdolno$¢ obdarzenia

zyciem wiecznym - cechy, ktorych wlasciwym i jedynym zrédlem jest

Bdg. Podsumowujac te mysl, mozna powiedzie¢, ze takie wlasciwosci

przypisywane aniotom sg personifikacjg przymiotéw samego Boga,
a przeslaniem tej wizji jest pokazanie tego, iz nie jest Mu obojetny los

czlowieka i ze otacza On swoje najdoskonalsze dzieto milto$cia, opieka

i oferuje mu zbawienie.

Nastepny ciekawy obraz, w ktérym pojawiaja si¢ aniolowie, znajduje
sie w HenEt 60. W tym fragmencie Henoch doswiadcza wizji samego
Boga, a Przedwiecznemu siedzagcemu na tronie towarzysza ,,zastepy
Najwyzszego i tysiace tysiecy i dziesie¢ tysiecy razy dziesie¢ tysigcy
anioléw” (HenEt 60, 1-2). Aniolowie ukazani s3 tu zatem jako dwor
Boga, a ich ogromna liczba ma wskazywac na Jego potege, panowanie
i moc®. Warto w tym miejscu doda¢, ze krélewskie atrybuty Boga
mozna tez dostrzec w grupie tych tekstow z Ksiegi Henocha, kto-
re mowig o chérach anielskich: Cherubinach, Serafinach i Ofanim.
I tak w HenEt 14 s3 oni przedstawieni jako straznicy tronu Boga,
a w HenEt 71, 7 pada stwierdzenie, Ze ,,S3 to ci, ktérzy nie $pia, ale
czuwaja nad tronem jego chwaly”

Wisrod tekstow przywoltujacych trzy wspomniane wyzej chdry aniel-
skie, obok wskazania na krolewska godnos¢ i potege Boga, mozna odna-
lez¢ jeszcze dwa inne interesujgce rysy angelologii. We wspomnianym

8 Por. D. Iwanski, Wstawiennictwo aniotéw w Ksigdze Henocha (1 Hen), Torun 2011,
s. 232,
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juz fragmencie HenEt 14 zamieszczono opis wizji patacu Bozego oraz
znajdujgcego si¢ w nim tronu, przy czym wyraznie zaznaczono, iz ttem
dla tego objawienia s towarzyszace mu glosy Cherubinéw. Zwiencze-
niem tej sceny sg za$ stowa, jakie Bog kieruje do Henocha: ,,Podejdz
tutaj, Henochu, do mego $wietego stowa” (HenEt 14, 24c). Zatem
wzmianka o chérze Cherubindw pojawia sie tu w kontekscie mowy
o Bozym ,,$wietym slowie”, co nasuwa skojarzenie z takimi elemen-
tami religii zydowskiej, jak Dekalog, Prawo, czy tez méwigc ogolniej
przymierze, a co laczy si¢ z jedng z najbardziej podstawowych cech
Boga, jaka jest wierno$¢’. Natomiast w HenEt 61 jest z kolei mowa
o tym, ze ,Wybrany” - Mesjasz ma w imieniu Boga dokonac¢ sadu nad
ludzmi. Wydarzeniu temu bedzie towarzyszy¢ wielkie wielbienie Boga:
»W Ow dzien zwotla wszystkie zastepy niebios i wszystkich swigtych
w gorze i zastep Pana, Cherubinéw, Serafindéw i Ofanim oraz wszyst-
kich aniotéw mocy i wszystkich anioléw ksiestw i Wybranego i inny
zastep, ktory jest na ziemi i nad woda. Jednoglosnie beda blogostawic,
chwali¢, wielbi¢ i wystawia¢ [Go] w duchu wiary i w duchu madroéci,
i cierpliwos$ci, i w duchu mitosierdzia, i w duchu sprawiedliwo$ci,
i pokoju, i w duchu dobroci. I wszyscy jednoglos$nie zawolajg: «Blo-
gostawiony! Blogostawione niech bedzie imie Pana Duchéw na wieki
wiekéw»” (HenEt 61, 10-11). Co charakterystyczne, w zacytowanym
tekscie $wieci z aniotami uwielbiaja Boga w duchu wiary, madrosci,
cierpliwosci, milosierdzia, sprawiedliwosci, pokoju i dobroci. Sg to
przymioty, ktérych petnia znajduje si¢ jedynie w Bogu i wlasnie z tego
powodu przynalezy Mu wszelka chwala i blogostawienstwo.

Aniolowie jako zobrazowanie prawd o czlowieku
Wiele fragmentéw z Ksiegi Henocha, méwiac o aniotach, wskazuje

na pozytywne i godne czci cechy Boga, cho¢ nie jest to jedyny kie-
runek, w ktérym ,,podazajg” angelologiczne teksty tego apokryfu.

°  Por.S. Jedrzejewski, Angelologia etiopskiej Ksiggi Henocha (HenEt), dz. cyt., s. 214.
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Pojawiajg si¢ w nim takze opowiadania kojarzace na rézny sposéb
anioléw z ludzmi. Najbardziej rozbudowane z nich, zawarte w Ksiedze
Czuwajacych, dotyczy upadku anioléw i wprowadzenia z tego powodu
zla na §wiat. Opisano w nim, jak aniolowie, wbrew swojej ducho-
wej naturze, zaczeli pozadac¢ kobiet i postanowili zstapi¢ na ziemie,
by z nimi wspdtzy¢ seksualnie. Znamienng rzecza jest to, ze aby sig
nie wycofa¢ z powzigtego planu, zwigzali si¢ oni nawzajem przysiega
zobowigzujaca do wypelnienia podjetego przez nich zamiaru. Zlozenie
tej przysiegi pokazuje wyraznie, ze mieli pelng swiadomos¢ wielkosci
dokonywanego zla, i to do tego stopnia, iz nie byli pewni, czy czg§é
z nich pod wptywem strachu nie odstapi od popetnienia tego grzechu.

Jak opowiada dalej tekst, aniotowie ci (nazywani najczesciej Czu-
wajgcymi) zrealizowali swoj plan. Ozenili si¢ z kobietami, wspolzyli
z nimi, a w skutek tego zaszly one w cigze i urodzity wielkich olbrzy-
mow. Co wigcej, aniotowie nauczyli ludzi magii oraz innych zltych
rzeczy, a ich potomstwo zrodzone z kobiet, czyli giganci, przyczynili
si¢ do rozpowszechnienia na ziemi przemocy (por. HenEt 6 - 8)".
Takie rozplenienie si¢ wszelkiej niegodziwosci na ziemi spowodowato,
ze ludzie skarzyli si¢ ,do niebios” na to, co ich spotyka, a w wyniku tego
wolania archaniolowie wstawili si¢ u Najwyzszego, proszac za uciska-
nymi. Wéwczas Bég zapowiedzial kare, ktéra spotka tychze Czuwa-
jacych - zostang oni zwigzani, a ich dziela zniszczone. W ten sposéb
dojdzie do cze$ciowego oczyszczenia ziemi ze zla (por. HenEt 9 — 11).

Z tresci niniejszego opowiadania wynika do$¢ jasno, ze za pojawienie
sie zta na $wiecie odpowiedzialne sg upadle anioly, a nie ludzie, ktérych
rola jest bierna - bo tylko zostali nauczeni. Co wiecej, przypisywanie

1 Opowiadanie o grzeszacych aniotach nasuwa skojarzenie z fragmentem Rdz

6, 1-4: ,A kiedy ludzie zaczgli si¢ mnozy¢ na ziemi, rodzily im si¢ corki. Synowie
Boga, widzac, ze corki czlowiecze sa piekne, brali je sobie za Zony, wszystkie, jakie
im sie tylko podobaly. Wtedy Pan rzek}: Nie moze pozostawaé duch méj w cztowieku
na zawsze, gdyz cztowiek jest istota cielesng; niechaj wiec zyje tylko sto dwadzie$cia
lat. A w owych czasach byli na ziemi olbrzymi; a takze pdzniej, gdy synowie Boga zbli-
zali si¢ do corek czlowieczych, te im rodzily. Byli to wiec owi mocarze, majacy stawe
w owych dawnych czasach”. Badacze jako Zrédto tego motywu literackiego wskazuja
tzw. Ksiege Gigantow.
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winy wylacznie Czuwajacym jest widoczne w stowach Boga oznajmuja-
cego swoj wyrok wzgledem jednego z przywddcow upadlych aniotow:
»Cala ziemia zostala zrujnowana nauka dziet Azazela i jemu przypisz
caly grzech”" (HenEt 10, 8). Trzeba réwniez podkresli¢, ze w omawia-
nej narracji sposob ukazania poczatkdw zla na ziemi jest zupelnie od-
mienny od opisu grzechu Adama i Ewy z Rdz 3, w ktérym to tekscie jest
co prawda ukazana takze rola upadtego aniota w zapoczatkowaniu zla,
ale jednoczesnie znaczna odpowiedzialnos¢ za popelniony grzech jest
przypisana pierwszym rodzicom'?. Dlatego w tym miejscu powstaje
pytanie, czy mozliwe jest, aby etiopska Ksigga Henocha prezentowata
doktryne tak kontrastujaca z nauczaniem Ksiegi Rodzaju? Prawda jest,
ze pomiedzy réznymi nurtami judaizmu pojawialy si¢ spore roznice.
Jednakze wydaje sie¢ malo prawdopodobne, aby autor Ksiegi Henocha,
minimalizujac odpowiedzialno$¢ cztowieka za zto, chciat polemizowaé
z nauka Ksiegi Rodzaju - pierwszej ksiegi z najwazniejszego zrodla
religii zydowskiej, jakim jest Tora. Zatem prowadzone poszukiwania
muszg i$¢ w innym kierunku.

Wydaje sig¢, ze w postaciach Czuwajacych, czyli upadlych aniotow
mozna, oprocz wskazania udzialu demonéw w pojawieniu sie zta
na ziemi, widzie¢ symbol sktonnosci cztowieka do grzechu®. W takiej
interpretacji obarcza si¢ odpowiedzialnoscig za zfo samego czlowieka,
co po pierwsze likwiduje wzmiankowang przed chwilg sprzecznos¢
znauka Rdz 3, a po drugie usuwa wewnetrzng niespéjnos¢ w ramach
samej Ksiegi Henocha, ktdra zostala przywotana we wstepie do ni-
niejszego artykutu. Chodzi mianowicie o fragment z ,,Listu Henocha’,
ktéry wyraznie mowi o tym, ze winnym zla jest sam czlowiek: , tak jak

' Fragmenty opisujace kare dla Azazela niejednokrotnie zdaja si¢ sugerowad, ze wy-
rok zapowiedziany wobec tego demona dotyczy takze innych upadlych aniotéw (por.
np. HenEt 13). Zatem, rozciggajac stowa skierowane do Azazela na wszystkich Czu-
wajacych, za przestanie tego cytatu mozna by uznaé przypisanie calej winy za poja-
wienie si¢ zla na $wiecie tylko i wylacznie tym upadtym aniotom.

2 Por. S. Jedrzejewski, Poczgtek zla (Rdz 3 i 6, 1-4) w interpretacji Ksiggi Henocha
etiopskiej (1 Henet), ,Seminare” 13 (1997), s. 100-101.

3 Por. S. Jedrzejewski, Angelologia etiopskiej Ksiegi Henocha (HenEt), dz. cyt., s. 210.
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gora nigdy nie stala si¢ i nie stanie niewolnikiem ani wzgérze stuzaca
kobiety, tak grzech nie zostal postany (z nieba) na ziemieg, ale stworzyt
go sam czlowiek, i ci, ktérzy go popelniaja, podlega¢ beda wielkiemu
przeklenstwu” (HenEt 98, 4). Warto jednoczes$nie zauwazy¢, ze ten
fragment méwiacy o ,niepostaniu grzechu [z nieba] na ziemig” jest
kolejnym argumentem przemawiajacym przeciw dostownemu odczy-
tywaniu narracji z Ksiegi Czuwajacych o wylacznej winie upadtych
anioléw w sprowadzeniu zla na $wiat.

Co ciekawe, w HenEt 20 pojawia si¢ rowniez przeciwstawna upa-
dlym aniotom kategoria tzw. $wietych Czuwajacych, czyli aniotéw
wiernych Najwyzszemu. Zatem skoro w Czuwajacych upadlych nalezy
sie doszukiwac¢ personifikacji ludzkiej sklonnosci do zla, to na zasadzie
przeciwienstwa mozna w symbolu swietych Czuwajacych widzie¢ dg-
zenie cztowieka do dobra. W ten sposob w Ksiedze Henocha ukazana
zostaje zarowno ciemna, jak i jasna strona natury ludzkiej.

Pozostajac w kontekscie powyzszych stwierdzen, warto réwniez
odnies¢ sie do HenEt 69, poniewaz rozdzial ten jest ponownym przy-
toczeniem opisu wydarzen z Ksiggi Czuwajacych. Podobnie jak w do-
tychczas omdwionej wersji opowiadania o upadlych aniotach sg tu
znowu wymienione ich imiona, wzmiankuje si¢ o ich wspélzyciu
z kobietami, a lista ztych rzeczy, jakich ci aniotowie nauczyli ludzi, jest
bardziej szczegdtowa. Natomiast rzeczg szczegdlnie interesujacg sg sto-
wa dotyczace upadlego aniota Penemue: ,,Ten pokazat ludziom gorycz
i stodycz oraz wyjawil im wszystkie tajemnice wiedzy” (HenEt 69, 8b).
Z kolei w podsumowaniu dzialalnosci tego Czuwajacego pada naste-
pujace stwierdzenie: ,,Ludzie bowiem zostali stworzeni po to, aby stali
sie jak aniolowie, czyli sprawiedliwi i czysci, i aby ich nie dotkneta
wszystko niszczaca $mier¢. Jednakze z powodu owej nauki idg ku za-
gladzie i z powodu owej mocy niszczy ich $mier¢” (HenEt 69, 11).
Lektura tych wersetow przywodzi na mys$l opis upadku czlowieka
w Rdz 3, gdzie jest mowa o siggnieciu - za namowa weza — po zakazany
owoc drzewa poznania dobra i zta. W HenEt 69 znajduje si¢ natomiast
wzmianka o przekazaniu ludziom tajemnej wiedzy przez aniotow.
Zatem w obu opisach mamy do czynienia z siegnigciem przez czlo-
wieka po to, co nie byto dla niego przeznaczone, i w obu przypadkach
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przyczynil si¢ do tego upadly aniol. Co wiecej, podobienstwo jest
tez widoczne w skutkach tego zlego czynu: w poznaniu przez ludzi
dobra i zfa (ktére w HenEt wyrazone zostalo pod symbolem goryczy
i stodyczy) oraz w ich $miertelnosci (por. Rdz 3, 22; HenEt 69, 8. 10).
Omawiany tekst pokazuje ponadto, ze pierwotnym przeznaczeniem
cztowieka byla jego sprawiedliwos¢ i czystos$¢ (por. HenEt 69, 10),
ktdra bylaby zachowana, gdyby nie siggnat on po to, co nie bylo dla
niego przeznaczone — po poznanie zta. Jednakze cztowiek w ten sposob
zgrzeszyt i w konsekwencji tego zaczat podlega¢ $mierci.

Kolejny warty zauwazenia fragment pojawia si¢ w Ksiedze Przypo-
wiesci. Jest tu przedstawiony obraz Mesjasza i Jego eschatologicznego
krélowania. Tym ostatecznym wydarzeniom bedzie towarzyszyla
atmosfera radosci plyngca ze zbawienia. Autor Ksiegi Henocha
opisuje ja w nastepujacych stowach: ,W owych dniach géry beda
skakac¢ jak barany, a pagorki brykac jak jagnieta nasycone mlekiem
i wszyscy stang si¢ aniolami w niebie. Oblicza ich jasnie¢ beda ra-
doscia, bo w owych dniach powstanie Wybrany i ziemia ucieszy sie
i sprawiedliwi bedg na niej mieszka¢, a wybrani po niej beda chodzi¢
i przechadzac¢ si¢” (HenEt 51, 4). Zatem, jak wynika z przytoczonego
cytatu, wzmianka o aniotach zostala tu wprowadzona w celu wskaza-
nia eschatologicznej kondycji cztowieka: w czasach ostatecznych be-
dzie si¢ on charakteryzowat rozradowaniem i sprawiedliwoscig. Warto
zauwazy¢, ze podobne cechy (sprawiedliwo$¢ i czystos¢) byty takze
wykorzystane w poprzednio omawianym fragmencie (HenEt 69, 10)
dla ukazania zamierzonego stanu, jakim mieli si¢ cechowa¢ ludzie.
Dlatego tez mozna tu dostrzec ide¢ eschatologicznego odnowienia
stworzenia, ktdra pdzniej zostala okreslona przez sw. Pawla jako
»nowe stworzenie” (por. 2 Kor 5, 17-19; Rz 8, 18-19). Czlowiek po
wrdci do swojego pierwotnego stanu - nie bedzie grzeszyt i bedzie
cieszyt si¢ pelng bliskoscig Boga.

Ksiega Przypowiesci w opisie wydarzen ostatecznych wprowadza
takze obraz anioléw kary. Ich zadaniem jest zwigzanie Szatana i jego
aniotéw (por. HenEt 53, 3; 54, 4-5), a takze ukaranie poddanych
mu ludzi, ktérzy sg utozsamiani z krélami i moznowtadcami uci-
skajacymi sprawiedliwych (por. HenEt 53, 4; 54, 2; 56, 1-4; 62, 11;
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63, 1)"*. Zatem motyw aniotéw wymierzajacych kare grzesznikom jest
przypomnieniem o potepieniu, ktdre czeka ludzi odrzucajacych Boga
i idgcych za Szatanem'”. Podsumowujac, trzeba stwierdzi¢, ze Ksiega
Przypowiesci w sposdb sugestywny i bardzo plastyczny nakresla ca-
tosciowy obraz eschatologicznej kondycji czlowieka: pelni szczescia
dla sprawiedliwych oraz wiecznej kary dla ludzi ztych.

Ksiega Henocha, tak jak caly nurt apokaliptyki zydowskiej, z ktore-
go sie wywodzi, bardzo obszernie i plastycznie wykorzystuje motyw
anioléw. Jednak pewne sprzecznosci i niejasno$ci dotyczace opisu
tychze bytow wskazuja, iz celem wprowadzenia obrazu dobrych i ztych
duchoéw nie jest przedstawienie nauki o ich pochodzeniu i naturze.
Jak wykazano w niniejszym artykule, duza grupa fragmentéw tego
apokryfu poprzez ukazanie dzialalnosci i charakterystyki aniotow od-
zwierciedla cechy przystugujace samemu Bogu. W ten sposéb z tresci
Ksiegi Henocha wylania si¢ otwarto$¢ Boga na czlowieka, Jego wraz-
liwos¢ na ludzka niedole, Jego sprawiedliwos$¢, mitos¢ i milosierdzie,
Jego potega i wiernos¢, a takze to, iz z powodu tych wszystkich dosko-
natosci przystuguje Mu wszelka chwata i uwielbienie. Natomiast dru-
ga kategoria tekstow angelologicznych nakresla prawdy o czlowieku.
Wskazuje, ze jest w nim zaréwno dazenie do dobra, jak i do zla, i ze
jego eschatologiczna przyszlos¢ - zbawienie lub potepienie - zalezy

4 Motyw anioléw kary podjety jest jeszcze w HenEt 56. W tym fragmencie anio-
towie ci szykuja narzedzia stuzace do uwiezienia ,wybranych i umitowanych” Iden-
tyfikacja tej grupy stanowi pewna trudnos¢ interpretacyjng. Najczeéciej rozwiaza-
nia idg w dwdch kierunkach: 1) ,wybranymi i umitowanymi” sg krélowie i mozni,
albo 2) to okreélenie odnosi si¢ do potomstwa upadtych aniotéw - do gigantéw,
ktérzy w HenEt 10, 12; 12, 5; 14, 6 nazwani sg wlasnie mianem ,,umilowanych”.
Por. G.W.E. Nickelsburg, J. C. VanderKam, 1 Enoch 2. A Commentary on the Book
of 1 Enoch: Chapters 37-82, Minneapolis 2012, s. 207-208 (Hermeneia — A Critical
and Historical Commentary on the Bible).

> Nie oznacza to, ze Ksigga Henocha wyklucza mozliwo$¢ nawrdcenia grzesznikow,
o czym $wiadcza chocby fragmenty HenEt 40, 9 i 38, 6. Jednakze omawiany fragment
opisuje juz sytuacje dokonujacego sie¢ sadu ostatecznego, co jednocze$nie oznacza,
ze z perspektywy czasu narracji mozliwo$¢ nawrdcenia bezpowrotnie przemineta.
Por. D. Iwanski, Wstawiennictwo aniotéw w Ksigdze Henocha (1 Hen), dz. cyt., s. 275.
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od tego, ktdra z tych wewnetrznych sit w nim zwyciezy. Takie wnioski
plyna z analizy motywu anioléw w Ksiedze Henocha. Dajg one impuls
do tego, aby poczyni¢ kolejny krok i z podobnej perspektywy spojrzeé¢
na angelologie ksiag biblijnych.
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Streszczenie

Etiopska Ksiega Henocha zawiera w sobie pewne teksty, ktdre wydaja sie
ze sobg sprzeczne. Malo prawdopodobne jest, aby redaktor ostatecznej wersji
tej ksiegi akceptowal takie wyrazne niekonsekwencje na poziomie jej tresci
i doktryny. W oparciu o analize zagadnienia angelologii w Ksiedze Henocha
artykul ten proponuje rozwigzanie zarysowanego problemu - a jest nim alego-
ryczny sposéb interpretacji tresci badanego apokryfu. Analizy prezentuja dwa
powody zastosowania motywu aniotéw w Ksiedze Henocha. Pierwszym jest
potrzeba ukazania przymiotéw samego Boga przy jednoczesnym zachowaniu
Jego transcendencji. Drugim jest che¢ wylozenia nauki o sytuacji, w jakiej
znajduje sie ludzkos$¢ oraz o eschatologicznej przysziosci cztowieka - jego
zbawieniu lub potepieniu.

Stowa kluczowe etiopska Ksiega Henocha, apokryfy Starego Testa-
mentu, anioly, angelologia, przymioty Boga, grzech,
eschatologia

Summary

Angel Motif in the Ethiopic Book of Enoch (1 Enoch)

as the Presentation of the Truth about the God and the Mankind
The Ethiopic Book of Enoch contains some passages, that seem to be com-
pletely contradictory to the message conveyed by other parts of the pseude-
pigrapha. It seems unlikely that the final editor accepted such an obvious
inconsistency appearing in the book. On the basis of the angelology motif,
the article presents a possible solution to the problem - allegorical way of in-
terpretation. According to the analyses there were two reasons for the angel
motif used in the Ethiopic Book of Enoch. The first was the need to recall
God’s features, hence keeping His transcendence. The second was the inten-
tion of making the reflection about the mankind: its earthly condition as well
as its eschatological future - salvation or damnation.

Keywords The Ethiopic Book of Enoch, pseudepigrapha of the
Old Testament, angels, angelology, features of God, sin,
eschatology
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wymienia kilka metod stosowanych w badaniach biblijnych, m.in.
historyczno-krytyczng, retoryczng, narracyjna i semiotyczng, a takze

rézne podejscia. Wspolczesnie pojawiajg sie proby stosowania w ana-
lizie tekstéw biblijnych metody intertekstualnej, a przynajmniej jej

pewnych elementéw. Metoda ta oparta jest na zjawisku intertekstual-
nosci, identyfikowanym i stosowanym wspoétczesnie w wielu badaniach

literackich. Celem tego artykulu jest proba dostrzezenia potencjal-
nych mozliwosci i ograniczen zastosowania metody intertekstualnej

w badaniach biblijnych.

Intertekstualnos¢ jako zjawisko literackie

Wedtug Julii Kristevy kazdy tekst jest zbudowany na wzér mozaiki cy-
tatow, co oznacza, ze stanowi transformacje innego tekstu lub tekstow.

' Autor jest kaptanem diecezji bielsko-zywieckiej, doktorantem w Katedrze Her-

meneutyki Biblijnej i Judaistyki Uniwersytetu Papieskiego Jana Pawta II w Krakowie.
*  Interpretacja Biblii w Kosciele. Dokument Papieskiej Komisji Biblijnej z komenta-
rzem biblistéw polskich, przekl. i red. R. Rubinkiewicz, Warszawa 1999.
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»Intertekstualnos¢ to sfera powigzan i odniesien migdzytekstowych,
w ktorej uczestniczy dane dzielo [...]. Kazdy tekst stowny sytuuje si¢
w polu innych tekstéw, nasladujac je, kontynuujac, przeksztalcajac,
pozostajac z nimi w relacji pytanie - odpowiedz, a nawet odrzucajac
je czy uniewazniajac. Dotyczy to w szczegdlnosci dziela literackiego,
ktére nieodmiennie stanowi element rozleglej przestrzeni intertek-
stualnej, obejmujacej nie tylko inne dzieta, ale takze pozaliterackie
formy wypowiedzi. Znajduje si¢ ono w wielorakich powigzaniach
dialogowych z tekstami wypelniajgcymi te przestrzen [...]™. Droga
do takiego sformulowania intertekstualnosci ma swoja historie.
Intertekstualno$¢ swoje poczatki zawdziecza Michailowi Bachti-
nowi (1895-1975), radzieckiemu literaturoznawcy, teoretykowi form
powiesciowych oraz filozofowi. Opierajac si¢ na dzietach Fiodora
Dostojewskiego oraz Francoisa Rabelaisa, przedstawil on poglad
dotyczacy dialogiczno$ci migdzy-tekstowych zwigzkéw w utworach
literackich®. Jonathan Culler w swojej Teorii literatury za istotny uznat
poglad Bachtina, ze ,,dzieta powstaja dzieki dzielom wczes$niejszym,
do ktérych nawigzuja, z ktérymi polemizuja, ktére powtarzaja lub
przetwarzajg... Odczytanie jakiego$ tekstu jego dziela literackiego
polega na uznaniu go za zdarzenie jezykowe, ktore nabiera znaczenia
w relacji z innymi dyskursami”. Bachtina nurtowata kwestia relacji,
jaka zachodzi migdzy literaturg a spoleczenstwem, stad jego przeko-
nanie, ze wszelkie odnos$niki, jakie znajdujemy w utworze literackim,
sg czym$ wtornym w odniesieniu do rzeczywisto$ci’. Jako pierwszy
postanowil on zmienic statyczny podzial tekstow na model, w ktérym
kompozycja literacka nie jest czyms biernym, lecz wchodzi w relacje

* M. Glowinski, T. Kostkiewiczowa, A. Okopien-Stawinska, J. Stawinski, Intertekstu-

alnosé, w: Stownik terminéw literackich, red. J. Stawinski, Wroctaw 2002, s. 218-219.
*  Zob. M. Bachtin, Estetyka twérczosci stownej, przel. D. Ulicka, Warszawa 1986;
M. Bachtin, Problemy literatury i estetyki, przel. W. Grajewski, Warszawa 1982.

> ]. Culler, Teoria literatury, ttum. M. Bassaj, Warszawa 1998, s. 44.

Zob. M. Bachtin, Problemy literatury i estetyki, ttum. W. Grajewski, Warszawa
1982, s. 39.
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z innymi strukturami’. Wprowadzil wiec do teorii literatury stwierdze-
nie, ze kazdy tekst jest zbudowany z mozaiki cytatow. Spowodowalo
to, Ze pojecie intersubiektywnosci zostalo bardzo szybko zastgpione
pojeciem intertekstowosci. Kontynuatorka jego mysli, Kristeva, spo-
teczno-literackie mysli Bachtina przeniosta na szeroki grunt badan
literackich. Zabieg wchlonigcia i przeksztalcenia jednego tekstu przez
inny okreslita jako intertekstualno$¢. Zdefiniowata jednocze$nie trzy
wymiary przestrzeni tekstowej, z ktorymi wigzg sie dzialania na zespo-
tach semiotycznych i sekwencjach poetyckich. Tymi trzema wymiara-
mi s3: podmiot pisarstwa, adresat i teksty zewnetrzne (trzy elementy
weciggniete do dialogu)®.

Kristeva nie ukazuje relacji intertekstualnych tylko z punktu widze-
nia wplywu jednego tekstu na drugi (jak robil Bachtin), lecz uwzgled-
nia potrzebe widzenia pluralizmu kulturowego. Dialog intertekstualny
ma si¢ odnosi¢ wyltacznie do samego tekstu. Rozwdj intertekstualno-
$ci w kregach poststrukturalistow i postmodernistow’ doprowadzit
do bardzo szerokiego patrzenia na to zagadnienie. Zrodzilo to skrajny
poglad, ze wszystko jest tekstem, takze czytelnik, a z nim do$wiadczenia
zyciowe i jego historia'’.

W podobny sposob jak Kristeva méwit o intertekstualnosci Um-
berto Eco. Charakterystyczne dla jego koncepgji jest usuwanie poza
nawias niektorych zjawisk intertekstualnych, cytatéw oraz plagiatow.
Bierze on pod uwage tylko cytaty, ktére sg bezposrednio odnoszone
do konkretnych tekstow. Cytaty bowiem, jak twierdzi Eco, opierajg sie
na encyklopedii toposéw, w jaka jest wyposazony odbiorca danego
tekstu''.

7 Por. ]. Kristeva, Stowo, dialog i powies¢, thum. W. Grajewski, w: Dialog - jezyk -
literatura, red. E. Czaplejewicz, E. Kasperski, Warszawa 1983, s. 394.

8 Zob. J. Kristeva, Stowo..., dz. cyt., s. 395.

?  Takich jak: P. Sollers, R. Barthes, J. Derrida, S. Fish, H. Bloom, P. De Man, U. Eco,
M. Rifaterre i inni.

' Por. G. Aichele, G.A. Phillips, Introduction: Exegesis, Eisegesis, Intergesis, ,Semeia”
69-70 (1995), s. 7-18.

1 Zob. U. Eco, Innowacja i powtérzenie: migdzy modernistyczng i postmodernistyczng
estetykg, ,Przekazy i Opinie” 1990 nr 1/2, s. 22-23.
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Gérard Genette rozwinat i uszczegétowil rozumienie zjawiska in-
tertekstualnosci. Mowi o niej jako o jednej z form trans-tekstualno-
$ci: jeden tekst wystepuje w drugim, jako cytat, plagiat czy aluzja.
Do trans-tekstualnosci zalicza réwniez takie zjawiska (i pojecia), jak:
para-tekstualno$¢ — w odniesieniu do tytuléw; meta-tekstualnosé¢ -
w postaci komentarza, ktory faczy dany tekst z innymi; hiper-tek-
stualnos$¢ - zachodzi miedzy tekstem wczesniejszym (hipotekstem)
a tekstem pdzniejszym (hipertekstem); archi-tekstualno$¢ - to relacja
w obrebie gatunku'’.,

Tematyke intertekstualnosci znajdujemy takze w badaniach polskich
literaturoznawcdw, sposrdéd ktorych dla potencjalnych badan biblij-
nych istotne wydawac sie moga dokonania Ryszarda Nycza. Okresla
on intertekstualnos¢ jako ogét wlasnosci oraz relacji miedzy tekstami.
Wytworzenie tekstu ma by¢ uzaleznione od odbioru i znajomosci in-
nych tekstow, stad autor sygnalizuje wyznaczniki intertekstualnosci.
Literaturoznawca wyrdznia trzy aspekty: pre-supozycje — wskazuje
na role sadow, wyrazen, tekstow i wzorcow stylistyczno-gatunkowych,
innych niz te, ktére zostaly bezposrednio zrealizowane w tekscie; ro-
dzaje atrybucji - to przynaleznosci danego tekstu do okreslonych kon-
tekstow (inne dziela, style, gatunki); anomalie tekstowe — konwencje
i kody mowy tekstow nieanalizowanych odrebnie®.

Prébujac stworzy¢ typologie powiazan intertekstualnych, ktore
wyznaczylyby kierunek analizy dla literaturoznawcéw, inna polska
badaczka Anna Majkiewicz tak okresla zjawisko intertekstualnosci:
»Intertekstualno$¢ interesuje to, co te elementy znaczg, jakie miej-
sce zajmuja w jego [tekstu — przyp. A.M.] strukturze, jaka graja role
w jego semantycznym wyposazeniu. Jesli relacja intertekstualna be-
dzie postrzegana jako znaczeniotworczy element tekstu, wowczas jej

12 Zob. G. Genette, Palimpsesty. Literatura drugiego stopnia, ttum. A. Milecki,
w: Wspélczesna teoria badaii literackich za granicg. Antologia, t. 4, cz. 2: Literatura
jako produkcja i ideologia, poststrukturalizm, badania intertekstualne, problemy syn-
tezy historycznoliterackiej, oprac. H. Markiewicz, Krakow 1992, s. 317-366.

13 Zob. R. Nycz, Intertekstualnos¢ i jej zakresy, w: R. Nycz, Tekstowy swiat. Poststruk-
turalizm a wiedza o literaturze, Warszawa 1995, s. 83-87.
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zdefiniowanie, okreslenie funkcji oraz wykrycie znaczenia dla intencji
tekstu bedzie drogg badan o charakterze intertekstualnym™". Lektura
intertekstualna moze wiec pozwoli¢ wykry¢ dodatkowe sensy, ktdre
w trakcie lektury linearnej moga by¢ niedostrzezone. W badaniach
intertekstualnych chodzi zatem o dialog miedzy tekstami, w wyni-
ku ktérego mozemy dostrzec elementy, ktére dotychczas nie zosta-
ty odczytane. Przywolujac Stéphane’a Mallarmégo, ktdry napisal, iz:
»niemal wszystkie ksigzki zawieraja mieszaning jakich$ zamierzonych
powtorzen””, Majkiewicz stwierdza, ze poza intertekstualnoscig dzieto
literackie bytoby nie do przyjecia. Dzieje sie tak, gdyz dzielo literackie
rozumiemy tylko i wylacznie poprzez odniesienie go do pewnych pier-
wowzordw, ktdre powstaty dzigki innym tekstom. Mozna z tego wysnué
wniosek, iz niemozliwe jest czytanie tekstu w tzw. ,,prézni tekstowej”,
poniewaz dzielo literackie moze istnie¢ jedynie w systemie literatury".
Szczegdlnego znaczenia nabrato pojecie intertekstualnsci w krytyce
uzywanej w kregach poststrukturalistow i dekonstrukcjonistéw. Za po-
mocg intertekstualnosci neguje si¢ odrebnos¢ poszczegdlnych utworéw,
zalozenie ich jednolitosci semantycznej oraz hierarchii strukturalnej,
granice otoczenia tekstualnego, role autora, odniesienia do rzeczywi-
stosci pozaliterackiej'”. W $wietle takich konkluzji mozliwe jest zagro-
zenie polegajace na skrajnej atomizacji tekstu, oznaczajacej, ze kazdy
tekst bytby pozbawiony indywidualnych wlasnosci, bedac zaledwie
echem nieskonczonej liczby innych tekstow Biblioteki Powszechnej,
jak méwi Charles Grivel .
Czy to oznacza, ze metoda intertekstualna jest zupelnie niemozliwa
do zastosowania w literackiej analizie Biblii?

1 A. Majkiewicz, Intertekstualnos¢ - implikacje dla teorii przektadu, Warszawa 2008,
s. 17.

'* A. Majkiewicz, Intertekstualnosé..., dz. cyt., s. 33.

' Zob. A. Majkiewicz, Intertekstualnosé..., dz. cyt., s. 33.

7" Por. H. Markiewicz, Odmiany intertekstualnosci, w: H. Markiewicz, Literaturo-
znawstwo i jego sgsiedztwa, Warszawa 1989, s. 219.

18 Zob. C. Grivel, Théses préparatoires sur les intertextes, w: Dialogizitdt, Hrsg. R. Lach-
mann, Miinchen 1982, s. 245; por. H. Markiewicz, Odmiany intertekstualnosci, dz. cyt.,
s.223.
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Intertekstualnosc¢ jako (potencjalna) metoda
w badaniach biblijnych

Rozwoj, wrecz rewolucja hermeneutyczna, w XXI wieku jest nie tyl-
ko wspomagana przez szereg dostepnych metodologii, lecz w wielu
przypadkach jest kwestionowana przez niektore z nich®. Szukajac
réwnowagi, bardzo wazne jest to, aby metody hermeneutyczne nie
dopuszczaly do nieokielznanej spekulacji nad stowem Pisma Swietego,
ale prowadzily do wtasciwej i poglebionej analizy tekstu natchnionego.

Gordon J. Thomas twierdzi, ze w podejsciu literackim do Biblii,
w tym w intertekstualnosci, analiza musi by¢ przeprowadzona na tek-
$cie w jego ostatecznej formie, a nie hipotetycznych wczesniejszych
wersjach tekstu kanonicznego®. Patrzac jednak na to zagadnienie
z punku widzenia czytelnika, zauwazamy, Ze jest on twdrcg wlasnego,
subiektywnego spojrzenia na czytany przez siebie tekst. Dlaczego o tym
moéwimy? Poniewaz, miedzy innymi z wyzej wymienionych powodoéw,
egzegeci musza, eliminujgc nieograniczong mozliwo$¢ interpretacji
tekstu i zwigzane z tym mozliwe subiektywizmy, dazy¢ do znalezienia
wlasciwej hermeneutycznej metody, wykorzystujac zaréwno synchro-
nie, jak i diachronie¢. Konieczne przy tym jest uwzglednienie kontekstu
historycznego i literackiego kazdego biblijnego tekstu, aby poprawnie
wskaza¢ mozliwg relacje pomiedzy czytelnikiem a tekstem®'.

Kevin J. Vanhoozer stusznie zauwaza, ze intertekstualno$é zaréw-
no potwierdza, jak i kwestionuje tradycyjne idee kanonu®. Kanon
potwierdza intertekstualnos¢, ukazujac ja w ,,pracy”. Co to znaczy?
Oto6z czytajac np. Nowy Testament w perspektywie intertekstualnej,

¥ Por. G. A. Phillips, Sign/Text/Différance: The Contribution of Intertextual Theory
to Biblical Criticism, w: Intertextuality, ed. H.F. Plett, Berlin 1991, s. 78-79 (Unter-
schungen zu Texttheorie, 15).

% Zob. G.J. Thomas, Telling a Hawk from a Handsaw? An evangelical response to the
new literary criticism, ,The Evangelical Quarterly” 71 (1999) no. 1, s. 46-50.

2 Por. M.S. Young, The principle of Reformed intertextual interpretations, ,Theolo-
gical Studies” 62 (2006) no. 2, s. 610.

2 Zob. K.J. Vanhoozer, Is There a Meaning in This Text?: The Bible, the Reader, and
the Morality of Literary Knowledge, Grand Rapids 1998, s. 134-135.
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zauwazamy pewnego rodzaju dialog, ktéry zostal stworzony przez
wplecenie w tekst Nowego Testamentu fragmentow, cytatow, aluzji,
idei, pogladow (explicite czy implicite) ze Starego Testamentu. Wi-
doczne takze sg relacje z literaturg peritestamentalng, ze starozytna
literaturg sapiencjalng i filozoficzng. Vanhoozer wskazuje, ze pracu-
jacy nad nim egzegeci musza respektowa¢ pewne ograniczenia, aby
zapobiec subiektywnej i niekontrolowanej interakcji miedzy dwoma
tekstami, w ktorej moga tez uczestniczy¢ teksty posredniczace. Stad
kontekst spofeczno-historyczny autora i odbiorcéw tekstu jest w sta-
nie odegra¢ role uzytecznych ograniczen, ktore pomoga we wlasciwej
interpretacji tekstu natchnionego.

Analizujac teksty biblijne, w pierwszej kolejnosci nalezy si¢ przy-
gladna¢ takze tresciowym relacjom intertekstualnym wewnatrz samej
Biblii, poniewaz intertekstualno$¢ wewnatrzbiblijna jawi si¢, z uwagi
na proces ksztaltowania przestania Biblii, jako bardziej podstawowa
od relacji miedzytekstowych, bedacych w relacji do tekstéw niekano-
nicznych”. Wiarygodna egzegeza intertekstualna obejmuje nie tylko
odpowiedzialno$¢ wobec mozliwych intencji oryginalnego autora,
ale takze gotowos¢ do wlaczenia znaczen, ktdre nie zostaly wyraznie
wyeksplikowane, a ktdre pojawiajg sie w dialogu z genotekstem.

Intertekstualno$¢ zatem, jak si¢ wydaje, moze by¢ pozytecznie wyko-
rzystana w kontekscie Pisma Swietego jako catosci, co zdaje si¢ wynikaé
np. ze sporu miedzy Stevem Moyiseem®* i Gregorym K. Bealeem,”
w odniesieniu do relacyjnosci Starego i Nowego Testamentu, zwlaszcza
ksiegi kanonicznej Apokalipsy*.

Jaki model zastosowania intertekstualnosci moze by¢ pozytecz-
ny w badaniach biblijnych? Z réznych perspektyw intertekstualnych

» Por. M.S. Young, The principle of Reformed..., dz. cyt., s. 615.

2 Zob. szerzej S. Moyise, The Old Testament in the Book of Revelation, Sheflield 1995;
S. Moyise, Intertextuality and historical approaches to the use of Scripture in the New
Testament, ,Verbum et Ecclesia” 26 (2005) no. 2, s. 447-458.

»  Zob. szerzej G.K. Beale, John’s use of the Old Testament in Revelation, Sheftield
1998.

% Por. M.S. Young, The principle of Reformed..., dz. cyt., s. 618.
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propozycja Ellen van Wolde wydaje si¢ prezentowa¢ taki model her-
meneutyczny, ktéry — oferujac odpowiednie zawezenie szerokiego
zagadnienia, jakim jest intertekstualno$¢ — moze by¢ stosowany w lite-
rackich badaniach biblijnych. Van Wolde stara si¢ ograniczy¢ badania
wylacznie do relacji pomiedzy tekstami literackimi. W perspektywie
badan biblijnych pisze: ,Termin intertekstualnos¢ moze by¢ uzywany
w odniesieniu do analizy i sposobu interpretacji tylko wtedy, gdy zo-
stanie precyzyjniej zdefiniowany i gdy liczba powtarzanych elementdw,
do ktérych odnosi si¢ [metoda], jest wyraznie okreslona. [...] By owoc-
nie korzystac z intertekstualnosci, trzeba postuzy¢ si¢ jej ograniczona
metodologicznie wersjg””’. Badaczka stara sie wiec ograniczy¢ badania
tylko do relacji pomigdzy tekstami literackimi. Relacje te wydobywamy
dzigki powtdrzeniom zdan, czesci tekstu badz jego motywéw. Innym
czynnikiem relacji intertekstualnej jest przemiana (transformacja)
elementéw tekstualnych poprzez to, ze zostaja powtérzone w trak-
cie tworzenia nowego tekstu®. Wyraznym brakiem jej propozycji
jest jednak pozbawienie takiej aplikacji koniecznego w badaniach
biblijnych uwzglednienia relacji tresciowych. Pozostanie wylacznie
na plaszczyznie relacji miedzy tekstami definiuje Biblie jedynie jako
dzielo literackie, jednakze sama propozycja w odniesieniu do badan
Biblii jako literatury jest interesujaca.

Van Wolde proponuje takze podstawowg terminologie dla elemen-
tow swojej metody. Tekst, do ktérego si¢ odnosimy, nazywa geno-
tekstem, natomiast tekst tworzony fenotekstem. Genoteks jest ana-
lizowany poprzez ukazanie przedmiotu fenotekstu (proces pisania).
Analize te okresla jako studium diachroniczne (historyczne). Skupia
sie ona na aktywnosci jednego lub wielu autoréw. Bada si¢ cel auto-
ra oraz zrédla, ktore zostaly wykorzystane w tworzeniu fenotekstu.
Positkujac sie rozumieniem tych elementéw przez innych badaczy,

¥ E.van Wolde, Text with Dialogue with Texts: Intertextuality in the Ruth and Tamar
Narratives, ,,Biblical Interpretation” 5 (1997) no. 1, s. 1-3; zob. tez S. Freyne, Reading
Hebrews and Revelation Intertextually, w: Intertextuality in Biblical Writings. Essays
in Honour of Bas van Iersel, ed. S. Draisma, Kampen 1989, s. 84.

#  Por. E. van Wolde, Text with Dialogue..., dz. cyt., s. 4-8.
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mozna wnioskowac, ze genotekst wplywa na fenotekst bezposrednio
i przyczynowo. Ukazuje to model hermeneutyczny, ktéry charakte-
ryzuje si¢, w przeciwienstwie do modelu globalnego, swiadomoscia
i intencjonalno$cig odniesienn miedzytekstowych”. Fenotekst jest
przyjmowany jako pewnego rodzaju system tekstow, okreslany przez
inne teksty juz istniejace. Niewatpliwie wazna role odgrywa czytelnik,
ktory przypisuje tekstowi réznego rodzaju znaczenia™.

Sposrdd polskich biblistéw w swoich publikacjach opisy i zalozenia
ewentualnego stosowania metody intertekstualanej, rozumianej jako
badanie relacji i wnioskowanie z nich, przedstawili Stanistaw Medala
i Janusz Czerski.

Medala podaje sze$¢ kryteriow intertekstualnosci (relacji) mozliwych
do aplikacji w badaniach biblijnych™. Pierwszym jest niewatpliwy fakt
istnienia powigzan miedzy utworami lub poziomami tekstowymi we-
wnatrz Biblii. Tekst Pisma Swietego powstawal stopniowo, przechodzac
etapy organizacji tekstow, ich kolejnych reorganizacji (w efekcie relek-
tur), redakcji, dodawania tekstéw natchnionych do zbioru ksiag swie-
tych juz istniejacych. Drugim kryterium jest niewatpliwa zaleznos¢
tekstu od pratekstu. Oddzialywania starszych tekstow na pozniejsze
wyrazaja sie w cytatach, aluzjach, cytatach kombinowanych, w ksztal-
cie gtéwnych idei i innych. Kolejne, trzecie kryterium, konieczne
do uwzglednienia w intertekstualnych badaniach Biblii, to stosunko-
wo nietrudna do dostrzezenia relacyjnos¢ idei przewodniej, przejetej
z tekstu pierwotnego. Styl antologiczny, obecny w Biblii, sugeruje
nasladownictwo gtéwnej idei obecnej w tekscie pierwotnym. Czwar-
te kryterium metody proponowanej przez Medale to uwzglednienie
mozliwosci, ze pratekst — stuzacy za strukturalny wzorzec tekstu — sam

¥ Por. M. Glowinski, O intertekstualnosci, ,Pamietnik Literacki” 77 (1986) z. 4, s. 76;
M. Pfister, Koncepcje intertekstualnosci, ttum. M. Lukasiewicz, ,Pamietnik Literacki”
82 (1991) z. 4, 5. 203.

3 Por. J. Kaczmarski, Analiza intertekstualna Apokalipsy. Metodologia i przyktady
zastosowan, ,Warszawskie Studia Teologiczne” 13 (2000), s. 108.

' Zob. S. Medala, Intertekstualnos¢ w Biblii, w: Religia. Encyklopedia PWN, t. 5, red.
T. Gadacz, B. Milerski, Warszawa 2003, s. 57-59.
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z siebie wskazuje na relacyjnos¢. Relacje miedzy danym utworem
a tekstami, dzigki ktéoremu powstaly, stanowig kryterium pigte. Ostanie
kryterium stanowi dialogiczno$¢. Sa to liczne relacje miedzy tekstami
stownymi (zwerbalizowanymi) a tekstami sformutowanymi w innych
systemach znakéw (szeroko pojete Wiirkunsgeschichte).

Inne kryteria prezentuje Czerski. Kierujac si¢ mysla Manfreda Pfi-
stera, wskazuje, Ze zaleznosci tekstu od pratekstu majg rézne natezenia.
Sam autor tego pogladu dzieli kryteria intensywnosci intertekstualnej
na ilo$ciowe i jako$ciowe. Wazne w tym podziale s kryteria jakoscio-
we, ktorym mozna przypisa¢ malg lub duzg intensywnos¢. Wérod
kryteriow jako$ciowych Czerski wskazuje na sze$¢ klas™. Pierwsza
jest klasa referencyjnosci, ktéra ma miejsce wowczas, gdy tekst zostat
tylko zacytowany z pratekstu, na ktérym sie opieral. W tym przypadku
intensywno$¢ jest staba. Wigkszy stopien zauwazamy, gdy pratekst
ulegnie interpretacji lub zostanie w jakis sposob skomentowany przez
autora tekstu®™. Kolejna jest klasa komunikatywnosci, ktéra zalezy
od $wiadomosci autora i lektora. Niskie natezenie miedzytekstowe
jest wtedy, gdy tekst w jakikolwiek sposob wplywa na autora, ktéry nie
jest zaznajomiony z tekstem pierwotnym. Wysoki stopient ma miejsce
wowczas, kiedy autor $wiadomie zaklada, ze pratekst jest dobrze znany
réwniez odbiorcy. Ilustruje to postawa autoréw tekstow natchnionych,
ktdrzy zaktadali znajomosé tekstu (oredzia) Biblii przez czytelnikow™.
Klasa autorefleksyjnosci z kolei opiera si¢ na refleksyjnosci samego
autora. Tworca nie tylko $wiadomie odsyta do innych tekstow, ale
stara si¢ ukazac wlasng refleksje albo objasnienie. Czerski podaje tutaj
cytaty refleksyjne z Ewangelii wg §w. Mateusza. Klasa strukturalnosci
ma charakteryzowac si¢ tym, ze pratekst staje si¢ klisza dla tekstu, np.
w formie parodii lub nasladowania. Z niskim stopniem intensywnosci
w klasie strukturalno$ci mamy do czynienia wowczas, kiedy pratekst
byt zacytowany przypadkowo; o wysokim stopniu mowi sie wowczas,

32 Zob. J. Czerski, Metodologia Nowego Testamentu, Opole 2012, s. 199 (Opolska Bi-
blioteka Teologiczna, 126); por. M. Pfister, Koncepcje intertekstualnosci, dz. cyt., s. 204.
¥ Por. M. Pfister, Koncepcje..., dz. cyt., s. 204-205.

3 Zob. J. Czerski, Metodologia..., dz. cyt., s. 199.
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gdy pratekst jest owa klisza. Za taki wzorzec uwazane s3 opisy narodzin
wielkich postaci ze ST, ale tez z innych tekstow starozytnych. Selektyw-
nos¢ z kolei, to klasa, ktéra méwi o tym, jak bardzo jakis element z pra-
tekstu pomogt autorowi, gdyz zostal potraktowany jako klisza. Jezeli
autor stosuje cytaty dostowne, wowczas méwi si¢ o wysokim stopniu
intensywnosci. Ostatnig klase stanowi dialogiczno$¢. Charakteryzuje
sie ona wysokim poziomem oddzialywan miedzytekstowych, gdy inte-
resujgcy nas kontekst rézni sie semantycznie od tekstu pierwotnego™.

Powyzsze dane pokazuja, ze mozliwe jest uwzglednianie przynaj-
mniej niektérych elementéw intertekstualnych w badaniach biblijnych.
Stwierdzenie Michala Zmudy, ze prawie kazdy egzegeta swiadomie lub
nie$wiadomie odwoluje si¢ do relacji intertekstualnych®, wydaje sie
w tym kontekscie bardzo trafne. Czy jednak wystarcza to, aby mozna
bylo méwi¢ o metodzie intertekstualnej, wlasciwej dla badan biblij-
nych? Czy moze raczej trzeba poprzesta¢ na uwzglednieniu elemen-
tow intertekstualnych w ramach przyjetych juz i stosowanych metod
w badaniach biblijnych?

Prébe odpowiedzi na te pytania mozna znalez¢ u Benedykta XVI
w jego ksigzce Jezus z Nazaretu. Papiez wskazuje na fakt, ze stare teksty
w zderzeniu z nowymi sytuacjami nabierajag nowego sensu. Inaczej
bowiem teksty te sg nie tylko archaiczne, ale wrecz niemozliwe do zro-
zumienia i odczytania przez wspolczesnego czytelnika”. Dokumenty
Papieskiej Komisji Biblijnej, gtéwnie Interpretacja Biblii w Kosciele, do-
strzegajac rozwdj metod synchronicznych oraz diachronicznych, kon-
kluduja, ze takze egzegeza katolicka powoli zaczyna doceniac osiggnie-
cia innych nauk, np. psychologii czy literaturoznawstwa. Wéréd nich
mieszcza si¢ proby stosowania metody intertekstualnej w badaniach

% Por. M. Pfister, Koncepcje..., dz. cyt., s. 207-208.

% Zob. M. Zmuda, O intertekstualnosci i jej zastosowaniu w egzegezie biblijnej, w: Bi-
blia i kultura - dialog czy konflikt?, red. R. Pindel, S. Jedrzejewski, Krakéw 2008, s. 117
(Hermeneutica et Judaica, 1); zob. tez J. Krecidto, Jesus Final Call to Faith (John 12,
44-55). Literary Approach, Czg¢stochowa 2007 (Biblica Paulina, 4).

7 Zob.]. Ratzinger - Benedykt XVI, Jezus z Nazaretu, cz. 1, thum. W. Szymona, Kra-
kéw 2007, s. 10-11.
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biblijnych. Prébe scharakteryzowania relacji metod intertekstualnych
do metod najpowszechniej uzywanych w biblistyce zaprezentowat
Stanistaw Wypych™. Relacje te nierzadko mogg wspoméc prawidtows
interpretacje tekstu biblijnego, a co wazniejsze, pomagaja zobrazowaé
aktualng interpretacje we wspolczesnym swiecie. Rzadkos¢ wykorzy-
stania tej metody na gruncie polskim sprawia, ze konieczne jednak be-
dzie siggnigcie po anglojezyczng literature przedmiotu, np. wspomnia-
nej juz Ellen van Wolde™, Jamesa W. Voelza* czy Moga S. Younga®'.

Dopelniajac te rozwazania, nalezy powiedzie¢ takze o zastrzezeniach
wobec stosowania analiz intertekstualnych w badaniach biblijnych.
W opinii krytykéow intertekstualno$c jest, nieco generalizujac, albo na-
zbyt pojemna zakresowo, albo zbyt waska nazewniczo. Zbyt pojemna,
bo ,wszystko-ogarniajaca’, przez co stanowi kategori¢ nieoperacyjna.
Zbyt waska, wymagajaca zatem dopelnienia i dookres$lenia, przez takie
m.in. terminy, jak ,,inter(non)tekstualnosc¢’, ,inter-kon-tekstualnos¢”,

»trans-tekstualno$¢”. Kiedy za$ intertekstualno$¢ zauwaza si¢ jako
przydatng w analizach Biblii, to z reguty w ograniczonym wymiarze.
Waldemar Linke intertekstualizm postrzega jako owoc postmoderni-
stycznego kryzysu systemdéw ideologicznych, lokujgc go tym samym
na plaszczyznie kulturowej walki ideologii**.

Pomimo pewnych atutéw analizy intertekstualnej, przez wielu znaw-
cow tematu owa metoda jest przedstawiana jako malo precyzyjna
w analizie tekstow biblijnych. Jednym z nich jest Thomas R. Hatina,
ktory krytykujac uzywanie analizy intertekstualnej przez biblistow,

3 Zob. S. Wypych, Intertekstualnosé¢ a najbardziej znane metody analizy literackiej

Pisma Swigtego, »Studia Theologica Varsaviensia” 42 (2004) nr 1,s. 155-168; nas. 155
w przypisie 3 przedstawione sg pozycje bibliograficzne autoréw zajmujacych sie pro-
blematyka badan intertekstualnych w odniesieniu do Biblii.

% E.van Wolde, Text with Dialogue..., dz. cyt., s. 1-28.

Y .W. Voelz, Multiple Signs, Levels of Meaning and Self as Text: Elements of Inter-
textuality, ,Semeia” 69-70 (1995), s. 149-164.

1 M.S. Young, The principle of Reformed..., dz. cyt., s. 607-634.

42 Zob. W. Linke, Pies#i nad piesniami w Apokalipsie? Aluzja literacka lub zbieznos¢
wyrazowa w badaniach intertekstualnych, ,Collectanea Theologica” 78 (2008) nr 4,
s. 71-103.
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uznal jg wrecz za infantylng, gtéwnie w odniesieniu do studium,
ktére mialoby ukazywaé tylko wzajemne zalezno$ci miedzy Starym
a Nowym Testamentem. Jego zdaniem w badaniach biblijnych analiza
intertekstualna stuzy najczesciej i prawie jedynie do opisu i anali-
zy, zamierzonych lub przypadkowych, nowotestamentowych aluzji
do pism starotestamentalnych. Hatina twierdzi, ze intertekstualnos¢
w postaci przyjmowanej przez poststrukturalistow jest metodologia,
ktdra przeciwstawia sie metodzie historyczno-krytycznej*. To bardzo
radykalna opinia, czy jednak zgodna z wynikami badan? Ostrozno$¢
wzgledem intertekstualnosci moze by¢ uzasadniona. Kiedy jednak
konsekwentnie odetniemy si¢ od ideologicznych i filozoficznych,
czesto niepozwalajacych na intersubiektywna komunikowalnos¢ za-
tozen, analiza intertekstualna moze poszerzy¢ mozliwosci metod,
uwazanych za klasyczne dla badan biblijnych. Pozostaje pytanie, czy
biblisci zdotajg sformutowa¢ dla swoich badan kompleksowg metode
intertekstualng.
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Streszczenie

Celem tego artykulu jest proba rozpoznania potencjalnych mozliwosci i ogra-
niczen analizy intertekstualnej w badaniach biblijnych przedstawionych w wy-
branej literaturze. Intertekstualnos¢ jest znanym zjawiskiem literackim. W ar-
tykule zaprezentowano przyklady zastosowania takiej metody w badaniach
biblijnych, a dodatkowo takze pewne problemy zwigzane z wykorzystaniem
analizy intertekstualnej w badaniu Pisma Swietego. Artykul zacheca, aby
wspolczesne studia biblijne podejmowaty wysitki wykorzystywania najnow-
szych osiaggnie¢ literaturoznawstwa w badaniach Biblii.

Stowa kluczowe intertekstualno$¢, metoda, analiza, genotekst, fenotekst,
Biblia
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Summary

Intertextuality in Bible Studies

The aim of this article is to attempt to recognize potential possibilities and
limitations of the intertextual analysis in the biblical studies presented in a se-
lected literature. Firstly, the intertextuality is shown as a literary phenomenon.
Then, examples of using such method in biblical studies are presented. The
article presents also some perplexities connected to the use of the intertextual
analysis in the study of Holy Scriptures. The article is an encouragement for
contemporary biblical studies to make efforts and use modern achievements
of literary studies in the research of the Bible.

Keywords intertextuality, method, analysis, genotext, phenotext,
Bible
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