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Od Redakgji

28 czerwca 2008 roku Ojciec Swiety Benedykt XVI w Bazylice $w. Pawta
za Murami w Rzymie uroczyscie zainaugurowat Rok Swietego Pawta, po-
$wigcony postaci, zZyciu, nauczaniu i dziatalnosci Apostota Narodow, od na-
rodzin ktérego minglo wiasnie 2000 lat. W zwiazku z Rokiem Pawlowym
zaplanowano w roznych miejscach na $wiecie liczne, inspirowane duchem
Pawlowym, wydarzenia liturgiczne, kulturalne i ekumeniczne, oraz inicjatywy
o charakterze duszpasterskim i spotecznym. Symbolicznym znakiem trwaja-
cego jubileuszu Pawtowego staty si¢ lampy oliwne zapalone przed rzymska
bazylika $w. Pawla, do ktoérych wierni mogli dolewac oliwe symbolizujaca
modlitwg. Podobne lampy zostaly zapalone takze w waznych dla Apostola
Narodéw miastach w Turcji: Tarsie i Efezie oraz na Malcie.

Posta¢ §w. Pawla, z uwagi na jego niezwykly zyciorys, wydaje si¢ by¢
wspotczesnie szczegblnie aktualna jako wzorzec chrzescijanskiego zycia.
Sytuacje polityczno-spoteczna obszaru basenu Morza Srodziemnego z czasow
Pawlowych w powigkszonej skali odzwierciedla obecny stan $wiata, w kto-
rym procesy tzw. globalizacji, powszechnego przeptywu informacji, przeni-
kania si¢ kultur oraz $wiatopogladow wyznaczaja kierunki przemian zacho-
dzacych w ludzkiej $wiadomosci. Wielos¢ pogladow religijnych i moralnych
oraz tatwos$¢ wymiany informacji sprawiaja, ze coraz trudniej jest mowic
o obiektywnej prawdzie, ktorej zrodlem jest Bog. Rozwdj cywilizacyjny
1 procesy ekonomiczne dodatkowo przyczyniaja si¢ do utrwalenia w umystach
ludzi wspdtczesnych mentalno$ci zamknigtej w materialnych wymiarach do-
czesnosci. Sw. Pawel potrafil w warunkach czesto niesprzyjajacych gloszeniu
prawd ewangelicznych pozosta¢ swiadkiem Jezusa Chrystusa i dociera¢ ze
zbawczym przestaniem do ludzi odmiennych kultur, religii i sposobéw my-
$lenia. Pawlowe podroze misyjne, dzigki ktorym pozyskiwatl nowych wy-
znawcow Chrystusa, sa §wiadectwem wielkiej odwagi i otwarto$ci Apostota,
bez ktorych takze obecnie nie sposob ewangelizowaé $wiat. Jego osobiste
doswiadczenie duchowe (mistyczne) pozwolito mu zachowaé okre§lony spo-
sob postrzegania zycia i warto§ciowania, ktory znajdowat swdj zewnetrzny
wyraz w aktywno$ci apostolskiej. Mozna wigc powiedzie¢, ze §w. Pawel to
»obywatel Swiata”, ktory, prowadzac niezwykle aktywna dziatalno$¢, pozostat
w najglebszym wymiarze swojego zycia osoba ,,nie z tego swiata”. Tym sa-
mym stal si¢ swoistym dowodem na to, ze glebokie zycie duchowe mozna



Od Redakcji

prowadzi¢ posrod aktywnie przezywanej codziennosci, a nauka Ewangelii jest
uniwersalng prawda, ktdra moze ksztattowac zycie kazdego cztowieka.

Wspolczesna dziatalno$¢ ewangelizacyjno-formacyjna Kos$ciola powinna
cechowaé si¢ dynamizmem i duchowa gl¢bia na wzér Pawlowego dzieta.
Swoim zasiggiem musi probowac¢ objac jak najszersze kregi spoteczne oraz
rozmaite formy ludzkiej aktywnosci. Ponadto, nie tracac wlasnej specyfiki
oraz istoty Bozego objawienia, powinna usitowa¢ zrozumie¢ odmienne spo-
soby mys$lenia i dostosowa¢ do nich formy ewangelicznego oddziatywania.

Fragmentem tak rozumianej obecnosci Kosciola w $wiecie jest rowniez
jego dziatalnos¢ naukowa i publicystyczna, w ktora wpisuje si¢ XXIV tom
Studiow Gdanskich. Na zawarto$¢ tomu sklada si¢ zbior artykutow, w ktérych
podjeto roznorodne zagadnienia dotyczace: wiary, Kosciota, edukacji, kultury
i spraw spotecznych. Stanowia one swoisty zestaw przemyslen i komentarzy
na tematy nurtujace wspoétczesnych ludzi, ktére pojawiaja si¢ w dyskusjach
prowadzonych zarowno przez osoby wierzace, jak i ,,poszukujace wiary”.
Wszystkie teksty zostaly pogrupowane w trzy wigksze catosci, ktorych tytuty
odzwierciedlaja zasadnicze problemy podjete przez autorow poszczegoélnych
artykutow. Catos¢ publikacji uzupetniaja recenzje kilku wydanych ostatnio
ksiazek, w ktorych pojawiaja si¢ interesujace zagadnienia z zakresu historii,
teologii i etyki.

Pawlowy sposéb oddzialywania obejmowal takze pisemna forme przeka-
zu w postaci listow, w ktérych Apostol podejmowat zarowno istotne zagad-
nienia zwiazane z wiarg, jak i przekazywat biezace wskazania dotyczace
spraw zycia codziennego o mniejszym znaczeniu. Nalezy wyrazi¢ nadziejg, ze
zawarto$¢ kolejnego tomu Studiow Gdanskich pozwoli Czytelnikowi na lektu-
r¢ na temat spraw wielkich i matych, a w przypadku ich wszystkich okaze sig
interesujaca i sktoni do podjecia osobistej refleksji nad poruszonymi zagad-
nieniami.

Ks. Adam Swiezynski
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KS. GRZEGORZ RAFINSKI
Gdanskie Seminarium Duchowne

Sw. Pawel — mistyk i apostol.
Ujecie metodologiczne

WSTEP. 1. KLUCZ HERMENEUTYCZNY. 2. ,,ZYCIORYS MISTYCZNY”
SW. PAWLA. 3. DLACZEGO SW. PAWEL TAK MALO PISZE O SWYM
DOSWIADCZENIU BOGA? 4. PODLOZE HISTORYCZNO-RELIGIJNE

PAWLOWEGO ,, JEZYKA” OPISU DOSWIADCZENIA BOGA. 5. SPECYFIKA
SWIADECTWA SW. PAWLA NA TEMAT DOSWIADCZENIA BOGA NA TLE
SWIADECTW POZNIEJSZYCH MISTYKOW. ZAKONCZENIE.

WSTEP

Rok Swietego Pawta, ogloszony z okazji 2000. rocznicy narodzin $w.
Pawla i zainaugurowany przez Papieza Benedykta XVI w dniu 28 czerwca
2008 roku, w Wigili¢ Uroczystosci Swigtych Apostotéw Piotra i Pawta, jest
nie tylko dowodem uznania dla wyjatkowej roli §w. Pawla w dziejach chrze-
Scijanstwa, ale takze wezwaniem do zglebiania Jego dzieta. Niniejszy artykut
jest skromna odpowiedzia na to wezwanie. Poruszymy w nim niektére zagad-
nienia z zakresu wstepu metodologicznego do badania mistyki $sw. Pawta
bedace kontynuacja rozwazan metodologicznych zamieszczonych w naszym
artykule opublikowanym na tamach wczesniejszego tomu Studiow Gdanskich
[zob. Rafinski 2007, 205-245]". Méwiac o mistyce, mamy na mysli specjalny
(to znaczy nie dany kazdemu ochrzczonemu) dar, ktory mozna okresli¢ jako
do$wiadczenie Boga®. Interesuje nas poszukiwanie tzw. sensu wyrazowego

' W artykule tym scharakteryzowalismy ,,problem mistyki §w. Pawla”. ,Proble-

mem” jest opis istoty mistyki, a takze analiza wzajemnego przenikania si¢ actio
i contemplatio w zyciu $w. Pawla i w zyciu mistycznym w ogoélnosci. Podalismy
»wStatus quaestionis”, czyli stan dotychczasowych badan mistyki §w. Pawta, zwra-
cajac uwage na rézne opcje metodologiczne badan. WskazaliSmy argumenty
$wiadczace o aktualno$ci mistyki $w. Pawla w naszych czasach.

Poprzestajac na tym ogdlnym okresleniu mistyki, odsytamy do ustalen termino-
logicznych zawartych w cytowanym wyzej artykule. Przyjelismy migdzy innymi,
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wypowiedzi $w. Pawla®’. Z przegladu dotychczasowych publikacji na temat
mistyki $w. Pawta dokonanego we wspomnianym artykule* wyprowadzilismy
whniosek, ze podstawowym problemem, nierozwiazanym dotad, jest zdefinio-
wanie klucza hermeneutycznego do ustalenia tekstow zrdédtowych w listach
$w. Pawla. Trudno$¢ w rozwiazaniu tego problemu polega na tym, ze poszu-
kiwanie kategorii doswiadczenia przekracza ramy analizy konceptualnej tek-
stu. W niniejszym artykule zaproponujemy metode, ktoéra pozwoli na wyod-
rebnienie tekstow, w ktérych §w. Pawet odnosi si¢ do swego do§wiadczenia
Boga. Nastepnie, stosujac t¢ metodg, okreslimy teksty zrodtowe, podamy
syntezg tych tekstow i ukazemy ich specyfikg. Wskazemy takze teksty zro-
dltowe swiadczace o tym, ze §w. Pawet chcial, aby szukanie Boga zywego, tak
wazne w jego zyciu, bylo celem zyciowym kazdego chrzescijanina.

Cho¢ dominanta artykutu jest metodologia, to rownocze$nie dane w nim
zawarte sktadaja si¢ na interpretacj¢ osoby §w. Pawla jako mistyka i apostota.
Zaktadamy, ze warunkiem zrozumienia dzieta i osoby $w. Pawla jest analiza
mistycznej wigzi taczacej go z Jezusem Chrystusem. Sam §w. Pawet miat
swiadomos¢ tego, ze spotkanie ze Zmartwychwstaltym Panem pod Damasz-
kiem bylo zrédlem jego misji jako apostola. Trwanie w mistycznej wigzi
z Jezusem Chrystusem (Ga 2,20: ,,Zyje we mnie Chrystus™) stanowito dla $w.
Pawla istotny punkt odniesienia w catym pozniejszym zyciu apostolskim.
Jezus byt dla niego Kims$ wigcej, niz historycznym wspomnieniem, czy tylko
zrodtem doktryny, ale byt ciagle zywym ,,wydarzeniem”.

1. KLUCZ HERMENEUTYCZNY

Tekst ,,pisany” jest niekiedy tak $cisle powiazany z konkretnym doswiad-
czeniem, ze przestaje by¢ zrozumiaty w oderwaniu od kontekstu doswiadcze-

ze kontakt do§wiadczalny z rzeczywistoscia ma miejsce wtedy, gdy sa spetnione
trzy kryteria: odczuwalnos¢, bezposrednios¢, przedmiotowos¢. Dotyczy to takze
doswiadczenia, ktorego specyficznym przedmiotem jest Bog [por. Glaz 1998,
17]. ,,Organem” umozliwiajacym bezposredni kontakt z Bogiem jest ,,pneuma”.
Droga do odkrycia sensu wyrazowego jest analiza tekstow na plaszczyznie lin-
gwistyczno-syntaktycznej, semantycznej i pragmatycznej [zob. Egger 1989].

Z przegladu dotychczasowych badan wynika, ze bibliSci nie znalezli jeszcze
klucza hermeneutycznego do badania mistyki $w. Pawta. Niektorzy gubia ele-
ment doS§wiadczenia Boga, ktory nalezy do istoty mistyki, ,,re-definiujac” w spo-
sob dowolny pojecie mistyki. Inni popetniaja btad polegajacy na absolutyzowaniu
klucza terminologicznego. Zaktadaja, ze pewne stowa uzyte przez $w. Pawla, od-
nosza si¢ do tego, co rozumieja jako mistykg. W rezultacie ich analizy staja si¢
wyktadami wybranych aspektow teologii §w. Pawtla, w ktorych traci znaczenie
element doswiadczenia Boga. Jeszcze inni przechodza na pozycje psychologizo-
wania, a przeciez psychologia nie posiada instrumentéw metodologicznych do
penetrowania istotnych wymiaréw do$wiadczenia mistycznego. Sa i tacy, ktorzy,
piszac o mistyce, nie podaja klucza hermeneutycznego w doborze tekstow zro-
dlowych, co sprawia, ze ich analizy sa niemozliwe do zweryfikowania [zob. Ra-
finski 2007].

14 STUDIA GDANSKIE XXIV (2009)



Sw. Pawel — mistyk i apostol...

nia. Aby zrozumie¢ pewne teksty, musimy je traktowaé jako ,,nosniki”’ do-
swiadczenia. Oto przyktad wzigty z zycia codziennego. Pamigtam, ze pewne-
go dnia, czekajac na warszawskim przystanku na autobus, ustyszalem, jak
jakas dziewczyna méwila do chtopaka: ,, Ty wariacie!”. Wydawalo si¢ jasne,
ze stowa te powinny by¢ obrazliwe. Nic podobnego! Gdy spojrzatem w kie-
runku tej pary, zobaczyltem, ze mowiaca te stowa dziewczyna byla rozpro-
mieniona w u$miechu, a chlopak — caly szczesliwy. Wyobrazmy sobie, ze
mamy do dyspozycji zapis slow tej dziewczyny. Scena ta ilustruje fakt, ze
tekst pisany (np. zapis tego, co wowczas ustyszalem: ,, Ty wariacie!”) zawiera
w sobie utomno$¢. Sam tekst, odizolowany od kontekstu sytuacyjnego, nie
wystarcza czasem do jego zrozumienia. Trzeba uwzglednié ,,czynnik pozatek-
stowy”, gdy stowa sa no$nikiem jakiego$ doswiadczenia. W przypadku po-
wyzszej sceny, ,,czynnikiem pozatekstowym” byly oczy tej dziewczyny, ton
wypowiadania stow, znajomo$¢ umownego jezyka przez tego chtopaka.

Pomys$lmy, ze mamy do dyspozycji, w miejsce stdéw wypowiadanych
przez tg dziewczyng, listy $w. Pawta, ktore tez s medium zywej komunikacji
migdzy osobami: $w. Pawlem i konkretnymi adresatami listow. A ,,czynni-
kiem pozatekstowym” jest rzeczywisto$¢ jeszcze bardziej skomplikowana od
relacji migdzy ta dziewczyna i jej chlopakiem: jest nia Pawtowe do§wiadcze-
nie Boga. Problem jest trudny. Rodzi sig pytanie, czy proba odtworzenia wigzi
migdzy tekstem pisanym, a do§wiadczeniem z nim zwiazanym, nie jest przy-
stowiowym gonieniem za wiatrem?

W oddaleniu tej watpliwos$ci moze pomoc przypatrzenie si¢ analogiczne-
mu problemowi, ktéry juz udato sig biblistom rozwiaza¢. Chodzi o ustalenie,
w jakich tekstach biblijnych mamy do czynienia z humorem, z ironia’. Przez
pewne teksty autorzy biblijni usmiechaja si¢ do nas i chca spowodowaé nasz
usmiech. Analogicznie jak w przypadku tekstow traktujacych o doswiadcze-
niu Boga; mamy do dyspozycji tylko tekst i musimy szukaé¢ sposobow dotar-
cia do ,,czynnika pozatekstowego”, ktorym jest poczucie humoru hagiografa.
»dpecjalisci od humoru” wskazuja rézne kryteria. Zauwazaja, ze czasem sy-
gnaly zwiastujace humor sa wprost zawarte w kontekscie wypowiedzi. Cza-
sem jednak takich sygnaléw nie ma. Wtedy decyduje kryterium tre§ciowe.
Kluczowa jest w tym przypadku rola interpretatora tekstu®. Egzegeci podkre-
slaja, ze tekst humorystyczny musi ukazywac jakas anomalig, co$ réznego od
tego, czego normalnie nalezatoby oczekiwaé w danej sytuacji. Takiego rodza-
ju kontrast budzi $miech. Aby uchwyci¢ humor, trzeba wigc mie¢ poczucie
tego, co jest ,,normalne”, zwykte. Smiech jest osadem dokonanym z pozycji

5 Uzycie ironii i sarkazmu da si¢ udokumentowa¢ takze w tekstach $w. Pawta:

w 1 Kor 4,8-10; Ga 5,15; Flp 3,2 [por. Penna 2006, 72].

Problemem humoru i ironii zajmowali si¢ w biblistyce m.in.: D. E. Trueblood,
The Humor of Christ (1964); E. M. Good, Irony in the Old Testament (1965);
C. D. Linton, Humor in the Bible, w: The International Standard Bible Encyclo-
pedia, ed. G. W. Bromiley, vol. I (1982), s. 778-780. Uzyteczne informacje za-
wiera tez klasyczne opracowanie retoryki: Lausberg 1969, 128-129.237-240
(oryg. Elemente der literarischen Rhetorik, 1949).
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»porzadku” nad ,nieporzadkiem”. Tylko spoteczno$¢ uporzadkowana jest
w stanie rozpozna¢ tego rodzaju ,,$mieszng” anomalig.

Z powyzszej analogii wynika, ze szukanie sposobéw na odtworzenia wig-
zi migdzy konkretnymi tekstami a doswiadczeniem Boga nie moze ograniczy¢
si¢ do prostego poszukiwania okres§lonej terminologii w badanych tekstach,
ale jest problemem bardziej kompleksowym. Jest tez problemem mozliwym
do rozwiazania.

Punktem wyjscia musi by¢ pewne teoretyczne rozrdznienie tekstow odno-
szacych si¢ do doswiadczenia Boga. Istnieja — jak to okresla K. Gorski — ,,tek-
sty mistyczne” i ,.teksty teologiczne” lub ,filozoficzne”. ,.Za tekst mistyczny
uwazaé nalezy tekst méwiacy o zjednoczeniu si¢ z Bogiem, o oddaniu si¢
catkowitym, a wigc o pewnym dzialaniu lub stanie wewngtrznym. Natomiast
tekst traktujacy o Bogu, Jego przymiotach w formie przedstawienia obiek-
tywnego nie bedzie mistyczny, ale teologiczny lub filozoficzny” [Goérski
1980, 11]. W niniejszym artykule chcemy ograniczy¢ poszukiwanie tekstow
zrodlowych do tej pierwszej kategorii tekstow. Bedziemy pytali, ktore teksty
zawarte w listach §w. Pawla sa ,tekstami mistycznymi”, to znaczy takimi,
ktore odnosza si¢ do doswiadczenia Boga w zyciu §w. Pawta. W dotychcza-
sowych opracowaniach mistyki $w. Pawla biblisci mieszaja ,.teksty mistycz-
ne” z ,tekstami teologicznym”. Nie wypracowano, jak dotad, odpowiedniego
kryterium hermeneutycznego pozwalajacego na wyodrgbnienie w listach $w.
Pawta tekstow ,,mistycznych”, gubiac w opracowaniach istotny aspekt misty-
ki, jakim jest do$wiadczenie Boga'.

Jest jeszcze jedno wazne zatozenie, ktore nie jest respektowane w dotych-
czasowych badaniach mistyki $§w. Pawla. Aby pisa¢ o mistyce Sw. Pawla,
trzeba wyj$¢ od ustalenia jasnych kryteriow doboru tekstow zrodtowych, kto-
re respektuja intencje hagiografa. Chodzi o wskazanie tekstow, w ktorych sw.
Pawet swiadomie odwolywat si¢ do swojego doswiadczenia Boga (danego
tylko jemu lub wspolnego z innymi wiernymi). W przeciwnym wypadku
wpadnie si¢ w putapke naginania stow $§w. Pawla, polegajaca na arbitralnym
,dorabianiu” do nich rzekomego kontekstu doswiadczenia Boga. Sprawa jest
prosta wtedy, gdy Pawel nawiazuje do swego spotkania ze Zmartwychwsta-
tym pod Damaszkiem. A inne sytuacje? Tu pojawia si¢ trudnos¢. Mamy do
dyspozycji tylko tekst, bez znajomosci catej jego otoczki sytuacyjnej, bez
wyjasnien jego autora.

W swietle tego, co powiedzieliSmy wyzej, jest jasne, ze szukamy czegos,
co tak naprawdg jest poza tekstem (!), cho¢ jest przez tekst w jakis sposob
zasygnalizowane. Jak rozpoznaé¢ znaki sugerujace, ze $w. Pawel odnosi si¢
w danym tekscie do doswiadczenia Boga? Nie wystarczy tylko proste kryte-
rium terminologiczne, ktére zastosowal na przyktad przed kilkudziesigciu laty
A. Wikenhauser. Wyszedt on ze stusznego skadinad zatozenia, ze do definicji
mistyki nalezy ,,przezycie”, ,,bezposrednia tacznos¢ duszy z Bogiem” (czyli
rzeczywistos$¢, ktora mozna okresli¢ jako doswiadczenie Boga) [zob. Wiken-

Zob. przypis 4.
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hauser 1928, 6]. Zastosowal jednak utomne kryterium ustalania tekstow mo-
wiacych o doswiadczeniu Boga, polegajace na szukaniu tekstow, w ktorych
sw. Pawel uzywat terminu ,,w Chrystusie”. Taka procedura jest absurdalna.
Przeciez czasem, uzywajac terminu ,,w Chrystusie”, $w. Pawel formulowat
whnioski teologiczne, a nie wskazywat na zrodto tych wnioskéw w postaci
doswiadczenia Boga (np. gdy sw. Pawet pisze w 1 Tes 4,18 o ,,zmartych
w Chrystusie”, to nie chce wskazywac przez to na tych zmartych, ktorzy mieli
dar doswiadczenia Boga, ale chodzi mu po prostu o zmartych chrzescijan).
Zadne kryterium terminologiczne nie moze by¢ wigc stosowane automatycz-
nie. I nie moze by¢ jedynym kryterium. Trzeba spojrze¢ na tekst wieloptasz-
czyznowo, a nie tylko pod katem jego tresci (terminologii). Takie spojrzenie
sugeruja zreszta jezykoznawcy. Podkresla si¢ na przyklad, ze tekst stanowi
medium komunikacji, w ktorym jest miejsce nie tylko na przekaz okreslonych
tre$ci. Obok funkcji informacyjnej kazdy tekst ma takze funkcje ekspresywna
(autor wypowiedzi wyraza przez tekst samego siebie: mniej lub bardziej, za-
leznie od uzywanego rodzaju literackiego wypowiedzi) oraz funkcj¢ impre-
sywna (autor tekstu wchodzi w kontakt z jego adresatem) [zob. Schokel 1983,
110-114]. Wynika z tego, ze analiza tekstu nie moze polegaé tylko na pytaniu
o0 jego tres¢. Tekst niekiedy ma w zatozeniu jego autora powodowaé okreslo-
na reakcje¢ u adresata, w tym ma by¢ no$nikiem doswiadczenia. Przydatna
w lokalizowaniu tych odniesien jest metoda retoryczna analizy tekstu biblij-
nego.

W poszukiwaniu tekstow, ktore sa odniesieniem do doswiadczenia Boga,
pomocne moga by¢ nastgpujace kryteria:

1) Musi chodzi¢ o tekst, ktory mowi o fakcie, ktory autor zarejestrowat
w swojej pamigcei 1 ktory poruszyt go do glebi. Chodzi o fakt, dlatego w nie-
ktorych przypadkach autor tekstu potrafi (i chce) precyzyjnie okresli¢ miejsce
1 czas jego zaistnienia (tak jest z Pawlowym doswiadczeniem Boga pod Da-
maszkiem, a takze z tym, opisanym w 2 Kor 12,1nn). Innym razem na odnie-
sienie do faktu wskazuje analiza retoryczna tekstu. Wiadomo, ze w narratio
autor tekstu przywotuje fakty (wiadome jemu i nieckwestionowane przez adre-
satow), ktére sa podstawa do postawienia okreslonej tezy. Analiza retoryczna
pozwala odrézni¢, kiedy autor wprowadza do dyskursu przestanke w postaci
wlasnie faktu (tak bedzie z kilku tekstami, ktore méwia o doswiadczeniu Du-
cha), a kiedy wchodzi w spekulacje teologiczne. Sygnaly znajduja si¢ zawsze
w kontekscie wypowiedzi. Kontekst wskazuje na przyktad, ze nie ma mowy
o doswiadczeniu Boga w 1 Kor 3,16 (,,Czy nie wiecie, ze jesteScie Swiatynia
Boga i ze Duch Boga mieszka w was?”). Zwrot: ,,Czy nie wiecie, ze...”, jest
odniesieniem do ustnego nauczania Pawla w Koryncie, a nie do doswiadcze-
nia Koryntian [zob. Pesce 1994]. Takze kontekst wyklucza 1 Kor 3,23. Pawet
pisze: ,,wy [jesteScie] natomiast Chrystusa”. Jest to wniosek, ktory wynika
z wczesniejszego wykltadu, a nie przestanka pierwszorzedna, polegajaca na
odniesieniu do faktu (do doswiadczenia Boga).

2) Musi chodzi¢ o teksty, w ktorych wystepuje terminologia ,,zmystow”.
Oczywiscie terminologia ta bedzie uzyta w sposob analogiczny, gdyz do-
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swiadczenie Boga przekracza kategorie poznania zmystowego. Trzeba wziac
pod lupe zdania, w ktérych wystepuja terminy: ,,widzie¢” (,,ukazaé sig”),
,»stysze¢”, ,,poznac” (zwlaszcza chodzi o czasownik oida, ktory w odroznieniu
od ginoskein oznacza poznanie polegajace na zjednoczeniu z poznanym
przedmiotem), a takze ,,objawi¢” (z podmiotem, ktorym jest Bog). Przedmio-
tem poznania musi by¢ rzeczywisto$¢ transcendentna, ktora opisuja rozne
terminy, takie jak: Bog, Jezus Chrystus, Duch, ,,rzeczy tajemne” (1 Kor 14,2),
»dary taski” (1 Kor 2,12). W przypadku doswiadczenia Boga pod Damasz-
kiem, jego przedmiotem jest Jezus Chrystus, Syn Bozy, Pan (1 Kor 9,1; 15,8;
Gal 1,12.15-16; Flp 3). Poniewaz w czasie, gdy Pawel mial to doswiadczenie,
Jezus nie zyl, musi chodzi¢ o do§wiadczenie mistyczne: kontakt z Jezusem
Zmartwychwstatym, ktory przynalezy do sfery transcendentnej. Czasem §w.
Pawel pisze o doswiadczeniu, ktorego przedmiotem jest Duch, opisany jako
,Duch”, ,.Duch, ktory jest z Boga”, ,,Duch Swicty”. Czasem opisuje rzeczy-
wisto$¢ nadprzyrodzona innymi terminami: ,,widzenia” i ,,0bjawienia Pan-
skie” (1 Kor 12.1-10). Czasem tez $w. Pawel opisuje Chrystusa tak, jakby
rejestrowat doswiadczalnie istnienie witalnej sity obecnej w jego zyciu (Gal
2,20; Flp 1,21; by¢ moze tez w Rz 5,12-19).

3) O wyborze tekstow zrodlowych zdecyduje tez forma zdania, a miano-
wicie uzycie czasownikow w formie dokonanej czasu terazniejszego lub prze-
sztego (indicativus, a nie coniunctivus, imperativus itd.). Chodzi bowiem
o fakty, a nie o rzeczywistos¢, do ktorej odnosi si¢ jezyk hipotetyczny czy
zyczeniowy. Kryterium to jest wazne w przypadku licznych tekstow, w kto-
rych wystepuje czasownik ,,zy¢”, np. w Gal 2,20 wystepuje indicativus czasu
terazniejszego (w Flp 1,21 wystepuje zdanie bez czasownika: to dzen Chri-
stos).

4) Teksty moéwiace o doswiadczeniu Boga sa rozpoznawalne czasem
przez to, ze znajduja si¢ w kontekscie, ktory ma swa specyfike takze z punktu
widzenia rodzaju literackiego®. Wzmianki o do$wiadczeniu Boga, poniewaz
sa odniesieniem do faktéw (!), bywaja umieszczone w tekstach o charakterze
autobiograficznym’. Méwiac o rodzaju literackim, szczegdlna uwage trzeba

Sw. Pawel uzywa w swych listach nastepujacych rodzajow literackich [zob.
Thekkekara 1988, 41.52]: 1) poezja i hymny (zob. Flp 2,6-16; Kol 1,15-20; 1 Tm
3,16; Ef 5,14); 2) forma kerygmatyczna, ktora Pawet otrzymat i przekazuje innym
(zob. 1 Kor 15,3-7; 11,23-25); 3) apokaliptyka (1 Tes 4,13-5,11; 2 Tes 2,1-12;
1 Kor 15,12-53); 4) proroctwo (zob. Rz 14,22; 4,6-8) i formuty kultyczne: dokso-
logie (zob. Rz 9,5; Ga 1,5), ,,Amen” (zob. Rz 1,25; 1 Kor 14,16) i in.; 5) parene-
zy, ktore maja posta¢ maksym moralnych (zob. Rz 12,9-13), katalogéw cnot
i grzechéw (zob. Gal 5,19-23), ,.tablic domowych” (zob. Kol 3,18-4,1; Ef 5,22-
6,9) oraz dhuzszych ekshortacji badz homilii (zob. 1 Kor 5-15; 1 Tes 4,13-18;
1 Tes 5,1-11); 6) autobiografia (zob. nast¢pny przypis).

Wisrdd tekstow autobiograficznych mozna wyrdznié pigé zbiordw tekstow [zob.
Thakkekara 1988, 52]: 1) autobiografia zwykla (gdy $w. Pawel przekazuje aktu-
alne wiadomosci o sobie: zob. 1 Kor 16,5-9; 2 Kor 7,5); 2) autobiografia apostol-
ska (gdy Pawet pisze o swych planach zwiazanych z misja apostolska: zob. 1 Tes
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zwroci¢ na rodzaj retoryczny tekstu. Retoryka pozwala uchwycic¢ ,,architektu-
re” duzych partii tekstu i na tej podstawie odkry¢ rézne $rodki wyrazu zasto-
sowane przez jego autora. Punktem wyjscia do odkrycia ,architektury tekstu”
jest czesto ustalenie, gdzie w tekscie autor formutuje tezg. W Rz 8 §w. Pawel
przywotuje doswiadczenie Ducha (pisze o czyms, ,.co si¢ juz oglada”; Rz
8,24), ktore jest argumentem na rzecz tezy zapisanej w Rz 1,16-17. Wzmianki
o doswiadczeniu Boga zawarte w Ga 1,12.15-16 sa cze$cia kategorii retorycz-
nej zwanej narratio, czyli sa przygotowaniem do postawienia tezy w Ga 2,16.
Tekst zawarty w 1 Kor 2,10-15, w ktorym §w. Pawet przywoluje doswiadcze-
nie Ducha, jest rozwinigciem tezy sformutowanej w 1 Kor 1,17. W analizie
retorycznej wazne jest tez stwierdzenie, czy sita perswazyjna tekstu opiera si¢
na uwypukleniu osobowosci, charakteru hagiografa (mamy wtedy do czynie-
nia z rodzajem retorycznym, zwanym pathos), czy celem hagiografa jest
wprowadzenie adresatow w okreslony stan (ethos), czy wreszcie dyskurs jest
oparty na logicznym, racjonalnym dowodzeniu (logos). Retoryka pozwala
w ten sposob przekroczy¢ spojrzenie na tekst tylko od strony tresciowej, kon-
ceptualnej, a pozwala réwniez na dostrzezenie réznych srodkow retorycznych
uzytych przez autora tekstu, w tym odniesien do do$wiadczenia Boga. Mo6-
wiac obrazowo, analiza retoryczna pomaga w opisaniu réoznych elementéw
sktadowych wigkszych sekcji tekstu tak, jak odréznia sig rézne rodzaje budul-
ca, z ktorego sklada si¢ wigksza budowla. ,,Budulcem” tekstu moga by¢ ele-
menty, ktére mozna nazwaé ,,danymi ,,zrodlowymi”, a takze takie, ktore sa
wnioskami (!) wynikajacymi z danych zrodtowych. Do tych pierwszych nale-
zy, dla przyktadu, postugiwanie si¢ prawdami wiary przejetymi z tradycji,
odwotanie si¢ do autorytetu Biblii (cytaty biblijne), powotanie si¢ na czyjs$
autorytet, a takze wskazanie na do$wiadczenie (wlasne, albo adresatow tek-
stu), w tym na doswiadczenie Boga. Czym$ innym jest spekulacja na temat
do$wiadczenia Boga wyprowadzana z danych zrédtowych'’.

Analizujac teksty, co do ktorych rodzi si¢ podejrzenie, ze moéwia one
o doswiadczeniu Boga, trzeba ,,przesiac je” przez sito wymienionych powyzej

2,1-12.18); 3) autobiografia apologetyczna/polemiczna (zob. Gal 1,11nn); 4) au-
tobiografia mistyczna (zob. 2 Kor 12,1-10); 5) autobiografia typologiczna (gdy
$w. Pawel prezentuje siebie jako przyktad dla innych: zob. Rz 7,14-25). Powyz-
szy podzial nalezy uzupehié, gdyz niekiedy pewne typy autobiografii przenikaja
si¢ wzajemnie, albo teksty o innym rodzaju literackim zawieraja motywy auto-
biograficzne.

Rozdzielenie danych ,,zrédtowych” od wnioskow spekulatywnych bywa latwe,
gdy sam autor okres$la zrodto, z jakiego korzysta, ale czasami jest to bardzo trud-
ne. U mistykéw wnioski spekulatywne i ich zrédlo, w postaci do§wiadczenia Bo-
ga, staja si¢ integralng jednoscia. Takze w listach $w. Pawla trudno jest rozdzie-
li¢, co jest wynikiem spekulacji Apostota, a co jest odwolaniem si¢ do doswiad-
czenia (1) Boga, gdyz wszystko, co pisze $w. Pawel, odzwierciedla — przywolujac
stowa Thomasa Mertona — ,,$wietlany pokdj jego wewngtrznego zycia” [Merton
1982, 124]. Jest to trudne, ale nie jest niemozliwe.
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kryteriow. Czasem wystarczy zastosowanie jednego z kryteridw, a czasem
dopiero potaczenie kilku rownoczesnie sprawi, ze mozna bedzie zaliczy¢ dany
tekst do tekstow zrodtowych, méwiacych o do§wiadczeniu Boga. Zastosowa-
nie takiej procedury pozwala na wylonienie, na zasadzie eliminacji, tekstow
zrodtowych. Wazne, aby kryteria te stosowac na tyle rygorystycznie, aby
wyeliminowac z katalogu ,,tekstow mistycznych” te, co do ktorych sa watpli-
wosci.

2. ,ZYCIORYS MISTYCZNY” §W. PAWEA

W zamieszczonej ponizej tabeli wskazujemy liste tekstow zroédtowych
zbudowana w wyniku zastosowanie klucza hermeneutycznego opisanego
w poprzednim punkcie (tytuly poszczegdlnych kolumn wskazuja na rodzaj
do$wiadczenia Boga, a tytuly poszczegélnych wierszy na terminologie do-
swiadczenia Boga):

spotkanie . stan zjedno-
,»porwanie . - .
. . z Chrystusem . czenia doswiadczenie
terminologia do trzecie-
»pod Damasz- g0 nieba” z Chrystu- Ducha
kiem” sem
1 Kor 9,1
,,widzie¢” (,,widzialem”)
(pass.: *
,ukazaé si¢”) 1 Kor 15,8 2 Kor
(,,ukazat sig”) 12',1rm'
(,,widzenia
Gal,12 | objawienia 1 Kor 2,10-15
(,;objawienie”) Panskie”) (Duch
,,objawic¢” * i
Gal,16 L
> biawil”
(,.objawit”) HONEW
,,poznanie”)
*
1 Kor 14
> Flp 3,8-12 (Duch
,»pozna¢ +
Teksty (,,poznac”) L
»objawienie
proto-
+
Pawlowe -
,,poznanie”)
.zajasnie¢” 2 Kor 4,6
+ (,,zajasniato
,,poznanie” poznanie”)
Ga 2,20
(,,juz nie ja
zyje, lecz
zyje we mnie Rz 8
s e Chrystus”) (Duch
»2y¢ B 4
Flp 1,21 »zycie”)
(,,dla mnie
zycie to
Chrystus”)
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1 Tm 1,12-13;
Ef3,3
dTel:sty (Pawlowe do-
eutero- $wiadczenie
Pawlowe

Boga jako model
dla wiernych

Powyzsza tabela zawiera fakty, ktore uktadaja si¢ w co$ w rodzaju ,,zycio-
rysu mistycznego” sw. Pawla. Z prawdopodobienstwem graniczacym z pew-
noscia mozna przypuszczaé, ze tabela zawiera dane niekompletne. To, co
wiemy na temat zycia mistycznego $w. Pawta, mozna poréownac¢ do wierz-
chotka gory lodowej. Wiemy tylko tyle, ile chcial nam ujawni¢ $w. Pawet.
Jest to zaledwie niewielka czg$¢ tego, co sw. Pawet moglby napisa¢ o swym
zyciu mistycznym, gdyby tego chcial. Reszta (wigkszo$¢ danych?) jest nam
nieznana. Ale to, co wiemy i tak uktada si¢ w ciekawy obraz.

Pisanie ,,zyciorysu mistycznego” §w. Pawla jest zabiegiem ryzykownym
nie tylko z powodu fragmentaryczno$ci danych. Trudno$¢ polega takze na
tym, ze, piszac ,,zyciorys mistyczny”’, wyodrgbniamy z bogatego zycia $w.
Pawta tylko jeden jego aspekt. To tak, jakby$my chcieli opisa¢ zycie cztowie-
ka, analizujac tylko jego uktad nerwowy. A jednak ma to jaki$ sens, jesli nie
zgubi si¢ ani na moment obrazu cato$ci zycia $w. Pawta. Porownanie mistyki
z uktadem nerwowym jest akurat o tyle wlasciwe, ze ,,zycie mistyczne” $w.
Pawta, cho¢ stanowilo tylko jeden z aspektow, dawato Apostotowi ,,impuls”
do aktywnego zycia. Spetniato podobna rolg, jak uktad nerwowy w organi-
zmie. Mozna powiedzie¢, ze wszystko, co istotne w zyciu §w. Pawla, wynika-
o z jego mistycznej zazytosci z Bogiem.

Z tekstow zrodlowych wskazanych w tabeli wynika, ze §w. Pawetl stosun-
kowo czgsto pisze na temat dwoch rodzajow doswiadczenia Boga. Wielokrot-
nie wspomina o swym spotkaniu ze Zmartwychwstatym Panem pod Damasz-
kiem i do$¢ szeroko pisze na temat doswiadczenia Ducha, ktore byto udzialem
jego 1 innych chrzescijan. Nie jest to przypadkiem. Tym samym $w. Pawet
wskazuje na dwa elementy konstytutywne chrzescijanskiego doswiadczenia
Boga. Specyficzny (,,w Chrystusie”) dar do§wiadczenia Boga jest dla chrze-
Scijanina mozliwy tylko dlatego, ze Jezus zmartwychwstat (zyje!) i dlatego, ze
zostal nam postany Duch Swiety.

Przez ,,zimna” siatke tekstow zawartych w tabeli spogladamy w fascynu-
jacy $wiat ukrytego zycia §w. Pawla, ,,czlowicka Bozego”, mistyka. Z gory
wiadomo, czego mozemy si¢ spodziewaé po ,,tekstach mistycznych” sw. Paw-
fa. Nie znajdziemy w nich szczegotow fenomenologicznych. Przeciez podob-
nie jest z wypowiedziami $w. Pawla na temat Jezusa historycznego. Nie znaj-
dujemy w nich portretu fizycznego ani kroniki wydarzen, ktorych protagoni-
sta byt Jezus. Pawel takie zainteresowania pozostawia innym. On sam ,,0d-
czuwa potrzebe wejscia w glab misterium przypadku-Jezusa i ukazania zna-
czenia jego szczegolnego losu i ukrytej tajemnicy Jego tozsamos$ci osobowej”
[Penna 2006, 123-124]. Takze w ,tekstach mistycznych” $w. Pawet chce
wejs¢ w glab i opisa¢ znaczenie ukrytej tajemnicy.
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Teksty zrodlowe prowadza nas wpierw pod Damaszek. Z tego, co §w.
Pawel pisze na temat wydarzenia pod Damaszkiem, wynika, ze stato si¢ tam
co$, co wyczerpuje znamiona uzywanego przez nas pojecia doswiadczenia
Boga (z przyjetymi przez nas kryteriami, ktorymi sa: odczuwalnosé, bezpo-
srednios¢, przedmiotowo$é). Sw. Pawet analizuje to, czego doswiadczyt pod
Damaszkiem, z r6znych punktéw widzenia i w réoznych momentach swego
zycia.

W Pierwszym Liscie do Koryntian stwierdza, ze ,,widzial” Jezusa, Pana
naszego (1 Kor 9,1). Uzywajac tego samego czasownika ,,widzie¢” (horao),
ale w formie biernej (ofthe), Sw. Pawet pisze w tym samym liscie, ze ,,ukazat
si¢” jemu Chrystus (1 Kor 15,8). Z obu tekstow wynika, ze przedmiotem do-
swiadczenia Boga pod Damaszkiem byl, wedlug pierwszego z nich, Jezus
jako Pan, a wedlug drugiego, Chrystus. W tytule ,,Pan” jest zawarta afirmacja
bostwa. Chrystus, ktory objawit si¢ Pawtowi jest tym samym, ktéry ukazat si¢
wczesniej, po Zmartwychwstaniu, Piotrowi, Dwunastu, pigciuset braciom,
Jakubowi i wszystkim apostotom (zob. 1 Kor 15,5-8).

Z Listu do Galatow dowiadujemy sig, ze to doswiadczenie miato miejsce
w okolicach lub w samym Damaszku (zob. Ga 1,17). Bog ,,objawil” wtedy
Pawlowi swojego Syna (Ga 1,15). Pawet podkresla, ze wlasnie to doswiad-
czenie stanowito istote przetlomu, ktory dokonat si¢ w jego zyciu, po ktérym
zaczat glosi¢ Dobra Nowing o Synu Bozym (Ga 1,16). Sw. Pawel stwierdza,
ze wlasnie wtedy otrzymat Ewangelie — doslownie: zostata mu ona przekaza-
na przez objawienie Jezusa Chrystusa (Ga 1,12). Dostrzega w tym szczegdlne
dzialanie Boga: Bog przeznaczyt go od urodzenia i powotlat taska swoja (Ga
1,15).

W Liscie do Filipian Pawel opisuje to samo wydarzenie, stwierdzajac, ze
zostat wtedy ,,pochwycony” przez Chrystusa Jezusa (Flp 3,12). To doswiad-
czenie kojarzy z kategoria ,,poznania”. Pisze o poznaniu Chrystusa Jezusa,
Pana (Flp 3,8), o zjednoczeniu z Nim (Flp 3,9), o poznaniu Go, w szczegolno-
$ci 0 poznaniu mocy Jego zmartwychwstania (Flp 3,10).

W Drugim Liscie do Koryntian, w stowach pelnych majestatu (z uzyciem
formuty ,,my”) opisuje to samo doswiadczenie, stwierdzajac, ze wowczas Bog
,»Zzabtysnal” w jego sercu, aby ,,zajasnialo” poznanie chwaty Bozej na obliczu
Chrystusa (2 Kor 4,6). Jest w tym reminiscencja czegos, co zostalo zapamig-
tane przez tradycje potwierdzona przez sw. Lukasza w Dziejach Apostolskich
(zob. Dz 9,3: ,,Gdy si¢ juz zblizal w swojej podrézy do Damaszku, nagle oto-
czyla go $wiattos¢ z nieba”).

Z powyzszych tekstow wynika, ze w zyciu sw. Pawla doswiadczenie Bo-
ga, ktore miato miejsce pod Damaszkiem, odgrywato przetomowa rolg. Tak
tez $wiadomos¢ Pawla zapamigtali jego uczniowie zyjacy w pokoleniu po-
Pawlowym. Wniesli oni dodatkowo do opisu tego wydarzenia swoja interpre-
tacje zawarta w specyficznym stownictwie (zwlaszcza w terminie: ,,mitosier-
dzie”).

Autor Pierwszego Listu do Tymoteusza charakteryzuje moment przetomu,
w ktérym Pawet stat si¢, z bluzniercy, przesladowcy i czlowieka zuchwatego
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(1 Tm 1,13), powolanym do stuzby (1 Tm 1,12). Dowiadujemy si¢ z listu, ze
w tym przetlomowym momencie zycia Pawla Chrystus Jezus, Pan, okazat
Pawlowi zaufanie, powotujac go do stuzby (1 Tm 1,12). Pawet dostapil wtedy
mitosierdzia (I Tm 1,13). Zaobfitowata wtedy taska naszego Pana (1 Tm
1,14). Pawel dostapit mitosierdzia, zeby w nim pierwszym Chrystus Jezus
okazat cala wielkodusznos¢ (1 Tm 1,16).

Z kolei z Listu do Efezjan wynika, ze Pawet w momencie przetomu do-
swiadczyl dziatania taski Bozej udzielonej mu ze wzgledu na tych, ktorym
miat glosi¢ Ewangeli¢ — chodzi o adresatow wywodzacych sig¢ z pogan, a nie
z Zydéw (Ef 3,2). Pojat wtedy tajemnice Chrystusa (Ef 3,4). W objawieniu
zostato mu dane poznac te¢ tajemnice (Ef 3,3), ktdrej istota jest zrozumienie,
ze poganie sa wspotuczestnikami obietnicy w Chrystusie Jezusie przez Ewan-
gelie (Ef 3,6.8). Poznanie tej tajemnicy bylo dzietem taski Boga udzielone;
Pawlowi i bylo dziataniem Jego mocy (Ef 3,7).

Doswiadczenie Boga pod Damaszkiem bylo pierwszym, ktore $w. Pawet
doktadnie lokalizowat i ktérego czas w biegu swego zycia potrafit okreslic.
Potem bedzie jeszcze tylko jedno doswiadczenie mistyczne, ktore sw. Pawet
bedzie kojarzyt z okreslonym czasem. Widocznie musiato to by¢ doswiadcze-
nie bardzo wazne, skoro odcisngto si¢ w §wiadomosci Pawta w postaci precy-
zyjnego zapisu jego daty. Chodzi o wydarzenie opisane w Drugim Liscie do
Koryntian, ktore Pawel datuje stowami: ,,przed czternastu laty” (2 Kor 12,2).
Bylo to doswiadczenie, ktérego natura pozostata dla $§w. Pawla na zawsze
tajemnica (Pawel podkresla to przez dwukrotne powtdrzenie w 2 Kor 12,2
i 12,3: ,,czy w ciele — nie wiem, czy poza cialem — nie wiem, Bog to wie”).
Sw. Pawet pisze, ze zostal wowczas porwany az do trzeciego nieba (2 Kor
12,2), oraz ze zostal porwany do raju i ustyszatl stowa, jakich nie godzi si¢
cztowiekowi wypowiada¢ (2 Kor 12,4). Apostol wyznaje w tym kontekscie,
ze dos$wiadczenia mistyczne powoduja u niego cierpienia, ktore poréwnuje do
ciernia dla ciata, do wyslannika szatana, ktory go policzkowat (2 Kor 12,7).
Dolegliwos¢ ta byta tak wielka, ze Pawel trzykrotnie prosit Pana, aby ja odda-
lit od niego, lecz Pan odmoéwit (2 Kor 12,8-9).

Oba wskazane powyzej wydarzenia: to, ktore miato miejsce pod Damasz-
kiem i to, ktorego istota bylo ,,porwanie do trzeciego nieba”, mozemy doktad-
nie datowacé''. Pierwsze z nich miato miejsce w 36 roku, a drugie — w roku 43
(na czternascie lat przed powstaniem Drugiego Listu do Koryntian). Oba sa ze
soba zwigzane w biegu zycia $w. Pawla. Zaraz po spotkaniu z Chrystusem
pod Damaszkiem zaczal si¢ trudny okres w zyciu Pawla, ktory zakonczyt si¢
wlasnie ,,porwaniem do trzeciego nieba”. W tym okresie Pawel znalazt si¢
w prozni: z jednej strony byt odrzucony przez wyznawcoéw judaizmu, a z dru-
giej strony otoczony nieufno$cia wyznawcoéw Chrystusa. Musiat tez wiele
spraw przewartosciowac, zakwestionowa¢ w sobie samym, a to moglo si¢
dokonywac tylko przez cierpienie, przez cos w rodzaju ciemnej nocy ducha,

""" Datowanie zyciorysu $w. Pawla jest przedmiotem sporu wsrod biblistow [zob.

Murphy-O’Connor 1996].
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o ktorej pisza pozniejsi mistycy. Granice tego okresu duchowego dojrzewania
sw. Pawla wyznaczaja wlasnie objawienia z roku 36 i z roku 43. Wyznaczaja
tez one momenty graniczne Pawlowego zmagania si¢ z pojmowaniem istoty
Boga. Pod Damaszkiem §w. Pawet otrzymat ,,pewnos$¢”, ze Bog objawia si¢
w Jezusie Chrystusie. W roku 43 to, co wydawalo sig takie jasne, skompliko-
wato sie. Sw. Pawel spotkat Boga, ktéry jawi sie mu jako nieogarniona tajem-
nica. Pawel wszedt w ciemnos¢ wiary. Moze stat si¢ spokorny? W kazdym
razie potrzebnych byto Pawtowi tych siedem lat, ktére mozna przyrownaé¢ do
pobytu na pustyni. Niedlugo potem, w roku 45, Pawel wyruszy w pierwsza
podréz misyjna. Te dwa objawienia stanowia punkty graniczne okresu
,»oczyszczenia”, dojrzewania Pawta do wielkich zadan zleconych mu przez
Boga. O zadnych innych przezyciach mistycznych $w. Pawet nie bedzie mo-
wit tak wprost. Rozwinie pézniej jedynie temat doswiadczenia Ducha
(w 1 Kor i w Rz). Ponadto ,,dotknie”, ale w sposob niejednoznaczny, rzeczy-
wisto$ci swego stanu mistycznego zjednoczenia z Chrystusem (w Ga i Flp).

W tabeli zamieszczonej na poczatku niniejszego paragrafu znajduja sig
dwa kolejne teksty, ktore taczy wspolna terminologia i wspolny przedmiot. Sa
to teksty opisujace mistyczna wi¢z §w. Pawla z Chrystusem, ktéra mozna
okresli¢ jako stan zjednoczenia z Chrystusem. W Liscie do Galatow $§w. Pa-
wet pisze: ,,I juz nie ja zyje, lecz zyje we mnie Chrystus” (Ga 2,20). W Liscie
do Filipian czytamy: ,,Dla mnie bowiem zycie to Chrystus” (Flp 1,21). W obu
tych zdaniach jest co$ wigcej niz tylko spekulacja nad okreslona ,,prawda
teologiczng”. Jest w nich duzy tadunek emocji. Tak, jakby Pawel opisywat
co$, co odczuwa, przezywa jako ten, ktory jest w bezposredniej, mistycznej
relacji z Chrystusem. Pierwsze z tych zdan pada w kontekscie autobiograficz-
nym, w ktorym Pawel opowiada swe zycie od czasu, gdy byt przesladowca
Kosciota az po konflikt z Piotrem w Antiochii (Ga 1,11-2,21). Pisze o kon-
kretnych wydarzeniach, ktore osobiscie poruszaty go. Dlatego takze zdanie:
,»1 juz nie ja zyje, lecz zyje we mnie Chrystus”, trzeba interpretowac jako oso-
biste wyznanie Pawta o czyms§, co przezywa, a nie tylko jako prawde spekula-
tywna. Zreszta na aspekt ,,przezyciowy” czasownika ,,zy¢”, wskazuje nastep-
ne zdanie, w ktérym ten czasownik trzeba odda¢ przez polskie: ,,przezywam”
(,,To za$, co teraz przezywam w ciele...”; Ga 2,20). Drugie z wyzej wymie-
nionych zdan, zawarte w Flp 1,21 (,,Dla mnie bowiem zycie to Chrystus”),
wystepuje w kontekscie, w ktorym Pawel pisze o swych uczuciach (Flp 1,18:
»Z tego si¢ cieszg i bede sig cieszyl”), co wskazuje na to, ze rowniez w Flp
1,21 odwoluje si¢ do faktu ,,przezyciowego”, a nie tylko do prawdy spekula-
tywnej. Oba te teksty dowodza, ze sw. Pawel otrzymal od Boga dar perma-
nentnego trwania w stanie zjednoczenia z Bogiem, z Chrystusem. Byla to
relacja odczuwalna, bezposrednia i przedmiotowa.

Jest jeszcze jedna grupa tekstow, w ktorych Pawet pisze o swej relacji
z Bogiem, ktora jest odczuwalna, bezposrednia i przedmiotowa. To trzy teksty
mowigce o doswiadczeniu Ducha zawarte w 1 Kor 2,10-16, w 1 Kor 12-14
i w Rz 8. Teksty te taczy odniesienie do Ducha Swigtego oraz terminologia
podobna do tej, jakiej §w. Pawel uzywal, gdy opisywal swe do§wiadczenie
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Boga pod Damaszkiem badz gdy wskazywat na stan swojego zjednoczenia
z Chrystusem. W obu perykopach znajdujacych si¢ w 1 Kor sa to terminy:
,»objawi¢”’/’objawienie” i ,,pozna¢”, a w Rz 8 — termin ,,zycie”. Specyfika
tych trzech perykop w stosunku do innych tekstéw mdwiacych o Pawtowym
doswiadczeniu Boga polega na tym, ze ich przedmiotem jest doswiadczenie
begdace wilasnoscia nie tylko Pawla, ale i jakiej$ grupy chrzescijan, do do-
swiadczen ktorych odnosi si¢ Apostot. Inng specyfika tych trzech perykop jest
to, ze §w. Pawel odstepuje w nich od swej powsciagliwosci widocznej w in-
nych tekstach traktujacych o doswiadczeniu Boga. Jest tak pewnie dlatego, ze
Apostot ma do czynienia z do§wiadczeniem, ktoére nie byto tylko jego osobi-
sta sprawa, ale dotyczyto wielu chrzescijan. Apostot musial odpowiedzie¢ na
potrzebe chwili i dlatego postanowit zinterpretowaé to do§wiadczenie, ktore
byto udzialem wiernych w Koryncie i w Rzymie. Nie mozemy jednak zapo-
minac o tym, ze przy tej okazji §w. Pawel pisze tez o sobie, nawet jesli uzywa
zaimka ,,my” (oznacza¢ on moze jaka§ grup¢ wiernych, a w niej Sw. Pawla).
Odstania glebi¢ swego Zycia mistycznego wyrazajacego si¢ w doswiadczeniu
Ducha.

Jest jeszcze jeden element, czysto formalny, ktory taczy trzy perykopy
mowiace o do§wiadczeniu Ducha, a mianowicie funkcja retoryczna. Perykopy
te znajduja si¢ w kontekscie, w ktérym $w. Pawel za kazdym razem stawia
okreslona tezg, a nastepnie podaje argumenty na jej rzecz, traktujac doswiad-
czenie Ducha jako jeden z argumentéw (obok argumentdéw z Pisma, formut
wyznan wiary Koéciota, i innych). Duch Swiety musiat by¢ ,,rozpoznawalny”
w doswiadczeniu adresatow, bo inaczej argument ten tracitby sile perswazyj-
na. W 1 Kor 2,10-15 do$wiadczenie Ducha jest argumentem na rzecz tezy
sformulowanej w 1 Kor 2,6a. Pawel pisze o czyms$, czego do$wiadczaja
chrzesdcijanie z Koryntu. Jesli tak by nie bylo, to tekst ten nie mialby Zadne;j
sity dowodowej. Z kolei w 1 Kor 14 §w. Pawet pisze takze o doswiadczeniu
Ducha, ktére byto znane w Koryncie, a mianowicie o ,,darze jezykow”, pole-
gajacym na czyms$ w rodzaju transu potaczonego z ekspresja stowng inspiro-
wana przez Ducha. W trzecim tekscie, w Rz §,1-30, jego sita dowodowa po-
lega na tym, ze §w. Pawetl przywoluje dar Ducha Swigtego jako kategorig
»doswiadczalna”, aby udowodnic¢ tezg, iz dla chrzescijanina (czyli dla kogos,
kto zyje ,,w Chrystusie”; zob. Rz 8,1) nie ma juz potgpienia (zob. Rz 8,1; kon-
tekst doswiadczenia wprowadza tekst zawarty w Rz 7,15-25). Sw. Pawel zda-
je sig mowi¢ w Rz 8: ,,Popatrz! Twoje doswiadczenie $wiadczy o tym, ze
Duch Swiety Zyje w tobie i ze posiadasz juz teraz «zadatek» dobr, ktérych
petni udzieli ci Bég w przysztosci. Do§wiadczenie Ducha swiadczy o tym, ze
nie ma dla ciebie potgpienia”.

Sw. Pawet zaklada, ze miedzy nim a czytelnikami istnieje ,,rezonans”, po-
legajacy na tym, ze i on, i oni maja ,,co$8” wspdlnego, co pozwala na przywo-
tanie wspolnego doswiadczenia: dar Ducha Swigtego! ,,Wyczytanie” w przy-
wotanych powyzej tekstach aluzji do doswiadczenia Ducha jest mozliwe dla
tych, ktérzy sa ,,ludzmi Ducha” (zob. 1 Kor 2,13.15), zyja ,,wedlug Ducha”
(Rz 8,4), maja poznanie ,,duchowe”, ktore jest czym$ innym, niz poznanie
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,zmystowe” (zob. 1 Kor 2,14), wspolpracuja z Duchem Swictym, ktory daje
»dar jezykoéw” i dar ,thumaczenia jezykow” (zob. 1 Kor 14,26).

Z tekstow, w ktorych §w. Pawel pisze o doswiadczeniu Ducha, mozna
wysnu¢ wniosek, ze do§wiadczenie to pojawia si¢ w dwoch konkretnych oko-
licznosciach, ktore sa podobne do katalizatora wyzwalajacego reakcje. Pierw-
szym katalizatorem jest ,,wejscie w siebie” osiagalne w stanie wewngtrznego
wyciszenia. Wtedy ma szans¢ pojawi¢ si¢ do$wiadczenie Ducha, odkrycie
w sobie daru Ducha. Drugim katalizatorem jest mowa ludzka. To, co cztowiek
mowi, moze by¢ niekiedy inspirowane przez Ducha. Wystarczy kontakt
z kimé, kto sam napetiony Duchem Swietym méwi o sprawach duchowych
(w sposob duchowy), aby w tym, ktory stucha, pojawito si¢ doswiadczenie
Ducha. Jezyk potrafi by¢ tez ,,instrumentem” ekspresji plynacej z Ducha,
zwanej glosolalia. Kto$, kto znajdzie si¢ w jednej z tych dwodch sytuacji, do-
tyka jakby ,,punktéw granicznych” miedzy tym $wiatem a transcendencja.
Punktéw granicznych w tym sensie, ze poprzez nie dotyka si¢ Transcendencji,
ktéra pozostaje wciaz zakryta. Duch, ktory staje si¢ przedmiotem doswiad-
czenia, jest wciaz Bogiem Zakrytym.

»Wejscie w siebie” — spojrzmy wraz ze $w. Pawlem na t¢ pierwsza
z dwoch uprzywilejowanych drog prowadzacych do doswiadczenia Ducha.
Czlowiek, ktory osiaga stan wewngtrznego wyciszenia, doswiadcza w swym
wnetrzu jakby dotknigcia przez Tajemnicze Istnienie. Pozostawiony sam so-
bie nie potrafilby tego Tajemniczego Istnienia zdefiniowac. Z pomoca przy-
chodzi sam Bog, ktory przez objawienie dane $w. Pawtowi, w sposob autory-
tatywny okreslit, jakie znaki wskazuja na to, ze tym Tajemniczym Istnieniem
jest Duch Swiety. Pisze nam o tym $w. Pawel, ktory opisuje konkretne formy
doswiadczenia i dotacza ich interpretacje pneumatologiczna. Wspolistnienie
tych dwoch czynnikéw: doswiadczenia i interpretacji, sprawia, ze potrafimy
zrozumie¢ to, czego do§wiadczamy.

Sw. Pawel opisuje kilka przejawéw Ducha, ktore mozna odkry¢, ,,wcho-
dzac w siebie”. W 1 Kor 2,10-12 $w. Pawel pisze o specyficznym poznaniu,
ktore polega na rozpoznaniu w sobie ,,tego, co Boze”, czyli takiego wymiaru
zycia, ktory przekracza ,to, co ludzkie” (1 Kor 2,11). Sw. Pawel precyzuje
przedmiot tego doSwiadczenia, ,,to, co Boze”, przez inne pojgcie: ,,dary taski
udzielone nam przez Boga” (gr.: ta hypo tou theou charisthenta hymin) i do-
daje, ze rozpoznanie tej rzeczywistosci jest mozliwe wlasnie dzieki ,,Ducho-
wi, ktory pochodzi od Boga”, ktorego ,,otrzymalismy” (1 Kor 2,12).

W 6smym rozdziale Listu do Rzymian Apostot opisuje trzy inne przejawy
Ducha.

Pierwszym jest odkrycie w sobie — jak to okresla §w. Pawel — ,,prawa Du-
cha” (zob. Rz 8,2-3). Ktos, kto ,,wchodzi w siebie”, doswiadcza czasem tego,
ze jego ,.kodeksem” postgpowania nie jest jaki§ zewngtrzny spis nakazow
i zakazow, ale jest nim ,,Kto$”, kto zyje w nim i podpowiada mu, w jaki spo-
sob zy¢. Tym ,,Kim$” jest Duch Swiety, prowadzacy cztowieka niezawodnie
do celu, ktorym jest nasladowanie Jezusa, bo jest Duchem Pana.
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Z tym doswiadczeniem zwiazane jest blisko inne, ktore §w. Pawet okresla
jako ,,zycie wedtug Ducha” (zob. Rz 8,4-11). W zyciu chrze$cijanina pojawia-
ja si¢ szczegolne momenty, w ktorych odczuwa on z niezwykta intensywno-
$cia pragnienie zycia w bliskosci z Bogiem. Momenty, w ktérych serce czto-
wieka zdaje si¢ by¢ przepelnione zarliwym pragnieniem Boga. Pragnienie to
powoduje sam Duch. On jest sprawca wewngtrznego imperatywu, ktory Sw.
Pawet okresla jako ,,zycie wedlug Ducha”. Duch uzdalnia nas do przekuwania
tego pragnienia w rzeczywisto$¢. Duch sprawia, ze ,,zycie wedtug Ducha”
staje si¢ wewngtrzna potrzeba chrzescijanina, a pragnienie to znajduje sprzy-
mierzenca w postaci Ducha, ktory przemienia naszego ducha.

Trzecim doswiadczeniem, ktore opisuje sw. Pawel w Liscie do Rzymian,
jest doswiadczenie ,,synostwa Bozego” (zob. Rz 8,14-17). Jest to tak inten-
sywne doznanie, ze samemu $w. Pawlowi — pod jego wptywem — wyrwalo sig
z ust wotanie: ,,4bba, Tatusiu!” (Rz 8,15; por. Ga 4,6). Dotkniecie Boga
w tych szczegodlnych momentach polega na tym, ze miejsce roznych lgkow
zajmuje intensywne poczucie wolnosci wynikajace ze $wiadomos$ci (pewno-
$ci) bycia kochanym przez Boga. Sw. Pawet interpretuje to do$wiadczenie,
piszac, ze takie doznanie ,,synostwa Bozego” jest w nas spowodowane wta-
$nie przez Ducha Swigtego.

»Wejscie w siebie” powoduje czasami jeszcze inne doznanie, opisane
w Rz 8,18-25. Jest ono jako$ zwiazane ze zjawiskiem, ktore mozna okresli¢
jako ,,bol istnienia”. Nie wiadomo dlaczego potrafi pojawi¢ si¢ w cztowieku,
niezwykle intensywnie tgsknota za Bogiem, potrzeba bycia z Nim, ktora ob-
jawia si¢ w postaci bolesnego ,,rozdarcia”, czego$, co mozna okresli¢ wlasnie
jako bdl istnienia. Nasz duch wyrywa si¢ do Boga, a przeciez nie mozemy
wyzwoli¢ sie z ciata, poki zyjemy na tym $wiecie. Sw. Pawet interpretuje to
doznanie. Stwierdza, ze jest ono wynikiem naszej ludzkiej solidarnosci z ca-
lym wszechswiatem, ktory jeczy i wzdycha w bolach rodzenia (Rz §,22). Jest
ono powodowane przez Ducha Swietego, ktory mieszka w nas zaledwie
W postaci ,,pierwocin” i podsyca w nas ciagte pragnienie dojrzewania: z pier-
wocin do pelnego zjednoczenia z Bogiem.

PowiedzieliSmy wyzej, ze, obok ,,wejscia w siebie”, katalizatorem do-
$wiadczenia Ducha moze by¢ tez jezyk (mowa) cztowieka. Jest tak w trzech
przypadkach.

W 1 Kor 2,11-15 §w. Pawet pisze o doswiadczeniu Ducha, ktére pojawia
si¢ podczas rozmowy o ,,tym, co Boze”. Czasem pojawia si¢ migdzy mowia-
cym i shuchaczem dziwny ,rezonans”. Powoduje go wiasnie Duch Swiety.
Jesli stuchacz jest ,,cztowiekiem Ducha” (1 Kor 2,13.15), to potrafi on ,,wy-
czu¢”, kiedy jego rozméwca nie mowi ,,wyuczonymi stowami ludzkiej ma-
drosci”, ale ,,stowami, ktorych nauczyt nas Duch” (1 Kor 2,13). Pojawia sig
wspolgranie na ptaszczyznie duchowej, ktére sw. Pawel okresla jako poznanie
»duchowe”, ktdre jest czyms wigcej niz poznaniem ,,zmystowym” (zob. 1 Kor
2,14). Podczas takiej rozmowy cztowiek jest poruszony do glebi.

W 1 Kor 14 $w. Pawel pisze o innej specyficznej manifestacji Ducha
zwiazanej z uzywaniem mowy: o tzw. glosolalii, ktéra pojawia si¢ podczas
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modlitwy chrzescijan. Glosolalia jest jednym z charyzmatow, a charyzmaty sa
— 7 definicji — manifestacja Ducha Swigtego majaca wymiar ,,eksperymental-
ny” (pisze o tym §w. Pawel w 1 Kor 12,7, gdzie definiuje charyzmaty stowa-
mi: he fanerosis pnaumaton, ,manifestacja Ducha”). Glosolalia polega na
takiej ekspresji stownej (modlitwie), w ktorej poruszony jest ,,duch” ludzki,
a zawieszone jest dziatanie rozumu (zob. 1 Kor 14,14). Efekt to dziwna eks-
presja stowna, ktora nie miesci si¢ w zadnym systemie jezykowym i wydaje
si¢ nie mie¢ zadnego ,,rozumnego” sensu. Ma jednak sens: jest mowieniem
,»do Boga” i jest mowieniem ,rzeczy tajemnych” (zob. 1 Kor 14,2). O tym
samym $w. Pawet pisze w Rz 8,26-27, jako o modlitwie, ktorej nie mozna
wyrazi¢ stowami. Istnieje taka modlitwa, ktéra wyptywa z serca ,,przepetnio-
nego” Duchem, tak, ze cztowiek nie potrafi tej obfitosci taski ,,pomiescic”
w stowach. Sens glosolalii potrafia wskaza¢ charyzmatycy obdarzeni przez
Ducha Swigtego charyzmatem ,.tlumaczenia jezykow” (zob. 1 Kor 14,26).
Sw. Pawel stwierdza, ze posiada charyzmat glosolalii (,,méwienia jezykami”)
w stopniu doskonalszym od innych Koryntian (1 Kor 14,18). Zauwazmy
i w tym miejscu, ze tekst zawarty w 1 Kor 14 ma sens tylko wtedy, jesli ,,mo-
wienie jezykami” jest zjawiskiem nalezacym do do$wiadczenia chrze$cijan
korynckich. Po prostu, §w. Pawet reaguje na bl¢dne rozumienie istniejacego
zjawiska. Nie tworzy teorii. Warto zauwazy¢, ze w 1 Kor 14 §w. Pawet
— w pewnym sensie — deprecjonuje charyzmat glosolalii, stawiajac wyzej od
niego charyzmat proroctwa.

Charyzmat proroctwa jest takze ,,eksperymentalnym” przejawem Ducha,
tak samo jak dar ,,jezykow”. Polega on na tym, ze kto§ ma nadzwyczajna
zdolnosé, dana przez Ducha Swigtego, do poznawania i odkrywania , tajnikow
ludzkich serc” (1 Kor 14,25). W rozmowie z takim charyzmatykiem zaczy-
namy rozumie¢ prawde o sobie, ktorej nie byliSmy dotad swiadomi. Wycho-
dzimy z rozmowy umocnieni, z wizja nowej perspektywy zyciowe;j'?.

Specjalne znaczenie maja dwie wzmianki o Pawlowym doswiadczeniu
Boga, ktore sa zapisane w tzw. listach deutero-Pawtowych (zob. 1 Tm 1,16;
Ef 3,2-3). Swiadcza one o tym, ze $w. Pawel byt postrzegany w swoim oto-
czeniu jako ,,przyktad”: mistrz zycia mistycznego.

Pierwszy List do Tymoteusza nie zostal napisany (podyktowany) in exten-
so przez $w. Pawla, ale byt dzietem kogo$ z otoczenia $w. Pawla. Biblisci
spieraja si¢, czy list ten zawiera mys$li, jakie opowiedziat §w. Pawel swojemu
sekretarzowi, pozostawiajac mu swobod¢ wilasnego ich sformulowania, czy
tez — co bardziej prawdopodobne — list powstat juz po $mierci $w. Pawla,
a sekretarz podjat si¢ zadania przekazania z mozliwie najwigkszym piety-
zmem mys$li Pawla, ktore zapamigtat i po swojemu sformutowat. Rozwazania
te biora si¢ z obserwacji roznic stylu obu listow do Tymoteusza w stosunku
do tzw. wielkich listow $sw. Pawtla, a takze z obserwacji, ze organizacja Ko-

2 Zauwazmy na marginesie, ze termin ,,zycie”/,,zy¢” — majacy charakter mistyczny

w Rz 8 — jest argumentem na rzecz mistycznego charakteru Flp 1,21 i Gal 2,20,
gdzie rowniez wystepuje ten termin.
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sciota nakreslona w liScie moze odpowiadaé¢ czasom po $mierci $w. Pawla
[zob. Skoczylas 1997, 487-488]". Tak czy inaczej, list ten jest dowodem
recepcji mysli Pawla w otoczeniu Apostota. I oto 6w nalezacy do otoczenia
sw. Pawla autor listu, pragnacy przekazaé — najscislej jak potrafit — wolg §w.
Pawtla, zapisat w 1 Tm 1,16 nastgpujacy ,.testament” Apostota: ,,dostapitem
mitosierdzia, zeby we mnie pierwszym Chrystus Jezus okazal cala wielko-
duszno$¢, jako przyklad dla tych, ktérzy w przysztosci z Jego powodu uwie-
rza  w zycie wieczne”. Stowa te sa fragmentem modlitwy dzigkczynnej (1
Tm 1,12-17), w ktoérej Pawet odwoluje si¢ do swej przesziosci i do swego
powotania, uzasadniajac szczegdlne postannictwo powierzone mu przez Jezu-
sa. Ten kontekst narzuca wniosek, ze okreslenie: ,,dostapitem mitosierdzia”
jest aluzja do powotania Pawta na drodze do Damaszku. Na to samo wyda-
rzenie wskazuje inne okreslenie (wystgpujace w 1 Tm 1,12): ,,umocnienie”.
Chodzi o umocnienie, ktore ,,dokonato si¢ w chwili powotania Pawla do wia-
ry 1 apostolatu, na drodze do Damaszku” [Stepien 1979, 325]. Stowo ,,przy-
ktad”, uzyte w 1 Tm 1,16, oznacza, ze Pawetl ,mial niejako stanaé na czele
dlugiego szeregu nawroconych, dotknigtych taska Chrystusowego zmitowa-
nia” [Stepien 1979, 328]. Autor Listu patrzy na $w. Pawla w momencie jego
powotania przez Chrystusa pod Damaszkiem i widzi w tle tego wydarzenia
dtugi szereg chrzescijan, ktorym ten sam Jezus objawi si¢ w przysztosci. Sto-
wo ,,przyktad” jest zache¢ta do tego, aby kazdy byl otwarty na niespodziewane
przyjecie taski kontemplacji.

Istnieje jeszcze jeden tekst, w ktorym — przez fakt, ze tekst ten jest Swiad-
kiem recepcji mys$li $w. Pawla przez otoczenie — §w. Pawel jest potraktowany
jako ,,mistrz” zycia mistycznego. Jest to tekst zawarty w Ef 3,2-3. List do
Efezjan zostal napisany pod koniec I wieku przez jakiego$ ucznia Pawta (Ty-
chika?, Onezyma?), ktory wtasnymi stowami chciat odda¢ autentyczne mysli
mistrza. Do takiego wniosku sktaniaja si¢ bibli§ci na podstawie sprawdzianéw
wewngtrznych: jezyka, stylu, tresci listu [zob. Jankowski 1962, 347-348; Mg-
dala 1997, 450-453]. Autor listu wlozyt w usta §w. Pawta nastepujace stowa:
,przeciez styszeliScie o udzieleniu przez Boga taski danej mi dla was, ze mia-
nowicie przez objawienie oznajmiona mi zostala ta tajemnica, jaka pokrotce
przedtem opisalem” (Ef 3,2-3). ,,Przez objawienie oznajmiona mi zostala ta
tajemnica” — slowa te sa osnowa catego listu. ,,Wypowiedz w w. 3 o lasce
udzielonej Pawlowi uwaza si¢ za klucz catego listu” [Medala 1997, 473].
Mozna powiedzie¢, ze caly list jest rozwinigciem rzeczywistosci opisanej
w Ef 3,3. To, czego doswiadczyt Pawet (i co jest opisane w Ef 3,3), autor listu
rozwija, ,,przektadajac” to na swoj jezyk i na nowe realia srodowiska, w kto-
rym zyje. Autor listu odnajduje w sobie (!) mistyczne objawienie dane Paw-

B Autor ten pisze: ,,Ostatnie badania wykazuja, ze w zbiorze listow Pawlowych

mamy do czynienia z grupa listoéw tzw. pewnych (Rz; 1-2 Kor; Gal; 1 Tes; Flp;
Flm) oraz prawdopodobnych (Kol; Ef; 2 Tes; 1-2 Tm; Tt), tak zwane deutero-
Pawtowe. W przypadku tych ostatnich mozna moéwic, jesli nie o Pawle, to przy-
najmniej o szkole czy tradycji Pawtowej, ktora niewatpliwie zawiera przedhuzenie
wplywu historycznego Pawla i jego mysli teologicznej” [Skoczylas 1997, 4901].
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lowi. Kojarzac Ef 3,3 z Gal 1,12-16, gdzie sam Pawel przedstawia si¢ jako
»apostol objawienia”, mozemy wnioskowaé, ze objawienie odnosi si¢ tu do
objawienia pod Damaszkiem i oznacza Ewangeli¢ objawiona Pawlowi. Jed-
nak stowa zapisane w Ef 3,5 (tajemnica ,,zostata objawiona przez Ducha”)
sugeruja, ze ,,objawienie” odnosi si¢ takze do innych doswiadczen mistycz-
nych Apostota. ,,Poczawszy od jego pierwszego spotkania z Jezusem koto
Damaszku, moca ciaglego o$wiecenia przez Ducha Swietego, wchodzi on
stopniowo W poznanie giebi tajemnicy, ciagle wzrastajac w poznaniu mi-
stycznym przez ciagle trwajace objawienie” [Salzer 1999, 230]. Przez sformu-
lowanie: ,,dla was”, zapisane w Ef 3,3, autor listu chce wciagnaé czytelnikow
w opisywany w liscie $wiat poznania mistycznego. Chodzi mu o co$ wigcej,
niz tylko o zaproszenie czytelnikow do wysitku intelektualnego. Rowniez
,»my”, adresaci listu, mamy probowac¢ wej$¢ w tajemnicg Jezusa przez otwar-
cie na mistyczne doswiadczenie analogiczne z tym, jakie miat §w. Pawel.
Stowa zapisane w Ef 3,3, czytane w kontekscie catego listu, dowodza, ze $w.
Pawetl byl traktowany jak mistrz zycia mistycznego przez autora listu i zgod-
nie z intencja tegoz autora ma by¢ tak samo traktowany przez innych czytel-
nikéw listu, a wige takze przez nas.

3. DLACZEGO $SW. PAWEL TAK MALO PISZE O SWYM
DOSWIADCZENIU BOGA?

Sw. Pawetl nie napisat, niestety, zadnego systematycznego traktatu na te-
mat do§wiadczenia Boga, a to, co na ten temat zmiescit w swych listach, ma
charakter fragmentaryczny. Troch¢ szkoda, ze $w. Pawel, ktory tak wiele
wiedziat, wolat tak wiele pozostawi¢ milczeniu. Sw. Pawel nie koncentrowat
si¢ wigc na pisaniu na temat mistyki, bo nie chciat tego robi¢. Dlaczego nie
chcial? — tego nie wiemy. Mozemy jedynie si¢ tego domysla¢. Z analizy tek-
stow zrodtowych rodza si¢ trzy spostrzezenia:

1) Marginalne potraktowanie doswiadczenia Boga w listach $w. Pawla nie
oznacza, ze bylto ono dla Apostota mato waznym wymiarem zycia.

2) Wstrzemigzliwos$¢ sw. Pawla jest zrozumiata, jesli zobaczy si¢ ja na tle
jego powotania do szczegolnej misji. Sw. Pawel rozumiat, ze stat sig ,,aposto-
lem pogan” ery mesjanskiej. To duzo szersze zadanie, niz bycie — uzywajac
okreslenia A. Schweitzera — ,,tylko mistykiem”.

3) Sw. Pawel dopasowat do swej misji okreslona strategie, w ktorej pisa-
nie o doswiadczeniu Boga zeszto na dalszy plan, o czym sam wspomina
w Liscie do Koryntian: ,,Powstrzymuje si¢ jednak, aby nikt nie przypisywat
mi nic ponad to, co we mnie widzi lub co ode mnie styszy, szczegolnie z po-
wodu nadzwyczajnych objawien” (w 2 Kor 12,6-7). Z tego fragmentu wynika,
ze Apostot postanowit by¢ wstrzemig¢zliwym w opisywaniu do§wiadczen mi-
stycznych (,,nadzwyczajnych objawien”). Chcial, aby zwracano uwagg na to,
co w jego zyciu widac i co od niego mozna ustysze¢. Miaty sig liczy¢ spraw-
dzalne fakty i stowa. Sw. Pawel ujawnia w tych stowach rezerwe w stosunku
do mistyki jako narzedzia swojej pracy apostolskiej. Taka strategi¢ zyciowa
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wybral w obliczu zadan, jakie przed nim postawil Bég. Uzywajac dzisiejszych
kategorii wzigtych z zycia Kosciota, mozna by powiedzie¢, ze $sw. Pawet
chciat zaklada¢ parafie, a nie klasztory. Parafie, w ktérych gros stanowili
przeciez zwyczajni ludzie, ktorych interesuje ,,to, co wida¢ i stycha¢”. Epato-
wanie ich mistyka byloby nieefektywne. Pawel nie obrat strategii takiej, jak
dla przyktadu $w. Benedykt, ktory zaktadat wspodlnoty klasztorne i chciat, aby
one promieniowaly na okolicg i ktéry tak wiele miejsca poswigcat w swych
pismach problemowi miejsca kontemplacji w zyciu mnicha.

Przyjrzyjmy si¢ trzem wskazanym spostrzezeniom. Wedlug pierwszego
z nich wstrzemigzliwos¢ Pawla w nauczaniu na temat mistyki nie oznacza, ze
mistyka nie byla waznym wymiarem jego zycia. Wprost przeciwnie. Sam
Pawet pisze, ze Chrystus ,,pochwycit go” dla siebie pod Damaszkiem (zob.
Flp 3,12). Trwanie w Chrystusie bylo dla Pawta tak wazne, ze w porownaniu
z nim ocenial swe dotychczasowe zycie jako ,,strate” (Flp 3,8). Sw. Pawet
osiagnat wyzyny zycia mistycznego. Byt postrzegany przez innych jak ktos,
kto wrecz ,,0szalal” na punkcie Chrystusa (zob. 2 Kor 11,1; 12,11). A gdy
wszedt w wir aktywnosci apostolskiej, to ciagle byta w nim tesknota za za-
mienieniem aktywnego zycia na ,,bycie z Chrystusem”. Tesknota, ktorej nig-
dy nie zrealizowal, bo wiedziat, ze Bog wybrat go do zycia apostolskiego.
Tegsknota ta popychata go do prowadzenia glebokiego zycia modlitwy w cza-
sie, gdy prowadzit bardzo aktywne zycie (zob. 1 Tes 1,2, gdzie Pawel pisze,
Ze ,,nieustannie” si¢ modli).

Druga sprawa, ktorg podniesliSmy powyzej, to pytanie: jak §w. Pawet ro-
zumiat swe postannictwo zyciowe? Odpowiedz na to pytanie jest niezbedna,
aby umiesci¢ zycie mistyczne §w. Pawla na tle ,,mapy” jego zycia. Sw. Pawel,
ktory doznat pod Damaszkiem niezwyktej taski (byto to jak ,,pochwycenie”
przez Chrystusa; zob. Flp 3,12), doszedt najwyrazniej do przekonania, ze nie
moze skupi¢ si¢ tylko na mistycznym trwaniu w Chrystusie, bo Bég wybrat
go do tego, aby stat si¢ ,,apostotem pogan”. Nawet jesli to przekonanie zrodzi-
o sig¢ w nim juz pod Damaszkiem, to na jego realizacj¢ musial czekaé. Miat
czas na dojrzewanie, na zglgbianie planéw Bozych. W czasie, gdy pisze listy,
juz wyraznie pisze o sobie jako o ,,apostole”. Ten tytul tak si¢ zrost z jego
imieniem, jak w nowszych czasach nazwisko i imig. ,,Pawel apostot” — taki
tytul jest umieszczony w adresie niemal wszystkich listow sw. Pawla (tych,
w adresie ktorych Pawet umieszcza samego siebie, bez imion wspotpracowni-
kow). Tytut ten $w. Pawel doprecyzowuje przez okreslenie: ,,apostol pogan”
(zob. Rz 1,5; 11,13; Ga 2,8). Zatrzymajmy si¢ nad tym tytulem, bo pozwala
on zrozumie¢ priorytety zyciowe §w. Pawla — w tytule tym jest zawarta ,,au-
toprezentacja” $w. Pawla. Tytul: ,,apostot pogan” zawiera w sobie co$ wigcej
niz tylko prosta informacj¢ o adresatach pracy apostolskiej §w. Pawla (cho¢
ten aspekt byt istotny, o czym wiemy z Gal 2,8, gdzie §w. Pawetl opisuje swe-
go rodzaju podzial $wiata migdzy siebie i Piotra — my, poganie, ,,dostaliSmy
si¢” $w. Pawlowi). Tytul: ,apostol pogan” kryje w sobie pewna tajemnicg.
Sw. Pawel poznat ja dzigki swej zazytosci z Bogiem, a my mozemy ja odgad-
naé, wglebiajac sie troche w stowa $w. Pawla. Sw. Pawetl miat przekonanie,
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ze zyt w kluczowym momencie dziejow, w ktorym Bég zaczal wypehiac to,
co zapowiadali prorocy i co glosit Jezus, przepowiadajac czasy ostateczne.
Pawet wiedziat, ze zyje w czasach ostatecznych. W Boza logike tych czasow
byto wpisane to, ze do czcicieli Boga, czczonego dotad w Izraelu, mieli dota-
czy¢ poganie. Pawel, apostol pogan, czut sig realizatorem tej misji. Byt — jak
pisze w Rz 15,16 — ,,z urzedu stuga Chrystusa Jezusa wobec pogan”. Byt nim
po to, aby poganie ,,stali si¢ ofiara Bogu przyjemna”. Pawel miat zamiar do-
prowadzi¢ pogan ,,do postuszenstwa” (Rz 15,18). W ten sposéb chciat wia-
czy¢ si¢ w realizacj¢ planu Boga, ktory postat swojego Syna po to, aby pozy-
ska¢ pogan. Chciat dopehic¢ , kaptanska” misj¢ Chrystusa polegajaca na do-
prowadzeniu pogan do Jerozolimy jako ofiary mitej Bogu. Krétko mowiac,
misje¢ $w. Pawla mozna opisa¢ nastgpujaco: Pawet byt apostotem pogan ery
mesjanskiej [zob. Sanders 1991, 1-7]. Czut sig instrumentem Bozego dziata-
nia, ktorego celem byto przygotowanie ,,nowych ludzi” na czasy eschatolo-
giczne.

Skad Pawel wiedziat o nastaniu ery mesjanskiej? Wiedzy na ten temat nie
czerpat od jakiego$ czlowieka, ktory go o tym przekonat. Wiedziat o tym
dzigki objawieniu od samego Jezusa, ktorego spotkat pod Damaszkiem. Wta-
$nie spotkanie z Jezusem dato mu niezachwiana pewno$¢, ze Jezus zyje 1 ze
jest Panem. Te¢ pewnos$¢ nastania ery mesjanskiej potwierdza obserwacje sw.
Pawla z pracy apostolskiej. Widziat, jak Ewangelia zdobywata §wiat pogan-
ski. Dziatato wielu ewangelizatorow. Sam Pawel wspieral swym autorytetem
tych, ktorzy mieli rozprzestrzenia¢ w swoim $rodowisku Ewangelig (np. Epa-
frasa, ktory dziatat w Kolosach). Dziatali takze ewangelizatorzy niezalezni od
Pawtla (np. Apollos, Andronikus i Junia, Pryscylla i Akwila). Pawel miat
pewnosC, ze uczestniczy w procesie, ktory jest znakiem ery mesjanskiej.
Ewangelia poszerzata swe wptywy. Wiedzial, ze juz co$ zdziatat (w Rz 15,19
pisze: ,,Oto od Jerozolimy i na caltym obszarze az po Illiri¢ dopetnitem [ob-
wieszczenia] Ewangelii”), a jednak miat $wiadomos¢ tego, ze dzieto nie bylo
jeszcze zakonczone (dlatego planuje dalsza misj¢ w Hiszpanii). A nawet gdy
dotykaja go trudno$ci (dzieto rozszerzania Ewangelii opdzniaja ,,falszywi
apostotowie”), to interpretuje je jako dopehnienie cierpien Chrystusa (por.
2 Kor 4,8-11; Rz 8,18). Zamysl apostolowania wsroéd pogan wpisuje si¢
w sekwencije celow apostolskich opisana w Rz 11,25-26.30-31. Sw. Pawel
wie, ze wpierw ma nastapic, jako znak czasoéw eschatologicznych, nawrocenie
pogan, a potem dopiero Zydow. Wedtug obserwacji $w. Pawla, juz sie zaczeto
dzialanie Boze wskazujace na to, ze ,,czas jest krotki” (1 Kor 7,29). Znakiem
tego sa sukcesy apostolskie Pawla (i jego plany) wsrdd pogan, za ktorymi
powinno przyj$é¢ dziatanie taski Bozej wérod Zydow, ktorzy — tylko na jaki$
czas — odrzucili Mesjasza.

Tak widziat §w. Pawel tlo swej misji zyciowej. Do tego tla dostosowat
strategi¢ zyciowa i $rodki, ktorych chciat uzywac jako apostot pogan ery me-
sjanskiej. W ramach tej strategii wybrat styl zycia laczacego actio i contem-
platio. Pisanie o swym zyciu mistycznym $§wiadomie podporzadkowat celom
apostolskim, ktére uznat za nadrzedne.
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Sw. Pawet kierowat sie dobrze pojetym pragmatyzmem. Wiedzial, iz jed-
nemu objawieniu mozna przeciwstawia¢ inne, rzekome objawienie. Latwo
zrozumiec¢, dlaczego uczynit dwa wyjatki od reguty milczenia na temat misty-
ki. Stosunkowo duzo pisat na temat doswiadczenia Ducha i na temat objawia-
nia si¢ Jezusa zmartwychwstalego pod Damaszkiem. Sa to tylko wyjatki po-
twierdzajace regule. Na temat doswiadczenia Ducha $w. Pawet nie mogl mil-
cze¢, bo ,,wylanie Ducha” bylo dowodem nastania ery mesjanskiej (zob. J1
3,1). Pawel — niejako ,,na goraco” — rejestruje spetnianie si¢ tego znaku ery
mesjanskiej zapowiadanego przez prorokow. Drugi rodzaj doswiadczenia
Boga, jaki §w. Pawel chetnie wspomina, to jego spotkanie z Chrystusem
zmartwychwstatym pod Damaszkiem. I na ten temat §w. Pawet nie mégt mil-
cze¢, bo pod Damaszkiem Bog uczynit go swiadkiem tego, ze Jezus zyje.
Przezycie pod Damaszkiem byto ponadto zrédlem godnosci apostolskiej §w.
Pawtla. Zeby nazywa¢ si¢ apostolem, musiatl powotywaé si¢ na to, ze zostat
postany przez Jezusa (Zmartwychwstalego; w odroznieniu od Dwunastu, po-
stanych przez Jezusa historycznego; jednak jest to ten sam Jezus). Poza tymi
dwoma wyjatkami — catkowite milczenie. Mamy jedno — chciatoby sig po-
wiedzie¢ — ,,wstydliwe” napomknigcie o przezyciu mistycznym w 2 Kor 12
i nic wigcej. Mozna to zrozumie¢. Przed Pawlem stalo ogromne zadanie. Miat
on plan zdobycia dla Chrystusa catego §wiata. Do tego planu dopasowat pre-
cyzyjnie przemyslana strategie.

W ikonografii przedstawia si¢ §w. Pawla z mieczem w reku. Pawet przy-
pomina wojownika (niezaleznie od tego, ze miecz jest przypomnieniem na-
rzedzia meczenstwa §w. Pawla). Rzeczywiscie byt ,,wojownikiem” w tym
sensie, ze miat jasny plan zdobycia dla Chrystusa catego swiata. Cho¢ pamig-
tajmy, ze $rodki, jakie wybral, nie miaty nic wspolnego z orgzem (podobien-
stwo do Mahometa przedstawianego jako wojownika jest wigc czysto ze-
wnetrzne). Plan byt ogromny. Pawet musiat wybra¢ skuteczne $srodki propa-
gowania wiary. Wsrod nich powotywanie si¢ na przezycia mistyczne musiato
zej$¢ na dalszy plan.

Jakie srodki §w. Pawel uznal za wazniejsze od pisania o mistyce? Przede
wszystkim musial zadba¢ o rzeczy bardzo prozaiczne. Musiat zajaé si¢ czyms,
co dzisiaj okreslilibysmy jako ,logistyke” dziatania. Zatozyl on, ze bedzie
kierowat si¢ wylacznie do miast. Z nich wiara miata potem promieniowa¢ na
okolice dzieki pracy zaktadanych w nich wspolnot. Niektore sposréd odwie-
dzanych miast, te, ktore mialy wazne znaczenie komunikacyjne, §w. Pawet
obrat za ,bazy” — w nich zatrzymywat si¢ na dtuzej i kilkakrotnie je odwie-
dzat. Latwo sobie wyobrazi¢ §w. Pawla, ktory — planujac wybor baz — powie-
dziat sobie: ,,Musze uda¢ si¢ do Antiochii, bo to jest miasto, w ktorym przeci-
naja sig¢ szlaki karawan; miasto taczace Daleki Wschod z Azja Mniejsza. Mu-
sz¢ dotrze¢ do Efezu, bo jest to wielki port Azji. Do Tesaloniki, bo jest to
brama prowadzaca do Macedonii. Musz¢ dotrze¢ do Koryntu, bo tam Morze
Egejskie taczy si¢ z Adriatykiem. Do Rzymu — bo jest sercem Imperium”.
Planujac tras¢ podrozy ewangelizacyjnych, $w. Pawet wybierat z reguty mia-
sta, w ktorych jeszcze nikt nie glosit Ewangelii; chcial bowiem tworzy¢ nowe
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wspolnoty wierzacych. Nie istniaty dla niego granice dziatania; chciat dotrzeé
tak daleko, jak to tylko mozliwe. Dlatego w jego planach byt nie tylko rodzi-
my obszar Bliskiego Wschodu, ale takze lezacy daleko na péinocy Rzym
(por. Rz 1,15) i najbardziej na zachdd lezaca Hiszpania (zob. Rz 15,23-24.28).
Nie wykluczat zadnego ludu, co wigcej, pragnat przetamywaé podziaty mig-
dzy ludzmi w celu utworzenia jednego ludu Bozego.

Pragmatyczne podejscie bylo konieczne, aby sprosta¢ ogromnemu wy-
zwaniu natury organizacyjnej. Sw. Pawet musial odpowiedzie¢ sobie na bar-
dzo praktyczne pytania: Jak dotrze¢ do miast, ktore chciat odwiedzi¢? Gdzie
znalez¢ w nich dach nad gtowa i miejsca nadajace si¢ do gloszenia Ewangelii?
Kto mogt by¢ pomocny — tam, na miejscu — w pracy ewangelizacyjnej? Skad
wzia¢ $rodki finansowe? Wyzwania byly niemate. Wystarczy sobie zdaé
sprawg z tego, ze aby osiagnac¢ Korynt, Apostol musiat przeby¢ 3500 kilome-
trow, z czego 700 kilometrow — droga morska. Realizacja tak wielkich zadan
nie byla mozliwa ,,na zywiot”. Konieczne byto planowanie godne stratega.
W prace apostolska $w. Pawla byto zaangazowanych mndstwo osob (zobacz-
my, jak szerokie ,,znajomosci” ujawnia Pawel w Rz 16,1-24). Byli wsrdd nich
poznani wczesniej przyjaciele i znajomi. Niektérzy oddawali do jego dyspo-
zycji swe domy. Czasem $w. Pawet zatrzymywat sie przy synagogach. Srodki
utrzymania pozyskiwat wlasna praca, ale tez korzystatl z pomocy finansowej
Kosciotow (zob. 2 Kor 11,8-9; Flp 4,15-16). Gdy udawat si¢ do miejsc juz
sobie znanych, polecal, aby przygotowano w nich wszystko, co byto koniecz-
ne (Rz 15,24; 1 Kor 16,6.11; 2 Kor 1,16).

Nie wystarczyta jednak tylko sprawnos¢ logistyczna. Sw. Pawel musiat
odpowiedzie¢ sobie na pytanie: jakich narzedzi ,,zdobywania $wiata” bedzie
uzywal? Z punktu widzenia tematu niniejszego artykutu wazne jest zauwaze-
nie, ze na liScie tych narzedzi §w. Pawel nie uznal za istotne reklamowanie
siebie jako mistyka. Pierwszorzegdnym orezem miato by¢ gloszenie Stowa
Bozego. Sw. Pawel mial poczucie tego, ze za jego stowem stoi moc Boza,
moc sprawcza. Wiedzial, ze Ewangelia jest ,,moca Boga ku zbawieniu dla
kazdego wierzacego, najpierw dla Zyda, potem dla Greka” (Rz 1,16). Zatoze-
nie to zweryfikowato zycie tak, ze §w. Pawel mogt napisa¢ do Tesaloniczan:
»hasze gloszenie Ewangelii wérod was nie dokonalo si¢ przez samo tylko
Stowo, lecz przez moc i przez Ducha Swigtego, z wielka sita przekonania”
(1 Tes 1,5). Celem §w. Pawla byto tworzenie trwalych struktur (porownywal-
nych z dzisiejszymi parafiami), majacych swych liderow. Sw. Pawetl staral
sig, po swym wyjezdzie czuwa¢ nad rozwojem zatozonych przez siebie
wspdlnot (przez listy, przyjmowanie i posylanie wystancéw, wizytowanie
wspolnot, a wreszcie przez modlitwe za wspolnoty). Byly tez takie ,,$rodki”
budowania wspolnot, o ktorych §w. Pawel wspomina sporadycznie, co nie
znaczy, ze byly one mniej wazne. Apostot dbat o to, aby spoiwem wspolnot
bylo ,,schodzenie si¢ razem jako Kosciot” (1 Kor 11,8), zwlaszcza w niedzielg
(W ,,pierwszy dzien tygodnia”; zob. 1 Kor 16,2), w celu ,,spozywania Wiecze-
rzy Panskiej” (1 Kor 11,20). Bylo to bardzo wazne dla §w. Pawla, gdyz litur-
gia niedzielna byta ,,gloszeniem $§mierci Pana” (1 Kor 11,26: ,,Ilekro¢ bowiem
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spozywacie ten chleb albo pijecie kielich, $mier¢ Pana glosicie, az przyj-
dzie”), byta udziatem w Ciele i Krwi Panskiej (1 Kor 11,27). Ryt ten laczyt
wspolnoty chrzescijan (zob. 1 Kor 11,23-25, gdzie Pawel pisze, ze przekazuje
tylko otrzymana wcze$niej tradycje¢). Z powyzszych okruchdéw danych wyni-
ka, ze celem $w. Pawla bylo tworzenie trwatych struktur. Celem nie bylo na-
wracanie jednostek. Sw. Pawel nie wywolywat tematu mistyki w pierwszej
fazie ewangelizacji, wtedy, gdy przybywat w roézne miejsca, aby zakladac
w nich Koscioty (glosit wtedy prawdy podstawowe, takie, o jakich wspomina
w 1 Kor 15,1-5, w 1 Tes 1,9-10 i w 1 Tes 4,2-8). Listy, w ktorych sa teksty
moéwiace o mistyce, naleza do drugiego etapu ewangelizacji, w ktoérym $w.
Pawel zwracat si¢ do adresatdéw, ktorzy juz przyjeli Ewangelig. Cho¢ §w. Pa-
wet ,,nie stawial” na mistyke podczas ewangelizacji (miat inne priorytety), to
jednak jednym z powodoéw uroku jego osobowosci bylo to, ze byt on misty-
kiem, czyli cztowiekiem doskonale zjednoczonym z Chrystusem. Sw. Pawel
byt ,,drugim Chrystusem”, dlatego mogt skutecznie niesé¢ Go $wiatu. Sw. Pa-
wel postanowit jednak nie czyni¢ z mistyki ,,strategicznego $rodka” ewangeli-
zacji. Pisat o tym w zdaniu przywotywanym na wstgpie niniejszego paragrafu,
zapisanym w 2 Kor 12,6-7: ,,Powstrzymujg si¢ jednak, aby nikt nie przypisy-
watl mi nic ponad to, co we mnie widzi lub co ode mnie styszy, szczegolnie
z powodu nadzwyczajnych objawien”.

Podane powyzej dane thumacza, dlaczego §w. Pawet tak mato pisze na
temat do§wiadczenia Boga. Z dystansu $w. Pawla do pisania o mistyce nie
wynika, Ze nie maja racji ci, ktérzy czujq potrzebe pisania na ten temat, albo
z zycia mistycznego uczynili dominant¢ swego zycia do tego stopnia, ze
opuszczaja $wiat (jak na przyktad $p. O. Piotr Rostworowski, ktory zmart
jako rekluz w eremie Kamedulow we Frascati). Moze po prostu $w. Pawet nie
miat faski pisania o mistyce? Aby pisa¢ o mistyce, trzeba mie¢ szczegolng
laske (,,to, ze sam odkrytes$ jakies dziedziny kontemplacji, nie znaczy wcale,
ze jestes wezwany do przekazywania tej wiedzy” [Merton 1982, 200]).
W zyciu §w. Pawla sprawdzito si¢ by¢ moze przeswiadczenie, ktore w naste-
pujacy sposéb wyraza T. Merton: ,,Ci, ktérzy zbyt pospiesznie dochodza do
przekonania, ze powinni wyj$¢ do ludzi i dzieli¢ si¢ z nimi do§wiadczeniami
swej kontemplacji, narazajg si¢ na zniszczenie mistycznego zycia w sobie
i falszywe przedstawienie go innym. Zanadto wierza, iz stowem, mowa i dys-
puta zdzialaja to, czego tylko na dnie duszy czlowieka moze dokona¢ wlane
swiatto Boze” [Merton 1982, 200].

Z tredci niniejszego paragrafu wynika wniosek aktualny dla wszystkich,
ktorzy — podobnie jak $§w. Pawetl — posiadaja taski mistyczne. Postuzmy si¢
jeszcze raz stowami T. Mertona: ,,Badz tedy ostrozny i nie zaktadaj z gory, ze
ludzie tobie bliscy, z ktérymi wiaze ci¢ naturalna przyjazn i tatwos$¢ dzielenia
si¢ przyrodzonymi zainteresowaniami, sa tym samym powotani do zycia kon-
templacyjnego i ze ty musisz go ich nauczy¢. To uzdolnienie moze w nich by¢
albo tez i nie by¢” [Merton 1982, 203].

Konieczne jest jeszcze jedno dopowiedzenie. Mistycy mowia wiele takze
wtedy, gdy milcza. PowsSciagliwos¢ §w. Pawla w pisaniu na temat mistyki jest
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wymowna. Mowi nam ona wiele o naturze doswiadczenia Boga. Spotkanie
z mistyka $w. Pawta powinno sktania¢ do nastgpujacych refleks;ji:

1) Istota doswiadczenia Boga pozostaje w sferze tajemnicy. Dlatego, pi-
szac o swym doswiadczeniu pod Damaszkiem, sw. Pawet nie pisat wiele
o zewngtrznym aspekcie tego doswiadczenia (w przeciwienstwie do autora
Dziejow Apostolskich; zob. Dz 9; 22; 26). Nie znajdujemy w listach $w. Paw-
fa informacji o charakterze psychologicznym, fenomenologicznym, zjawi-
skowym.

2) Doswiadczenie Boga, cho¢ jest tajemnicze, nie jest nieokreslonym,
niemozliwym do zwerbalizowania doznaniem. Sw. Pawet potrafil umiejsco-
wi¢ pewne do$§wiadczenia Boga w swojej biografii. Opisywal konkretne skut-
ki zyciowe (np. objawienie Ewangelii), ktore rodzi doswiadczenia Boga.

3) Doswiadczenie Boga jest mozliwe do opisania tylko przy uzyciu jezyka
analogii. Jezyka analogii uzywa takze §w. Pawet (pisze on o ,,widzeniu”, ,,po-
znaniu”), ktory tym samym zaprasza nas do podjecia trudu refleks;ji teolo-
gicznej nad natura do$wiadczenia Boga i do poszukiwania adekwatnego jgzy-
ka jego opisu.

4) Doswiadczenie Boga jest uchwytne tylko w wierze. Zapisane w Gal
1,16 wyznanie Pawlowe, ze Bog objawil mu Swego Syna, pozostaje kwestia
wiary, mimo ze za wiarg stoi do§wiadczenie (,,wiedza). Do§wiadczenie Boga
nie eliminuje wiary, a tylko wiarg utwierdza. Nie byloby doswiadczenia Boga
w zyciu Pawla bez uprzedzajacej taski (zob. Gal 1,15), a wigc takze bez wia-
ry, ktora jest taska (zob. Rz 9,15-16).

4. PODLOZE HISTORYCZNO-RELIGIJNE PAWLOWEGO ,, JEZYKA”
OPISU DOSWIADCZENIA BOGA

Nie istnieje ,,jezyk mistyki”, tak jak istnieje jezyk pewnych autonomicz-
nych nauk. O sposobie opisu dos§wiadczenia Boga decyduje osobowo$¢ mi-
styka — to, kim on jest. Sw. Pawel byt znawca Biblii. Dlatego zaczerpnat
z Biblii terminologie, za pomoca ktorej opisywat swe doswiadczenie Boga.
Ten fakt musimy zinterpretowac.

Spojrzmy na biblijne podtoze ,jezyka” sw. Pawla. Gdy pisze on o tym, ze
»widziat Jezusa Chrystusa” (1 Kor 9,1), to nawiazuje do takich tekstow, jak:
Wj 24,10 (Mojzesz, Aaron, Nadab, Abihu i siedemdziesi¢ciu starszych Izraela
»ujrzeli Boga Izraela”), Wj 33,20 (w mowie Boga do Mojzesza padaja stowa:
»oglada¢ oblicze” Boze), Ps 11,7 (,,ludzie prawi zobacza Jego oblicze”), 1z
6,5 (,,oczy moje ogladaty Kréla, Pana Zastepéw™). Takze wtedy, gdy §w. Pa-
wetl pisze o tym, ze Jezus / Bog ,,objawil” mu si¢ (Ga 1,12.16 i in.), albo
»ukazatl si¢” jemu (1 Kor 15,8), nawiazuje do Starego Testamentu, w ktoérym
sa opisane teofanie, czyli objawiania si¢ Boga. Wedtug Starego Testamentu,
Bog ,,ukazat si¢” Abrahamowi (Rdz 12,7). Bog ukazywat si¢ réznym ludziom
poprzez ,aniotow” (Rdz 181,1nn), ,,Ducha” (Iz 11,2; Ez 1,12.20; Mi 3,8).
Ukazywal im swe ,,0blicze” (Rdz 32,31; Wj 33,14n), swa ,.chwale” (Wj
24,15nn; Ez 1,4nn), swa ,,$wiattos¢” (Ps 43,3). Byl obecny w historii swego

36 STUDIA GDANSKIE XXIV (2009)



Sw. Pawel — mistyk i apostol...

ludu przez znaki (Pwt 4,34; 34,11). Ukazywal si¢ w wizjach (Am 7; 1z 6; Jer
1), w snach (1 Sm 28,6; Rdz 28,10nn) i pozwalal stysze¢ swodj glos (Iz
40,1nn). Takze temat ,,poznania” Jezusa Chrystusa ma swe korzenie w termi-
nologii ,,poznania” Boga wystepujacej w Starym Testamencie. W sensie se-
mickim chodzi o intymne poznanie, ktore mozna poréwnaé¢ do wzajemnego
poznania si¢ matzonkéw. Takie glgbokie i intymne poznanie Boga przez lud
zapowiadali prorocy: Izajasz i Habakuk (Iz 11,9: ,kraj si¢ napetni znajomo-
$cia Pana”; por. Hab 2,14) oraz Jeremiasz (Jer 31,34: ,,poznaja Mnie”). Takze
temat Ducha, rozwinigty przez §w. Pawlta, ma swe korzenie w Starym Testa-
mencie. Przeczucie dziatania Bozego przez Ducha Swigtego miato wyraz
w refleksji, ktora szta w dwoch kierunkach. Duch oznaczal immanentny ele-
ment antropologiczny darowany przez Boga: oddech, a w sensie glebszym
— ducha ludzkiego. Duch przejawiat si¢ tez w dziataniu ,,zewngtrznym™:
w postaci wiatru, ale takze oznaczal Ducha Bozego.

Te liste mozna by poszerzy¢ o szereg innych szczegétow i o inne odno-
$niki. Ale nie chodzi tylko o zapozyczenie stow. W tekstach $w. Pawla
»dzwigcza” reminiscencje pewnych scen ze Starego Testamentu. W Ga 1,15-
16 sa aluzje do dwoch tekstow wzigtych ze Starego Testamentu. Sw. Pawel
pisze: ,,A kiedy Bog, ktéry przeznaczyl mnie od urodzenia i powotal swoja
faska, zechcial objawi¢ mi swojego Syna, abym wsrdd pogan glosit Dobra
Nowing o Nim, wtedy nie radzitem si¢ ludzi (...)”. W stowach tych odnajdu-
jemy reminiscencje dwoch perykop moéwiacych takze o powotaniu: Stugi
Jahwe i proroka Jeremiasza. W Iz 49,1-6 znajdujemy nastgpujace stowa:
»Powotal mnie Pan juz z fona mej matki, od jej wnetrznosci wspomnial moje
imi¢. Ostrym mieczem uczynil me usta, w cieniu swej reki Mnie ukryt (...).
A teraz przemowit Pan, ktory mnie uksztalttowat od urodzenia na swego Stu-
ge, bym nawrocil do Niego Jakuba i zgromadzit Mu Izraela. A mowit: «To
zbyt mato, iz jestes Mi Stuga dla podzwignigcia pokolen Izraela! Ustanowig
Ci¢ $swiattoécia dla pogan, aby moje zbawienie dotarto az do krancow zie-
mi»”. Z kolei w Jr 1,4-10 czytamy: ,,Pan skierowal do mnie nastgpujace sto-
wo: / «Zanim uksztattowalem ci¢ w tonie matki, znatem cig, / nim przyszedtes$
na $wiat, poswigcitem cig, / prorokiem dla narodow ustanowitem cie» (...)
I wyciagnawszy reke, dotknat Pan moich ust i rzekt mi: «Oto ktade moje sto-
wa w twoje usta. Spojrz, daje ci dzisiaj wladz¢ nad narodami i nad krole-
stwami, by§ wyrywat i obalat, by$ niszczyt i burzyt, by$ budowat i sadzit»”.
Z bliskosci terminologicznej miedzy Ga 1,15-16 i tymi dwoma tekstami wy-
nika, ze §w. Pawel widziat siebie jako kontynuatora planéw Bozych objawio-
nych Izajaszowi i1 realizowanych przez Jeremiasza. Wspdlny jest motyw po-
wotania, przeznaczenia od urodzenia, motyw objawienia, ktorego celem jest
misja wsrod pogan, motyw gloszenia stowa. Nowoscia jest oczywiscie to, co
w Starym Testamencie bylo niejasno przeczuwane, a jasno ukazato si¢ w No-
wym Testamencie, a mianowicie odniesienie do Chrystusa. Szczegdlnie inte-
resujaca jest analogia Gal 1 z Iz 49, z ktorej wynika, ze $w. Pawel widzial
siebie jako kontynuatora misji Chrystusa-Stugi Jahwe i jako apostota pogan
ery mesjanskie;j.
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Sw. Pawel, czerpiac ze Starego Testamentu, byt dzieckiem swoich cza-
sow. Znal wspotczesne sobie tradycje interpretacji Biblii istniejace w juda-
izmie hellenistycznym i w innych odtamach judaizmu. Jako Zyd diaspory byt
otwarty na mysl hellenistyczna. Byt ,,na biezaco” ze wspdlczesnymi trendami
intelektualnymi, jak przystalo na ,,profesora wsrod apostotow”, jak nazwat
$w. Pawla Tomasz z Akwinu. Stad w jego opisie do§wiadczenia Boga znala-
zly sig przynajmniej dwie idee wzigte ze srodowiska, w ktérym zyt. Mozna je
zauwazy¢ w 1 Kor 2,10-15 i w 2 Kor 12,1-4.

W pierwszym z tych tekstow §w. Pawel przyjmuje zatozenie (obecne
u stoikow, w gnozie, u Filona z Aleksandrii), ze poznanie dokonuje si¢ we-
dhug zasady: ,,podobne przez podobne”. Schemat ten, tworczo przetworzony,
okazat si¢ przydatny $w. Pawlowi w polemice z Koryntianami, ktorzy praw-
dopodobnie sktaniali si¢ ku twierdzeniu, ze cztowiek posiada naturalna zdol-
nos$¢ do poznania Boga. Nieprawda! — odpowiada sw. Pawel. Cztowiek sam
z siebie nie jest zdolny do przyjecia Bozej Madrosci. Madros¢ Boza jest za-
kryta dla ,,wladcow tego Swiata”. Jest czym$ innym niz madros¢ tego Swiata.
Do poznania Boga potrzebny jest nadzwyczajny dar od Boga, ktérym jest
,»duch”. Dzieki posiadaniu przez chrzescijan tego daru, zachodzi poznanie na
zasadzie: ,,podobne przez podobne”. Bozemu Duchowi, ktory ,,zglebia glebo-
kosci Boga samego”, odpowiada ,,duch, ktory jest z Boga” (1 Kor 2,12), ja-
kos$¢ Boza, ktora otrzymuja chrzescijanie [zob. Gértner 1967-1968, 217-218;
Wilckens 1958, 81-84]. W drugim z wymienionych wyzej tekstow (2 Kor
12,1-4) $w. Pawel opisuje swe doswiadczenie Boga za pomoca dwoch zwro-
tow, ktore takze zapozyczyl z tradycji. Chodzi o zwroty: ,,porwanie az do
trzeciego nieba” (2 Kor 12,2) i ,,porwanie do raju” (2 Kor 12,4). W jezyku
polskim znamy podobne wyrazenia. Mowimy czasem, ze jesteSmy ,,w siod-
mym niebie”, albo Zze czujemy si¢ ,,jak w raju”. Latwo nam sobie wyobrazié,
jaki mechanizm zaszedt w §wiadomosci §w. Pawla, ktory sprawil, ze uzyt on
— na podobnej zasadzie — utartych zwrotow istniejacych w jego srodowisku.
W Talmudzie sa zapisane spekulacje o istnieniu kilku (dwoch, trzech, pigciu,
siedmiu, a nawet dziesi¢ciu) nieb. Ostatnia ze sfer nieba charakteryzuje si¢
w tych tekstach najscislejsza bliskoscia Boga. Zwrot: ,,porwanie az do trze-
ciego nieba” oznacza wigc tyle, co porwanie do najwyzszego nieba, czyli
w bezposrednia bliskos¢ Boga. Takze pojecie ,,raju” funkcjonowato w juda-
izmie, gdzie oznaczalo miedzy innymi niebianskie miejsce pobytu dusz
w bliskosci Boga po $mierci czlowieka a przed powszechnym zmartwych-
wstaniem. Oba zwroty: ,.do trzeciego nieba” i ,,do raju”, wystepuja razem nie
tylko w 2 Kor 12,2-4, ale takze w jednym z tekstow talmudycznych (Apok
Mos 37). W 2 Kor 12,4 $w. Pawel dodaje, ze jego doswiadczenie mistyczne
polegato na styszeniu ,tajemnych stow, ktorych nie godzi si¢ cztowiekowi
powtarza¢”. Podobne wyrazenie jest znane w pewnym tek$cie apokryficznym
(sl Hen 17), w ktérym jest opisana wizja nieba, ktorej dostapi¢ mial Henoch.
Styszat on tam $piewy, ktorych nie mozna wyrazié stowami .

" Odpowiednie teksty zrodlowe podaja: Strack, Billerbeck 1979, 531-534.
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Sw. Pawet byt zakorzeniony w $rodowisku, w ktorym czytano Biblig
i traktowano ja jako zywe Stowo Boze. Bylo to srodowisko, w ktorym aktu-
alizowano Biblig, szukajac w niej odniesien do biezacych wydarzen. Interpre-
towano ja w sposob, ktory mozna by nazwaé ,,inkulturacja”: probowano go-
dzi¢ Biblig z réznymi modnymi pradami ideowo-religijnymi. Sw. Pawel byt
dzieckiem swoich czasow i czynil podobnie. Wszystko to wynikato u $w.
Pawta z jednego: z fascynacji Biblig. Pochylanie si¢ nad Biblia bylo dla $w.
Pawta radoscia. Osiagnat on w znajomosci Biblii wielkie mistrzostwo. Fascy-
nacj¢ Biblia wyniost z domu rodzinnego. Wychowat si¢ na Biblii. Studiowat
jainia zyl. Fascynacja Biblia wyrazata si¢ u niego w tym, ze cokolwiek waz-
nego w zyciu spotykat, takze w swym zyciu osobistym, ,,sprawdzal” to przez
szukanie uzasadnienia wlasnie w Biblii. Dotyczyto to takze tego, co spotkato
go pod Damaszkiem i potem, gdy analizowat swe doswiadczenie Boga. Stad
nie jest przypadkiem to, ze Pawlowy jezyk opisu doswiadczenia Boga, to
jezyk przejety z tradycji biblijnej 1 okoto-biblijne;.

Dane, ktore zebraliSmy powyzej, charakteryzuja mentalnos¢ §w. Pawta,
ale takze mowia co$ waznego o naszej chrzescijanskiej tozsamosci. Nie ro-
zumie $w. Pawtla ten, kto nie zafascynuje si¢ Biblia, jak on. Dlatego przed
przystapieniem do analizy Pawlowego ,,jezyka” opisu doswiadczenia Boga
musimy ze czcia pochyli¢ si¢ nad rzeczywistoscia Stowa Bozego.

Warunkiem zrozumienia tego, co §w. Pawel pisze na temat doswiadczenia
Boga, jest swiadomos¢, ze stowa zapisane w Biblii otwieraja nas na rzeczywi-
sto$¢ zbawcza. Sa czym$ wigcej niz zapisem stow, bo sa ,.kluczem” otwiera-
jacym przed cztowiekiem rzeczywisto$¢ zbawczego dziatania Bozego. Biblij-
na formuta: ,stato si¢ stowo Panskie” (wajjehi debar JHWH) oznacza, ze
stowo Boze ,,wydarzylo si¢” (hajah). Zbawcze dabar odda¢ mozna dlatego
przez polski neologizm: ,,stowoczyn”"®. Tekst biblijny, czytany z wiara, aktu-

5" Neologizm ,,stowoczyn” zawdzieczmy R. Brandstaetterowi. Na temat Stowa jako

wydarzenia zbawczego tak pisze H. Muszynski: ,,(...) kazde stowo objawienia,
zwlaszcza tam, gdzie nie zostaje ono bezposrednio przeciwstawione czynom,
dziataniu, stanowi samo w sobie wazne wydarzenie zbawcze, na ktore sktada si¢
okres$lone dziatanie Boga (w formie wydarzenia, czynu czy faktu), ktére z reguty
dopiero p6zniej zostaje ujete we wlasciwa szatg stowna. Jedno i drugie, tzn. naj-
pierw czyn, dziatanie, a pdzniej ujgcie tego dzialania w okreslona szatg stowna,
nalezy do samej istoty stowa Bozego w zrozumieniu Biblii” [Muszynski 1985,
37-38]. H. Muszynski podkresla, ze ujecie stowa jako wydarzenia ,,wybiega bar-
dzo daleko poza codzienne, potoczne, a nawet literackie i poetyckie zrozumienie
stowa w naszym, europejskim krggu kulturowym. W tym wzgledzie jestesmy
w duzym stopniu spadkobiercami kultury greckiej i hellenskiej, gdzie stowo jest
zawsze okre§lonym ksztattem mysli, a wigc przynalezy do duchowej sfery po-
znawczej cztowieka. Zdarzeniowy charakter stowa biblijnego jest bez watpienia
spuscizng mysli i ducha semickiego” [Muszynski 1985, 38]. Zdarzeniowy charak-
ter stowa Bozego jest widoczny w Pawlowym rozumieniu Ewangelii. Ewangelia
Jezusa Chrystusa ma trzy wymiary: 1) Chrystus otwiera pelny historiozbawczy
sens wszystkich wydarzen Starego i Nowego Testamentu; 2) urzeczywistnia si¢
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alizuje zwiastowana w nim rzeczywisto$¢'®. Wydarzenia tlumacza sens stow,
a slowa objasniaja natur¢ wydarzenia. Stowo zapisane w Biblii nie niesie
w sobie tylko informacji intelektualnej, ale posredniczy w komunii czlowieka
z Bogiem'”. Ten aspekt sprawia, ze jezyk ,,biblijny” ma szczegdlna moc przy-
wotywania doswiadczenia Boga u jego czytelnikow. Biblia powinna dlatego
sta¢ si¢ — jak pisze Roman Brandstaetter — ,,dziennikiem naszej duszy, zaufa-
nym powiernikiem, ktérego wtajemniczamy w najtrudniejsze zwiazki taczace
nas z Bogiem, ludzmi, ze §wiatem” [Brandstaetter 1986, 71].

Drugim warunkiem zrozumienia tego, co $w. Pawet pisze na temat do-
$wiadczenia Boga, jest wyczucie sakralnosci Stowa Bozego. Dla $w. Pawta
Biblia byta §wigtoscia. Oznacza to, ze terminologia biblijna miata dla niego
warto$¢ sakralna. Byta nosnikiem sacrum. Gdy $w. Pawel — nawiazujac do
terminologii biblijnej — pisal, ze ,,widzial” Chrystusa, to wskazywat na co$
wiecej, niz tylko na analogie do fizycznego aktu widzenia. Wskazywat na
tajemnicg, ktora objasniata biblijna historia objawiania si¢ Boga $wigtym
ludziom. Sw. Pawel, ktory doswiadczyt spotkania z sacrum, wybrat $wiado-
mie jezyk sakralny do opisu tego do$wiadczenia. Do pelnego zrozumienia
tego, co $w. Pawet pisat na temat do§wiadczenia Boga, potrzebna jest mitos¢
do Biblii podobna do tej, jaka miat $w. Pawetl.

5. SPECYFIKA SWIADECTWA SW. PAWLA NA TEMAT
DOSWIADCZENIA BOGA NA TLE SWIADECTW POZNIEJSZYCH
MISTYKOW

Specyfike podejscia §w. Pawta do doswiadczenia Boga moze przyblizy¢
pewna analogia. Wyobrazmy sobie rozmowg dwoch przyjaciol, z ktorych
jeden chce opowiedzie¢ drugiemu o niespodziewanym spotkaniu z kims,
kogo obaj znali przed laty: - ,,Stuchaj! Wczoraj spotkalem Ewe¢ Nowak”.
- ,,Ewe Nowak?! To wspaniale!”. W tym momencie przychodzi czas na szcze-
gotowe pytania: - ,,Powiedz, co ona porabia? Jak wyglada?”’. Mozliwe sa dwa
scenariusze rozmowy. Jej inicjator, kierujac si¢ jakas racja, moze ja uciac (np.
dlatego, ze nie chce by¢ wscibski). Moze tez ja kontynuowacé. Jest tyle rzeczy
do opowiedzenia.

W rozmowie tej w pierwszej kolejnosci pojawia si¢ informacja o fakcie:
identyfikacja spotkanej osoby (,,Spotkalem X.X.”). Potem przychodza pytania

zawsze od nowa w terazniejszo$ci; 3) daje udziat juz dzisiaj w dobrach zbaw-
czych przyszlego eonu [zob. Muszynski 1985, 52].

K. Barth, komentujac Rz 1,16-17, pisze, ze nie mozna patrze¢ na objawienie
Pawtowe jak na wydarzenie historyczne. Ono w Ewangelii jest ciaglym wydarze-
niem — dzieje si¢ [zob. Barth 1990, 37].

Do rzeczywistosci jezyka biblijnego mozna odnies¢ jako$ slowa L. Alonso
Schokela na temat symbolu: ,,The symbol is the proto-language of transcendent
experience, and thus also of religious experience. The symbol does not provide
intellectual information, but simply mediates communion. The symbol cannot be
reduced to a collection of concepts” [Schokel 1988, 111].

17
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o detale (,,Co ona porabia? Jak wyglada?”’). Sprobujmy wyobrazi¢ sobie, ze
na migjscu tych dwoch rozmowcow jest Sw. Pawet 1 adresaci jego listow,
a potem ktory$ z mistykow chrzescijanskich i adresaci jego dzieta na temat
mistyki. Przedmiotem ,,rozmowy” bedzie w obu przypadkach mistyczne spo-
tkanie z Bogiem (z Jezusem Chrystusem). Postugujac si¢ schematem tej roz-
mowy, tatwo uzmystowi¢ sobie, na czym polega réznica migdzy tym, co na
temat doswiadczenia Boga pisze §w. Pawet i tym, co pisza mistycy.

Jako exemplum w przypadku $§w. Pawla moze stuzy¢ tekst zawarty
w 1 Kor 9,1. Sw. Pawet pisze o swym niespodziewanym spotkaniu ze zmar-
twychwstalym Chrystusem: ,,(...) widzialem Jezusa, Pana naszego”. Konstatu-
je fakt i identyfikuje przedmiot doswiadczenia. Korci nas, aby pyta¢ dalej
o szczegodty. Niestety, Pawel nie zamierza rozmawia¢ z nami na temat szcze-
gotow. Na temat tego, co przezywal w momencie spotkania z Jezusem, jak
Jezus wygladatl. Poprzestaje na konstatacji ,,nagiego” faktu. Mozna powie-
dzie¢, ze trzyma na postronkach wodze wyobrazni i uczucia.

A teraz wyobrazmy sobie, ze strona w rozmowie jest ktory$s z mistykow
chrzedcijanskich. Mistycy (ci, ktorzy zdecydowali si¢ na spisanie swego
swiadectwa o doswiadczeniu Boga) z reguly nie poprzestaja na konstatacji
faktu, ale ida znacznie dalej. Analizuja szczegdly. Latwo sobie wyobrazi¢
ilos¢ tych szczegotow, patrzac cho¢by na opasty tom Dzief $w. Jana od Krzy-
za. Niech te¢ tendencje zilustruja dwa, bardzo reprezentatywne, przyktady.
Pierwszy z nich to tekst napisany przez mistyczke, $w. Terese od Jezusa.
Drugi — to tekst analityczny, w ktorym C. Bettinelli opisuje mistyke Edyty
Stein'®.

Sw. Teresa od Jezusa, w dziele Twierdza wewnetrzna, opisuje doswiad-
czenie Boga w obrazie siedmiu mieszkan. Przy opisie sibdmego mieszkania
sw. Teresa postuguje si¢ kategoria widzenia (analogiczng do tej, ktorej sw.
Pawet uzywa w 1 Kor 9,1): ,,1. Méwmy teraz o owych duchowych boskich
zaslubinach, chociaz wielka ta taska nie moze si¢ dokonywa¢ w tym zyciu
w sposob zupetnie doskonatly. (...) Pan, gdy pierwszy raz uzycza duszy tej
laski, ukazuje si¢ jej przez widzenie wyobrazni w swoim naj§wigtszym Czto-
wieczenstwie, aby dobrze wiedziata i watpi¢ o tym nie mogla, ze dostgpuje
tak niestychanego daru. Innym moze objawia si¢ w innym ksztalcie; lecz ta,
o ktorej tu mowig, w takiej Go postaci widziata. Bylo to w chwile po przyje-
ciu Komunii $wigtej. Pan stanat przed nia z wielka jasno$cia, wdzigkiem
i majestatem, takim, z jakim zmartwychwstat i rzekt do niej, ze czas juz, aby
Jego sprawy wziela za swoje wilasne, a On bedzie mial pieczg o jej. Inne jesz-
cze potem dodat stowa, ktore tatwiej sercem odczué, niz usty wyrazic. 2. Mo-
globy si¢ zdawaé, ze widzenie to nie bylo rzecza nowa, bo juz przedtem nie-
raz Pan ukazat si¢ jej w takiej samej postaci. Ale taka tu byla ogromna r6zni-

% Na marginesie warto zaznaczy¢, ze literatura mistyczna bywa dzielona na misty-

ke studyjna i mistyke przezyciowa. Podziat taki proponuje: Urbanski 1999, 11.
Mistyka studyjna przedstawia w metodologicznym ujeciu doktryne zjednoczenia
z Bogiem. Mistyka przezyciowa za$ zajmuje si¢ doSwiadczeniem mistycznym
danej osoby.
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ca, ze po tym widzeniu pozostata catkiem nieprzytomna i przerazona; raz, dla
samej, nierownie potezniejszej jego sity; po wtore, dla gigbokiego znaczenia
stow, ktore Pan do niej mowit; po trzecie wreszcie dlatego, ze Pan jej si¢ uka-
zal w najglebszym wnetrzu duszy, a podobnego widzenia, catkiem wewngetrz-
nego, z wyjatkiem jedynie tego, o ktorym byta mowa w poprzedzajacym roz-
dziale, nigdy jeszcze nie miala [GR: redaktor dodaje tu przypis nastgpujacej
tresci: ,,Widzenie Trojcy Przenajswigtszej”]. Trzeba nam wiedzie¢, ze migdzy
wszystkimi widzeniami poprzednich mieszkan, a widzeniami tego si6dmego,
roznica jest ogromna, a zrgkowiny duchowe, ktére si¢ zawieraja w tamtych,
tak si¢ maja do duchowych zaslubin spetiajacych si¢ w tym ostatnim, jak si¢
ma obopolny do siebie stosunek dwojga narzeczonych do stosunku dwojga
malzonkow, ktorzy zwiazani weztem dozgonnym, juz sig, poki zyja, rozta-
czy¢ nie moga” [Sw. Teresa od Jezusa 1987, 420-421].

Podobna tendencja, polegajaca na opisywaniu mnostwa szczegdlow do-
$wiadczenia Boga, jest widoczna w pismach Edyty Stein, mistyczki z XX
wieku. Popatrzmy na mysl Edyty Stein, postugujac si¢ dla odmiany tekstem
,»Z drugiej reki”, a mianowicie analiza my$li E. Stein, autorstwa C. Bettinelli.
Warto pamigtac, ze Edyta Stein opisuje szczegdly swego doswiadczenia Bo-
ga, uzywajac jezyka fenomenologii. Okresla istot¢ swego przezycia mistycz-
nego jako ,nadprzyrodzone doznanie Boga” (Ubernatiirliche Gotteserfah-
rung), ktore odrdznia od poznania naturalnego'’. C. Bettinelli tak streszcza
my$]l Edyty Stein na ten temat: ,,Na tej plaszczyznie poznaje si¢ Boga nie na
drodze dedukcji czy rozumowania, lecz poprzez «osobowe spotkanie» (durch
personliche Begegnung), do ktorego ktos moze by¢ pociagnigty w samej swej
glebi. Poczucie obecnosci Boga jest tylko poczatkiem zycia mistycznego,
gdyz od tego momentu az do catkowitego zjednoczenia z Bogiem znajduja si¢
roézne stopnie i rozne dojscia. Na kazdym stopniu, wyzszym od poprzedniego,
Bog objawia si¢ w nowy sposob, poprzez nowe motywy: pozwala coraz gie-
biej przenika¢ w siebie, oddaje si¢ duszy w coraz to inny sposob, zywszy,
bogatszy, pelniejszy (zada, by dusza byla coraz bardziej wytrwata w oddaniu
siebie). Pomimo jednak tych doznan i osobowych spotkan coraz bardziej od-
staniajacych kochang osobg, «Bdg pozostaje nadal Bogiem nieznanymy» (Gott
bleibt der verborgene Gotf). Wzmaga sig¢ coraz bardziej pragnienie Nieskon-
czonego, przenika dusze do glebi, staje sig¢ po prostu fizycznym cierpieniem,
ale, niestety, w tym zyciu niemozliwe jest catkowite nasycenie, a nawet nie
zostanie ono zaspokojone w pelni w samej wizji uszczgsliwiajacej, gdyz
Z racji naszej ograniczono$ci nie mozemy widzie¢ Boga «tak jak On siebie
znay (wie Er selbst sich schaut)” [Bettinelli 1982, 230].

Zacytowane powyzej dwa przyklady literatury mistycznej wskazuja, ze
mistycy potrafia przekracza¢ granic¢ milczenia, ktéra wyznaczyl sobie $w.
Pawetl. Podaja mndstwo szczegotow. Przekraczaja t¢ granicg, mimo ze maja
swiadomos$¢ nieadekwatnosci swych stow do opisu tajemnicy, ktorej objawie-

" Rozprawa ukazata si¢ w Tjidschrift oor Philosophie, a relacje na temat jej tresci

podaje za: Bettinelli 1982, 220-232.
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nia dostapili (na przyktad sw. Teresa pisze: ,,Uzywam, jak juz mowitam, tych
porownan, w braku innego, odpowiedniejszego sposobu objasniania rzeczy”
[Sw. Teresa od Jezusa 1987, 421)).

Z zestawienia tego, co pisze na temat doswiadczenia Boga $w. Pawel i co
pisza mistycy, wynika wazny wniosek dla wszystkich, ktorzy chca analizowaé
teksty ,,mistyczne” $w. Pawla. Trzeba pamigtac o tym, ze pewne szczegdtowe
pytania zadawane $w. Pawlowi nie maja sensu. Po prostu nie ma na nie od-
powiedzi. Nie ma, bo §w. Pawet nie chcial na nie odpowiada¢. Dlatego tak
mierne rezultaty daja dyskusje biblistow, ktorzy probuja ,.ciagnac §w. Pawla
za jezyk” i na przyklad dyskutuja uczenie nad tym, czy $w. Pawel pod Da-
maszkiem miat wizje, czy tez doznat tylko wewnetrznego przezycia. Swigte-
mu Pawlowi zupelnie nie zalezy na zaspokojeniu naszej ciekawosci. Interesu-
je go tylko istota zjawiska. Istota, ktora musi koniecznie odstoni¢, przynaglo-
ny konkretnymi okoliczno$ciami, w ktérych pisze. Reszte pozostawia w ta-
jemnicy.

Powyzsze dane sklaniaja tez do wnioskow na temat relacji tekstow napi-
sanych przez mistykdéw chrzescijanskich do tekstow mistycznych §w. Pawla.
Nie mozna zapomina¢ o tym, ze §w. Pawel zajmuje wyjatkowe miejsce
w gronie mistykoéw. Jego wyjatkowos¢ wynika nie tylko z tego, ze Sw. Pawet
byl mistykiem, ktéoremu Bog powierzyt wyjatkowe zadania, ale przede
wszystkim z tego, ze nalezy on do grona hagiografow, czyli autorow ksiag
uznanych za fundament wiary Kosciola®. Sw. Pawel jest chrzescijanskim
klasykiem mistyki, gdyz ,,wpisal” swe do§wiadczenie Boga w teksty przyjgte
przez Kosciot jako kanoniczne. Z tego ostatniego faktu wynika, ze wszystko
to, co zostalo napisane o mistyce po $w. Pawle, musi by¢ w harmonii z tym,
co na ten temat napisal sw. Pawel, cho¢ moze wybiega¢ duzo dalej. Dane
zawarte w listach $w. Pawla mozna poréwna¢ do fundamentu, na ktérym po6z-
niejsi mistycy buduja gmach, ktory przybrat przez wieki bardzo rozbudowana
postac¢, ale nie moze istnie¢ w oderwaniu od fundamentu. Nie mozna zrozu-
mie¢ zjawiska mistyki bez zglgbienia tego, co na ten temat napisat §w. Pawel.

Cho¢ miejsce sw. Pawla w gronie mistykoéw jest szczegolne, to nie zmie-
nia to faktu, ze jest on jednym z mistykow. Teksty mistykow zyjacych po sw.
Pawle wiasnie przez to, ze ida w opisie zjawisk mistycznych znacznie dalej
niz teksty Pawlowe, stanowia konieczne dopetnienie tego, co napisat sw. Pa-
wel. Pdzniejsi mistycy odpowiadaja na pytanie, co znajduje si¢ poza granica
milczenia, ktora wyznaczyl sobie $w. Pawel. W tym, co pisza, sq jednak
punkty styczne z danymi opisanymi przez §w. Pawla. Istnienie tych punktow
stycznych stanowi — jesli jest to komus$ potrzebne — uwiarygodnienie Swiadec-

2 . ror . ’ ’ . . g
*  Warto zauwazyé, ze wérod hagiografow $w. Pawel jest nam szczegolnie bliski,

gdyz znajduje si¢ w tej samej sytuacji historiozbawczej, co my. Tak jak i my, $w.
Pawel nie spotkal Jezusa historycznego. Dlatego wérod autoréw ksiag biblijnych
swiadectwo $w. Pawla jest nam blizsze niz na przyklad $wiadectwo ewangeli-
stow, ktorzy towarzyszyli Jezusowi historycznemu, a potem spotkali Go po Jego
zmartwychwstaniu.
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twa §w. Pawla. Podstawowe fakty wskazane przez §w. Pawla sa pozniej po-
twierdzane przez wielu mistykow chrzescijanskich.

Mistycy potwierdzaja podstawowy fakt, ze Bog objawia si¢ ludziom i to
objawia si¢ w Jezusie Chrystusie (ten aspekt objawienia oddaje precyzyjnie
niemieckie stowo: Christuserfahrung, w odroznieniu od ogdlniejszego: Gotte-
serfahrung). Bog staje si¢ tym samym ,,identyfikowalny” przez jakie$ odnie-
sienie do Cztowieczenstwa Jezusa. Sw. Pawel jest jednym ze $wiadkow tego,
ze Bog objawia si¢ w Jezusie Chrystusie.

Wspolny wszystkim mistykom, a wsrod nich $w. Pawlowi, jest jezyk
swiadectwa 1 jezyk analogii. Niezaleznie od tego, jakim systemem pojeé po-
stluguja si¢ poszczegdlni mistycy, jest to jezyk Swiadectwa, czyli pisanie
o czyms, co bylto wlasne, osobiste, przezyte. Rownoczesnie jest to jezyk ana-
logii (niezaleznie od tego, czy dany mistyk poshuguje si¢ jezykiem potocz-
nym, jezykiem filozofii, czy — jak §w. Pawel — korzysta z terminologii biblij-
nej). Jezyk analogii jawi si¢ mistykom jako koniecznos¢, gdyz maja oni Swia-
domos¢ tego, ze probuja ,,wyrazi¢ niewyrazalne”. O tej niewyrazalnosci Boga
czytamy w 1 Tm 6,16: Bég ,mieszka w niedostgpnej $wiattosci” i zaden
z ludzi Go ,,nie widziat, ani nie moze zobaczy¢”; dopiero ,,kiedys” (po $mier-
ci) ,,ujrzymy” Boga ,,twarza w twarz” (zob. 1 Kor 13,12). Mistycy maja Swia-
domos$¢ niedoskonalosci jezyka analogii. Roznorodne stownictwo uzywane
przez mistykow jest wynikiem poszukiwania najlepszego sposobu opisu do-
$wiadczenia Boga. Sw. Pawet jest blizszy tym mistykom, ktorzy wpisuja do-
swiadczenie Boga w bieg swego zycia (por. Dzienniczki $w. Teresy od Dzie-
ciatka Jezus, czy $w. Faustyny), a nie tym mistykom, ktérzy buduja systema-
tyczna doktryng mistyki (jak np. §w. Jan od Krzyza).

Mistycy §wiadcza o tym, ze jest mozliwy jakis doswiadczalny wglad w ta-
jemnice wewngtrznego zycia Bozego. Bog jawi si¢ mistykom jako Duch.
Pojawia si¢ nawet doswiadczenie Boga w Trojcy Swietej. W listach $w. Paw-
ta mozna tez znalez¢ wzmianki o specyficznie chrzescijanskim doswiadczeniu
Boga, ktory objawia sie¢ w swoim Synu i w Duchu Swigtym (czyli o czym$ na
ksztalt kontemplacji tajemnicy Trdjcy §w.).

Wszystkie te aspekty doswiadczenia Boga, rozpracowane szczegdtowo
przez mistykow, sa obecne w jakim$ stopniu w tekstach mistycznych $w.
Pawta. Mistycy rozwijaja to, co napisat sw. Pawel, idac w kierunku refleksji
teologicznej (opis istoty Boga danego w doswiadczeniu) i w kierunku reflek-
sji antropologicznej (opis wewngtrznych przezy¢ mistyka). Z pism mistykow
wynika, ze wzrastanie w taskach mistycznych odbywa si¢ poprzez przecho-
dzenie okreslonych etapow rozwoju duchowego. Mistycy opisuja te etapy.
Nie ma tego u $w. Pawla, bo sw. Pawel nie pisal systematycznego traktatu
o mistyce, a jedynie pisal o mistyce okazjonalnie. Jesli zatozy¢, ze mistycy
opisuja typowe etapy rozwojowe zycia mistycznego, to mamy prawo patrzec
na teksty mistyczne $w. Pawla w $wietle rezultatow ich refleksji na ten temat.
Mozemy szukaé takze w zyciu §w. Pawla etapow rozwojowych zycia mi-
stycznego, ktore opisali pdzniejsi mistycy. Musi nam towarzyszy¢ jednak
swiadomos¢ wyjatkowosci drogi kazdego mistyka, takze drogi $w. Pawla.
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Wyjatkowos¢ drogi sw. Pawla polega migdzy innymi na tym, ze rozpoczgta
si¢ ona od ,,mocnego uderzenia” pod Damaszkiem, po ktérym nastapit dalszy
rozwoj zycia mistycznego, a nie byla wynikiem ewolucyjnego wzrastania.
Naktadanie faktow opisanych przez §w. Pawla na ,,mapg” etapow zycia mi-
stycznego zawiera w sobie niebezpieczenstwo naginania tekstow biblijnych
do z gory przyjetych schematow. Przykladem moze by¢ tekst, ktory znajduje
si¢ w opracowaniu E. C. Salzer, traktujacy o tym, co $w. Pawel robit przez
trzy pierwsze lata po objawieniu pod Damaszkiem. Sw. Pawel pisze lakonicz-
nie w Ga 1,17: ,skierowatem si¢ do Arabii”. Salzer pisze (majac na mysli
z pewnoscig to, co mistycy pisza o etapie oczyszczenia w zyciu mistycznym):
»Pawel odczuwal potrzebe, aby przez dlugi czas pozosta¢ w absolutnej sa-
motnosci i w ciszy” [Salzer 1999, 181]*'. A moze $w. Pawet poszedt do Ara-
bii nie dlatego, ze odczuwatl potrzebg samotnosci, ale dlatego, ze chcial glosi¢
w Arabii Ewangelig?**. Wtedy cata misterna konstrukcja stworzona przez
Salzer upada. Trzeba wigc by¢ bardzo czujnym w momencie przenoszenia
pozniejszych schematéw w $wiat mistyki §w. Pawta.

ZAKONCZENIE

Sw. Pawet chcial, aby szukanie kontaktu z Bogiem Zywym byto jednym
z celow zycia wszystkich chrzescijan. W Liscie do Filipian, zaraz po przypo-
mnieniu swego do$§wiadczenia na drodze do Damaszku, §w. Pawel wzywa
Filipian do nasladowania siebie: ,,Badzcie, bracia, wszyscy razem moimi na-
sladowcami i wpatrujcie si¢ w tych, ktorzy tak postepuja, jak tego wzor macie
w nas” (Flp 3,17). Komentujac te stowa, J. M. Everts pisze: ,,Jak rozumie §w.
Pawel wezwanie skierowane do swych czytelnikow: «Badzcie moimi nasla-
dowcami?» Pawel przywotuje w Flp 3 swe osobiste dos§wiadczenie poznania
Chrystusa. Interpretuje poznanie Chrystusa w taki sposdb, ze mozna je rozu-
mie¢ tylko jako co$, co jest wynikiem wejScia na droge procesu przemiany.
Wszyscy chrzedcijanie sq cztonkami wspolnoty tych, ktorzy sa przemieniani
przez Chrystusa — jesli chca naprawde poznaé Chrystusa. W Flp 3,14 Pawet
pisze, ze ta przemiana nastgpuje po «powotaniu w Chrystusie Jezusie». Pawet
nie mysli tutaj o swym powotaniu apostolskim, ale o powotaniu do bycia

*1 Na potwierdzenie swej tezy E. C. Salzer przytacza komentarz A. Penna: ,,Bedzie

to czas dlugiego, prawie trzyletniego pobytu w Arabii (Ga 1,15-17). Czas kontak-
tu z dzika natura. Zanurzenia w samotnosci i w ciszy. Czas, w ktorym Pawet do-
szedl do zrozumienia glebi tego, co mu si¢ przydarzylo pod Damaszkiem. (...)
Poczatkowe ,,objawienie” (Ga 1,17), otrzymane na drodze do Damaszku, prze-
dhluzyto si¢ wigc w wymowna samotno$¢ pustyni. Napelniony kontemplacja
Chrystusa zmartwychwstalego, bedzie on mogt swiadczy¢ o niej wobec innych”
[Salzer 1999, 181].

,»P0 nawroceniu Pawet zaczyna glosi¢ Ewangeli¢, prawdopodobnie nie mieszka
wtedy przez caly czas w Damaszku; na ten okres przypada jego pobyt w Arabii,
by¢ moze w okolicach miast arabskich, jako ze nie byt zbyt dobrze widziany
przez Zydéw” [Martini 1987, 48].
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przemienionym — o tym pisze do wszystkich wierzacych. Przemienia¢ sig,
oznacza «zapomnie¢ o tym, co za mna, i wyteza¢ sity ku temu, co przede
mnay». Tak wigc dynamika przemiany jest bardzo podobna do dynamiki na-
wrocenia, w ktorym patrzy si¢ na przesztos¢ w swietle tego, co dzieje si¢ te-
raz. Pawel uczestniczy ze wspolnota Filipian «w powotaniu Bozym w Chry-
stusie Jezusie» i w doswiadczeniu przemiany przez to powolanie. Wszyscy
chrze$cijanie musza siebie widzie¢ jako uczestnikow wspolnoty przemienia-
nej przez Chrystusa, jesli chca naprawde poznaé¢ Chrystusa. Gdy Pawel wzy-
wa Filipian do nasladowania siebie, to wzywa ich do tego, aby odpowiedzieli
na to powotanie i aby pozwolili Chrystusowi na przemiang ich zycia. Pozna-
nie Chrystusa prowadzi do totalnej przemiany zycia Pawla i jego hierarchii
warto$ci. Jest to do$wiadczenie bycia przemienianym przez Chrystusa, do
nasladowania ktorego Pawet wzywa swych czytelnikow” [Everts 1993, 162].

List do Filipian nie jest jedynym, w ktérym §w. Pawet wzywa wiernych
do tego, aby dazyli do kontemplacji. Na poczatku Listu do Kolosan pisze, ze
modli si¢ o to, aby Kolosanie wzrastali w poznaniu Boga (Kol 1,10). Zwrot:
»wzrasta¢ w poznaniu Boga” (auksanomenoi te epignosei tou theou) przypo-
mina stowa zapisane w Liscie do Filipian, gdzie §w. Pawel pisat o poznaniu
Jezusa Chrystusa (por. Flp 3,10). Tekst zawarty w Kol 1,10 jest fragmentem
modlitwy $w. Pawla. Najwidoczniej chodzi $§w. Pawlowi o rzeczywistose,
ktorej uzyskanie nie zalezy tylko od naturalnych zdolnosci czlowieka. Trzeba
o0 nig prosi¢ Boga w modlitwie. Nie dziwi to, jesli uSwiadamiamy sobie, ze
$w. Pawel ma na mysli poznanie, ktore uaktywnia nie tylko intelekt, ale anga-
zuje catego cztowieka: jego wole, rozum, ducha. Co wigcej, jest to — jak pisze
A. Jankowski — ,,niemal do$wiadczalne doznanie” [Jankowski 1962, 151].
Poznanie to nie ma jednak tylko charakteru wewngtrznego, ale rzutuje na
praktyczne zycie chrzescijanina (,,owoce cndt ida w parze z postepem znajo-
mosci Boga” [Jankowski 1962, 218]). Totalny charakter poznania, o jakim
pisze $w. Pawel w Kol 1,10, jest konsekwencja tego, ze jego przedmiotem jest
Bog. Bog, ktory objawia si¢ w Jezusie Chrystusie. Na aspekt chrystocentrycz-
ny ,,poznania Boga” naprowadza nas §w. Pawel w Liscie do Filipian, gdzie
pisze o poznaniu Jezusa Chrystusa (por. Flp 3,10).

Podjecie apelu §w. Pawta, abySmy byli ,,jego nasladowcami” (por. Flp
3,17) i ,,wzrastali w poznaniu Boga” (por. Kol 1,10), moze polega¢ na wysnu-
ciu czterech praktycznych wnioskéw odpowiadajacych czterem kontekstom
sytuacyjnym, w ktorych funkcjonuja ,.teksty mistyczne” §w. Pawta, na ktore
wskazaliSmy w niniejszym artykule. Chodzi o konteksty: ,,niespodzianki”
(objawienie pod Damaszkiem), modlacej si¢ wspolnoty, rozméw z ludzmi
duchowymi i ,,wchodzenia w siebie” (samotnosci). Wnioski mozna sformu-
towaé w postaci czterech postulatow: 1) trzeba by¢ otwartym na niespodzian-
ki ze strony Boga, nie da¢ si¢ opanowac¢ rutynie; 2) trzeba szukaé wspdlnoty,
ktora si¢ modli; 3) trzeba szukac ludzi, ktorych stowo ma moc pochodzaca od
Boga; 4) trzeba szuka¢ chwil samotnosci, podczas ktorych powstaje prze-
strzen dla dziatania Bozej taski, przestrzen dla kontemplacji. Dla utwierdzenia
si¢ na tej drodze potrzebna jest ciagta zazylos¢ ze §w. Pawlem rodzaca si¢
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z lektury jego listow. Chodzi jednak o taka lekture, o ktorej mowi motto pro-
gramowe Migdzynarodowego Towarzystwa Biblijnego: ,,Nie wystarczy po-
siada¢ Biblig, ale trzeba ja czyta¢ i studiowac; nie wystarczy Biblig czytac
1 studiowac, ale trzeba w nia wierzy¢; nie wystarczy wierzy¢ w Biblig, lecz
trzeba nig zy¢”.
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SAN PAOLO — MISTICO E APOSTOLO. ASPETTO METODOLOGICO

Sommario

Scopo dell’articolo ¢ la presentazione del metodo della ricerca dei testi
,mistici” nelle lettere di San Paolo (cioé dei testi che descrivono 1’esperienza
di Dio) e della specificita della mistica paolina. Abbiamo proposto la chiave
ermeneutica, sulla base di quale abbiamo indicato i seguenti testi “mistici”:
a) 1 Cor 9,1; 15,8; Ga 1,12.16; Flp 3,8-12; 2 Cor 4,6; b) 2 Cor 12,1nn; c¢) Ga
2,20; Flp 1,21; d) 1 Cor 2,10-15; 1 Cor 14; Rom 8; ¢) 1 Tm 1,12-13; Ef 3,3.
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Lukaszowa teologia Boga
poszukujacego czlowieka w Swietle
historii Zacheusza (L.k 19,1-10)

WSTEP. . WPROWADZAJACE UWAGI EGZEGETYCZNE.
2. EGZEGEZA SZCZEGOLOWA. ZAKONCZENIE.

WSTEP

W naukowej egzegezie oba wzajemnie dopetniajace si¢ tomy dzieta Luka-
szowego — trzecia Ewangelia synoptyczna oraz Dzieje Apostolskie — staly si¢
przedmiotem intensywnych badan stosunkowo pézno, gdyz dopiero poczaw-
szy od lat 50. XX wieku, a wigc duzo podzniej anizeli mialo to miejsce
w przypadku dziet takich hagiograféw nowotestamentowych, jak Pawel czy
Jan. Wkrotce okazalo sig, jak wyjatkowym i dojrzatym teologiem jest Lukasz
oraz jak wiele wnosi on przez swoje dziela w caloksztalt mysli Nowego Te-
stamentu. Dzi$ nie ulega juz zadnej watpliwosci, iz Lukasz jest jednym z czo-
lowych teologow nowotestamentowych. W zaden sposob nie mozna przecenié
bogactwa jego przemyslen teologicznych. Jego dwutomowe dzielo imponuje
juz sama rozlegtoscia — obejmuje ono prawie tyle materialu, co listy proto-
Pawlowe oraz pisma Janowe (Ewangelia i listy) [zob. Radl 1988, 1]. Takie
okreslenia jak teolog modlitwy, teolog Ducha Swigtego, teolog Stowa Boze-
go, teolog mitosierdzia, teolog historii zbawienia czy teolog powszechnego
zbawienia sg ogoélnie znanymi oraz stosowanymi okresleniami trzeciego
Ewangelisty, w ktorych odzwierciedlaja si¢ glowne watki jego teologicznej
refleks;ji.

Nie ulega takze watpliwosci, ze jednym z najbardziej znamiennych i ory-
ginalnych ryséw teologicznej refleksji $wigtego Lukasza jest motyw Boga
poszukujacego grzesznego cztowieka. Ta teologiczno-antropologiczna kon-
cepcja trzeciego Synoptyka pelni w jego dwutomowym dziele bardzo istotna
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rolg, cho¢ — paradoksalnie — w badaniach egzegetyczno-teologicznych pozo-
staje ona nieco niedowartosciowana. Bez watpienia Ewangelista L.ukasz za-
stuguje na miano teologa Boga poszukujacego w Chrystusie cztowieka. Co
wigcej, mozna go wilasciwie uznaé za tworcg tego rodzaju koncepcji teolo-
giczno-antropologicznej, a jesli nawet nie za tworce, to co najmniej za teolo-
ga, ktory jako pierwszy tg¢ koncepcje tak bardzo rozwinal i wyraznie oraz
jednoznacznie nakreslit. Dobra Nowina Ewangelisty L.ukasza o Bogu nieusta-
jacym w poszukiwaniach grzesznika znajduje swe odzwierciedlenie w wielu
fragmentach jego ewangelicznej narracji.

W niniejszym artykule Lukaszowa koncepcja Boga poszukujacego czlo-
wieka zaprezentowana zostanie w perspektywie relacji o spotkaniu Jezusa
z Zacheuszem (Lk 19,1-10). Jest to dla rozwazanej problematyki tekst o tyle
szczegdlny, ze wienczy go logion, w ktorym Lukaszowy Jezus explicite
stwierdza, ze ,,Syn Cztowieczy przyszedt odszukac i zbawié to, co zgingto”
(Lk 19,10). Ten krotki logion, stanowiacy tekst programowy dla Lukaszowej
koncepcji Boga poszukujacego czlowieka, a jednocze$nie hermeneutyczny
klucz don, skupia w sobie perspektywe chrystologiczng, hamartiologiczna,
soteriologiczna oraz antropologiczna.

Prezentowane opracowanie sktada si¢ z dwoch zasadniczych czesci:
pierwsza obejmuje wprowadzajace uwagi egzegetyczne dotyczace ustgpu Lk
19,1-10, a druga zawiera jego egzegeze szczegotowa.

1. WPROWADZAJACE UWAGI EGZEGETYCZNE

Jak wspomniano, dla tukaszowej koncepcji Boga poszukujacego czto-
wieka relacja o spotkaniu Jezusa i Zacheusza posiada szczegdlna wartosé'.
Zaraz na poczatku jednak trzeba zaznaczy¢, ze tekst ten nie jest pozbawiony
pewnej ambiwalencji. Stanowi ona zrodto interpretacyjnych trudnosci i zdaje
si¢ stawa¢ wobec na pozor niemozliwej do pogodzenia alternatywy. Narracja
opowiadania ukazuje przeciez, ze to Zacheusz wykazywat wyrazng inicjatywe
w calym wydarzeniu. W $wietle powyzszego nalezatoby zatem mowic
o cztowieku poszukujacym Boga. Z drugiej strony jednak nie mozna nie za-
uwazy¢, ze to ostatecznie Jezus decyduje o przebiegu ich spotkania, przywo-
hujac Zacheusza i wstegpujac do jego domu, a przede wszystkim nadajac temu
spotkaniu charakter wydarzenia zbawczego par excellence. A zatem nalezato-
by méwi¢ o Bogu poszukujacym czlowieka. Jak ukaza dalsze rozwazania,
historia Zacheusza bynajmniej nie implikuje konieczno$ci jednoznacznego
opowiedzenia si¢ za jedna z dwoch powyzej wskazanych opcji. Laczy ona
w sobie zarowno mysl o cztowieku poszukujacym Boga, jak i o Bogu poszu-
kujacym czlowieka, przy czym na tej drugiej spoczywa decydujacy akcent.

Fragment ten znajduje si¢ w czg$ci trzeciej Ewangelii méwiacej o objawieniu si¢
Zbawiciela (Lk 4,14-21,38). Wchodzi on w sklad koncowej relacji o podro-
zy Jezusa do Jerozolimy (Lk 9,51-19,27) [zob. Czerski 2003, 236; Uglorz 1994,
116].
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Dla pierwszej posiada ona szczegdlne znaczenie i stanowi jej fundamentalny
punkt odniesienia.

Perykopa £k 19,1-10 nalezy do ,,dobra wlasnego” Lukasza®. Mozna ja
uzna¢ za punkt kulminacyjny wszystkich Lukaszowych relacji, w ktérych
pojawiaja si¢ postaci celnikoéw i motyw zbawczego zwrdcenia si¢ don Jezusa
[zob. Wiefel 1988, 326]. Jak wskazano, nalezy ja takze uzna¢ za decydujacy
tekst dla Lukaszowej teologii Boga poszukujacego w Jezusie zgubionego
cztowieka, poniewaz konczy si¢ on logionem, ktory explicite wskazuje na cel
zbawczej misji Jezusa (Lk 19,10). Nadto pojawia si¢ w niej rOwniez wciaz na
nowo powracajacy w kontekscie Lukaszowego wyobrazenia o Bogu poszuku-
jacym grzesznego cztowieka topos sprzeciwu wobec Jezusowego zwrocenia
si¢ do grzesznikdw i obdarzania ich zbawcza spotecznoscia.

Perykopa £k 19,1-10, mimo pewnych dostrzegalnych w niej niewielkich
napieé, tworzy spojna i samodzielna jednostke tekstowa, odrebna zaréwno od
kontekstu poprzedzajacego, jak i nastgpujacego. Wskazuje na to zmiana tema-
tu, miejsca, czasu wydarzen, bohaterow ewangelicznej relacji oraz jej literac-
kiego gatunku. Tekstem poprzedzajacym jest opis cudu uzdrowienia niewi-
domego (Lk 18,35-43), ktéry miat miejsce jeszcze przed wejSciem Jezusa do
Jerycha. Kontekst nastepujacy stanowi z kolei przypowies¢ o dziesigciu mi-
nach, ktora Jezus wypowiedziat w czasie, gdy byl juz w poblizu Jerozolimy,
a wigc po opuszczeniu Jerycha (Lk 19,11-27). Zarowno bezposredni kontekst
poprzedzajacy, jak i nastgpujacy nie posiadaja wptywu na interpretacje Lk
19,1-10. Mozna jednak dostrzec istotny zwiazek pomigdzy opisem uzdrowie-

Fakt, iz Lukasz przekazuje tutaj dobro wtasne, implikuje, iz tekstem bezposrednio
poprzedzajacym t¢ perykope w ramach materialu wlasnego trzeciego Ewangelisty
jest przypowies¢ o faryzeuszu oraz celniku (Lk 18,9-14). By¢ moze oba te frag-
menty nastgpowaty bezposrednio po sobie juz w dostgpnym Lukaszowi zrodle.
Teza ta jest jednak wylacznie przypuszczeniem. W kazdym razie historia Zache-
usza, zwierzchnika celnikow, niejako dopelnia przypowies¢ o faryzeuszu i celni-
ku. Unaocznia ona na konkretnym przykladzie, na czym polega akt u§wiadomie-
nia sobie swego grzechu przed Bogiem i czym jest akt nawrdcenia, ktore polega
— odpowiednio do koncepcji Lukasza — nie tylko na przemianie wewngtrznej, ale
jednoczesnie znajduje swdj wyraz w konkretnym postepowaniu. H. Conzelmann
stwierdza, iz historia Zacheusza przedstawia przebieg ,,nawrocenia in concreto”.
Kwestia problematyczna i sporna takze jest, czy trzeci Ewangelista przekazat t¢
perykope w takiej postaci, w jakiej zastal ja w swym zrddle, czy tez dokonat jej
redakcyjnego opracowania. W tym drugim przypadku chodzitoby o poszerzenie
tekstu przez redakcyjne uzupetnienia, ktorymi miatyby by¢ w. 8. oraz w. 10., jako
wyraznie odzwierciedlajace teologiczna koncepcj¢ Lukasza, a takze w. 1 jako
wtorna konkretyzacja miejsca zdarzenia nawiazujaca do perykopy poprzedzaja-
cej, w ktorej mowa jest o zblizaniu si¢ Jezusa do Jerycha (Lk 18,35). Trzon pery-
kopy stanowilyby zatem w. 2.-7. oraz w. 9., w ktorych uwydatniony jest aspekt
hamartiologiczny. R. Bultmann natomiast stwierdza, co wydaje si¢ bardzo mato
prawdopodobne, iz opowiadanie o Zacheuszu jest idealna scena, ktora powstata
poprzez nawiazanie do historii celnika Lewiego i jej przepracowanie [por. Ernst
1977, 346n; Bultmann 1958, 33n; Conzelmann 1964, 215].
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nia niewidomego a historia Zacheusza. Konstytuuje go koncowy logion Lk
19,10: Jezus przyszedt odszukaé i zbawi¢ to, co zginglo. Logion ten stanowi
klucz hermeneutyczny dla obu epizodéw. Unaoczniajg one jego wypeknienie,
egzemplifikacyjnie 1 paradygmatycznie zarazem. W pierwszym przypadku
zbawcze postannictwo Lukaszowego Jezusa urzeczywistnia si¢ wobec osoby
chorego, w drugim za$ przypadku wobec celnika, a wigc — odpowiednio do
owczesnych wyobrazen — grzesznika [zob. Ernst 1977, 346]. Nalezy takze
wspomnie¢, iz opowiadanie o Zacheuszu posiada swe kontrastowe odniesie-
nie do kontekstu poprzedzajacego dalszego, a mianowicie do historii bogatego
dostojnika (por. Lk 18,18-30) [zob. Grundmann 1974, 358]. Zacheusz, jako
cztowiek bogaty, w akcie swego opamigtania postanawia odda¢ polowe swe-
go majatku ubogim i wynagrodzi¢ w czwornaséb wyrzadzone przez siebie
finansowe krzywdy. Czyni on zatem to, na co nie bylo sta¢ owego bogatego
dostojnika, ktdry, zapytawszy Jezusa o to, co ma czyni¢, by odziedziczy¢
zycie wieczne, uslyszal w odpowiedzi, iz winien sprzeda¢ swoj majatek oraz
rozda¢ go ubogim.

Struktura literacka perykopy jest przejrzysta. Rozpoczyna si¢ ona zwigzla
informacja dotyczaca Jezusa i Jego przybycia do Jerycha (w. 1.). Po tej
wzmiance nastgpuje pierwsza, gtdwna czgs¢ perykopy (ww. 2.-4.). Wprowa-
dza ona na areng wydarzen Zacheusza i krotko go charakteryzuje, wskazujac
na jego pozycj¢ zawodowa (zwierzchnik celnikoéw) oraz sytuacje materialng
(bogactwo). Nastgpnie wspomina, iz chcial on ujrze¢ Jezusa, co jednak nie
bylo mozliwe z powodu thumu i jego niskiego wzrostu. W zwiazku z tym
Zacheusz podejmuje dziatania, ktore maja na celu pokonanie tych przeszkod
(biegnie naprzod i wspina si¢ na drzewo). Druga, gtowna czg$¢ perykopy,
wprowadza na areng wydarzen Jezusa i relacjonuje spotkanie pomigdzy Nim
1 Zacheuszem (w. 5.-9.). Najpierw wzmiankuje o tym, ze Jezus dostrzega
siedzacego na drzewie Zacheusza i poleca mu pospiesznie zejs¢ z drzewa,
gdyz pragnie dzis wstapi¢ do jego domu. Dziatanie Jezusa wywoluje
u zwierzchnika celnikow natychmiastowa reakcje i rados¢, natomiast posrod
zebranych thumoéw oburzenie. Narracja przypowiesci donosi nastgpnie o de-
klaracji wypowiedzianej przez Zacheusza, po ktorej nastgpuje Jezusowa pro-
klamacja zbawienia. Jest ona zaadresowana indywidualnie do Zacheusza
1 umotywowana takze w bezposrednim odniesieniu do jego osoby (pochodze-
nie od Abrahama). Catos¢ perykopy konczy si¢ puentujacym logionem Luka-
szowego Jezusa (w. 10.), ktory jest w istocie takze proklamacja urzeczywist-
nionego przez Niego czasu zbawienia. W tej proklamacji jednakze, w ktorej
nastgpuje potaczenie hamartiologii oraz soteriologii, Jezus wykracza poza
relacje personalne i podkresla powszechny charakter swej zbawczej misji.

Gatunek literacki tekstu mozna okresli¢ jako opowiadanie, cho¢ pojawia
sic w nim takze element polemiki oraz proklamacji’. Narracja przebiega

* K. Berger dostrzega nadto w koncowym logionie perykopy gatunek literacki,

ktory okresla jako ,,Ja”-stowa o przyjsciu i postaniu (,,Ich-Worte vom Gekom-
mensein und Gesandtsein”) [zob. Berger 1984, 264].
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W sposob bardzo dynamiczny — dominuja w niej czasowniki wyrazajace ruch
oraz przemieszczanie si¢. Uwydatniony jest rowniez moment pospiechu. Dy-
namike tekstu podkresla takze pojawiajaca si¢ w niej kilkakrotnie oratio ob-
ligua. Dochodzacy w nim do glosu element polemiczny tworzy dramatyczne
napigcie 1 sygnalizuje opozycje pomigdzy zwracajacym si¢ do Zacheusza
Jezusem, a krytykujacym to wydarzenie thumem.

Pierwotne Sitz im Leben stanowila z wszelkim prawdopodobienstwem sy-
tuacja konfliktu zwiazana z Jezusowym zwrdceniem si¢ do grzesznikow, kto-
ra domagata si¢ obrony i uprawomocnienia z Jego strony. W procesie przeka-
zu tradycji Sitz im Leben stalo si¢ badz zwiastowanie misyjne, badZ apologe-
tyka na zewnatrz zboru. Nie mozna jednak wykluczy¢, ze mogto sta¢ si¢ nim
rowniez, jak zdaje sig¢ to implikowaé obecny w analizowanej perykopie rys
parenetyczny, nauczanie wewnatrzzborowe zwigzane z kwestia wlasciwego
stosunku do bogactwa i powinno$ci charytatywnego dziatania na rzecz po-
trzebujacych.

2. EGZEGEZA SZCZEGOLOWA

Analizowana perykopa rozpoczyna si¢ od zwigzlej informacji narracyjne;j
dotyczacej Jezusa: Kal eloerbov Sinpyeto v Tepuyx. (,,I wszedt do Jerycha
i przechodzit przez nie”; £k 19,1). Ten peten dynamizmu fragment konstytu-
uje tagodne przejscie od tekstu poprzedzajacego do historii Zacheusza. Luka-
szowy Jezus jest w ciagtym ruchu. Zmierza On do celu swej wedrowki, Jero-
zolimy, gdzie dokona si¢ ostateczne dopeinienie Jego zbawczego postannic-
twa. Jego wedrowka naznaczona jest konkretna, ukierunkowana antropocen-
trycznie dziatalnoscia w stowie i czynie, przez ktora urzeczywistnia Krole-
stwo Boze. Tekst poprzedzajacy opisuje wydarzenie uzdrowienia niewidome-
go, ktore mialo miejsce jeszcze przed Jerychem. Wywotatlo ono postawe
uwielbienia Boga tak przez chorego, ktory poszedt za Jezusem, jak i przez
wszystkich $wiadkow tego zdarzenia (méac 0 Awoc; por. Lk 18,43). Wprawdzie
tekst o tym wyraznie nie wspomina, ale mozna przyjac, iz takze te thumy po-
dazaty za Zbawicielem i przybyly wraz z Nim do Jerycha [zob. Ernst 1977,
347]. Gdziekolwiek Jezus jest, czyni dobrze i przemienia negatywna sytuacije
egzystencjalna cierpiacego w okreslony sposob cztlowieka. Wzmianka o Jezu-
sie, ktory przybyl do Jerycha i przechodzit przez nie, innymi stowy, ktory
znajduje sig¢ w drodze i dokonuje na niej zbawczych ingerencji w zycie napo-
tykanych ludzi, koresponduje ze stowami, jakie trzeci Ewangelista wlozyt
w usta Piotra: 0¢ 61iA0ev elepyet®r Kol LWUEVOC TAVTHG TOUC KOTOSLVHOTED
opévoug DTO ToD SePorou, GtL O Beog My pet’ adtod. (,,(...) Przeszedt On
dobrze czyniac i uzdrawiajac wszystkich, ktorzy byli pod moca diabta, gdyz
Bog byt z Nim”; Dz 10,38b-c).

Kolejny wiersz analizowanej perykopy wprowadza posta¢ Zacheusza: Kail
1800 Grmp OvopaTL KoAOUWEVog Zoakyalog, Kol o0TOC MV GPYLTEAWYNG Kol
abtog mAovoiog (,,I [byt tam] pewien czlowiek, imieniem Zacheusz, a byt
zwierzchnikiem celnikdw i [cztowiekiem] bogatym”; Lk 19,2). W tej krotkiej
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ekspozycji pojawiaja si¢ dwa istotne dla wlasciwej oceny catego zdarzenia
elementy. Maja one wzmocnic¢ ,,paradoksalno$¢” opisanego w dalszej czesci
postepowania Jezusa. Po pierwsze, Zacheusz okreSlony jest mianem d&pyl
teddvne’. Ten nowotestamentowy hapaxlegomenon wskazuje, iz nie chodzi
tutaj o zwyklego, ,,szarego” celnika, ale o kogo$ wazniejszego, kto w hierar-
chii celnikow petnit bardzo istotna role. W czasach Jezusa Jerycho stanowito
posterunek graniczny pomigdzy rzymskimi prowincjami Judea oraz Perea
[zob. Stambaugh, Balch 1992, 74]. Zacheusz przypuszczalnie sprawowal nad-
z6r nad catym regionem, zatrudniat podlegtych mu celnikéw, ustalat wysoko-
$ci cet oraz kontraktowal sprzedaze. Jesli zatem zwykli celnicy posiadali bar-
dzo zla opinig, byli sytuowani poza marginesem spoteczenstwa i traktowani
jako ,,paradygmatyczni” grzesznicy, to tym bardziej musiatlo tak by¢
w przypadku ich zwierzchnika. Po drugie, Zacheusz byt cztowiekiem boga-
tym — mAovoiog. Jego wysoka pozycja zawodowa z pewnoscia stanowita dlan
mozliwos¢ szybkiego wzbogacenia si¢. Fakt bogactwa musial jednakze jesz-
cze bardziej dyskredytowac go w oczach pozostalej czgsci spotecznosci, gdyz
niewatpliwie rodzil podejrzenie o to, ze swa majgtnos¢ zawdzigcza jeszcze
wigkszym naduzyciom finansowym. Tak wigc wysokiej pozycji zawodowej
1 materialnej Zacheusza odpowiadata niska pozycja spoleczna, gdyz byt on
cztowiekiem pogardzanym i odrzucanym przez innych. Prawda ta dochodzi
do glosu explicite w dalszej czgsci opowiadania.

Narracja opowiadania nie wspomina o tym, w jaki sposob Zacheusz do-
wiedziat si¢ o przybyciu Jezusa do Jerycha, lecz jedynie o jego pragnieniu
ujrzenia Go i stojacych na drodze realizacji tego pragnienia przeszkodach: kal
€(nreL o€ty tov Inoodv tic €0ty kal obk NOUVaTo amO Tod O)xAov, OTL T
NAwkle pikpog Mv. (I cheiat koniecznie zobaczy¢ Jezusa, kto to jest, a nie
mogl z powodu tlumu, gdyz byt niskiego wzrostu”; £k 19,3). Fragment ten
ukazuje Zacheusza jako gl¢boko zaangazowanego w dazenie do ujrzenia
Zbawiciela. Cata inicjatywa lezy po jego stronie. Wyrazajaca pragnienie Za-
cheusza konstrukcje €(nrer i6elv tov ‘Inoobv nalezy przettumaczy¢ wiasnie
jako ,.chcial koniecznie”, wzglednie ,.chetnie zobaczy¢ Jezusa” [zob. Hau-
beck, Siebenthal 1994, 476]. Znamienne jest jednak, ze pojawia sig tutaj cza-
sownik {ntelv. Zacheusz jest tym, ktory poszukuje Jezusa. Mozna go uznac za
przyktad cztowieka, ktory prowadzi wlasciwe poszukiwania [zob. Larsson
1992, 255]. Inaczej méwiac, przez posta¢ Zacheusza zostaje nakreslony para-
dygmatyczny przyktad cztowieka poszukujacego aktywnie i z pelnym zaan-
gazowaniem Boga. Jego poszukiwanie posiada wymiar religijny. Z drugiej
strony jednakze nie wiadomo dokladnie niczego o motywacji Zacheusza.
Krotkie stwierdzenie, iz cheial zobaczy¢, kto to jest — tic €oTiv — niczego nie
wyjasnia. Czy byla to wylacznie ciekawo$¢ zrodzona by¢é moze wieScia
0 uzdrowieniu niewidomego? Czy moze 6w zwierzchnik celnikow styszat juz

4 Warto wspomnieé, ze greckie imie Zoxyoiog odpowiada hebrajskiemu ~z;. Etymo-

logicznie znaczy ono ,,czysty”. By¢ moze imig to zostalo uzyte tutaj celowo, by
uwydatni¢ niemoralne post¢gpowanie Zacheusza [por. Edlund 1994, 2199].
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wcezesniej duzo wigcej na temat Jezusa i Jego dzialalnosci w stowie 1 czynie?
Jego pdzniejsze postgpowanie sugeruje raczej t¢ druga mozliwosé. Zacheusz
zdawat si¢ wiedzie¢, ze Jezus jest kim$ szczegdlnym i ze spotkanie z Nim jest
wyjatkowym wydarzeniem. Dlatego tez tak usilnie pragnal on zobaczy¢ Zba-
wiciela.

Postawa Zacheusza przywotuje posta¢ innego bohatera ewangelicznej re-
lacji Lukasza, a mianowicie Heroda Antypasa i sytuacje przestuchania przez
niego Jezusa (por. Lk 23,8-12). Trzeci Ewangelista wspomina, iz Herod bar-
dzo ucieszyt si¢ na widok Jezusa, gdyz mial nadziej¢ na ujrzenie jakiegos
dokonanego przezen cudu. Jego motywacja byta wigc zupetnie inna. Zacheusz
tymczasem nie miat nadziei na zaden cud, lecz chcial si¢ jedynie przekonaé,
kim jest w rzeczywistosci Jezus [zob. Taeger 1982, 200]. Przypuszczalnie
— jak wspomniano — wiele o Nim styszat i chcial utwierdzi¢ si¢ w swych do-
mystach.

W realizacji zamierzenia Zacheusza pojawiaja si¢ jednakze przeszkody.
Wzmianka o jego matym wzro$cie (tf) fAtkle pikpog fv), ktory uniemozliwit
mu ujrzenie Jezusa (kal o0k HdUVato), kontrastuje z wezesniejsza informacja
0 jego wysokiej zawodowej i materialnej pozycji. Jako zwierzchnik celnikow
posiadat duza wtadze¢ i mozliwo§¢ wywierania nacisku na ludzi. Tym razem to
on okazuje si¢ by¢ bezsilny wobec nich (&m0 tod yAov). Jego niski wzrost
jest dla niego upokorzeniem [zob. Wiefel 1988, 326]. Przeszkoda jednakze
nie byla wylacznie jego nikta postura, lecz rowniez nieche¢ ludzi, posrod
ktorych si¢ znajdowal. Tekst wprawdzie o tym explicite nie wspomina, lecz
w $wietle tego, co zostalo powiedziane powyzej o traktowaniu celnikow, takie
przypuszczenie jest bardzo prawdopodobne.

Zaangazowanie Zacheusza w poszukiwanie Jezusa bylto tak wielkie, ze nie
rezygnuje on, lecz pokonuje przeszkody: kel Tpodpapwv €ig T0 €UTpPoodev
QvéPn emL ouvkopopéar Tva 181 adtov OtL ékelvng Hueddev Siépyecdul. (,,Po-
biegt wigc naprzod i wspiat si¢ na drzewo sykomory, aby Go ujrze¢, gdyz
miat tamtedy przechodzi¢”; Lk 19,4). Zwrot mpodpapwv €lc T0 €Umpoodev
posiada charakter pleonastyczny [zob. Klostermann 1929, 185]. Ta niepo-
prawna konstrukcja jezykowa uwydatnia z jednej strony dynamike opisywa-
nych wydarzen, z drugiej za§ podkresla determinacj¢ Zacheusza. Wyprzedza
on zmierzajacego droga Jezusa. W zaden sposob nie chce straci¢ szansy uj-
rzenia Go. Nastgpnie wspina si¢ na drzewo sykomory. Jest to dla niego jedyna
mozliwo$¢, by ujrze¢ Zbawiciela (lva 16n adtov). Wiedziat bowiem, ze miat
tamtedy przechodzi¢. Wystepujacy tutaj czasownik SiépyeobuL nawiazuje
bezposrednio do w. 1. Jezus przechodzit przez Jerycho, z czego mozna wnio-
skowa¢, iz przypuszczalnie nie mial si¢ tutaj zamiaru zatrzymywac.

Dzieje sie jednak co$ zgota innego: kal «¢ NABev éml tov toémMOV, QY&
BAEYag 6 'Inoodc elmev Tpog adtov: Zakyole, omebong katafndL, onuepov yop
€V T olky oov b€l pe petvat. (,A gdy Jezus przyszedt na to miejsce, spoj-
rzal w gore 1 powiedzial do niego: «Zacheuszu, zejdz predko, gdyz dzi§ musze
si¢ zatrzyma¢ w twoim domu»”’; Lk 15,5). Ustgp ten stanowi przetom w nar-
racji opowiadania. Jesli do tej pory to Zacheusz jawit si¢ jako wytaczny pod-
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miot dziatania, to teraz staje si¢ nim Jezus. To On przejmuje zdecydowana
i przypuszczalnie nicoczekiwana przez Zacheusza inicjatywe, a ten staje si¢
obiektem Jego dziatania. Lukaszowy Jezus dochodzi do miejsca, gdzie znaj-
dowala si¢ sykomora, na ktorej siedzial Zacheusz i zatrzymuje si¢. Nastgpnie
spoglada w gore (avoPréfag) i dostrzega Zacheusza. Wzmianka ta jest szcze-
g6lna. To bowiem 6w apyLteAwvng cheiat zobaczy¢ Jezusa, jak to dwukrotnie
podkresla narracja opowiadania (¢{nter i€ty tov ‘Inoodv; v 16y adtov).
Tymczasem to on zostaje zauwazony przez Jezusa. ,,Patrzeniu” Zacheusza
wychodzi naprzeciw ,,patrzenie” Jezusa. To jedynie o tym ostatnim jest tutaj
mowa. Trzeba tez zauwazy¢, ze tekst nie wspomina o tym, jakoby sam Za-
cheusz ujrzat Jezusa. To Zbawiciel patrzy i dostrzega. Nadto warto rOwniez
powrdci¢ w tym miejscu do informacji o tym, ze Zacheusz wspiat si¢ na sy-
komorg. Bylo to drzewo posiadajace geste liscie. Dlatego tez byto wykorzy-
stywane do obserwacji, gdyz dawato mozliwos$¢ bycia niezauwazonym. Luka-
szowy Jezus dostrzega jednak Zacheusza. Co wigcej, z catego zebranego thu-
mu dostrzega wlasnie jego. Inaczej mowiac, Zbawiciel odnajduje owego
cztowieka. Wprawdzie to Zacheusz szukat Jezusa, ale de facto to on zostat
przez Niego odnaleziony. Trzeci Ewangelista wydaje si¢ tutaj ukazywac Jezu-
sa na wzdr proroka. Zbawiciel wszakze domys$la si¢ pragnien Zacheusza, te-
g0, ze chce on przekonac sig, kim On jest. Wie, z jakim zaangazowaniem 0w
zwierzchnik celnikéw dazyt do tego, by Go ujrze¢. Mysl tg potwierdza takze
fakt, iz Lukaszowy Jezus zwraca si¢ do niego po imieniu, a przeciez nigdy
dotad go nie spotkat. Narracja tej czesci opowiadania wskazuje na nastepujaca
prawdg — Jezusowi nie pozostaje obojetny i niezauwazony nikt, kto Go szuka
[zob. Miiller 1992, 181]. Zbawiciel wychodzi naprzeciw poszukiwaniom Go
przez czlowieka. Inicjatywa tego ostatniego jest bardzo istotna, ale to osta-
tecznie Jezus decyduje o przebiegu dalszych wydarzen i pozwala sig spotkac.
Jezus zwraca sig¢ do Zacheusza po imieniu, a nastepnie wydaje mu bardzo
konkretne polecenie — ma on zejs¢ z drzewa. Znamienne, ze Lukaszowy Jezus
nie prosi, ale nakazuje. Jego wypowiedz sformutowana jest w trybie rozkazu-
jacym (katapnoi). Czasownik katofaivelv posiada tutaj przede wszystkim
znaczenie przestrzenne i w tym sensie stanowi on przeciwienstwo do wyste-
pujacego wezesniej avafeivelv [zob. Fendrich 1992, 628]. Z drugiej strony
jednak polecenie to, jako wydane przez Zbawiciela, w okre§lony sposob wpi-
suje si¢ w sytuacj¢ spotkania z Nim. Lukaszowy Jezus nie tylko dostrzega
Zacheusza, innymi stowy, odnajduje go posrod licznego thumu, ale dazy do
spotkania z nim. ,,Patrzenie” Zbawiciela i ,,zauwazanie” przez Niego Zache-
usza bylo pierwszym etapem jego odnalezienia. Teraz, na polecenie Jezusa,
a tym samym dzigki Jego wylacznej inicjatywie, ma doj$¢ do bezposredniego
spotkania pomigdzy nimi. Wyraznie dostrzegalna jest tutaj mysl o Bogu po-
szukujacym cztowieka poprzez Jezusa. Co wigcej, poszukujacym go inten-
sywnie, jak explicite wyraza to nakaz poS$piesznego zejScia z drzewa
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— ometoac’. Lukaszowy Jezus pragnie doprowadzié¢ do jak najszybszego spo-
tkania z Zacheuszem. Réwnoczesnie jednoznacznie motywuje On wydane mu
polecenie — onepov yap €v T¢) olkw oou &€l pe uelval. Fragment ten mozna
uzna¢ za odzwierciedlenie fundamentalnych watkéow teologicznej koncepcji
trzeciego Synoptyka. W przystowku onpepov dochodzi do glosu jego soterio-
logia. ,,Dzi§” oznacza poczatek eschatologicznego czasu, to okreslenie czasu
zbawienia, ktory dzigki Jezusowi stat si¢ czasem aktualnym i obecnym, nie
przestajac przy tym by¢ rzeczywisto$cia transcendentna. Dla Lukasza onpepov
oznacza konkretny, aktualny dzien — od wschodu do zachodu stonca — ale ten
dzien posiada wymiar soteryczny. W ,,dzi§” eschatologiczny czas zbawienia
wkracza w czas doczesny, ,,dzi§” jest dniem i chwila zbawcza (por. np. Lk
5,26; 19,5.9; 23,43)6. W czasowniku &€l z kolei wyraza si¢ historiozbawcza
koncepcja Lukasza, a $cisle rzec biorac, wyobrazenie o ,.koniecznosci” reali-
zacji dziejow zbawienia i wypetniania si¢ zbawczych obietnic. Lukaszowy
Jezus, mowiac, ze ,,dzi§ musi si¢” zatrzymaé w domu Zacheusza, wskazuje,
ze to wydarzenie jest , koniecznym” urzeczywistnieniem Jego zbawczej misji,
a tym samym wypekieniem Bozego planu zbawienia. Owo ,,dzi$” i ,,musie¢”
oznaczaja radykalne i intensywne, a przy tym laskawe, zbawcze wkroczenie
Boga w Jezusie w ludzkg egzystencj¢ celem przemiany jej negatywnej, na-
znaczonej grzechem kondycji. W ,,dzis” i ,musie¢” stykaja si¢ ze soba
w istotny sposob ptaszczyzna teologiczna oraz antropologiczna. ,,Dzi$”
i,,musie¢” sygnalizuja radykalne przejscie od hamartiologii do soteriologii.
Znamienne jest rowniez zastosowanie w analizowanym ustgpie czasowni-
ka pévew. Jezus nie tylko pragnie wejs¢ do domu Zacheusza, ale chce sig
w nim ,,zatrzymac”. Poszukiwanie Zacheusza nie konczy si¢ na doprowadze-
niu do bezposredniego, ale wytacznie chwilowego spotkania z nim, lecz jest

W zastosowaniu tego terminu, ktory z gramatycznego punktu widzenia stanowi
prt. aor. act. nom. msc. sg., pochodzace od czasownika omeOéeLv, dochodzi do
glosu charakterystyczna cecha stylu trzeciego Ewangelisty. Sposréd autorow no-
wotestamentowych Lukasz poshuguje si¢ tym czasownikiem najczgsciej — wyste-
puje on jeszcze tylko w 2 P 3,12 — i zawsze stosuje go w znaczeniu intranzytyw-
nym oraz tacznie z innymi czasownikami (por. Lk 2,16; Dz 20,16; 22,18) [zob.
Schneider 1992, 632; Morgenthaler 1958, 142].

Wigcej na ten temat m.in.: Jelonek, T. 1975. Zbawcze znaczenie fukaszowego
,,dzisiaj ”. Ruch Biblijno-Liturgiczny 3(28), 107-112; Cullmann, O. 1962. Chris-
tus und die Zeit. Die urchristliche Zeit- und Geschichts-Auffasung. Dritte durch-
gesehene Auflage mit einem ,, Riickblick auf die Wirkung des Buches in der Theo-
logie der Nachkriegszeit*, 55. Ziirich; Gryglewicz, F. 1973. Bog i Jego plan zba-
wienia w ujeciu sw. Lukasza. W: Studia z teologii sw. Lukasza, red. F. Grygle-
wicz, 33. Poznan-Warszawa-Lublin; Gryglewicz, F. 1972. Sfownictwo sw. Luka-
sza o Bozym planie zbawienia. Roczniki Humanistyczne 20, 37-49; Pokorny,
P. 1998. Theologie der lukanischen Schriften, 69-71. Gottingen; Wlodarczyk,
S. 1995. S’wi@ty Lukasz. Teolog historii zbawienia, 65nn. Czgstochowa; Wtodar-
czyk, S. 1989. Realizacja zbawienia ,,dzis” w Chrystusie. Sémeron w soteriologii
Lukasza. Lublin.
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ukierunkowane na obdarzenie go przez Jezusa petnia Jego zbawczej spolecz-
no$ci. Innymi stowy, ze wspolnego spotkania Jezus czyni wydarzenie zbaw-
cze par excellence’. Czasownik pévelv uwydatnia zatem mysl o zupelnym
zwréceniu si¢ Jezusa do grzesznego cztowieka [zob. Wiefel 1988, 327]. W tle
tej wypowiedzi wydaje si¢ sta¢, cho¢ tekst o tym wyraznie nie wspomina,
wyobrazenie o wspolnym positku Jezusa i Zacheusza, co takze odgrywa istot-
ne znaczenie w soteriologii trzeciego Ewangelisty®.

Z dalszej cze$ci narracji opowiadania wynika, iz 0w apyLTeAdvng zarea-
gowal na polecenie Jezusa natychmiast: kol omebong katéPn kol UmedéEnto
avtov yelpwv. (,,Zszedt wiec predko z drzewa i przyjat Go z radoscia”; Lk
19,6). Calkowitemu zwréceniu si¢ Jezusa do Zacheusza odpowiada zupeine
zaangazowanie ze strony tego ostatniego. Na powrot staje si¢ on podmiotem
dziatania i wykazuje inicjatywe, ale jego postgpowanie jest juz odpowiedzia
na postgpowanie Jezusa i jest przez nie stymulowane. Jak wspomniano, do-
tychczasowe zabiegi Zacheusza wyptywaly z pragnienia, by ujrze¢ Zbawicie-
la i zobaczy¢, kim On jest. Tymczasem dzigki Jezusowi spetnienie oczekiwan
Zacheusza znacznie przerosto jego wyobrazenia i przerodzilo si¢ w sytuacje
niezwyklego spotkania, ktére doprowadzi ostatecznie do przemiany jego kon-
dycji. Zacheusz otwiera si¢ egzystencjalnie na Jezusa. Przybliza si¢ do Niego,
cho¢ czyni to dzigki Jego poleceniu, i przyjmuje Go w goscing — t¢ mysl wy-
raza charakterystyczny dla Lukasza czasownik OmodéxeoBat (por. Lk 10,38;
Dz 17,7; Jk 2,25) [zob. Schmoller 1994, 499; Schneider 1992, 962]. Czyni to
wszystko z rado$cia — yatpwv. Forma gramatyczna tego imiestowu (praes.
act.) wskazuje, ze nie byla to rados¢ chwilowa, lecz okazata si¢ ona stanem
trwalym. Postgpowanie owego zwierzchnika celnikow wskazuje, iz spotkanie
z Jezusem byto dla niego wydarzeniem zycia [zob. Emst 1991, 128].

Warto w tym kontekécie zwrdci¢ uwage, ze czasownikiem pévewv postuguja sie
najczgsciej Lukasz (w obu tomach jego dzieta wystgpuje on facznie 20 razy) oraz
Jan (w pi$miennictwie Janowym wyst¢puje on tacznie 67 razy). Dla tego ostat-
niego posiada on szczegolne znaczenie teologiczne. Pojawia si¢ w tzw. formutach
immanencji (Immanenzformeln; zob. np. J 15,4-7; 1 J 2,6; 2,6.24.27n; 3,6.24;
4,12n) i wyraza mys$l o istotnym momencie wydarzenia zbawczego. Pelni zatem
decydujaca role w soteriologii Jana. [por. Hiibner 1992, 1003n; Morgenthaler
1958, 119].

Lukasz szczeg6lnie interesuje si¢ motywem brania udzialu przez Jezusa
w roznych ucztach wzglednie goszczeniem Go przez okreslonych ludzi (por. Lk
5,27-32; 7,36-50; 10,38-42; 11,37; 24,13-35). Wigkszos¢ tekstow poruszajacych
t¢ tematyk¢ nalezy do jego dobra wlasnego. Jednakze to nie tyle sam watek
ucztowania Zbawiciela z innymi ludzmi odgrywa tu prymarna rolg, co przede
wszystkim wyrazajacy si¢ w ten sposob akt zbawczego zwrocenia si¢ do czlo-
wieka, bez wzgledu na jego pochodzenie i spoteczny, a takze religijny status [por.
Pittner 1991, 144n]. Taki sposob obcowania Jezusa z cztowiekiem wpisuje sig
w tukaszowa koncepcjg¢ zbawczego uniwersalizmu i w taka wizjg Jezusa-
Zbawiciela, ktory stawia sobie za cel poszukiwanie kazdego zagubionego czlo-
wieka.
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To, co dla Zacheusza stanowito powdd prawdziwej radosci, dla innych
stalo sie¢ powodem zgorszenia: kal 180vteg mavteg Sieydyyvlov Aéyovteg OTL
Topd GUUPTWAD avdpl elofilfev kataAdowl. (,,Wszyscy, ktorzy to widzieli,
szemrali 1 mowili: «Do grzesznika poszedt w goscing»”; Lk 19,7). Fragment
ten wprowadza w narracjg calego opowiadania moment polemiczny. Stanowi
on zarazem charakterystyczny rys Lukaszowych relacji o Jezusowym zwraca-
niu si¢ do grzesznikow, ktore rodzi krytyke Jego oponentdw, co zostaje wy-
eksponowane nawet na ptaszczyznie jezykowej — dieyoyyulov (por. £k 5,30:
kel €yoyyulov ol ®aproniol kel ol ypappetelc; 15,2: kol dieydyyvlov ol te
®aprocior kel ol ypeppetelc) [zob. Grundmann 1974, 359]. To jezykowe
pokrewienstwo pomiedzy tekstami, ktore traktuja o sprzeciwie interlokutoréw
Jezusa wobec Jego obcowania z grzesznikami, implikuje, iz ta negatywna
postawa zyskuje charakter paradygmatu wyrazanego nawet w tych samych
konstrukcjach jezykowych.

We fragmencie tym dochodzi do glosu moment odrzucenia. Z jednej stro-
ny Zacheusza, ktory juz explicite zostaje okreslony jako grzesznik, co uwypu-
kla hamartiologiczna perspektywe opowiadania, z drugiej strony za$§ Jezusa,
ktory wszedt do domu zwierzchnika celnikow i zostat przez niego ugoszczo-
ny. Odrzucenie to posiada wymiar uniwersalny — mavtec. Obnaza ono religijna
pyche zgromadzonych tam ludzi oraz ich przekonanie o wtasnej doskonatosci.
Jednoczesnie ukazuje, ze zupetnie nie rozumieja ani nie akceptuja zachowania
Jezusa. Okreslajac Zacheusza w ich przekonaniu wlasciwym epitetem
opopTwAOG, sami jawia sie jako auaptwlol sprzeciwiajacy sie faskawemu,
zbawczemu dziataniu Boga. Jesli we wczesniejszych fragmentach ewange-
licznej relacji Lukasza podmiot owego ,,szemrania” zrodzonego faktem prze-
bywania Jezusa z grzesznikami byl zawe¢zony do religijnej elity narodu, to
teraz zostaje on decydujaco poszerzony. Nieco inna jest takze motywacja tego
sprzeciwu — faryzeusze oraz uczeni w Prawie krytykowali Jezusowa wspolno-
tg stotu z grzesznikami, owi ,,wszyscy” za$ oburzajq sig, ze zatrzymuje si¢ On
(na goscing) w domu grzesznika (koteAboet). W narracje przypowiesci zosta-
je w ten sposéb wprowadzona struktura opozycyjna — po jednej stronie znaj-
duje si¢ Jezus oraz Zacheusz, po drugiej owi ,,wszyscy”.

Po wzmiance o negatywnej reakcji wszystkich zgromadzonych narracja
przypowiesci stawia w centrum postaé¢ Zacheusza: otabelg 6¢ Zakyalog elmev
TPOG TOV KOPLOV® LBOL TG TULOoLE WOV TAV LTaPXOVTwY, KUPLE, TOLG TTWYOLC
SLOwUL, kol €l TLog TL €ovkodartnon amodidwul tetpamiodv. (,,Zacheusz zas
powstat i powiedziat do Pana: «Panie, oto potowg mojego majatku daj¢ ubo-
gim, a jesli kogos w czym$ skrzywdzitem, oddaje poczwodrnie»”; Lk 15,8).
Wiersz ten wprowadza pewne napigcie w bieg opowiadania. Sprawia wraze-
nie wtracenia i zdaje si¢ rozrywac ciaglo$s¢ pomiedzy w. 7. i w. 9. Zwraca
uwage takze pojawienie si¢, dotad niecobecnego, okreslenia Jezusa stowem
kUpLog. Dlatego tez wielu komentatorow uwaza go za redakcyjne wtracenie
trzeciego Ewangelisty. Spotkanie z Jezusem, ktore doszto do skutku ostatecz-
nie dzigki Jego inicjatywie, rodzi w Zacheuszu wewngetrzne poruszenie bedace
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reakcja na task¢ doswiadczona ze strony Zbawiciela [zob. Schmid 1960, 287].
Ow dpxLteAdiung najpierw staje przed Jezusem (otadeic). Wzmianke te mozna
interpretowa¢ dwojako. Moze ona uwypukla¢ kontrast pomigdzy Zacheuszem
a calym zebranym tlumem. Na tle ,,wszystkich”, ktorzy sa negatywnie nasta-
wieni do Zacheusza i ktorzy krytykuja takze Jezusa, wyznaje on swa wing
i podejmuje si¢ okre§lonych zobowiazan, w czym wyraza pragnienie prze-
miany swego zycia [zob. Grundmann 1974, 359n]. Mozna ja jednak rozumie¢
takze jako wyraz szacunku okazanego przez Zacheusza Jezusowi, co zdaje si¢
potwierdza¢ takze sposdb, w jaki sie do Niego zwrocit (kipie), a takze oznake
wielkiej powagi 1 odpowiedzialnosci, z jaka podejmuje on decyzj¢ o radykal-
nej odmianie swego postgpowania. Jego slowa nabieraja charakteru niejako
oficjalnej deklaracji.

Zacheusz zobowiazuje si¢ do dwoch konkretnych rzeczy. Po pierwsze,
odda¢ polowe swego majatku ubogim. Tego rodzaju postanowienie nie byto
czym$ zwyczajnym w tradycji judaistycznej. Starotestamentowe Prawo nie
zna takiego obowiazku. Uczeni zydowscy wskazywali na dobrowolna mozli-
wos¢ przekazania biednym 1/5 czeéci swego majatku (1/5 jako pierwsze
swiadczenie, a nastepnie rocznie 1/5 swych dochodow) [zob. Ernst 1977,
348]. Zacheusz zatem decyduje si¢ uczyni¢ zdecydowanie wigcej. Najblizsza
rzeczowa paralele do tego postanowienia prezentuje sam Lukasz. Ow
zwierzchnik celnikow urzeczywistnia wobec ubogich (mtwyoic) to, co
w swym tzw. kazaniu dla stanow (Standespredigt) nakazywatl Jan Chrzciciel
— by dzieli¢ sie¢ z tymi, ktdrzy nic nie maja (un €xovti; por. £k 3,11) [zob.
Horn 1986, 116]. Jego dziatanie zwigzane jest z dobroczynnoscia.

Po drugie, zobowiazuje si¢ on, ze wynagrodzi w czwornaséb kazdemu,
kogo w czyms$ skrzywdzil. Postanowienie to poglgbia mysl o jego dobroczyn-
nosci. Rowniez nie posiada ono wyraznych paraleli w tradycji judaistyczne;j.
Starotestamentowe Prawo przewiduje zwrot jedynie 5/4 wartosci (por. Pwt
5,20-22) [zob. Grundmann 1974, 360]. Wyjatek w tej mierze stanowi jedynie
Wj 21,37 oraz 2 Sm 12,6, gdzie jest mowa o tym, ze w przypadku skradzenia
owcy nalezy odda¢ jej czterokrotna warto$¢. Flawiusz z kolei wspomina
o przepisie dotyczacym zlodziei — winni oni odda¢ wlasnie czterokrotna war-
tos¢ skradzionej rzeczy (por. FlavAnt XVI 1,3). F. W. Horn dostrzega tutaj
nawiazanie do prawa rzymskiego. Jego zdaniem, Zacheusz zobowiazuje si¢
do wypeltnienia tego, co przewidywalo obowiazujace wowczas prawo pan-
stwowe. Dochodzitaby tutaj do glosu apologetyczna tendencja trzeciego
Ewangelisty, ktoremu — jak ukazuje to jego dzieto — zalezy na ukazaniu
chrzedcijanstwa jako religii, ktora nie jest wroga panstwu [zob. Horn 1986,
11].

By¢ moze Lukasz rzeczywiscie jest tutaj zainteresowany takze kwestiami
prawnymi i dazy do apologii chrzescijanstwa, niemniej jednak wydaje sig, iz
W pierwszej mierze zalezy mu na zaakcentowaniu przemiany wewngtrznej
Zacheusza i wyptywajacego z niej okreslonego, etycznego dziatania. Zwraca
bowiem uwagg fakt, iz druga czg$¢ deklaracji Zacheusza zawiera jednocze-
$nie wyznanie jego winy — wynagrodzi on w czwoérnasob tych, ktorych
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skrzywdzit. Wystepujacy tutaj czasownik oukopavtelv, oddany polskim
skrzywdzi¢, znaczy dostownie: ,,wymuszac”, ,,wydziera¢ co$” [Popowski
1995, 574]. Sposrdd autorow nowotestamentowych postuguje si¢ nim wy-
tacznie Lukasz [zob. Schmoller 1994, 467]. Po raz drugi czasownik ten poja-
wia si¢, co znamienne, we wspomnianym powyzej Janowym kazaniu dla sta-
néw, a $cis$le w jego odpowiedzi udzielonej zolierzom na pytanie, w jaki
sposob maja wydawaé owoce godne opamigtania. Prorok znad Jordanu po-
wiada im: ,,niczego nie wymuszajcie, ani niczego nie wydzierajcie (undéva
dloelonte pede ouvkodavtnonte), a zadowalajcie sie¢ waszym zotdem™ (por.
Lk 3,14). Zacheusz zatem, zobowiazujac si¢ do rekompensaty poczynionych
szkod, otwarcie oraz szczerze przyznaje sig¢ do ich popelnienia, inaczej mo-
wiac, otwarcie wyznaje przed Jezusem swa grzesznos¢. Co wigcej, grzesznosé
ta rozumiana jest w kategoriach konkretnego rodzaju uchybien natury moral-
no-etycznej [Schrage 1989, 161].

Wskazane powyzej intertekstualne powigzania istniejace pomigdzy Jano-
wym kazaniem dla stanéw oraz deklaracja Zacheusza implikuja, iz jego po-
stgpowanie nalezy ujmowac w kategoriach tego aktu, ktéry wyraza — cho¢ nie
pojawiajacy si¢ tutaj explicite — termin petavoia. Zacheusz poprzez podjecie
okreslonych zobowiazan jawi si¢ jako ten, ktéry — odpowiednio do stow Pro-
roka znad Jordanu — przynosi owoce godne opamigtania (por. Lk 3,8:
TOLNoNTE 00V KapToLg GELoug Thg HeTavolag).

W tym momencie warto jednakze wskazaé jeszcze jeden aspekt, ktory
zdaje si¢ dochodzi¢ do glosu w historii Zacheusza, a mianowicie aspekt zwia-
zany z problematyka bogactwa. Opowiadanie o Zacheuszu przynalezy do tych
tekstow dwutomowego dzieta L.ukasza, ktore problematyke ,,bogactwo — ubo-
stwo” ujmujg w posta¢ wezwania do dobroczynno$ci, przy czym zaktadaja
one duzo wigcej anizeli jedynie solidarnos¢ z potrzebujacymi (por. np. Lk
7,4n; 10,29-37; 12,33n; 16,1-12; 21,1-4; Dz 9,36-43; 11,27-30) [por. Béttrich
2003, 374]. Postac¢ bogatego Zacheusza ukazuje nadto, ze Jezus kieruje kroki
swej zbawczej misji nie tylko do ubogich. Lukaszowy Jezus adresuje swe
wezwanie do nawrocenia oraz Ewangeli¢ réwniez do bogatych. Co wigcej,
wiele tekstow Lukaszowego dzieta ukazuje, ze trzeci Ewangelista uwypukla
moment ewangelizacji bogatych. Swa Ewangelia chce on pozyskac ,,wielki”
swiat i ludzi z wysokich sfer spolecznych [zob. Held 1997, 34n.75; Bednarz
1996, 238]. Ow zwierzchnik celnikéw jawi si¢ wigc z jednej strony ogdlnie
jako paradygmatyczny przyktad czlowieka odpowiadajacego egzystencjalnym
zaangazowaniem na taskawe zwrdcenie si¢ don Boga, innymi stowy, przyktad
cztowieka podejmujacego decyzje o swym nawrdceniu. Z drugiej strony jest
on zarazem przykladem konkretnego bogatego cztowieka, ktory podejmuje te
decyzje. W tym sensie staje si¢ on paradygmatycznym wzorem wilasciwego
postepowania dla ludzi bogatych, tego, w jaki sposéb maja oni odpowiadac na
poselstwo Ewangelii i zwigzane z nim wezwanie do przemiany swego zycia
[por. Schottroff, Stegemann 1978, 138].

Kolejny wiersz opowiadania o Zacheuszu na powrdt przywotuje postac
Jezusa: elmev 6¢ Tpog adtov O ‘Inoodg OTL onuepor owtnple T¢) olky ToUTY
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€yéveto, kaBOTL kol adToOg LI APpeap €otv: (,Jezus za$ rzekt do niego:
«Dzi§ zbawienie stato si¢ udziatem tego domu, bo przeciez i on jest synem
Abrahama»”; £k 19,9). Fragment ten zawiera Jezusowa proklamacjg zbawie-
nia. Wskazuje on juz explicite, ze spotkanie Zacheusza oraz Jezusa jest wyda-
rzeniem zbawczym par excellence. Pojawiaja si¢ tutaj fundamentalne dla
soteriologii Lukasza terminy: onuepov oraz cwtnpla. Hamartiologia zostaje
dzigki temu w istotny sposob dopetniona przez soteriologie. W wierszu tym
dochodzi nadto do glosu aspekt soteriologii indywidualnej, ktory — jak ukazu-
je to analiza trzeciej Ewangelii — jest charakterystyczny dla tekstow przynale-
zacych do dobra wilasnego Lukasza (por. np. Lk 5,10; 7,36-50; 10,38-32;
12,16-20; 16,19-31; 17,11-19; 18,9-14) [por. Janowski 1975, 168-172]. Lu-
kasz-hellenista jest bardzo zainteresowany losem jednostki.

Interpretacja tego fragmentu przysparza trudno$ci. Jak bowiem we wia-
sciwy sposdb odczytaé jego relacje w stosunku do wiersza poprzedzajacego?
Bezposrednie nastepstwo deklaracji Zacheusza i Jezusowej proklamacji zba-
wienia zdaje si¢ implikowac, iz ta pierwsza jest zalozeniem dla tej drugiej.
Inaczej mowiac: Lukaszowy Jezus proklamuje zbawienie dopiero po akcie
nawrocenia si¢ Zacheusza, co w konsekwencji podwaza dotychczas poczy-
nione spostrzezenia, ze tekst zawiera przestanie o darmowosci i bezwarunko-
wosci zbawczego zwrocenia si¢ Boga do grzesznego cziowieka. Powstate
w ten sposob napigcie zniktoby, gdyby rzeczywiscie przyjaé, iz w. 8. jest re-
dakcyjnym uzupehieniem Lukasza. W pierwotnej wersji opowiadania o Za-
cheuszu zatem 6w aspekt sola gratia bylby jednoznaczny. Jesli jednak rze-
czywiscie sam Lukasz zamie$cit w. 8, to znaczy, ze posiada on dla jego teolo-
gii, a takze antropologii istotne znaczenie.

Spora liczba komentatorow niweluje to napiecie, stwierdzajac, iz Jezuso-
wa proklamacja zbawienia nie odnosi si¢ bezposrednio do Zacheusza, lecz do
zebranego thumu, ktory krytycznie ustosunkowywat si¢ do catego wydarzenia.
Wskazuja oni takze przy tym na motywacje Jezusowej wypowiedzi — kaHotL
kel dTOg LG "APpaay €otiv. Niejako omijataby ona samego Zacheusza, nie
odwotujac si¢ bezposrednio do jego deklaracji [zob. Ernst 1977, 348; Schmid
1960, 287; Wiefel 1988, 327]. Tekst jednakze jednoznacznie wskazuje, iz
Lukaszowy Jezus zwrocit si¢ bezposrednio do Zacheusza — elmev 8¢ mpog
adtov 6 'Inoodc. Czy zatem istnieje inna mozliwos¢ interpretacji bezposred-
niego powiazania obu wierszy? Wydaje sig, ze tak.

Tekst w zaden sposob nie daje podstaw do przypuszczenia, iz Jezusowa
proklamacja zbawienia byla uwarunkowana deklaracja Zacheusza. Podkresla
on wprawdzie inicjatywe zwierzchnika celnikoéw w calym wydarzeniu, ale
przeciez jego cate zaangazowanie i wszystkie zabiegi byly ukierunkowane na
to, by zobaczy¢ Jezusa. To, co wydarzylo si¢ potem, a wigc bezposrednie
spotkanie Zacheusza z Jezusem i fakt zatrzymania si¢ Zbawiciela w jego do-
mu, wynikto z wylacznej inicjatywy Zbawiciela. To wyltacznie dzigki Niemu
sytuacja spotkania przerodzila si¢ w wydarzenie zbawcze. To Jezus, bez
uprzedniego wyznania swej winy przez zwierzchnika celnikow, obdarzyt go
swa zbawcza spotecznoscia. Zachowanie Zacheusza zas, w tym jego deklara-
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cja, byly jego odpowiedzia na catkowite zwrocenie si¢ don Jezusa i doswiad-
czonej dzigki temu egzystencjalnej przemiany. Obecnos¢ Jezusa w jego domu
byla obecnoscia Boga wkraczajacego zbawczo, taskawie i mitosiernie w ludz-
ka egzystencje. Zrodzita ona w Zacheuszu — od strony negatywnej — $wiado-
mo$¢ wlasnej winy i pragnienie wyznania jej. Inaczej méwiac, u§wiadomita
mu tragiczng prawde o jego egzystencjalnym zagubieniu oraz oddaleniu od
Boga. Jednoczesnie zrodzita ona w nim — od strony pozytywnej — pragnienie
radykalnej odmiany swego zycia, a wigc pokonania swego wyobcowania
i oddalenia od Boga. Wszystko to dzieje si¢ w obecnosci Jezusa 1 w odpowie-
dzi na okazana Zacheuszowi taskg. Jako grzesznik zwierzchnik celnikéw zo-
stal najpierw pochwycony przez Boza taske i dopiero to umozliwito mu oso-
biste, pelne otwarcie i zaangazowanie si¢ w urzeczywistnienie zbawienia.
Nieprzypadkowo przeciez owo soteryczne omuepov pojawia si¢ w tekscie
wczesniej. Juz ono sygnalizuje wydarzenie zbawienia, ktorego doswiadcza
Zacheusz. Wystepujacy w analizowanym wierszu zwrot onepov owtnple ¢
olkw TOUTW €yéveto niejako kontynuuje i dopetnia 6w wcezesniejszy onuepov
Yap €v TQ olky oov O€l pe pelval. Faktu, ze Lukaszowy Jezus proklamuje
urzeczywistnienie si¢ zbawienia dopiero po deklaracji zwierzchnika celnikdw,
nie nalezy uyymowa¢ w kategoriach zalezno$ci pozytywnej. Mozna tu moéwic
jedynie o momencie koniecznosci — w obliczu zbawczej obecnosci Boga Za-
cheusz musi uzna¢ i wyzna¢ swa grzeszno$¢. Przed Bogiem cztowiek moze
si¢ uzna¢ wyltacznie za grzesznika. Nie ma tutaj miejsca na zadna zastuge.
Jezusowa proklamacja zbawienia nie jest uzalezniona od postgpowania Za-
cheusza. To postgpowanie Zacheusza zrodzone jest przez doswiadczenie
uprzedzajacej Bozej taski.

Jezusowa proklamacja zbawienia niejako naswietla deklaracje zwierzch-
nika celnikow. Inaczej mowiac, pozwala zrozumie¢, na czym polega w istocie
rzeczy odpowiedz czlowieka na doswiadczenie zbawczej obecnosci Boga.
Wydaje sig, iz mozna tutaj moéwié o swoistej ,.teologii odpowiedzialnosci”,
jaka prezentuje Lukasz. Zacheusz rozpoznaje kalpdc czasu zbawienia, owo
zbawcze onuepov, ktorego do$wiadezyt dzieki Jezusowi. Podejmuje natych-
miastowa oraz odpowiedzialng decyzj¢ o otwarciu si¢ nan i doglgbnym zaan-
gazowaniu wen. Jest wzorem czlowieka, ktory otwiera sig na urzeczywistnio-
ne w Jezusie Krélestwo Boze i postrzega je jako zadanie, ktére domaga si¢ nie
tylko petnego zaangazowania, ale jednoczes$nie zaangazowania odpowiedzial-
nego. Jest paradygmatem czlowieka, ktéry odpowiedzialnie ponosi wszystkie
konsekwencje zwigzane z wezwaniem do nawrocenia i pragnieniem partycy-
pacji w Krolestwie Bozym. Odpowiedzialna odpowiedz cztowieka na zbaw-
cze dzialanie Boga nie moze si¢ ogranicza¢ jedynie do sfery wewngtrzne;j, ale
musi ona posiada¢ nieodzowne implikacje etyczne. Zacheusz odnalazl sig,
gdyz byt przez Boga poszukiwany. Jego odnalezienie si¢ wyrasta z faktu od-
nalezienia go przez Boga. Jego decyzja o radykalnej przemianie swego zycia
jest odpowiedzialna odpowiedzia i odpowiedzialng kontynuacja tego wyda-
rzenia zrodzona z doswiadczenia Bozej mitosci. Jezusowa proklamacja zba-
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wienia za$ jest potwierdzeniem, iz Zacheusz zareagowal na 6w zbawczy ka
LpO¢ W sposdb wlasciwy.

Pozostaje odpowiedzie¢ jeszcze na pytanie, jak nalezy rozumie¢ wspo-
mniang motywacj¢ Jezusowej proklamacji zbawienia w domu Zacheusza,
a wiec stowa kaB0tL kal adtog LIOG APpady éotiv. Jezus opuszcza w tym
momencie plaszczyzng bezposredniej relacji z Zacheuszem. Zdaje si¢ On
zreszta czynic to juz wezesdniej, mowiac o ,,tym domu” (t¢) olkw To0Tw), a nie
o ,,twoim domu”. Cho¢ wydaje si¢, ze taki sposdb wypowiedzenia si¢ mozna
potraktowac jako pragnienie zaakcentowania uroczystego charakteru prokla-
macji. Zaimek a0to¢ jednakze juz wyraznie wskazuje, ze wypowiedz Jezusa
nabiera wymiaru uniwersalnego. Lukaszowy Jezus kieruje ja pod adresem
zebranego ttumu, ktory byl negatywnie ustosunkowany tak do Zacheusza, jak
do Niego samego. Stowa te wyrastaja zatem z momentu polemicznego, ktory
zostat ukonstytuowany w catym zdarzeniu przez negatywne zachowanie si¢
obserwatoré6w calego wydarzenia. Nabieraja one w ten sposéb zabarwienia
apologetycznego. Jezus uzasadnia w nich swoje zbawcze dziatanie. Podkresla,
ze zatrzymal si¢ w domu odrzucanego przez wszystkich Zacheusza, poniewaz
réwniez on, podobnie jak ci, ktéorzy nim gardzili, jest potomkiem Abrahama,
inaczej méwiac, cztonkiem Narodu Wybranego. I dlatego tez posiada on takie
samo prawo, by zosta¢ objety zbawczym dziataniem Boga [zob. Rengstorf
1967, 214]. Motyw pochodzenia od Abrahama zyskuje wigc tutaj pozytywna
oceng. Nie chodzi jednakze o to, ze samo bycie potomkiem Abrahama jest juz
gwarantem zbawienia, gdyz to zostaje jednoznacznie zakwestionowane (por.
Lk 3,8 [Q]; 13,28 [Q]). Wzmianka o pochodzeniu od Abrahama wskazuje, iz
Jezus kieruje kroki swej zbawczej misji w pierwszej mierze do cztonkdéw
Izraela. Prawda ta zostaje wyeksponowana szczegélnie w Dziejach Apostol-
skich. Rozpatrywany z takiej perspektywy moment pozytywnej oceny bycia
potomkiem Abrahama jest charakterystyczny dla tekstdow pochodzacych
z dobra wtasnego trzeciego Ewangelisty (por. Lk 13,10-17 [w. 16]; zob. tez
Ek 16,19-31; wtej perykopie otrzymuje jednakze ocenge ambiwalentna)’.
Z drugiej strony stowa Lukaszowego Jezusa nie stanowia wylacznie apologii
Jego dzialania, ale odczytaé¢ je réwniez nalezy w kluczu napomnienia skiero-
wanego do zebranych thumow. Inaczej mowiac, Jezus wzywa je do przemiany
myslenia. Pragnie, by §wiadkowie Jego ,,zatrzymania si¢” w domu grzesznika
Zacheusza uswiadomili sobie takze swa wlasna grzeszno$¢. By wyzbyli si¢
oni swej religijnej pychy, ktéra sprawia, ze gardza nie tylko czlowiekiem,
ktéry — podobnie jak oni — jest cztonkiem Narodu Wybranego, ale odrzucaja

Catkowicie inaczej interpretuje wzmianke o ,,synostwie Abrahamowym” J.-W.
Taeger. Stwierdza mianowicie, iz slowa te wyrazaja nie fakt, iz Zacheusz ,,jest”
synem Abrahama, lecz ze poprzez jego opisane w w. 8. zachowanie ,,stat si¢” on
prawdziwym synem Abrahama. Na przykladzie Zacheusza staje si¢ widoczne, kto
ma prawo nazywac si¢ prawdziwym synem Abrahama [zob. Taeger 1982, 201n].
Wydaje si¢ jednak, ze tego rodzaju interpretacja nie odpowiada intencji samego
tekstu. Co wigcej, wprowadza ona wen mysl o zastudze Zacheusza.
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rowniez Jezusa, a tym samym kwestionuja taskawe, zbawcze zwrocenie si¢
w Nim Boga do grzesznego czlowieka.

Analizowana perykopa konczy si¢ puentujacym logionem f.ukaszowego
Jezusa: AABer yap O vLOC TOD AvBpwdmou (Mriicel kol odoeL TO GTOAWAOC.
(,,Przyszedl bowiem Syn Czlowieczy, aby odszuka¢ i zbawi¢ to, co zginglo”;
Lk 19,10). Wielu komentatoré6w uznaje ten wiersz za redakcyjny dodatek
Lukasza. Opuszcza on juz narracyjna ptaszczyzne opowiadania i posiada wy-
razna perspektywe uniwersalistyczna. Stowa te tacza hamartiologig oraz sote-
riologig, dopehiajac t¢ pierwsza istotnie przez t¢ druga. Ukazuja one rowniez,
ze soteriologia trzeciego Ewangelisty zyskuje swdj punkt kulminacyjny juz
przed pasja Chrystusa [zob. Karrer 1998, 300]. Ze wzgledu na wystepujacy
w nich tytut 6 viog Tod avBpwmou zalicza si¢ je do tych logiow, ktdre tycza sie
ziemskiej dzialalnosci Syna Czlowieczego (por. Lk 5,24; 5,5; 7,34; 9,58)
[zob. Wiefel 1988, 327; Goppelt 1991, 234]'°. Z jednej strony stanowia one
ow klucz hermeneutyczny dla historii Zacheusza, a takze relacji o uzdrowie-
niu niewidomego. Z drugiej strony nawiazuja one, explicite poprzez pojgcia
{ntelv oraz amoAlewv, do pouczeh Jezusa z rozdzialu 15. trzeciej Ewangelii,
a wigc przypowiesci mowiacych o Bogu poszukujacym czlowieka. W ten
sposob logion ten kaze juz jednoznacznie odczytac histori¢ Zacheusza jako
paradygmatyczny obraz czlowieka, ktory byl zagubiony, ktory zginatl, lecz
zostal przez Boga w Jezusie odnaleziony i zbawiony. Dolaczony do obu
wskazanych poje¢ kluczowy czasownik ow)(eLv, ktory nawiazuje bezposrednio
do owtnpla z w. 9., precyzyjnie eksplikuje, na czym polega owo poszukiwa-
nie oraz odnalezienie zagubionego i jaki jest jego cel. Wydaje si¢, iz mozna
tutaj dostrzec wyraz samoswiadomos$ci mesjanskiej Jezusa. Lukaszowy Jezus
przedstawia si¢ tutaj explicite jako postany przez Boga (WA6ev), jedyny, praw-
dziwy i stanowiacy doskonate wypetnienie zbawczych obietnic Boga owtmp.
Jego zbawcze postannictwo ukierunkowane jest catkowicie antropocentrycz-
nie. Jego istotnym celem jest poszukiwanie, odnalezienie oraz zbawienie
grzesznego cztowieka. Innymi stowy, Jego misja stoi pod znakiem absolutne;j
proegzystencji, w ktorej przejawia si¢ catkowite, taskawe i mitosierne zwro-
cenie si¢ Boga do cztowieka. Jest ona ukierunkowana na to, by pokona¢ egzy-
stencjalne uwiktanie cztowieka w grzech, by pokonac jego zagubienie, odda-
lenie i wyobcowanie wzgledem Boga.

ZAKONCZENIE

W perykopie Lk 19,1-10 Zacheusz jawi si¢ jako paradygmatyczny przy-
ktad czlowieka poszukujacego Boga i otwierajacego si¢ zdecydowanie na
Jego zbawcze, przemieniajace dziatanie. Uciele$nia posta¢ cztowieka, ktory,
w obliczu rzeczywisto$ci Krolestwa Bozego, podejmuje radykalna decyzje

" Zdaniem F. Hahna logion ten, podobnie jak cate opowiadanie, nosi na sobie zna-

miona teologii chrzescijanstwa wywodzacego si¢ z judaizmu hellenistycznego
[zob. Hahn 1965, 45].
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o checi partycypacji w nim, cztowieka, ktéry rozpoznaje szczegdlny katpdg
zbawienia i reaguje nan we wlasciwy sposob. Innymi stowy, przez jego postaé
zostaje nakreslony obraz czlowieka, ktory pozwala si¢ Bogu odnalez¢ i wkro-
czy¢ zbawczo w swa egzystencje. Tym jednak, ktory decyduje o przeobraze-
niu si¢ tego spotkania w wydarzenie zbawcze jest Jezus. Jego decydujaca
inicjatywa niejako relatywizuje zaangazowanie Zacheusza. Zbawcze, ukazu-
jace bezmiar Bozego mitosierdzia oraz taski zwrdcenie si¢ don Jezusa uprze-
dza jego pokut¢ i wyznanie grzechow [zob. Ernst 1977, 348].

Zacheusz, dzigki spotkaniu z Jezusem i do$wiadczeniu Jego taskawego
egzystencjalnego zwrocenia si¢ don, przezywa wewngtrzna przemiang. Po-
szukiwal on Jezusa, ale ostatecznie to on zostal przez Niego odnaleziony, co
w konsekwencji doprowadzito do radykalnej odmiany jego egzystencjalnej
kondycji. Zbawcza spotecznos¢, jaka obdarzyt go — jako grzesznika — Jezus,
wywotata w nim decyzje¢ o przemianie swego zycia. Przemiana ta jednak nie
pozostaje wylacznie w sferze wewnetrznej (uswiadomienie sobie swej winy
1 wyznanie jej), lecz rbwnoczesnie uzewngtrznia si¢ w postaci konkretnych
dziatan. Przemiana wewngtrzna posiada decydujace implikacje etyczne. Od-
nalezienie Zacheusza przez Boga spowodowato, iz niejako odnalazt on same-
go siebie. Zbawcze zwrocenie si¢ don Boga w Jezusie umozliwito mu zrozu-
mienie oraz pokonanie swego egzystencjalnego zagubienia i oddalenia od
Boga. Na powrot obdarzyto go zbawcza spoteczno$cia z Nim. Zacheusz jawi
si¢ jako przyktad cztowieka, ktory doswiadcza laskawego i mitosiernego
zwrocenia si¢ Boga, dzigki czemu podejmuje decyzje o opamigtaniu sig.

Historia Zacheusza ukazuje, iz cztowiek sam nie jest w stanie wyzwolic¢
sie ze swego tragicznego, egzystencjalnego zagubienia. Zeby sie rzeczywiscie
odnalez¢, potrzebuje on nieodzownie pomocy Boga, inaczej mowiac, by sie
odnalez¢, musi on zosta¢ odnalezionym przez Boga. To Bég poszukuje czlo-
wieka i wychodzi naprzeciw jego oddaleniu, a jedyne, co cztowiek moze tutaj
uczynié, to otworzy¢ si¢ egzystencjalnie na to Boze dziatanie. Nawet jesli
cztowiek podejmuje samodzielng decyzje o powrocie do Boga i poszukiwaniu
Go, ostatecznie to wytacznie Bog stanowi o sukcesie tego poszukiwania. Jesli,
jak wskazuje na to hamartiologia Lukasza, grzech nalezy uja¢ nie tylko
w kategoriach zagubienia i oddalenia, ale wrecz $Smierci, to mozna stwierdzi¢
— rowniez w duchu teologii trzeciego Synoptyka — ze Jezus, jako Syn Czto-
wieczy, ktory szuka zgubionego czlowieka i pragnie go zbawic, jest Dawca
Zycia, owym apynyoc thc (wfc (zob. Dz 3,10). Odnalezienie zagubionego
cztowieka jest tozsame z darem zycia. Lukaszowy Jezus, jak ukazuje to Jego
cata dziatalno$¢, przywraca zgubionego na rézny sposob cztowieka do zycia.
Przemienia On radykalnie jego kondycje, zaburzona tak w wymiarze fizycz-
nym, jak i duchowym oraz przywraca mu petnig jego egzystencji. Jego zbaw-
cza misja posiada wymiar na wskro$§ egzystencjalny. Ukierunkowana jest na
to, by restytuowac zaktocona relacjg stworzenia wobec Stworcy.

W zakonczeniu nalezy wspomnie¢, iz mozna dostrzec wyrazny zwiazek
pomigdzy przestaniem historii spotkania Jezusa z Zacheuszem a pouczeniami
zawartymi w przypowiesciach z 15. rozdziatu Lukaszowej Ewangelii, a $cisle
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rzec biorac — ich egzystencjalna konkretyzacj¢. Z jednej strony wypatrzenie
przez Jezusa z catego ttumu jednego Zacheusza przywotuje na mysl dyspro-
porcje obecna w przypowiesciach o odnalezionej owcy i odnalezionej drach-
mie (Lk 15,1-10). Lukaszowy Jezus koncentruje swe poszukiwania wylacznie
na osobie Zacheusza, cztowieka grzesznego i1 zagubionego, ktdrego wypatrzyt
spos$rod wszystkich (mavteg). Ten jeden cztowiek, potrzebujacy Jego zbawczej
ingerencji, jest dla Niego najwazniejszy. Z drugiej strony w historii Zacheusza
dochodzi do glosu dramatyczna prawda o tym, ze cztowiek moze si¢ oburzac
w obliczu zbawczego dziatania Boga wobec drugiego cztowieka. Ow obecny
w analizowanym tek$cie motyw oburzenia si¢ ,,wszystkich” przypomina po-
stawg starszego syna z przypowiesci o odnalezionym synu (Lk 15,11nn), kto-
ry popehil 6w ,,grzech niezrozumienia” oraz ,,grzech braku akceptacji” wo-
bec wyplywajacego z wielkiej milosci postgpowania ojca wzgledem jego
mtodszego brata. To powiazanie implikuje, ze w postaci starszego syna i jego
negatywnej postawie rzeczywiscie nie mozna — jak czgsto si¢ to czyni — do-
strzega¢ wylacznie analogii w stosunku do duchowo-religijnych przywodcow
narodu. Tego rodzaju zachowanie nie jest wylacznie grzechem popelnianym
przez nich, lecz takze przez innych ludzi, przez owych mavtec. W zwiazku
z tym i Jezusowe wezwanie do korekty tego zachowania, ktore zawiera przy-
powies¢ o odnalezionym synu i ktére dochodzi do glosu takze w historii Za-
cheusza, posiada wymiar uniwersalny.
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DIE LUKANISCHE THEOLOGIE DES DEN MENSCHEN SUCHENDEN
GOTTES IM LICHT DER GESCHICHTE VON ZACHAUS (LK 19,1-10)

Zusammenfassung

Die Analyse des Lukasevangeliums zeigt, da3 einer der wichtigsten Ziigen
der lukanischen Theologie das Motiv des den Menschen suchenden Gottes ist.
Lukas kann man als Autor der Theologie Gottes, der im Christus den verlore-
nen Menschen sucht, bezeichnen. Diese theologisch-anthropologische Refle-
xion des dritten Synoptikers driickt sich in vielen Perikopen seines Evangeli-
ums aus. In dieser Artikel wurde einer dieser Texten untersucht, nimlich die
Geschichte iiber die Begegnung Jesus und Zécheus (Lk 19,1-10). Diese Peri-
kope ist von grosser Bedeutung fiir lukanische Konzeption des den Menschen
suchenden Gottes. Vor allem deshalb, weil dieser Text mit dem Logion des
lukanischen Jesus beendet ist, das klingt: ,,Denn der Menschensohn ist ge-
kommen, zu suchen und selig zu machen, was verloren ist” (Lk 19,10). Dieses
Logion darf man als programatischer Text fiir Hamartiologie, Soteriologie,
Christologie und Anthropologie des dritten Evangelist betrachten.

Die Geschichte des Zachéus zeigt, dass der Mensch sich selbst aus seiner
Siinde zu erldsen nicht im Stande ist. Seine existenzielle Entfremdung und
Entfernung von Gott kann nur Gott iiberwinden. Der siindige Mensch soll den
Gott suchen, aber selbst kann er Thn nich finden. In der Tat, obwohl der
Mensch den Gott sucht, Er lasst ihm sich finden. Dem menschlichen Suchen
kommt immer Gott in seiner Liebe und Gnade gegeniiber. Solche Wirkung
Gottes ist eine groBe Gabe fiir den Menschen, die er mit der Verantwortlich-
keit und Dankbarkeit annehmen soll. Aus seiner Seite soll sich der von Gott
gesuchte Mensch auf diese Gottes Suche existenziell ganz 6ffnen. Anders
gesagt, er soll sich durch den ihn suchenden Gott zu finden lassen.
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Wiara stanowi jeden z podstawowych przejawow zycia ludzkiego, ale
wlasnie z tego powodu refleksja nad nig nie jest tatwym zadaniem. Wiara
coraz czegs$ciej stanowi przedmiot zainteresowania nie tylko teologii, ale takze
psychologii, filozofii czy socjologii. Jak stwierdza Jan Pawet 11, ,,cztowiek nie
jest stvorzony, by zy¢ samotnie. Rodzi si¢ i dorasta w rodzinie, aby po6zniej
wlaczy¢ si¢ swoja praca w zycie spoteczne. Od dnia narodzin jest zatem wia-
czony w rozne tradycje, przejmujac od nich nie tylko jezyk i formacje kultu-
rowa, ale takze liczne prawdy, w ktore wierzy niejako instynktownie. (...)
Czlowiek, istota szukajaca prawdy, jest wigc takze tym, ktdrego zycie opiera
si¢ na wierze” [Jan Pawet II 1998, n. 31]. Czym jest wiara? Czy jest ona tylko
niedoskonalg forma wiedzy, specyficznym ,,marzeniem” intelektu za nieosia-
galng prawda? Jaka role odgrywa w naszej codziennosci? Czy zjawisko wiary
nalezy ograniczy¢ do sfery religijnej? Odpowiedzi na te pytania coraz czgsciej
szukaja filozofowie, podejmujac zagadnienia wiary i proponujac coraz czg-
Sciej wprowadzenie pojecia wiary fundamentalne;'.

Wiara z jednej strony jest niedoskonata forma wiedzy, ktora nalezy stop-
niowo udoskonala¢, z drugiej za$ strony ,,wiara w poréwnaniu ze zwyklym
poznaniem opartym na oczywistych dowodach jawi si¢ czgsto jako rzeczywi-
stos¢ bogatsza o pewien ludzki wymiar, wiaze si¢ bowiem z relacja miedzy-
osobowa i angazuje nie tylko osobiste zdolno$ci poznawcze, ale takze glebiej
zakorzeniona zdolno$¢ zawierzenia innym ludziom, nawiazania z nimi trwal-
szej 1 Scislejszej relacji” [Jan Pawet II 1998, n. 32]. Dlatego tez w analizach
wiary wyroznia sig jej aspekt przedmiotowy i podmiotowy, czyli tres¢ wiary

' Mozna wymienié liczne wspolczesne opracowaniach tego zagadnienia, przykta-

dowo zob.: Fontaine 2003; Pouivet 2006; Welte 2000; Hick 1957; Niebuhr 1989;
Evans 2005, 323-343; Tarnowski 2005.
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(fides quae creditur) oraz akt wiary (fides qua creditur). Wiara jest zawsze
wiara ,,w co$” i wiarg ,,komus”.

Ale wlasciwe rozumienie wiary jest mozliwe jedynie wtedy, gdy — jak za-
uwazyt to Jan Pawel II — przestrzen wiary usytuowana jest w kontekscie
prawdy. Wiara jest po prostu jednym ze sposobow odkrywania prawdy. Inte-
resujace sg tutaj wnioski zaproponowane przez $w. Tomasza z Akwinu. We-
dlug niego, narzedziem ludzkiego poznania jest oczywiscie rozum, natomiast
wiara jest organem nadzwyczajnym poznania, narzedziem, ktére pomaga
1 wspiera rozum, aby ten mogt tatwiej, szybciej, bezpieczniej 1 pewniej osig-
gnac swoj cel, czyli poznanie prawdy. Rozum dochodzi do poznania prawdy
dzigki przejsciu od zasad do wnioskéw, natomiast wiara przyjmuje zasady,
ktoére nie sa dowodzone, lecz po prostu przyjete jako prawdziwe na podstawie
swiadectwa. Wiara jest uznaniem czego$ za prawdg (aspekt przedmiotowy),
lecz na innej drodze niz czyni to rozum, dokonuje si¢ to bowiem dzigki wigzi
migdzyludzkiej lub bosko-ludzkiej w przypadku wiary religijnej (aspekt pod-
miotowy).

Warto glebiej przeanalizowa¢ 6w aspekt podmiotowy, ktory stanowi
o specyfice poznania prawdy poprzez wiarg. Na jakiej podstawie wierzacy
wypowiada swoja pewnos¢? Stwierdzenie prawdziwosci przez rozum wyply-
wa ze znajomo§ci rzeczy, z mozliwosci ich bezposredniego ogladu i poznania,
bowiem podlegaja one weryfikacji i sa sprawdzalne. Natomiast wierzacy ta-
kiej wiedzy nie posiada. W przeciwienstwie do poznania opartego na wnio-
skowaniu, ktore dochodzi do prawdy za pomoca $cisle okreslonych regut, akt
wiary nie zna stanu rzeczy dzigki rozumowaniu, a mimo to uwaza go za
prawdziwy i rzeczywisty. Dlaczego wigc uznaje ,,co$” za prawdg? Dokonuje
si¢ to poprzez zawierzenie komus, a ten ,.ktos” jest tym, komu si¢ ufa nie
dlatego, ze on rowniez wierzy, ale dlatego, Ze jest on bezposrednim §wiad-
kiem prawdy, Ze jego postawa jest zakotwiczona w wiedzy. Wiara jest wigc
przyjeciem prawdy poprzez wiedz¢ kogo$ innego np. drugiego cztowieka lub,
jak to ma miejsce w przypadku wiary religijnej, poprzez zaufanie Bogu. Akt
wiary opiera si¢ wig¢c na wiarygodno$ci swiadka, ktora ze swej strony podlega
rozumowej weryfikacji i analizie, dzigki czemu mozna méwic, a nawet trzeba,
0 ,,racjonalno$ci wiary”.

Jan Pawel Il w Fides et ratio jako przyktad przywoluje proces przyswaja-
nia wiedzy przez kazdego z nas: ,,w zyciu cztowieka nadal o wiele wigcej jest
prawd, w ktore po prostu wierzy, niz tych, ktore przyjat po osobistej weryfi-
kacji. Kt6z bowiem byltby w stanie poddac krytycznej ocenie niezliczone wy-
niki badan naukowych, na ktoérych opiera si¢ wspdlczesne zycie? Kt6z mogt-
by na wiasna reke kontrolowaé strumien informacji, ktoére dzien po dniu nad-
chodza z wszystkich czgséci $wiata i1 ktore zasadniczo sa przyjmowane jako
prawdziwe?” [Jan Pawet II 1998, n. 31]. Wierz¢ w prawdy przekazywane
przez nauczycieli, wyktadowcow, autorytety naukowe i moralne, poniewaz
wiem, ze ich autorytet zostat uwierzytelniony i sprawdzony przez ich wiedzg
i postawe zyciowa. Punktem centralnym i ostatecznym w kazdym akcie wiary
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jest wigc osoba, ktorej wypowiedziom daje¢ wiarg, a za drugorzedne poniekad
uwaza si¢ to, w co si¢ wierzy [zob. Pieper 2000, 210].

Innym aspektem wiary, na co zwraca uwage §w. Tomasz z Akwinu, jest
wolno$¢ wiary. Wiara wynika z wolno$ci, z wolnej woli chcenia. Nikt nie
wierzy, jesli tego po prostu nie chce. Skoro podstawa aktu wiary jest wolne
zaufanie do $wiadka prawdy, taczy si¢ on z aktem mitosci: ,,wierzg, poniewaz
obdarzylem miloscia”. Wierzy¢ mozemy tylko wiarygodnemu $wiadkowi,
czyli takiemu, do ktorego mogge skierowac stowa: ,,Tak, ufam Ci, i dlatego
wierzg, ze to, co mowisz, jest prawdziwe”, ,,Ufam Tobie, bo wiem, ze zalezy
Ci na moim dobru”. Takie ,,wyznania wiary”, ktéore moga by¢ skierowane pod
adresem drugiej osoby, sa znakiem zaufania do niej. ,,Wierz¢ Ci”, znaczy tyle,
co ufam Tobie, wiem, ze mnie nie oszukasz, ze mnie nie skrzywdzisz, ze
Twoje slowa sa prawdziwe, ze przy Tobie moge czu¢ si¢ calkowicie bez-
piecznie. I wcale juz nie muszg tego sprawdzac¢, podobnie jak Ty juz nie mu-
sisz udowadniaé, ze jeste$ ,,godny” takiej wiary. Jest we mnie niezwykle silne
przekonanie-wiara, ze tak wlasnie jest. Jest ona niezwykle silna, mocno zako-
rzeniona w wielu moich decyzjach, refleksjach, konkretnych dziataniach.
Skad si¢ pojawita? W przypadku ufnosci-wiary drugiemu czlowiekowi po-
chodzi ona z catej historii naszej relacji: z naszych spotkan, rozmoéw, ze wza-
jemnej pomocy, z zatroskania o dobro, ze wspdlnego zmagania si¢ z proble-
mami zycia, ze wspolnych przezy¢ itp. Doswiadczenia, ktore tak ,namacal-
nie” ukazaly mi tajemnice¢ drugiej osoby, uksztattowaly we mnie niezwykle
silne przekonanie, a wlasciwie pewnosc¢, ze ta osoba nigdy mnie nie skrzyw-
dzi, ze zawsze bedzie pragngta mojego dobra, ze zawsze warto jej wyshuchaé
itd. Moje zycie zostato przeniknigte wiara w kogos 1 wiarg komus. Ta wiara
jest niejako fundamentem, na ktérym moge opiera¢ cate moje zycie. Swiadec-
two zakltada taka wiare, a jednoczes$nie ja ugruntowuje. Stad dla Jana Pawtla I1
przyktadem najbardziej godnych zaufania i wiarygodnych swiadkow wiary sa
meczennicy. ,,Mgczennik bowiem jest najbardziej autentycznym $wiadkiem
prawdy o zyciu. (...) Powdd, dla ktorego ufamy ich stowu, jest za$ taki, ze
dostrzegamy w nich oczywiste $wiadectwo milosci, ktéra nie potrzebuje dhu-
gich wywoddw, aby nas przekonaé, gdyz mowi do kazdego cztowieka o tym,
co on w glebi serca juz uznaje za prawdg i czego od dawna poszukuje. Mg-
czennik budzi w nas glebokie zaufanie, poniewaz méwi to, co my juz prze-
czuwamy 1 wypowiada otwarcie to, co my rowniez chcielibysmy umie¢ wyra-
zi¢” [Jan Pawel II 1998, n. 32]. Wierzymy meczennikom, poniewaz oddali
zycie za prawde, a umierajac manifestowali swoja milo§¢ nawet w stosunku
do swoich przesladowcow. W tym takze tkwi zasadnicza réznica migdzy me-
czennikiem a fanatykiem, ktory takze jest zdolny odda¢ zycie w imig ideolo-
gii. Meczennik umiera, kochajac, fanatyk nienawidzac. I to jest zasadniczy
argument, aby wierzyé meczennikom, a nie fanatykom?.

Interesujace sa analizy D. Kartowicza, ktory zaproponowat spojrzenie na me-
czenstwo chrzescijanskie wilasnie w kategoriach argumentu filozoficznego na
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Racjonalno$¢ wiary, czyli wiarygodnos¢ swiadka, z jednej strony moze
by¢ wigc zweryfikowana poprzez analize jego autorytetu (np. publikacje na-
ukowca, uznanie w Srodowisku, tytut zawodowy nauczyciela itp.) lub poprzez
do$wiadczenie mitosci (§wiadek mnie kocha, czyli troszczy si¢ o moje dobro,
nie mam podstaw, aby nie wierzy¢ w to, co mi przekazuje).

G. Marcel, K. Jaspers, P. Tillich zwracaja uwage na jeszcze jeden wazny
aspekt wiary — ot6z towarzyszy nam ona zawsze w codziennym zyciu, w jego
najbardziej podstawowych przejawach [zob. Tarnowski 2005, 403-448]. Wia-
ra jest bowiem fundamentem naszego zycia, a nie jakim$ dodatkowym (niepo-
trzebnym) jego aspektem. Kazdy cztowiek opiera swoje zycie na licznych
elementach wiary-zawierzenia, wcale nie odnoszac tej wiary bezposrednio do
religii, czgsto jako akt zaufania do drugiej osoby. Chodzi o jeszcze bardziej
zasadnicza postawg, ktora przenika dostownie wszystko: uprzedza kazdy moj
czyn, kazda moja decyzje, kazda moja mys$l, a przede wszystkim wyznacza
moj pierwszy, najbardziej podstawowy kontakt z otaczajacym mnie $wiatem.

Postugujac si¢ interpretacja Tillicha, wiara jest ,,stanem najwyzszego za-
troskania” [Tillich 1987, 31]. Co to znaczy? Otdz, kazdy czlowiek o co$ si¢
troszczy. Zatroskanie jest naszym podstawowym stanem zycia. Mamy wiele
trosk materialnych: o utrzymanie lub zdobycie pracy, o zapewnienie spokoj-
nego zycia sobie i naszym dzieciom itp. I tylez samo trosk duchowych: zatro-
skanie o dobre wychowanie dzieci, o szczg$cie wilasne i innych, o zdrowie
nasze 1 najblizszych. Oczywiscie Tillichowi nie chodzi tutaj o zatroskanie,
ktore bedzie przejawialo si¢ jakim$ przygngbieniem, smutkiem, ciaglym na-
rzekaniem.

Fakt, Ze na czym$ mi az tak bardzo zalezy, ze staje si¢ przedmiotem az tak
przenikajacej troski, wskazuje, ze mamy do czynienia z czym$ niezwykle
cennym. Troszczg sig, bo uwazam dana osobg lub rzecz za niezwykla, niepo-
wtarzalna, jedyna. Tillich sadzi, ze odczuwamy co$, co mozna nazwac troska
ostateczna. Istnieje pewna ,troska”, ktora zaczyna mie¢ dla cztowieka naj-
wyzsza wagg, dla ktorej bytby gotéw poswigci¢ wszystko inne. W tym mo-
mencie cztowiek otwiera si¢ na co$, co Tillich okresla jako nieskonczonosé
i bezwarunkowos$¢. W tej ostatecznej trosce, na przyktad o dobro ukochanej
osoby, ktora w tym momencie jest dla mnie dobrem najwyzszym, zaczynam
doswiadczaé, ze istnieje co$, co nieskonczenie mnie przerasta, czemu sam
zaczynam shuzy¢, czemu ulegam i nie ma mozliwo$ci wycofania sig. W ,,osta-
tecznej trosce o mitos$¢” jest co$ wigcej niz tylko dobro drugiej osoby. Stuze
czemus$ wigcej niz tej jednej, w moich oczach jedynej i niepowtarzalnej oso-
bie. Wedlug Tillicha, nie jestem w stanie powiedzie¢ i okresli¢ doktadnie, co
to jest.

Rozwijajac mysli Tillicha, mozna powiedziec¢, iz wiara fundamentalna jest
jakby ,.tlem”, , horyzontem” dla catego naszego zycia, dla wszystkich naszych
dziatan [zob. Tarnowski 2005, 421]. Wiara fundamentalna jest najbardziej

rzecz prawdziwosci teizmu, a doktadniej za wiarygodnoscig §wiadkow wiary
[por. Kartowicz 2007].
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podstawowga akceptacja rzeczywistosci. Wyraza si¢ w przekonaniu, ze pomi-
mo wszystko warto zy¢, warto by¢ dobrym, ufaé¢, stawia¢ sobie wymagania,
podnosi¢ si¢ z upadkoéw, po prostu podejmowac najzwyczajniejszy trud ist-
nienia. Trzeba tak zy¢, bo istnieje co$, co nie pozwala zatraci¢ wiary, ze po
prostu nie mozna inaczej. Wiara fundamentalna jest pra-zaufaniem w obec-
nos$¢ ,,czego$ wigcej” w tym zyciu. Nasze cele, wysilki, troski maja pewien
horyzont, ku ktéremu nieustannie prowadza, ktory jest zawsze obecny, cho¢
nieosiagalny. Idac w kierunku horyzontu, nie przyblizam si¢ do niego, ale on
ciagle jest obecny, zawsze przede mna. Daleki, a jednoczesnie w zasiggu
wzroku. Dzigki niemu widz¢ wszystko inne, ku niemu wszystko odnoszg, jest
tlem dla kazdego mojego spojrzenia, umozliwia doswiadczenie perspektywy.
Podobnie jest z wiara fundamentalng. Jej wyrazem jest chociazby silne prze-
konanie, ze mimo obecnos$ci zta, a nawet jego wszechobecnosci w tym $wie-
cie, to jednak dobro jest tym, co jest bardziej fundamentalne, zasadnicze, sil-
niejsze, korzystniejsze dla czlowieka, bardziej naturalne. Tego przekonania
nie mozna si¢ pozby¢, jest ono wszechobecne. Nawet w momentach, gdy
wydaje nam sig, ze jesteSmy catkowicie przygngbieni zlem, catkowicie zroz-
paczeni. Jednak to odczuwanie bolu jest tak silne wilasnie dlatego, ze mamy
swiadomos¢ istnienia dobra. Nasze przygngbienie z powodu zla jest tesknota
za dobrem. Moze wydaje nam si¢ ono w tym momencie nieosiagalne, dalekie,
i na dodatek mocno kontrastujace z naszym obecnym stanem ducha. Funda-
mentalna wiara raz jest w nas silniejsza, innym razem stabsza, jednak nie
mozemy jej do konca utraci¢ [zob. Fontaine 2003, 144].

Stad wiara fundamentalna ,,dopehia si¢” w wierze religijnej. B. Welte,
jeden z filozofow analizujacych wiar¢ fundamentalna, nie widzi sensu wypo-
wiadania si¢ o niej, jesSli nie odniesiemy jej ostatecznie do Transcendenciji.
Wiara rozumiana jako fundament rzeczywistosci jest mozliwa ze wzgledu na
Boga iprzez Niego. Taka wiara staje si¢ ,,wielkim tak” powiedzianym
wszystkim 1 wszystkiemu — pozytywnym przyjeciem catosci istnienia. To
jednak dokonuje si¢ dzigki $wiadomosci istnienia Boga jako ostatecznego
zrodia 1 dopetnienia wszelkiego dobra. Jednakze nalezy pamigtac, ze wypo-
wiedzenie owego ,,tak” nie jest przyzwoleniem na zlo, w ktérym czlowiek
czesto jest pograzony. Owo ,,nie” na zto, ktore nalezy przezwyci¢zaé wraz ze
wszystkimi konsekwencjami, ktore ze zta wyptywaja, jest czescia ,tak” beda-
cego wyrazem wiary. Ale zta nie da si¢ ostatecznie pokonaé bez istnienia
Absolutnego dobra. Zdaniem Weltego, pragnieniem cztowieka jest dotarcie
do takiego dobra, ktoremu juz nic nie zagraza i ten aspekt przynalezy istotowo
do wiary fundamentalnej. Wiara fundamentalna jest wychodzeniem ze §wiata
przesiaknigtego ztem i wkraczaniem w $wiat catkiem inny, ktorego ,,dotlenie-
nia” dokona si¢ moca Absolutu. ,,Rzeczywista wiara oznacza przede wszyst-
kim wyrwanie si¢ z rozproszenia i sttumienia oraz wyrazne i zamierzone sku-
pienie w catos$ci, ktora si¢ jest. (...) Nie w znaczeniu zatrzymania si¢ na sobie,
lecz takze, ze siebie i swoj §wiat, wszystko rzucam w otchtan nieskonczonego
Ty, ktére nazywamy Bogiem” [Welte 2000b, 165].
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Paradoksalnym przyktadem postawy wiary jako fundamentalnego elemen-
tu ludzkiego Zycia jest ,,wiara w nieistnienie Boga”. Potocznie bardzo czgsto
przeciwstawia si¢ postawe wiary (religijnej) stanowisku ateistycznemu.
Czlowieka religijny ,,wierzy, ze Bog jest”, a ateista ,,wie, ze Boga nie ma”.
Opozycja taka jest jednak bledna, bo w przypadku wszystkich przekonan
dotyczacych Boga mamy zawsze do czynienia z wiara, i jest to wiara albo
w Jego istnienie, albo w nieistnienie. Bog nie jest przedmiotem poznania bez-
posredniego, a wigc wszelkie tezy wypowiadane na Jego temat (dotyczace
istnienia lub nieistnienia) naleza do porzadku wiary. Jeden z czotowych fran-
cuskich ateistow, A. Comte-Sponville, stusznie twierdzi, ze jego negacja Bo-
ga jest wlasnie tylko wiara w Jego nieistnienie [zob. Comte-Sponville 2006].
Nie ma bowiem mozliwosci sformutowania jakiejkolwiek wiedzy w kwestii
istnienia Boga, ale wazne jest, aby przesledzi¢ racje, ktore prowadza do sfor-
mulowania swojej wiary (ateistycznej lub religijnej). Comte-Sponville przed-
stawia swoje argumenty za ,,wiara ateistyczna”. Sa one nastgpujace: 1) sta-
bos¢ dowodow na istnienie Boga — dlaczego Bog ma si¢ ,,chowac” przed
cztowiekiem, czy poszanowanie naszej wolno$ci jest wystarczajacym argu-
mentem?; 2) religia poprzez Boga pragnie da¢ zbyt prosta odpowiedz na te-
mat poczatku $wiata — dlaczego jest raczej co$ niz nic? Odpowiedz metafizyki
klasycznej prowadzi do Boga. Jest inna mozliwa odpowiedz, twierdzi Comte-
Sponville, po prostu ,,Misterium bytu”, tajemnica, ktorej jeszcze nie potrafimy
zglebi¢; 3) istnienie zta. Jest go zbyt duzo, a niestety zbyt mato dobra, aby
podejrzewac, ze istnieje Samoistne Dobro; 4) dostrzegalna jest zbyt wielka
mato$¢ czlowieka, aby utrzymywac, ze Bog jest u poczatku czlowieka. Ostat-
ni argument za wiara w nieistnienie Boga francuski filozof ujmuje lapidarnie
stowami: ,.bardzo chcialbym, aby Bog istniat i dlatego watpie w Jego istnie-
nie” [zob. Comte-Sponville 2006, 134]. Jesli co§ odpowiada na tak wielkie
pragnienia cztowieka, prawdopodobnie oznacza, ze zostatlo to wymyslone,
aby te pragnienie zaspokoi¢. Religia jest zbyt optymistyczna, zbyt pigkna, aby
byla prawdziwa. Wszystkie przedstawione racje nie sa dowodami, lecz jedy-
nie argumentami, aby przyja¢ postawe wiary, w tym wypadku ateistyczne;.
Oczywiscie teizm ze swej strony przedstawia racj¢ za wiarg religijna, np.
dowody za istnienie Boga, opatrzno$¢ Boza, istnienie chrzescijanstwa pomi-
mo przesladowan, cuda itp.

Czlowiek ze swej natury jest istota, ktora ,,poszukuje prawdy oraz poszu-
kuje osoby, ktorej mogtby zawierzy¢” [Jan Pawet II 1998, n. 33]. Wiara ro-
zumiana jako uzasadnione zaufanie komus istnieje wigc takze poza sfera reli-
gijna, stanowi zasadniczy wymiar czlowieczenstwa, ale nie mozna zapo-
mnie¢, ze tylko w wierze religijnej przemienia si¢ w calkowite zaangazowanie
osoby, ktore czyni z wiary raczej nowy sposob istnienia, niz tylko prosty akt
zaufania czy wierzenia.
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PHILOSOPHICAL INTERPRETATION OF FUNDAMENTAL FAITH

Summary

Exhibition of the question of the fundamental faith in the present philoso-
phy is the aim of the article. The faith makes up one from the basic symptoms
of the human life, but the reflection not is just the easy task because the faith
makes up the object of the interest of the not only theology more and more
often, but also both psychology, philosophy or sociology. The fundamental
belief marks the well-founded confidence at last to someone and also exists
beyond the religious sphere. He is, as the fundamental element of the human
life, paradoxical example of such attitude of the belief ,,belief in God non-
existence”, because the thesis of existence or God non-existence is bases al-
ways on the attitude of the belief.
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Uczony wierzacy i praktykujacy.
Fenomen ,,teologicznego Nobla” A.D. 2008’

»Uczony wierzacy i praktykujacy” — dziwnie moze brzmie¢ w naszych
uszach powyzsze sformulowanie. Zgrzytliwie i oksymoronicznie. Z jakiej
przyczyny? Jedna z odpowiedzi przynosza badania nad historig nauki, ktore
sq jedynie fragmentem, ale do$¢ istotnym, pracy naukowej podejmowanej
przez Ksigdza Profesora Michata Hellera. Wraz z obecnym Arcybiskupem
Metropolita Lubelskim Jézefem Zycinskim i innymi zapaleficami rozpoczeli
oni w Krakowie, pod patronatem owczesnego Kardynata Karola Wojtyly,
interdyscyplinarne konwersatoria z dziedziny nauk przyrodniczych, religii,
historii 1 szerzej pojetej kultury. Wkrotce przybraty one ksztatt Osrodka Ba-
dan Interdyscyplinarnych Papieskiej Akademii Teologicznej w Krakowie.
Dzi$, jako spetnienie jednego ze szlachetnych marzen Ksiedza Hellera, bada-
nia nad problemem ,nauka-religia” przyjely jeszcze bogatsza forme¢ — mig-
dzyuczelnianego projektu Centrum Kopernika podjetego we wspolpracy PAT
i Uniwersytetu Jagiellonskiego.

Wspolczesnie zdarza si¢ nazywanie réznych autorytetow, nieraz wbrew
ich woli czy intencji, profesorami, co dzia¢ si¢ moze dla jakiej$ doraznej ko-
rzys$ci nazywajacego. Na wszelki wypadek zajrzyjmy wigc do biogramu ksig-
dza profesora. Michat Heller, urodzony 12 marca 1936 roku w Tarnowie;
w 1940 wywieziony przez sowietow na Sybir; do Polski powraca w wieku 10
lat. Po studiach seminaryjnych w Tarnowie jako kaplan i magister teologii
podejmuje studia filozoficzne w Katolickim Uniwersytecie Lubelskim.
Wkrétce po ich ukonczeniu, w roku Millenium Polski, broni w KUL doktorat
z kosmologii relatywistycznej nt. Koncepcja seryjnych modeli Wszechswiata
i jej implikacje. Habiliutuje si¢ w trzy lata p6zniej. Zwiazany naukowo z PAT,
odwiedza z wyktadami Katolicki Uniwersytet Louvain. W 1981 roku zostaje
cztonkiem Obserwatorium Watykanskiego, ktére postuguje si¢ za pomoca
Tacz cyfrowych teleskopem zlokalizowanym na drugiej potkuli, na arizonskiej

' Tekst wyktadu inauguracyjnego wygtoszonego 14 pazdziernika 2008 roku pod-

czas Inauguracji Roku Akademickiego w Gdanskim Seminarium Duchownym.
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pustyni, gdzie sztuczne §wiatto nie moze zakldci¢ obserwacji. Bywa tam row-
nie czgsto, co w Polsce. Profesor nadzwyczajny w roku 1985, profesor zwy-
czajny w 1990 roku, czlonek zwyczajny Papieskiej Akademii Nauk od 1991.
Dziekan Wydzialu Teologicznego PAT w Tarnowie od roku 2000. Kosmolog,
teolog, filozof i historyk nauki, ksiadz katolicki. Autor kilkuset prac z tych
dziedzin, promotor 21 przewodow doktorskich, wtada biegle pigcioma jgzy-
kami.

Autor, ktorego bardzo skrocony biogram pozwolitem sobie wyzej przyto-
czy¢, w odpowiedzi na postawione wczesniej pytanie o zgrzytliwy dzwigk
formuty ,,uczony wierzacy i praktykujacy” odpowiada, ze w dzisiejszych cza-
sach mamy do czynienia z tzw. ,mentalnoscia pozytywistyczna”. Wedlug
Hellera, wciaz liczne grupy osob wyksztalconych pozostaja pod wplywem
pogladow wywodzacych si¢ z pozytywizmu, ktore z zasady cechuja si¢ po-
garda dla osiagnie¢ filozofii i teologii [zob. Heller 1992, 88]. Zdaniem glow-
nych przedstawicieli pozytywizmu (A. Comte, H. Poincaré, E. Mach), nauke
nalezato uprawia¢ w opozycji do metafizyki i teologii, najlepiej po ich usu-
nigciu [zob. Skoczny 1997, 15-17]. Kontynuatorzy Comte’a, cho¢ nie zawsze
podejmowali jego wizjonerski ton, to jednak spowodowali, ze aksjomat nie-
omylnos$ci nauki w rozwigzywaniu wszelkich problemow ludzkosci wryt si¢
w $wiadomos$¢ nastepnych pokolen. ,,Prognozy te nie osiagnely jeszcze tego
stopnia patologii, na ktorym monopol na uprawianie prawdziwej sztuki bedzie
zarezerwowany dla sympatykow malarstwa Adolfa Hitlera czy dla mito$ni-
koéw socrealizmu. Pozostawatly one jednak wymownym $wiadectwem klima-
tu, w ktérym wystarczyto dobrze mowic o nauce, aby czu¢ si¢ upowaznionym
do zabierania glosu na kazdy temat” [Heller 1992, 88]. Omawiany autor do-
konatl zwigzlej rekonstrukcji atmosfery triumfu nauk przyrodniczych towarzy-
szacej intelektualnemu odwrotowi od religii, ktéra uznano za obca duchowi
czasOw. Zatracono potrzebe poznawania Boga, skoro $wiat zaczal si¢ wyda-
wac zrozumialy sam w sobie. Do ttumaczenia praw przyrody nie potrzebowa-
no juz Opatrznosci Bozej, lepiej czynily to rownania matematyczne. Religie
uznano za sprawe, Co najwyzej, uczucia, nie za$ rozumu, ktéry powinien po-
zosta¢ wolny od czynnikow subiektywnych. W takiej atmosferze hasta rewo-
lucji francuskiej, falsyfikowanej w duzej mierze przez praktyke zycia, probo-
wano narzuci¢ mentalnosci spolecznej, wykorzystujac jako propagandowa
pozywke triumf metody naturalistycznej. Warto podkresli¢, ze, zdaniem Hel-
lera: ,,Przekonania ateistyczne nalezaly do dobrego tonu, ale niewiar¢ w Boga
budowano nie tyle na argumentach, ile raczej na ufnosci w to, ze nauki przy-
rodnicze potrafia kiedy$ odpowiedzie¢ na wszystkie trudne ludzkie pytania”
[Heller 1974, 62].

Ksiadz Profesor Michat Heller podatl trzy motywy wplywajace na utrzy-
mywanie si¢ wyzej zarysowanej mentalnosci pozytywistycznej, czyli takiego
stanu umystu, ktory kaze szokiem reagowaé na sformutowanie ,,uczony wie-
rzacy i praktykujacy”. Po pierwsze, autor przyjat, nieco dowcipnie, ale nie bez
racji, ewolucjonistyczna teze, iz rozwdj intelektualny czlowieka zyjacego
w danym kregu kulturowym (w tym wypadku — w odniesieniu do kultury
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euroatlantyckiej) odzwierciedla w duzej mierze histori¢ rozwoju mys$li ludz-
kiej w tym kregu. W takim razie faza ,,pozytywistyczna” powinna przypadac
na okres pomiedzy koncowa faza studiow srednich a poczatkiem studiow
wyzszych. W wypadku wyksztalcenia typu technicznego, ale chyba nie tylko,
mentalno$¢ pozytywistyczna mtodych pracownikéw nauki utrwala sig, przez
co moze nigdy nie dojé¢ do jej przezwycigzenia [zob. Heller 1980, 66]°. Po
drugie, autor odwotat si¢ do zjawiska tzw. ,,op6znienia w fazie”, obejmujace-
go rozpowszechnianie si¢ idei i doktryn w kregach specjalistow. Opodznienie
to wynosi, zdaniem autora, ok. 50 lat, z czego nalezatoby wnioskowac, ze
mys$] przelomu wiekow XX 1 XXI pozostaje nadal pod wptywem idei pozy-
tywistycznych [zob. Heller 1980, 66]°. Warto wspomnie¢ nazwiska kilku
autorow, ktorzy wilasnie w polowie ubieglego stulecia przeprowadzili sku-
teczng krytyke pozytywizmu jako pozanaukowego, a nie, jak deklarowano,
naukowego, specyficznego programu metafizycznego: Willard van Orman
Quine (zm. 2000) — amerykanski filozof analityczny i krytyk empiryzmu, Karl
Raymond Popper (zm. 1994) — wiedenski filozof nauki; a posrednio takze
Pierre Duhem (zm. 1916) — francuski fizyk i historyk. Po trzecie, procz wza-
jemnie wzmacniajacych si¢ czynnikdéw pierwszego i drugiego, Michal Heller
wskazal na utrzymujace si¢ wptywy ideologii marksistowskiej we wspotcze-
snej umyslowosci. Pomimo deklarowanej wrogosci wobec pozytywizmu
marksisci przejeli jego najbardziej agresywne hasta antyfilozoficzne i antyre-
ligijne. Postulat ,,naukowos$ci $wiatopogladu”, oderwany od filozoficznego
podtoza, stal si¢ wptywowym narzedziem w walce ideologicznej, réwniez
z instytucjami religijnymi [zob. Heller 1980, 67].

Nalezy zauwazy¢, iz zarowno zyciorys naukowy, jak i przytoczony ula-
mek problematyki poruszanej przez ksigdza Hellera czyni zado$¢ postawio-
nemu pytaniu o mozliwos$¢ bycia wierzacym uczonym. Pozostaje nam jeszcze
kwestia tzw. ,teologicznego Nobla”, ktérego tegorocznym laureatem jest
wlasnie omawiany autor. Mowa o Nagrodzie Johna Templetona, rekordowej
jesli chodzi o kwote pienigzna przekazywana jednorazowo indywidualnemu
laureatowi, wigkszej niz indywidualna Nagroda Nobla. W tym roku nagroda
osiagneta sumg ok. 1,6 miliona dolarow. Nasz §wiatowe] klasy kosmolog
postanowit cato$¢ otrzymanej nagrody przeznaczy¢ na wspomniane wczesniej
Centrum Kopernika otwarte w Krakowie 2 pazdziernika 2008 roku.

Kim byt John Templeton? (Ksiadz Heller jako ostatni zostal wyrézniony
nagroda za zycia jej fundatora zmarlego wtasnie 8 lipca 2008 roku). Temple-

2 Wedlug Plancka (...) redukujace uproszczenia prowadza bardzo czesto do ate-

izmu, gdy mlody badacz, zafascynowany efektywnos$cia swych metod, przestaje
dostrzegac te aspekty rzeczywistosci, ktore nadal pozostaja tajemnicze i wywotu-
ja zdziwienie przy cato$ciowe;j refleksji” [Zycifiski 1989, 11].

Zdaniem J. Judyckiego, samo zdefiniowanie metafizyki nastrgcza trudnosci ze
wzgledu na wady i zalety dwoch jej ujeé: historyczno-stownikowego oraz realne-
go (esencjalnego). Autor podjat probe polaczenia dwoch powyzszych ujeé meta-
fizyki. Zagadnieniu temu poswigcit artykul: Judycki, S. 1993. Co to jest metafizy-
ka? Trzy wielkie koncepcje Zachodu. Studia metafilozoficzne 1, 39-91.

STUDIA GDANSKIE XXIV (2009) 81



F. KRAUZE

ton (ur. 1912) byt amerykanskim cztowiekiem sukcesu, biznesmenem, ktory
W czasie powojennej prosperity zbit fortun¢ na funduszach powierniczych.
Byt takze filantropem, ktory w 1972 roku ufundowat nagrode¢ za wybitne osia-
gni¢cia w dialogu nauki i religii. Wsrdd laureatow o glosnych nazwiskach
znalezli si¢ m.in.: Matka Teresa z Kalkuty, Kard. Léon-Joseph Suenens,
Chiara Lubich, Billy Graham, Aleksander Solzenicyn i Paul Davies. W miarg
rozwoju badan nad problemem nauka-religia, ktoéry rozwinat si¢ szczegolnie
pod koniec ubiegtego wieku, lista laureatow zaludnita si¢ nazwiskami mniej
znanymi, za to nalezacymi do uczonych: Carl Friedrich von Weizsicker, Ar-
thur Peacocke, John Polkinghorne, John Barrow. Nie przypadkiem ich publi-
kacje mozna znalez¢ w przektadach, oméwieniach i cytatach autorow wspot-
tworzacych wspomniany Osrodek Badan Interdyscyplinarnych.

Wreszcie ostatnie wyjasnienie. W temacie konczacego si¢ wystapienia
zawartem slowo ,,fenomen”. Oznacza ono ,,zjawisko”, to, co dane bezposred-
nio i naocznie, jako przejaw glebszych poziomow rzeczywistosci. Wydaje mi
si¢ jednak, iz jego wspotczesny uzus zbliza si¢ do znaczenia, jakie Marie-
Dominique Chenu nadal wyrazeniu ,,znaki czasow”. Do znakow czaséw nale-
zy niezwykly rozkwit dialogu i kooperacji nauk przyrodniczych i teologii,
rozpoczynajacej si¢ od rzetelnych badan filozoficzno-historycznych. Znakiem
czasOw jest, moim zdaniem, omoéwiony fenomen teologicznego Nobla A.D.
2008. Te znaki nie omijaja takze naszego wymiaru lokalnego. Tezy tegorocz-
nego egzaminu wikariuszowskiego, obejmujacego pie¢ najmtodszych roczni-
kow naszego diecezjalnego prezbiterium, dotyczyly w catosci zagadnien
z zakresu nauka-religia. W szkole, ale nie tylko, bo takze w Internecie i na
innych areopagach, ksigza i katecheci spotykaja si¢ nieomal codziennie
z najordynarniejszymi przejawami omowionej wyzej ,,mentalnosci pozytywi-
stycznej”. Nasz archidiecezjalny Instytut Statej Formacji Kaptanskiej wyszedt
naprzeciw rowniez i tym wyzwaniom wspodlczesnej pracy kaptanskiej, takze
w oparciu o prace ksigdza profesora Hellera.

Ufam, ze postaci uczonych wierzacych i praktykujacych, szczeg6lnie po-
staci kaplanow, stang si¢ rowniez dla spotecznosci akademickiej Gdanskiego
Seminarium Duchownego inspiracja do niestrudzonej zyciowej syntezy nauki
i religii.
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A FAITHFUL AND PRACTICING SCIENTIST.
THE PHENOMENON OF THE “THEOLOGICAL NOBEL” A.D. 2008

Summary

“The scientist who believes and practices his faith” — does not it sound
somehow strange, especially in context of “positivistic mentality” and post-
Marxist inspirations? Michat Heller is renowned Polish cosmologist, physicist
and at the same time Roman-Catholic priest, who impressively contributed to
theoretical and practical answer to the opening question. For his achievements
in this field he was recognized with so-called “theological Nobel” — the
Templeton Prize in 2008. The presentation, which explains meaning of the
mentioned prize and includes abridged Heller’s biographic entry, appeals to
his earlier writings on question of positivism’s impact on modern mentality.
The bottom line is, that those versions of positivism, which put into question
possibility of religion and metaphysics, arrogated being metaphysical pro-
grams by themselves and are falsified along with development of scientific
method. Even so, “positivistic mentality” is still alive in some societies, par-
tially as aftermath of Marxism and other anti-religious propagandas.
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Interpretacje ratyzbonskiego przemowienia
Benedykta XVI

WSTEP. 1. GLOWNE IDEE PRZEMOWIENIA BENEDYKTA XVI NA
UNIWERSYTECIE W RATYZBONIE. 2. WATEK MUZULMANSKI.
3. KRYTYKA TRADYCJI PROTESTANCKIEJ? 4. WYKELAD RATYZBONSKI
W INTERPRETACII J. HABERMASA. ZAKONCZENIE.

WSTEP

Zadne wystapienie papieskie od diuzszego czasu nie wzbudzito takich
emocji i kontrowersji jak wyktad Benedykta XVI na uniwersytecie w Raty-
zbonie. Gwaltowne reakcje, widowiskowe protesty, atmosfera skandalu
— zachgcily zapewne niejednego, aby zapoznac si¢ z tekstem papieskiego
wyktadu. To, paradoksalnie, stalo si¢ pozytywnym skutkiem bezprzedmioto-
wego wrzenia wokot papieskiego wystapienia. Teraz, gdy opadly emocje,
przychodzi pora, aby zapyta¢, co Ojciec Swicty pragnat powiedzieé¢ zgroma-
dzonym na uniwersytecie studentom i kadrze uniwersyteckiej, a takze szer-
szemu gremium odbiorcoéw? Okazuje sig, ze treSci zaproponowane przez pa-
pieza zrodzity najprzerozniejsze, niesprowadzalne do siebie interpretacje.

1. GLOWNE IDEE PRZEMOWIENIA BENEDYKTA XVI NA
UNIWERSYTECIE W RATYZBONIE

Ojciec Swiety wyakcentowat gtéwne, priorytetowe w swym odczuciu,
kwestie wiazace si¢ z kluczowym dla niego problemem poszukiwania praw-
dy, dla ktorej odkrywania niezbgdne jest uwzglednienie pierwiastka religijne-
go obecnego w §wiecie nauki przede wszystkim w formule naukowo upra-
wianej teologii. Uczynit to jednak — jak podkreslaja komentatorzy — zupelnie
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inaczej, niz miato to miejsce w pismach sygnowanych podpisem jeszcze kar-
dynata Ratzingera. ,,Front zostal wygladzony” — pisze o sposobie podejmo-
wania przez Papieza drazliwych kwestii jeden z publicystow. Ojciec Swigty
wyrazit swe zapatrywania w sposéb bedacy wyrazem checi i gotowosci do
podjecia dialogu z inaczej, niekoniecznie w duchu katolickim, myslacymi.
Prawda jest ponadkonfesyjna i religia nie moze by¢ przeszkoda, aby ja znaj-
dowa¢, ale powinna stanowi¢ droge do poznania jej glgbiej i pelniej [zob.
Klingen 2007, 25].

Benedykt X VI, odnoszac si¢ do sytuacji wspotczesnej nauki oraz prowa-
dzenia w jej ramach wieloaspektowej i pluralistycznie rozumianej dyskusji
celem stuzenia cztowiekowi i poszukiwania prawdy, jawi si¢ jako kontynuator
kierunku myslenia Fides et ratio. Dokument ten byt wielkim apelem Jana
Pawta II wzywajacym do wykorzystania mozliwosci poznania prawdy, co jest
mozliwe tylko w sytuacji wzajemnego otwarcia si¢ na siebie teologii i filozo-
fii oraz innych nauk zalozeniowo wylaczajacych poza obszar naukowych
badan problemy podejmowane przez nauki uniwersalne [zob. Krasnodgbski
1999, 48]. Nie chodzi tu o zaniechanie autonomiczno$ci metodologicznej
dziedzin naukowych, ale 0 wzajemna inspiracj¢ w ramach ,,horyzontu poszu-
kiwan” [Oko 1999, 17]. Papiez zwraca takze uwagg, ze ,,mysl filozoficzna jest
czesto jedynym terenem porozumienia i dialogu z tymi, ktorzy nie uznaja
naszej wiary” [Jan Pawet II 1998, n. 104].

W tym samym duchu, akcentujac role teologii i wiary, wypowiada si¢ Be-
nedykt XVI. Teologia ma niepodwazalne miejsce w strukturach wyzszych
uczelni, ,,podejmujac refleksj¢ nad rozumnoscia wiary”, ktoéra stanowi inte-
gralna czg$¢ ,,«calosci», jaka jest universitas scienciarum” [Benedykt XVI
2006b, 25]. Nalezy wystrzega¢ si¢ dyskredytowania poznania przez wiarg
nawet w sytuacji odmawiania teologii czy filozofii statusu naukowosci
w okreslonej koncepcji uprawiania nauki. ,,Nawet w obliczu radykalnego
sceptycyzmu refleksja nad zagadnieniem Boga jest konieczna i racjonalna
oraz (...) nalezy ja prowadzi¢ w kontekscie wiary chrzescijanskiej” [Benedykt
XVI 2006b, 26]. Otwarcie si¢ na propozycje, jakie formuluje jakakolwiek
nauka uprawiana wedlug innej koncepcji nauki niz przez nas uznawana, jest
warunkiem podjgcia owocnego dialogu bedacego droga do poszukiwania
prawdy.

Papiez, odwolujac si¢ do tekstu Michata II Paleologa, odrzuca jakiekol-
wiek uzywanie sily w nawracaniu na wiarg. Uwzgledni¢ tu nalezy rowniez
wszelkie proby ideologizacji nauki i usitowania, podejmowane niestety
w ramach nauk, nie majace na celu odnajdywania prawdy, lecz zdyskredyto-
wanie adwersarzy bez proby nawet zapoznania si¢ z ich racjami i argumenta-
cja. Przeciwstawia si¢ temu teologia, wspodtczesnie szczegdlnie zorientowana
ekumenicznie, bedaca od wiekéw realizacja postulatu racjonalnego, obiek-
tywnego odkrywania prawdy o Bogu, czlowieku i1 $wiecie. Szczegolnego
wyrazu i intensywnos$ci proces ten nabrat w wyniku spotkania tradycji ,,Reli-
gii Ksiegi” i kultury hellenskiej w przestrzeni Imperium Romanum [zob. Arm-
strong, Markus 1964, 11; Wojciechowski 2006, 46-55]. Papiez uznaje ten
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dziejowy moment za szczegélnie znaczacy: ,,zblizenie, do jakiego doszto
migdzy wiara biblijng a poszukiwaniami filozoficznymi mys$li greckiej, jest
faktem o decydujacym znaczeniu z punktu widzenia nie tylko historii religii,
ale takze w historii powszechnej”. To spotkanie wiary i rozumu, autentyczne-
go o$wiecenia i religii, ,,wzbogacone pozniej o dziedzictwo Rzymu, stworzyto
Europg i pozostaje fundamentem tego, co stusznie mozna nazwac¢ Europa”
[Benedykt XVI 2006b, 28].

Zdaniem Papieza, tezie o integralno$ci dziedzictwa kultury greckiej prze-
ciwstawiajq si¢ pojawiajace si¢ w biegu rozwoju mysli teologicznej postulaty
dehellenizacji chrzescijanstwa, coraz intensywniej, zwlaszcza w naszych cza-
sach, dochodzace do glosu i dominujace w refleksji teologicznej [zob. Bene-
dykt XVI 2006b, 28]. Papiez zauwaza trzy fazy dehellenizacji. Pierwsza
— W jego odczuciu — pojawila si¢ wraz z reformacja, wyrazona formuta sola
Scriptura, z ktora taczyl si¢ postulat antysystemowosci teologii i odrzucenie
wszelkich metastruktur opisujacych teologie¢ z zewnatrz'. Druga faza ma
zwiazek z tendencjami obecnymi w teologii liberalnej XIX i XX wieku. Na-
wiazywala ona do pascalowskiego rozréznienia Boga filozofow i Boga Biblii,
przedstawiajac propozycj¢ ,,powrotu do Jezusa po prostu jako cztowieka i do
Jego prostego przestania” i w ten sposob ,,doprowadzenia chrze$cijanstwa do
harmonii z nowozytnym rozumem” wolnym od zaciemnien filozoficznych
i teologicznych, rozumianym w duchu kartezjanskim, zradykalizowanym
przez zdobycze nauk przyrodniczych [Benedykt XVI 2006b, 28]. Trzecia
faza, obecna w naszych czasach, wiaze si¢ z podnoszonym postulatem dehel-
lenizacji przestania Nowego Testamentu zakrytego przez procesy inkultura-
cyjne w kulturze starozytnosci, ktore ograniczaja percepcj¢ ewangelicznej
prawdy przez inne kultury obecne we wspotczesnej, pluralistycznej, globalnej
wiosce [Benedykt XVI 2006b, 29].

Podwazanie w ten sposob znaczenia, sensownosci 1 kompetencji teologii
sprzyja negowaniu jej naukowosci, a w konsekwencji postulatom usuwania
jej ze struktur uniwersytetow. Proby dostosowywania chrzescijanstwa do
tego, co przez nowozytny rozum uznawane jest za racjonalne i naukowe, ude-
rzaja w jego istote, kwestionujac najbardziej fundamentalne prawdy wiary
z dogmatem o Tréjcy Swigtej na czele.

Przyczyn redukcjonizmu, w rozumieniu pojgcia rozumu i wiazacej sig
z nim koncepcji nauki, nalezy upatrywaé w propozycjach filozoficznych,
jakie pojawiaty si¢ w trakcie rozwoju mysli ludzkiej, ktorych szczytowym
wyrazem jest my$l Immanuela Kanta, zradykalizowana jeszcze przez zywio-
lowy rozwoj nauk przyrodniczych, co znalazto odzew zwlaszcza w wiazacej
si¢ z nimi koncepcji nauki. Recepcja propozycji kantyzmu w konsekwencji
spowodowala zawezenie rozumienia naukowosci do kategorii empirycznych.
Nie do przekroczenia stat si¢ rozziew migdzy idea transcendentalnego Boga
a empirycznym $wiatem do$wiadczenia [zob. Elders 1992, 84].

Szerzej na temat zob. Maritain 1950, 30-34.
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Dotychczasowy, nowozytny paradygmat, twierdzacy, ze prawdziwie na-
ukowym jest to, co jest empirycznie badalne i opisywalne jezykiem matema-
tyki, jezykiem sformalizowanym, wyklucza problem Boga. Tymczasem, po-
zbawiajac problematyke Boga statusu naukowosci, ,,etos i religia traca moc
tworzenia wspolnoty i zostaja zepchnigte w sfer¢ indywidualnej dowolnosci”
[Benedykt XVI 2006b, 29]. To powoduje wielkie zagrozenie dla ludzkosci
poprzez rodzenie si¢ groznych patologii religii i rozumu. Pozytywistyczne
modele nauki i rozumu, obojetne na kwestie religii 1 etosu, zamykaja droge do
migdzykulturowego dialogu. Wyrugowanie pierwiastka religijnego jest
w odczytaniu innych — gleboko religijnych kultur §wiata — interpretowane
jako ,,zamach na ich najglebsze przekonania. (...) Rozum, ktéry pozostaje
gluchy na to, co boskie, i spycha religic w sfer¢ subkultury, nie jest zdolny
wlaczy¢ si¢ w dialog kultur” [por. Benedykt XVI 2006b, 29].

Papiez — uznajac niewatpliwe zashugi tradycji nowozytnej mysli — jako an-
tidotum na impas mi¢dzy naukami szczegdtowymi a teologia proponuje wia-
sna koncepcj¢ rozumu i zaangazowania go w wysilek poznawania prawdy.
Opowiada si¢ za nowym rozumieniem naukowosci poprzez przezwycigzenie
ograniczen, w jakie uwiktat si¢ rozum i nauka na rzecz uniwersalnego, calo-
sciowego ujmowania zagadnien, rOwniez otwarcia na rzeczywisto$¢ Boga.

Rozum i wiara moga zjednoczy¢ si¢ w nowy sposob, jesli przezwyciezy
si¢ narzucane ograniczenie rozumu do tego tylko, co jest doswiadczalnie
sprawdzalne. Konieczne jest otwarcie przed nim catego zakresu potencjatu,
jakim jest racjonalne, wieloptaszczyznowe poszukiwanie prawdy, rowniez na
tych obszarach, z ktorych to nowozytnie pojmowana nauka i rozum zrezy-
gnowaly. Teologia, jako rozumowe poszukiwanie uzasadnienia wiary, w tym
procesie ma do odegrania wazna rolg i w zwiazku z tym powinna mie¢ state
miejsce na uniwersytecie i w rozleglym dialogu nauk. Benedykt XVI oczeku-
je wobec tego od teologii odwaznego otwarcia si¢ na caty zakres mozliwosci
rozumu. Wlaczenie si¢ teologii we wspodtczesna naukowa debate 1 przywroce-
nie nauce utraconych wymiar6w rozumienia racjonalnos$ci, w kontekscie
obecnej we wspotczesnej kulturze niecheci wobec fundamentalnych pytan
dotyczacych jej whasnej racjonalnosci, jest — zdaniem Ojca Swigtego — rdze-
niem programu, jaki winna dzi§ teologia realizowa¢ [por. Benedykt XVI
2006b, 29].

2. WATEK MUZULMANSKI

Reakcja $§wiata muzulmanskiego — z racji odwotania si¢ papieza do tekstu
cesarza Michata Paleologa krytykujacego ideg¢ dzihadu — byla niezwykle
emocjonalna i raptowna. Pojawily sig¢ protesty i agresywne glosy krytyki pod
adresem Papieza. Gdy opadly emocje, w zwiazku z wyjasnieniami Stolicy
Apostolskiej, owo negatywne wrazenie zostato na szczgscie zneutralizowane.
Intencja Ojca Swietego nie bylo negatywne odniesienie si¢ do islamu czy
jakakolwiek jego krytyka. Odwotujac si¢ do starozytnego tekstu, Papiez
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w sposéb zdecydowany odrzucit religijna motywacje przemocy i manipulacje
religia do celow pozareligijnych [zob. Lombardi 2006, 36; Bertone 2006, 36].

Sposob, w jaki na goraco, bez wglgbienia si¢ w tres$¢, interpretowano raty-
zbonski wyktad Benedykta XVI ktoci si¢ z weze$niejszymi jego wypowie-
dziami, gdyz nigdy przedtem nie byt wrogi kulturze i religii islamu [por.
Sienkiewicz 2008, 81-82]. Papiez podkreslal wielokrotnie koniecznosé
wspotpracy migdzy czlonkami dwoch wielkich religii celem wychodzenia
naprzeciw wyzwaniom, jakie niesie nasz czas, jak i przeciwstawiania si¢ za-
grozeniom obecnym w §wiecie: ,,W czasach, gdy coraz wigksze staja si¢ za-
grozenia cztowieka i pokoju, chrzescijanie i muzulmanie, uznajac centralna
warto$¢ osoby i wytrwale zabiegajac o to, aby ja szanowano, okazuja postu-
szenstwo Stworcy, ktory chee, aby zyli w godnosci, jaka ich obdarzyt. (...)
pragng, by mitosierny Bog kierowat naszymi krokami na drogach coraz bar-
dziej prawdziwego wzajemnego zrozumienia” [Benedykt XVI 2006a, 40].

Wzajemna wspolpraca nie moze by¢ zjawiskiem doraznym, nie powinna
by¢ realizowana jako reakcja wobec konkretnych, aktualnych zjawisk i proce-
sow. Papiez opowiada si¢ za jej wielotorowoscia i osadzeniem w perspekty-
wie realizacji dobra wspolnego: ,,dialog miedzyreligijny i migdzykulturowy
chrzescijan i muzulmanéw nie moze by¢ traktowany jako tymczasowy wybor.
Stanowi on bowiem zyciowa konieczno$¢, od niego w znacznej mierze zalezy
nasza przysztos¢” [Benedykt XVI 2005, 24].

Czy taka wspotpraca jest mozliwa? Jest to na pewno uzaleznione od po-
stawy przedstawicieli obu wielkich religii, ktora musi by¢ nacechowana sza-
cunkiem i tolerancja dla innosci, odrgbnosci partnera dialogu. Dotyczy to
zwlaszcza funkcjonowania w strukturach spotecznosci panstwowych. Islam,
w odréznieniu od chrzescijanstwa, jest jednoczes$nie religia i polityka.
Wszystko to, co jest religijne, jest polityczne i vice versa [zob. Sakowicz
2007, 16]. To decyduje o specyficznym funkcjonowaniu panstw islamskich.
Okazuje si¢ zrodtem nieporozumien i konfliktow w spolecznosciach panstw
europejskich, dla ktérych mentalnos¢ religijno-spoteczna muzutmanow bywa
obca i nieasymilowalna. Konieczny jest wiec ze strony wyznawcow Allacha
szacunek dla idei $wieckiego porzadku $wiata, bowiem prawo Szariatu (is-
lamskiej nauki o panowaniu nad $wiatem nieuznajacej rozdziatu zycia
swieckiego 1 religijnego i dlatego regulujacej zarowno zwyczaje religijne,
organizacj¢ wladzy religijnej, jak i codzienne zycie muzutmanina) jest nie do
przyjecia dla nie-muzulmanéw. Jak stwierdza profesor Bassam Tibi — muzut-
manin, pracujacy w Niemczech specjalista od stosunkéw migdzynarodowych
— aby budowa¢ pokojowy dialog muzutmansko-chrzescijanski, aby mozliwy
byt autentyczny dialog migdzyreligijny, muzulmanie musza zrezygnowac ze
swoich podwojnych standardow: mianowicie wolno$¢ wyznania, ktora ciesza
si¢ bez ograniczen w Europie, musza zagwarantowac chrze$cijanskim mnie;j-
szoSciom w $wiecie islamu [zob. Tibi 2007, 208; por. Skowron-Nalbarczyk
2006, 113-120].
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3. KRYTYKA TRADYCJI PROTESTANCKIEJ?

Mowa papieza w Ratyzbonie spotkata si¢ z zywa reakcja srodowiska pro-
testanckiego. Reprezentatywnym glosem moze by¢ opinia wyrazona przez
prezydenta Uniwersytetu Humboldta w Berlinie, Christopha Markschiesa,
patrologa, specjaliste od wczesnej historii Kosciota, ktory w wywiadzie udzie-
lonym Rheinischer Merkur stwierdzil, ze Benedykt XVI — podejmujac temat
postulatu dehellenizacji chrzescijanstwa — skrytykowat przede wszystkim
protestantow. Idea ta — u zrodet ktorej znajduja si¢ postulaty reformatoréw
XVI wieku — jest obecna wlasnie w teologii protestanckiej i mniej lub bardziej
na przestrzeni wiekow uwyraznia sig, zwlaszcza w badaniach biblijnych [zob.
Szulakiewicz 2006, 36-38].

Papiez stwierdzil nadto — jak interpretuje jego wypowiedz niemiecki pa-
trolog — ze protestantyzm jest w $wiecie znakiem obecno$ci i promotorem
wspotczesnego indywidualizmu, ktory absolutyzuje jednostkg, pomijajac to,
co jest jej okreslaniem przez relacje, jakie tworzy wspolnota, w ktorej zyje.
Nadto indywidualizm rozluznia migdzyludzkie wigzi, ktére normalnie poma-
gaja jednostce wejs¢ w samodzielne zycie, wprowadzaja ja w nie. Z tym spo-
sobem widzenia zwiazane jest takze stereotypowe myslenie, zawierajace po-
kuse sprowadzenia calego dorobku protestanckiej teologii do owocoOw oswie-
cenia bez szerszej plaszczyzny tta protestanckiej teologii [zob. Markschies
2007, 24].

Ojciec Swiety twierdzi — analizuje Markschies — jakoby wielkim szcze-
sciem bylo spotkanie mtodego chrzescijanstwa z grecko-rzymska kultura,
gdyz ,,spotkanie to (...) stworzyto Europe i pozostanie fundamentem tego, co
stusznie mozna nazwa¢ Europa” [Benedykt XVI 2006b, 28]. Z tego spotkania
zrodzita si¢ teologia jako nauka. Tymczasem jest to sprzeniewierzenie sig
duchowi panujacemu w pierwotnym Kosciele, ktadacemu nacisk na indywi-
dualne spotkanie z Bogiem i jego oredziem, przezycie Jego bliskosci. Juz
swiety Pawel okresla Ewangelie jako ghupstwo, kiedy jest oceniana z perspek-
tywy madrosci §wiata®. To wigc, co papiez wypowiedzial w swojej ratyzbon-
skiej mowie, ukazujac tozsamo$¢ przez wieki rozwijanej teologii katolickiej
z pierwotnym Chrystusowym orgdziem, jest myslowym uproszczeniem
1 krzywda dla tradycji protestanckiej. Dla papieza wiara i rozum naleza ele-
mentarnie do siebie. Tymczasem wiedza, ktora cztowiek jest w stanie zdoby¢,
nie daje gwarancji dotarcia do petni prawdy wiary, a wrecz ja zaciemnia. Stad
ostroznos$¢, wrecz sceptycyzm, ze strony teologdéw protestanckich i postulat
dehellenizacji — by dotrze¢ do prawdy o Chrystusie przezywanej w pierwot-
nym Kosciele [zob. Markschies 2007, 24].

* 1 Kor 1,18-20: ,,Nauka bowiem krzyza glupstwem jest dla tych, co ida na zatra-

cenie, moca Boza za$ dla nas, ktoérzy dostgpujemy zbawienia. Napisane jest bo-
wiem: Wytracg madro$¢ medrcow, a przebieglos¢ przebieglych zniweczg. Gdzie
jest medrzec? Gdzie uczony? Gdzie badacz tego, co doczesne? Czyz nie uczynit
Bog glupstwem madro$ci §wiata?”.
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Duch ekumenizmu, ktérego realizacja stanowi jeden z gtéwnych prioryte-
tow wspolnej egzystencji wyznan chrzescijanskich, nie pozwala tu jednak na
gwaltowne, negatywne emocjonalnie reakcje, lecz motywuje do podjgcia re-
fleksji nad przyczynami takiego wtasnie widzenia przez Papieza zjawisk reli-
gijno-spotecznych. W tym kontekscie Markschies stwierdza, ze wielkie inte-
lektualne wyzwanie, ktore kryje si¢ w koncepcji teologicznego myslenia Jo-
sepha Ratzingera/Benedykta X VI, nie jest w ewangelickiej teologii i ewange-
lickim Kosciele ani znane, ani przyj¢te. Wynika to z faktu, ze teologom prote-
stanckim blizej do systemu myslowego reprezentowanego przez Karla Rahne-
ra i jego uczniéw [zob. Markschies 2007, 24].

Interpretacja Ch. Markschiesa nie jest jedyna ocena, jaka sSrodowisko pro-
testanckich myslicieli wystawito Papiezowi. W przeméwieniu ratyzbonskim
dostrzeglo bowiem tez cenne inspiracje dla bardziej efektywnego realizowa-
nia priorytetowych celow panstwa, ktadac akcent na mozliwo$¢ inspirowania
swieckich dziatan i struktur spotecznych refleksja teologiczna [zob. Zewell
2007, 23].

Benedykt XVI zdaje si¢ wigc — w pozytywnym sensie tego stowa — pro-
wokowaé protestantyzm do zainteresowania si¢ teologicznymi propozycjami
sformutowanymi w perspektywie teologii katolickiej, ktore, znalaziszy sig¢
w obszarze ekumenicznej dyskusji, moga by¢ poszerzeniem i wzbogaceniem
formuly toczacego si¢ dialogu. Papiez jest cztowiekiem otwartym na dialog
w szerokiej formule poszukiwania prawdy, rowniez w duchu ekumenicznym.
To, Ze nie jest agresorem wobec innych wyznan chrze$cijanskich, potwierdza-
ja jego deklaracje i dzialania w duchu ekumenicznym obecne od poczatku
jego pontyfikatu [por. Klimsza 2008, 63-68].

4. WYKEAD RATYZBONSKI W INTERPRETACJI J. HABERMASA

Jiirgen Habermas — uznawany za jednego z najwybitniejszych zyjacych fi-
lozoféw, guru srodowisk lewicowych — niejednokrotnie podejmujacy krytyke
fenomenu religii [zob. Habermas 2001; 2003, 103-115; 2005], prowadzacy
dialog z mysla chrzeécijanska, rowniez z kardynatem Ratzingerem [zob. Ha-
bermas, Ratzinger 2005]°, odniost si¢ rowniez do ratyzbonskiego wyktadu
papieza®.

W interpretacji filozofa, wizja papieza odstaje od istniejacych realiow
i stwierdzanych procesow zachodzacych w $wiecie, takze tych wiazacych sig
z rozwojem naukowo uprawianej filozofii. Papiez daje negatywna odpowiedz

*  Habermas i Ratzinger proponuja dwa rozne punkty widzenia w probach opisu

i rozumienia istniejacego $wiata oraz zachodzacych w nim zjawisk. Reprezentuja
Hkulture §wieckiego racjonalizmu” i ,kultur¢ wiary chrzescijanskiej”. W wielu
tematach dochodza jednak do konsensusu, zachowujac swe ideowe priorytety.
Polemiczny artykut Habermasa Ein Bewusstsein von dem, was fehlt. Uber Glau-
ben und Wissen und den Defaitismus der modernen Vernunft ukazat si¢ 10 lutego
2007 roku na tamach Neuen Ziircher Zeitung. W niniejszym opracowaniu odno-
sze si¢ do jego skrdconej wersji w Rheinischer Merkur z 1 marca 2007 roku.

STUDIA GDANSKIE XXIV (2009) 91



J. BABINSKI

na pytanie, czy chrzescijanska teologia musi odpowiada¢ na wyzwania i pro-
wokacje formulowane przez nowoczesny, pometafizyczny umyst. Powotujac
si¢ na tworzona od Augustyna do Tomasza z Akwinu syntezg z greckiej meta-
fizyki 1 biblijnej wiary, Papiez, w odczuciu Habermasa, kwestionuje twier-
dzenie, ze w europejskiej terazniejszosci faktycznie istnieja dobre warunki dla
zaistnienia polaryzacji wiary 1 wiedzy. Opowiada si¢ za ich synteza, podej-
mowaniem wysitku szukania prawdy. Idea ta jest — zdaniem Habermasa — jak
najbardziej szczytna, ale nierealizowalna w realiach wspotczesnego $wiata
[zob. Habermas 2007, 25]. Postmetafizyczne myslenie wspodtczesnosci i ob-
ciazone hellenizmem (zwtaszcza metafizyka) chrzescijanstwo sa nie do pogo-
dzenia.

Droga mys$lowa filozofii jest nieodwracalna. Raz oddzieliwszy si¢ od ba-
lastu, jakim bylo dla niej stuzenie mysleniu religijnemu, konsekwentnie poda-
za wlasna droga rozwoju. Zjawisk, jakie to rodzi, nie nalezy odczytywaé jako
gwaltu czy ataku na stanowiska o fundamencie religijnym, ale nalezy je zaak-
ceptowac jako kolejny etap rozwoju cywilizacji i ludzkiej mysli. W tym zna-
czeniu np. kantowski przewrdot w filozofii nie prowadzi tylko do krytyki do-
wodéw na istnienie Boga, ale tez do pojecia autonomii mysli, ktére czyni
mozliwym nasze wspoélczesne rozumienie chociazby prawa i demokracji.
Historyzm jest prawem rozwoju mys$li, ukierunkowuje ja na wciaz nowe ob-
szary, nie musi jednak prowadzi¢ przymusowo do relatywistycznego samo-
wyparcia rozumu [zob. Habermas 2007, 25].

Fakt naszej tacznosci ze zdobyczami nowozytnej nauki — twierdzi nie-
miecki filozof — czyni nas wrazliwymi na kulturowe roznice i chroni przed
zbyt daleko idacymi uogdlnieniami oraz kontekstualnie obciazonymi stwier-
dzeniami. Formula fides querens intellectum — poszukiwania rozumnos$ci wia-
ry, stojaca u podstaw chrze$cijanskiego pojmowania rozumu i zwiazana z nia
koncepcja nauki nie wytrzymuja konfrontacji z postulatami wspodtczesnych,
pokantowskich uje¢ nauki. Jawi si¢ jako mato pomocna, zwlaszcza w kontek-
$cie realizowania si¢ w historii owego trzyetapowego postulatu dehellenizacji
chrze$cijanstwa. Proponowana przez Papieza wizja rozumu nie przyczynia si¢
ani do ,,samozrozumienia si¢ zsekularyzowanego rozumu” i zauwazenia po-
trzeby dialogu, ani tez do poszukiwan nowej przestrzeni migdzydziedzinowe-
go dialogu poprzez koncepcje rozumu laczacego ,,wierzacych, niewierzacych
1 inaczej wierzacych” [Habermas 2007, 25]. Chrzescijanstwo musi zaakcep-
towaé fakt obecnosci we wspotczesnej kulturze réznorodnych religii 1 zwia-
zanych z nimi systemow aksjologicznych oraz propozycji $wiatopoglado-
wych. Pluralizm kultury pozbawia chrzescijanstwo religijnego monopolu
i dominacji, stawiajac je obok innych religii jako jedna z wielu ofert dla
wspoltczesnego cztowieka.

Tezy Habermasa spotkaty si¢ z krytyka srodowisk katolickich, dla ktorych
reprezentatywnym moze by¢ gltos Christopha Bohra — chadeckiego polityka,
a jednoczesnie filozofa. Stwierdza on, Ze niewatpliwie interpretacje Haberma-
sa nie sa pozbawione podstaw, jednakze sa zbyt skrajne i uproszczone. To nie
hellenizacja jest zrodtem kryzysu chrzescijanstwa w cywilizacji europejskiej.
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Zatem dehellenizacja nie jest zadnym antidotum na uzdrowienie wspodlcze-
snych bolaczek. Chrzescijanstwo ma niepodwazalny wpltyw na ksztalt naszej
europejskiej kultury i stanowi wciaz zrodto atrakcyjnych, $wiezych inspiracji.
Tymczasem promowana przez Habermasa formuta nauki oraz pojmowania
rozumu dobiega swych granic. Nie wytrzymuje bowiem konfrontacji z plura-
listyczna kultura wspotczesnosci, czgsto ksztattowana przez pierwiastek reli-
gijny. Paradoksalnie wigc to, co, w mniemaniu Habermasa, jest argumentem
dyskredytujacym znaczenie i role chrzescijanstwa, jest jego sita. ,,Stare ko-
lumny dobrze trzymajq”, podtrzymujac wiekowy gmach tradycji, niezmien-
nych zasad, i wiernosci prawdzie [Bohr 2007, 23].

ZAKONCZENIE

Przeméwienie papieskie w Ratyzbonie zostalo skierowane do $wiata na-
uki. Wezwanie do migdzydziedzinowego dialogu w imi¢ poszukiwania praw-
dy uswiadamia wage zagadnienia w kontekscie roznorodnych reakcji. Podkre-
slajac role teologii, papiez pragnat u§wiadomic, ze mysl chrzedcijanska, sta-
wiane przez nia pytania, i formutowane przez nia odpowiedzi wciaz sa obecne
i widoczne w naszych europejskich realiach. Stad bezsprzeczna wydaje si¢
by¢ potrzeba obecnosci teologii w ramach univeristas realizujacego sig¢ na
uczelniach.

Cho¢ obszar badan teologii wyznaczony jest przez inne wektory niz okre-
slajace sfer¢ badan poszczegdlnych nauk szczegdtowych, bezsprzecznie nale-
zy do obszaru nauki, jest potrzebna i musi odpowiada¢ na pytania, dla odpo-
wiedzi na ktoére nauki szczegétowe nie maja odpowiednich narzedzi oraz
kompetencji. Uswiadamia tez niebezpieczenstwo zwiazane z instrumentaliza-
cja prawdy oraz redukcjonistycznego rozumienia rozumu i nauki. Opowiada
si¢ za budowaniem integralnego modelu nauk opisujacych swiat.

Poznanie, ktore jest celem badan naukowych, nie jest dzialaniem samym
w sobie, ale ukierunkowane powinno by¢ na pomoc w odpowiedzi na najbar-
dziej fundamentalne pytania dotyczace egzystencji ludzkiej. Ma pomoc czto-
wiekowi w zdobywaniu madros$ci wyrazajacej si¢ w umiejetnosci wybierania
dobra i prowadzenia prawego zycia. Trzeba, aby nauka powodowata nie tylko
wzrost wiedzy, ale i madrosci.

Dokonywa¢ si¢ to moze tylko poprzez dialog kultur i wzajemne ich inspi-
rowanie si¢, poprzez budowanie otwartej formuly spotkania, dla ktorego inte-
gralnos$ci niezbedne jest uwzglednienie pierwiastka duchowo-religijnego.
Papiez, wzywajac do otwierania si¢ na caly zakres mozliwosci rozumu, two-
rzy przestrzen dla spotkania ponadkulturowego, ponadreligijnego czy wyzna-
niowego, ktorego gtdéwnym celem jest stuzenie cztowiekowi przez odkrywa-
nie prawdy.
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INTERPRETATIONS OF BENEDICT’S XVI RATISBONNE SPEECH

Summary

The speech made by Benedict XVI at Ratyzbon University provoked vari-
ous responses in the non-Catholic circles (the Islams, the community of the
Protestant faith as well as the circle of secular intellectuals). It was interpreted
and criticized in many different aspects while Pope's main postulate is de-
scribed in the appeal to combine all the effort, especially at universities, to be
able to find the truth. It demands reintroducing the proper position of theology
at universities. This will create the best and integral image of a man and the
widest sphere of the culture and outlook on life dialogue including religious
elements.
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WSTEP

Temat kaptanstwa kobiet stat si¢ dzisiaj kwestig frapujaca dla wielu kato-
likow szczegolnie krajow anglosaskich i jezyka niemieckiego, gdzie konfe-
syjna codzienno$¢ konfrontuje ich z powierzaniem funkcji pastorow kobie-
tom. Szerszym ttem problematyki jest rozpowszechniona w spoteczenstwach
wysoko rozwinigtych idea rownouprawnienia plci, ktora na przestrzeni ostat-
nich dziesigcioleci w duzej mierze wpltyneta na zmiang tradycyjnych form
udziatu kobiet takze w zyciu wspolnot koscielnych. Wszystko to wplywa na
swoisty klimat, w jakim znalazla si¢ kwestia dopuszczalnosci samych tylko
mezcezyzn do §wigcen prezbiteratu w Kosciele katolickim. Odpowiedz, jaka
daje Magisterium i teologia, sila rzeczy jest jednoczesnie zestawiana z fakta-
mi zaistnialymi w innych Kosciotach.

1. TEOLOGIA KATOLICKA PO LISCIE ORDINATIO SACERDOTALIS

W Kosciele katolickim temat $wigcen kobiet pojawil si¢ generalnie po
Soborze Watykanskim II. Podczas pontyfikatu Jana Pawta Il jedna z reprezen-
tatywnych postaw zwolennikow $wigcen kobiet, jaka pojawita si¢ na szeroko
rozumianym Zachodzie, bylo (jest) zniecierpliwienie. Trudno nie dostrzec
tego w rozmowach z wieloma zachodnimi katolikami lub przegladajac artyku-
ly 1 broszury dostgpne w tych krajach. Mozna ulec wrazeniu, ze zostala do
zatatwienia ostatnia kwestia w tancuchu wydarzen wyzwolonych przez ruch
sufrazystek. Widoczna jest nawet irytacja inercja ,, Watykanu” w stosunku do
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kwestii, ktorej rozwiazanie jawi si¢ dla wielu jako oczywiste (,,kiedys Kosciot
i tak bedzie musiat ulec...”).

Z pewnoscia na samym poczatku nalezy podnies¢ kwestig, na ile temat
swigcen kobiet jest tylko tematem teologicznym, a na ile jest to zagadnienie
socjologiczne. Oba pytania de facto sa ze soba bardzo powiazane, prowadzac
do zasadniczego znaku zapytania: czy mamy do czynienia z otwartym polem
w teologii, ktore dostrzezono pod wptywem okreslonych przemian spotecz-
nych XIX i XX wieku, czy tez kwestia jest zamknigta, gdyz nigdy nie byla
uwazana za mozliwa do otwarcia z racji wiazacych argumentéw o naturze
Scisle teologiczne;.

List Jana Pawla II Ordinatio sacerdotalis' jest dotychczas ostatnia wypo-
wiedzia Magisterium papieskiego w interesujacej nas kwestii. Stanowi jedno-
czesnie najmocniejsza w swoim wyrazie wypowiedz doktrynalna, jaka poja-
wita si¢ podczas catego jego pontyfikatu, a ktorej celem byto przecigcie to-
czacej si¢ dyskusji i przedstawienie kwestii dopuszczalnosci do kaptanstwa
jako zamknigtej. W Liscie mamy do czynienia z prawda wiary okreslana jako
de fide tenenda. Intencja Jana Pawla Il nie bylo przedstawienie jakiegos$ roz-
tropnego tylko nauczania, pewnej dyspozycji o charakterze dyscyplinarnym
czy tez wlaczenie si¢ w ramy istniejacej dyskusji, poprzez ukazanie hipotezy
bardziej prawdopodobnej. Intencja Listu byla prezentacja doktryny pewnej,
ktora nalezy do wiary Kosciota. Dokument Ordinatio sacerdotalis nalezy do
zwyczajnego nauczania Biskupa Rzymu, potwierdza jednak konsensus epi-
skopatu jak i jednoznaczno$¢ calej Tradycji odno$nie poruszonego zagadnie-
nia. Jan Pawet II powotuje si¢ na wolg i przyktad Chrystusa; na fakt, iz wybor
Jezusa jest darem Ojca (por. modlitwa Jezusa przed powotaniem Dwunastu).

Ciaglosc¢ historii Ko$ciota wskazuje, iz nie uwazat on wyboru me¢zczyzn
na prezbiterow za kwestig¢ jedynie drugorzedna, zwiazana z uwarunkowania-
mi czasowymi. Jest ona przedmiotem nauczania powszechnego i zwyczajne-
go. Znajduje jednak swdj wyraz nie w teologicznych debatach czy nauczaniu
ustnym (tu przyktady sa stosunkowo nieliczne [zob. Miiller 1999a]), ale
przede wszystkim w zachowywaniu przez Ko$ciot status quo. Z punktu wi-
dzenia metodologii mozna postawi¢ pytanie, czy jest to pewnego rodzaju
mankament, skoro mamy do czynienia tylko z nieprzerwana praxis KoSciota

Niezwykle wymowna jest koncowa czgs¢ dokumentu: ,,Cho¢ nauka o udzielaniu
swigcen kaptanskich wylacznie mgzczyznom jest zachowywana w niezmiennej
i uniwersalnej Tradycji Kosciota i gloszona ze stanowczoscia przez Urzad Na-
uczycielski w najnowszych dokumentach, to jednak w naszych czasach w réz-
nych srodowiskach uwaza si¢ ja za podlegajaca dyskusji, a takze twierdzi sig, ze
decyzja Kosciota, by nie dopuszczac kobiet do $wigcen kaptanskich ma walor je-
dynie dyscyplinarny. Aby zatem usunaé¢ wszelka watpliwo$¢ w sprawie tak wiel-
kiej wagi, ktora dotyczy samego Boskiego ustanowienia Kosciota, moca mojego
urze¢du utwierdzania braci (por. £k 22,32) o$wiadczam [declaramus], ze Ko$ciot
nie ma zadnej wladzy udzielania $§wigcen kaptanskich kobietom oraz ze orzecze-
nie to powinno by¢ przez wszystkich wiernych Kosciota uznane za ostateczne”
[Jan Pawel IT 1994, n. 4].
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bez wyraznego nauczania ustnego? Wydaje si¢, ze nie, gdyz nauczanie stowne
towarzyszy czgsto kwestiom, wobec ktorych istnieje réznica opinii. Tutaj jest
inaczej. Zachowanie status quo (ktéremu towarzyszy jednak pewne nauczanie
,ustne” Magisterium) to znak jednomyslnego odczytania Objawienia. Poprzez
Ordinatio sacerdotalis Jan Pawetl 1l potwierdzil wlasnie taka jednomys$lnos¢
i ja jednocze$nie wzmocnit®.

Sam List Jana Pawta II nie stanowi nieomylnej wypowiedzi Magisterium.
Jest on natomiast potwierdzeniem historycznej oceny lektury Objawienia.
Odczytanie za§ Objawienia przez Kosciot posiada cechg nicomylnosci. Nie
mamy do czynienia z dogmatem wiary rozumianym jako veritas de fide divi-
na et catholica definita, cho¢ oczywiscie w dalszym rozwoju moze doj$¢ do
definicji na mocy nadzwyczajnego wykonywania zadan Magisterium przez
papieza lub Kolegium Biskupdéw. Innymi stowy, akt nauczania papieskiego
w przypadku Ordinatio sacerdotalis nie jest definitywny, ale doktryna zdecy-
dowanie tak. Nowo$¢ dokumentu polega na jego strukturze formalnej i po-
znawczej — zostaje w nim zaangazowany autorytet apostolski Biskupa Rzymu
dla wyrazenia pewnosci, ktoéra zawsze istniata a ktéra w pewnym momencie
zostata przez niektorych podwazona [zob. Congregazione 1996, 17-18]°.

W rzeczywistosci chodzi o kwesti¢ niezmiernej wagi. Rzeczywistym
przedmiotem sporu nie jest tylko obecnos¢ kobiety w Kosciele, lecz takze
substantia sakramentu $§wigcen w stopniu prezbiteratu [zob. DH 1728; DH
3857]. Podnoszona kwestia dotyczy pytania: kto jest przedmiotem, odbiorca
sakramentu $wigcen? Zagadnienie jest tutaj regulowane prawem Bozym.
W zadnym z sakramentéw materia nie podlega autorytetowi koscielnemu.
Kosciot nie jest tutaj organem decyzyjnym, lecz jedynie definitywnie rozpo-
znaje zamyst Bozego planu zbawienia. Sakrament jest darem Boga. Chodzi
0 odczytanie Objawienia. Mamy wigc zdecydowanie do czynienia z wyzszo-
scia porzadku postuszenstwa nad autorytetem [zob. Congregazione 1996, 10].
Wyraz temu daje tekst Ordinatio sacerdotalis, gdzie papiez nie oglasza wia-
snego zdania, ale wskazuje na ograniczenie samego Kos$ciota. Jest to samoo-
graniczenie wynikajace z rozumienia wlasnej tozsamosci na przestrzeni histo-
rii.

Pewne wypowiedzi, ktore nastapily po publikacji Listu, wskazuja, iz nie
wszystkie katolickie srodowiska teologiczne zgadzaja si¢ z mozliwoScia
uznania doktryny wyrazonej w Liscie za ostateczna®, choé te kregi nie wydaja
si¢ stanowi¢ dzisiaj przewazajacej grupy. W kontek$cie dyskusji, ktora trwa
po Liscie Jana Pawta II, trzeba zwr6ci¢ uwage, iz problem definitywnosci
doktryny kosScielnej zostaje obecnie przez wielu teologdw niebezpiecznie

Zob. rozwazania H. U. von Balthasara odniesione do Inter isigniores,
L’ininterrotta tradizione [ Congregazione 1996, 108-115].

3 Zob. takze argumentacje w: Miiller 1999b, 278-356; Torrel 1999, 357-379;
Hauke 1995, 279-284.

Dla ilustracji warto przejrze¢ pewne publikacje, np.: Hiinermann 1996, 120-127;
129-146; Skowronek 2003, 130-139; Majewski 2005, 66nn.
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zawezony do definicji uroczystych. Jest to swoiste domaganie si¢ od Kosciota
dziatania nadzwyczajnego, ktore jednak witasnie jako ,,nadzwyczajne” ma
1 musi pozosta¢ czyms$ bardzo rzadkim, z natury spowodowanym przez oko-
licznosci rézne od ,,zwyczajnych”, pozostawiajac bardzo szeroka plaszczyzne
dla nauczania powszechnego, ktéore ma chronologiczne (i w tym konteks$cie
teologiczne) pierwszenstwo wlasnie jako forma zwyczajna. Do$¢ dziwne staje
si¢ swoiste odwotywanie pewnych nurtow teologicznych bezposrednio do
ostatniej instancji, podczas gdy zapomina sig, iz jest ona wlasnie ostatnia, to
znaczy, ze z natury jest poprzedzona nie-ostatnimi i jako ostatnia nie jest zaw-
sze konieczna. Tworzenie nowych dogmatow nie jest koniecznym celem ani
zwienczeniem rozwoju teologicznego. Nie ma potrzeby interwencji za pomo-
ca definicji w celu potwierdzenia doktryny nieustannie nauczanej w Kosciele
przez Magisterium zwyczajne. Takie interwencje moglyby przyczyni¢ si¢
w $wiadomosci wielu do obnizenia wartosci nauczania zwyczajnego mylnie
ograniczajac nieomylnos¢ Kosciota wytacznie do decyzji soborow powszech-
nych lub orzeczen papieskich ex cathedra [zob. Majewski 2005, 19]. Stad
m.in. w 1995 roku powstat dokument Kongregacja Nauki Wiary Odpowiedz
na wqtpliwosci dotyczqce doktryny zawartej w Liscie Apostolskim ,, Ordinatio
sacerdotalis”. Pismo dotyczy wiasnie kwestii definitywnosci nauczania. Choé
argumentacj¢ mozna caly czas poglebiaé, podkreslony zostat ostateczny cha-
rakter nauczania tresci doktrynalnej zawartej w Ordinatio sacerdotalis’ .
Sytuacji braku precyzyjnej pojeciowej porgezy na doktrynalnych scho-
dach kwalifikacji teologicznej po rezygnacji przez dogmatyke z charaktery-
zowania stopnia pewnosci poszczegélnych elementéw doktrynalnych miat
czesciowo zaradzi¢ List apostolski Ad tuendam fidem z 1998 roku. Mowa jest
tam m.in. o kategorii prawd teologicznych okreslanej jako sententiae de fide
tenendae. Jest to teologiczna kwalifikacja doktryn dotyczacych wymiaru fidei
lub morum koniecznych do wiernego strzezenia i wyjasniania depozytu wiary,
cho¢ nie sg one traktowane przez Urzad Nauczycielski Ko$ciota jako formal-
nie objawione. Grupa ta jest okreslana jako prawdy koniecznie zwiazane
z Objawieniem. Podlegaja one uroczystemu zdefiniowaniu lub moga by¢ na-
uczane nieomylnie przez Magisterium zwyczajne. List okresla tez sankcje
w przypadku ich ewentualnego odrzucania. W przypadku tego rodzaju prawd
jest to niepozostawanie w petnej komunii z Kosciotem katolickim. Sententiae
de fide tenendae sa definiowane na podstawie ich zwiazku z Objawieniem.
Przy ich formulowaniu za$ akcentowana jest obecno$é Ducha Swicgtego
w Magisterium. Wsérod przyktadow dokument wymienia np. nieomylnosé

5 Podobna problematycznos¢ dotyczaca charakteru zaangazowania Magisterium

papieskiego pojawita si¢ po publikacji encykliki Evangelium vitae w 1995 roku.
Zarowno w Ordinatio sacerdotalis jak i Evanglium vitae papiez powoluje si¢ na
autorytet Piotrowy (w Encyklice takze na communio episcoporum), co jest faktem
bez precedensu w Magisterium zwyczajnym. W obu przypadkach nie mamy do
czynienia z definicjami doktrynalnymi przy braku precyzyjnie okreslonej woli, co
wiasnie wskazuje na zwyczajny charakter nauczania [zob. Becker 1997, 302-
308.313-314; Seweryniak 2003, 513].
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papieska przed Vaticanum I, ktéra byla uwazana za nauczanie definitywne,
cho¢ nie byta jeszcze ogloszona aktem uroczystym, a takze potgpienie eutana-
zji 1 prostytucji (obie z grupy mores). W ramach tego wlasnie typu sententiae
jest miejsce dla doktryny, ktora wiaze s§wigcenia kaptanskie tylko z ptcia me-
ska [zob. Aymans 1999, 380-399].

2. POWOLANIE DWUNASTU APOSTOLOW

Dyskusja zwiazana z dopuszczalno$cia lub niedopuszczalnoscia kobiet do
kaptanstwa zwiazana jest z kilkoma grupami tematycznymi.

Pierwsza z nich dotyczy dziatania samego Jezusa podczas wyboru aposto-
low, ktorzy byli mezczyznami. Temat jest istotny, poniewaz w wyborze
Dwunastu Tradycja widziala zawsze normatywny poczatek kaptanstwa No-
wego Testamentu. Podkresla si¢ tutaj wolg takiego a nie innego dzialania ze
strony Jezusa. Chrystus wybiera, powotuje, dostownie ,.czyni” (emoinoev)
Dwunastu. Gdy ich wysyta, mowa jest o ich udziale w Jego mocy (wypgdza-
nie zlych duchow). ,,Potem wyszedl na gore i przywotat do siebie tych, kto-
rych sam chcial, a oni przyszli do Niego. I ustanowil (emoinoev) Dwunastu,
aby Mu towarzyszyli, by mogt wysyla¢ ich na gloszenie nauki, i by mieli
wladz¢ wypedzac zte duchy. Ustanowit wigc Dwunastu: Szymona, ktoremu
nadat imig Piotr; dalej Jakuba, syna Zebedeusza, i Jana, brata Jakuba, ktérym
nadat przydomek Boanerges, to znaczy synowie gromu; dalej Andrzeja, Fili-
pa, Bartlomieja, Mateusza, Tomasza, Jakuba, syna Alfeusza, Tadeusza, Szy-
mona Gorliwego i Judasza Iskariote, ktory wlasnie Go wydat” (Mk 3,13-19).

Powolanie Dwunastu stanowi jeden z konstytutywnych elementéw Ko-
$ciota zakorzenionych w dziataniu Jezusa przedpaschalnego a zarazem zrdédio
zasady reprezentacji. Tradycja (np. Hipolit, Cyprian) tu widzi poczatek wta-
dzy kaptansko-uswigcajacej biskupow i prezbiterow, ktoéra oni urzeczywist-
niaja. Apostolat Dwunastu jest pomostem od przedwielkanocnej wspolnoty
uczniow do wielkanocnego Kos$ciota wywyzszonego Pana [zob. Miiller
1999a, 35].

Apostotowie stanowia oryginalna grupg (istnieja jedynie dalekie analogie
do ucznidéw prorokow, Jana Chrzciciela, rabinow). Jako takich (,,wybrat tych,
ktorych chceiat”, Mk 3,13) Jezus wiacza ich do swojej misji od razu. Z pewno-
$cia rodzi si¢ tutaj pytanie o swoisty konformizm Jezusa w odniesieniu do
swojej epoki jezeli chodzi o bycie zwiazanym z kulturowo wyzsza pozycja
mezczyzny w Owczesnym spoleczenstwie. Czy mozna mowic o konformizmie
przy wyborze grupy tak oryginalnej? [zob. Congregazione 1996, 101-102].
Wybdér Dwunastu jest faktem, ktory jest niepowtarzalny i nieporownywalny
z innymi wydarzeniami epoki®. Powolywanie si¢ na kulturowe uwarunkowa-
nia ptci w czasach Jezusa znajduje w literaturze zawsze przeciwwage w po-
staci ukazania niezalezno$ci Jezusa w odniesieniu do pozycji kobiety we
wspotczesnym Mu spoleczenstwie [zob. Berger 2004, 227-246; Laurentyn

®  Por. zdanie przeciwne: Beinert 1993, 186-204.
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1982, 94-111; Seweryniak 2001, 219-222]. Na uwadze trzeba tez mie¢ ogolny
charakter postgpowania samego Jezusa, ktory jest, w dobrym tego stlowa zna-
czeniu, religijnym prowokatorem, zmuszajacym odbiorcg do poszukiwania
sensu we wszystkich aktach, instytucjach i zachowaniach religijnych. Jezus
sam tamie liter¢ wielu nakazoéw (np. szabat), aby ukazywacé ich glebsze zna-
czenie lub sprowadza¢ do wlasciwego sensu. Jest On $ci§le zwiazany ze swoja
kultura, ale trudno o decydujacych elementach Jego dziatalnosci i misji mo-
wié, iz stanowig pochodna tta kulturowego.

Zainteresowanie uwarunkowaniami ukazuje takze pewna zmienno$¢
wnioskow. Dawna antropologia stawiala w centrum cztowieka i jego akt woli
— dzisiaj bardziej akcentuje si¢ okolicznosci. Od zawsze mowiono o warun-
kach, jakim cztowiek podlega, ale one nigdy nie przekraczaly pewnego po-
ziomu, nie ukazywano ich jako wptywajacych na autonomie¢ cztowieka. Dzi-
siaj niekiedy wrecz kwestionuje si¢ t¢ autonomig. Stad by¢ moze zakwestio-
nowanie takze pelnej autonomii Jezusa. W swojej ludzkiej psychologii mialtby
Jezus ulega¢ wptywom uwarunkowan. Nie mozna jednak zapominaé, iz ma-
my do czynienia z otoczeniem i ludzka wolnoscia Jezusa, ktora wiasnie
w stosunku do kobiet okazata si¢ niezwykle tworcza [Congregazione 1996,
99-100].

Oczywiscie pytanie dotyczy takze kwestii symbolicznego znaczenia licz-
by 12 nawiazujacej w czytelny sposob do liczby pokolen Izraela. ,Jezus za$
rzekt do nich: Zaprawdg, powiadam wam: Przy odrodzeniu, gdy Syn Czto-
wieczy zasiadzie na swym tronie chwaty, wy, ktorzy poszliscie za Mna, za-
siadziecie rowniez na dwunastu tronach, sadzac dwanascie pokolen Izraela”
(Mt 19,28). Stad pytanie, czy okreslone obietnice odnoszg sig tylko do tamtej
numerycznie zamknigtej grupy osob. Odpowiedz utatwia lektura tego frag-
mentu u pozostatych synoptykéw, gdzie w okreslonym kontekscie pojawia sig
obietnica wyrazona w calkowicie innych terminach. Poza tym wszedzie jest to
stosunkowo p6zny moment zycia publicznego Jezusa, daleki od momentu
wyboru Dwunastu. Cho¢ wybor grona apostotéw posiada z pewnos$cia symbo-
liczny wymiar, nawet jesli symbolika jest jego pierwszym znaczeniem, nie
dewaluuje to wiazacego ich znaczenia dla przysztego kaptanstwa Nowego
Testamentu. W kontekscie catosci tekstu Ewangelii wida¢ takze, jak realizacja
postania Ojca przez Jezusa, ktora jest gloszeniem Krolestwa, oznacza m.in.
wlaczanie apostoldw do swojej misji. Za$ calos¢ Nowego Testamentu akcen-
tuje ksztattowanie przekazywania postania apostolskiego przez wywyzszone-
go Pana, ktory dziata przez Ducha.

3. SYTUACJA POPASCHALNA

Po swoim zmartwychwstaniu Jezus legitymizuje Apostolow do dziatania,
ktére mozna nazwac koscielnotworczym. Maja oni przez to udzial w misji
Mesjasza i ja kontynuuja: ,,Jedenastu zas uczniéw udato si¢ do Galilei na go-
rg, tam, gdzie Jezus im polecil. A gdy Go ujrzeli, oddali Mu poklon. Niekto-
rzy jednak watpili. Wtedy Jezus podszedt do nich i przeméwil tymi stowami:
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«Dana Mi jest wszelka wladza w niebie i na ziemi. IdZzcie wigc 1 nauczajcie
wszystkie narody, udzielajac im chrztu w imie Ojca i Syna, i Ducha Swietego.
Uczcie je zachowywaé wszystko, co wam przykazalem. A oto Ja jestem
z wami przez wszystkie dni, az do skonczenia §wiatay»” (Mt 28,16-10).

Apostotowie sa bezposrednio zwiazani z tajemnica wcielenia i jako tacy
zostali uzdolnieni do reprezentacji Chrystusa. Staja si¢ Jego widzialnym
i dzialajacym znakiem [zob. Congregazione 1996, 9]. Dwunastu ostatecznie
reprezentuje Jezusa posréd nowego ludu mesjanskiego.

Ciekawym faktem jest tez w tym kontekscie sposéb wypelnienia miejsca
po Judaszu. Wedtug tekstu biblijnego, wzigto pod uwage tylko dwoch mez-
czyzn, ktorzy jednak wezesniej nigdy nie byli wspominani przez Ewangelie.
Cho¢ historii zycia Jezusa towarzyszylo bezposrednio wiele kobiet, ktorych
imiona odnotowano, to jednak przy wypelianiu miejsca Judasza nie zostato
wzigte pod uwage kryterium Scistej bliskosci. Idac dalej w tym kierunku, na-
potykamy ustanowienie przez apostotow siedmiu mezczyzn, ktoérzy mieli
zaradzi¢ potrzebom wdow (zob. Dz 6,1), z czym zwiazana jest takze wzmian-
ka o nalozeniu na nich rak (zob. Dz 6,6). Trzeba tez tutaj dodac, iz Nowy
Testament nie zna natozenia rak na kobietg [zob. Congregazione 1996, 161-
162].

Analiza dostgpnosci urzedow i postug w najwczesniejszym Kosciele
wskazuje, iz nie wszystko byto otwarte dla wszystkich i to nawet we wspdlno-
tach, gdzie dynamizm charyzmatyczny nalezal do podstawowej charaktery-
styki gmin: ,,I tak ustanowil Bog w Kosciele najprzéd apostotéw, po wtore
prorokow, po trzecie nauczycieli, a nastgpnie tych, co maja dar czynienia
cudoéw, wspierania pomoca, rzadzenia oraz przemawiania rozmaitymi j¢zy-
kami. Czyz wszyscy sa apostotami? Czy wszyscy prorokuja? Czy wszyscy sa
nauczycielami? Czy wszyscy maja dar czynienia cudow? Czy wszyscy posia-
daja taske uzdrawiania? Czy wszyscy przemawiaja jezykami? Czy wszyscy
potrafia je thumaczy¢? Lecz wy starajcie si¢ o wigksze dary: a ja wam wskaz¢
droge jeszcze doskonalsza” (1 Kor 12,28-31). Ten apostolat to zrodto pdzniej-
szej reprezentacji Chrystusa w shuzbie prezbiterow i diakondéw zwiazany
z funkcjami nauczania i przewodniczenia: ,,Prezbiterzy, ktorzy dobrze prze-
wodnicza, niech beda uwazani za godnych podwodjnej czci, najbardziej ci,
ktorzy trudza sig¢ gtoszeniem stowa i nauczaniem” (1 Tm 5,17).

Juz na poziomie tekstu Nowego Testamentu istnieje Swiadomo$¢, iz Apo-
stolowie dzialaja in persona Christi. Pawel moéwi o przeniesieniu urzedu,
postugi apostolskiej na siebie i swoich wspotpracownikow: Barnabg, Sylwa-
na, Tymoteusza, Apollosa i in. Jest to przy tym postanie pochodzace zawsze
od Pana, nigdy od wspdlnoty. Wewnatrz Ko$ciota dziatanie Apostotow
w imieniu Chrystusa symbolizuje pochodzenie Stowa od Chrystusa oraz
pierwszenstwo autorytetu Chrystusa: ,,Wszystko za$ to pochodzi od Boga,
ktory pojednal nas z soba przez Chrystusa i zlecit na postuge jednania. Albo-
wiem w Chrystusie Bog jednat z soba $wiat, nie poczytujac ludziom ich grze-
chow, nam za$§ przekazujac stowo jednania. Tak wigc w imieniu Chrystusa
spetniamy postannictwo jakby Boga samego, ktory przez nas udziela napo-
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mnien. W imi¢ Chrystusa prosimy: pojednajcie si¢ z Bogiem! On to dla nas
grzechem uczynit Tego, ktory nie znat grzechu, aby$my sig stali w Nim spra-
wiedliwo$cia Boza. Wspolpracujac za§ z Nim napominamy was, abyscie nie
przyjmowali na prézno taski Bozej” (2 Kor 5,18-6,1).

Nowy Testament posiada wiele wzmianek o udziale kobiet w zyciu wcze-
snego Kosciota. Dla wielu autoréw stanowi to wskazanie na swoiste rowno-
uprawnienie w tamtym okresie, co miatoby stanowi¢ dzisiaj przestanke do
pozytywnego mowienia o kaptanstwie kobiet’. Trzeba jednak zauwazyé, iz,
paradoksalnie mimo duzego udzialu w zyciu pierwotnego Kosciota polegaja-
cego na udziale w ewangelizacji i dzialalnosci formacyjnej, tenze sam Kos$ciot
nie powierzal kobietom urzedu apostolskiego. Sztandarowy dla wielu frag-
ment biblijny: ,,Bo wy wszyscy, ktorzy zostali$cie ochrzczeni w Chrystusie,
przyoblekliécie sie¢ w Chrystusa. Nie ma juz Zyda ani poganina, nie ma juz
niewolnika ani cztowieka wolnego, nie ma juz me¢zczyzny ani kobiety, wszy-
scy bowiem jestescie kim$ jednym w Chrystusie Jezusie” (Ga 3,27-28), uka-
zujacy novum $wiadomosci pierwszych chrzescijan, jest jednoczesnie Swia-
dectwem, iz, mimo takiego wlasnie przekonania, Ko$ciét pierwotny nie wia-
czyl kobiet w urzad apostolski ani w funkcje przewodniczenia podczas Eucha-
rystii. Zreszta sam tekst, wielokrotnie naduzywany w dyskusji o kaptanstwie
kobiet, méwi o skutkach chrztu; ukazuje podstawowa rownos¢ wszystkich.
Czym innym jest jednak powotanie w ramach juz istniejacej réwnosci bazo-
wej. Tekst Ga 3,27-28 nalezy zestawi¢ z 1 Kor 12,13: ,,Wszyscy$my bowiem
w jednym Duchu zostali ochrzczeni, [aby stanowi¢] jedno Ciato: czy to Zydzi,
czy Grecy, czy to niewolnicy, czy wolni. WszyscySmy tez zostali napojeni
jednym Duchem”. Wida¢ wowczas, iz oba teksty wyrazaja to samo, choc
r6znig si¢ wykorzystanymi formutami [zob. Congregazione 1996, 163].

4. TRADYCJA

Kwestia dopuszczalnosci kobiet do §wigcen nie jest problemem skryptu-
rystycznym w $cistym tego stowa znaczeniu i nie moze by¢ rozwiazana na
bazie tylko tekstualnej. Dzisiejsze szczegdtowe dywagacje historyczne sa
czgsto jedynie hipotetycznymi interpretacjami. Wazne jest natomiast pytanie,
czy u poczatkow formowania si¢ Kosciota dominujacy wplyw posiadaty wa-
runkowania wylacznie historyczne, socjologiczne i psychologiczne, wptywa-
jac na samorozumienie wspolnoty koscielnej, co pozwalaloby zmieni¢ ksztatt
urzedu w interesujacej nas kwestii wraz z ustaniem okreslonych okolicznosci
zewnetrznych. Z pewnoscia trzeba tutaj takze postawi¢ pytanie bardzo fun-
damentalne: skad czerpiemy pewno$¢, co Biblia chce powiedzie¢? Na bazie
dzisiejszego stanu teologii wiemy, iz ujecie czysto historyczne jako metoda

7 Zob. np. Schiissler 1996, 32-44; 1999, 112-140. Interesujace sa takze teksty
z wezesniejszego etapu dyskusji w Kosciele anglikanskim, zob. Thrall 1958; Ge-
neral Synod 1972. Wyjasnienie wielu kwestii znalezé mozna m.in. w: Kertlege
1999, 231-251; Romaniuk 1995; 1994.
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jest daleko niewystarczajace. Metoda historyczna moze tylko formutowac
hipotezy. Dla teologii tekst biblijny nie trafia jednak nigdy w proznig¢ ani tez
jego wiasciwa lektura nie jest uzalezniona od posiadanego wysublimowanego
aparatu analizy tekstu badz od stanu naszej wiedzy historycznej. To Kosciot
zrodzit Biblig. W specyficznym sensie jest jej autorem a jednocze$nie adresa-
tem rozciagnigtym w czasie. Ten podmiot zyje do dzisiaj [zob. Congregazione
1996, 16]. Nie chodzi wigc w podobnej argumentacji o ilo$¢ cytatow biblij-
nych.

Historycyzm bedzie zawsze owocem odczytywania Biblii w oderwaniu od
zywej Tradycji Kosciota. Same narodziny Kosciota moga sta¢ si¢ wytacznie
procesem historycznym bez koniecznosci woli ustanowienia ze strony Chry-
stusa a Ko$ciot bedzie instytucja, ktoéra mogla rozwina¢ si¢ takze w inny spo-
sob. Wowczas kryterium ustanowienia bedzie usytuowane bardzo blisko kry-
terium funkcjonalno$ci [zob. Congregazione 1996, 9]. Czy urzad nauczania
i stuzba duszpasterska sa powierzone tylko uznaniu Kos$ciota? I czy w zwiaz-
ku z tym wszystko powierzono Kosciolowi jako catosci? W takim uktadzie
wszystko staje si¢ historycznie relatywne, zalezac od okolicznos$ci czasu. Do-
kument Papieskiej Komisji Biblijnej Interpretacja Biblii w Kosciele (1993)
ukazuje szczego6lng rolg¢ metody historyczno-krytycznej. Nie zastgpuje ona
jednak interpretacji Biblii w Kosciele®.

W tym konteks$cie przede wszystkim Tradycja ukazuje nieprzerwane ro-
zumienie omawianej kwestii przez Kosciol. Przeciez takze obecnos¢ innych
sakramentow jest w roznym stopniu po$§wiadczona przez tekst Nowego Te-
stamentu, w zwiazku z czym duza rola przypadla wtasnie Tradycji, ktora jest
réwniez recepcja dziatan pierwotnego Kosciota. Mimo zréznicowanego opar-
cia w konkretnych fragmentach tekstu biblijnego sakramenty stanowia praw-
dy niekwestionowalne, taczace si¢ z nauczaniem wiazacym.

Chrzescijanstwo jako religia historyczna taczy si¢ z okre§lonymi trescia-
mi, ktore towarzyszyty mu na samym poczatku. Tresci te nie sa tylko punk-
tem wyjsciowym, ale w istotnych elementach odciskaja si¢ na zawsze na na-
uczaniu chrzescijanskim i na tozsamos$ci Kosciola. W tym wyraza sig sens
nieustannego odnoszenie si¢ Kosciota do swoich poczatkéw [zob. Congrega-
zione 1996, 106-107].

W tym kontekscie trzeba wspomnie¢ o istotnej wypowiedzi Jana Pawta II w en-
cyklice Fides et ratio, n. 55: ,Nie brak takze niebezpiecznych przejawdéw odwro-
tu na pozycje fideizmu, ktory nie uznaje, ze wiedza racjonalna oraz refleksja filo-
zoficzna w istotny sposob warunkuja rozumienie wiary, a wrgcz sama mozliwosé
wiary w Boga. Rozpowszechnionym dzi§ przejawem tej fideistycznej tendencji
jest «biblicyzmy, ktory chciat uczyni¢ lekture Pisma Swietego i jego egzegeze je-
dynym punktem odniesienia. Dochodzi do tego, ze utozsamia si¢ stowo Boze wy-
lacznie z Pismem Swiqtym, a w ten sposoéb odmawia si¢ wszelkiego znaczenia
nauczaniu Kosciota (...). Konstytucja Dei Verbum przypomina, ze stowo Boze
jest obecne zardwno w $§wigtych tekstach, jak i w Tradycji (...). Tak wigc Pismo
Swigte nie stanowi jedynego odniesienia dla Kosciota”.
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Rodzi si¢ oczywiscie pytanie o kryterium, jakie nalezy zastosowac, gdy
mowi si¢ o wiazacym charakterze Tradycji. W przypadku prezbiteratu mamy
z pewnoscia do czynienia z nieprzerwana tradycja Kosciota. Powotywanie sig
na ciagto$¢ ,,od samego poczatku” posiada swoje szczegdlne znaczenie
w przypadku elementéw istotowych Kosciota, dotykajacych jego struktury,
gdzie Koscidt musi kontynuowaé tozsamos¢ wykrystalizowana u swych po-
czatkow [zob. Congregazione 1996, 109]. Kosciot nie pozostaje tutaj nigdy
sam. Mowienie o mozliwo$ci rozrdznienia elementéw zmiennych i niezmien-
nych wiazacych si¢ z tradycja wykraczajaca poza tekst Nowego Testamentu
zwiazana jest z dziataniem Ducha Swigtego. Rozne niezmienne elementy
strukturalne Kosciota formowaty si¢ juz po okresie nowotestamentalym, co
jednak uznawane jest za proces kierowany przez Ducha Swietego i za dyna-
miczne ksztaltowanie si¢ Kos$ciota Jezusa Chrystusa zgodnie z zamystem
Zalozyciela. Jest to episkopat i prezbiterat (diakonat zostat uformowany na
etapie nowotestamentalnym) oraz sam kanon Nowego Testamentu [zob. Sul-
livan 2001, 225-230]. Tutaj Ko$ciot decyduje i jest uzdolniony do podjecia
decyzji, ktora nie jest jednak jego decyzja arbitralna, ale jednoczesnie rozpo-
znaniem woli Chrystusa. Kosciot (po prostu) wie, czy ma do czynienia z teo-
logicznym archaizmem, czy jest zwiazany z wola Chrystusa’.

5. SAKRAMENT

Kaptanstwo w teologii katolickiej jest dzialaniem w peini tego stowa zna-
czeniu in persona Christi. Mozna tutaj $miato przywota¢ podobienstwo do
maski teatru starozytnego. Kaptan przyjmuje rolg¢ Chrystusa poprzez glos
i gesty. Teologia $redniowieczna mowita o potrzebie naturalnego podobien-
stwa w przypadku znaku sakramentalnego (podobnie jak i w innych sakra-
mentach)'’. W przypadku prezbiteratu kwestia koncentruje si¢ wokoét rozu-
mienia Eucharystii — czy jest ona opowiadaniem wydarzenia, czy tez bardziej
jego przedstawianiem, tak, iz rolg Chrystusa musi przybra¢ mezczyzna?

W liturgii mamy do czynienia z theatrum, a Chrystus jest obecny w kon-
sekrujacym kaptanie. Znaki sakramentalne nie sa konwencjonalne. Pojgcie ,,in
persona Christi” nie ogranicza si¢ tylko do nauczania, nie jest sposobem ro-
zumienia sprawowanego urzedu. Chodzi zdecydowanie o cato$¢ dzialania
w imieniu Chrystusa, ktore dotyczy pelnego wymiaru antropologicznego.
Catla postuga kaptana jest sakramentalna (kaptan-znak). Jak wskazuje formuta
bizantyjska z pol. XI wieku, kaptan ,,nosi osobg Chrystusa Najwyzszego Ka-
ptana” [Bornert 1966, 187], sam pozostajac osoba ukryta. Inny tekst grecki
(pocz. IX wieku) méwi o kaptanie jako o ,kopii”, ,replice” Chrystusa''. Za$
komentatorzy zaro6wno tacinscy jaki i greccy podkreslaja fakt, iz kaptan wy-

Wiele z przepiséw roli kobiet przestato by¢ aktualnymi (por. 1 Kor 14,34-35;
1 Tm 2,11-14) mimo ich obecno$ci w Nowym Testamencie.

' Zob. Tomasz z Akwinu, In IV Sent, 25,2,2,1,4.

I 70b. Teodor Studyta, Adversus Iconomachos, 4 (PG 99,593).
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powiada stowa opowiadania o ustanowieniu Eucharystii w pierwszej osobie.
Kaptanstwo jest sakramentalne nie tylko w akcie $wigcen, ale w osobie pre-
zbitera [zob. Congregazione 1996, 124]. Wykracza to poza theatrum samej
liturgii. Trzeba oczywiscie odnies¢ si¢ takze do stwierdzenia, iz to $wigcenia,
ich charakter sakramentalny a nie bycie m¢zczyzna uzdalniaja do reprezenta-
cji Chrystusa we wspolnocie Kosciota. Oczywiscie to charakter sakramental-
ny uzdalnia do reprezentacji Chrystusa, ale charakter jest natury duchowe;j
(przy augustynskim rozréznieniu res i sacramentum); na ptaszczyznie znaku
(sacramentum tantum) jest konieczne natozenie rak i tu znak powinien mie¢
konotacje naturalna [zob. Congregazione 1996, 81].

Teologia sakramentow podkresla, iz znaki sakramentalne sa upamigtnie-
niem i urzeczywistnieniem konkretnych wydarzen historycznych i dlatego sa
do nich odnoszone [zob. Congregazione 1996, 76.105]. Nie sa tez od tych
wydarzen niezalezne. W zwiazku z tym pewne pytania nie maja po prostu
sensu, bo mamy do czynienia ze $cisle okreslonym faktem historycznym,
ktory jest pierwotny a jego uprzyczynowanie nie podlega czgsto naszej wery-
fikacji. W sakramencie $wigcen nie chodzi o budowanie struktury wiadzy
w Kosciele czy tez nadawanie czlowiekowi uprawnien zgodnie z jego prawa-
mi (przy czym rozumienie praw cztowieka mogloby si¢ r6zni¢ w zaleznos$ci
od epoki czy kultury). Kaptanstwo jest odnoszone do wydarzenia Jezusa
Chrystusa, a wigc wydarzenia ponadkulturowego i ponadepokowego, ktore
jednak posiada swoje konkretne odniesienie historyczne w przestrzeni ludz-
kiego czasu i kultury. Istnieje analogia do postaci eucharystycznych, ktéorymi
przez cata histori¢ sa dla chrzescijanstwa chleb i wino jako pamiatka konkret-
nego wydarzenia historycznego bgdacego jednocze$nie w swoim znaczeniu
wydarzeniem ponadhistorycznym i ponadkulturowym. Kaptanstwo za$ staje
si¢ ikong Wcielenia. Wcielenie za$ nie jest tylko pewna zasada Bozego planu,
ale wydarzeniem. Odzwierciedla ono pokore Boga, ktory wybrat konkretny
moment czasu, a takze okreslona pte¢, aby si¢ samoograniczy¢, stajac sig¢
jednym z nas, co nie przekresla przeciez ogdlnohistorycznego i ogélnoludz-
kiego znaczenia faktu Wcielenia [zob. Ratzinger 2003, 97-98]'*. Kaplanstwo
nie nalezy si¢ nikomu na mocy prawa. Jest ono funkcja sakramentalng. Sta-
nowi znak wiernosci Kosciota wobec swoich poczatkoéw i jest wspomnieniem
dziatania Boga posrod swojego ludu w Chrystusie [zob. Congregazione 1996,
156].

Warto réwniez wspomnie¢ pewng przestanke, ktora pomaga w rozumie-
niu kaptanstwa jako rzeczywistosci, nad ktora Kosciot nie ma wiadzy. Para-

2 Wbrew pozorom «sukcesja apostolska» nie polega na tym, ze dzigki nieprze-

rwanemu tancuchowi nastgpstwa stajemy si¢ jakby niezalezni od Ducha. Jest cal-
kiem na odwro6t: powiazanie z linia sukcesji znaczy, ze sakramentalny urzad nig-
dy nie staje si¢ nasza wiasnos$cia, lecz zawsze jest otrzymywany przez Ducha,
wigcej nawet: jest on sakramentem Ducha, ktérego my sami nie powotujemy do
istnienia (...). «Zawsze» sakramentu, realizowana przez Ducha obecno$¢ histo-
rycznego poczatku we wszystkich czasach Kosciota, zaklada odniesienie do €o-
amaé, czyli do jednorazowego wydarzenia poczatku” [Ratzinger 2003, 166].
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doksalnie, Ko$cidt nie poczuwa si¢ do posiadania wladzy nad swoim niezby-
walnym elementem strukturalnym, jakim jest trojstopniowy sakrament $wig-
cen. ,,Ale ten «urzad» jest przeciez «sakramentemy», a to oddala nas zdecydo-
wanie od zwyklego, socjologicznego rozumienia instytucji. Sakramentalny
wymiar tego jedynego trwatego elementu strukturalnego Kosciota oznacza
takze to, ze musi on by¢ ciagle na nowo stwarzany przez Boga. Nie jest on
w rekach Kosciota (...). Kosciol pojawia si¢ tutaj dopiero jakby na drugim
miejscu. Pierwszy jest Bog, ktory powotuje konkretnego cztowieka, a wige
sakrament ten realizuje si¢ w sposob pneumatologiczno-charyzmatyczny.
Dlatego mozna go przyja¢ i nim zy¢ zawsze jedynie jako nowe powotanie
przychodzace od Ducha, ktorym nie mozemy rozporzadzac. (...) Kosciét nie
moze sam ustanawia¢ «urzednikdwy, lecz musi czekaé na dawane przez Boga
powotanie (...)” [Ratzinger 2003, 162]. Dalsze wskazanie kieruje si¢ w strong
celibatu jako wilasnie efektu charyzmatycznego rozumienia kaptanstwa. Bez-
zenno$¢ nie jest dla Kosciota jedynie pewna charakterystyka urzedu, ale wy-
miarem, w ktorym przejawia si¢ pokora Kosciota wobec daru Boga. Kaptan-
stwo nie jest jedynie funkcja pozostajaca w dyspozycji koscielnej administra-
cji [zob. Ratzinger 2003, 163nn].

Sakrament $wigcen pokazuje jednoczesnie nieustanne pochodzenie Ko-
$ciota i wiary (zycia koscielnego) od Chrystusa. Jest to niezalezny sakrament,
ktory ukazuje role, to znaczy petni¢ wladzy Chrystusa bedacego Glowa Ciata-
Kosciota. Jest znakiem nieustannej obecnosci Chrystusa w Kosciele, co uwi-
dacznia zasada reprezentacji. Dzialanie in persona Christi Capitis uwidacznia
takze, iz zgromadzenie nie zbiera ,,si¢”, ono ,,jest zwolywane” przez Glowe.
Oczywiscie kaptan dziala nie in masculinitate Christi, ale in persona Christi
i jako taki powinien na miar¢ ludzkich mozliwosci odzwierciedla¢ postawe
Chrystusa-czlowieka; chodzi tutaj o upodobnienie si¢ do Chrystusa takze
moralne [zob. Congregazione 1996, 143].

6. CIALO — REPREZENTACJA — KOBIECOSC

Jak daleko ma siggac¢ rozumienie zasady in persona Christi? Do jakiego
stopnia kaplanstwo jest zwiazanie z theatrum i jednoczesnie je tworzy? Jest to
z pewnoscia kwestia okreslonej antropologii. Jednak nie oznacza to arbitral-
nego wyboru, ale konkretna antropologig, ktora respektuje dane naturalne, do
jakich bez watpienia nalezy symboliczny charakter ciata czlowieka. Sakra-
mentalno$¢ nie pojawila si¢ wraz z chrzescijanskimi sakramentami, to one
wpisaly si¢ naturg czlowieka, stajac si¢ swoistymi srodkami komunikacji po-
migdzy rzeczywistoscia niewidzialng 1 widzialna [zob. Grilli 2000, 143-170].
W zsekularyzowanym spoteczenstwie mamy dzisiaj do czynienia ze zdecy-
dowana zatrata myslenia sakramentalnego. Pte¢ zostata sprowadzona do po-
ziomu funkcjonalnosci przy jednoczesnym oderwaniu od tajemnicy poczatku.
Interpretacja wielu zjawisk zwigzanych z wczesniejsza tozsamoscia plci wi-
dziana jest czgsto jako dyskryminacja potowy ludzkosci a jednoczesnie jako
archaizm; dominuje wspotczesnie temat réwnosci praw. Mamy zarazem do
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czynienia ze swoistym duchem czasow, gdzie podejscie do seksualnosci, ode-
rwanej od cielesnosci rozumianej symbolicznie, umacnia widzenie ciala
w kategoriach tylko uzytkowych, instrumentalnych [por. Congregazione
1996, 9-10.13.181]. Jest to swoista ,,sekularyzacja ptci”. W tym kontekscie
niektérzy moéwia o nowym manicheizmie polegajacym wiasnie na redukcji
ciata do nic nieznaczacego elementu. Cialo staje si¢ rzeczywistoscia wylacz-
nie biologiczna, co w oczywisty sposob zubaza widzenie czlowieczenstwa.
Dzisiejszy czlowiek wstydzi si¢ wlasnej seksualnosci jako odmiennosci.
Piciowos¢ nie jest rozumiana jako sposob przezywania swojego cztowieczen-
stwa. Jest to myslenie, ktore otworzylo droge czystemu biologizmowi [zob.
Congregazione 1996, 22].

Na ile za$ ptec jest czyms istotnym dla ekonomii zbawienia? W tym miej-
scu ponownie nalezy odwota¢ si¢ do spostrzezenia, iz zbawienie respektuje
fakty symboliczne (por. przymierze jako tajemnica matzenska w Starym Te-
stamencie) [zob. Congregazione 1996, 127-136]. Dlatego tez np. Chrystus
widziany jest jako malzonek Kosciota.

Z kwestia rozumienia plci wiaze si¢ takze temat ewentualnej dyskrymina-
cji kobiet. Czy jednak zagadnienie to, bez watpienia do pewnego stopnia uza-
sadnione we wspotczesnym spoleczenstwie, da si¢ wlaczy¢ do kwestii kaptan-
stwa? W Kosciele Jezusa Chrystusa istnieje jedna podstawowa rownosc¢. Jest
to rowno$¢ w powotaniu do swigtosci. Wszystko inne jest instrumentem na
stuzbie §wigtosci [zob. Congregazione 1996, 22]. Najwicksza w Kosciele jest
swigto$¢ a nie urzad. Z nierbwno$cia mielibySmy do czynienia, gdyby $wig-
cenia byly prawem udzielonym kazdemu cztowiekowi, bez czego nie mozna
bytoby zrealizowa¢ swojego powotania ludzkiego i powotania do §wigtosci.
Biskupstwo, prezbiterat i diakonat to shuzba. Swiecenia nie uzupehiaja niczy-
jego cztowieczenstwa. Istnieje pelne powotanie obu ptci do wiary, do petnego
uczestnictwa w Kosciele i do wspolnoty z Bogiem. Takie samo jest wreszcie
dla wszystkich ostateczne powotanie cztowieka. Rowno$¢ w Kosciele nie
oznacza za$ braku réznorodnosci.

Z drugiej strony katolicyzm (wczesniej cate chrzescijanstwo) wiaze kwe-
sti¢ praw podstawowych z ideq stworzenia, widzac tam jej zakorzenienie. Od
czasow rewolucji francuskiej przestato to by¢ dla wszystkich oczywiste. Ko-
niec XVIII wieku oznacza powstanie nowej koncepcji praw czlowieka, ktora
dzisiaj zastgpuje chrzescijanska. Wedlug oswieceniowych pogladow, to czlo-
wiek dysponuje w catosci rzeczywistoscia, zas zrodlem prawa jest racjonal-
no$¢ cztowieka. Przy czym racjonalno$¢ zostaje przeciwstawiona autoryteto-
wi. Poniewaz wszyscy maja prawo bra¢ udzial w tworzeniu mysli, wazne jest
stworzenie wigkszosci przekonanej o stusznosci okreslonych idei, ktora to
wigkszo$¢ czgsto poprzez glosowanie przeforsowuje swoja wizje rzeczywi-
stosci. Jezeli chodzi o dopuszczanie kobiet do ordynacji w Kosciotach prote-
stanckich, to wydaje si¢ przy tym, iz akcent w tamtejszej teologii potozony
jest o wiele bardziej na kaptanstwie lub postudze, ktora Kosciot powierza jako
rodzaj profesji, w zwiazku z czym latwiej] mowi¢ tam o zasadzie réwnosci
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podzialu. Bardziej tez widoczne staje si¢ powiazanie KosSciota z o§wiecenio-
wym pojeciem praw czlowieka [zob. Congregazione 1996, 150-153].

Kosciot katolicki widzi siebie jako sakrament i czym$ obcym staje si¢ dla
niego wszelkie powiazanie z funkcjonalnoscia spoteczna. Poczucie doglebnie
sakralnego charakteru wlasnej tozsamosci pozwala mu czué si¢ zwiazanym
w wielu kwestiach. Kaptanstwo jest przede wszystkim powotaniem. Cho¢
realizuje si¢ poprzez Kosciot i do stuzby w Kosciele, jest to powotanie Boze.
Jest tez istotnym pytaniem, na ile dzisiejszy Swiat moze stac si¢ punktem od-
niesienia, moéwiac o godnos$ci i rOwnouprawnieniu kobiety, jesli ten sam §wiat
degraduje znaczenie macierzynstwa i dziewictwa, a wigc dwoch wymiarow
bycia kobieta. Sa to przeciez wymiary, gdzie kobieta jest soba, gdzie wyraza
swoja godno$¢ cztowieka-kobiety. W tym kontekscie trzeba ponownie mowié
o potrzebie odkrywania maryjnego, macierzynskiego wymiaru Ko$ciota jako
plaszczyzny obecnosci kobiet. Trudno tutaj nie uczynié spostrzezenia, iz po-
stulat ordynacji kobiet pojawia si¢ we wspolnotach koscielnych wihasciwie
nieznajacych zycia zakonnego i monastycznego [zob. Congregazione 1996,
156.172.186-189].

Jezeli za$ chodzi o temat rownouprawnienia i praw kobiet, nie jest tylko
wrazeniem, iz mamy czg¢sto do czynienia ze swoista teologia podejrzliwosci,
w ktorej przypisuje si¢ meskiemu klerowi cheé zachowania status quo bedaca
po prostu pragnieniem zachowania wtadzy (stynna niemiecka Macht!). Du-
chowienstwo jest ukazywane jako swoista grupa posiadajaca. Kaplanstwo
zostaje za$ czesto ograniczane do whadzy w Kosciele .

7. DIAKONAT

Kwestia podnoszona na marginesie dyskusji o dopuszczalnosci kobiet do
swigcen kaptanskich jest ewentualny diakonat kobiet. Po liscie Ordinatio
sacerdotalis oficjalne zapytanie do Stolicy Apostolskiej w tej kwestii ztozyt
m.in. episkopat Szwajcarii. Stolica Apostolska nie odniosta si¢ na razie do
stawianych kwestii. Kardynat Ratzinger na jednej z konferencji prasowych
stwierdzil, iz nalezy da¢ Kosciotowi czas do refleksji. I jest to zrozumiate,
poniewaz, o ile w przypadku prezbiteratu mamy do czynienia z nieprzerwana
tradycja i zwyczajem, o tyle w przypadku $wigcen diakonatu znajdujemy sig
w innym miejscu, gdyz praktyka Kosciota posiada tutaj przerwe wielu setek
lat, podczas ktorych sakrament $wigcen w stopniu diakonatu byt udzielany
wylacznie jako stopien posredni przed prezbiteratem, a wigc z koniecznosci
dotyczyt tylko mezczyzn. Bardzo dluga nieobecno$¢ diakonatu stalego na
Zachodzie nie pozwolita takze na dalszy rozwoj teologicznej refleksji nad
jego istota. Teologia wspolczesna znajduje sig tutaj wigc w obliczu kwestii
stosunkowo nowej (cho¢ nie na gruncie dziewiczym), ktéra caty czas wymaga

3 Zob. swoista tematyke i stownictwo, ktére dominuje w pewnych kregach: Carroll

1999, 57nn; Solle 1999, 149nn.
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wlasciwego wpasowania w ramy posoborowej eklezjologii'*. Sam Sobér nie
zamierzat przywraca¢ diakonatu statego w jego formie bgdacej tylko przenie-
sieniem form istniejacych w przesziosci [zob. Borras, Pottier 1998, 20].
W tym konteks$cie bardziej zasadne jest méwienie o odnowieniu diakonatu,
a nie tylko o przywroceniu diakonatu statego. W kwestii diakonatu kobiet
takze toczy si¢ dyskusja teologiczna. W 2003 roku Migdzynarodowa Komisja
Teologiczna opublikowata dokument poswigcony historii i teologii instytucji
diakonatu w Kosciele. Opracowanie nie poddato szczegoétowej analizie za-
gadnienia ewentualnego udzielenia §wigcen diakonatu kobietom. Komisja
ograniczyla si¢ do stwierdzenia, iz diakonisy, o ktéorych wspomina tradycja
Kosciota pierwszych wiekow i catego pierwszego tysiaclecia chrzescijanstwa,
nie byly nigdy funkcja paralelna wobec postugi me¢zczyzn-diakondéw [zob.
Commissione 2003, 32nn, 50nn, 146]. Ponadto Tradycja, nauczanie Soboru
Watykanskiego Il oraz posoborowe mocno podkreslaja jedno$¢ sakramentu
swigcen, ktora przy zachowaniu odrgbnej tozsamosci poszczegolnych stopni
$wigcen, bardzo silnie wiaze diakonat z episkopatem i prezbiteratem, co nie
pozwala jednoznacznie wypowiedzie¢ si¢ dzisiejszej teologii na temat mozli-
wosci udzielania diakonatu kobietom'.

ZAKONCZENIE

Koécidt nie jest spotecznoscia identyczna z innymi. Nie zna on antynomii
hierarchia — demokracja. Nie wchodza tutaj w rachubg takze takie pojgcia jak
np. ,,mys$lenie autorytarne”, ktére wymusza postuszenstwo. Koscidt posiada
jasna wizj¢ swojej natury przede wszystkim jako sakramentu. Musi ona zosta¢
przeciwstawiona ujeciu prawnemu i socjologicznemu. W Kosciele panuje
chrystokracja; chodzi o reprezentowanie Chrystusa-Glowy wobec wspolnoty.
W kwestii struktury owej reprezentacji Kosciot czuje si¢ zwiazany decyzja
swojego Zatozyciela, ktora jest postrzegana jako niekoniecznie zamykajaca
si¢ w okresie przedpaschalnym, czy bezposrednio popaschalnym, ale jest
widziana takze pdzniej, na etapie formowania si¢ podstawowych i esencjal-
nych struktur Kosciota, do ktérych nalezy sakrament Swigcen powiazany bez-
posrednio z zasada reprezentacji. Dlatego Kos$ciol nie czuje si¢ kompetentny

W tym kontekécie warto przypomnieé, iz motywy przywrocenia diakonatu state-

go przez Vaticanum II byly odmienne od rzeczywistej praktyki, jaka nastapita od
razu po Soborze. Planowany przede wszystkim dla krajow misyjnych tzw. trze-
ciego $wiata diakonat staty zaczat rozwija¢ si¢ dynamicznie przede wszystkim
w ,,starych” Kosciotach. Kwestie otwarte w teologii diakonatu zob. Dianich 1993,
248nn.

»Alla luce di tali elementi posti in evidenza dalla presente ricerca storico-
teologica, spettera al ministero di discernimento che il Signore ha stabilito nella
sua Chiesa pronunciarsi con autorita sulla questione” [Commissione 2003, 146].
Zob. takze rozwazania teologiczne: Hiinermann, Biesinger, Heimbach-Steins,
Jensen 1997; Reiningen 1999; Miiller 2000.
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zmieni¢ pierwotnej i nieprzerwanej zasady, zgodnie z ktora prezbiterat jest
udzielany jedynie m¢zczyznom, widzac w niej wolg Jezusa Chrystusa.
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PRIESTHOOD OF MEN AS AN ASPECT OF THE SACRAMENTALITY
OF THE CHURCH

Summary

The women ordination to the priesthood is a question which provokes
much debate in our modern world. The basis for the Church’s teaching on
ordination is found in the New Testament as well as in the writings of the
Church Fathers. In 1994 Pope John Paul II formally declared that the Church
does not have the power to ordain women. And in 1995 the Congregation for
the Doctrine of the Faith, in conjunction with the pope, ruled that this teaching
“requires definitive assent, since, founded on the written Word of God, and
from the beginning constantly preserved and applied in the tradition of the
Church, it has been set forth infallibly by the ordinary and universal Magiste-
rium” (Response of Oct. 25, 1995).

The Church understands the Sacraments to operate by reason of their
symbolism. And what they "operate" is a supernatural reality beyond the natu-
ral order. God chose twelve men to symbolize Christ as High Priest (vis-a-vis
both God and the Church) as Head of the Body and as Groom to the Bride.
Women cannot symbolize the Head (the Man Jesus Christ) to the Body, nor
the Groom (the same Man Jesus Christ) to the Bride (the Church). It is not by
the natural qualifications of any human being, male or female, as such that
any supernatural effects of priesthood take place. That is why it is not by the
natural qualifications of a woman functioning in the role of a priest that there
would by any supernatural effects. That is why Christ chose only men to at-
tend the Last Supper where He established the Eucharist and Priesthood.

The Church does not see itself competent to ordain women. There would
be no supernatural effects if she did make those changes since it is not by the
functioning of natural or attained talents or human intentions, but by the divi-
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ne chosen symbolism that divine mysteries are mediated in the Church. Thus
it is not a put down or injustice of women to discriminate on the basis of su-
pernatural symbolism received by the Church from God Himself. The sacra-
mental awareness of the priesthood also corrects the political understanding of
Church leadership as primarily a position of power. It is, rather, a position of
authority: kingship, priesthood (the sanctifying role of offering the sacrifice)
and prophecy (teaching with God's authority God's Mind on things), all as
service to the flock, not as a political power in society. The minister is not
chosen solely on the basis of a community's evaluation of his talents and func-
tions towards their needs.
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WSTEP

Przywotywane dzisiaj coraz czgsciej stowa maksymy Konfucjusza: ,,Po-
wiedz mi — zapomng, pokaz — zapamigtam, pozwol wzia¢ udzial — zrozu-
miem”, nie tylko doskonale oddaja ducha wspotczesnego komunikowania sig,
lecz réwniez trafnie wskazuja, ze nowe trendy edukacyjne, zar6wno w peda-
gogice, jak i w teologii, eksponujac metody aktywizujace, zwracaja coraz
wigksza uwage na korelacje migdzy stosowaniem nowych metod nauczania-
uczenia si¢ a efektywnoscia ksztalcenia, zwlaszcza wowczas, gdy mamy do
czynienia z trudnym materialem poznawczym [zob. Draczkowski 2008].
Wspotczesny cztowiek nie tylko mys$li za pomoca obrazéow i przedstawien
wizualnych, ale réwniez oczekuje niemal w kazdej dziedzinie swego zycia
uje¢ graficznych. W ksztattujacym si¢ nowym kontekscie kulturowo-
edukacyjnym o zasiggu cywilizacyjnym mozna $miato umiesci¢ ikong. ,,To,
co Ewangelia glosi przez stowo, ikona zwiastuje nam i uobecnia przez barwy”
[Evdokimov 1999]. Wlasnie ikona z jednej strony jest no$nikiem historii
waznych tematéw wiary (diachroniczny postulat metodologiczny), a z drugiej
strony, przedstawiajac i uzasadniajac wspolczesne spojrzenie na podstawowe
i trudne prawdy wiary (synchroniczny i holistyczny postulat metodologiczny)
wskazuje na niezmienno$¢ i trwato$¢ nauczania Ko$ciota.
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Jan Pawet II w encyklice Ecclesia de Eucharistia, podkreslajac ogromny
wktad artystow Wschodu i Zachodu w rozwoj sztuki sakralnej, zauwazyt, iz
»ha Wschodzie sztuka koscielna zachowata wyjatkowo silne poczucie tajem-
nicy, zachgcajac artystow do podejmowania pracy tworczej nie tylko jako
wyrazu ich talentu, ale jako autentycznej stuzby wierze. Wychodzac daleko
poza zwyczajng bieglos¢ techniczna, potrafili otworzy¢ sig¢ z ulegloscia na
tchnienie Ducha Swigtego” [Jan Pawet 1T 2003, n. 50]. Owo silne poczucie
tajemnicy szczegdlnie zostalo zawarte w ikonie. Jak pisze E. Smykowska,
ikona ,,jest przedmiotem kultu nieodtacznym od liturgii, miejscem obecnosci
faski, (...) znakiem niewidzialnej obecnosci Trojjedynego Boga (...), ma od-
dziatywac na widza, otwierajac go na inny wymiar rzeczywistos$ci” [Smykow-
ska 2002, 34]. Ikonie poswigcono juz wiele uwagi na przestrzeni wiekow.
Temat ten znalazt swoje odzwierciedlenie w licznych opracowaniach history-
kow sztuki bizantyjskiej i staroruskiej, nie zawsze tatwo dostepnych, zwtasz-
cza iz liczne sposrod nich powstawaly w jezyku rosyjskim. Wiele uwagi za-
gadnieniu ikony poswigcili teologowie wywodzacy si¢ z Rosyjskiej Cerkwi
Prawostawnej. Odkrycie ikony przez chrzescijanski Zachod u progu XX wie-
ku oraz jej niemal dwutysiacletnia obecnos¢ w kregu kultury calego chrzesci-
janskiego $wiata to wystarczajacy powdd, aby zastanowi¢ si¢ nad tym, czym
jest ikona, jakie niesie tresci, jakie jest jej znaczenie w Kosciele, a w szcze-
g6Inosci — jaka role spetnia w teologii i pedagogii chrzescijanskie;.

1. OBRAZ A IKONA

Wedtug Stownika Wyrazow Obcych ,Jkona (gr. ikov — obraz) w sztuce bi-
zantyjskiej 1 wschodniochrzescijanskiej: obraz o tematyce religijnej, wyobra-
zajacy zwykle osoby $wigte, sceny biblijne i liturgiczno-symboliczne” [Stow-
nik 1980, 297]. Wedlug E. Smykowskiej, ikona jest ,,obrazem swigtym, ktory
za pomoca Srodkdéw plastycznych i symbolicznych objawia $wiat duchowy
(...), jest miejscem duchowej obecnosci Trojjedynego Boga, a jako sztuka
Boska, wyobraza misterium $wiata duchowego, przemienionego i transcen-
dentnego” [Smykowska 2004, 31]. Z kolei w Stowniku Jezyka Polskiego ter-
min ,,0braz” definiowany jest jako ,,dzieto plastyczne wykonane na jakiej$
plaszczyznie za pomoca farb, kredek, otowka itp. (...) Wizerunek kogo$ Iub
czego$ na ptétnie, papierze, desce itp. (...) zwykle oprawiony w ramy, zawie-
szony na $cianie” [Stownik 1979, 421]. Uscislajac definicjg, autorzy klasyfi-
kuja dzieta plastyczne w zalezno$ci od zastosowanych farb, epok, w ktorych
dzieta powstaty, stylow malarskich, tematyki (np. religijnej). Wedtug H. Kie-
na, obraz to ,,plastyczne i artystyczne przedstawienie jakiego$ tematu: przed-
miotu, postaci, krajobrazu, zdarzenia itp. (...), aby da¢ wiedzg, objasni¢, poin-
formowa¢” [Kien 1967, 32-33]. Kontynuujac wyjasnienia terminologiczne,
warto doda¢, iz pojecie ,,obraz” — w niniejszym opracowaniu — funkcjonuje
jako plastyczne dzielo sztuki o tematyce religijnej, ktore zawiera w sobie
przekaz tresci wiary, dydaktyczne pouczenie oraz zachete do zycia chrzesci-
janskiego.
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Potrzeba wyrazenia uwielbienia dla Boga i ukazania Jego wielkosci data
impuls tworczosci plastycznej, poprzez ktora oddawano Mu czes¢. Po otwar-
ciu si¢ pierwotnego chrzescijanstwa na $wiat hellenski, zwlaszcza w okresie
przesladowan, starano si¢ wykorzystywac i przejmowaé wzorce poganskiej
kultury greckiej i rzymskiej z zakresu symboliki i portretow cesarzy. Tak
zrodzita si¢ w katakumbach sztuka chrzescijanska, ktora od poczatku postu-
giwala si¢ w przedstawieniach symbolami: okret, ryba, paw, winna latorosl
1 in. Przyktadowo: zgodnie z owa symbolika, ryba — gr. ichtys — to skrét for-
muly lesous Christos, Theou Yios, Soter, co znaczy ,,Jezus Chrystus, Syn
Bozy, Zbawiciel” [zob. Quenot 1997, 13-14].

Wraz z ustaniem prze§ladowan chrzescijan i przyznaniem swobody wy-
znawania religii chrzescijanskiej (w wyniku tzw. edyktu mediolanskiego
— 313) zaczeto budowac $wiatynie 1 tym samym rozwingta si¢ nie tylko litur-
gia, ale i sztuka sakralna, zwlaszcza malarstwo, ktore odgrywato znaczaca
role w ksztattowaniu wiary wsréd nowo nawrdéconych z poganstwa chrzesci-
jan. W oparciu o tradycje sztuki hellenskiej pojawity si¢ obrazy sakralne wzo-
rowane na portretach egipskich i stosowanych w III wieku technikach malar-
skich. Obraz z przedstawieniami Chrystusa, Maryi i §wigtych z biegiem czasu
stawal si¢ przedmiotem kultu w calym obszarze 6wczesnego chrzescijanstwa.
W tym czasie powstaly pierwsze zasady tworzenia obrazow. Niestety. rozkwit
malowania obrazéow $wigtych ulegt zahamowaniu w wyniku tzw. ikonokla-
zmu, kiedy to powszechnie usuwano obrazy ze $wiatyn i niszczono je (VIII
i I pol. wieku IX). Ostatecznie triumf kultu obrazéw i nastgpujacy po nim
rozkwit sztuki ikonograficznej nastapit w 843 roku, po tzw. VII Soborze Po-
wszechnym w Bizancjum. We wschodnim chrze$cijanstwie rozkwit ten trwa
po czasy wspoélczesne.

Na chrzescijanskim Zachodzie, zwlaszcza od ostatecznego roztamu mig-
dzy Wschodem i Zachodem w wieku XIII (1204)', zmienito si¢ podejscie do
obowiazujacych kanondéw malowania i kultu obrazéw. Postacie Chrystusa,
Maryi i $wigtych — zwlaszcza od czasow renesansu — nabieraty cech ludzkich,
wiernego odzwierciedlenia danej epoki, co uwidaczniato si¢ w sposobie ich
przedstawiania, w strojach, w pojawieniu si¢ pejzazu. Podczas malowania
arty$ci korzystali z pozowania kobiet i mgzczyzn. Chodzito o realistyczne
ukazanie postaci z catym pigknem ludzkiego ciata. Obrazy zaczely spetniaé
rolg unaoczniajaca i dydaktyczna, zanikat zas akcent modlitewny i kontem-
placyjny [zob. Podgdrzec 1985, 78].

W przeciwienstwie do roli, jaka obraz spetniat w II tysiacleciu w chrzesci-
janstwie zachodnim, na Wschodzie obraz zwany ikona pozostaje po dzien
dzisiejszy teologia w kolorze oraz kontemplacja prawd wiary i doznaje od
wiernych tego samego kultu co Ewangelia [por. Jazykowa 1998, 41-58]. Zain-
teresowanie ikona i zwrot chrzescijanstwa zachodniego ku ikonie, studia nad
ikona, zwlaszcza teologiczne, przyjmowanie ikony pod dachy $wiatyn rzym-

' W tym roku, w wyniku czwartej wyprawy krzyzowej, w Konstantynopolu zostato

ustanowione cesarstwo lacinskie i rzymski patriarchat.
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skokatolickich i protestanckich daja si¢ zauwazy¢ z poczatkiem XX wieku. Po
Rewolucji Pazdziernikowej w 1917 roku, na skutek masowej emigracji inte-
lektualistow, filozofow i teologdw prawostawnych z Rosji do krajow zachod-
niej Europy, szczegdlnie do Paryza i Londynu, ikony staly si¢ powszechnie
znane i aprobowane przez ludzi wierzacych wyrostych na kulturze tacinskie;.
Duza rolg na tym polu odegrali m.in.: Leonid Uspienski, Pawet Evdokimov,
Mikolaj Zernow, Grigorij Kriig”.

2. IKONA — ZNACZENIE I TRESC

Dla K. Onascha i A. Schniepera, autorow najobszerniejszego dzieta o iko-
nach, greckie stowo ,,ikov”’ oznacza ,wyobrazenie rzeczywiste” [Onasch,
Schnieper 2002, 275]. Z malarskiego (technicznego) punktu widzenia ikona
jest obrazem namalowanym na odpowiednio do tego przygotowanej desce.
Stosowane sa deski lipowe, cyprysowe, sosnowe lub §wierkowe, ktorych wa-
skie elementy klei si¢ w wigksze powierzchnie od tylu wzmacniane szponga-
mi zabezpieczajacymi przed wypaczeniem na skutek wilgoci. Czasami
w sklejonej desce zlobi si¢ wglebienie zwane ,.koczewem”. Na tak przygoto-
wany material nanosi si¢ kilka warstw goracego kleju zwierzgcego, po czym
naktada nasaczona klejem tkaning ptocienna, na nia za$ ,,lewkas”, to znaczy
roztwor kleju z gipsem lub kreda. Po wyschnigciu powierzchnia jest wielo-
krotnie szlifowana. Na tak przygotowany grunt nanosi si¢ za pomoca kalki
rysunek i rozpoczyna malowanie. Do malowania stosuje si¢ farby uzyskiwane
z naturalnych mineratéw, roslin (badz innych substancji), zmieszane z zott-
kiem. Pierwsza czynno$cig malarska sa ztocenia — tta, nieba i aureoli. Kolory
naktada si¢ od tonéw najciemniejszych do najjasniejszych. Twarze i odstonig-
te czesci ciala malowane s3 na samym koncu, po wykonaniu szat i innych
elementow. Ostatni etap to wypisywanie inskrypcji oznaczajacych imiona
postaci, uwidocznione sceny itp. Po wyschnigciu farb catos¢ zabezpiecza si¢
werniksem, tzw. ,,0lifg”.

Przed rozpoczgciem pisania ikon w pracowniach cerkiewnych odmawia
si¢ specjalne modlitwy, swigci deski oraz farby. Kazda ikona, zanim zostanie
umieszczona w §wiatyni lub w domu, jest przez kaptana ubranego w szaty
liturgiczne poswigcona, okadzona i pokropiona woda swigcona. Od ikonogra-
fa wymaga sig, aby — uzyczajac swych rak i talentu na stuzbe Bogu i wspolno-
ty wierzacych — odznaczat si¢ cechami glgbokiej wiary, pokory, cichosci,
modlitwy i1 pokuty. lkona, wedlug okreslen teologow prawostawnych, to
ewangelia zapisana barwami, dlatego malarza ikon nazywa si¢ ,,ikonopi-
scem”, a wykonywana przez niego sztuke ,,pisaniem ikon”. Sztuka ,,pisania
ikon” — potwierdzona tradycja Kos$ciola — na synodzie w Trullo w 692 roku
zostata usankcjonowana kanonami okreslajacymi formy i tre$ci obowiazujace
ikonograféw. Z biegiem czasu staly si¢ one podstawa przy opracowywaniu
podrecznikow zawierajacych wskazowki dotyczace przedstawien tematycz-

2 Zob. Kriig 1991; Evdokimov 1964; Zernow 1964.
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nych, wzoréw kompozycyjnych, stosowanych technik, taczenia koloréw itp.
[zob. Popova, Smirnova, Cortesi 1998, 21].

Przy sporzadzaniu ikony nie ma miejsca na kopiowanie natury, bowiem
ikonopisanie charakteryzuje si¢ odmaterializowaniem, unieruchomieniem,
skupieniem, ktore nadaja tworzonemu dzietu lekkosci. Ciato czlowieka jest
przedstawiane w lekkiej, uskrzydlonej, uduchowionej, przemienionej postaci,
za$ sama figura jest wydtuzona, smukta i pozbawiona cielesnosci. Twarz po-
staci jest odmaterializowana i niefotograficzna, oczy szeroko otwarte, po-
wigkszone, a wargi waskie i pozbawione zmystowoS$ci. Inne charakterystycz-
ne cechy przedstawionej postaci to: wydtuzone uszy, jakby wstuchane w ci-
szg; cienki nos; lekko znieksztatcone, szerokie 1 wysokie czoto podkreslajace
przewage mysli i kontemplacjg; ciemna, odcielesniona cera twarzy. Stopy
postaci sa mate, nogi chude i prawie dziecigce, palce wydtuzone. Przedsta-
wienie ludzkiej postaci zajmuje gléwna przestrzen ikony. Wszystko inne
— budowle, pagorki, drzewa, zwierzeta pelnia role drugorzedna, sa tylko zna-
kiem srodowiska, kosmosu [zob. Popova, Smirnova, Cortesi 1998, 187-191].

Niezwykla role w ikonie spetniaja barwy. Dla ikonografa wszystkie kolo-
ry odzwierciedlaja tecze: ,,rozszczepienie jednego stonecznego promienia
Bozego zycia” [Trubieckoj 1997, 18], i posiadaja $cisle okreslone znaczenie.
Biel to symbol bezczasowosci, objawienia, taski. Wyraza rados¢ i szczescie.
Biekit to kolor nieba; prowadzi ducha droga wiary w strong¢ transcendencji.
Uzyte razem wyrazaja wzlot duszy ku Bogu. Czerwien ujawnia rozkwit obfi-
tego zycia i jest symbolem mitosci, ofiary i altruizmu. Purpura to oznaka wta-
dzy. Czasami czerwien harmonizuje z bigkitem, co oznacza bosko-ludzka
naturg. Z kolei zielen jest kolorem kwitnienia, odrodzenia duchowego
1 wiecznej wiosny. Natomiast zot¢ symbolizuje prawde. Ztoto oznacza $wiatto
i blask Bozej chwaty, w ktorej przebywaja ludzie przemienieni i $wigci. Braz
to kolor ziemi i gleby. Potaczony ze $wiatlo$cia oddaje obraz przemienienia,
jasnieje paschalng uczta. Czern przywotuje chaos, trwoge, $mier¢, bezdenna
nico$¢. Na jej tle pojawia sig znak nadziei — jutrzenka zbawienia [zob. Quenot
1997, 96-102].

Warto zauwazyC, ze malarze nie przywiazuja tak znaczacej uwagi do
symboliki barw, jak ma to miejsce u ikonopiscow. Kolory zastosowane do
pisania ikony maja bowiem obrazowa¢ stowa Pisma Swigtego. Ojcowie Sobo-
ru z 860 roku nastgpujaco okreslili teologiczne znaczenie ikony: ,,To, co
Ewangelia glosi przez stowo, to ikona zwiastuje nam i uobecnia przez barwy”
[Evdokimov 1999, 156]. Jeden z reprezentantow tzw. walki o kult ikon
w okresie ikonoklazmu — §w. Symeon z Salonik — nakazywat: ,,Przedstawiaj
za pomoca kolorow i zgodnie z Tradycja, a bedzie to malowidto prawdziwe,
niczym Pismo w ksiggach i sptynie nan taska Boza, jako Ze to, co przedsta-
wione, jest swigte” [Uspienski 1993, 140]. Uswiecony wielowiekowa Trady-
cja kult ikon, poswiadczony nauka Ojcoéw VII Soboru Powszechnego, uswia-
damia wierzacemu ogromne znaczenie ikony w zyciu chrzescijanina. Wpa-
trywanie si¢ bowiem w ikong stawia cztowieka w obecnosci zywego Boga,
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prowadzi do modlitwy i kontemplacji tajemnic wiary, stanowi tez istotna po-
moc edukacyjno-katechetyczna.

3. ANDRIEJ RUBLOW — IKONOGRAF WSZECHCZASOW

Postacia, ktora wywarta olbrzymi wplyw na wspotczesnych i na nastgpne
pokolenia byt §w. Sergiusz z Radoneza (1314-1393) — wielki asceta, pustel-
nik, zatozyciel monasterow [zob. Fiedotow 2002, 127-139]. Pierwszy biograf
Sergiusza, Epifaniusz Madry, odnotowat, iz pewien Starzec® przepowiedziat
matemu Sergiuszowi, ze ,stanie sie kiedy$ mieszkaniem Tréjcy Swietej”
[Bunge 2001, 59]. To dzigki praktykom mniszego zycia, ktére zaszczepit
swoim uczniom, rozkwitt na Rusi ruch zwany hezychazmem®, zapoczatkowa-
ny w klasztorach Atosu, a spopularyzowany przez §w. Grzegorza Palamasa.
Jak zauwaza J. Klinger, §w. Sergiusz praktykujacy asceze, dochodzit do ta-
kiego stanu wewngtrznego spokoju, iz stawat si¢ ,,narzedziem kontaktu z sa-
ma Trojca Swieta” [Klinger 1983, 190-191], a N. Zernov dodaje: ,Jego
uczniowie pod natchnieniem doskonatej jednosci Trdjcy nauczyli sie¢ zy¢ ze
soba w pokoju” [Zernov 1967, 96].

Jednym z gorliwych nasladowcoéw powyzszych idei, ktoére swoim zyciem
potwierdzil §w. Sergiusz z Radonieza, byl Andriej Rublow (1370-1430).
O jego zyciu i tworczosci niewiele wiedza historycy i znawcy dziet sztuki
ruskiej. Niemniej wielu starato sig¢ przyblizy¢ t¢ niezwykla postaé. Wymienié
nalezy przede wszystkim Michala Alpatowa’, Istvana Gyorgy’a i Ferenca
Nemenyi’a®. Andriej Konczatowski i Andriej Tarkowski w formie literackiej
noweli Rublow ukazali dziecinstwo, mtodos¢, rozkwit talentu, kryzys i odro-
dzenie duchowe mistrza’. W latach siedemdziesiatych XX wieku w Zwiazku
Radzieckim powstal film o Rublowie w rezyserii A. Tarkowskiego i A. Kon-
czatowskiego. Takze polski pisarz, Andrzej Turczynski, w powiesci Mistrz
niewidzialnej strony ukazal zycie i zmagania duchowe tego niezwyktego mni-
cha i artysty®.

W oparciu o skape informacje i $wiadectwa pigtnastowiecznej Rusi
przyjmuje si¢, ze Andriej Rublow urodzit si¢ w pewnej nieznanej miejscowo-
$ci w poblizu Radoneza ok. 1370 roku’. Mozna przypuszczaé, iz pochodzit
z jednego z XIV-wiecznych swiattych rodow ruskich, na co wskazuje charak-

Starzec, od gr. geronton — kierownik duchowy, spowiednik obdarzony charyzma-
tem jasnowidzenia i przenikania dusz.

Hezychazm, od gr. hesychia — wewngtrzny spokdj, harmonia, wyciszenie zmy-
stow.

Zob. Alpatow 1975.

Zob. Gyodrgy, Nemenyi 1979.

Zob. Konczatowski, Tarkowski 1976.

Zob. Turczynski 1996.

Pierwsza wzmianka o A. Rublowie pochodzi z 1405 roku (Kanonusyusa ceéamoix.
THomecmuviti Cobop Pycckoti Ilpasocnasnoii Llepkeu noceawjénusiti 1obunero
1000-nemusa Kpewenusa Pycu, Tpoune Cepruesa JlaBpa, 6-9 utons 1988 r., p. 52).
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terystyczna koficowka nazwiska Rublowa. Swiadczy o tym réwniez niezwy-
kta madro$¢ odnotowywana przez jemu wspolczesnych oraz tworczosé.
W miodym wieku zostal mnichem w Troickiej Lawrze zatozonej przez $w.
Sergiusza. Powszechnie uwaza sig, iz nauczycielem i ojcem duchowym mio-
dego Andrieja Rublowa byt Teofanes Grek przebywajacy wowczas na Rusi.
To w jego zespole, do ktérego nalezeli Daniit Czornyj i Prochor z Gorodca,
sztuki pisania ikon i freskow uczyt si¢ Rublow. Mnich Andriej ogladat i kon-
templowat wiele XI- i XII-wiecznych ikon napisanych przez nieznanych mi-
strzow. Rowniez te, ktore wychodzity spod pgdzla Teofanesa, Daniifa i in-
nych ikonografow byly podziwiane przez Rublowa. Mozna przypuszczac, iz
przez pewien czas przebywal w Bizancjum i Bulgarii, zaznajamiajac si¢
z tamtejsza kultura.

Kronikarz Josif Wotockij odnotowal, iz Rublow ,,nieruchomo wpatrzony
w $wigte ikony rado$ci zaznaje i $wiatla” [Alpatow 1975, 9]. M. Alpatow
dodaje: ,,Wbrew regule siadat ma stotku i tak spedzat godziny, nie spuszcza-
jac oczu z cudownych starych ikon, ktérych wiele juz byto w kremlowskich
cerkwiach. Matka Boza Wiodzimierska goscita wowczas w Moskwie” [Alpa-
tow 1975, 29]. Pod wplywem kontemplacji tego arcydziela sztuki bizantyj-
skiej mtody Rublow namalowal mata ikong Wilodzimierskq. Jako mtody
adept-ikonopisiec ozdabial inicjalami i miniaturami rekopisy Ewangeliarzy
Chitrowo [zob. Gyo6rgy, Nemenyi 1979, 7]. Znawcy ikon przypisuja Rublo-
wowi namalowanie (ok. 1393) dla Soboru Btagowieszczenia ikony Chrystusa
z Zwienigorodu. W 1405 roku, wraz z Teofanesem i Prochorem, Andriej wy-
konywat prace malarskie w Soborze Btagowieszczenskim na Kremlu w Mo-
skwie. Jego talent daje si¢ tatwo rozpozna¢ we freskach i ikonach w Soborze
Uspienskim we Wtodzimierzu nad Klazma, gdzie latem 1408 roku przebywat
wspolnie z Daniitem Czornym. To z nim ozdabial Sobor Sw. Tréjcy przy
Lawrze Troicko-Siergiejewskiej. Ostatnie lata zycia mnich Andriej Rublow
spedzit w klasztorze Spaso-Andronikowskim w Moskwie. Tu powstalo naj-
wybitniejsze dzieto — ikona Tréjcy Swigtej, poswigcona pamigci §w. Sergiu-
sza Radonezskiego. Rublow zmart 29 stycznia 1430 roku w Moskwie. Wiele
wiekéw pdzniej, podczas Soboru Rosyjskiej Cerkwi Prawostawnej, ktory
odbyt si¢ w Troicko-Siergiejewskiej Lawrze w Zagorsku k. Moskwy (6-9
czerwca 1988) w tysiaclecie Chrztu Rusi, Andriej Rublow zostal kanonizo-
wany. W uzasadnieniu kanonizacji stwierdzono: ,,0 swictym Andrzeju wspot-
cze$ni za§wiadczali jako o $wigtym pokutniku i ascecie, obficie okazujacym
bliznim mito$¢ chrzescijanska. Wielebny Josif Wolockij méwi o Nim jako
o0 obdarzonym widzeniem i postrzeganiem niematerialnego Boskiego Swiatta,
ktéry po swojej $mierci zjawit si¢ Daniitowi, swojemu towarzyszowi w ma-
lowaniu ikon, w promieniujacych szatach. Z wielu ikon $wigtego Andrzeja,
szczegolnie z ikony Swietej Trojcy, ktora jest idealnym wyrazeniem dogmatu
o Bogu Tréjjedynym, po ponad tysiacletnim pojmowaniu jego w ikonografii
prawostawnej, chrzescijanska Nowina rozprzestrzenia si¢ we dni nasze po
catym $§wiecie” [Kanonizacja 1988, 163-164]. Dzien jego wspomnienia usta-
lono w Kalendarzu Rosyjskiej Cerkwi Prawostawnej na 4 lipca wedtug kalen-
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darza gregorianskiego. 21 stycznia 2007 roku rosyjska gazeta Izwiestija (Sier-
giej Nikitin) poinformowata, ze pod klasztorem Spaso-Andronikowskim zna-
leziono szczatki dwoch mezezyzn — 50- i 70-letniego'’. Prawdopodobnie sa to
szczatki Andrieja Rublowa i Daniita. Znaleziono takze czasz¢ ceramiczna,
skorzane plecione krzyzyki duchownych i skorzane kapcie. Sposob utozenia
ich szczatkéw wskazuje na to, Ze nie jest to ich pierwszy grob. Na razie nie
wiadomo, gdzie byli pochowani pierwotnie. Nikitin na podstawie znalezionej
czaszki Rublowa postanowit stworzy¢ jego portret komputerowy. Bedzie to
pierwszy portret Andrieja Rublowa.

Jesli na podstawie kronik, rocznikow i zywotow pisanych w wiekach XV-
XVII mozna odtworzy¢ sylwetke mnicha-malarza Andrieja Rublowa, jego
zycie 1 klasztory, w ktorych przebywat oraz srodowisko ikonografow, wspol-
nie z ktorymi malowat freski oraz ikony; jesli udato si¢ ustalic wazniejsze
daty jego zyciorysu — to bardzo trudno wskazaé, ktore ocalate malowidla sa
jego autorstwa. Jak juz powiedziano, Andriej Rublow poznawat i kontemplo-
wat bizantyjskie malarstwo sakralne w §wiatyniach starej Rusi w Moskwie,
Suzdalu, Wlodzimierzu. Byly to ikony i freski namalowane przez malarzy
przybylych na tereny Rusi z cesarstwa bizantyjskiego. Sam Rublow sztuki
malarstwa uczyt si¢ u Teofanesa Greka. Prace wykonywal w zespotach: ze
swym mistrzem Teofanesem, Prochorem oraz Daniitem Czornym. Nalezy
W tym miejscu zauwazy¢, iz ikony i malowidta sakralne, zgodnie z kanonami
cerkiewnymi, nie byly sygnowane, a to zdecydowanie utrudnia ustalenie ich
autorow.

W zwiazku z powyzszym, wybitni znawcy kultury starozytnej Rusi zyjacy
w pierwszej potowie XX wieku (wsrdod nich A. Uspienski, J. Grabow,
D. Kuzmin i in.) wlozyli niemato wysitku, aby moc podda¢ analizie ikony
i malowidla $cienne ocalate po pozodze i bestialskim niszczeniu przez bol-
szewizm i ateizm w Rosji rewolucyjnej i sowieckiej. W wyniku przeprowa-
dzonych prac stwierdzono, iz dzielem, ktére niewatpliwie nalezy do Andrieja

10 Zob. http://www.izvestia.ru/science/article3092260/ — Haiidenvt ocmanxu Andpes

Pybnesa?: ,Ilox anrapem Cracckoro cobopa MOCKOBCKOTO AHIPOHHKOBAa MOH-
aCTHIps HaWJCHBI OCTaHKU JIByX MOHAaxoB, yMepminx Ha pyoexe XIV-XV Bekos.
Cepreit HukuTtwH, TIaBHBIA crenuamTuct MOCKOBCKOro Oopo cynebHo-
MEIUIMHCKON 9KCIIEPTU3bl, YOEXKIEH, YTO 3TO — MOIIU BEIUKOTO PYyCCKOTO XY-
OKHHMKa-uKoHonucia Anzapest Py6nesa u Jlanunna, coToBapuIna 1o MOHACTBIPIO
u xynoxkectBy. Kak M3BeCTHO, OHM CKOHYAJMCH APYT BCJIEX 3a APYTOM, IOUTH
B OJIHO BpeMs, BO3MOXKHO, OT KaKOTr0-TO MOpOBOro OencTBusi. HUKMTHH MHOTO
JIET 3aHUMAeTCsl PEKOHCTPYKIMEH O0JMKa 4YesIoBEKa MO Yepeny U IIMPOKO HM3B-
€CTEH HMCCIIEOBaHUEM JIPEBHUX OCTaHKOB. OH CO37ajl MOPTPETHl HPErnoIoOHbIX
Hectopa Jleronucua u nepBoro pycckoro Bpada Aramnura, neporo urymesa Ku-
eBo-Ileyepckoro monacTeIpsi Bapiaama, kasruabs EBokun (B MmoHamectBe EBg-
pocunun) MockoBckoit — sxenbl Imutpus Jorckoro, Codreu [aneomor n Emensr
I'munckol — 6abymku u Marepu MBana I'posHoro (...) 3Ha4nT, CKOPO MBI "yBH-
auM" AHzipest PyOneBa, ube 1o, Kak ¥ OOJBIIMHCTBA HCTOPUYECKUX JINYHOCTEN
POCCHICKOTO CPEJHEBEKOBbS, NPH KU3HU TaK M HE OBUIO HUKEM 3aledyaTieHO

()
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Rublowa jest Trdjca Swieta. Zaswiadcza o tym jednoznacznie postanowienie
soboru lokalnej Cerkwi Rosyjskiej z roku 1551 (zwane ,,Stogtaw”'"), ktore
okreslito, jaki wariant przedstawienia Trojcy Swietej nalezy uznaé za kano-
niczny i godny kopiowania. Za taki wzor uznano ikone Trdjcy Swietej nama-
lowana przez Rublowa [zob. Dab-Kalinowska 1988, 73]. Przeprowadzone na
poczatku XX wieku prace konserwatorskie ukazaty w pelnym blasku to naj-
wybitniejsze dzietlo Rublowa. Mozna wigc analizowaé Trdjce w aspekcie
teologii 1 pedagogii ikony, a przede wszystkim jako dzieto sztuki — pod
wzgledem kolorystyki, linii, konturow, §wiatta itp. Dokonane badania i anali-
zy sprawily, iz zainteresowano si¢ ocalalymi ikonami i freskami w $wiaty-
niach Wlodzimierza, Moskwy, Nowogrodu, Zwienigorodu i w Siergiejew-
skim Posadzie. Dzigki tym badaniom ustalono, ktore ikony, freski oraz minia-
tury z ksiag liturgicznych wyszly spod pedzla tego wielkiego artysty Starej
Rusi. Dzieta Rublowa, chociaz mocno tkwia w tradycji malarstwa bizantyj-
skiego, to jednak zdradzaja rodzime cechy ruskie. Kompozycje jego obrazow
sa wywazone, a kolory jasne i przejrzyste ,,tchna pogodnym spokojem” [At-
patow 1975, 75]. Dobitnie ujat owo wrazenie W. N. Kazariew stwierdzajac:
»Jego cudowny biekit ma odcien wiosennego nieba, biele przypominaja droga
moskiewskiemu sercu brzozg. Zielen przywodzi na mys$l barwe dojrzatego
owsa, zlociste zottocienie kolor wiednacych na jesieni lisci, a ciemna zielen —
swierkowy las” [Gyorgy, Nemenyi 1979, 8]. Wybitni znawcy sztuki staroru-
skiej I. Gyorgy i F. Nemenyi z Wegier w swoim dziele o Rublowie nastepuja-
co charakteryzuja jego malarstwo: ,,Andrzej Rublow postugiwat si¢ Swiatlem
i barwa zgodnie z idea obrazu. Jego kolorystyczne rozwiazania cechuje wiel-
ka sugestywno$¢ i bogactwo odcieni. Artysta lubi barwy zywe: rézowa czer-
wien, malachitowa, srebrzysta i glgboka zielen, ztoty ugier i ciemny biekit.
Swiezo$¢ i sile emocjonalng osiaga przede wszystkim zestawem cieplych
barw. Postacie zespala w rytmicznej jednosci. Jego obrazy sa czytelne dzigki
zastosowaniu rytmow linearnych, przemy$lanym proporcjom i zharmonizo-
waniu ruchéw postaci” [Gyorgy, Nemenyi 1979, 14]. Najdoskonalszym jed-
nak osiagnigciem malarstwa Rublowa pozostanie Tréjca Swieta, owoc kon-
templacji, modlitwy i wdzigczno$ci artysty dla duchowego nauczyciela — $w.
Sergiusza z Radoneza.

4. IKONA TROJCY SWIETEJ

W ramach odradzania si¢ w Rosji w drugiej potowie XIX i na poczatku
XX wieku staroruskiej sztuki ikonograficznej opartej na bizantyjskich wzo-
rach baczniejsza uwage zwrdcono na ikony powstale w okresie ,,renesansu”
sztuki sakralnej, tzw. zlotego wieku na Rusi. Rezultatem tych zainteresowan
byto odkrycie w 1904 roku w ikonostasie Soboru Troicko-Siergiejewskiej

"' Stoglaw — popularne okreslenie Soboru Stu Rozdziatéw, na ktérym okreslono

obowiazujaca dla ikonograféow ,hermenejg”, czyli zasady obowiazujace podczas
pisania ikon i malowidet cerkiewnych.
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Lawry w Siergiejewskim Posadzie (w czasach komunizmu: Zagorsk) ikony
Tréjca Swieta Andrieja Rublowa. Do jej odkrycia przyczynili sig, z inicjaty-
wy L. Ostruchowa, historycy sztuki staroruskiej: W. Gurianow, W. Tiulin
i I. Izrazcow. W pracowniach konserwacji zabytkow mieszczacych si¢ w mu-
zeach na terenie Lawry obraz zostal poddany przez G. Czirikowa, W. Tiulina
i I. Sustowa oczyszczeniu, konserwacji i uzupetlieniu ubytkow farb [zob.
Jazykowa 1998, 93]. Po zdjeciu metalowych ozdob (ryz) ikona zajasniata
takim blaskiem i picknem, ze cztonkowie Komisji byli ,,wprost zaszokowani”
[Evdokimov 1964, 205]. Znany brytyjski znawca malarstwa, ogladajac tg
ikong, napisal: ,,Oto lezato przede mna jedno z najwigkszych arcydziet nama-
lowanych przez stowianskiego malarza, przyktad niespotykanej wynalazczo-
sci tworczej, z ktora nie moglo si¢ rowna¢ zadne znane mi dzieto sztuki” [Ze-
rnov 1964, 17]. Do 1929 roku ikona znajdowata si¢ w muzeum w Siergiejew-
skim Posadzie, a obecnie jest na state wystawiona w stynnej Galerii Trietia-
kowskiej w Moskwie. Liczne kopie ikony, wciaz powstajace, spotkaé mozna
we wszystkich §wiatyniach prawostawnych na catym $wiecie, w wielu ko$cio-
tach katolickich i protestanckich — mozna wymieni¢ choéby Swiatynig Pojed-
nania we francuskim Taizé.

Warto wspomnie¢, ze w poczatkach ikonografii chrzeécijanskiej, konty-
nuowanej przez sztuke bizantyjska, przedstawienia trynitarne ukazywano
w obrazie trzech gosci pod dgbem w Mamre (jako ilustracje tekstu Rdz 18),
o czym $wiadcza: malowidto katakumbowe w Rzymie przy Via Latina; mo-
zaika z V wieku w bazylice Santa Maria Maggiore; mozaika Santa Vitae z VI
wieku w Rawennie; mozaika z XII wieku w Cappella Palatina w Palermo oraz
fragmenty mozaik z XII/XIII wieku w katedrze w Monreale, a takze mozaika
z XIII wieku w San Marco w Wenecji. Goscing u Abrahama przedstawia
réwniez miniatura z greckiego psatterza z XI wieku. We wszystkich podanych
przyktadach wystepuja uderzajaco do siebie podobni trzej aniotowie, ktorzy
przybyli w goscing do Abrahama i Sary. Teologia patrystyczna (§w. Cyryl zm.
444, $w. Ambrozy zm. 397, §w. Maksym Wyznawca zm. 662, $w. Jan z Da-
maszku zm. 750) w owych aniotach widziata symbol Trojcy Swigtej.

Rublow, tworzac dzielo swego zycia, postgpowal bardzo tradycyjnie,
wiernie podazajac $ladem tradycji bizantyjskich mistrzow i obowiazujacych
ikonograficznych kanonoéw. Pozostajac wierny tym tradycjom, chociaz usunat
ze sceny postacie Abrahama i Sary, to jednak pozostawit trzech aniotow, bar-
dzo do siebie podobnych, ktérych postawa, gesty, mimika, wyraz twarzy
zdradzaja niezwykta bliskos¢. Zredukowane zostato takze otoczenie miejsca
gosciny — na ikonie widnieja jedynie: dom, drzewo i skala. Ze stotu zniknely
talerze, kubki, wszelki pokarm, a pozostata czasza — symbol kielicha. Row-
niez zastosowana kolorystyka r6zni si¢ od ikon i freskow znanych w tamtych
czasach przedstawien Trojcy. Narracja zostaje zastapiona glebia religijnych
tresci, kontemplacja nadprzyrodzonej obecnosci Boga Trojjedynego. Ikona
przemawia jezykiem teologii za pomoca barw i koloréw; wyraza nauke Oj-
cow Kosciota siegajaca czaséw apostolskich. W swojej ikonie Rublow wyra-
zit nie tylko gtowny dogmat chrzescijanski, lecz takze ideg, ktora glosit Ser-
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giusz Radonezski. A byla nig idea jednosci cztowieka z Bogiem oraz idea
jednosci ludzi zyjacych we wspdlnocie rodzinnej, zakonnej, narodowej — na
wzér Trojcy Swietej. Stad tez nie moze dziwié fakt, ze tzw. Sobor Stu Roz-
dziatéw uznat dzielo Andrieja Rublowa za godne nasladowania dla wszyst-
kich ikonograféw [zob. Bunge 2001, 82].

Ikona Tréjca Swieta to swoista ksigga, w ktorej Andriej Rublow za po-
srednictwem kolorow starat si¢ uchyli¢ rabka tajemnicy ze wspaniatosci Bo-
ga, ktory przychodzi w goscing do cztowieka. Do naszych dni zachowat si¢
oryginalny rysunek i kompozycja caloéci, natomiast w warstwie malarskiej sa
liczne ubytki i partie wtornie uzupetnione. Ikona zostata napisana na poczatku
XV wieku (1422-1437) na desce lipowej o wymiarach 142 x 114 cm, z wcig-
tymi klinami przeciwleglymi, pokryta plocienna powtoka, przytwierdzona
klejem pochodzenia zwierzgcego, na ktorej przyklejono warstwe kredy zwa-
nej lewkasem. Do malowania uzyto tempery [zob. Atpatow 1975, 110].

Jak juz wspomniano, Andriej Rublow, aby wyrazi¢ tajemnicg Tréjjedyne-
go Boga, pominat sylwetki gospodarzy udzielajacych gosciny, sceng przyrza-
dzania positku oraz potrawy lezace na stole, ktore zastapit czasza. Trzech
wedrowecow ukazat w postaciach trzech aniotow zatopionych w milczacej
rozmowie. Nalezy przypuszczac, iz srodkowy aniot to Jezus Chrystus, Syn
Bozy. Wskazuje na to m.in. drzewo (Krzyz) za Jego plecami oraz siggajaca po
kielich (krwi) reka. Aniot po lewej stronie ikony jest peten godnosci i maje-
statu. Symbolizuje Boga Ojca, a za Jego plecami znajduje si¢ dom-Kosciot.
Aniol po prawej to Duch Swiety, ktory jest dla ziemi tym, czym skata tryska-
jaca woda na pustyni. Aniolowie zostali wpisani w kolo poruszajace si¢ od
prawej strony ku lewej, symbolizujace idealna rownosé. Punktem centralnym
okrggu jest prawa rgka srodkowego aniota, za$§ caty uktad postaci obu pozo-
statych aniolow wprawia to koto w ruch. Symbolika kota powtarza si¢ w au-
reolach aniotow oraz w kedziorach ich wtosow. Przestrzen pomigdzy sylwet-
kami aniotéw znajdujacych si¢ po bokach przypomina ,,forme kielicha ofiar-
nego, ktorej odpowiada w lustrzanym odbiciu — zarys sylwetki postaci cen-
tralnej” [Popova, Smirnova, Cortesi 1985, 114]. Spogladajac wnikliwie na
ikong, obok symbolu kota mozna zauwazy¢ krzyz. Pionowe rami¢ krzyza
zdaja si¢ tworzy¢: drzewo, posta¢ srodkowego aniota, jego dlon, czasza i pro-
stokat w pionowej plaszczyznie stotu. Poziome rami¢ krzyza tworzy linia
laczaca gtowy aniotdéw siedzacych po lewej 1 po prawej stronie. Jesli od $rod-
kowego punktu dolnej ramy zostana poprowadzone dwie linie do gémych
naroznikéw, to pole ikony zostanie podzielone na trzy trojkaty. Kazda z po-
staci aniotéw zajmuje jeden z tych trojkatow, ,,niemal nie «wchodzac» na pole
sasiada” [Barwinski 2000, 102].

Zredukowane do minimum przedmioty stanowia: nad glowa centralnego
aniola — drzewo; nad glowa aniola z lewej strony — budynek; za$ nad gtowa
aniota po prawej stronie — gora. Drzewo symbolizuje prawdopodobnie Krzyz,
ale rowniez utracone rajskie drzewo zycia odzyskane przez Krzyz Chrystusa.
Dom symbolizuje Kos$ciot, zas gora przywodzi na mysl skate, z ktorej trysnela
na pustyni woda (por. Lb 20,7-11). Aniotowie trzymaja w rekach laski po-
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drézne. U aniota z lewej strony laska jest pionowa, u srodkowego nieco po-
chylona, a u aniota po prawicy zauwaza sig, iz pochylenie jest wigksze. Pa-
trzacemu uwidacznia sig ,,subtelny ruch: od lewej strony ku prawej stronie
ikony” [Barwinski 2000, 103]. Centralnym punktem kwadratu (wielkiego
trojkata) 1 stotu (z bialym obrusem) jest czasza z gtowa cielca — symbol ofia-
ry, ktora w Trojcy Jedyny Bog sktada na odkupienie grzechow. Stot to sym-
bol kosmosu, za§ maly prostokat w dolnej czgsci stolu symbolizuje ziemig
Z jej czterema stronami $wiata. Trony, na ktérych siedza aniolowie i podn6z-
ki, o ktore wspieraja stopy podkreslaja najwyzsza godno$¢ krolewska. Wresz-
cie godne przyjrzenia si¢ i opisania pozostaja sylwetki, gesty oraz spojrzenia
kazdej z postaci.

Ikona ukazuje siedzacych aniotow. Postawa ta jest pozycja odpoczynku,
stuchania — najbardziej sprzyjajaca rozmowie. Sylwetka aniota po lewicy jest
wyprostowana, petna dostojenstwa. Aniot lekko sktania glowe, a jego spoj-
rzenie jest skierowane na towarzyszy. Srodkowa posta¢ cala swa sylwetka jest
skierowana ku lewej stronie, ku Bogu Ojcu. Aniot z prawej, podobnie jak
srodkowy, sktania glowe i obydwaj zwracaja oczy ku pierwszemu w glebo-
kim szacunku, pograzeni jakby w mistycznej rozmowie. Spojrzenia aniota po
lewej i prawej stronie krzyzuja si¢ [por. Krug 1991, 32-34]. Skrzydta wszyst-
kich trzech postaci zahaczaja o siebie, tworzac jakby spojone ogniwa tancu-
cha przetykane promieniami. Ich zlaczenie symbolizuje jedno$¢. Kompozycije
ikony tworza dtonie. Dlon lewego aniota powsciagliwie blogostawi i prowa-
dzi wzrok patrzacego na ikong ku dioni srodkowej postaci, w poblizu ktorej
znajduje si¢ wyciagnigta dton aniota po prawicy. W zasiegu obu dloni aniota
srodkowego 1 prawego zostata umieszczona czasza. Palce blogostawiacej
dloni srodkowego aniota sa skierowane na dlon aniota z prawej strony, ktora
jakby sugeruje gest wlozenia rak. Niezwykle wymowna jest symbolika czaszy
znajdujacej si¢ na stole nakrytym biatym obrusem. To nad nia ikonopisiec
umiescit blogostawiaca dton aniota po prawicy. Dlon aniota z lewej strony
znajduje si¢ poza ptaszczyzna stotu. Aureole aniotéw i obrus na stole sa biate,
a ten kolor, jak juz wspomniano, symbolizuje bezczasowo$¢ (objawione Moj-
zeszowi imi¢ Boga — Wj 3,14), objawienie i taske, najwigksza $wigtos¢, czy-
stos¢ 1 $wiatlo.

Nalezy przypomniec, iz jeden z gldéwnych walorow Trdjcy stanowia bar-
wy. Rublow tak tworzyt dzielo swego zycia, aby kolory ,,przemawialy”
z niezwykla moca, a barwna harmonia stata si¢ bardziej nasycona i jednolita.
W centrum ikony artysta potozyt czysta, ostra i nasycona bigkitng plame lapis
lazulit — farb¢ najdrozsza i najbardziej ceniona przez malarzy.

Interesujaca kolorystyka odznaczaja si¢ barwy szat. Aniot z lewej strony
ikony odziany jest w bigkitna tunike, na ktora natozona jest swietlisto-liliowa
szata wierzchnia. Blekitny, luzno opadajacy chiton $rodkowego aniota za-
chwyca niby szlachetny klejnot i przydaje ikonie spokojnej, promiennej rado-
sci. Obok jasniejacej niebieskosci widnieje ciemnowisniowa, nasycona czer-
wien ciemnopurpurowej tuniki. Spodnia szata aniola z prawej strony jest
przejrzysto-btekitna, za§ wierzchnia zielonkawa. Trafnie zauwaza M. Alpa-
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tow: ,,Uzaleznienie koloru szat (...) utwierdza kolorystyczna kompozycje (...).
Dominanta jest niebieski, ktory rownowaza i dopetniaja ciepte tony: ztocisty
kolor skrzydet anielskich, ich tronéw, wreszcie ztoto catej powierzchni ikony
(...). Ten dzwigczny akord barwny oddaje w pewien sposob koloryt letniego
dnia $rodkowej Rosji: ztocisty tan zboza przesiany btawatkami” [Alpatow
1975, 53]. Kazdego, kto spoglada na ikong, niezaleznie od posiadanej wiedzy,
wiadomosci i umiejetnosci obserwacji, ogarnia podziw i zachwyt.

5. TEOLOGIA IKONY RUBLOWA

Tréjca Swieta Andrieja Rublowa to nie tylko dzieto artystyczne wszech-
czasOw. Ikona ma przede wszystkim pomdc wznies¢ si¢ w obszary doswiad-
czenia mistycznego, to — jak pisze J. Forest — ,teologia wyrazona obrazami
1 kolorem” [Forest 1999, 39-40], ukazanie pigkna Boga. Ikona tworzona jest
dla modlitwy: tej w $wiatyni, w czasie wspolnotowego nabozenstwa Koscio-
ta'? oraz dla modlitwy indywidualnej w domu". Jako znak informuje, a jako
symbol odzwierciedla obecno$¢ tego, co symbolizuje [zob. Evdokimov 1996,
124]. Przez ikong Stowo Boze pozwala si¢ nie tylko ustysze¢, ale takze ,,zo-
baczy¢”. W kazdej $wiatyni wschodnich chrzescijan freski i ikony sa integral-
nymi czgsciami liturgicznego misterium, tak jak $wiece, kadzidlo i $piew.
Ikona ,,staje si¢ miejscem teofanicznym, ktore nie pozostawia juz czlowieka
zwyktym odbiorca, lecz zatapia w uwielbieniu i modlitwie” [zob. Evdokimov
1996, 122]. Taka postawe wobec ikon w swym zyciu prezentowal Rublow.
Wspotczesny mu kronikarz odnotowatl dla potomnych, iz razem z Daniitem
Czornym w dni $§wiateczne, w ktére nie pracowali, ,,siadali przed godnymi
czci ikonami i nieprzerwanie si¢ w nie wpatrywali (...), bezustannie wznosili
ducha i mysl ku niematerialnemu i Bozemu $wiathu” [Evdokimov 1999, 204].

2 W Kosciele prawostawnym odprawia si¢ nabozenstwa liturgiczne w cyklu dobo-

wym. Sa nimi: jutrznia, godziny mniejsze (pryma, tercja, seksta, nona), wieczer-
nia, kompleta i polunosznica — odprawiane zwykle w klasztorach. W cyklu tygo-
dniowym: w sobote i niedziel¢ oraz §wigta — Swicta Liturgia (przez katolikow
zwana Msza $wigta) oraz nabozefstwa przygotowujace do niedzieli (wieczernia,
jutrznia), w wieczory przed§wiateczne — wielkie czuwanie, znane w Kosciele ka-
tolickim jako wigilia. Nabozenstwami paraliturgicznymi sa: molebien — ku czci
swigtych i w intencji np. o zdrowie, akafist (wlasciwie akatist) — hymn pochwal-
ny ku czci Chrystusa, Bogurodzicy i $wigtych oraz panichida — nabozenstwo za
zmartych.

W domach chrzescijan wschodnich znalez¢ mozna ,,Krasnyj ugot”, tzw. pigkny
kacik, w ktorym wisza ikony, krzyz, a na potce lub pulpicie Pismo $w., modli-
tewnik. Tu zbiera sig¢ rodzina, tu sprawuje si¢ modlitwe indywidualna: rano, wie-
czorem i przed positkami. Z tych ikon, przed ktorymi pala si¢ lampki oliwne badz
$wiece, na domownikéw i na wszystko co dzieje si¢ w domu spoglada Bog, ktory
w ,,swym mitosierdziu blogostawi i uzdrawia”, a kazdy mieszkaniec domu zyje
w obliczu Boga i $wigtych, swiadom ich opieki ,,w trudach zycia i w walce ze
ztem” [por. Spidlik, Rupnik 2001, 64-65].

13
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W mysl teologii wschodniej opartej na nauczaniu OjcOw starozytnego
Kosciota, stowo ,teologia” oznacza ,rozwazanie Tajemnicy Trojcy Swiete]
(...), $wiatlo$¢ Boza odbita w zwierciadle oczyszczonej duszy, ktéra przyjmu-
je w siebie tarcze stoneczna. (...) Nie chodzi tu o wiedzg¢ na temat Boga, lecz
o to, by «mie¢ Boga w sobie»” [Evdokimov 1996, 19]. Dla $§w. Maksyma
swiegci, ktorzy poznaja Boga w Trojcy Jedynego sa zobowiazani do dzielenia
si¢ owa tajemnica z otaczajacymi ich bliznimi. Tak tez czynit prepodobny™*
Andriej Rublow. Swoje przezycia i przemyslenia doznane podczas uczestni-
czenia w nabozenstwach liturgicznych, w modlitwie osobistej w celi klasztor-
nej i podczas prac malarskich pedzlem przeniost na deski. Nalezy w tym
miejscu postawic pytanie o to, jakie przestanie patrzacemu na 7rdjce czlowie-
kowi pragnie przekaza¢ Rublow? Zasadniczym przestaniem jest ukazanie
mitosci Boga Tréjjedynego przychodzacego do czlowieka. Bog nie tylko wy-
chodzi cztowiekowi naprzeciw, uprzedza go, ale daje si¢ ,,poznaé¢ przez mi-
1os¢ 1 komuni¢” [Nouwen 1998, 17]. Zna On do gi¢bi ludzkie serce 1 ,,zmyst
goscinnos$ci” cztowieka, ktore pozwalaja mu zblizy¢ si¢ do Boga i przygoto-
wa¢ warunki odpowiednie do takiego poznania. Bog ,.staje si¢ gosciem, aby
da¢ si¢ pozna¢” [Spidlik, Rupnik 2001, 27]. Co wigcej, scena wyrazona
w ikonie Rublowa zaprasza czlowieka do uczestnictwa w serdecznej rozmo-
wie, jaka toczy si¢ pomiedzy Ojcem, Synem i Duchem Swigtym. Spojrzenia
Oséb Boskich przenikaja si¢ wzajemnie. Toczy si¢ pomi¢dzy Nimi ponadcza-
sowy dialog. ,,Odwiecznie pierwsza Osoba moéwi do drugiej: «Tys$ jest Syn
moj umitowany» (Mk 1,11); druga Osoba odwiecznie odpowiada «Abba Oj-
cze, Abba Ojcze» (Rz 8,15; Gal 4,16); Duch odwiecznie przypieczgtowuje te
wzajemng wymiang” [Ware 1993, 15]. Jesli kontemplujacy ikong przyjmie
zaproszenie do owej milczacej rozmowy, to istotnie ustyszy zwracajacego si¢
do niego Boga Ojca: ,, Ty jeste§ Syn moj umitowany” i staje si¢ synem w Sy-
nu i poprzez Ducha daje synowska odpowiedz: ,,Abba Ojcze”. Przyjmujac
zaproszenie Boga, przez gest czlowieczej goscinnosci, w glebi ludzkich serc
. Trojca Swieta rozbita swoj namiot” [Bunge 2001, 103] i uczynita patrzacych
nie tylko gos¢mi, ale i dopuscita do swej intymnej rozmowy, z ktorej dowia-
duja sig, iz ,,tak B6g umitowat $wiat, ze Syna Swego Jednorodzonego dal, aby
kazdy kto w Niego wierzy, nie zginat, ale mial zycie wieczne” (J 3,16).

Andriej Rublow, zgodnie z tym, co juz powiedziano, Boga Ojca przed-
stawia na ikonie jako aniola w zlotej szacie znajdujacego si¢ po lewej stronie
obrazu. Ztoto to symbol $wiatla i wiernosci Boga wzgledem cztowieka. ,,Po-
przez kolor $wigtosci przebija biekit szaty (...). Za postacig Ojca wida¢ dom
(...), gdzie On nas oczekuje” [Spidlik, Rupnik 2001, 31]. Kolory szat aniota
po lewej sa niemal przezroczyste, tak jak niewidzialny jest Ojciec. Syn Bozy
wyobrazony przez aniota §rodkowego caly nachylony ku Ojcu, chce nas do-
prowadzi¢ do tego domu. Odziany jest w szate koloru purpury. Kolor ten wy-
raza naturg ludzka i przywodzi na mys$l przelang na Krzyzu Krew Syna Boze-

Y Prepodobny — wstarocerkiewnostowianskim oznacza $wietego, czyli wielce

podobnego do Boga, przebostwionego.
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go. Z kolei btekitny kolor ptaszcza symbolizuje boska natur¢ postaci. Duch
Swiety — aniot po prawej w biekitnej tunice i zielonkawym plaszczu, dla
oznaczenia zycia w pelnej wiosennej krasie, wskazujac reka na ,,prostokat we
frontowej czesci oftarza, wyjasnia, ze ta $wigta ofiara jest ofiarg za zbawienie
swiata” [Spidlik, Rupnik 2001, 31]. Przestrzen malego prostokata ponizej
kielicha uswiadamia patrzacemu trudna drogg wiodaca do domu Boga. Jest to
droga cierpienia. Natomiast cztery rogi prostokata reprezentuja porzadek
stworzenia, ktory wiacza wszystkich ludzi z poétnocy, potudnia, wschodu
i zachodu. Jego usytuowanie oznacza, ze dokota Bozego stotu jest miejsce dla
tych, ,.ktérzy chca uczestniczy¢é w Bozej ofierze, oddajac swe zycie i dajac
swiadectwo mitosci Boga. Jest to miejsce, gdzie sa ztozone relikwie meczen-
nikow (...), ktorzy ofiarowali wszystko, co mieli, by wej$¢ do domu mitosci”
[Nouwen 1998, 20-21]. Nad Synem Bozym, Jezusem Chrystusem, wnikliwy
obserwator zauwaza krzyz. Jak juz wspomniano, belk¢ pionowa krzyza sta-
nowia drzewo, posta¢ aniota srodkowego, czasza kielicha ofiarnego i prosto-
kat oznaczajacy $wiat. Belke pozioma wytyczaja glowy aniotéw po lewej
i prawej, ktorymi sa Ojciec i Duch Swigty. Trzy Boskie Osoby tworzace zywy
krag — wspdlnote mitosci i jednosci wspdlnie uczestnicza w samoofiarowaniu
si¢ Syna Bozego. Skoro Syn Bozy, stawszy si¢ czlowiekiem, tak umitowat
ludzi, ze umart za nich na Krzyzu, to cztowiek bez niesienia Krzyza, bez wza-
jemnej milosci i pelni dobrowolnego cierpienia, ktore si¢ w niej zawiera, nie
bedzie autentycznie podobny do Trojcy. T¢ prawde Rublow dobitnie ukazat
na swej ikonie, bowiem podczas kazdej Swietej Liturgii przed $piewem Credo
styszat oraz $piewal stowa: ,,Umilujmy si¢ wzajemnie, aby$my jednomyslnie
wyznali Ojca i Syna, i Swigtego Ducha, Trojce Wspdlistotna i Niepodzielna”
[Boska 2001, 73].

Zyczeniem $w. Sergiusza z Radoneza, mistrza Andrieja Rublowa, byto
zgromadzenie wszystkich ludzi ,,wokot imienia Bozego, aby przez kontem-
placje Trojcy Swigtej mogli pokonaé «nienawisé pozerajaca §wiat»” [Nouwen
1998, 23]. I to wlasnie stanowi drugie, jakze wazne i wciaz aktualne przesta-
nie omawianej ikony Rublowa.

6. ROLA IKONY RUBLOWA W PRZEKAZIE KATECHETYCZNYM

Jan Pawet II w adhortacji apostolskiej Catechesi tradendae napisal, iz
»ostatecznym celem katechezy jest doprowadzi¢ kogo$ nie tylko do spotkania
z Jezusem Chrystusem, ale do zjednoczenia, a nawet glgbokiej z Nim zazyto-
§ci. Bo tylko On sam moze prowadzi¢ do mitosci Ojca w Duchu Swietym i do
uczestnictwa w zyciu Trojcy Swietej” [Jan Pawet II 1979, n. 5]. Natomiast
Wiadystaw Kubik wskazat, iz katecheza ma ,,prowadzi¢ do spotkania z Oso-
ba, z Bogiem — Trojca Swicta, utatwiaé zazylosé z Bogiem i uczy¢ odpowia-
dania mitoscia na Jego mitos¢” [Kubik 1990, 82]. W dalszej czesci swojej
ksiazki, wyliczajac metody pracy na katechezie, wskazal na duze znaczenie
prawdziwych dziet sztuki chrze$cijanskiej, jako oredzia odbieranego wzro-
kiem. Wedhug autora, przy interpretowaniu tekstow biblijnych, dzieta sztuki
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,posiadaja prawdziwie kerygmatyczna sit¢ wyrazu” [Kubik 1990, 127]. Obraz
ma utatwia¢ medytacje i pomagaé w zwroceniu si¢ z wiara ,,w kierunku osoby
czy wydarzenia, w ktorym gldwna postacia jest Chrystus” [Kubik 1990, 177].
Podczas katechezy mozna wigc postuzy¢ si¢ obrazem artysty jako Swiadec-
twem jego wiary, szacunku dla Boga i przekonania o Jego wielkosci. O roli
ikony, jaka moze ona spelnia¢ w katechezie, szeroko wypowiada si¢ rowniez
Lucyna Potyrata. Autorka podkresla rolg ikony jako posrednika w dokonuja-
cym si¢ dialogu modlitewnym z Bogiem. Zacheca do wykorzystywania jej
w katechezie, opowiadajac si¢ ,,zdecydowanie za przyznaniem ikonie kate-
chetycznej funkcji” [Potyrata 1998, 9].

Zaréwno cel katechezy, jakim jest doprowadzenie do spotkania z Trojje-
dynym Bogiem i zjednoczenie z Nim, jak i rola obrazu jako $rodka utatwiaja-
cego odbior orgdzia Dobrej Nowiny i pomocy w rozwazaniu oraz ozywianiu
wiary wydaja si¢ by¢ zbiezne z funkcja ikony. Ikona, niczym duchowe okno,
pozwala czlowiekowi spojrze¢ w rzeczywisto$¢ nadprzyrodzong i ofiarujac
patrzacemu objawienie gloszonych tajemnic Zbawienia, sprawia, ze Stowo
Boze, wypowiadane w tekscie biblijnym, modlitwie liturgicznej i $piewie,
moze by¢ odbierane réwniez przez wzrok. To, co zostaje niedopowiedziane
i niewyrazone stowem, staje si¢ do$wiadczone barwami. Tak dzieje sig
w przypadku ikony Trojcy Swietej Rublowa.

Na kanwie biblijnej gosciny Abrahama zostala odzwierciedlona rzeczywi-
sto$¢ czystego porzadku, jakim jest Bozy plan zbawienia. ,,Bog jest Mitoscia
w swej trojjedyne;j istocie i jego mito$¢ w stosunku do Swiata jest tylko odbi-
ciem mito$ci wewnatrztrynitarnej” [Potyrata 1998, 66]. W kielichu, na ktory
wskazuje Syn Bozy, ,,upostaciowiony” zostal dar, jaki ztozyt z siebie Bog
w ofierze Krzyza. Rece Trzech Osob Boskich, wyciagnigte ,.ku symbolowi
ziemi” (prostokat), obrazuja $wiat, ktory wlaczony jest w swigty krag mito-
snego i synowskiego obcowania z Bogiem. Rowniez krzyz, ktory tworzy linia
pozioma poprowadzona od aureoli Ojca i Ducha, oraz linia pionowa wyty-
czona przez drzewo, kielich i prostokatne wyobrazenie ziemi, zostaje wpisany
w $Swiety krag zycia Bozego, bedac zywa osia trynitarnej mitosci [por. Ci-
chosz 2006, 109-119]. Ojciec jest krzyzujaca mitoscia, Syn jest mitoscia
ukrzyzowana, Duch Swiety jest krzyzem mitosci, jej niewyczerpana potega.
Wpatrywanie si¢ w obraz Trdjcy, w cieplo barw, kompozycje figur, jaka sta-
nowia koto, trojkat, prostokat, kwadrat budzi zachwyt, absorbuje mysl, poru-
sza serce, tworzy klimat modlitwy i zachgca do wejscia we wspolnote Ojca,
Syna i Ducha Swietego. Ikone, jej znaczenie w katechezie i modlitwie odczy-
tali u progu istnienia swojej Wspdlnoty Bracia z Taizé. Zarowno w roman-
skim kosciotku, jak i w Swiatyni Pojednania umiescili namalowane przez
siebie kopie, wéréd ktorych jest Tréjca Swieta Andrieja Rublowa. Migotliwe
lampki oliwne przykuwaja wzrok nie tylko mtodziezy, ale i dorostych. Wraz
ze $piewem oraz czytanymi fragmentami Biblii zapraszaja kazdego cztowieka
(kazdego bez wyjatku!) do kontemplacji i modlitwy. Przy blasku ikony, napi-
sanej zgodnie z tradycja starozytnego i niepodzielonego Kos$ciota, chrzescija-
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nie wszystkich wyznan (z catego $wiata!) moga odnalez¢ zrédto jednej wiary
i upragniong jednosc.

ZAKONCZENIE

Obchody Tysiaclecia Chrztu Rusi w 1988 roku i upadek bloku komuni-
stycznego, w wyniku ktorych odradzaja si¢ obecnie wiara, kult i sztuka sa-
kralna Wschodu, sprawity, iz ikona niejako zajasniata pelnym blaskiem i co-
raz bardziej rozpowszechnia si¢ w zlaicyzowanym $wiecie. Nauczanie Ko-
$ciota (zarowno w Kosciele Wschodnim, jak i Zachodnim) podaje, ze jedyna
racja $wiata i czlowieka jest Trdjjedyny Bog: Bog Ojciec, Bog Syn i Bog
Duch Swigty. W malarstwie niezwykle trafnie te podstawowa prawde wiary
wyznawana w Credo unaocznil mnich Andriej Rublow w ikonie Tréjca Swie-
ta. Osobista postawa religijna, gleboka tacznos¢ z Bogiem i niewatpliwy ta-
lent Rublowa sprawily, iz od czas6w napisania ikony wielu wierzacych mogto
udoskonala¢ swoje wyznawanie i wystawianie Boga oraz jednoczenie sig
z Nim, wpatrujac si¢ w to arcydzieto. Dla wielu malarzy omawiane dzieto
stalo si¢ inspiracja dla ich wiasnej tworczosci. Jak zauwazyl Jan Pawet II:
»Splendor architektury i mozaik na chrzescijanskim Wschodzie i Zachodzie
jest powszechnym dziedzictwem wierzacych i niesie w sobie zyczenie (...)
upragnionej pelni komunii w wierze i w celebracji. Zaktada to i wymaga, aby
Koscidt byt gleboko eucharystyczny — jak na stynnej ikonie Trojcy Swiete;
Rublowa, na ktorej dzielenie si¢ tajemnicg Chrystusa w tamanym chlebie jest
jakby zanurzone w niezglebionej jednosci trzech Osob Boskich — czyniac
samego siebie ikona Tréjcy Swietej” [Jan Pawet II 2003, n. 50].

Ikona Andrieja Rublowa, za posrednictwem obrazu, przy szczegdlnym
udziale barw i ich symboliki, sktania patrzacego do duchowej kontemplacji,
modlitewnego skupienia i zaproszenia do wspolnoty i zjednoczenia z Bogiem
w Trojey Swietej Jedynym. Zastosowane kolory, ktére odzwierciedlaja tecze
(rozszczepiony promien Bozego zycia) maja znaczenie symboliczne, ktore
powszechnie jest stosowane przez malarzy ikon. Takze przedstawione posta-
cie, ich stroje, gesty 1 umiejscowienie symbolizuja glebokie tresci teologiczne.
Kazdy element ma za zadanie przekazywanie istotnych przestan religijnych,
a w rezultacie $cislejsza tacznos¢ z Bogiem Trojjedynym i nasladowanie tej
jednosci poprzez milo$¢ blizniego. Powstaniu obrazu nasyconego gleboka
trescig religijng sprzyja atmosfera modlitwy panujaca podczas pisania ikony.
Zgodnie z teologia wschodnia, wazna jest nie tyle wiedza na temat Boga, ile
to, by Boga mie¢ w sobie. To zobowiazuje do dzielenia si¢ z bliznimi owa
tajemnica Boga.

Scena zawarta w ikonie Rublowa zaprasza widza do uczestnictwa w nie-
ustannie toczacej si¢ rozmowie pomiedzy Ojcem, Synem i Duchem Swigtym.
Jej atmosfera rodzi cheé zycia tajemnica Tréjcy Swigtej, bliskiego obcowania
Z nig, a ponadto unaocznia, iz kazdy czlowiek musi istnie¢ we wspdlnocie:
wspolnocie z Bogiem i wspolnocie z bliznimi.
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Na zakonczenie pojawia si¢ potrzeba sformutowania nastgpujacej tezy
i zarazem postulatu: w dobie stosowania réznych metod i technik ekspresyj-
nych i impresyjnych ikona Trdjca Swieta Andrieja Rublowa — ze swoim nie-
zwyklym bogactwem teologicznym, artystycznym, dydaktycznym i wycho-
wawczym — moze stanowi¢ duza pomoc ewangelizacyjna, zarowno na polu
katechetycznym, jak i modlitewnym. Byloby wigc blgdem i wielka szkoda,
gdyby z tej niezwyklej pomocy nie skorzystala na nowo wspolnota Kosciota.
Owa wspolnota — plastycznie wyrazona przy pomocy barw i symboli przez
Andrieja Rublowa — ma zgromadzi¢ ludzi ,,wokot imienia Bozego, aby przez
kontemplacje Trojcy mogli pokonaé «nienawi$¢ pozerajaca §wiat»” [Nouwen
1998, 23].
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THEOLOGICAL PEDAGOGY OF THE ICON ON THE EXAMPLE OF “THE
HoLY TRINITY” BY ANDRIEJ RUBLOV

Summary

Contemporary man not only thinks in pictures and visual presentations,
but also expects a graphical perspective in almost every field of his life. Thus,
without any reservations, an icon may be placed in the new, emerging cul-
tural and educational context. The message which is presented in the Bible in
words is painted in colours in an icon. An icon, on the one hand, conveys the
history of important topics of faith (diachronic methodological postulate), and
on the other, points to the constant and sempiternal teaching of the Magiste-
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rium Ecclesiae by presenting and justifying a contemporary look to basic, and
at the same time, difficult articles of the faith.

By means of visual images and especially through colours and their sym-
bolism, the icon “The Holy Trinity” by Andriej Rublow encourages us to
engage in spiritual contemplation, prayerful meditation and also invites us to
commune and unite with God in the Holy Trinity. The colours used here re-
flect the rainbow and they have symbolic meaning commonly employed by
icon painters. Also the depicted characters, their apparel, gestures and situa-
tion symbolize profound theological content. Each and every element has the
task of conveying essential religious messages. The end result is much closer
contact with God in the Holy Trinity and following this unity through love of
other people. The atmosphere of prayer prevailing during the process of writ-
ing an icon creates favourable conditions for creating a painting replete with
profound religious content.

The fundamental message of the icon “The Holy Trinity” is to reveal the
love of God in the Holy Trinity. It forestalls man and comes out to meet him.
The scene depicted in Rublow’s icon invites the viewer to take part in the
constant dialogue taking place between the Father, the Son, and the Holy
Spirit. Its atmosphere creates a desire to live in the mystery of the Holy Trin-
ity and in close communion with the Almighty. Furthermore, it reveals that
every man must exist in community, both the earthly one (with others) and the
eternal one (with God).
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WSTEP

W rozumieniu potocznym pojecie ,.charakter” odnoszone jest do cechy
lub zespotu cech danego organizmu, przedmiotu czy zjawiska, odrézniajacych
je od innych organizméw, przedmiotow lub zjawisk tego samego rodzaju.
W jezyku psychologii charakter to zespot cech wzglednie stalych dla danej
osoby, ogdlnych wzorcow ustosunkowywania si¢ do innych ludzi, zadan,
rzeczy, nadajacy zachowaniu si¢ cztowieka cechy stalosci i powtarzalnosci,
uksztaltowany pod wplywem oddziatywan $srodowiska spotecznego i wlasnej
aktywnosci jednostki [zob. Nowa Encyklopedia Powszechna 1995, 682].

Problematyka charakteru pojawia si¢ w opracowaniach wielu autorow,
zagranicznych 1 polskich, reprezentujacych rézne nauki, w tym: teologig, psy-
chologi¢ i pedagogike [por. m.in. Piwowarczyk 1938; Le Senne 1946; Woro-
niecki 1948; Pastuszka 1962]. Na szczegolng uwage zastuguje studium nad
charakterem, jakie przeprowadzit abp Jézef Bilczewski, poniewaz w swojej
tworczosci naukowej i praktyce duszpasterskiej podejmowal on zagadnienia
z zakresu pedagogiki, dydaktyki i psychologii, jakkolwiek z wyksztatcenia
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byt teologiem i przez wiele lat profesorem teologii dogmatycznej. Mozna
wigc zapytaé: jak abp Bilczewski definiowat charakter?; jakie elementy w nim
wyroznial?; w kim widzial pierwowzor chrzescijanskiego charakteru? W celu
udzielenia wyczerpujacych odpowiedzi analizie zostana poddane wypowiedzi
abp J. Bilczewskiego zebrane w jego listach, kazaniach i mowach okoliczno-
sciowych.

1. OKRESLENIE CHARAKTERU CHRZESCIJANSKIEGO

Prezentujac definicje charakteru chrzescijanskiego wedlug J. Bilczew-
skiego, warto najpierw zauwazy¢, ze wspomniany autor dokonywat rozrdz-
nienia migdzy charakterem naturalnym a charakterem chrze$cijanskim.

Charakter naturalny to silna wola, uksztaltowana wilasnym wysitkiem
1 przez $rodowisko spoleczne, kierujaca si¢ zasadami etycznymi w calym
zyciu. W ksztattowaniu woli znaczaca rolg petnia: rozum, wyobraznia i uczu-
cia. Brak silnej woli uszlachetnionej zasadami etycznymi, wyobraznig i uczu-
ciami lub brak zasad moralnych prowadza do zaniku charakteru [zob. Bil-
czewki 1924, 90]. Catos$¢ nauki ks. Bilczewskiego na temat charakteru natu-
ralnego podsumowuje nastgpujaca wypowiedz: charakter naturalny to ,.kon-
sekwencja, ktora cztowiek okazuje w catym swym mysleniu, chceniu i dziata-
niu, trzymajac si¢ norm praktycznych, moralnych, podporzadkowanych jednej
zasadzie uznanej za przewodnia i najwyzsza” [Bilczewski 1924, 90].

W odniesieniu do charakteru chrzescijanskiego J. Bilczewski zauwaza, ze
jest to niewzruszona stato$¢, wiernos¢, konsekwencja, ktora cztowiek wsparty
taska Boza okazuje w swym mys§leniu, chceniu, we wszystkich swoich czyn-
nosciach lub ich zaniechaniu, kierujac si¢ zawsze i wszedzie wskazaniami
wiary podporzadkowanymi jednej najwyzszej moralnej zasadzie. Charakter
chrze$cijanski stanowi dobro i pigkno moralne pehiejsze niz przyrodzona
prawos¢ charakteru naturalnego [zob. Bilczewski 1924, 105-106]. Uwage
zwraca tez definicja charakteru wyrazona przez autora jezykiem literatury
pieknej. Ks. J. Bilczewski podaje nastgpujace wyjasnienie: ,,Charakter chrze-
$cijanski to kwiat ztozony z blaskéw, woni wszystkich przymiotow indywi-
dualnych i spotecznych, to arcydzieto etyczne wytworzone z wszelakich cnot
spojonych miedzy soba zarem wielkiej, doskonatej mitosci Boga i ludzi” [Bil-
czewski 1924, 165].

W ujeciu ks. J. Bilczewskiego charakter chrzescijanski uwidacznia zatem
wiele cech wspolnych z charakterem naturalnym. W jednym i drugim przy-
padku chodzi m.in. o stalos¢ woli. W jej formacji uwzglednia si¢ znaczenie
rozumu, uczu¢, wyobrazni i wlasnego wysitku wychowanka oraz duza rolg
oddzialywan wychowawcy. Ale istnieja tez zasadnicze roznice. Charakter
naturalny — zdaniem J. Bilczewskiego — tworzy tylko podtoze dla bardziej
idealnego typu charakteru etycznego, jakim jest charakter chrzescijanski. Ele-
mentami najbardziej specyficznymi dla charakteru chrze$cijanskiego sa: opar-
cie jego formacji na ideale wyznaczonym przez Chrystusa oraz uznanie taski
Bozej za wazny czynnik w ksztaltowaniu charakteru [zob. Bilczewski 1924,
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5]. J. Bilczewski okreslit tez dwa glowne kryteria nabycia i wyksztatcenia
w sobie charakteru chrzescijanskiego. Zaliczyt do nich: 1) przyjecie prawd
religijno-moralnych, odczytanych w objawieniu i odbieranych jako wola Bo-
za, odnoszacych si¢ zwlaszcza do celu zycia na ziemi i w wiecznos$ci; 2) ro-
zumowe zglebianie i uzasadnianie wszystkiego, co Bog objawit i Kosciot
naucza [zob. Bilczewski 1924, 106].

Nauka ks. Bilczewskiego o chrzescijanskim charakterze wpisuje si¢ w du-
cha jego epoki, poniewaz wowczas temat formacji charakteru byl nos$ny
i stanowil wazny przedmiot refleksji dla wielu autorow. Zainteresowanie
chrzes$cijanskim charakterem zostalo wzbudzone miedzy innymi trescia ency-
kliki Piusa XI o chrzescijanskim wychowaniu mtodziezy Divini illius magi-
stri, ktora nie pozostawita watpliwosci, ze gtdwnym zadaniem wychowania
chrzescijanskiego jest ksztaltowanie charakteru moralnego poprzez harmonij-
ny rozwo6j wszystkich wladz duszy. W $wietle tego dokumentu ksztalcenie
charakteru jakkolwiek wymaga troski o rozwoj fizyczny, zgodnie z tacinskim
przystowiem: ,,mens sana in corpore sano”, przede wszystkim jest zwiazane
z religia objawiona. W niej bowiem znajduje si¢ zrodto tresci wyjasniajacych
zagadnienia celu zycia i przeznaczenia czlowieka. Religia oraz prawdy w niej
zawarte odgrywaja znaczaca rol¢ w formacji sumienia, zwigzanej S$cisle
z ksztattowaniem w wychowanku moralnego charakteru. Ksztatcenie charak-
teru z pominigciem religii i zrodet taski nie wystarczy [por. Piotrowski 1939,
13-17].

Tematyka ksztalcenia charakteru byta rowniez podejmowana w refleksji
autorow niekatolickich, w tym przez protestanckiego pedagoga F. G. Foerste-
ra, ktory, wraz L. Meylanem, J. Maritainem i S. Hessenem, przyczynit si¢ do
rozwoju pedagogiki personalistycznej [zob. Dziekonski 2004, 52]. Zaintere-
sowanie Foerstera ksztalceniem charakteru nie bylo przypadkowe. Nalezy je
thumaczy¢ m.in. rozbieznoscia pomigdzy kultura duchowa i kultura tech-
niczna, ktéra weszta w fazg znaczacego rozwoju w wieku XX. O ile idziemy
w kierunku zaspokojenia wszystkich potrzeb wspolczesnego cztowieka, zdo-
bywajac coraz wigcej srodkdw do uprzyjemnienia zycia — wyjasniat Foerster
— o tyle cofamy si¢ w rozwoju kultury wewngtrznej. Autor ten do negatyw-
nych przejawow zycia zaliczyl: materializm zyciowy o podlozu egoistycz-
nym, nerwowos$¢, zaniedbanie mtodziezy pod wzgledem moralnym, zanik
charakteru [zob. Piotrowski 1939, 14-15].

Dla wychowania chrzescijanskiego ukierunkowanego na formacj¢ charak-
teru nie mniej grozne byly wydarzenia zachodzace na gruncie mysli pedago-
gicznej. Wiek XIX i pierwsza potowa XX wieku to czas $cierania si¢ wycho-
wania ,tradycyjnego” z tzw. ,nowym wychowaniem”. W nowym modelu
edukacyjnym czynnik zewngtrznego ,,urabiania” wychowanka przez wycho-
wawce zostat odrzucony, a samo wychowanie zaczgto utozsamiaé z samowy-
chowaniem. W takim ujeciu wychowanie odbywa si¢ na podstawie natural-
nych praw rozwojowych, a jego rezultat zalezy od wewngtrznych zadatkow
wychowanka [por. Sosénicki 1949, 7-8]. Na gruncie pedagogiki katolickiej
takie ujecia zostaty poddane ostrej krytyce, nie tylko ze wzgledu na samo
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okreslenie wychowania, ale przede wszystkim na system, ktéry je definiowat.
Nowe wychowanie zostalo bowiem oparte na naturalizmie pedagogicznym,
ktory przyznat dziecku nieograniczona wolno$¢, zaprzeczajac skutkom grze-
chu pierworodnego i potrzebie taski Bozej w wychowaniu. Bylo to godzenie
w podstawy pedagogiki katolickiej [zob. Tarnowski 1979, 384-386].

Sprzeciw wobec uje¢ znajdujacych swe zrodto w naturalizmie pedago-
gicznym wyrazali nie tylko poszczegélni przedstawiciele pedagogiki katolic-
kiej, ale tez Kosciot i kolejni papieze. Polemice z naturalizmem najwigcej
miejsca poswigcil Pius XI w encyklice o chrzescijanskim wychowaniu mto-
dziezy (Divini illius magistri), precyzujacej dogmatyczny fundament i system
wychowania chrzescijanskiego w oparciu o elementy filozofii tomistyczne;.
Caly dokument w tonie polemicznym przeciwstawit si¢ nowym kierunkom
pedagogicznym, okreslajac je mianem naturalizmu wszelkiego rodzaju. Zja-
wiska te miaty zapewne znaczenie dla podjecia nauki o formacji charakteru
takze w kregach katolickich, w tym przez J. Bilczewskiego, ktory, zglebiajac
naturg charakteru chrzescijanskiego, wskazat tez na tworzace go elementy.

2. ELEMENTY CHARAKTERU CHRZESCIJANSKIEGO

Wedlug J. Bilczewskiego, elementami konstytuujacymi chrzes$cijanski
charakter sa: rozum, wola, wyobraznia, uczucia, moralne cnoty nabyte, tem-
perament. Z pomoca literatury teologiczno-moralnej, zwiazanej gldwnie
z katolicka etyka wychowawcza, mozna dokona¢ ich klasyfikacji. Czg$¢ od-
nosi si¢ do wltadz umystowych i zmystowych w cztowieku, inne do wycho-
wania. Taka klasyfikacje spotykamy m.in. u J. Woronieckiego. Do wiladz
umystowych cztowieka zaliczat on rozum i wolg. W catym zyciu umystowym
kierowanie przypada rozumowi a wykonanie — woli, przy czym dziatalnos¢
obu tych wiladz jest zespolona, przenika si¢ wzajemnie [zob. Woroniecki
1986, 101-102]. Rozum pelni znaczaca rolg w formacji sumienia. Stanowisko
to jest zrozumiale, jesli uwzgledni sig, ze w tamtym czasie w refleksji teolo-
gicznej religijne aspekty sumienia byly bardzo silnie przestonigte spekulacja
filozoficzna. W odradzajacym si¢ tomizmie, zgodnie ze stanowiskiem $w.
Tomasza z Akwinu, powszechna byla opinia, ze sumienie, bgdace sadem
orzekajacym o prawosci dzialan czy tez konkretna reguta postepowania mo-
ralnego, wyrasta na podtozu synderezy, ktora jest wrodzona sprawnoscia ro-
zumu praktycznego shuzacego do poznania pierwszych zasad moralnego po-
stgpowania. W odroznieniu od synderezy sumienie moze btadzi¢, jakkolwiek
zawsze zobowiazuje do dzialania w mysl wskazanej dyrektywy'.

Do wiadz zmystowych naleza: uczucia oznaczajace zjawiska pozadania
zmystowego 1 temperament, silnie zlaczony z Zyciem uczuciowym, okre§lany
jako indywidualne wlasciwosci usposobienia, z ktérych powstaja wzruszenia

' Problematyke natury sumienia, roznych pogladéow w tym wzgledzie prezentowa-

nych na przestrzeni wiekéw, poczawszy od starozytnosci do czaséw wspotcze-
snych, szeroko omawia S. Olejnik [zob. Olejnik 1998, 233-243].
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uczuciowe (Wundf) badz jako dynamiczna charakterystyka kazdej jednostki
ludzkiej (Fouillé). W takim ujgciu temperament jest statym usposobieniem
w dziedzinie uczu¢ (Affektenanlage) [zob. Woroniecki 1986, 177-178].

Same wrodzone sktonnosci i poczatkowe ich sprawnosci nie wystarcza do
poprawnego moralnie i stalego postgpowania cztowieka. Potrzeba jeszcze
opanowania wrodzonych sktonnosci przez swiadome i celowe dziatanie ukie-
runkowane na wyzbycie si¢ ztych sktonnosci, a takze ugruntowanie i rozwi-
nigcie sktonnosci dobrych. Nabywanie sprawnosci odbywa si¢ droga ¢wicze-
nia poprzez powtarzanie tych samych dobrych czynoéw [zob. Woroniecki
1986, 359-360]. W tym przypadku znaczaca pomoca moze okaza¢ wychowa-
nie, utozsamiane z wydobywaniem z gltebi duszy wychowanka ukrytych moz-
liwosci intelektualnych 1 wolitywnych. Tak okreslit wychowanie chrzescijan-
skie Joseph Mercier (1851-1926), tworca tzw. tomizmu lowanskiego, czyli
neotomizmu. Jego zdaniem, wychowanie realizuje si¢ na drodze nieustannego
moralnego ¢wiczenia si¢ w ksztattowaniu przyzwyczajen, czyli poprzez wie-
lokrotnie powtarzane akty pedagogiczne. Glownym zadaniem wychowania
— twierdzit Mercie — jest neutralizowanie zlych sktonnosci, a umacnianie do-
brych tak, aby staly si¢ cnotami. Wypetnianie poszczegdlnych dobrych czy-
néw nie $wiadczy jeszcze o dobrym wychowaniu. Wychowany jest dopiero
ten, kto ma przyzwyczajenie do dobrego, czyli cnotg. Harmonijny zesp6t cnot,
wlacznie z wiara, nadzieja i mitoscia, sktada si¢ na charakter bedacy najwaz-
niejszym celem zabiegow wychowawczych. Podstawa tak pojetego wycho-
wania moralnego jest catkowite oddanie woli Bogu przez mitos¢. Cnota naj-
wazniejsza i najbardziej konieczna jest mito§¢, poniewaz trwa ona wiecznie.
Sprawdzianem mitoSci sa: wyrzeczenie, poswigcenie 1 ofiara, bedace rowno-
czesnie Swiadectwem calkowitego oddania si¢ woli Boga — Najwyzszego
1 Absolutnego Dobra oraz otwarto$ci i stuzby wobec blizniego.

Stanowisko J. Bilczewskiego dotyczace elementdéw skladajacych si¢ na
charakter moralny wpisuje si¢ wigc w refleksj¢ teologiczno-pedagogiczna
specyficzna dla epoki zdominowanej neotomizmem. Trzeba tez zauwazyc, ze
w strukturze charakteru chrzescijanskiego prezentowany autor, jakkolwiek
zawart gtowne elementy wystgpujace w charakterze naturalnym, wskazat tez
na zasadnicze roznice. W charakterze chrzescijanskim wyr6znit: 1) rozum
oswiecony wiara; 2) wole wzmocniona taska uswigcajaca; 3) wyobraznig,
uczucia 1 temperament, ktore w swych sktonnosciach i popedach sa uzgadnia-
ne z wola Boza; 4) cnoty moralne podniesione do godnosci cnét nadprzyro-
dzonych przez taske uswigcajaca.

Zdaniem Bilczewskiego, niezbedna jest koordynacja, synchronizacja, in-
tegracja i wspoélpraca tych wszystkich elementow, zwlaszcza cnét przyrodzo-
nych i nadprzyrodzonych, jakimi sa cnoty teologalne i moralno-kardynalne
oraz Dary Ducha Swietego [zob. Bilczewski 1924, 107-209]. Pewien komen-
tarz do tego stanowiska odnajdujemy w refleksji J. Woronieckiego, ktory
wyjasnia, ze cnoty przyrodzone stanowia mocne i trwale podtoze dla cnot
wlanych, ktore sa konieczne przede wszystkim ze wzgledu na nadprzyrodzo-
ny cel czlowieka oraz brak harmonii w czlowieku spowodowany grzechem
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pierworodnym. Cnoty wlane porzadkuja i uszlachetniaja cnoty naturalne,
dlatego tez pelny rozwoj osobowosci chrzescijanina wymaga mocnego podto-
za w przyrodzonych podstawach charakteru, a rOwnoczes$nie przeniknigcia ich
nadprzyrodzonymi pierwiastkami taski [zob. Woroniecki 1961, 96-98]. W ten
sposob tworzy si¢ charakter chrzescijanski.

3. PIERWOWZOR CHARAKTERU CHRZESCIJANSKIEGO

Pierwowzor charakteru chrzescijanskiego widzimy u Jezusa Chrystusa.
J. Bilczewski, wskazujac na pewne elementy tego pierwowzoru, poddaje ana-
lizie ludzkie przejawy zycia Jezusa Chrystusa, poczawszy od dziecinstwa az
po Smieré. Jezusa cechuje: cierpliwo$¢, obowiazkowos¢, sprawiedliwosc,
bezstronnosc¢, szczeros¢ 1 bezinteresowno$é, mitos¢ do Boga i ludzi — zwlasz-
cza do biednych i nieszczesliwych, pokora, mestwo, przebaczenie. Jezus jest
przyktadem, jak kocha¢ swoja ojczyzng, jezyk, prawa narodu i zwyczaje.
Zycie i postgpowanie Jezusa uczy, jak si¢ modli¢ oraz czym dla cztowieka
jest religia. Doktadny i obszerny opis postgpowania Jezusa jest dla J. Bil-
czewskiego podstawa do wyprowadzenia wniosku, niezwykle istotnego dla
teorii i praktyki wychowania chrzescijanskiego: Jezus Chrystus, skupiajac
w sobie wszystkie przymioty ogdélnoludzkie, miat ustalony charakter moralny.
Dlatego tez jest On wzorem dla wszystkich, ktorzy w Niego wierza [zob. Bil-
czewski 1924, 166-209].

Przedstawione wyzej stanowisko ks. J. Bilczewskiego nie wyrdznia sig
znaczaco sposrod opinii innych autoré6w tamtego czasu. Nasuwa sig¢ nawet
uzasadnione stwierdzenie, ze refleksja Bilczewskiego wpisuje si¢ w specyfike
uje¢ pedagogiki katolickiej konca XIX wieku i pierwszej polowy wieku XX.
Wilasnie wowczas w chrzescijanskiej formacji charakteru wielka wage przypi-
sywano roli wzoru osobowego, za$ ideal takiego wzoru znajdowano w Jezusie
Chrystusie. O stusznosci takiej oceny przekonuje analiza encykliki Piusa XI
Divini illius magistri. Dokument ten wyjasnia, ze wlasciwym i bezposrednim
celem wychowania chrzescijanskiego jest uksztattowanie 1 odtworzenie Chry-
stusa w ludziach ochrzczonych. W encyklice zostata tez podkreslona rola
wzorcoOw osobowych, nie tylko poprzez odniesienie do osoby Jezusa, ale i do
swietych [zob. Pius XI 1947, 66-68].

Encyklika Divini illius magistra, jakkolwiek jest najwazniejszym przed-
soborowym dokumentem Ko$ciota o wychowaniu, nie byta jedyna wypowie-
dzia, w ktorej Kosciot glosem papiezy wyrazal swoje uznanie dla wzorow
osobowych jako $rodka stosowanego w wychowaniu. Nie byly to jedynie
teoretyczne refleksje nad wzorcem osobowym, ale ukazywanie konkretnych
postaci $wigtych, ktorzy w mtodym wieku, a nieraz nawet w dziecinstwie,
potrafili osiagna¢ doskonato$¢ chrzescijanska rozumiana jako odtworzenie
w sobie Jezusa Chrystusa. Swiadczy o tym m.in. analiza wypowiedzi Leona
XIII, ktorego pontyfikat przypada na czgs¢ zycia naukowego i duszpaster-
skiego J. Bilczewskiego. W liScie Opportune quidem z 1 stycznia 1891 roku
Leon XIII przywotuje osobe $w. Alojzego Gonzagi, ttumaczac, ze dla mto-
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dych katolikow jest on wzorem: doskonatosci i nieskazitelnosci zycia, wy-
trwalo$ci w umartwianiu ciata, wlasciwego odniesienia do bogactw material-
nych, mitosci do Kosciota i Stolicy Apostolskiej oraz catkowitego poswigce-
nia dla zbawienia blizniego. Do tego wzoru odwotat si¢ rowniez Pius XI, kto-
rego pontyfikat przypadl na ostatnie lata zycia ks. J. Bilczewskiego. W liscie
Singulare illud z 13 czerwca 1926 roku papiez wskazal na konkretne osoby,
ktéore w swoim zyciu nasladowaly $w. Alojzego Gonzagg. Byli to: Jan
Berchmans, Nunzio Sulprizio, Conrado Ferrini, Bartolomea Capitanio i Do-
minik Savio. Papiez wspomniat takze polskiego swigtego, Stanistawa Kostke,
ktory — zdaniem Piusa XI — stal si¢ wzorem do nasladowania dla §w. Jana
Berchmansa [zob. Dziekonski 2004, 160-162].

Tak silne eksponowanie wzoru osobowego swiadczy o tym, ze d6wczesni
przedstawiciele katolickiej mysli pedagogicznej zdawali sobie sprawe z rozni-
¢y, jaka zachodzi miedzy ideatem wychowania, a wzorcem osobowym. Ideat
wychowawczy adresowany byl przede wszystkim do intelektu wychowawcy,
wskazujac, jakie dyspozycje nalezy rozwija¢ w wychowanku. Wzor osobowy
za$, ukazywany za pomoca dowolnych srodkow wyrazu (opisu danej osoby,
jej czyndw i postaw), kierowany byt do wyobrazni wychowanka, aby dostar-
czal mu materiatu do nasladowania i pobudzat do dziatania [por. Rzeszewski
1968, 431].

ZAKONCZENIE

Pisma, jakie pozostawil po sobie abp J. Bilczewski pozwalaja na udziele-
nie odpowiedzi na pytanie: czym jest chrzescijanski charakter i jaka jest jego
natura. Wnikliwa analiza zrédet przekonuje, ze J. Bilczewski rozwijat naukeg
o chrzescijanskim charakterze na podlozu teologiczno-dogmatycznym, przy
czym mozna dostrzec takze bardzo wyrazne odniesienia do kwestii moral-
nych. Nie dziwi to, jesli uwzgledni sig, ze w wychowaniu chrze$cijanskim
owczesnego czasu chodzito przede wszystkim o uksztattowanie w wycho-
wanku charakteru moralnego. Cata formacja otrzymywata wigc specyfike
wybitnie moralna. Stanowisko J. Bilczewskiego odpowiadato zalozeniom
pedagogicznym tamtego okresu. Autor korzystat tez z osiagni¢¢ wypracowa-
nych przez tomizm, ktéry w wieku XIX przezywat swoj szczegdlny renesans.

Podjeta refleksja odnosi sig nie tylko do historii chrzescijanskiej mysli pe-
dagogicznej w Polsce, ale ma rowniez pewne znaczenie dla dzisiejszej prak-
tyki pedagogicznej i wychowania, ktoére w wezszym znaczeniu — jak zauwaza
M. Lobocki — jest przede wszystkim ksztattowaniem charakteru [zob. Lobocki
2006, 32]. Wypracowanie jasnego stanowiska co do formacji charakteru jest
wazne szczegolnie dla wspolczesnej katechezy, ze swej natury zwigzanej
z wychowaniem w wierze, a rownoczes$nie ukierunkowanej na pelny osobo-
wo-spoteczny rozwoj cztowieka.
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CHRISTIAN CHARACTER IN THE WORKS OF JOZEF BILCZEWSKI
AS EVIDENCE OF THE EDUCATIONAL VISION OF THE CHURCH
ON THE TURN OF THE XIX CENTURY

Summary

In the history of pedagogical thought the issue of shaping character has of-
ten been taken up. This article, which analyses the writings of the outstanding
Polish theologian and teacher, archbishop Jozef Bilczewski, and pays special
attention to their Christian character, is part of the above mentioned trend. The
authors of the article provide answers to three fundamental questions: how did
Jozef Bilczewski define character, what elements did he recognise in it and in
whom did he see the first model for the Christian character?

The issues reflected upon in this article refer not only to the history of
Christian pedagogical thought in Poland, but they are also relevant to contem-
porary pedagogical practice and upbringing. Developing a clear stand on the
issue of forming character is also important for modern religious education,
which by its nature is connected with upbringing in faith, and at the same time
is oriented to the complete personal and social development of a man.
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Formacja deuterokatechumenalna
w Ruchu ,,Swiatlo — Zycie” jako droga
do dojrzalosci duchowej

WSTEP. 1. OKRESLENIE DEUTEROKATECHUMENATU.

2. POTRZEBA DEUTEROKATECHUMENATU. 3. REALIZACJA
DEUTEROKATECHUMENATU. 3.1. NOWE NARODZINY POCZATKIEM
NOWEGO ZYCIA. 3.2. NOWY A STARY CZLOWIEK. 3.3. ZYCIODAJNA

SMIERC WYRAZEM METANOIL. 3.4. DUCH SWIETY ZRODLEM NOWEGO
ZYCIA. 3.5. NASLADOWANIE CHRYSTUSA-SLUGI. 3.6. UPODOBNIENIE
DO MARYI, NIEPOKALANEJ DZIEWICY 1 MATKI BOZEJ. ZAKONCZENIE.

WSTEP

W niniejszym artykule, podejmujac zagadnienie formacji duchowe;j
w Ruchu ,,Swiatto — Zycie”, zajmiemy si¢ ukazaniem, czym jest deuterokate-
chumenat wedlug mysli ks. Franciszka Blachnickiego i dlaczego jest on po-
trzebny na drodze do dojrzatosci duchowej. Nastgpnie ukazemy moment wia-
czenia si¢ chrzescijanina do grupy uczniéw Chrystusa. Ma to miejsce po
ewangelizacji 1 osobistym przyjeciu Jezusa jako Pana i Zbawiciela, kiedy to
chrzedcijanin podejmuje decyzje wlaczenia si¢ we wspdlnote. Przeanalizuje-
my réwniez znaczenie chrztu §w. dla nowego zycia, ktore rozpoczyna ,,nowy”
cztowiek. Ponadto ukazemy istotna rol¢ nasladowania Chrystusa-Shugi
i upodobnienia si¢ chrzescijanina do Niepokalane;.

1. OKRESLENIE DEUTEROKATECHUMENATU

Deuterokatechumenat stanowi drugi etap w procesie formacji duchowej
chrze$cijanina. Samo stowo ,,deuterokatechumenat” — jak podaje ks. Blach-
nicki — wywodzi si¢ od slowa ,katechumenat”, ktore w Scistym znaczeniu
oznacza przygotowanie dorostych do chrztu $w. W formacji Ruchu ,.Swiatto
— Zycie” mamy do czynienia z ludzmi ochrzczonymi i praktykujacymi, dlate-
go uzywa stowa deuterokatechumenat, czyli wtérny, powtorzony katechume-
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nat, poniewaz chodzi o formacj¢ ludzi, ktorzy juz wlasciwie naleza do Ko-
Sciota. Program formacyjny Ruchu ,,.Swiatto — Zycie” jest forma katechume-
natu stworzonego wedlug modelu, jaki ukazuje posoborowy dokument Ordo
Initiationis Christianae Adultorum z 1972 roku [zob. Blachnicki 2002a, 122;
Blachnicki 1996b, 99; Blachnicki 1980a, 10].

Zatozyciel Ruchu, piszac o deuterokatechumenalnej formacji, ukazuje,
czym jest sam katechumenat. Przedstawia go jako droge do dojrzatosci chrze-
scijanskiej. Podkresla, ze Kosciol od poczatku opieral katechumenat na idei
przewodniej, mowiacej, ze by¢ chrzescijaninem znaczy odrodzi¢ si¢ z Ducha
Swietego, by¢ na nowo stworzonym, by¢ wspotwskrzeszonym w Chrystusie.
Dojrzatos¢ chrzescijanska nie jest dzietem cztowieka, wigc nie moze by¢ pro-
stym rezultatem pracy nad soba. Przeszkoda jest stabo$¢ i ograniczono$é
ludzkiej natury w dazeniu do osiagnigcia dojrzalej wiary [zob. Blachnicki
1992, 60-61]. Dlatego dojrzale chrze$cijanstwo moze by¢ tylko dzielem Boga
w czlowieku, ktory musi sta¢ si¢ partnerem, aby Bog mogt podjaé z nim dia-
log. Celem katechumenatu jest otwarcie cztowieka na dziatanie Boze i we-
zwanie go do wspotdziatania z Bogiem.

Dojrzato$¢ chrzescijanina, ktéra tak mocno akcentuje ks. Blachnicki
w deuterokatechumenalnej formacji Ruchu L Swiatto — Zycie”, okre$la on jako
zycie w kazdej sytuacji, w kazdym momencie zgodnie z wola Boza. B6g ma
swoja koncepcje, swoje wezwania dla cztowieka i to w kazdym okresie jego
zycia, a gdy cztowiek potrafi odbiera¢ to wezwanie w sposob wilasciwy dla
swojego wieku, wtedy jest dojrzalym chrze$cijaninem, nawet wowczas gdy
jest jeszcze dzieckiem [zob. Blachnicki 1993, 3; por. Majewski 1988, 26].
Zatozyciel Ruchu przestrzega, aby nie traktowac dojrzato$ci duchowej jako
etycznej doskonatosci. Wskazuje, ze takie ustawienie dojrzatosci jest niebez-
pieczne, gdyz wiaze si¢ z obrazem czltowieka, ktory nie grzeszy, praktykuje
pewne cnoty, nie ma zadnych wad i stabosci, jest doskonaty pod wzgledem
ascetycznym. Dlatego uwaza, ze taka dojrzalo$¢ jest niemozliwa do osiagnig-
cia. Dla ks. F. Blachnickiego, dojrzalym duchowo chrzescijaninem jest ten,
kto ,,umie grzeszy¢ po chrzescijansku” [Blachnicki 1993, 3; por. Garrigou-
Lagrange 1998, 133-138]. Tlumaczy to w ten sposob, iz jezeli cztowiek
zgrzeszy, powinien odnalez¢ swoj stosunek do Chrystusa — umie¢ Mu zaufac,
wyzna¢ swoja wing, wzbudzi¢ zal i mie¢ §wiadomos¢, ze Chrystus podnosi
z grzechu. Zatem powinien przezywaé¢ swoja niedoskonalos¢ w osobowej
relacji do Chrystusa Zbawiciela. Jednoczesnie Blachnicki ostrzega, ze kazde-
go chrzescijanina obowiazuje dazenie do zycia bez grzechu, do postgpowania
w cnotach, ale ze $wiadomoscia, iz powodzenie czy porazka to nie zawsze
wina stabej woli, ale tez sprawa skazonej ludzkiej natury [zob. Blachnicki
1993, 3-4].

Kontynuujac swoje przemyslenia nad dojrzalym duchowo chrzescijani-
nem, wspomniany autor sigga do okreslen biblijnych odnoszacych si¢ do tej
rzeczywistos$ci, piszac, ze jest to nowy czlowiek, czyli cztowiek zyjacy we-
dtug Ducha, przyobleczony w Chrystusa. Stad wysuwa wniosek, ze by¢ doj-
rzalym chrze$cijaninem oznacza przezywac swoje chrzescijanstwo jako oso-
bista relacje do Chrystusa w Duchu Swietym. W konsekwencji ukazuje, ze
proces formacji duchowej w Ruchu ,,Swiatlo — Zycie” jest wychowaniem
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nowego cztowieka [zob. Blachnicki 1996¢, 28; 1996d, 31; por. Marczewski
1997, 184].

Ks. Blachnicki dojrzato$¢ duchowa taczy z umiejgtnoscia modlitwy, czyli
spotkania z Chrystusem w sposob bezposredni i osobowy. Uwaza modlitwe
osobista za wazna ceche dojrzatosci duchowej chrzescijanina. Ponadto ukazu-
je inne istotne elementy dojrzato$ci chrzescijanskiej. Najpierw wskazuje na
umiejetno$é ksztattowania swojego zycia, rozwiazywania konkretnych pro-
blemow i sytuacji zyciowych w oparciu o stowo Boze. Nastgpnym elementem
jest zycie liturgia, przezywanie liturgii jako miejsca swojego osobowego spo-
tkania z Bogiem, poniewaz dojrzate zycie chrzescijanskie mozliwe jest tylko
we wspolnocie. Argumentuje to faktem, Ze relacje osobowe z Bogiem musza
by¢ przenoszone na ptaszczyzng relacji migdzyludzkich. Ostatnim istotnym
elementem dojrzatosci duchowej chrzescijanina jest poczucie odpowiedzial-
nosci za bliznich we wspolnocie. Wiaze on to zagadnienie z pojeciem diakonii
we wspolnocie i na rzecz wspdlnoty [zob. Blachnicki 1993, 3-4].

Autor zaznacza, ze chrzescijanin powinien by¢ dojrzalym duchowo na
kazdym etapie swojego zycia. Dlatego tez stwierdza, ze Ruch ,,Swiatlo — Zy-
cie” nastawiony jest na przezycie terazniejszosci. Podkresla, ze w kazdym
momencie zycia — czy to w wieku dzieciecym, mlodzienczym, dorostym,
a nawet starczym — trzeba by¢ dojrzatym chrze$cijaninem na miar¢ swoich
mozliwosci. Stad tez akcentuje sprawe dojrzatosci, ktéra na kazdym etapie
zycia zawsze rozpoczyna si¢ od nowa, a nigdy nie jest powtarzana. Poniewaz
jest to stata rzeczywisto$¢, ktora wraca cyklicznie, dlatego chrzeécijanin
w kazdym momencie zycia moze zacza¢ od nowa i nie grozi mu sytuacja, ze
juz nie potrzebuje formacji, poniewaz osiagnatl dojrzato$¢ duchowa. Ks.
Blachnicki podkresla tez fakt, ze dojrzatos¢ duchowa musi by¢ realizowana
na kazdym etapie zycia poczawszy od wieku osiagnigcia uzywania rozumu
(od 7 roku zycia), a z drugiej strony jest czyms$ nigdy nieosiagalnym w petni
w zyciu doczesnym. Osiagnigta dojrzalo$¢ duchowa jest stanem eschatolo-
gicznym i dopiero w porzadku zmartwychwstania cztowiek znajdzie si¢ na
tym etapie.

Ks. Blachnicki wiaze ze soba dojrzalos¢ chrzescijanska i katechumenat.
W instytucji katechumenatu proces stawania si¢ chrzescijaninem jest pojmo-
wany jako proces stawania si¢ dojrzatym chrzescijaninem. Poréwnujac istote
katechumenatu z dziatalno$cia Ruchu ,.Swiatto — Zycie”, wskazuje, ze sa one
W gruncie rzeczy tym samym, stanowiac jedna z form wspotczesnej formacji
katechumenalnej Ko$ciota. Podkresla, ze na kazdym etapie zycia chrzescija-
nina musi by¢ obecne stowo Boze, liturgia i wspolnota, a Ruch trzeba widzieé¢
jako calosciowy system formacji katechumenalnej [por. Kope¢ 1998, 79].

Ponadto Blachnicki okresla katechumenat jako proces inicjacji chrzesci-
janskiej, proces, w ktorym cztowiek staje si¢ chrzescijaninem i jest wlaczony
w zycie wspolnoty Kosciota. Inicjacja katechumenalna nie jest tylko przeka-
zywaniem wiedzy o chrze$cijanstwie, ale cato§ciowym wdrazaniem w zycie
duchowe chrzescijanina. Zatozyciel Ruchu zwraca uwage, Ze istotna cecha
katechumenatu jest calosciowe ujgcie cztowieka, aby wprowadzi¢ go w nowe
zycie z wiary obejmujace wszystkie obszary jego egzystencji. Dlatego wyli-
cza sze$¢ funkcji katechumenatu, ktére bazuja rowniez na istotnych elemen-
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tach dojrzatosci duchowej chrzescijanina. Sa nimi: 1) wdrazanie do zycia
stowem Bozym, ktéore powinno ksztaltowaé zycie duchowe czlowicka;
2) wdrazanie cztowieka do zycia modlitwa, czyli do osobistego spotkania
z Bogiem; 3) wdrazanie do zycia sakramentalnego — jak w sposob owocny,
odpowiadajacy prawom zycia osoby, na bazie wiary i stowa Bozego wprowa-
dzi¢ cztowieka w zycie sakramentalne; 4) doprowadzenie do metanoi, czyli
przemiany wewngtrznej — jest to staly proces zycia duchowego polegajacy na
przechodzeniu od starego do nowego cztowieka; 5) wdrazanie do swiadectwa,
do umiejetnosci swiadczenia o Chrystusie 1 o swojej wierze; 6) wdrazanie do
diakonii, czyli do stuzby na rzecz wspdlnoty. Ks. Blachnicki podkresla, ze
proces wdrazania czlowieka w zycie duchowe zawiera owych sze$¢ funkcji
formacyjnych i dopiero wtedy mozna mowic¢ o katechumenacie. Dlatego Ruch
,Swiatto — Zycie” jest ruchem deuterokatechumenalnym, w ktérym realizuje
si¢ powyzsze funkcje. Caly system formacyjny oparty jest o liturgie, ktora
stanowi jego zasadg koncentracji, gdyz liturgia jest najlepsza szkola zycia
duchowego. Zasada wychowania jest wychowanie do liturgii i przez liturgi¢
[zob. Blachnicki 2002a, 117; por. Szczepaniec 1988, 106].

2. POTRZEBA DEUTEROKATECHUMENTU

Uzasadniajac potrzebe deuterokatechumenatu, ks. Blachnicki sigga naj-
pierw do zasady, ktora doprowadzita Kosciot pierwszych wiekdéw do stworze-
nia instytucji katechumenatu. Jest to zasada sformutowana przez Tertuliana
w stowach: ,,Fiunt, non nascuntur christiani” — ,,Nikt nie rodzi si¢ chrzescija-
ninem, ale chrzescijaninem trzeba sig stawac”. Kosciol pierwszych wiekoéw
konsekwentnie trzymal si¢ tej zasady, iz kazdy, kto chcial przystapi¢ do
wspolnoty chrzesécijanskiej, musiat przeby¢ droge wtajemniczenia, wzrastajac
stopniowo w $wiecie wiary. Zatozyciel Ruchu wskazujac na potrzebg formacji
deuterokatechumenalnej, czgsto sigga do Tradycji. Powotuje si¢ na Hipolita
z 1T wieku, ktory pisze o drodze katechumenalnej jako ¢wiczeniu si¢ w Zyciu
wiary, gdzie formacja powinna opiera¢ si¢ o stuchanie stowa Bozego i zycie
wedtug Ewangelii. Didache przypomina o dwoch drogach, po ktorych kroczy
cztowiek i musi opusci¢ jedna, aby wejs¢ na druga, czyli musi si¢ w nim do-
kona¢ prawdziwa przemiana. W ten sposob zwraca uwagg na wczesng forme
prowadzenia katechumendw i ich przygotowania si¢ do chrztu [zob. Blach-
nicki 2002b, 43]. Jednak po6zniej, gdy rozpowszechniata si¢ praktyka chrztu
niemowlat w rodzinach chrzescijanskich, rozpadla si¢ instytucja katechume-
natu. Skutkiem tego powstalo niebezpieczenstwo zapomnienia w praktyce, ze
w wypadku chrztu niemowlat formacja do zycia duchowego jest absolutnie
konieczna. Blachnicki ostrzega, ze jezeli chrzest nie ma zej$¢ do roli czysto
tradycyjnego obrzedu bez religijnego znaczenia, musi nastgpowaé dtuzszy
okres formacji w zycie duchowe 1 jest to stale zadanie Kosciota [zob. Blach-
nicki 1975, 5; por. Stomka 1962, 16].

Zatozyciel Ruchu méwiac o deuterokatechumenacie, wskazuje na potrze-
be inicjacji, czyli wprowadzenia w zycie duchowe. Zauwaza, ze potrzeba ta
wystepuje nie tylko w chrzescijanstwie, ale i w innych religiach, oraz ze jest
w jaki$ sposob zakorzeniona w ludzkiej naturze, poniewaz cztowiek posiada

152 STUDIA GDANSKIE XXIV (2009)



Formacja deuterokatechumenalna...

swiadomos¢ skazenia swej ludzkiej natury i odczuwa potrzebe jej odnowienia.
Wskazuje na trzy sakramenty inicjacji chrze$cijanskiej: chrzest, bierzmowanie
i Eucharystig. Sakramenty te trzeba zawsze widzie¢ razem, gdyz wyrazaja one
podobna dynamikg. Symbole chrzescijanskie zwiazane z tymi sakramentami
zawieraja element $mierci i zmartwychwstania, przejscia do nowego zycia
1 nowych narodzin. Jednoczes$nie zauwaza, ze istnieje ogélnoludzka tesknota
za nowymi narodzinami we wszystkich religiach spowodowana swiadomoscia
skazenia ludzkiej natury, uwaza to za stan niewlasciwy. Ks. Blachnicki pisze,
ze proces formacji do zycia duchowego znalazt swdj wyraz w instytucji kate-
chumenatu, co z kolei jest realizowane w Ruchu ,.Swiatto — Zycie”. Ponadto
zwraca uwagg, ze chrzescijanin, ktory przezyl swoje osobiste spotkanie
z Chrystusem i przyjat Go jako Pana i Zbawiciela na drodze ewangelizacji,
nie moze na tym poprzesta¢. Tak pojeta ewangelizacja jest tylko pewnym
etapem drogi. Dlatego ewangelizacja powinna doprowadzi¢ do katechumena-
tu, ktéry jest wlasnie okresem systematycznej formacji w szkole Chrystusa
[zob. Blachnicki 1978, 50].

Istotna rzecza, ktora przypomina Zatozyciel Ruchu chrzescijaninowi
wstepujacemu na droge formacji deuterokatechumenalnej jest to, ze zycie
duchowe nie jest statyczne, ale dynamiczne. Wskazuje na moment, kiedy po
ewangelizacji i osobistym przyjeciu Jezusa jako Pana i Zbawiciela nastgpuje
decyzja wlaczenia si¢ w grupe uczniéw Chrystusa. Nalezy wowczas prowa-
dzi¢ zycie kierowane przez Jezusa, moca Jego Ducha. Uczniowie Chrystusa
— tak jak Jego pierwsi uczniowie — maja i8¢ za Nim, stucha¢ Jego stowa i na-
sladowa¢ Go [zob. Blachnicki 1989¢c, 77-78]. Ks. Blachnicki wskazuje na
Apostotow, ktorych pierwsza decyzja byto przyjecie wezwania ze strony Je-
zusa: ,,P6jdz za mna” (J 1,43), aby wlaczy¢ si¢ do grona Jego uczniow. Za-
uwaza rowniez, ze bycie uczniem oznaczato wtedy przynalezno$¢ do blizsze-
go orszaku mistrza, dzielenie jego sposobu zycia, przyjecie jego stylu zycia
i uczestnictwo we wszystkich jego sprawach. W formacji Ruchu ,,Swiatto
— Zycie” jest to okres szczegdlnie intensywnej i systematycznej szkoty Chry-
stusa, gdy nastepuje proces stawania si¢ uczniem. Zatozyciel Ruchu zwraca
uwage, ze w przypadku chrztu niemowlat, jak to ma miejsce z obecnymi
chrzescijanami, kolejno$¢ zostaje odwrocona. Chrzescijanin, gdy doros$nie,
staje si¢ uczniem Chrystusa i bedzie w szkole uczniow, zanim $wiadomie
wlaczy si¢ do wspolnoty Kosciota [zob. Blachnicki 2002, 43-45].

3. REALIZACJA DEUTEROKATECHUMENATU

Ewangelizacja bedaca poczatkiem formacji duchowej w Ruchu ,,Swiatto
— Zycie” ma za zadanie doprowadzenie chrze$cijanina do swojego szczyto-
wego punktu, ktérym jest osobiste przyjecie Jezusa w wierze. Jest to wyda-
rzenie w zyciu czlowieka, ktore poprzedza chrzest i jest zarazem konkretnym
celem, do ktoérego on zmierza. Wlasnie na przezyciu osobistego spotkania
z Chrystusem bazuje cala formacja deuterokatechumenalna.

Na tym etapie formacji, gdy chrzescijanin opart swoje zycie na Chrystu-
sie, czyniac Go swoim Panem i Zbawicielem, nastgpuje rozpoczgcie nowego
zycia. Jest to juz zycie nowego cztowieka, ktory odnalazt swoja droge do
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mitujacego Ojca i rozpoczyna kroczenie ta droga za Jezusem. Nastgpuje tu
wprowadzenie do zycia w pelni Duchem Swigtym. Niemniej jednak nowe
zycie w Chrystusie taczy sig¢ $cisle 1 nierozerwalnie z czterema prawdami
zycia duchowego, tworzac jedna catos¢, ktora przygotowuje formowanego do
kroczenia droga ku dojrzatosci duchowe;.

3.1. NOWE NARODZINY POCZATKIEM NOWEGO ZYCIA

Ks. Blachnicki, omawiajac zagadnienie nowych narodzin, odwotuje si¢ do
rozmowy Chrystusa z Nikodemem. Szczegdlnie akcentuje stowa Jezusa: ,,Za-
prawde, zaprawde powiadam ci, jesli si¢ kto$ nie narodzi z wody i1 Ducha, nie
moze wejs¢ do krolestwa Bozego” (J 3,5). Slowa te wiaze z obietnica wypo-
wiedziang przez Chrystusa w rozmowie z Samarytanka: ,,Jesli kto$ jest spra-
gniony, a wierzy we Mnie — niech przyjdzie do Mnie i pije! Jak rzekto Pismo:
Strumienie wody zywej poplyna z jego wngtrza. A powiedzial to o Duchu,
ktorego mieli otrzymaé wierzacy w Niego” (J 7,37-39). Wyprowadza stad
whniosek, ze Jezus udziela wierzacym w Niego Ducha Swigtego, ktory staje
si¢ w ich wnetrzu zrédtem nowego zycia. Natomiast nowe zycie jest nowym
narodzeniem si¢ z Ducha Swigtego, przez co rodzi si¢ i rozwija nowy czto-
wiek. Dzigki temu chrzescijanin zostat przyobleczony w nowego czlowieka,
ktory zostat stworzony wedtug zamystu Bozego w prawdziwej swigtosci [zob.
Blachnicki 1999b, 83; 1978, 7; 1996a].

Jednym z gtéwnych celow formacyjnych na tym etapie ma by¢ uswiado-
mienie, ze przyjecie Jezusa jako osobistego Zbawiciela i udzielenie Ducha
Swietego oraz nowe narodziny z Ducha sa dwoma aspektami jednej i tej sa-
mej rzeczywistosci, ktorych nie mozna od siebie oddzieli¢. Dlatego istotnym
skutkiem udzielenia czlowiekowi Ducha Swictego jest wiara bedaca uzdol-
nieniem do osobistego spotkania z Chrystusem. Stad tez osobiste spotkanie
z Chrystusem to rbwnocze$nie nowe narodziny.

Ks. Blachnicki zwraca uwagg, ze chrzest §w. jako narodzenie z wody, jest
réwniez narodzeniem z Ducha Swietego i udzieleniem nowego zycia. Stwier-
dza jednak, ze nie zawsze laczy si¢ on z przezyciem osobistego spotkania
z Jezusem, a na pewno nie ma go w przypadku chrztu niemowlat. Chrzest §w.
ze swej istoty domaga si¢ wigc dopelnienia i aktualizacji, czyli osobistego
spotkania z Chrystusem w wierze. Dlatego tez konieczne jest, w przypadku,
gdy najpierw udzielono dziecku chrztu z wody, aby doprowadzi¢ do $wiado-
mego spotkania z Chrystusem. Moment ten powinien nastgpi¢, gdy tylko
dziecko dojdzie do zdolnosci przyjmowania postaw osobowych, czyli postaw
swiadomych i wolnych.

Autor pisze, ze Bog, powotujac cztowieka do istnienia, obdarzyt go swoja
mitoscia, chce rowniez obdarzy¢ go pehia zycia, obdarzy¢ go Soba. Pierw-
szym Bozym darem jest zycie cielesne, ktore otrzymuje cztowiek w momen-
cie poczecia i narodzenia. Drugim darem jest chrzest, ktory staje si¢ absolut-
nym poczatkiem nowego zycia [por. Blachnicki 1965, 102]. Wskazuje, ze od
chwili chrztu §w. Zycie cztowieka jest wszczepieniem w $mier¢ Chrystusa
i w Jego zmartwychwstanie. Nowe zycie, ktore otrzymuje ochrzczony jest
poczatkiem zycia wiecznego. Domaga si¢ ono nieustannego rozwoju i zmie-
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rzania do swojej pelni. Wilasnie przez chrzest cztowiek jest powotany i uzdol-
niony do zycia mito$cia w darze z samego siebie. Jest to nowe zycie w Duchu
Swietym, ktory prowadzi ochrzczonego droga stuzby i po$wiecenia dla in-
nych. Na tej drodze cztowiek otrzymuje uzdolnienia, ktérymi sa cnoty teolo-
galne: wiara, nadzieja i mitos¢. Chrzest jest rowniez wejSciem w przymierze
z Bogiem, ktére zawart w imieniu ludzi raz na zawsze Jezus Chrystus. Dlate-
go czlowiek wchodzi w to przymierze przez Chrystusa, ktory udziela chrze-
$cijaninowi swego Ducha. Czlowiek musi trwa¢ w tym przymierzu przez
wiare, nadzieje i mitos¢, przez Ducha Swietego, az do $mierci, ktora jest
przej$ciem do peli zycia w domu Ojca.

Chrzest sw. — wedlug Zatozyciela Ruchu — jest momentem, kiedy czto-
wiek rodzi si¢ na nowo jako dziecko Boze i wtedy zostaje mu przywrocona
utracona godno$é¢ dzieciectwa Bozego. Zycie dzieciectwa Bozego jest powo-
laniem do zycia nadprzyrodzonego, ktérego celem jest zjednoczenie z Bo-
giem. Dlatego kazdy chrzescijanin jest wezwany do realizacji swojego powo-
lania, ktore otrzymat na chrzcie, aby nie utraci¢ otrzymanej godnosci [zob.
Blachnicki 1988, 196-197].

3.2. NOWY A STARY CZLOWIEK

Nowe zycie, zapoczatkowane przez chrzest, jest wszczepione w ludzka
natur¢. Jednak nowy cztowiek stale rozwija si¢ w napigciu i w stalej walce ze
skazeniem ludzkiej natury, ktora nazywa ,starym cztowiekiem”. Dlatego tez
zrozumienie prawdy o nowym cztowieku jest mozliwe, gdy zrozumiemy,
czym jest stary cztowiek. Stary cztowiek jest gleboko zakorzeniony w ludz-
kiej naturze, nastawiony jest egocentrycznie, chciatlby jak najwigcej mieé
1 uzywac oraz wszystko podporzadkowac sobie i swoim celom, nie liczac si¢
z Bozym planem. Stary cztowiek nie potrafi si¢ zdoby¢ na zaden naprawde
bezinteresowny czyn. Nawet jezeli robi co$ dobrego, to kieruje nim pycha,
gdyz kazdy taki czyn jest w swoim zrodle skazony zwrotem ku sobie, we-
wnetrznym upodobaniem w sobie [zob. Blachnicki 1999a, 22; 2001b, 56].

Natomiast nowy cztowiek, o ktérym pisze ks. Blachnicki, jest zaprzecze-
niem tych tendencji istniejacych w starym cztowieku. Nowy cztowiek to ten,
ktory probuje sig uwolni¢ od egocentryzmu w swoim zyciu. Nowy cztowiek
odczuwa swoj egoizm 1 egocentryzm jako zto i niewole, z ktérej musi sie
wyzwoli¢. Nowy czlowiek nie jest §wigty i doskonaly, ale ma $wiadomosé
swoich brakéw i wobec Boga czuje si¢ biedakiem. Jednak jego sita jest to, ze
potrafi Bogu zaufa¢ i przez wiarg znalez¢ przystep do Boga. Stad tez istotna
cecha nowego czlowieka jest to, ze, cho¢ jeszcze niedoskonale, upadajac
w grzechach, zyje on jednak dla Boga i w Nim poktada swoja nadziejg. Wta-
$nie dzigki wierze celem jego zycia jest Bog. Stan ngdzy i niedoskonatosci
natury ludzkiej nie wyklucza rzeczywistosci nowego cztowieka, ale, dzigki
poznaniu prawdy o sobie w obliczu Boga, nowy czlowiek moze si¢ rozwijac.
Gdy cztowiek doswiadcza prawdy o sobie w §wietle wiary, jego wiara i za-
wierzenie wzrastaja [zob. Blachnicki 2000a, 37-38]. Dlatego tez nowy czto-
wiek to cztowiek wiary. W znaczeniu biblijnym czlowiek wiary to ten wla-
$nie, ktory cala swoja nadziej¢ i egzystencje opiera na Bogu. Wiara jest dla
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takiego cztowieka egzystencjalnym aktem, w ktorym zawiera sig¢ przekonanie,
ze cate jego zycie zalezy od Boga i ze On wszystkim kieruje.

Ks. Blachnicki prawem zycia nowego czlowieka nazywa mitos¢. Mitos¢
okresla jako dawanie siebie lub posiadanie siebie w dawaniu siebie. Za$ prze-
ciwstawianie si¢ egocentrycznym tendencjom starego czlowieka nazywa
umieraniem. Umiera¢ musi cztlowiek w sensie zwalczania pozadliwosci, ten-
dencji do uzywania, spoczywania w sobie i w innych stworzeniach. Wtasnie
to umieranie jest zasada wzrostu nowego zycia i nowego cztowieka. Dlatego
tez okresla zycie duchowe jako state przechodzenie ze §mierci do nowego
zycia. Taki rytm ludzkiej egzystencji nadaje chrzest §w., ktéry jest wszcze-
pieniem w $mier¢ i zmartwychwstanie Chrystusa [zob. Blachnicki 2000e, 7-
8].

3.3. ZYCIODAJNA $SMIERC WYRAZEM METANOI

Formacja duchowa chrzescijanina na tym etapie jest ukazana przez
ks. Blachnickiego jako wdrazanie do glgbszego zrozumienia powotlania wy-
plywajacego z chrztu $w., z ktéorego wynika powotanie do zycia w rytmie
Tajemnicy Paschalnej Chrystusa i wedtug prawa zyciodajnej $Smierci. Jest to
najglebsza tajemnica chrzescijanskiego zycia: zycie rodzi si¢ ze $mierci. Au-
tor powoluje sig¢ tutaj na stowa Chrystusa: ,,Jezeli ziarno pszenicy wpadlszy
w ziemi¢ nie obumrze, zostanie tylko samo, ale jezeli obumrze, przyniesie
plon obfity. Ten, kto mituje swoje zycie, straci je, a kto nienawidzi swego
zycia na tym $wiecie, zachowa je na zycie wieczne” (J 12,24-25).

Zatozyciel Ruchu wyjasniajac tajemnice zyciodajnej Smierci, odwoluje si¢
réowniez do stow Jezusa z krzyza: ,,Ojcze, w Twoje rece powierzam ducha
mego” (Lk 23,46). Te stowa wskazuja na postawg Chrystusa w chwili $mierci
— przyjmuje On $mier¢ $§wiadomie i dobrowolnie. Jest to akt najwigkszej mi-
tosci, gdyz Chrystus na krzyzu oddaje zycie z mitosci do Ojca i do ludzi. Od-
danie to jest mitoscia, poniewaz istota mitosci jest wlasnie oddanie siebie.
Dlatego $mier¢ Jezusa jest zyciodajna, gdyz jest to $mier¢ z mitosci. Bég Oj-
ciec przyjmuje ofiar¢ swojego Syna, ktora nie pozostaje bez odpowiedzi, ale
za oddanie zycia Bog odpowiada darem nowego zycia. Stad $mierc¢ i zmar-
twychwstanie to jedna rzeczywisto$¢ posiadajaca owe dwa aspekty. Skoro
Chrystus oddat zycie z mitosci do ludzi, to rowniez nowe zycie nie jest dane
tylko Chrystusowi w zmartwychwstaniu, ale sptywa rowniez na czlowieka.
Wtasnie w chwili chrztu §w. cztowiek zostal wiaczony w prawo zyciodajnej
$mierci. Bowiem przez chrzest cztowiek zostaje zanurzony w $mier¢ Chrystu-
sa, aby otrzymaé¢ nowe zycie i zmartwychwstanie. Autor wspomina, ze istnie-
je jeden warunek, aby méc przechodzi¢ ze $mierci do nowego zycia. Chodzi
o $wiadoma akceptacj¢ umierania i uczynienia z niego aktu mitosci wobec
Boga i innych ludzi. Jezeli cztowiek w wierze bedzie dokonywal tego aktu
milosci, to nastapi prawdziwa przemiana i wtedy wszystkie cierpienia, wszel-
kie umieranie bedzie rodzito nowe zycie [zob. Blachnicki 2000e, 6-7].

Ks. Franciszek, thumaczac tajemnice zyciodajnej $mierci, dochodzi do ta-
jemnicy mitosci. To wlasnie mitos¢ jest ta podstawa, ktora wyraza si¢ w da-
waniu siebie i1 ktéra jest zawsze zroédtem nowego zycia. Do istoty mitosci
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nalezy to, iz nie moze umrze¢. Chociaz mitos¢ ciagle daje siebie, ciagle umie-
ra, to wciaz powstaje do nowego zycia, ktore jest pelniejsze, bo intensyfikuje
sig. Dzieje sig¢ tak wedtug zasady: im wigcej cztowiek daje, tym wigcej otrzy-
muje. Dlatego ks. Blachnicki podkresla, ze mito$¢ wyraza si¢ w ciagtym roz-
dawaniu siebie i wyniszczaniu, a z tego nieustannie wyrasta nowe zycie. Stad
prawo mitos$ci jest prawem zyciodajnej $mierci. Jezeli w cztowieku nie istnie-
je sytuacja takiego wewngtrznego napigcia i walki migdzy egoizmem a daze-
niem do bezinteresownej milosci, to znaczy, iz zycie osobowe nie jest wcale
w nim aktywne. Taki czlowiek zyje na poziomie zwierzecia i nie prowadzi
zycia ludzkiego [zob. Blachnicki 2000d, 18].

Innym aspektem zyciodajnej $mierci, o ktorej pisze ks. Blachnicki, jest
umieranie dla grzechu. Przeciwstawianie si¢ grzesznym tendencjom ludzkiej
natury jest zadawaniem sobie $mierci, przez co czlowiek jest w ciaglym prze-
chodzeniu do nowego zycia. Zycie, jako powotanie wyplywajace z chrztu $w.,
to ciagly wysitek przekreslania swego egoizmu i wchodzenia na drogg nowe-
go zycia, ktora jest okreslona przez stowo Boze, Bozy plan zbawienia oraz
przez prawo milosci Boga i blizniego. Owo umieranie dla grzechu i wlasnego
egoizmu moze dokonaé si¢ tylko przez krzyz, ktory jest wyrazem postawy
bezinteresownej mitosci w dawaniu siebie. Tym krzyzem jest czlowiek sam
dla siebie, poniewaz to on musi ciagle zapiera¢ si¢ samego siebie, podejmo-
wac decyzje sprzeczne z wychodzacymi z jego wnetrza pragnieniami, nie-
ustannie przekreslajac swoj egoizm [zob. Blachnicki 1999c, 54].

Jednak czlowiek nie zwycigza wlasng moca, przez wysitek swojej woli,
ale przez krzyz swoich stabosci i niemocy. Ks. Blachnicki wskazuje, ze
pierwsze przejscie ze $mierci do zycia dokonuje si¢ w akcie wiary, u§wiado-
mienia sobie wlasnej stabosci i niemocy. Polega to na tym, ze chrze$cijanin
rezygnuje z pragnienia, aby si¢ zbawi¢ wlasnym wysitkiem, bo jest to droga
pychy. Dlatego musi odczué¢ swoja stabos$¢ 1 grzeszno$¢ w swojej niemocy.
Wtedy wiasnie przez swa stabos$¢ cztowiek bedzie mogt dostrzec moc Chry-
stusa, aby aktem wiary wszystko Jemu odda¢. Stanowi to pierwszy etap no-
wego zycia, ktdre rodzi si¢ ze $mierci pychy i wiary we wlasne sily. Drugim
etapem drogi ku nowemu zyciu jest moment wspotpracy z Bogiem, kiedy
czlowiek wysitkiem swej woli bedzie przekreslal swoj egoizm przez bezinte-
resowny dar mito$ci. Droga ta laczy si¢ z asceza, jednak chrzescijanin caty
czas musi pamigta¢ o swej stabosci, aby opiera¢ si¢ na wierze w moc Chrystu-
sa. Wtedy to przez stabosci i upadki czlowiek bedzie si¢ rozwijat i wzrastat
W nowym zyciu, opierajac si¢ na mocy Bozej.

Ostatecznie krzyzem dla chrze$cijanina jest cierpienie i to, do czego ono
prowadzi i wskazuje, czyli Smier¢. Krzyz staje si¢ zbawiennym lekarstwem,
bo tylko w cierpieniu cztowiek nie moze by¢ egoista. Zatozyciel Ruchu pod-
kresla, ze ludzka natura nie jest zdolna do akceptacji cierpienia jako cierpie-
nia. Dlatego musi je akceptowa¢ wbrew swej skazonej naturze, ktora jest
oczyszczana wilasnie przez cierpienie. Powotujac si¢ na §w. Teres¢ z Awila,
przywotujac jej stowa: ,,cierpieé¢ albo umrze¢” [Sw. Teresa do Jezusa 1987, 3-
5], pisze, ze to wlasnie cierpienie wyzwala czlowieka od $mierci, bowiem
$mier¢ pochodzi z egoizmu, z lgnigcia ku sobie, a cztowiek cierpiacy nie mo-
ze juz lgna¢ do siebie ani posiada¢ i uzywac siebie przez cierpienie. W miare
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jak chrzescijanin przez cierpienie oczyszcza si¢ z fatszu i klamstwa, przyjmu-
je to, co jest prawda obiektywna i co Bég mu przygotowal. Wyzwalajac si¢
przez cierpienie z egoizmu i milo$ci wlasnej, rzeczywiscie wprowadza do
swojego zycia Chrystusa, ktory staje si¢ dla niego §wiattem w nowym zyciu.
Stad uwaza, ze ostatecznie cierpienie jest jedyna droga wyzwolenia dla ludzi.
Natomiast wolno$¢ osiaga cztowiek wtedy, gdy zyje prawda Bozego planu
i podda si¢ wymaganiom Bozej woli. Prawda jest Chrystus, a mozna Go przy-
jac tylko umierajac dla Niego, przyjmujac Jego krzyz. Jest rzecza niemozliwa
spotka¢ Jezusa poza krzyzem, poza cierpieniem. Moze to by¢ ztudzenie lub
wstepna faza, aby cztowiek zwrdcit si¢ do Chrystusa. Jednak prawdziwe spo-
tkanie z Jezusem i zjednoczenie z Nim mozliwe jest tylko w krzyzu.

Ponadto ks. Blachnicki umieranie dla grzechu laczy z rzeczywistoscia du-
chowego zmartwychwstania. Chrzescijanin przez chrzest uczestniczy w Mi-
sterium Paschalnym Chrystusa, dzigki czemu juz jest wlaczony w Jego zmar-
twychwstanie. Jest to mozliwe, poniewaz Pascha jest przejsciem ze $mierci do
zycia. Ks. Blachnicki méwi o zmartwychwstaniu ciata w dzien Sadu Osta-
tecznego, ale i o zmartwychwstaniu duchowym, w ktérym juz teraz cztowiek
uczestniczy. Wskazuje wigc na zmartwychwstanie z grzechdéw, ktore taczy si¢
z udzieleniem Ducha Swigtego, gdyz sa to dwie rzeczywistosci nierozerwal-
ne. Przyjmujac chrzest, cztowiek otrzymuje odpuszczenie wszystkich grze-
chow i rownoczesnie dokonuje si¢ wylanie Ducha Swigtego. Stad tez ducho-
we zmartwychwstanie jest skutkiem chrztu §w., stanowiac podstawe zycia
duchowego chrzescijanina [zob. Blachnicki 1989a, 49-50].

Ostatecznie dla Blachnickiego najglebszym uzasadnieniem postawy me-
tanoi jest Tajemnica Paschalna, ktora wiaze si¢ z prawem zyciodajnej $mierci.
Dlatego metanoia jest istotnym prawem nowego zycia dla nowego czlowieka.
Jest ona stalym wysitkiem nawrdcenia przez przechodzenie ze $mierci do
zycia, przez umieranie dla grzechu, aby zy¢ w mitosci, dajac siebie. W meta-
noi ukazuje si¢ aspekt dziecka, ktory wyraza Chrystus w stowach: ,,Jezeli si¢
nie odmienicie i nie staniecie jak dzieci (...)” (Mt 18,3). W postawie dziecka
jest zawarte poczucie zaleznoS$ci, potrzeba oparcia si¢ na kim$ madrzejszym
i silniejszym, a to laczy z charakterystyczna dla dziecka ufnoscia. Taka po-
stawg dziecka szukajacego opieki ojca lub matki ma realizowaé¢ w zyciu
chrzeécijanin w stosunku do Boga. Stad tez metanoia ma by¢ przyjeciem
przez czlowieka postawy zalezno$ci od Boga i wiary, ze Bdg go zbawit
w Chrystusie oraz na przyjeciu tego zbawienia w wierze, w nadziei i ufnosci
[zob. Blachnicki 2000d, 15-16]. Méwi tu o drugim nawrdceniu, ktore nazywa
nawroceniem ufnosci lub nadziei. Jest to okres pierwszych niepowodzen
w zyciu duchowym potaczony z odkryciem koniecznos$ci ich znoszenia, przy
zachowaniu wiary w zbawcza moc i dzialanie Jezusa w cztowieku. Tym, co
podtrzymuje chrzescijanina na tej drodze, jest zbawcza ufnos¢, ze w kazdej
chwili moze otrzymaé odpuszczenie grzechéw i oddaé swoje stabosci Chry-
stusowi [por. Urbanski 1993, 265-266].
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3.4. DUCH SWIETY ZRODEEM NOWEGO ZYCIA

W catej formacji duchowej chrzescijanina Duch Swiety jest zrodtem i za-
sada nowego zycia. Ks. Blachnicki zaznacza, ze wtasnie Duch Swiety nadaje
dynamizm zyciu nowego czlowieka, ktory rozwija si¢ przez zmaganie ze sta-
rym cztowiekiem. Duch Swiety przebywa w czlowieku jako Ozywiciel,
udzielajac mu zycia Bozego, bgdacego zrodlem przemiany [zob. Blachnicki
1999a, 22].

Zagadnienie wzrostu nowego zycia i dojrzewania nowego cztowieka Za-
tozyciel Ruchu ujmuje réwniez jako proces przemiany z cztowieka cielesnego
w cztowieka duchowego. Powotujac si¢ na Pismo $w. (por. 1 Kor 2,14; 1 Kor
3,1-3; Ga 5,22-23), rozroznia trzy rodzaje ludzi. Pierwszy to cztowiek natu-
ralny (albo inaczej zwany zmystowym), to taki, ktory nie przyjal jeszcze
Chrystusa jako swojego Zbawiciela. Ukazuje go jako czlowieka niewierzace-
go, ktory prowadzi zycie egoistyczne, a wszystko jest podporzadkowane jego
zachciankom. Jezus w zyciu takiego czlowieka jest catkowicie nieobecny.
Drugi cztowiek to cztowiek cielesny, ktory przyjat juz Chrystusa jako osobi-
stego Pana i Zbawiciela, ale w zyciu duchowym polega na wtasnych sitach
i dlatego czgsto upada. Stad w zyciu takiego czlowieka wida¢, ze chociaz jest
w nim obecny Jezus, to jednak egoizm w nim zwycigza. Takiego czlowieka
cechuje formalny stosunek do Boga, a jego wiara jest staba i nie wywiera
wplywu na zycie. Dazy on przede wszystkim do realizacji wtasnych planow
i sktania si¢ bardziej do dobr stworzonych, ziemskich niz do duchowych.
Trzeci rodzaj czlowieka wymieniony przez ks. Blachnickiego to czlowiek
duchowy. Ukazuje go jako tego, ktory jest kierowany Duchem Swigtym
i posiada Jego moc. Cate zycie takiego cztowieka jest podporzadkowane Je-
zusowi 1 przynosi on duchowe owoce w swoim zyciu [zob. Blachnicki 1999a,
19].

Autor zaznacza, ze Duch Swiety przebywa w Bogu albo we wnetrzu oso-
by ludzkiej, czyli w duszy cztowieka. Dlatego w $wiecie moze On dziataé
tylko za posrednictwem osoby ludzkiej. Dziatanie Ducha Swigtego w czto-
wieku sprawia, ze moze on bardziej zy¢ zyciem duchowym, czyli zyciem
swiadomym, wolnym i w mitosci. Jezeli w czlowieku jest zycie duchowe, to
musi si¢ ono wyraza¢ w zyciu bardziej rozumnym, §wiadomym podejmowa-
niu decyzji i kierowaniu si¢ w sposdb wolny ku warto$ciom [zob. Blachnicki
1972b, 1-2].

Ks. Franciszek zwraca uwagg na to, ze jezeli w cztowieku dziata Duch
Swiety, to cztowick staje si¢ aktywny w zyciu osobowym. Skoro istota Ducha
Swietego jest mitosé, czyli dawanie siebie, udziela si¢ wiec On naturze ludz-
kiej. Wtedy chrzescijanin zaczyna odczuwac pragnienie do zycia w dawaniu
siebie, do zycia w mitosci [por. Blachnicki 1996¢, 27].

Istotna rzecza dotyczaca udzielania si¢ Ducha Swictego naturze ludzkiej,
ktora akcentuje ks. Blachnicki, jest Jego uniZenie sig, poniewaz Duch Swicty
laczy si¢ ze skazong naturg ludzka. Podmiotem Jego dzialania jest grzeszna
natura ludzka ze wszystkimi konsekwencjami jej skazenia i grzechu. Stad
cztowiek, ktory otrzymal Ducha Swigtego, mogt zgrzeszyé i moze grzeszyé
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w przysztosci. Cztowiek moze utraci¢ taske uswigcajaca przez grzech cigzki,
ale nie traci przez to taski wiary. Grzech nie powoduje bowiem catkowitego
usuniecia Ducha Swietego z zycia ludzkiego, gdyz Duch Swigty w tej grzesz-
nej naturze, dziata doprowadzajac ja do oczyszczenia. Udzielanie si¢ Ducha
Swietego prowadzi do powolnego odnawiania, przemieniania i takiego zjed-
noczenia z Bogiem, aby grzech byl catkowicie zniszczony [zob. Blachnicki
1995b, 31".

Dzialanie Ducha Swietego kierujace cztowieka ku Bogu przejawia sie
szczegoOlnie w zyciu cndt teologalnych: wiary, nadziei i mitosci. Przejawem
tego dziatania jest rowniez skierowanie ku Chrystusowi Uwielbionemu, ktory
jest bezposrednim punktem odniesienia wiary, nadziei i mitosci, i ktory prze-
mienia cztowieka w nowe stworzenie, dajac mu udziat w swojej Tajemnicy
Paschalnej [zob. Blachnicki 1975, 84].

3.5. NASLADOWANIE CHRYSTUSA-SLUGI

W formacji duchowej Ruchu ,,Swiatto — Zycie” teologia Chrystusa-Stugi
zajmuje szczegblnie wazne miejsce. Mozemy zauwazy¢, ze cala formacja
w Ruchu jest skoncentrowana wokot wizji Chrystusa-Stugi. Dlatego jest ona
w procesie formacyjnym nieustannie zglebiana, stanowiac jego centralna
mys$l. Chrystus zawsze stawiany jest jako wzor dla kazdego chrzescijanina.
W Ruchu szczegolnie akcentuje sig wizje Chrystusa, ktory nie przychodzi,
aby panowac, lecz zeby shuzy¢. Przede wszystkim w tej stuzbie chrzescijanin
ma nasladowa¢ Zbawiciela.

Obraz Chrystusa-Stugi ukazany przez ks. Blachnickiego zawiera pewien
istotny rys wyrazajacy si¢ w pojeciu proegzystencji Chrystusa. Zatozyciel
Ruchu tlumaczy termin ,,proegzystencja” jako ,,istnienie dla”. W Jezusie ob-
jawia si¢ najpierw istnienie ludzkie, gdyz Chrystus poczatkowo objawil sig
jako Cztowiek, a dopiero pozniej ukazuje si¢ tajemnica Boskiej Osoby Chry-
stusa. Blachnicki podkresla, ze istnienie Chrystusa realizowalo si¢ historycz-
nie i zostato przedstawione przez Ewangelistow jako proegzystencja. Charak-
terystyczne dla calej egzystencji Jezusa jest to, iz nie istnieje dla siebie, po-
niewaz cate zycie Chrystusa jest zyciem w stuzbie, istnieniem dla chwaty
Boga i dla zbawienia czlowieka [zob. Blachnicki 1994, 32].

Zatozyciel Ruchu wyjasniajac, czym jest proegzystencja, wskazuje, ze jest
to ,,istnienie dla istnienia” skierowane ku drugiej osobie. W swojej najgleb-
szej istocie polega na dawaniu siebie, czyli nieustannym czynieniu daru
z siebie. Proegzystencja Chrystusa jest wpierw oddaniem si¢ Ojcu a objawia
si¢ w wewnetrznym zyciu Trojcy Swietej. Syn otrzymuje istnienie od Ojca
i sam istnieje w nieustannym oddaniu swojej egzystencji Ojcu. Istnienie dla
Ojca w ludzkiej naturze rozpoczyna Jezus przez tajemnice Wcielenia. Chry-
stus, stajac si¢ cztowiekiem, rowniez realizuje istnienie ludzkie jako oddanie

Por. Urbanski 1999, 329. Autor, analizujac rol¢ Ducha Swiqtego w uswieceniu
cztowieka, podkresla, ze Chrystus potencjalnie przebostwil cata naturg ludzka.
Natomiast Duch Swiety prowadzi kazdego cztowieka z osobna z potencjalnego
przebostwienia do aktualnego, konsekwentnego cztowieczenstwa jako jednostki.
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Bogu. Dlatego jedynie Jezus urzeczywistnia w pelni proegzystencje jako ist-
nienie natury ludzkiej w Osobie Boskiej w calkowitym oddaniu si¢ Ojcu.

Ks. Blachnicki podkresla, ze Chrystus w swoim zyciu ziemskim nie ma
zadnych wiasnych celow, ktore chciatby realizowac, poniewaz cata egzysten-
cja istnieje dla Ojca i dla ludzi w zyciu catkowicie oddanym, w shuzbie i po-
stuszenstwie. Jednak oczekuje On od swoich uczniéw utozsamiania si¢ z Nim,
przede wszystkim w proegzystencji, aby przyja¢ sposob Jego zycia [zob.
Blachnicki 1994, 33]. W konsekwencji stwierdza, ze ludzka egzystencja jest
egzystencja zaangazowana, czyli ze cztowiek w samej swej istocie jest odda-
ny i zaangazowany. Przede wszystkim chrze$cijanin jest oddany z Chrystu-
sem Bogu Ojcu i Jego sprawom, jak réwniez jest oddany sprawom bliznich,
dotyczacym ich zbawienia. Stad Zatozyciel Ruchu wyprowadza wniosek, ze
istota $wigtosci jest to, aby nie zy¢ dla siebie, lecz zeby by¢ oddanym, czyli
zy¢ w proegzystencji [zob. Blachnicki 1994, 40; por. Sedek 2002, 79].

W Ewangeliach zycie Jezusa ukazane jest jako forma-wzor zycia czlo-
wieka. Zycie Chrystusa jest rzecza pierwsza i zasadnicza, a Jego nauka jest
dopiero rzecza wtorna. Ks. Blachnicki wskazuje, ze juz sama nauka Jezusa
byta zgorszeniem dla faryzeuszow, ale wigkszym zgorszeniem byto Jego zy-
cie, szczegolnie zewngtrzna Jego posta¢, w ktorej si¢ ukazat. Wszyscy spo-
dziewali si¢ poteznego Krola, Mesjasza petnego potegi i sity. Natomiast Jezus
przychodzi jako zwyczajny, ubogi czlowiek, przyjmujac posta¢ Stugi [zob.
Blachnicki 1973, 54-55]. Unizenie si¢ Chrystusa jest nie tylko wyrzeczeniem
si¢ podobienstwa do Boga i zewngtrznych przejawow bytowania Bozego.
Powotujac si¢ na Flp 2,6-11 Blachnicki wskazuje, ze owo unizenie jest przy-
jeciem ,postaci stugi”, ktora jako taka nalezy do istoty Wcielenia [zob.
Blachnicki 1980b, 4-5].

Zatozyciel Ruchu podkresla, ze Jezus dokonal przewartoSciowania
wszystkich wartosci. W ten sposob stuzba staje si¢ powotaniem czlowicka
i wielka jego godnos$cia. Dostrzega tez, ze stuzba jest u Jezusa synonimem
mitosci. Stad wyprowadza wniosek, ze ideat stuzby jest rownoznaczny z ide-
atem milo$ci okreslonym jako posiadanie siebie w dawaniu siebie. W konse-
kwencji postawa stuzby wyrasta z samej natury osoby. Stuzba, gdy jest podje-
ta z miloscia, taczy si¢ nierozerwalnie z elementem wolnosci. Dlatego podaje
roznicg migdzy niewolnikiem a shuga: samo stlowo ,,niewolnik” wskazuje na
stuzbe przymusowa, ktéra nie wynika z wewngtrznej potrzeby, ale jest narzu-
cona sita, przez co w najwyzszym stopniu poniza cztowieka. Natomiast stuzba
dobrowolna jest mitoscia [zob. Blachnicki 1972a, 2-3].

Obraz Chrystusa-Stugi taczy ks. Blachnicki z Jego namaszczeniem Du-
chem Swie